





Die Reihe ‘Beiruter Texte und Studien’ findet
ithren thematisch-regionalen Schwerpunkt im
Ostlichen Mittelmeerraum, der ‘Levante’. Sie
| versteht sich als Forum fiir interdisziplindr ge-
| fithrte Debatten der Kultur- und Sozialwissen-
. schaften unter Einbeziehung ihrer historischen
Determinanten.

Al-“Abbas b. al-Ahnaf (gest. um 807) gehorte zum Hofstaat Haran
ar-Rasids und widmete sich in seiner Dichtung ausschlieBlich der
Liebe.

- Er hob das gazal, das von den “Udriten und den Higaziten kultiviert
worden war, auf eine neue Stufe. Elegant, eloquent und elaboriert
kommt bei ihm der neue Liebescode daher, der, ohne seine
Wurzeln zu verleugnen, sich formal wie inhaltlich in ausgefeilter
Raffinesse prisentiert.

Liebe als Beruf geht der genannten Entwicklung nach, indem
gezeigt wird, wie sich das Verhdltnis des Dichters zu sich selbst,
seiner Geliebten und seiner Liebe im Lauf von nur hundertfiinfzig
Jahren grundlegend veriindert. Die Reminiszenzen altarabischer
Beduinendichtung tauschen nicht dariiber hinweg, daB sich der
Erwartungshorizont des Publikums in denjenigen einer stadtischen,
mit dem Hof verbandelten Oberschicht verkehrt hat.

Dabei treten die beiden Konzepte des fard, des heroischen jungen
Mannes, und des zarif, des eleganten gebildeten Stidters, beson-
ders hervor. Die Art und Weise, in der al-‘Abbas b. al-Ahnaf das
Heroische und das Elegante in der Liebe verbindet, machen den
Reiz, das Neue ebenso wie das Fliichtige, seiner Dichtung aus.
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VORWORT

Obwohl die Orientalistik nicht wenige Arbeiten iiber das Gazal hervorgebracht
hat, handelt es sich zum grofiten Teil um entweder kurze Aufsitze zu Einzelaspek-
ten oder iiberblicksartige Darstellungen in Sammelbanden. Relativ selten sind
bisher eingehende Untersuchungen zur Entwicklung des Gazal anhand dichteri-
scher Themen und Motive (Renate Jacobi), zur Bedeutungsverénderung scheinbar
festgefrorener Motive (Johann Christoph Biirgel), zum Gesamtwerk eines einzel-
nen Dichters (Ewald Wagner), zum Verhiltnis von Gazal und Gesellschaft (Tahar
Labib Djedidi) und zur Beziehung der mittelalterlichen Liebesdichtung dstlich und
westlich des Mittelmeeres (Gustav von Grunebaum).

In der vorliegenden Arbeit, die im Sommer 1990 am FB Philosophie und Sozial-
wissenschaften II der FU Berlin als Dissertation eingereicht wurde, habe ich mich
bemiiht, alle diese Fragen miteinander zu verkniipfen. Im Zentrum dieser Arbeit
steht das Werk eines einzelnen Dichters, dasjenige des letzten groBen Gazalpoeten
in arabischen Osten, al-‘Abbas b. al-Ahnaf, der ein Zeitgenosse von Abi Nuwas
war und am Hof Hartn ar-Rasids verkehrte. Zugleich wird der Diwan des °Abbas
jedoch (vertikal) in den Rahmen der arabischen dichterischen Tradition gestellt
und (horizontal) mit der mittelalterlichen abendldndischen Lyrik verglichen. Ich
mochte mit meiner Arbeit zeigen, da das abbasidische Gazal, ohnehin weit ent-
fernt davon, eine Flucht aus der Wirklichkeit zu sein, nicht nur den fata und den
zarif als Idealtypus der zeitgenossischen Oberschicht widerspiegelt, sondern daf3
es selbst an der Umwandlung dieses Idealtypus in ein Verhaltensmodell maBgeb-
lich beteiligt ist.

Fiir das Zustandekommen der Arbeit danke ich der Studienstiftung des deutschen
Volkes, die mir durch die Gewihrung eines Promotionsstipendiums die ersten
Schritte ermoglichte. Ich danke auferdem Herrn Prof. Dr. Baber Johansen, der
mich als Doktorvater mit immer niitzlichem Rat und Kritik begleitete, Herrn Prof.
em. Dr. Fritz Steppat, der mir Interesse und praktische Unterstiitzung zukommen
lieB, und Frau Prof. Dr. Erika Glassen, die sich freundlicherweise bereitfand, das
Buch in die Reihe der Beiruter Texte und Studien aufzunehmen, sowie der
Deutschen Forschungsgemeinschaft fiir die Gewihrung einer groBziigigen
Druckbeihilfe. Last not least danke ich meinen fiinf Freunden, die umstandslos
lasen, korrigierten und kommentierten.
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VORBEMERKUNG: Umschrift, Metrum, Zitate

Die Umschrift der arabischen Gedichte orientiert sich an den Richtlinien, die von
der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft herausgeben wurden. Bei der
Vokalisierung am Ende jeder Gedichtzeile habe ich mich nach den Vorgaben
gerichtet, die die jeweils von mir benutzte Edition machte.

Um den arabischen Text moglichst leicht lesbar zu halten, habe ich bestimmte
Erfordernisse des Metrums hintangesetzt. Ich habe die Zasur zwischen dem ersten
und zweiten Halbvers niemals im Wort vorgenommen, sondern das betreffende
Wort in den ersten Halbvers hiniibergenommen. Ferner habe ich auf die Langung
von Kurzvokalen verzichtet, auch wo das Metrum sie strenggenommen verlangt.

Die Klammer bei Zitaten aus dem ,,Kitdb al-agani“ verweist auf die Bulager
Ausgabe von 1868, um das Auffinden von Textstellen in den verschiedenen
Editionen zu erleichtern.
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EINLEITUNG:
ZUR ENTWICKLUNG DES GAZAL

,,In meiner Generation*, bekannte Nagib Mahfiiz in einem Interview,
das anléBlich seiner Entgegennahme des Nobelpreises fiir Literatur in der
,»Zeit” vom 21.10.88 abgedruckt wurde, ,,war die Welt der Ménner und der
Frauen noch streng getrennt. Es gab so gut wie keine Moglichkeit der
Begegnung zwischen den Geschlechtern. Wir kannten nur die romantische
Liebe, ohne direkten Kontakt — die typisch arabische verriickte Liebe, wie
sie in der beriihmten Geschichte von ,Leila und Madschnun‘ beschrieben ist.
Es war die Liebe aus der Distanz, und die Energien, die aus diesen starken
Gefiihlen entstanden, wurden umgesetzt in Literatur, in Liebesgedichte. Die
wirkliche Begegnung mit dem anderen Geschlecht, mit einer Frau, fand erst
in der Ehe statt; und die Realitit des Lebens hielt natiirlich den romantischen
Liebes-Phantasien fast nie stand.“ Das Liebesideal der arabischen Ge-
sellschaft scheint demnach ganz und gar von der Geschlechtertrennung
bestimmt zu sein, und infolgedessen entzieht es sich in gewisser Hinsicht
auch europiischen MaBstiben. Doch es wire pure Mystifikation, wollte man
die Differenz zwischen einem Orient mit und einem Okzident ohne Harem
verabsolutieren. Immerhin haben sich ihrer beider Liebesideale und in der
Folge Liebesliteraturen einmal beriihrt. Die beduinische cudritische (hubb
cudri) und die feudale hofische Liebe (amour courtois) entstehen im
Mittelalter (im 7./8. bzw. 11./12. Jh.), und sie weisen Ubereinstimmungen
auf, die sie beide von den Liebesvorstellungen der angrenzenden Epochen
unterscheiden. Ist die Antike davon iliberzeugt, dal Ehe Liebe ausschliee
und Liebe Sexualitét zu iiberwinden habe, und folgt die Neuzeit spéter dem
Gedanken, daB Liebe Ehe einschliee und die Vereinigung der Korper
diejenige der Herzen besiegeln solle, steht fiir das Mittelalter fest, daB Liebe
Ehe ausschlieBe und ihren Schauplatz ganz allein im Innern des Liebenden
habe. Diese Liebe ist keine platonische Liebe mehr, sie 146t ihr Objekt nicht
hinter sich, sondern ist ein ungestilltes und unstillbares Verlangen. Eben
deshalb ist sie jedoch auch noch keine leidenschaftliche Liebe, sie erwartet
keine Erwiderung, sondern betrachtet ihr Objekt als verboten und unnahbar.
Ihr Medium ist nicht die Philosophie, die nach dem Wesen der Liebe fragt,
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auch nicht der Roman, der der Irrfahrt der Liebenden folgt, sondern die
Lyrik. Auf das Gazal im arabischen Osten folgt das Muwas3ah im ara-
bischen Westen, und diesem wiederum schlief3t sich die Troubadourdichtung
im stidwestlichen Frankreich an.

Die inhaltlichen und formalen Ubereinstimmungen der provenzalischen
mit der arabischen Poesie lieBen die Vermutung aufkommen, die Araber
hitten ungeachtet aller religitsen, politischen und sprachlichen Barrieren die
abendlédndische Lyrik entscheidend beeinfluft. Der sogenannten arabischen
Theorie! zufolge spielten die Kreuzziige ins Heilige Land, die einsetzende
Reconquista in Spanien sowie die Rezeption arabischer Philosophie jeweils
eine Rolle bei der Vermittlung der arabischen Dichtung. Zugleich sprangen
die Unterschiede der beiden Poesien zu sehr ins Auge, als da man iiber die
Annahme einer einseitigen Entlehnung bestimmter stofflicher oder
struktureller Elemente hinausgegangen wire. Der von Nagib Mahfiz
geschilderten Liebe als radikalem Protest gegen die gesellschaftlich sank-
tionierte Geschlechtertrennung, einer Liebe, die sich bis in die zeitgenos-
sischen Lieder der Umm Kultim hinein den antisozialen Charakter einer
Obsession bewahrt, steht die Liebe als sublimierte Verkehrsform einer
separierten hofischen Gesellschaft gegeniiber, eine Liebe, die sich von der
Courtoisie iiber die Civilité zur heutigen Hoflichkeit weiterentwickelt. Die
Frage nach einer moglicherweise dhnlichen Funktion der Dichtung wurde
daher gar nicht erst gestellt, und dies umso weniger, als die meisten Vertreter
dieser Richtung Romanisten waren und mit der arabischen Dichtung nur
indirekten Kontakt hatten. Einzig G.E. von Grunebaum weist auf Gemein-
samkeiten beider Gesellschaften in den Beziehungen der Geschlechter als
Stimulus fiir die Dichtung hin: ,,It may be suggested that both in the East
and in the West, the reversal by poetry of the relations between the sexes as
found in real life proved one of the attractions of courtly minnesong. The
coarse treatment of women in most circles on both shores of the Mediter-
ranean, their legal inferiority, the low opinion of their moral capabilities
voiced by most writers, in short, the prevailing emphasis on masculine
superiority — all this was cancelled out in the new poetry, compensated,
perhaps over-compensated, by the attribution to the lady of the power over
life and death of the lover, by her portrayal as a higher being, set apart by
beauty, virtue, and one might say, preferred metaphysical standing.‘?

1 Vgl. Boase, Origin, 62-65.

2 Grunebaum, Contribution, 150. Elias, ProzeB, Bd. II, 105f., iiber die
Soziogenese des Minnesangs und der courtoisen Umgangsformen: ,,(O)ft genug hoéren
wir... wie ein Krieger, K6nig oder einfacher Seigneur, seine Frau schldgt. Es
erscheint fast als eine stehende Gewohnheit: Der Ritter wird wiitend und schlédgt die
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Hat die Troubadourdichtung mit der ‘Udritenpoesie also doch soviel
gemein, dafl auch sie die Realitdt des Geschlechterverhiltnisses auf den
Kopf stellt, scheint freilich jeder Versuch, nunmehr umgekehrt den “Udriten
eine den Troubadouren vergleichbare sozio-6konomische Realitit als Stimu-
lus fiir die Dichtung nachweisen zu wollen, von vornherein unfruchtbar.
Eine Reihe der Troubadoure stammen aus der franzosischen Hochari-
stokratie, den anderen winkt als Belohnung fiir die Huldigung ihrer Herrin
der Zutritt zur hofischen Gesellschaft, der Aufstieg in ihr und womdglich
sogar ein Lehen. Die “Udriten dagegen sind verarmte Beduinen, die laut
ihren Lebensgeschichten zur Strafe fiir die Veroffentlichung ihrer Liebe der
Verfolgung ausgesetzt sind, zur Flucht gezwungen werden und sich
schlieBlich in den Tod finden. Mit der einzigen mir bekannten AuBerung zu
diesem Problem schliet T.L. Djedidi eine Bedeutungsiiberschneidung
beider Poesien daher auch kategorisch aus: ,,Mais que peut-on dire alors de
I'analogie structurelle déja relevée entre les deux univers romanesques: le
“Udrite et le courtois, pourtant considérablement séparés et par le temps et
par l'espace? La aussi il fait rapporter 1'objet a sa fonction. Il y a dans toute
poésie vraie une ,poétique‘, une dimension universellement humaine.
Comme nous 1'avons déja remarqué, ce que Malinowski appelle ,séquences
vitales permanentes présentes dans toute culture reléve du biologique, donc
de la ,nature humaine‘. Mais ce sont des séquences réglées, définies et
modifiées dans chaque situation culturelle selon la fonction qu'on leur
attribue. Ici, comme ailleurs, le signe culturel ne renvoie pas toujours au
méme signifié.“3 Doch die strukturalistische Interpretation iibersieht, daB die
beduinischen °Udriten wie die hofischen Troubadoure eine Haltung
vertreten, die man, gemessen an ihrem Gegeniiber, der stddtischen
Mentalitiit, nicht anders als ,,antistéddtisch* nennen kann. DaB eine Liebe, die
die Hierarchie verkehrt, indem sie die Frau ins Unerreichbare erhoht und
damit den Mann vom Zeugungsakt ausschliet, neben dem konkreten
geschlechtlichen auch einen symbolischen 6konomischen Bezug hat, erkennt
Djedidi zwar an, wenn er ,,die Frau... das Symbol fiir Besitz par excel-
lence 4 nennt, nur fehlt bei ihm die logische Folgerung eines negativen
Bezugs auf die Stadt. Die “Udriten fiihren mit ihrer Liebe, die auf Unter-
werfung gegeniiber der Geliebten beruht, ebenso demonstrativ ihre Ferne

Frau mit der Faust auf die Nase, daB Blut kommt: ,Le roi l'entend et la colere lui
monte au visage: il 1eve le poing et la frappe sur le nez, si bien qu'il en fit sortir
quatre gouttes de sang. Et la dame dit: Bien grand merci. Quand il vous plaira, vous
pourrez recommencer.

3 Djedidi, Poésie, 130f.

4 Ebd., 105.
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vom stédtischen Besitzdenken und Gewinnstreben vor, wie die Troubadoure
mit ihrer Liebe, die den Lehensbund auf die Herrin iibertrégt, demonstrativ
ihre Ndhe zur hofischen Festlichkeit und Verschwendung kundgeben.

In der Gemeinsamkeit steckt allerdings auch ein gewaltiger Unterschied.
Der Territorialhof befindet sich gegen Ende der Feudalzeit im Zentrum der
Gesellschaft, in der Offensive, im Aufschwung. Die feudale Zersplitterung
hat er iiberwunden, und zugleich wachsen die Stédte erst unter seiner Agide
und durch sein Luxusbediirfnis. Als Ausdruck der Sensibilisierung auf der
Basis eines materiellen Uberflusses entsteht die Troubadourdichtung, deren
Gefiihlsbetontheit aus dem Nichts zu kommen scheint und die C.S. Lewis
mit unverhiilltem Pathos zum Anfang aller neuzeitlichen européischen Lyrik
erklart: ,,French poets, in the eleventh century, discovered or invented, or
were the first to express, that romantic species of passion which English
poets were still writing about in the nineteenth. They effected a change
which has let no corner of our ethics, our imagination, or our daily life
untouched, and they erected impassable barriers between us and the classical
past or the Oriental present. Compared with this revolution the Renaissance
is a mere ripple on the surface of literature.“> Kaum vergleichbar damit stellt
sich der Anfang der arabischen Liebesdichtung dar. Der Dichter gerét mit
dem Niedergang des Stammeswesens an den Rand der Gesellschaft, in die
Defensive, in den Abschwung. Seine Rolle als ,,warrior-poet” hat er
ausgespielt, und zugleich dréngt ihn die Stadt in die Panegyrik und spiter die
Amiisierpoesie. Als Ausdruck des Aufbegehrens gegen die kalkulierende
Planung der Welt entsteht die ‘udritische Dichtung, die das Ende der
profanen arabischen Lyrik einleitet und deren Gefiihlsbetontheit sich in der
gar nicht pathetischen Darstellung A. Hamoris wie eine Inversion der Qasida
ausnimmt: ,,The balanced coherence of the old model had been achieved by
a willingness to take risks, to be liberal with life as well as with money, and
by a refusal to hold back. This attitude could not be shaken off, but what had
been a matter of action was now translated into emotion, and a poetry of
passionate but unfulfilled love — passionate inaction — was born.*6

5 Lewis, Allegory, 4.

6 Hamori, Art, 37f. Es bedarf einer geringeren Verwegenheit, das Gazal als Ende
der arabischen Lyrik zu bezeichnen, als zu der Implikation zu stehen, daB die Qasida
der Anfang der arabischen Lyrik sei. Die Probleme, die sich bei einer Bezeichnung
der altarabischen Qasida als Lyrik ergeben, hat man schon friihzeitig gesehen: ,,Daf8
die arabische Poesie eine literarische Gattung sui generis ist und sich nicht leicht in
unsere herkdmmlichen Schemata: Epik, Lyrik, Dramatik einordnen 14B8t, ist bereits
erkannt worden. Am seltensten kann man ihren Charakter als episch bezeichnen,
Ansitze zu dramatischer Gestaltung sind reichlich vorhanden, aber ihre Verwendung
beschridnkt sich auf isolierte Szenen innerhalb eines breiteren Rahmens. Dieser ist
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Die “udritische Liebe ist nicht weniger stilisiert als die Liebe der
Troubadoure, aber in demselben Mal}, wie diese der abendldndischen
hofischen Gesellschaft ihr Selbstbild liefert, hilt jene der stddtischen
islamischen Gesellschaft ihr Gegenbild vor. Wihrend im Einklang mit dem
friedlichen Leben am Hof die Troubadourdichtung die dltere Heldendichtung
(chansons de geste) ablost, hilt die “udritische Dichtung an der Selbst-
preisgabe der vorislamischen Dichter fest, und die Dichter gehen auf dem
Schlachtfeld ihres eigenen Innenlebens zugrunde. So finden wir bei ihnen
keine sorgsame Pflege des Gefiihls wie bei den Troubadouren, keine
,.Zirtlichkeit®, ,,Innigkeit* und ,,Andacht“,” auch nicht die Tugend des
MaBhaltens. Im Gegenteil schlédgt ihre Bereitschaft, aufs Ganze zu gehen,
ihre Person hinzugeben und auch den Tod nicht zu scheuen, die Briicke zu
zwei anderen Nachfolgern der vorislamischen Dichtung. Sie stehen
zwischen der Harigitendichtung, in der sich die Suche nach dem heroischen
Tod auf dem wirklichen Schlachtfeld am lingsten erhilt, und der
Weindichtung, die die Unvereinbarkeit von heroischer Erfahrung und einem
geordneten Leben am deutlichsten ausdriickt. »

Doch damit ist erst eine Seite der “udritischen Dichtung benannt, denn in
der Ersetzung der Tat durch die Liebe steckt zugleich ein zivilisatorisches
Element, an dem es dem knapp vorher in derselben Generation und in

seinem Wesen nach bei aller Gebundenheit der Themata vom Dichter egozentrisch
gehalten, insofern also lyrisch orientiert, jedoch héufig untermischt mit
Darstellungen von Gegenstinden und Ereignissen in einer minutiosen Realistik und
mit aus der Phantasie herausgewachsenen, zu Episoden objektiviert erscheinenden
Vergleichen. Ahlwardt hat diese eigentiimliche Mischung einander widerstreitender
Ziige in Ermangelung von einem besseren Namen als ,beschreibende Lyrik‘...
bezeichnet.” (Brdunlich, Versuch, 244.) — Die gesamte arabische Lyrik von der
Qasida bis hin zum Gazal weist ein eher ,unlyrisches Ich* auf: ,,Beyond an initial
acquaintance with Arabic lyricism one... begins noticing the formal burden of the
,persona‘ of the ,I*. It becomes, in effect, a fallacious ,I‘ which outside of a specific
form would have no existence. Its burdensome presence ,by definition‘ becomes
oppressive and monotonous. One soon realizes that it is not the monorhyme or the
absence of stanza-determined relief space between verses or verse groups which
produces monotony in Arabic poetry: it is the predictable, unreal ,I‘ which pervades
Arabic lyricism. It is the categorical elimination of experience — precisely of the
subjective lyrical experience — through an a priori constrainment of the poet's
presence into a formal conceit.“ (Stetkevych, Phenomenon, 72). — Diese Beob-
achtung scheint mir richtig; der Liebesdichter trigt immer noch die Ziige des
altarabischen Helden, auch wenn sich sein Aktionsfeld von der AuBen- in die
Innenwelt verlagert hat. Deshalb habe ich die Bezeichnung ,,.Lyrik“ auf die Qasida
ausgedehnt, anstatt sie iiberhaupt nicht zu verwenden. Sie dem Gazal vorzubehalten,
schien mir die untauglichste Losung, weil damit die von Stetkevych angedeutete
Kontinuitit des ,,lyrischen Ich* verwischt wird.
7 Hauser, Sozialgeschichte, 222.
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derselben Region entstandenen stidtischen Gazal noch mangelt. Zwar
verwandelt auch das higazitische Gazal die von den vorislamischen Dichtern
fiir nicht kommunizierbar gehaltene Liebe in Sprache, bevorzugt jedoch
immer noch eine Sprache der Tat, d.h. einer erwiderten und vollzogenen
Liebe. Erst allmihlich bildet sich vermittels einer Anverwandlung der
“udritischen Liebe durch die nachfolgenden Dichter das sogenannte hofische
Gazal (s.u. 24ff.), in dem sich in abbasidischer Zeit die gesamte Oberschicht
spiegelt, heraus. Es wird von Kalifen wie Hartin ar-Rasid (reg. 786-809)
gepflegt, bringt Dichtern wie al-°’Abbas b. al-Ahnaf (gest. um 807) hochste
Belohnungen ein und dient schlieBlich mitsamt seinen Vorgingern der
Eleganz und Raffinesse (zarf) zur Orientierung. Denn wenn das Gazal auch
das Ende der arabischen Lyrik bedeutet, so stehen die Higaziten und
“Udriten erst am Anfang des Gazal, und die Liebesdichtung gilt neben der
Weinpoesie als die erste wichtige Etappe in der Geschichte der arabischen
Dichtung in islamischer Zeit. Das Aufkommen des Gazal gegen Ende des
7.Jh. bedeutet eine Umorientierung im Inhalt, der gegen Ende des 8.Jh. mit
dem ,,neuen Stil“ (badi) und gegen Ende des 9.Jh. mit der
,,phantastischen® (tahyili) Poesie eine Veridnderung in der Sprachésthetik
und eine Ausweitung des Imaginiren folgen.® Die Entwicklung zeigt zwei
gegenlidufige Tendenzen. Auf der einen Seite gewinnen die Dichter durch
den Verlust einer auflerliterarischen Zielsetzung zunéchst die Freiheit von der
Rolle des Sprachrohrs (den Spiteren gilt die Qasida als der diwan al-‘arab)
und wenden sich vom Kollektiv weg dem Individuum zu. Auf der anderen
Seite verlieren sie durch die Emanzipation einer rein literarischen Sphire die
Ungezwungenheit im Kontakt zur Realitdt (auch auf dem Gebiet der
dichterischen Themen wird das bab al-igtihad geschlossen) und wenden
sich vom Lebendigen weg der Dingbeschreibung zu. Am Ende steht
schlieBlich der Manierismus, das sprachliche Ubertrumpfen, das nicht mehr
die Welt, sondern die Literatur zum Gegenstand hat.? Aber so weit ist es
noch nicht in der ersten Phase zwischen dem Ende des 7. und dem Ende des
8.Jh., in der das Gazal entsteht. Erst danach iiberldBt die Poesie der Prosa
endgiiltig die Vorherrschaft und fillt ihrerseits unter das Diktat der
Grammatiker.

Al-°Abbas b. al-Ahnafs Diwan steht an der Spitze der Entwicklung des
arabischen Gazal, und keine orientalistische Literatur- oder Kulturgeschichte
versdaumt, darauf hinzuweisen. G.E. von Grunebaum nennt diesen Diwan

8 Vgl. Heinrichs, Theory, 24ff.
9 Vgl. Biirgel, Epigramme, 237.
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einen ,,Hohepunkt“ der Liebesdichtung,!® R. Blachére hilt ihn fiir
,einzigartig in der Geschichte der arabischen Poesie,“!! und H.A.R. Gibb
erkldrt ihn zu ,,eine(r) der erfolgreichsten Erfindungen“!2 des arabischen
Gazal. Doch was ist das Besondere an al-°Abbas b. al-Ahnaf? Er iibersetzt
den Liebenden “udritischen Typs in den Typus des Raffiné (zarif). Auf der
einen Seite ist er praktisch der letzte Dichter, der in der “udritischen Tradition
Anspruch auf eine authentische Liebe erhebt. Kurz nach ihm stagniert das
Gazal im arabischen Osten, und von der ersten Hilfte des 9.Jh. an widmet
sich die Prosa der Liebe. Zwar ist der Dichter auch fiir die Prosa der wahre
Liebesheld, aber in dieser Funktion ist er lingst Geschichte geworden. Aus
der Perspektive des 10.Jh. bildet al-°Abbas praktisch den SchlufSpunkt der
langen Reihe von Dichtern, die Leben und Werk zu einer Einheit verbanden.

Was aber die Dichter anlangt, die geliebt haben, so vermag sie keine Zahl
zu begrenzen, und niemand kann sie zihlen. Die meisten der Beduinenaraber,
nein alle, haben geliebt. Hier sollen nur diejenigen genannt werden, die durch
ihre besondere Leidenschaft und starke Zuneigung berithmt geworden sind. So
liebte Qais b. al-Mulauwah, der Magniin der Banii Amir, die Laila, Qais b.
Darih liebte Lubna, Tauba b. al-Humaiyir liebte die Laila al-Ahyaliya,
Kutaiyir b. °Abd ar-Rahman al-Huza®i liebte °Azza, Gamil b. °Abdallah b.
Ma®mar liebte Butaina, al-Mu®ammal liebte ad-Dalfa’, al-Muraqqis der Altere
liebte Asma’, “Urwa b. Hizam al-°Udri liebte °Afrz‘1’, °Amr b. “‘Aglan liebte
Hind, °Ali b. Udaim liebte Manhala, al-Muhaddab liebte Ladda, Du r-Rumma
liebte Maiya, Qabus liebte Munya, al-Muhabbal as-Sa°di liebte Maila’, Hatim
at-Ta’1 liebte Mawiya, Waddah al-Yaman liebte Umm al-Banin, al- Gamr b.
Dirar liebte Guml, an-Namir b. Taulab liebte Gamra bint Naufal, Badr liebte
Nu°m, Subail liebte Falan, Bisr liebte Hind, ‘Amr liebte Da°d, “Umar b. abi
Rabi‘a liebte at-Turaiya, al-Ahwas b. Muhammad al-Ansari liebte Sallama,
As®ad b. “Amr liebte Laila bint Saifi, Nusaib b. Rabah liebte Zainab, Suhaim
°Abd Bani 1-Hashas liebte “‘Umaira, Ubaidallah b. Qais ar-Ruqaiyat liebte
Katira, Abu 1-°Atahiya liebte “Utba, al-°’Abbas b. al-Ahnaf liebte Fauz und
Abu §-Sis liebte Umama.!3

10 Grunebaum, Mittelalter, 403.

11" Blachere, Gazal, 289.

12 Gibb, Literaturgeschichte, 78.

13 Tbn al-Wassa’, Muwasia, 83f.; zit. nach Ubers., Bd. I, 94f. (Hervorhebung
von mir). Nicht alle der in der Aufzdhlung genannten Dichter sind Beduinen oder
Liebesdichter. Z.B. ist “Umar b. abi Rabica Stidter, und Abu §-Sis (gest. um 812) hat
sich mit Panegyrik einen Namen gemacht. Ba§§ar b. Burd und Abli Nuwas, der eine
der Lehrer, der andere der Freund al-° Abbas' und beide ebenfalls Liebesdichter, fehlen
bezeichnenderweise in der Liste. Sie haben sich weniger als al-°Abbas der
Selbststilisierung als Liebende hingegeben und zugleich in anderen Sparten der
Dichtung brilliert.
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Auf der anderen Seite ist al-*Abbas im Unterschied zu den “Udriten
niemals selbst Held einer Liebesgeschichte geworden, obwohl ihn die
Nachwelt als einen der letzten authentischen Liebenden anerkennt. Eine
Erklirung dafiir bietet die stddtische Liebesauffassung, die bereits die
Higaziten vertreten, die al-°’Abbas jedoch entscheidend weiterentwickelt. Die
Liebe hort auf, ein Menschenideal zu sein, und verwandelt sich in das
Zivilisationsmodell der Raffinesse (zarf), worin sie im Extrem als eine blofle
Pose erscheint. Zwar ist fiir al-°Abbas wie fiir die “Udriten die Liebe noch
immer ein Zustand, in den wenige Auserwihlte schicksalhaft geraten und in
dem sie sich in Stellvertretung aller anderen zu bewéhren haben, aber sie
braucht nicht mehr ein ganzes Leben als Interpretationshorizont. Im Grunde
genommen kann die Liebe sogar der diskontinuierlichen Ereignisse entraten,
die wiederum fiir die Higaziten charakteristisch sind. Wahrend deren
Dichtung eine Fiille von erzéhlerischen Passagen enthilt, die die Erlebnisse
der Liebenden schildern, tritt bei al-°Abbas, zumindest in seinen kurzen
Stiicken, das narrative Element zugunsten einer Zurschaustellung seiner
inneren Verfassung zurtick.!* In seinem Hang zur Selbstinszenierung deutet
sich schon an, wie im spéteren zarf der Prosa die Liebe schlieBlich auch auf
ein reales Objekt verzichtet, um mit ihrem erzieherischen Nutzen ganz alleine
dem Liebenden zu dienen (s.u. 96).

Die Rolle Ibn al-Ahnafs als Mittler zwischen dem Liebeshelden alten und
dem Raffiné neuen Stils steht im Zentrum dieser Arbeit und soll nach einer
literarhistorischen Einleitung iiber die Voraussetzungen seines Gazal, seiner
Einordnung als Typus unter sozialhistorischen Gesichtspunkten und einer
biographischen Einschédtzung seines Lebens und Werks vor allem anhand
seines Werks nachgewiesen werden. Gegen einen solchen Nachweis straubt
sich freilich immer wieder die vielbeschworene Konventionalitdt der
arabischen Dichtung, die genaugenommen darin besteht, dafl sie keinen
einmal aufgenommen Gedanken wieder fallenzulassen scheint, dal neue
Gedanken daher schwer zu isolieren sind und mit den alten zu Widersprii -
chen fiihren. Al-°Abbas treibt die Widerspriiche noch durch eine Paradoxie -
rung der Liebe ins Extrem, und man kann fast versucht sein zu glauben, das
spétere Gazal habe kein anderes Ziel mehr gekannt, als die durch Recht und
Theologie nicht erfafSte innere Vielschichtigkeit der menschlichen Existenz in
Worte zu fassen. Wahrscheinlich besteht darin auch seine nicht geringste
Funktion, aber bei nidherer Betrachtung stellt sich dariiber hinaus ein in sich
stimmiges Denken heraus, mit dem al-°Abbas sich als Modell fiir den zarf
prasentiert: Zwischen der Geliebten, die sich in unerreichbarer Hohe

14 Vgl. Hamori, Love Poetry, 207.
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befindet, und den Dritten, die eine permanente Gefahr darstellen, bedeutet
die Liebe fiir den Liebenden eine fortlaufende Arbeit an seiner Person. Er
unterwirft sich einer durchgéngigen Selbstkontrolle, doch was er dabei
gewinnt, ist innerer Adel. Dal der Liebende nicht nur anders als der
Nichtliebende ist, sondern besser, diesen Gedanken hat vor al-°Abbas kein
anderer Dichter geduflert. Der gingigen These, die okzidentalen Poesien
seien ,,intellectualistes*, die arabische Dichtung hingegen sei in Unterschied
dazu ,,primordialement musique et résonance® und strebe einer ,,poésie
pure“!5 zu, muB im Fall von al-°Abbas, obwohl gerade er sie perfekt zu
illustrieren scheint, zugleich entschieden widersprochen werden. Der Dichter
verschwindet nicht hinter seinem Werk, sondern tritt durch es gerade erst
hervor.

1. Higazitisches und °udritisches Gazal

Alter als die eigenstindige Gedichtgattung des Gazal 16 ist die Liebeshel-
denschaft. Thre Anfinge verbinden sich mit dem Namen al-Muraqqi$ al-
Akbar, der um das Jahr 500 an seiner unerfiillten Liebe stirbt. Seine
Liebesgeschichte &hnelt in vieler Hinsicht den Erzéhlungen iiber das Lieben,
Leiden und Sterben der spiteren “Udritendichter.

Muraqqi$ der Altere von den Dubaia verliebt sich in seine Cousine
Asma’, die ihm unter der Bedingung, daB er sich zuerst auBerhalb seines
Stammes zu bewidhren habe, fest zugesprochen wird. Wahrend seiner
Abwesenheit gerdt der Vater Asma’s in finanzielle Bedridngnis und gibt sie
einem wohlhabenden Mann von einem anderen Stamm fiir hundert Kamele zur
Frau. Als Muraqqi§ zuriickkehrt, berichtet man ihm, Asma’ sei in der
Zwischenzeit gestorben, doch durch Zufall oder Schicksal entdeckt er die
Wahrheit und macht sich auf die Suche nach ihr. Auf dem Weg erkrankt er; es
gelingt ihm, seinen Siegelring in einem Becher Milch an sie zu senden, und
gemeinsam mit ihrem Mann reitet sie in die Wiiste, um ihn zu retten. Sie
finden ihn noch lebend, aber bei der Riickkehr stirbt er und wird im Gebiet von
Asma’s Mann begraben. Vor seinem Tod duflert er die folgenden Verse:

15 Blachere, Jardin, 229f.

16 Gazal geht auf die Wurzel ,,g-z-1“, spinnen, zurtick. Es scheint jedoch niemals
ein Lied spinnender Frauen gewesen zu sein, sondern ist von Anfang an das an ein
Midchen gerichtete Liebesgedicht eines Mannes. Fiir die Bezeichnung mag die
phonetische Nihe zu gazal, Gazelle, bedeutungsvoll sein, denn einer der hiufigsten
Vergleiche ist der der Geliebten mit einer Gazelle. Ich verwende das Wort im
Anschlufl an die europdische Orientalistik zur Bezeichnung des selbstindigen
Liebesgedichts; die arabische Literaturkritik dagegen hat noch im 9./10.Jh. die
Bezeichungen Nasib und Gazal synonym verwendet. (Vgl. ,,Ghazal“.)
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Und wenn du horst, da irgendwo auf dieser Erde / ein Liebender (an
seiner Leidenschaft) gestorben oder am Sterben ist, // so wisse ohne jeden
Zweifel, daB3 ich / es bin, und weine um einen, den (Liebe) gekettet hat, ohne
ihn losgeben zu wollen.

Wa-ida ma sami‘ti min nahwi ardin / bi-muhibbin qad mata au qila kada
// fa-°lami gaira $akkin bi-anni / daka wa-bki li-musfadin an yuqada.l”

Um die Mitte des 6.Jh. ist die Geschichte al-MuraqqiSs zum Allgemein-
besitz geworden. Tarafa (gest. um 565) illustriert seine eigene Leidenschaft
fiir Salma durch einen ausfiihrlichen Bericht iiber das Schicksal des &dlteren
Dichters.

Salma hat dir den ganzen Verstand genommen. / Bist du etwas anderes als
ein Wild, das seine Schlingen festhalten, // so wie Asma’ das Herz des
Muraqgqi$§ mit / einer Liebe festhielt, die dem Leuchten eines Blitzes glich,
dessen Anzeichen erscheinen? // Doch (‘Auf) verheiratete Asma’ an den
Muraditen, wobei er wiinschte, / dafl dadurch der Lebensnerv (MuraqqiSs) zu
Tode getroffen werde. / Als Muraqqis$ sah, daf es keine Ruhe geben wiirde, die
ihn trosten konnte, / und daB die Liebe zu Asma’ ihn zweifellos toten wiirde,
// reiste er tief bewegt aus dem Lande Irak fort, / indem seine Reittiere schnell
davoneilten, // nach as-Sarw, einem Land, zu dem ihn die Liebe fiihrte, / ohne
zu wissen, daf ihn der Tod in as-Sarw dahinraffen wiirde. // Meine
Leidenschaft fiir Salma ist gleich der des Muraqqis fiir Asma’...

Wa-qgad dahabat Salma bi-aqlika kullihi / fa-hal gairu saidin ahrazathu
haba’iluh // kama ahrazat Asma’ qalba Muraqqisin / bi-hubbin ka-lam®i 1-barqi
lahat mahayiluh // wa-ankaha Asma’a 1-Muradiya yabtagi / bi-dalika *Aufun an
tusaba magqatiluh // fa-lamma ra’a an 1a qarara yuqirruhu / wa-anna hawa
Asma’a la budda gatiluh // tarahhala min ardi 1-“Iraqi MuraqqiSun / “ala tarabin
tahwi sira®an rawahiluh // fa-wagdi bi-Salma mitlu wagdi MuraqqiSin / bi-
Asma’...18

Den Ubergang zum Gazal als Gattung schreibt man Abi Du’aib al-
Hudali (gest. um 650) zu, der, wenn auch lédngst nicht durch seine ganze
Dichtung hindurch, formal und inhaltlich mit der Qasida bricht. Bei ihm
finden sich Ansidtze zum selbstéindigen Liebesgedicht, es hidufen sich
individuelle Szenen und Dialoge, und er iiberwindet den ewigen Kreislauf
der Zeit (dahr). Liebe ist nicht mehr wie vordem nur Liebe in der

17 Die Verse finden sich in den Mufaddaliyat, App. III/7-8; Ubers. nach
Grunebaum, Mittelalter, 399. Die Geschichte ist zusammengefaBt bei Rescher, Abrif},
Bd. II, 55f.

18 Tarafa, Diwan, 13/13-17, 22; Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd. I, 168.
Der Dichter al-A°$a (gest. um 629) ist der erste, der seine Geliebte ,,Minnermorderin®
tituliert. (Vgl. Grunebaum, Mittelalter, 399.)
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Vergangenheit, Liebe ist Gegenwart und reicht in die Zukunft hinein.
Detailliert beschreibt er seine Gefiihle, wendet sich auch von einer
unterbrochenen Liebe nicht ab und hofft auf eine Wiedervereinigung.!?

Von einem eigenstindigen Gazal 148t sich freilich mit Fug und Recht erst
seit der Entstehung der higazitischen Schule reden, die sich in Mekka und
Medina entwickelt und der neben Abi Dahbal und Qais b. Darih vor allem
*Umar b. abi Rabi‘a (gest. um 712) angehort. Das Gazal “Umars hat weniger
Verse als die Qasida (5-30), die Lexik und Syntax ist einfacher, die Metren
sind kiirzer. Der fiir die Qasida ungewohnliche hafif ist fast so haufig wie
der fawil, nicht zuletzt seiner leichteren Vertonbarkeit wegen, da in den
higazitischen Stidten die Musik zum Gazal gehort. In der Anordnung seiner
Themen hat der Dichter an Freiheit gewonnen, Dialog und Bericht stellen die
Beschreibung in den Schatten, und das Gedicht beginnt héufig mit einer
Anrede oder einem Appell. Sie ergehen an die Geliebte, Dritte, wie Freunde
und Tadler, oder an die persona des Dichters. Verschiedene Themen, wie
das Treffen der Liebenden, Liebesschmerz, die Schlaflosigkeit, das Liebes-
geheimnis oder der Tadel und die Verleumdung, haben ihre Vorldufer im
altarabischen Nasib, und ebenfalls wirkt dessen Schonheitsideal
unvermindert fort. Aber die Beziehung der Liebenden hat sich veridndert,
denn die Liebe ist eine Liebe der Gegenwart, sie beruht dariiber hinaus auf
Gegenseitigkeit, und manchmal kehrt “Umar sogar das Verhiltnis von
Lieben und Geliebtwerden um.

Zuerst hatte sie sich storrisch abgewendet. Dann aber gab sie nach,
niherte sich / mir und sagte zu mir: Du verlangst nur wenig. // Du magst iiber
die Liebe zwischen uns verfiigen / und, wenn du Beziehungen (zwischen uns
fiir richtig) haltst, iiber eine ewige Verbindung. // (Mein) Auge fand schon auf
den ersten Blick Gefallen an dir. / Du bist, oh mein Vetter, von meiner Seite
schon voll akzeptiert.

Sudida Samisin tumma lanat wa-qarrabat / ilaiya wa-qalat 11 sa’alta qalila
// qadarta “ala ma “indana min mawaddatin / wa-da’imi waslin in wagadta
wustla // la-gad haliyatka 1-°ainu auwala nazratin / wa-u®tita minni ya bna
‘ammi qabiila.20
Die Liebesepisoden im Werk der Higaziten haben ihnen die Bezeichnung

ibahiyun (Libertinisten) eingetragen, aber sie sind im Vergleich zum
spateren stidtischen mugiin (Zotendichtung) iiber alle MaBen dezent.2! Auch
trifft nicht um jeden Preis der Gegensatz einer frivolen stédtischen und einer

19 Zuletzt detailliert dargestellt von Jacobi, Anfinge, passim.
20 °Umar, Diwan, 314/1-3; Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd. 11, 64.
21 Vgl. Wagner, Grundziige, Bd. II, 67.
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keuschen beduinischen Liebe zu, da die obszonste Liebesdichtung dieser
Zeit von dem Beduinen al-Farazdaq verfaBt wird.2? Trotzdem hat die
higazitische Dichtung einen anderen Ton als das °udritische Gazal, das zur
selben Zeit in der Umgebung Mekkas und Medinas entsteht und dessen
bekanntester Vertreter Gamil b. Ma*mar (gest. um 701) ist. Gamil ist der
Verfasser eines lyrischen Gazal, hier verstanden im Unterschied zum
narrativen Gazal “Umars,23 d.h. er konzentriert sich fast ausschlieBlich auf
seine Gefiihle. Wihrend “Umar als fihiger Schilderer von Frauenschonheit
gilt, widmet sich Gamil der Darstellung seiner Liebe, wihrend “Umar seine
Verse an ungefihr zwanzig Frauen richtet, schwort Gamil ewige Treue, und
wihrend fiir “‘Umar Liebe Vergniigen bedeutet, besteht sie fiir Gamil im
Verzicht.

Ich bin von seiten Butainas mit dem zufrieden, / bei dem, wenn der
Verleumder es bemerken wiirde, sich seine Bedenken beruhigen wiirden. // (Ich
bin) mit einem ,,Nein“ und einem ,,Ich kann nicht“ (zufrieden) und mit
Wiinschen / und einer vagen Hoffnung, die sich der Hoffende falschlicherweise
macht, // mit einem fliichtigen Blick und mit einem Jahr, dessen Anfang / und
Ende verstreicht, ohne daB wir uns treffen.

Wa-inni la-arda min Butainata bi-lladi / lau absarahu 1-wasi la-qarrat
balabiluh // bi-1a wa-bi-an la astatia wa-bi-l-muna / wa-bi-l-amali l-marguwi
gad haba amiluh // wa-bi-n-nazrati 1-°agla wa-bi-1-hauli tanqadi / awahiruhu 1a
naltagi wa-awa’iluh.24

Uber die Entstehungsbedingungen der beiden unterschiedlichen Typen
des Gazal mit dem draufgéingerischen *Umar und dem keuschen Gamil als
den beiden Hauptprotagonisten gehen die Meinungen auseinapder. A.Kh.
Kinany sieht bei Gamil einen ,,muslimischen Puritanismus® am Werk, der
als Reaktion auf °Umars ,,Libertinismus* zu verstehen sei,?5 doch wie
vertragt sich dieses Verstindnis mit der religiosen Indifferenz der
‘udritischen Dichtung? H.A.R. Gibb schreibt ,,die realistische, gewandte
und heitere* Liebe ‘Umars Mekka, die ,,idealisierte, sich verzehrende und
hoffnungslose Liebe Gamils Medina zu,26 doch wenn die Feststellung
tiberhaupt haltbar ist, wie erklért sich dann die unterschiedliche Einstellung

22 Vgl. Jayyusi, Poetry, 421; Schwarz, Diwan, 25.
3 Die Unterscheidung zwischen lyrischem und narrativem Gazal trifft Jacobi,
Omaijadische Dichtung, 39.

24 Gabrieli, Gamil, Fragm. 112/1-3; Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd. II, 74.
25 Kinany, Development, 180f.
26 Gibb, Literaturgeschichte, 61.
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der beiden Stddte zur Liebe? Und S.K. Jayyusi schlieBlich spricht von
,,Moden”, die sich ,.einer rationalen Kategorisierung* entziehen,2’ um sich
von allzu soziologisierenden Interpretaticnen zu distanzieren, doch begibt sie
sich damit nicht endgiiltig der Chance einer Differenzierung? Dabei hat schon
Taha Husain, ohne den Widerstand des Gazal gegen eine eindeutige Klas-
sifizierung mit aller Gewalt brechen zu wollen, die spezifische Liebesauf-
fassung “Umars auf die spezifischen Lebensbedingungen in den Stddten des
Higaz im 7.Jh. zuriickgefiihrt,?8 und andere sind ihm gefolgt. R. Blachere
vermutet im higazitischen Gazal die realistische Wiedergabe individua-
listischer Tendenzen, die auf der materiellen Grundlage einer luxurierenden
Gesellschaft entstehen. Das Einstromen enormer Mengen von Kriegsbeute,
auf die die ansédssige Aristokratie Anspruch erheben kann, der Zuzug vieler
Fremder, besonders Kriegsgefangener aus Paldstina und dem Irak,
schlieBlich die Wahl Medinas zur politischen Hauptstadt des Reiches geben
dem Higaz in friihislamischer Zeit einen kosmopolitischen Anstrich. Doch
als die Kalifenresidenz im Jahr 661 nach Damaskus verlegt wird, fallt der
Higaz in die politische Bedeutungslosigkeit zuriick, und die reiche
mekkanische ,,leisure-class* sucht im Vergniigen Trost fiir ihre unbefrie-
digten Ambitionen. Das Klima ist giinstig fiir die Herausbildung der neuen
Liebesdichtung, denn Frauen, die einen eigenen Salon pflegen, nehmen
einen wichtigen Platz in der Gesellschaft ein, Mawali, die bei ihnen ein- und
ausgehen, prigen den Dichtern nachhaltig ihre Vorstellungen auf, und
Sénger und Musiker, die das Gazal umsetzen und begleiten, sind schon
traditionell in diesem stédtischen Milieu etabliert.?

Leuchtet ohne weiteres ein, dafl das mekkanisch-medinensische Leben
AnlaB} zur Geselligkeit bietet, an der beide Geschlechter beteiligt sind, die
von Musik und Gesang begleitet wird und im legeren Realismus “Umars
ihren Ausdruck findet, so fillt es den Interpreten weit schwerer, der
stilisierten Sentimentalitit der “Udriten auf den Grund zu gehen, und einzig
T.L. Djedidi versucht, mit einem linksstrukturalistischen Ansatz eine
umfassende Deutung zu geben. Er versteht Literatur als ,,symbolisches
Universum®, das ,,von einer durch den Autor reprdsentierten Gruppe*
hervorgebracht wird und ,,dessen Struktur eine Beziehung der Homologie*
zur realen Welt der Gruppe aufweist. 30 Seine Methode erméglicht ihm nicht

27 Jayyusi, Poetry, 420.

28 Vgl. Husain, Hadit, Bd. II, 338. Krackowskij, Friihgeschichte, 23, setzt sich
mit dieser Ansicht auseinander und findet sie etwas vereinfacht.

29 ,,Ghazal*.

30 vgl. Djedidi, Poésie, 63.
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nur, dem inneren Zusammenhang zwischen den Lebensbedingungen der
°Udriten und ihrer Dichtung nachzuspiiren, sondern auch, auf derselben
Ebene ihren Kontrast zu den Higaziten herauszuarbeiten. Die ‘Udra, ‘Amir
und Nahd, jene Stdmme, denen man die “udritischen Dichter zuordnet, sind
im Zuge der grolen Wanderungsbewegung von Siiden nach Norden zu
Anfang des 6. Jh. in die Region von Medina und Mekka vorgestoflen, ohne
je einen engen Kontakt mit der dort ansdssigen Bevolkerung kniipfen zu
konnen. Besonders die ‘Udra leben im Wadi 1-Qura nordlich Medinas in
auffalliger Isolation, denn zwei Gebirgsketten schneiden sie von der Tihama
im Westen und dem Nagd im Osten ab, und sie verfiigen weder iiber den
Bewegungsradius von Vollnomaden noch iiber Zugang zur Handelsroute
nach Syrien, sondern scheinen vorwiegend vom Tribut jiidischer
Oasenbauern zu leben. Im Islam tritt ihre Marginalitit eher noch stirker
hervor, weil die Ubernahme der jiidischen Oasen durch die Muslime sie ihrer
wichtigsten Einnahmequelle beraubt, sie selbst erst nach dem Tod
Mohammeds zum Islam konvertieren und keiner von ihnen in der politischen
Geschichte des Islam eine Rolle spielt.3! Die marginale Position der ‘Udriten
in bezug zur gesamten Gesellschaft finden wir Djedidi zufolge ebenso als
Struktur in ihrer Liebesdichtung wieder, wie die Struktur der Liebesdichtung
der Higaziten einer lebendigen Teilhabe am Okonomischen Prozef
entspricht. Wenn man ihm folgt, so handelt es sich um ,,zwei sexuelle
Strategien®, in denen die Frau keine andere Rolle als die eines ,,affektiven
Symbols“ des ,,neuen Kapitals* spielt: ,,Le Don Juanisme de “‘Umar ibn Abi
Rabi‘a a consisté a ,investir‘ la femme mondaine, noble et riche dans une
jalousie féminine ,productive‘... Chez les ¢Udrites, c'est 1'amour
d'aliénation, dans le sens presque marxien du mot: le ,travail‘ dont le héros
supporte toutes sortes de fatigues, n'aboutit jamais.“32 “‘Umar zieht fiir seine
Person daraus Gewinn, daf3 er sich von den Frauen begehren 146t. ,,Wir
kennen ihn gut, wie konnte der Mond sich verbergen?“, ld6t er in einem
seiner Gedichte ein Miadchen iiber sich sagen, worauf sein Freund Ibn abi
°Atiq ihm erwidert: ,,Du hast kein Liebesgedicht auf sie, sondern eins auf
dich verfaBt.“33 Die “Udriten hingegen verlieren ihre Person an den

31 Ebd., 125-29. Der Artikel ,,°Udhra®, der auch Djedidis Darstellung zugrun-
deliegt, schitzt allerdings die Lage des Stammes im Vorislam weit weniger
verzweifelt ein. Von einer nahen Verwandtschaft mit den Qurai$ ist dort die Rede,
von einer Kontrolle liber den Weg zwischen dem Higaz und Syrien und von
Lobliedern auf den Stamm.

32 Djedidi, Poésie, 140.

33 Isfahani, Agani, Bd. I, 119 (I, 53).
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Wahnsinn, weil sie ihre Wiinsche nicht befriedigen konnen.34 An genau
dieser Stelle fillt eine Parallele zu einem Strang in der Diskussion tiber die
Bedeutung der Troubadourdichtung ins Auge. Nicht allen Interpreten
namlich gilt sie als Selbstdarstellungsmedium der franzosischen Hocharisto-
kratie. Andere halten ihren Verzicht auf den Liebesvollzug ,,in letzter Instanz
(fiir) eine sublimierte Projektion der Besitzlosigkeit des Kleinadels.“35

Auch wenn sich gegen Djedidi einwenden 148t, daB er iiber der struk-
turellen Homologie von Arbeit und Liebe den tatséchlichen Gegensatz beider
auBler acht 14Bt, ist seine Interpretation der meines Erachtens bisher
{iberzeugendste Versuch, dem Verhiltnis von higéazitischer und “udritischer
Liebe mehr als nur beschreibend beizukommen. Allerdings argumentiert er
ziemlich dogmatisch, indem er sich auf keine alternative Deutung der beiden
Gazal-Typen einlBt. Besteht aber nicht die Moglichkeit, daB “Umars Gazal
auch als Ersatz fiir einen Verlust fungiert, als Kompensation der politischen
Kastration Mekkas und Medinas, und daB Gamils Dichtung auch den Besitz
einer Errungenschaft vorfiihrt, eine unverwechselbare Individualitit
gegeniiber den Funktionen eines Stammesmitglieds? Vielleicht aus diesem
Grund lassen sich higazitische und “udritische Dichtung nicht in aller Schérfe
voneinander unterscheiden. “Umar und Gamil haben einander gekannt,
Gamil hat den ilteren “‘Umar bewundert, und freundschaftlich tauschen sie
ihre Motive. Auch “Umar verwendet bisweilen den Topos des Liebestodes,
und auch Gamil spricht einmal von der Erfiillung der Liebe.

“Umar: Auch wenn du (mich) um keiner Siinde willen tétest, so spreche
ich zu dir / wie ein von Sehnsucht erfiillter, ungerecht behandelter
Liebeskranker eben spricht: // Der Mord an mir mége dich (ebenso) erfreuen
(wie) auch meine reine Liebe! / Die Liebe zu dir ist somit mit meinem Fleisch
und meinem Blut gemischt.

Gamil: Oh wiiBite ich doch, ob ich (nochmals) eine Nacht (mit ihr)
verbringen kann / wie unsere (gemeinsame) Nacht, da sie, bis man das
strahlende Morgenrot sehen konnte, // sich mir gegeniiber freigebig zeigte,
manchmal mit Gespriachen und manchmal / mit dem Speichel ihres Mundes!

“Umar: Fa-in taqtuli fi gairi danbin aqul lakum / maqalata mazlimin
masiuqgin mutaiyami / hani’an lakum qatli wa-safwu mawaddati / fa-qad sita
min lahmi hawaki wa-min dami.36

34 Dijedidi, Poésie, 133.
35 Kohler, Troubadourlyrik, 7.
36 “Umar, Diwan, 345/18-19; Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd. 1I, 71.



16 EINLEITUNG: ZUR ENTWICKLUNG DES GAZAL

Gamil: Fa-ya laita §i°ri hal abitanna lailatan / ka-lailatina hatta nara sati‘a
1-fagr // tagudu alaina bi-1-haditi wa-taratan / tagudu “alaina bi-r-rudabi mina t-
tagr.37

2. Gazal und Mugin

Die Frage der Authentizitit stellt sich fiir beide Typen des Gazal, ganz
besonders jedoch fiir die °udritische Uberlieferung, und die stéirksten Zweifel
an ihrer Echtheit duBert R. Blachére. Zwar bestreitet er nicht, da3 ein
Grundstock sowohl der Dichtung als auch der Erzihlungen in der jeweiligen
Stammestradition wurzelt, gleichgiiltig, ob der Dichter eine historische
Person ist wie Gamil von den “Udra, ob seine Historizitit ungesichert ist wie
im Fall Ibn “Aglans von den Nahd, oder ob er vermutlich erst unter dem
Druck der Konkurrenz erfunden wurde wie Magniin von den “Amir b.
Sasa’a. Blachere bestreitet jedoch die Rekonstruierbarkeit des urspriing-
lichen Materials, da die Dichter als Helden der Liebesgeschichten nach einem
bestimmten Typus modelliert, die Gedichte groBenteils untergeschoben (z.B.
werden alle Gedichte, in denen der Name Butaina vorkommt, Gamil zuge-
schrieben) und Erzédhlung und Dichtung unauflgslich miteinander verwoben
seien. 38 Bis zu diesem Punkt wird ihm kaum jemand widersprechen wollen,
aber Blachere treibt seine Kritik noch weiter. Er glaubt nicht an die nahezu
gleichzeitige Entstehung von higazitischem und °udritischem Gazal, sondern
hlt das “udritische Gazal fiir die Weiterentwicklung einer Ubergangsform
zwischen dem higazitischen Gazal und ihm. Seiner Theorie zufolge werden
die Dichter und Sdnger wihrend einer religios begriindeten Sduberungs-
kampagne im ersten Viertel des 8.Jh. aus dem Higaz vertrieben und lassen
sich im Irak nieder, wo sie die higazitische Dichtung weiterverbreiten. Unter
dem Einfluf} der dort florierenden Mystik und zugleich als Reaktion auf den
stadtischen Sittenverfall entstehe im 8.Jh. das hofische Gazal, das einer-
seits die higazitische Dichtung iiberhthe, indem es die Geliebte zur Angebe -
teten stilisiere, das jedoch andererseits noch hinter dem spéteren udritischen
Gazal zuriickbleibe, indem es die Hoffnung auf den Liebesvollzug auf-
rechterhalte. Vom Ende des 8.Jh. an bilde sich schlieBlich die semihistori-
sche Literatur heraus, die die “Udriten in jener Selbstaufopferung présentiert,
mit der sie als ,,Asra, welche sterben, wenn sie lieben* sogar ihren Weg in
die deutsche Romantik gefunden haben.

37 Gabrieli, Gamil, Fragm. 58/12-13; Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd. II,
72;

38 ,»Ghazal®“. Siehe auch Blachere, Remarques.
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Blacheéres groBer Skepsis zum Trotz hédlt E. Wagner an der
iiblicherweise angenommenen zeitlichen Reihenfolge von higazitischem,
cudritischem und hofischem Gazal fest. Eines seiner wichtigsten Argumente
lautet, Bas3ar b. Burd (gest. 783), der als erster hofischer Dichter gilt, habe
zugleich Parodien auf den Liebestod verfaBt, der ein Kennzeichen der
“Udriteniiberlieferung ist. Solche Parodien, fiir die das folgende Zitat
(liberdies eine Parodie auf die zu Bassars Zeit einsetzende Gesuchtheit im
Stil) ein Beispiel geben soll, setzten jedoch die weite Verbreitung des
Liebestodes als Topos voraus:3?

Bassar kam eines Tages zu uns, da fragten wir ihn: ,,Warum bist du
traurig?“ Er erwiderte: ,,Mein Esel ist gestorben. Ich habe ihn im Traum
gesehen, da fragte ich ihn: ,Warum bist du gestorben? War ich nicht freundlich
zu dir?* Der Esel erwiderte:*

,Mein Herr, straf um meinetwillen eine Eselin / beim Tor von Isfahani!
/I Sie versklavte mich mit Fingerspitzen / und einem Benehmen, das mich
bekiimmerte. // Sie versklavte mich, als wir abends weggingen, / mit ihren
schonen Zihnen // und durch kokette Bewegung und Gesten, / die mich diinn
und mager machten. // Sie hatte Wangen, so glatt / wie die Wangen as§-
Saifarans. // Deshalb bin ich gestorben, und hitte ich weitergelebt, / so hitte
meine Erniedringung noch lange gedauert.‘*

Saiyidi hud bi atanan / “inda babi 1-Isbahani // taiyamatni bi-bananin /
wa-bi-dallin qad $agani // taiyamatni yauma ruhna / bi-tanayaha 1-hisani // wa-
bi-gungin wa-dalalin / salla gismi wa-barani // wa-laha haddun asilun / mitlu
baddi $-8aifarani // fa-li-da muttu wa-lau °iStu / idan tala hawani.

Ich fragte Bassar: ,,Was ist as-Saifaran?” Er erwiderte: ,,Woher soll ich
es wissen? Das gehort zu den ausgefallenen Worten des Esels. Wenn du ihn
triffst, frag ihn!“40

Tatsédchlich mufl man noch aus zwei anderen Griinden annehmen, daf3
die °Udritengedichte und -geschichten seit dem ersten Drittel des 8.Jh. den
Dichtern bekannt und im wesentlichen beduinischen Ursprungs sind.
Erstens: Lange vor Ba3s§ar gehort es bereits zum guten Ton fiir die
Liebesdichter, sich auf das Schicksal und die Poesie ihrer Vorldufer zu
berufen. Nicht alle, die man spiter den “Udriten zurechnet, spielen dabei
allerdings dieselbe Rolle. Die &ltesten von ihnen, Muraqqis, “‘Urwa und an-
Nahdi, erscheinen héufiger als Gamil, Kutaiyir tritt erst spéter hinzu, und
von Magniin redet noch nicht einmal al-°Abbas b. al-Ahnaf.

39 Wagner, Grundziige, Bd. II, 71f.
40 1sfahani, Agani, Bd. III, 1077f. (III, 231f.). Mas®adi, Murag, Bd. VII, 204-6,
schreibt das Gedicht Abu I-Anbas aus der Zeit al-Mutawakkils (847-61) zu.
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Garir (gest. um 730): ,,Habe ich es dir, Herz, nicht verboten? (Die
Frauen) haben doch den Muraqqi$ getotet, und was haben sie nicht dem “Urwa
b. Hizam angetan!” Al-Ahwas (gest. 728): ,,°Urwa hat die Sitte des Liebens
vor mir eingefiihrt, als er ungliicklich wurde durch Afra’, und der Nahdit starb
wegen Hind.“ Und al-Walid b. Yazid (gest. 744): ,,Ich habe auf Sulaima
Gedichte gemacht wie (vor mir) Gamil und “Umar.“4!

Und zweitens: Deuten solche Bekenntnisse zur Tradition auf die zeitliche
Prioritit der “udritischen Dichtung gegeniiber dem hofischen Gazal hin, so
verweist gleichzeitig der Inhalt der ‘Udritenerzdhlungen im Gegensatz zum
hofischen Gazal auf ein rein beduinisches Milieu. Die Udritenerzihlungen
sind Erzdhlungen iiber eine entweder von Dritten verhinderte oder von
Dritten zerstorte Ehe. Die stddtische higazitische und spiter die hofische
Dichtung aber verschwenden keinen Gedanken an Ehe, sondern im
Gegenteil verlduft die logische Entwicklung in der entgegengesetzten
Richtung.

An-Nahdi: °Abdaliah b. “Aglan, Sohn des Stammesfiihrers der Nahd, ist
mit der Nahditin Hind verheiratet, die unfruchtbar bleibt. Endlich gibt er dem
Dringen seines Vaters nach und verstot Hind, die zu ihrem Clan zuriickkehrt
und sich bald darauf mit einem Mann von den “Amir wiederverheiratet.
Wihrend einer Stammesfehde rettet sie den Clan “Abdallahs, indem sie ihn vor
einem geplanten Uberfall der “Amir warnen 14Bt. *Abdallah kann sie nicht
vergessen und zieht ungeachtet des Kriegs ins Gebiet der “Amir, um seine
ehemalige Frau wiederzusehen. Als Hinds Mann vom Trinken der Kamele
zuriickkehrt, findet er die beiden Liebenden tot.

‘Urwa: “Urwa b. Hizam (gest. zweite Hilfte 7.Jh.) von den “Udra wichst
zusammen mit seiner Cousine °Afra’ bei seinem Onkel auf. Als er erwachsen
ist und um °Afra’s Hand bittet, schldgt man sie ihm nicht ab, verzégert jedoch
wegen seiner Mittellosigkeit die Heirat, und wihrend er auf Reisen ist, um den
Brautpreis aufzubringen, wird “Afra’ ohne sein Wissen an einen reichen Syrer
verheiratet. ‘Urwa macht sich auf den Weg nach Syrien und trifft dort mit
°Afra’ zusammen. Ihr Mann bietet ihm an, sich von ihr zu scheiden, doch
¢Urwa verzichtet und reist ab. Vollig erschopft stirbt er noch auf der
Riickreise, und “Afra’ iiberlebt ihn nur um wenige Tage.

Magnin: Qais b. Mulauwah (gest. 685/699) von den ‘Amir liebt Laila
einer Uberlieferung zufolge seit ihrer beider Kindheit, einer anderen Version
nach lernt er sie erst als junger Mann kennen. Obwohl Qais Laila in jeder
Hinsicht ebenbiirtig ist, verweigert ihr Vater ihm die Heirat, weil er sie durch
die offentliche Nennung ihres Namens entehrt hat. Qais sucht weiterhin Lailas

41 Kragkovskij, Friihgeschichte, 33f:, und Gabrieli, Walid, Fragm. 42/3. Siehe
auch Ibn al-Wassa’, Muwassa, 84ff.
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Nthe und 148t sich auch durch eine Achtungserklirung des Statthalters nicht
beeindrucken, worauf die Familie Lailas mit ihr wegzieht. Eine Pilgerfahrt, die
Qais' Vater mit dem in Wahnsinn verfallenen Sohn nach Mekka unternimmt,
bringt statt der erhofften Besserung die endgiiltige Umnachtung. Magniin zieht
sich in die Wiiste zuriick, wo er mit den wilden Tieren haust und bis zu
seinem Tod Gedichte auf Laila verfafit.

Qais: Qais b. Darih (gest. 687) von den ‘Udra heiratet Lubna gegen den
Willen seiner vermdgenden Eltern, die ihn lieber mit einer seiner Cousinen
verbunden sehen wollen. Lubna bleibt jedoch unfruchtbar, und nach zehn
Jahren fiigt sich Qais dem Wunsch insbesondere seiner eifersiichtigen Mutter,
sie zu verstofSen. Halb wahnsinnig geworden, heiratet er eine andere Lubna,
treibt sich aber besténdig in der Nihe seiner ersten Frau herum, bis deren Vater
sich gezwungen sieht, beim Kalifen Mu®awiya seine Achtung zu erwirken und
Lubna wiederzuverheiraten. Die Liebesgeschichte macht die Runde im Higaz,
die Sdnger vertonen Qais' Gedichte, was Lubnas Ehemann als Krinkung
empfindet, umgekehrt aber den Kalifen dazu bewegt, nicht nur den Bann
aufzuheben, sondern auch Qais anzubieten, fiir ihn die Scheidung Lubnas mit
Gewalt durchzusetzen. Qais verzichtet; einer Version der Erzidhlung zufolge
sterben die Liebenden bald darauf im Abstand von nur drei Tagen, einer anderen
Uberlieferung nach aber kommt es durch die Intervention eines Mizens der
Dichter zur Wiederverheiratung.

Gamil: Gamil b. Ma®mar (gest. um 701), wie “Urwa b. Hizam und Qais
b. Darih Angehériger der Banii °Udra, kennt Butaina einer Uberlieferung nach
seit seiner Kindheit, einer anderen Version zufolge sieht er sie an einem
Festtag, an dem die geschmiickten Frauen sich den Minnern offen zeigen. Von
da an trifft er sie heimlich, einmal von Butainas minnlichen Verwandten
belauscht, die an seinem Benehmen jedoch nichts AnstoBiges finden koénnen.
Aber auch nach der Hochzeit Butainas mit einem anderen Mann sucht Gamil
sie weiterhin auf, bis ihre Angehdrigen ihn zu tdten schworen und sich die
Erlaubnis dafiir bei der Obrigkeit verschaffen. Gamil muB fliichten, halt sich
eine Weile im Jemen auf, zieht weiter nach Syrien und stirbt schlieflich in
Agypten. In seinem Auftrag iiberbringt ein Mann Butaina die Nachricht von
seinem Tod, und unter der Teilnahme ihrer Stammesverwandten beklagt sie
ihn, bis sie ohnmichtig zusammensinkt.*2

R. Jacobi sieht in allen °Udritenromanzen dasselbe Muster am Werk,
»-eine individuelle Liebesbezichung”, die ,,absolut gesetzt* wird und ,,gegen
die Anspriiche und Normen‘ der Gesellschaft steht.43 Es trifft sicher zu, da
die °Udriten Individualitit suchen; sonst wiirden sich die'Liebenden
schwerlich mit dem fiir sie charakteristischen Eigensinn weigern, einander

42 ygl. Rescher, Abri8, Bd. I, 197-219.
43 Jacobi, Omaiyadische Dichtung, 37.
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zu iiberleben, wenn sie getrennt werden. Aber man iibersieht leicht dabei,
daB noch die einzig erhaltenen spiten Versionen der ‘Udritenerzéhlungen,
die in der Tat den Akzent auf die Liebesbeziehung legen, viel mehr zur
Sprache bringen als nur diese. Am Sterben der Liebenden fiihren sie uns
iiber ihren Eigensinn hinaus die Schwere des Rechtsbruchs vor Augen, den
ihr Stamm an ihnen begeht. Er ist keine intakte Gemeinschaft mehr:
Muraqgqi$ al-Akbar (s.o. 9f.), der am Anfang der Liebesheldenschaft steht,
und ebenso ‘Urwa b. Hizam werden um ihren Anspruch auf ihre Cousinen,
den niemand bezweifelt, wiahrend ihrer Abwesenheit hinterhéltig um des
Geldes willen betrogen. Die Stimme “Urwas und Qais b. Darihs zeigen ein
geringeres Gespiir fiir ihre Notlage als die Stidter in Gestalt des syrischen
Kaufmanns, der seine Ehefrau abzutreten bereit ist, und des Kalifen
Mu‘awiya, der sich personlich fiir eine Vereinigung der Liebenden einsetzt.
Und noch hinter dem rechtskonformen Begehren von Qais' Mutter, die eine
endogame Ehe fiir ihn wiinscht, steckt in aller Ausdriicklichkeit am Ende
nichts als schndde Eifersucht.

Wihrend in allen °Udritenerzdhlungen die Trennung der Liebenden
durch Dritte ins Werk gesetzt wird, gibt sich in diesem Punkt das Gazal
“Umar b. abi Rabi®as bereits individualistischer. Nicht nur, daB es keiner
Rahmenerzdhlung bedarf, die von den Dritten berichtet, welche der Liebe
schaden und niitzen. Es integriert dariiber hinaus vielmehr die
Rechtsverletzung und ihre Wiedergutmachung in die Liebesbeziehung selbst.

Du hast mich getotet - wie lieb du bist! - / wegen keines Verbrechens und
Frevels. // Gott hat unzweideutig geoffenbart / in seinen vollendeten Versen: //
Wer zu Unrecht jemanden totet / und ihn nicht Vergeltung an sich tiben 146t,
tut (doppelt) Unrecht. // Du bist meine Rache, so mach (den Verlust) meines
Blutes wieder gut, / mach ihn mit Giite wieder gut, und man wird dir
verzeihen. // Bestell einen Richter zwischen uns, / oder richte selbst zwischen
uns, // und nimm mit mir an einer einzigen Verhandlung teil, / ohne Schande
und Schmach. // Und sag mir, was deiner Meinung nach, / bei Gott, auf die
Totung eines Muslim steht.

Qataltina ya habbada antumu / fi gairi ma gurmin wa-1a ma’tami // wa-
llahu qad anzala fi wahyihi / mubaiyinan fi ayihi I-muhkami // man yaqtulu n-
nafsa kada zaliman / wa-lam yuqidha nafsahu yazlimu // wa-anti ta’ri fa-talafai
dami / tumma g°alihi nimatan tun®imi // wa-hakkimi “adlan yakun bainana /
au anti fi-ma bainana fa-hkumi // wa-galisini maglisan wahidan / min gairi ma
“arin wa-la mahrami // wa-habbirini ma lladi “indakum / bi-1lahi fi qatli mri’in
muslimi.44

44 cUmar, Diwan, 389f. Vgl. auch Montgomery/Mattock, ‘Umar, 13f.
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Das abbasidische Gazal geht noch einen Schritt weiter, der verrit, dafl
auch die Diskussion iiber die Liebe vorangeschritten ist. Es ist sich der
Besonderheit der Liebe unter allen menschlichen Beziehungen bewuf3t und
vertritt sie bis zum Exzef. Da in der Liebe Gegenseitigkeit nicht als Recht zu
setzen ist, kann sie auch nicht wie ein normales Rechtsverhiltnis behandelt
werden, sondern beruht ihrer Definition gema8 vielmehr auf Einseitigkeit.

Die Liebe ist keine leichte Sache, / kein Kundiger kann dir dariiber
Auskunft geben. // Die Liebe wird nicht durch ra'y, / giyas und Spekulation
geregelt.

Die Liebe ist auf Ungerechtigkeit gebaut. / Handelte der Geliebte gerecht,
wire sie hadBlich. // In Sachen Liebe findet keinen Beifall / ein Liebender, der
gut Argumente vorbringen kann. // Riige niemals Erniedrigung bei einem
Liebenden, / die Emiedrigung des Liebenden ist der Schliissel zur Freude. //
Ein klein wenig Liebe ist ein reiner Lohn / und besser fiir dich als viel unreine
(Liebe).

Laisa hatbu 1-hawa bi-hatbin yasirin / laisa yunbika “anhu mitlu habir //
laisa amru 1-hawa yudabbaru bi-r-ra’y / wa-1a bi-1-qiyasi wa-t-tafkir.

Buniya l-hubbu “ala 1-gauri fa-lau / angafa 1-ma®$aqu fihi la-samug // laisa
yustahsanu fi hukmi 1-hawa / “a8iqun yuhsinu ta’lifa -hugag // 1a ta‘iban min
muhibbin dillatan / dillatu 1-°asiqi miftahu 1-farag // wa-qalilu 1-hubbi sarfan
halisan / laka hairun min katirin qad muzig.*5

Das abbasidische Gazal sucht nicht mehr die Komplementaritit der
Liebenden in der Ehe wie noch die °Udriten, und es bedarf auch im
Unterschied zu den Higaziten nicht mehr der Reziprozitit in der Liebe. Es
strebt nicht die unmogliche Ehe, auch nicht das mogliche Verhiltnis,
sondern das unmogliche Verhiltnis an. Es erhebt die Frau in den Rang einer
Gottin (s.u. 150ff.) und entzieht sie damit nicht nur dem Zugriff des
Mannes, sondern am Ende sogar jeder physischen Beschreibung durch ihn.
Diese Literatur hat ihr exaktes Gegeniiber in der Zotendichtung (mugiin), die
sich normalerweise in einer ausfiihrlichen Beschreibung der ménnlichen und
weiblichen Geschlechtsteile ergeht. Dabei haben Gazal und Mugin, zwei
anscheinend nicht vergleichbare Gattungen, in Wahrheit viel miteinander
gemein. Beide, das keusche Gazal und das obszéne Mugiin, sind (die Zoten
in eindeutig frivoler Absicht) literarische Reaktionen auf die muslimische
Ehe und zugleich mehr, denn beide haben Gedichte hervorgebracht, die
einerseits in der Liebe bzw. Sexualitit weiter am Heroismus der vorislami-
schen Dichter festhalten (das Gazal wie anfangs fiir die °Udriten

45 Isfahani, Agani, Bd. X, 3649 und 3639 (IX, 95 und 90). Die Verse werden der
Prinzessin °Ulaiya zugeschrieben, bei der es sich, wie weiter unten auszufiihren sein
wird, um die Geliebte al-°Abbas b. al-Ahnafs gehandelt haben soll.
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beschrieben), und andererseits die Frommigkeit durch eine religidse Inbrunst
in der Liebe bzw. Sexualitit ersetzen. Auf das Gazal komme ich im
Zusammenhang mit der Dichtung Ibn al-Ahnafs zuriick, zwei Beispiele
jedoch zum Mugin: Das eine ist der Brief eines gewissen Ibn Hamdiin an
die Singerin Duqgaq, in dem er die Gewalt seines Gliedes mit derselben
Imaginationskraft und demselben rhetorischen Aufwand beschreibt wie die
vorislamischen Dichter eine Schlacht.46 Das zweite Beispiel wirkt fast wie
ein Pastiche der eschatologischen Sure 99 (,,Das Beben*).

Als die Leute zusammenriickten, das Gesprich erstarb, Bein sich um Bein
schlang, innen von Speichel benetzt, als das Glied die Eier schlug und die
Lanzen zu schwanken begannen, wurde der Edle ruhig, verlor seine Angst und
gab sich hin in Gehorsam.

Lamma tadanat al-ashasu wa-raqqa l-kalamu wa-ltaffat as-saqu bi-s-saqi
wa-luttiha batinuha bi-1-buzagi wa-quri®a 1-baidu bi-d-dukuri wa-ga‘alat ar-
rimahu tamiiru sabara 1-karimu fa-lam yagza® wa-sallama ta’i‘an.4”

Das abbasidische Gazal und die abbasidische Zotendichtung nehmen
ihren Anfang in ein- und demselben Milieu. Die Verwandlung der ‘Udriten
in Liebeshelden und die Sammlung ihrer Poesie, der das abbasidische Gazal
viel verdankt, beginnen unter den jemenitischen Kolonisten in der
stillgelegten Garnison Kufa.48 Kufa ist jedoch gleichfalls, vielleicht wegen
der Niéhe al-Hiras mit seinen Kneipen, der Ausgangspunkt fiir die einander
tiberschneidenden Genres von Wein-, homosexueller und Zotendichtung
(hamriyat, mudakkarat, mugun).*® Und wenigstens in der Friihzeit schlie-
Ben die beiden Typen von Dichtung einander keineswegs aus. BasSar b.
Burd, der Dichter des Ubergangs von den Umaiyaden zu den Abbasiden,
muhadram ad-daulatain, erneuert das Gazal, indem er ihm ebenso
schmachtende wie derbe Ziige verleiht.

Meine Nacht war nicht lang, auch wenn ich nicht schlief; / ein Phantom
vertrieb immer wieder den Schlummer von mir. // Und wenn ich zu ihr sagte:
Gewihre uns gnédig!, / fliichtete sie sich in Schweigen vor einem Nein oder
Ja. // Verschaff uns Erleichterung, “Abda, und wisse, / daB ich, oh “Abda, nur
noch aus Haut und Knochen bestehe! // Unter meinem Mantel ist ein magerer
Korper, / der zusammenbriche, wenn du dich an ihn lehntest.

46 Isfahani, Agani, Bd. XII, 4449 (XI, 98f.). Den Hinweis habe ich Djedidi,
Poésie, 21, entnommen.

47 Tauhidi, Imta®, Bd. II, 52f. Den Verweis auf den Koran habe ich Bouhdiba,
Sexuality, 129, entnommen.

48 cUdhri“.

49 vgl. Wagner, Grundziige, Bd. II, 84 (Anm.); Schoeler, Bashshar, 291.
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Sie sagte: Du bist verliebt. So stirb doch ansténdigerweise, / wie “Urwa
vor lauter Kummer starb! // Als ich sah, daB die Liebe mich téten wiirde / und
ich weder ihr Nachbar noch ihr Vetter war (was eine Verfiihrung
ausgeschlossen hatte), // schickte ich den Aba Miglaz zu ihr. / Was fiir ein
Mordskerl ist er doch! Wenn er sich etwas vornimmt, fiihrt er es durch. // Er
lieB nicht locker, bis sie ihm Vollmacht gab. / Da ging er, und mir war
erlaubt, was zuvor verboten war.

Lam yatul laili wa-lakin lam anam / wa-nafa ®anni I-kara taifun alamm //
wa-ida qultu laha gudi lana / haragat bi-s-samti “an 1a wa-na®am // raffihi ya
°Abda “anni wa-°lami / annani ya *Abda min lahmin wa-dam // inna fi burdiya
gisman nahilan / lau tawakka’ti “alaihi la-nhadam.0

Wa-qalat hawita fa-mut rasidan / ka-ma mata “Urwatu gamman bi-gamm
/I fa-lamma ra’aitu 1-hawa qatili / wa-lastu bi-garin wa-1a bi-bni amm //
dasastu ilaiha Aba Miglazin / wa-aiyu fatan in asaba “tazam // fa-ma zala hatta
anabat lahu / fa-raha wa-halla lana ma harum.5!

v =

Erst unter den Schiilern Bassars trennen sich, wenn auch nicht auf
Dauer, Gazal und Mugiin voneinander. Abli Nuwas (gest. um 814) wird
zum beriihmtesten Mugiindichter und al-°Abbas b. al-Ahnaf zum reinsten
Gazalpoeten aller Zeiten. Al-°Abbas stellt sich ganz und gar in die Reihe der
“udritischen Liebesdichter.

Nicht (einmal) Gamil hat wie ich geliebt, muBt du mit Sicherheit wis-
sen, / auch nicht der getotete “Urwa, als er liebte / nein, nein, und auch nicht
al-Muraqqis, als er / Asma’ bis zum unabinderlichen Tod und Schicksal liebte.

Da sagte ich zu ihr, was vor mir schon Kutaiyir / zu °*Azza gesagt hatte,
als sie abgeneigt war und sich abwandte, // genauso wie er: Oh “Azza, jedes
Ungliick ist, / wenn eines Tages die Seele sich abfindet mit ihm, gering. // Tu
uns Boses oder Gutes, wir tadeln und hassen sie nicht, auch wenn sie haft.

So sei wie Laila al-Ahyaliya in der Liebe, / und wenn nicht, dann wie
Lubna oder °Afra’ oder Guml.

Ma in saba mitli Gamilun fa-°lami / haggan wa-la I-magqtiilu *Urwatu id
saba // 1a 1a wa-1a mitli al-Muraqgqi$ id hawiya / Asma’a li-1-haini 1-muhtammi
wa-l-gada.

Fa-qultu laha ma qala gabli Kutaiyirun / li-°’Azzata lamma a‘radat wa-
tawallat // giyasan lahu ya “Azzu kullu musibatin / ida wuttinat yauman laha
n-nafsu dallat // asi’i bina au ahsini 13 malamatan / ladaina wa-1a maqliyatan
in taqallat.

50 Beeston, Selections (arab. Text), Ged. 2. Als ,héfische” Reverenz gegeniiber
der Geliebten kann schon die Veridnderung des sonst iiblichen tala laili (lang war die
Nacht mir) gelten.

51 Igfahani, Agani, Bd. III, 1010 (III, 32); Ubers. nach Wagner, Grundziige, Bd.
II, 72. Wagner vermutet in dem Aba Miglaz einen Euphemismus fiir das ménnliche
Glied.
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Fa-kiini ka-Laila 1-Ahyaliya fi 1-hawa / wa-illa ka-Lubna au ka-°Afra’a au
Guml.52

Wihrend al-°Abbas sich ausschlieBlich mit der cudritischen Poesie
identifiziert, vergleicht ihn die mittelalterliche Literaturkritik nur mit “Umar b.
abi Rabi‘a und nie mit Gamil. Sie nennt ihn den ,,°Umar des Irak*;33 teils
beruft sie sich bei diesem Vergleich auf formale Griinde (,,Umar, al-°’Abbas
und Rabi‘a ar-Raqqgi haben im Unterschied zu anderen Dichtern nichts als
Gazal verfaBt®),54 teils auf inhaltliche (,,°Umar, al-°Abbas und Abu I-
Atahiya zeigen in ihrem Gazal Weichheit gegeniiber den Frauen®).55
Unausgesprochen gerit bei der Feststellung einer Verwandtschaft der beiden
wohl auch die Ausstattung der Gedichte al-°Abbas’' mit den Utensilien des
gehobenen stddtischen Lebens in den Vordergrund, wahrend seine
Orientierung an der beduinischen Liebe in den Hintergrund tritt.

Sieht al-°Abbas sich selbst als vollendeten “Udriten, und hilt ihn die
Literaturkritik fiir einen Nachfahren der Higaziten, so nimmt die Orientalistik
noch eine dritte Position ein. Sie erkennt sowohl higazitische als auch
“udritische Einfliisse an, aber sie erklirt seine Dichtung zugleich zu etwas
Neuem und schreibt ihr eine andere Qualitét als derjenigen seiner Vorgénger
zu. Wenn R. Blachere iiber den ,,esprit courtois” 3 al-°Abbas b. al-Ahnafs
spricht, H.A.R. Gibb in ihm den Schopfer des ,,hofische(n) Gazal*“ sieht 57
und J.-C. Vadet ihn als ,,]le poete de la courtoisie“58 apostrophiert, mag
man, auch wenn nur Blacheére den Begriff in Génsefiichen setzt, darin noch
nichts weiter als einen lockeren Sprachgebrauch erkennen. Doch gibt es auch
Aufsitze, die die direkte gedankliche oder historische Verbindung zu den
Troubadouren herstellen. J. Hell wiirdigt al-°Abbas als Vollender des
arabischen Gazal, indem er ihn als ,»Minnesdnger am Hofe Hariun ar-
Rasids* tituliert: ,,Al-°Abbas Ibn al-Ahnaf steht nicht auf einer Stufe mit
Bassar Ibn Burd und Abii Nuwas, seine Dichtung bildet nicht ein Glied in
der Vorbereitung einer selbstdndigen lyrischen Kunst, einer subjektiven
Erotik, sondern sie stellt ihren Héhepunkt dar.“® Und G.E. von

52 °Abbas, Diwan, 1/9-10 (siehe auch 423/13), 123/5-7 und 416/32. Laila al-
Ahyaliya ist keine Beliebige unter den arabischen Liebenden, sondern wurde durch
ihre Eleglen auf ihren Geliebten Tauba b. al-Humaiyir beriihmt.

Siehe Abbashar, Criticism, 126.
54 Ebd., 124, 126, 450 und 456.
55 Ebd., 451.

36 Blachere, Gazal, 290.

57 Gibb, Literaturgeschichte, 78.
58 vadet, Esprit, 195.

59 Hell, Minnesdnger, 272.

b-)
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Grunebaum feiert ihn bereits als Prototroubadour, indem er ihn als
Hauptfigur des ,,arabischen Beitrags zur Troubadourdichtung® versteht: ,,It
is by no means only the Christian tradition of the Middle Ages which in the
minnesong leads the poet to merge terrestrial and celestial traits in the
portrayal of his beloved; the Muslim al-°Abbas, too, finds himself carried
away to interpret the mistress of his heart as more than a mortal woman. It is
true, such ecstasy will possess him only rarely, but his work marks the
beginning, not the culmination of a development.*60

3. Hubb badawi und Hubb hadari

Hells und von Grunebaums Artikel sind wichtige Beitrdge zur kompa-
ratistischen und historischen Kldrung des Verhiltnisses von arabischem
Gazal und europiischer Lyrik. Tatsichlich finden sich im Gazal bereits
Elemente hofischer Liebe, und dennoch ist die Anwendung der Begriffe
,,Minnesdnger*, ,,minnesong* und ,,courtoisie” auf es irrefiihrend. Ich lege
G.E. von Grunebaums eigene Definition der hofischen Liebe zugrunde:
,Die wesentlichen Ziige der hofischen Liebe sind der Glaube an die
veredelnde Kraft der Liebe, die Erhebung der geliebten Frau iiber den
Liebenden und die Beschriankung ,wahrer‘ Liebe auf ein Verlangen ohne
Ende, das niemals Erfiillung findet. Dariiber hinaus ist hofische Liebe eine
Liebe um der Liebe willen.“6! Das stidtische higazitische Gazal weist noch
keinen der Ziige hofischer Liebe auf, wohl aber die beduinische “udritische
Dichtung. Gamil erfiillt zwei Bedingungen der hofischen Liebe, nimlich
die Erhohung der geliebten Frau und die Hingabe an ein unstillbares
Verlangen. Bei al-°Abbas, der zur Zeit der hochsten kalifalen Prachtent-
faltung dichtet, kommt als drittes Moment noch die Veredelung durch die
Liebe hinzu, und mit Sicherheit ist er der ,,hofischste* aller Gazalpoeten.
Dennoch ist seine Dichtung nicht hofisch: Zwar 148t sich von einer
,,positive(n) ethische(n) Wertung der Liebe“ 62 bei ihm sprechen, doch schon
die Formulierung, er habe ,,die Vorstellung von der Liebe als eines Wertes
an sich*,3 erscheint unscharf, und die Annahme, er vertrete ,,eine Liebe um
der Liebe willen”,%4 geradezu unrichtig. Die Liebe um der Liebe willen ist
der Gipfel der cortezia, der Hofischkeit als Ideologie, mit der sich im
Siidfrankreich des 12.Jh. der Adel seine kulturelle Hegemonie erwirbt, die

60 Grunebaum, Contribution, 150.

61 Grunebaum, Risala, 70.

62 Wagner, Grundziige, Bd. II, 82.

63 Jacobi, Abbasidische Dichtung, 47.
64 Grunebaum, Risala, 71.
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ihn auf Jahrhunderte hinaus in einen uniiberbriickbaren Gegensatz zur Stadt
bringt. Anders sieht es in der mittelalterlichen islamischen Gesellschaft aus.
Zwar hat die Liebe zur Zeit al-° Abbas' einen engeren Bezug zum Hof als je
vorher oder nachher, aber sie schafft keine ideologische Barriere zur Stadt.
Sogar bei al-°Abbas besteht die Selbstlosigkeit des Liebesdienstes
durchgingig im Verzicht auf den Lohn, d.h. der Liebesdienst 16st sich nicht
von der Vorstellung des gerechten Tausches und ist sich daher auch niemals
Lohn genug. Eine Zeile wie das folgende Zitat Bernhard de Ventadorns, das
tatsidchlich von einer Liebe um der Liebe willen spricht, ist mir im arabischen
Gazal nicht ein einziges Mal begegnet.

Da ich so edle Liebe begehre, / ist mir schon das Begehren Gewinn.
Car aitan rich'amor envei, / pro n'ai de sola I'enveya.

Dagegen al-° Abbas:

Gar mancher, der mich offen um dich beneidet, / wire nicht neidisch,
wiirde er wissen, was ich von dir erhalte.

Ya rubba di hasadin 1i fiki yuzhiruhu / lau kana ya®lamu hazzi minki ma
hasada.t6

Anstatt auf den Gegensatz von ,,hofisch® (courtois) und ,,stadtisch*
(vilain), oder besser ,,bdurisch®, kommt die mittelalterliche arabische Prosa
seit dem 9.Jh. hdufig auf den Gegensatz von ,,Beduinen® (ahl al-wabar)
und ,,SeBhaften (ahl al-madar) zu sprechen. Auch dabei geht es um Liebe,
um die beduinische (hubb badawi) entgegen der stadtischen (hubb hadari)
Liebe. Die einen betrachten diesen Gegensatz unter historischen, die anderen
unter systematischen Gesichtspunkten.

