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EINLEITUNG

Wie in den anderen monotheistischen Weltreligionen, verkorpert der Satan auch
im lsiam das Bose, die Sunde und die Versuchung.

Im Koran wird er einmal verflucht, als er sich weigert, sich vor Adam nieder-
zuwerfen1), ein anderes Mal, als er durch seine Einflisterungen Adam und sein
Weib verfihrt und dadurch bewirkt, daR sie aus dem Paradies vertrieben werdenz).
Die Warnung vor dem Satan und seinen Listen nimmt in Koran, Prophetentradition
und islamischer Uberlieferung breiten Raum ein. So wie ihn die religidsen Tex-
te darstellen, ist der Satan ein altes Motiv, dessen Geschichte von seinem Ur-
sprung mit dem Menschen verbunden ist. In ihrem Sinne ist er Zerstorer, der
sich nicht damit begniigt, den Menschen in Versuchung zu fiihren, ihn zur Siinde
zu verleiten, sondern seine Verbindung mit Gott losen will.Daher kennzeichnen
ihn die koranischen Texte als den Feind, der danach begehrt, vom Menschen so
angebetet zu werden wie Gott:

Habe ich euch, ihr Kinder Adams, nicht verpflichtet, nicht dem Satan
zu dienen, der euch ja ein ausggwachter Feind ist, sondern mir zu
dienen, was ein gerader Weg ist™’.

Auf literarischer Ebene muB der Satan keiner bestimmten Nationalliteratur zu-
gewiesen werden. Vielmehr ist er eine universale, der sogenannten Weltlitera-
tur zuzuordnende Figur4). Trotz ahnlicher Elemente, die in der Weltliteratur
das Gemeinsame der Satanspersoniichkeit ausmachen, bedeutet das andererseits
nicht, daR sie nicht in der Literatur jedes Volkes jeweils verschiedene Merk-
male aufwiese. Es ist daher festzuhalten, daR die Elemente, aus denen sich
die Figur des Satans in der Literatur zusammensetzt, nicht allein dem reli-
giosen Schrifttum entspringen, sondern zugleich einer Mischung aus Marchen,
Voliksliteratur und der menschlichen iiber die Jahrhunderte entstandenen Phan-
tasie.

Die vorliegende Studie hat dieses literarische Motiv, die Figur des Satans,
so wie es in der modernen arabischen Literatur erscheint, zum Gegenstand.Fra-
gen.wir zundchst nach der Definition von Motiven, um festzulegen, in welchem

1) 2, 34; 7, 11. Nach Rudi Paret, Stuttgart 1962.

2) el

3) 36, 60-61.

4) vgl. Elisabeth Frenzel, Stoffe der Weltliteratur 669-674, E. Frenzel,
Motive der Weitliteratur 644-57. Ernst Osterkampf, Lucifer, Station
eines Motives, M. Praz, Liebe, Tod und Teufel, Die Schwarze Romantik.




Sinn dieser Begriff hier verwandt wird, so schlieBen wir uns den Worten Elisa-
beth Frenzels an:

Das Motiv stellt ein stoffliches, situationsmdRiges Element dar, dessen
Inhalt knapp und allgemein formuliert werden kann, z.B. als der Mann
zwischen zwei Frauen. Thematisch-geistig gesehen deckt eine solche For-
mulierung eine sehr umfassende Einheit, }@dem sie etwas sehr Allgemei-
nes, Unspezifisches, Variables ausdriickt ’.

Schon dieser Versuch, den Inhalt des Wortes begrifflich zu fassen, zeigt, daB
eine Untersuchung des Motives unweigerlich zur Frage nach seiner literari-
schen Funktion fUhrtZ). So ist es selbstverstdndlich, daB wenn auch Uberein-
stimmung in der Definition von Motiv moglich erscheint, niemals préazise Vor-
stellung davon entwickelt werden kann, wie ein einzelnes Motiv verwendet wer-
den wird. Denn es ist auBerst verdnderlich und wird von jedem Literaten wie-
der anders eingesetzt und ausgestaltet, so daR in der Verbindung mit anderen
3).50 ist die Untersuchung des
Satan-Motivs als solches der vergleichenden Literaturwissenschaft zuzuordnen,

Motiven ein neues literarisches Motiv entsteht

wenn auch das Motiv selbst religidsen Vorstellungen entsprungen ist.

Die Untersuchung dieses literarischen Motivs leidet - wie jede andere Unter-
suchung eines Phdnomens der modernen arabischen Literatur - darunter, daB es
bisher kaum wissenschaftliche und systematische Studien gibt, die der Ge-
schichte dieser Literatur als ganzer gewidmet sind4>. Zwar bietet die Ge-
schichte der arabischen Literatur von Brockelmann GAL S III die Basis zum
Studium dieser Epoche, doch kann sie trotz ihrer unbestrittenen Wichtigkeit
nicht als Literaturgeschichte im eigentlichen Sinne betrachtet werden. Ledig-
lich eine Zusammenstellung wichtiger Quellen kann aus ihr gewonnen werden.
Vielmehr scheint, daB die Geschichte der modernen arabischen Literatur in
wissenschaftliicher und historischer Methode angemessener Weise bislang we-
der in arabischer noch in einer europdischen Sprache geschrieben wurde.