Unter den Beduinen gab es keine Verschleierung der Frauen, und zugleich
billigten sie nicht das verstohlene Blicken und heimliche Augen. Die Ménner
trafen sich mit ihrer Geliebten zur néchtlichen Unterhaltung, um
Vertraulichkeiten und Zeichen gegenseitigen Beistands auszutauschen. Dies
alles fand unter den Augen der Eltern und des Ehemannes der Frau statt, die,
solange sie nicht den Verdacht der Unzucht hegten, darin nichts AnstoBiges
sahen. Butainas Bruder aber traute Gamil nicht, und zusammen mit ihrem
Ehemann legte er sich auf die Lauer, um Gamil zu téten. Als Gamil zu
Butaina kam, wurden die beiden Ménner Zeugen des folgenden Gesprichs:
,,Wiirdest du dasjenige tun, womit der Durst der Liebe und der Brand der
Sehnsucht geloscht werden? ,,Nein.* ,,Warum nicht?* ,,Weil die Liebe
verdirbt, wenn sie erfiillt wird.”“ Da zog Gamil ein unter seinem Gewand
verborgenes Schwert heraus und sprach: ,,Hittest du eingewilligt, so hitte ich

65 7it. nach Pollmann, Liebe, 152.
66 ¢ Abbas, Diwan, 156/9.
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es in dich gestoBen.” Als die Verwandten Butainas Gamils Worte horten,
waren sie von seiner Keuschheit iiberzeugt. Und die Ménner unterhielten sich
mit den Frauen noch bis in den Islam hinein, bis zu der Zeit, als speziell den
Prophetenfrauen der Schleier auferlegt wurde. Solche Unterhaltungen waren die
Ursache der Verbindung zwischen Gamil und Butaina, “Urwa und Afra’,
Kutaiyir und °Azza, Qais und Lubna, Muraqqi$ und Asma’ und ° Abdallah b.
¢ Aglan und Hind.67

Von al-Asma®i ist mir berichtet worden, daf er einmal an einen Beduinen
die folgende Frage richtete: ,,Was ist die Liebe bei euch Beduinen?“ Der
Beduine habe geantwortet: ,,Blick auf Blick! Und wenn es Kuf3 auf KuB ist,
kommt dieses dem Eintritt ins Paradies gleich!“ Und al-Asma°®i fuhr in seiner
Erzéhlung fort: ,,Da sagte ich zu ihm: ,Bei uns in der Stadt ist die Liebe nicht
so.‘ Da fragte er: ,Und wie ist sie denn bei euch?‘ Da sagte ich: ,Reif} ihr die
Beine auseinander und wirf dich auf sie - das ist sie, die Liebe, bei uns!¢ Da
rief er entsetzt aus: ,Bei meinem Vater! Wenn du das tust, bist du nicht einer,
der liebt, sondern einer, der Kinder will! 8

Angefangen mit dem 9.Jh. entstehen eine lange Reihe von Werken, die
sich mit den unterschiedlichen Formen des Liebens befassen,® und meist
erscheinen die beduinischen Liebenden als Muster an Reinheit, wie selbst
ihre Gegner widerwillig zugeben miissen. Diese Idealisierung mag in der
Tat, wie S. Leder vermutet, als Reaktion auf den Antiarabismus der
Su‘iibiya, als Festhalten am Arabertum verstanden werden,’® geht darin
jedoch nicht ganz auf. Durch manche Schilderungen der Liebe hindurch
schimmert der Kern einer Liebe, die nicht so sehr hofisch als vielmehr
manifest antistddtisch ist, indem sie Recht, Religion und Norm der
islamischen Gesellschaft verletzt. In solchen Fillen ist die Liebe per
Definition Geschlechterliebe, die der Frau eines anderen Mannes gilt, Kult,
der in Konkurrenz zum Monotheismus auftritt, und Verzicht, der mit Not-
wendigkeit in den Tod fiihrt.

Die einzige Bedingung zwischen dem Liebhaber und seiner Geliebten
bestand, wenn sie allein waren, darin, daB ihm nur ihre obere Hilfte vom
Nabel bis zur Spitze des Kopfes gehorte; mit dieser Hlfte konnte er machen,
was er wollte. Ihrem Ehemann aber gehorte ihre untere Hilfte vom Nabel bis
zur FuBsohle.”!

. 67 Beeston, Epistle (arab. Text), Abschnitt 10. Beeston gibt eine wortwortliche
Ubersetzung, wihrend ich den Text als Paraphrase wiedergegeben habe.

68 Ibn al-Wassa’, Muwassa, 115; zit. nach Ubers., Bd. I, 138.

%9 Fiir eine Ubersicht siehe Giffen, Theory.

70 Leder, Ibn al-Gauzi, 139.

71 bn Qaiyim, Frauen, 54f.
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Sihet ihr die strahlenden Gesichter, die Blicke, Pfeilen gleich, die
schwarzen Augen, dariiber der feine Strich der Augenbrauen, die dunklen
Lippen, die iiber Perlenketten hellschimmernder Zghne ldcheln, ihr machtet
(das Médchen) zu al-Lat und al-°Uzza und lieBet den Islam sein.”2

Bei uns gibt es Schonheit und Keuschheit. Die Schonheit fiihrt uns zur
Enthaltsamkeit, und die Enthaltsamkeit verursacht unsere Empfindsamkeit,
und die leidenschaftliche Liebe 148t unsere Lebenskrifte schwinden, denn wir
sehen Gesichter, die ihr nicht seht.”?

Die Diskussion iiber diese Liebe scheint zum wenigsten die Beduinen
und Stédter zu betreffen, sondern eher eine innerstidtische Angelegenheit zu
sein; vielleicht sind ja sogar eine Reihe von Geschichten, Anekdoten und
Sentenzen geradezu stidtische Erfindungen. Dabei sind die Gegner der
“Udritenliebe keineswegs nur im Lager der Theologen, Prediger und
Frommen zu suchen, die aus religiosen Griinden Bedenken erheben. Die
Liebe widerspricht ebensosehr der triebokonomischen wie allgemeinen
Rationalitit des durchschnittlichen, mannlichen, muslimischen Stadters.

Euer Sterben wird als Vorzug betrachtet, doch ist es nichts als Schwiche
des Korperbaus, Zartgliedrigkeit und geistige Beschrénktheit.74

Die Beduinen haben nichts, was sie von der Liebe abhilt. Sie haben keine
Giiter zu bestellen, keinen Handel zu treiben. Sie haben keine Singer zur
Verfiigung, Langeweile vertreiben keine Tischgenossen, die sie erheitern,
keine Anlagen, in denen sie sich sicher fiihlen. Ihr Herz hat nichts, was es von
der Geliebten ablenken konnte.”>

Die Befiirworter der Beduinenliebe sind hingegen mit einem Wort zu
benennen, denn die Raffinés (zurafa’) bekennen sich umstandslos zu ihr,
wie das folgende Beispiel beweist.

Einmal hatte ich mit einem Vertreter der sinnlichen Liebe einen langeren
Disput iiber das Wesen der Liebe. Er berief sich auf die von Ibn al-°Abbas
iiberlieferte Tradition des Propheten (sie stellt den Zusammenhang zwischen
Keuschheit, Tod und Mirtyrertum her - s.u. 181), die er wortlich auslegte.
Solche Leute richten sich nicht nach der Interpretation derartiger Uberlieferun-
gen und bringen sich damit in volligen Gegensatz zu den Leuten von Eleganz
(zarf) und Bildung (adab). Sie stellen sich auch in einen Gegensatz zum
Verhalten, das bei den Beduinen zu beobachten ist.”6

72 Tbn al-Gauzi, Damm; zit. nach Leder, Ibn al-Gauzi, 278.

73 Ibn al-Gauzi, Damm,; zit. nach Leder: Ibn al-Gauzi, 277.

74 Ton al-Gauzi, Damm, 228; zit. nach Leder, Ibn al-Gauzi, 278.

75 Zit. nach Vadet, Esprit, 358. Der arabische Text (Halabi, Manazil al-ahbab)
war mir nicht zuginglich.

76 Tbn al-Wassa’, Muwassa, 115; zit. nach Ubers., Bd. I, 138.
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Die Wahlverwandtschaft der Raffinierten mit den Beduinen hat
allerdings auch eine Grenze, die zugleich zeigt, wo sie innerhalb der
stadtischen Gesellschaft die Grenze zwischen sich und ihren Gegnern
ziehen. In dieser Gesellschaft ist die Liebe eindeutig Prérogative der
Gebildeten, der Reichen und der Oberschicht. Bereits der Dichter Muti® b.
Iyas (gest. 785) ruft liber einen Freund aus: ,,Ich wundere mich iiber ihn. Er
hat sich verliebt, obwohl er zu Hause nicht einmal ein Laken und ein Bett
hat!“77

Auch al-°Abbas ist ein zarif, aber er befindet sich erst an der Schwelle
zu der Zeit, in der die Liebe auf die Beduinen projiziert und von den zurafa’
als Pose kultiviert wird. Er selbst steht noch in einer lebendigen dich-
terischen Tradition, und mit dem Resultat seiner Dichtkunst hat er zu
Lebzeiten nicht nur am Hof, sondern bis auf den Mirbad von Basra hinaus
Mode gemacht.” DaB er in einer solchen Tradition steht, 1:Bt sich an seiner
Differenz zum spéteren zarf in der Prosa erkennen, der durchgingig auf
Gesetz, Recht und Religion Riicksicht nimmt. Anders al-°Abbas, der eine
Reihe ,,antistadtischer** Positionen bezieht, und zwar keineswegs nur im
Sinn des ,,beduinischen‘ Liebesideals der ‘Udriten. Ebensosehr steht er in
der Tradition des ,,aristokratischen‘ Minnlichkeitsideals, das die altarabi-
sche Qasida formuliert, das jedoch noch lange nicht verschwindet. In
modifizierter Form taucht dieses Miannlichkeitsideal zuerst in der higaziti-
schen Liebesdichtung wieder auf, spédter auch in der abbasidischen
Weindichtung, und immer gibt sich der Dichter dabei als rebellischer
»junger Mann® (fata) zu erkennen. Da der fata neben dem zarif das zweite
soziale Modell ist, an dem al-°‘Abbas sich orientiert, will ich mich als Ver -
such einer ersten Anndherung an ihn zunichst mit dem Verhéltnis von
futiiwa und zarf befassen. Erst in einem zweiten Schritt werde ich mich
seiner Biographie, seiner Liebe und seiner Rezeption zuwenden, denn al-
°Abbas ist als Typus viel greifbarer denn als Person. Dies zu zeigen, wird
schlieBlich die Aufgabe der Interpretation seiner Dichtung sein, die seine
Stellung im Rahmen des arabischen Gazal erortert.

77 Grunebaum, Poets (arab Text), 193, Fragm. 45/2.

78 Gahiz, Bayan, Bd. IV, 23. Der Nachricht zufolge setzt jedoch bereits zu Leb-
zeiten des Dichters die Riickkehr zur Beduinendichtung ein. Halaf al-Ahmar (gest.
796) soll sie befordert haben. Auch der Grammatiker al-Asma®i hat sie offenbar dem
modernen Gazal vorgezogen. (Siehe Vadet, Esprit, 456; Leder, Ibn al-Gauzi, 136-40.)
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Wenn die Verkniipfung von futawa und zarf auf den ersten Blick
erstaunlich scheint, so liegt der Grund dafiir weniger in den mittelalterlichen
arabischen Schriften als in der modernen orientalistischen Forschung, jener
vor allem, die sich mit den Namen Franz Taeschner und Claude Cahen
verbindet. Taeschner befaBt sich mit der futawa als dem Ideal asketischer
Frommigkeit und tétiger Néachstenliebe, das seit dem 9. Jh. in mystischen
Kreisen gepredigt wird, um spitestens seit dem 11. Jh. in zahlreiche
sufische Abhandlungen Eingang zu finden. Und Cahen widmet sich den
fityan-‘aiyarin, die sich zwischen dem 9. und dem 13. Jh. zu Zeiten einer
schwachen Zentralgewalt in den Stddten des Irak und Iran teils zu
pliindernden Banden formieren, teils Ordnungsaufgaben wahrnehmen.
Wenn man sich von ihnen beiden leiten 146t und an der futiwa vor allem das
sufische Verhaltensmodell wie an den firyarn hauptsichlich das sozio-
kulturelle Phinomen wahrnimmt, scheint in der Tat eine wie immer geartete
Bezichung zum zarf der zurafa’, den ganz und gar weltlichen Anstandsre-
geln der besten und besseren Gesellschaft, konzeptionell wie sozial von
vornherein ausgeschlossen, und weder Taeschner noch Cahen haben einer
solchen Beziehung auch nur eine Zeile gewidmet.

Doch es gibt einen anderen, fritheren Verhaltenskodex als die sufische
Sfutiwa, und es gibt andere, frilhere Gruppierungen als die fityan-‘aiydarin.
In Adabwerken und Dichterbiographien stolen wir immer wieder auf fityan
der spiaten Umaiyaden- und frithen Abbasidenzeit, die einen bestimmten
Lebensstil pflegen. Sie haben sich von ihren Familien getrennt und leben
miteinander,! sie iiben Solidaritit in der Gruppe und iiber die Gruppe
hinaus,? sie scheinen eine eigene Tracht oder wenigstens ein Erkennungs-

! Baihaqi, Mahasin, 248; Torrey, Story, 47f.

2 Nach Isfahani, Agani, Bd. II, 764f. (II, 123), fragt sich der christliche Singer
Hunain al-Hiri in Hims nach den ortlichen fityan durch und wird daraufhin von ihnen
eingeladen. Ob diese Uberlieferung beweist, daB die fityan grundsitzlich Fremde
bewirten, wie Ahmad Amin meint (Futiwa, 7), mag dahingestellt bleiben: Hunain
kann sich auf gute Kontakte zu den fityan seiner Heimatstadt al-Hira berufen.
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zeichen zu tragen,? sie pflegen Geselligkeit zu Hause und im Bad,* und sie
widmen sich dem Sport und den Spielen.> Zugleich finden sich
Uberschneidungen zwischen ihrem Milieu und dem typischen Umfeld des
zarf, denn sie gehoren héufig zur Oberschicht, sind Sénger und Dichter oder
verkehren mit professionellen Unterhaltern. An verschiedenen Stellen wird
ihre Zugehorigkeit zu den Wohlhabenden eigens betont (fityan wa-mayasir
ahl al-Kifa),6 ein Mann wie der persische Sénger Ibrahim al-Mausili wird
bei seiner Riickkehr nach Kufa als fata begriifit (,,Willkommen, fata aus
Mosul!“),” und al-Gahiz (gest. 868) tut der edlen jungen Minner (fityat
asraf) als Publikum der Musik Erwshnung.8

Weder Taeschner noch Cahen libersehen, daf} sich diese fityan sowohl
mit der sufischen Vorstellung von futiiwa als auch mit dem sozialen Faktum
der fityan-‘aiyarian nur schwer vereinbaren lassen.? Taeschner sind die
fityan zu weltlich, zu wenig asketisch und zu egoistisch, um mit einer
sufischen futiiwa in irgendeinem Zusammenhang stehen zu konnen. Er zieht
infolgedessen einen tiefen Graben zwischen dem, wie er es nennt,
,,sozialgeschichtlichen Strang* der futiwa, genauer gesagt, jenen fityan,
die als ,,Routiniers des Lebensgenusses“10 auftreten und eine mén-
nerbiindische Tradition der Spitantike fortsetzen, und dem spéteren
,.geistesgeschichtlichen Strang® der futuwa, d.h. der futawa, die er als
einen religios motivierten ,,Altruismus in jeder Form*“1! beschreibt und die
sich erst unter dem Islam entwickelt. Cahen sind dieselben fityan zu
friedlich, zu wenig militant und zu selbstgeniigsam, um mit den fityan-
‘aiyarin vorbehaltslos gleichgesetzt werden zu konnen. Er 16st indessen das

Zumindest jedoch scheinen, wie Agani, Bd. V, 1832 (V, 18), mitteilt, die fityan
verschiedener Stddte Beziehungen unterhalten zu haben und bei Reisen beieinander
abgestiegen zu sein.

3 Mubarrad, Kamil, Bd. II, 201. Zur Bezeichnung ,,safranfarbiges Gewand“ (rad’
(?) zafaran) bei al-Mubarrad gibt es eine Parallele im Diwan des ®Abbas (222/4),
nidmlich ,,saflorgefarbtes Gewand“ (rida’ mu‘asfar). Saflor, die Firberdistel, dient
ebenfalls zum Firben in Gelb oder Rot.

4 Isfahani, Agani, Bd. II, 764 (II, 123).

5 Amin, Futiwa, 7; Breebart, Guilds, 33f.

6 Isfahani, Agani, Bd. II, 763 (II, 122); Bd. V, 1832 (V, 18).

7 Ebd., Bd. V, 1800 (V, 6).

8 Gahiz, Rasa’il, 187f. Al-Gahiz hat auch ein (verlorenes) ,,Ahlaq al-fityan wa-
fada’il ahl al-batala“ verfaBt, das sich offenbar mehr mit den sportiven und
kdampferischen Aktivititen der fityan befaSite.

9 Dazu vor allem Taeschners beide Aufsitze iiber die ,,Futuwwabiinde* und die
»Futuwwa“ und Cahens ,,Mouvements* II und ,,Futuwwa*.

10 Taeschner, Futuwwabiinde, 14.

11 Taeschner, Sulami, 346.
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Problem anders als Taeschner, denn er will gegen ihn beweisen, da der
ZusammenschluB der fityan zur futiwa keineswegs bloB eine ,,marginale
sozio-ideologische* Institution gestiftet habe, sondern in einem umfassenden
Sinn als ein ,,allgemeines und fundamentales Strukturelement der
stddtischen Gesellschaft des Ostens im Mittelalter”!2 begriffen werden
miisse.

Zwar zieht auch Cahen einen Graben, nidmlich zwischen dem
»idyllischen Bild der fityan®, die sich jenseits von Schicht und Profession
zum gemeinsamen Leben zusammenfinden, und der ,,ungeschminkten
Schilderung der ‘aiyarin®, die sozial inferior sind und ziemlich gewalttitig
auftreten, aber er schiittet ihn gleich darauf wieder zu, indem er die fityan
als nichts anderes denn den ,,Kern oder Rahmen fiir weitere und lockere
Bewegungen von ‘aiyarun“ versteht.13 Obwohl es mir im folgenden weder
auf die sufische futiiwa noch auf die fityan-‘aiyarin ankommt, habe ich
Taeschner und Cahen kurz referiert, um zu zeigen, daB beide die friithen
fityan vor allem im Verhiltnis zu ihrem je eigenen Untersuchungsge-
genstand, der eine durch Ausgrenzung, der andere durch Vereinnahmung,
betrachten. Demgegeniiber mochte ich eine dritte Moglickeit in Erwagung
ziehen: Die fityan und die sufische futiwa hingen enger miteinander (und
mit den fityan-‘aiyarin) zusammen, als eine Lektiire Taeschners vermuten
1aBt, und zugleich sind die fityan von den fityan-‘aiyarian (und der sufi-
schen futuwa) weiter entfernt, als man nach einem Studium Cahens glauben
mochte. Dazu zwei Uberlegungen.

Erstens: Gibt es einen kleinsten gemeinsamen Nenner fiir die Kamerad -
schaftsverbinde der fityan, die spiteren Banden der fityan-‘aiyarin und die
sufische futiwa? Es kann doch kein Zufall sein, dal - im Unterschied zum
eindeutig adligen jovens abendldndischen Ursprungs - fata nacheinander
erst ein Mitglied der Oberschicht, dann eines der Unterschicht bezeichnet
und dariiber hinaus zum Ehrentitel fiir Traditionarier, Asketen und Sufis
wird, 14 ganz zu schweigen vom vorislamischen heldischen fata und von der

12 Putuwwa*.

13 Cahen, Stidtische Gesellschaft, 71.

14 Cahen, Mouvements, II, 33f. Vorher schon Taeschner, Futuwwabiinde, 21f.:
,,Uber einen Zeitgenossen des Hasan (al-Basri), mit dem dieser auch personliche
Beziehungen pflegte, Bakr b. “Abdallah al-Muzani (gest. 724/26), geht der Aus-
spruch: ,Al-Hasan war der Scheich von Basra und Bakr ihr Fata‘; und einen bereits der
nichsten Generation angehérigen Mann, Aiyib b. Abi Tamima (gest. 784), zeichnete
al-Hasan selbst mit dem Ehrentitel eines ,Herrn der Fityan® aus... Bei beiden (spielt)
wohl sicher die technische Bedeutung im Sinn der Routiniers des Wohllebens mit
hinein. Bei Bakr steht dies auBer Zweifel, denn von ihm wird berichtet, daB er wie
diese auf alle Dinge des #uBerlichen Auftretens, wie Kleider, Frisur usw., groBen Wert
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spiteren ritterlichen futiiwa. Tatsichlich scheint sich diese verwirrende
Vielfalt von Miiiggidngern, Unzufriedenen und Frommen in ihrer Distanz
zum normierten Verhalten des durchschnittlichen stddtischen Muslim zu
treffen, die al-Gahiz in seinem Buch iiber die Geizigen mit zahlreichen
Anekdoten als bigotte Knauserigkeit oder knauserige Bigotterie karikiert. 15
Die besondere Haltung zu Geld und Religion kann sich in sehr unterschied-
lichen Formen der Lebensfiihrung duBlern, als Hedonismus der Reichen
(,,Wiren nicht die jungen Leute und Verschwender der Taqif, dann blieben
die Basrier ohne Geld*),!¢ als Caritas der Frommen (,,Die Freigebigkeit ist
eine Art von Scham, und diese ist ein Teil des Glaubens*),17 und sie dringt
auch noch in den Geschichten iiber die Amoralitdt und Areligiositét
offenkundig weder reicher noch frommer fityan durch.

Es kamen fiinf fityan in ein Dorf und lieBen sich am Tor des Hans nieder.
Einer stand auf, um zu beten, die iibrigen blieben sitzen. Da ging eine
Nabatderin an ihnen voriiber, und sie sagten: ,,Zeigst du uns den Weg zur
Hure?" Sie bejahte: ,,Wieviele seid ihr?“ Sie antworteten: ,,Wir sjnd vier.” Der
Betende winkte heriiber: ,,Gott sei gepriesen, ich bin der fiinfte!*!8

Zweitens: Ungeachtet des gemeinsamen negativen Bezugsrahmens
bedeutet futiawa fiir die Privilegierten, die Benachteiligten und die
Moralisten keineswegs dasselbe. In einem Text vom Beginn des 10. Jh.,
einem der frithesten, die eine Definition der profanen futiwa geben, bezieht
sich der Begriff zwar schon auf Moral und greift insofern den sufischen
Schriften vor. Da futawa aber dariiber hinaus Reichtum und Bildung
voraussetzt, schliet sie zugleich die fityan-‘aiyarin, allenfalls ,,Ein-
zelhdndler auf Mérkten und Leute der Vorstidte®, meist jedoch ,, Tagelohner,

legte und einen bedeutenden Aufwand in dieser Hinsicht trieb... Bakr und Aiyab waren
Traditionarier von hohem Ansehen, trotz ihres Fatatumes, und waren ob ihrer
Tugenden, die anscheinend hauptséchlich auf karikativem Gebiet lagen, geachtet.*

15 Gahiz, Buhala’, 51: ,,Halid (b. Yazid) war es, der bei seinem Tod zu seinem
Sohn sagte: ,Ich hinterlasse dir Vermogen, von dem du leben kannst, wenn du es
bewahrst, von dem du aber nicht leben kannst, wenn du es verschleuderst... La$} dir
erzihlen, daB mich eines Tages mein Geliist dazu verleitete, einen Dirham aus
meinem Geldsack herauszunehmen. Als jedoch mein Auge auf die Inschrift (la ilaha
illa llah) fiel, da sagte ich zu mir, ich miiBte zu den Verlierenden und blindlings
Irrenden gehoren, wenn ich ein solches Stiick aus meiner Hand und meinem Haus
gédbe, um dafiir eine Ware zu bekommen, auf der nichts dergleichen steht.“ (Zit. nach
Rescher, Excerpte, 308.)

16 Gahiz, Buhala’, 156. Die Tagqif gehoren zu den ,,Ahl al-°Aliya“, die nicht nur
iiber ,,prestige de la naissance* verfiigen, sondern auch eine ,,force materielle“
darstellen. (Pellat, Milieu, 184.)

17 Gahiz, Buhala’, 163.

18 Baihaqi, Mahasin, 385.
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Arbeitslose, herumtreibende Elemente, Gelegenheitsarbeiter und unge-
setzliche Berufe Ausiibende®, sogar ,.entlaufene Striflinge, Diebe und
Wegeabschneider,!? prinzipiell aus.

Futiwa besteht nicht in Lasterhaftigkeit und ausschweifendem Lebens-
wandel, sondern vielmehr bedeutet sie, da man fiir Géste und Arme Speisen
bereithdlt und von seinen Mitmenschen Arger und Schaden fernhilt, da man
anderen Menschen Unterstiitzung zukommen 148t und zu ihnen freundlich ist,
daf man sich nicht dem Laster verschreibt, da man héBlichen Dingen aus dem
Weg geht, dal man seine Bildung auch &ffentlich unter Beweis stellt, daB man
seinen guten Charakter an den Tag legt, daB man die Gesellschaft von
Ubeltitern und schlechten Menschen meidet, daB man mit hohem Sinn nach
erhabenen Dingen trachtet, dal man Boses mit Gutem vergilt und daB man die
Bediirfnisse seiner Mitmenschen zu befriedigen versucht.20

Ein Teil dieser Definition von futiwa wird, als Ausspruch des Hu-
sainiden Ga“far as-Sadiq ausgewiesen, auch in sufische Traktate eingehen,
die kurz nach dem zitierten Werk in groBer Fiille entstehen.2! In seinem
eigenen Kontext freilich ist futiwa noch eindeutig zarf untergeordnet, dem
profanen Zivilisationsmodell der Oberschicht, das mit dem Sufismus als
religioser Bewegung nur wenig gemein hat. Fiir den zarf ist futiwa ndmlich
nur das moralische Fundament, auf dem sich die Technik einer geschickten
Durchsetzung der eigenen Interessen aufbaut, und daher ist futiwa in
diesem Fall weniger ein selbstloses Dienen als ein subtiles Herrschen.

(Den Leuten, die zarf, futiwa und adab, Bildung, besitzen,) ist eine
weise Beddchtigkeit in allen Dingen, die sie erstreben, eigen. Sie kennen die
feinsten, listigsten Mittel und Wege, um ihre Ziele zu erreichen. Ihre Bitten
tragen sie mit unauffilliger, aber gewinnender Freundlichkeit vor, ihre
geheimen Wiinsche behalten sie fiir sich, ihre Geheimnisse geben sie nicht
preis, und ihre eigenen Sorgen bleiben anderen verborgen. Ihre listige Klugheit
ist fein, sie erwdhnen die Dinge zur rechten Zeit und lenken von ihnen
ebenfalls zur rechten Zeit ab.22

Dem zarf als raffiniertem Benehmen der Oberschicht, der sich den
Dienstgedanken der futawa unterordnet und seinerseits in der Liebe gipfelt,

19 Cahen, Geschichte, 71.

20 Ibn al-Wassa’ Muwassa, 224; zit. nach Ubers., Bd. II, 116.

21 pag futawa nicht ,,in Lasterhaftigkeit und ausschweifendem Lebenswandel
(fisq und fugnur) bestehe, gehort zu den Standardtraditionen sufischer Traktate. (Siehe
Taeschner, Anteil, 55; ders., Sulami, 343.)

22 Ibn al-Wa$sa’, Muwassa, 224f.; zit. nach Ubers., Bd. II, 116f.
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entspricht zur selben Zeit die futiiwa als ménnliches Ideal der Oberschicht,
die sich die Benehmensregeln des zarf unterordnet und ihrerseits die
Geschlechterliebe ignoriert. Ihr beider Verhiltnis steht im Mittelpunkt dieses
Kapitels, doch davor und danach geht es um al-°Abbas b. al-Ahnaf, der als
empirischer fata und dichtender zarif noch vor der Kodifizierung beider
Modelle lebt.

I. AL-°ABBAS ALS FATA

Al-°Abbas b. al-Ahnaf ist eine Schliisselfigur fiir unsere Kenntnis der
frithen fityan, und nicht umsonst hat ihm einer seiner Biographen neben
dem zarf in der Dichtung futawa im Leben bescheinigt, verbunden mit ‘iffa,
ein Wort, das Keuschheit nicht als sexuelle Abstinenz, sondern als
vornehme Zuriickhaltung bedeutet.23 Zwar ist die Kombination von Typen
anstelle des Entwurfs individueller Charakterbilder die géngige Praxis bei
den Biographen der Dichter und Singer, aber gerade die Verbindung von
zarfund futiawa ist nicht selbstverstindlich. Zum Beispiel ist der Dichter
Muti® b. Iyas (gest. 785) zarif, hali® und magin, d.h. er verbindet Raf-
finesse mit Unkonventionalitit und Libertinage,?4 und die abbasidische
Sangerin Duqagq vereint zarf und futiawa mit mugin, d.h. auch sie folgt dem
Hang zur Provokation.25 Trotzdem wirkt die Bezeichnung futiwa fiir das
Auftreten al-°Abbas' nicht ganz passend, denn die Quellen und seine eigene
Dichtung schildern ihn keineswegs als ein Vorbild an Altruismus, den
futiwa, wie die oben zitierte Definition unmiffverstdndlich klarstellt, auch
schon vor dem Sufismus erfordert. Er tritt vielmehr als ein empirischer fata
auf, als junger Mann aus gutem Haus, der das Leben eines Bonvivants
fiihrt, vor allem seinen Freunden gegeniiber groBziigig ist, Gelage mit ihnen
veranstaltet und ihre Frivolitét teilt.

Ein fata zeichnet sich durch Generositit aus, und al-°Abbas scheint den
biographischen Informationen zufolge der sprichwortlichen GroBziigigkeit
des Abi Nuwas nicht nachgestanden zu haben.26 Seine Freigebigkeit tritt

23 Ibn al-Mu®tazz, Tabaqat, 119.

24 1sfahani, Agani, Bd. XIII, 4788 (XII, 80).

25 Ebd., Bd. X, 4448 (X, 80).

26 Rescher, Beitrige, Bd. II, 156, zitiert aus Agani nach Ibn Ra$iq; da ich die
Stelle nicht ausfindig machen konnte, hier seine Ubersetzung: ,,Aba Nowas war von
Gliick begiinstigt (?) und wuBlte (deshalb gar) nicht, was ihm (an Einnahmen) zuging.
Doch ob seiner Generositit gab er all' seine Einnahmen um die Wette wieder aus; und
ebenso machte es ja auch el-°Abbas b. el-Ahnaf und M.“ - M. steht fiir Muslim b. al-
Walid.
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aber insbesondere in einer Prosaerziahlung hervor, deren Held er ist und die
die Mitte hélt zwischen biographischer Nachricht ( habar) und literarischer
Fiktion. Ungeachtet der vorangestellten Uberliefererkette ist es eine gut
gebaute Geschichte mit erkennbarem Anfang (,,Eine Reihe von fifyan hatten
sich nach verbindlichen Regeln zusammengetan...*) und mirchenhaftem
SchluB (,,...und “Abbas blieb uns in Liebe verbunden, bis der Tod uns
schied*), die zum Vorbild fiir die Geschichte Abu I-Hasans aus Hurasan in
1001 Nacht wird.2? Angesichts ihres semihistorischen Charakters erinnert
sie an die ‘Udriteniiberlieferungen, die ebenfalls den Ansto zu vielen
Liebesgeschichten geben, doch es gibt einen wesentlichen Unterschied.
Anders als die “udritische Legende intendiert die Erzdhlung iiber al-°Abbas
nicht, seine Liebe, von der seine Dichtung berichtet, biographisch zu
verankern, sondern es geht ihr um die Darstellung seiner Person als fata
(und nebenbei seiner Dichtung als zarf). Sie offenbart einige wesentliche
Ziige des Oberschicht-fata: Er pflegt einen lockeren Umgang mit Geld, denn
entweder stammt er aus wohlhabenden Verhéltnissen, oder es fliegt ihm
ohne grofle Anstrengung seinerseits zu. Er liebt Musik und Unterhaltung,
gutes Essen und Trinken, und Freundschaft bedeutet ihm mehr als Liebe.
Die Abstammung seiner Freunde ist ihm weniger wichtig als ihre Person, ihr
Geist und Witz. Er kommt fiir seine Freunde auf, wenn sie sich in einer
beengten finanziellen Lage befinden, ist jedoch auch gegeniiber Niedriger-
gestellten nicht kleinlich.

Von Abu 1-°’Abbas Muhammad b. Yazid, dem Grammatiker, bekannt als
al-Mubarrad: Ich berufe mich auf Muhammad b. “Amir al-Hanafi, der zu den
Herren Bakr b. Wa’ils gehorte. Ich kannte ihn als alten und verarmten Mann,

27 Torrey, Story, 66f. Torrey hat die zweite von insgesamt sieben Geschichten
des Kapitels musamarat ahl an-na‘im aus dem ,,Kitab matali® al-budar* des ®Ala’ ad-
Din al-Guzali (gest. 1415) ediert, tibersetzt und kommentiert. — Anders als im Fall
von vier anderen Geschichten dieses Zyklus 148t sich bei der Erzdhlung iiber al-
°Abbas zwar keine direkte Ahnlichkeit in Aufbau, Handlung und Stil zu einer der 1001
Nichte herstellen; einige Gemeinsamkeiten mit der Geschichte Abu 1-Hasans (in der
Ubers. von Littmann, Bd. VI, 408ff.), die kaum auf Zufall beruhen konnen, weist sie
dennoch auf. Erstens: In beiden Fillen dienen Verse des Dichters bzw. bei Abu I-
Hasan einer Singerin dazu, eine Verstimmung zwischen dem Kalifen und einer
Sklavin beseitigen zu helfen. Zweitens: Partienweise besteht eine fast wortliche
Ubereinstimmung zwischen den beiden Texten. Und drittens: In einer der
Handschriften von 1001 Nacht werden der Singerin tatsichlich die Verse von al-
°Abbas in den Mund gelegt. — Die Erzahlung Abu l-Hasans geht auf die Geschichte
von al-Abbas und den fityan zuriick, keinesfalls umgekehrt: Der Uberlieferer ist die
recht frithe Autoritit al-Mubarrad. Die Erzihlung taucht auch nicht erst bei Guzili auf;
Torrey selbst verweist auf Ibn Hallikan. Aber es gibt noch viel friihere und auBerdem
weit mehr Belege; s.u. 42, Anm. 30.
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aber wenn er mit seinen geringen Mitteln (jemandem) niitzen konnte, war er
groBziigig damit. Vordem war er Préfekt der Polizei in Basra gewesen, und er
erzdhlte mir die Geschichte, die ich hier wiedergebe. Ich habe sie auch noch
von anderer Seite gehort, aber ich weifl nicht mehr, welche Zusétze oder
Auslassungen die beiden Versionen haben, nur, daf alle wesentlichen Punkte
in dem, was ich erzihle, enthalten sind.

(Eine Reihe) von jungen Minnern (fityan) hatten sich nach verbindlichen
Regeln (fi nizam wahid) zusammengetan. Sie alle stammten aus wohl-
habenden Verhiltnissen (kulluhum ibn ni‘ma), hatten sich von ihren Leuten
getrennt und fanden Geniigen an ihren Kameraden. Einer von ihnen berichtet:
,,Wir hatten ein Haus gemietet, das auf die belebteste Strale Bagdads
hinausging. Bisweilen waren wir mittellos, dann wieder ging es uns gut, je
nachdem, was einer von uns aus seinen Leuten herausholen konnte. Wir
fanden es nicht schlimm, daf} unsere Versorgung einem von uns zufiel, wenn
er es sich leisten konnte, oder dafl, wenn einer von uns iiberhaupt nichts mehr
hatte, seine Freunde auch iiber eine lange Zeit hinweg fiir ihn aufkamen. Wenn
es uns gut ging, aBen wir (teure Speisen) und holten die Musikanten und
Séngerinnen zu uns. Wir wohnten im unteren Teil des Hauses, und wenn es
uns an Unterhaltung mangelte, setzten wir uns auf einen Balkon, von dem aus
wir uns am Anblick der Passanten erfreuen konnten. Und nie ging uns der
Wein aus, ob wir gerade arm oder reich waren.

Eines Tages, als wir wieder einmal (den Passanten zusahen), war da ein
junger Mann (fata), der uns um Zutritt bat. Wir sagten: ,,Komm herauf!*, und
es erschien ein gepflegter Mann mit einem angenehmen Gesicht und
vornehmer Art, dessen Anblick offenbarte, daf er zu den Wohlhabenden (min
abna’ an-ni‘am) gehorte. Als er sich uns ndherte, sprach er: ,,Ich habe von
eurer Gemeinschaft (igtima®), eurer Freundschaft (ulfa) und eurer guten
Zechgenossenschaft (munadama) gehort, die scheint, als wirt ihr allmihlich
ein einziges, gemeinsames Herz. Ich mochte so gerne zu euch gehoren, bitte
behandelt mich nicht mit Zuriickhaltung.*

Es traf sich, dal wir gerade wenig Lebensmittel und viel Wein hatten,
und deshalb sagte der Mann zu seinem Diener: ,,Als erstes sollst du, wenn sie
mir erlauben, zu ihnen zu gehoren, herautholen, was du mitgebracht hast.“ Der
Diener verschwand fiir eine kurze Zeit und kam mit einem Bambuskorb wie-
der, in dem sich (alle moglichen) Speisen aus der Garkiiche befanden: Zicklein,
Hithnchen und Brot, Pottasche, Mahlab (Samen zum Parfiimieren der Pott-
asche) und Zahnstocher. Wir nahmen von diesen Speisen und tranken von
unserem Wein. Der Mann entspannte sich und erwies sich als eine der lebhaf-
testen Kreaturen Gottes, wenn er erzihlte, als iiberaus aufmerksamer Zuhorer,
wenn ihm erzihlt wurde, und als jemand, der sich von jeglicher Beleidigung
fernhielt, wenn die Meinungen auseinandergingen. (Folgt kurze Wiederho-
lung.) Ab und zu stellten wir ihn auf die Probe, indem wir ihn zu etwas
aufforderten, von dem wir liberzeugt waren, daB er es nicht mochte; aber dann
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machte er uns deutlich, daf er nichts anderes wollte als gerade dies, und man
konnte es am Aufleuchten seines Gesichts ablesen. Durch ihn waren wir mit
guter Konversation versorgt, wir sprachen iiber seine Erzihlungen, und damit
waren wir so beschiftigt, da wir versdumten, uns iiber seinen Namen und
seine Abstammung zu unterrichten. Wir wuBlten nichts als seine Kunya, denn
danach hatten wir ihn gefragt, und er hatte zur Antwort gegeben: ,,Abu 1-
Fadl.“

Eines Tages, kurz nachdem er sich uns angeschlossen hatte, fragte er:
,»S0ll ich erzédhlen, wie ich von euch erfahren habe?“ Wir erwiderten: ,,Oh
bitte!“ Er sagte: ,,Ich liebe ein Médchen in eurer Nachbarschaft, deren Herrin
eine Reihe von Séngerinnen (wortl. Geliebte, habiba) besitzt. Thretwegen saf
ich immer an der Strafle und wartete darauf, daB sie voriiberginge und ich sie
séhe. Als mich das (endlose) Sitzen an der Strafe schon zermiirbte, sah ich
euren Balkon und erkundigte mich danach. Man erzihlte mir von eurer
Vereinigung (i’tilaf) und wie ihr einander unterstiitzt (musa‘adat ba‘dikum
ba‘dan). Da wurde der Wunsch, zu euch zu gehoren, fast stirker als (die Liebe
zu) dem Midchen.” Wir fragten ihn nach ihr, und er erzihlte uns von ihr.
Darauf sagten wir zu ihm: ,,Wir werden um deinetwillen nicht ruhen, bis wir
sie erworben haben.“ Er gab zur Antwort: ,,Meine Briider, bei Gott, auch
wenn ihr seht, wie heftig ich sie liebe, so konnte ich doch nie etwas Unrechtes
(haram) tun. Nichts kann ich tun, als auf sie zu warten und geduldig zu sein,
bis Gott mir Reichtum schenkt und ich sie kaufen kann.“

Er blieb zwei Monate bei uns, und wir waren iiber alle MaBen gliicklich
in seiner Nihe und froh iiber seine Freundschaft. Dann verschwand er
plétzlich, und die Trennung von ihm bewirkte bei uns grofie Betriibnis und
Pein. Wir wuBlten keine Adresse, an der wir ihn hitten suchen kénnen. So war
unser Leben, das durch ihn gut gewesen war, jetzt getriibt, und so fanden wir
Dinge, die wir in seiner Gegenwart gemocht hatten, jetzt schlecht. Es kam so
weit, daB3 wir keine Freude und keinen Gram mehr erlebten, ohne uns an das
Band der Freundschaft (ittisal al-uns) zu erinnern, an die Freude in seiner
Gegenwart und den Kummer durch die Trennung von ihm. Es ging uns, wie
der Dichter sagt: ,,Alles Gute und Schlechte, das ich sehe, erinnert mich an
sie, doch wie entfernt bin ich von ihnen trotz der Erinnerung!

Er war ungefihr zwanzig Tage von uns abwesend. Doch eines Tages, als
wir gerade von Rusafa kamen, war er auf einmal da, inmitten eines stattlichen
Gefolges und in prachtvoller Kleidung. Als er uns sah, stieg er von seinem
Reittier, und seine Diener stiegen (ebenfalls) ab. Dann sagte er: ,,Meine
Briider, das Leben war mir nichts mehr wert, seit ich euer beraubt war. Ich
werde euch mit meiner Geschichte nicht hinhalten, bis wir zu Hause sind;
kommt vielmehr mit uns zur Moschee!* Als wir dann bei ihm waren, sagte er:
,,Zuerst will ich euch mitteilen, wer ich bin. Ich bin al-°Abbas b. al-Ahnaf.
Nachdem ich euch verlassen hatte, passierte mir folgendes: Ich ging zu meiner
Wohnung und fand eine Palastwache (musauwida, das abbasidische Schwarz
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tragend) vor, die mich umringte und mich zur Kalifenresidenz, und zwar zu
Yahya b. Halid (dem Barmarkidenwesir) brachte. Er sagte: ,,°Abbas, ich habe
dich unter den Verfassern eleganter Verse (zurafa’ as-5ir) ausgewihlt, weil du
(die deinen) leicht verfaBt, weil du bedachtig dabei bist und weil dir liegt,
womit ich dich beauftragen will. Du kennst die Launen des Kalifen. Ich muf}
dir sagen, daB zur Zeit Marida (Mutter des spiteren Kalifen Mu‘tasim) Gewalt
iiber den Beherrscher der Glaubigen hat, dal die beiden sich aber gestritten
haben. Sie, mit der Kiihnheit der Favoritin, weigert sich zu vergeben, und er,
mit der Macht des Kalifats und dem koniglichen Adel, lehnt dies seinerseits
ab. Ich habe versucht, die Sache von ihr aus zu bereinigen, aber erfolglos. Nun
ist er dabei, die Geliebte freundlich zu stimmen. Deshalb sprich einige Verse,
damit es ihm leichter fallt.

Als er seine Rede beendet hatte, liefl der Kalif ihn rufen, und er ging zu
ihm. Mir gab man Tinte und Papier, aber ich war wie vor den Kopf
geschlagen und konnte tiberhaupt keinen Reim mehr verfassen. Dann hatte ich
eine Eingebung - Eingebungen sind selten - (Anspielung auf Su. 23/46?), und
es kamen mir vier Verse, die mich befriedigten, treffend in der Sache, leicht im
Ausdruck und angemessen. Als man nach mir verlangte, sagte ich zu einem
der Boten: ,,Lafl den Wesir wissen, daf} ich vier Verse gedichtet habe, und
wenn ihm das geniigt, schicke ich sie.“ Der Bote kam zuriick: ,,Gib sie uns,
noch der Kleinste von ihnen wird geniigen!“ Wahrend der Abwesenheit des
Boten hatte ich zwei weitere Verse mit einem anderen Reimbuchstaben
verfafit. Ich schrieb die vier Verse oben auf das Blatt und fiigte die beiden
anderen hinzu. Ich schrieb also:

Die beiden Liebenden schelten einander; / jeder von beiden ist voll von
Erregung und Zorn. // Sie hat sich verdrgert abgewandt, und er hat sich
verdrgert abgewandt, / und jeder von beiden ist erschopft von der Miihe (oder:
von dem, was Heilung bringt). // Kehr zu deinen Geliebten zuriick, die du
verlassen hast, / kaum kann der Liebessklave sich (auf Dauer) entfernt halten!
// Wenn die Entfernung sich euer beider beméchtigt, / schleicht sich Vergessen
ein, und die Probleme werden schwierig zu 16sen!

Al-“a8igani kilahuma muta®attibun / wa-kilahuma mutawaggidun muta-
gaddibu // saddat mugadibatan wa-sadda mugadiban / fa-kilahuma mimma
yu‘aligu mut®abu // ragi® ahibbataka lladina hagartahum / inna 1-mutaiyama
qallama yatagannabu // inna t-tagannuba in tatawala minkuma / dabba s-
suliwu lahu fa-®azza I-matalibu.28

Und darunter schrieb ich:

Es ist unvermeidlich, daf der Liebende an einen Punkt kommt, / der sich
zwischen Abwendung und Trennung (befindet), / bis er, wenn die Vermeidung

28 ¢ Abbas, Diwan, 36/1-4 (mutagaddib statt mutaCattib, mutaSauwiq statt muta-

waggid, mutatarrib statt mugadiba, mutagaddib, muragima/muragim statt mugadib,
tamakkana statt tatawala).
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zu lange anhilt, / sich zum Trotz zum Geliebten zuriickkehrt.

La budda li-1-°a8iqi min waqfatin / takiinu baina s-saddi wa-s-sarmi //
hatta ida I-hagru tamada bihi / raga®a man yahwa °ala ragmi.2?

Als der Kalif diese Verse horte, sprach er: ,,Bei Gott, es ist, als wire ich
selbst damit gemeint!“ Yahya erwiderte: ,,Du bist auch damit gemeint; al-
“Abbas b. al-Ahnaf hat sie gedichtet.“ (Der Kalif) sagte: , Nie habe ich ein
Gedicht gesehen, das unseren Zustand genauer beschriebe!* Und als er die
beiden (letzten) Verse las und zu der Stelle gelangte ,,sich zum Trotz zum
Geliebten zuriickkehrt®, brach er in Lachen aus, so daB (sogar) ich ihn horen
konnte. Dann sagte er: ,,Bei Gott, ich werde ,mir zum Trotz* zuriickkehren.
Diener, hol das Reittier!*

Dann erhob er sich, und vor Freude verga er, mir eine Belohnung
zukommen zu lassen. Da rief mich Yahya und sagte: ,,Deine Verse haben
haargenau gepafit, aber die Freude hat den Kalifen deine Belohnung vergessen
lassen.“ Ich gab zur Antwort: ,,Ich kann nicht sagen, daB diese Nachricht mir
haargenau pafit.“ Bald darauf kam ein Bote und nahm ihn beiseite. Darauf
erhob sich Yahya, und ich, der ich an meinem Platz geblieben war, erhob
mich ebenfalls. Er sagte: ,,Abbas, du wirst der reichste Mensch werden.
Weillt du, was der Bote mir anvertraut hat?“ Ich verneinte. Er sprach: ,,Er hat
mir erzihlt, dal Marida den Kalifen empfing, als sie von seinem Kommen
horte. Sie sprach: ,,Oh Beherrscher der Glaubigen, wie kommt das?*“ Da gab
er ihr das Gedicht und sagte: ,,Dies hat mich zu dir gebracht.“ Sie fragte: ,,Wer
hat es denn geschrieben?* Er antwortete: ,,Al-°’Abbas b. al-Ahnaf.“ ,,Und was
hast du mit ihm gemacht?* ,,Bis jetzt nichts.“ ,,Dann, bei Gott, sollst du dich
nicht setzen, bevor du ihn nicht belohnt hast!* So machte sich der Kalif ihren
Wunsch zueigen wie ich mir den seinen. Und nun erwarten sie beide, dich zu
sehen. Dies ist alles fiir dich.“ Ich sagte: ,,Was hab ich von diesem ,allen‘,
auBler daB ich sie sehe?* Er lachte und sagte: ,,(Deine Antwort) ist ja noch
besser als dein Gedicht!*

Der Kalif befahl, mir eine groe Summe auszuhéndigen, und Marida und
der Wesir taten es ihm, mit etwas geringeren Summen, nach. Und ich wurde
mit allem, was ihr hier seht, ausgestattet. Dann sagte der Wesir: ,,Um deine
Belohnung zu vervollstdndigen, sollst du den Palast erst verlassen, wenn dir
fiir (einen Teil) dieses Geldes Liegenschaften gekauft worden sind.“ Dann
wurden mir fiir 20 000 Dinar Liegenschaften gekauft, und der Rest wurde mir
ausgehindigt. Das also ist das Erlebnis, das mich von euch ferngehalten hat.
Und nun kommt, damit ich den Besitz und das Geld mit euch teile.“ Wir
sagten zu ihm: ,,Gott mache dich gliicklich mit deinem Geld! Wir aber kehren
durch Gottes Hilfe (auch) zuam Wohlstand zuriick.” Er bestand auf der Teilung,
aber wir wollten davon nichts horen.

29 Bbd., 505/1, 4 (wasl statt sadd, maddahu Sauquhu statt al-hagru tamada bihi).



42 A: FATA UND ZARIF

Da sagte er: ,,Kommt! LaBt uns zu dem Méadchen gehen und sie kaufen!*
So gingen wir zu ihrer Herrin und fanden das Méidchen schon und reizend, mit
uniibertrefflicher Eleganz in der Sprache und im Ausdruck. Sie war 150 Dinare
wert, doch als uns ihr Besitzer kommen sah, verlangte er 500. Wir zeigten uns
befremdet, und da ging er erst um 100 und dann noch einmal um 100 Dinare
im Preis herunter. Aber al-Abbas sagte: ,,Leute, ich schime mich, bei Gott,
nachdem ihr so verhandelt habt, aber es ist mir ein Bediirfnis, und anders wird
meine Freude nicht vollkommen: Wenn ihr nichts dagegen habt, dann tu
ich's.* Wir fragten: ,,Was denn?“ ,,Ich habe schon seit lingerem ein Auge auf
das Middchen geworfen und mochte mir das, was meine Freude vollkommen
macht, aneignen. Doch wenn ihr keinen Einwand habt, mochte ich vermeiden,
daB sie mich als jemand betrachtet, der um ihren Preis gefeilscht hat. Ich gebe
ihm die 500 Dinare, die er verlangt hat. Wir sagten: ,,Aber er hat doch schon
200 nachgelassen!* ,, Trotzdem.* Es traf sich aber, dafl der Herr des Madchens
ein anstandiger Mann war, denn er nahm 300 Dinare und stattete sie mit den
(restlichen) 200 aus. Und (al-Abbas) blieb uns in Liebe verbunden, bis der
Tod uns schied.“30

Der fata zeichnet sich auler durch Generositit durch seine Teilnahme an
Gelagen aus, und entsprechend berichten (in Ubereinstimmung mit der
Erzidhlung iiber die fityan von Bagdad) einige biographische Quellen iiber
al-°Abbas' Neigung zum Wein.3! Selbst der Diwan bezieht sich darauf, denn
er verrit ein ausgeprigtes BewuBtsein davon, daB das Weintrinken dem
Renommée des idealen Liebenden schadet und trotzdem zu den

30 Torrey, Story (arab. Text), 47-59. In einer fast identischen Version steht die
Geschichte von al-°Abbas und den fityan von Bagdad auch bei Baihaqi, Mahasin,
248-53, was Torrey offenbar nicht bekannt war. — Die beiden zitierten Gedichte sind
haufig reproduziert worden, teils ohne, teils mit Stiicken der Rahmenhandlung. Jene
Uberlieferer, die nur eine Kurzfassung des Vorfalls geben, sind sich in bezug auf eine
der handelnden Personen nicht einig, was zugleich eine unterschiedliche Datierung
des Vorfalls beinhaltet. Bei Ibn Qutaiba, Si°r, 528, sind die Sklavin und der
Botschafter noch namenlos (Gedicht 36/2, 4; 505/1, 4), bei Ibn al-Mu°tazz, Tabaqat,
120, vermittelt al-Fadl b. ar-Rabi® in seiner Funktion als Wesir, die er erst ab 803
bis zum Tod Hartns i.J. 809 ausiibte (Gedicht 36/1, 2, 4; 505/1, 4), und bei Isfahani,
Agani, Bd. V, 1885 (V, 40), sowie Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 21, fungiert Gac far
al-Barmaki, der bereits 803 hingerichtet wurde, als Botschafter. — Diejenigen
Versionen aber, die das Zerwiirfnis zwischen Harin und Marida ausfiihrlich
beschreiben und dem es den fityan von Bagdad als sein Erlebnis schildernden Dichter
in den Mund legen (Ibn “Abd Rabbih, °Iqd, Bd. III, 348; Baihaqi, Mahasin, 350;
Guzili, nach Torrey, Story, 53), stimmen iiberein, daB der Auftraggeber Yahya b.
Halid al-Barmaki gewesen sei, der zusammen mit seinen Séhnen Fadl und Gacfar i.J.
803 entmachtet wurde. — Zur Sklavin Marida sieche Abbott, Queens, 141-43.

31 Hugri, Zahr, Bd. II, 944, vermerkt in einer Eloge auf al-°Abbas beildufig, daB
er ein guter Weintrinker gewesen sei. Sporadisch wird von einer Teilnahme al-°Abbas’
an einem Gelage berichtet. Weitere Beispiele folgen im Text.
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unverzichtbaren Vergniigen des jungen Mannes gehort. So nimmt al-°Abbas
zwischen Gamil einerseits und Abi Nuwas andererseits die Position dessen
ein, der sich um der Geliebten willen MéBigung auferlegt, indem er beteuert,
an der beim Gelage unvermeidlichen Singersklavin kein Interesse zu haben
und um seiner exzessiven Liebe willen aufs exzessive Trinken zu verzichten.

Gar manchen Tag, oh Zalim, habe ich verbracht / mit einer schonen
Unterhalterin, welche die Trinkenden preisen. // Doch ich schwoére, nicht hat
dich mein Auge mit einem Blick betrogen / auf sie, nicht meine Hand und
nicht mein Herz.

Ich verlieB die Zechgefdhrten aus Angst vor der Betrunkenheit, denn / ein
fata verliert seine Geheimnisse, wenn er betrunken ist.

A-la rubba yaumin ya Zalumu gata‘tuhu / bi-mulhiyatin hasna’a
yu‘zimuha §-8arbu // fa-ugsimu ma hanatki aini bi-nazratin / ilaiha wa-1a kaffi
wa-1a hanaki 1-qalbu.32

Hagartu n-nadama haSyata s-sukri innama / yudi®u 1-fata asrarahu hina
yaskaru.33

Ungeachtet dessen zeigt das mit siebenundvierzig Zeilen langste Gedicht
des Diwan den Dichter nacheinander bei drei Hauptvergniigungen reicher
junger Minner in der Abbasidenzeit: einem Polospiel, einem Trinkgelage
und einer Nacht mit Sklavinnen.

Wir ritten mit wahren fityan / auf hochgebauten, knapp sechsjéhrigen,
flinken (Stuten). // Wir zogen hinaus, unerschrockene junge Leute, / um (von
den Pferden) herab den Schlag der Biille zu fiihren. // Edle Herren, abstammend
von den Tochtern der Konige, / die (ihre) Volker Zeiten um Zeiten regierten.
// 'Und als wir gespielt und unsere Freude gehabt hatten / und das beste davon
die Sieger erzielten, / wendeten wir uns hochgestimmt zu einem Haus,
ausgestattet mit / vielen Annehmlichkeiten. // Man hatte es mit aller Einrich-
tung versehen, / wobei wir die Auftraggeber fiir die Einrichtung waren. // Wir
lieBen einen Schenken die Runde machen, / der verantwortlich dafiir war, da
jeder sein Getrink erhielt. // Fiir ihre Becher beugte er besténdig den Korper /
bis zum Boden, wihrend sie ihre Korper nicht beugten. // Sie lieen die
silbernen Becher kreisen, / ohne zu ermiiden und zu erlahmen. // An den
Augen der Midchen, die fiir uns sangen, / ergétzten wir uns, ohne daf es sie
kiimmerte. // Schone Gesichter, groB von Wuchs, / wie in einer Steppe
weidende Gazellen. // Fast wanden sie sich, als sie fiir uns sangen, / doch
wandten sie sich nicht ab. // So sind wir... // Wir lieben das Horen von Musik
und genieBen es / und vertrinken in Sicherheit, was wir besitzen. // Dafiir

32 ¢ Abbas, Diwan, 48/1-2; siehe auch 516/18-20.
33 Ebd., 225/1; siehe auch 322/1 und 403/1-2.
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wenden wir all unser Geld auf / und trinken dafiir, solange wir leben. // So
verbringen wir die Monate und ihre Tage / und ebenso die ganzen Jahre.

Rakibna wa-fityana sidqin tubina / tubariyatan qurrahan yagtalina //
haragna $ababan dawi nagdatin / li-nalhuwa “alaiha bi-darbi 1-kurina // bani
sadatin min banati l-mulaki / gad malaku n-nasa dahran wa-hina // fa-lamma
la%ibna wa-tabat lana / wa-faza bi-atyabiha 1-galibana // ®atafna ila manzilin
hadirin / katiri 1-ladadati mustab3irina / wa-qad ahkama gam‘a alatihi / wa-
kunna bi-ahkamihi 1-amirina // nudiru “ala 1-qaumi mustabdalan / lahum bi-§-
Sarabi kafilan damina // yazallu li-ak’usihim raki®an / katira s-sugadi wa-ma
yarka“ana // yudirtina ak’usa min fiddatin / wa-ma yaftariina wa-ma yamtariina
// wa-“ainu 1-gawari yugan-ninana / biha natalahha wa-ma yaltahina // hisanu
l-wugihi ®izamu 1-gusami / ka-gizlani barriyatin yarta®ina // yakadna ida
hunna gannainana / lana yaltawina wa-ma yaltawina // fa-nahnu “ala tilka min
halina... // nuhibbu s-sama®a wa-naltadduhu / wa-naSrabu ma “indana aminina
/l wa-fi tilka nunfiqu amwalana / wa-nasrabuha abadan ma baqina // nazallu §-
Suhiira wa-aiyamaha / “ala mitli daka wa-tili s-sinina.34

Das Pologedicht ist eine Kuriositdt im Diwan al-°Abbas b. al-Ahnafs,
was die poetische Beschiftigung mit dem Sport und den Unterhalterinnen
betrifft, nicht aber, was die Geselligkeit mit Freunden und Gelage in
Schenken angeht. Dazu gibt es noch einige weitere Belege: ,,Ach, wire doch
der geschliffene °Abdallah da, der mir eng verbunden ist*, heifit es einmal,
,,und auch noch die anderen Briider, Humaid und D3’ud, sein Freund al-
Ahnasi, BiSr und Ibn Saiyar, die mir alle in ihrem Herzen einen gesicherten
Platz eingerdumt haben, an dem ich meine Geheimnisse deponieren kann*,35
Und: ,,Schenk, 1a3 den Becher kreisen, komm rundum mit dem Herrn der
Getrinke*, ist eine andere Stelle, ,,gib Sa‘id und Ibn Bisr, dem Bruder von
Saiban, aus deinen vollen Bechern zu trinken, und trink meinen Freund
Halaf, den mir liebsten von allen, wahre fityan allesamt...“ 36 Verse wie
diese lassen sich natiirlich nicht ohne weiteres als autobiographisches
Material verstehen, denn es handelt sich um Dichtung, die Freunde bleiben
unidentifizierbare Namen, und dhnliche Wendungen finden sich haufenweise
bei zeitgendssischen Weindichtern auch. Trotzdem ist man versucht, in
ihnen eine spontane AuBerung zu sehen, gerade weil al-*Abbas niemals ein
Weindichter war, weil sie an seinem Selbstbild des unverwandt Liebenden

34 Ebd., 515/1, 3-4, 22-24, 28-30, 38-40 und 45-47.— Abi Nuwas hat, iibersetzt
von Wagner (Abui Nuwas, 161f.), ebenfalls ein Gedicht auf das Polospiel verfaBt.

35 ¢ Abbas, Diwan, 217/15-16.

36 Ebd., 129/3-6.
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kratzen und weil sie zu einer Uberlieferung des Aba Nuwas passen. Ihr
zufolge nehmen beide Ménner, Abi Nuwas und al-°Abbas, an einer maglis,
einer Zusammenkunft zum Zweck der Unterhaltung teil, tauschen erst Kom-
plimente aus, gehen dann zum Wein iiber und verfassen schlieBlich eine
hamriya, ein Weingedicht in Form eines Wechselgedichts, das sich in
beiden Diwanen wiederfindet.3’

Abiit Nuwas: Wenn du einen jungen Trinker suchst, / so findest du keinen
besseren als “Abbas. // ‘Abbas: Wenn du einmal die Reinheit des Bechers
disputieren willst / mit einem Vertrauenswiirdigen, so sei er wie Abti Nuwas.
// A.N.: Abu 1-Fadl, trink deinen Becher, / ich trink den meinen. // A.N.: Und
zarte Médchen, denen zu lauschen angenehm ist, / die bekleideten Zweigen
gleichen. // ‘Abb.: Der Barmherzige / bekleidete sie mit den schonsten
Kleidern. // A.N.: Sie sind mit Edelsteinkronen / auf dem Kopf geschmiickt.

Abii Nuwas: 1da rtadta fata 1-kasi / fa-1a ta“dil bi-°Abbasi // “Abbas: 1da
naza‘ta safwa l-ka'si yauman / aha tigatin fa-mitla Abi Nuwasi // A.N.: Aba I-
Fadli Sraban ka'saka: / inni §aribun kasi // A.N.: Wa-haudin laddati I-masmi‘i
/ mitla I-gusuni 1-kasi // “Abb.: Wa-qad albasaha r-rahmanu / min ahsani ilbasi
// A.N.: Fa-qad zinat bi-iklilin / yawagita ala r-rasi.38

Endlich zeichnet sich der generds-gesellige fata durch Freiheit gegen-
liber religiosen Dingen aus, doch im Unterschied zu Bassar b. Burd, der die
Anklage wegen Manichdismus mit dem Leben bezahlt, Abii Nuwas, der den
Verdacht des antiislamischen Su“abiten auf sich zieht, und Abu 1-°Atahiya,
dem der Vorwurf hédretischer Neigungen gemacht wird, bringen die
Biographen al-°’Abbas nie mit der Ketzerei in Verbindung. Im Gegenteil soll
er, obwohl er in seinem Diwan mehrfach auf der Unvereinbarkeit von Liebe
und Religion besteht,3 seiner zuriickhaltenden Sprache wegen von den
religiosen Gelehrten den meisten anderen ,,Modernen (muhdatin)
vorgezogen worden sein.4? Und wenn ein ansonsten unbekannter Aba Sa’ib
al-Mahziimi Verse von ihm an der Kaaba rezitiert, zeigt der Uberlieferer
weniger Abscheu gegeniiber der unheiligen Handlung als eine Art heilige
Scheu vor der Ergriffenheit, die sie widerspiegeln.#! Allerdings findet sich

37 Abi Nuwis, Diwan, Bd. I, 38.

38 Ebd., 38f.; °Abbas, Diwan, 327/1-2, 4 und 8-10.

39 ¢ Abbas, Diwan, 512/15, 556/5, 582/2.

40 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15f.).

41 Tbn al-Wagsa’, Muwassa, 106; Prosa zit. nach Ubers., Bd. I, 125f.: Al-
Asma®i: ,,Ich sah Abu s-S@’ib al-Mahzami bei der Kaaba stehen, wie er den Schleier
beriihrte und rief: ,Oh Gott! Erbarme dich der Liebenden! Wende ihnen durch dein
Erbarmen und deine Giite die Herzen ihrer Geliebten zu! Oh Barmherzigster aller
Barmherzigen!' Da fragte ich ihn: 'Abu s-S&’ib, wie kommt es, daB du an diesem hei-
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wieder in den Uberlieferungen des Abii Nuwas die Anekdote iiber eine
Dichterversammlung, bei der sich auch al-°Abbas ziemlich frivol gibt. Abu
Nuwas, der hiaufig Vergniigungsausfliige fiir Dichterkollegen in die
Umgebung Bagdads organisiert, deren Ziel die Schenken sind und die in
poetische Wettstreits miinden, z4hlt u.a. ihn zu seinen Begleitern. Bei einer
Gelegenheit finden sich Abii Nuwas, al-°Abbas b. al-Ahnaf, al-Husain al-
Hali® (Ibn ad-Dahhak, gest. um 864) und ein weiterer Dichter, vielleicht
Muslim b. al-Walid (gest. 823), zusammen und nehmen einen jungen Mann
namens Yahya mit. Als die Gebetszeit herankommt, vergifit dieser das hamd
(Preis) und gerét bei qul huwa llahu ahad (sprich, Gott ist Einer) ins
Stocken. Darauf folgt ein Wechselgedicht, das in den Diwanen aller
Beteiligter bis auf den des “Abbas zu finden ist:

Abii Nuwas: Yahya macht viele Fehler / bei den Worten: Sprich, Gott ist
nur einer. // “Abbas: Er stand lange geistesabwesend da, / bis er, als er nicht
mehr weiterkam, die Prosternation machte. // Ein Dritter: Indem er in seinem
Mihrab / wie eine mit einem Kind Schwangere stohnte. // Husain: Als ob
seine Zunge / mit einem Palmfaserstrick festgebunden wire.

Abu Nuwas: Aktara Yahya galatan / fi qul huwa llahu ahad // ‘Abbas:
Qama tawilan sahiyan / hatta ida a®ya sagad // Fulan: Yazharu fi mihrabihi
zahira hubla li-1-walad // Husain: Ka-annama lisanuhu $udda bi-hablin min
masad.42

Und nicht zuletzt vermelden al-°Abbas' eigene Uberlieferungen wenn
schon keine Anekdote der Frivolitdt, so doch einen Zusammensto8 mit
einem religidsen Gelehrten, und zwar Abu 1-Hudail al-°Allaf (gest. um 840),
dem ersten spekulativen Theologen der Mu‘tazila, der an seiner Verwendung
des Wortes gadar (Vorherbestimmung) Anstofl nimmt.

Wenn ich dich vergessen will, steht dir mein / Herz bei, wéahrend auf
mich mein Herz niemals hort. / Ob du meine Kriankung vermehrst oder
verminderst, / so geht dies alles auf das Schicksal zurtick.

Ida aradtu sulwan kana nasirakum / qalbi wa-ma ana min qalbi bi-munta-

ligen Ort so etwas sagst?‘ Er antwortete: ,LaB mich in Ruhe. Ein solches Wun-
schgebet ist besser als eine *Umra‘ Und dann rezitierte er: ,Oh Trennung, 1aB ab von
der Liebe. LaB die Liebe / fiir die Liebenden gut sein, oh Trennung! // Was willst du
von denen, deren Augenlider / geschwollen sind, deren Brust mit gliihenden Kohlen
gefiillt ist, // iiber deren Wangen Strome von Trinen / flieBen wie Regen? // Sie
liegen ausgestreckt auf dem Damm der Liebe infolge ihres Ungliicks; / mit ihren
Seelen spielt das Schicksal. “ (Diwan 266/1-3,5.)

42 Isfahani, Agani, Bd. XXX, 10078f. (0.A.); Ibn Rasiq, “Umda, Bd. II, 91f;
Azdi, Bada’i®, 231. Die Geschichte wird auch iiberliefert in den Diwanen Muslims
398, 417 und 437, Aba Nuwas', Bd. 1, 67, und ad-Dahhaks 40f. — Der letzte Vers ist
eine Anspielung auf Sure 111.
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siri // fa-aktira wa-aqilld min isa’atikum / fa-kullu dalika mahmilun Cala

l-qadari.

Auf die Bemerkung Abu I-Hudails, diese Verse enthielten Liige und
Unsittlichkeit - der seltene Fall in den Uberlieferungen zu al-Abbas, daB
sich tatsdchlich einmal ein religioser Gelehrter durch die Hybris des
Liebenden gestort fiihlt - verfat dieser sein angeblich einziges Spottgedicht:

Du, der du die Uberlieferungen des Propheten der Liige bezichtigst, / du
tduschst dich in allem, was du tust oder 148t. // Du leugnest das iiber dich
verhingte Geschick, / aber es bringt dir durch mich etwas ganz Uner-
wiinschtes.

Ya man yukaddibu ahbara r-rasili la-qad / ahta’ta fi kulli ma ta’ti wa-ma
tadaru // kaddabta bi-1-qadari 1-gari alaika fa-qad / atdka minni bi-ma 1a tastahi
l-gadaru.3
Die leichtsinnig-verschwenderische Attitiide kennzeichnet den empiri-

schen fata schon in der Umaiyadenzeit, futiwa aber, das Modell, an dem er
sich zu orientieren hat, bildet sich nur allméhlich heraus. Als Gegenbegriff
zur muriwa, den Tugenden des reifen Mannes, wird der Begriff erst im
Verlauf des 8. Jh. gebrduchlich, und die systematische Ausarbeitung zu
einem Modell scheint in eine noch spitere Zeit zu fallen. Futiwa
iberschneidet sich, wie anschlieBend gezeigt werden soll, mit zarf, denn
beiden geht es um den edlen Menschen, doch wihrend die futawa auf die
altarabische Tradition des Helden und seine sozialen Pflichten in der
Offentlichkeit zuriickgefiihrt wird, entwickelt sich der zarf zur kultivierten
Distinktion der Gebildeten gegeniiber den niederen Sitten der Masse.

II. VOM FATA ZUM ZARIF
1. Futiwa und Zarf

Aus der Zeit der groBen Abbasidenkalifen, der Zeit al-°Abbas b. al-
Ahnafs, dem 8. und 9. Jh., kennen wir keinen zusammenhéngenden Text
iiber entweder die futiwa oder den zarf, wohl aber aus den beiden
folgenden Jahrhunderten. Im 10. Jh. verfaBt Ibn al-Wassa’ (gest. 937), kurz
vor dem Ende der Glanzzeit der zurafa’ infolge des politischen Verfalls, in
Bagdad sein ,,Kitab al-muwassa“, das die Regeln des vollendeten zarf
festlegt. Und im 11. Jh. schreibt al-Birani (gest. 1048), schon nach der
Vereinnahmung des Begriffes futitwa durch die Sufis, an der Peripherie des

43 Marziibani, Muwassah, 449; auch Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3100f. (V, 16);
Husri, Zahr, Bd. II, 944; Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 128. Siehe Diwan, 221/10, 4
(intisar statt nasir, au aqilld statt wa-aqilla) und 293/1-2.
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Reiches das ,,Kitab al-gamahir fi ma‘rifat al-gawahir*, in dessen Einleitung
er das mustergiiltige Verhalten des fata rekapituliert. Al-Biriinis Schrift ist
viel kiirzer, weniger ausgearbeitet und sprunghafter als die Ibn al-Wass§a’'s,
aber ein Vergleich bringt interessante Uberschneidungen und Gegensitze
zum Vorschein.

Wihrend der zarf seine Vorbilder hauptséchlich unter den Dichtern aus
der Zeit des Islam findet, berufen sich die fityan aller Couleur auf den fata
des Vorislam, auch er in der Regel ein Dichter, aber Edler und Krieger
zugleich. Thn beschreibt C. Cahen folgendermaflen: ,,At that time the fata
was a man still young and vigorous, valiant in warfare, noble and chi-
valrous: an essentially personal attitude and, though obviously linked with
tribal society and its combats, one not dependent on any collective activity or
explicit religious belief; and indeed it so happens that a modern work will
still extol this type of character under the name futuwwa. The semi-
legendary model for it in ancient Arabian society was prince Hatim at-Ta’i;
but, in Islam, the gradual growth of the figure of “Ali has resulted in his
being regarded as the fata par exellence, as is expressed in the old saying la
fata illa “Ali.“4* Auch al-Birtini verweist auf die alten Vorbilder, allerdings,
da er eine noch ganz und gar profane futuwa vertritt, nur auf Hatim at-Ta’i,
die Réuberdichter des alten Arabien und einige andere vorislamische Helden,
ohne °Ali anzufiihren. In derselben Weise konzentriert er sich auch auf ihre
iiberstromende GroBziigigkeit, ohne die Religion weiter zu erwihnen. 4>

Auffallend an al-Birtinis Schrift aber ist die gar nicht altarabische
Betonung des personlichen Anteils am Adel, eine Vernachldssigung der
Genealogie, die fata und zarif verbindet. Was Ibn al-Wa$§a’ nur mit einem
Zitat und wie eine Selbstverstiandlichkeit beriihrt (,,Der Mann formt sich ja
schlieBlich selbst allein),%6 ist bei ihm der Gegenstand eines fast manischen
Insistierens. Gleich zu Anfang betont al-Biriini, da der Mann, der die
Tugenden des fata an sich kultiviert, zu den Leuten von hochstem Rang (al-
‘alya’) aufsteigt und zum saiyid (Herr) ernannt wird, auch wenn er
urspriinglich nicht aus edlen Verhiltnissen stammt.4? Und umgekehrt ist die
vornehme Abkunft keine Garantie fiir den Erwerb der Tugenden eines fata,
wofiir unter anderem der folgende Vers als Beleg dient: ,,Wer sich nicht
selbst zu Hoherem erhebt, kann sich auch der verfallenden Knochen nicht
rithmen. 48

44 ,,JFutuwwa”; Cahen, Mouvements, II, 32.
45 Taeschner, Anteil, 70.

46 Tbn al-Was§a’, Muwassa, 29.

47 Taeschner, Anteil, 69f.

48 Ebd., 70.
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Indessen zeichnet den fata nicht dieselbe Unabhangigkeit vom
Vermogen wie von der Herkunft aus. Da futiawa fiir al-Biraini in einer
durchweg materiell gedachten GroBziigigkeit besteht, setzt sie die Verfligung
iiber Geld voraus, ist sie praktikabel nur ,,bei Wohlhabenheit und
reichlichem Wohlstand* (sa‘at al-yad wa-ittisa® an-ni‘ma).*® Das ist
anders beim zarf, der aufer in der Liebe, auf die ich spéter komme, keine
Kosten verursacht, die weniger Wohlhabende von einer Teilhabe an ihm
ausschlieBen wiirden. Im Gegenteil konstatiert Ibn al-Wassa’, der fiir eine
nihere Erorterung des Themas auf sein (verlorengegangenes) Buch mit dem
sprechenden Titel ,,Uber den satten Dummkopf und den hungrigen zarif*
(al-anwak al-marziig wa-z-zarif al-muhtag) verweist, in aller Deutlichkeit:
,»Wer behauptet, der Arme konne keinen zarf entfalten, geht in seiner
Unkenntnis und Dummbheit zu weit. Es ist vielmehr so, da8 der zarf gerade
fiir den, der Mangel leidet, eine Zierde darstellt.*>0

Aber auch al-Birtni, der Wohlhabenheit zu einer notwendigen
Bedingung der futiiwa erklirt, stellt ebenso unmif3verstindlich fest, daB sie
keinesfalls als zureichende Bedingung gelten kann. In einer singuldren
Verhiltnissetzung von futiwa und muritwa versteht er in Kontrast zu
anderen mittelalterlichen Autoren unter den beiden Begriffen weder die
Tugenden des jungen und des reifen Mannes noch Synonyme. Vielmehr
interpretiert er die murawa als die zur futiiwa antreibende Kraft, mehr noch,
als den guten Charakter, der unabhingig von der futiwa bestehen kann,
wenn das Geld nicht reicht, und der sich auch erhilt, wenn eine exzessive
futiwa den Wohlstand bereits erschopft hat. Murawa ist der personliche
Anstand, der den Mann beféhigt, auch in schwierigen Verhéltnissen seine
Integritédt zu bewahren, der verhindert, da3 aus dem groBziigigen fata selbst
jemals ein Objekt der Mildtitigkeit anderer wird, der ausschliet, da ein in
Not Befindlicher oder Geratener sich gehenldBt und aufgibt. Muriwa
bedeutet in den Worten al-Birtinis:

Die innerste Seele des Edlen wehrt sich gegen das Abgeschnittenwerden
(vom Adel) und treibt thn zur Wahrung seiner Ehre an. So zeigt er sich nach
auBen wohlhabend und verbirgt seine Armut, damit ihn der Nichteingeweihte
fiir reich halt, wenn er sieht, wie er Geld ausgibt, seinen Korper und seine
Kleidung pflegt und andere an dem, was ihm Gott gegeben hat, teilhaben
14Bt.51

49 Ebd., 71.
50 Tbn al-Wassa’, Muwassa, 159.
51 Taeschner, Anteil, 71.
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Das Verhiltnis von muriiwa und futiawa, wie al-Birtni es faBt, kommt
somit dem Diktum Ibn al-Was§a’'s: ,,Nichts schmiickt den Mann mehr als
die muriawa, denn sie ist der Anfang von zarf und futiwa“,’2 auBer-
ordentlich nahe.

Fata und zarif, die sich beide letztlich weder durch Herkunft und
Vermogen definieren, sondern durch ihren Charakter, ihren Anstand, ihre
Moral, erkennen auch unabhingig voneinander die Pflicht zu ihrer
Selbstveredelung. Die unterste Stufe der Selbstkultivierung besteht in einer
Hebung der Sitten, und die Hebung der Sitten beginnt, wie auch im
mittelalterlichen Europa, mit einem zivilisierten Benehmen im Beisein
anderer bei Tisch. So wird bereits in al-Gahiz' ,,Kitab al-buhala’* ein Kadi
erwdhnt, der liber das manierliche Essen von fityan, die, wie es klingt, nicht
der Oberschicht entstammen, wacht. Dieser Kadi paft auf, da8 sich der fata
unter anderen Dingen nicht als nassal, nassaf, mirsal, dallak, muqauwir,
muhaddir oder muhalgim betitigt, daBl er nicht vorzeitig in den Topf greift,
das Brot in die Briihe tunkt, den Klo hinunterwiirgt, die Fetthdnde am
Tischtuch abwischt, das beste Stiick Brot an sich reiflit, mit demselben
Lappen Lippen und Hinde abwischt oder mit vollem Mund spricht.33 Das
,,Kitab al-muwass$a“ ist in dhnlicher Weise konkret, dabei noch viel
detailversessener; es geht in ihm nicht nur um die elementarsten Tisch-
manieren, sondern auch um die Auswahl der Speisen und ihre Bedeutung.

Der zarif nimmt nur kleine Bissen zu sich, schliirft seine Suppe nicht,
leckt seine Finger nicht ab, saugt behutsam das Mark aus den Knochen, 1463t
abgestandene Speisen stehen, stopft sich den Mund nicht voll und kaut nicht
mit beiden Backen. Er verzichtet auf den Genufl von Heuschrecken, weil sie
abstoBend aussehen, meidet Hiilsenfriichte, weil sie Bldhungen verursachen,
und verschméht Luzerne, weil sie die Zdhne verfirbt. Schlie8lich achtet er
auf die Sprachregelung und bietet niemals eine Rose, eine Mandel oder eine
Lotusfrucht an, offenkundig Euphemismen fiir das weibliche Genitale, denn:
,,Es sagt ja auch nicht eine zarifa zur anderen: ,Das ist deine Rose! Das ist
deine Mandel! Das ist deine Lotusfrucht! > In seiner Ausfiihrlichkeit ist der
zarf, was die Regeln des guten Benehmens - und nicht nur des guten
Benehmens bei Tisch - angeht, zugegebenermallen der futiwa weit
iiberlegen. Von den Tischsitten geht Ibn al-Wa$§a’ zu einer breiten
Erorterung des gesitteten Verhaltens in jeder Lebenslage iiber, und die
folgenden Beispiele sind nur ein kleiner Auszug aus einer schier endlosen

52 Ibn al-Was§a’, Muwassa, 50.
53 Gahiz, Buhal@’, 67. Zu den Begriffen siehe auch Breebart, Guilds, 34.
54 Tbn al-Wassa’, Muwassa, 191ff.
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Liste: In der Anwesenheit anderer spuckt man nicht aus, géhnt nicht und
kratzt sich nicht, in Gesellschaft blickt man Lesenden nicht ins Buch,
unterbricht keinen Redenden und mischt sich nicht in fremde Gespréche ein,
in der Offentlichkeit bewegt man sich nicht hastig, zeigt keine Unschliis-
sigkeit und uriniert nicht, auf der Stale macht man nicht Halt bei den
Speisebuden, den 6ffentlichen Brunnen und den Badern, auf dem Markt
feilscht man nicht und verzehrt keine gerade gekauften Speisen, und ins Bad
geht man nicht ohne Lendenschurz, gafft die anderen Besucher nicht an und
steckt seine FiiBe nicht ins Abflufirohr.3>

Das zivilisierte Benehmen bei Tisch und das dezente Auftreten in der
Offentlichkeit sind zwei Momente der Selbstkultivierung, ein drittes ist die
Sorge um die duflere Erscheinung. Kleider spielen auch in der futiiwa eine
nicht unwichtige Rolle, und al-Birtini hebt an einem perfekten fara eigens
hervor, daB er jeden Tag das schonste unter seinen Gewéndern angelegt
habe.5¢ Zur regelrechten Wissenschaft, zu einem Unternehmen, das groBen
Aufwand erfordert, den Mann und die Frau aber auch sichtbar hervorstechen
14Bt, avanciert die Kleiderfrage allerdings wieder erst im zarf. In aller
Ausfiihrlichkeit widmet sich Ibn al-Was8a’ der Qualitidt und Herkunft der
Stoffe, den Farben und der Art der Gewinder und Accessoires sowie den
kosmetischen Mitteln von Méannern und Frauen.>’ Und er geht auf die Pflege
von Kleidung und Korper ein, auf die Vermeidung von Flecken, Lochern
und Flicken, auf das Schneiden der Nigel und Haare und auf das
Sauberhalten von Nase, Achseln und Hznden.58

Die Selbstkultivierung von fata und zarif erwichst jedoch nicht allein
aus der Pflege der eigenen Person, sondern ebensosehr aus der Pflege der
Beziehung zu anderen. ,,Der Glaube®, bemiiht das ,,Kitab al-muwassa”
fromm ein Prophetenhadit, ,,besteht darin, dafl einer den anderen liebt, ohne
daBl zwischen beiden eine nahe Verwandtschaft oder ein auf Vermodgen
beruhendes Abhingigkeitsverhiltnis statthabe.“5® Der Mitmensch, der
andere, spielt fiir den fata wie fiir den zarif eine Rolle nicht als Verwandter
oder Partner, sondern jenseits aller sekundédren oder gar eigenniitzigen
Erwédgungen als Freund, dem man dient: ,,Der rechte fara“, zitiert al-Biriini
aus der altarabischen Tradition, ,,ist nicht einer, der kommt und geht, um
den Morgentrank und Abendtrank zu sich zu nehmen, sondern einer, der

55 Ebd., 219ff.

56 Taeschner, Anteil, 70.

57 bn al-Wassa’, Muwassa, 178ff.
58 Ebd., 223.

59 Ebd., 35; siehe auch 41.



52 A: FATA UND ZARIF

kommt und geht, um den Feind zu schidigen und dem Freund zu niitzen. 60
Aber man muf differenzieren, denn so sehr die frithen fityan Freundschaft,
Kameradschaft und Solidaritét untereinander pflegen, so sehr akzentuiert
spiter die futiwa als Tugendsystem (und nicht erst die sufisch gefirbte) das
Dienen iiber alle Freundschaft hinaus. Al-Biriini macht es ganz deutlich,
denn ihm zufolge nimmt ein fata die Schulden der Menschen auf sich,
ertragt um ihretwillen Schwierigkeiten und steht mit seinem Hab und Gut fiir
sie ein.6! Das Motiv fiir die Praktizierung der futuwa faBt al-Birani auf
dreierlei Weise. Erstens beruft er sich auf den altarabischen fata, der im
Rahmen des Ehrkodex seinen ganzen Besitz einschlieBlich seines Lebens
offeriert: ,,Grof3ziigigkeit in bezug auf das eigene Leben ist der Gipfel der
GroBziigigkeit. Zweitens schrinkt er die Ehre auf eine Gruppe ein, die an
die Verbinde der friihen fityan erinnert: ,,Ich habe“, bekennt ein fata aus
Basra, ,,GenuB} an dem klaren Wein der Kriige, ich habe ihn getrunken zum
Spiel der besten Singerinnen®, aber ,,iiber nichts habe ich mich so gefreut
wie iiber einen Mann, dem ich eine Wohltat erwiesen habe und der mir in
Gegenwart der Mitbriider dankte.” Und drittens fordert er eine Menschen -
freundlichkeit, die wiederum ein Stiick an den Sufismus erinnert: ,,Deshalb
wird von der futiwa gesagt, dal sie ein willkommenes freundliches
Gesicht, eine gespendete Gabe, eine geziemende Zuriickhaltung und Scheu,
anderen Leid zuzufiigen, ist.“62

Auch dem zarf liegen solche Gedanken nicht fern; Ibn al-Wa$§a’
empfiehlt, futitwa zu praktizieren und dem Notleidenden zu helfen, dem
Mitmenschen die Last des Alltags zu erleichtern und von den Nachbarn
Schaden fernzuhalten (s.o0. 35). Jedoch im Zentrum des zarf steht nicht der
wahllose Altruismus, sondern die dezidierte Freundschaft, denn: ,,Nichts
erfreut den verstandigen Gebildeten mehr und hinterldt in ihm einen
nachhaltigeren Eindruck als das Gespréch mit klugen, gebildeten Mannern in
freier Gesellschaft.“63 Und die Entscheidung fiir die rechten Freunde ist ein
langwieriges, kompliziertes Unternehmen von grofer Bedeutung, da, wie
Ibn al-Was§a’ nicht miide wird, mit Zitaten aus dem Hadit und der Dichtung
zu untermauern, der Mann an seinen Freunden erkannt und beurteilt wird.4

60 Taeschner, Anteil, 71.

61 Epd., 70.

62 Ebd., 70f.

63 Ibn al-Wa3§a’, Muwassa, 28. Unter den Sekretiren machen unmittelbar nach
al-°Abbas die Freundschaftsgedichte (ihwaniyat) Mode, und schon al-° Abbas' Neffe
Ibrahim as-Suli macht sich in dieser Hinsicht einen Namen. (Vgl. Bencheikh,
Secretaires, 283; siche auch al-Mas®adi, Murag, Bd. VI, 385.)

64 Ebd., 24ff.
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Die Variationen zum Thema Freundschaft miinden in die Empfehlung, sich
nur mit Ebenbiirtigen (akfa’) zusammenzutun. Mit Ebenbiirtigen meint Ibn
al-Wassa’ gewill herkunftsmaBig und sozial Gleiche; das offenbart sein Rat,
die Gesellschaft des Edlen (karim), Freien (hurr) und des fata zu suchen.
Aber noch mehr bezieht er sich mit akfa’ auf Gleichgesinnte, denn er fiihrt
in kiirzestem Abstand gleich zweimal hintereinander aus: ,,Der Gebildete
sucht sich als Freunde nur Menschen seinesgleichen aus, von denen er
Treulosigkeit, Nachtriglichkeit und andere schlechte Eigenschaften nicht zu
befiirchten braucht.“%5 Solche nach langer Priifung erworbene Freundschaft
ist ein kostbares Gut, das sich der zarif iiber alle rdumliche und zeitliche
Trennung hinweg bewahrt, auch wenn der Freund einige Fehler und
Schwichen zeigt:

Einen Freund wirst du nicht lange behalten, wenn du ihm nicht seine
Fehler verzeihst. Wo gibt es in der Welt einen Menschen, dessen Charakter in
allen Lebenslagen vollkommen ausgeglichen ist? Mit einem Verriter von
niedriger Gesinnung freunde ich mich erst gar nicht an, breche aber auch nicht
aus Laune und Langeweile die Verbindung zu einem treuen Freund ab.56

2. Die Zurafa’

In der Zeit nach 812/13, als zum ersten Mal mit Steinen und Stocken
bewaffnete ‘aiyarin auftreten, um sich vor den von seinem Halbbruder al-
Ma’min bedrohten Kalifen al-Amin zu stellen,®’ in jener Zeit also, in der
sich das Erscheinen der fityan-‘aiyarin ankiindigt, scheinen die fityan der
gehobenen Schicht einer relativen Bedeutungslosigkeit zu verfallen.
Wenigstens hort man nichts weiter von ihnen in Bagdad, wihrend es sich
mit den zurafa’, die zur selben Zeit die Rolle des idealen Menschentyps
libernehmen, genau umgekehrt verhilt: nur selten fehlt in der Biographie
eines Poeten oder seines Mizens aus der Mitte des 9.Jh. der Hinweis auf
seinen zarf.68

Soziologisch sind nicht nur die fityan, sondern auch die zurafa’
vielfdltig, aber ihre Nidhe zur Unterhaltung bindet sie dauerhafter an die
Oberschicht, selbst wenn es sich bei dem zarif nicht um einen Reichen,
sondern um einen Hofnarren oder sogar fahrenden Singer handelt.®® Der

65 Ebd., 25f.

66 Ebd., 32.

67 Futuwwa®,

68 Vgl. Ghazi, Groupe, 47.

%9 In umaiyadischer Zeit gehort zum zarf noch die Konnotation des Effeminier-
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zarf nimmt seinen Ausgang im Higaz des Friihislam, von Medina, dem
Wadi 1-Qura und Ta’if, in einer 6konomisch und sozial entwickelten,
politisch aber marginalen Gesellschaft, die ihre Offenheit kultiviert und von
iiberall her Fremde anzieht. Er entsteht im Milieu der Dichter, der Sdnger
und ihrer Mizene, von denen sich viele durch Exzentrizitit auszeichnen, wie
Ibn Suraig (gest. um 714), der seine Karriere als ménnliches Pendant zu den
professionellen Klageweibern beginnt, spdter zum gefeiertsten Sénger
Mekkas aufsteigt und bedeutende Schiiler wie al-Garid hervorbringt.”® Ibn
Suraig, um nur dies eine Beispiel zu nennen, promeniert in den Straen
Medinas, einen langen Faden in der Hand, an dessen Ende eine Heuschrecke
zappelt.7! Als Oberschichtphdnomen und ohne die ménnerbiindische
Tradition der futiwa im Hintergrund ist der zarf die Sphire von Ménnern
und Frauen, wie das Beispiel Sukainas, der Enkelin °Alis und Tochter
Husains, zeigt. Genau wie die nicht minder beriihmte °A’isa bint Talha,
allerdings in krassem Gegensatz zu ihrer frommen Schwester Fatima, macht
sie durch Capricen von sich reden. Sie umgibt sich mit Dichtern und
Sangern wie “Umar b. abi Rabi‘a und dem schon erwéhnten Ibn Suraig, tritt
als kompetente literarische Kritikerin auf und macht mit einer nach ihr
benannten Frisur Mode.”? Der zarf weist schlieBlich auch Beziehungen zu
religiosen Kreisen auf, wofiir insbesondere °Abdallah b. Ga°far steht, ein
Neffe “Alis, der Frommigkeit mit Eleganz in Kleidung, Auftreten und Rede
vereint, sich den Beinamen eines ,,Meeres der GroBziigigkeit” erwirbt und
als Mizen fiir Sénger und Dichter fungiert.” Unter seinen Protégés finden
sich die medinensische Séngerin Umm Ga°far, der persische Musiker Nasit
und der “Udspieler Sa’ib Hafir.

Die Schiiler des letzteren verbreiten in der Folgezeit den Gesang und die
musikalische Technik des Higaz im Irak, und das ist auch der Weg, den der
zarf geht. Wie murawa, futiwa und hubb ‘udri entfaltet sich der zarfin den
stillgelegten Garnisonen Basra, Kufa und in Wasit, die sich zu florierenden
urbanen Zentren entwickeln und, vor der Griindung Bagdads, den Zuzug
von Arabern und Nichtarabern, darunter Poeten, Sénger, Sidngersklavinnen,
Gelehrte, Philologen und Dilettanten, erleben. Kurz vor der abbasidischen

ten(mupannat). (Neubauer, Musiker, 46.) In abbasidischer Zeit werden Dichter, die die
Funktion eines Hofnarren tibernehmen, hiufig als zurafa’ bezeichnet. (Vgl. Abbashar,
Criticism, 447.) In mancher Hinsicht mogen sie dem Typ eines Villon im
europdischen Mittelalter entsprochen haben.

70 Ibn Suraidj“.

7 Ghazi, Groupe, 42.

72 ygl. Walther, Frau, 81f.

73 Abd Allah b. Djacfar*.
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Revolution, ungeféhr zur Zeit des Kalifen Walid II. (reg. 743-4), bilden sich
in Basra und Kufa um den Kalifen herum Zirkel von Eleganten oder
Raffinierten (zurafa’). Das ,,Kitab al-agani“ fiihrt die Poeten Hammad
Agrad (gest.772/784), Muti® b. Iyas und ihre Freunde (‘isaba) als ,,die
zurafa’ von Kufa“ auf,’* und durch Zirkel wie den ihren, religios
indifferent, impertinent und moralisch lax, gerét der zarf als der Libertinage
(mugin) verwandt, dariiber hinaus aber auch noch als der Ketzerei
(zandaqa) verschwistert, in Verruf. Je nach Standpunkt kann gerade dies
jedoch auch sein Ansehen heben, denn die manichdischer Neigungen
verdichtigen zindigs gelten als besonders geistreich und elegant,” und Aba
Nuwas feiert in einem seiner Gedichte ,,den Stolz des Singers und den zarf
des zindig““7 als eine ideale Kombination.

Ihre Glanzzeit erleben die zurafa’ jedoch nicht in Basra oder Kufa,
sondern in Bagdad vom Anfang der Regierung Harun ar-RaSids (786) bis
zum Tod al-Mustakfis (946). In dieser Periode haben nicht nur die Kreise
von Musikern und Literaten, sondern die Kalifen selbst am zarf teil, der zarf
spielt sich nicht nur im geschlossenen Hofmilieu ab, sondern findet Eingang
in die stiddtische Bevolkerung, und er verliert das Odium der Amoralitit, so
daB sich auch Kadis und sufische Scheichs mit ihm zu schmiicken
vermégen. 77

Die Poeten und Sénger allein hitten indessen dem zarf zu einem solchen
Aufstieg niemals verhelfen konnen. Als Idealtyp einer ganzen Gesellschaft
haben die Dichter endgiiltig ausgespielt, die Ambivalenz ihrem Berufsstand
gegeniiber ist grol, und die meisten von ihnen sind abhingig von ihren
Mizenen. Zwar sind die Klagen fast so alt wie die arabische Dichtung.
Schon °Antara (gest. Beginn 7.Jh.) fragt sich, ob die Dichter noch ,,etwas
zu flicken iibriggelassen* haben, schon Labid (gest. um 660) sieht den
Dichter auf einer Stufe ,,mit dem Hund“,’8 und °Urwa b. Hizam spricht das
Dilemma der materiellen Abhéangigkeit offen aus: ,,Denn zum Ekel macht das
Leben, sich an den Hof (anderer) Leute zu halten, wenn sie dich auch
unterstiitzen.“7® Aber erst die zweifache Verwandlung der Dichter, die sich
in umaiyadischer Zeit haufenweise als Panegyriker verdingen miissen, um in
abbasidischer Zeit noch weiter zu Amiisierpoeten herabzusinken, schidigt

74 Vgl. Ghazi, Groupe, 41.

75 Vgl. Kremer, Streifziige, 42.

76 Aba Nawas, Diwan, 450.

77 Vgl. Ghazi, Groupe, 46f.

78 ¢ Antara, Mu®allaqa, Vers 1; Brockelmann, Lebid, 58/20.
7 ¢Urwa, zit. nach Grunebaum, Wirklichkeitsweite, 73f.
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irreparabel den Ruf ihres Berufsstandes.8 In al-Gahiz' ,,Kitab al-buhala’*
kann man nachlesen, wie Dichter maltrétiert und schikaniert werden, wenn
sie an einen unwilligen Mizen geraten,8! und al-Gahiz selbst erklirt die
Dichter zu Schmarotzern, die sich von Bettlern nur durch die Hohe des
geforderten Betrags unterschieden und von deren eleganter Kleidung,
gekonntem Benehmen und scheinbarer Selbstsicherheit niemand sich
tduschen lassen solle.82 Der Berufsstand, der auch ein StandesbewufBtsein
hat und der den zarf an sich zieht, fordert und ausfeilt, sind nicht die
Dichter, sondern die Sekretdre (kuttab), die Vertreter der Administration
meist persischer Provenienz, die durch Amt und Status iiber Bildung und
Kultur verfiigen, in unterschiedlichen Graden den Islam mit der
sasanidischen Tradition verbinden und fiir die Herausbildung der nicht
spezifisch religiosen mittelalterlichen Kultur von eminenter Bedeutung sind.
Schon in der Entwicklungsperiode des zarf vor dem Amtsantritt Harun ar-
Rasids sind viele der zurafa’, wie Ibn al-Mugqaffa® (gest.756), Kuttab, aber
in den folgenden zweihundert Jahren beanspruchen die Kuttab den zarf als
ihre ureigene Doméne. Ibn RaSiq hebt im 11.Jh. die auBerordentliche
Eleganz der Kuttab-Dichtung hervor, und seine Begriindung wirft ein
Schlaglicht auf das unterschiedliche Ansehen von Dichtern und Sekretéren:
anders als die Dichter seien die Kuttab frei und dichteten nur zum
Vergniigen.83

Unter dem Einflu} der Kuttab veréndert sich der zarf, wie im ,,Kitab al-
muwassa* nicht nur an den langen Passagen ablesbar ist, in denen einer
kultivierten Korrespondenz das Wort geredet wird, aber er kniipft auch nicht
einfach von neuem dort an, wo die sasanidischen Hofbeamten aufgehort
haben. Er kniipft zumindest in dem uns vorliegenden Buch nicht dort an,
denn der zarf, den Ibn al-Was$3a’, ein umfassender Gelehrter sowie ein
Mann rein arabischer Herkunft und streng orthodoxer Ausrichtung, vertritt,
ist kein exklusives Konzept, auch kein unislamisches oder antiarabisches.
Ibn al-Wassa’ bezieht die Stidter ein, denn er erklirt den zarf fiir jedermann
zugénglich, er schreckt die Frommen nicht ab, sondern entnimmt einen
groBen Teil seines Materials der religiosen Uberlieferung, und er integriert
rein arabische Elemente von futiwa und hubb ‘udri, wobei er sie allerdings
um ihre heldische Seite bringt. Der zarif soll sich, wie ich im folgenden
vorfithren will, distinguieren, ohne zugleich im finanziellen oder leib-

80 vgl. Arazi, Themes, 288.

81 Gahig, Buhala’, 26f.

82 Ebd., 174f.

83 Vgl. Bencheikh, Sécretaires, 267f.
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seelischen Ruin zu enden. Dies ist es, die Kalkulation von Kosten und
Nutzen, der Pragmatismus in der Selbstkultivierung und der wohlver-
standene Eigennutz in der Beziehung zum anderen Menschen, was den zarf
allen Ahnlichkeiten zum Trotz wesensmiBig von der futiiwa unterscheidet.

3. Zarf gegen Futiwa

Der zarf falt die Person weit weniger restriktiv als die futiawa. Erstens
sind die zurafa’ keine ,,peer-group“ wie die frithen fityan, die sich im
abgeschotteten Innern ihrer Gemeinschaft bewegen, und der zarf ist kein
Modell des Dienens wie die futiwa, die sich im unkonturierten Auflen der
Mitmenschen verstromt. Der zarf kann sich iiberall verwirklichen, am besten
jedoch in der guten Gesellschaft, in den Versammlungen der Michtigen,
EinfluBreichen und Reichen, die die Gelehrten, Gebildeten und Kiinstler um
sich versammeln. Zweitens ist der zarif nicht auf ein bestimmtes Alter
festgelegt wie der fata und ermangelt auch jedes kdmpferisch-sportiven
Charakters. Es fillt auf, daB Ibn al-Was$sa’, der haufig sei's auf die Interde -
pendenz, sei's auf die Gleichzeitigkeit von Eleganz (zarf), Bildung (adab)
und Anstand (muriwa) hinweist,? nur ein einziges Mal die futiwa als
verwandte Disposition hinzunimmt. Und auch das geschieht einzig, um sie
sogleich durch die muriwa zu disziplinieren: ,,Der fata stellt die schonen
Gaben der futuiwa nur unter Beweis, wenn er dabei die hohen Ziele der
muriwa befolgt.“83 Drittens und vor allem ist der zarif im Unterschied zum
fata nicht notwendig ein Mann. Auch die Frauen haben ein unbestrittenes
Recht auf den zarf, und dort, wo der weibliche zarf vom minnlichen
abweicht, nicht im Benehmen, sondern im Fall der Kleidung, der
Accessoires und der Kosmetika, wird ihm ein eigenes Kapitel gewidmet. 86

Die Beziehung zum anderen hebt sich im zarf entweder ganz klar oder
gar nicht ab. Wahrend die futiawa, wie weiter oben beschrieben, die
Freundespflicht in die Pflicht gegeniiber den Mitmenschen ummiinzt, ndhert
sich im zarf genau umgekehrt die Freundschaft in ihrer AusschlieBlichkeit
schon fast der Liebe an. Das Kapitel tiber die ,,Einstimmigkeit der Herzen*
(ittifaq al-qulub)? beginnt mit dem Prophetenhadit: ,,Die Seelen sind
versammelte Heerscharen. Die sich kennen, sind eintrdchtig. Die sich aber
nicht kennen, streiten sich, und fiigt ihm Zitate hinzu, die von einem Herz,
einem Geist und einer Seele in zwei Korpern sprechen (s.u. .186). Die

84 Thn al-Wassa’, Muwasia, 9, 11, 21, 50, 64.
85 Ebd., 224.

86 Ebd., 184-90.

87 Ebd., 41-43.
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vollkommen unkdorperliche und gerade deshalb vollkommene Verschmel-
zung zweier Menschen ist aber zuallererst ein Thema des Gazal, der
Dichtung eines Gamil, Magniin oder al- ‘Abbas b. al-Ahnaf, und Ibn al-
Wassa’'s Belege fiir die Freundschaft entstammen denn auch dem Gazal,
z.B.: ,Ihre Seele ist meine Seele, meine Seele ist ihre Seele. Sie hat ein
Herz, und mein Herz ist das ihre. So haben wir ein Herz und eine Seele. Mir
geniigt, was ihr geniigt, und ihr geniigt, was mir geniigt.*88

Die Nihe der Freundschaft zur Liebe bedeutet indessen nicht, da3 Ibn
al-Wassa’ das eine vom anderen nicht zu scheiden vermochte. Wihrend die
futiwa die Geschlechterliebe auBer acht 148t, weil sie eine auswihlende
Liebe ist, gehort die Geschlechterliebe mehr als alles andere zum zarf. Es
gebe, teilt Ibn al-Wassa’ mit, keinen Gebildeten, der nicht liebte, denn die
Liebe lasse auf die Giite von Natur und Anlagen schlieBen, gehore zu den
schonsten Eigenschaften iiberhaupt und mache die Qualitdt der Bildung
offenbar. Deshalb sei sie zugleich eine individuelle Verpflichtung (fard) fiir
jedweden Verstindigen, und sie forme den Charakter: Sie 16se dem
Stammler die Zunge und gebe dem Schwachen Kraft, sie mache den
Widerspenstigen weich und den Geizigen groBziigig, und sie unterwerfe den
Michtigen und beuge den Stolzen. 89

Adelt im ersten Teil des ,,Kitab al-muwassa®, der die beduinischen
Liebenden als Vorbild présentiert, die Liebe jeden zarif, indem sie ihn zur
Verausgabung seiner Person treibt, so wird im zweiten Teil, der von der
stadtischen Liebe zu den Séngersklavinnen spricht, das Ausgeben im Dienst
der Liebe auf einmal wortwortlich genommen. Dort erscheint plotzlich die
Liebe als ein seinem Wesen nach kostspieliges Unternehmen, das sich
tunlichst nur Reiche leisten sollten: ,,Wisse, daf3 die Liebe (hawa)... fiir
wohlhabende Leute (ahl an-ni‘ma wa-l-yasar) angemessen ist, fiir
unvermogende (ahl al-imlag wa-l-iqtar) aber unziemlich... Denn der
mittellose Arme besitzt zu all diesen Dingen keine Moglichkeit. Welcher
Bediirftige hingeben und grofziigig sein will, der ist, weil Gott, in einer
miBlichen Lage: Er besitzt kein Geld, seine Hand reicht nicht weit, und er
vermag nichts auszurichten.“%0 Umgekehrt ist die Liebe freilich auch nicht
blo8 ein Privileg, sondern eine Verpflichtung fiir den Reichen: ,,.Der Reiche
wiederum darf sich der Liebe nicht verschlieBen, wenn er sich nicht dem
Verdacht der Schibigkeit... aussetzen will.*91

88 Ebd., 42.
89 Ebd., 74.
90 Epd., 158.
91 Ebd., 168.
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Mit diesem Widerspruch in Sachen Liebe stof3t man auf den Kern des
zarf, der ihn vom Kern der futiawa, und zwar nicht nur in bezug auf die
Liebe, unterscheidet. Fiir die futiwa ist die Frage nach dem Verhiltnis des
fata zu sich selbst von der Frage nach seinem Verhiltnis zu den
Mitmenschen nicht zu trennen, d.h. er kann ein Verhiltnis zu sich nur
gewinnen, wenn er sich dem Dienst verschreibt, seinen Besitz hingibt und
sein Leben opfert. Der fata handelt womdoglich gar im Sinne des Feindes,
wihrend der zarif noch in der Liebe das Eigeninteresse immer im Auge
behilt. Fiir den zarf ist die Frage nach dem Verhiltnis des zarif zur
Geliebten von der Frage nach seinem Verhiltnis zu sich selbst nicht zu
trennen, d.h. er kann ein Verhiltnis zu ihr nur gewinnen, wenn sie seiner
Selbstkultivierung dient, seine GroBziigigkeit offenbar macht oder ihm
Vergniigen bereitet.

Der Mann von Erfahrung und Welt muf3 die Frau wie eine kostbare,
duftende Blume behandeln, an deren frischer Schonheit er sich erfreuen kann.
Wenn sie dann verwelkt ist und, nachdem sie gepfliickt worden ist, ihre
Schonheit verloren hat, dann kann er sie weit von sich werfen und aus seiner
Umgebung entfernen. Dann kann er sie verachten, weil nichts mehr geblieben
ist, woran er sich erfreuen kann, und weil sie kein Vergniigen mehr bereitet,
wenn er GenuB zu finden sucht.92

UnmiBigkeit, ein Hauptmerkmal der futiiwa, ist dem zarf daher auch
fremd. Die Selbstbeherrschung betrifft in erster Linie die Liebe, und Ibn al-
Wassa’ warnt eindringlich vor der Gefahr, sich im Verhéltnis zu einer Frau
etwa zu verlieren. Es sei unter der Wiirde eines verstindigen, einsichtigen
und gebildeten Mannes, sich bedingungslos der Liebe zu unterwerfen, einer
anderen Person sein Herz zu iiberantworten und zum Diener und Sklaven

92 Ebd., 175. Bei Ibn Hazm, Tauq, 69, ist die Liebe vollends in ein Spiel mit
einer untergeordneten Sklavin umgewandelt: ,,Man soll nicht sagen, da die Geduld,
die der Verliebte schmihlichen Handlungen seines Herzliebs gegeniiber iibt, Ausdruck
einer inneren Minderwertigkeit ist. Das wire ein Irrtum. Wir wissen ja, dafl die
geliebte Person ihm nicht gewachsen und ebenbiirtig ist, so da man ihr ihr Unrecht
mit gleicher Miinze heimzahlen miifite. IThre Schméhungen und Grobheiten sind nicht
derart, dafl sie einen Menschen entehren; auch wihrt die Erinnerung daran nicht viele
Jahrzehnte, und sie fallen schlieBlich nicht im Kronrat der Kalifen, noch in
Fiihrersitzungen, so daB geduldiges Ertragen fiir den Liebenden Schande nach sich
ziehen und demiitige Ergebung ihm Verachtung eintragen miifite. Manchmal erlebt
man ja auch, daf sich ein Mann in seine Sklavin, die ihm leibeigen ist und an deren
Vergewaltigung ihn niemand hindern kann, vernarrt. Wie armselig ist aber der
Triumph iiber sie! Die Beweggriinde, aus denen man iiber Schmihungen wirklich
aufgebracht ist, sind anderer Art. Sie ergeben sich nur im Kreise vornehmer Ménner.*
(Zit. nach Ubers., 74.)
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seiner Passion zu werden.®3 Vernunft zu bewahren sei umso wichtiger, als
sie den Mann befihige, bei den ersten Anzeichen von UberdruB der
Geliebten stolz, energisch und entschieden Schlufl mit der Liebe zu machen,
anstatt Demiitigung, Unterwerfung und Erniedrigung zu ertragen. %4

Aber die Distanz von Person zu Person wird beileibe nicht nur in der
Liebe gewahrt. Statt materielle Giiter von oben nach unten umzuverteilen,
wie die futiwa kategorisch fordert, gibt der zarif nurmehr Winke und
Zeichen. Bei den zurafa’, so Ibn al-Wass§a’, wiirden bestimmte Geschenke,
Liebesgaben und Griifle fiir gut befunden, die sonst, jenseits des Symbo-
lischen, ihres geringen Wertes wegen verachtet wiirden. Sie machten
einander einen einzigen Apfel, einen Straufl Narzissen, eine kleine Parfiim-
biichse oder sonstwelche unbedeutenden Winzigkeiten zum Geschenk. Das
Verlangen nach pomposen Gaben und Gegengaben lehnten die zurafa’ ab,
und sie begniigten sich mit einem zierlichen Présent oder einer einfachen
Aufmerksamkeit.5 Und statt einer iiberbordenden Anteilnahme, wie sie sich
fiir den echten fata gehort, iibt sich der zarif in vornehmer Zuriickhaltung.
Gute Freunde, rit das ,,Kitab al-muwas$sa“ seinen Lesern mit Nachdruck,
sollten einander nicht stindig sehen. Zu hiufige Besuche namlich zerriitteten
die gegenseitige Zuneigung, verdrgerten den besuchten Freund und liefen
auf die Dauer nur UberdruB und Langeweile aufkommen. %6

Die Kultivierung der Sitten, die der zarf von einer sozialen Verpflich-
tung loslost, d.h. die ausgeprigte Sorge des zarif um sich und seine
Erscheinung sowie um die Wahrung des Abstands zum anderen, birgt die
Gefahr, daB} er stidndische Ziige annimmt, daf die Selbstkultivierung zum
Herrschaftsgebaren wird und die Kultivierung der Beziehung zum anderen
in Zeremonialismus umschlégt. Das ist durchaus nicht im Sinn der arabisch-
muslimischen Schriftsteller, die diese Gefahr friihzeitig erkannt haben.
Bereits al-Gahiz hat in einer seiner Sendschriften ein spottisches Portriit des
Sekretirs gezeichnet, der, so subaltern auch immer er sein moge, durch
Stolz, Prahlerei und Hochmut auffalle: Er kleide sich protzerhaft und gebe
mit seinen gedrehten Schlédfenlocken an, er sitze vor seinem Tintenfaf und
geriere sich als fachménnischer Gelehrter, er wisse nichts von der Religion
und spiele sich als Korankritiker auf.’ Aber auch Ibn al-Was§a’ spricht von
Leuten, die ihr affektiertes Gehabe (fakalluf) als zarf ausgiben und viel

93 Ibn al-Wassa’, Muwassa, 169.
9% Ebd., 160.

95 Ebd., 225.

9 Ebd., 45.

97 Gahiz, Damm, 42f.
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Miihe auf ihren Auftritt verwendeten, die dennoch den von Natur aus
Eleganten niemals gleichkommen kdnnten und sich durch ihr Verhalten, ihre
Bewegungen und ihre Blicke verrieten. %8

Ibn al-Wassa’ macht unzweifelhaft deutlich, daB fiir ihn Distinktion
ohne Moral nicht zu haben ist, da der hohe Rang des Kultivierten
Verantwortung nach sich zieht und daBl der dufleren Eleganz eine innere
Haltung zu entsprechen hat. Zarf erfordert, da man ,,bei allem von edlen
Eigenschaften (makarim) Bewirkten® Geduld iibt, daB man ,,gldnzende
Eigenschaften (Siyam saniya) annimmt“ und ,,wohlgefillige Sitten (ahlag
radiya) befolgt.”%° Zarf besteht in ,,Schamhaftigkeit* (haya’), ,,Freigebig-
keit“ (karam), ,,Sittenreinheit* (“iffa) und ,,Frommigkeit* (wara®).190 Und
zarf bedeutet Verzicht auf alle von Gott verbotenen Dinge. 10!

Trotz der moralisierenden Passagen, die teils die Form von Definitionen
des zarf annehmen, teils Zitate aus der religiosen Uberlieferung sind, wirkt
das Modell im ,,Kitab al-muwassa“ verauflerlicht, wenn man es mit dem
Werk Ibn al-Ahnafs vergleicht. Es wirkt nicht etwa verduBerlicht, weil Ibn
al-Wassa’ sein Hauptaugenmerk auf die sichtbaren Zeichen der Eleganz, auf
das Essen, die Kleidung und das Benehmen richtet, denn auch al-°Abbas 146t
in seiner Biographie wie in seiner Dichtung erkennen, daf3 er alle diesbeziig-
lichen Bedingungen erfiillt. VerduBerlicht wirkt es vielmehr wegen des so
unterschiedlichen Verhéltnisses beider Ménner zur Liebe, auf das ich im
folgenden kurz eingehen will.

III. ZARF BEI AL-°ABBAS

Ungeachtet der Uberschneidungen beider Konzepte bezieht sich die von
al-Birtni auf den Vorislam zuriickgefiihrte futizwa auf das soziale Handeln
eines Menschen im Umfeld seiner Mitmenschen, wihrend der von Ibn al-
Wassa’ mit dem Islam vereinte zarf sein soziales Sein in der Oberschicht
akzentuiert. Ein zarif muB eine gepflegte Erscheinung sein, Zuriickhaltung
iiben, gute Manieren haben, Liebenswiirdigkeit zeigen und sich einer
gewihlten Ausdruckweise bedienen. Das letzte ist, wenn man von den

Definitionen im ,,Kitab al-muwas$a‘ ausgeht, am wichtigsten, und zwar mit
oder ohne Moral.

98 Ibn al-Wasia’, Muwas§a, 73.
99 Ebd., 219.

100 Epgq., 67.

101 gpq.
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Zarf'kann nur in der Sprache liegen! Wenn man von jemandem sagt, daf3
er zarf besitze, dann meint man, daB er beredt ist und sich sinnvoll und
treffend auszudriicken vermag.

Ein zarif kann erst dann als ein solcher bezeichnet werden, wenn er in
sich vier Merkmale vereinigt: die Sprachreinheit (fasaha), die Beredsamkeit
(balaga), die Sittenreinheit (iffa) und die Rechtschaffenheit (rnazaha).

Wenn der Dieb listig ist und iiber zarf verfiigt, wird ihm die Hand nicht
abgehauen... Denn er besitzt eine so wendige Zunge, daf} er mit Erfolg gegen
das Urteil Einspruch erheben und sich verteidigen kann.102

Immer, wenn al-°Abbas als zarif geschildert wird, ist daher nicht nur
von seinem guten Aussehen, seiner eleganten Kleidung und seinem exzel -
lenten Benehmen, sondern auch und vor allem von seiner Sprache die Rede.

Er konnte, wenn er sprach, wunderbar erzéhlen, wenn zu ihm gesprochen
wurde, wunderbar zuhoren und sich, wenn man zu ihm sprach, bestens
zuriickhalten. Er hatte ein konigliches Benehmen, trug Wohlhabenheit zur
Schau, war eine schone Erscheinung und verfiigte iiber die Elemente des zarf.
Er besal} ein hiibsches Gesicht, sal hoch zu Rof (?), war sauber gekleidet,
verwendete klangschone Ausdriicke und kannte sich in ausgefallenen Dingen
aus. Er hatte Frische beim Erzdhlen, hielt sich an den Wein, zeigte
Hilfsbereitschaft und konnte Belastungen ertragen. Er verfaite weder Schméh-
noch Lobdichtung, sondern stand davon ab. Von den Vorgéngern dhnelte er
°Umar b. abi Rabi®a.103

Als Person ist al->Abbas zarif, weil er seine Zuhorer in Bann schligt,
weil er iiber eine perfekte Rhetorik verfiigt und weil all seine AuBerungen
wie Poesie klingen.104 Als Dichter ist er zarif, weil er sich auf das Gazal
beschrinkt und Satire und Panegyrik vermeidet. 105 Doch das eine ist vom
anderen kaum zu trennen, weil uns die Dichtung Ibn al-Ahnafs zugleich mit

102 Ebd,, 66, zit. nach Ubers., Bd. I, 71 (ich habe die Ubersetzung ,,feine
Lebensart” durch den arabischen Terminus ersetzt). Es handelt sich nicht um eine
absolute Trennung, da zarf, wie aus den letzten Abschnitt deutlich wurde, selten in
reiner Form auftritt. Umgekehrt gilt dasselbe fiir die futawa; auch sie hat in ihrer
hochsten Form die schone Sprache zum Ziel: ,,Der Basrer Aiyiub as-Sahtiyani (68-
131 h) soll sich bei jedem Sprachfehler, der ihm unterlief, mit einem astagfiru llah
entschuldigt haben, als ob er eine Siinde begangen habe (Suli und Yaqut). Auch soll
er die Grammatik mit der Begriindung empfohlen haben, daB ihr Studium den
einfachen Mann ziere und daB ihre AuBerachtlassung den Adligen entstelle (Gahiz).
Solche Ansichten passen trefflich zu dem Bilde des saiyid al-fityan (Ibn Sa°d), dessen
vornehme Haltung sich auch in einer gepflegten Sprache kundtat“. (,,Arabiyya“.)

103 Hugri, Zahr, Bd. II, 944.

104 [sfahani, Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15).

105 1bn Rasiq, *Umda, Bd. 1, 84.
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seiner Person bekanntmacht. Dabei handelt es sich weniger um den
Liebenden, der der Welt seine Gefiihle mitteilt, als um den Eleganten, der
eine bestimmte Haltung zum Leben verkorpert, indem er eine verfeinerte
Liebe als Teil des guten Benehmens im Rahmen eines luxurierenden Lebens
kultiviert. Von der Nachwelt ist er jedenfalls so und nicht als verzweifelter
Liebender verstanden worden:

Al-°Abbas gehorte zu den zurafa’, nicht zu denen, die auf die Konvention
pfeifen (hula®a’). Er hatte etwas fiir Erotik iibrig (kana gazil), aber nicht fiir
Lasterhaftigkeit (wa-lam yakun fasiq). Er trug Wohlhabenheit zur Schau,
hatte ein konigliches Benehmen und fiihrte ein luxurioses Leben. Dies wird in
seiner Dichtung offenbar (wa-dalika baiyin fi §i°rihi).106

Das luxuriose Leben am abbasidischen Hof wird in der Tat in al-*Abbas'’
Dichtung offenbar, ebenso wie der raffinierte Umgang mit anderen Personen
und das zeitgenodssische Interesse an den reichen Gefiihlen. Erstens: Seine
Dichtung ist Zeugnis einer gelebten Opulenz, und die materielle Ausstattung
in ihr verweist ins Milieu der Oberschicht. Das Ambiente sind Schldsser,
Terrassen und Girten. Bei Abendgesellschaften wird getrunken, musiziert
und gesungen. Sklavinnen versorgen die Giste mit Weihrauchharz,
Basilikum und Apfeln. Und andere Accessoires einer gehobenen Lebens-
fihrung finden sich zuhauf: Perlen, Siegelringe, Ohranhénger und
Fufireifen, Giirtel, Scharpen, Biander und Quasten, Rosen, Narzissen,
Myrten und Jasmin, Moschus, Parfiims und Zahnholzchen. Zweitens: Das
Inventar kleiner und feiner Dinge lenkt das Augenmerk nicht nur auf eine
reiche Umgebung, sondern zugleich auf eine besondere Form der
Kultiviertheit. Die Dinge werden, wie Ibn al-Wa§§a’ es spiter beschreibt,
mit einer Bedeutung aufgeladen, die sie von ihrem urspriinglichen Zweck
weit wegfiihrt. Apfel, Narzissen und Zahnholzchen z.B. dienen nun nicht
mehr dazu, gegessen zu werden, Duft zu verbreiten und die Zahne zu
reinigen, sondern stellen die Beziehung zur Geliebten her. Sie sind Zeichen,
die als Liebespfand, Symbol oder Fetisch dienen.

Einen Siegelring habe ich mit einer Spur darauf, / einer Spur vom Bif3
der Geliebten.

Der dich, mein Begehren, treulose Narzisse / nannte, wurde (dir) nicht
gerecht. // Hitte er dich Myrte genannt, / wirst du getroffen, denn die Myrte
gehort zu den Treuen. ‘

Als von dir, mein Ruheplatz, ein Brief zu mir kam, / heftete ich ihn wie
ein Amulett an meinen Oberarm.

106 [sfahani, Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15).
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Hatimun li ma lahu atarun / fihi min “addi 1-habibi atar.107

Inna lladi sammaki ya munyati / bi-n-nargisi 1-gaddari ma ansafa // lau
annahu sammaki bi-1-asi / wafaiti inna l-asa ahlu 1-wafa.108

Lamma atani kitabun minki ya sakani / ga‘altuhu $abaha t-ta®widi fi
‘adudi.109

Und drittens: Nicht nur das Milieu und die Verkehrsformen kenn-
zeichnen al-°’Abbas als zarif, auch sein Verstdndnis der Liebe ist auf der
Hohe des zarf. Es gibt den Bericht von einer Zusammenkunft bei dem
Barmakidenwesir Yahya b. Halid (abgesetzt i.J. 803), die sich dem Thema
Liebe widmet und in der die Ansichten fiihrender religioser Gelehrter der
Zeit (Mu°taziliten und Si‘iten, aber auch ein Harigit, ein ,,Unabhéingiger*
und ein mébad) zur Sprache kommen. Bei einem Vergleich ihrer Defini-
tionsversuche mit der Dichtung al-°Abbas b. al-Ahnafs hat G.E. von
Grunebaum herausgefunden, daff in nicht weniger als zwolf Punkten
Gemeinsamkeiten bestehen. Vor allem betreffen sie die Allmacht der Liebe,
die Liebe als Krankheit, die Versklavung durch die Liebe, die Demiitigung
durch die Geliebte und die Verwandtschaft von Liebe und Tod. 110

Aber al-°Abbas zeigt sich in seiner Liebesdichtung nicht nur als
fiihrender Vertreter des zarf, sondern er steht als Liebesdichter auch in der
Tradition des Gazal. Zwischen dem tatsichlichen Verstindnis des zarf als
Modell des Benehmens, in dem die Liebe zur Pose wird, und dem literari-
schen Interesse der zurafa’ an der Liebe als Macht, die Gewalt iiber die
ganze Person gewinnt, entfaltet er eine Liebe, in deren Zentrum die futawa-
Tugenden des Dienstes, der Treue und der Demut stehen (s.u. 156ff.). Darin
ist er nicht der erste, sondern folgt den “Udriten, die, wie auch die spétere
futiwa, weiter im Bann des vorislamischen Heldentums stehen. Der Dienst
als Pflicht des Edlen - noch nicht in der Geschlechterliebe - ist bereits ein
Motiv bei dem vorislamischen Prinzen Hatim at-Ta’i, der wegen seiner
GroBziigigkeit zum Vorbild der profanen futawa wird: ,,Des Gastes Knecht
bin ich, solange er verweilt, doch sonst ist nichts von Knechtes Art an
mir.“111 Und die Treue in Form der Treue zu sich - schon in der Gottesliebe
- ist spiter ein Motiv bei dem Mystiker al-Hallag, der i.J. 922 wegen Héresie
zum Tod verurteilt wird: ,,Wenn ich meinen Anspruch und meine Rede

107 ¢ Apbas, Diwan, 250/1; siehe auch 141/1, 350/1-2, 404/1.
108 Ebd., 371/1-2; siehe auch 480/12-13 und 235/1. Zu den Apfeln, deren Duft
Erinnerungen weckt, 75/1 und 141/2.

109 Ebd., 183/3; siehe auch 96/1, 22/4 und 96/6.
110 Vgl. Grunebaum, Risala, 74f.
111 Hatim, zit. nach Grunebaum, Wirklichkeitsweite, 124.
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verleugnet hitte, so wire ich vom Teppich der futiwa herabgeglitten.*112
Hinzu kommt bei al-°Abbas noch ein drittes Motiv, das in der vorislamischen
Dichtung und auch bei den “Udriten fehlt, aber in der futiwa eine Rolle
spielt: die Erhdhung durch die Erniedrigung (s.u. 194). Nach al-Biriini
zeichnet sich ein fata nicht nur durch ,,Vergebung“ (‘afw), ,,Einsicht®
(hilm), ,,GefaBtheit” (razana) und ,,Belastbarkeit (ihtimal), sondern
zugleich durch ,,den Anspruch auf Grofe durch Demut” (ta‘azzum bi-t-
tawadu®) aus. 113

Die Uberschneidungen des zarf Ibn al-Ahnafs mit der futizwa markieren
seinen Unterschied zum zarf Tbn al-Was$a’'s. Ibn al-Wassa’ verkiirzt, wo er
nicht die Dichter sprechen 148t, sondern seine eigene Meinung kundtut, die
Liebe um die Tugend der futiwa. Er reklamiert fiir den zarf, daB der Dienst
die Grenzen nicht tiberschreiten diirfe, jenseits derer die Vernunft aussetzt,
dal} Treue keinen Sinn mache, wenn die Geliebte iiberdriissig wird, und daf3
es fiir niemanden Veranlassung gebe, sich zum Sklaven seiner Liebe zu
machen (s.o. 59f.). Bei ihm ist die Liebe gewissermaBen nur Liebe zum
Schein, abhédngig davon, angenehm oder niitzlich zu sein, iiberfliissig, wenn
sie nicht mehr erwidert wird, schidlich sogar, sofern sie dennoch
weiterbesteht. Doch ist die Liebe bei al-°Abbas nicht ebenfalls Schein,
Dichtung zwar, aber nicht Leben? Diese Frage wird die folgenden beiden
Teile, die sich mit seiner Biographie und seiner Dichtung befassen, wie ein
roter Faden durchziehen. Die Antwort vorweg: Al-°Abbas' Liebe ist Schein,
wenn wir sie an den °Udriten messen und als Geschichte in der Biographie
wiederzufinden hoffen, denn Dichtung und Biographie decken sich nicht.
Al-°Abbas' Liebe ist hingegen kein Schein, wenn wir sie an der Definition
des zarf messen und die Person der persona unterordnen; in diesem Fall ist
er die Liebe in eigener Person.

112 Hallag, Tawasin, 50/21. Al-Hallag hat sich dem Problem der Treue, der
Treue zu sich, zum anderen, zur Wahrheit, auf einzigartige Weise gewidmet. In seinem
,,Kitab at-tawasin“ rehabilitiert er Iblis, den Teufel, der sich trotz Gottes Befehl vor
dem neugeschaffenen Adam nicht niederwarf, indem er ihn zum einzigen wahren
Monotheisten neben Mohammed erklirt: ,,Der religiose Anspruch ist nicht in
Ordnung bei irgendeinem auBer bei Iblis und Ahmad.” Iblis konnte - wie er selbst -
auch um den Preis des Untergangs der inneren Stimme nicht ausweichen, und dasselbe
gilt fir den Pharao: ,Iblis sagte: ,Wenn ich mich niederwerfe, verliere ich den
Namen der futawa*, und Pharao sagte: ,Wenn ich seinem Gesandten glaube, verliere
ich den Rang der futawa.*“ (Schimmel, Al-Halladsch, 81-85; Taeschner, Futuwwa-
biinde, 24f.)

113 Taeschner, Anteil, 70.
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,,Rien n'est plus discret que 1'apparition d'al-°Abbas b. al-Ahnaf dans
I'histoire®,! schreibt J.C. Vadet iiber den ,,Dichter der Diskretion®. Der
Grund dafiir ist vielleicht weniger mysterios, als Vadet insinuiert. Immerhin
sind in Ibn an-Nadims Biicherverzeichnis fiinf verlorengegangene Werke
genannt, die sich mit dem Dichter befassen, drei davon echte Monogra-
phien: ein ,,Kitab al-°Abbas b. al-Ahnaf wa-muhtar §i‘rihi“ (Al-°Abbas b. al-
Ahnaf mit einer Gedichtauswahl) von Aba Bakr as-Sili, ein ,,Kitab al-
°Abbas wa-Fauz‘“ (Al-°Abbas und Fauz) und ein ,,Kitab al-°Abbas b. al-
Ahnaf al-Hanafi wa-1lati ramaha‘“ (Al-°Abbas b. al-Ahnaf al-Hanafi und die,
auf die er abzielte).?

Nichtsdestoweniger ist auffallend, wie diirr sich das vorhandene bio-
graphische Material prisentiert, wenn man es etwa mit der Uberlieferung zur
Person Bagsar b. Burds3 vergleicht, und wie flach der romaneske Stoff
bleibt, wenn man an die ‘Udriten denkt. Es gibt keine Fiille von Anekdoten,
die ein lebendiges und wenigstens im Kern wahres Bild von ihm zeichneten,
keine ausgiebige Beschreibung seines angeblich einzigen Liebesverhiltnis-
ses, obwohl die Biographen die Dame seiner Dichtung durchaus fiir real
halten, auch keine Fiktion einer groBen Liebes- als Lebensgeschichte, wie
sie um eine Reihe anderer Dichter herum entstanden ist.

Wo liegt der Grund fiir die Spérlichkeit authentischer Daten und das
Fehlen einer wenn auch blofl erfundenen Liebesgeschichte? Vadet erwégt
eine Reihe von Moglichkeiten, die personliche Zuriickhaltung al-°Abbas’,
einen literarischen Modewandel und historischen Zufall. Wie steht es mit der
Person? ,,D'al-°Abbas on nous dit... qu'il faisait partie des ,hommes de la
dynastie‘ (rigal al-dawla), issu probablement d'un ancétre qui avait

1 vadet, Esprit, 195.

2 Ibn an-Nadim, Fihrist, 151 und 307. Fihrist, 151, fiihrt noch eine alphabe-
tisch angeordnete Kompilation Abi Bakr as-Silis mit Muhdatin-Dichtern auf, in der
auch al-°Abbas vorkommt, und Fihrist, 132, verweist auf ein Buch al-Marzubanis iiber
Dichter, die sich wie al-°Abbas auf ein einziges Genre spezialisierten.

3 zur Uberlieferung Bassar b. Burds siehe Rizq, Bassar b. Burd.
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contribué a I'établissement du régime abbasside. Il est donc possible que la
vie d'al-°Abbas ait été empreinte d'une réserve aristocratique et méme de
cette décence (“iffa), dont on ne voit pas toujours l'exemple dans les
biographies des poetes et méme des scribes (kuttab). La réserve du poete,
serait due en ce cas au fait qu'il avait a préserver la distinction de sa
naissance, que sa fortune était déja faite, et que qu'en conséquence, sa muse
se refusa toujours dignement a dépendre des fluctuations du prince et des
caprices du harem.*“4 War al-°Abbas also vielleicht aufgrund von Herkunft
und Charakter zu zuriickhaltend, um sich dem intriganten Hofleben auszu-
setzen und als offentliche Person hervorzutreten? Aber selbst wenn al-
°Abbas in der Literatur wegen seiner vornehmen Art durchweg gefeiert wird,
zeigen ihn die Nachrichten iiber seinen Auftritt am Hof durchaus nicht immer
dezent.

Oder liegt der Grund in der literarischen Mode seiner Zeit? ,,Le juge -
ment plutdt réservé d'al-Asma‘i sur al-°’Abbas pourrait correspondre a
I'époque ou tous deux n'avaient les mémes idées sur 1'art de chanter le ‘€isq.
On ne sait pas, en tous cas, si, dans les récits biographiques qui ont disparu
probablement dans cette période intermédiaire, la figure d'al-°Abbas était
associée a celle d'al-Asma°“i. Selon nous, cette association, au point ou en
était 1a 1égende d'al-°’Abbas, ne pouvait que favoriser la disparition de ces
anecdotes.*> Widersprach al-°Abbas vielleicht der Vorstellung, die sich die
Grammatiker und Philologen als Ubermittler biographischer Daten und
Kompilatoren der Liebesromane vom Typ des idealen Liebesdichters mach-
ten? Aber selbst wenn al-°Abbas dem mehr auf die Beduinendichtung
gerichteten Geschmack einer Reihe von Uberlieferern nicht entsprochen
haben mag, so duflern sich doch andere, wie Mus‘©ab az-Zubairi, Zubair b.
Bakkar und Ibn Haitama,® uneingeschrinkt positiv iiber ihn.

Oder liegt der Grund in seiner personlichen Uberlieferungsgeschichte?
»»A la fin du 1me et au début du 1ve siecle, il y aura eu, avec Suli, un regain de
faveur pour al-°Abbas... Il n'était plus temps, alors, de préter a al-°Abbas
des aventures romanesques, auxquelles la famille des Suli ne semble jamais
s'étre intéressée. C'est entre le régne d'al-Mutawakkil et celui d'al-Muqtadir
qu'aura achevé de s'obscurcir la figure historique du poete, sans qu'elle fut
remplacée par une figure 1égendaire.“7 Wurde al-°Abbas gegen Ende des
9.Jh. fiir eine Weile vergessen, wihrend derer sich mit seiner Poesie auch

4 Vadet, Esprit, 454.
5 Ebd., 456.
6 Ebd., 457.
7 Ebd., 456.
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seine Lebens- und Liebesgeschichte verlor? Aber selbst wenn die Familie der
Salis kein Interesse an dem Romanhelden al-°Abbas hatte, so blieb in ihr die
Erinnerung an den Dichter doch immer lebendig.

Abu Bakr as-Sulis verschwundene Biographie, die der Verfasser des
,,Kitab al-agani“ dem Kapitel iiber al-°Abbas zugrundelegt, geht bis auf
Ibrahim b. al-°Abbas as-Sili zuriick, einen Neffen al-°Abbas b. al-Ahnafs,
der ihn personlich kannte und zutiefst bewunderte. Al-Isfahani und die
nachfolgenden Biographen konnen nicht schlecht informiert gewesen sein,
und daher schliefit auch noch die jiingste Arbeit iiber al-°Abbas mit der alten
Frage: ,,Es bleibt mir ein Ritsel, warum sich keiner der Geschichtsschreiber
(al-Isfahani, as-Suli und al-Hatib al-Bagdadi) die Miihe gemacht hat, eine
seridse Biographie von al-°Abbas anzufertigen.”8 Eine unvollstéindige Bio-
graphie und keine Romantisierung seiner Person: Den Grund fiir diesen
Unterschied zu Zeitgenossen einerseits, Vorgéngern andererseits sehe ich,
mindestens ebensosehr wie in der Person des Abbas, in Umsténden der
Geschichte und in Problemen der Rezeption seines Werkes in seiner Rolle
als Dichter, d.h. in seinem spezifischen Verhiltnis zu seinem Werk. Der
Diwan al-°Abbas b. al-Ahnafs schreit geradezu nach der Anerkennung
personlicher Authentizitét in der Liebe, und dabei bringt der Dichter seine
empirische Existenz auch fortwihrend ins Spiel. Wie er dichtet, so will er
wahrgenommen werden. Aber wihrend al-°Abbas die Liebe auf vorher nicht
gekannte Weise zelebriert, verfliichtigt sich die Geliebte ins unfafbar
Imaginére. Sie ist so entriickt, weil er sie vollstdndig entpersonalisiert. Die
Biographen und Anthologen haben, wie ich meine, auf beides reagiert. Sie
haben den Dichter mit einer Biographie ausgestattet, aber die Biographie liest
sich zum Teil wie der Dichtung entnommen. Sie haben ihm im Ansatz sogar
eine Liebesgeschichte geschrieben, aber die Liebesgeschichte nimmt keine
Riicksicht auf die Dichtung. Kurz gesagt, stellt die mittelalterliche Literatur
die Dichtung al-°Abbas' iiber seine Person und seine Person iiber seine
Geliebte, indem sie ihn als Dichter hiufiger denn als Person auftreten 148t
und ihm als Person weniger die Ziige eines Liebenden denn die eines fata
und zarif verleiht, als der er im Unterschied zu den “Udriten dann schlieBlich
Held einer literarischen Erzéhlung geworden ist (s.0. 37ff.).

Die lange Liste der Biographen kann nicht dariiber hinwegtduschen, daf3
sich die meisten mit knappen Verweisen begniigen und sich hiufig nur
wiederholen; daher nur die wichtigsten Werke. Die Liste der Biographen
beginnt mit Ibn Qutaiba (gest. 889) und seinem ,,Kitab as-§ir wa-§-Su‘ara’*;
aufler einer Anekdote iiber das Zerwiirfnis Hartins mit seiner Sklavin sind

8 1 atumahina, Al-°Abbas, 52.
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jedoch nur die Genealogie, die Kunya und der Ort des Aufwachsens
vermerkt. Dasselbe Material, allerdings um prézise Isnade erweitert,
prasentiert Ibn al-Mu°‘tazz (gest. 908) in den ,,Tabaqat a$-Su‘ara’*. Den
diirftigen Daten fiigt Ibn *Abd Rabbih (gest. 940) in seinem ,,Al-‘iqd al-
farid“ einen Bericht iiber den Tod al-°Abbas' hinzu, dem die Version al-
Mascudis (gest. 956) in seinem ,,Muriig ad-dahab® kraB3 widerspricht; beide
Anekdoten werden spiter hiufig reproduziert. Erst al-Isfahani (gest. 967)
jedoch bringt im ,,Kitab al-agani“ eine leidliche Biographie und ein separates
Kapitel iiber das Verhiltnis des Dichters zu seiner Geliebten. Die folgenden
Autoren nehmen zumeist nur schon Bekanntes auf, drei weitere aber
verdienen eigens Erwidhnung. Al-Bagdadi (gest. 1071) und Ibn Hallikan
(gest. 1282) geben in ,,Ta’rih Bagdad®“ und ,,Wafayat al-a°yan”, freilich mit
Uberschneidungen zu Isfahani, zwei weitere lingere Biographien von al-
°Abbas wieder. Und as-Sarrag (gest. 1106) schlieBlich prisentiert dreihun-
dert Jahre nach dem Tod des Dichters in seinem ,,Masari® al-°u$saq* eine
originelle Version seiner Liebe, indem er sie als Liebe im Rahmen einer
endogamen Ehe versteht.

Als Dichter prisentiert sich al-°Abbas in der Literatur leibhaftiger denn
als Person. In E. Wagners Auszdhlung der Namen verschiedener zeitgenos -
sischer Dichter in zehn bekannten Werken des Adab, der Anthologie und der
Literaturwissenschaft rangiert er hinter Abii Nuwas, Ba$§ar b. Burd, Abu
1-°Atahiya und Muslim b. al-Walid immerhin an fiinfter Stelle,® kein
schlechtes Ergebnis, wenn man bedenkt, daf} al-°Abbas ein monomaner
Liebesdichter war. Wir finden ihn bei den Sprach- und Literaturgelehrten al -
Mubarrad (gest. 898), Ibn al-Mu‘tazz (und zwar im ,,Kitab al-badi®), al-
Marzubani (gest. 993), al-“Askari (gest. 1005), Ibn Rasiq (gest. 1070) und
al-Gurgani (gest. 1078) zitiert, aber auch bei den beiden Theoretikern des
zarf, Ibn Da’ud al-Isfahani (gest. 908) und Ibn al-Wassa’.

I. DIE PERSON DES DICHTERS
1. Biographische Bruchstiicke

Al-°Abbas b. al-Ahnaf muB um das Jahr 133-34/750-51 in Hurasan oder
Basra geboren worden sein, 10 ist zwischen 188/803 und 195/810 in Basra

9 Vgl. Wagner, Abii Nuwas, 448-55.

10 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 133, und Ibn Hallikin, Wafayat, Bd. III, 25,
bringen eine Information von “Aun b. Muhammad an Abd Bakr as-Sili, derzufolge
“Auns Vater, ein Freund von al-° Abbas, diesen noch nach dem Tod Harin ar-Rasids
(809) in Bagdad gesehen habe. Gleichzeitig teilt der Vater mit, daB al-°Abbas vor
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oder Bagdad gestorben!! und wird zu den Hurasan-Arabern!2? gezihlt. Das
Kitab al-agani* gibt drei genealogische Versionen. Erstens: Der Historiker,
Genealoge und Traditionarier Muhammad b. Salih an-Nattah (gest. 866)
iiberliefert: ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf b. al-Aswad b. Talha b. Gaddan b.

Kalada gehort zu den Bani °Adi b. Hanifa.“13 Zweitens: Muhammad b.

Vollendung seines sechzigsten Lebensjahres gestorben sei. Da in den meisten
Quellen das Todesdatum al-°Abbas' nicht hinter, sondern vor dem Todesdatum Hariins
liegt, ergibt sich als ungefihres Geburtsdatum das Jahr 750. ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf*
nimmt wie selbstverstidndlich an, daB er in Basra geboren wurde, weil nach Bagdadi,
Ta’rih, Bd. XII, 133, Ibn al-Atir, Kamil, Bd. VI, 190, und Ibn Hallikan, Wafayat, Bd.
III, 25, sein Vater i.J. 150/767 dort starb. Zu dieser Zeit war al-°Abbas allerdings
schon um die siebzehn Jahre alt.

11 Nach Isfahani, Agani, Bd. V, 1898 (V, 46), Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III,
25 (der den Sterbeort al-Kisa’is korrigiert), und Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 133 (bei
dem der Name al-Hammara fehlt), ist al-°Abbas im Jahr 188/803 gestorben, und zwar
am selben Tag wie der Sdnger Ibrahim al-Mausili, der Grammatiker al-Kisa’i und
Hu$aima al-Hammara (Weinhéindlerin und Nachbarin Ishaq al-Mausilis, der sie mit
einer Elegie bedachte). Nach Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 132, und Sarrag, Masari®, Bd.
I, 231, starben der Dichter Abu 1-°Atahiya, ° Abbas b. al-Ahnaf und Ibrahim al-Mausili
an ein- und demselben Tag. Nach Ibn °Abd Rabbih, ®Iqd, Bd. III, 137, erreichte al-
Kisa’1, Ibrahim al-Mausili und al-°Abbas ein gleichzeitiger Tod. Die den drei Ménnern
" gewidmeten Artikel in der EI® geben fiir Ibrahim al-Mausili als Todesdatum 804, fiir
al-Kisa’i 805 an; ganz aus dem Rahmen fillt nur Abu 1-°Atahiya, der bis 825/6 gelebt
haben soll. Aber auch al-°Abbas kann nicht im Jahr 803 gestorben sein, denn nach
Tabari, Ta’rih, Bd. III/2, 706, und Ibn al-Atir, Kamil, Bd. VI, 192, hat er noch
189/804 ein Gedicht auf Haran verfaBt. Ebd., 190, gibt Ibn al-Atir zwei mdogliche
Todesdaten, namlich 188/803 und 193/809. Demnach wire er im selben Jahr wie
Harin ar-Ra$id gestorben. — Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 133, vermeldet aufgrund der
Autoritit von Ibrahim al-°Abbas, ebenso wie Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 25, daB
al-°*Abbas 192/807 gestorben sei, aber auf derselben Seite besagt eine Uberlieferung
Abu Bakr ag-Sulis, daB er beim Tod von Harin 193/809 noch gelebt habe.
Andererseits hat Haran nach Ibn °Abd Rabbih, °Iqd, Bd. III, 137, Isfahani, Agani, Bd.
V, 1898 (V, 46), Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 132, Sarrag, Masari®, Bd. I, 231, und Ibn
Hallikan, Wafayat, Bd. III, 25, beim Tod von °Abbas noch gelebt. — Yaqut, Irsad, Bd.
IV, 283, und Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 25, nennen Bagdad als den Ort, an dem
al-*Abbas gestorben sei, Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 132, nennt Basra, und Mas°udi,
Murig, Bd. VII, 247f., einen Ort auBerhalb Basras auf der Pilgerstrae nach Mekka.

12 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15), und Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 128.
Die Hurasaner spielten in der abbasidischen Revolution eine wichtige Rolle, wurden
von al-Mansir als ,,unsere Partei, unsere Unterstiitzer und unsere Propagandisten®
vereinnahmt und stellten eine groBe Zahl der abbasidischen Militdrs und Beamten.
(Siehe ,,Khurasan®.) '

13 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3098 (VIIIL, 15). Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III,
20: ,,Abu 1-Fadl al-*Abbas b. al-Ahnaf b. al-Aswad b. Talha b. Gardan b. Kalada b.
Huraim b. Sihab b. Salim b. Haiya b. Kulaib b. “Abdallah b. °Adi b. Hanifa b.
Lugaim al-Hanafi al-Yamami.“ — Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 127, geht zuriick bis zu den
mythischen Griindervitern: ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf b. al-Aswad b. Talha b. Guddan b.
Kalada b. Gudaim b. Sihab b. Salim b. Dahya b. Kulaib b. Abdallah b. ®Adi b.
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Yahya as-Suli tiberliefert von Ibrahim b. al-°Abbas: ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf
b. al-Aswad b. Qudama b. Himyan gehort zu den Banti Haffan b. al-Harit b.
ad-Duhl b. ad-Dal b. Hanifa.“!4 Und drittens: Muhammad b. Yahya as-Suli
iiberliefert vom Dichter Muhammad b. Bakr al-Hanafi (gest. 837): ,,Mein
Vater erzihlte, er habe al-°Abbas sagen horen, Hauda b. °Ali al-Hanafi habe
ihn in der miitterlichen Linie gezeugt (gad waladahu min qibali ba‘di
ummahatihi).“!5 Allen drei Versionen zufolge war er Mitglied der Bana
Hanifa, eine Angabe, die auch der Diwan macht.

Und wirst du jemand, an dem man Rache nimmt, so wéren / meine
tapferen Verwandten von Hanifa oder °I§l nicht schwach.

Wa-lau kuntum mimman yuqadu la-ma wanat / masalitu qaumi min
Hanifata au °Igli.16

Die Hanifa b. Lugaim, Bakr b. Wa’il untergeordnet, mit Talaba und °Igl
auf einer Stufe, u.a. ad-Dil, °Adi und *Amir iibergeordnet, scheinen schon
im Vorislam ihr Einflugebiet von der Yamama aus in Richtung Irak
erweitert zu haben. Nach dem Jahr 600 trat als ihr Fiihrer Hauda b. °Ali in
Erscheinung, ein Christ, der erst unmittelbar vor seinem Tod den Islam
annahm, zugleich angesehener Vasall der Perser, die ihn fiir seine Dienste
beim Karawanenschutz belohnten, und Prinz von al-Gauw, der zweitgrofien
Siedlung Zentralarabiens.!” Am Anfang des 8.Jh. finden wir Teile der
Hanifa in der Gegend von Basra und in Hurasan, darunter die Familie al -
°Abbas’, von der wir nicht wissen, zu welcher Unterabteilung sie gehort,

Hanifa b. Lugaim b. Sa°b b. °Ali b. Bakr b. Wa’il b. Qasit b. Hanb b. Afsa b. Da’mi
b. Gadila b. Asad b. Rabi°a b. Nizar b. Ma°add b. °Adnan“. — Husri, Zahr, Bd. I, 944:
,,Abu 1-Fadl al-°Abbas b. Talha b. Haran b. Kalada b. Huzaim b. Sihiab b. Salim b.
Habba b. Kulaib b. °Adi b. °Abdallah b. Hanifa“.

14 ysfahani, Agani, Bd. VIII, 3098 (15). Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 127f.: ,,Al-
‘Abbas b. al-Ahnaf b. al-Aswad b. Qudama b. Himyan min bani Himyan b. al-Harit b.
Duhl b. ad-Dil b. Hanifa.“ — Husri, Zahr, Bd. II, 947: ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf b. al-
Aswad b. Qudama b. Haiman min bani Hiffan b. al-Harit b. Duhl b. ad-Dil b. Hanifa.*
— Ad-Dil bzw. ad-Dil, wie ihn Ibrahim al-°Abbas bei Bagdadi (und Husri) nennt, wird
in einer anderen Uberlieferung von ihm, ebd., 127, als Bruder des ‘Adi ausgewiesen,
der laut Ibn Nattah den Clan gegriindet hat: ,,Al-°‘Abbas b. al-Ahnaf gehort zur
Nachkommenschaft ad-Dil b. Hanifas, des Bruders von °Adi b. Hanifa.“

15 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3098 (VIII, 15).

16 ¢ Abbas, Diwan, 412/7. Siehe auch Ibn al-Mutazz, Tabaqat, 119. Bei
Marzubani, Muwas$ah, 446, und Ibn Qutaiba, Si°r, 525, ist aus der angedeuteten eine
manifeste Drohung geworden: ,,Wenn Ihr mich totet, entgeht Ihr nicht fiir mein
Leben / meinen tapferen Verwandten von Hanifa oder °Igl.«

17 Siehe ,,Hanifa b. Ludjaim* und ,,Bakr b. Wa’il“. Al-Gauw liegt siidostlich des
Hauptorts al-Hagr. Er befand sich ungefahr an der Stelle, wo die heutige Hauptstadt
Saudiarabiens steht.
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denn den ersten beiden Versionen von al-°‘Abbas' Genealogie zufolge
kommen sowohl ad-Dul als auch “Adi in Betracht. Was wir iiber sie wissen,
entnehmen wir einer winzigen Mitteilung, die drei Informationen beinhaltet:
Die Familie iibersiedelte von Basra nach Hurasan, aber wann und aus
welchem Grund, ist nicht bekannt. Der Vater wurde im Jahr 150/767 in
Basra begraben, was fiir eine Riickkehr der Familie aus Hurasan sprechen
konnte, aber vielleicht ist er auch nur auf einer Reise verstorben. Und die
Familie besafl Héuser in Basra, aber sonst ist von den materiellen Verhilt-
nissen niemals die Rede.18

Der Herkunftsanspruch al-°Abbas' 148t sich schwer einschitzen. J. Hell
hat sich grofle Miihe gegeben, auf der vertikalen Achse niedriger oder hoher
Geburt al-°Abbas’ Standort genau zu bestimmen: ,,Die Reihe seiner
Vorfahren wird verschieden iiberliefert, ein Zeichen, daB sie unansehnlich
war.” Ferner: ,,Wenn er auch selbst niedriger Herkunft war, so scheint er
doch in der Atmosphire des Hofes herangewachsen zu sein; er selbst
erklirte, daf3 Hauda Ibn °Ali al-Hanafi ihn auf Grund der Abstammung einer
seiner Ahnfrauen als Sohn anerkannt habe.* Und: ,,Wenn eine dritte Uber -
lieferung berichtet, daf eine Handschrift seines Diwans, die man in Horasan
gesehen habe, die Aufschrift trug: Dichtung des Fiirsten Aba 1-Fadl al-
¢Abbas Ibn al-Ahnaf, so scheint mir daraus nur das Bestreben ersichtlich zu
sein, die niedrige Herkunft des Dichters, an der man spéter vielleicht Anstof3
nahm, auf irgendeine Weise zu verschleiern.“!® Man kann nicht iibersehen,
daB Hell voreingenommen ist; immerhin nennt er al-°’Abbas im Untertitel
seiner Studie den ,,Minnesénger am Hof Haroin ar-Rasids* und will auf eine
auch soziale Ahnlichkeit mit den Troubadouren hinaus: ,,Die niedrige
Herkunft hitte Ibn al-Ahnaf mit der Mehrzahl der Troubadours und
berufsméBigen Minnesinger gemeinsam...“20 Abgesehen davon, daB die
Troubadourdichtung im Hochadel entstand (der erste Troubadour, Wilhelm
IX., war Graf von Aquitanien und Poitiers), abgesehen auch davon, daf3 die
arabische Dichtung urspriinglich ein Beschéftigungszweig der Oberschicht
(al-hassa, und die Dichtung infolgedessen diwan hassat al-‘“arab) war,
steht Hells Argumentation auch sonst auf tonernen Fiilen. Die unterschiedli-
che Uberlieferung der Genealogie al-°Abbas' ist nicht von vornherein ein
Beweis dafiir, ,,daB sie unansehnlich war*“. Hauda b. °Ali kann al-°Abbas

18 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 133. Zum Quartier der Banii Hanifa siehe Pellat,
Milieu, Tafel III, ,,Bakr*.

19 Hell, Minnesinger, 273. Die Information iiber die Handschrift gibt Isfahani,
Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15).

20 Hell, Minnesinger, 273.
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nicht ,,auf Grund der Abstammung einer seiner Ahnfrauen als Sohn
anerkannt“ haben, da er 120 Jahre vor dessen Geburt starb. Er figuriert
vielmehr selbst als Ahnherr in seiner miitterlichen Abstammungslinie.
Allerdings haben wir hier nur al-°Abbas' eigene Aussage und keinen
weiteren Beleg. Ein objektiveres Kriterium bietet die Diwanabschrift mit der
Bezeichnung al-°Abbas' als Fiirst (amir). Zumal sie in Hurasan als seiner
Herkunftsregion gesehen wurde, muf} sie durchaus nicht ,,die niedrige
Herkunft des Dichters... verschleiern, sondern kann in der Tat auf einen
geerbten oder erworbenen Titel verweisen. Aber vielleicht ist amir auch nur
ein Schmucktitel gewesen.2! Wenn wir uns ein wenig mehr den Quellen
zuwenden, werden wir in Richtung auf ein wohlsituiertes, gebildetes,
arabisch-persisches Milieu gelenkt, in dem man, obschon als Klient (maula)
nicht ,,niedrig*, versucht sein konnte, sich eine arabische Genealogie zuzu-
legen, und in dem man, obschon als Araber nicht ,,hoch®, sicher sein
konnte, der Macht nicht fernzustehen. Trotzdem bleiben, al-°Abbas'
Herkunft betreffend, Unklarheiten bestehen. Erstens: Der Grammatiker al -
Asma“ (gest. 828) nennt al- °Abbas in einem Streitgesprich vor ar-Rasid
Nabatider (nabati), doch da das Wort dquivok ist, 146t sich schwer
entscheiden, ob es sich auf die ethnische Herkunft oder den befremdlichen
Nonkonformismus des Dichters beziehen soll.22 Der Dichterrivale Muslim b.
al-Walid erkldrt in einem Schm#hgedicht al-°Abbas' Genealogie fiir
gefdlscht, aber da er ihn gleichzeitig an die (hier als Barbaren verstandenen)
Beduinen verweist, ist es noch fraglicher, ob er ihm die arabische
Abstammung iiberhaupt oder nur die Geistesverwandtschaft zu seiner
arabischen Familie absprechen will.

Die Banii Hanifa mogen es nicht, wenn einer zu Unrecht ihren Namen
benutzt, / so 1aB die Hanifa und frag andere nach einer Genealogie! // Geh zu
Beduinen, mit deren Verwandtschaft du einverstanden sein magst, / denn ich
sehe ziemlich viel Ahnlichkeit zwischen deinem Charakter und dem der
Beduinen!

21 Latumahina, Al-°Abbas, 55, Anm. 28, verweist zu Recht darauf, daB amir as-
Sutara’ bis ins 20. Jh. hinein eine ganz iibliche Bezeichnung fiir den jeweils
gefeiertsten Dichter war.

22 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3102 (VIII, 17). Nabati bezeichnet einen Aramdéer,
bezieht sich auf die béuerliche Bevolkerung des Sawad und wird von den arabischen
Schriftstellern meist in pejorativer Bedeutung verwendet. Siehe Pellat, Milieu, 22.
— Das Wort wird spiter zur Bezeichnung einer gemischten Bevolkerung verwendet,
bezieht sich auf die unterste Schicht und auf ebenso vulgire wie ordinire Leute. Siehe
Lane, Lexicon, Bd. II, 2759-60. — Es dient aber auch zur Bezeichnung von
Idolatristen, Heiligenverehrern und Polytheisten, und diese Bedeutung ist es, die
Tomiche, Réflexions, 288, im gegebenen Fall annimmt.
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Banii Hanifata 1a yarda d-da“iya bihim / fa-truk Hanifata wa-tlub gairaha
nasaba // idhab ila “arabin tarda bi-da°watihim / inni ara laka hulugan yusbihu
]-“araba.?3

Zweitens: Ein Onkel oder GroBonkel al-°Abbas', al-Hagib b. Qudama,
soll eine wichtige Staatsfunktion innegehabt haben und wird als dem Hof
zugehorig (min rigal ad-daula) bezeichnet.2* Der Mann von al-°Abbas’
mutmaBlich einziger Schwester, al-°Abbas as-Sali, der aus einer iranisierten
tiirkischen Familie stammte und dessen Vater Muhammad Gouverneur von
Mosul und Aserbeidschan war, wird ebenfalls zu den Leitfiguren der
abbasidischen Regierung und Propaganda (min rigal ad-daula al-°abbasiya
wa-du‘atiha) gerechnet.?> Und drittens: Fiir die nichste Generation
figurierte al-°Abbas als Nachweis einer arabischen Herkunft. ,,Einige (der
Familie as-Suli) behaupten, daB sie Araber sind und daB al-°Abbas b. al-
Ahnaf ihr Onkel miitterlicherseits sei®,26 heiBt es in AnschluB an al-°Abbas
as-Sili; das kann sich nur auf dessen Sohn und al-°Abbas' Neffen Ibrahim
b. “Abbas as-Sili (gest. 857) beziehen. Die Zurlickhaltung, die in dem Wort
,.behaupten® (idda‘a) steckt,?’ ist umso erstaunlicher, als wir es hier mit
einer hoch angesehenen Sekretirs-Dynastie zu tun haben. Ibrahim (gest.
857) war Protégé von al-Fadl b. Sahl, Priafekt von Ahwas und einflufireicher
Sekretér unter al-Mutawakkil. Er war der erste Literat in seiner Familie, adib
und Gebildeter, Prosaist und Dichter in allen Sparten wie Panegyrik, Elegie,
Satire, Liebesdichtung und den in Mode gekommenen Billets.28 Und er war
der GroBonkel von Abt Bakr Muhammad b.Yahya as-Suli (gest. 947), dem
Sekretdr, Schachspieler und Literaten, auf dessen Diwanrezension auch alle
erhaltenen Handschriften al-Abbas b. al-Ahnafs zuriickgehen.2°

23 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 128; Ibn Qutaiba, Si°r, 525; Ibn al-Mu‘tazz,
Tabaqat, 119; Husri, Zahr, Bd. II, 947f.; Muslim, Diwan, 258. Muslim b. al-Walid
hat selbst eine ganze Reihe von Lobgedichten auf die Bani Hanifa verfaft, wie aus
seinem Diwan hervorgeht.

24 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3098 (VIII, 15).

25 Ebd., Bd. X, 3507 (IX, 21).

26 Epd.

27 Mascudi, Murdg, Bd. VII, 245, hat ebenfalls das distanzierte ,,idda®a™
(behaupten), wihrend Husri, Zahr, Bd. II, 947, und Ibn Hallikdn, Wafayat, Bd. III,
25, kommentarlos konstatieren, daB al-‘Abbas b. al-Ahnaf sein Onkel miitterlicher-
seits gewesen sei.

28 7y Ibrihim b. *Abbas as-Sili siehe Isfahani, Agani, Bd. X, 3507-32 (IX, 21-
34). Siehe auch Bencheikh, Secrétaires, 280-85.

29 7u Abi Bakr Muhammad b. Yahya as-Sili siehe Brockelmann, GAL, Bd. I,
149-50, und Sezgin, GAS, Bd. I, 218-19.
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Al°Abbas b. al-Ahnaf trug den Beinamen ( kunya) Abu 1-Fadl.30 Da sich
Versuche, den Mawali das Tragen einer Kunya zu verwehren, niemals
durchsetzen konnten,3! 148t sich daraus kein weiterer Hinweis auf seine rein
arabische Herkunft entnehmen, wohl aber ist sie ein Indiz fiir seinen
gehobenen Status. Ab dem 2.Jh. gehorte der Gebrauch der Kunya zum
guten Ton, wenn Gleich- oder Hohergestellte formell adressiert wurden, 32
und nicht mehr und nicht weniger ergibt eine Durchsicht des Diwan. Al-
°Abbas, der es liebt, sich mit seinem Namen zu présentieren, verwendet
seinen personlichen Namen (al-°Abbas) oder (selten) seinen Vaternamen (Ibn
al-Ahnaf), wenn er sich zusammen mit der Geliebten nennt (,,Gott mdge
Fauz und °Abbas vereinen‘‘)33 oder das Wort an sich selbst richtet (,,Es
konnte dir passieren, Ibn Ahnaf, es konnte dir passieren“),3* und er
gebraucht seinen Beinamen, wenn er andere iiber sich sprechen laft
(,,...eine, die sagt: ,Abu 1-Fadl erleidet, was noch keiner erlitten hat‘*)33
oder in der dritten Person von sich spricht (,,Bei Abu 1-Fadl schritt die Liebe
voran®).36 Ebensowenig, wie der Beiname Abu 1-Fadl irgendeinen Aufschlu

30 1bn Qutaiba, Si¢r, 525; Ibn al-Mu°tazz, Tabagat, 119; Ibn °Abd Rabbih, ‘Iqd,
Bd. 111, 347; Husri, Zahr, Bd. II, 944, und Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 20.

31 vgl. Goldziher, Kunya, 267. Wahrend die Kunya urspriinglich aus einer
Tabuisierung des personlichen Namens hervorgegangen sein mag, sehen arabische
Autoren wie al-Gahiz nur die Ehrenbezeichnung in ihr, und damit hingt die geforderte
Beschrinkung auf die Araber zusammen (siehe ,,Kunya*). DaB diese. Beschrinkung in
der Praxis nicht durchfiihrbar war, 148t sich neben vielen andern Beispielen auch mit
dem Fall des persischstimmigen Séngers Ishaq b. Ibrahim al-Mapsili belegen, den
Haron und seine Nachfolger aus Griinden der Hochachtung nur mit einem Beinamen
anredeten (Goldziher, ebd.). Im 11.Jh. freilich erlaubte das Hofprotokoll keine solche
- von der Position des Héhergestellten aus gesehen - Vertraulichkeit mehr. (Siehe
Mez, Renaissance, 135.)

32 Vgl. Beeston, Background Topics, 19. Ich erinnere an die Geschichte iiber al-
‘Abbas b. al-Ahnaf und die fityan von Bagdad, die auch nach wochenlanger Intimitit
nur seine Kunya Abu 1-Fadl kennen. ‘

33 siehe Diwan 17/15, 222/6, 304/10, 323/3, 324/4, 463/15. Einmal gibt es
eine doppelte Nennung (463/6): ,,Fauz ist im Higaz, und ‘Abbas, Abu 1-Fadl, befindet
sich im Irak.“

34 Siehe Diwan 158/1, 406/1, 331/1, 354/9, 363/1, 377/2. Es gibt zwei
Ausnahmen (362/1 und 463/1), in denen al-°Abbas sich selbst als Abu 1-Fadl
apostrophiert.

35 Siehe Diwan 373/6. In einem Wechselgedicht mit Aba Nuwas (327/4) redet
dieser ihn ebenfalls mit Abu l-Fadl an, wihrend die Geliebte ihn in einem Dialog
(305/5) °Abbas nennt. Siehe auch Isfahani, Agani, Bd. V, 1812 (V, 8), wo Yahya al-
Barmaki in einer formellen Anrede ebenfalls die Kunya verwendet.

36 Siehe Diwan 381/1, 412/1, 413/3, 455/3, 480/1. Eine Ausnahme bietet
hochstens 307/1 (,,Zalim, oh Herzblut von “Abbas*), aber der Vers fihrt auch gleich
mit der ersten Person fort.
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tiber al-°’Abbas' Herkunft gibt, liefert er irgendeine Information iiber seinen
Familienstand. Hell ist zwar durchaus anderer Meinung: ,,(E)r selbst nennt
sich in seinen Gedichten mit Vorliebe Vater des Fadl; er war also
verheiratet.“3” Aber in Wahrheit wissen wir nicht, ob al- “Abbas iiberhaupt
jemals verheiratet war.3® Ebenso unbekannt ist, ob er der Vater eines Fadl
war; gerade dieser Beiname (Vater des Vorzugs) hat wie dhnliche Zusam-
mensetzungen (Abu 1-Hair etc.) in vielen Fillen eine rein metaphorische
Bedeutung, die auf eine erstrebte Qualitit ihres Tragers hinweist und bei der
abu nur als Synonym zu diz (Herr iiber, Besitzer von, ausgestattet mit)
fungiert.3® Und schlieBlich ist es durchaus moglich, daB ihm als einzigem
Sohn der Beiname schon in den frithesten Kindesjahren verliechen wurde, als
an eigene Kinder noch gar nicht zu denken war.49 Denn iiber al-°Abbas’
Kindheit und Jugend ist ebenso wenig bekannt wie iiber sein friihes
Erwachsenenleben und seinen Aufstieg zum gefeierten Dichter, weder {iber
den Ort, an dem er aufgewachsen ist, auch nicht iiber die Schulen, die er
besucht hat, noch iiber die Lehrer, die er gehabt hat. Wenn er bis zum Tod
des Vaters i.J. 767, also bis zu seinem eigenen siebzehnten Lebensjahr oder
langer, in Basra gelebt hat, befand er sich in einer Metropole, einer Stadt mit
zwischen zwei- und sechshunderttausend Einwohnern, einem Zentrum von
Handel, Finanzen und Handwerk, einem Ort der Gelehrsamkeit und
Literatur.#! Al-°Abbas scheint sich schon friih mit der Dichtung befaft,
Zugang zu den Zirkeln der Dichter gesucht und dort auch seine spezielle
Begabung fiir die Liebesdichtung entdeckt zu haben, denn von Bas§ar b.
Burd, der viele der ndchsten Generation, neben al-°Abbas auch Abi Nuwas,
Abu 1-°Atahiya (gest. 825) und Salm al-Hasir (gest. 802) beeinflussen sollte,
ist iiberliefert:

37 Hen, Minnesinger, 273.

38 gs gibt zwar Indizien dafiir, daB al-°Abbas verheiratet war, aber wenn man
vom Diwan absieht, handelt es sich im Grunde genommen nur um eine einzige
glaubwiirdige Information. Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 131, und Ibn Hallikan, Wafayat,
Bd. III, 22, iiberliefern eine Anekdote, in der HarGin mitten in der Nacht nach dem
Dichter schickt und dessen Familie (ahluhu und €iyali) durch das Himmern an der Tiir
zu Tode erschreckt wird; von dieser Familie ist auch im Vers 34/5 des Diwan die
Rede. — Zu den beiden anderen Indizien, einem Gedicht aus dem Diwan und einer
Anekdote bei as-Sarrag, s.u. 94ff. ‘

39 ,,Kunya®,

40 Ebd. Nur ein Beispiel dazu. In einem Gedicht von Aba Nuwas sagt ein
blutjunger Mann, den man nach seinem Namen fragt: ,,Samuel. Allerdings werde ich
mit der Kunya Abd *Amr benannt. Dabei gibt es gar keinen °Amr.“ (Zit. nach
Wagner, Aba Nuwas, 189.)

41 Zum literarischen Leben Basras siehe Pellat, Milieu, 123-177.
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Der Junge von Bani Hanifa, d.h. “Abbas b. al-Ahnaf, dréngte sich uns
immerzu auf, und wir schickten ihn fort, bis er (die Verse) sprach:

Das Weinen hat die Trinen deines Auges erschopft, so entleih-dir / das
Auge eines anderen, dessen Trénen reichlich flieBen. // Wer borgt dir sein
Auge, damit du weinen kannst? / Gibt es nirgends ein Auge, das man fiirs
Weinen ausleihen kann?

Nazafa 1-buka’u dumi‘a “ainika fa-sta’ir / “ainan li-gairika dam®uha
midraru // man da yu‘iruka “ainahu tabki biha / a-ra’aita “ainan li-1-buka’i
tu‘aru.42
Der Zeitpunkt von al-°Abbas' Ubersiedlung nach Bagdad ist nicht

bekannt. Zwar lesen wir, al->Abbas b. al-Ahnaf sei in Bagdad groBgeworden
(mansa’uhu bi-Bagdad),*3 aber da die Stadt erst 762 von al-Mansir ge-
griindet wurde, kann er auch beim besten Willen nicht vor seiner Adoleszenz
dorthin gelangt sein. Wir horen von ihm erst wieder nach dem Machtantritt
Harun ar-Rasids (786), als er selbst schon die Mitte Dreilig iiberschritten
hat, und ab dieser Zeit ist er immer in der engeren Umgebung des Kalifen zu
finden. Einen kleinen Hinweis darauf, dal er bereits vorher als Dichter
relissiert hat, gibt einzig und allein der Diwan selbst, denn in einer
Gedichtzeile ist von einem Fest die Rede, das noch zur Zeit al-Mahdis (reg.
775-85) stattfand, der es auch ausgerichtet zu haben scheint und dabei al-
°Abbas zu seinen Gisten zéhlte.

Lang war die Nacht mir in der Ndhe von Bustan / zusammen mit den
Maidchen von al-Mahdi und Haizuran.
Tala laili bi-ganibi 1-Bustani / ma®a gawari 1-Mahdi wa-1-Haizurani.44
Auch in spiterer Zeit ist al- “Abbas b. al-Ahnaf offensichtlich niemals
dem Diwan as-8i°r angeschlossen gewesen, jener Behorde, der zu seiner Zeit

42 Ibn abi °Aun, Tasbihat, 86; Isfahani, Agani, Bd. V, 1854f. (V, 28); Qali,
Amali, 208f. (yuhriguha statt nuhriguhu); Husri, Zahr, Bd. II, 943 (fata statt gulam,
yuhriguha statt nuhriguhu); Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 130 (,,Wir zdhlten diesen
Jungen nicht zu den Dichtern, bis... .“); Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 20 (zitiert
Qali). Bei den beiden Versen handelt es sich um das Gedicht 220/9-10. — Andere
Gedichte als ersten Erfolg al-°’Abbas' bringen Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3102 (VIII,
17; Gedicht 281), und Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 130 (Gedicht 157/10-12).

43 Ibn Qutaiba, Si°r, 525; Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3099 (VIII, 15); Ibn al-
Mu°¢tazz, Tabaqat, 119; Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 128. Nach Bagdadi, ebd. 133, Ibn
Hallikan, Wafayat, Bd. III, 25, lebte, er am Bab a§-Sa’m, das er auch einmal (457/2)
in seiner Dichtung erwihnt.

44 ¢ Abbas, Diwan, 517/1. Auch Ibn al-Wa$sa’, Muwassa, 212, zitiert diese Zeile
(maidan statt bustan). ,,Bustan“ scheint in diesem Zusammenhang einen Ort zu
bezeichnen, nicht einfach ,,Garten“. — Zu Haizuran siehe Abbott, Queens, 19-134.
Der Name taucht im Diwan noch einmal, ndamlich in Gedicht 572/1, auf.
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der Dichter Aban al-Lahiqi vorstand. Sie war fiir die Plazierung der Dichter
nach Rang und Stellung zustindig, wenn offizielle Versammlungen
einberufen wurden, regelte die Hohe der Geschenke, die sie erhielten, und
zog die Steuern ein, die sie zu leisten hatten.45 Al-°Abbas war kein bestallter
Hofdichter, sondern Spezialist fiir das Gazal, konzentrierte sich also auf ein
einziges Genre, ein Umstand, den die Quellen zumeist mit dem Hinweis
verbinden, er habe das Dichten als Broterwerb, als Auftragsdichtung im
allgemeinen und als Panegyrik im besonderen, stets von sich gewiesen. 46
Der Grund fiir diese ungewohnliche Spezialisierung ist nicht leicht
auszumachen: Vielleicht war geniigend véterliches Erbe vorhanden, so da$3
der Dichter sich nicht fiir Geld verdingen muBte, vielleicht handelte es sich
um eine aristokratische Haltung, der Dichten fiir den Erwerb zu gering
erscheint. In jedem Fall betreibt al-°Abbas in seiner Dichtung eine iiberaus
geschickte Selbstinszenierung, indem er genau angibt, wie er als Person
gesehen werden mochte. Die Person prisentiert sich in der Dichtung, und
vieles aus der Dichtung kehrt bei seinen Biographen wieder. So verhilt es
sich auch mit der Nachricht tiber seine selbstbewufite AusschlieBlichkeit in
der Pflege des Gazal.

Man hat mich beschimpft wegen (meiner) Dichtung, aber ich sagte: Ich
finde Vergniigen (daran). / Meine Sache ist weder die Satire noch das
Lobgedicht.

Lahauni fi 1-qaridi fa-qultu alhii / wa-ma minni l-higa’u wa-la 1-madihu.4’
Die Konzentration des zarif auf die Liebesdichtung schloB grofBe

Geschenke nicht aus, ganz im Gegenteil; die Quellen vermelden immer
wieder immense Belohnungen, die al-°Abbas fiir ein paar gut plazierte Verse
am Hof erhielt.#8 Und diese Donationen waren es offensichtlich, die ihm

45 Zum Diwan a3-§i°r siehe Brockelmann, GAL S I, 107. Zu Abi Nuwas' Zusam-
menstoBen mit den Leitern dieser Behorde siehe Wagner, Aba Nuwas, 53f. und 143f.

46 Ibn Qutaiba, Si°r, 525; Ibn al-Mu°tazz, Tabagat, 119; Isfahani, Agani, Bd.
VIII, 3098 (VIII, 15); Ibn Rasiq, °Umda, Bd. I, 84 und Yaqut, Ir§ad, Bd. IV, 283.

47 c Abbas, Diwan, 139/5.

48 Es sind drei unterschiedliche Situationen, die HarGin oder andere Mitglieder des
Hofs zu Zahlungen an den Dichter bewegten. Erstens: Nach Bagdadi, Ta’rih, Bd. I,
98, erhielt al-°Abbas fiir eine Elegie auf Harins Sklavin Hailana 40 000 Dirham.
Zweitens: Nach Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 131, und Hallikan, Wafayat, Bd. III, 22,
gab Hartn ihm 10 000 Dirham ,,Blutgeld, weil er ihn mitten in der Nacht geholt
und ihn damit zu Tode erschreckt hatte. Einen &hnlichen Fall von Wiedergutmachung
berichtet Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3118 (VIII, 25); Haran schenkte ihm 30 000
Dirham, weil der ihn begleitende Dichter Sehnsucht nach Bagdad hatte. Drittens: Die
meisten Uberlieferungen betreffen jedoch Verse, die zur Versshnung des Kalifen mit
seiner Frau Zubaida oder einer Sklavin beitrugen. Isfahani, Agani, Bd. XIX, 7140
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das spendable, vergniigte und etwas frivole Leben eines fata ermoglichten,
als der er zwar weniger pragnant als Abii Nuwas, aber ebenso unzweideutig
hervortritt.

Was al-“Abbas in seiner Bagdader Zeit unternommen, erlebt und erlitten
hat, ist bis auf wenige Nachrichten nicht rekonstruierbar; der Diwan selbst
gibt immerhin den Hinweis auf eine Reihe von Aufenthalten auBerhalb der
Stadt, eine Reise nach Hurasan, eine Pilgerfahrt nach Mekka, einen Besuch
Qadisiyas im Norden Bagdads, der Gegend von Aleppo und der Gazira.4®
Er machte auch scheinbar keine Ver#dnderung durch, sondern tritt uns
sowohl in seinem Werk als auch bei seinen Biographen als altersloser fata
entgegen, obwohl er ja nicht als junger Mann starb.Die meisten, langsten
und am héufigsten reproduzierten Uberlieferungen seines Lebens aber han-

(XVII, 77), zufolge erhielt al-°Abbas von Zubaida fiir Harins Einlenken ihr gegeniiber
1000 Dinar, nach derselben Quelle, Bd. XVII, 6179 (XV, 80), von Harun 2000 Dinar
fiir die Versohnung mit der Sklavin Dat al-Hal und nach Ibn al-Mu°tazz, Tabaqat, 121,
fiir die Schlichtung eines Streits mit Marida von Hartin 2000, von der Sklavin 1000
und vom Wesir Fadl b. Rabi® 500 Dinar. Die letzte Geschichte ist die am haufigsten
erzihlte - siehe auch Ibn Qutaiba, Si°r, 528 (Geld und Sklavin); Ibn “Abd Rabbih,
‘Iqd, Bd. III, 348 (Haran: viel Geld, Marida und Wesir: weniger Geld); Isfahani,
Agani, Bd. V, 1886 (V, 40), und Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 21 (Haran: 40 000,
Mirida: 10 000 Dirham); Baihaqi, Mahasin, 252 (fiir 20 000 Dirham Liegenschaften
und Bargeld dazu); Guzili, nach Torrey, Story, 58 (fiir 20 000 Dinar Liegenschaften
und Bargeld dazu). — So biirokratisch drége diese Donationen auch aufgelistet werden,
verraten sie an manchen Stellen doch einiges liber das Mézenatentum und das ihm
anhaftende subtile Wechselspiel von Demiitigung und Stolz. In der Anekdote iiber
Hartns Zerwiirfnis mit Marida (Ibn “‘Abd Rabbih, ebd., Baihagi, ebd., Guzili, ebd.,
57) vergiBt der Kalif, den Dichter zu belohnen, und mu von der Sklavin erst an
seine Pflicht erinnert werden. Auf der anderen Seite (Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3115;
VIII, 23f.) gibt es eine Uberlieferung, derzufolge im Palast Umm Gacfars (Zubaida)
wihrend einer Versammlung von Dichtern und Musikern eine Sklavin vortritt, nach
dem Urheber des Verses ,,Wer leiht dir sein Auge zum Weinen...* fragt und, als man
auf al-°Abbas deutet, ihm einen Armel voller Geld in den Scho8 schiittet. Der Dichter
wirft das Geld unter die Diener, die es aufsammeln, und wie um den Bettel
wiedergutzumachen, schickt sie (sei's die Sklavin, sei's Zubaida persdnlich) drei
Diener mit je 10 000 Dirham zu ihm nach Hause. — Angesichts von Geschenken
Harins an Musiker wie Ibrahim al-Mausili, die nicht selten 100 000 Dirham
betragen, erscheinen die oben genannten Summen fiir al-°Abbas nicht sehr hoch.
Hoch erscheinen sie wiederum, wenn man weil}, dal Harin wie sein Vorbild al-Walid
normalerweise 1000 Dirham pro Vers zahlte, denn die Uberlieferung spricht im Fall
von al-Abbas von 10 000. Und schlieBlich erhielt al-°Abbas den Dokumenten
zufolge dieselbe Summe wie die musikalische Koryphde al-Mausili, wenn Hartn
diesem befahl, die Verse jenes zu vertonen. Zu demselben Komplex siehe Neubauer,
Musiker, 95-121, bes. 102f.

49 ¢ Abbas, Diwan, 290 und 563, 480/27, 270/10, 344/1, 446/3; siehe noch
51/2 und 566/1.
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deln paradoxerweise von seinem Tod, dem in seiner Dichtung so oft
vorweggenommenen, beschworenen und geradezu zelebrierten Sterben. Es
gibt zwei Versionen seines Todes. Die eine versetzt ihn in den Kreis der
begabten und gelehrten Ménner Bagdads, die andere hebt seine Ahnlichkeit
mit den “udritischen und anderen an der Liebe gestorbenen Dichtern hervor,
und hier - aber nur hier - gewinnt man den Eindruck, als konnten sich die
Uberlieferer nicht zwischen der Doppelgesichtigkeit des stidtischen zarif
und des beduinisch Liebenden entscheiden. Der ersten Fassung zufolge
stirbt al-°Abbas in Bagdad noch zu Lebzeiten Harins, und er wird posthum
geehrt. Hariin erreicht die Nachricht vom Tod des Sidngers Ibrahim al-
Mausili, des Grammtikers al-Kisa’i und des Dichters al-°Abbas b. al-Ahnaf,
und er schickt seinen Sohn al-Ma’miin, das Gebet fiir sie zu sprechen. Al-
Ma’miun folgt dieser Aufforderung, aber er verandert die vorgesehene
Reihenfolge und beginnt statt mit Ibrahim mit al-*Abbas. Nach der
Zeremonie gefragt, warum er den Dichter dem grofen Singer vorangestellt
habe, rezitiert al-Ma’miin die folgenden, von ihm bewunderten Verse al-
‘Abbas":

Leute haben mir deinen Namen genannt und gesagt: / Diese ist es, mit
der du dich plagst und an der du leidest. // Da habe ich es strikt geleugnet. / Ja,
mir gefillt der Liebende, der (die Geliebte zu ihrem Schutz) verleugnet!

Sammaki li qaumun wa-qali innaha / la-hiya 1lati ta§qa biha wa-tukabidu
// fa-gahadtuhum li-yakana gairaki zannuhum / inni la-yu®gibuni l-muhibbu 1-
gahidu.50
Nach der zweiten Fassung stirbt al-°Abbas auflerhalb Basras zu einem

unbestimmten Zeitpunkt, und diese Version ist romantischer als die erste.
Auf der Strae nach Mekka bittet ein junger Mann eine Gruppe basrensischer
Pilger, ihm zu seinem Herrn zu folgen, den sie geschwécht unter einem
Baum liegend vorfinden. Endlich 6ffnet er die Augen und rezitiert sein
Verméchtnis:

Oh Fremder, weit von der Heimat entfernt, / einsam weint er in seinem
Kummer. // Wenn das Weinen ihn bedréngt, wird die Krankheit in ihm stirker.

Ya gariba d-dari “an watanihi / mufradan yabki “ala $aganihi // kullama
gadda 1-buka’u bihi / zadati I-asqamu fi badanihi. ’

Wihrend der Sterbende erschopft daliegt, setzt sich ein Vogel auf den
Wipfel des Baumes und beginnt zu singen; darauf duflert al- ‘Abbas seine
letzten Worte:

50 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 132, etwas anders bei Isfahani, Agani, Bd. V, 1898
(V, 46; wa-sa®a biha nasun), und Ibn °Abd Rabbihi (Gedicht 561/1, 4). “Abbas.
Diwan, 157/6-7.
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Die Trauer im Herz hat anschwellen lassen / ein Vogel, der auf seinem

Zweig weint. // Thn verzehrt, was mich verzehrt, so daB er weint; / beide

weinen wir iiber unser Zuhause.

Wa-la-qad zada 1-fu’ada $agan / ta’irun yabki “ala fananih // Saffahu ma

Saffani fa-baka / kulluna yabki ala sakanih.

Nachdem der Dichter gestorben ist, erweisen die Pilger ihm die letzte
Ehre, waschen ihn, hiillen ihn in sein Leichentuch und beten fiir ihn. Doch
erst, nachdem sie ihn begraben haben und den Jungen nach seiner Identitét
fragen, erfahren sie, wessen Sterben sie beigewohnt haben.>! Neben diesen
beiden Uberlieferungen gibt es jedoch eine zusitzliche dritte Version, noch
weniger im Stil einer biographischen Nachricht als der zweite Bericht, noch
mehr in der Art einer literarischen Erzidhlung und von den Biographen auch
beiseite gelassen. Er ist eine kurze Liebesgeschichte mit todlichem Ausgang,
doch selbst wenn nur der Name “Abbas, die Zugehorigkeit zu den Banil
Hanifa und die Fihigkeit zum Dichten auf al-°Abbas b. al-Ahnaf verweisen,
ist sie interessant. Sollte er ihr tatsédchlich als Vorbild gedient haben, so hitte
sich seine Romantisierung noch ein Stiick weiter dem Beduinischen
angendhert. Denn wie auch in anderen Beduinenerzéhlungen gerit der Held
in Konflikt mit der Familie der Geliebten, das Schicksal spielt die Haupt-
rolle, und die Liebenden sterben zur selben Zeit am selben Ort: Ein Junge
namens Abbas von den Banii Hanifa verliebt sich in eine Beduinin, mit der
er sich fortan heimlich trifft. Eines Tages warnt sie ihn, ihre Briider wollten
ihm auflauern, um ihn zu to6ten, worauf er sich mit Pfeil und Bogen
bewaffnet auf einen Ausguck setzt, um fiir die Auseinandersetzung geriistet
zu sein. Keineswegs jedoch die Briider, sondern das Midchen selbst macht
sich zusammen mit einer Freundin auf den Weg zu ihm; er hilt die beiden
Frauen auf die grofie Distanz filschlicherweise fiir Feinde und erschief3t
seine Geliebte. Als er seinen todlichen Irrtum erkennt, rezitiert er die Verse:

Der Rabe krichzte. (Sein Schrei) gefiel mir nicht, / doch das Schicksal
kannst du nicht verhindern. // Du weinst, wo du sie doch getotet hast! / So fafl
dich in Geduld, wenn nicht, so setz deinem Leben ein Ende!