So begann der Verfasser der vorliegenden Arbeit damit, die Werke zu sammeln,

1) Elisabeth Frenzel, Stoff- und Motivgeschichte 12

2 ol 747/

3) ibid. 117-121.

4) Der Versuch John Haywoods in seiner Modern Arabic Literature. An Intro
duction with Extracts in Translation. 1971, ist als gescheitert anzu-
sehen. Der Verfasser nat offenbar nicht allein wichtigste Quellen nicht
gelesen, ihm sind auch beriihmte arabische Literaten unbekannt geblieben.

Vgl. Werner Ende. Zu einer Einflhrung in die moderne arabische Literatur,

passim; Wielandt, Bild 5.
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die den Namen des Satans im Titel tragen. Nach der Lektilire muBten viele Wer-
ke1) wieder ausgeschieden werden, da sie auBer im Titel wenig oder keinen Be-
zug zum Satan aufweisen. Auch waren die meisten von ihnen in bekannten volks-
timlichen Reihen erschienen, wo die Formulierung des Titels vorwiegend kom-
merziellen Erwagungen folgt, da durch sie ein schneller Verkaufserfolg ermdg-
licht werden soll. Ahnliches gilt auch fur den arabischen Filmz). Nach dem
Ausscheiden derartigen Materials galt es, in einer breit angelegten Suche
auch jene Werke ausfindig zu machen, in denen der Satan eine Rolle spielt,
ohne im Titel genannt zu sein. Ergebnis dieser langwierigen Nachforschungen
ist, daB unsere Studie Information tber und Inhaltsangaben von zahlreichen
Werken enthalt, die sonst kaum aufzufinden sind. Allgemeine und kurze Hinwei-
se auf solche Werke begegnen zwar gelegentlich in wissenschaftlicher Litera-
tur, doch 1aBt sich auf dieser Grundlage kein vollstandiges Bild von ihnen
gewinnen.

Bei der Analyse der Figur des Satans als literarisches Motiv ist es unerlaB-
lich, daB sie die zwei Hauptstromungen, auf denen die heutige arabische Li-
teratur beruht, beriicksichtigt: die europaischen literarischen Stromungen

und die arabisch-islamische Tradition. Ein groBer Teil der hier zu analysie-

1) Wie z.B.:%Isa Muhammad Isa, A$-Saitan aw al-Qabr al-Hafi,Kairo o.J.;Mahmid
Ahmad Halil, Mugtama a§—§ayatin,Kairo 1925; in der Reihe ar-Riwayat al-
adida ohne Verfasserangabe:A¥-Saitan al—Asfar,CA§:§aitan as-Sagir,Sadiqat

a&-8aitan,Ap-Tabib a$-Saitan, Aba’at a¥-Saitan, Isabat a¥-Saitan;in der
Reihe Riwayat al-Gaib (Iaschenroméne) epenfalls anonym:Ahzan a$-Saitan,
Bur§ a¥-Saitan; ferner ébdalléh “Abd al-Gabbar, A%-Sayatin al-Hurs,Kairo
0.J.;5a id Lutfi, lqd ma~ a$-Saitan wa-Qisas Uhra,Kairo 1949;Hasan Radab,
Saitan Adam;Suhair al-Qalamawi,A$-Sayatin Talhu,in:al-Adab 2 (1966) 10-15;
Muhammad Kamil al-Muhami,Nagah ma~ Saitan,in: al-Hilal 60 (1965)101-107;
ihsan Marga§,Magra at ag-Saitan,Beirut 1981;Ahmad as-Sawi Muhammad, AS-
Saitan Lu batuhu al-Mar’a,Kairo 194,Ibrahim al-Misri,Al-Mar’a wa-Saitanuna,
in:al-Hilal (1963) 60-70;Muhampad al-Mandi,A$-Saitan Satir in:al-Adab 1
(1956)107-117;Hasan Ra%ad,Sani at a¥-Saitan,Kairo 1965,

) Am 14.9.1984 sah ich in Kairo den dgyptischen Film A¢-Saitan Yuganni
(Der Satan singt), worin dem Satan nicht die geringste Rolle zukommt:
Es genht dort um einen erfolgreichen Autor, der sich in einer personli-
chen Krise befindet und sich auBerstande sieht, produktiv zu sein. Da
ruft ihn ein Unbekannter an, der behauptet, selbst die Quelle der Inspi-
ration des Schriftstellers zu sein, und dies damit belegt, daB er ihm
das letzte, was dieser zu Papier brachte, vortrdgt. Der Schriftsteller
sucht die Krise zu lberwinden, begeht aber schlieRlich Selbstmord. Es
stellt sich heraus, daB seine Frau mit jenem Unbekannten in Verbindung
steht; die Polizei verhaftet sie schlieBlich.

N
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renden Werke belegt diese Durchdringung und Vermischung1)_

Die enge Beriihrung mit westlichen literarischen Stromungen lieB in der ara-
bischen Literatur neue Gattungen, wie Roman, Drama und Kurzgeschichte ent-
stehen und verdndert die Form der Qaside; arabische Schriftsteller begannen
europdische literarische Techniken zu nutzen, darunter auch den Einsatz des
Satansmotivs als literarisches Mittel, das eine dhnliche Funktion erfiillt wie
aie Wiedergabe von Trdumen in der Belletristik. Im Traum durchdringen sich
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft,die Sphdren. von Raum und Zeit vermischen
sich ebenso wie Verniunftiges und Absurdes. Fiir den Inhalt des Traumes kann
der Literat die unmittelbare Verantwortung von sich weisen.