Na‘aba 1-gurabu bi-ma karihtu / wa-1a izalata li-1-qadar // tabki wa-anta
qataltaha / fa-sbir wa-illa fa-ntahir.

- und sticht sich mit einem Pfeil in die Halsschlagader. 52

51 Mascudi, Murag, Bd. VII, 247 f., etwas anders bei Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII,
132f., auch bei Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 26 (zitiert Mas®udi). Die zitierten
Verse sind Gedicht 561/1, 4 (dabbat statt zadat) und 3, 2.

52 Ibn Qutaiba, *Uyin, Bd. IV, 133f.; Ibn ‘Abd Rabbih, °Iqd, Bd. III, 387f;
Sarrag, Masari®, Bd. II, 143f. Eine Ubersetzung dieser Geschichte findet sich bei
Weisweiler, Arabesken, 179f.; dort auch noch weitere Literaturangaben.
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2. Der Dichter am Hof

Eine Reihe von Uberlieferungen aus dem Leben al-*Abbas b. al-Ahnafs
zeigen ihn in der Umgebung von Hariin ar-Rasid. Auch sie sind auf einzelne
Gedichte fixiert, aber sie lassen weniger den Mann als seine Funktion
hervortreten. Einmal wird al-°Abbas regelrecht der Dichter Harins ge-
nannt,33 andererseits soll Haran Abu I-°Atahiya ihm vorgezogen haben, 54
und es gibt auch eine kritische AuBerung Hariins iiber die von Bassar so
geriihmte Verszeile (s.0. 78).55 Eine relative Intimitit der beiden Ménner
verrdt die Tatsache, da Harun ihn auf eine Expedition nach Hurasan
mitnahm, AnlaB fiir ein Gedicht, das der Auszeichnung entsprechend
panegyrisch beginnt. Aber es ist eine Panegyrik von nicht eben hoher
Qualitédt, und vor allem leitet sie schon nach zwei Zeilen geschickt ins
Sentimentalische iiber.

Ich bitte Gott um das Gelingen dieser Reise / und um eine Riickkehr in
Gliick und Freude. // Ich befinde mich in der Armee des besten Imam, / den
Gott mit dem besten Wesir geschmiickt hat. / Trotzdem ist mein Gliick
getriibt / durch ein (liber mich) verhingtes Liebesschicksal // und eine
Trennung von der Geliebten. Frag / nicht, wie dem einsamen Liebenden
zumute ist!

As’alu llaha haira hada 1-masiri / wa-iyaban fi gibtatin wa-surari // ana fi
“askarin li-hairi imamin / zanahu rabbuhu bi-hairi waziri / gaira anni naggastu
ma ana fihi / bi-mutahin mina 1-hawa maqdiri // wa-bi-higrin mina 1-habibi
fa-1a tas’al / bi-ahwali ®a8iqin mahgari.56

Von der Expedition gibt es ein zweites Gedicht, das nur noch von der
Sehnsucht spricht.

Sie sagten, Hurasan sei unser duflerstes Ziel, / dann ginge es wieder nach
Hause. Aber wir sind schon in Hurasan! // Wann wird eintreten, was ich
erwarte und wiinsche? / Was ich befiirchtete, ist bereits passiert! // Gott ist so
méchtig, er konnte auch iiber eine (solche) Entfernung hinweg / die Menschen
(eigentl. Nachbarn) vom Tigris denen vom Gaihan nahebringen!

53 Abu 1-Mahasin, Nugim, Bd. II, 128, eine Behauptung, die freilich darunter
leidet, dal nur kurz spiter (ebd., 143) Marwan b. abi Hafsa zum Dichter Hartins
erklart wird. Zu ihm siehe GAS II 447f.

54 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3117 (VIII, 24). Es handelt sich um eine
Kontroverse zwischen Hariin, der Abu 1-°Atahiya, und Ishaq al-Mausili, der al-°Abbas
favorisiert. Siehe auch Marzubani, Muwassah, 406f.

55 Isfahani, Agani, Bd. VIIL, 3115 (VIIL, 24).

56 © Abbas, Diwan, 290/1-4; siche auch 109, zwei panegyrische Zeilen, die sich
auf dasselbe Ereignis beziehen konnten.
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Qalt Hurasanu aqsa ma yuradu bind / tumma l-qufalu fagad gi’'na
Hurasana // mata yakinu lladi ar§i wa-amulu? / amma lladi kuntu ah$ahu fa-
qad kana // ma aqdara llaha an yudni “ala $ahatin / girana Diglata min girani
Gaihana!5’

Und dem Kommentar zufolge zeigte sich Harun auf diese Verse hin
geriihrt, belohnte den Dichter mit 30 000 Dirham und entlie8 ihn nach
Bagdad.5® Al-°Abbas b. al-Ahnaf als Begleiter, Gefdhrte, Freund seines
Kalifen? Wohl kaum; eher wird man sich Blachére anschlieBen miissen, der
ihn beschreibt als ,,...a favourite of the caliph Hariin al-Rashid, who
employed him, however, not as panegyrist, but rather as one to amuse him
in his hours of leisure*.5% Nichts anderes vermitteln die Anekdoten, in denen
sich der Kalif seinen Dichter auf die eine oder andere Weise dienstbar macht.
Er beauftragt ihn mit Elegien auf gestorbene Sklavinnen, und im Diwan sind
drei dieser kleinen, nicht mehr als vierzeiligen Stiicke erhalten, eins auf
Hailana, eins auf Diya’, eins auf beide zugleich (,,Ach, Diya’ ist nach
Hailana gestorben! Ich bin getroffen durch den Tod der Geliebten. Mein
Herz wird nun bar seiner Freude sein...©). %0 Auferdem 148t Haran ihn
rufen, damit er ihm bei seinen eigenen dichterischen Ambitionen auf die
Spriinge hilft, als er mit einem Vers begonnen hat und stockt. Als Ergebnis
lesen wir:

57 Ebd., 563/1-3. Isfahini, Agani, Bd. VIII, 3118 (VIII, 25), ist der Uberlieferer
der Anekdote ohne das erste Gedicht und mit anderer Zihlung des zweiten (Vers 1, 3,
2). Bei Sarrag, Masari®, Bd. I, 154, wird das Gedicht vor al-Ma’miin rezitiert. — Mit
Gaihan und Saihan bezeichnen die Araber die beiden Fliisse Geyhan und Seyhan, in
der Antike Pyramus und Saros, die Kilikien durchqueren und nicht weit entfernt von
Adana ins Mittelmeer miinden. Als Namen fiir die beiden Fliisse, die die ungefdahre
Grenze zwischen arabischem und griechischem Territorium bildeten, scheinen sie
Analogiebezeichnungen zu Gaihiin und Sayhiin in Zentralasien zu sein, die das
arabische vom tiirkischen Gebiet trennten. (Siehe ,,Djayhan“). Da al-°Abbas jedoch
explizit mitteilt, daB er sich in Hurasan befindet, kann er mit Gaihan eigentlich nur
Gaihfm, den Amu-Darya, Oxus, meinen.

58 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3118 (VIII, 25). Harin war zweimal, und zwar in
den Jahren 804 und 808, in Hurdsan. Auch dies ist ein Indiz dafiir, daB al-°Abbas
nicht vor 804/5 gestorben sein kann.

9 Al-°Abbas“.

60 ¢ Abbas, Diwan, 110; siehe auch 291 und 411; zu 411 Bagdadi, Ta’rih, Bd. I,
98. — Hailana (Helena) ist, soweit man weil}, die erste Konkubine Hariins gewesen,
die er sich von Yahya al-Barmaki erbat und die wahrscheinlich noch vor seiner Heirat
mit Zubaida (781/2) starb. (Siehe Abbott, Queens, 138.) Hier finden wir eins der
wenigen Indizien dafiir, daB die Bekanntschaft al-°Abbas’ mit Hariin in die Zeit vor
dessen Machtantritt zuriickreicht. — Diya’ (Glanz) erscheint zusammen mit den
Midchen Hunut (Dat al-Hal) und Sihr (Zauber) in einem weiteren Gedicht von al-
“Abbas (136), das sie noch als Lebende preist.
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Haran: Wir haben Ganan gesehen; / nie haben wir einen Menschen wie
sie gesehen. // “Abbas: Ihr Gesicht erscheint dir immer schoner, / je 6fter du
auf sie blickst. // Wenn die Nacht sich / mit Dunkelheit und Finsternis iiber
dich beugt // und voranschreitet, und kein Mond ist da, / so laB sie
hervortreten, dann siehst du einen Mond.

Haran: Gananun gad ra’ainaha / wa-lam nara mitlaha basara // “Abbas:
Yaziduka waghuha husnan / ida ma zidtahu nazara // ida ma 1-lailu mala “alaika
bi-l-izlami wa-°takara // wa-dagga fa-lam tara qamaran / fa-abrizha tara
qamara 6!

Am meisten jedoch beanspruchte ar-Rasid, jener Kalif, der sich ur-
spriinglich lieber seinem Harem gewidmet hitte als die Nachfolge seines
Vaters anzutreten, den Dichter al-Abbas, um Streit zwischen ihm und seiner
Frau bzw. seinen Sklavinnen zu schlichten. Neben Marida, von der bereits
die Rede war (s.0. 40f.), sind es die Namen Zubaida und Dat al-Hal, die den
Dichter mit dem Kalifen verbinden. Hartin ar-Rasid will sich nach einer
Auseinandersetzung mit Umm Ga‘far (gest. 831), seiner Frau Zubaida,
Enkelin al-Mansirs und Mutter al-Amins, verséhnen, wird abgewiesen und
verbringt schlaflos die Nacht. Daher 14t er sein Bett am Tigris aufschlagen,
starrt dort ins Wasser und hort auf einmal Musik und Gesang. Er 148t nach
den Urhebern forschen, die, wie sich herausstellt, al-°Abbas und az-Zubair
b. Dahman©? sind, ruft sie herbei und macht sich am néchsten Morgen weich
gestimmt zu Zubaida auf, die den Dichter und den Singer belohnt.%3
Zugleich besitzt Hartin eine Sklavin mit dem Namen Hunut und dem
Beinamen Dat al-Hal (die mit dem Muttermal), als Geliebte Ibrahim al-
Mausilis auch in dessen Uberlieferung auftretend, die er eines Tages einer
anderen Sklavin zuliebe vernachlissigt und die sich aus Arger iiber die
Kriankung ihren Schonheitsfleck auf der Wange wegschneidet. Harun
beauftragt daraufhin al-°Abbas, der sich zufillig in der Ndhe befindet, mit

61 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 131; Ibn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 22. Isfahani,
Bd. VIII, 3109 (VIII, 21), hat eine ganz &hnliche Anekdote um einen Vers al-°Abbas’,
nur sind der nichtlich geholte Dichter °Ali b. al-Gahm und der ihn weckende Kalif al-
Mutawakkil. Im Diwan al-°Abbas' ist das Gedicht 240/1, 3, 6-7. Die in Vers 1
genannte Frau ist allerdings Zalim statt Ganan, der Vers 3 wird in verschiedenen
Quellen Abi Nuwas statt al-°Abbas zugeschrieben, und die Verse 6-7 folgen einer
leicht verdnderten Wortwahl mit allerdings gleicher Bedeutung. — An solchen Gemein-
schaftsarbeiten Hariins und al-°’Abbas' wie der bei Bagdadi beschriebenen mag es
liegen, daB manche Gedichte al-°Abbas' (69 und 562) bisweilen auch dem Kalifen zu-
geschrieben werden.

62 7y ihm siehe Neubauer, Musiker, 209.

63 Isfahani, Agani, Bd. XX, 7139f. (XVII, 77); Diwan, 37/1-4. Man hat dieses
Gedicht auch Magniin und Ibn ad-Dumaina zugeschrieben. Zu Zubaida siehe Abbott,
Queens, 135-264.
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einem Gedicht (,,...Wenn du das Muttermal weggeschnitten hast, weil ich
mich einer anderen zuwandte, so geschah dem Muttermal Unrecht®).
Ibrahim al-Mausili vertont die beiden Verse, man trigt sie der Sklavin vor,
und sie beruhigt sich wieder. 4

Ob al-°Abbas personliche Beziehungen zu den Prinzen unterhielt, ist
nicht bekannt. Aufler seiner posthumen Ehrung durch den spéteren Kalifen
al-Ma’mun wird lediglich iiberliefert, dal er in Anwesenheit eines der
Kinder Hariins seine Dichtung vorgetragen® und daB al-Amin seinem Vater
Harun ar Rasid eine Sammlung seiner Gedichte iiberreicht habe.% Ebenso
bleibt seine Beziehung zu den Barmakiden im dunkeln, wenn man von dem
von Yahya (s.o. 40f.) in Auftrag gegebenen Vers6hnungsgedicht absieht.
Immerhin ist einmal von einem gespannten Verhiltnis zwischen al-°Abbas
und Yahya al-Barmaki die Rede - Yahya scheint zornig wegen eines
Geriichts, das ihm zu Ohren gekommen ist, und der Dichter duBert eine
passende Zeile -, aber mit dieser vagen Andeutung wird der Leser
alleingelassen.6” Und endlich benachrichtigt uns eine Uberlieferung, da8 al-
Fadl b. ar-Rabi®, nach dem Sturz der Barmakiden i.J. 803 Harins
GroBwesir, sich ebenfalls, ganz im Stil Harins, der Verse des Dichters
bedient habe, um Verstimmungen zu beseitigen und um fiir sich bei einer
Sklavin um Verzeihung zu bitten.58

Etwas ergiebiger sind die Angaben zum Verhéltnis des Dichters zu den
Gelehrten am Kalifenhof, nicht nur zu dem Mu‘taziliten Abu 1-Hudail
(s.0. 46f.), sondern auch zu al-Asma“ (gest. 828), einem Philologen mit
hoher Reputation, Kenner der arabischen Dichtung und Prinzenerzieher.
Al-Asma“is Einstellung zu al-°Abbas b. al-Ahnaf scheint durch und durch
gespalten gewesen zu sein: Er lobt ihn offen,® lobt ihn mit Einschrinkun-

64 Isfahani, Agani, Bd. XVII, 6178f. (XVII, 80). ‘Abbas, Diwan, 430/2. Hunut
erscheint auch in Gedicht 136/1, und mit der Frage, ob die eigene Geliebte iiber ein
Muttermal verfiige oder nicht, treibt der Dichter hiufig sein Spiel. — Zu Dat al-Hal
sieche Abbott, Queens, 143-46. Zum Muttermal siehe auch Diwan, 20/1, 84/1, 260/4-
5, 332/5 und 436/2.

65 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3108 (VIIL, 20).

66 Qifti, Inbah, Bd. II, 204.

67 Isfahani, Agani, Bd. V, 1812 (V, 8); Diwan 133/1... Die Namen der
Barmakiden, Yahya, Fadl und Ga“far, erscheinen in Gedicht 291/3, der Elegie auf die
Sklavin Diya’, die aus der Perspektive Haruns verfat worden ist.

68 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3114 (VIII, 23); Diwan 480/31-32. Zu einer
moglichen engeren Beziehung des Dichters zu den Barmakiden und Fadl siehe auch
Vadet, Esprit, 455.

69 Jsfahani, Agani, Bd. VIIL, 3101 (VIII, 16); Gedicht 55/1-2.
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gen’0 und tadelt ihn offen. Wo er ihn kritisiert, scheint er dhnlich wie Abu 1-
Hudail weniger an al-°Abbas' mangelnder Beherrschung des dichterischen
Handwerks als an seiner bedenklichen N#he zur Blasphemie Anstof zu
nehmen, denn es sind ausgerechnet die folgenden Verse, die er fiir
,.schwachkopfig ausgedriickt (sahif al-lafz) erklirt:

Ein Tag war wie ein Jahr, bis ich dein Gesicht / sah, und eine Stunde wie
ein Monat. // Was ich verberge, ist angesichts dessen, was / ich aufdecke, wie
ein Tropfen im Meer. / Wiirde man mein Herz 6ffnen, so kdnnte man
inmitten seiner / deinen Namen zusammen mit dem tauhid auf einer Linie
lesen.

Al-yaumu mitlu 1-hauli hatta ara / waghaki wa-s-sa‘atu ka-§-Sahri // inna
lladi udmiru “inda lladi / uzhiru ka-l-qatrati fi l-bahri // lau Sugqa ®an qalbi
quriya wastahu / dikruki wa-t-tauhidu fi satri.”!

Noch deutlicher eine Kritik an der anmaBenden Frivolitit ist al-Asma®is
Kommentar zu einer anderen Zeile desselben Gedichts, in dem al-*Abbas
sich mit dem beriihmten Asketen Hasan al-Basri (gest. 728) vergleicht, um
seine unfreiwillige Askese auszudriicken, die von der unzugénglichen
Geliebten herriihrt.

Nachdem du zum Gesprichsgegenstand / fiir die Leute wurdest wie Hasan
al-Basri...
A-bada an qad sirta uhditatan / fi n-nasi mitla 1-Hasani 1-Basi...
Al-Asma‘i entgegnet darauf: ,,Bei meinem Leben, Hasan al-Basri ist
beriihmt, doch das ist nicht der Ort, ihn zu erwéhnen!“72 Umgekehrt scheint
al-°Abbas' Verhiltnis zu al-Asma®i nicht minder ambivalent gewesen zu sein.
Zwar soll er den Grammatiker zu seinem Sterbelager gerufen haben,”? vor
allem aber ist ein Zusammenstof der beiden Ménner in einer Versammlung
bei Hariin iiberliefert, wo al-°Abbas die religiose Inbrunst des Liebenden in
den provokanten Leichtsinn eines fata verkehrt. Der Neffe al-Asma‘is
berichtet, sein Onkel sei bei Hartin eingetreten, als al-°’Abbas gerade zugegen
war. Al-°Abbas habe gefragt, ob er mit al-Asma“i seinen Scherz treiben
diirfe, worauf Hariin geantwortet habe, al-Asma*“i vertrage keine Scherze.
Doch al-“Abbas rezitiert:

70 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3102 (VIII, 17); Gedicht 281.

71 Marzubani, Muwassah, 445f. Im Diwan ist es das Gedicht 223/7 5-6 (mit
vertauschten Positionen von udmiru und uzhiru. Nur so ergibt auch die Zeile einen
Sinn!).

72 Marzubani, Muwas§ah, 446 Gedicht 223/2 (... uhdatatan bi-n-nuski mitla 1-
Hasani 1-Basri statt ... uhditatan fi n-nasi mitla 1-Hasani 1-Basri. Der Bezug zu
Hasans sprichwortlicher Askese tritt im Diwan also noch stérker hervor).

73 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 132f.
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Wenn du etwas machen / willst, was die Leute erfreut, // so male hierhin
Fauz, / und male dorthin “Abbas. // Und wenn sie dann nicht so nah
beieinander sind, da / du ihre Kopfe verschmelzen (als einen Kopf) siehst, //
dann erklédre sie zur Liignerin, daB8 sie das aushilt, / und erkldre ihn zum
Liigner, daf er das aushalt.

Ida ahbabta an tasna®a / $ai’an yu°gibu n-nasa // fa-sauwir hahuna Fauzan
/ wa-sauwir tamma “Abbasa // fa-in lam yadnuwa hatta / tara ra’saihima rasa //
fa-kaddibha bi-ma gasat / wa-kaddibhu bi-ma gasa.

Daraufhin erkldrt al-Asma‘i al-°Abbas zum ,,Nabatider (rnabati) und
greift das Gedicht auf, indem er die Namen ,,Fauz* und ,CAbbas“ in
,,Daur* und ,,Falq* verwandelt. Die fiir uns nicht ohne weiteres nachvoll -
ziehbare Kriankung muf} darin liegen, daB es sich um nabatidische Namen
handelt; jedenfalls ist sein Sieg vollkommen, denn °Abbas ist beschamt
(hagila), und Harin merkt an, er habe ihn rechtzeitig gewarnt (gad
nahaituka).”

Aus den Nachrichten iiber die zeitgendssischen Dichter spricht teils
Wertschiétzung und teils Rivalitét. Die einzige Frau darunter, die Sklavin
“Inan, die hdufig im Verbund mit Abt Nuwas auftritt, mit der zusammen al-
“Abbas ein Wechselgedicht verfafite und die er geliebt haben soll, hebt die
Qualitit seiner Dichtung hervor.” Abu 1-°Atahiya lobt seine Dichtung
ebenfalls, weil er Ahnlichkeit mit seiner eigenen erkennt,’¢ und al-Husain b.
ad-Dahhak gesteht ihm Originalitdt zu.”” Doch all diese kollegialen
AuBerungen beriihren die Person des °Abbas nur am Rande. Einzig im
Verhiltnis zu Aba Nuwas, der ihn ,,subtiler als die Phantasie, durch-
dringender als der Verstand und treffender als der Pfeil“78 nennt, 148t sich
etwas wie Freundschaft vermuten, und einzig im Verhiltnis von Muslim b.
al-Walid und °Abbas schimmert Feindschaft hindurch. Mehrfach wird in den

74 Ysfahani, Agani, Bd. VIII, 3101f. (VIIL, 16f.); Diwan 323/1, 3, 5-6 (ida ma
§i’ta statt ahbabta). — Dieselbe Anekdote findet sich noch einmal in Agani, Bd.
XVIII, 6343f., nur nimmt hier al-Fadl b. ar-Rabi® die Stelle Haruns ein.

75 Husri, Zahr, Bd. II, 944f. Das Wechselgedicht steht bei Isfahani, Agani, Bd.
XXVII, 9228 (0. A.); Gedicht 214. — Zu°Inan siehe auch Wagner, Aba Nuwas, 162ff,;
Agani, Bd. XXVII, 9218-30 (0.A).

76 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3106 (VIIL, 19). — Abu 1-°Atahiya rekurriert auf al-
Abbas, als er al-Mahdi seine Liebe zu °Utba vortrigt; aber auch umgekehrt soll al-
Abbas mit seiner Dichtung Abu 1-°Atahiya imitiert haben. (Siehe Hazragi, Pogte, 33
und 176.)

77 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3106 (VIII, 19).

78 Und al-° Abbas iiber Abi Nuwas: »Angenehmer als die Vereinigung nach der
Trennung, die Treue nach dem Verrat und das Rendezvous nach der Verzweiflung.“ Abu
Nuwas, Diwan, Bd. I, 38. Siehe auch Husri, Zahr, Bd. II, 944.
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Quellen die Geschichte wiederholt, nach der al-°Abbas mit Freunden beim
Wein sitzt, die Rede auf Muslims Spitznamen (lagab) ,,Sari® al-gawani* (der
den Midchen zum Opfer Gefallene) kommt und al-°Abbas in ,,Sari° al-
gilani“ (der den Damonen zum Opfer Gefallene) korrigiert.”® Darauf dichtet
Muslim b. al-Walid sein Schmihgedicht gegen al-°Abbas b. al-Ahnaf, in
dem er seine Verwandtschaft mit den Banii Hanifa bestreitet (s.o. 74).

Ganz anders Ibrahim b. al-°Abbas as-Sili, der Sekretir und anscheinend
unerschiitterliche Bewunderer al-°Abbas', der keine Kritik am Oeuvre seines
Onkels vertrug, sich zu regelrechten Elogen aufschwang und darin sogar
von Zeitgenossen als exaltiert wahrgenommen wurde. In einer Uberlieferung
kommentiert Ibrahim zwei Verse des Dichters einem Gespréachspartner
gegeniiber mit den Worten, der dichterische Gedanke sei schon, der
Ausdruck leicht und bezaubernd fiirs Ohr, man finde wenig vergleichbar
Subtiles, Leichtes und Beredtes usw., worauf der Zuhorer (ironisch?)
erwidert, seine, d.h. Ibrahims, Sprache iibertreffe bei weitem noch die des
Poeten.80

3. Typus und Personlichkeit

Der Typologisierung al-°’Abbas b. al-Ahnafs als fata und zarif ist nicht
viel hinzuzufiigen. Unter den wenigen Anekdoten, die Auskunft iiber die
Personlichkeit al-°Abbas' geben, ragt allerdings eine hervor, die ein
besonderes Licht auf das Verhiltnis der beiden Typen wirft. In ihr stehen
nimlich die arrogante Impulsivitit eines fata und die elegante Souverénitét
eines zarif einander gegeniiber. Al-°Abbas b. al-Ahnaf, heifit es, besal} ein
leicht erregbares Temperament (kana fi hulgi I-°Abbds... Sidda). Er schlug,
wie der Text fortfahrt, einen ihm gehorenden Sklaven und schwor, ihn zu
verkaufen. Der Sklave fliichtet sich zu Fauz, der angeblichen Geliebten des
Dichters, und bittet sie, sich fiir ihn bei al-°Abbas einzusetzen. Nachdem sie
Fiirsprache fiir ihn eingelegt hat, kiihlt al-°Abbas sich ab, gibt den Sklaven
frei und schickt an die Geliebte ein Gedicht.

Der du zu uns kamst mit der Fiirsprache / dessen, den ich begehre! //
Wenn ich dein Herr bin, so ist die, / die sich fiir dich verwendete, meine
Herrin. // DaB sie uns um deinetwillen schrieb, ist fiir uns / eine Wohltat iiber
alle Wohltaten hinaus!

79 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 128; Isfahani, Agani, Bd. XI, 7296 (0. A.);
Muslim, Diwian, 380. Zur Kontroverse siehe auch ebd., 355. ‘Abbas, Diwan, 12/44:
,,Beweint den von einer Schonen, nicht vom Krieg Getéteten (qatil ka‘ab la qatil
hurub).

80 Mascadi, Murig, Bd. VII, 245f. Siehe auch Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3102,
3111 (VIII, 17, 21); Tauhidi, Imta®, Bd. II, 145.
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v ==

maulaka fa-inna 1lati / gad $afa‘at fika la-maulati // irsaluha fika ilaina lana /
karamatun fauqa l-karamati.8!

II. WER IST FAUZ?
1. Die Fauz des Diwan

Es ist ein Paradox: Fauz, die Geliebte des Dichters al-°Abbas, ist das
historischste Faktum in seinem Leben, denn wie die Geliebten seiner
Vorginger wird sie direkt durch die poetischen Texte bezeugt. 82 Zugleich
entzieht sie sich jeglichem Zugriff, weil er das grofite Geheimnis um sie
macht. Auf der einen Seite verbindet al-°Abbas mit Fauz derselbe
unauflosliche Pakt wie al-Muraqqi$§ mit Asma’, “Urwa mit Afra’, Gamil mit
Butaina, um nur einige Beispiele lebenslang Liebender zu nennen, auf die er
sich in seinem Diwan beruft. Auf der anderen Seite versteckt er sie hinter
einem typischen Konkubinennamen, wie ihn in der Realitét die Geliebten der
zeitgenossischen Liebesdichter tragen.

Ich habe ihren Namen verheimlicht, wie man jemanden verheimlicht, um
seine Ehre zu schiitzen, / und auf der Hut ist, daB sich ein hdBliches Geriicht
verbreite. // Und ich habe sie Fauz genannt. Wiirde ich ihren Namen auf-
decken, / so wire es einer, den zu erwéhnen ungeheuerlich und schéndlich ist.

Katamtu smaha kitmana man sana “irdahu / wa-hadara an yaf$a qabihu t-
tasammu®i // fa-sammaituha Fauzan wa-lau buhtu bi-smiha / la-sammaitu bi-
smin ha’ili d-dikri a$na“i.83
Ein Geheimnis macht al-*Abbas aber um die Geliebte nicht nur, indem er

sie mit einem Pseudonym ausstattet, sondern indem er es verdoppelt.
Wohlgemerkt verdoppelt, nicht vervielfacht: Die zahlreichen anderen
Frauennamen im Diwan gehoren entweder, wie im Fall von Hailana, Diya’
und Dat al-Hal, nachweislich zu Sklavinnen Hariins und kommen in
regelrechter Auftragsdichtung vor, sie erscheinen, wie Umm Talib,3 als
Namen von Verwandten, Vertrauten und Dienerinnen, oder sie lassen sich,

81 Isfahani, Agani, Bd. XVIII, 6346 (XV, 143); Gedicht 132/1-3 (atani statt
atana, abgihi hagati statt fihi lagagati).

82 ygl. Vadet, Esprit, 198.

83 © Abbas, Diwan, 331/12-13. Ganz eindeutig ist der Text nicht. Weder wird
zweifelsfrei klar, wessen Ehre hier eigentlich geschiitzt werden muB, noch, aus
welchen Griinden das Aufdecken des Namens der Geliebten unheilvoll wire. Die
Ubersetzung ist hier schon Interpretation. — Zur Geheimhaltung des Namens siehe
auch 216/13 und 229/1.

84 Ebd., 16/3.
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wie Dalfa’ (die mit der zierlichen Nase),85 Sihr (Zauber),8 Nisrin (Jeri-
chorose),8” Haliib (Verfiihrerische),8 und Sams (Sonne)8? als Kosenamen
fiir Fauz verstehen. Schwieriger indes wird es, den Namen Zalim zu
erkldren, der in sogar einem Gedicht mehr (59 an der Zahl) vorkommt als
Fauz (58 Gedichte). Hat al-°Abbas also doch, wie schon “Umar b. abi Rabi‘a
vor ihm, mehrere Frauen besungen? Oder muBl es sich eingedenk der
Tatsache, daf} al-*Abbas sich zur “Udritentradition bekennt, um eine einzige
Frau handeln? Fiir die zweite Annahme spricht, da3 es sich bei den beiden
Namen um eine besondere dichterische Raffinesse zu handeln scheint. Der
Name Fauz (Erfolg) verhilt sich zu Zalum (Tyrann),?0 als wiire die eine bloB
das alter ego der anderen, allerdings 146t sich eine entsprechende Verteilung
der lichten und der dunklen Seite ihres Charakters nicht nachweisen. Dies ist
selbst dann nicht der Fall, wenn beide Frauennamen in ein- und demselben
Vers genannt werden.

Leg, oh Zaliim, bei Fauz Fiirsprache fiir mich ein. / Wie oft schon hast
du, Zalim, mir geniitzt! '
I8fai ya Zalimu li ®inda Fauzin / tilama qad nafa‘tini ya Zalimu!°!

_ Zugleich jedoch schreibt al->Abbas wie noch kein Dichter vor ihm der

Geliebten eine Doppelnatur zu, fiir die er das Bild von der Zitrone ver-
wendet, die beim Betrachter Appetit weckt, aber dem Esser den Mund
zusammenzieht.

Seine Geliebten schenkten ihm eine Zitrone; / da weinte er und fiirchtete
sich vor dem bosen Omen. // Er erblickte ein schlimmes Vorzeichen in ihr,
denn / sie ist innen und auBen unterschiedlich veranlagt. / Der Liebessklave
erschrickt vor ihrer inneren Séure, / wihrend die Farbe sie im Auge des
Betrachters verschont.

Ahda lahu ahbabuhu utruggatan / fa-baka wa-asfaqa min “iyafati zagiri //
mutataiyiran lamma atathu li-annaha / launani batinuha hilafu z-zahiri / fariga
l-mutaiyamu min humiidati lubbiha / wa-1-launu zaiyanaha li-°aini n-naziri.%2

85 Ebd., 27/6; 28/1; 169/15; 519/2.

86 Ebd., 68/2-3, 5; 136/1, 3.

87 Ebd., 556/1.

88 Ebd., 343/5.

89 Ebd., 151/5.

90 Wortspiele mit der Wurzel z-1-m finden sich in den Gedichten 26/4; 478/1;
486/3 und 492/3. Ein Wortspiel mit der Wurzel f-w-z hat Gedicht 516/4.

91 Ebd., 463/23; siehe auch 495/11.

92 Ebd., 236/1-3; siche auch 526/1 und 531/1.
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Wenn der Diwan die Identitdt der Geliebten auch nicht preisgibt,
sondern im Gegenteil alles unternimmt, um sie zu verschleiern, so macht er
doch einige Angaben zu ihrer Person, die allesamt dem Ziel dienen, dem
Leser ihren hohen Rang nach Herkunft, Familie und Lebenssituation vor
Augen zu fithren. Sie stammt aus Medina, hat sich im Irak niedergelassen,
besitzt jedoch im Higaz noch ein Haus oder Familie (,,Eine Medinenserin,
die im Irak lebt und in Zaura’ Medinas ein Haus hat*).93 Sie gehort zu den
Nordarabern (,,Wir gehen beide auf Nizar zuriick*),%* nennt eine vornehme
Familie ihr eigen (,,Unbefleckt von Schindlichkeit gehort sie zu einer
Familie voll edler Eigenschaften)®> und reklamiert die Bant Hasim fiir sich
(,,Am frilhen Morgen sah ich die Haschimitin*).%¢ Ihre Onkel und Briider
stellen sich schiitzend vor sie (,,Dein Onkel steht zwischen dir und mir wie
das Raubtier zwischen Fohlen und Futter*),%7 sie ist verheiratet (,,Jeder von
uns beiden ist schuldig, sich verheiratet zu haben*)8 und leistet sich die
Pilgerfahrt (,,Zalum hat den Hagg gemacht; so wird mich und sie die Reise
vereinen).?? Sie ist im Luxus aufgewachsen (,,Sie hat lange genossen die
Weichheit der Jugend),100 lebt abgeschieden im Harem (,,Ich bin
hocherfreut iiber eine Sonne, die im Innern der Gelasse aufgeht*)10! und
wird scharf bewacht (,,Da wurden die Fiihrer ihrer Familie wach*).102 Sie
wohnt in nobler Umgebung (,,Eine Wohnstatt fiir eine Gazelle zwischen
dem Kalifenpalast und Haizuran®),103 verfiigt iiber Diener, einen Tiirhiiter
und einen Sekretir (,,Was schadet es, wenn du selbst nicht schreiben magst,
daB du es einem anderen zu tun befiehlst?*)1%4 und umgibt sich mit ihren

93 Ebd., 220/6; siehe auch 511/1. Bei Zaurd’ scheint es sich um einen Bezirk
zu handeln. Topographische Verweise in bezug auf Medina und Mekka kommen bei
al-*Abbas hiufiger vor.

94 Ebd., 220/7.

95 Ebd., 422/10

96 Ebd., 15/16.

97 Ebd., 217/24 und 168/19.

98 Ebd., 138/3.

99 Ebd., 242/3. 276/1 spricht sogar von zehn Pilgerfahrten, die sie hin-
tereinander gemacht habe.

100 Bpd., 226/5; siehe auch 218/6-7, 17/24-26, 152/1.

101 Ebd., 218/1; siehe auch 260/3 und 587/4.

102 Rpg., 334/11.

103 Ebd., 572/1. Nach Ibn al-Wa$sa’, Muwassa, 279, hat al-Abbas diese Zeilen
auf Zalim gedichtet. Nach Hazragi, Pogte, 52, ist mit Haizuran nicht der Palast der

Kalifenmutter, sondern ein Friedhof gemeint, — Verse, die die Geliebte in Paliiste
versetzen, sind ferner 222/1-2; 224/2; 363/2 und 404/1.

104 ¢ Abbas, Diwan, 105/2; siehe auch 156/1; 128/4.
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Sklavinnen (,,Die vollbusigen Médchen sind um sie wie strahlende Sterne
um einen strahlenden Mond herum*).105

2. Die Person hinter Fauz

Der Adel der Geliebten ist urspriinglich in der arabischen Dichtung eine
Selbstverstiandlichkeit und bei al-°Abbas zundchst nichts weiter als ein
Festhalten an der Tradition. Damit distanziert er sich von seinen zeitgenossi-
schen Kollegen, die sich bereits an Sklavinnen wie “Utba (Abu 1-°Atahiya)
oder “Inan (Abi Nuwas) wenden. 106

Die Liebe zu den Sklavinnen ist keine Beschiftigung fiir einen wie mich;
/ nur Sklaven lieben Sklavinnen! // Sie sind nicht treu und bewahrend, /
sondern sie liigen in der Liebe und halten den Bund nicht ein.
Laisa “i8qu 1-ima’i min $ugli mitli / innama ya“Saqu 1-ima’a 1-°abidu // 1a
wafa’un wa-1a hifazun wa-lakin / kuddabu 1-wuddi ma lahunna “uhiidu. 107
Obwohl sich somit eine einfache literarhistorische Erklarung fiir das
Beharren al-°Abbas b. al-Ahnafs auf der freien Geburt seiner Geliebten
finden 146t, hat A. al-Hazragi Detektivarbeit geleistet, um der Person hinter
Fauz auf die Spur zu kommen. Fiir sie ist die hochgeborene Fauz des Diwan
mitnichten eine stilisierte Figur, sondern ,,eine Frau aus Fleisch und
Blut*,108 und ihr zufolge weisen alle Indizien auf “Ulaiya (gest. 826) hin, die
Tochter al-Mahdis (reg. 775-85) und der Sidngersklavin Maknina, Halb -
schwester Hariins und wie ihr anderer Halbbruder Ibrahim b. al-Mahdi
literarisch und musikalisch talentiert. 109 Jedes einzelne Detail Fauz', so die
Autorin, trifft auf °Ulaiya zu oder umgekehrt. 110 Fauz und “Ulaiya stammen
beide aus dem Higaz. “Ulaiyas Mutter gehort zu den Marwaniden, allerdings
nicht zur Sippe Marwan b. al-Hakams. 11! Und iiber Fauz sagt der Diwan:

Die Liebe der Higazitin ist eine schwere Priifung...
Hubbu I-higaziyati abla I-°izam...112

105 Ebd., 224/3; siehe auch 140/5, 272/2, 304/7, 363/3.

106 Auch Bassar b. Burd erklirt seine Geliebte “Abda fiir nobel. (Vgl. Roman,
Poéte, 326.) Im 9. Jh. aber wird die Liebe zu einer Sklavin der Liebe zu einer freien
Frau vorgezogen: ,,Eine Sklavin wird mit dem Auge gekauft und zuriickgegeben, wenn
sie Fehler hat“, erkliart Ibn “Abd Rabbih, ,.eine freie Frau ist dagegen wie eine Fessel
fiir den, zu dem sie kommt.“ (Siehe Walther, Bild, 80.) !

107 ¢Abbas, Diwan, 161/3-4. Siehe auch Ibn al-Wassa’, Muwassa, 134.

108 Hazragi, Poete, 43.

109 7y cUliya siche Isfahani, Agani, Bd. X, 3626-50 (IX, 83-96).

10 zym folgenden siehe Hazragi, Poete, 42-82.

L11 [sfahani, Agani, Bd. X, 3626 (IX, 83).

112 eAbbas, Diwan, 511/1.
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Nur “Ulaiya als Kalifentochter kann sich im folgenden Gedicht hinter
Fauz verbergen. Immerhin ist “Ulaiya die Tochter al-Mahdis, der in diesem
Fall ausdriicklich mit Namen genannt wird. Und Fauz erscheint als
hochgeborene Person:

Lang war die Nacht mir in der Ndhe von Bustan / zusammen mit den
Midchen von al-Mahdi und Haizuran. // Oh ihr Liebenden, laft uns
gemeinsam / dem Barmherzigen unser Leid klagen! // Als die Médchen zu
Fauz kamen, / weinten sie iiber meinen Kummer, // baten sie um Mitleid fiir
mich und schworen / auf ihre Aussage einen Eid. // Da sandte sie Weihrauch-
harz, das sie gekaut hatte, / iiber einem Apfel auf Basilikenkraut.

Tala laili bi-ganibi 1-Bustani / ma®a gawari 1-Mahdi wa-1-Haizurani //
aiyuha 1-°aSiquina quma gami‘an / na$taki ma bina ila r-rahmani // inna Fauzan
lamma ataha 1-gawari / yatabakainani lima qad $agani // wa-ta‘attafnaha
“alaiya wa-yahlifna / “ala ma dakarna bi-l-aimani // arsalat bi-l1-lubani qad
madagathu / fauqa tuffahatin ala raihani.!13

“Ulaiya ist wie Fauz verheiratet. Ihr Mann ist der haSimitische
Wiirdentriger Musa b. °Isa, der zweimalige Leiter der Pilgerfahrt und
Gouverneur von Kufa und Agypten, der sich kurzzeitig gegen Haran
erhob.!14 An Fauz hingegen richtet al-°Abbas die Verse:

Und sie hat es mir als Schuld angerechnet, daB$ ich mich verheiratet habe./
Da sagte ich: Jeder von uns ist schuldig, sich verheiratet zu haben. // Jeder von
uns wurde dazu gezwungen...

Wa-qad hasabat danban “alaiya tazauwugi / fa-qultu kilana mudnibun qad
tazauwaga // kilana “ala ma kana min daka mukrahun...115

°Ulaiya macht wie Fauz die Pilgerfahrt. Die historische Uberlieferung
hilt fest, daB sie sich zur Zeit von Harins Kalifat nach Mekka begab. 116
Gleichzeitig nimmt Fauz ihre religiosen Pflichten sehr genau:

...Du hast (mein Auge) mit zehn Pilgerfahrten weinen gemacht.
...Wa-qad abkaitiha higagan “asra.117

“Ulaiya ist so fromm wie Fauz. Sie singt und trinkt nur wihrend ihrer
Menstruation, ansonsten widmet sie sich dem Gebet und dem Koran.!18
Auch Fauz zeichnet sich durch Ernsthaftigkeit in religiosen Dingen aus.

113 Bpd., 517/1-5.

114 7y ihm siehe Tabari, Ta’rih, Bd. III/1, 626-7.
115 ¢Apbas, Diwan, 138/3-4.

116 Isfahani, Agani, Bd., X, 3645f. (IX, 93).

117 ¢ Abbas, Diwan, 276/1.

118 [efahani, Agani, Bd. X, 3627 (IX, 53).
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Ein Gesicht, vor dem der Blick schwach wird, wenn es aufscheint. / Es
ist durch Keuschheit und Gottesfurcht gekennzeichnet.

Sie hat sich vom Briefwechsel mit mir abgewandt und meinen Brief nicht
beantwortet, / und sie hat ihre Lampe in der Moschee angeziindet.

Du vermeidest aus Gottesfurcht, mich wihrend des Fastens zu sehen, /
und beschworst so meine Totung herauf!

Waghun yakillu t-tarfu anhu ida bada / huwa bi-1-°afafi wa-bi-t-tuqa
mausimu. 119

Nabadat mukatabati wa-rag®a risalati / wa-tanauwarat misbahaha fi 1-
masgidi.!20

Taharragti an tasilani fi s-siyami / taqwa wa-rumti li-qatli marama. 12!
Fauz ist so literarisch versiert wie ‘Ulaiya. “Ulaiya trat nicht nur durch

ihre allgemeine Bildung, sondern selbst als Dichterin hervor (s.o. 93). Fauz

versteht ihrerseits die Vokalisierung eines Schreibens an sie als Herab-
wiirdigung ihrer Person.

Du, der du einen Brief schriebst, in dem du mich beleidigst! / Du hast das
Maf voll gemacht, indem du auch noch diakritische Zeichen setztest! // Was
wolltest du... mit den diakritischen Zeichen bezwecken? / Hast du etwa
geglaubt, ich wiirde ihn sonst nicht verstehen?!

Ya lladi kataba 1-kitdba yasubbuni / fihi fa-balaga fi 1-kitabi wa-a°gama
// mada aradta... fi i°gamihi / inni araka hasibtani lan afhama.122

Und schlieBlich ist Fauz ebenso wie “Ulaiya um vieles jiinger als al-
€Abbas. Wenn man die Geburtsdaten von al-°Abbas (750) und “Ulaiya (776)
vergleicht, ergibt sich eine Differenz von iiber fiinfundzwanzig Jahren.
Umgekehrt verfat al->Abbas eine bose Replik auf seine Benennung als alter
Mann ($aih) durch Fauz.

Sie spottete meiner, wo ich doch (vorher) alles, was ich nur wollte, von
ihr erhielt. / Wer also ist, oh mein Volk, von uns (beiden) der Betrogene?
Hazi’at bi wa-niltu ma §i’tu minha / ya la-qaumi fa-aiyuna 1-magbu-
123
nu.

Sind das Beweise, die eine Gleichsetzung von Fauz und “Ulaiya recht-
fertigen? Ich nehme nur die ersten drei Argumente. A propos erzwungene

119 ¢Apbas, Diwan, 467/4.

120 Epd., 168/5.

121 Bpd., 484/5; siche auch 493/2.

122 Ebd., 468/2-3. Ein sehr #dhnlicher Vorwurf an einen Schreiber, der einen
Brief punktiert hat, findet sich auch bei Aba Nuwas. (Sieche Wagner, Aba Nuwas,
324.)

123 Isfahani, Agani, Bd. XVIII, 6346 (XV, 143); Diwan, 516/9.
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Verheiratung: Nur ein einziges Mal spricht al-°Abbas von dieser Verheira-
tung, und sein Wortlaut dabei ist auffillig. Der Verdacht dréngt sich auf,
daB er weniger ein autobiographisches Faktum als eine literarische
Reminiszenz mitteilt. Der Vorwurf der Geliebten, die Ehe der beiden Lieben-
den mit je einem anderen sowie das fremdbestimmte Zustandekommen
dieser beiden Ehen erinnern stark an die Erzdhlung um Qais b. Darih und
Lubna (s.o. 19).124 A propos heimliche Liebesaffire: Wenn man die
vorhandenen Daten zugrundelegt, ist zwar Ulaiya als Gegenstand der
Sehnsuchtsverse al-°Abbas’ nicht ausgeschlossen. In diesem Fall aber
scheidet die Moglichkeit aus, daf der Dichter irgendeine Auskunft iiber sein
tatsdchliches Gefiihlsleben gibt. Da “Ulaiya erst im Jahr 776 geboren wird
und Mahdi im Jahr 785 stirbt, konnte sie zur Zeit des angesprochenen
Bundes mit dem Dichter hochstens neun Jahre alt sein. 125 SchlieBlich a
propos medinensische Herkunft: Schon Vadet hat mit gutem Recht vermerkt,
daf} zur Zeit al-°Abbas' der Higaz Mode war. Er galt als das Vaterland par
excellence, als die wahre Heimat eines jeden. 126 So ist der stéindige Bezug
al-°Abbas’' auf den Higaz vermutlich nichts weiter als ein Zeichen dafiir, dafl
er auch in dieser Hinsicht auf der Hohe seiner Zeit war.

Naivitét ist jedoch nicht das einzige, was man al-Hazragis Gleichsetzung
von Fauz und °Ulaiya vorwerfen kann. Vielleicht steht “Ulaiya hinter Fauz,
vielleicht eine andere Frau, vielleicht gar keine - die Figur der Fauz im
Diwan sperrt sich, wie zu zeigen war, gegen eine diesbeziigliche GewiBheit,
zumal sie, wie noch zu zeigen sein wird (s.u. 152ff.), mit einer iibermensch-
lichen Koniglichkeit aufwarten kann. Das Wesentliche an dieser Figur ist
ihre Unbestimmbarkeit, die sich bis zur Unkorperlichkeit steigert, und
deshalb fiihrt das Bemiihen, mit aller Gewalt die Person hinter Fauz
auszumachen, nicht nur ins Leere, sondern birgt die Gefahr einer MiBin-
terpretation der Dichtung. Dieser Gefahr ist al-Hazragi nicht entgangen, wo
sie in °Ulaiya die Geliebte gefunden zu haben glaubt, den Diwan zur

124 1n seinem Diwan (416/32) bezieht sich al-*Abbas ausdriicklich auf Qais.  —
Einem Uberlieferungsstrang der Erzihlung von Qais b. Darih und Lubna zufolge
erklart Lubna Qais zum Verriter, als sie von seiner Wiederverheiratung hort, und geht
daraufhin selbst ihre zweite Ehe ein, gegen die sie sich bis dahin gestrdubt hatte.
(Vgl. Kollet, Entstehung 27.)

125 g gibt durchaus Gedichte al-°Abbas', die davon sprechen, daB er die Geliebte
schon als kleines Miadchen gekannt habe (so 152). Aber hier geht es ja um den
Zusammenhang von tief empfundener Liebe und Dichtung, und gerade das Gedicht 517
ist ein fiir ihn typisches Liebesgedicht. Die oben nicht mehr zitierten Verse 6-11
sind eine einzige Klage der Sehnsucht, die in dem Ausruf gipfelt: ,,Wiiite ich doch,
ob es fiir mich einen Weg zu ihr gibt!*

126 Vadet, Esprit, 203.
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Geschichte des Herzens des Dichters erkldrt und damit ins Biographische
auflost. Da haben dann die permanente Irrefiihrung des Lesers, was die
Identitit der Geliebten angeht, das extreme Versteckspiel, das er mit ihrer
Person betreibt, und die Beschrankung auf eine Liebe der Ferne, die er
allenthalben kundgibt, nichts mehr mit der Kunst Ibn al-Ahnafs zu tun,
sondern sind nurmehr der Ausweg aus seinem personlichen Dilemma. Doch
wenn man weg von der romantischen Schwirmerei, der Diwan sei ein
einziges Klagelied iiber eine aus sozialen Griinden unmogliche Liebe, auf die
Quellen und den Diwan selbst rekurriert, ergibt sich ein ganz anderes Bild.

3. Fauz in der Literatur

Bewuft in Einklang mit der Tradition distanziert sich al-°Abbas von
seinen Zeitgenossen, indem er sich unter die groBen Vorgénger einreiht.
Dariiber hinaus jedoch erhebt er den Anspruch, dem ‘udritischen Komplex
von Liebe, Treue und Leid die Krone aufzusetzen und alles je Dagewesene
zu iiberbieten.

Die Leute haben iiber unsere Sache gestaunt / und dariiber die Geschichten
unserer Vorldufer vergessen.
Fa-qad “agiba n-nasu min amrina / wa-ansahum gisasa l-auwalina.!27

Al-°Abbas stellt den Ubergang dar zwischen jenen Dichtern, die noch
Anspruch auf eine authentische Liebe zu einer anderen Person erheben, und
den zurafa’, die nurmehr die Liebe lieben. Anstatt den Mangel an Quellenin-
formationen iiber seine Liebesgeschichte mit Fauz zu beklagen, mufl man
das vorhandene Material nur ernst nehmen, um zu erkennen, daf das
Transitorische seiner Position darin deutlich zum Ausdruck kommt. Wie im
Fall der “Udriten erkennen die Quellen die Realitét seiner Liebe prinzipiell an,
aber anders als im Fall der “Udriten herrscht in bezug auf sie eine grofie
Konfusion. Sie beginnt schon beim Namen der Geliebten. Im ersten Band

v~

seines ,,Kitab al-muwassa“, der vornehmlich von der beduinischen Art zu
lieben handelt, setzt Ibn al-Wassa’ al-°Abbas und Fauz ans Ende seiner Liste
beriihmter Liebespaare (s.0. 7), aber in der zweiten Hélfte, die sich der
Liebe der Zeitgenossen zu den Singersklavinnen widmet, figurieren al -
°Abbas und die Singerin (qaina) Zaluim als Paar.128 Al-Isfahani duBert sich
in einem Band des ,,Kitab al-agani“ ausfiihrlich zu Fauz und al-*Abbas, aber

einem anderen Band desselben Werks nach liebt al-°Abbas die Sklavin

127 ¢ Apbas, Diwan, 540/5. Siehe auch 89/3-4; 414/5 und 539/3.
128 1bn al-Wassa’, Muwassa, 279.
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°Inan.!?% Andere Autoren kennen weder Fauz noch Zalim noch “Inan: As-
Sarrag und seinem ,,Masari® al-“u$$aq" zufolge liebt al-Abbas seine (mit ihm
verheiratete) namenlose Parallelcousine,!30 und ich erinnere an die
Geschichte iiber die fityan von Bagdad (s.0. 42), in der es um eine (am
Ende von ihm erworbene) namenlose Sklavin geht, sowie an die dritte
Version seines Todes (s.0. 82), die eine (mit dem Pfeil von ihm
erschossene) namenlose Beduinin in den Mittelpunkt riickt. Trotz dieser
unterschiedlichen Angaben nimmt Fauz bei den Uberlieferern den breitesten
Raum ein, und das liegt vor allem am ,,Kitab al-agani*.

Wenn Vadet bemerkt, das ,,Kitab al-agani“ enthalte nicht die winzigste
Nachricht iiber Fauz, 13! so irrt er. Zwar gibt es in den Uberlieferungen des
Dichters tatsédchlich keinen Hinweis auf sie, aber es existiert ein separates
Kapitel iiber Fauz und al-°Abbas. 132 Sehr ausfiihrlich ist es allerdings nicht,
stiitzt sich auch nicht auf Ibrahim as-Suli und widerspricht kral dem Diwan.
Fiir al-Isfahani steht fest, da Fauz Fauz ist, kein Pseudonym, und mehr
noch, daf sie eine Sklavin, keine Freie ist. Die erste Version: Sie war eine
Sklavin von Muhammad b. Mansiir mit dem Spitznamen ,,Fata 1-“askar®,
dann ging sie in die Hinde eines der jungen Barmakiden liber, der sie
freilieB und die Pilgerfahrt mit ihr machte. Die zweite Version: Sie war die
Sklavin eines hohen Regierungsvertreters, der die Pilgerfahrt mit ihr machte.
Die zweite Version konnte der zweite Teil der ersten Version sein, nur ist
hier nicht von der Freilassung die Rede; beide Versionen indes werden durch
Verse Ibn al-Ahnafs erginzt, die der Trauer iiber die Abwesenheit der
Geliebten wie der Freude iiber ihre Riickkehr gelten.

Oh Herr, gib uns den zuriick, / der uns Gesellschaft war und Zier! // Ohne
den wir uns des Lebens nicht freuen, / bis er (wieder) bei uns ist. // Oh du, der

129 1sfahani, Agani, Bd. XXVII, 9228 (0. A.).

130 Sarrag, Masaric, Bd. I, 154f.: Al-Ma’min hort in einer mondhellen Nacht
wihrend einer Expedition, die er nach Hurasan unternommen hat, einen Heimweh-
gesang. Er folgt der Stimme und trifft auf den Dichter al-°’Abbas b. al-Ahnaf, der ihm
erzdhlt, er sei kurz nach der Heirat mit seiner Cousine zur Teilnahme an der
Expedition aufgefordert worden. Al-Ma’miin stattet ihn mit Geld fiir ein Jahr aus und
schickt ihn zuriick nach Bagdad. — Vieles jedoch ist ungereimt an dieser Geschichte:
Al-“Abbas wird als §abb (junger Mann) bezeichnet, obwohl er mehr als fiinfunddreiBig
Jahre dlter war als al-Ma’min (geb. 786). Al-Ma’min wird von al-°Abbas amir al-
mu’'minin tituliert, obgleich er definitiv erst nach dessen Tod die Nachfolge seines
Bruders al-Amin antrat (i. J. 813). Vor allem ist dieselbe Geschichte mit demselben
Heimwehgedicht schon bei al-Isfahani iiberliefert, aber hier ist es Haran, den al-
“Abbas nach Hurasan begleitet, und von der Cousine ist iiberhaupt keine Rede (s.o.
83).

131 yadet, Esprit, 200.

132 Isfahani, Agani, Bd. XVIII, 6342-49 (XV, 141-44).
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du die Liebe meinem Herzen auferlegt hast / als Verhédngnis und Ungliick! //
Seitdem du fort bist, gehore ich / zu den Leuten mit den heilesten Augen. //
Fiir mich ist dein Hagg / nichts als eine Priifung.

Ach ja! Fauz ist eingetroffen, / so ist das Auge al-°Abbas' erfreut. // Der
mir die frohe Nachricht verkiindet hat, / dem sei Dank! // Oh Brokat der
Schonheit, / zweikdpfiges Myrtenblatt! // Sie tadeln mich wegen der Liebe, /
doch ist an der Liebe nichts Schlechtes!

Ya rabbi rudda “alaina / man kana unsan wa-zaina // man la nusarru bi-
“ai§in / hatta yakana ladaina // ya man ataha li-qalbi / hawahu $u’man wa-
haina // ma ziltu mud gibta “anni / min ashani n-nasi “aina // ma kana
hagguka “indi / illa bala’an “alaina.!33

A-la gad qadimat Fauzun / fa-qarrat ®ainu “Abbasi // la-man bagSarani 1-
busra / ala 1-“ainaini wa-r-rasi // a-ya dibagata 1-husni / wa-ya ramusnata 1-asi
// yalimini ala 1-hubbi / wa-ma bi-l-hubbi min basi.!34

Auch der Rest des Kapitels versucht, Verse von al-°Abbas als
Gelegenheitsdichtung fiir seine Geliebte zu erkldren. Zwar ist die erste
Nachricht ein blofer Kommentar zum Gedicht bzw. gibt nur in Prosa
wieder, was das Gedicht in Metrum und Reim mitteilt. Aber die zweite
wartet mit der Autoritét des historisch Faktischen auf, und die dritte liefert
sogar ein Stiick Hintergrundinformation. Zunéchst gibt Isfahani einen
Bericht davon, wie al-°Abbas einen Boten zu Fauz schickt. Der Bote kehrt
zuriick, um al-°Abbas eine Nachricht zu iiberbringen. Fauz habe Migrine,
und deshalb habe sie sich den Kopf verbunden. Darauf al-Abbas:

Sie umwickelte thren Kopf. Oh wiére doch der Schmerz, / tiber den sie
sich bei mir beklagte, in meinem Kopf! // Dann wiirde sie nicht klagen, und
sie hitte gewonnen, / daB ich fiir sie ihre Krankheit erdulde. // So daB einer,
der mich sieht, zu mir sagte: / So muf} der tréstende Liebende handeln.

“Asabat ra’saha fa-laita suda‘an / qad $akathu ilaiya kana bi-rasi // tumma
la tastaki wa-kana laha l-agru / wa-kuntu s-saqama °anha uqasi // daka hatta
yaqilu li man ra’ani / hakada yaf®alu I-muhibbu l-muwasi!!35

Es folgt eine rudimentére Erzidhlung, derzufolge ein Méddchen namens
Yumn Botendienste fiir die Liebenden verrichtete. Yumn stellt eine nicht

133 1sfahani, Agani, Bd. XVIII, 6343 (XV, 142); Diwan 524/1-5 (utiha statt
ataha, hada statt ¢indi). .

134 Isfahani, Agani, Bd. XVIII, 6342 (XV, 141); Diwan 324/4-5, 2-3 (wa-ya
statt a-ya).

135 1sfahani, Agani, Bd. XVIII, 6344f. (XV, 142). Im Diwan handelt es sich um
das Gedicht 318/1-3 (dort hat die Herausgeberin °assabat gesetzt). Auch dieses
Gedicht hilt Hazragi fiir einen Beweis, daB Fauz und °Ulaiya identisch sind. Laut
Isfahani, Agani, Bd. X, 3626 (IX, 83) soll “Ulaiya eine hohe Stirn besessen, sie fiir
einen Makel gehalten und deshalb mit einem Band kaschiert haben.
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néher spezifizierte (Geld-?) Forderung an al- “Abbas, die er ihr abschldgt.
Deshalb verleumdet sie ihn bei Fauz, und diese wendet sich von al-° Abbas
ab. Darauf al-°Abbas:

Yumn hat behauptet, daB ich sie begehrte, / Verderben iiber sie wegen
einer solchen Handlungsweise! // Befragt mein Hemd, es legt Zeugnis ab wie
bei Joseph. / Denn mein Hemd ist nicht an der Vorderseite zerrissen!

La-qad za®amat Yumnun bi-anni aradtuha / °ala nafsiha tabban li-dalika
min fili // sald “an qamisi mitla §ahidi Yuasufin / fa-inna qamisi lam yakun
qudda min qubli.136

Den SchluB macht die Uberlieferung von einem Verhéltnis, das Fauz mit
einem Soldaten (ba‘d aulad al-gund) einging. Al-°Abbas geriet so sehr in
Zorn dariiber, daB er sie verlieB. Fauz ist unzufrieden mit ihrem Tausch,
verlaBt ihrerseits den Soldaten und kehrt zurtick. An al-°Abbas schreibt sie
einen Brief, in dem sie sich iiber seine Hirte beklagt. Darauf al-°Abbas:

Sie schrieb, indem sie (mich) tadelte und beunruhigt war, dal ich sie
nicht besuche. / Und sagte: Du hast dich zu uns nicht wie ein Vertragspartner
benommen. // Da antwortete ich, wobei mir die Trénen / unablissig iiber die
Wangen stromten: // Oh Fauz, ich habe Euch nicht aus UberdruB verlassen, /
auch nicht wegen des Geredes eines eifersiichtigen Verleumders. / Sondern ich
habe Euch auf die Probe gestellt und herausgefunden, / daB8 Ihr es mit einer
einzigen Speise nicht aushaltet.

Katabat talamu wa-tastaribu ziyarati / wa-taqalu lasta lana ka-“ahdi 1-
“ahidi // fa-agabtuha wa-dumu‘u aini Fammatun / tagri “ala 1-haddaini gaira
gawamidi // ya Fauzu lam ahgurkum li-malalatin / minni wa-la li-maqali
wasin hasidi / lakinnani garrabtukum fa-wagadtukum / la tasbirana “ala
taamin wahidi.137
Halten wir fest: Teils widersprechen die Quellen den Behauptungen des

Dichters iiber seine Geliebte ganz erheblich, teils geben sie viel zu wenig
Informationen, um die Zweifel an ihrer Existenz auszurdumen. Hinzu
kommen eine Reihe von Uberlieferungen, die den Kausalzusammenhang

von Liebe und Dichtung schlichtweg leugnen. Folgende Anekdote: Hariin
hat einen Vers von al-°Abbas gehort -

136 [sfahani, Agani, Bd. XVIII, 6347 (XV, 143); Gedicht 416/15-16 (wa-gad
statt la-qad). Ausgehend von der Josephssure (Sure 12) gilt Joseph der Tradition nicht
nur als der Inbegriff gottlicher Schonheit, sondern vor allem als der Inbegriff
tugendhafter Keuschheit. Die Frau des Pharao will Joseph verfiihren. Als er ihr nicht
zu Willen ist, beschuldigt sie ihn, sich ihr gendhert zu haben. Mit dem hinten, nicht
vorne zerrissenen Hemd kann Joseph seine Unschuld beweisen.

137 Isfahani, Agani, Bd. XVIII, 6347f. (XV, 143f.; gawamidu wird aus Reim-
griinden triptotisch behandelt); Diwan 212/1-4 (tastaritu statt tastaribu).
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Die Liebe ging um alle Menschen herum, / um (ausgerechnet) bei mir,
als sie an mir voriiberkam, stehenzubleiben.

Tafa 1-hawa bi-®ibadi 11ahi kullihimu / hatta ida marra bi min bainihim
wagafa.

- und fragt ihn, was die Liebe mit ihm vorgehabt habe, daf sie bei ihm
anhielt. Die Antwort des Dichters, die Liebe habe sich bei ihm nach der
GroBziigigkeit des Kalifen erkundigt, gefillt Harin, und er belohnt ihn.138
Mir scheint diese Antwort Binde iiber das spielerische Verhiltnis zu
sprechen, das man zur Zeit al-°Abbas' und in seinem Milieu zur Liebes-
dichtung hatte. Stand nicht die Gelegenheitsdichtung in Bliite, wurden nicht
die gelungenen Verse vertont, dilettierte nicht der Kalif selbst?! Viel im
Diwan des al-°Abbas b. al-Ahnaf ist Produktion fiir den leichten und
schnellen Konsum, und noch bei seinen schmachtendsten Versen konnen
wir nicht mit Sicherheit verneinen, daf3 sich das Publikum vielleicht vor
Lachen bog, wie Leo Pollmann im Fall des Troubadours Wilhelm von
Aquitanien annimmt, wenn er, ein ,,vehemens amator feminarum®,
resignierend bekennt: ,,Nie bin ich in den Besitz dessen getreten, was ich
liebte.“139 Umso weniger kénnen wir von der Dichtung Ibn al-Ahnafs auf
eine bestimmte Frau schliefen, und in der Tat wird seine Dichtung in der
Literatur auf eine Weise scherzhaft profaniert und wohlwollend parodiert,
wie es den °Udriten nie widerfahren ist. Die Pointe besteht jeweils im
Kommentar eines Zweiten, in der wortlichen Auslegung eines Verses oder in
der Diskrepanz von dichterischer Aussage und Realitét. As-Sarrag berichtet
von einem Zusammentreffen von al-°Abbas mit Abii Nuwas, bei dem der
erstere ein Gedicht vortragt.

Meine Herrin! Meine Herrin! Was / in den Liebenden ist, 148t sich nicht
verbergen! // Meine Herrin! Meine Herrin! Ich / bin zu schwach, die gewaltige
Last zu tragen! // Meine Herrin! Meine Herrin! So hore / den Ruf eines heftig
und leidenschaftlich Verliebten! :

Saiyidati saiyidati innahu / laisa li-ma bi-1-asiqina ktitam // saiyidati
saiyidati innani / a°gizu “an hamli 1-balaya 1-“izam // saiyidati saiyidati fa-
sma’i / da®wata sabbin “a8iqin mustaham.

As-Sarrag erginzt, der Dichter sei mit zahlreichen weiteren Versen
dieser Art fortgefahren, und am Ende habe Aba Nuwas bemerkt, er sei
schon in Sorge gewesen, al-°Abbas konnte sterben, noch bevor er seine
Qasida zu Ende rezitiert habe. 140 Ferner berichtet al-Isfahani, ‘Abdallah b.

138 1bn Hallikan, Wafayat, Bd. III, 22; Diwan 354/15.
139 pollmann, Liebe, 97.
140 Sarrag, Masari, Bd. II, 124f.; Diwan 511/2-4.
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al-°Abbas sei bei al-Hasan b. Wahb eingetreten und habe ihn weinend neben
der im Vollrausch schlafenden Sklavin Banan vorgefunden. Auf seine Frage,
was vorgefallen sei, habe Hasan ihm geantwortet:

Ich war gerade beim Schlafen, als sie kam, mich weckte und sagte:
,, Komm, setz dich, um zu trinken!* Das tat ich, aber bei Gott, sie hatte kaum
zehn T6ne von sich gegeben, da schlief sie auch schon, wihrend ich erst ganz
wenig getrunken hatte. Da fielen mir die Worte des groBen Dichters und
Raffiné al-°Abbas b. al-Ahnaf ein:

Ich weine iiber jene, die mich ihre Liebe kosten lieBen. / Als sie mich fiir
die Liebe erweckt hatten, legten sie (selbst) sich nieder!

Abki lladina adaqiini mawaddatahum / hatta ida aiqazini li-1-hawa
ragadi. 141

Vv —

Und schlieBlich fiihrt Ibn al-Was§a’ in einem Kapitel, das unter anderem
von der Abmagerung und Auszehrung als der ersten und unverzichtbaren
Bedingung wahrer Liebe handelt, eine Erzéhlung al-°Abbas b. al-Ahnafs an,
nach der er beim Rundlauf um die Kaaba drei Midchen getroffen habe, die
er von friiher her kannte.

Eine von ihnen kam zu mir und sagte: ,,“Abbas! Du hast doch gedichtet:

Was (nur) ist mir zugestoen von der Liebe und ihrer Pein! / Es ist eine
Heimsuchung iiber mich gekommen aus ihrer Tiir!““

Mada lagitu mina l-hawa wa-‘idabihi / tala®at “alaiya baliyatun min
babihi.

Ich bejahte, worauf sie ausrief: ,,Dann hast du aber ganz schon gelogen!
Wire es, wie du behauptest, so miifitest du aussehen wie ich!“ Dann deckte sie
ihre Fingerknochel auf, so daB man etwas Fleisch sah, und rezitierte... (es
folgt ein Liebesgedicht).142

ITII. WERKUBERLIEFERUNG UND WERK
1. Das Nachleben al-°’Abbas’

Anders als Abi Nuwas, dessen Gedichte schon immer die Spatzen von
den Dichern pfiffen, hatte al-°Abbas auch nach seinem Tod vor allem ein
Publikum, den Hof, aber nicht, ohne Spuren bei den Beduinen einerseits,
den Stddtern andererseits zu hinterlassen. Nach einer -Anekdote, die, wenn

141 ysfahani, Agani, Bd. VIII, 3110f. (VIII, 21); Diwan 159/1. Eine vielleicht
noch sprechendere Geschichte derselben Machart berichtet Isfahani unmittelbar
vorher auf Seite 3110.

142 Tbn al-Wassa’, Muwassa, 78.
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sie nicht wahr, so doch gut erfunden ist, weil sie es zu einer Konfrontation
eines Vertreters der reinen archaischen arabischen Dichtung mit dem
Représentanten einer ebenso reinen stidtischen eleganten Poesie kommen
148¢t, geht al-°Abbas eindeutig als Sieger hervor. Ein Beduine, sprachlich
perfekt und feinsinnig (arabi fasih zarif), der einem Gelehrten als
Informant dient, duBert eines Tages den Wunsch, einmal ein Beispiel aus der
Dichtung der SeBhaften zu horen. Der Gelehrte zitiert fiir ihn die folgenden
Verse des “Abbas -

Ich dachte an dich, als ich den Apfel roch / und als sich der Wein den
Gesichtern der Trinkenden niherte. // Der Apfel erinnerte mich an die Ver-
gangenheit mit dir / und der Wein an den Geschmack deines siiSen Mundes.

Dakartuki bi-t-tuffahi lamma Samimtuhu / wa-bi-r-rahi lamma qgabalat
augaha §-Sarbi // tadakkartu bi-t-tuffahi minki sawalifan / wa-bi-r-rahi taman
min mugabbaliki 1-°adbi.

-, und als der Beduine sie hort, kapituliert er mit den Worten: ,,So etwas
hast du und schreibst von mir ab?! Von mir bekommst du keinen
Buchstaben mehr!143

Gleichwohl muf3 man al-°’Abbas' Horer vor allem in der Kalifenfamilie,
unter den hohen Wiirdentrdgern, den Sekretiren, den Musikern und Séngern
und den gehobenen Sklaven suchen. 44 In den Kreisen der MiiBigen erfuhr
sein Werk in den seinem Tod folgenden Jahrzehnten eine weite Verbreitung.
Der Kalif Ma’miin (reg. 813-33), der ihn schon schitzte, als er noch Prinz
war, hatte iiber der Tiir seines Audienzsaals Verse von ihm eingraviert; 145
Verse des Dichters wurden ihm vorgetragen, 146 ebenso seinem Nachfolger
al-Watiq (reg. 842-47). Al-Watiq rezitierte und vertonte ein Gedicht auch
selbst,147 wihrend al-Mutawakkil (847-61) mitten in der Nacht den Dichter
°Ali b. al-Gahm (gest. 863) rufen lieB, weil ihm die Tatsache, daB ihm fiir
dasselbe Gedicht keine Melodie einfiel, die Ruhe raubte.14® Von allen jedoch
dufBert Ibn al-Mu‘tazz (reg. 908) die grofite Anerkennung, indem er erklart,
das gelungenste Gedicht, das er kenne, sei:

143 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3105 (VIII, 18f.); Diwan 75.

144 Vgl. Vadet, Esprit, 197.

145 Thn al-Wagsa’, Muwassa, 270. Nur ein Teil des Textes findet sich im Diwan
des Dichters (210): ,,Der Barmherzige schuf nichts zum Ansehen Schoneres als zwei
Liebende auf einem Bett.” Hazragi, Poete, 131, hilt diesen Vers fiir gefilscht.

146 Isfahani, Agani, Bd. II, 769, und VIII, 3107 (II, 25 und VIII, 20).

147 Ebd., Bd. VIII, 3109 (VIII, 20f.).

148 Ebd., Bd. VIII, 3109 (VIII, 21).
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Die Leute schleiften die Sdume unserer Verdéachtigungen hinter sich her, /
und sie waren iiber uns verschiedener Meinung. // Einer, der falsch lag, nannte
eine andere als dich, / und der es getroffen hatte, wulite es nicht.

Qad sahhaba n-nasu adyala z-zunini bina / wa-farraga n-nasu fina
qaulahum firaqa // fa-kadibun qad rama bi-1-hubbi gairakumu / wa-sadiqun laisa
yadri annahu sadaqga.” 149

Auch unter den hohen Wiirdentrégern hatte al->Abbas ein Renommée als
Dichter. Von den Barmakiden, die bei ihm Gedichte in Auftrag gaben, war
bereits die Rede (s.o0. 40f.), auch von al-Fadl b. ar-Rabi® (s.0. 86), dessen
Nachkomme °Abdallah b. al-°Abbas b. al-Fadl b. ar-Rabi® (gest. 861),
Hofsédnger Haruns, Tischgefdhrte (radim) und Sénger unter den folgenden
Kalifen, Ibn al-Ahnafs Werk hiufig vortrug. 150 Berichtet wird zudem, daB
Fath b. Hagan, der General der tiirkischen Leibgarde, den Kalifen al-Watiq
mit Versen von al-°Abbas aus einer Lethargie zu reifien versucht habe.15!
Neben den Vertretern der Staats- und Militarmacht scheinen ihn die Sekretire
geschitzt zu haben, und die Familie as-Sili ist dafiir nicht das einzige
Beispiel. Die Biographie des Dichters versieht zwei Uberlieferer mit dem
Zusatz ,,Sekretir*; 152 auch Hasan b. Wahb, der Chef der Staatskanzlei des
Wesirs Ibn az-Zaiyat, wird dort genannt.!53

Der grofite Anteil an der Verbreitung des Ruhms al-°Abbas' kam freilich
den Musikern und Singern zu. Die Sénger zogen ihn den iibrigen Dichtern
vor, 154 der beriihmteste Musiker seiner Zeit, Ibrahim al-Mausili (gest. 804),
vertonte neben Du r-Rummas (gest. 735) Gedichten am liebsten die
seinen,!55 und Ishaq al-Mausili (gest.850), der Sohn Ibrahims, stellte ihn
sogar iiber Abu 1-°Atahiya. 15 Ibrahim al-Mausili wird entsprechend hiufig
als Komponist fiir seine Verse angefiihrt,!57 kaum seltener jedoch Ibrahims

149 Ebd., Bd. VIII, 3113 (VIII, 23); Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 129. Diwan, 387/
1-2 (gahil statt kadib, zann statt hubb).

150 Isfahani, Agani, Bd. VIIL, 3105, 3116, (VIII 19, 24); XXVII, 9354 (XX,
89). Zu °Abdallah b. al-° Abbas siehe Neubauer, Musiker, 161.

151 Bbqd., Bd. VIII, 3103f. (VIII, 18).

152 Ebd., Bd. VIII, 3105, 3112 (VIII, 19, 22).

153 Epd., Bd. VIII, 3103, 3110 (VIIL, 17, 21).

154 Bpd., Bd. VIII, 3112 (VIIL, 22).

155 Ebd., Bd. VIII, 3107f. (VIII, 19f.). Die Bevorzugung al-*Abbas b. al-Ahnafs
durch Ibrahim ist umso erstaunlicher, als dieser die ,,Modernen®“ ablehnte, zu denen
al-“Abbas zweifelsfrei gehorte. (Siehe Abbashar, Criticism, 113.)

156 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3117 (VIIL, 24).

157 Ebd., Bd. V, 1854f. (V, 28); VI, 2375 (VI, 71); VIII, 3107-13 (VIIL, 19-
23); XVII, 6179 (XV, 80); XVIIIL, 6341 (XV, 141); XXV, 8753 (XIX, 72). — Zu ihm
siehe Neubauer, Musiker, 182.
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Freund und Rivale Ibn Gami® (gest. vor 804), aus einer vornehmen
mekkanischen Familie stammend, einer der ersten Hofsénger Hartins und
Begriinder einer eigenen musikalischen Richtung.!8 In der néchsten Gene-
ration, in der sich die Spaltung in zwei Musikschulen fortsetzte, von denen,
wie es heiflt, die eine an der iiberkommenen arabischen Musiktradition
festhielt, wihrend die andere einem romantisierenden Modestil folgte, 59
war es nicht anders. Sowohl Ishaq al-Mausili, nach dem Tod Ibrahims
unbestritten der Erste unter den Bagdader Hofmusikern, als auch Ibrahim b.
al-Mahdi (gest. 839), der jiingere Bruder ar-Rasids und Konkurrent Ishags,
verwendeten al-°Abbas' Gedichte fiir ihre Melodien. 160 Neben Ibrahim, Ibn
Gami® und °Abdallah b. al-°Abbas gab es eine Reihe anderer Musiker und
Sénger, deren Name sich mehrmals mit Versen Ibn al-Ahnafs verbindet,
darunter Sulaim b. Sallam, 6! °Alluyal!6? und Muhariq.163 Genannt werden
soll schlieBlich ¢Arib, die Primadonna ihrer Zeit, Tochter Ga®far al-Barmakis
und insbesondere von Ma’mun privilegiert, die ebenfalls Verse al-°Abbas b.
al-Ahnafs vortrug.164 Mit seinem Pointenreichtum wurde al-°Abbas
regelrecht Mode unter den Luxussklavinnen, die Verse von ihm auf Giirteln
und Armeln, 165 Kappen,166 Taschentiichern!67 und FuBriemen!68 trugen.
Auch auBerhalb des Hofes zitierte man ihn, so etwa in der Form von
Inschriften iiber den Pforten von H#usern. 169

158 gpd., Bd. V, 1854f., (V, 28); VI, 2375 (VI, 71); VIII, 3113 (VIII, 22);
XVIII, 6341 (XV, 141); XXV, 8753; XXVII, 9354 (XIX, 72). — Siehe Neubauer,
Musiker, 190.

159 Neubauer, Musiker, 187.

160 7y 1shaq: Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3112f. (VIIL, 22); Neubauer, Musiker,
187. Zu Ibrahim: Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3108 (VIII, 20), XXVII, 9354 (0. A.);
Neubauer, Musiker, 184.

161 ygfahani, Agani, Bd. V, 2375 (VI, 71); VII, 3107, 3113 (VIII, 20, 22). Zu
ihm siehe Neubauer, Musiker, 203.

162 gpd., Bd. II, 769 (I, 125), identisch mit VIII, 3107 (VIII, 20); VIII, 3113
(VII, 22). — Siehe Neubauer, Musiker, 168.

163 Epd., Bd. VIIL, 3118; XX, 7217f. (0. A.).

164 Epd., Bd. VIII, 3100, 3113 (VIIL, 16, 23). Zu ihr Stigelbauer, Singerinnen,
18ff.

165 1bn al-Wassa’, Muwassa, 252. Diwan, 328/3-4; 285/2.

166 Thn al-Wassa’, Muwassa, 256. Diwan, 463/11-12, 10.

167 Thn al-Wassa’, Muwas§a, 264. Diwan, 26/1-2.

168 Thn al-Wassa’, Muwassa, 273 und 275. Diwan, 50/1-2; 333/2, 4.

169 1bn al-Wagsa’, Muwas§a, 271. Diwan, 389/1-2; 217/ 22-24.
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Aus dem Lob, das seiner Dichtung gespendet wird, aus den Kommen-
taren, die einigen ausgewihlten Versen beigefiigt sind, und noch aus der
Kritik, die an ihm geiibt wird, 146t sich erahnen, was der Grund seiner
Popularitdt war. Wenn er als Dichter gewiirdigt wird, so hebt man
insbesondere seine Begabung hervor.

Wire al-°Abbas nicht duBerst geschickt gewesen, ein guter Dichter,
sprachgewandt und einfallsreich, so hitte er nicht in einem einzigen Genre so
viel hervorbringen kénnen.170

Begabung heifit in diesem Fall die brillante Formulierung, in der sich die
ideale Liebe ausdriickt. Nehmen wir drei Beispiele: BasSar wiirdigt den
Willen des Liebenden zum Leid (,,Das Weinen hat die Trénen deines Auges
erschopft, so entleih dir das Auge eines anderen...*),}702 Abu 1-°Atahiya den
Gegensatz als Darstellungsmittel der Liebe (,,Wenn der dir Nahe sich
verweigert... so bleibt er fern“)17! und Husain b. ad-Dahhak das Spiel von
Geheimhaltung und Offenbarung (,,Die Liebe beherrscht das Herz mit ihrer
Macht zu sehr, als da es dem Geheimnis seinen Anteil geben konnte...
doch wird nichts offenbar, als daB der junge Mann besiegt ist*).172
Manchmal wird das Lob auch begriindet, und dann kommen zusitzlich

individuelle Vorlieben zum Vorschein. Der blinde Bassar fiihlt sich offenbar
vom kriftigen Bild der folgenden Verse angesprochen:

Als ich die Nacht sah, versperrte sie mir den Weg zu ihm, / und die
reglose Dunkelheit peinigte mich. // Und der Stern am Himmelsscheitel
schien wie / ein Blinder, der ohne Fiihrer umbherirrt. // Ich rief: Wer vertrieb
mir den Schlaf durch seinen Schlummer? / Ich miihe mich ab, wihrend er ruht.

Lamma ra’aitu l-laila sadda tariqahu / anni-wa “addabani z-zalamu r-rakidu
// wa-n-nagma fi kabidi s-sama’i ka-annahu / a°ma tahaiyara ma ladaihi qa’idu
// nadaitu man tarada r-rugada bi-naumihi / “amma u°aligu wa-hwa hilwun
hagidu.

Denn er kommentiert sie mit den Worten: ,,Ein Teufelskerl! Nicht
zufrieden damit, den Stern zu einem Blinden zu machen, nimmt er ihm auch
noch den Fiihrer!“173 Andere preisen an al-°Abbas eher, daB er dem
selbstgewihlten Typus gerecht wird. Der Sekretir Ibrahim b. al-°Abbas ist
von der feinen Liebenswiirdigkeit (agzalu rigga) des Dichters entziickt:

170 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3100 (VIII, 16).

170a1sfahani, Agani, Bd. V, 1854 (V, 28); Diwan, 220/9-10.

171 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3106 (VII, 19); Diwan, 185/5.

172 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3106 (VIIL, 19); Diwan, 111/2-3.

173 Bagdadi, Ta’rih, Bd. XII, 130. Diwan, 157/10-12 (ufuq statt kabid).
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Kommit, 1at uns unsern verfallenen Bund auffrischen! / Jeder von uns hat
an der langen Entfremdung seinen Anteil an Tadel verdient.

Ta‘alt nugaddid darisa 1-wasli bainana / kilana ©ala tali 1-gafa’i
malamu. 174

Und der Musiker Ishaq al-Mausili schlieBlich hebt die gewandte
Anspielung (zarufa fi gaulihi) in einem Gedicht hervor:

Haltet an und erzdhlt mir, ihr beiden Ménner, / vom Schlaf, denn das
Meiden (der Geliebten) hindert mich (daran). // Wie ist der Schlaf, wie
schmeckt er? / Schildert mir den Schlaf, wenn ihr konnt!

Qifa habbirani aiyuha r-ragulani / “ani n-naumi inna I-hagra anhu nahani
// wa-kaifa yakinu n-naumu am kaifa ta°muhu / sifa n-nauma li in kuntuma
tasifani.l”5

Es gibt jedoch auch andere, kritischere Stimmen zur Dichtung al-
°Abbas'. Die Séngerin Banan findet nichts Gutes an einem Vers, der dem
Begehren zum Trotz den Willen zur Ziichtigkeit ausdriickt.!76 Ein Gram-
matiker sieht sich aufgerufen, ein Gedicht vor dem Vorwurf der Kilte in
Schutz zu nehmen (inna n-nds yastabriduna 5i‘r al-“Abbas).177 Und ein
Verdikt erstreckt sich auf das gesamte Werk des Dichters, dem Oberfldch -
lichkeit nachgesagt wird: ,,Al-°Abbas b. al-Ahnaf ist im Gazal wie Abu 1-
Atahiya in der Askesedichtung (zuhd); immerzu ritzen sie die Haut, ohne bis
zum Gelenk vorzustoBen.“178

Nachdem noch einmal as-Suyiti (gest. 1505) al-°Abbas unter den ganz
groBen arabischen Dichtern auffiihrt,17° wird es bis ins 20.Jh. still um ihn.
Auch als Taha Husain i.J. 1925 sein ,,Hadit al-arba@’ herausgibt, versagt
er ihm eine eigene Sitzung, denn er vertritt dezidiert die Meinung, dafl mit
“Umar b. abi Rabi‘a der Hohepunkt der arabischen Liebesdichtung erreicht
sei und daB sich in abbasidischer Zeit keine Weiterentwicklung des Gazal,
sondern nurmehr seine Transformation in die Frivolitit (mugin, ‘abat)
vollzogen habe. 180 Als Person zihlt al-°Abbas fiir Husain durchaus zu dem
Kreis der Libertins: ,,Uber diese Klasse von Dichtern hinaus, deren Namen

174 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3111 (VIII, 21); Tauhidi, Imta°, Bd. II, 145.
Diwan, 507/2.

175 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3104 (VIII, 18). Diwan, 575/1-2.

176 1sfahani, Agani, Bd. VIII, 3103 (VIII, 17). Diwan, 281/1-2. — Zu ihr Stigel-
bauer, Sidngerinnen 49f.

177 Isfahani, Agani, Bd. VIII, 3114f. (VIII, 23); Diwan, 478; vgl. auch 252/3-4.

178 Marzubani, Muwassah, 447.

179 Suyati, Muzhir, Bd. II, 485.

180 Husain, Hadit, 298.
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wir erwahnt haben, gibt es eine andere, deren Frivolitit noch weiter geht, -
deren Libertinage noch stirker ausgepragt ist und die sich noch weniger um
ein Verschleiern all dessen bekiimmert. Abt Nuwas ist einer ihrer Anfiihrer,
und zu nennen sind ferner ar-Raqqasi, al-°’Abbas b. al-Ahnaf, Muslim b. al-
Walid, al-Husain b. al-Hali® und andere mehr. Sie scheuten nicht den
Skandal, schreckten nicht vor der Unmoral zuriick und verbreiteten ihren
Frevel zwischen Bagdad und Karh und Raqgga.“181 Aber als Dichter ist al-
°Abbas fiir Husain keineswegs ein Repridsentant des Hauptstroms der
Dichtung: ,,Ich weif, daf} dir jetzt al-Abbas b. al-Ahnaf einfillt, auch ich
habe an ihn gedacht, doch ist er blof} die Ausnahme, die die Regel bestitigt.
Man muB3 nur seine Dichtung lesen, um zu erkennen, daB} er zwischen zwei
Stiihlen saB3, wie die Franzosen sagen. Weder erreichte er die Vollendung
der umaiyadischen Liebesdichter noch die Qualitdt der abbasidischen
Frivolen; kraftlos kommt er daher und hinterldBt nur selten einen starken
Eindruck, denn die Kunst, in der er sich zu spezialisieren gedachte, hatte
sich iiberlebt. 182

Inzwischen nimmt man wieder groeren Anteil am Werk al- “Abbas'. Er
erscheint in allen arabischsprachigen Literaturgeschichten, die sich mit dem
Gazal befassen, aber zumeist bleibt er auf seine Rolle als ungewdhnlich
ziichtiger Dichter in einer Zeit groBer Libertinage beschridnkt. Als Beispiel
mag Yusuf Husain Bakkars einschligiges Werk , Ittigahat al-gazal fi 1-qarn
at-tani I-higri“ (1971) gelten, wo al-°Abbas nach einer Darstellung von
traditionellem, sinnlichem und homosexuellem Gazal in der Rubrik der
keuschen Liebesdichtung die Hauptrolle spielt. Allerdings hat auch die
europdische Orientalistik bisher keine griindliche Einordnung al-°Abbas’ in
den Bezugsrahmen des Gazal vorgenommen, fixiert, wie sie von Anfang an
auf seine Rolle als Prototroubadour war. Das gilt auch noch fiir Nada
Tomiches Artikel ,,Réflexions sur la poésie de “Abbas b. al-Ahnaf* (1980),
der den Dichter im Sinn von Denis de Rougemont (,,Die Liebe und das
Abendland*) zwischen Manichdismus und Katharertum einordnet.

2. Rezension und Edition

Uber die Zusammenstellung des Diwan Ibn al-Ahnafs haben wir
mehrere Informationen: 183

181 gpd., 350.

182 Ebd., 298. Ganz anders Zaki Mubarak, der, obschon Schiiler Taha Husains,
al- °Abbas dem ilteren Gamil und dem jiingeren al-Mutanabbi vorzieht, ihn als Dich-
ter der Keuschheit feiert und ihn in die Nihe des Sufismus eines “Umar b. al-Farid
riickt. (Siehe Hazragi, Poete, 289f.)

183 Zur folgenden Liste vgl. Latumahina, Al-°Abbas, 19.
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- Al-Qifti (gest. 1248) berichtet, Harin ar-Rasid habe von seinem Sohn
al-Amin ein Buch empfangen, das Gedichte von al-°Abbas enthielt.!84

- Zunbur b. °Ali Hammad, Sekretir und Zeitgenosse, der Satiren auf
Abu Nuwas verfaBite, soll die erste posthume Rezension verfat haben. 18

- Muhammad b. al-Fadl b. al-Aswad (2. Hilfte des 9.Jh.) las Ahmad b.
¢Ali Fanan wihrend einer Versammlung den Diwan Ibn al-Ahnafs vor. 186

- Muhammad b. Bas$ar b. Burd sah “Umar b. Sabba (gest. um 877), als
dieser den Diwan fiir sich kopierte.187

- Ahmad b. Ibrahim (vor 905) teilt mit, er habe Salama b. “Asim getrof-
fen, als er die Gedichte al-°Abbas' bei sich hatte. 188

- ‘Ubaidallah b. “Abdallah b. Tahir (gest.913) sah in Hurasan Exemplare
des Diwan mit der Aufschrift ,,Sir al-amir abi 1-Fadl al-°Abbas*. 189

- Yaqut (gest. 1228) schlieBlich weif}, da3 zu seiner Zeit der Diwan al-
°Abbas' ein grofies Lesepublikum hat und daB eine Anzahl von Exemplaren
nicht miteinander iibereinstimmen. 190

Yagqut merkt einen wichtigen Punkt an. Tatsdchlich wird die Autorschaft
al-°Abbas' im Fall nicht weniger Verse und ganzer Gedichte bezweifelt. 191
Manches wird anonym iiberliefert, anderes zum Plagiat erklirt, vieles
anderen Dichtern zugeschrieben. Es sind entweder friihere, die al-Abbas
ganz bewuflt imitiert hat, oder zeitgendssische, die ihm entweder stilistisch
nahestanden oder mit ihm Motive austauschten. Zur ersten Gruppe gehoren
Magniin und ‘Umar b. abi Rabia, zur zweiten Dichter wie Ba$sar b. Burd,
Abu I-°Atahiya, Muslim b. al-Walid, Ibn ad-Dahhak und Hafs a3-Sitrangi,
zur dritten Harun ar-Rasid und vor allen anderen Ab2i Nuwas. Die
Konfusion ist verstdndlich, wenn man bedenkt, daB es in der Zeit Ibn al-

184 Qift1, Inbah, Bd. II, 204.

185 Ibn an-Nadim, Fihrist, 132.

186 Nach Sezgin, Geschichte II, 514. Ich habe die Stelle in meiner Ausgabe des
,,Kitab al-agani nicht ausfindig machen konnen.

187 Marzubani, Muwassah, 447f.

188 1¢fahani, Agani, Bd. VIII, 3105 (VIII, 180).

189 Epd., Bd. VIII, 3099 (VIII, 15).

190 yaqat, Irsad, Bd. IV, 284.

191 Auf die unterschiedlichen Zuschreibungen geht Hazragi, Poete, 113-38, sehr
griindlich ein. Teils akzeptiert sie sie, teils 148t sie die Frage offen, teils weist sie
sie zuriick. Insbesondere, wenn beriihmte Verse wie das Gedicht 159 (,,Jch weine iiber
jene, die mich ihre Liebe kosten lieBen...”), 220 (,,Wer leiht mir sein Auge zum
Weinen...*) und 478 (,,Zalim, die Namensvetterin von 'Unrecht', sprach...”) einem
anderen Autor zugeschrieben werden, neigt sie dazu, einen bewufBiten Diskreditierungs-
versuch anzunehmen. — Die Angaben in ihrer Arbeit stimmen nicht immer mit dem
Kommentar in der Edition iiberein.
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Ahnafs iiblich war, gelungene Gedanken anderer Dichter nur leicht zu
variieren. 192

Wie viele unterschiedliche Diwanrezensionen zu Yaquts Zeit auch immer
kursiert haben mogen, so gehen doch alle erhaltenen Exemplare auf Abi
Bakr as-Silis aus dem 10. Jh. stammende und alphabetisch geordnete
Sammlung zuriick.193 Es sind drei oder vier Manuskripte, vielleicht waren
es Ende des letzten Jahrhunderts noch fiinf, wenn die Vermutung richtig ist,
daB die ersten beiden Editionen des Diwan al-°Abbas' auf keiner der
bekannten Handschriften fuBen.194 An diesen Ausgaben, derjenigen von
Istanbul aus dem Jahr 1298/1880 und ihrer Wiederauflage in Bagdad im Jahr
1367/1947, 148t °Atika al-Hazragi kein gutes Haar; die Sammlung sei
unvollstindig, der Text fehlerhaft, der Kommentar ignorant. 193 Sie selbst,
die sich im Irak bereits als Dichterin einen Namen gemacht hatte, als sie
Mitte der fiinfziger Jahre bei R. Blachére mit einer Arbeit iiber Ibn al-Ahnaf
promovierte, besorgte 1953 die erste kritische Edition. Das wichtigste, weil
dlteste, korrekteste und kompletteste Manuskript, stammt aus der Kopriilii-
Bibliothek in Istanbul (Nr. 1260), wurde vermutlich im 7./13.Jh. angefertigt
und umfaBt hundert zweispaltig beschriebene Folios. Zwei andere
Manuskripte zieht sie jedoch zusitzlich zu Rat: Das eine, offenbar eine Kopie
der zuerst genannten Handschrift, da es denselben Rezensenten (as-Sili) wie
auch denselben Auftraggeber (Abu 1-°Abbas Ahmad) nennt, gehort ebenfalls
zur Kopriili-Bibliothek (Nr. 1259), wurde 1034/1625 geschrieben und hat
einen Umfang von 120 Folios mit je 29 Zeilen, wihrend sich das andere im
Dar al-kutub in Kairo befindet (Adab Nr. 531), als neue Kopie 1300/1883
erworben wurde und aus 81 Bléttern mit je 37 Zeilen besteht. Obwohl der

192 Dazu zwei Beispiele aus dem Diwan. 393/2: ,,Wiren wir doch blind, wenn
man zwischen uns tritt, und unsere Blicke nur klar, wenn wir uns treffen! Ahnlich
Gamil, nach Marzubani, Muwassah, 315: ,,Ach, wire ich bloB blind und taub!
Butaina wiirde mich fithren, und ihre Stimme bliebe mir nicht verborgen.* Marzubani
vergleicht beide Verse und zieht denjenigen von al-°Abbas vor, weil er den von
Gamil fiir unlogisch hilt. — 5/1 und Kommentar: ,,Auf die Leidenschaft, die im
Liebenden ist, gibt einen Hinweis das Abirren seiner Augen zur Person der
Geliebten.“ Ubereinstimmend Abii Nuwas: ,,Auf das, was sich im Innern des jungen
Mannes befindet, gibt einen Hinweis das Abirren seiner Augen zur Person des
Geliebten.*

193 Sezgin, Geschichte II, 514, betont, daB die Handschriften nicht, wie Bla-
chere und Hazragi annehmen, nur die Gedichtauswahl as-Silis, sondern seine
komplette Rezension wiedergeben. .

194 Blachere, ,,Al-°Abbas*, spricht von zwei Manuskripten, Hazragi, Einleitung
zum Diwan, hat drei vor sich gehabt, und Sezgin, Geschichte II, 514, erwihnt noch
eine weitere Handschrift in der Ahmadiya zu Tunis aus dem 11./17.Jh.

195 Siehe die Einleitung zum Diwan.
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Diwan 1978 in Beirut von K. al-Bustani neu herausgegeben wurde, zitiere
ich nach Hazragis Edition; sie hat einen kritischen Apparat, gibt Varianten an
und ergénzt den Diwan durch Zuschreibungen aus anderen Werken.

3. Der Diwan

DaB al-“‘Abbas von Madih und Higa’ Abstand nahm, daB er nur Gazal
verfaBte und dafB dieses Gazal sich durch besondere Keuschheit auszeichne,
wird in den Quellen hiufig genug betont. Und trotzdem muf} man fragen, ob
der Diwan wirklich ein authentisches Bild seiner poetischen Produktion
vermittelt, ob er nicht vielmehr sei's den personlichen Geschmack as-Siilis,
sei's allgemeiner die Priferenzen der Sekretire widerspiegelt. Da alle erhal -
tenen Manuskripte auf as-Sulis Rezension beruhen, ist die Frage nicht zu
entscheiden, jedoch fillt dreierlei auf. Ohne daB im nachhinein der Grund
dafiir zu ermitteln wire, ist der Diwan alles andere als vollstéindig, und
Hazragi hat in ihrer Edition die vorhandenen 389 Gedichte um 200 aus
anderen Quellen erweitern konnen, so daB er nun 589 Stiicke enthilt.19¢ In
dhnlicher Weise fragt sich, ob es an as-Silis minutidoser Sammeltétigkeit
oder an seiner Nachléssigkeit im Aussondern liegt, daf} einige Ausnahmen
von der Regel des reinen Gazal im Diwan zu finden sind. Das Schmihge-
dicht gegen Abu 1-Hudail (s.0. 47), das einzige dieser Art, wie die Quellen
vermelden, fehlt zwar,1%7 dafiir jedoch sind zwei Lobgedichte, zwei Elegien,
erotische Szenen und eine Beschreibung enthalten.®® Genauso kann man
Zweifel haben, ob, al-°Abbas tatsdchlich, wie der Diwan nahelegt, ein
typischer Vertreter des kurzen Gedichts war und ob nicht viele Stiicke reine
Fragmente sind.!?® Vadet geht so weit, den Diwan zum Ruinenfeld zu
erkldren und zu vermuten, as-Sili habe all jene Stiicke auseinandergenom -
men, die Frivolititen, Festbeschreibungen und Gelageszenen enthielten,200
aber vielleicht hat sich al-°Abbas auch nur von der Neigung der Sekretére
zum kurzen und biindigen Ausdruck leiten lassen. Die letzte Vermutung
dréngt sich auf, wenn man liest, welche MeBlatte der Sekretér Ibrahim b. al-
°Abbas, der Neffe Ibn al-Ahnafs, Uberlieferer seines Werks und Vorfahr as-
Sulis, an seine eigene poetische Produktion anzulegen pflegte:

196 Epd. Die hinzugekommenen Gedichte und Fragmente sind jeweils durch
Klammern kenntlich gemacht.

197 ¢ Abbas, Diwan, 293.

198 Ebd., 109 und 290; 110 und 291; 129 und 515; 515.

199 Blachere, ,,Al-°Abbas*.

200 vadet, Esprit, 219.
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Er verfaBte ein Gedicht, dann wihlte er aus. Erst schied er aus, was
schlecht war, dann das Mittelm#Bige, endlich das, wofiir ihm vorher schon (ein
besserer Ausdruck) eingefallen war. So blieb von einem langen Gedicht nur
wenig iibrig, manchmal nur ein Vers oder zwei.20!

Zwar ist nicht mehr festzustellen, nach welchen Kriterien as-Sili den
Diwan zusammengestellt hat; feststellen 146t sich jedoch, daf} bis auf wenige
Ausnahmen die aus anderen Quellen zusammengetragenen Stiicke dem
Gesamtmaterial nicht den Anschein von Disparitit geben, weder in der Lexik
noch in der Bildersprache und den Wortfiguren.202

Al-°Abbas b. al-Ahnafs Sprache ist einfach und eloquent, dabei weder
bewuBt archaisierend noch bewuBt elaboriert. Er hilt sich im allgemeinen
eng an die Vorbilder im Gazal, verwendet Begriffe, die bereits von ‘Umar b.
abi Rabi‘a her vertraut sind (sakan, Ruheplatz, fiir die Geliebte),293 und
vermeidet Worter, die erst kiirzlich ins Arabische eingedrungen sind. Seine
Individualitit zeigt sich weniger in der Verwendung ausgesucht alter oder
ausgesucht neuer Worter als in einer routinierten, selektiven und akzentuier-
ten Sprache, die den vorhandenen Bestand an Liebesvokabeln (z.B. wasl,
Verbindung, buhl, Gunstverweigerung, oder sabr, Geduld) im Sinn eines
kodifizierten Verhaltenssystems behandelt, das Ungliicks- und Leidensvoka-
bular (z.B. Su’m, Unbheil, ‘ataba, tadeln, und Saqa, elend sein) bis aufs
dulerste ausreizt und eine Grammatik der Ergebenheit (maskuline Anrede
der Geliebten, Wechsel von der 2. Pers. Sg. zur 2. Pers. Pl.) verwendet.
Der spiteren Literaturkritik gilt er daher auch als mustergiiltiger Vertreter der
Liebenswiirdigkeit im Umgang mit Frauen (rigga), die auf deren Natur
Riicksicht nimmt.204

Deutlich seltener als im vorangehenden Gazal erscheinen Beduinen-
vokabeln wie zan (Aufbruch der Karawane),295 diman (Reste des verlasse-
nen Lagerplatzes)?% und hidr (Frauensinfte),207 Vergleiche wie derjenige
der Lagerspuren der Geliebten mit Tatowierungen (wusizm)208 und der ihrer
Midchen mit Statuen (famatil, Sg. timtal)?® sowie die Nasibreminiszenz

201 gfahani, Agani, Bd. X, 3507 (IX, 21).

202 Zyr folgenden Darstellung vgl. Hazragi, Poete, 243-72.

203 <Abbas, Diwan, 21/2; 522/3; 551/2.

204 yg]. Abbashar, Criticism, 133.

205 <abbas, Diwan, 431/2; 512/1; 513/1; 546/1.

206 Ebd., 549/2.

207 Ebd., 580/1.

208 Ebd., 463/1.

209 Ebd., 516/18; siehe auch 232/2 (duman, Sg. dumya, Standbild).
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ihres Erscheinens als Phantom (hayal).210 Deutlich hiufiger hingegen als
Gamil und zugleich auf andere Weise als “Umar driickt sich al-°Abbas in der
Sprache der Religion aus. Wihrend ‘Umar sich der Sprache des islamischen
Kultus bedient, das Opfer am letzten Tag der Wallfahrt, das Steinchenwerfen
bei Mina und die Rufe der Pilger in den Dienst der Liebe stellt, findet sich
bei al-°Abbas koranisches und theologisches Bildungsgut zuhauf. Er kennt
sich in der Topographie des Paradieses aus (Salsabil und Kautar, die Quelle,
aus der die Frommen Ingwerwasser trinken, sowie der Flufl zwischen Ufern
aus Gold, der nach Moschus duftet, kommen vor),2!! verweist auf bi-
blischkoranische Erzéhlungen (wie die Siebenschlifer von Ephesus)?12 und
spart vor allem nicht mit gelehrten Anspielungen auf die Heilsgeschichte.

Meine Verzweiflung iiber den Verlust von Fauz und meine Besorgnis /
um sie - wie tyrannisch ist die Zeit! - // gleicht der Verzweiflung Jakobs nach
(dem Weggang) Josephs, als / die verhehlte Trauer ihm die Augen triibte. //
Und meine Freude, sie wiederzusehen, ist wie die Freude / Abrahams iiber die
Auslosung Isaaks.

Wenn ich in deinem Innern keinen Fiirsprecher habe, / so wird mir von
dir keine Hilfe zuteil. // Ein Konig, der fiir David das Eisen biegsam machte, /
ist auch féhig, dein (hartes) Herz zu erweichen.

Bliebe uns die Verbindung unversehrt erhalten, / und lebten wir nur so
lange wie Noah!

Inna wagdi bi-faqdi Fauzin wa-i$faqi / “alaiha wa-d-dahru dahrun gastimu
// wagdu Ya‘quba ba°da Yusufa id baiyada / “ainaihi 1-huznu fa-huwa kazimu //
wa-surari bi-an araha kama surra / bi-mafda Ishaqa Ibrahimu.2!3

Ida lam yakun li min damiriki $afi®un / ilaiki fa-inni laisa 1i minki nasiru
// alana li-Da’ida 1-hadida bi-qudratin / malikun ‘ala taisiri qalbiki qadiru.214

Fa-laita 1-wasla dama lana saliman / wa-%i§na mitlama gad °a8a Niahu.215

210 Bbd., 139/11; 274/2; 381/1; 480/22; siehe auch 355/1 und 378/1 (taif, die
nichtliche Erscheinung); 344/1 (ohne Bezeichnung). Abi Nuwas, Ibn al-Haggag und
viele andere Dichter mokieren sich seit dem Ende des 8.Jh. iliber die unendliche
Wiederholung der Motive aus der vorislamisch-arabischen Beduinendichtung. Am
treffendsten gibt den Gegensatz al-Azdis Anekdote vom Verliebten wieder, der seine
Dame schriftlich anfleht, ihm doch im Traum zu erscheinen, worauf sie erwidert, fiir
zwei Dirham kidme sie auch personlich. (Siehe Mez, Abulkasim, XIV.)

211 eAbbas, Diwan, 223/10; 224/6. Dazu Horovitz, Paradies.

212 ¢ Abbas, Diwan, 463/22.

213 Bpd., 463/2-4. Zu Jakob siehe ferner 512/13, zu Joseph 415/15-16.

214 Ebd., 277/1-2. Einen ganz dhnlichen Vers des Abi Nuwas zitiert Hazragi,
Pogte, 196. Zu David bei al-°Abbas siehe ferner 154/7, 168/8, 331/2 und 539/2; zu
David und Salomon 175/3. — Nach den Suren 34/10-11 und 21/80 befdhigt Gott
David, Kettenpanzer aus Eisen zu schmieden.

215 cAbbas, Diwan, 139/9. Weitere koranische Personen und Gruppen sind:
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Unter den rhetorischen Figuren nimmt der Vergleich (fasbih) den ersten
Rang ein,216 und al-°Abbas wendet ihn, wie auch die Metapher (isti‘ara),
vorzugsweise zur Kenntlichmachung der Vollkommenheit seiner Geliebten
sowie des Elends des Liebenden an, die beiden Hauptthemen des gesamten
Diwan.

Ein Midchen, weich wie das Mark, / das sich aufldst, wenn du es beriihrst.

Die Glut (der Liebe) entziindete sich und loderte auf in der Brust, / wie ein
Feuer von Palmblittern gendhrt wird.

Guwairiyatun ka-lini 1-muhhi / in harraktahu daba.217

Tarat hararatuha fi s-sadri fa-§taalat / ka-annama hiya narun ut‘imat
saafa.218

Ahnlich sieht es mit der Metapher aus, nur daB} sie thematisch etwas
weniger restriktiv und sprachlich etwas weniger innovativ auftritt. Einige
Beispiele konventioneller Metaphern:

Im Blick des Verdurstenden aufs Wasser liegt Schmerz, / wenn ihm der
Weg zur Trianke verwehrt ist.

Dies ist die Krankheit, vor der die / Kniffe des Arztes versagen, und so
kann der Krankenbesucher (auch) nicht hoffnungsvoll sein.

Zalum traf mit ihren Pfeilen / mein Herz, und sie hatte aufs Herz (auch)
gezielt.

Wa-fi nazari s-sadi ila 1-ma’i hasratun / ida kdna mamni®an sabila 1-
mawaridi.2!9

Hada huwa d-da’u lladi daqat bihi / hiyalu t-tabibi wa-tala ya’su 1-
°3’idi, 220

Ramat Zalimun bi-sihamin laha / qalbi fa-qad aqsadati 1-qalba.22!

Aber es gibt auch Beispiele origineller Metaphern: Al-°Abbas redet vom
Rif3, den die Geliebte im Herz hinterlassen hat, vom Ankern des Liebenden

Moses (512/11), Qariin, der Wesir des Pharao (355/10), ° Ad und Tubba® (331/3) und
Harat, der widerspenstige Engel (311/2).

216 Damit steht al-°Abbas nicht allein. Zum Vorherrschen des Vergleichs (,,Ihr
Mund ist wie eine Rose®) in der arabischen Dichtung gegeniiber der Pridominanz der
Metapher in der persischen Poesie (,,Ich kiite die Rose“) siehe Ritter, Bildersprache,
141f.

217 ©Abbas, Diwan, 17/20. Siehe auch 226/5 (Basilikum) und 584/12 (Perle).

218 Ebd., 354/14. Siehe auch 173/4 und passim, wo von der glihenden Kohle
(gamr) die Rede ist. Zum Herz, das vom Messer in zwei Hilften zerschnitten wurde,
siehe 168/6.

219 Ebd., 174/2. Siehe auch 3/6; 153/23; 160/6; 219/2; 221/2; 243/1; 237/4;
331/27.

220 Epd., 211/2. Siehe auch 9/1; 18/6; 59/2; 175/1; 586/1.

221 Epd., 73/3. Siehe auch 143/1 und 482:2.
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im Meer der Schlaflosigkeit und vom Klagelied der ausgemergelten
Knochen,222 yor allem aber von der Liebe als Landschaft, die er je nachdem
ode, lieblich oder phantastisch gestaltet.

Das Herz ist der Boden fiir die Liebe, / und ihre Pflanzen sind die Dornen
des Traganten.

Die Liebe hat Baume in meinem Herzen, / die durch Fliisse der Sehnsucht
bewaissert werden.

Gott hat den Garten der Liebe in meinem Herzen angelegt, / und die
Sorgen tummeln sich darin, // indem sie ihre Kopfe nach dem Innersten der
Liebe ausstrecken und es anblicken.

Fa-1-qalbu mazra‘atu 1-hawa / wa-nabatuhu Sauku l-qatad.223

Li-1-hubbi fi qalbi agaru / tunbituha li-5-8auqi anharu.224

Anbata 11ahu raudata 1-hubbi fi qalbi / tarGdu l-humimu fihi rita®a //
mubhrigatin ru’isahunna ila 1-ah$a’i li-1-wagdi yattali®na tila®a.?2>

Anders als Vergleich und Metapher dienen Gleichnis (famtil) und
Periphrase (kinaya) fast ausschlieflich zum Ausdruck des Liebesleids. Das
Gleichnis, etwa fiir die Vergénglichkeit der Liebe (,,Den Gewéndern der
Konige eignet Schonheit, doch wenn sie getragen werden, keine Dauer),226
ist eine relativ seltene rhetorische Figur bei al->Abbas, es sei denn, man sieht
in dem folgenden, thematisch einzigartigen Gedicht ein hochst entwickeltes
Gleichnis fiir den ungliicklich Liebenden.

Der Arme lauft, wihrend sich ihm iiberall Widerstand bietet / und die
Leute vor ihm ihre Tiiren verschlieBen. // Du siehst ihn verhal3t, obwohl er -
keine Schuld auf sich geladen hat, / und er sieht die Feindschaft und kennt
nicht die Griinde dafiir. // Sogar die Hunde ducken sich / vor einem Reichen
und wedeln mit dem Schwanz. // Doch wenn einmal ein Armer an ihnen
voriibergeht, / bellen sie ihn an und fletschen die Zahne.

222 7uym RiB im Herzen ebd., 352/2 (,,Sie hat in meinem Herzen einen festen
RiB, wie der Rif} im Glas, das der Handwerker schlecht gemacht hat*). DaBl das Herz
wie angeknackstes Glas knirscht, steht freilich schon in einem Vers von al-A°$a.
(Dalgleish, Aspects, 100.) — Zum Ankern im Meer der Schlaflosigkeit ebd., 153/3.
Zum Schwimmen und Untergehen im Meer der Liebe ebd., 377/6; 423/8. Zur Klage
der Knochen ebd., 439/3.

223 Epd., 176/5.

224 Ebd., 243/1 (nicht ganz gelungen, wenn man 39/1 vergleicht, wo al-°Abbas
logischer davon spricht, vor der Bekanntschaft mit der Geliebten in einem Zustand
zwischen Girten und Wassern gewesen zu sein).

225 Bbd., 344/5-6. Siehe auch 154/5.

226 Epd., 8/3.
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Yamsi 1-faqiru wa-kullu $ai’in diddahu / wa-n-nasu tugliqu danahu
abwabaha // wa-tarahu mabgadan wa-laisa bi-mudnibin / wa-yara 1-°adawata la
yara asbabaha // hatta 1-kilabu ida ra’at da tarwatin / hada®at ladaihi wa-harrakat
adnabaha // wa-ida ra’at yauman faqiran “abiran / nabahat “alaihi wa-kasgarat
anyabaha.?27

Ahnlich die Periphrase, die durch Hervorhebung eines Nebenumstands
die Kombinationsgabe des Horers reizt, als Umspielung des ungliicklichen
Schicksals:

Ihr Schlédfer um mich herum...! // Erzdhlt mir vom Tag / oder schildert
ihn (mir), denn ich weifl nicht mehr, wie der Tag (iiberhaupt) ist.

Als ob du nicht wii8test, welche Liebe in mir ist: / Ich bin nur noch
Haut und Knochen (eigentl.: knochentrocken hautumspannt)!

...Es ist, oh Fauz, als wire die Totenklage fiir mich bereits gehalten
worden.

Aiyuha r-ragidina... // hadditini °ani n-nahari haditan / au sifahu fa-qad
nasitu n-nahara.228

Ka-annaki 1a tadrina ma bi mina l-hawa / wa-qad sirtu “azman yabisan
muglafan gilda.22%

...Ka-annaki bi ya Fauzu qad gama nadibi.230

Ganz und gar auf die Unvergleichlichkeit der Geliebten bleibt die
phantastische Vorspiegelung (tafyil) ausgerichtet, die aus der Panegyrik
stammt und im wesentlichen ausdriicken soll, daf3 sich selbst die Natur vor
den Qualitdten des Gepriesenen verneige.

Was ist mit deinen Leuten, daf sie / einen Wohlgeruch nicht erkennen,
wo du doch der Wohlgeruch fiir den Wohlgeruch bist!

Wenn du die Erde betrittst, / dann ist die Erde ein Duft von (deinem) Duft.

Wenn das Fieber diesem Gesicht Schaden zufiigt, / dann ist vielleicht
sogar die Sonne beschamt.

Mada ‘ala ahliki an 13 yarau / “itran wa-anti 1-Sitru li-1-%itri?231

227 Bbd., 120/1-4. Das Gedicht ist in der urspriinglichen Fassung des Diwan
nicht enthalten, einen ganz #hnlich parabelhaften Eindruck aber machen die
erzahlerischen Passagen iiber das Schicksal des Reisenden in 217/26-26; 220/ 27-33
und 584/18-24.

228 Bbd., 252/3-4; hnlich die bereits oben zitierten Verse iiber den Schlaf,
575/1-3.

229 Bbd., 169/3. Siehe auch 52/2.

230 Epd., 16/23.

231 Ebd., 223/13. Siehe auch 82/4 (,,Eine Wohlriechende, iiber die der Wohlge-
ruch sich freut”) und 519/11 (,,Wie koénnen die Leute Zalims das Basilikum erstreben,
wo Zalim doch das Basilikum fiir das Basilikum ist?!*)
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Wa-annaki lau tata’ina t-turaba / la-kana t-turabu mina t-tibi tiba.232
In takun al-humma adarrat bihi / fa-rubbama tankasifu §-samsu.233

Unter den Wortfiguren spielt das Antitheton (tibaq), die Gegeniiber-
stellung zweier Ausdriicke mit entgegengesetzter Bedeutung, die mit
Abstand wichtigste Rolle im Diwan des °Abbas. Mit ihr 14Bt sich das
Paradox der Liebe ausdriicken, am klarsten in einer Variante des seit der
Sappho poetischen Gemeinplatzes des ,,bittersiilen Eros*.

Wer die Liebe trinkt, der sucht die Trianke des Todes: / So fand ich das
Bitterste der Liebe am sii3esten.

Wa-§aribu 1-hubbi wirdu 1-mauti gayatuhu / wa-qad wagadtu amarra 1-
hubbi ahlahu.234

Mit dieser Variante, die weniger von der Zerrissenheit des Liebenden
spricht, sondern die quilende Natur der Liebe in ein todesmutiges
Lebensprogramm umfunktioniert, gibt al-°’Abbas sich als zarif zu erkennen.
Es geht nicht um Philosophie, sondern um Kultur, anders gesagt, nicht
darum, was Liebe isz, sondern wie man lieben soll. Das Paradox der Liebe
ist eines, ein anderes der Antagonismus der Liebenden, in dem die
Selbstauslieferung des Liebenden und die Totalverweigerung der Geliebten
einander entsprechen.

Ich weine, wenn sie zornig ist; sogar, wenn sie zufrieden ist, / weine ich,
aus Furcht vor (ihrem) Groll. // Ich bereue aus Angst vor ihrem Zorn, wenn
sie ziirnt. / Aber wenn ich ziirne, denkt sie nicht daran, zu bereuen. // So
herrscht Traurigkeit, wenn sie ziirnt, und Angst, wenn sie zufrieden ist, / dafl
die Zufriedenheit nicht vollsténdig sei...

Ich habe mich ihr iibergeben, und sie hat mir die Verbindung
vorenthalten. / Was fiir ein Gewéhrender und was fiir ein Verweigernder!

Ein gerechter Ausgleich von Gott macht mich weinen und Euch lachen. /
Gottseidank ist alles, was von ihm kommt, gerecht!

Abki ida sahitat hatta ida radiyat / bakaitu inda r-rida min hasyati 1-
gadabi // atibu min subtiha haufan ida sahitat / fa-in sahittu tamadat tamma
lam tatub // fa-1-huznu in sahitat wa-1-haufu in radiyat // an 1a yatimma r-
rida...233

Wahabtu laha nafsi fa-dannat bi-wasliha / fa-ya laka min mu‘tin wa-min
mutamanni‘i.236

232 Bpd., 13/12.
233 Bbd., 313/4. Siehe auch 123/4 (,,Schoner als die Sonne®).
234 Bbd., 581/4.
235 Ebd., 65/1-3.
236 Bbd., 331/15.
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¢Adlun mina Ilahi abkani wa-adhakakum / fa-1-hamdu li-11ahi “adlun kullu
ma sana®a.237

Jeder fiir sich genommen, verhalten sich die Liebenden streng ihrer
Rolle gemiB, aufeinander fixiert und der Umwelt entfremdet, und auch diese
Konformitit dufert sich bei al-“Abbas vorzugsweise in Gegensatzpaaren:

Immer, wenn sie eine Tiir zu unserer Verbindung schlief3t, / 6ffnet sie
meinem Todesgeschick eine Tiir.

Meine Augenlider sind vom Tragen des Wassers erschopft. / Sie
offenbaren, wen ich verberge, und verbergen, wen ich offenbare.

Gar manche, die die Verbindung zu uns sucht... // Wir erstreben deine
Zufriedenheit, indem wir sie vor den Kopf stoBen, / wo doch dein Geiz besser
als ihre Hingabe ist.

Kullama aglaqat mina 1-wasli baba / fatahat li mina I-maniyati baba.238

Takillu gufunu 1-aini “an hamli ma’iha / fa-tubdi lladi ubfi wa-tuhfi lladi
ubdi.239

A-la rubba talibatin waslana... // aradna ridaki bi-ishatiha / wa-buhluki
min badliha atyabu.240

Verschiedene Gegensatzpaare tauchen besonders hdufig auf; es sind dies
die Ferne und Nahe, das Aufstehen und Niederlegen bzw. Wachen und
Schlafen, der Geiz und die Freigebigkeit, Krieg und Frieden, Wert und
Unwert, Gesundheit und Krankheit und schlieBlich die Vergangenheit und
Gegenwart bzw. Zukunft.

Sie war sich deiner Aufrichtigkeit sicher, und da begann sie / in dem
Mal, wie du die Néhe zu ihr herstelltest, die Ferne zu dir zu vergréfern.

Du bist der hirteste Mensch geworden, wenn ich wach bin, / und der
verbindlichste, wenn ich schlafe.

Meine Fiirstin war geizig mit dem Schreiben an mich / und freigebig mit
ihrer Abwendung und Verschleierung.

Bei Gott, ich wei} nicht, was uns besser bekommt: / daB ihr im Frieden
oder im Krieg mit uns seid?!

Reicht es nicht, daB ich Ehre fiir Erniedrigung / verkaufe und Falschgeld
fiir echte Miinzen bekomme?!

237 Ebd., 335/1. Die Liebenden erscheinen als Gegensatzpaar auch in 97/3,
99/1-4, 20/5, 375/1, 423/2, 28/4 und 216/27. Eine Ausnahme bildet 16/25 (,,Er
bekennt sich zu niemandem aufler mir und ich mich zu niemandem aufBler ihm*).

238 Ebd., 115/1-2. Zum Ver- und Entriegeln auch 140/8. Andere Gegensitze in
15/15, 57/3, 221/6, 26/2-3 und 25/3.

239 Ebd., 201/2, shnlich 262/1, anders 307/2 (,Ich habe schlecht gehandelt,
als ich eine gute Meinung von dir hatte®).

240 Ebd., 27/8; siehe auch 15/7 und 30/4.
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Was zwischen uns ist, ist schon eine eigenartige Sache. / Du wirst der
Kranke genannt, wihrend mein Herz wehtut. .

Die Liebe zu dir hat mich gezdhmt und schlieBlich erniedrigt, / wihrend
ich vor der Liebe stark und kréftig war.

Wa-qad watiqat bi-s-sidqi minka fa-agbahat / taziduka bu®dan kullama
zidtaha qurban.24!

Qad bitta agfa n-nasi mustaiqizan / wa-ausala n-nasi lana fi I-manami.242

Bahilat alaiya amirati bi-kitabiha / wa-tabaddalat bi-sudadiha wa-
higabiha.243

Fa-wa-1lahi ma adri a silmukum lana / asarru wa-ahla am ida kuntum
harba.244

A laisa bi-hasbi an abi®a karamatan / bi-dullin wa-an u°ta 1-mubahranga
bi-s-sirfi.245

Sa’ni wa-§a’nuka fima bainana “agabun / tud®a l-maridu wa-qalbi sahibu 1-
alami.246

La-qad radani hubbuki hattd adallani / wa-qad kuntu qabla 1-hubbi da
man‘atin sa°ba.247

Wenn auch die Antithese die bei weitem héufigste Wortfigur in al -
°Abbas' Gedichten ist, so fehlen doch nicht die iibrigen Elemente des
,,modernen Stils* (badi®), an zweiter Stelle die Hyperbel (mubalaga, ifrat,
gulaw), alternierend mit der Bildersprache zum Zeugnis teils der Unver-
gleichlichkeit der Geliebten, teils der Unséglichkeit des Liebesleids in
Anspruch genommen.

Jede Stadt, auch wenn man vertraut mit ihr ist, / ist eine wiiste Einode,
solange du darin nicht abgestiegen bist. // Denn deine Liebe ist ein Opfer und
eine Gabe, / wihrend die Liebe einer anderen ein unverzeihliches Vergehen ist.

Wenn sie ins Meer spuckte, / so wiirde man das Meer fiir wohlriechend
halten. // Und wenn ein kleines Kind / sie sédhe, so wiirde es nicht grauhaarig.

Wiirden alle Leute ihren ganzen Besitz / fiir einen Blick der schénen
Zalum hergeben, so wiren sie nicht betrogen. // Und wiirde Zalim zerstreut,
um / in der Dunkelheit fiir die Erdenbewohner zu leuchten, so wiren sie
bezaubert.

Mir ist aus meiner Liebe zu dir etwas aufgebiirdet worden, wovon / die
Erdenbewohner, wiirde es unter ihnen aufgeteilt, grauhaarig wiirden!

241 Bbd., 14/4; siehe auch 64/1-2, 108/1, 185/5, 46/3 und 369/1.

242 Ebd.,475/1; siehe auch 158/15, 159/1-2, 199/2, 269/1, 374/1 und 277/10.

243 Ebd., 100/1; siehe auch 207/3, umgekehrt 516/10 (,,Zwar sichst du mich
sehnig und gertenschlank, doch ist meine Freigebigkeit fett*).

244 Bbd., 84/4; siehe auch 20/7 und 443/1-2.

245 Ebd., 355/6; siehe auch 208/1 und 221/1.

246 Ebd., 471/1; siehe auch 157/1.

247 Bbd., 45/4; siehe auch 47/2 und 15/26.
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Wire das Wasser des Auges, so lang, wie es (jetzt) schon / flieBt, der
Euphrat, dann wire sein Wasserspiegel betrachtlich gesunken.

Wa-kullu misrin wa-in kana l-anisu bihi / ma lam tahullihi qafrun gairu
ma“mari // fa-inna hubbaki qurbanun wa-nafilatun / wa-hubbu gairiki danbun
gairu magfiiri. 248

Wa-lau tatfulu fi 1-bahri / la-ulfiya l-bahru qad taba // wa-lau absaraha
tiflun / sagiru s-sinni ma $aba.249

Wa-lau yastiqu gami‘u n-nasi malaki / li-nazratin min Zaltmi l-husni ma
gubinii // wa-lau tabaddat Zalimun wa-hiya musfiratun / tahta z-zalami li-ahli
l-ardi la-ftatanii.250

Wa-qad hummiltu min hubbiki ma lau / taqassama baina ahli 1-ardi
sabn.2>1

Lau anna ma’a 1-°aini min tili ma / yagri Furatun gada ma’u I-Furati.252
Seltenere Figuren sind die Selbstverbesserung (rugi‘), die Korrektur

einer Behauptung, die Paronomasie (tagnis), der lautliche Anklang zweier
Worter, und das Zitat (tadmin), die Einfiigung einer koranischen Wendung,
der kenntlich gemachte Vers eines anderen Dichters oder ein Zitat aus dem
Proverbienbestand. Fiir die Selbstverbesserung habe ich nur zwei Beispiele
gefunden, auch diese wieder dem Lob der Geliebten und der Klage iiber das
Leid zugedacht:

(Mein Herz) faselt zu... // einer naiven Gazelle, die ein Ohrring
verschont, / nein, vielmehr wird durch sie der Ohrring verschont.

Ach, hitte ich euch doch nicht geliebt, vielmehr, wirt ihr / nicht
weggegangen, vielmehr, wire ich nicht erschaffen!

Yahdi bi... // zabyin garirin yazinuhu $anafun / 12 bal bihi qad tazaiyana
§-Sanafu.253

Ya laitanl lam ahwakum bal laitakum / lam tahrugd bal laitani lam
ublaq.254

248 Ebd., 282/2-3.

249 Ebd., 17/21-22. Ahnlich 17/21 erfiillt sie auch anderen Gedichten zufolge
die Gegend mit ihrem Duft (85/1-2), vor allem mit ihrem Licht (124/1-2, 141/4,
183/5-6, 221/9 und 248/2), dhnlich 17/22 erlangt ihr Betrachter auch an anderer
Stelle Ewigkeit (72/2) und ein gliickliches Schicksal (183/6).

250 Ebd., 520/3-4. Ahnlich 520/3 entschidigt ihr Anblick fiir alle weltlichen
Giiter (585/8).

251 Ebd., 33/4. Nach demselben Muster sind auch 25/2, 314/2 und 374/2
gebildet.

252 Epd., 129/8.

253 Ebd., 366/7.

254 Ebd., 377/7.
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Auch die Paronomasie ist nicht weit entwickelt, und nur der folgende
Vers macht lautstark auf sich aufmerksam:

Dem Jasmin gilt mein Haf}; um (meine Liebe) / muf ich fiirchten, da
man mir sagt, daf} ein Teil seines Namens die Verzweiflung (vas) sei!

Wa-amnahu l-yasamina 1-bugda min hadari / “alaiki id gila li $atru smihi
l-yasu.255 ‘

Selten ist schlieBlich das Zitat, im wesentlichen durch einen Verweis auf
den Dichter al-Kutaiyir und zwei arabische Sprichworter vertreten:

Da antwortete sie mir ldchelnd: Er 148t nicht ab. / Welch ein Irrtum! Du
schmiedest kaltes Eisen!
Fa-agabani mutabassiman 1a yar®awi / haihata tadribu fi hadidin baridi.256

Ein paar Worte noch zu Metrik und Reim, die sich bei al-°Abbas sehr
konventionell priasentieren. Der tawil, bereits im Vorislam und noch zur
Abbasidenzeit das haufigste Metrum, beherrscht auch bei ihm 143 Stiicke,
gefolgt vom basit mit 84, dem kamil mit 65 und dem sari® mit 61
Gedichten. Al-“Abbas hat eine ausgesprochene Vorliebe fiir die langen
Metren, wenn man vom mutaqgarib absieht, das immerhin dreiigmal ver -
treten ist; die kurzen Metren hazag, mugtatt und ramal erscheinen weit-
gehend in den kleinen und improvisierten Poemen. Wie auch in anderer
Hinsicht steht al-Abbas mit seiner Wahl der Metren zwischen den “Udriten,
die sich vorzugsweise der schweren Metren bedienen, und der stédtischen
Liebesdichtung, die ausgehend vom Higdz zunehmend dem Trend zu den
leichten Metren folgt, gewifl auch aus Griinden von Stil und Thema, vor
allem aber wegen ihrer leichteren Vertonbarkeit. Fiir seine langen Gedichte,
die der Klage, dem Schmerz und der Trauer gewidmet sind, wihlt er am
liebsten ein schweres Metrum; zwar steht das Pologedicht als das mit 47
Versen lidngste des Diwan im mutaqdrib, aber darin ist auch nicht von
Liebe, sondern nur von Vergniigen die Rede, und die beiden langen
Leidensgedichte, die Nr. 12 mit 44 Versen und die Nr. 220 mit 33 Versen,
stehen im fawil bzw. kamil. Konventionell ist al-°Abbas ferner in seinem
Bemiihen, in sich abgeschlossene Verse vorzulegen, nichtsdestoweniger
unterlduft ihm nicht selten das auch schon von den Alten her bekannte
Enjambement (tadmin oder tatmim), z.B.:

255 Ebd., 316/2.
256 Ebd., 171/4; zum kalten Eisen auch Wagner, Abi Nuwas, 418. Die beiden
anderen Stellen sind 217/21 und 123/5-7; zu Kutaiyir s.o. 23.



122 B: LEBEN UND WERK

Auch wenn Fauz die Trennung vollzieht und sich abwendet / und das
letzte Band zu ihr zerschnitten ist, // auch wenn sie sich abkehrt vom Vertrag,
der zwischen uns bestand, / und sich zu einer andern entwickelt als der, fiir die
ich sie hielt, // auch wenn es bedeutungslos fiir sie ist, was mir widerfahrt, so
findet vielleicht doch / ein Zusammentreffen statt, und die Herzen wandeln
sich.

Wa-in taku Fauzun ba‘adatna au a‘radat / wa-asbaha bagi habliha
yatagaddabu // wa-halat ®ani 1-°ahdi 1ladi kana bainana / wa-sarat ila gairi lladi
kuntu ahsabu // wa-hana “alaiha ma ulaqi fa-rubbama / yakinu t-talaqi wa-1-
quliibu taqallabu.257

Konventionell ist al-°Abbas schlieBlich im Reim; die auch sonst seltenen
Reimbuchstaben d, z und g fehlen ganz, wihrend b am héufigsten den Reim
bildet.

257 Ebd., 15/21-23.
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Wie Klassifiziert, systematisiert und interpretiert man einen Diwan, der
bis auf wenige Ausnahmen aus Gazal besteht, auf der formalen Ordnung der
Reimbuchstaben aufbaut und in den biographischen Informationen seines
Dichters keine Verankerung findet? Drei Versuche, al-°Abbas b. al-Ahnafs
Diwan zu sortieren, liegen bisher vor. Den Anfang machte J. Hell, der aus
dem Diwan eine Liebesgeschichte rekonstruierte, ihn sozusagen als Roman
verstand, indem er die Gedichte in eine chronologische Ordnung brachte und
so die Erlebnisse al-°Abbas' Schritt fiir Schritt nachzeichnete. Was die
Uberlieferung im Fall der *Udriten in Prosa festhalt, 148t sich hier im Diwan
selbst auffinden: ,,In ihrer Gesamtheit ergeben die Liedchen und Gedichte
Ibn al-Ahnafs das vollkommene Bild des Liebeslebens von allen seinen
Seiten. Wir sehen den Dichter beim ersten Anblick seiner Dame einer
tibermichtigen Liebesleidenschaft verfallen, sehen ihn zuerst zaghaft, dann
immer kiihner werben, finden ihn in lebhaftem brieflichen und personlichen
Verkehr mit der Geliebten, wir horen aus seinem Jubel und seinen Klagen,
daB es einmal auch einen Hohepunkt des Liebesgliickes fiir ihn gab; bald
aber tritt ein Riickschlag ein: Erst sind es Verstimmungen, die der Dichter zu
iberwinden hofft, dann verursacht ihm eine rdumliche Trennung Angst und
Sehnsucht, schlieBlich steht er vor der Tatsache der Abkehr der Geliebten;
nun eriibrigt ihm nur noch zu klagen, zu hoffen, zu dulden, zu verzichten
und seine unwandelbare Treue immer wieder zu verkiinden.“!

J.-Cl. Vadet folgte Hell nicht. Er stellte vielmehr beim Vergleich der
weniger zahlreichen langen mit den héufigeren kurzen Gedichten Ibn al-
Ahnafs fest, da die letzteren ausgepréagte Hofpoesie sind, wihrend in den
ersteren die Person des Dichters stirker hervortritt, die Existenz seiner
Geliebten fafbarer wird und die Gedichte gleichsam die Schwebe zwischen
der Darstellung von erlebtem Ungliick und unzerstdrbarer Liebe halten.
Daraus schloB er auf eine Haltung zur Liebe, in der Realitdt und Idee
miteinander verschmelzen: ,,L'imagination poétique s'emploie a maintenir

1 Hell, Minnesénger, 275.
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cette perpétuelle confusion ol un occidental serait tenté de voir un grave
manque de logique: Le poete arabe épuise sa veine a refuser une création
définitive qui 'engagerait dans 1'esclavage des choses; il ne veut pas que sa
passion, parce qu'elle a peut-&tre une histoire, soit connue ou reconnue
comme un objet.*2

Einen noch anderen Weg schlug R. Latumahina ein. Sie entdeckte bei
einem Vergleich der Fauzgedichte mit den Zalimgedichten, dafl die letzteren
nur durchschnittlich vier Verse aufweisen, wihrend die ersteren mit
durchschnittlich vierzehn Versen deutlich lianger sind, daf} sie sich weit
hiufiger in Beschreibungen des Charmes der Geliebten ergehen und
auBBerdem mehr Personen- und Ortsnamen enthalten. Sie sieht daher in Fauz
eine Person, in Zaliim hingegen eine Art Hypostasierung von Weiblichkeit:
,,Dieser inhaltliche Unterschied deutet m.E. stark darauf hin, daf eine
,abstrakte, nie existiert habende Zalum* einer ,konkreten, realen Fauz*
gegeniibersteht.*3

Gegen Vadet und Latumahina 148t sich ein sehr @hnlich gelagerter
Einwand erheben. Wie wird man bei einer Trennung der langen von den
kurzen Gedichten mit der Tatsache fertig, daB nicht wenige der langen aus
mehreren Teilen bestehen, wihrend sich in einer Reihe von kurzen reine
Fragmente erkennen lassen (s.o. 111)? Und was fingt man bei einer
Unterscheidung von Fauz- und Zalimgedichten mit der liberwiltigenden
Mehrheit (472 Gedichte) an, die weder den einen noch den anderen Namen
erwidhnen, ganz zu schweigen von dem eigenartigen Verhiltnis beider
Namen zueinander (s.0o. 91)7 Aber auch Hells Interpretation schafft
Probleme, denn wihrend er am entschiedensten von allen drei Autoren aus
dem Diwan eine Liebesgeschichte mit Anfang und Ende herausholt, verneint
er zugleich ebenso entschieden deren wie immer gearteten Realitétsgehalt:
,,Ein Interesse fiir das zeitliche Verhdltnis, den ,Verlauf des Liebeslebens,
hat... nirgends bestanden. Soviel die Verse unseres Dichters spater rezitiert
und gesungen wurden, sie wurden immer und iiberall nur als der
vollendetste Ausdruck der Stimmung in den einzelnen - allen Liebenden
gemeinsamen - Phasen des Liebeslebens aufgefaffit. Die Schilderung
individueller, dulerer wie innerer Erlebnisse war nur eine Form, eine
poetische Fiktion*.4

Die Frage nach der Poesie als Fiktion hidngt mit der Frage nach der
Konventionalitidt der Poesie zusammen. In der Regel kommt das

2 Vadet, Esprit, 210.
3 Latumahina, Al-°Abbas, 63.
4 Hell, Minnesénger, 276.
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abbasidische Gazal in der Literaturgeschichte ziemlich schlecht weg, weil
man es fiir ein starres Gebilde hilt. Es gilt als bloer Widerhall der
frithumaiyadischen Dichtung, namentlich der Dichtung “Umar b. abi Rabi‘as,
dessen ,,Frische, ,,Direktheit“ und ,,Sinnenfreude* sich wohltuend
gegeniiber der spiteren stereotypen ,,Liebessituation“ ausnehme.> Und diese
Besonderheit ‘Umars wird damit erklart, daB3 er in seiner Dichtung noch
konkrete Erfahrung umsetze, eigene Erlebnisse mitteile, unmittelbares
Gefiihl ausdriicke. P. Schwarz etwa stellte biindig fest: ,,So scheint der
Dichter, im kleinen wie im groflen wahr, nur zuverldssige Berichte seiner
Erlebnisse, getreue Bilder seiner Stimmungen in seinen Gedichten
hinterlassen zu haben.“¢ K.A. Fariq verwies auf den Koranvers: ,,(Die
Dichter) sagen, was sie nicht tun“,? aber nur, um fiir “‘Umar das Gegenteil
anzunehmen: ,,But, it will seem very impudent and arbitrary on our part to
(take refuge to the Qur’anic maxim) as his poems of concrete pleasure are so
vividly realistic, so natural environs and so full of genuine exuberance of
feeling as to belie all doubts of their reality“.# Und auch G.E. von
Grunebaum schloB sich an: ,,Er lieB die von der Konvention auferlegte
melancholische Haltung vollig fallen und entwarf an Stelle der
unpersonlichen Motivfolgen des nasib kurze und hochst charakteristische
Bilder seines eigenen Erlebens.*?

Erst S.Kh. Jayyusi betrachtete den Diwan ‘Umars weniger unter dem
Gesichtspunkt des autobiographischen Elements als seines literarischen
Vorbilds: ,,He modelled himself on the womanizing Imru’ al-Qays, but
transcended him by an absolute concentration on his role and by a more
light-hearted attitude.“10 Schon *Umar betreibt eine Selbststilisierung als
Liebender, ist in seiner Dichtung ebenso sehr persona wie Person und spielt
mit den Ubergingen von Realitit und Fiktion. Wenn al-°‘Abbas
hundertfiinfzig Jahre nach “Umar selbst in bezug auf den empirischsten
Tatbestand einer Liebesbeziehung, den Kuf}, zwei gegensitzliche
Behauptungen aufstellt, so hat er in “‘Umar einen Vorldufer. Beide Dichter
beschreiben gerne das Kiissen, aber beide nehmen es in je einem Vers auch
als poetische Fiktion zuriick:

5 Badawi, Qasidas, 14.

6 Schwarz, Diwan, 56.

7 Sure 26/226. Zu diesem Vers siehe vor allem Shahid, Contribution, aber auch
Bonebakker, Prejudice, und Biirgel, Beste Dichtung.

8 Fariq, *Umar, 3.

9 Grunebaum, Wesen, 24.

10 Jayyusi, Poetry, 422.
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“Umar: Der Geschmack von Kampher und Moschus, (erst) vermischt, /
dann getrankt mit Wasser und Wein, // ...ist nicht siiler als ihr Mund... // So
denk ich es mir, denn ich habe (noch) nie den Geschmack ihres Mundes
gekostet...

‘Abbas: Die Speise ihrer Schneidezdhne kurz nach dem Schlummer /
kenne ich griindlich ohne jede Erfahrung. // Hitte ich von ihrem Speichel
gekostet, / so hitte ich nicht die Auszehrung bis ans Ende der Zeiten gekostet.

‘Umar: Laisa ta°mu 1-kaftri wa-1-miski §iba / tumma “ulla bi-r-rahi wa-z-
zangili // ...bi-atyaba min fiha... // daka zanni wa-lam aduq ta°ma fiha...11

“Abbas: Ta°mu tanayaha bu‘aida 1-kara / ahburuhu minha bi-1a hubri //
tilka llati lau duqtu min rigiha / ma duqtu sugman ahira d-dahri.12

Es ist sicher wahr, da3 “Umars Diwan eine groflere Unmittelbarkeit
aufweist als derjenige al-°Abbas b. al-Ahnafs, aber daraus schlieen zu
wollen, daf} der eine noch pralles Leben in Dichtung iibersetzt, wihrend der
andere bei seinem Gazal nurmehr aus dem literarischen Fundus schopft,
wiirde vollig in die Irre filhren. Zwar hat sich in der Zeit zwischen “Umar
und al-°*Abbas die persona des Dichters vor seine Person geschoben, aber
ich sehe den Grund dafiir weniger in der vielbeschworenen Konventionalitét
der abbasidischen Dichtung als in einer bewufiten Typisierung der Liebe
innerhalb der abbasidischen Gesellschaft. Und gerade die persona Ibn al-
Ahnafs erhebt Anspruch auf Originalitit und Authentizitdt, wenn er den
erfolgreichen Dichter mit dem erfolglosen Liebenden konfrontiert.

Manch ein Madchen, das ich zu Trinen riihrte / vor Mitleid, wahrend sie
einem anderen als mir ein kaltes Herz zeigte! // Viele Vollbusige, die nicht
meine Handschrift sahen, / ohne (gleich) mein Papier essen zu wollen!

Ich werde von Euch am Sprechen gehindert, / wihrend Liebende, die mich
zitierten, den Geliebten erlangten. // Ich bin wie ein aufgestellter Kerzendocht
geworden, / der fiir die Menschen leuchtet und sich dabei selbst verzehrt.

Ya rubba gariyatin asbaltu ®abrataha / min riggatin wa-li-gairiha qalbuha
qasi // kam min kawa‘iba ma absarna hatta yadi / illa tagahhaina an ya’kulna
qirtasi.!3

Ahramu minkum bi-ma aqiilu wa-qad / nala bihi 1-°aSiqina man “aSiqa //
sirtu ka-anni dubalatun nusibat / tudi’u li-n-nasi wa-hya tahtariqu.14

11 ¢Umar, Diwan, 296f. Zu weiteren Angaben siehe auch Schwarz, Diwan, 58
(Anm.).

12 c Abbas, Diwan, 223/11-12.

13 Ebd., 305/10-11.

14 Ebd., 380/3-4. Derselbe Anspruch auf Originalitit und Authentizitit driickt
sich noch im Selbstzweifel aus, wenn ¢ Abbas klagt: ,,LaB mich sterben. Ich brachte

nichts Neues in der Liebe, und nicht bin ich einzig in dem, wofiir du mich tadelst.“
(170/1).
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Um der persona, dem dichterischen Ich al-Abbas b. al-Ahnafs gerecht
zu werden, habe ich den Diwan thematisch nach dem Verhaltnis des Dichters
zur Geliebten, zur Liebe und zu den Dritten gegliedert. Eine solche
Gliederung, die sich auf die gesamte arabische Liebesdichtung anwenden
146t, erlaubt es ndmlich, al-°Abbas' Bindung an die Tradition und zugleich
sein Hinausgehen iiber sie festzuhalten. Im jeweils ersten Abschnitt der
folgenden drei Kapitel zeichne ich die Umwandlung des vorislamischen
Helden (fata) in den Liebenden nach, im zweiten die Herausbildung des
Eleganten (zarif) im Rahmen des Gazal und im dritten den Ubergang von
der Liebe als Zustand in ein Verhaltensmodell (futiwa und zarf).

I. FAUZ UND AL-°ABBAS
1. Vom Beisammensein zur Trennung des Paares

In seinem historischen Kern durchaus echt beschreibt das
Liebesverhiltnis im altarabischen Nasib eine zumeist kurzfristige Beziehung
zwischen Mann und Frau.!3 Sie hat ihren festen Ort dort, wo sich in der Zeit
des rab® oder marbu‘ (Friihjahrsweide) ihrer beider Stdimme zur Nutzung
eines gemeinsamen Weidegebietes zusammenschlieflen, sie besteht in einer
offenkundig freiwilligen Absprache beider Beteiligter, die nicht durch eine
Ehe sanktioniert wird, und sie beruht auf einem unzweideutig geschlecht-
lichen Verhiltnis, wobei die Frau nicht selten verheiratet ist. Das wohl
bekannteste Beispiel ist die Mu‘allaga des Imru’u 1-Qais (gest. vor 550), die
die Liebe als Beweis von Heldenmut, als Eroberung unter gefiéhrlichen
Bedingungen und als personliches Ruhmeszeichen vorfiihrt.

Am Tag, als ich in die Sénfte eindrang, in die Sinfte der “Unaiza, / sagte
sie: Weh dir! Du zwingst mich, zu Ful zu gehen. // Ich sprach zu ihr: Zieh
weiter und la3 ihm locker den Ziigel / und halt mich nicht fern von deiner
kostlichen Frucht. // Wie dich besuchte ich nachts schon manche Schwangere
und Siugende / und lenkte sie ab von dem einjihrigen, amulettbehangenen
Kind. // Eines Tages auf dem Sandhiigel verweigerte sie sich / mir und schwor
einen unaufloslichen Eid. // Langsam, Fatima, laB nach mit diesem
Kokettieren! / Bist du jedoch fest entschlossen zur Trennung von mir, so
handle anstiandig. .

Wa-yauma dahaltu 1-hidra hidra “Unaizatin / fa-qalat laka l-wailatu innaka
murgili // fa-qultu laha siri wa-arhi zimamahu / wa-la tub®idini min ganaki 1-

15 vgl. Miiller, Labid, 24ff.
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mu°®allali // fa-mitliki hubla gad taraqtu wa-murdi‘in / fa-alhaituha ®an di
tama’ima muhwili // wa-yauman ‘ala zahri 1-katibi ta®addarat / “alaiya wa-alat
halfatan lam tahallali / a-Fatima mahlan ba°da hada t-tadalluli / wa-in kunti
qad azma°ti sarmi fa-agmali. !¢

Bekanntlich liegt das Liebesverhiltnis des Nasib unwiderruflich in der
Vergangenheit, und gleichgiiltig, ob der Dichter den Bruch aus dem
UberdruB eines Partners, aus dem Zerwiirfnis der Liebenden oder den
Wechselfillen des Schicksals heraus motiviert, vermittelt er ihn immer mit
der beduinischen Lebensweise. In allen Nasibmotiven, der Klage des
Dichters bei den Uberresten des gemeinsamen Lagers, der Beschreibung des
Morgens der Trennung und noch im néchtlichen Besuch des Phantoms der
Geliebten, steht greifbar hinter der Trennung des Paares die Trennung
zweier Stimme, als deren Folge sich die Liebenden an weit voneinander
entfernten Orten wiederfinden. Ein gutes Beispiel fiir die unsentimentale
Anerkennung des Unvermeidlichen, ein Beispiel, das durch die Nennung
von Personen- und Ortsnamen die Erinnerung nicht allein an die Liebe,
sondern an ein ganzes Netz sozialer Beziehungen wachhilt, bietet der Nasib
al-Harit b. Zalims (gest. um 600), dem zufolge sich der Dichter nunmehr
unter seinen Leuten am Ostrand der Lavagebiete von Haibar, die Geliebte
jedoch im entlegensten siidlichen Nagd aufhélt.

Salma hat sich entfernt. Jetzt ist sie inmitten von Feinden, / gegen die du
antreibst die jungen, ungezdhmten Kamelinnen. // Meine Leute haben sich
niedergelassen am Felshang der beiden Qana, / wéhrend sie sich niedergelassen
hat auf den Wiesen von Bisa und ar-Rubab.

Na’at Salma wa-amsat fi “adawin / tahuttu ilaihimi 1-qulusa s-si°aba //
wa-halla n-na®fa min Qanawaini ahli / wa-hallat rauda Bisata fa-r-Rubaba.!”

Das Liebesverhiltnis des Nasib liegt notwendig in der Vergangenheit,
denn es erhebt den Anspruch eines Paradigmas fiir die Unzuverldssigkeit
menschlicher Beziehungen, die iliber Verwandtschaft und Residenz
hinausgehen. Das Verhiltnis von Mann und Frau und die Bezichungen
zwischen den Stdammen sind im Nasib so eng miteinander verwoben, dal} sie
mit denselben Begriffen, wie ‘ahd, dem iiber die Trennung hinweg
verpflichtenden Bund, habl, in der Form des zerrissenen Bandes ein Topos
des Trennungsnasibs, und wudd, der auf Erwiderung pochenden Liebe,
bezeichnet werden. 8 Die Erinnerung an die gliickliche Liebe ist in einem

16 Imru’u 1-Qais, Mucallaga, 13, 15-16, 18-19; vgl. Ubers. bei Gandz,
Muc¢allaga, 26-33.

17 Mufaddaliyat, 89/1-2; Ubers. zit. nach Miiller, Labid, 27.

18 vgl. Vadet, Esprit, 33.
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Vers von °Abid b. al-Abras (gest. vor 554) die Erinnerung an einen
umfassenden Zustand der Unversehrtheit, der sich durch die Absenz von
sowohl natiirlichen als auch politischen Katastrophen auszeichnete. Und die
Erfahrung einer zuriickgewiesenen Liebe ist bei ‘Amr b. Kultim (gest. nach
600) die Erfahrung der Verginglichkeit menschlicher Beziehungen
iiberhaupt, die den Wanderungen und Biindnissen in jedem Fall
untergeordnet sind.

Kommen die Nachte und Tage noch einmal zuriick, / da wir und Salma
Nachbarn und Freunde waren, // als wir alle verliebt und zufrieden mit unserem
Partner waren und keinen Ersatz (fiir ihn) wiinschten und das Leben angenehm
war // und die ganze Gesellschaft beieinander war? Die vergangenen Zeiten
haben (diesen schonen Zustand) andauern lassen, obwohl das Schicksal bereits
versuchte, ihn seitlich anzugreifen oder zu {iberholen.

Halte an! Wir fragen dich: Hast du die Trennung verursacht / aufgrund des
schnellen Aufbruchs (des Stammes), oder hast du den Treuen betrogen?

Hali 1-layaliyu wa-l-aiyamu ragi‘atun / aiyamu nahnu wa-Salma giratun
hulutu // id kulluna wamiqun radin bi-sahibihi / 1a yabtagi badalan fa-1-°aisu
mugtabitu / wa-§-§amlu mugtami®un fa-°tagahu qidamun / wa-d-dahru minhu
®ala t-tahyifi wa-1-furuti.!®

Qifi nas’aluki hal ahdatti sarman / li-waski I-baini am hunti l-amina.20

Immer noch mit der beduinischen Lebensweise vermittelt, fillt der
Anfang der Liebe der °Udriten in die Zeit der Kindheit.2! Es ist eine Liebe,
die im gemeinsamen Aufwachsen der beiden Geschlechter entsteht, zugleich
eine vorsexuelle Liebe, die islamische Moralvorstellungen nicht verletzt, und
sie dient nicht als personliches Ruhmeszeichen, sondern nur als Stimulans
fiir eine lebenslange Treue. Immerhin bedarf diese Treue noch der
Erinnerung an die gemeinsam verbrachte Zeit, die enge korperliche Nihe
und den bestindigen Austausch.

Ich hidnge an Laila seit der Zeit, als sie Locken trug / und die
Gefiahrtinnen noch keinen Busen an ihr wahrnahmen. // Beide klein, hiiteten

19 ¢ Abid b. al-Abras, Diwan, 22/3-5; Ubers. zit. nach Wagner, Grundziige, Bd. 1,
90.

20 c Ampr b. Kultom, Mu‘allaga, 10; Ubers. zit. nach Miiller, Labid, 28. Ahnlich
ein Vers al-Muraqqi§ al-Akbars: ,,Sie wohnen in einem Gebiet und ich wohne in ei-
nem anderen. Warum soll ich treu sein, wern der Bund mit mir nicht eingehalten
wird?“ (Zit. ebd., 36.) — Auch Vadet, Esprit, 34, verweist auf mehrere Verse aus der
altarabischen Dicktung, um zu demonstrieren, dal der Wille der Freundin nicht selten
hinter dem Willen ihres Stammes ganz und gar zuriicktritt.

21 Zum freien Verkehr der Kinder beiderlei Geschlechts bei den Beduinen siehe
Blacheére, Analecta, 342.
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wir die Limmer. Ach, wéren wir doch / bis heute nicht dlter geworden, und
wiren Lammer nicht dlter geworden!

...Butaina, 1aB} nach! // Hast du unsere Tage in Liwa vergessen, / unsere
Tage in Dawu 1-Agfar? // Hast du mich nicht einmal gesehen / in den
Néchten, als wir in D Gahwar waren? // In den Nichten, da ihr uns Nachbarmn
wart, / weiBt du nicht mehr? Gewif3! Erinnere dich doch!

Wir wurden mit der Liebe vertraut, und die Liebe zwischen uns festigte
sich, / als wir kleine Kinder waren, noch keine zwei Jahre alt. // Wir
schmeckten das Lebensgliick zwanzig Jahre lang / als Freunde, ohne zu
erschrecken vor Schicksalsschldgen.

Ta‘allaqtu Laila wa-hiya datu du’abatin / wa-lam yabdu li-l1-atrabi min
tadiha hagmu // sagiraini nar®a l-bahma ya laita annana / ila l-yaumi lam
nakbar wa-lam takbari 1-bahmu.?2

...Butaina, a-1a fa-qsuri // a-tansaina aiyamana bi-1-Liwa / wa-aiyamana
bi-Dawi 1-Agfari // a-ma kunti absartini marratan / layaliya nahnu bi-Di
Gahwari // layaliya antum lana giratun / a-1a tadkurina bala fa-dkuri.23

Alifna 1-hawa wa-stahkama 1-hubbu bainana / walidaini ma marrat lana
sanatani // fa-dugna raha’a 1-%aisi ‘irina higgatan / alifaini ma narta®u li-1-
hadatani. 2

Wenn auch noch das Zustandekommen der Liebe aus den spezifischen
Bedingungen des Beduinenlebens erklérbar wird, ist das bei der Trennung
der Liebenden, wie in der Einleitung bereits beschrieben (s.0. 20), nicht
mehr der Fall, da sie auf die Obstruierung Dritter, der Viter, der Miitter und
Onkel, zuriickgeht. Ebenso zeigt das Festhalten am Liebesbund nach der
Trennung einen Individualismus, der ihn nicht mehr als Sonderfall
menschlicher Beziehungen ausweist, sondern ihn im Gegenteil der
Gemeinschaft der anderen ginzlich entzieht. Gamil rechtfertigt die
Unzerstorbarkeit seines Bundes mit der bereits verheirateten Butaina damit,
daB er ihn zu seinem personlichen Schicksal erklirt. Und Gamil distanziert
sich zugleich nicht nur von einer durch die Zeugung von Kindern fiir die
Gemeinschaft produktiven Ehe, sondern dariiber hinaus von jedweder Form
eines durch Sexualitiit definierten ménnlichen Verhaltensmodells.

22 Isfahani, Agani, Bd. I, 429 (I, 170). Dazu siehe auch Kra&kovskij,
Friihgeschichte, 25. Der Wunsch, die Zeit anzuhalten, findet sich auch bei Gamil,
Diwan, 38.

23 Gamil, Diwan, 64. Liwa bedeutet eigentlich die gekriimmte Sanddiine, hier je-
doch scheint es mir eher ein Eigenname zu sein. — Nach Kinany, Development, 252,
haben auch Gamil und Butaina gemeinsam die Kamele gehiitet.

24 1bn Da’ad, Zahra, 333. Auch Gamil wird dort, 332, mit einer regelrechten
Kinderliebe in Verbindung gebracht.
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...Zwischen dir und mir, sollst du wissen, / gibt es ein Abkommen von
Gott und Vertrige.

Meine Liebe stirbt, wenn ich sie treffe, / und lebt wieder auf, wenn ich
mich von ihr trenne. Dann kehrt sie zuriick.

...Baini wa-bainaki fa-°lami / mina 11ahi mitaqun wa-‘uhiidu.25

Yamitu l-hawa minni ida ma laqituhd / wa-yahya ida faraqtuha fa-
yaadu.26

Uber die *Udriten hinaus wird in der gesamten umaiyadischen Dichtung
der Liebesbund zum Exklusivpakt des Paares und unterliegt, wie Blachére
meint, trotz mancher Variationen einer duBerst monotonen Verwendung. 27
Der Poet nimmt fiir sich in Anspruch, da8 das Band (habl) noch bestehe,
dalB3 er sein Versprechen (‘ahd, mitaq) erfiille und daB er keine Trennung
(sarm) im Sinn habe. Und dennoch gibt es charakteristische Nuancierungen,
etwa wenn bei “Umar b. abi Rabi‘a, seinem Ruf als Frauenheld gemiB,
besonders hidufig der Vorwurf des Bundesbruchs von der Frau an den
Dichter und nicht umgekehrt ergeht.

Wir trafen uns. Sie griiite und sprach: / Du hast dich von unserem Bund
abgewandt, wihrend es dir geziemt hitte, / die Verleumder von mir
fernzuhalten...

Fa-ltagaina fa-rahhabat tumma qalat / hulta ®an “ahdina wa-kunta gadiran
// an tarudda I-wasina ®anni...28

Die Verankerung der Liebe in der Kindheit wird von al- “Abbas einer
Revision unterzogen. Zwar gibt es auch bei ihm ein Gedicht, das den Bund,
der in die friiheste Jugend zuriickgeht, sakralisiert, aber es handelt sich
anscheinend um eine rein poetische Reminiszenz. Diese Liebe ist aus dem
beduinischen Kontext vollkommen herausgelost, sie wirkt in der
Verbindung von kindlicher Unschuld und Geschlechtlichkeit wie eine
Fusion “udritischer und higazitischer Elemente, und sie ist schon in ihren
Anfidngen von den Intrigen der Spédher bedroht. Dariiber hinaus 1&6t der
Diwan durch eine Reihe von Versen offen, ob der Dichter seine Geliebte
nicht erst als junger Mann getroffen hat, ob er sie nicht nur von weitem

25 Gamil, Diwan, 39; ganz dhnlich auch 43. Hamori, Art, 43, weist darauf hin,
daB mitaq eine Reihe von Ideen biindelt, die teils dem Gazal, teils der Religion zuge-
horen.

26 (5amil, Diwan, 40; ebenfalls dhnlich 55.

27 Blachere, Themes, 343.

28 cUmar, Diwan, 160; siche auch 121, 192, 323, 335 und 370. Haufig ist bei
“Umar auch die Formel ,,am Ende meines Bundes mit...“ (ahiru ‘ahdi bi...): 41, 103,
126, 354, 369.
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kennt und ob sich seine Bekanntschaft mit ihr nicht iiberhaupt auf das
Horensagen beschrénkt.

Oh Fauz, kannst du zuriickkehren zu dem, / wozu wir uns, seit wir klein
waren, verpflichteten? // Ich zeichnete dich durch Liebe aus und wandte sie ab /
von dem, der iiber Euch sprach und eifersiichtig war. // Erinnerst du dich, wie
wir im Haus Bakrs spielten? / Wir waren dabei voll Furcht und voll Vorsicht.
// In Einsamkeit schmeckten wir jeder des anderen Speichel, / wie zwei
Vogeljunge, die die Alten atzen. / Oder denkst du noch an meine nichtliche
Reise in Verkleidung? / Ich trug einen Schulterpelz und einen Schleier. // Da
wiinschte ich, daf} die Nacht andaure und / der Tag verginge, so daf} es keinen
Tag gibe. // Ist daran nicht etwas zu behiitendes Heiliges? / Schande iiber den,
der so etwas beendigt und verrit!

Die Rede derer, die dich geschildert hat, hat Liebe in mir hervorgerufen. /
Oh hitte sie doch nicht geredet und geschildert!

Ya Fauzu hal laki an ta®adi li-lladi kunna / alaihi mundu nahnu sigaru //
fa-la-qad hasastuki bi-l-hawa wa-saraftuhu / amman yuhaddatu “ankum fa-
yagaru // hal tadkurina bi-dari Bakrin lahauna / wa-lana bi-daka mahafatun wa-
hidaru // mutata®amina bi-riqina fi halwatin / mitla I-firahi tazuqquha l-atyaru
// am tadkurina li-duglati mutanakkiran / wa-alaiya farwa “atiqin wa-himaru //
fa-wadidtu anna l-laila dama wa-annahu / dahaba n-naharu fa-1a yakanu n-
naharu // a-fama lidalika hurmatun mahfiizatun / uffin li-man huwa gati®un
Caddaru.?®

Auga®a l-hubba bi qaulu wasifatin / ya laitaha lam taqul wa-lam tasif.30

Wihrend in der vorislamischen Dichtung die Trennung das Ende der
Liebe anzeigt, wird al-°Abbas von der Liebe zu einem ununterbrochenen
Umbherirren verdammt. Dieses Schicksal teilt er mit den Cudritischen
Liebenden, aber wihrend deren Tradition an der gewaltsamen Trennung des
Paares festhilt, entzieht sich ihm seine Geliebte in scheinbar uneinge-

29 © Abbas, Diwan, 220/16-22.

30 Ebd., 365/3; siehe auch 219/1. Die Liebe auf Beschreibung hin, ein verbrei-
tetes Motiv der arabischen Literatur, das seine Popularitit der Geschlechtertrennung
verdankt, wird zugleich fiir den zarf ein Ausganspunkt des Risonnierens iiber die
Natur der Liebe. Schon Ibn al-Wa33§a’ verweist auf die Liebe zu einer Zeichnung oder
einem Traumgesicht, rechnet sie allerdings noch zu den Kuriosa des Gefiihls, da er sie
der Liebe zu einem Tiirklopfer gleichsetzt. (Muwassa, 87.) Ibn Hazm widmet bereits
ein ganzes Kapitel jenen, die auf die bloe Beschreibung hin lieben, miBbilligt eine
solche Liebe jedoch, weil er sie fiir ein schwaches Gebdude ohne Fundament hilt.
(Tauq, 38f.) Erst im mittelalterlichen Europa gilt die ,,Fernliebe* (amor de lonh) als
hochste, weil spiritualisierteste Form der Liebe, und sie ist vor allem mit dem Namen
Jaufré Rudel verkniipft: Verliebt in die Grifin von Tripolis, die er nie gesehen hat,
schifft sich Jaufré mit den Kreuzfahrern ein, erkrankt auf der Reise, erreicht aber noch
die syrische Kiiste und stirbt in den Armen der Grifin. (Vgl. Pollmann, Liebe, 165-
67.)
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schriankter Freiheit. Gerade in der riumlichen Trennung, die sich durch ihre
haufigen Reisen herstellt, tritt ihre Selbstéindigkeit am plastischsten hervor.

Die Geliebten kiindigten eine Reise an, / und der Herzenskummer iiber sie
ist nicht gering. // Sie gingen nach Mekka, um ihre Pilgerfahrt zu machen, /
und hinterlieBen dich leblos im heifien Verlangen.

Inna l-ahibbata adana bi-rahilin / ma huznu galbika ba°dahum bi-qalil //
ya’tiina Makkata “amidina li-haggihim / wa-yuhallifinaka maiyitan bi-galil.3!
In derselben Nuancierung setzt al-°Abbas auch das Bundesmotiv ein.

Zwar fehlen nicht die alten Klischees, die Klage der Frau, er habe sich von
ihr abgewendet,32 die Zweifel daran, ob die Geliebte treu ist,33 schlieBlich
der Bundesbruch, der durch Machenschaften der Verleumder eintritt, 34 aber
der Hauptaktzent liegt auf dem Treuebruch der Geliebten, dem, wie spéter zu
zeigen sein wird (s.u. 161), in groftmoglichem Kontrast die Treue des
Liebenden gegeniibersteht.

Sie frevelten gegen mich und hielten ihren Vertrag nicht ein. / Ich hatte
erwartet, daf} sie den einmal geschlossenen Vertrag auch einhalten wiirden!

Gara “alaiya wa-lam yafa bi-°ahdihim / qad kuntu ahsabuhum yifina in
°ahidi.3

2. Geliebte und Goéttin

a. Die Freundin

Das physische Portrit der Geliebten bleibt durch das umaiyadische
Gazal hindurch bis in die Abbasidenzeit hinein auffallend abhéingig von der

31 ¢ Abbas, Diwan, 432/1-2. Hiufig sind die Verse, denen zufolge sich der Lie-
bende im Irak und die Geliebte im Higaz befindet (463/5-6, 167/3, 343/2), in denen
sie sich im Higaz aufhilt, ohne daB der Irak erwéhnt wird (304/1-4, 377/1), und in
denen sie die Pilgerfahrt macht (524/4-5, 276/1 und 381/6). — Wie in einer Art von
transfiguriertem Nomadismus treffen sich in einer Anzahl von Gedichten die
Liebenden nur an den Kreuzungspunkten ihrer jeweiligen Wegstrecken (217/5, 7,
278/1-2, 462/1), und der Liebende muB hinter der Geliebten herreisen (242/1-3), um
wenigstens ihren Spuren zu folgen. — Fiir einen solchen Liebenden gibt es keine
territorialen Bindungen mehr, ein Gedanke, den vor al-Abbas schon Gamil (Diwan,
17,73) geduBert hatte. Al-°Abbas: ,,Wire sie in einem Land noch hinter dem der
Byzantiner, so konnte ich doch in keinem anderen Land wohnen.*“ .(158/6, auch
567/2).

32 Sie erscheint aber nur zweimal, nimlich Diwan 212/1 und 463/25.

33 Ebd., 133/1-3, 247/1, 463/20 und 513/3.

34 Ebd., 416/20-21. Auch bei Gamil, Diwan, 137, wird der Bund auf Betreiben
der Verleumder gelost.

35 Ebd., 159/3; auch 16/4, 97/1, 138/1, 169/15, 207/17-18, 492/2-3 und
543/1.
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vorislamischen Dichtung. Das Schonheitsideal ist und bleibt beduinisch, ob
es sich um fiir die Frau verwendete Klischees (z.B. baida’, die Weifige-
sichtige, haud, das geschmeidige Médchen, oder harida, die keusche
Jungfrau), um fiir sie gebrauchte Vergleiche (z.B. Augen, Hals und Flanken
wie eine Gazelle, eine zerbrechliche Taille wie eine Statue oder ein leuch-
tendes Gesicht wie der Mond), um die Vorstellung ihrer idealen Statur (Kon-
trast von schmalem Oberkorper und breitem Unterleib), um die Hervor-
hebung korperlicher Details (z.B. Haare wie Dattelrispen, Zihne wie
Kamille, Briiste wie Granatipfel) oder um ihre Wirkung auf den Betrachter
handelt (z.B. fiihlt sich der Mann zu Tode getroffen, vergift der Monch sein
Geliibde, heilt sie die Krankheit des Herzens).3¢ Auch al-°Abbas erneuert
das Portrét der Geliebten nicht. Um die Geliebte zu bezeichnen, verwendet
er die gingigen Bilder und Klischees. Sie ist eine Gazelle (gazdl),3’ ein
Gazellenjunges (3adin)38 und eine Gazellendugige (haura’);3° eine Weille
(baida’),*0 eine Perle (durra)*! und eine Blume (zahra);*? eine Sonne
($ams),*? ein Mond (gamar)* und ein Vollmond (badr).#> Um die Geliebte
zu beschreiben, verwendet er ebenfalls urspriinglich beduinische Vergleiche
und Metaphern. Sie entspricht ganz dem vorislamischen Schonheitsideal
(,,Zur Hilfte ein Sandhiigel, zur Hilfte eine Gerte*),4¢ hat einen biegsamen
Korper (,,Der Giirtel schlingt sich um eine Weide, die der Granatapfel einer
Brust verschont, ein rundlicher, den man nicht pfliickt*)*” und bewegt sich
im Schwanken vorwirts (,,Als ob sie iiber Eier und griine Flaschen
schritte, ,,wie der Betrunkene*).48 Ihre Taille ist schmal (,,Als sie einen
Schritt zu machen versuchte... weinten ihre beiden Giirtel, nicht weil man

36 Siehe Lichtenstidter, Nasib, 42. ‘

37 < Abbas, Diwan, 41/1, 69/2, 87/1, 146/6, 216/22, 24, 287/1, 289/1, 343/2,
527/1. Zabiy (Antilope): 157/19, 363/3, 366/6-7. Rim (weiBe Antilope): 580/3.
Rasa’ (Antilopenkitz): 397/3.

38 Ebd., 18/4, 59/1, 146/7, 223/17, 382/1, 493/3.

39 Ebd., 140/4, 223/17, 231/1, 240/4, 243/2, 342/3.

40 Bovd., 573/1, 584/10.

41 Ebd., 366/10, 584/12.

42 Ebd., 183/4. Nargis (Narzisse): 371/1 und 550/2.

43 Ebd., 2/6-7, 151/1 (Wortspiel), 218/1-2, 282/5, 366/1-2, 454/1, 457/1-4.
Vergleich mit der Sonne: 215/1, 223/8-9, 284/5.

44 Ebd., 222/5, 359/1. Vergleich mit dem Mond: 240/7, 267/1, 283/1, 284/5.
Zalims Widerspruch gegen ihren Vergleich mit dem Mond: 510/1-2.

45 Als Vergleich ebd., 18/5, 216/5, 224/3. Hilal (Neumond): 452/2.

46 Ebd., 13/11, 457/5.

47 Bbd., 157/9, 18/4.

48 Ebd., 218/6, 284/4.
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sie getadelt hatte, sondern weil der Hunger sie weinen machte),4® ihre
Hiiften sind breit (,,Mit einem schweren Gesa und einem schlanken Bauch
hat ihre Erscheinung einen Vorzug gegeniiber anderen Erscheinungen‘)0
und ihre Fesseln fiillig (,,Wie kommt es, daB dein FuBreif stumm, die
Sprache deines FuBreifs unterbrochen ist?*).5! Thr Haar ist voll (,,Als ob...
die herabhingenden Reben unter ihrem Schleier glidnzten),52 ihre Zihne
sind wei} und klein (,,Sie hat mich erjagt mit einem Auge und einem Mund,
dessen Perlen zierlich sind“)53 und ihre Arme weich (,,Ein schones
Midchen, das einen weichen Vorderarm mit feinem, weiBem Handgelenk
ausstreckt*).>* Thr Blick ist trdge (,,Der, in den ich mich verliebt habe, ist
gesund, aber seine Augen sind matt, wenn er blickt),3> meist jedoch ist er
von einem Schleier verhiillt (,,Eine im Frauengemach von jedem Blickenden
Abgeschirmte*),56 und manchmal bedeckt sie die Augen aus Scham (,,Die
mein Herz geraubt hat, eine Vollbusige, Gazellendugige, die ihr Gesicht
hinter ihrem Arm versteckt®).57 Sie firbt sich mit Henna (,,Dann werde ich
die Schonheit ihrer Fingerspitzen und getonten Haare beriihrt haben*),38
schminkt sich mit Kohl (,,Der Mond hat keine schwarz gefirbten Augen‘)>?
und trdgt Schmuck (,,Eine naive Gazelle, die ein Ohrring verschont*). 60
Manchmal jedoch verwendet al-°Abbas Superlative und Hyperbeln, die den
Einfluf3 der stiddtischen Zivilisation verraten, einer Zivilisation, die der
Schonheit eine elegante, iibertreibende und nahezu blasphemische Reverenz
erweist. Die Geliebte duftet wie die Blumen und besser als die Erde:

Wenn ich den Garten betrete, erinnert mich an deinen / Duft der Duft der
Narzissen und Apfel.

Wenn du die Erde betrittst, / dann ist die Erde Duft von deinem Duft.

Die Leute fanden, daf offenkundig Moschus vom / Tigris her die Wege
mit Duft erfiillte. // Sie wunderten sich, denn sie / wuBSten nicht, da du nah

49 Ebd., 334/9-10, 480/10.

50 Ebd., 284/3, 225/11, 480/11.

51 Ebd., 334/14, 480/10.

52 Epd., 342/14.

53 Ebd., 216/7.

>4 Ebd., 216/6. ‘

55 Ebd., 284/2, 240/4. Zur Wurzel m-r-d siehe Blachere, Themes, 357.

56 Ebd., 260/3. In Vers 4 hebt sie den Schleier auf und 148t ihr Muttermal se-
hen. Siehe auch 284/2.

57 Ebd., 342/3, 216/6.

58 Ebd., 100/10.

59 Ebd., 510/2.

60 Ebd., 366/7.
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bei ihm abgestiegen warst.
In dahaltu 1-bustana adkarani / rihaki rihu n-nistini wa-t-tuffah.61
Wa-annaki lau tata’ina t-turaba / la-kana t-turabu mina t-tibi tiba.62
Wagada n-nasu sati’a 1-miski min / Diglata qad ausa®a l-ma3ari‘a tiba //
fa-hum ya“gabina minha wa-1a / yadriina an qad halalti minha gariba.3

Sie leuchtet heller als Sonne und Mond:

Sie erschien uns, als die Sonne verschwand und sich / iiber der Erde die
Dunkelheit von den Réndern her traf. // Da erstrahlte die ganze Welt durch ihr
Gesicht...

Wo auch immer du abgestiegen bist, / brauchen die Wandnischen keine
Lampe.

Was schadet es einer Gruppe, deren Erde du heute betrittst, / wenn sie nie
mehr das Licht der Sonne erblicken?!

Tabaddat lana id gabati §-Samsu wa-ltagat / “ala l-ardi min aqtariha
zulumatuha. / fa-asragati d-dunya gamian bi-waghiha...4

Kullu ardin halalti fiha fa-ma / tahtagu miskatuha ila misbah.65

Ma darra qauman wati’ti I-yauma ardahum / an 1a yarau dau’a §-Samsi
ahira 1-abad.%

Und sie ist die Schonste unter allen Frauen:

Der Anfang der Schonheit ist sie. Von ihr ausgehend wurde die Schonheit
/ geschaffen und unter die Menschen verteilt.

Die Frauen beneiden dein Gesicht um seine Schonheit. Die Schonheit der
Gesichter (der anderen) wirft sich vor deinem Gesicht nieder.

...Gott hat sie vollkommen gemacht, als er sie schuf. // Wo gibt es noch
eine wie sie?! / Wer auBer ihr schon ist, ist es durch das, was ihre Schonheit
iibriggelassen hat.

Mubtada 1-husni siga minha wa-minha / furriga 1-husnu fi gami‘i 1-
*ibad.6”

Inna-n-nisd’a hasadna waghaki husnahu / husnu l-wugthi li-husni
waghiki sagid.68

...Akmala 1lahu halqaha id baraha // aina 13 aina mitluha innama /
yahsunu min fadli husniha man siwaha.%9

61 Ebd., 141/2.

62 Epbd., 13/12 (VerstoB gegen die Regel, nach der auf lau der Apokopat folgt).
63 Ebd., 85/1-2; siehe auch 223/13 und 316/1.

64 Ebd., 124/1-2.

65 Bbd., 141/4.

66 Bbd., 183/5; siche auch 313 und 240/7.

67 Ebd., 155/2.

68 Ebd., 157/8.

69 Ebd., 587/4-5; siche auch 340/4.
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Wie kommt es, da ausgerechnet zum Auferen der geliebten Frau den
arabischen Dichtern gerade der Abbasidenzeit so wenig Neues iiber die
vorislamische Tradition hinaus einfillt? P. Schwarz liefert eine verbliiffend
einfache Erkldrung: ,,Fiir den Beduinendichter bestand noch lange die
Maoglichkeit einer Beschreibung der korperlichen Erscheinung der Geliebten;
die Verschleierung kam hier spéter und langsamer zur Durchfiihrung als bei
den ansidssigen Arabern. Der stddtische Dichter behielt die Beschreibung bei,
aber sie erstarrte bei ihm zur Formel.“70 Sicher hat die Stagnation in der
Kunst der Beschreibung weiblicher Schonheit mit der Verschleierung zu tun,
weniger zwar als Schwarz meint, weil die Verschleierung den Dichtern das
Objektstudium verwehrt, durchaus jedoch, weil sie ihnen Diskretion
abverlangt. Die Beschreibung hat zu viel vom Eroberungsgestus vorisla-
mischer Dichter an sich, denn sie ist sprachliche Aneignung der Frau, setzt
die intime Kenntnis ihrer Ziige voraus und nimmt ihrerseits leicht Ziige des
Selbstlobs (fahr) an. Der frilhumaiyadische Dichter “‘Umar b. abi Rabi‘a, der
sich mit Frauen noch wie mit Trophéen schmiickt, gilt nicht zuféllig als
bester Schilderer der weiblichen Schonheit.”! Der abbasidische Dichter al-
°Abbas b. al-Ahnaf dagegen, der die “Udritenliebe vollendet, 16st seine Liebe
nahezu vollstindig vom Akzidentiellen ab.”2 Kurze Zeit spiter gilt das
Unterlassen der Beschreibung als Selbstverstindlichkeit des guten
Geschmacks: ,,Es ist nicht zarif*, schreibt Ibn Da’ud al-Isfahani, ,,die
Geliebte durch Beschreibung zu erniedrigen* (laisa min az-zarf imtihan al-
habib bi-l-wasf).”3 '

Doch es ist nicht erst der ,,bon ton* einer segregierten stddtischen
Gesellschaft, der die Beschreibung der Frau in den Hintergrund dréngt,
denn bereits zu Zeiten des Stadters ‘Umar ziehen die beduinischen °Udriten
ihr Interesse vom AuBeren der Geliebten ab. An die Stelle des reziproken
Verhiltnisses von weiblicher Schonheit und ménnlicher Tatkraft tritt bei
ihnen auf der einen Seite eine zuriickhaltende, kokette und grausame
Weiblichkeit,”* auf der anderen eine exklusive, demiitige und aufopfernde
Liebe. Neu daran ist weniger die Definition der Weiblichkeit als ihre
Duldung durch den Mann, und damit befinden sich die ‘Udriten auf halbem
Weg zwischen vorislamischer Qasida, die sich Koketterie nicht bieten 148t,

70 Schwarz, Diwan, 58.

71 ygl. Kinany, Development, 232.

72 Vgl. Jacobi, Abbasidische Dichtung, 47.

__73 Ibn Da’ad, Zahra, Kap. 9. In krassem Gegensatz dazu 148t laut 1001 Nacht, in
der Ubers. Littmanns Bd. III, 440-42, der Kalif Harin ar-Ra$id Abi Nuwas rufen,
damit er ihm bei der Beschreibung der unbekleideten Zubaida im Bad helfe.

74 Vgl. Kinany, Development, 269.
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und abbasidischem Gazal, das sich vor der Koketterie verneigt. Die
Koketterie (fadallul) ist schon immer ein Thema der arabischen Dichtung,
doch wihrend der Qasidendichter sie noch fiir ein miflliebiges Element der
weiblichen Natur hilt, macht sie fiir ein Abbasidendichter den spezifisch
weiblichen Reiz aus.

Nabiga: LaBt Qatam ihr Kokettieren / und Geizen mit Grufl und Wort? //
Wenn der Flirt bestehen bleiben soll, mach nicht so weiter; / soll aber
Trennung sein, dann leb wohl.

‘Abbas: Warum wolltest du die Trennung von mir...?! // Doch wenn
diese Trennung (nur) Koketterie von dir war, / dann sei herzlich willkommen
mit dem beriickenden Flirt.

Nabiga: A-tarikatun tadallulaha Qatami / wa-dinnan bi-t-tahiyati wa-I1-
kalami // fa-in kana d-dalalu fa-la talaggi / wa-in kana l-wada‘u fa-bi-s-
salami.”>

‘Abbas: Li-mada aradti s-sarma minni... // wa-in kana hada s-sarmu
minki tadallulan / fa-ahlan wa-sahlan bi-d-dalali -mubalibi.”®

Zwischen den beiden liegt die Periode der Umaiyadenherrschaft, in der
die Haltung, die man den Frauen gegeniiber einzunehmen habe, zum
beliebten Gespriachsgegenstand wird. Soll man sie trotz, soll man sie wegen
ihrer moralischen Schwiche lieben, soll man sie hassen? Eine der
sprechendsten Anekdoten iiberliefert das ,,Kitab al-agani“ aufgrund der
Autoritdt von Sa’ib, dem rawi des Dichters Kutaiyir (gest. 723), der zwar
selbst nicht den Dichtern °udritischen Typs zugerechnet wird, sich jedoch
trotz anfianglicher Weigerung zu einer Unterwerfung unter die kaprizidse
Tyrannei des weiblichen Geschlechts iiberreden 148t.

(Kutaiyir) sagte eines Tages, als wir in Medina waren, zu mir: ,,Laf} uns
zu Ibn abi “Atiq (dem quraiSitischen Bonvivant, zarif erster Giite und Mézen
der Dichter, Sanger und Musiker) gehen, um uns bei ihm zu unterhalten.* Als
wir dort waren, bat Ibn abi °Atiq ihn, etwas vorzutragen, was er tat... Dann
kam er zu dem Vers: Sie brachen ihre Versprechungen und mibrauchten mein
Vertrauen; / wer Vertrauen miflbraucht, hat keine Religion (wa-ahlafna micadi
wa-hunna amanati / wa-laisa li-man hana l-amanata dinu). Da sagte Ibn abi
°Atiq: ,,Hast du sie etwa wegen ihrer Zuverlissigkeit geliebt?“... Kutaiyir
schrie: Sie verfdlschten die Reinheit der Liebe an ihrem Filligkeitstermin /

75 Nabiga, Diwan, 27/1-2. Gandz (Mu‘allaqa, 33) vergleicht diese Verse mit
Imru’u 1-Qais: ,,Langsam, Fatima, 1a nach mit diesem Kokettieren!* (s.0. 127).

76 ¢Abbas, Diwan, 16/4-5. Eine differenzierte Wahrnehmung des Verhaltens der
Geliebten bringt auch 55/2 ein Vers, der zwischen der Meidung aus UberdruB und der
Meidung aus Tadel unterscheidet. — Ein uneingeschrinktes Lob des Meidens aus
Griinden der Koketterie stimmt spéter Ibn Hazm an. (Vgl. Ecker, Minnesang, 109f.).



1. FAUZ UND AL-°ABBAS 139

und biirdeten mir die Schulden ihres Versprechens auf (kadabna safa’a l-wuddi
yauma mahillihi wa-ankadnani min wa‘dihinna duyanu). Ibn abi °Atiq
erwiderte: ,,Dieses Verhalten ist angenehm und macht ihnen die Herzen der
Minner geneigt. Ibn Qais ar-Ruqaiyat, der mehr iiber die Frauen weiB} als du
und sie besser einschétzen kann, hat gedichtet:

,Wie lieb sind mir Koketterie und Kapricen / und die, die schwarze Augen
besitzt, // die liigt, wenn sie redet, / und der man nicht glauben kann, wenn sie
verspricht. // Du siehst im Zelt ihre Gestalt, / die ist wie die Kirchenleuchter.
// Sagt mir, ist es einem liebenden Mann / verwehrt, sie zu kiissen?