Der Leser wird manche Parallele hierzu im literarischen Einsatz der Figur des
Satans entdecken. Der iragische Dichter Gamil Sidqi az-zahawi, der moglicher-
weise von einer Lektire osmanischer Literatur, die hier der arabischen vor-
ausging, beeinfluBt warz), unternahm es als erster in seinem Gedicht Revo-
lution in der Holie , 1929, die Verbindung zwischen Satan und Traum herzu-
stellen. Er behauptet, seine Revolution sei ein Traum, um damit die Verant-
wortung fir sein Werk, dessen Eindruck auf den Leser abzuschwdachen. Auf dem

Feld der Poesie verwandte der dgyptische Dichter“Abd ar-Rahman Sukri, der fir
seine Vertrautheit mit englischer romantischer Literatur bekannt ist, das Mit-
tel des Traumes in vertiefter WeiseB). Mit dem Gebrauch des Satansmotivs als

formales Mittel ist wie beim Einsatz des Traummotivs stets die Absicht vérbun—

den, einen bestimmten Gedanken, sei er religioser, gesellschaftlicher oder po-

1) Davon nehme ich die beiden Theaterstiicke des bekannten Herausgebers arabi-
scher Quellentexte Salah ad-Din al-Munaddid (1920-)aus, die unter dem Ti-
tel "Iblis Yuganni", 1943 (Der Teufel singt) verdffentlicht wurden. Sie
sind meist wortliche Adaptationen_von zwei Teufelsepisoden aus 1001-Nacht
und dem Kitab al-Agani, die um Ibrahim al-Mawsili und seinen Sohn Ishag
kreisen. AuBer dem Wunsch des Autors zur Wiederbelebung der literarischen
Tradition weisen sie keine Spur literarischer Neuschopfung auf. Aller-
dings ist zu beachten, daB sich al-Munagdid den zwei Erzdhlungen zuwandte,
nachdem er der Figur des Satans in franzosischer Literatur begegnet war.
Al-Munagdid beabsichtigte sogar ein Buch unter dem Titel: "Iblis fi-l
Adabain al-"Arabi wal-Faransi (Der Teufel in der arabischen und franzosi-
schen Literatur) zu schreiben. Dies jedoch wurde meines Wissens nicht ver-
offentlicht. S. Lamahat min Tadarini al-Fikriyya," 1962, 20-23, in dem ar
iber "1blis yuganni" ausfiihrlich spricht, jedoch sein geplantes Buch iiber
aen Teufel nicht erwdhnt.

2) vgl. Theodor Menzel, Das hochste Gericht. in: Der Islam 5 (1914) 1-46.

3

) Abd ad-Dayim a%-Sawwa,Fi’l-Adab al-Mugaran 36 f.



litischer Art, herauszustellen. Das Satansmotiv konnte es dem Autor erleich-
tern sich noch deutlicher von den geduBerten Gedanken und Vorstellungen zu
distanzieren. In der modernen arabischen Literatur tritt uns das Bild des Sa-
tans daher in folgenden verschiedenen Funktionen entgegen: als Rebell, als Re
former, als tragische Figur oder als bosartiger Charakter. Dazu (o R o)
noch unter dem EinfluB von Goethes Faust, das aufgenommene Motiv des Paktes
mit dem Satan. Den Satan als Rebell darzustellen, begann als erster Abbas
Mahmud alfiqqéd (1889-1964), der Griinder der Diwan Gruppe. Dabei trug der Sa-
tan in seiner Rebellion keine negativen Ziige, obwohl er géttlichen Rang er-
strebte1). Was seine Darstellung als Reformer angeht, so folgt daraus notwen-
dig, daB der Satan mit solcher Eigenschaft nicht mehr Satan als Verkorperung
des Bosen sein kann. So begegnet er bei ar-Raihani und Sukri z.B. als Sozial-
reformer, und ohne Zweifel wird er hier nicht eingesetzt,um dem Autor die
Distanzierung zu ermdglichen, sondern mit dem Ziel verscharfter Kritik an der
damaligen Gesellischaft, einer Gesellschaft, die sogar der Satan zu reformieren
strebe. Hebt ein Autor aber die tragische Dimension der Satansgestait hervor,
so weist er auf asthetischer Ebene meist deutlichen europdischen EinfluB auf,
auch wenn er sich hier inhaltlich auf einige islamische Mystiker wie Hallag
und seinesgleicnen stitzen kdnntez),

Das Auftreten des Satans als literarische Figur muB daher als ein wichtiges
und beachtenswertes Ereignis innerhalb der modernen arabischen Literatur be-
trachtet werden. Um dies noch deutlicher zu machen: Der arabische Leser am
Anfang dieses Jahrhunderts, der Werke zu lesen begann, wie Die Biographie
eines Satans von al-°“Aqqad, Die Rede des Teufels von Yukri und i
Satan von Gibran Kahlil Gibran - alle zwischen 1912 und 1918 entstanden -
muiste ohne Zweifel zutiefst iiberrascht sein: Das Bild des Satans in diesen
Werken wich volikommen von dem ab, was in den Offenbarungstexten der monothe-
1stischen Religionen steht. So ist er Rebell bei al—chqéd, Reformer bei Sukri
und eine tragische Figur bei Gibran. Fragt der Leser nach dem Geheimnis die-
ser Wandlung im Bild des Satans, so entdeckt er, daB alle drei Autoren von

.

i) Im modernen arabischen Denken gehort der Begriff Tawra (Revolution) zu den
stets positiv verstandenen Begriffen.

Z) Wie weit die islamische Mystik im strengen Sinn noch islamisch ist, ist in

der islamischen Theologie umstritten. So darf nach einigen Fundamentalisten

auch nicht von islamischer Mystik als ein dem Islam immanentes Phdnomen

gesprochen werden, sondeEn lediglich von der Mystik im Islam, im Sinne ei-

nes Fremdkérpers. S.z.B. Umar Farrih, al-Atar al-Mutanagida Litasawwuf

fi-1 Islam, Al-Baheth 4 (1980) 9-39.
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westlicher Literatur oder genauer von angelsdchsischer Kultur beeinfluRt wa-
ren. Diese Kultur hatte dazu beigetragen, daB jene Literaten die Persdnlich-
keit des Satans von neuem entdeckten und ihn als literarischen Gegenstand be-
handelten, indem sie sich zugleich von der iiblichen religiosen Abwertung des
Satans freimachten. Die neuartige Behandlung der Figur des Satans, die im en-
gen Zusammenhang mit literarischen Modernisierungsbewegungen wie auch mit ver-
tiefter Kenntnis westlicher Literatur steht,ist keineswegs ohne Gefahr fiir die
Autoren. Belegt wird dies in aller Deutlichkeit durch die ZusammenstdBe von
Literaten, mit den religiosen Autoritdten. Diese Konflikte beschéaftigten

stets die dffentliche Meinung und die Massenmedien. Denn jene "verwestlich-
ten" Autoren wandten sich nicht an ein europdisches Publikum, sondern an ein
arabisches, das Uberwiegend aus Muslimen bestand. Deshalb waren die Moderni-
sierungsbewegungen, ob auf religidser oder literarischer Ebene, zahlreichen
Anschuldigungen ausgesetzt, die in den Angriffen auf die Pioniere der freien
Dichtung ihren Gipfel erreichten. Ihnen warf man unter anderem vor, Kommuni-
sten, Atheisten und Agenten des Westens zu sein und die eigene Tradition zu
entstellen1).

Gleiches begegnet uns bei jenen Schriftstellern, die die Figur des Satans in
einer Weise darstellen, die religiosen Auffassungen widersprach, oder ihr
eine unabhangige Interpretation gaben. Das heiBt, die Darstellung der Figur
des Satans ist immer auch eine Auseinandersetzung auf weltanschaulicher Ebene.
Deshalb analysieren wir hier auch einige Werke, die ein angemessenes litera-
risches Niveau vermissen lassen, weil sich in ihnen wichtige Bezilige zur ge-
sellschaftlichen Entwicklung in der heutigen arabischen Welt finden. So wurde
az-Zahawl von muslimischen wie christlichen Gelehrten des Unglaubens bezich-
tigt, als sein Werk Revolution in der Hélle erschien. Er verfugte daher,

daB seine Gedichtsammlung An-Nazagat (Einflusterungen) erst nach seinem Tod
veroffentlicht werden solle.

Gibran trafen die iberaus scharfen Angriffe der katholischen Kirche. Die Zeit-

schrift al-Masriq a14hchmn2)entfesselte gegen ihn und Amin ar-Raihani einen
wahrhaften Kreuzzug und klagte sie des Unglaubens und der Irrlehre an.
Es scheint, dafs die heftigen Angriffe, die den &gyptischen Dichter Salih

1) Darlber s. Gali Sukri, Susyuliidya an-Naqd al-Arabi al-Hadit 80-81.
2)Bskze B w3 (10D 082 740) (1924), 623-629.




Gawaat infolge der Verdffentlichung seiner Qaside Der rebellierende Monch
trafen, fir ihn AnlaB waren zu erkidren, er werde nie mehr ein Gedicht schrei-

ben und seiner letzten Qaside den Titel Reue vor Gott zu geben, wenn er auch
schlieRlich seinen Vorsatz aufgab und wieder von neuem zu dichten begann.

Der dgyptische Romancier Nagib Mahflz, wohl der berihmteste lebende arabische
Schriftsteller iiberhaupt, sah sich gezwungen, den Roman Awlad Haretna (Die
Kinder unseres Viertels) in Beirut verdffentlichen zu lassen, und bis heute
ist er der einzige seiner zahlreichen Romane, der nicht in Kairo gedruckt wur-
de; die al-Azhar Universitdt sah in ihm eine schamlose und obsz6ne Behandlung
heiliger religioser Inhalte. Der Vortrag von Sadiq Galal algAgm, den der Pro-
fessor an der Amerikanischen Universitdt in Beirut, 1965 unter dem Titel Ma’-
sat I1bl1s (Die Tragodie des Satans) im dortigen Arabischen Kulturzentrum
hielt, mag aus zwei Griinden in diesem Zusammenhang ein treffendes Beispiel
sein: 1. Dieser Vortrag lieB einen Sturm der Entristung ausbrechen, der darin
gipfelte, dak sowohl der Autor des Vortrages als auch der Verleger des Buches,
in das dieser aufgenommen wurde, gerichtlich verurteilt wurden und der Mufti
des Libanon sich veranlaBt sah, ein Fatwa zu erlassen, in dem er folgendes
sagte:

Zu dieser kritischen Zeit im Leben der Araber und Muslyne erscheint

es einigen, die sich zur arabischen Nation (al-Umma al-arabiya) rech-
nen, richtig, die Ordnung zu storen. Sie zerreiBen durch die Verbrei-
tung falscher Ideen und schadlicher Angriffe ihre Eintracnt und flgen
damit der himmlischen Religion und den heiligen Prinzipien Schaden zu.
Dabei glauben sie sich gedeckt, indem sie unter dem Mantel der Meinungs-
freiheit stehen; diese Behauptung mag schlichte Gemiiter verlocken, sie
peeinflussen und ins Fahrwasser dieser Verderber geraten lassen. Das
Buch "Kritik des religiosen Denkens" ist ein Beispiel fir solche De- )
struktion, die gegen alle religiGsen und irdischen MaBstdbe verstoRt ‘.

2. Der Autor spricht tber die Figur des Satans, um die Reaktion der 6ffent-
lichen Meinung, (der staatiichen und der religidsen) auszuioten, indem er all
jene Kreise durch die Behauptung, die Figur des Satans sei mythologischen Ur-
sprungs und menschlicher Einbildung entsprungen, provoziert. So beschaftigte
dieser Vortrag, der spater innerhalb des Buches Naqd al-Fikr ad-Dini (Kritik
des religiosen Lenkens) erschien, fir nicht geringe Zeit Presse und Schrift-

steiler in Beirut und innerhalb und auBerhalb der arabischen Welt. Zur Wider-
legung des Buches wurden mehrere Schriften und Artikel geschrieben, so daB
man die Kritik des religiosen Derkens in eine Reihe mit anderen berihmten

1) Stefan Wild, Gott und Mensch im Libanon. Die Affdre Sadiq aI-CAgm. in:
Der Islam 78 (1972) 206-253, 229-230.
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und umstrittenen Bichern stellen kann, wie Fi¥-%ir al-&ihili (Uber die voris-
lamische Poesie) von Taha Husain und Al-Islam wa-Usiil al-Hukm (Der Islam und
die Prinzipien der Herrschaft) von @11 CAbd ar-Raziq.

Mit Ausnahme von Alfﬁ;m stieBen die Autoren nicht mit den politischen Institu-
tionen zusammen, sondern mit den religidsen, den muslimischen wie den christ-
iichen. Und auch als die dgyptischen Behdrden den Roman von Mahfuz konfiszier-
ten, gescnah dies aufgrund der Stellungnahme von Al-Azhar und unter besonde-
ren Bedingungen nach der Niederlage von 1967 gewissermaBen zur Beschwichtigung
der religidsen Institutionen.

Es gibt auf der anderen Seite viele literarische: Werke, die die Figur des Sa-
tans behandeln und dennoch, trotz Ahnlichkeiten mit den ebengenannten Werken,
zu keinem Konflikt fiihrten. Ein Beispiel dafiir ist das Gedicht Tardamat
Saitan von al-ﬁqqéd. Letzteren bewahrten wie es scheint, einerseits die
Schwerverstdndlichkeit seiner Qaside, andererseits seine spitere islamisch-
religiose Einstellung vor Angriffen; auch distanzierte er sich spiter selbst
von seinem Werk und rechtfertigte dessen Radikalitdt mit dem ersten Weltkrieg
una den damit einhergehenden Katastrophen und Lebensbedingungen.

Die Werke von Taufiq al—ﬁakim schlieBlich legen beredtes Zeugnis ab fiir die
Fdhigkeit ihres Autors zur "friedlichen Koexistenz", sowohl mit den politi-
schen Instanzen (Fu’ad, Nasir, as-Sadat, Mubarak...) als auch mit den religi-
osen Autoritdten. Obwohl al-Hakim freiziigige Gedanken vortrdgt, wie in séiner
Kurzgeschichte Der Martyrer, auf die sich auch Sadiq &alal Al-<Azm zu Ende sei-
nes Vortrages stitzte, um die tragische Dimension des Satans zu belegen, ist
er doch immer bemiht, jede politische Konfrontation zu vermeiden. Das zeigt
sich auch bei dem einzigen Zusammenstol, zwischen ihm und einem der fiihrenden
muslimischen Gelehrten in Agypten, dem friheren Awgaf-Minister Muhammad Mit-
walli $a‘rawi. AnlaB waren Artikel, die al-Hakim zundchst in der Zeitung Al-
Anhram und dann in Buchform unter dem Titel Al-Anadit al-Arba®a, 1) (Die vier
Gesprdche) veroffentlichte, in denen er vorgab, Gott habe zu ihm gesprochen.
Er beugte sich dem 6ffentlichen Sturm der Entristung und verdffentlichte die
Gesprache in entscharfter Form als Buch und fiigte zahlreiche Belege aus sei-

nen égterariscnen Werken bei, um zu beweisen, daB er den Islam verteidigt
habe™".

1) Kairo 1983.
2) Ibid. 173-176.