Habba daka d-dullu wa-1-gunugu / wa-llati fi “ainiha da®agu // wa-llati in
haddatat kadabat / wa-llati fi wa®diha halagu // wa-tara fi-1-baiti sarataha /
mitlama fi 1-bi‘ati s-surugu // habbirani hal ®ala ragulin / “a8iqin fi qublatin
haragu.

Als Kutaiyir diese Verse horte, gefielen sie ihm, er beruhigte sich und
sprach: ,,Nein, so Gott will!“77

Zur Zeit al-°Abbas b. al-Ahnafs ist diese Diskussion beendet, und man
hat die Frauen nicht zu hassen, sondern dariiber hinaus wegen und nicht
einfach trotz ihrer moralischen Schwéche, an der sich letztendlich sogar der
Wert ihrer Schonheit bemiBt, zu lieben. Das Urteil iiber ihre Verderblichkeit
steht ebenso fest wie bei den religiosen Gelehrten, aber statt ihrer
Verdammung gehort sich der Kniefall vor thnen. Die beiden einzigen genera-
lisierenden AuBerungen im ganzen Diwan al-°Abbas' lauten:

Ich meine - und habe doch keine wie dich erprobt -: / Die Herzen der
Frauen aller Welten sind Steine!

Oh Minner, kommt, wir rufen aus: / Wir sind die Sklaven der Frauen! //
Wer mich wegen der Frauen tadelt, den tadle ich, / denn ich, bei Gott, ich liebe
die Frauen!

Azunnu wa-ma garrabtu mitlaki innama / quliabu nisa’i 1-°alamina
suhiiru.’8

Ya Bani Adamin ta®ali nunadi / innama nahnu li-n-nisa’i abidu // man
yalumni “ala n-nisd’i alumhu / ana wa-llahi li-n-nisa’i wadidu.”®

Mit der Zunahme der Neigung zur Weiblichkeit entfaltet die Weiblichkeit
ihre ganze Macht und Verderblichkeit, vollends bei al-°Abbas, dessen
Geliebte Subjekt und nicht Objekt, Jager und nicht Wild, Hohere und nicht
Niedrigere ist. Wenn auch bereits in der umaiyadischen Liebesdichtung, wie
Blachere festgestellt hat, die Geliebte kalt und grausam, unzuverléssig und

77 Isfahani, Agani, Bd. V, 1742f. (I, 141); siehe auch Ibn al-Wa$3a’, 153f.

78 ©Abbas, Diwan, 274/1.

79 Ebd., 154/2-3. Zur spezifischen Verwendung des Apokopats siehe Fischer,
Grammatik, 201.
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unentschieden, wankelmiitig und beeinfluBbar erscheint, so gibt sie dennoch
ab und an ihre Pose auf, verzichtet auf ihr kaprizioses Benehmen, gebirdet
sich zutiefst menschlich, will den Freund sehen, vereinbart ein Treffen mit
ihm, leidet unter der Trennung von ihm, legt Proben ihrer Liebe ab, vergiefit
Trinen und zeigt ihre Eifersucht.?0 Bei al-°Abbas hingegen tritt sie nur noch
hochst selten ,,simplement humaine®, ,,charmante und ohne ,,ses grands
airs de prude offensée” auf; zugleich ist sie grausam wie keine ihrer
Vorgéngerinnen.

Bei Gott, wiren (alle) Herzen wie das ihre, / so wiirde der Vater fiir das
Soéhnchen kein Mitleid empfinden.

Hitte ich ein giingstiges Geschick, so wiirde sich mein Herz / nicht
jemanden zum Ziel setzen, dessen Herz hirter als Stein ist. / Von allen
Leuten ist er am nachlissigsten in seinen Terminen, am hinhaltendsten / in
seinen Versprechungen, am unzuverldssigsten in seinen Vertrédgen...

Oh du, der du auf eine Frage keine Antwort gibst, / der du die Bindung
nicht belohnst, // der auf meine an ihn gerichtete Klage sagt: / Stirb meinet-
wegen an deiner Krankheit! // Gott ist groB, wie grausam bist du zu mir...

Sie wies mir ein Geschenk zuriick. Hitte sie / mir ein solches geschickt,
hitte ich es nicht zuriickgewiesen. // Und sie sagte: Ich habe meinen Irrtum
hinter mir gelassen. / Geh, sonst werfe ich dich hinaus! // Wenn das Vergieen
meines Blutes ohne Verbrechen, / oh Fauz, eine religiose Pflicht fiir dich ist,
so tu's!

WuBten die Frauen vor dir / und mir, wie man die Ménner quilt? //
Sicher, aber sie hatten eine Meinung davon, / zu der du in vollem Widerspruch
stehst. // Wenn ich klage, ist es, als ob Gott / dein Herz am Berggestein
schirfen wiirde.

Wa-llahi lau anna l-quliuba ka-qalbiha / ma raqqa li-1-waladi s-sagiri 1-
walidu.8!

Lau kana gaddi sa®idan lam yakun garadan / qalbi li-man qalbuhu agsa
mina 1-hagari / wa-ahlafu n-nasi mauddan wa-amtaluhum / wa®dan wa-
angaduhum li-1-°ahdi...82

A-ya man la yugibu lada s-su’ali / wa-ya man la yutibu ala 1-wisali //
wa-ya man qauluhu Ii hina agka / ilajhi mut bi-da’ika 1a ubali // taala llahu
ma aqsaka “anni...83 -

Raddat “alaiya hadiyatan lau annaha / ba“atat ilaiya bi-mitliha lam ardud //
wa-taqulu inni qad taraktu gawayati / fa-dhab li-§a’nika rasidan lam tutrad // in

80 Blachére, Theémes, 351-3.
81 ¢Abbas, Diwan, 157/2.
82 Ebd., 221/5,7.

83 Ebd., 442/1-2.6.
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kana safku dami bi-gairi ginayatin / ya Fauzu minki “ibadatan fa-ta®abbadi.84
A-ma kana n-nisa’u “alimna qabli / wa-qablaki kaifa ta°dibu r-rigali // bala
lakinnahunna ra’aina ra’yan / taraina hilafahu fi kulli hali // wa-anti ka’anna
qgalbaki hina aski / barahu 11ahu min summi 1-gibali.85
DaB} sich selbst am scheinbar gingigsten Klischee der arabischen
Liebesdichtung, dem Gazellentopos, eine Entwicklung hin zur Grausamkeit
der Weiblichkeit nachweisen 1aft, hat erst unldngst Ch. Biirgel gezeigt.
Angefangen beim Vergleich der Geliebten mit einer Gazelle (Imru’u 1-Qais
und “Umar b. abi Rabi‘a) fiihrt ein Weg tiber die Rache des Dichters am
Raubtier, das eine der Geliebten dhnelnde Gazelle erlegt hat (Magnin), das
Verschonen der dem Jéager ins Netz gegangenen Gazelle, weil sie ihn an die
Geliebte erinnert (Walid b. Yazid), und das Erstaunen des Dichters (iber eine
Gazelle, die selbst das Raubtier in die Flucht schldgt (Bassar b. Burd), bis
hin zur schlieBlichen Verwandlung des Wildes in den Jéger (al-°Abbas). 86
An sich sind Jagd- und Kriegsmetaphern fiir die Liebe nichts Neues, und
nicht allein die antike Literatur, sondern auch die arabische Dichtung ist von
Anfang an voll von ihnen, doch sie bleiben nicht gleich. In der Qasida macht
der Mann Jagd auf Frauen wie auf Gazellen, Antilopen und Wildkiihe, aber
auch die Frau starrt vor Waffen, ist Bogenschiitzin, Jigerin und Mérderin.87
In der umaiyadischen Liebesdichtung ist das Gleichgewicht von Mann und
Frau bereits verschoben, und die Frau hat ihre aggressivste Waffe geschirft.
Auf der einen Seite blickt sie noch immer so sanft, so matt und so sii} wie
eine Gazelle, auf der anderen Seite schiefit sie mit ihrem Bogen (Auge) Pfeile
(Blicke) sicher ins Ziel (die Herzen der Minner), und das Bild der Frau, die
auf diese Weise verwundet und totet, ohne Blutgeld zahlen oder Rache
befiirchten zu miissen, wird zum Gemeinplatz der Dichter.88 Noch al-°Abbas

84 Ebd., 168/1-2,7.

85 Ebd., 419,3-5. Wie fiir nahezu jeden dichterischen Gedanken gibt es auch in
diesem Fall Gegenbeispiele, in denen die Geliebte ihren umaiyadischen
Vorgingerinnen dhnelt. Sie liebt ihren Dichter (16/25, 265/1,4, 480/14), fiihlt sich
vernachldssigt (35/3, 362/3), schreibt ihm Briefe (183/3, 456/1), macht ihm
Geschenke (350/1, 480/9), ist eifersiichtig (185/4, 463/25), kann sich nicht trennen
(280/1, 381/11) und wiinscht ihn zu treffen (304/8). Verse dieser Art bringen aber
nicht das Typische von al-°Abbas' Dichtung zum Ausdruck.

86 vgl. Biirgel, Lady Gazelle, 1-6.

87 Vgl. Lichtenstddter, Nasib, 75.

88 vgl. Blachere, Themes, 357f. Varianten sind moglich, z.B. bei al-Abbas
ohne Beziehung zum Blick: ,,Ich verkiinde Euch meinen Tod und weine iiber mich als
einen Getdteten, der nicht gerdcht wird“ - dann folgt der Vers mit den Hanifa und °Igl
(Diwan, 412/6; in dieselbe Richtung gehen die Verse 456/5 und 474/3, in denen die
Geliebte als Morder apostrophiert wird, der unerkannt bleibt). Bei dem Sekretdr Halid
b. Yazid findet sich eine andere Variante ohne Beziehung zur Rache: ,,Er traf mich
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liebt die Kombination der drei Elemente Blick, Pfeil und Verwundung, 8
doch bei al-°Abbas ist nun auch aus dem Gazellenauge selbst eine
SchieBscharte geworden. Die sanfte Gazelle und die grausame Frau sind eins
im selben Moment, der Blickpfeil wird aus dem Gazellenauge abgeschossen,
und das Wild hat seine Metamorphose zum Jiger beendet.

Ein Kitz schoff mit seinem Augapfel und zielte auf mein Herz. / Ich
opfere mich fiir den Jager meines Herzens und beschiitze ihn.
Rimun rama gasidan qalbi bi-mugqlatihi / afdihi min qasidin qalbi wa-
ahmihi.%0
Die Unmenschlichkeit der Geliebten al-*Abbas b. al-Ahnafs schillert,
denn sie geht in Ubermenschlichkeit iiber. Wenn er die Gazellenmetapher
verwendet, um die irritierende Stirke weiblicher Schwiche zu beschreiben,
dann scheint er sich auf die Aura des Magischen, Ddmonischen, Numinosen
dieses Tieres zu berufen, die ihm seit jeher anhaftet. Im Vorislam wurden
Gazellen im Umkreis der Heiligtiimer gehalten, waren Antilopen den Gottern
geweiht, wurden Gazellenstatuen als Weihegaben dargebracht, und al-
°Abbas, der die Geliebte einmal als ,,Goldgazelle (gazal ad-dahab)
apostrophiert,®! denkt dabei vielleicht an zwei von Hasim, dem UrgroBvater
Mohammeds aus dem Brunnen Zamzam in Mekka geborgene goldene
Kultgegenstinde in Gazellengestalt.2 Denn die Beziehung der Gazelle zum
Ubernatiirlichen gerit auch im Mittelalter nicht in Vergessenheit, sondern
kehrt in islamisierter Form wieder, wenn wir bei al-Géhiz lesen, die
Gazellen seien nicht allein die Reittiere der Ginn, sondern gehorten auch zu
den Tieren des Paradieses, und bei ad-Damiri (gest. 1405), Mohammed habe
auf ihr Flehen hin eine gefangene Gazelle befreit, die daraufhin unter
Ausrufung des Einheitsbekenntnisses fortgesprungen sei. Schon vor al-
°Abbas hat die Gazellenmetapher in der Dichtung die Konnotation des

todlich mit einem Pfeil, den er mit der Mattheit seines Augapfels befedert hatte.*
(Zit. nach Wagner, Grundziige, Bd. II, 102.) — Bouhdiba, Sexuality, 37, betont
emphatisch die Bedeutung des Blickens und Angeblicktwerdens im Islam: ,,The
,uspurge of the other's look‘ (Sartre) has been so cleary felt by Islam that one may
speak literally of a subtle dialectic of the encounter of the sexes through the
exchange of looks.”“ — Tatsédchlich ist das Blicken durch die religiosen Gelehrten,
insbesondere die hanbalitischen, auBerordentlich strengen Restriktionen unterworfen.
(Vgl. Leder, Ibn al-Gauzi, 202ff.) )

89 ¢ Abbas, Diwan, 143/1: ,,Oh, du hast einen Blick, der mein Herz vernichtet
und dessen Pfeil meinen Koper verwundet zuriickgelassen hat!“ Siehe auch 73/3,
92/2, 137/3, 216/1, 278/2.

90 Ebd., 580/3; weitere Belege fiir die jagende Gazelle sind 59/1-4 und 216/5-7.

1 Ebd., 41/1.

92 Vgl. Wellhausen, Reste, 76.



1. FAUZ UND AL-°ABBAS 143

Magischen, und nach ihm verweist die Dichtung explizit auf eine
Gazellenreligion.”®> Bei ihm jedoch schldgt das Bild der Gazellengeliebten
eine Briicke von ihrer unmenschlichen Feminitdt zu ihrer iibermenschlichen
Attraktivitit, wie die folgenden Verse belegen.

Es ist, als ob sie eine Ginniya wire und / die herabhingenden Reben
unter ihrem Schleier glénzten.

Sie gehort, abgesehen von der Form, nicht zu den Menschen, / und sie
gehort, abgesehen von der Gestalt, nicht zu den Ginn. // Der Képer ist aus
Perlen, das Haar aus Finsternis, / ihr Atem aus Moschus und ihr Gesicht aus
Licht.

Gott hat nichts ihr Ahnliches in der Welt geschaffen; / ich glaube, sie
gehort nicht zu den Menschen.

Wa-ka-anna ginniyatun wa-ka-annama / hudlu l-kuriimi taldhu tahta
gina‘iha.%4

Laisat mina l-insi illa munasabatan / wa-1a mina 1-ginni illa fi tasawir //
fa-1-gismu min lu’lu’in wa-$-§a°ru min zulamin / wa-n-na$ru min miskatin
wa-l-waghu min nar.%

Lam yahlugi llahu fi d-dunya laha $abahan / inni ahsabuha laisat mina 1-
basar.9

b. Die Dame

Bereits die vorislamische Dichtung zeichnet die Lebensumstéinde der
Geliebten als Verschwendung, denn sie fiihrt ein leichtes und angenehmes
Leben, kennt keine Arbeit, verfiigt iber Sklavinnen, steht am Morgen spit
auf, pflegt auf Kissen Ruhe und kann sich der Sommerhitze entziehen.%7
Das Bild steht unverriickbar fest; auch die Dame des umaiyadischen Gazal ist
in Bequemlichkeit aufgewachsen, darf sich der Untétigkeit hingeben und
kann ihre Zeit, eskortiert von Gefiahrtinnen und Dienerinnen, der Toilette,
der Ruhe und der Unterhaltung widmen.®® In noch immer derselben Weise

93 vgl. Biirgel, Lady Gazelle, 7-11.

94 ¢ Abbas, Diwan, 342/4.

9 Ebd., 218/3-5.

96 Ebd., 270/11. Die beiden letzten Zitate sind ungewohnlich, das erste ist es
weniger. Der Vergleich der Geliebten mit einer ginniya kommt schon vor al-°Abbas
vor: Garir verwendet ihn (vgl. Vadet, Esprit, 45), ebenso Magnun (vgl. Khairallah,
Love, 89) und Bas3ar (vgl. Beeston, Selections, Ged. 5). — Auffillig ist allerdings,
wie hdufig sich al-°Abbas auf die magischen Fahigkeiten seiner Geliebten bezieht. In
zahlreichen Gedichten kommt die Wurzel s-h-r (zaubern, Zauberer) vor (68/2-3,
136/1,3, 59/3-4, 183/6, 223/18).

97 vgl. Lichtenstidter, Nasib, 38.

98 vgl. Blachere, Themes, 249f.
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prasentiert sich die Freundin al-°Abbas’ (s.0. 92), und gleichzeitig hat er den
Luxus dieses Geschopfes an ihm und um es herum weiterentwickelt. Sie
besucht Festlichkeiten,? macht kostbare Geschenke,!% und vor allem ist sie
selbst eine zerbrechliche Kostbarkeit. Zwar denkt schon ein vorislami-scher
Dichter beim Anblick des zarten Gesichts seiner Freundin an einen
Menschen, der infolge eines Blutsturzes durchsichtig geworden ist, 10! zwar
lassen in der Folge die “Udriten den Vergleich fallen und reden vom Wasser,
das die Haut der Geliebten zerkratzt, 102 doch al-°Abbas treibt die Hyperbolik
noch weiter.

Man sagte mir, sie schreie, wenn sie einen Lowen sieht, / der irgendwie
auf einem Siegelring abgebildet ist.

Ein kleines Midchen, weich wie das Mark, / das sich auflost, wenn du es
beriihrst.

Wieso jage ich, obgleich so einer wie ich keine Kraft hat, / eine Gazelle,
die stirbt, wenn der Jager sie (bloB) anblickt?

Unbi’tuha sarahat lamma ra’at asadan / fi hatimin sauwaruhu aiya
taswir.103

Guwairiyatun ka-lini 1-muhhi / in harraktahu daba.104

Anna asidu wa-ma li-mitli q@iwatun / zabyan yamiitu ida rahu s-sa’id.105

Unberiihrbarkeit schafft aber auch die Szenerie, die al-°Abbas fiir die
Auftritte seiner Geliebten wihlt und die in der Dichtung vor ihm beispiellos
ist. Es handelt sich nicht nur um die Stadt anstelle der Wiiste, nicht nur um
Steinbauten anstelle der Zelte, nicht einmal nur um Paldste anstelle der
Hiuser, sondern um das Dach, auf dem sie sich zeigt, wihrend der Liebende
zu ihr aufschaut. So konkret das Bild auch ist, leitet es doch fast schon ins
Metaphysische iiber.

Hat nicht Fauz vom SchloB her gestrahlt?... // Und als sie sah, daB (ich)
keinen Zugang zum Liebes(ziel) hatte, / zeigte sie sich auf der hohen
Steinterrasse. // Ich sprach zu ihr: Gibt es fiir mich / einen Weg zu Euch? Sie
erwiderte mit einem Zeichen: Freu dich! // Eine Stunde stand ich auf dem Platz
des Viertels, ihr zugewandt, / und gab ihr Zeichen mit einem safranfarbenen

99 ¢ Abbas, Diwan, 163/1, 220/4-5, 223/21.

100 Epq., 350/1.

101 Vgl. Lichtenstiddter, Nasib, 44.

102 Gamil, Diwan, 47. Siehe auch Blachére, Themes, 356.

103 ¢ Apbas, Diwan, 218/7.

104 Epq., 17/20.

105 Ebd., 157/19; siehe auch 17/25-26, 29/1,7, 344/4. Biirgel, Lady Gazelle, 5,
versteht den Vers mit der Gazelle anders: ,,How could a man as powerless as the like
of me hunt a gazelle which kills those who behcid her!
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Gewand. // Ich habe gesehen, was das Auge nicht vorher sah, / einen Mond im
weiflen Gewand und Schleier.

A-la ajraqat Fauzun mina 1-qasri... / wa-lamma ra’at alla wusila ila 1-
hawa / tara’at mina s-sathi r-rafi’i l-muhaggar // fa-qultu laha ya Fauzun hal 1i
ilaikum / sabilun fa-qalat bi-1-iSarati ab$ir // waqaftu laha fi sahati 1-haiyi
sa®atan / u§iru ilaiha bi-r-rida’i 1-mu‘asfar // nazartu ila ma lam tara 1-°ainu
mitlaha / ila gamarin fi razigiyin wa-mi’zar.106

Im Nasib sind Wohlhabenheit und Herkunft der Geliebten nicht
voneinander zu trennen; sie gehort zu den ,,Besten® (sarar) ihres Stammes,
sie ist eine ,,edle Frau“ (karim), und sie rangiert unter den ,,edlen Frauen*
(‘an kiram), den ,,ehrfurchtgebietenden Jungfrauen (abkar °‘alaiha
mahaba) und ,,edlen Midchen* (bandt kiram).197 Die beduinische Dich-
tung hélt auch noch in islamischer Zeit am exponierten Status der Geliebten
fest, wahrend sich die stddtische zunehmend an Sklavinnen richtet, und
schon al-A°§a (gest. 625/30) besingt Freie und Sklavinnen mit nahezu
denselben Worten. 198 “Umar b. abi Rabi®a hat es noch vornehmlich mit
Freien aus den hochsten Gesellschaftsschichten zu tun, und doch fiihlt sich
P. Schwarz zu der Bemerkung veranlaBt: ,,Unserem Dichter (liegt es) fern,
aus Eitelkeit Beziehungen zu hochgestellten Frauen vorzugeben. Im
Gegenteil. Wie bei den mittelhochdeutschen Minnesidngern ritterlicher
Abkunft hohe und niedere Minne unterschieden wird, so verteidigt auch
Omar in einem Fall das Recht 'niederer Minne'. Andere halten ihm vor,
Beziehungen zu einem Médchen gereichten ihm zur Schande, doch er weist
entriistet den Vorwurf zuriick.“10° In abbasidischer Zeit ist die bevorzugte
Adressatin von Liebesversen eine namentlich genannte Sklavin, und deshalb
weist wiederum A. Hauser auf den Unterschied zur abendlédndischen Minne
hin: ,,Eines der wesentlichen Merkmale, die einen... unmittelbaren Einfluf3
als zweifelhaft erscheinen lassen, ist, da3 die Lieder der arabischen Dichter
sich zumeist auf eine Sklavin beziehen und daf in ihnen die Verschmelzung
des Begriffes der Herrin mit der Geliebten, die das Wesen der ritterlichen
Konzeption ausmacht, vollkommen fehlt*, 110

Der Unterschied erklért sich aus den unterschiedlichen Gesellschafts-
systemen. Wihrend sich in der mittelalterlichen abendldndischen Gesell -

106 ¢ Apbas, Diwan, 222/1-5; siehe auch 224/1-2, 363/2-3. Die Terrasse er-
scheint noch in den Versen 404/1 und 406/1.

107 1 jchtenstiddter, Nasib, 38 und 82.

108 yg]. Dalgleish, Aspects, 104.

109 Schwarz, Diwan, 56. *Umar, Diwan, 87: ,,An meiner Liebe zu ihr ist keine
Schande.

110 Hauser, Sozialgeschichte, 230.
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schaft die soziale Hierarchie an der Zugehorigkeit zum hohen oder niederen
Adel bzw. Adel oder Nichtadel bemift, iiberlagert in der mittelalterlichen
orientalischen Gesellschaft die Trennung der Geschlechter und die Differenz
zwischen Freien und Sklaven jede soziale Hierarchie. Wahrend am
franzosischen Territorialhof die Frau des Herrn dank ihres gehobenen Status
Reprisentationspflichten zu iibernehmen beginnt,!!! verhdlt es sich im
irakischen Kalifenpalast gerade umgekehrt. Der Harem ist umso
abgeschirmter, die Frau présentiert sich umso weniger 6ffentlich, sie ist
umso zuriickhaltender, je hoher ihr sozialer Rang ist. Das beste Beispiel
dafiir ist Harins Frau Zubaida. Zwar tritt sie als Mézenin fiir Dichter und
Sanger auf, aber ihre Auftrige beschridnken sich auf Panegyrik fiir ihre
Sohne und Lobdichtung auf die Stadt Bagdad. Als ein Poet einmal ein
panegyrisches Gedicht auf ihre GroBziigigkeit verfaBt, sieht er sich
schirfster Zurechtweisung ausgesetzt.!12 Denn der weiblichen Scham, auf
die der Dichter Riicksicht zu nehmen hat (s.o. 137), entspricht die objektive
Schande, wenn er eine Frau in seiner Dichtung kenntlich macht. Entsteht die
Troubadourlyrik durch die Ubertragung der Panegyrik vom Herrn auf die
Dame, so ist umgekehrt nicht die Panegyrik (madih), sondern die
Schmihdichtung (higa’) einer der Paten des arabischen Gazal. Schmihdich-
tung aber heift nicht, einen Mann ehren, indem man die Schonheit seiner
Frau lobt und zu einer 6ffentlichen Angelegenheit macht, sondern ihn enteh-
ren, indem man Bekanntschaft mit ihrem Korper behauptet und sie den
begehrlichen Blicken der Welt aussetzt. Dafiir ist der Dichter al-°Argi (gest.
737) ein Beispiel, der in der erklidrten Absicht, Muhammad b. Hi$am, den
Gouverneur von Mekka, zu beleidigen, erotische Verse auf seine Mutter
Gaida’ verfaBt und, weil die Botschaft sehr wohl verstanden wird, im
Gefingnis landet.113

Als groBe Ausnahme unter den stidtischen Gazaldichtern gilt al-°Abbas
b. al-Ahnaf. Er verweigert sich nicht nur der zeitgemidflen Liebe zu
Sklavinnen, er insistiert auch auf der edlen Abkunft seiner Gelieben.

Verbinde dich - wenn du dich verbinden willst - mit einer Freien, / die
ihre Viter und Grofviter geadelt haben! // Fiir mich gibt es, oh Zalam, auBer

11 gpd,, 223f.

112 ygl. Abbott, Queens, 161ff.
) 113 gjche Rescher, AbriB, Bd. I, 146f. Isfahani, Agani, Bd. I, 406f. (I, 162).-
Ahnlich ergeht es Waddah al-Yaman, der auf ihren Wunsch hin Verse auf die
Kalifengattin Umm al-Banin verfaBt, wahrend sich der Dichter Kutaiyir aus der Affire
zieht, indem er mit seinem bei derselben Gelegenheit entstandenen Gedicht eine ihrer
Sklavinnen adressiert. (Stetkevych, Phenomenon, 75, nach Isfahani, Agani, Bd. VI,
2299 / Bd. VI, 37.)
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dir kein Verlangen; / du bist mein neues und altes Verlangen.
Gott hat Fauz und “Abbas vereint, / damit eine Edle und ein Edler sich der
Gnade erfreuen.
Ein Midchen von hoher Abkunft, / ruhmvoll durch die Viter und Miitter.
Sil ida ma wasalta hurrata qaumin / Sarrafatha aba’uha wa-1-gudadu. //
Laisa li ya Zalimu gairaki hammun / anti hammi tarifuhu wa-t-talidu.!14
Gama®a llahu baina Fauzin wa-°Abbasin / li-tahza karimatun wa-
karim.!15
Gariyatun fi hasabin badigin / magidatu 1-aba’i wa-l-ummuhat.!16
Zwar erweist sich das lautstarke Bestehen auf dem Adel der Geliebten,
wenn man al-°Abbas im Rahmen der arabischen Dichtung beurteilt, eher als
Festhalten an Altem denn als etwas Neues (s.0. 93), doch mit dem Adel der
Geliebten verbindet sich ein zweiter Umstand, der tatsdchlich wie ein
Vorgriff auf die Troubadourdichtung wirkt. Mehr als seine Vorginger, auch
mehr als seine Zeitgenossen arbeitet al-°‘Abbas am Liebesbund das
Dienstverhiltnis heraus und scheint damit in den Begriffen der sozialen
Hierarchie seiner eigenen Gesellschaft die Ubertragung des Lehensbundes
im Zeichen des Eros vorwegzunehmen. Ist bei den Troubadouren die
Geliebte die Herrin (midons, madomna), der der Liebende als Diener
(servidor) gegeniibertritt, so findet sich bei al-°Abbas ein entsprechendes
Verhiltnis: die Geliebte ist Kénigin (malik, malika), Fiirstin (amira) und
Herrin (saiyida), der Liebende Sklave (‘abd), Leibeigener (mamlitk) und
Klient (maula).

Konigin: Gott moge ein Auge nicht mehr schlafen lassen, das ruhte, /
wihrend mein Konig schlaflos war und iiber die Krankheit klagte.

Gott hat mir einen Konig beschieden, / der meine T6tung fiir richtig halt.

La anama llahu ainan raqadat / wa-maliki sahiran yasku s-saqam.!17

Waffaqa llahu malikan / Ii yara qatli sawaba.!18

114 ¢ Abbas, Diwan, 161/5-6.

115 Epd., 463/15.

116 Ebd., 129/14. — Zwar verwendet al-°Abbas neben den iiberkommenen Be-
zeichnungen fiir die Dame: habib (Geliebte), fatat (junge Frau), und haud (schlankes
Midchen) auch den Begriff der gariya, aber Hell kommentiert iliberzeugend: ,,(B)ei
‘Abbas Ibn al-Ahnaf hat das Wort gariya, das in der altarabischen Poesie nur
,Sklavin‘ bedeutet, jede erniedrigende Bedeutung verloren; ebendeshalb nennt er sie
unbedenklich so. Nichts deutet darauf hin, dal sie unfrei gewesen sei. Ich iibersetze
deshalb gariya mit dem ebenso farblosen als vieldeutigen ,Dame‘.” (Hell,
Minnesénger, 277).

117 ¢ Abbas, Diwan, 490/2.

118 phqd., 23/3; siche auch 73/4, 227/1,4, 341/2 und 399/1.
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Fiirstin: Meine Fiirstin, verzeih mir nicht meine Schuld, / denn meine
Schuld ist die Heftigkeit der Liebe. // Oh wiirde ich doch von dir heimgesucht
/ mit dem wenigsten dieser Schuld!

Meine Fiirstin war geizig mit dem Schreiben an mich / und freigebig mit
ihrer Abwendung und AbschlieBung.

Anmirati 1a tagfiri danbi / fa-inna danbi Siddatu 1-hubbi // ya laitani kuntu
ana l-mubtala / minki bi-adna dalika d-danbi.l1?

Bahilat “alaiya amirati bi-kitabiha / wa-tabaddalat bi-sudiidiha wa-
higabiha.120

Herrin: Ich war zornig iiber dich, meine Herrin, / wo es doch dem
Sklaven nicht gebiihrt, zornig zu sein.

Du hast, meine Herrin, dein Versprechen nicht gehalten. / Jawohl, du
hast dich nach (meinem Weggang) verindert.

Gadibtu ‘alaiki ya saiyidati / wa-ma li-1-°abdi wa-1-gadab.121

Ablafti ya saiyidati wa®di / na®am wa-qad guiyirti min ba®di.122

Sklave: Ich bin nicht versorgt mit Eurer Liebe, / aber der Sklave wird
nicht versorgt.

Die Liebe hat mich Euch untertan gemacht / wie einen Sklaven, der nicht
freigelassen wird.

Ana lam urzaq mawaddatakum / innama li-1-abdi ma ruzqa.l23

Al-hubbu sahharani lakum / tashira “abdin laisa yu‘taq.124

Leibeigener: Ich bin fiir dich ein Leibeigener. Wenn du willst, quile, /
und wenn du willst, gewzhre. Was immer du willst, das tu.

Oh Treuloser, du bist ein ungerechter / Konig, der sich des Leibeigenen
nicht erbarmt!

Ana laki mamlikun fa-in $i’ti addibi / wa-in $i’ti munni aiya da §i’ti fa-
sna‘i.125

Ya qalila I-wafa’i anta malikun / zalimun laisa yarhamu 1-mamliika, 126

Klient: Zalum, oh Wunsch ihres Klienten, / oh Schmuck und Genuf3 der
Welt. // Thr Klient blickt in ihr Gesicht, / und selten macht ihr Klient sich
Sorgen.

119 gpd., 103/1-2.
120 Epd., 100/1; siehe auch 105/2, 143/1-2, 254/4.
121 gpq., 71/1.

122 Ebd., 172/1; siehe auch 101/12, 160/4, 511/1-4, 324/1, 437/3, 464/7,
508/3, 552/5.

123 Bbd., 374/3.
124 gbd,, 372/17; siehe auch 71/1, 169/4. Mutaiyam, der Liebessklave, der in

den Versen 493/1 und 584/7 vorkommt, ist ein schon im Vorislam vereinzelt auftre-
tendes Wort.

125 Epq., 331/20.
126 Epd., 399/1.
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Zalimu ya munyata maulaha / ya zinata d-dunya wa-mahnaha // yanzuru
maulaha ila waghiha / fa-qallama yahtammu maulaha.!27

Die Ahnlichkeiten konnen jedoch iiber die Unterschiede nicht
hinwegtduschen. Die strikt vertikale Ausrichtung der Troubadourliebe
(,,Recht ist's mir, wenn sie mich zum Toren macht, wenn sie mich
schmachten und mich leer ausgehen 148t*),128 schon einmal als Liebe um der
Liebe willen charakterisiert (s.o. 25f.), wird bei al-°Abbas oft genug aufler
Kraft gesetzt, wenn die Herrin nicht auch Willigkeit zeigt. Das Ausbleiben
der Belohnung des Dienstes fordert Eifersucht,!2° das Geltendmachen von
Anspriichen!3? und die Anschuldigung des Unrechts 131 heraus, und das
,hofischste“ Gazal hat den ,,unhéfischsten® Januskopf.!32 Al-°Abbas
verlangt eine Gottesstrafe fiir die Geliebte:

Preis dem, der, wenn er wollte, uns gleichstellen / und mir Uberlegenheit
verleihen konnte, denn du hast mich gar lange gepeinigt.

Vielleicht erfreut sich Gott eines Tages an einer Gnade, / so daB er mir zu
meinem Recht verhilft gegeniiber dem, der mich entehrt und erschreckt.

Subhana man lau §a’a sauwa bainana / wa-adala minki la-qad atalti
‘adabi. 133

Asa llahu an yartaha yauman bi-rahmatin / fa-yunsifani min fadihi wa-
murauwi‘i. 134

Er droht ihr mit einer Trennung seinerseits:

127 Bbd., 585/1-2. Maulat, die Patronin, verwendet er in den Versen 132/2 und
558/1.

128 Cercamon, zit. nach Pollmann, Liebe, 106. Die Minne zeigt spiter eine
Tendenz zur Auflosung des Unterordnungsverhiltnisses in eine Partnerschaft, z.B. in
dem beriihmten Vers des Kiirenbergers: ,,Frau, du schéne, nun komm mit mir. Liebes
und Leides, das teile ich mit dir.“ (Zit. nach Wehrli, Deutsche Lyrik, 45.)

129 ¢ Abbas, Diwan, 1/7.

130 Ebd., 86/2.

131 Bbd., 168/27.

132 Auch hierin ist al-°Abbas ein gelehriger Schiiler Gamils, den schon P.
Schwarz folgendermaBen mit “Umar verglich: ,,Was die arabischen Kommentatoren
auch vorbringen, um Gemils verletzende Roheit wegzuschaffen, sie bleibt ihm unver-
kennbar zur Last. Wie ritterlich ist dagegen ®Umar... (F)iir das Madchen, das nichts
mehr von ihm wissen will, hat er doch den Segenswunsch: ,Gott lasse ihre Schonheit
noch heller strahlen!®... “Umar wiirde auch schwerlich einen bevorzugten Nebenbuhler
zum Ringkampf herausgefordert haben, wie die Uberlieferung von Gemil berichtet®.
(Schwarz, Diwan, 53, Anm. Auch Hamori, Art, 42, 45, bringt Beispiele fiir
Verfluchungen der Geliebten durch Gamil.)

133 c Abbas, Diwan, 21/4.

134 Bbd., 331/10; siehe auch 355/10, ferner 412/7 und 180/3.
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Ich meine, daB ich nur weggehen kann von dem, / der nicht glaubt, daf3
ich stark genug zu Trennung bin.

Ich werde mich fiir eine andere als sie verausgaben, / fiir eine, die mit
meiner Trennung geizig umgeht.

Ma arani illa sa-ahguru man / laisa yarani aqwa ‘ala 1-higran.133

Wa-asrifu nafsi ila gairiha / ila man yakanu bi-sarmi bahila.!36

Und er ergeht sich in fast altarabischem Selbstlob:

Und gébe es keine Herabwiirdigung, so wiirde ich &ffentlich / alle
Zuriickhal'tung in der Liebe ablegen, denn ich bin ein Draufgénger.

Ich sehe die Vollbusigen sich bei mir einschmeicheln. / Wirst du nicht,
gélte meine Liebe einer von ihnen. // Ich bin ein Mann mit angenehmen
Eigenschaften. Mein Interesse / gilt dem Pfliicken des Granatapfels der
schwellenden Brust. / Unter den Leuten gibt es (noch) einen wie dich, und
wollte ich, wiirde ich ihn finden. / Wenn (jedoch) einer wie ich fiir Euch
gesucht wiirde, so fande man ihn nicht!

Wa-lau-12 hittatun la-hala®tu gahran / “idari fi I-hawa inni gamah.137

Wa-ara 1-kawa‘iba yagtanimna wasa’ili / lau-laki kana li-ba°dihinna
tawaddudi // wa-ana mru’un hulwu §-§ama’ili himmati / fi qatfi rummani t-
tudiyi n-nuhhadi // fi n-nasi mitluka lau aradtu wagadtu / lau yubtaga mitli
lakum lam yagadi.!38

c. Die Herrin

Schlédgt die Unterwerfung unter die Dame bei al-°Abbas bisweilen in
Grobheit gegeniiber der Freundin um, so néhert sie sich an anderer Stelle im
Gegenteil ihrer Vergottlichung an. Die Vergottlichung der Geliebten ist der
Troubadourlyrik ebenso fremd wie ihre Herabwiirdigung, aber auch in der
arabischen Dichtung ist sie neu; die vorislamische Qasida kennt sie nicht,
und im umaiyadischen Gazal ist sie noch alles andere als selbstverstindlich.
“Umar b. abi Rabi‘a etwa neigt zwar dazu, das Heilige - den Kultus - zu
profanieren, nicht aber, das Profane - die Liebe - zu heiligen. Zahlreiche
Uberlieferungen besagen, daB er den Monat der Pilgerfahrt niitzt, um
Kontakte zu zahlreichen der in Mekka anwesenden Frauen zu kniipfen, daf3
er sich mit frivolem Gestus daher die Pilgerfahrt als eine permanente Pflicht
wiinscht und daf er seiner Umtriebe wegen sogar einmal aus Mekka exiliert
wird. 139 Ein Beispiel:

135 Epd., 529/1.

136 Bpd., 438/2; siehe auch 190/1.

137 Bpd., 139/4.

138 Ebd., 168/23-25, siehe auch 154/21.
139 Vgl. Kinany, Development, 160.
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Man erzihlt, daB der Dichter “‘Umar b. Abi Rabi‘a eines Tages in Mekka
den Tawaf verrichtete. Da fiel ihm eine junge Frau aus Basra auf, in die er sich
sofort verliebte. Er néherte sich der jungen Frau und sprach sie an. Sie aber tat
so0, als ob sie ihn nicht bemerkt hitte, und reagierte iiberhaupt nicht auf seine
Bemiihungen. In der darauffolgenden Nacht traf er sie erneut. Wieder ging er
auf sie zu, wieder fliisterte er ihr ein paar Worte zu. Da rief sie unwillig:
,»3cher dich fort, du Unverschamter! Weiflt du nicht, an welch heiligem Ort du
bist?140

“Umar distanziert sich gleichwohl ausdriicklich von der Idolatrie mit
einem Vers, den Ibn al-Wassa’ wohlwollend zitiert: ,,Mach blo nicht einen,
den du liebst, zum (gottlichen) Herrn (rabb) iiber dich!“14! Genau
umgekehrt die ‘udritischen Dichter, die nicht die heiligen Orte profanieren,
sondern die geliebte Dame sakralisieren (s.0. 16). Mittelalterliche Autoren
attestieren ihnen darin die Fortsetzung eines siidarabischen heidnischen
Kultes, der in der Verehrung einer Gottheit mit Namen ,.Sams* (Sonne)
bestanden haben soll. 142 T. Djedidi indes hat in seiner Untersuchung der
°Udritenliebe auf ihre Ubereinstimmung mit dem monotheistischen
Glaubensbekenntnis der Sure 112 hingewiesen: Gamil fleht Butaina um
Barmherzigkeit an (bi-smi llahi r-rahmani r-rahim), er gelobt ihr ewige
Treue (1: qul huwa llahu ahad), seiner Liebe korrespondiert ihre
Unerschiitterlichkeit (2: Allahu s-samad), sie ist zu ideal, um in Besitz
genommen zu werden (3: lam yalid wa-lam yilad), und sie ist Alpha und
Omega der Schopfung (4: wa-lam yakun lahu kufawan ahad).143

Bei al-°Abbés b. al-Ahnaf finden wir sowohl die Profanierung des
Heiligen als auch die Sakralisierung der Geliebten. Umgekehrt zu ‘Umars
Ausniitzung der heiligen Stitten fiir unheilige Zwecke ersetzt er den
religiosen Kult durch einen Kult der Liebe. Mekka und Medina sind Orte der
Finsternis, solange die Geliebte sich nicht in ihnen aufhilt.

Verkiinde (dem Tal) Mina die frohe Botschaft, daB Zalim in ihm
abgestiegen ist, / verkiinde sie dem Haus (der Kaaba), den Stiitzpfeilern und
dem Haram. // Es kehrt ein Duft mit ihr ein, durch den / jene Orte angenehm
werden, und ein Licht , das die Dunkelheit erhellt.

140 1pp Qaiyim, Frauen, 160.

141 1pn al-Wassa’, Muwassa, 47.

142 cydhra“. Zu Liebe und Religion bei den °Udriten siche auch Badawi,
Qasidas, 15; Khairallah, Love 70ff.

143 Djedidi, Poésie, 77-86.



152 C: DICHTUNG UND DENKEN

Bassir Minan bi-Zalimin an tahulla biha / wa-bassiri 1-baita wa-l-arkana
wa-l-harama // la-yanzilanna biha tibun tatibu bihi / tilka 1-biga°u wa-nirun
yaksifu z-zulama.l44

‘Umars Warnung vor der idolatrischen Verehrung der Geliebten findet
bei al-‘Abbas keinen Widerhall mehr. Die bei den °Udriten erstmals
implizierte Ubertragung des Einheitsbekenntnisses auf die Liebe wird von
ihm explizit formuliert. Allerdings halt auch er sich noch ein Hintertiirchen
offen, im einen Fall durch einen irrealen Konditionalsatz und im anderen
durch ein doppeltes Bekenntnis.

Wenn ein Geschopf wegen seiner Schonheit angebetet wiirde, / so wiirde
meine Konigin zum (gottlichen) Herrn werden.

Wiirde man mein Herz 6ffnen, so konnte man inmitten seiner / deinen
Namen mit dem tauhid auf einer Linie lesen.

Lau ‘ubida 1-mahliiqu min husnihi / la-asbahat malikati rabba.!45

Lau $uqqa an qalbi quri’a wastahu / dikruki wa-t-tauhida fi satr.146

In der arabisch-islamischen Gesellschaft der frithen Abbasidenzeit ist die
Gleichsetzung von Liebe und Religion offenkundig nicht vollstidndig
tabuisiert. Die Liebe zur Dame sei so etwas wie die Liebe zu Gott, sagt die
Prinzessin °Ulaiya in der Zeit al-°Abbas b. al-Ahnafs, 47 doch in der Folge
scheiden sich an diesem Grundsatz die Geister. Der freiziigige Litera-
turkenner Ibn al-Mu‘tazz hélt im 9. Jh. die Verbindung von Religion und
Liebe noch fiir ein Zeichen der Liebenswiirdigkeit (rigqa),'4® der
konservative Religionsgelehrte Ibn Qaiyim al-Gauziya hingegen gesteht im
14.Jh. den Kult (ta‘abbud) nurmehr Gott alleine zu.!4° Orthodoxen Reli-
gionsgelehrten aller Couleur diirfte langst vorher das frivole Spiel mit der
Liebe ein Dorn im Auge gewesen sein, aber bevor sie vehement Front gegen
den Kult der Liebe machen, treibt al-°’Abbas ihn auf die Spitze. Die Geliebte
ist so unerreichbar wie Gott, und der erste der beiden folgenden
Gedichtausziige, die dafiir als Beleg dienen, klingt tatsdchlich wie die
sakralisierte Version eines Verses von Bassar: ,,Da kam die Sonne mich
besuchen - nie hatte sie zuvor die Himmelssphire verlassen. ‘150

144 ¢ Abhas, Diwan, 502/1-2; siehe auch 509/3-4.
145 Bpd., 73/4.

146 Bbd., 223/6; siehe auch 139/14 und 308/4.
147 Nach Vadet, Esprit, 255.

148 Nach Abbashar, Criticism, 455.

149 Nach Hamori, Notes, 73.

150 Bassar, zit. nach Biirgel, Beste Dichtung, 73.
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Sie ist die Sonne, die am Himmel wohnt; / so troste das Herz mit einem
schonen Trost. // Denn du wirst nicht emporsteigen kénnen zu ihr, / und sie
wird nicht herabsteigen kdnnen zu dir.

Auch wenn ich wiinschte, wiirde ich Zalim nicht erreichen; / die
Wiinsche reichen an dich nicht heran, oh Zalum. // Sie erschien, und ich
bedeckte das Gesicht mit der Hand, / auf der Hut, die beiden Zuschauer (Augen)
konnten mitgerissen werden.

Hiya §-Samsu maskanuba fi s-sama’i / fa-*azzi 1-fu’ada “aza’an gamila //
fa-lan tastati®a ilaiha s-su®iida / wa-lan tastati®a ilaika n-nuzala. 151

Lau tamannaitu ma balagtu Zaliman / qassarat “anki ya Zalamu l-amani
// tala®at fa-btadartu waghi bi-kaffi / hadaran an tahattafa n-nazirani.!52

Eine andere Haltung als die der Anbetung verbietet sich von selbst,
Anbetung mit niedergeschlagenen Augen, als wiére die Geliebte der Gott
Mose, zu schon und zu schrecklich, als dafl ihr Anblick ertragen werden
konnte.

Und ich sehe mich, wenn wir uns treffen, / den Blick vor ihr senken, und
ich kann mich nicht abwenden // aus Ehrfurcht vor ihrer Majestit...

Ich schlug meine Augen nieder vor ijhr, wenn sie erschien, / denn das
Auge kann der Sonne nicht standhalten.

Wa-arani ida ltaqaina aguddu / t-tarfa min diniha wa-ma bi sudad //
haibatan min galaliha...!153

Gadadtu tarfi diinaha id badat / wa-1-°ainu 1a taqwa ala §-Sams.!54

Und sie ist unbeschreiblich, auf eine Art unbeschreiblich, die nichts mit -
den Regeln von Scham und Schande zu tun hat, sondern der Lichtnatur
entspricht, die der Geliebten eigen ist.

Sie sagten: Du verheimlichst ihren Namen, so beschreibe ihre Schonhei-
ten! / Denn das ist eine edle und keine verichtliche Sache. // Wie soll man nur
die Sonne beschreiben, / wo doch die Sonne aus hochstem Stoff und aus Licht
besteht?!

Qald katamta smaha fa-n°at mahasinaha / wa-daka hatbun galilun gairu
mahqur // wa-hal yaqgamu bi-wasfi §-Samsi wasifuha / wa-§-Samsu min
gauharin “alin wa-min nir.155
Die lichtvolle, liberwiltigende und unfaf3bare Schonheit der Geliebten

leitet zu einem Thema iiber, das meines Erachtens nach nicht richtig

151 cApbas, Diwan, 428/3-4.

152 Epd., 519/7,10.

153 Ebd., 154/10-11.

154 Ebd., 309/2; siche auch 133/4.
155 Epd., 282/4-5.
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eingeordnet wurde. Als Eigenheit des Diwan al-°Abbas' taucht mehrfach ein
Disput zwischen Auge und Herz iiber die Frage auf, wem von beiden die
Verantwortung fiir die Liebe zukomme. Tragen die Augen Schuld an der
Liebe, weil sie dem Herzen das Bild der Geliebten iibermittelten, oder hitte
man vom Herzen erwarten konnen, dal es selbst Sorge fiir seine Unver-
sehrtheit tragt?

Wenn ich Euretwegen meine Augen tadle, die / meinen Leib geschédigt
haben, antworten sie mir: Tadle das Herz! // Wenn ich dann das Herz tadle,
spricht es: Deine Augen haben in dir entfacht, / was du erleidest, und mir
schiebst du die Schuld zu! / Die Augen sagen zu ihm: Du hast dich in sie
verliebt! / Es erwidert: Ja, (aber) ihr habt mir die Bewunderung fiir sie
hinterlassen! // Darauf die Augen: Dann 1a8 ab von der, / die dich aus Geiz
nicht mit ihrem siien Speichel trankt! / Das Herz: Ach komm, wenn man
das Flughuhn nicht weckt, / dann schlift es und durchstreift nicht die Wiiste
bei Nacht.

Ida lumtu “ainaiya llataini adarrata / bi-gismiya fikum galata i lumi 1-
qalba // fa-in lumtu qalbi gala “ainaka hagata / “alaika lladi talqa wa-li tag“alu
d-danba // wa-galat lahu 1-°ainani anta “aSiqtaha / fa-qala naam aurattumani
biha “ugba // fa-qalat lahu 1-°ainani fa-kfuf “ani 1lati / mina l-buhli ma tasqika
min rigiha ®adba // fa-qala fu’adi “anki lau turika 1-qatd / la-nama wa-ma bata 1-
qata yahriqu s-suhba. 156
E. Wagner zitiert dieses Gedicht als eines der frithesten Beispiele fiir die

seit dem Mittelalter bis in die Neuzeit gepflegte Rangstreitdichtung
(munazara), die Auseinandersetzung zweier oder mehrerer belebter oder
unbelebter Dinge, wie Tee und Kaffee, Hund und Hahn, Arzt und
Astrologe, in der Moderne dann auch Telefon und Telegraf, Esel und
Fahrrad, Straenbahn und Omnibus, um die jeweils groferen Vorziige.
Schon vor Wagner hatte C. Brockelmann die Vermutung gedufert, al->Abbas
habe die Anregung zu seinem Gedicht aus Persien erhalten, wo sich die
Rangstreitdichtung, belegbar allerdings erst zweihundert Jahre spéter, grofler
Beliebtheit erfreut. Wagner selbst hingegen nimmt an, dafl die Anregung der
judischen Literatur entstamme, die seit dem babylonischen Talmud, illustriert
durch die Parabel vom Blinden und Lahmen, die Auseinandersetzung von
Korper und Seele iiber die Schuld an der Siinde auffiihrt. 157 Doch damit ist
nur wenig iiber die Bedeutung des Disputs von Auge und Herz bei al-°Abbas
gesagt, vor allem nicht, wie er vom Dichter selbst beendet wird.

156 Epbd., 79/1-5; siehe auch 103/3, 113/1-5 und 480/15-20.
157 Wagner, Rangstreitdichtung, 18f.
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Sie sagte: Da sitzt du und blickst (mich) nicht an! Ich antwortete ihr: /
Du beschiftigst mein Herz, und so kann ich nicht blicken. // Die Leidenschaft
zu dir verdunkelt mein Herz und bringt es um den Verstand. / Und das Herz hat
eine grofere Macht als der Blick.

Qalat ga‘adta fa-lam tanzur fa-qultu laha / $agalti qalbi fa-lam aqdir ala n-
nazari // gatta hawaki ala galbi fa-dallahahu / wa-1-qalbu azamu sultanan mina
I-basari.158

Der Disput zwischen Auge und Herz vermittelt zwischen zwei
dichterischen Gedanken mit mystischer Konnotation. Auf der einen Seite
findet das wahre Sehen mit dem Herzen und nicht mit den gefiihllosen
Augen statt, auf der anderen Seite dringt die strahlende Schonheit ungefiltert
durch die Augen ins Herz. Dem zweiten Aspekt hat sich G.E. von
Grunebaum zugewandt, indem er die Verse -

Oh der du fragst nach Fauz und ihrer Erscheinung, / wenn du sie nicht
gesehen hast, so sieh in den Mond. // Es ist, als habe sie ihren Wohnsitz im
Paradies / und sei als Zeichen und Beispiel zu den Menschen gekommen.

Ya man yusa’ilu “an Fauzin wa-stratiha / in kunta lam taraha fa-nzur ila
l-qamari // ka-annama kana fi 1-firdausi maskanuha / sarat ila n-nasi li-1-ayati
wa-1-‘ibari.159
- wie folgt kommentiert: ,,,O you who ask about Fauz and her

appearance (or form) - if you have not seen her, look at the moon.* Up to
this point al-°Abbas has kept within the limits of the traditional Arab
hyperbole, but in the next line he breaks with convention, making Fauz
transcend the sphere of mere humanity: ,It is as though Paradise were her
dwelling-place, and as though she had come to mankind as a revelation and
an example.‘ Her beauty radiates supernatural power. One is reminded of
Boccaccio's words that Dante believed he beheld in Beatrice's eyes ,the
sovereign beatitude‘. It is passages like these that reveal how close in both
Islam and in Christendom, minne will come to mystical ecstasy*.160 Aber
man sollte vorsichtig sein. Sicher sind spitestens seit dem Hohelied die
Uberschneidungen von profaner und mystischer Liebe evident, und
vielleicht hat niemand enthusiastischer als Ortega y Gasset die innere
Verwandtschaft von Liebe und Mystik beschworen. 161 Doch gibt es auch
eine historische Entwicklung, und in beiden mittelalterlichen Gesellschaften,
der christlich-abendldndischen wie der islamisch-arabischen, folgt die

158 cApbas, Diwan, 221/13-14.

159 Bbd., 270/9-10.

160 Grunebaum, Contribution, 150.
161 Ortega y Gasset, Liebe, 118-53.



156 C: DICHTUNG UND DENKEN

Mystik auf die Liebe, nicht umgekehrt. In der islamischen Gesellschaft greift
die Mystik Motive und Themen des Gazal auf, interpretiert die irdische Liebe
als taugliche Einiibung in die gottliche und nimmt ihr damit in gewisser
Weise den Stachel. Aber dieser Prozel beginnt erst im 9.Jh., und al-*Abbas
ist noch kein Mystiker, wie man unschwer am Tenor seiner Dichtung
erkennen kann. Die profane Liebe steht bei ihm in Konkurrenz zur Liebe zu
Gott (,,Wenn ein Geschopf wegen seiner Schonheit angebetet wiirde, so
meine Konigin zum Herrn werden®).1612 Die Liebe zur Schonheit ist noch
ein rein #sthetisches und kein ethisches Konzept (,,Der Liebessklave
erschrickt vor ihrer inneren Sdure, wihrend die Farbe sie im Auge des
Betrachters verschont*).161b Und es gibt weder einen Aufstieg des
Individuums zur universellen Schonheit noch umgekehrt einen Abstieg des
Gottlichen ins Menschliche (,,Denn du wirst nicht emporsteigen konnen zu
ihr, und sie wird nicht herabsteigen konnen zu dir*). 161¢ Zwar ist al-°Abbas,
wie im weiteren Verlauf gezeigt werden soll, iiber das “udritische ,,stirb...*
schon hinaus, aber er ist auch noch nicht beim mystischen ,,...und werde*
angelangt.

3. Liebe und Dienst

Die arabischen Liebesdichter wenden sich von der Beschreibung der
Physis der Dame ab, um sie von der grausamen Geliebten iiber die
unerreichbare Dame bis hin zur entriickten Gottin zu stilisieren, aber sie
begeben sich dabei nicht nur in ihren Bann, sondern ziehen sie umgekehrt
auch in den ihren. Sie machen sie ihren Zwecken untertan, denn die
Unzuginglichkeit der Frau, ihr Weggang und ihr Bundesbruch bringen die
Treue des Mannes umso stiarker zum Leuchten. Ibn Da’ad al-Isfahani faBt
diesen Umstand wie hdufig in einer knappen Formel zusammen: ,,Wer am
Bund festhilt, wird erst erkannt, wenn Trennung und Meidung stattfinden*
(la yu‘rafu l-muqim ‘ala l-°ahd illa “inda firaq au sadd).1%2 Was sich bei
Ibn Da’ud wie eine aus der Erfahrung gewonnene Erkenntnis liest, hat indes
schon bei al-°Abbas System. Auf die Seite der Frau gehort die Schonheit,
auf die des Mannes die Liebe, und das Verhiltnis beider duBert sich in einer
strikten Funktionsteilung von Lieben und Geliebtwerden.

Uns obliegt nichts auer dem Schonen, und Euch, / oh Zalam, dhnelt
nichts auler dem Schonen.

161a cAphas, Diwan, 73/4.
161b gpd., 236/3.

161c Epd., 428/4.

162 Ibn Da’ad, Zahra, Kap. 49.
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Oh 4uBerste Schonheit, ich bin duBerste / Liebe, und keiner kann
schildern, wie sehr!

Oh Feuerschlagender, der nicht (selbst) entbrennen kann! / Nimm, wenn
du willst, einen lodernden Scheit von meinem Herzen!

Ma Calaina illa l-gamilu wa-ma / yu$bihukum ya Zalimu illa 1-
gamilu.163

Ya gayatan fi l-husni inni gayatun / fi 1-hubbi laisa yutiqu ma bi
wasifu.164

Ya gadiha z-zandi qad a®ya gawadihahu / igbis ida $i’ta min qalbi bi-
migbasi. 105

Lieben kann infolgedessen nicht im Herrschen, sondern nur im Dienen
bestehen, und die Liebe als Dienst duflert sich vor allem in Treue und
Bestidndigkeit, Geduld und Geniigsamkeit und Selbstverleugnung und
Erniedrigung. 196 Treue und Bestandigkeit (wafa’) sind nach Aba Du’aib al-
Hudalis noch schlichtem Bekenntnis (,,Meine Liebe zu ihr wird niemals
vergehen*) 167 zunéchst fester und unverzichtbarer Bestandteil der Cudri-
tischen Liebespoesie, und auch bei al-°Abbas finden sie sich in vielen
Variationen. Er liebt nur die eine Geliebte (,,Und hitte ich siebzig
einsatzfihige Herzen, so wiirde sich nicht ein einziges einer anderen Frau
zuwenden®), 168 liebt sie iiber die Trennung hinaus (,,Ich werde mich nach
Fauz von jedem weiblichen Wesen fernhalten, und das ist nicht viel fiir
Fauz*),169 liebt sie iiber den Tod hinaus (,,Bis zur Auferstehung vergesse
ich nicht die Liebe zu dir*),170 liebt um ihretwillen keine andere (,,Ich hielt
mich fern von den Weillen, Vollbusigen, und vollkommen war meine Liebe
zu dir*)17! und haBt um ihretwillen alle anderen (,,Deine Liebe ist ein Opfer
und eine Gabe, wihrend die Liebe eines anderen ein unverzeihliches

163 Apbas, Diwan, 451/2. Die Herausgeberin setzt einen Akkusativ nach dem
ersten illa, m.E. nicht korrekt, da in Negativsitzen und Fragen nach der Ausnahme-
partikel der Nominativ folgt. (Siehe Fischer, Grammatik, 148.)

164 Epd., 358/2.

165 Ebd., 306/4.

166 zyr Ubereinstimmung mit Motiven von Troubadourlyrik und Minne siehe
Ecker, Minnesang, passim.

167 Aba Du’aib, Diwan, 26/1.

168 °Abbas, Diwan, 20/4; sieche auch 74/4, 179/4, 186/3, 331/1, 415/4, 436/4,
484/1, 207/16, 161/6, 405/1, 415/4, 531/2, 238/1, 403/3, 195/1-2.

169 Ebd., 414/10; siehe auch 15/20-21, 463/28, 354/2-3.

170 Ebd., 253/1; siehe auch 12/5, 247/3, 472/6, 205/2, 572/3, 269/2, 200/3,
207/9.

171 Ebd., 486/4; siehe auch 516/15,18-20, 540/3-4, 423/4, 439/1, 137/3.
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Vergehen ist*).172 Unterschiedlich begriindet al-°*Abbas seine Treue mit
einem inneren Zwang und einer inneren Freiwilligkeit. Bisweilen sieht er
sich zur Treue gezwungen, weil sein Blick fiir eine andere Frau als die
Geliebte blind ist, seine Zunge sich dem Aussprechen eines anderen Namens
als des ihren verweigert und ein Schleier sein Herz von aller anderen als
ihrer Schonheit abschirmt.173 An anderer Stelle ist er aus freien Stiicken
treu, weil er sich nicht zu den Verwisserern der Liebe zdhlen mochte, Verrat
nicht zu seinen Eigenschaften z&hlt und der Verkauf der edlen fiir eine
niedrige Gesinnung nicht in Frage kommt. 174 Aber die Frage, ob er aus
Zwang oder Freiwilligkeit die Treue hilt, wird gegenstandslos, wenn es um
das PflichtbewuBtsein geht, mit dem der Liebende am einmal geschlossenen
Bund festhilt und das ihn in einen direkten Gegensatz zur Geliebten bringt:

Ich vernachléssige nicht meinen Bund, und / mein Herz dhnelt nicht
deinem harten Herzen!

Ich bewahre den Bund mit ihr / und bin aufrichtig ihr gegeniiber in allen
Lebenslagen.

Ich bleibe bei meinem Vertrag, solange ich lebe, und selten / bleibt einer
bei (seinem) Vertrag, ohne sich zu wandeln.

Ma ana bi-n-naqjidi °ahdi wa-1a / yusbihu qalbi qalbaki 1-qasi.175

La-hafizun ma kana min ®ahdina / asduquha fi kulli halati.176

Adimu bi-°ahdi ma haiyitu wa-qalla man / yadima “ala “ahdin wa-13a
yatagaiyaru,17’

Ist die Treue eine unbezweifelbare Liebestugend, so steht es mit der
Geduld (sabr), Tugend des Vorislam und Tugend des Islam,!78 weit
komplizierter. Die vorislamische Dichtung fiihrt Geduld, das standhafte
Ausharren, bereits gegeniiber den Wechselfillen des Lebens, nicht aber
gegeniiber dem Ende der Liebe vor. Wenn die Liebe keine Realexistenz mehr
fiihrt, weil der Wegzug der Geliebten oder das Alter dem Dichter einen
Strich durch die Rechnung machen, gibt er ihr den Abschied, und erst die
°Udriten widmen sich dem Ertragen des Schmerzes, ohne seine Uber -
windung im Auge zu haben. 17 Al-°Abbas hingegen verbindet das eine mit

172 Bbq., 282/3; siche auch 15/7, 27/7-8, 520/2, 306/2.

173 Ebd., 423/5, 16/15 und 235/2.

174 Bbd., 391/2, 422/7 und 528/3. Zu Fauz als Liebesverwisserer 438/1.

175 Bbd., 312/4.

176 Ebd., 130/6.

177 Ebd., 269/2. Den Unterschied zu anderen in bezug auf Abkommen und Ver-
trag reklamiert bereits Gamil, Diwan, 97, fiir sich.

178 7y sabr siehe vor allem Ringgren, Concept.

179 Vgl. Jacobi, Anfinge, 249.
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dem anderen: Zwar will er so wenig wie die °Udriten auf eine Heilung
hinaus, aber zugleich hat er nicht mehr Geduld als die Qasidendichter.
Geduld bringt er im besten Fall nur mithsam auf (,,Der Geduld bedarf es,
denn ich sehe fiir mich keinen anderen Kniff als das Festhalten an der
erfolglosen Hoffnung*),!8 meist fehlt sie ihm véllig (,,Deine Erinnerung...
hindert dich an der Geduld, wenn du dich um sie bemiihst®),!81 und er wird
von seinem Gefiihl iiberwiltigt (,,Sooft ich nach deinem Weggang die
Geduld und das Weinen rufe, antwortet das Weinen, doch nicht die
Geduld“).182 Sjeht man genauer hin, hilt al-°*Abbas freilich nicht an der
altarabischen Dichtung fest, sondern geht iiber die °udritische Dichtung
hinaus. Nicht Abkehr von der Liebe, sondern ein UbermaB an Liebe
bestimmt die Haltung, die er gegeniiber der Geduld einnimmt. Ihn
kennzeichnet nicht das Fehlen von Geduld, sondern eine Ubung in
Ungeduld, und dieser Gedanke zieht sich wie ein roter Faden durch den
Diwan. Geduld wiirde mangelnde Liebe verraten (,,Hétte ich Stand-
haftigkeit, so wiirde ich sagen: ,Vielleicht trenne ich mich!‘, aber bei Gott,
ich bin nicht standhaft!‘),183 Geduld kéme der Gleichgiiltigkeit nahe (,,Wie
schon ist die Geduld, wo sie angebracht ist, doch nicht bei einem, dessen
Geliebte friihzeitig aufbrechen will*),184 und Geduld paBt allenfalls zum
harten Herz der Geliebten (,,Und wire ich selbst aus Stein, so hétte ich nicht
die Geduld, die du hast!“).185 Es ist daher eine ironische Umkehrung der
altarabischen Dichtung, wenn am Ende der Geduld nicht die Trennung von
der Geliebten, sondern die Demiitigung vor ihr steht.

Ich habe dich gemieden, als ich (deine) Hérte sah, / auch wenn das
Meiden mir sehr schwerfiel. // Ich zwang mich zur Geduld. Und als / ich sah,
dal} Geduld nicht das Richtige sein wiirde, // legte ich fiir dich die Wange auf /
die Erde. Ich sehe darin einen enormen Gewinn.

Hagartuka lamma ra’aitu 1-gafa’a / wa-in kana hagruka “indi azima // wa-
sabbartu nafsi fa-lamma / ra’aitu anna t-tasabbura lan yastaqima // wada‘tu laka
l-hadda fauqa / t-turabi inni ara daka gunman gasima.186

180 cApbas, Diwan, 119/2; siehe auch 15/4 und 265/4-5.

181 Ehd., 396/1; siehe auch 223/4, 267/5, 468/1 und 542/4.

182 Bhd., 262/1; siche auch 85/4.

183 Bhd., 238/2; siehe auch 283/11-12.

184 phd., 249/2; siehe auch 254/1 und 225/2.

185 Bhd., 279/15; siehe auch 277/4.

186 Ebd., 483/3-4. Das Wilzen der Wange im Staub als Zeichen der Selbsternie-
drigung erscheint noch zweimal im Diwan, und zwar 200/2 und 221/15.
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Entpuppt sich die Ungeduld al- “Abbas b. al-Ahnafs also letztlich als
UbermaB an Geduld, so steht es mit der Exzessivitét der der Geduld eng
verwandten Tugenden der Geniigsamkeit ( gana‘a), des Einverstandnisses
(rida’) und des Gehorsams (ta‘a) nicht anders. Al-°Abbas erwartet nur
wenige Gunstbeweise von seiner Geliebten: Eine lose Freundschaft reicht
ihm (,,Schneid fiir mich ein Stiick Verbindung ab: es bleibt mir, auch wenn
es nur Fingerldnge hat“),187 allein der Anblick der Geliebten gilt ihm als
Offenbarung (,,Wenn ich Zulaima eines Tages sehe, betrachte ich ihn als
Fest zum Ende der Zeit*), 188 er gibt sich mit einem jéhrlichen Treffen zufrie-
den (,,Wire doch mein Anteil an dir, meine Herrin, ein Blick, den ich jedes
Jahr auf dich werfen darf!*), 139 mit einem GruB (,,Wenn ich dich auch nicht
mehr sehe... bin ich zufrieden mit dem GruB, der mich erreicht*), 190 mit
ihrem Wissen um seine Liebe (,,Es geniigt mir, daf Thr wiit, da mein Herz
Euch geliebt hat*),!°! mit ihrer Teilnahme an seiner Beerdigung (,,Ach,
finde doch mein Leichenzug statt, und sie wéire unter jenen, die ihm
folgen!*)192 und schlieBlich mit einem Besuch auf dem Friedhof (,, Wenn du
mich in meinem Leben nicht besuchst, so sollte mir doch, wenn ich im Grab
liege, ein Besuch von dir zuteil werden®). 193 Genauso unbedingt wie die
Geniigsamkeit entfaltet al-°Abbas ein niemals zweifelndes Einverstindnis mit
allem Tun der Geliebten und einen Gehorsam noch ihren grausamsten
Wiinschen gegeniiber. Angesichts der zahlreichen Beispiele zur Geniligsam-
keit beschrénke ich mich auf einen Beleg:

Wenn Euch meine Qual zufriedenstellt und daB / ich sterbe aus Leid und
aus Trauer: // Horigkeit und Gehorsam von mir fiir Euch; / es gentigt mir, da83
Thr zufrieden seid, es geniigt mir!

In kana yurdikum °adabi wa-an / amatu bi-1-hasrati wa-1-karb // fa-s-
sam‘u wa-t-ta°atu minni lakum / hasbi bi-ma tardauna li hasbi.1%4

Mit seinem Versténdnis der Liebe als Dienst geht al-°Abbas weit iiber die
“Udriten hinaus und nimmt den Dienstbegriff der futawa vorweg. Dies ist
nicht nur an der strukturellen Ubereinstimmung zwischen Treue, Geduld
und Gehorsam auf der Seite des Liebenden und Vertrauenswiirdigkeit,

187 Epd., 331/19.

188 Epd., 197/4.

189 Bbd., 464/7.

190 Bhd., 165/1-2.

191 Epd., 159/6.

192 Bpq., 337/3-4.

193 Bpqa., 277/6.

194 Bbd., 331/21, 103/4-5 und 345/1.
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Verantwortungsbereitschaft und Selbsterniedrigung auf der Seite des fata
erkennbar, sondern besonders dort, wo die Liebestugenden in einer
ausdriicklichen Selbstlosigkeit gebilindelt werden. Wie der fata die
materiellen Schulden seiner Mitmenschen iibernimmt, so nimmt al-*Abbas
die immaterielle Schuld der Geliebten auf sich.

Ich entschuldigte mich fiir ein Vergehen, das er / an mir beging, damit er
mir Zufriedenheit zeige, und er wies mich zuriick.

Bist du nicht zufrieden, oh / Liebes, mit einem Schuldigen, wenn er
bereut?

Da bin ich! Immer war ich zufrieden, / deine Schuld auf mich zu nehmen.
Nein, nicht du bist schuldig, sondern ich!

Inni °tadartu ilaihi min danbin lahu / “indi li-yuzhira li r-rida fa-aba.195

A-ma tardaina ya / hibbatu an di d-danbi in taba.196

Fa-ha ana hada qad radaitu tahammulan / li-danbiki 13 lam tudnibi bal liya
d—danb.197

Al-°Abbas ist sich dabei nicht weniger als die Anhénger der futawa der
Differenz zwischen seiner Haltung, dem ostentativen und auf eine
Gegengabe verzichtenden Geben, und der Haltung des stddtischen
Kaufmanns und durchschnittlichen Muslim bewuft. Er ist es in zweierlei
Hinsicht. Liebe ist ein schlechter Handel, denn sie bringt nur Verluste:

Wer einen Vertrag mit der Liebe geschlossen hat, dessen Handel wirft
keinen Gewinn ab, / wenn der, den er liebt, ihn in Verzweiflung stiirzt.

Nehmt meine Liebe an, ich habe sie als Geschenk (iibergeben)! / Dann
belohnt mich mit Abweisung, das ist Liebe! // Diese meine Seele ist fiir Euch
ein Geschenk. / Das beste Geschenk ist eins, fiir das keine Gegengabe verlangt
wird.

Man baya‘a l-hubba lam tarbah tigaratuhu / ida ramahu lladi yahwahu bi-
1-yas.198

Igbalt wuddi fa-qad ahdaituhu / tumma kaftini bi-saddin fa-hwa wudd //
hadihi nafsi lakum mauhibatun / hairu ma yihabu ma la yustaradd.!99

195 Ebd., 54/2.

196 Ebd., 17/6.

197 Ebd., 38/2; siche auch 53/4, 74/1, 76/2, 97/3, 480/31-32, 27/4, 63/3,
78/4 und 236/6. «

198 Ebd., 311/4; siehe auch 355/6. Der schlechte Tausch ist ein hiufiges The-
ma, siehe 208/1-2, 218/21, 221/1, 270/7. Umgekehrt ist die Verpflichtung der
Geliebten niedrig und ihr Gewinn hoch, so 506/6. Zu Liebe und Handel findet sich
schon ein Vers bei Aba Du’aib. (Vgl. Wagner, Grundziige, Bd. II, 21.)

199 Ebd., 204/1-2; siehe auch 205/1-2.
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Und Liebe hat nichts mit den konsumptiven Bediirfnissen der
Zeitgenossen zu tun, denn sie zielt nicht auf Genuf:

...Ich liebe und begehre sie, / wihrend die iibrigen Leute das Geld und die
Knaben lieben.

Minner begehren, was sie lieben, doch / ich wiinsche (nur), ihr gegeniiber
zu klagen, und sie hort mir zu.

...Ahwaha wa-atlubuha / wa-sa’iru n-nasi yahwa I-mala wa-1-walada.200

Tamanna rigalun ma ahabbt wa-innama / tamannaitu an aSkuwa ilaiha fa-
tasma‘©a,201

II. AL-°ABBAS UND DIE LIEBE
1. Von der Vergangenheit zur Zukunft der Liebe

In der altarabischen Dichtung erscheint die Liebe zuallererst als ein un-
oder iiberpersonliches Attribut der Jugend, das mit dieser zusammen der
zerstorerischen Zeit (dahr, zaman)292 zum Opfer fillt. Die Ankunft der
grauen Haare markiert das Ende der Liebe, jenen Zeitpunkt, an dem der
Mann noch im Vollbesitz seiner Kraft ist, aber zum ersten Mal der
Vergénglichkeit eingedenk wird. Die duBerliche Verdnderung bewirkt ein
veridndertes Verhiltnis zum anderen Geschlecht und gibt damit den ersten
Hinweis auf den koperlichen Verfall und die soziale Isolation im
Greisenalter.

Ach, ar-Ruwa® hat das Ligbesband zwischen dir und ihr zerrissen, / und
sie meinte es ernst mit Trennung und Abschied. // Sie sagte namlich: Er ist ja
ein alter Mann, / und blieb hartndckig und ohne Bedenken bei ihrer
Weigerung. // Und wenn ich auch ein Alter erreicht habe, in dem man
besonnener wird, / und wenn auch weifles Haar mein Haupt bedeckt, // so halte
ich doch dem Freunde die Treue, auch wenn er weit weg ist, / aber fiir meinen
Feind ist meine Feindschaft ein schlechtes Futter.

A-la saramat mawaddataka r-Ruwau / wa-gadda 1-bainu minha wa-1-
wadau // wa-qalat innahu $aihun kabirun / fa-lagga biha wa-lam tari®i mtina®u

200 Epd., 158/14; sieche auch 129/21.

201 Epd., 333/2.

202 pghr und zaman, zunichst ,,Zeit“, dann ,,alle Zeit“, schlieBlich ,,wirkende
Zeit“, spielt in der letzten Bedeutung, als zerstorerische Zeit, eine besondere Rolle
im Nasib, der iiber den verfallenen Resten eines Beduinenlagers die gliickliche Jugend
in Erinnerung ruft. — Zu dahr siehe Caskel, Schicksal, 42-52. Zum Verhiltnis von
Alter, Zeit und Schicksal siehe auch Enderwitz, Haare.
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// fa-imma umsi gad raga‘tu hilmi / wa-1aha alaiya min $aibin ginau // fa-qad
asilu 1-halila wa-in na’ani / wa-gibbu “adawati kala’un gudau.203

Zwar ist in diesem Gedicht von einem Stiick Normalitit die Rede, doch
ist es eine Normalitit, die nicht dem Individuum entspricht und seinen
Bediirfnissen entspringt, sondern ihm von auB3en durch andere zustofBt. Viele
vorislamische Dichter konstatieren die Lieblosigkeit der Frauen, die
Funktionalisierung der Ménner durch die Frauen und ihre MiBBachtung als
Person. Die Frauen haben eine Neigung zur Jugend wie zum Besitz, da, wie
sie sagen, nur die Jugend - wie der Besitz - alle Hindernisse iiberwindet.
Und so sieht sich der alternde Liebhaber nicht allein aus dem Verhéltnis zu
seiner Freundin entlassen, er erfdhrt sich generell von den Frauen abgelehnt,
und die jungen Méadchen erscheinen ihm wie Sinnbilder der ihn weit hinter
sich zuriicklassenden Zeit.

Wenn der Kopf des Mannes weil wird oder sein Besitz verschwindet, / so
hat er an (der Frauen) Liebe keinen Anteil mehr. // Sie streben nach Reichtum,
wo sie ihn vermuten, / und finden die Frische der Jugend wunderbar.

Die Jungfrauen sprachen: Du bist unser Onkel. / Die Jugend ist eben wie
ein befreundeter Trupp, den wir verlassen miissen. // Denn sie wollen nur
meinen einstigen Charakter / und die Schwérze meines Haares kennen; jetzt
aber ist es weifl geworden.

Ida $aba ra’su l-mar’i au qalla maluhu / fa-laisa lahu min wuddihinna
nasibu // yuridna tara’a 1-mali haitu “alimnahu / wa-§arhu §-8ababi “indahunna
‘agibu.204

Wa-qala 1-°adara innama anta “ammuna / wa-kana §-Sababu ka-1-haliti
nuzayiluh // fa-asbahtu ma ya‘rifna illa haligati / wa-illa sawada r-ra’si wa-§-
Saibu §amiluh.205
Zwar gerdt der Dichter durch den von auBlen erzwungenen und

schicksalhaft iiber ihn hereinbrechenden Liebesverzicht in einen schweren
inneren Konflikt, denn sein Gefiihl hélt aller Einsicht zuwider am
unwiderruflich Verangenen fest, aber er findet eine Losung, die die
Konfliktlosung des Nasib iiberhaupt ist. Am Ende steht, hdufig mit
formelhaften Wendungen wie ,,so 1aB sie* (fa-da®ha) oder ,,wende dich ab
von ihr (fa-‘addi ‘anha), die Einsicht, da3 es keinen Sinn macht, an Dingen
festzuhalten, die nurmehr der Erinnerung zuginglich sind. Der Dichter

203 Mufaddaliyat, 39/1-4; Ubers. zit. nach Bloch, Qasida, 111. Zum selben
Thema siehe auch Brockelmann, Lebid, 40/57, und Dalgleish, Aspects, 106.

204 Mufaddaliyat, 119/9-10; siche auch ebd., 125/5.

205 Zuhair, Diwan, 15/3-4; Ubers. zit. nach Jacobi, Studien, 42. Siehe auch
Dalgleish, Aspects, 107.
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wendet sich daher abrupt von der Liebe ab und den lohnenden, den sozialen
und okonomischen Aufgaben der Gegenwart zu.

Wende dich ab von ihr und lafl sie dich nicht von (deinen) Geschéften
abhalten! / Wenn das graue Haar da ist, ist die Liebe nur noch eine Tauschung.

Fa-°addi “anha wa-la tasgalka “an “amalin / inna s-sababati ba°da §-3aibi
tadlilu.206

In der friihislamischen Dichtung finden wir die ersten Briiche mit der
konventionellen Ergebung des alternden Mannes in das Schicksal des
Liebesverlusts und seiner Kompensation durch andere Formen der
Selbstbetitigung und Selbstbestitigung. Garir (gest. um 731), einer der
beriihmtesten umaiyadischen Dichter des traditionellen Stils, rebelliert gegen
das Zeitschicksal, indem er trotz grauer Haare den Frauen unbekiimmert
nachstellt, doch er scheitert damit. Denn Garir dehnt nur den Eroberungs-
gestus der vorislamischen Dichter aus, wenn er durch ein seinem Alter
unangemessenes Interesse an den Frauen die Tadler auf den Plan ruft, und
macht sich lacherlich als liisterner Greis.

Die Tadler sagen: Hilt dich (deine) Erfahrung (nicht) zuriick? / Du siehst
doch das weile Haar und da8 die (Alters)gefahrten schon trippeln!

Qala I-°awadilu hal tanhaka tagribatun / a-ma tara $-Saiba wa-l-ahdana qad
dalafia.207

Lange vor Garir indes hatte bereits Abii Du’aib das Zeitschicksal zu
unterlaufen versucht, indem er die Liebe ins Personliche iibersetzte und an
einer einzigen Frau festhielt. Vom Zwang zur Wiederholung befreit, verliert
die Liebe der Dauer auch den Zwang zum Erfolg und entgeht so der
Krénkung einer Ablehnung wegen mangelnder Jugend. Nicht einmal die
eigene Freundin hat noch Gelegenheit, den Dichter zu verlassen, da er voll
Einsicht freiwillig auf sie verzichtet. Und in der Folgezeit akzentuieren die

206 Mufaddaliyat, 26/8; siehe auch ebd., 119/11, 120/2, und an-Nabiga, Diwan,
17/7-8. Noch ¢Umar (Diwan, 418) wendet sich wegen der grauen Haare von der Liebe
ab.

207 Garir, Diwan, 387; siehe auch 159 und 352. 141 findet sich eine Zeile (,,Ihr
Tadler, wenn ihr mich tadelt, so vermehrt ihr nur meine Leidenschaft), die an den
spiter beriihmt gewordenen Vers des Aba Nuwas erinnert: ,,UnterlaB es, mich zu
tadeln, denn Tadel stachelt mich nur an.“ — Daf} die Leidenschaft einen bereits Grau-
haarigen noch einmal ereilt, kennen wir allerdings bereits aus der vorislami-schen
Dichtung (Mufaddaliyat, 40/16-18, 119/1), von “Umar (Diwan, 90, 295) und von
Walid b. Yazid (Gabrieli, Al-Walid, Fragm. 9); normalerweise jedoch ist sich der
Dichter seines RegelverstoBes bewuflt und fiigt sich der besseren Einsicht oder dem
Tadler. - Zum alternden Liebhaber in der umaiyadischen Dichtung siehe auch
Blachere, Themes, 341.
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Dichter die Selbstgeniigsamkeit der Liebe noch weiter, 16sen sie von der
Phase des Alters ab, iibertragen sie auf die ganze Person und gewinnen
dadurch in eklatantem Unterschied zu ihren altarabischen Vorgidngern
Kontinuitét im Fluf der Zeit.

Abii Du’aib: Oh Zelt der Dahma’, das ich meide ! / Die Jugend ist
vergangen, aber die Liebe zu ihr vergeht nicht.

Gamil: Ich wurde nicht zuriickgeschickt mit dem, auf dessen Suche ich
gekommen war, / aber meine Liebe zu ihr vergeht nicht mit dem, was vergeht.

Abit Du’aib: Yabaita Dahma’a lladi atagannabu / dahaba §-§ababu wa-
hubbuha 12 yadhabu.208

Gamil: Fa-1a ana mardiadun bi-ma gi’tu taliban / wa-1a hubbuha fi-ma
yabidu yabidu.209

Die selbstgeniigsame Liebe der Dauer kann nun bis in die Gegenwart
des Alters fortwirken, aber um sich durch die Zeit hindurch erhalten, um
konstant bleiben oder womdglich noch wachsen zu konnen, muB} sie von
einem Objekt stimuliert werden, das seinerseits resistent gegen die
zerstorerische Zeit ist. Als Mann setzt man sich gegen die Zeit zur Wehr,
indem man immer weiter liebt, als Frau, indem man sich eine unverinderte
Schonheit erhilt. Wir finden diesen Gedanken bei Gamil, der in einem seiner
gelungensten Liebesgedichte die unverbrauchte Jugend der Geliebten mit
seinem eigenen Alter kontrastiert.

Butaina sprach, als sie allerlei / rot(gefarbtes) Haar (an mir) sah: // Du
bist alt geworden, Gamil, die Jugend ist voriiber. / Ich sagte: Butaina, laB
nach! // Hast du unsere Tage in Liwa vergessen, / unsere Tage in Dawu 1-
Agfar? // Hast du mich nicht einmal gesehen / in den Nichten, als wir in Da
Gahwar waren? // In den Nichten, da ihr uns Nachbarn wart, / weiBt du nicht
mehr? Gewif3! Erinnere dich doch! // Damals war ich jung und jugendfrisch /
und lie} die Schleppe mit dem Umhang schleifen. // Damals war meine Locke
wie der Fliigel des Raben, / heruntergekdammt mit Moschus und Ambra. // Du
weiflt, was dies gedndert hat, / so wie diese verfluchte Zeit sich &ndert. // Doch
du bist wie die Perle eines Satrapen / im Wasser deiner Jugend, nicht gealtert.
/] Zwei, die einander nah waren auf dem Lagerplatz. / Wie kommt es, da8 ich
alt geworden bin und du nicht?

208 Aba Du’aib, Diwan, 26/1. — Eine ahnliche Aussage wie diejenige Aba
Du’aibs trifft auch Sa°ida b. Gu’aiya, der erklirt, er werde seine Liebe nicht aufgeben,
auch wenn er auf Jahre hinaus von der Geliebten getrennt sein werde. (Vgl. Jacobi,
Anfiange, 226.)

209 Gamil, Diwan, 38. — Gamils Vers wird durch al-A°3a vorweggenommen:
»Das Neue, Qutaila, ist alt geworden, / aber meine Liebe zu dir nutzt sich nicht ab
und wird nicht vergehen.* (Nach Dalgleish, Aspects, 102.)
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Taqilu Butainatu lamma ra’at / funiinan mina §-8a°ri 1-ahmari // kabirta
Gamilu wa-auda §-§ababu / fa-qultu Butaina a-1a fa-qsuri / a-tansaina aiyamana
bi-1-Liwa / wa-aiyamana bi-Dawi 1-Agfari // a-ma kunti absartini marratan /
layaliya nahnu bi-Di Gahwari // layaliya antum lana giratun / a-1a tadkurina
bala fa-dkuri // wa-id ana agyadu gaddu $-3ababi / agurru r-rida’a ma“a l-mi’zari
// wa-id limmati ka-ganahi 1-gurabi / turaggalu bi-l-miski wa-1-‘anbari // fa-
gaiyara dalika ma ta®lamina / tagaiyura da z-zamani l-munkari // wa-anti ka-
Iv’lu’ati 1-marzubani / bi-ma’i Sababiki lam tusiri // qaribani marba®una
wahidun / fa-kaifa kabirtu wa-lam takbari.210

Das Gedicht ist kaum anders denn als eine Hommage an die Geliebte zu
verstehen, doch Ibn Da’id, der es in seine Liebesanthologie aufgenommen
hat, fiihlt sich durch seine offenkundige Realitdtsferne irritiert. Es sei
unmoglich, bemerkt er, dal zwei Gleichaltrige so unterschiedlich altern, wie
es hier den Anschein hat, und deshalb habe der Dichter hochstwahr-
scheinlich andeuten wollen, sein graues Haar riihre nicht vom Alter, sondern
- so muB man ihn erginzen - vom Liebesleid her.2!! Diese Wendung,
namlich die Ersetzung des Zeitschicksals durch die Geliebte, also nicht mehr
nur wie bei Gamil die Befreiung der Geliebten von der Zerstorung durch die
Zeit, sondern ihre Ausstattung mit der Macht der Zeit zur Zerstdrung, findet
sich in Wahrheit jedoch erst bei al- ‘Abbas. Wihrend sein Zeitgenosse Abill
Nuwas den Triumph der fityan iiber die Zeit feiert, triumphiert die Geliebte
des zarif tiber sein Leben.

Abu Nuwas: Junge Minner, leuchtend wie Lampen im Dunkeln, /
hochmiitig, unbeugsam und tapfer, // iiberwanden die Zeit mit dem Vergnii-
gen, an das sie ankniipften, / so daB ihr Band zu ihm nicht durchschnitten ist.

‘Abbas: Siehst du nicht, wie die Liebe meinen Zustand verindert / und
meinen Kopf grau gemacht hat, bevor noch die Zeit dafiir reif ist?!

Abu Nuwas: Wa-fityatin ka-masabihi d-duga gurarin / Summi l-unifi
mina s-sidi 1-masaliti // sala “ala d-dahri bi-l1-lahwi lladi wasala / fa-laisa
habluhum bi-mabtiiti.212

‘Abbas: A-lam tara anna l-hubba ablaqa giddati / wa-Saiyaba ra’si qabla
hini masibi.213

210 Gamil, Diwan, 64.

211 1bn Da’ad, Zahra, 339. Die Betrachtung iiber Gamil steht im Kapitel: ,,Die,
deren Locken grau geworden sind, werden von den Geliebten hart behandelt.*

212 Abi Nuwas, Diwan, 38.

213 cAbbas, Diwan, 12/19. Selbst wenn al-*Abbas nicht der Erfinder dieses dich-
terischen Gedankens sein sollte (Vadet, Esprit, 36, zitiert einen #hnlichen Vers
Waddah al-Yamans), findet er sich doch in keinem anderen Diwan mit derselben
AusschlieBlichkeit wie bei ihm. Das Altersmotiv erscheint nur in diesem einen



1. AL-°ABBAS UND DIE LIEBE . 167

Al-°Abbas' Verwendung des Altersmotivs 146t, wenn man es mit dem
Altersmotiv in der Qasida und bei den “Udriten vergleicht, erkennen, daf3
selbst eines der scheinbar hartleibigsten Klischees eine radikale Verdnderung
seiner Bedeutung erfahren hat und fiir eine erneute Verwandlung der
Funktion der Geliebten steht. Ein personlicheres Schicksal als die
unpersonliche Zeit der vorislamischen Dichter und zugleich das Schicksal
beherrschender als die zeitlos Schone der Udriten, ist die Geliebte al-°Abbas
b. al-Ahnafs die Instanz fiir alle moglichen Formen der Anrede, von der
Forderung bis zum Stofgebet. Er fordert ihre Reaktion (,,Bringt mich zur
Trinke, damit ich mich satt an ihr trinke, oder haltet mich mit Liigen
hin*),214 appelliert an ihre Einsicht (,,Kommt, lat uns die abgenutzte
Verbindung erneuern. Jeder von uns hat an der langen Entfremdung seinen
Anteil an Tadel verdient*),2!5 bittet um ihr Einlenken (,,Gib mir deine
Hinde; sei einmal freundlich mit mir, auf da wir den verfluchen, der mit
der Trennung begann‘),216 beschwort ihr Mitleid (,,Bei der Heiligkeit
dessen, was zwischen uns war an Liebe, seid wieder gut zu mir!“)217 und
fleht um ihre Gnade.

Zusammenhang: 18/1 (die Trennung hat vorzeitig die Haare al-°Abbas' ergrauen las-
sen), 28/6 (die Liebe verwandelt seine Jugend in Alter), 168/21 (aus Kummer iiber die
Geliebte ist er weiBhaarig geworden), 277/5 (der Tadel der Geliebten macht seine
Haare grau), 303/2 (eine Naive verwandelt seine Jugendlichkeit in WeiBhaarigkeit);
sieche auch 13/7 und 217/2. — Zu einer dhnlichen Verwendung des Motivs kommt es
spiter noch bei KuSagim (gest. um 961). (Vgl. Giese, Wasf, 56.) Aber schon al-
‘Abbas' Zeitgenosse Muslim b. al-Walid nimmt ihm jedweden Charakter der Reverenz.
Nicht mehr hat die Geliebte Macht iliber das Leben, sondern die Liebe erleidet den
Tod: ,,Die Liebe im Herzen ist ergraut und die Leidenschaft fiigsam geworden aus
Kummer, aber meine Haare sind noch nicht ergraut. (Muslim, Diwan, 184; zit. nach
Jacobi, Abbasidische Dichtung, 45.) — Ein einziger Vers im Diwan des “Abbas fillt
aus dem Rahmen, indem er das Motiv in seiner sonstigen Verwendung komplett um-
kehrt und der Geliebten nicht die Zerstérung, sondern die Erhaltung zuschreibt: ,,Und
wenn ein kleines Kind sie sdhe, so wiirde es nicht altern“ (17/22). Hier handelt es
sich aber nicht um eine Minderung, sondern um eine noch weitere Steigerung der
Reverenz, denn die Assoziation ist nunmehr Gott selbst. Die Sure 45/24 ist ein
kritisches Echo des vorislamischen Verstindnisses der Zeit: ,,Und sie (d.h. die
Ungldubigen) sagen: ,Es gibt nur unser diesseitiges Leben. Wir sterben und leben (in
diesem Rahmen), und nur die Zeit (die allem, was existiert, den Stempel der
Verginglichkeit aufdriickt) 148t uns zugrundegehen‘. Eine Uberlieferung Mohammeds
148t dann Gott den Menschen verbieten, die Zeit anzuklagen, denn, so der hadit
qudsi, ,Ich bin die Zeit“. (Vgl. ,,Dahr*.)