Solche Konflikte belegen ihrerseits, wie aufmerksam die religitsen Autorita-
ten das Geschehen um sie herum verfolgen und welchen EinfluB sie auf die Ge-
sellschaft und die 6ffentliche Meinung ausiiben. Diese Auseinandersetzungen
gingen naturgemd® nur um den Inhalt. Der Streit um die literarische Form wurde
zwischen den Modernisten und konservativen literarischen Kreisen und Institu-
tionen ausgetragen, wie z.B. dem obersten "Rat zum Schutz von Kunst und Lite-
ratur" in Agypten, den verschiedenen Akademien fur arabische Sprache, konser-
vativen Literaturprofessoren usw....

Doch obwohl das religiose Element im Streit um den Inhalt, das literarische im
Streit um die Form iberwog, erhielt der Konflikt in beiden eine politische Di-
mension: So wurde die literarische Stromung der "freien Dichtung" als Produkt
von Marxisten oder Freidenkern angesehen und die Verwendung christlicher Sym-
bolik als Beweis hierfiir herangezogen1)

Die vorliegende Arbeit, die sich insgesamt in sechs Teile gliedert, will die
Figur des Satans, so wie sie die literarischen Texte (Drama, Roman,Novelle,
Kurzgeschichte, Poesie) nachzeichnen, literarisch analysieren und dabei aus-
driicklich diese Texte in ihren kulturellen und weltanschaulichen Zusammenhang
stellen.

Teil A, "Die Figur des Teufels in der klassischen arabischen Literatur" bil-
det gleichsam den Hintergrund des Satansbildes in der alten arabischen Lite-
ratur dar, um davon die Wandlung dieses Motivs in der Moderne abzuheben. Die-
ser erste Teil stellt nicht eine selbstdndige Untersuchung dar, welche brei-
tere und vertiefte Forschung notwendig gemacht hétte, sondern versucht nur die
Hauptlinien herauszuarbeiten. Wir verfolgen die Figur des Satans in der voris-
lamischen Poesie, dann bei al-Farazdag,Ba%¥ar Ibn Burd, Abu Nuwas, Abu JESalia?
al-MaCarrT, und al-Wasiti. Wir zeigen seine wesentlichsten Zige in den reli-
giosen Texten (Koran und Hadit) auf und weisen auf die Wandlung hin, die sein
Bild bei einigen Mystikern erfdhrt, die in ihm eine tragische Gestalt ent-
decken und die ihnen Symbol wird fiir absoluten Monotheismus und reinste Got-
tesliebe.

In Teil B 1. "Der Satan als Rebell" werden acht Werke der modernen Literatur

1) Dariiber s. das Buch des berihmten dgyptischen Philologen Mahmud Muhammad
Sakir. Abatil wa-Asmac. (1972) 208-219. Hier diskutiert der Verfasser die
Verwendung christlicher Begriffe wie Sinde, Opfer, Kreuzigung und Erlo-
sung in der modernen arabischen Poesie und den Widerspruch dieser Begriffe
zum Islam.




analysiert, die den Satan entweder als Rebell oder als Vorbild fiir einen Re-
bellen darstellen. Entstanden sind diese Werke zwischen 1912 und 1969, einer
Zeit grundsatzlicher Umwdlzungen auf allen Ebenen der arabischen Welt. Hier
mag es geniigen, das erste Gedicht von al-Aqgad zu nennen, das unter dem Ein-
druck der Zerstorung des Ersten Weltkrieges entstand, und das letzte Gedicht
des dgyptischen Dichters Amal Dunqul, das nach der arabischen Niederlage von
1967 geschrieben wurde.

In diesen Werken tritt europdischer EinfluB klar hervor. Mit Paradise lost,
La divina comeoia1 und der romantischen Dichtung hat der europdische Ein-
fiuB zweifellos die grofte Rolle bei der Anregung der arabischen Literatur
gespielt.

Die Rebellion des Satans verkorpert eine Vielzahl von Problemen arabischen
Denkens. Fir alEAqqéd ist es vor allem eine geistige Rebellion, die sich auf
den Genius des Einzelnen stiitzt; der Gedanke von Genius und Genialitdt kehrt
in allen seinen Werken wieder. Az-Zahawis soziale Revolution steht fiir seinen
Kampf um Reform, fiir die Emanzipation der Frau und fiir seine liberale Hal-
tung in religiGsen Fragen. Bei Salih Gawdat reprasentiert sie eine Existenz-
einstellung, die in einem groBen Teil seiner Dichtung hervortritt und in der
das Lepben und seine Genilisse, besonders die Frau als Quelle diesseitiger Freu-
den, im Zentrum stenen. Zugleich beinhaltet dies fur ihn, wie auch fiir Butrus
Hawaga, eine deutliche Kritik an den Schranken, die die Religion vor dem'Er-
langen solcher Genisse aufgerichtet hat. Butrus Hawaga behandelt diesen Stoff

allerdings vor einem christlichen Hintergrund und dhnelt darin Georg Bernanos
2)

und dem Amerikaner Flannery 0'Connor in einigen ihrer Schriften
Die Darstellung der Rebellion Idris'(durchsichtige Verschliisselung von Iblis=
Teufel) in Awlad Haretna von Mahfuz ist beinahe der schonste Teil des Romans.
Mahfuz halt sich kaum mit religidsen Texten auf, sondern verleiht der Rebelli-
on eine philosophische Dimension, indem sie nicht allein das Schicksal des
ldris bestimmt, sondern ebenso das Schicksal al-abalawls (= Gott). Gbwohl der
Roman vieles wiederholt, was sich hinsichtlich des Satans schon in anderen
Werken findet, stellt er doch einen im weitesten Sinne originellen Beitrag zur

1) Uber die Ubersetzung der Divina Comedia s.CIsd an-Na‘Uri, Dirdsat
fil-Adab al-Italy , S. 7-22. Die zuverldassigste Ubersetzung ist die von
dem Agypter HasanUtman 1559-1969.