214 eAbbas, Diwan, 90/4.

215 Epd., 507/2.

216 gpd,, 1/11.

217 Ebd., 461/2.
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Meine Herrin! Meine Herrin! Was / in den Liebenden ist, 148t sich nicht
verbergen! // Meine Herrin! Meine Herrin! Ich / bin zu schwach, die gewaltige
Last zu tragen! // Meine Herrin! Meine Herrin! So hore den Ruf eines heftig
und leidenschaftlich Verliebten!

Saiyidati saiydati innahu / laisa li-ma bi-1°a8iqina ktita // saiyidati
saiydati innani / a°gizu “an hamli 1-balaya 1-izam // saiyidati saiydati fa-sma‘i
da®wata sabbin “asigin mustaham.2!8

Eine solche Liebe, die die eigene Person vollkommen der Geliebten
ausliefert, kann sich nicht mehr, wie noch Gamils Liebe in seinem Alters-
gedicht, mit einer Kontemplation der Erinnerung begniigen, sondern muf}
auf die Zukunft hoffen. Die Zukunftshoffnung al-°’Abbas' ist jedoch schwer
zu erfassen, und zwar nicht nur, weil auch in seinen Gedichten der Begriff
der zerstorerischen Zeit noch héufig in seiner alten Bedeutung verwendet
wird,21® sondern auch, weil seinen Gedichten der iiberschwengliche
Optimismus der spateren Mystik im Blick auf ein Einswerden mit Gott noch
ginzlich abgeht. Seine Hoffnung ist eine Hoffnung wie die Verzweiflung
(,,Eine Hoffnung wie die Verzweiflung, die mir entgleitet ...*),220 eine in
Tduschung griindende Hoffnung (,,Spiegle mir, oh Fauz, die Verbindung
vor...“)221 und ein sich als Hoffnung tarnender Zweckoptimismus.

Auch wenn Fauz die Trennung vollzieht und sich abwendet / und das
letzte Band zu ihr zerschnitten ist, // auch wenn sie sich abkehrt vom Vertrag,
der zwischen uns bestand, / und sich einem anderen und unerwarteten (Mann)

218 Epd., 511/2-4.

219 Br behandelt das Thema teils ganz konventionell (z.B. 8/2-3), teils origi-
nell, etwa wenn er der Geliebten vorwirft, das Zerstérungswerk der Zeit noch zu be-
schleunigen (47/3). Siehe auch 153/18, 213/2, 261/3, 421/1-2. — In der vorislami-
schen Dichtung spielt die Zukunftshoffnung noch keine bzw. kaum eine Rolle. Zu
den wenigen Ausnahmen siehe Wagner, Grundziige, Bd. I, 85, Anm. — Anders sieht es
schon bei Aba Du’aib aus, wenn er dichtet: ,,Verliere die Fassung nicht, verwundetes
Herz! Du wirst treffen, wen du liebst, und wirst ruhig werden.* (Zit. nach Miiller; 173,
Anm.)

220 cAbbas, Diwan, 95/7; siehe auch 312/2. Zur Hoffnung siehe auch 315/1,
358/1, 372/4, 403/3, 415/4, 449/2, 541/4, 555/1,3, 559/2.

221 Ebd., 454/3; siehe auch 55/3, 119/1. — DaB nicht nur die Umwandlung des
Altersmotivs, sondern auch die Bitte um ein Scheinversprechen als Zeichen des zarf
zu gelten hat, erhellt aus einer Bemerkung Kinanys iiber Waddah und ¢ Umar: ,,,You
have‘, said Waddah to his beloved, ,either to grant me a favour today, or to explain
why you are slaying a Moslem man?‘ The “Omarit poets were more witty and clever
in addressing their mistresses' minds. They wanted them to promise to grant their
lovers some favour, in the future, just to comfort them and without being bound to
keep their promises: ,Promise to grant me a favour* said “Omar to his beloved, ,even
if you do not want to keep it, for to live in hope does good to a lover‘.“ (Kinany,
Development, 214.)
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zuwendet, // auch wenn es bedeutungslos fiir sie ist, was mir widerfahrt, so
findet vielleicht (doch) / ein Zusammentreffen statt und die Herzen wandeln
sich. // Ich jedenfalls... // halte fest an der Liebe, solange die Gestirne
leuchten, / solange die Turteltauben gurren und die Sterne ergldnzen, // und
weine um Fauz mit einem heilen Auge. / Und wenn sie von uns nichts
wissen will, sagen wir: Sie wird (noch) begehren!

Wa-in taku Fauzun baadatna wa-a‘radat / wa-asbaha baqi habliha
yataqaddabu // wa-halat “ani 1-°ahdi lladi kana bainana / wa-sarat ila gairi lladi
kuntu ahsabu // wa-hana “alaiha ma ulaqi fa-rubbama / yakinu t-talagi wa-1-
quliibu tagallabu // wa-lakinnani... // la-astamsikan bi-l-wuddi ma darra $ariqun
/ wa-ma naha qumriyun wa-ma laha kaukabu // wa-abki “ala Fauzin bi-‘ainin
sahinatin / wa-in zahidat fina naqiilu sa-targabu.222

2. Zwang und Freiwilligkeit
a. Die Krankheit

Obschon das Motiv der Liebe als Krankheit in der altarabischen Poesie
nicht fehlt (,,Er dachte an Rabab, und die Erinnerung an sie war eine
Krankheit*),223 wird es erst im umaiyadischen Gazal systematisch aus-
gebaut, und dabei geht das Verstdndnis der Liebe als Wahnsinn dem
Verstdndnis der Liebe als Krankheit des Korpers voran. Der Zustand des
grofiten verriickten Liebeshelden hat, wie auch sein Name Magniin erkennen
14Bt, noch ausgeprigte Ziige der archaischen Damonenbesessenheit.

Oh Arzt der Ginn, weh dir, so heil mich, / denn der Arzt der Menschen
wird mit meiner Krankheit nicht fertig.

A-la ya tabiba I-ginni waihaka dawini / fa-inna tabiba l-unsi a yahu
da‘iya. 224

Bei Gamil hingegen ist der Liebeswahn bereits eindeutig Resultat der
Liebe, nicht mehr das Werk diamonischer Michte, und er wird von einem
korperlichen Zusammenbruch begleitet.

Sie sagten: Er ist verzaubert, besessen von ihrer Erinnerung. / Ich
schwore, was in mir ist, ist Wahnsinn, nicht Zauber.

Oh ihr Schlifer, erwacht! / Ich frage euch, totet die Liebe den Menschen?
/I Sie sprachen: Ja, sie zermalmt seine Knochen, hinterldt thn in Verwirrung
und beraubt ihn der Einsicht.

222 cAbbas, Diwan, 15/21-26; siehe auch 441/3-4, 4425/2, 559/2,4.
223 Mufaddaliyat, 21/1; vgl. auch Lichtenstidter, Nasib, 55.
224 Magnin, Diwan, 73.
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Yaquluna mashirun yugannu li-dikriha / fa-ugsimu ma bi min guntnin
wa-1a sihr.225

A-la aiyuha r-rakbu n-niydmu a-1a hubbi / usa’ilukum hal yaqtulu r-
ragula I-hubb // fa-qala na®am hatta yarudda “izamahu // wa-yatrukahu hairana
laisa lahu lubb.226

Al-°Abbas schliefilich zeigt nur noch einen schwachen Widerschein des
Liebeswahnsinns, begleitet im iibrigen von einer heimlichen Lust, und
meistens versteht er die Liebe als physische Krankheit.

Erbarmt Thr Euch nicht meines Stehens in Eurem Hof? / Verwirrt atme
ich Euren Duft ein. // Verstort blicke ich jeden Voriibergehenden an, / wie der
Ertrinkende sich an alles klammert, was ihm begegnet.

Ich sehe die Liebe so siifi wie ihren Namen, obwohl sie / das Vergniigen
vergillt und den Korper schwer trifft.

Hal-1a rahimtum maugqifi bi-fina’ikum / mutahaiyiran li-nasimikum
atana$$aqu // mutaladdidan arna ila man marra bi / mitla 1-gariqi bi-ma lagiya
yata®allaqu.227

Ara l-hubba hulwan ka-smihi gaira annahu / munaggisu laddatin taqilun
“ala I-badan.228

Fiir beides, die Ersetzung der Besessenheit durch den Wahnsinn und die
Ersetzung des Wahnsinns durch die Krankheit, mag die zunehmende
Bekanntschaft mit griechischer Philosophie und Medizin im stéddtischen
Islam eine Rolle spielen. G.E. von Grunebaum jedenfalls hort bereits aus
den zitierten Versen Gamils ein leises Echo von Sokrates' Rede iiber die
Liebe heraus,22? jener, wie ich wegen des Fehlens eines Hinweises nur
annehmen kann, die dieser im ,,Phédrus* vortréagt.

(Die Rede) muf} aber so lauten: ,,Nicht wahr ist, was ich gesprochen®,
ndmlich da man dem Nichtverliebten eher zu willen sein miisse als dem
Verliebten, wenn ein solcher da ist: weil eben der eine wahnsinnig ist, der
andere bei rechter Besinnung. Ja, wenn einfach der Satz gilte, der Wahnsinn

225 Gabrieli, Gamil, Fragm. 58/6. — Eine diesem Zitat dhnelnde Zeile findet sich
allerdings auch bei Magnin (siehe Khairallah, Love, 89). Dennoch stellt Gamil einen
direkteren Bezug zwischen Liebe und Wahnsinn her, so auch in Fragm. 101/10:
,,Hitte sie mir meinen Verstand gelassen, wiirde ich nicht nach ihr begehren, doch
ich begehre nach ihr, weil ich meinen Verstand verlor.*

226 Epd., 2/1-2.

227 *Abbas, Diwan, 389/1-2. — Noch héaufiger - mit und ohne Verwirrung -
erscheint das Motiv des im Hof bzw. an der Tiir festgewurzelten Liebenden: 28/4,
157/4, 216/18-25, 372/4, 6-7, 512/4, 542/3, 560/3-4.

228 Epd., 537/3.

229 Grunebaum, Mittelalter, 403.
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sei etwas Schlimmes, dann wire jene Vorschrift richtig; in Wirklichkeit
jedoch vermittelt uns Wahnsinn die wertvollsten unserer Giiter: ein Wahnsinn
eben, der als gottliches Geschenk uns verliehen wird.230

Wie die Dichtung das spitere Zitieren griechischer Philosophen und
Arzte in der populdren Prosa des Adab vorwegnimmt, wirken umgekehrt
diese Zitate, als seien sie durch den Filter der Dichtung gegangen. Zumindest
verhalt es sich so mit der Rede des Sokrates, die, zur Sentenz kondensiert,
zusammen mit den Ansichten von Galen (gest. nach 200) und anderen
griechischen Arzten zum ersten Mal von Ibn Da’ad im 9.Jh., in den beiden
folgenden Jahrhunderten auch von al-Mas®idi umd den Ihwan as-safa’
vorgetragen wird. Wiahrend der originale Sokrates im Liebeswahnsinn das
Zeichen allerhochster Spiritualitit erkennt, ist beim arabisierten Sokrates der
Akzent auf seine unabweisbare Fatalitidt verschoben, so wie auch das
arabische Gazal den Wahnsinn versteht.

Platon soll gesagt haben: ,,Ich weil nicht, was die Liebe ist; ich wei3
nur, daf sie ein gottlicher Wahnsinn (guniin ilahi) ist, der weder gelobt noch
getadelt werden kann.“231

Ahnlich verhilt es sich mit dem Verstindnis der Liebe als Krankheit des
Korpers im Adab. Zwar verrit al-Gahiz, der im 9.Jh. zum ersten Mal von
der Behandlung der Liebeskrankheit spricht, nicht nur eine gute Kenntnis
der antiken Philosophie, sondern auch der Medizin. Die letztere war den
Arabern in Gestalt des durch Galen geschaffenen medizinischen Systems
bekannt geworden, dessen theoretische Grundlagen iiber den gesamten
Zeitraum des arabisch-islamischen Mittelalters ihre volle Giiltigkeit behielten.
Es finden sich daher bei al-Gahiz und spiteren Autoren praktisch jene
Auffassungen iiber die Liebe als Krankheit wieder, wie sie bereits in der An-
tike entwickelt worden waren. Doch nimmt al-Gahiz nicht etwa die Haltung
der Arzte wie Avicenna (gest. 1037) ein, sondern die des adib, des gebil-
deten Literaten, der vom Gazal her um die Unheilbarkeit der Liebe weiB.

Die Liebe (“isq) ist eine Krankheit (da’), die sich nicht zuriickdrdngen
14B8t, ebenso wie sich Anfélle anderer Krankheiten nicht zuriickdrdngen lassen,
es sei denn durch Diit (himya). Aus der Didt zieht man indessen schwerlich
Nutzen angesichts ihrer Nebenwirkungen und ihrer Uberlastung des Korpers.
Wenn man sich vor jeglicher Schwichung zu schiitzen verméchte einfach
dadurch, daB man sich jeglichen Essens enthielte, so wire dies dem
Selbsttherapeuten in Zeiten der Gesundheit auferlegt, wihrenddessen sein

230 Platon, Phidrus, 55.
231 1bn Da’ud, Zahra, 15; Mas®adi, Murig, Bd. VI, 385.
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Korper abmagern wiirde und sein Fleisch dahinschwinde. Am Ende miifite man
ihm eine gemischte Kost vorschreiben und ihn auf zutrdglichere Speisen
hinweisen. Und selbst wenn er den Wechsel vertriige und sich durch die Diét
erhielte, so wiirde er doch nicht den Schaden meistern, der durch den Wechsel
der Luft und des Wassers eintritt.232

Da noch die Prosa, die sich in der Diskussion der Liebe ausdriicklich auf
griechische Philosophen und Arzte bezieht, eine starke Abhéngigkeit von der
Dichtung aufweist, kann man auch umgekehrt annehmen, daf die Ersetzung
des Wahnsinns der Liebe im Gazal durch die Krankheit des Kérpers weniger
durch duBeren EinfluB als eine innere Logik stimuliert wird. Wenn wir das
Gazal in der Reihenfolge Magniin-Gamil-°Abbas betrachten, fillt auf, daB
die Liebe die Dichter in eben dem MaB von der Peripherie der Gesellschaft in
ihr Zentrum hineintrégt, wie sie den antisozialen Charakter der Besessenheit
verliert und stattdessen zum Ausdruck eines empfindlichen Innenlebens
wird. Magnun treibt es aus der menschlichen Gesellschaft hinaus in die
Waiiste, wo er bis zu seinem Ende zusammen mit den wilden Tieren haust.
Auch Gamil fiihlt sich seines mentalen Zustands wegen noch der
Gesellschaft der Menschen entfremdet, wie seiner Dichtung zu entnehmen
ist: ,,Wenn ich sage: Gib mir einen Teil meines Verstandes zuriick, so da3
ich damit unter den Leuten leben kann, antwortet sie: Das sei fern von
dir!“?33 Erst al-°Abbas fiihrt seinen nun freilich nicht mehr verwirrten Geist,
sondern ausgemergelten Korper mit dezidiertem Exhibitionismus vor:

Wer hat noch nicht die Wirkung der Liebe auf meinem Korper gesehen? /
Er moge zu mir kommen und das Merkwiirdige ihrer Spuren betrachten!

232 Beeston, Epistle (arab. Text), Abschn. 39. — Wihrend bei den Liebesdich-
tern die verschiedenen Begriffe fiir Liebe (hubb, hawa, ©i§q) noch untereinander
austauschbar sind, verwendet al-Gahiz in diesem Zitat °i§q in einer ganz prizisen
Bedeutung. Er ist m.W. der erste arabische Autor, der die Zustinde (ahwal) des
Liebenden in eine hierarchische Abfolge bringt. So fahrt er fort (ebd., Abschn. 42-
44): ,,Was... die Definition der mit hubb bezeichneten Liebe betrifft, so ist diese
ganz eindeutig, d.h. sie umfaft die Liebe des Menschen zu Gott, die Liebe Gottes zu
dem Muslim, die Liebe der Eltern zu ihrem Kind, des Menschen zu seinem Freund,
seinem Land, seinem Volk usw. Aber all das ist nicht, was man mit °i§g, Leiden-
schaft, bezeichnen wiirde. Hubb bedarf also noch mehrerer zusétzlicher Ursachen, um
sich zu €isq fortzuentwickeln. Denn es ist nur der Anfang dazu, auf den dann hawa
folgt, was manchmal mit Wahrheit und Wahlfreiheit gleichgesetzt werden kann,
manchmal aber auch gerade nicht, wie im Fall von hawa fiir Religionen, Linder und
andere Dinge... Aber auch hubb und hawa zusammengenommen ergeben noch keinen
€i8q... Erst wenn eine Ubereinstimmung (mu$akala - s.u. 186) hinzutritt, womit ich
die natiirliche Ubereinstimmung von Minnern und Frauen meine... wird wirklicher
¢is§q daraus.

233 Gamil, Diwan, 38.
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Man kana lam yara fi‘la 1-hubbi fi badani / fa-1-ya’tini yara min atarihi
‘agaba.234

Die Liebe al-“Abbas' ist eine korperliche Krankheit, die dem Liebenden
die Gesichtsfarbe raubt (,,Wenn du mich sidhest, wiirdest du mich nicht
erkennen, so mager und blaB bin ich nach deinem Weggang geworden‘), 235
seinen Korper schwicht (,,Die Liebe zu ihm hat meinen Korper er-
schopft*)236 und zu seiner allgemeinen Entkriftung fiihrt (,,Oh Haus von
Fauz! Sie hat mich siech hinterlassen‘).237 Die Liebe als Krankheit ist eines
der reichsten Themen im Diwan al-Abbas’, und nie ist al->’Abbas eloquenter
als dort, wo er seinen erbarmlichen Zustand beschreibt. Im Gegensatz zur
Beschreibung der Schonheit der Geliebten, fiir die er die #ltesten Klischees
verwendet, ist er bei der Beschreibung der Liebeskrankheit immer auf der
Suche nach ausgefallenen Bildern, Wendungen und Ausdriicken.

Fiirchtest du nicht Gott, wenn du einen Liebenden totest, / einen
hingestreckten, fadendiinnen, aufgelosten? // Ich schwore, sdhest du mich so
demiitig, / die Augen verdrehend, nach allen Seiten hin blickend, // und um
mich herum die Besucher, die weinen und mitleidig sind / - meine Familie und
meine Verwandtschaft halte ich fern -, // dann wiirde dich weinen machen, wie
du mich leiden siehst. / Es ist, oh Fauz, als wire die Totenklage fiir mich
schon gehalten worden.

A-ma tattaqina llaha fi qatli “asiqin / sari’in nahili I-gismi ka-I-haiti da’ibi
// fa-ugsimu lau absartini mutadarri®an / uqallibu tarfi naziran kulla ganibi //
wa-hauli mina 1-“Gwadi bakin wa-musfiqun / uba®idu ahli kullahum wa-aqaribi
// la-abkaki minni ma taraina tawaggu“an / ka-annaki bi ya Fauzu qad gama
nadibi.238

Das Bemiihen der Medizin um immer feinere therapeutische
MaBnahmen, damit sie der Liebeskrankheit Herr wird, stoBt bei den
Liebesdichtern auf keinerlei Gegenliebe. Auch al-°Abbas versteht die Liebe
als unheilbare Krankheit, die auf keine Medizin reagiert und sich jedweder
drztlichen Kur widersetzt. Die Prosa hat sich diesen Standpunkt zueigen

234 cApbas, Diwan, 57/1; siehe auch 220/14, 414/9.

235 Ebd., 12/4; siehe auch 104/1.

236 Epd., 284/1 (qad bara gismi hawahu); dieselbe Formulierung auch in 180/2,
200/1 und 207/11. )

237 Ebd., 354/1 (la-qad auratani danafan); die Wurzel d-n-f auch in 62/1, 360/1,
363/4, 366/1 und 404/2.

238 Ebd., 16/20-23. Schilderungen des eigenen Zustands finden sich iiber den
ganzen Diwan verstreut, sieche jedoch vor allem die Gedichte 12 und 220.
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gemacht, und so findet man nur sehr selten eine Wendung wie das
Sprichwort ,,Wer liebt, heilt“ (man habba tabba).?°

Ich bin zu einem Arzt gegangen wegen der Krankheit meiner Seele, /
damit er sie heile, doch heilte er sie nicht.

Dies ist die Krankheit, vor der / die Kniffe des Arztes versagen...

Sie lieB mein Herz zuriick... / mit einer schweren Krankheit, fiir die es
keinen Arzt gibt.

La-qad gi’tu t-tabiba li-suqmi nafsi / li-yaSfiyaha t-tabibu fa-ma
$afaha.240

Hada huwa d-da’u lladi daqat bihi / hiyalu t-tabibi... 241

Aurata qalbi... / da’an “aya’an ma lahu min tabib.242

Auf die Frage, warum die Liebe unheilbar ist, gibt, der Diwan des
°Abbas drei miteinander zusammenhéngende Antworten. Zuallererst weigert
sich die Geliebte, die ihr zugedachte Rolle des Arztes zu iibernehmen.

Der Arzt geizte gegen den sich / verzehrenden Kranken mit seinem
Heilmittel.
Danna t-tabibu ala I-maridi / 1-mubtala bi-dawa’ih.243

Ferner halt die Liebe als Paradox, und zwar nicht nur in Form von
,MiBvergniigen und Zufriedenheit“,244 ,Pein und Wohlergehen*,24
,Krieg und Frieden“,*6 | Enthiillung und Geheimhaltung*“?*’ und
,,Todesspeise und Entziicken*“,24® sondern ebenso als Krankheit und Ge-
sundheit den Liebenden in einer ohnméchtigen Schwebe zwischen zwei
einander entgegengesetzten Zustinden.

239 Ibn al-Wa§ia’, Muwasia, Bd. II, 116. Eine einzige ,,Heilung® gibt es auch
bei al-°‘Abbas (313/1-2).

240 cApbas, Diwan, 586/1.

241 Epd., 211/2.

242 Ebd., 18/6; siehe auch 12/31. 1001 Nacht, Bd. II, 114, in der Ubersetzung
Littmanns: ,,Es meinte Avicenna bei Leitsdtzen seiner Lehre, / fiir Liebeskrankheit
wire die Arzenei der Sang, / die Ndhe einer Maid, die der Geliebten gleiche, / dazu ein
schoner Garten, Naschwerk und edler Trank. / So nahm ich denn einmal eine andre
als dich, zur Genesung, / als Zeit und Mdglichkeit mir ihren Beistand liehn: / Doch
ich erkannte, die Liebe ist eine todliche Krankheit, / und nur Gefasel ist Avicennas
Medizin.“

243 °Abbas, Diwan, 9/1.

244 Bobd., 117/4.

245 Ebd., 23/4.

246 Ebd., 443/2.

247 Ebd., 216/1.

248 Ebd., 388/2.



11. AL-°ABBAS UND DIE LIEBE 175

Woher soll ich die Medizin fiir das, was in mir ist, nehmen? / Wo doch
meine Krankheit der Arzt ist!
Min aina abgi dawa’a ma bi / wa-innama da’iya t-tabib.249
Und schlielich gibt es ein Bekenntnis zur Krankheit, das eine Parallele
im rebellischen Gestus des fata hat und zugleich den Liebenden als zarif
kennzeichnet.

“Abbas: ...Ich bin der, der Heilung sucht in der Krankheit (Liebe).

Abit Nuwas: ...Gib mir als Medizin (Wein), was die Krankheit ist!

Sarrag: °Abdallah b. Gafar al-Madini sagte mir: ,,Ich fragte meinen
Vater, Zuhair al-Madini: ,Was ist Liebe?‘ Er antwortete: ,Wahnsinn und
Erniedrigung, und es ist die Krankheit der Eleganten.

“Abbas: ...Ana lladi stasfaitu bi-d-da’i.250

Abii Nuwas: ...Dawini bi-llati kanat hiya d-da’u.251

Sarrag: ...Al-guniinu wa-d-dullu wa-huwa da’u ahli z-zarf.252

Das hervorstechendste Symptom der Liebeskrankheit ist bereits bei dem
Dichter Ma®n b. Aus (gest. um 692) die Magerkeit (,,Jch wei} nicht, ob es
die Liebe ist, die ihn so abgezehrt gemacht hat“),253 und sie ist es in der
Folge iiberall. Die “Udriten weisen dieses Symptom vor (,,Du bist diejenige,
die von mir nur ein... ausgezehrtes Bichen iibrig lie*),254 und noch die
Muhdatiin bestehen auf ihm (,,Wehe meiner Familie! Ich schwinde unter
ihren Augen auf meinem Bette dahin...*).255 Vor allem bei al-°Abbas aber ist
die Auszehrung, fiir die er Ableitungen der Wurzeln s-I-/, s-g-m und n-h-I
verwendet, immer prisent.

Deine Liebe hat Schwindsucht iiber meine Glieder verhéngt...

Ich blickte, noch unversehrt, auf Euch, / und mein Blick fiihrte zu einem
inneren Siechtum.

Siehst du denn nicht, wie die Magerkeit meine Knochen durchscheinen
1aBt?!

Qada bi-s-silli hubbuki fi ®izami...256

249 Epd., 59/2.

250 Epd., 11/3.

251 Aba Niawas, Diwan, 6.

252 Sarrag, Masari®, Bd. I, 12; siehe mit weiteren Belegen auch Giffen, Theory,
19f.

253 Ma°n b. Aus, zit. nach Rescher, Beitrige, Bd. VI/2, 14.

254 Gabrieli, Gamil, Fragm. 145/4; zit. nach Wagner, Grundziige, Bd. II, 76.

255 Aba Nuwas, Diwan, 236; zit. nach Wagner, Abli Nuwas, 314. Zur Ideolo-
gisierung der Schlankheit bei Ibn al-Was§a’ mit der zweifachen Referenz auf die
Araber und die Griechen sieche Muwassa, 79f.

256 Abbas, Diwan, 126/3.
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Nazartu wa-laisa bi ba’sun ilaikum / fa-saqat nazrati saqaman dahilan.257
A-ma taraina ‘izami qad $affahunna nuhal.2>8

Er ist mager geworden wie ein Zwirnsfaden, 2% sein Korper schmilzt
dahin, 260 er besteht nur noch aus Haut und Knochen, 261 verfillt in seiner
Kleidung,262 und das Hemd fillt ihm von Leib. 263 Es gibt im Diwan al-
°Abbas' eine Vielzahl hyperbolischer Wendungen, die allesamt auf seinen
baldigen Tod verweisen. Und tatséchlich nimmt er nach dem Muster der
udritischen Vorginger seinen eigenen Tod pathetisch vorweg.

Oh Besucher des Hauses Gottes, geht an Yatrib vorbei / um eines
betriibten, niedergeschlagenen Herzens willen. // Sobald ihr nach Yatrib
gelangt, macht euch frei / durch einen Schlag auf die Wangen oder das
Zerreifen der Kleider. // Und sagt ihnen: Thr Leute von Yatrib, helft / beim
Herbeifiihren von Ereignissen drauBen. // Wir lieBen im Irak einen
Liebesbruder zuriick, / der als Geisel in die Stricke der Verzweiflung geriet. //
In ihm ist eine Krankheit, die der Kunst der Arzte spottet. Sie / falsch oder
richtig zu erkennen, liegt jenseits ihrer Meinung. // Wenn wir Wasser in
seinen Mund preBten, spie er es aus, / und wenn wir ihn riefen, antwortete er
nicht. // Nehmt euch Zeit, beweint mich und sagt deutlich meinen Namen, /
damit jeder Fremde wisse, was euch bekiimmert. / Und wenn ihr das tut,
kommt zu euch / die Vertraute einer Schonen, die wie die Wildkuh téndelt. //
Es schmerzt sie, was sie vernimmt, auch wenn sie / weit entfernt ist von dort,
wo die Tochter der Zeit das Mifigeschick bringen. // Sagt ihr, sie moge Fauz
tibermitteln: Hab Mitleid / mit einem Korper, in dem keine Seele (mehr) ist,
einem beraubten! // Fiillt fiir mich einen Schluck (Speichel) von ihr in ein
Glas / - sie ist ndmlich, daB ihr es wit, mein Arzt! -, // und reist ab! Wenn
ihr in mir dann einen letzten Lebenshauch findet, / der sich meiner Brust
rochelnd entringt, // so besprengt mein Gesicht (mit dem Speichel), damit ich
von meinem Ungliick genese. / Der Herr des Thrones belohne euch reichlich
dafiir! // Wenn meine Leute euch fragen, was ihr da bringt / - und jeder
Gebildete ist bisweilen gut im Erklédren -, / sagt ihnen: Wir brachten ihm
Wasser des Zamzam, / um ihn damit zu kurieren, in einem Eimer. // Doch
wenn ihr kommt, und zwischen euch und mich / ist schon der Zeitpunkt des
Todesgeschickes getreten, // ich habe mich als Verbiindeter einer umfriedeten
Flache und eines Sandhiigels / auf den Grund eines Grabes begeben, // dann

257 Bbd., 441/1; siehe auch 223/3, 287/3, 496/1, 561/4, 586/1.
258 Ebd., 420/6; siche auch 16/20, 415/3, 480/29, 497/2, 577/3.
259 Ebd., 1/3; siehe auch 16/20.

260 Ebd., 102/1; siehe auch 104/1.

261 Epd., 84/2; siehe auch 169/3, 420/6, 587/2.

262 Bpd., 21/1; siche auch 52/2.

263 Epd., 217/19.
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besprengt mein Grab mit dem Wasser und beweint / den Getoteten einer
Schonen und nicht den Getoteten eines Krieges!

A-zawara baiti I-11ahi murra bi-Yatribin / li-hagati matbulu 1-fu’adi ka’ib
// ida ma ataitum Yatriban fa-tabarra’d / bi-latmi hudadin au bi-Saqqi guyab //
wa-qula lahum ya ahla Yatriba as®idu / “ala galabin li-1-haditati galib // fa-inna
tarakna bi-1-‘Iraqi aha hawan / tanasSaba rahnan fi hibali $a°ab // bihi sagamun
a®ya l-mudawina ‘ilmuhu / siwa zannihim min muhti’in wa-musib // ida ma
asarna l-ma’a fi fihi maggahu / wa-in nahnu nadaina fa-gairu mugib //
ta’annau fa-bakkini surdhan bi-nisbati / li-ya“lama ma ta°nina kullu garib //
fa-innakum in taf®ala daka ta’tikum / aminatu haudin ka-l-mahati la®ab //
“azizun °alaiha ma wa‘at gaira annaha / na’at wa-banatu d-dahri datu hatib // fa-
qula laha qili li-Fauzin ta®attafi / “ala gasadin 13 raha fihi salib // huda liya
minha guratan fi zugagatin / a-1a innaha lau ta®lamiina tabibi // wa-sira fa-in
adraktum bi hu§aSatan / laha fi nawahi s-sadri wagsu dabib // fa-russa ala
waghi ufiq min baliyati / yutibukum du 1-°ar$i hairu mutib // fa-in qala ahli
ma lladi gi’tum bihi / wa-qad yuhsinu t-talila kullu adib // fa-qala lahum
gi’ndhu min ma’i Zamzamin / li-nus§fihi min da’in bihi bi-dantb // wa-in
antum gi’tum wa-qad hila bainakum / wa-baini bi-yaumin li-l-manani “asib //
wa-sirtu mina d-dunya ila qa‘ri hufratin / halifa safihin mutbaqin wa-katib //
fa-ra$3i ®ala qabri mina 1-ma’i wa-ndubii / qatila kaabin 1a qatila huriib.264

Doch al-°Abbas findet einen Ausweg vor dem Sterben, der auch
ideologisch haltbar ist. Er verbindet das Sterben aus Liebe mit einem Leben
ohne Liebe, und auf diese Weise kann er sich nicht nur lebend in die Reihe
der toten Liebeshelden einreihen, sondern iibertrifft sie sogar noch. Er lebt
ein Leben, das heroischer ist als der einfache Liebestod. o

Bei meinem Leben! Die leidenschaftlich Liebenden verdienen angesichts
dessen, was sie erleiden, / mehr als die Toten beweint zu werden! // Die einen
bringt die Liebe um, und dann finden sie Ruhe / vor der Verletzung, der
quilenden Anstrengung und der Heimsuchung. // Die anderen (miissen) mit
ihrer Leidenschaft leben. / Zu ihnen gehore ich, der ich nicht sterbe noch lebe.

La-°amri la-ahlu 1-%i3qi fima yusibuhum / ahaqqu bi-an yubka “alaihim
mina l-mauta // yumitu 1-hawa qauman fa-yalqauna rahatan / mina d-durri wa-1-
gahdi I-mubarrihi wa-1-balwa // wa-yahya bihi qaumun asabt hawahumu / wa-
qgad sirtu fihim 1a amiitu wa-1a ahya.265

Lieben ist fiir al-°Abbas ein Leben im Leiden, und die Abmagerung als
Ausdruck der Liebeskrankheit steht in engster Beziehung zu den beiden

264 Ebd., 12/27-44.

265 Ebd., 2/2-4; siche auch 188/3, 337/4, 416/10, 423/17. Er lebt nur noch aus
Angst um ihr Seelenheil (355/16-17), hilt den Tod fiir das geringste Ungliick (423)
und nimmt sich das Sterben vor (429/2, 552/8, 553/3).
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hauptsichlichen Leidenserfahrungen, den Trénen der Sehnsucht (,,Der
Sehnsucht wurde Macht iiber die Triine gegeben‘‘)266 und der Schlaflosigkeit
vor Weinen (,,Ich habe Augenlider, die der Schlaf flieht*).267 Al-°Abbas
stellt sich daher nicht nur an die Spitze der Liebenden (,,Ich sehe die
Liebenden, doch keinen meinesgleichen®),268 weil er die Personifikation der
Liebe ist (,,Jch bin die Liebe, ihr Verbiindeter, ihr Vater*),269 er bean-
sprucht auch das groBte Leid fiir sich (,,Als wiren die Sorgen von Ginn und
Menschen in meinem Herzen angesiedelt),270 weil er die Personifikation
des Ungliicks ist (,,Alles, was mir wehtut, entsteht aus Veranlagung, hulug,
und alles, was mich freut, aus Irrtum*).27! Sein Liebesleid hat eine bis
dahin unbekannte Qualitit (,,Die Liebe schuf fiir mich Heimsuchungen, die
sie als Neuerungen, bida“, formte*),272 und wirklich hat das Liebesleid Ibn
al-Ahnafs wenig von der ,,maniére peu virile,273 die man Gamil zum
Vorwurf macht. Aus Passivitiat wird Aktivitit, aus Leiden Tun, aus Erdulden
Leistung. Kein Dichter legt so viel Wert darauf wie al-°Abbas, seinem
Publikum mitzuteilen, welche ungeheuren Kriéfte es braucht, die Last der
Liebe zu tragen. Um unter ihr nicht zusammenzubrechen, muf} der Liebende
all seine Kréfte mobilisieren und leistet tagnédchtliche Schwerstarbeit. Weil
sie alle demselben Schema folgen, hier nur zwei Beispiele:

Mir wurde von deiner Liebe aufgebiirdet, woran / die Erdenbewohner,
wiire es unter ihnen aufgeteilt, grauhaarig wiirden.

Hitte ich wie Euch eine Bergziege gerufen, / so wire sie vom hochsten
Berggipfel zu mir gekommen.

Wa-qad hummiltu min hubbiki ma lau / taqassama baina ahli 1-ardi
sabu.274

Lau kuntu ad®a ka-ma adakum walan / la-ga’ani min a‘ali $ahigin
rasi.2?s

266 Ebd., 376/2. Zu Sehnsucht und Weinen: 443/2, 546/3, 558/2, 68/5, 271/7,
373/7, 379/7-8.

267 Ebd., 118/1. Zu Trinen und Schlaflosigkeit: 62/3, 128/1, 153/1-5, 157/14-
15, 159/1, 189/2, 192/3-4, 202/1-3, 217/11-14, 272/4, 283/15-16, 301/1-2,
343/1,8, 355/1,11, 372/6,9,10, 579/1.

268 Epd., 246/4; siehe auch 1/9-10, 186/2, 197/1, 358/2.

269 Ebd., 578/4.

270 Ebd., 331/4; siehe auch 159/4, 297/13, 354/17, 373/6.

271 Ebd., 330/3.

272 Epd., 338/4.

273 Tomiche, Réflexions, 285.

274 °Abbas, Diwan 25/2; siehe auch 33/4, 314/2, 331/6, 527/3.

275 Ebd., 306/5; siche auch 333/3 und 527/3.
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b. Die Macht

Die Liebe als Macht ist kein Thema der altarabischen Dichtung.
Einerseits steht dort nicht, wie in der Antike und als Abglanz bis in die
mittelalterliche Dichtung hinein (,,Frau Minne®), eine Liebesgottheit im
Hintergrund. Wenn al-A°Sa den Liebenden zum Gefangenen erklért, der auf
den Loskauf wartet, tibernimmt er nur die Gleichsetzung von Liebe und
Krieg.276 Andererseits 148t erst spiter, und zwar mit dem badi®, die
Verlebendigung von Gegenstidnden und Zustinden die Vorstellung einer
unabhingigen Existenz der Liebe zu. Das Verstidndnis etwa Ibn ar-Ramis
(gest. 896) von der Liebe als einem Geschopf, das der Tod angreift oder bis
ins hohe Alter leben 148t, setzt die Wendung hin zum Phantastischen in der
Dichtung voraus.2?7 Bereits bei al-°Abbas freilich findet sich eine
Personifizierung der Liebe, und zwar eine, die weniger ein Vorgriff auf die
Vermenschlichung der Liebe bei Ibn ar-Rumi als ein Nachhall Eros' als des
Bogenschiitzen bei den Griechen ist. Die Liebe ist ein Wesen aus Fleisch
und Blut, das ihn sich fiir ihre Zwecke erwahlt hat (,,Die Liebe ging um alle
Menschen herum, um ausgerechnet bei mir... stehenzubleiben®).278 Sie
verfiigt iiber spezielle Mittel, um sich ihrer Anhénger zu versichern (,,Die
Liebe hat eine Glocke, mit der der Liebende herbeigerufen wird, und immer,
wenn er gerade einschlafen will, fingt sie zu lduten an*),%7° und zumal der
Liebende seiner Natur nach kein Kémpfer ist (,,Der Liebende ist ein
Feigling*),280 gibt es fiir ihn kein Entrinnen vor ihr (,,Die Macht der Liebe
ist stéirker als meine Macht*).281 Sie ist schlieflich eine Militdrmacht, die ins
Herz einbricht (,,Die Liebe hat den Schutz meines Herzens bloBgelegt*),282
es gefangennimmt (,,Ich bin ein demiitiger Kriegsgefangener)283 und
versklavt (,,Die Liebe hat mich Euch dienstbar gemacht).284 Sie legt dem
Liebenden Fesseln an, bindet ihn mit Ketten, wirft ihn ins Gefingnis.

276 Vgl. Dalgleish, al-A°38a, 100. Zu Liebe und Krieg bei den Griechen siehe
Rougemont, Liebe, 288ff.; auch Djedidi, Poésie, 55ff. (bezieht sich auf Rougemont),
und Barthes, Fragmente, 128ff. (bezieht sich auf Djedidi).

271 Vgl. Germanus, Ibn ar-Rami, 270. Als ,,Ergrauen der Liebe* findet sich das
Motiv schon bei al-°Abbas' Zeitgenossen Muslim b. al-Walid (s.o. 167, Anm. 213).

278 ¢Abbas, Diwan, 354/15.

279 Ebd., 326/3.

280 Epd., 542/2.

281 Bbd., 562/3; siehe auch 572/2.

282 Epd., 38/3; siche auch 58/4, 28/3 und 111/2.

283 Ebd., 420/9.

284 Ebd., 372/17.
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Die Liebe hat mich gefesselt. Es gibt / kein Entkommen vor der Liebe zu
Euch.

Ich verbringe schlaflos die Nacht, als wire ich / von ihrer Liebe in Ketten
gelegt.

Wir verweilen im Gefiangnis der Liebe, / und um uns herum sind Ketten
und Bande.

Qaiyadani 1-hubbu fa-ma / min hubbikum min harab.285

Asharu 1-laila ka-anni / min hawaha fi wataq.286

Nahnu fi mahbisi I-hawa qad gararna / wa-alaina salasilun wa-quyiid.287

Sie entsendet ihre Truppen in das Herz und gibt dem Liebenden scharfe
Bewachung bei.

Die Armee der Liebe hat sich in meinem Herzen einquartiert...

Auf jedem Weg steht ein Aufpasser der Liebe fiir mich / und hélt in den
Hénden ein Schwert...

°Askaru I-hubbi fi fu’adi mugimu...288

Bi-kulli tarigin 1i mina l-hubbi rasidun / bi-kaffaihi saifun...289

Endlich macht die Liebe aus dem Liebenden einen Proselyten:

Und ich nahm es ruhig hin, nachdem ich das (Glaubens-)system der Liebe
auf mich genommen hatte, / da man sagte: Bannertrager der Liebenden.
Wa-raditu ba®da tanakkubi turuqa l-hawa / an gila sahibu rayati 1-
“u33aq.290
Der ,,Bannertriger der Liebe* hat etwas schwer Bestimmbares, denn
wenn er einerseits in Versen wie den vorangehenden im Dienst einer
Gegenmacht zu Gott zu stehen scheint, so gibt es andererseits eine direkte
Verbindung von ihm zum Mirtyrertum als Gottesdienst. ,,Der Mértyrer der
Liebe* (§ahid al-hubb) némlich, urspriinglich ein Gedanke der Dichtung,
wird von der spéteren Prosa so sehr fiir den Islam in Anspruch genommen
und mit Beschlag belegt, da ihm auBlerhalb dieses Verstidndnisses praktisch
keine andere Existenzberechtigung mehr zukommt. Es ist Ibn Da’ud al-
Isfahani, der den Prozel der Absorption in Gang setzt, indem er die
“Udritenliebe mit allen personlichen Konsequenzen fiir die muslimische
stadtische Oberschicht seiner Zeit neu erfindet. Er ist es, der die Verbindung

285 Ebd., 101/14.

286 Ebd., 392/4.

287 Ebd., 154/12; zum Schiaf als Gefangenem 378/S.

288 Epd., 477/1.

289 Ebd., 542/1; zur Geliebten, die einen Aufseher ernennt, 30/5. Zu den Solda-
ten der Liebe bei Abii Nuwas siehe Wagner, Aba Nuwas, 249f.

290 Ebd., 390/3; siehe auch 154/6 und 340/1.
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von Keuschheit und zarf herstellt, denn er betitelt eines seiner Kapitel: ,,Wer
zarif ist, hat keusch zu sein“ (man kana zarif fal-yakun ‘afif).2°! Unter
dieser Uberschrift steht der sogenannte Mirtyrerhadit, den Ibn Da’tid nach
der Autoritit seines Vaters iiberliefert und der spéter in kaum einer
poetischen Anthologie mehr fehlen wird: ,,Wer leidenschaftlich liebt,
keusch bleibt, (das Geheimnis) bewahrt und stirbt, stirbt als Martyrer (man
‘asiga fa-‘affa fa-katamahu fa-mata fa-huwa Sahid).?°2 Und schlieBlich
liefert er dadurch, daf} er an seinem unterdriickten Begehren zu dem jungen
Muhammad b. Gami® as-Saidalani zugrundegeht, das lebendige - oder
vielmehr tote - Anschauungsmaterial fiir seine Uberzeugung:

Ich besuchte (berichtet sein Freund Niftawaih) den kranken Ibn Da’ad und
fragte ihn: ,,Wie geht es dir?* Er antwortete: ,,Die Liebe eines, den du kennst,
hat verursacht, was du siehst.” Ich fragte: ,,Was verbietet dir, dich seiner zu
erfreuen, wo er dir doch ganz ergeben ist? Er antwortete: ,,Der Blick ist dem
Ermessen freigestellt und hat mir eingebracht, was du siehst. Der Genuf ist
jedoch verwehrt, denn er wird mir von dem verboten, was mir mein Vater
iiberliefert... (folgt “isq-Hadit).293

Die Aufnahme des ,,Mirtyrerhadit” in die Literatur bleibt nicht ohne
Folgen fiir die Interpretation der °“Udritenlegenden. In gewisser Weise
entzaubert er sie, denn die Keuschheit und das Sterben sind nicht mehr ein
Wesenszug der Liebe selbst, sondern eine Frage der religiosen Moral.
Wenigstens ein Strang der Uberlieferung hat die “Udriten dieser Motivation
unterworfen und legt ihnen Kundgebungen von Frommigkeit in den Mund:

Ich betrat das Zelt von Gamil b. “Abdallah b. Ma°mar al-°Udri. Er war
krank, und mir wurde klar, daB die Zeichen des nahen Todes sich schon auf
seinem Gesicht abzeichneten. Er fragte mich: ,,Oh Ibn Sahl, glaubst du, dafl
ein Mann, der kein unschuldiges Blut vergossen, keinen Wein getrunken und
mit keiner Dirne geschlafen hat, glaubst du, daf3 ein solcher Mann ins Paradies
eingehen wird?* Ich antwortete: ,,Bei Gott, bestimmt wird er es! Und wer soll
dieser Mann sein?“ Da gab er mir diese Antwort: ,,Wie gerne wiirde ich ein
solcher Mann sein!* Da entgegnete ich: ,,Nachdem du Butaina besucht hast

291 1bn Da’ud, Zahra, 66.

292 phq, - Leder, Ibn al-Gauzi, 272f., gibt eine Liste von fiinf Verfassern von
Anthologien der Liebe, die den Hadit aufgenommen haben. Er weist ferner darauf hin,
daB Gazali das urspriingliche Motiv der Tradition verinderte, indem er es zum Lob der
gottesfiirchtigen Entsagung von siindiger Geschlechtlichkeit anfiihrte. — Zum gihad
als Kampf gegen das eigene Begehren siehe auch Sabbah, Women, 111, und Bell,
Love Theory, 17.

293 1bn al-Gauzi, Damm, 120f.; zit. nach Leder, Ibn al-Gauzi, 211. Hier ist
nicht der Ort, auf die schillernde Figur Ibn Da’ads und seine Rezeption einzugehen.
Zu ihm siehe Massignon, Hallaj; Vadet, Esprit; Bell, Love Theory.
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und iiber euch so viel geredet wird?“ Worauf er ausrief: ,,Bei Gott! Das ist
mein letzter Tag auf dieser Welt und mein erster im Jenseits! Ich wiirde nicht
die Fiirsprache Mohammeds - Heil sei iiber ihm! - verdienen, wenn ich Butaina
in meinem Herzen auch nur mit dem geringsten Argwohn erwéhnen
miiBte! 294

Solchen Geschichten von hoher Erbaulichkeit zum Trotz spricht die
Dichtung eine ganz andere Sprache, und immerhin ist sie es, die zuallererst
die Liebe mit gihdd und Sahid kombiniert: ,,Die Annahme scheint
gerechtfertigt®, so G.E. von Grunebaum, ,,dal der Begriff des Blutzeugen
der Liebe einen eigenwiichsigen Beitrag der arabischen Dichtung darstellt. In
- ihm sind zwei frithere Entwicklungslinien zusammengeflossen: die ihrem
Ursprung nach griechische Vorstellung vom Opfer der Liebe und die
ebenfalls griechische Identifizierung des Liebenden als Kémpfer oder
Soldaten. Die christliche Martyrologie hat bekanntlich von erotischer
Phraseologie weitgehend Gebrauch gemacht, und es leidet keinen Zweifel,
dafl um die Wende vom siebenten zum achten Jahrhundert die Araber mit
christlichen Mirtyrerviten vertraut geworden waren. Die Ubertragung der
Vorstellung vom kidmpfenden Mairtyrer auf die Schlachten der Liebe
erscheint als eine eher kiihne und vielleicht ein wenig frivole, auf jeden Fall
aber hochst originelle Neuerung des ausgehenden siebenten Jahrhunderts.
Die fiir die Zeit charakteristische Tendenz, religiose Wendungen in der
Liebesdichtung und die Sprache der Erotik in religioser Poesie zu
verwenden, verleiht dieser Annahme eine starke Stiitze.“295 Als erster
Dichter verwendet Gamil das Bild des heiligen Krieges fiir die Liebe. In
ihrer Eindringlichkeit wirken seine Verse indes wenig frivol, sondern
verraten eher sein ausgeprégtes Verhiltnis zum Verhédngnis. Weit entfernt
sind sie von den in der Sprache der Religion abgefaBten Galanterien “Umar
b. abi Rabi‘as.296

Sie sagen: Nimm in einem Angriff am heiligen Krieg teil, Gamil! /
Doch welchen heiligen Krieg will ich aufler (den Frauen)? // Jedes Gesprach in
ihrer Mitte bringt Heiterkeit, / und jeder in ihrer Mitte Getotete ist ein
Mirtyrer.

Yagqiliina gahid ya Gamilu bi-gazwatin / wa-aiya gihadin gairahunna
uridu // li-kulli haditin bainahunna ba$asatun / wa-kullu qatilin bainahunna
$ahidu.297

294 1bn al-Was§a’, Muwassa, 71, zit. nach Ubers., Bd. I, 78.

295 Grunebaum, Mittelalter, 402f. Von Grunebaum hat diesen Passus auch in
zwei seiner Artikel (Contribution und Greek Form Elements) aufgenommen.

296 Vgl. Hamori, Art, 45.

297 Gabrieli, Gamil, Fragm. 27/32-33.
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In eindeutig frivoler Absicht verwendet al-°Abbas dasselbe Motiv. Gott
selbst hat den Liebenden mit der Mission der Liebe betraut, und die
unwillige Geliebte ist der gegen ihn zu Feld ziehende Ungléubige. Die
Spannung von Islam und Liebe bei Gamil ist durch den Gegensatz von
Lieben und Nichtlieben ersetzt.

Ich geriet in einen heiligen Krieg durch Euch / wie ein Bekenner von
Gottes Einheit, dem die Religion des Ketzers Schaden zufiigt. // Wenn ich
zugrunde gehe, wirst du ganz gewifl die Siinderin sein, / und mir wird das
Zeugnis des Mirtyrers zuteil.

Inni la-usbihu fi gihadin minkumu / ka-muwahhidin yu’dihi dinu 1-
mulhid // fa-la-in halaktu la-tusbihinna atimatan / wa-la-urzaganna Sahadata 1-
mutasahhid.28

Beide Dichter, die sich zum Mirtyrertum fiir die Liebe aufgerufen
fithlen, sehen in der Liebe einen Religionsersatz, allerdings mit einem
gewaltigen Unterschied. Gamil, der sich der Liebe noch wie einer fremden
Macht ausgeliefert fiihlt, vermag nicht zu entscheiden, ob er nicht einer
Irreleitung aufgesessen ist. Al-°Abbas hingegen, der vom edlen Wesen der
Liebe iiberzeugt ist, zweifelt nicht mehr daran, daf3 sie zur Antireligion taugt.

Gamil: Mag die Liebe zu ihr rechtes Handeln oder Irrtum sein, / ich bin
dazu gekommen, und es geschah nicht aus Absicht!
‘Abbas: Wenn du behauptest, daB die Liebe eine Siinde sei, / so ist die
Liebe das beste, womit man sich Gott widersetzt!
Gamil: Fa-in yaku rusdan hubbuha au gawayatan / fa-qad gi’tuhu wa-ma
kana minni min amdi.2%? '
‘Abbas: Fa-in za®amti bi-anna 1-hubba ma‘siyatun / fa-1-hubbu ahsanu
ma yu‘sa bihi llahu.300
Hiufiger noch als die Ziige einer Antireligion nimmt bei al-°Abbas die
Liebe jedoch die Ziige einer positiven Religion an, die nach einer
aufopfernden Hingabe an die Pflege ihres Kultes verlangt (,,Ich werde
aufbewahren, was du verlorengehen lieest vom Heiligtum, hurma, der
Liebe*).301 Die Liebe entfremdet die Liebenden einem normalen mus-
limischen Leben (,,Sie verstehen weder Welt, dunya, noch Religion,

298 cAbbas, Diwan, 168/26-27; siehe auch 176/1-2. Zu einer Mirtyrerzeile bei
Abu Nuwas siehe Wagner, Abt Nuwas, 35.

299 Gamil, Diwan, 55. Stirker noch bei Magniin, zit. bei Khairallah, Love, 55:
,,Wie ausgezeichnet ist das Werk Satans, wenn meine Liebe zu ihr Satans Werk ist!

300 cApbas, Diwan, 582/2.

301 Bbd., 53/2; siehe auch 220/22, 416/9, 461/2.
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din*)302 und versieht sie mit einem Stigma, in dem N. Tomiche das Zeichen
,,einer veritablen ,hofischen® Aristokratie 303 erkennt. Dem Paradox der
Liebe als Enthiillung und Geheimhaltung gemiB ist es entweder ein fiir alle
Menschen sichtbares Schrift (-zeichen) (kitab) auf der Stirn (,,Die Liebe hat
auf meine Stirn ein offenkundiges Schreiben geschrieben*)3%4 oder ein nur
fiir die Liebenden untereinander erkennbares (Geheim-) Zeichen (‘alam) im
Gesicht (,,Der, von dessen Liebe sich in meinem Gesicht ein Zeichen
befindet, das nur die Liebenden zu sehen vermégen*).39 Dies Stigma ist das
Pendant zum Mal des Gldubigen, dessen Korper der Sure 48/29 zufolge
Auskunft dariiber gibt, wie er es mit seiner Religion hilt: ,,Du siehst, daB
(die Gldubigen) sich verneigen und niederwerfen im Verlangen danach, dafl
Gott ihnen Gunst erweisen und Wohlgefallen (an ihnen) haben moge. Es
steht ihnen auf der Stirn geschrieben, daf} sie sich (im Gebet oft) niederwer-
fen (w. Ihr Zeichen ist in ihrem Gesicht als Folge der Niederwerfung -
simahum fi wugithihim min atar as-sugid).” Und bei al-°Abbas:

Die Liebenden sind Leute, zwischen deren Augen / sich ein Liebesmal
befindet, das niemandem verborgen bleibt.

Inna l-muhibbina qaumun baina a®yunihim / wasmun mina 1-hubbi 1a
tahfa ala ahadin.306

c. Das Schicksal

So wenig altarabisch wie die Liebe als Macht ist die Liebe als Schicksal,
denn dieser Gedanke entsteht erst nach der Ersetzung der zerstorenden Zeit
durch einen préadestinierenden Gott. Freilich duBert sich nun durchaus nicht
umgekehrt zum unpersonlichen Ende der Liebe jede fortbestehende Liebe als
personliches Schicksal. Vielmehr nimmt gerade in der higazitischen
Dichtung und teilweise noch bei al-°Abbas die Liebe nur die Form einer
natiirlichen Nizhe an, zu Anfang in eher bizarren Bildern gefafit.

“Umar: Als wir an der gleichen Stelle haltmachten, da wufte ich, da8 in
ihr / dasselbe Gefiihl wie in mir war, so wie eine Sandale der anderen gleicht.

Kutaiyir: Oh °Azza, wiren wir doch zwei Kamele / eines reichen
Besitzers, die weit drauBen in der Leere weiden. // Und hitten wir beide die

302 Epd., 512/14-15; siehe auch 556/5.
303 Tomiche, Réflexions, 282.

304 cApbas, Diwan, 319/1; siche auch 5/2.
305 Ebd., 514/2.

306 gpqd., 166/10.
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Kritze, so da3, wer uns sihe, sagte: / Trotz ihrer Schonheit ist sie raudig und
ansteckend, und er ist (ebenfalls) raudig.

“Abbas: ‘Abbas (sagte sie), wiirst du doch das Hemd auf meinem Korper,
/ oder wire ich ein Hemd fiir “Abbas! // Oder wire er Wein fiir mich und ich
fiir ihn / Regenwasser, so wéren wir auf ewig in einem Becher zusammen! //
Oder wiren wir zwei Liebesvogel, in der Wiiste / ganz allein und ohne Leute
aufzusuchen!

¢Umar: Fa-lamma tawaqafna “araftu lladi biha / ka-mitli 1ladi bi hadwaka
n-na‘la bi-n-na°li.307

Kutaiyir: A-la laitana ya “Azza kunna li-di ganan / bairaini nar°a fi 1-
hala'i wa-na‘zubu // kilana bihi “arron fa-man yarana yaqul / ala husniha
garba'u tu®di wa-agrabu.308

“Abbas: “Abbasu laitaka sirbali “ala gasadi / au laitani kuntu sirbalan li-
°Abbas // au laitahu kana li rahan wa-kuntu lahu / min ma’i muznin fa-kunna
d-dahra fi kas // au laitana taira ilfin bi-mahmahatin / nahla gami®an wa-la
na’wi ila n-nas.309

Auch in den folgenden Versen al-°Abbas' ist die Liebe eine zwar vom
Schopfer gewollte, aber sich natiirlich entwickelnde Liebe.

Zwei Herzen, die erschaffen wurden / wie zwei von derselben Wurzel, die
des anderen Nihe suchen.

Mein Herz und dein Herz sind eine Neuheit, geschaffen, / um einander
mit wahrhaftiger Liebe anzuziehen.

A-ya qalbaini qad huliqa / ka-nabitataini gunaba 310

Qalbi wa-qalbuki bid®atun huliqa / yatagadabani bi-sadiqi I-hubb.311

Die Liebe als Schicksal verbindet sich mit keinem Dichter mehr als mit
dem °Udriten Gamil.

Mein Geist war mit ihrem Geist schon vor unserer Erschaffung
verbunden / und nachdem wir Sperma waren und in der Wiege. / (Unsere
Liebe) wurde grofler, wie wir groer wurden, und wuchs, / und auch, wenn wir
sterben, wird der Bund nicht gebrochen. // Sondern er wird bestehen bleiben in
jedem Zustand / und uns Gesellschaft leisten in der Finsternis des Grabes und
der Nische.

307 ¢Umar, Diwan, 293. Bei al-°Argi halten die Liebenden einander fest, wie der
Glaubiger sich an das Gewand des Schuldners klammert. (Vgl. Kinany, Development,
224)) ‘

308 Kutaiyir, Diwan, 10/25-26.

309 Abbas, Diwan, 305/5-7; siehe auch 100/11-13.

310 Bobd., 17/17.

311 Ebd., 89/3.
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Ta‘allaqa rahi rahaha gabla halgina / wa-min ba°di ma kunna nitafan wa-fi
I-mahd // fa-zada kama zidna fa-asbaha namiyan / wa-laisa ida mutna bi-
muntaqgadi 1-°ahd // wa-lakinnahu bagin “ala kulli halatin / wa-za’iruna fi
zulmati 1-qabri wa-1-lahd.312

Wie im Fall des gottlichen Wahnsinns (s.0. 170f.) nimmt Gamil auch
hier ein Stiick platonischen Gedankenguts vorweg, dessen Diskussion erst
fiir die Zeit al-°Abbas’ nachweisbar ist. Spitestens seit der Wende vom 8.
zum 9.Jh. scheint unter den Gebildeten jedoch weitgehend Ubereinstim-
mung zu bestehen, da Liebe auf einer Ahnlichkeit (musdkala, mundsaba),
Affinitat (mutabaqa, muganasa) und Vermischung (izdiwag, imtizag) der
Seelen beruhe.313 Der Begriindung dient eine arabisch-islamische Adaption
des von Aristophanes im ,,Gastmahl* mitgeteilten Mythos von den urspriin-
glichen Menschen in Kugelgestalt, die sich gegen die Gotter erhoben, zur
Strafe zweigeteilt wurden und nunmehr voll Sehnsucht auf die Wiederbegeg -
nung mit ihrer verlorengegangenen anderen Hilfte warten.314 Die durchaus
korperliche Sehnsucht im griechischen Original ist jedoch inzwischen unter
neuplatonisch-gnostischem EinfluB durch ein rein geistiges Verlangen ersetzt
worden.

Ein Philosoph hat behauptet, da8 Gott jeden Geist in runder Form wie
eine Kugelgestalt erschaffen und sie auseinandergeschnitten habe. Dann
verpflanzte er in jeden Korper eine Hilfte dieser Kugel. Wenn jetzt ein Korper
denjenigen Korper trifft, in dem sich die abgeschnittene andere Halfte befindet,
entsteht aufgrund ihrer urspriinglichen Beziehung (munasaba gadima)
zwischen ihnen Liebe. Die Befindlichkeit (ahwal) der Leute unterscheidet sich
in dieser Hinsicht nach Maflgabe der Subtilitdt ihrer Natur (riggat taba’i-
‘ihim). Von den Anhingern dieser Theorie gibt es eine breite Ausfithrung: Die
Seelen sind lichte, einfache Substanzen, die aus den hochsten Sphiren in die
Korper hinabsteigen und sich in ihnen niederlassen. Sie sympathisieren
miteinander je nachdem, wie nahe sie einander in der intelligiblen Welt waren.
Dieser Richtung folgen auch einige, die sich zum Islam bekennen, und sie
bringen dafiir Beweise aus dem Koran, der Sunna und vermittels des
Analogieschlusses, z.B. (Sure 89/27-30): ,,Seele, die du Ruhe gefunden hast!
Kehr zufrieden und wohlgelitten zu deinem Herrn zuriick! Schlief dich dem
Kreis meiner Diener an und geh in mein Paradies ein!*“ Sie sagen, diese
Riickkehr sei nichts anderes als die Wiederherstellung eines fritheren Zustands.
Ferner fiihren sie das Wort des Propheten an: ,,Die Seelen sind versammelte
Heerscharen. Die sich kennen, gehen zusammen, und die sich nicht kennen,

312 Gamil, Diwan, 42.
313 Mascudi, Murag, Bd. VI, 368ff.; sieche auch Grunebaum, Risala, 74.
314 platon, Gastmahl, 26-31.
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bekriegen einander.” Eine &dhnliche Auffassung vertreten auch einige
Beduinen... (folgt Zitat Gamil).315

Auch wenn der Autor Gamil mit seinem Liebesgedicht den philoso-
phisch-theologischen Schulen zuordnet, die zu seiner Zeit die Préexistenz
der Seelen vertreten, steht Gamil nicht nur seiner Bildung, sondern vor allem
seinem Bewuftseinsstand nach weit abseits und antikem, neuplatonischem
und gnostischem Denken sehr fern. Er hélt seine prénatale, lebenslange und
postmortale Liebe zu Butaina nicht fiir das beliebige Beispiel einer
allgemeinen Gesetzlichkeit, ganz im Gegenteil. Fiir ihn ist die Liebe ein von
Gott allein iiber ihn verhédngtes, personliches Schicksal.

Es tadelte mich ihretwegen ein Bruder, ein naher Verwandter, / der mich
mit seinem Rat auf den rechten Weg zuriickfiihren wollte. // Er sprach: Komm
zu dir! Wie lange noch willst du Butaina leidenschaftlich lieben, / ohne in
bezug auf sie etwas ausrichten zu konnen? // Ich sagte zu ihm: Was sie
betrifft, so hat Gott als mein Schicksal bestimmt, was du siehst; / wie konnte
ich zuriickweisen, was Gott zu meinem Schicksal bestimmt hat?!

La-qgad lamani fiha ahun di qarabatin / habibun ilaihi f1 nasihatihi rudi //
fa-qala afiq hatta mata anta ha’imun / bi-Batnata fiha 1a tu“idu wa-1a tubdi // fa-
qultu lahu fiha qada llahu ma tara / alaiya wa-hal fima gada llahu min
raddi.316

Gamil hat vielmehr fiir seine Person das Dilemma von Pridestination
und freiem Willen, das die Diskussion der ersten Jahrhunderte des Islam
beherrscht, gelost. Die Liebe, die er seit seiner Geburt in sich trigt, die
Trennung und Altern iibersteht und selbst den Tod nicht zu fiirchten braucht,
existiert vor jedem moglichen Willen und jenseits jedes moglichen Vollzugs.
Gamil ergibt sich ihr ohne ein Aufbegehren, auch ohne Auftrumpfen,
sondern in perfektem Fatalismus.

Ich habe alle Wiinsche von der Welt abgezogen auBler der Liebe zu ihr. /
Ich verlange nichts von der Welt, noch ersuche ich sie um mehr.

Rafa‘tu “ani d-dunya 1-muna gaira wuddiha / fa-ma as’alu d-dunya wa-la
astaziduha.317

Auch al-°Abbas spricht von einer Vermischung der Seelen bzw. einer
Vermischung des Geistes, und er ist darin, wie man unschwer den Versen
ansehen kann, abhéngig von Gamil.

315 Maseadi, Murag, Bd. VI, 379-381. Siche auch Ibn Da’id, Zahra, 15, und Ibn
Hazms Replik auf Ibn Da’ad, Tauq, 21.

316 Gamil, Diwan, 55.

317 Epq., 48.
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Ihr gehort mein Herz am frithen Morgen, und mir gehort ihr Herz. / So
sind wir in zwei Korpern ein Geist.

Gott hat ihren Geist mit meinem vermischt, / und so sind beide in
meinem Korper ein einziges Ding. // Der Korper lebt ewig, solange sie
einander begleiten, / aber wenn sie sich trennen, dann stirbt er.

Sie sagten: Der, den du liebst, ist erkrankt. Ich antwortete ihnen: / Weh
mir, wenn mir nicht zustot, was ihm zugestoBen ist. / Denn unser Schopfer,
als er (uns) fiir die Liebe neu ersann, / isolierte nicht den Geist, als er den
Korper isolierte. // Ich werde nicht gesund, solange er krank ist, / und werde
nicht leben, wenn er ins Nischengrab gelegt wird.

Laha qalbi 1-gadata wa-qalbuha Ii / fa-nahnu kadaka fi gasadaini rith.318

Halata 1lahu bi-rihi rihaha / fa-huma fi gasadi $ai’un ahad // fa-huwa
yahya abadan ma stahaba / fa-ida ma ftaraqa mata I-gasad.31?

Qalu gad i‘talla man tahwa fa-qultu lahum / waili ida lam agid mitla lladi
wagada // fa-inna haligana li-1-hubbi mubtadi®an / lam yufrid ar-raha lamma
afrada 1-gasada // fa-lan asihha ida ma kana da saqamin / wa-lan a“i$a ida ma
stidi®a I-lahada.320

Gott hat die beiden Seelen vermischt, und deshalb fiihlen sie dasselbe,
erleiden dieselben Krankheiten und sterben zur selben Zeit. Das ist der Stoff,
aus dem, von den “Udritenerzdhlungen ausgehend, unzéhlige arabische Lie-
besgeschichten gemacht sind. Es kann daher nicht verwundern, wenn al-
°Abbas, der sich selbst noch als Nachkomme der “Udriten profiliert, die
Tradition zu iiberbieten versucht. Eine Reihe seiner Verse erkennen die
Pridestination an (,,Alles, was war oder ist, ist vorherbestimmt und
aufgeschrieben)32! und fassen die Liebe in den Begriffen des gottlichen
Ratschlusses (gada’),322 der Vorherbestimmung (qgadar),323 des Unheils
(Su’m gaddi),324 der Vernichtung (hain)325 oder des Todesgeschicks
(maniya).326 Doch die Orientierung an den Vorgéingern ist durchaus nicht
sein letztes Wort.

318 < Apbas, Diwan, 139/8.

319 Epd., 191/1-2.

320 ghd., 206/1-3; siehe auch 166/1.

321 Bpq., 28/11.

322 gpa., 69/4.

323 Bbd., 219/1; siehe auch 221/4, 303/3, 220/11, 366/9.
324 Bpq., 13/3; siehe auch 182/4, 354/6.

325 Ebd., 28/10; siehe auch 219/1.

326 Ebd., 102/11; siehe auch 115/2, 59/4, 93/3, 123/1.
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In markantem Unterschied zu Gamil lenkt al-°Abbas nimlich weder den
Blick nach innen, noch ist er dem Schicksal ergeben. Zwar ist auch fiir ihn
die Liebe ein personliches Schicksal (,,Die Liebe zu dir war mein Geschick.
Wie soll ich meinem Geschick entrinnen? - ,,Der Liebe mich ergebend, bin
ich zufrieden mit dem, was Gott iiber mich verhéngt hat*),327 aber eines, das
offentliche Wirkung zu zeitigen hat. Bei ihm kommt die prinatale Begeg-
nung der Liebenden nicht mehr vor, ein Umstand, den man als Konzession
an die orthodoxe Feindseligkeit gegeniiber der Theorie der Praexistenz der
Seelen verstehen konnte,328 fehlte nicht auch die postmortale Begegnung der
liebenden Seelen. Bei al-°Abbas wihrt die Liebe fiir die Dauer des ganzen
Lebens, nicht kiirzer, aber auch nicht linger, denn nicht nach Ewigkeit,
sondern nach Unsterblichkeit verlangt es die Liebenden. Das Handeln der
Liebenden in der Zeit ist es, was iiber ihren Tod hinaus Bestand hat. Al-
°Abbas hilt sich fiir einen Verkiinder der Liebe, einem Propheten nicht
undhnlich, sieht er seine Liebe in Zukunft doch in Form von hadit, aya und
sunna weiterbestehen.

Wir sind zum Gespriach derer nach uns geworden, / die Jahrhunderte
werden iiber uns sprechen.

Wir sind seit langer Zeit ein Zeichen fiir die Leute, / wenn Freund und
Freundin geschildert werden.

Und immer (wieder) tun wir Dinge zum ersten Mal, / die fiir die Leute
nach uns zur Norm werden.

Sirna haditan li-man ba°dana / tuhadditu ®anna l-quriinu 1-quriina.32%

Wa-kunna ayatan li-n-nasi dahran / ida wusifa 1-halilatu wa-1-halil.330

Fa-ma tazalu lana aSya’u nuhdituha / takiinu li-n-nasi fima ba®dana
sunana.33!

Und zwar ist auch fiir al-°Abbas die Liebe ein unentrinnbares Fatum
(,,Hitte ich ein giinstiges Geschick, so hitte sich mein Herz nicht den zum
Ziel gesetzt, dessen Herz aus Stein ist“ - ,,Das Schicksal hat nicht erlaubt,
sie zu sehen; oh wollte doch das Schicksal untergehen*),332 aber eines, mit
dem der eigene Wille sich auseinandersetzt. Zwischen den beiden Polen
einer resignierenden Ergebung ins Schicksal und einer kdmpferischen
Attacke des Verhingnisses entfaltet sich als dritte Haltung ein Wille zur

327 Bbd., 303/3 und 312/3.

328 ygl. Bell, Love Theory, 112ff.

329 cApbas, Diwan, 540/6.

330 gbq., 414/5.

331 Bbd., 539/3; sieche auch 512/12 und 89/4.
332 Bbd., 221/5 und 366/9.



190 C: DICHTUNG UND DENKEN

Liebe. Einmal erscheint das Wort mutatauwi, das den freiwillig
Gehorsamen bezeichnet, in der Militirsprache einen Freiwilligen, der von
weither anreist, um am heiligen Krieg teilnehmen zu kénnen.333

Auch wenn der Lauf der Zeit ihre Liebe dndern wiirde... // Ich bleibe bei
der Liebe und tausche keine / andere gegen sie ein, bis ich sterbe und begraben
werde.

Gott verfluche jeden, der Freundschaft besitzt, / dessen Herz, wihrend er
herumliuft, unter den Leuten aufgeteilt ist.

Du wiinschst dir doch einen, der Mitgefiihl hat und Rat gibt! / Hier hast
du das Band eines freiwillig Gehorsamen!

Fa-in marru d-dahri gaiyara wuddaha... // fa-inni la-baqi 1-wudda la
mutabaddilun / siwaha biha hatta amiitu fa-ugbara.334

La®ana llahu kulla di hullatin yamsi / wa-fi n-nasi qalbuhu magsiim.333

Turidina illa mus$figan da nasihatin / fa-dunaki habla t-ta'ii 1-
mutatauwi‘i.336

3. Liebe und Adel

Wihrend das “udritische Verstindnis der Liebe als Schicksal die Frage
nach einer Selbstverbesserung durch sie noch gar nicht aufkommen 14t, fallt
die Tendenz des Gazal zum freiwilligen Liebesbekenntnis in die Zeit der
Entwicklung des zarf zum Distinktionsmodell der Oberschicht. Folgt man
indes L. Pollmann, der sich auf die Suche nach den arabischen Wurzeln der
Troubadourlyrik machte und einen moglichen Einflu in mehrfacher
Hinsicht durchaus nicht in Bausch und Bogen verwarf, ist auch in der
spiteren arabischen Literatur, Prosa und Dichtung, im Unterschied zur
europdischen Dichtung kein Ansatz zur Verbindung der Liebe mit einer
Veredelung zu erkennen. Wihrend sich im Abendland die hofische Liebe
von der Gottesliecbe emanzipiere und als absolut Gutes, bonum, gesetzt
werde, das seinerseits wieder nur Gutes hervorbringen konne, werde im
Orient die profane Liebe als ethisch neutrales Prinzip verstanden, erlaubt,
weil nicht verboten,337 und zur Hervorbringung von Schlechtem ebenso wie

333 vgl. Gibb, Studies, 83.

334 cApbas, Diwan, 247/2f.

335 Ebd., 463/29.

336 Bbd., 331/21; siehe auch 422/8, 333/4, 525/1.

337 Ibn Hazm, Taugq, 19: ,,Die Frommigkeit (diyana) verdammt die Liebe nicht,
und das Gesetz (Sarica) verbietet sie nicht.“ Dezidierter noch Ibn al-Was$a’, Muwassa,
107: ,,Fiir die Liebenden gibt es keine Schuld (danb) und keine Verantwortung
(wizr).*
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von Gutem imstande. 338 Als Kronzeugen seiner Behauptung fiihrt Pollmann
Ion Hazm (gest. 1064) an:

Ein weiteres Zeichen von Liebe ist es, daB der Mann sein ganzes
Vermogen, mit dem er vorher zuriickhaltend war, freigebig verschwendet, als
ob er beschenkt worden wire und sich veranlaBt gefiihlt hitte, fiir sein
Lebensgliick zu arbeiten: dies alles, um seine guten Seiten in Erscheinung
treten zu lassen und sich selbst begehrenswert zu machen. Wie manches Mal
wird ein Geizhals in der Liebe freigebig, ein finsterer Geselle heiter und ein
Feigling tapfer! Wie oft geschieht's dann, da} einer mit grobem Wesen sich
durch Liebenswiirdigkeit anzubiedern versucht, ein Ungebildeter nach Bildung
strebt, daf} sich einer, der Wohlgeriichen abhold war, putzt, ein Kriippel sich
schon und ein Bejahrter sich jung macht, daB der Fromme dann in ein Leben
der Lust verfillt und ein bisher Untadeliger sich mit Schande bedeckt!33%

Die Anbiederung des Groben, die Gefallsucht des Kriippels und die
Begierde des Frommen bewegen Pollmann zu einem kategorischen Urteil:
,-Es geht hier wahrlich nicht um veredelnde Wirkung der Liebe, sondern um
jene verwandelnde Kraft der Liebe, die den Psychologen Ibn Hazm interes-
siert und hinter der er als Motiv eine im physischen Sinn zielstrebige
Gefallsucht zu erkennen glaubt, jene verwandelnde Kraft, die beispielsweise
auch den dramatischen Sinn eines Plautus inspiriert hat. Im iibrigen steht
hier das Schlechte uniibersehbar neben dem Guten als Beleg fiir die verwan-
delnde Macht der Liebe, scheint uns sogar noch eindeutiger als das Gute
zum Ausdruck zu kommen.“340 Sieht man jedoch ein wenig genauer hin,
entsteht ein differenzierteres Bild. Bereits gegen Ende des 8.Jh. haben drei
zentrale Gedanken des ,,Gastmahls*, Diotimas Ineinssetzung von Liebe und
Adel (,,Denn einmal in Beriithrung, denk ich, mit dem Schonen und ihm
zugesellt, gebiert und zeugt er - der Gottbegnadete -, womit er schon lange
schwanger ging*), Pausanias' Verbindung der Liebe mit Dienst (,,Bei uns
herrscht ndmlich die Anschauung, da8, wenn sich einer freiwillig einem
anderen dienstbar macht... diese Dienstbereitschaft nicht schimpflich sei und
keine Kriecherei“) und Agathons Ableitung des Adels aus Liebe (,,Seitdem
aber dieser Gott - Eros - erstand, erwuchs aus der Liebe zum Schonen alles
Gute fiir Gotter und Menschen*)34! ihren festen Platz in der Diskussion der
Gebildeten.

338 pollmann, Liebe, 221-224.

339 1bn Hazm, Tauq, 28; zit. nach Ubers., 28.
340 polimann, Liebe, 226.

341 platon, Gastmahl, 57, 19, 37.
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In al-Mas‘adis Bericht von der Zusammenkuft bei dem Barmakiden-
wesir Yahya b. Halid3#2 (s.0. 64) sehen nicht weniger als fiinf der befragten
Gelehrten die Liebe auf die Edlen beschriankt, darunter Muhammad b. al-
Hudail (Abu 1-Hudail): ,,Die Liebe entsteht aus der GroSmut (aryahiya) in
der Natur (fab°) und aus den glinzenden Anlagen (talawa tiagadu fi §-
Sama’il).«343 Al-Mas°udi selbst erginzt seinen Bericht mit Zitaten
griechischer Autoritdten, darunter Galen: ,,Liebe tritt nur zwischen
Intelligenten und nicht zwischen Bloden ein, weil der Verstand einer
Ordnung folgt und zwei darin iibereinstimmen konnen, wihrend die
Dummbheit keiner Ordnung folgt und zwei nicht darin iibereinstimmen
konnen.“344 Und schon vor al-Mas®adi erklirt Ibn Da’ad, und zwar als
Paraphrase der Erzdhlung Platons vom Kugelmenschen (s.o. 186): ,,(Die
Liebe) ist etwas, dem nur Leute mit einer subtilen Natur (riggat taba’i‘ihim)
und einer intellektuellen Affinitét (za’aluf arwahihim) verfallen.*“345 Ohne
den Bezugspunkt der Griechen duflert bereits al-°Abbas als zarif denselben
Gedanken:

Die Liebe der Higazitin ist eine Priifung fiir die Knochen, / wobei die
Liebe nur den Edlen anhéngt.
Hubbu I-higaziyati abla I-°izam / wa-l-hubbu 12 ya®laqu illa I-kiram.346

Die Liebe der Edlen folgt dem ehernen Gesetz der Selbsterniedrigung,
auch darin sind sich die Gebildeten einig. Sie macht, wie bei al-Mas“udi
unter anderen der Imamit Hi§am b. al-Hakam (gest. 796) und der Mu “tazilit
BiSr b. al-Mu‘tamir (gest. 825/40) biindig feststellen, aus 1owenstarken
Minnern schwache, aus Herren Diener, aus Konigen demiitige Sklaven.347
Wihrend die bei Yahya Versammelten eher dazu neigen, in der Selbst-
erniedrigung eine Folge der Intoxikation zu sehen, der der Liebende
unterliegt, kann die Selbsterniedrigung auch als Willensakt gesehen werden,
je nachdem, ob man sich mehr auf die Medizin oder die Philosophie
beruft.348 *Der spanische Zeitgenosse der Teilnehmer an der Versammlung,

342 Mascadi, Murag, Bd. VI, 268-86.

343 Epd., 370.

344 Bpd., 381f.; auch Ibn Da’ud, Zahra, 16f.

345 1bn Da’ud, Zahra, 4f.

346 < Apbas, Diwan, 511/1.

347 Mascudi, Murag, Bd. VI, 371, 373.

348 Das eine und das andere schlieBen einander keineswegs aus. Avicenna hat
sich als Arzt und als Philosoph mit der Liebe befat. Zur medizinischen Theorie
Avicennas siehe Crohns, Geschichte; zu seinem philosophischen Werk siehe die
Angaben in Anm. 314.
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damit auch Zeitgenosse al-°Abbas b. al-Ahnafs, al-Hakam I. (gest. 822), der
dritte umaiyadische Herrscher von Cordoba, dessen Regierungszeit ebenso
sehr von Gewalt und Aufstinden geprigt ist, wie sie ,,mit der Periode der
Humanisierung in al-Andalus zusammenfillt“ und bereits ,,die folgende Ara
des abbasidischen Einflusses erahnen 148t*, 349 formuliert wie ein Erzie-
hungsprogramm: ,,Unterwerfung ist schon bei einem Freigeborenen, wenn
er Sklave der Liebe ist.“350 Darin aber ist jhm al-°Abbas schon
vorangegangen, indem er die Regeln des richtigen Liebens, und zwar fiir
beide Geschlechter, bestimmt:

Als sie mein Begehren nach ihr sah, hielt sie sich zuriick, / wobei sich
dem Objekt die Zuriickhaltung geziemt.

Konnte meine Seele, so wire sie stolz auf dich, / aber dem Liebenden
gebiihrt die Erniedrigung.

Wa-lamma ra’at hirsi “alaiha taharragat / wa-huqqa “ala 1-ma°$iqi an
yataharraga.35!

Fa-lau qadarat la-azzat “anki nafsi / wa-lakinna l-muhibba huwa d-
dalilu.352

Die Wechselwirkung von Erniedrigung und Erhohung, die al-Birtni
zum Kennzeichen der futiwa erklirt (s.o. 65), gilt auch fiir die Liebe.
Wieder bei al-Mas“tdi duBert der Imamit as-Sakkal, die Qualititen des
Liebenden hoben ihn iiber seine Mitmenschen hinaus, aber sein unruhiger
Sinn gebe seinen Zustand den Blicken preis, und den Erwerb von
Hochschitzung konne er allein durch Unterwiirfigkeit erzielen (fa-ida arada
i°zaz ahad ibtada’ahu bi-dilla).353 Eine umgekehrte Formulierung
verwendet im 11.Jh. der spanische Kalif Sulaiman al-Musta‘in (reg. 1009-
10): ,,Tadle nicht einen Konig, der sich vor der Liebe demiitigt, denn die
Erniedrigung der Liebe ist eine Macht und ein zweites Kénigtum.“354 Der
Vers ist eine ausdriickliche Replik auf al-°Abbas' Klage, ,.die drei
Wohlvertrauten (h-w-y) hitten Herrschaft iiber ihn gewonnen, obgleich
ihm sonst alle Geschopfe willfahrig seien, und ihre Macht (sultan) sei
groBer als die seine.355 Aber auch al-°Abbas bezieht sich bereits auf das
Zusammenspiel von Erniedrigung und Erhohung:

349 | Al-Hakam*.

350 Hakam, zit. nach Grunebaum, Contribution, 143.
351 cApbas, Diwan, 138/2; siehe auch 116/1.

352 Ebd., 414/8; siehe auch 266/7.

353 Masadi, Murag, Bd. VI, 374.

354 Sulaiman, zit. nach Péres, Poésie, 421.

355 ¢Apbas, Diwan, 562.
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Ich neigte meine Wange fiir den Niedrigsten, der Euch umgibt, / bis ich
verachtet wurde wie keiner auBer mir. // Keine Schande ist an der Liebe,
sondern die Liebe ist eine edle Tugend, / doch manchmal erniedrigt sie den, der
sich ihr aussetzt.

Wada‘tu haddi li-adna man yutifu bikum / hatta htaraqtu wa-ma mitli bi-
muhgqari // 1a “ara fi 1-hubbi inna l-hubba makrumatun / lakinnahu rubbama
azra bi-di 1-hatari.356

Die Liebe erhoht, weil sie veredelt. Die vom Platonismus beeinflufite
spitere Philosophie (11.Jh.) legt Wert auf die Veredelung der Seele, etwa
wenn Avicenna unter der Uberschrift ,,Die Liebe der fityan und zurafa’ zu
den schonen Gesichtern ausfiihrt: ,,Liebt (ein Mensch) eine schone Form
mit Riicksichtnahme auf das Geistige (bi-“tibar ‘aqli)... so ist dies (als) ein
Mittel zum Aufstieg und der Mehrung seines Gutseins (aufzufassen). 357
Der auf das Benehmen hin ausgerichtete Adab (10.Jh.) akzentuiert hingegen
den Erwerb von Umginglichkeit, z.B. bei Ibn al-Wassa’ im Kapitel ,,Uber
die Regeln des zarf*: ,,Zu einem Rechtsgelehrten aus Basra sagte man: ,Dein
Sohn ist verliebt! Er entgegnete: ,Dagegen ist iiberhaupt nichts einzuwen-
den! Denn wenn er verliebt ist, so lautert er sich, nimmt gute Sitten an und
bildet sich einen freundlichen Charakter‘“. 358 Beides ist im Keim bei al-
°Abbas vorhanden, und dennoch nimmt im Unterschied zu den Trouba-
douren die Liebe bei ihm den Charakter eines malum an:

Wilhelm von Aquitanien: Von der Liebe darf ich nur Gutes sagen. / Und
wenn ich nichts von ihr habe? / So, weil mir wohl nicht mehr zukommt; /
aber leicht / gibt groBe Freude sie dem, der / treu ihre Gebote hilt.

¢Abbas: Bis zu welchem Punkt muB ich der Liebe verzeihen, daB sie /
mein Blut als Freiwild betrachtet?! Diese verdammte, verdammte Liebe!

Wilhelm von Aquitanien: D'amor non dey dire mas be. / Quar no n'ai ni
petit ni re? / Quar ben leu plus no m'en cove; / pero leumens / dona gran joy
qui be'n mante / los aizimens.359

‘Abbas: Li-aiyati halin yastahillu 1-hawa dami / li-a®dirahu uffin li-hada 1-
hawa uffin.360

356 Ebd., 221/15-16.

357 Avicenna, Treatise, 221; zit. nach Grunebaum, Risala, 70. Zu Avicenna sie-
he iiber Grunebaums Artikel hinaus Fackenheim, Treatise; Bell, Avicenna's Treatise;
und Rundgren, Avicenna. Die nicht undhnlichen Ausfiihrungen der Ihwan as-Safa’ sind
zusammengestellt bei Mansoor, Theorie, 189.

358 Ibn al-Wassa’, Muwassa, 75; zit. nach Ubers., Bd. I, 83. Auf einen #hnli-
chen Gedanken bei an-Nuwairi verweist Mansoor, Theorie, 190.

359 Wilhelm, zit. nach Pollmann, Liebe, 92.

360 cApbas, Diwan, 355/25.
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Aber der Grund fiir das Schlechte an der Liebe liegt nicht, um auf
Pollmann zuriickzukommen, in ihrer ,,ethischen Neutralitit®, sondern im
Auseinanderfallen von Liebe und herrschender Ideologie. Die Troubadoure
bekennen sich zur hofischen Ideologie, die sich von der Religion
freigemacht hat und im Frauendienst gipfelt. Al-°Abbas widerspricht der
stadtischen Ideologie, die durch den Islam geprigt ist und die Misogynie
kultiviert. Ihm bringt die Liebe ebenso sehr Adel ein wie den Troubadouren,
aber nicht durch den zeitgemiBen Verzicht auf den Heroismus, sondern
durch das unzeitgeméBe Festhalten an ihm.

Bernhard de Ventadorn: Durch nichts ist der Mensch so trefflich wie
durch Liebe und durch Frauendienst, / denn hieraus erhebt sich Lust und
Gesang und alles, was zur Tiichtigkeit gehort.

‘Abbas: Wenn einem Mann kein Ausweg vor dem Verderben bleibt, / so
ist der edelste Grund fiir das Verderben die Liebe.

Bernhard de Ventadorn: Per re non es om tan prezans com per amor e
per domnei / que d'aqui mou deportz e chans e tot can a proetz' abau.36!

“Abbas: 1da lam yakun li-1-mar’i buddun mina r-rada / fa-akramu asbabi r-
rada sababu 1-hubbi.362

III. DIE LIEBE UND DIE DRITTEN
1. Von der Ausschaltung zur Omniprdsenz der Gegner

Eine Vielzahl von Nebenakteuren treiben in der altarabischen Qasida ihr
Wesen und Unwesen, und die wohl typischsten sind ,,die beiden Freunde*,
die hédufig der Einleitung in den Nasib dienen (,,Haltet an, ihr beiden
Freunde, eure Tiere, auf daB wir weinen in Erinnerung an eine Geliebte und
Wohnstitte am Abhange des gekriimmten Sandhiigels zwischen ad-Dahil
und Haumal*)363, Aber daneben gibt es auch bereits all jene, die im spéteren
Gazal helfend oder hindernd zwischen die Liebenden treten: den Tadler
(‘adil, la’im), den Verleumder (wast), den heimlichen Hasser (kasih), den
Neider (hasid), den Wichter (raqib), den Eifersiichtigen (guyiur), den Feind
(‘adiw) und den Boten (rasul). Vorldufig ist es allerdings nur der
Verleumder, der die Trennung der Liebenden zu erzwingen versucht, indem
er Intrigen spinnt, Falschinformationen in Umlauf bringt oder das Liebesge -
heimnis 6ffentlich macht.

361 Bernhard, zit. nach Pollmann, Liebe, 153.

362 °Abbas, Diwan, 56/1; siehe auch 374/6. — Zum Unterschied im Ton beider
Poesien, der Akzentuierung der Freude bei den Troubadouren, des Leides im Gazal,
sieche auch Enderwitz, Gazal.

363 Imru’u 1-Qais, Mu‘allaqa, 1; zit. nach Gandz, Mu‘allaqa, 1.
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Ich habe (meine) Liebe zu Guml bekannt gemacht. / So ist ihr Verhiltnis
(zu mir) nun offenkundig, nachdem es (lange) verborgen war. // Die Verleum-
der liefen (mit ihren Nachrichten) eifrig zwischen uns hin und her, / bis ich
(Guml) meiden muBte, obwohl (wir uns nicht voneinander) losgesagt hatten.
A®lantu fi hubbi Gumlin aiya i°lani / wa-qad bada $a’nuha min ba‘di
kitmani // wa-gad sa‘a bainana 1-wasuna wa-htalafi / hatta tagannabtuha min
gairi higrani.304
Denn der Wirkungsbereich der Nebenfiguren beschrinkt sich in der
Qasida keineswegs auf die Liebesbeziehungen, ganz im Gegenteil, wie sich
exemplarisch an der Figur des Tadlers nachweisen 146t. Der Tadler oder die
Tadlerin, die neben den beiden Freunden héufigste Figur, sucht den Dichter
weniger von der Liebe als von der lebensbedrohenden oder ruindsen
Exponierung seiner Person im Krieg und durch Generositét abzubringen.
Nicht selten wird hinter ihm oder ihr die Ehefrau des Dichters erkennbar,
und ihr Tadel bringt den im Hintergrund stehenden Konflikt zwischen dem
Anspruch der Abhidngigen auf Schutz und Versorgung und der
Verpflichtung des Stammesfiihrers zu Kampf und Gastfreundschaft zum
Ausdruck.

Wenn ich meinen Besitz (das Vieh) und seine Nachkommenschaft
fruchtbar gemacht und ihn festgehalten hétte wie ein uneinnehmbarer Geizhals,
// dann wirst du zufrieden mit unserem elenden Leben... / Aber meinen Besitz
haben vernichtet all die Schiisseln... // und mein Geben, wie etwa dem Vetter
zur Zeit der Armut, als er sagte: Sieh doch meine Not und meine Bedriickung!

Fa-lau innani tammartu mali wa-naslatu wa-amsaktu imsakan ka-buhli
mani® // radaiti bi-adna “ai§ina... // wa-lakinna mali galahu kullu gafnatin... //
wa-i°ta’lya l-maula “ala hini faqrihi ida qala absir hallati wa-husa‘i.

Im Unterschied zu anderen Figuren, wie dem Verleumder, Wichter oder
Boten, ist die Tadlerin ein Spezifikum der arabischen Dichtung, das wir in
keiner anderen Literatur finden. Denn die Auseinandersetzung zwischen der
Tadlerin und dem Dichter steht fiir den spezifischen Antagonismus zwischen
Familie und Offentlichkeit in der vorislamischen Beduinengesellschaft, den
G. Miiller in seiner Studie iiber die Qasida minutids herausgearbeitet hat.365
Dieser Antagonismus duflert sich jedoch nur aus der Perspektive des
Dichters, als Ruhmerwerb durch Zuriickweisung der Bedenken gegen den
Ruhmerwerb, und stereotyp erscheint die Tadlerin daher in den Passagen
des Selbstlobs (fahr).366

364 Mufaddaliyat, 111/1-2; Ubers. zit. nach Wagner, Grundziige, Bd. I, 92.
365 Labid, Diwan, 10/3-6; zit. nach Miiller, Labid, 88.
366 Sjehe Miiller, Labid, 84ff.
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Wenn sie (Wein) trinken, halten sie ihre Frauen, die sie (wegen ihrer
Verschwendung) tadeln, von sich fern / - von altersher pflegten sie die
tadelnden Frauen zum Schweigen zu bringen.

Ida $aribu saddu 1-°awadila “anhum / wa-kant qadiman yuskitina I-
awadila.367
Gazal und Hamriya iibernehmen die Nebenakteure aus der klassischen

Qasida, allerdings nicht alle und manche auch in reduzierter Funktion. Die
beiden Freunde, mit ihrer Einfilhrung durch die Mu‘allaga des Imru’u 1-Qais
(s.0. 195, Anm. 363) ein fiir alle Mal auf ihre Rolle festgelegt und von da an
nicht mehr als ,,cardboard figures*,368 situationsabhéngige Pappkameraden,
Stichwortgeber des Dichters, erscheinen im higazitischen Gazal zwar noch
héufig, verschwinden aber allméhlich aus der Liebesdichtung. Der Tadler,
schon in der Qasida ein ,,strawman of caution“,36% funktionsabhingiger
Priigelknabe, Gegenbild des Dichters, aber zugleich noch mit einem
manifesten Lebensbezug, dient zwar weiterhin als Widersacher, 16st sich
jedoch aus seiner gesellschaftlichen Verankerung. Hinter ihm steht nicht
mehr die Ehefrau des Dichters, sondern allenfalls eine weibliche Verwandte,
er meldet sich nicht mehr als Stellvertreter der familiiren Interessen zu Wort,
sondern nurmehr als Stimme eines geméBigten Lebens, und es geht ihm
nicht mehr um den Erhalt des Ernédhrers, sondern um Selbsterhaltung als
Vernunftprinzip.

Gamil: Tadler bedringten mich wegen (meiner) Liebe zu ihr. / Oh
wollten sie erleiden, was ich erleide! // Als sie mich immer weiter deinetwegen
tadelten, sprach ich zu ihnen: / Vermehrt nicht diesen Tadel, méBigt euch!

Abii Nuwas: Tadler, zu einem wie mich gibt es keinen Zugang. / Es ist
absurd, (mich) wegen des Weins zu tadeln.

Gamil: Wa-adilina alahha fi mahabbatiha / ya laitahum wagadi mitla
lladi agida // lamma atala “itabi fiki qultu lahum / 1a tuktiri ba°da hada 1-
laumi wa-qtasidi.370

Abii Nuwas: A-adilu ma ala mitli sabilu / wa-®adluka fi l-mudamati
yastahilu.371
Wie aber steht es mit den Ubelwollenden, den Verleumdern, Neidern

und Hassern, die schon in der Qasida unidentifizierbare Personen sind, aber
erst im Gazal zur allgegenwirtigen Bedrohung werden? Ich sehe in ihnen

367 Labid, Diwan, 35/76; zit. nach Miiller, Labid, 215, Anm. 248.
368 Lyons, Convention, 226.

369 Hamori, Art, 40.

370 Gamil, Diwan, 40.

371 Abi Nuwas, Diwan, 184.
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konkrete Manifestationen des ,,bosen Blicks®, jener Macht, an deren Quelle
eine Angst steht. Es ist die Angst, die jemand, der ,,etwas Kostbares und
dennoch Hinfdlliges* besitzt, vor dem Neid der anderen empfindet. Und
diese Angst bewegt ihn dazu, eben den Neid auf die anderen zu projizieren,
,.den er im umgekehrten Fall selbst empfunden hitte.“372 Neid, MiBgunst
und HaBl mogen universelle Phanomene der menschlichen Gesellschaft sein,
aber in manchen Gesellschaften - oder Teilbereichen derselben - sind sie
virulenter als in anderen, immer dort ndmlich, wo das ,,Kostbare und
dennoch Hinfillige”, die Ehre im weitesten Sinn, ein immaterieller,
vertraglich nicht abgesicherter und daher leicht zu raubender Besitz, den
hauptsidchlichen Zugang zu den personlichen Machtchancen erdffnet. Bei
Labid duBert sich die Bedrohung durch allgegenwirtigen Neid in der
Stammesgesellschaft als Selbstlob, bei Abi Nuwas nimmt sie fiir das
Bagdader Hofmilieu die Form einer diffusen Angst an.

Labid: (Meine Leute) sind der Stamm, (der verhindert,) da3 der Neider
hinderlich ist oder daB die Unedlen in ihm sich zum Feind neigen.373

Abu Nuwas: Niemals sehe ich zwei allein im Geheimen sprechen, ohne
zu denken, daB sie sich nur fiir meine Sache zu geheimer Zwiesprache
zuriickgezogen haben.374

372 Freud, Das Unheimliche, 262.

373 Labid, Mu©allaga, 88; zit. nach Miiller, Labid, 203, Anm. 222.

374 Aba Nuwas, zit. nach Rizq, Bas$ar, 211f. Der dichterische Gedanke ist élter;
schon Ba$Sar wird zum Vorwurf gemacht, ihn gestohlen zu haben. (Ebd.) — Gerade
weil Verleumdung eine umso tauglichere Waffe ist, je mehr sich das gesellschaftliche
System durch personliche Abhéngigkeiten und nicht vermittels des Geldes herstellt,
wird sie in einer sehr armen und einer sehr reichen Umgebung besonders wirksam.
Ich gebe zwei Beispiele, die ansonsten - geographisch, historisch und soziologisch -
kaum weiter voneinander entfernt denkbar sind. — Elias, Ho6fische Gesellschaft, 158,
iiber das Ancien Régime, in dem personliche Beziehungen der alleinige Schliissel zu
jedem Aufstieg waren: ,,Das Leben in der hofischen Gesellschaft war kein friedliches
Leben. Die Fiille der in einem Kreis dauernd und unausweichlich gebundenen
Menschen war groB. Sie driickten aufeinander, kdmpften um Prestigechancen, um ihre
Stellung in der Rangordnung des hofischen Prestiges. Es gab keine Sekuritit. Jeder
muflte Bilindnisse mit anderen Menschen, die méglichst hoch im Kurse standen,
suchen, unnétige Feindschaften vermeiden, die Taktik des Kampfes mit unver-
meidlichen Feinden genau durchdenken, Distanz und Niherung im Verhalten zu allen
iibrigen entsprechend dem eigenen Stand und Kurswert aufs genaueste dosieren.* —
Wikan, Life, 93f., iiber ein Armenviertel im heutigen Kairo, in dem persénliche
Beziehungen das einzige Mittel gegen den Abstieg sind: ,,Here, as in most societies,
the arranging of marriage serves as a central occasion to activate social relations and
express basic values. But in this situation of poverty, it is mainly the interference
and the inhibiting effect of other people that are noticeable, and values and folk ge-
neralizations about jealousy and mistrust are expressed... Gossip will produce unex-
pected turns of event and create new situations which influence events. In other
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In der Kontinuitdt steckt Diskontinuitdt: Wihrend sich an der
Ubernahme des Tadlers in die Liebes- und Weindichtung ein Festhalten der
Dichter am heldischen Gestus ihrer vorislamischen Vorgénger zeigt, so steht
die Absorption der Feinde durch das Gazal fiir eine allmihliche
Verwandlung des Ehrbegriffs. Die Ehre des fata dankt zugunsten der Ehre
des zarif ab, an die Stelle von Kiihnheit und Freigebigkeit treten nun
Diskretion und Benehmen, und der Liebende sieht sich ebenso der
Verfolgung durch die weniger Edlen ausgesetzt wie vordem der Krieger.
Insbesondere die Verleumder, aber auch die Spaher und Neider und Hasser
suchen die Liebenden auszuspéhen, zu bespitzeln und zu verraten. Dasselbe
Muster des omniprdsenten Verleumders (lauzenger) findet sich knapp
dreihundert Jahre spiter bei den Troubadouren wieder, und manche
schlossen vor allem von diesem Indiz auf eine Beeinflussung der
Troubadourlyrik durch die arabische Dichtung.37> Man muB diese Frage
jedoch nicht 16sen, um behaupten zu koénnen, daB die Ubereinstimmung in
der Figur des Ehrabschneiders fiir eine dhnliche Auffassung von Ehre in den
Oberschichten beider Gesellschaften spricht. Auch in der schlieBlichen
Ersetzung des Liebenden durch den nunmehr seinerseits allen Neid, alle
Mifgunst und alle Verleumdungen auf sich ziehenden Intellektuellen sind
sich die Gesellschaften dhnlich, obgleich der Neid im ersten der folgenden
Zitate noch eher wie die Beschworung einer Schicksalsmacht wirkt,
wihrend er im zweiten bereits einen Namen und eine Geschichte hat.

Ibn al-Wassa’: Wir wollen durch die Kiirze erreichen, daB der Leser sich
nicht wegen der Fiille des Stoffes langweilt; gleichzeitig mdchten wir den
Nachreden der Neider und den Einw#nden der Widersacher vorbeugen. Denn
gewil} gibt es Neider! Und selbst wenn diese keine Schmihreden anbringen
konnten, so wiirden sie doch, ihrer Natur und Veranlagung entsprechend,
dergleichen Dinge erfinden und irgendwie einen Irrtum oder eine Nachldssigkeit
aufstobern. Bestimmt lesen sie gewisse lacherliche Bedeutungen heraus und
treffen wortwortliche Auslegungen, um Verleumdungen zu verbreiten und edle
Eigenschaften nicht wahrzuhaben. Zu den Charaktereigenschaften von Neidern,
Widersachern und Listerern gehort es bekanntlich, die guten Seiten eines
Menschen, den sie mifgiinstig ansehen, in den Schatten zu stellen, seine
schlechten Seiten aber in das grellste Licht zu riicken.376

words, even if the decisions are made by individuals rather than by large family cor-
porations as happens in most of the Middle East, they are to a large extent decided
by a more diffuse network of involved people, spinning intrigues... Negotiations
and agreements have a typically unstable character: they are individual promises ra-
ther than collective commitments.*

375 Siehe Boase, Origin, 124f.

376 Ibn al-Wassa’, Muwassa, 9, zit. nach Ubers., 11. Sehr ausfiihrlich &uBert



200 C: DICHTUNG UND DENKEN

Abaelard: (Meine Schule) bekam einen solchen Namen, daf alles in ihr
zusammenstromte, was zuvor auf unseren gemeinsamen Lehrer Wilhelm
geschworen hatte und ein Todfeind meiner Schule war. Sogar Wilhelms
Nachfolger auf dem Pariser Lehrstuhl bot mir sein Katheder an, um im
gleichen Horsaal mit den anderen bei mir zu héren, in dem zuvor unser
gemeinsamer Lehrer Wilhelm geglénzt hatte. Ich leitete das logische Studium
noch gar nicht lange, als Wilhelm vor Neid geradezu krank wurde und sich in
seinem Schmerz unsagbar verzehrte. Lange hielt er es nicht aus, sein
MiBgeschick brannte ihn zu sehr, und so machte er sich mit List und Tiicke
daran, mich auch jetzt wieder aus dem Sattel zu heben. Offene Angriffspunkte
bot ich ihm nicht, aber er griff den Mann an, der mir seinen Lehrstuhl
abgetreten hatte, warf ihm die schmutzigsten Dinge vor und setzte einen
anderen auf den erledigten Lehrstuhl, gerade einen meiner Gegner. Ich ging
nach Melun zuriick und hielt meine Vorlesungen wie zuvor. Mein Ruhm
wuchs entsprechend der unverhiillten Eifersucht, mit der mich Wilhelm
verfolgte, so wie es Ovid schildert: Groem nahet der Neid, und der Wind
umbrauset die Wipfel.377

Die Nebenfiguren spielen bei dem Beduinen Gamil eine geringere Rolle
als bei dem Stddter “‘Umar b. abi Rabi‘a, zu dem P. Schwarz, als stiinde das
Gazal nicht in einer literarischen Tradition, mitfiihlend anmerkt: ,Die oft
wiederkehrende Klage iiber die Verleumder mag dem Dichter wohl aus dem
Herzen gekommen sein, die Leute werden mit ihrer geschwitzigen Zunge
manche erfundene Nachricht und viele Ubertreibungen verbreitet haben.*378
Aber auch, wenn die Einschédtzung eher dem Dichter als der Person gilt, hebt
die Sekundérliteratur die Lebendigkeit “‘Umars hervor, sieht sie doch den
,.hinter der Fiktion konventioneller Figuren, wie dem raqib (Zensor), kasih
(MiBgiinstiger) und “adil (Tadler), verborgenen Realismus*37? “Umars, der
erst allméhlich der ,,konventionelle(n) abbasidische(n) Liebes ,situation‘ mit
dem Liebenden, der Geliebten, dem Boten, dem Verleumder und dem
Tadler*“380 weiche. Mir scheint allerdings bei der Behandlung der
Nebenfiguren, Gegenstand des folgenden Kapitels, weniger der Trend zum
Klischee sichtbar als der zu ihrer Stilisierung, die der Selbststilisierung des
Liebenden entspricht. Anders als im Abendland gehen bei der Ersetzung des
Kriegers durch den Liebenden als Idealtyp Ziige von diesem auf jenen tiber,

sich zum selben Thema al-Gahiz; siche dazu den Abschnitt ,,Buchkritik und Neid*,
Arabische Geisteswelt, 348-353.

377 Abaelard, Leidensgeschichte, 12f.

378 Schwarz, Diwan, 21.

379 | Ghazal®.

380 vgl. Badawi, Qasidas, 14.
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und al-°Abbas kehrt mehr als irgendein anderer Gazalpoet den ,,homme
solitaire des vorislamischen Helden heraus. Der Liebende hat keine Freunde
(,,Weh mir! Ich habe keinen Vertrauten, dem ich meine Qual klagen
konnte!*),381 ist ein Fremder im eigenen Land (,,ein seinen Leuten Entfrem-
deter*, di gurba)3®2 und ein in die Fremde Verschlagener (,,Die Sehnsucht
verzehrt die Trinen gar manches vom Haus Entfernten®, nazih ad-dar).383
Das Zerstorungswerk der Feinde ist in die Liebesbeziehung selbst hineinge -
nommen (,,Deine Liebe 148t fiir die Feinde keinen Neid iibrig. Was wollen
sie? Deine Liebe erspart ihnen die Forderung!“),384 die Geliebte ist
grausamer als je ein Feind (,,Wiirden sich meine Feinde auch anstrengen, sie
wiirden nicht zustandebringen, was du an meinem Korper siehst)385 und
macht den Liebenden sich selbst zum drgsten Feind (,, Wie soll ich mich vor
meinen Feinden schiitzen, wenn sie sich zwischen meinen Rippen
befinden?).386 In perfekter Umkehrung des alten Motivs sind dann am
Ende die Feinde die besseren Freunde (,,Meine Feinde haben sich erbarmt
iiber das, was mir zustie}; wiren nur meine Freunde so wie meine
Feinde!*),387 allerdings nur als eine mogliche Form der Hyperbolik, denn
auch die Umgebung riickt in Gestalt von Tadlern, Boten und Verleumdern
dem Dichter auf den Leib.

2. Freunde und Feinde
a. Die Tadler

Auch wenn die vorislamische Dichtung neben dem Tadler des
Todesmuts und dem der Verschwendung den Tadler der Liebe bereits kennt
(,,Gar manchen heftigen Gegner von dir wies ich zuriick, der es mit seinem
Tadel ehrlich meinte und nicht ablieB*), 388 148t der Dichter den Tadel im
Sinn des Selbstlobs am liebsten durch die Frau zuriickweisen (,,Sie
gehorchen nicht einem Tadler, der ihnen die Trennung von mir
empfiehlt*)38° oder offenbart im Sinn der Abkehr von der Liebe nach-

381 cApbas, Diwan, 44/3.

382 Bbd., 101/20; siehe auch 102/7, 174/1, 218/21, 12/1,7.

383 Ebd., 535/1-2; siehe auch 339/1 und 561/1.

384 Bhd., 912/1; siehe auch 156/9.

385 Ebd., 188/4.

386 Ebd., 349/4; siche auch 413/2.

387 Ebd., 11/1; siehe auch 416/13 und 512/9.

388 Imru’u 1-Qais, Mucallaga, 52.

389 Mufaddaliyat, 16/61. Derselbe Gedanke findet sich auch noch bei al-*Abbas,
Diwan, 129/17.
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tragliche Reue (,,Hitte ich doch meinen Tadlerinnen in dem, was sie
anrieten, gehorcht...*).3% Kaum jedoch gilt wie im spiteren Gazal der Tadel
einem erfolglosen Festhalten an einer nicht mehr oder iiberhaupt nicht
realisierbaren Liebe. Der vergangenen Liebe gibt der Qasidendichter den
Abschied (s.0. 128), und iibrig bleibt nur die Erinnerung an eine abges-
chlossene Liebe der Tat, der Eroberung und des Ruhmerwerbs.

Manch behiitete Schone des Frauenzeltes, der niemand zu nahen wagt, /
habe ich im Liebesspiel genossen, ohne mich zu eilen. / An Wéchtern und
Verwandten schlich ich mich vorbei, / die mich zu toten auf der Lauer lagen. /
Als die Plejaden sich am Himmel zeigten, / wie das verzierte Band des doppelt
geschlungenen Giirtels, // da trat ich zu ihr ein. Sie hatte schon zum Schlafen
die Kleider / beim Vorhang abgelegt, bis auf das Untergewand. // Sie rief: Bei
Gott, fiir dich gibt es keinen Ausweg, / und auch den Unverstand scheinst du
nicht zu verlieren! // Ich aber zog sie mit mir fort, und als wir gingen, / lie
sie die Schleppe ihres buntgewirkten Mantels iiber unsere Spuren schleifen. //
Als wir darauf das Stammeslager durchschritten hatten und / in ein Tal gelangt
waren, das eine sandige Hiigelkette umschloB, // griff ich in ihre
Schlifenlocken, und sie sank mir entgegen, / schmalhiiftig, doch voll, wo ihre
Beinspangen klangen.

Wa-baidati hidrin 1a yuramu hiba’uha / tamatta®tu min lahwin biha gaira
mu‘gali // tagawaztu ahrasan ilaiha wa-ma®$aran / alaiya hirasan lau yuSirruna
magqtali // ida-ma t-turaiya fi s-sama’i ta“arradat / ta®arruda atna’i 1-wisahi 1-
mufagsali // fa-gi’tu wa-qad nadat li-naumin tiyabaha / lada s-sitri illa libsata 1-
mutafaddili // fa-qalat yamina llahi ma laka hilatun / wa-ma in ara “anka 1-
gawayata tangali // fa-qumtu biha amsi tagurru wara’ana / ala atrina adyala
mirtin muraggali // fa-lamma agazna sahata l-haiyi wa-ntaha / bina batnu
habtin di gifafin aqanqali // hasartu bi-faudai ra’siha fa-tamayalat / “alaiya
hadima 1-kashi raiya I-muhalhali.39!

Erst im umaiyadischen und abbasidischen Gazal wird der Tadler der
Liebe zur unverzichtbaren Figur, die den Widerpart des Liebesheldentums
tibernimmt. Der Tadler der Liebe bezweckt die Trennung des Paares (,,Die
Tadler sagen: Geh, laf} sie! Und das, obwohl ich so leidenschaftlich in sie
verliebt bin!*“),392 weil er dessen Entdeckung voraussieht (,,Und wenn du
kommst, blickst du unablissig auf uns... so da mich jeder Ratgeber

390 Brockelmann, Lebid, VIII/2.

391 1mru’u 1-Qais, Mucallaqa, Vers 23-30; Ubers. zit. nach Jacobi, Studien, 48f.
Gandz, Mu‘allaga, 41, verweist auf die Haufigkeit des nichtlichen Eindringens bei der
Geliebten in der altarabischen Dichtung und gibt zwei weitere Beispiele.

392 cUmar, Diwan, 244; siehe auch 87f., 281, 288, 381.
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tadelt*“)393 oder um die Gesundheit des Liebenden fiirchtet (,,Meine
Tadlerinnen sagen: Weg mit der Beharrlichkeit, denn du stirbst aus Liebe zu
Fauz!*).394 Erst hier bewahrheitet sich as-Sarrags Diktum, das Zuriick-
weisen des Tadels sei ein Brauch (sunna) der Liebenden.395 Der Dichter
appelliert an die Einsicht des Tadlers (,,Ihr beiden Freunde, vermindert den
Tadel!*),3% fordert ihn zur Nachsicht auf (,,Vermehrt diesen Tadel nicht,
miBigt euch!*)397 oder bringt ihm glatte Ablehnung entgegen (,,Oh Tadler
ihretwegen, ich widersetze mich und folge dir nicht, bis du stirbst*).398 Und
erst hier gibt der Dichter eine Begriindung seiner Haltung, die der Qualitit
der Liebe selbst entspringt. Denn die Liebe ist keine Schande (,,Sie tadeln
mich wegen der Liebe, doch nicht ist Schlechtes an der Liebe‘),3%° der Tadel
geht auf bloBe Unkenntnis der Liebe zuriick (,,Du, der du die Liebe aus
Unwissenheit um sie tadelst, ich sehe dich als einen Menschen von grofer
Zudringlichkeit*),400 und so vermehrt schlieBlich der Tadel die Liebe (,,An
jedem Tag wird uns ein heftiger Tadel zuteil, doch unsere Leidenschaft
wichst mit dem Tadel).401

Ungeachtet der Stereotypie, mit der der Tadler eingesetzt und
abgewiesen wird, zeichnet sich seit der Umaiyadenzeit eine Entwicklung ab.
Schon bei den “Udriten deutet sich eine Verschirfung im Verhéltnis von
Dichter und Tadler an, die bei keinem Vergleich zweier Dichter mehr ins
Auge springt als bei demjenigen zwischen “Umar b. abi Rabi®a und al-
°Abbas, und sie hat ihren Ursprung in der Abkehr vom Eroberungsgestus
der vorislamischen Dichter. Die Bedeutung der Heldentat, die im
Zuriickweisen des Tadels besteht, nimmt in eben dem MaB zu, wie die
Bedeutung der Liebe als Eroberung, die selbst die Heldentat ist, abnimmt.
‘Umars Besuche bei der Geliebten haben noch etwas vom néchtlichen
Einsteigen vorislamischer Dichter ins Zelt oder in die Sénfte der Freundin an

393 Gamil, Diwan, 62f.; siche auch ®Umar, Diwan, 275.

394 cApbas, Diwan, 423/15.

395 Sarrag, Masari®, Bd. II, 146.

396 cUmar, Diwan, 139; siche auch 357 und Gamil, Diwan, 109, 131.

397 Gamil, Diwan, 45; siche auch 14 und 16. *Umar, Diwan, 139, 286, 322,
350, 357. Zum zitierten Vers vgl. Hamori, Art, 39.

398 cUmar, Diwan, 74; siehe auch 300, 322, 337, 400. “Abbas, Diwan, 158/3,
267/7, 270/4-5, 325/5, 334/15, 377/12, 418/6,8, 423/16.

399 cApbas, Diwan, 324/3; siehe auch 305/9 und 325/5. °Umar, Diwan, 87f.,
167, 355.

400 cApbas, Diwan, 418/3; siehe auch 192/1-2, 196/3-4, 377/12. “Umar, Diwan,
136; Gamil, Diwan, 45.

401 cApbas, Diwan, 193/1; siehe auch 114/1-2. ‘Umar, Diwan, 385.
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sich, auch wenn, wie eine schone erzdhlerische Passage beschreibt, der
Dichter zum unbemerkten Entkommen schon auf die Mithilfe der Frau
angewiesen ist. Heldentaten dieser Art finden wir bei al-°Abbas ldngst nicht
mehr, sondern Unbewehrtheit, Schwiche und Konfliktscheu begleiten
jeglichen Einsatz der Physis.

“Umar: Und als sie sah, wer von (ihren Leuten) munter geworden / und
aufgewacht war, sprach sie: Was soll jetzt geschehen? // Da sagte ich: Ich
zeige mich ihnen; entweder kann ich entkommen, / oder das Schwert soll
Blutrache nehmen. // Sie erwiderte: Willst du wahrmachen, was ein heimlicher
Hasser iiber uns / redet, und bestétigen, was man berichtet? / Wenn schon das
Unausweichliche eingetreten ist, / so soll es verborgener und verdeckter sein.
// Ich erzihle meinen beiden Schwestern unsere Geschichte von Anfang an, /
es bleibt mir nichts iibrig, als daB3 sie von der Verzogerung wissen. //
Vielleicht suchen sie nach einem Ausweg fiir dich / und helfen mir aus der
Klemme. // Sie erhob sich niedergeschlagen, blutleer das Gesicht / vor
Betriibnis, Tranen liefen herab. // Zwei Freie kamen zu ihr, mit / Seidenge-
windern bekleidet, rohseiden und griin. // Sie sagte zu ihren Schwestern: Seht
auf einen jungen Mann, / der als Besucher kam, und so steht es jetzt. // Sie
traten niher, erschraken und sprachen: / Mach dir nicht solche Vorwiirfe, die
Sache ist gar nicht so schlimm. // Die Jiingere sagte zu ihr: Ich werde ihm
meinen Schal / und mein Kleid bringen und dieses Gewand, wenn er vorsichtig
ist. // Er steht dann auf und geht zwischen uns; / so wird unser Geheimnis
nicht entdeckt und bekannt. // Mein Schild war ohne Feinde, / drei Personen,
zwei Midchen und eine junge Frau. // Und als wir das Stammeslager
durchquerten, sagten sie zu mir: / Fiirchtetest du nicht die Feinde in der
mondhellen Nacht? // Und sprachen: Bist du immer so bedenkenlos? / Schamst
du dich nicht, bereust du nicht, oder denkst du nicht nach? // Und wenn du
wieder kommst, so sieh eine andere als uns an, / damit sie denken, daf3 du dort
verliebt bist, wohin du blickst.

‘Abbas: Dein Onkel steht zwischen dir und mir / wie das Raubtier
zwischen dem Fohlen und seinem Futter. (Wortl.: Ich und dein Onkel sind wie
das Fohlen, das die Lagerstitte des reilenden Raubtiers von seinem Futter
fernhalt).

“Umar: Fa-lamma ra’at man qad tanabbaha minhum / wa-aiqazahum qalat
aSir kaifa ta’mur // fa-qultu ubadihim fa-imma afiituhum / wa-imma yanalu s-
saifu ta’ran fa-yat’ar // fa-qalat a-tahqgiqan li-ma qala kaSihun / alaina wa-
tasdigan li-ma kana yu’tar // fa-in kana ma 1a budda minhu fa-gairuhu / mina 1-
amri adna li-1-hafa’i wa-astar // aqussu ala uhtaiya bad’a haditina / wa-ma liya
min an ta’lama muta’ahhar // la°allahuma an tatluba laka mahragan / wa-an
tarhuba sadran bi-ma kuntu ahsar // fa-qamat ka’iban laisa fi waghiha damun /
mina l-huzni tudri ®abratan tatahaddar // fa-qamat ilaiha hurratani “alaihima /
kisa’ani min hazzin dimaqsun wa-ahdar // fa-qalat li-ubtaiha a“ina “ala fatan /
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ata za’iran wa-l-amru li-l-amri yuqdar // fa-agbalata fa-rta‘ata tumma qalata /
aqilli “alaiki 1-lauma fa-l-hatbu aisar // fa-qalat laha s-sugra sa-u°tihi mitrafi /
wa-dir‘l wa-hada l-burda in kana yahdar // yaqimu fa-yamsi bainana
mutanakkiran / fa-1a sirruna yaf§ii wa-1a huwa yazhar // fa-kana miganni dana
man kuntu attaqi / talatu Suh@sin ka®ibani wa-muCsir // fa-lamma agazna
sahata l-haiyi qulna li / a-lam tattaqi 1-a°da’a wa-1-lailu mugmir // wa-qulna a-
hada da’buka d-dahra sadiran / a-ma tastahi an tar®awi am tufakkir // ida gi’ta
fa-mnah tarfa “ainaika gairana / li-kai yahsabii anna 1-hawa haitu tanzur.402

‘Abbas: Ana wa-‘ammuki mitlu l-muhri yamna®uhu / min qutihi
marbidu l-musta’sidi d-dari.403

Unter drei Aspekten verlagert sich in der Zeit zwischen “Umar und al-
°Abbas die Aktion des Dichters von der Geliebten, die auch objektiv nicht
mehr zugénglich ist, auf die Tadler, die nunmehr omniprisent geworden
sind. “Umar b. abi Rabi‘a unterhilt, wie zur Liebe iiberhaupt, so auch zum
Tadel ein ausgesprochen spielerisches Verhiltnis. Er 1468t seine Tadler, ohne
ihnen nachzugeben, des Tadels iiberdriissig werden, und er begegnet ihnen
in einer frivolen Respektlosigkeit, die ihm den Vorwurf eingetragen hat, ein
»Frevler (fasig) zu sein. Kein Leichtnehmen des Tadels, so wenig wie
eines der Liebe, findet sich hingegen bei al-°Abbas. Vielmehr begegnet er
seinen Tadlern mit Schroffheit, Drohung und Verwiinschung.

¢Umar: Dem, der mich wegen meiner Liebe zu ihr tadelt, sage ich: / Ich
meine, du solltest ablassen! // Dir wird nicht gehorcht... // Manch ein Bruder
hat schon die Liebe zu ihr getadelt / und lie8 ab, bevor ich ablieB.

“Umar: Wiirden mich nicht die Qurai$ schelten... // so wiirde ich sagen,
wenn wir uns treffen: Kii mich!, / auch wenn wir uns mitten auf der Straf3e
befinden.

‘Abbas: Manch ein Tadler tadelte mich Euretwegen, und ich sagte zu
ihm: / Deine Rechte moge verdorren! Ist etwa Schlechtes an der Liebe?

¢Umar: Aqulu li-man lama fi hubbiha / ara laka fi r-ra’yi an tuqsira // fa-
lasta muta®an... // fa-kam min ahin 1ama fi hubbiha / fa-aqsara min qabli an
ugsira. 404

‘Umar: Wa-lau 1a an tu®annifani QuraiSun... // la qultu ida ltaqaina
qubbilini / wa-lau kunna ‘ala zahri t-tarig.403

‘Abbas: Kam “adilin 1amani fikum fa-qultu lahu / $allat yaminuka hal bi-
1-hubbi min bas.406

402 cUmar, Diwan, 124-126. ‘

403 cAbbas, Diwan, 217/24, 168/19 und 334/11. Den letzten Vers halt Hazragi,
Poete, 138, allerdings fiir eine Nachahmung ¢ Umars.

404 cUmar, Diwan, 171.

405 Ebd., 264.

406 cApbas, Diwan, 325/5; siehe auch 267/7 und 334/15.
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Die Tadler “‘Umars stammen ziemlich h#ufig aus dem Kreis der
Verwandten und Freunde, nicht hingegen die Tadler al-°Abbas'. Von den
Qurai$ ist bei ‘Umar die Rede, von Verwandten, von Briidern, von
Freunden#07 und namentlich von dem Freund Ibn abi °Atiq, dem fiihrenden
zarif seiner Zeit, der in den Nachrichten iiber higazitische Dichter immer
wieder erscheint (s.0. 138f.) und als guter Geist ungliicklich Liebender auch
in zahlreichen Liebesgeschichten auftritt. Demgegeniiber erweist sich bei al-
°Abbas als Freund gerade der, der nicht tadelt, so wie umgekehrt die Tadler
anonymer sind als je zuvor, oder anders, jeder ein potentieller Tadler ist.

“Umar: Hor auf mit dem Tadel, “Atiq, denn ich werde / in Hind, soweit
die Zeit reicht, hei3 verliebt sein.

‘Abbas: Die Leute haben mich wegen der Liebe zu ihr getadelt, / nur
nicht der Bruder Saiban, der Edelmiitige.

°Abbas: Ich widersetzte mich um ihretwillen allen Menschen, / die mich
aus Dummbheit oder zwecks Rechtleitung tadelten.

‘Umar: Aqilla 1-malama ya “Atiqu fa-innani / bi-Hindin tiwala d-dahri
harranu ha’im.408

°Abbas: *Annafani 1-aqwamu fi hubbiha / illa aha Saibana da 1-makru-
mat,409

CAbbas: “Asaitu fiha “ibada 1lahi kullahum / man lamani safahan au
lamani rasadan.410

Tadel und Freundschaft schlieBen einander bei “Umar im Gegensatz zur
Dichtung al-°’Abbas' nicht aus. An die tadelnden Freunde ergeht ein Appell
anstatt einer Ablehnung, und an die normalerweise vom Tadler besetzte
Stelle kann auch ein freundlicher Ratgeber (nasih) treten. Bei al-°Abbas
hingegen spielt der Ratgeber kaum eine Rolle mehr, und im Gegenteil ndhern
sich die tratschenden Tadlerinnen schon dem Charaktertyp des Verleumders
(wasr) an.

‘Umar: Meine beiden Freunde, seid giitig, paktiert nicht mit den Fein-
den; / der Tadel trostet mein Herz nicht vom Kummer.

‘Umar: So bitte einen nahestehenden Ratgeber um Rat, / einen dir
gegeniiber freundlichen, angesehenen, // der den Freund nicht verrit...

‘Abbas: Ich sagte zu ihnen: LaBt es, mich zu beraten und zu tadeln, /
denn wohin sie sich neigt, neige auch ich mich hin.

407 eUmar, Diwan, 264, 222, 171, 275, 381.
408 Epd., 350.

409 cApbas, Diwan, 129/19.

410 gpg., 158/3.
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‘Abbas: Die Tadlerinnen haben unsere Geschichte in Umlauf gesetzt, /
und die Leute wissen nicht, ob sie sie fiir wahr oder falsch halten sollen.

‘Umar: Halilaiya munna 14 takiana ma‘a 1-°ida / wa-ma l-laumu bi-1-musli
fu’adi mina I-gammi.411

“Umar: Fa-ltamas nasihan qariban mina n-nashi / latifan li-ma turidu
makinan // 13 yahtnu l-halila...412

‘Abbas: Fa-qultu lahum da‘t nushi wa-laumi / fa-inni haitu ma malat
umil 413

‘Abbas: Inna 1-°awadila qad a$a°na haditana / fa-n-nasu baina mukaddibin
wa-musaddiq.414

b. Die Boten

Vereinzelt finden sich die Liebesboten bereits in der vor- und
friihislamischen Dichtung, vorwiegend jedoch noch als zufillige
Uberbringer einer Nachricht. Es sind Freunde, die sich ohnehin auf Reisen
befinden und die dabei in die Nihe der Geliebten gelangen (,,Ubermittelt ihr
beiden Dubyan von mir eine Botschaft...“).415 Bei Abt Du’aib allerdings
wird ein Bote bereits regelrecht eingesetzt, und R. Jacobi zufolge nimmt das
betreffende Gedicht nicht zuletzt durch die Einfiihrung des Boten die
Liebesdichtung “Umar b. abi Rabias vorweg.416

Bring ihr eine Botschaft von mir! Der beste Bote / ist derjenige, der alle
Seiten der Nachricht gut kennt.
Alikni ilaiha wa-hairu r-rasili / a°lamuhum bi-nawahi l-habar.417
Der regelmiBige Einsatz von Boten, die Briefe oder miindliche
Nachrichten zwischen den Liebenden hin- und hertragen, wird jedoch erst
im Higaz zum reguldren Thema der Dichtung; der Stidter “‘Umar spricht viel,

411 cUmar, Diwan, 357. Alle elf Zeilen des Gedichts beginnen mit der Anrufung
der beiden Freunde, vielleicht das Vorbild fiir al-°Abbas’ Gedicht 511, das die
Anrufung der Herrin in jeder Zeile wiederholt. — Die appellative Form findet sich auch
bei Gamil, 22: ,,Meine Freunde haben mich, Butaina, um deinetwillen getadelt.
Tadelt nicht, die Liebe hat mein Herz verwundet!*

412 cUmar, Diwan, 429. Mehrfach ist bei °Umar vom ,,zuverldssigen Ratgeber
(nasih amin, 96), ,,giitigen Ratgeber” (ndsih ahu lataf, 170) und ,,mitfiihlenden
Ratgeber” (nasih Safig, 269) die Rede. Uberhaupt sind Ableitungen der Wurzel n-s-h
hiaufig bei ihm: 171, 264, 21, 26f., 39, 60, 162, 224, 293, 305, 356, 372, 377,
428. Dieselbe Wurzel bei Gamil: 62f., 31, 88f.

413 eAbbas, Diwan, 423/15; siehe auch 139/2. ,

414 Bpd., 377/11. Bei Abi Nuwas ist der Tadler beides, ein Ratgeber und ein
Verleumder. (Vgl. Wagner, Aba Nuwas, 251).

415 Nabiga, Diwan, 15/1.

416 Jacobi, Anfinge, 234.

417 Abia Du’aib, Diwan, 9/5; zit nach Jacobi, Anfinge, 233.
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der Beduine Gamil wenig von ihnen.4!8 In den stidtischen Zusammenhang
gehoren die Boten aus zweierlei Griinden: als Uberbringer von Briefen
geben sie der raffinierteren Lebensweise Ausdruck, und als Vermittler von
Nachrichten tragen sie der Seklusion der Frauen Rechnung. Besonders die
Schwierigkeit, mit der Geliebten auch nur Kontakt aufzunehmen,
geschweige denn sie zu sehen, wird nunmehr zum Thema der Dichtung.

Sie schickte heimlich einen Boten zu mir: Fiirchte dich nicht, / aber pal3
auf! Du wurdest beschirmt, doch der kluge Mann hat Vorsicht zu tiben. // Ich
habe Minner aus meiner Verwandtschaft gehort, / die insgeheim Feinde sind.
Sie haben verkiindet, / sie wiirden dich t6ten...

Dassat ilaiya rastlan 1a takun farigan / wa-hdar wugqita wa-amru 1-hazimi
l-hadar // inni sami‘tu rigalan min rahimi / humu 1-°adawu bi-zahri 1-gaibi qad
nadari / an yaqtulika...419

Der Botendienst als Institution ist fiir “‘Umar noch kein Thema. Daf} der
Bote eine Vertrauensstellung innehat, fiir die er sich unfihig oder unwiirdig
erweisen kann, und daB daher die Auswahl des Boten die groite Umsicht
erfordert, thematisiert meines Wissens erstmals al->Abbas b. al-Ahnaf (,,Ein
Bote, der behutsam ist, er taugt nicht, wenn er verrit oder ligt).420 Aber
erst die noch spitere Liebesliteratur, insbesondere Ibn Hazms ,,Tauq al-
hamama“, fiihrt dem Leser ausfiihrlich vor Augen, wie sehr eines Mannes
,,Leben und Tod, Ehre und Schande* nichst Gott in der Hand des Boten
liegt, und gibt Ratschldge: Der Bote muf} ,,erfahren®, ,,verschwiegen* und
,treu® sein, vor allem aber unauffillig, und deshalb suche man ihn unter
Verwandten und Sklaven oder unter berufstitigen Frauen aus - Heil-
kundigen, Baderinnen, Trodlerinnen, Friseusen und Klageweibern. 421

Wenn man ‘“Umars Diwan mit dem al-°Abbas b. al-Ahnafs vergleicht,
nehmen die Boten dieselbe ungute Entwicklung fiir den Liebenden wie die
Tadler. Der Bote steht bei “Umar fiir die Schwierigkeit, ungehindert mit der
Geliebten zu kommunizieren, aber er stellt selbst noch kein Hindernis dar.
Die Boten kommen und gehen, Exklamationen wie: ,,Wer ist mein Bote fiir
Turaiya?“ sind nicht selten,422 und Freunde werden um Unterstiitzung
ersucht.

418 Gamil, Diwan, 28, 126; 67 ist der Blick Bote.
419 ¢Umar, Diwan, 136.

420 cAhbas, Diwan 77/5.

421 1bn Hazm, Taugq, 85f.

422 cUmar, Diwan, 394; siehe auch 39 und 377.
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Oh Abu 1-Hattab, habt ihr / einen wohlmeinenden Boten zum Schicken?
Ya Aba 1-Hattabi hal lakum / min rasilin yursal.423

Bei °Abbas dagegen schafft der Bote unzihlige neue Probleme. Er lenkt
die Aufmerksamkeit auf die Liebenden (,,Ich halte nicht wegen einer Abkehr
mein Schreiben an Euch zuriick, sondern die Haufigkeit der Boten geféhrdet
die Ehre*),424 er fillt aus irgendwelchen Griinden aus und muf ersetzt
werden (,,Der Bote, bei dem unsere Geheimnisse begraben waren, ist
weggegangen, oh Fauz*),425 ihm widerfahren dramatische MiBgeschicke
(,,Wegen eines gewaltigen Ereignisses wurde der Bote gefangengesetzt und
zuriickgehalten von dir‘),426 und es bedarf eines verwickelten Netzes von
Boten zur Tauschung der Allgemeinheit.

Wenn sie bei dir meinen Boten sehen, / nehmen sie als Hinweis, was sie
sehen, und es ist ein Beweis. // Drum sieh nach einem, den du des
Geheimnisses fiir wiirdig befindest, / und mach ihn zum Boten fiir meinen
Boten. // Denn wenn sich (die beiden Boten) von uns abwenden, / dann findet
der Verdacht (der Feinde) zu uns keinen Weg.

Innahum in ra’au ladaiki rasuli / haqqaqu ma ra’au wa-kana dalila // fa-
nzuri man ra’aiti li-s-sirri ahlan / fa-galihi ila rasali rasala // fa-ida ma
tawallaiya l-amra anna / lam yagid zannuhum ilaina sabila.427

Ebenso bildet sich die Figur des verréterischen, liignerischen Boten erst
im Verlauf der Entwicklung des Gazal heraus, wie gleichermaBen an “Umar
und al-°’Abbas deutlich wird. Wie der Tadler ist auch der Bote in ‘Umars
Diwan eine vertrauenswiirdige Person, ein Ratgeber und Bote zugleich (an-
nasih al-amin rasili),*?8 ein freundlicher Bote (rasal latif),*?° ein Bote,
dem man dankbar ist (an‘ama llaha bi-r-rasil),*30 und nur einmal sieht sich
der Dichter durch seine Fassade schwer getduscht: Der Bote, den er fiir einen
,,Sympathisanten® (§afiq) und ,,Ratgeber* (nasih) gehalten hat, erweist sich
als ,,liignerischer Hetzer* (muharris kadib).43! Wieder bei al-°Abbas sind
die Boten geradezu mit System treulos (,,Die ich dir als Fiirsprecherin

423 Epd., 289.

424 cAphbas, Diwan, 142/1; siehe auch 69/5.
425 gBbd., 77/4; siehe auch 195/3, 493/8,10.
426 Epd., 415/1.

427 Ebd., 450/1-3.

428 °Umar, Diwan, 96; siehe auch 289, 377.
429 Bbd., 250; siehe auch 170.

430 Epq., 435.

431 Epd., 456; siehe auch 36f.
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schickte, hat... sich der Liige gefiigt*),%32 hinterhiltig (,,Was ist das
Ungliick in unserer Liebe, wenn nicht die bose Absicht des Boten?!*)*33 und
verriterisch (,,Der Bote behauptete, ich habe ihn verfiihren wollen; der Bote
log, doch fiihrte er die Trennung herbei*),43* so dal am Ende der beste Bote
nicht, wie bei Aba Du’aib (s.0. 207), moglichst viel, sondern mo-glichst
wenig von der zu iibermittelnden Botschaft verstehen sollte.

Mein Herz, meine Schreiben an Euch sind lang geworden, / und dieser
mein Bote ist ein Perser, der nicht gut Arabisch kann.

Fa-ya kibidi talat ilaikum rasa’ili / wa-hada rasdli a°gamun laisa
yufsihu.435

Die bosen Boten bei al-°Abbas sind nur eine weitere Funktion der
ungliicklichen Liebe, an der ‘Umar noch gar kein Interesse zeigt. Fiir diese
Deutung spricht eine Anzahl von Gedichten, die im Diwan ‘“Umars keine
Parallele haben. Manchmal funktioniert auch bei al-°Abbas das Botenwesen
reibungslos, dann jedoch schafft wie zum Ausgleich die Botschaft selbst das
Problem. Der Liebende bringt seine Klage zu Papier -

Oh mein Schreiben, grii} den, / den ich nicht nenne, und sag zu ihm, oh
mein Schreiben: // Eine Hand, die mich an Euch schrieb, / ist ungliicklich,
und ihr Herz ist in Pein. // Wenn Ihr mich lest, habt Mitleid, / erbarmt Euch
meines Schreibers und gebt ihm eine Antwort auf mich.

Ya kitabi qra’i s-salama “ala man / 1a usammi wa-qul lahu ya kitabi /
inna kaffan ilaikumu katabatni / la-3agiyun fu’aduha fi °adabi // fa-ida ma
qgara’tumiini fa-hinnii / wa-rhami katibi wa-ruddi gawabi.436

- und wartet zwischen Furcht und Hoffnung auf einen Brief (,,Ich
weine, ich finde dein Schreiben hart, oh Zalim, und wiinsche es doch*),437
aber vergeblich: Die Geliebte schreibt nicht mehr so viel wie friiher (,,Eure
Schreiben, oh Fauz, wurden selten...*),438 hat religiose Bedenken (,,Sie hat
sich abgewandt vom Briefwechsel mit mir... und hat ihre Lampe in der
Moschee angeziindet*),439 zogert das Schreiben hinaus (,,Der Brief wurde
gelesen, aber sie schoben seine Beantwortung auf*),440 zeigt sich an seiner

432 cAbbas, Diwan, 29/2; siehe auch 131/1.
433 Ebd., 418/3.
434 gpq., 528/2.
435 Ebd., 142/7.
436 Ebd., 24/2-4; siehe auch 80/1, 125/1-3.
437 Ebd., 288/1.
438 Ebd., 270/8.
439 Ebd., 168/5.
440 gbg., 237/1.
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Post desinteressiert (,,Es kam so weit, da§ du meine Briefe wegwarfst*),441
empféangt seinen Boten nicht (,,Bekommt... mein Bote von dir nicht Milde
und N#he?*),442 entsendet selbst keinen (,,Was meinen Boten betrifft, so ist
er am Treffen verhindert, und Euch interessiert es nicht, einen zu
schicken*)443 und hélt das Verhiltnis fiir beendet (,,Sie ist der Verbindung
mit mir iiberdriissig und weist mich ab, daher kein Bote und kein Brief*).444
Und wenn sie tatsdchlich einmal schreibt, bringt der Inhalt des Briefes nur
Qualen:

Ein Schreiben kam zu mir von einer Konigin in ihrer Handschrift. / Wie
groB ist das Gliick, wie schwach ist der Dank! // Es fliisterten mir {iber ihr
Innerstes / Finger zu, die mit ihrem Stift einen Zauber geschrieben hatten. //
Doch als ich das Schreiben verstand, schickte ich es / an sie zurtick und sandte
keine einzige Zeile zur Antwort.

Atani kitabun min malikin bi-battiha / fa-ma a°zama n-nu°ma wa-ma
adafa §-Sukra // fa-zallat tunagini bi-ma fi damiriha / anamilu gad hattat bi-
aqlamiha sihra // fa-lamma tafahhamtu 1-kitaba radadtuhu / ilaiha wa-lam ab‘at
bi-raddin lahu satra.445

¢. Die Feinde

Die vorislamische Dichtung hat mit dem Wéchter (haris), der den
Abenteuern des Dichters entgegensteht, noch einen unzweideutigen Funk-
tionstyp, aber sie kennt auch bereits das verschwommenere Charakterbild
eines Hassers und Neiders der Liebe.

Kein heimlich hassender Beschiitzer hat uns gesehen / und dem Haus
unser Geheimnis aufgedeckt.

Also bestraft mich mein Herr: / Uber sie freut sich das Auge dessen, der
dir Neid entgegenbringt.

Wa-lam yarana kali®un kasihun / wa-lam yaf$u minna lada 1-baiti sirr.446

Ida fa-“agabani rabbi mu‘aqabatan / qarrat biha “ainu man ta’tika bi-1-
hasadi.447

441 gpq., 25/7.

442 Fpd., 20/6.

443 Epd., 195/3.

444 Ebd., 67/4.

445 Epd., 227/1-2, 4; siehe auch 134/1-4 und 260/1.
446 Tmru’u 1-Qais, Diwan, 19/17.

447 Nabiga, Diwan, 19/1.



212 C: DICHTUNG UND DENKEN

Bei ‘Umar kommt der aus dem beduinischen Kontext stammende
Wiichter nur noch vereinzelt, 48 bei al-°Abbas gar nicht mehr vor; stattdessen
gibt es die groBe Gruppe der Feinde (a“da’), die, treten sie auch als Neider
(hasid), heimlicher Hasser (kasih), Verleumder (wasi), Spaher (raqib) oder
Liigner (kadib) auf, nur schwer in Einzeltypen zu zerlegen sind. Nicht nur
dient einer dem anderen als Attribut, auffallend héufig bei “Umar (wasi
kasih, wasi kadib, kasih kadib, kasih wasi, ‘aduw kasih),** seltener bei
cAbbas (wasi kadib, wasi hasid),*3° in ungewohnlicher Form bei Gamil
(kasih mutanassih),*! sondern sie erfiillen vielfach auch ein- und dieselbe
Funktion. Die Wortbedeutung hilft nicht viel: Zwar macht genaugenommen
der Verleumder die Liebe 6ffentlich, wihrend der heimliche Hasser noch auf
seine Gelegenheit wartet, aber auch er denunziert den Dichter bei seiner
Dame. Und zwar scheinen eigentlich die Spéher gedungene Aufpasser zu
sein, wihrend die Neider aus eigenem Antrieb handeln, aber auch sie
spionieren die Liebenden aus. Ebenso fiihrt eine um Klarheit bemiihte
Definition Ibn Hazms nicht weiter: Wenn sie auch deutlich macht, daf3
Verleumdung und Liige derselben Neigung entspringen und somit wasi und
kadib zusammen einen Charaktertypus bilden, versagt sie doch schon beim
raqib. Zwar ist der raqib Ibn Hazm zufolge kein Charakter-, sondern ein
Funktionstyp, beauftragt als ,,Uberwacher des Geliebten“ (ragib ‘ala I-
mahbub), aber er kann auch ganz anderes sein, zufilliger Zeuge eines
Treffens der Liebenden, enttduschter Liebhaber oder neugieriger
Intrigant.452 SchlieBlich schaffen noch die Systematisierungsversuche der
Wissenschaft nur weitere Konfusion: Blachere hilt den wasi fiir identisch
mit dem kasih und beide fiir dieselbe Person wie den ragib.453 Nykl
hingegen unterscheidet im Gegensatz dazu zwischen wasi und ragib und
setzt hasid, ‘adil und kasih offenkundig ineins.#54 Aus diesen Griinden
verzichte ich darauf, die verschiedenen Erscheinungsformen der Feinde
voneinander getrennt darzustellen.

448 ¢Umar, Diwan, 186, 217.

449 Epd., 55f., 64, 356; 159, 352, 187, 317, 343.

450 eAbbas, Diwan, 41/5 und 212/3.

451 Gamil, Diwan, 37.

452 Tbn Hazm, Tauq, 80-82. Fiir al-°Abbas trifft nichts davon zu. Auch er sieht
sich von Spdhern (rugaba’, 139/3, 34/4-5, 12/8) umgeben und hilt sich fiir ein
Objekt der Bewachung (diz muraqaba, 263/1), aber die Beziige gehen hin zum heimli-
chen Hasser (muraqaba min kasih, 273/3), zum Neider (hasid lana yuraqibuna) und zu
Mitgliedern beider Familien (fa-yuragiba, 413/6-7).

433 Blachere, Themes, 366.

454 Nykl, Hispano-Arabic Poetry, 394f.
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Obschon bei “Umar ein ,,Hetzer” (muharris) auftritt, der bei al-°Abbas
fehlt, und bei al-°Abbas ein ,,Verderber* (sa‘i), der bei ‘Umar nicht
vorkommt, 455 behandeln beide und auch Gamil das Thema der Feinde
austauschbar. Die Feinde sind omniprasent (,,Lat mir eine Stunde, in der
Butaina nicht von den Verleumdern beobachtet wird, und dann kénnt ihr
mich t6ten*),56 um die Liebe zu vergiften (,,Wenn wir die Ubelwollenden
fiirchten, geraten wir in den Zustand von Hirte und Haf, doch wenn ihre
Augen nachléssig sind, kehren wir zum Schonsten der Verbindung
zuriick*),457 um sie an die Offentlichkeit zu zerren (,,Die Verleumder lassen
nicht ab, bis das Innerste unserer Liebe nach auBen gestiilpt ist*)*58 und um
ihr Ende zu erzwingen (,,Der Wind der Verleumder wehte unsere
Verbindung hinweg, und er zog iiber sie seine Schleppe, so daB sie
zerriB*).45% Unter den wachsamen Augen der Feinde kommt es nur zum
verstohlenen Austausch (,,Wenn sie die Verleumder fiirchten... geben sie
sich Zeichen mit den Fingerspitzen*),40 eher noch ergreifen die Liebenden
VorsichtsmaB3nahmen (,,Ich stieg hinter dem Brunnen ab, weit entfernt von
ihr, aus Angst um sie vor dem Gerede eines heimlichen Hassers*),46! verzi-
chten auf eine Begegnung (,,Wir treffen uns nicht aus Furcht vor dem
Verleumder und Verderber*)462 und trennen sich voneinander (,,Ich
schwore, den Weggang wollte ich nur, um von dir héBliches Gerede
abzuwenden*).463 Es gibt jedoch auch Beweise des Muts (,,Sie schrieb an
mich, wihrend die Spaher mich umgaben. Sie schopfen Verdacht, sooft ein
Vogel vorbeifliegt an mir*),464 und alle Dichter spielen immer wieder zwei
mogliche Reaktionsweisen auf die #@uBere Bedrohung durch. Entweder
machen sich die Liebenden gegenseitig Vorwiirfe (,,Du bist den heimlich
hassenden Verleumdern gefolgt, und wer auf das Gerede eines Verleumders
hort, wird noch vor Reue mit den Zihnen knirschen®),%65 und die Feinde

455 cUUmar, Diwan, S5f., 356, 363, 440; Abbas, Diwan, 166/2, 332/2, 346/3.

456 (amil, Diwan, 59.

457 cAbbas, Diwan, 419/13-14.

458 (5amil, Diwan, 66.

459 ¢ Abbas, Diwan, 333/7.

460 Ebd., 469/4; siehe auch 481/3.

461 cUmar, Diwan, 340; siehe auch °Abbas, Diwan, 221/12, 265/6.

462 cApbas, Diwan, 332/3; siehe auch ¢Umar, Diwan, 21.

463 cAbbas, Diwan, 419/10; siche auch 144/1, 263/1; siehe auch °Umar, Diwan,
162, 32, 41.

464 cApbas, Diwan, 34/4; siehe auch ©Umar, Diwan, 313.

465 cUmar, Diwan, 356; siche auch 34, 49 54, 55f. , 187, 189, 281, 283, 345,
354, 384; Gamil, Diwan, 75, 98; ‘Abbas, Diwan, 464/6, 540/2.



214 C: DICHTUNG UND DENKEN

setzen sich schlieBlich durch (,,Die heimlichen Hasser haben sich bei ihr und
mir eingeschlichen und haben unsere Bande gelost®),%6¢ konnen also ihre
Untat in Ruhe genieBen (,,Es schlafen die Augen der heimlichen Hasser
erfreut, wihrend mein Auge vom Weinen am Schlafen gehindert wird*). 467
Oder die Liebenden beschworen einander (,,Hor nicht auf die Rede der
heimlichen Hasser, so wie ich nicht gehort habe, was sie iiber dich
sagen*),468 lassen sich nicht beirren (,,Das Herz ist mit ihr beschéftigt, und
weder der Feind noch der anratende Freund bringt es ab“)469 und fiihlen sich
im Gegenteil bestitigt (,,Die Verleumder haben meine Liebe zu ihr nur
vergroBert). 470 In Wahrheit besteht jedoch gar keine echte Wahl; der zweite
Fall, dessen sich spiter wieder Ibn Da’ud in dem Kapitel ,,Wem die Geliebte
vertraut, dem ist der Spéher egal” (Man wafa lahu I-habib hana ‘alaihi r-
raqib)*"! annehmen wird, gehort als Beschreibung einer noch intakten Liebe
ebensosehr in die Vergangenheit, wie der erste als Kennzeichnung der
gestorten Beziehung in die Gegenwart gehort.

Ihr und wir waren als Nachbarn in einem gliicklichen Zustand; / wir
wechselten verstohlene Blicke (aus Angst) vor jeglichem Spéher. / Auch
wenn die Leute zwischen uns traten, / so waren doch unverfilscht Liebe und
Freundschaft.

Denkst du noch an unser Gesprich, / wenn die Nacht schwarz und
tiefdunkel war? // Da widerstanden wir in der Liebe / der Rede der Verleumder
und Tadler.

Oh Fauz, wieviel Ubelwollende sah ich / zwischen uns treten (wortl.:
von dir abhalten), ohne daf ihnen gehorcht wurde! // Wir kilmmerten uns nicht
um sie, da du uns vertrautest, / ob sie ihre Rede vermehrten oder verminderten!

Wa-kuntum wa-kunna fi giwarin bi-gibtatin / nuhalisu lahza 1-aini kulla
raqib // fa-in yaku hala n-nasu baini wa-bainakum / fa-inna 1-hawa wa-1-wudda
gairu masib.472

Hal tadkurina haditana / wa-1-lailu musauwadun bahim // id nahnu na‘si
fi-1-hawa / qaula l-wusati wa-man yalim.473

466 ¢Umar, Diwan, 286; siehe auch 32.

467 cApbas, Diwan, 381/2; siehe auch 220/2.

468 cUmar, Diwan, 47; siehe auch 62, 280, 440; Gamil, Diwan, 104.

469 cUmar, Diwan, 103; siehe auch 105, 109, 198, 222, 241, 352, 421;
°Abbas, Diwan, 41/5.

470 Gamil, Diwan, 43, 55 140; ®Umar, Diwan, 201; ¢Abbas, Diwan, 114/1-2,
241/1.

471 Ibn Da’ud, Zahra, Kap. 11.

472 °Abbas, Diwan, 12/8-9.

473 Ebd., 492/4-5.
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Ya Fauzu kam min dawi dignin ra’aituhum / yanhauna ®anki wa-lakin 1a
yuta®ina // wa-la nubalihim id qad watiqti bina / a-yuktiriina kalaman am
yugqillina.474

Aller Ahnlichkeit zum Trotz gibt es gleichzeitig gravierende Unter-
schiede zwischen “‘Umars und al-°Abbas' Einsatz der Feinde, Unterschiede,
die an die bei den Tadlern und Boten gemachten Beobachtungen an-
schlieBen. ‘Umars Freundin wirft dem Geliebten vor, den Verleumdern
Nachgiebigkeit gezeigt zu haben,*75 wihrend bei al-°Abbas derselbe Vor-
wurf nur von dem Dichter an die Freundin ergeht.476 “Umar zeigt an
manchen Stellen eine Reue,*’’ die einem bei al-°Abbas ginzlich fehlenden
Schuldbekenntnis gleichkommt. Vor allem jedoch wird al-°Abbas unver-
gleichlich mehr als “‘Umar von den Feinden bedridngt. Bei “Umar kommt es
vor, da} die Familie der Frau dem heimlichen Hasser keinen Glauben
schenkt, ihre Schwestern zugunsten des Dichters intervenieren und in eine
Nachbarin Vertrauen gesetzt werden kann.4’8 Bei al-°Abbas hingegen sind
es die naturgemill Nichsten, die sich wie die sonst anonymen Feinde
gebérden, intrigieren und drohen. Feindlich ist nicht nur die Familie der
Frau, ihr Bruder, ihr Onkel und ihr Vater,47° die weiblichen Mitglieder, 480
die Dienerinnen8! und selbst noch die Nachbarn.482 Feindlich sind auch
jene, die dem Dichter normalerweise beizustehen hitten, die eigene Familie
und Freunde.

Ich lasse von Eurer Tiir ab / aus Angst vor meinem Onkel und Vater.

Wir vertrauten unsere Geheimnisse einer Gruppe an, / die so verriterisch
war wie Jakobs Sohne.

Ahidu an babikum / min haufi ammi wa-abi.483

Wa-qad aminna ala asrarina nafaran / kana ka-auladi Ya‘qubin yahana-
na. 484

474 Bbd., 512/18-19; siche auch 147/1 und ¢Umar, Diwan, 275.
475 cUmar, Diwan, 55f., 187, 283, 354.

476 cAbbas, Diwan, 464/6, 540/2.

477 cUmar, Diwan, 224, 382.

478 Ebd., 420, 125f., 187.

479 cAbbas, Diwan, 168/19, 217/24, 334/11, 226/3, 413/6-7, 126/4.
480 Ebd., 15/8-9, 416/17-20, 217/22.

481 Epd., 416/15-16, 15/10-11.

482 Epd., 296/3-4.

483 Epd., 101/13; siehe auch 413/6-7, 416/23.

484 Epd., 512/13; siche auch 458/1-2, 29/2-3.
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Feindlich ist schlieBlich an dritter Stelle eine vom Dichter zurlick-
gewiesene Frau, die mit der Zerstorung seines Liebesverhiltnisses Rache an
ihm nimmt, und eine andere (vielleicht auch dieselbe), die ihre Kenntnis der
Magie zum selben Zweck nutzbar macht. Die Eifersucht, die bei “Umar nur
der Eitelkeit des Dichters schmeichelt, ist bei al-Abbas in den Funk-
tionszusammenhang der Feindschaft eingebunden. Zugleich geben die Verse
schon jene andere Seite der Destruktionsmacht des Weiblichen wieder - nicht
die Schonheit, sondern die Falschheit, idealtypisch im Gegensatz von
Zulaiha und Joseph ausgedriickt (s.0. 100, Anm. 136) -, die in der Zeit al-
°Abbas' das Bewufltsein zu beherrschen beginnt.

Die dir berichtet hat, log, / und sie erlangte von dir, was sie begehrte. //
Erkundige dich nach meiner und ihrer Geschichte, / dann erzihle ich dir ihre
iible Tat. // Ich war bereit, heimlich zu dir zu eilen, / doch sie wollte (mich)
Euch abspenstig machen, obwohl sie wuflte, / daB fiir mich nichts auf der
Erde Euch / gleichkommt, wo sie doch bei unserer Abmachung zugegen war.
// Da sagte ich, als begehrte ich, was sie erwédhnte: / Geh nur voraus, ich
folge. Und sie ging voraus. // Ich brach mein Versprechen an sie und kam zu
Euch, / und daraufhin, meine Geliebte, wurde sie zornig. // Sie schwor sich,
mit aller Gewalt / zu zerstoren, was zwischen uns ist, und sie hat es getan.

...Du und ich waren wie ein Geist in (zwei) Korpern, // bis eine bekannte
Verderberin, oh Fauz, zwischen uns trat, / die das Knotenspucken beherrscht.
// Und sie horte nicht auf mit dem Zauber, bis sie zwischen uns / eine
Feindschaft wie die von Panther und Lowe gestiftet hatte.

Inna llati haddatatki qad kadabat / wa-adrakat “indaki lladi talabat //
istafhimi qissati wa-qissataha / uhbirki ®anha bi-qubhi ma sana‘at // agbaltu
as“a ilaiki muktatiman / fa-a°radat dinakum wa-qad “alimat // an laisa $ai’un fi-
l-ardi ya®dilukum / ®indi wa-taukida amrina Sahidat // fa-qultu ka-1-mustahi li-
ma dakarat / intaliqi attabi’ki fa-ntalaqat // ahlaftuha wa°daha wa-gi’tukum / fa-
‘indaha ya habibati gadibat // fa-agsamat 1a tazalu gahidatan / tufsidu ma
bainana wa-qad faalat.485

...Anni wa-iyyaki mitla r-rahi fi-1-gasad // hatta sa“at bainana ya Fauzu
sd‘iyatan / maSharatan ‘urifat bi-n-nafti fi-1-°uqad // fa-lam tazal bi-r-ruqa hatta
la-gad tarakat / ma bainana mitla harbi n-nimri wa-l-asad.486

Im BewuBtsein, von der Familie, den Freunden und den Vertrauten
verlassen zu sein, leistet sich al-°Abbas in einem Gedicht eine Verwiin-
schung der Feinde. Der Vers wire nicht der Rede wert, erbréchte nicht ein
Vergleich mit “‘Umar und Gamil, daB es bei dem ersteren keine, wohl aber
bei dem letzteren eine Parallele dazu gibt, und zwar ebenfalls an einer

485 Bbd., 131/1-7.
486 Epd., 166/1-3; siehe auch 130/5.
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einzigen Stelle. Der Fluch verbindet die beiden Dichter des Liebesleids,
Gamil und al-°Abbas, in dhnlicher Weise wie ihre Invektiven gegen die
grausame Geliebte (s.0. 149f.).

‘Abbas: Wen es erfreut, den Abbruch (unserer Beziehung) zu sehen, / mit
dessen Fleisch moge Gott die Hunde fiittern!

Gamil: Wollten doch schwarze Barbaren dem, / der uns verleumdet, Gift
mischen!

‘Abbas: Man sarrahu an yara qati®atana / at®amahu llahu lahmahu
kalaba.487

Gamil: Fa-laita wusata n-nasi baini wa-bainaha / yadifu lahu summan
tamatimu stidu.488

3. Liebe und Diskretion

In der vorislamischen Dichtung wird das Wort gahl (Unwissenheit)
noch fiir die Torheit des Festhaltens an einer hoffnungslosen Liebe
verwandt.439 Bereits Gamil setzt es hingegen ein, um auszudriicken, daf3
dem Tadler der Liebe das Wissen um ihr wahres Wesen abgeht (,,Du hast
aus Unwissenheit den Tadel vermehrt®),490 und al-°’Abbas macht es ihm
nach (,,Dich, der die Liebe aus Unwissenheit tadelt, sehe ich als Menschen
von groBer Zudringlichkeit*).4°! Konsequenterweise wiinschen die Dichter
den Tadlern das eigene Leid an den Hals (,,Wollten sie doch erleiden, was
ich erleide*),492 aber al-°Abbas geht dariiber weit hinaus. Da er bei seinen
Tadlern auch eine gezielte Provokation sieht (,, Wie viele, die mich tadelten,
wuBten, daB an der Liebe weder Schande noch Ubel ist*),493 sucht er die
offene Konfrontation mit Ausdriicken wie ,,Dir wird nicht zugestimmt®,
,,Ich widerspreche dir“4%4 und:

Du, der du mich wegen der Liebe tadelst, hor auf! / Nichts Gutes ist an
dem, der nicht liebt!

Ya 12’imi fi 1-°i$qi mah / 12 haira fi-man laisa ya®§aq.49>

487 Ebd., 29/4.

488 Gamil, Diwan, 39.

489 ygl. Jacobi, Anfinge, 240.

490 Gamil, Diwan, 99.

491 cAbbas, Diwan, 418/8; siehe auch 17/19, 192/1-2.

492 Gamil, Diwan, 45; “Umar, Diwan, 136; ©Abbas, Diwan, 196/3.
493 cAbbas, Diwan, 305/9; siehe auch 267/7, 325/5-6.

494 Epd., 377/12 und 267/7.

495 Ebd., 372/1; siehe auch 381/4.
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Die offene Zuriickweisung der Tadler, so wie iiberhaupt die direkte
Konfrontation mit den Feinden, ist zwar eine Strategie des Liebenden im
Diwan Ibn al-Ahnafs, jedoch nicht seine Hauptstrategie. Die Dritten haben
eine Funktion erhalten, die sich von derjenigen der Qasida unterscheidet.
Thre alte Rolle, dem Held Gelegenheit zu geben, sich durch viele Feinde viel
Ehre zu erwerben, haben sie zwar nicht ausgespielt, und noch Ibn al-Wassa’
tragt eine Reihe von Versen und Sentenzen zu diesem Thema zusammen
(,,Den edlen Menschen triffst du stets beneidet, den Armen jedoch niemals
Neid begleitet). 496 Wichtiger fiir al-°Abbas hingegen ist der Effekt, den die
Dritten auf den Liebenden ausiiben, indem sie ihm Disziplin, Selbstbeherr-
schung und Affektkontrolle abnétigen (,,Ich verlieB die Zechgefihrten aus
Angst vor der Betrunkenheit, denn ein fata verliert seine Geheimnisse,
wenn er betrunken ist*).497 Die Wahrung des Geheimnisses versetzt al-
°Abbas, wie Tomiche schon erkannt hat, in den Rang eines obersten
Gebots, 48 und unzihlige Verse informieren Horer und Leser nicht nur, daB
er den Namen der Geliebten verbirgt (s.0. 90), sondern auch, daB} er ihren
Blick meidet und ihr aus dem Weg geht.

Was ihren Namen betrifft, so ist er geheim, und ich werde ihn / dir mit
Gottes Erlaubnis (auch) nicht offenbaren.

Sie sprach, als ich ihr mein Geheimnis mitteilte und aufdeckte: / Du
warst fiir mich immer einer, der den Schleier liebt, so verschleiere dich! //
Siehst du nicht, wer um mich herum ist? Da erwiderte ich ihr: / Deck deine
Liebe zu und begegne nicht meinem Blick!

Ich hielt die Liebe geheim, mied den Geliebten / und verbarg im Herzen
eine seltsame Sehnsucht. // Ich mied ihn nicht aus HaB, / sondern befiirchtete
Schande fiir ihn. // Ich werde seine Geheimnisse hiiten und fiir mich behalten /
und ihn, solange ich lebe, nicht verraten.

Amma smuha fa-hwa maktamun fa-laisa lahu / minni ilaika bi-idni 11ahi
izharu.499

Qalat wa-abtattuha sirri fa-buhtu bihi / qad kunta ®indi tuhibbu s-satra fa-
statir // a-lasta tubsiru man hauli fa-qultu laha / gatti hawaki wa-ma algi “ala
basari.500

Katamtu 1-hawa wa-hagartu 1-habiba / wa-admartu fi 1-qalbi $auqan “agiba
// wa-lam yaku hagrihi “an bigdatin / wa-lakin ha8itu “alaihi 1-°uytba // sa-ar°a

496 Tbhn al-Wa$sa’, Muwassa, 12; zit. nach Ubers., Bd. I, 10.
497 cAbbas, Diwan, 225/1.

498 Tomiche, Réflexions, 283.

499 cAbbas, Diwan, 216/13; siche auch 282/4.

500 Ebd., 300/1-2; siehe auch 273/2-3, 221/12-13.
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wa-aktumu asrarahu / wa-ahfazu ma “istu minhu l-magiba.50!

Fiir den Liebenden gelten andere Gesetze als fiir den Nichtliebenden,
nicht unéhnlich den Gesetzen der hofischen Liebe, die J. Bumke wie folgt
charakterisiert: ,,Curialitas und probitas morum zielten nicht nur auf die
Beherrschung der hofischen Etikette, sondern auf alles, was von dem
Liebenden verlangt wurde: Bestdndigkeit, Aufrichtigkeit, Ergebenbheit,
Treue, Keuschheit, Selbstlosigkeit und Geduld. Diese Begriffe stammten
aus der traditionellen Tugendlehre. Im Hinblick auf die Liebe bekamen sie
jedoch einen neuen Sinn. Aufrichtigkeit unter den Liebenden schlof nicht
aus, daB die Liebenden Betrug iibten, um ihre Liebe zu verbergen.
Bestindigkeit konnte das Festhalten an einer heimlichen Beziehung meinen.
Verniinftigkeit in der Liebe mochte von auflen als pure Unvernunft
erscheinen... Im Reich der Liebe und der curialitas galten andere Normen
als die der christlichen Moral.“502 So lockt auch al-°’Abbas mit groBem
Aufwand seine Feinde auf eine falsche Fihrte, indem er eine andere Frau zu
lieben vorgibt, er fiihrt kalkulierte Ablenkungsmandver durch, um den
Wohnort der Geliebten geheimzuhalten, und er versieht sie in seiner
Beschreibung mit falschen Attributen, wie er uns zwecks Verwirrung auch
noch selbst mitteilt.

Ich werde die Liebe zu dem, den ich liebe, durch den, den ich nicht liebe, /
verhiillen, wobei das Verhiillen zu meiner Art gehort. // Es gibt keinen
Ausweg vor der Liige in der Liebe, / wenn Schaden nur durch Liige vermieden
werden kann. ; ¢

Ich weine gen Osten, wenn ihre Wohnstatt / gen Westen liegt, aus Furcht
vor dem iiblen Gerede.

Ich sage, an der Wange sei ein Muttermal, wenn ich sie beschreibe, / aus
Furcht vor den Verleumdern, obwohl an der Wange kein Muttermal ist.

Sa-asturu wa-s-satru min $imati / hawa man uhibbu bi-man 1a uhibb //
wa-1a budda min kadibin fi 1-hawa / ida kana daf®u I-ada bi-l-kadib.593

AbKi ila §-8arqi in kanat manaziluhum / mimma yali 1-garba haufa 1-qili
wa-1-qali.504

Aqilu bi-1-haddi halun hina an®atuba / haufa 1-wusati wa-ma bi-1-haddi
min hali.505

501 gbd., 13/1-3; siehe auch 3/1, 78/1-2, 88/1-2, 142/6, 144/1-2, 279/10,
356/1, 414/11, 419/10-12, 147/3, 195/2, 253/1.

502 Bumke, Hofische Kultur, Bd. II, 527f.

503 cAbbas, Diwan, 69/6-7; siehe auch 4/2-3, 157/6-7, 219/3, 229/1, 255/1-2.

504 ppd., 436/1.

505 Ebd., 436/2.
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Wenn auch die Geliebte verborgen bleibt, so wird doch die Liebe
offenbar (,,Ich tdusche die Leute iiber das, was in mir ist, verberge es, und
trotzdem ist es nicht verborgen*).5% Sie wird es unbeabsichtigt durch das
Weinen (,,Ich schwore der Liebe zu Euch ab und halte sie verborgen,
wihrend die Trine sich zu ihr bekennt und ihr nicht abschwort*), 507 aber
auch beabsichtigt durch die Dichtung (,,Man sagt: Du gibst das alles
bekannt! Ich sagte: Wer gibt so etwas nicht bekannt?!*).508 Aus der
vorsitzlichen Veroffentlichung erhellt, da al-°’Abbas' Definition der Liebe
als ,,Offenbarung und Geheimnis“ (izhdr, idmar)3® zwar zu Recht, wie
J.-C. Vadet meint, Anspruch darauf erheben kann, nicht einfach als ,,lieu
com-mun sur la discretion* abgetan zu werden, da3 man jedoch auch
zuwenig und zuviel zugleich darin erkennt, wenn man sie fiir eine Definition
des ,,sentiment amoureux* einerseits und der ,,technique du divan“ im Sinn
einer ,,facon de transposer le nasib*“310 andererseits hilt. Wenn al-°Abbas
denselben Gegensatz auf seine Person anwendet (,,Ich verberge die Liebe,
wihrend sie keinem verborgen bleibt. Ich bin ein sich Verhiillender in einem
Unverhiillten),511 dann bezeichnet er eine Einstellung, eine Haltung, ein
Programm. Der Liebende ist die Personifikation der Diskretion, und dazu
gehort, daf er die Blicke auf seine Verfassung als Liebender ebensosehr auf
sich zieht, wie die Geliebte als Geheimnis hinter dieser Verfassung vollig
verschwindet.

Ich stritt die Liebe ab. Als sie mir schliefilich / die Decke des Abstreitens
wegzog und ihre Wahrheit ans Licht kam, // verstummte ich. Ich vermochte
die Liebe zu Euch nicht zu bezeugen, / (aber) sie sprach mir aus Gesicht und
Korper. // Ich wurde mit der Liebe in Verbindung gebracht, wann immer / von
mir die Rede war, nur wuf3ten sie nicht, wer es ist, den ich liebe.

Wer behauptet, dal er seine Liebe verbirgt, / um Zweifel an ihr zu
wecken, ist ein Liigner. // Die Liebe beherrscht das Herz mit ihrer Macht zu
sehr, / als da3 das Geheimnis einen Anteil davon haben konnte! // Und wenn
das innerste Geheimnis offenbar wird, / so wird doch nur offenbar, daB der
junge Mann besiegt ist. // Ich lehne einen Liebenden ab, der Vorsicht iibt /
und den keine Augen und Herzen verdichtigen.

Gahadtu 1-hawa hatta ida kasafa 1-hawa / gita’a guhadi wa-stanarat
haga’iquh // sakattu wa-lam amlik Sahadati hubbikum / wa-nammat “ala waghi

506 Epd., 3/1.

507 Bbd., 168/16; siehe auch 370/4, 177/1-3.

508 Ebd., 139/6; siehe auch 286/3.

509 Epd., 216/1.

510 vadet, Esprit, 208.

511 ¢Apbas, Diwan, 221/3; siehe auch 69/6 und 300/1.
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wa-gismi nawatiquh // wa-asbahtu mansaban ila 1-°i8qi kullama / dukirtu wa-1a
yadriina man ana “asiquh.512

Man kana yaz°umu an sa-yaktumu hubbahu / hatta yuSakkika fihi fa-hwa
kadubu // al-hubbu amlaku li-1-fu’adi bi-qahrihi / min an yura li-s-sirri fihi
nasibu // wa-ida bada sirru 1l-labibi fa-innahu / lam yabdu illa wa-1-fata
magliibu // inni la-ubgidu “aSigan mutahaffizan / lam tattahimhu a°yunun wa-
qulibu.513

Mit seiner Liebe als Demonstration der Diskretion 16st sich al-°Abbas
vollstandig von den °Udriten. Sie nennen ihre Geliebte offen in ihren
Gedichten, und in den “Udritenerzdhlungen nimmt schon zu ihren Lebzeiten
ein ausgedehntes Publikum von Beduinen und Stddtern einschlieBlich des
Kalifen oder seines Statthalters Anteil am Schicksal der Liebenden. In
groftmoglichem Kontrast zu al-°Abbas steht Magniin, dessen Leidens-
geschichte mit seiner offentlichen Nennung des Namens Lailas beginnt, die
ihre Familie entehrt und ihren Vater von seinem urspriinglichen Vorhaben
der Verheiratung beider abbringt:

Als (Magniins und Lailas) Geschichte die Runde machte, verabscheute ihr
Vater (den Gedanken), ihn mit ihr zu verheiraten... Der Vater Magniins, seine
Mutter und Ménner ihrer Sippe gingen zum Vater Lailas und beschworen ihn:
,,Dieser Mann (Magntn) geht zugrunde!“... Er aber antwortete: ,,Er hat mich
und meine Familie bloBgestellt, wie es nie zuvor ein Araber getan hat, und er
hat meine Tochter gebrandmarkt!“514

Al-°Abbas nimmt vielmehr die Diskretion als Wesenszug des zarif bei
Ibn al-Wassa’ vorweg. Wenn Ibn al-Was§sa’ ein ganzes Kapitel der ,,Wah -
rung des Geheimnisses* (kitman as-sirr) widmet, in dem er auch mehrfach
al-°Abbas zitiert, so ist der Diskretion freilich alles Pritentiose ausgetrieben.
Nicht allein verzichtet sie auf die Liige und sieht sich in Einklang mit der
muslimischen Ethik. Sie ist auch nicht mehr auf die Liebe beschriankt und
bezieht die Freundschaft mit ein. Vor allem aber lohnt sich die Diskretion im
gesunden Figeninteresse.

Es wird iiberliefert, daB der Prophet gesagt hat: ,,Wenn ihr etwas
erreichen wollt, miift ihr ein Geheimnis bewahren kénnen!*

Niemals wiirde ich es iiber das Herz bringen, die Freundschaft zu meinem
Freund zu brechen. Niemals wiirde ich unser Geheimnis verraten, und wenn

512 Ebd., 391/3-5.

513 Ebd., 111/1-4.

514 ysfahani, Agani, Bd. II, 433, 439 (I, 172, 174). Ein blumige Nacherzihlung
gibt Miquel, Layla, im Kapitel ,,Skandal®.
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ich dem Freund noch so ziirnen wiirde! Bewahre dir die treuen Freunde, denen
du Vertrauen schenken kannst!

Mu‘awiya b. Abi Sufyan hat gesagt: ,,Klug ist derjenige, der sein
Geheimnis auch vor seinem Freund bewahrt. Muf er nicht befiirchten, daf
sich seine Freundschaft in Feindschaft verwandelt und daB das Geheimnis dann
verraten wird?*515

515 1bn al-Wassa’, Muwas§a, 60-65; zit. nach Ubers., Bd. I, 63f.
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Al-°Abbas b. al-Ahnaf hat das Gazal auf einen vorher nie erreichten
Stand gehoben, doch unmittelbar nach ihm stagniert die arabische
Liebesdichtung, um erst wieder im arabischen Westen eine neue Bliite zu
erleben. Dieser auerordentlich befremdliche Umstand ist meines Wissens
nie untersucht worden, und als einzigen Deutungsversuch kenne ich nur die
lakonische Bemerkung G.E. von Grunebaums: ,,A change of fashion
stunted to a certain extent the further unfolding, at the Bagdad court, of the
erotic attitude represented by al-°Abbas.“! Welche Ursachen fiir diesen
,,Modewechsel“ ausschlaggebend sind, ist eine Frage, die bereits in eine
andere Arbeit gehort, aber um sie nicht vollig auszublenden, seien hier einige
abschliefende Thesen formuliert.

In der Zeit nach al-°Abbas b. al-Ahnaf wird die exzessive Liebe auf die
Beduinen projiziert. Zwar ist die Erinnerung an sie in Form der “Udriten-
tiberlieferung bis heute lebendig geblieben. Aber als Stddter, Haushalts -
vorstand und Muslim nimmt man eine andere Haltung zur Liebe ein. Bei Ibn
al-Wassa’ wird dies ganz deutlich, und zwar in dreierlei Hinsicht. Erstens:
Die “Udritenliebe widerspricht dem gesunden Menschenverstand, weil sie
der eigenen Person nichts als Nachteile bringt. Zweitens: Die Geschlechter-
trennung fiihrt dazu, daB sich in der Literatur offene Misogynie ausbreitet.
Ibn al-Wassa’ erortert ausfiihrlich die Verderblichkeit der Sangersklavinnen,
der freien Frauen und des weiblichen Geschlechts {iberhaupt. Fiir ihn wie
fiir viele der zeitgendssischen und spéteren Schriftsteller ist Zulaiha, die Frau
des Pharao, in der christlichen Tradition als Potiphars Weib bekannt, die
Frau schlechthin. Sie wollte Joseph verfiihren, Ehebruch mit ihm begehen,
ihn zum SchluB noch verleumden: ,,Die Geschichte von Zulaiha und Joseph
fiilhrt Mannern mit Geist und Verstand eindringlich vor Augen, wie méchtig
die List dieser Frauen sein kann, wie heimlich zugleich sie zu Werke gehen,
so daBl nur der geiibte und erfahrene Weltmann hinter ihre Schliche kommt.
Der kluge Mann jedoch, wenn er weil3, wie es um sie bestellt ist, versteht es,

1 Grunebaum, Contribution, 144.
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sie zu meiden und sich auf kein Liebesabenteuer mit ihnen einzulassen. Er
146t sich nicht von ihrer Liebe betoren und verliert nicht sein Herz an sie.
Niemals 148t er sich von ihnen leiten!“? Und drittens: Zugleich scheint sich
das Unbehagen dariiber zu verstirken, dafl sich die Geschlechterliebe im
Gazal immer hart an der Grenze zur Idolatrie bewegt. Das alles hat die
Entwicklung der arabischen Dichtung mitbestimmt, die sich wie folgt
charakterisieren 140t.

1. Haufig habe ich in meiner Arbeit die Vermutung geduBert, daf} al-
°Abbas an der Schwelle von der Dichtung zum zarf steht. Das Gazal verliert
schon bei ihm manchmal seine heldenhaften Ziige, und die Liebe erscheint
nur noch als galantes Spiel. So entsteht eine Amiisierpoesie, die keinen
Anspruch auf Authentizitit mehr erhebt:

Oh Fauz, bei Gott, schenk mir heute meine Schuld, schenk sie mir, sei
gnidig mir gegeniiber und erbarme dich, bei meinem Vater, bei meinem Vater,
oh mein Honig, mein Zucker, meine Perle, mein Gold?3

2. Der zarf eignet sich die Bedenken gegeniiber dem weiblichen
Geschlecht an, indem er sein Interesse von den Frauen abzieht. Liebe ist nun
kein Thema der Dichtung mehr, stattdessen jedoch der gesellige Verkehr
unter Ménnern. Bei den Sekretidren werden Freundschaftsgedichte Mode,
die selbst Motive wie dasjenige der einen Seele in zwei Korpern aufgreifen.

Ein zarif der Kuttab schrieb an einen seiner Briider: ,,Ich habe in dir die
Substanz meiner Seele gefunden. Daf ich mich dir aus freiem Antrieb fiige,
verdient kein Lob, denn die Seelen folgen einander (nach ihrer Neigung).4

3. Die profane zarf-Dichtung ist nur eine Mdglichkeit der Ablosung des
Gazal, die andere und wichtigere ist die Verwandlung der irdischen in eine
gottliche Liebe. Der Vorwurf der Idolatrie ist nicht mehr zu erheben, wenn
das Objekt der brennenden Begierde Gott selbst ist. Dabei iibernimmt die
mystische Dichtung die Regeln der irdischen Liebe, und bisweilen 148t sie
sich kaum vom Gazal unterscheiden.

Vom Nichtsein kam, um mich zu sehen, die Liebe in die Welt; sie
wihlte mich zu ihrem Ziel und hat sich eingestellt. Wie Duft am Holz der
Aloe bleib ich dir zugesellt bei Tag und Nacht, das ganze Jahr, was Neidischen
mifBfillt.

2 Tbn al-Wassa’, Muwassa, 172; zit. nach Ubers., Bd. II, 61.
3 °Abbas, Diwan, 101/1-2,4.

4 Mas®idi, Murig, Bd. VI, 385.

5 Ghazzali, Gedanken, 15.
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SUMMARY

Nowadays only a few specialists know al-°’Abbas b. al-Ahnaf (d. 804), in
contrast to his contemporary, colleague and friend Aba Nuwas. In his own days,
however, he was a highly reputed poet at the court of Harin ar-Rashid, and
besides orientalists consider his poetry to be the peak in the historical evolution of
the Ghazal. This poetry, published in 1954 by °Atika al-Khazradji, who prepared a
critical edition and added to the original Diwan a series of pieces taken from Adab
and other works, is the main subject of the present inquiry about the evolution of
the Ghazal.

Al-°Abbas b. al-Ahnafs poetry marks the threshold of a development, where
love ceases to be a destiny that hits a person unexpectedly and becomes a model of
behaviour that ought to be emulated. While in the case of some other Arabic love-
poets, namely those of the ‘Udhri-type, love-poetry and biography coincide, this
does not hold true for al-Abbas b. al-Ahnaf, i.e. the story of his life is not readily
congruent with his love-poetry. Much rather and in addition to what his love-
poetry reveals, a semi-historical narrative about an episode of his life as a poet
shows him clearly and distinctly as a fata and zarif. For that reason I have given
my attention first and foremost to the two patterns of behaviour called furuwwa
and zarf, before I compare them with the biography of al-°Abbas b. al-Ahnaf on
the one hand and with his poetry on the other.

Futuwwa, a concept going back to the pre-Islamic fata, who gives away wil-
lingly and generously his property as well as his life, develops during the first cen-
turies of Islam a number of varieties, amongst them the mystical futuwwa, the fu-
tuwwa of the fityan-‘ayyarun, and the knightly futuwwa. Zarf, however, dates from
the cities of Hidjaz in early Islamic times, belonging to the milieu of singers, poets
and their patrons and develops after the religious purification of the region
especially in Iraq into the dominant model of behaviour of the “Abbasid upper
class. Distinct from the current behaviour patterns of the urban Arabic-Islamic so-
ciety both, futuwwa and zarf, are concerned with the noble person, while not re-
garding nobility as a matter of descent but rather of individual ability and beha-
viour. Futuwwa and zarf differ, however, in defining what makes such an ability
and its corresponding behaviour meaningful. Futuwwa considers nobility to be an
extensive and universal altruism towards one's fellow human beings, while zarf fa-
vours the ideal of an intensive and exclusive friendship with a few outstanding
people. Love between the sexes, which by definition proceeds in a selective
manner, belongs therefore to the side of zarf, and for that reason we find zarf, and
not futuwwa, monopolising the older love-poetry for its own purposes.
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In the main part of my inquiry I try to show, how within the framework of the
older poetical tradition al-°Abbas b. al-Ahnaf translates love into zarf. In the
beginnings of the development the pre-Islamic fata considers love as only part of
his heroic life. His love is in fact a love of action, of adventure and of conquest.
This concept of love is already given up by the “Udhrites (Djamil b. Ma°mar) and
Hidjazites (“Umar b. abi Rabia). The former advocate an unachievable love full of
yearning that transposes the readiness of the pre-Islamic fata for fighting into the
interior of the self, whereas the latter pursue an achievable and playful love that
frees itself from the concept of Beduin heroism. Al-°Abbas b. al-Ahnaf, however,
moves even a step further. As is the case with the “Udhrites, his love denies
fulfilment, and as is the case with the Hidjazites, at the same time does not aim at
marriage. Love, conceived by the zarif al-°Abbas b. al-Ahnaf, has its end in itself,
as far as it singles him out, moulds and ennobles him.

His love shows al-°Abbas b. al-Ahnaf at the point of intersection between the
two behaviour models, futuwwa and zarf. Ennoblement of the self is a feature that
belongs to zarf, but whereas zarf in later times and in the hands of the secretaries
(kuttab) turns into something that is only concerned with the outer characteristics
of love and in the end exchanges love for friendship, the love of al-“Abbas b. al-
Ahnaf corresponds to the conception of service which belongs to futuwwa.
Elevation through love comes true only by humiliating oneself before one’s
mistress, and al-°Abbas b. al-Ahnaf displays a self-abnegation that goes far
beyond the ideal behaviour in the poetry of the “Udhrites while it truly follows the
rule of altruism.

Because of its conception of service the poetry of al-°’Abbas b. al-Ahnaf has
been defined as a courtly poetry and has been compared to the poetry of the trou-
badours and minnesingers. In contrast to the occidental courtly poetry, however,
the norms and patterns of urban life, e.g. exchange, reciprocity, or contract, always
shine through al-°’Abbas b. al-Ahnafs poetry. The loving person does not ennoble
himself apart from the world of trade, but rather by violating and undermining its
rules. ‘
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