2) s. daruber: Martin Christadler: Amerikanische Literatur der Gegenwart,

352-370; Kindlers Literatur Lexikon VI (1965) 1771.
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Literatur dar1 5
Angesichts der Tatsache, dab Reform und Erneuerung Anliegen der arabischen
Welt generell sind, ist es nur natirlich, daB auch die Literaten dazu Stel-
fung nenmen und der Satan ihnen hier als Mittel dient, Reformen zu fordern.
Der Leser wird in Teil B 2. "Der Satan als Reformer' vor allem zweierlei be-
merken: Erstens, das Fehlen jeder Poesie, deren kiinstlerische Form all diese
Gedanken, die in den sechs ausgewahlten Werken diskutiert werden, kaum aufneh-
men konnte. Zweitens, die Unmoglichkeit zwischen den Reformvorstellungen der
einzelnen Literaten grundsdtzlich zu unterscheiden: Hat die Reform bei Sukri
auch vorwiegend idealistiscnen Charakter, so trifft sie doch mit ar-Raihani

in dessen geistiger Reform zusammen, diese wiederum iberschneidet sich mit der
Reform-Vorstellung von Taymur und al-Hakim in den Bereichen Erziehung, Politik
und Gesellschaft. Bei der Behandlung der einzelnen Werke folgen wir deshalb
nicht inhaltlichen Gesichtspunkten, sondern der Reihenfolge ihres Erscheinens,
da so dem Leser die historische Entwicklung deutlich wird.

Die tragische Dimension des Satans behandeln wir in Teil B 3. anhand von sie-
ben Werken, die sowohl Prosa als auch Poesie enthalten. Zum ersten Mal er-
scheint der Satan hier als Liebender, Gequdlter und Bereuender, der sich nach
Kraften miht, sich zu @ndern, um schlieBlich das Gute zu vertreten. Doch liegt
sein Problem nicht in der Unfahigkeit sich zu &ndern, sondern in seinem Schick-
sai, das ihn bestimmt, Reprdsentant des Bésen zu bleiben. In einigen Werken
schwingt erhebliche Sympathie fur den Satan mit, aus dessen abgriindig boshaf-
ter Seele das Gute hervortreten kann. Man wird bemerken, daB der Pakt mit dem
Satan in Teil B 4., vor allem beeinfluRt durch Goethes Faust, Eingang in die

1) Als Antwort auf die Frage, ob_"Awlad Haretna" der Philosophie etwas hinzu-
fiigte, sagte Mahfuz: "Awlad Haretna" figt nichts dazu. Das stimmt, aber
wann habe ich behauptet, daB ich im echten Sinne des Wortes Philosoph sei?
Philosoph ist derjenige, der der schon vorhandenen Philosophie eine neue
hinzuftigt. Was den Literaten betrifft, der ein Scheinphilosoph ist, so han-
delt es sich um einen, der das, was er von der Philosophie ibernimmt, in
kiinstlicher Form auszudriicken vermag, wodurch er der Philosophie dient. Denn
der Scheinphilosoph verwandelt die Philosophie in eine lebendige Erfahrung,
die in der menschlichen Seele lebt, nachdem sie zuvor nur eine rationale
Gleichung war, die nur die Philosophie und ihre Anhdnger betraf. Was hat
Shakespeare, Goethe, Ibsen oder Shaw zur Philosophie beigetragen? Nichts.
Die Literatur ist nicht die Schopferin der Philosophie, doch die Philosophie
ist Gegenstand der Literatur" in: Hiwar 3 (1963) 65-74.
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arabische Literatur gefunden hat. Die dabei angesprochenen Probleme sind je-
doch regionaler Herkunft, sie stehen unter arabischen Vorzeichen. Denn es 1&Rt
sich feststellen, daB Faust in nahezu allen Fdllen in arabisch-islamischer
Weise verstanden wurde. Mittels des Pakt-Motivs wurden nationale Probleme be-
handelt, wie die nationale Identitdt, das verlorene Vaterland und religidse
Fragen, wie die von aller Religion unabhdngige Wissenschaft. Gelegentlich wur-
de auch die Figur des Faust mit islamischen Motiven wie der historischen Figur
al-Hallag vermischt. Die hier analysierten Werke decken einen Zeitraum von
1929 bis 1980 ab und umfassen die Lénder Agypten, Jemen, Marokko, Paldstina
und Iraq.

Teil B 5. schlieBlich ist Werken gewidmet, in denen der Satan gewissermaBen in
seiner "natiirlichen"Rolle, so wie ihn die Religionen verstehen, als Reprdsen-
tant des BOsen auftritt. Hierbei untersuchen wir auch Beispiele, die inhalt-
lich als MaBstab oder Vorbild islamisch ausgerichteter Literatur betrachtet
werden, obwohl sie in kiinstlerischer Hinsicht offensichtliche Schwichen auf-
weisen. In einem zweiten Abschnitt des Teils wird schlieBlich die Verbindung
von Satan und Frau in der modernen arabischen Literatur besprochen. Die Durch-
sicht dieses Teils 1dBt erkennen, daB es sich um Reprdsentanten folgender 1li-
terarischer Schulen und Richtungen handelt:

1. Die Diwan-Gruppe: Sie versucht als erste eine Erneuerung der Poesie im
Lichte der MaBstdbe des englischen Kritikers William Hazlet und griff zugleich
die traditionelle, von dem Kreis um Ahmad Sauqi reprdsentierte Dichtung an. Die
aus al-CAqqad, al-Mazini und ¥ukri bestehende Gruppe forderte einen dgyptisch-
arabischen subjektiven Stil.

2. Die Apollo-Gruppe: Diese Gruppe wurde 1934 durch Ahmad Zaki Abu Sadi ge-
grindet. Mit ihrem Organ, der Zeitschrift Apollo, in der die bekanntesten
arabischen romantischen Dichter schrieben, trug sie zur Vertiefung der roman-
tischen Stromung in der arabischen Welt bei.

3. Die Emigrationsbewegung: Sie nahm durch Behandlung nicht-traditioneller In-
halte und unkonventioneller Sprache an der Schaffung einer neuen Poesie und
Literatur teil und lbte allgemein groBen EinfluR auf die moderne arabische Li-
teratur aus. Die Dichtung des tunesischen Dichters Abu 1-Qasim a¥-$abbi k.nn
hier als Beispiel gelten. Ohne selbst Fremdsprachen zu beherrschen, stand er
derart unter dem Eindruck der Dichtung Gibrans, daB er nach Sprache und Inhalt
zu einem Romantiker wurde.

4. Die Stromung der "freien Dichtung" und der Kreis um die Zeitschrift Eifﬁ
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(Poesie): Ende der vierziger Jahre begann eine tiefgreifende Wandlung der tra-
ditionellen Qaside und ihres Rhythmus. Der arabische Dichter fiihite sich von
nun an weder an die alten, durch Halil Ibn Anmad beschriebenen VersmaBe, noch
an den Endreim gebunden und gelangte zu einer neuen poetischen Form. Dabei
schlug §l€£ einen dhnlichen Weg ein wie die Zeitschrift Apollo und brachte
zahlreiche Ubersetzungen aus europdischer Dichtung, lenkte den Blick auf ihre
Asthetik und nahm sie zum literarischen MaBstab.

5. Die wichtigen Vertreter der Kurzgeschichte, des Dramas und des Romans: Un-
ter den Autoren, die in Agypten und anderen arabischen Landern Belletristik
scireiben wie Mahmid Taymir, al-Hakim, Abd Hadid, Bakatir, Mahflz wurde schon
relativ friih die Gestalt des Satans behandelt. Durch die Behandlung dieser
Figur in diesen Werken, gewinnt der Leser neben dem Bild des Satans eine Vor-
stellung von der Entwicklung der arabischen Belletristik in der modernen
Zeit.

6. Der Beitrag der Schriftsteller traditioneller Schule zur Behandlung dieses
Gegenstandes blieb gering und orientierte sich an der literarischen Uberlie-
ferung.

Die Anfange der Beschdftigung mit dem Thema des Teufels gehen zum Beginn die-
ses Jahrhunderts zuriick. Ruhi al—ﬁélidf1) (1864-1913) mit seinem Tarih al-
Adab “ind al-Ifrang wal-SArab wa Victor Hugo (Geschichte der Literatur bei den
Europdern, den Arabern und Victor Hugo) 1904, gilt als der erste, der auf den
Satan als literarisches Motiv hinwies, als er in seiner Zusammenfassung von
Goethes Faust Mephisto mit “a§-§ait5n"2), wiedergab. Er gab dariiberhinaus
schon friih einen weiteren wesentlichen Hinweis, indem er die Notwendigkeit
unterstrich, sich von der einheimischen Uberlieferung inspirieren zu lassen
und diese von neuem zu entdecken:

Wenn die deutschen Schriftsteller eine Tragddie (riwaya fagi®a) zu schrei-
ben unternahmen, wahlten sie deren Stoff aus dem aus, was ihnen in ihrem
Land begegnete... So nahm sich Goethe, der Altmeister der deutschen Lite-
ratur, ngst 2um Helden seiner beriihmten unter diesem Namen bekannten
Tragodie™’.

Das Buch al-Halidis, niedergeschrieben als er in Paris Konsul des Osmanischen

Reiches war, kann als literaturwissenschaftliche Entsprechung zum Tahlis al-

1) Uber sein Leben s. Nasir ad-Din al-Asad. Muhadarat fil-Ittigahat al-Hadita
fi filastin wal-Urdunn(1957) 31-32.
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Ibriz des Tahtawi betrachtet werden, denn es enthdlt einige friihe Einsichten
und Analysen europaischer Meisterwerke der Literatur, die jedoch ganz von ara-
bisch-islamischen Standpunkten aus vorgetragen werden vgl. z.B. die Bevorzu-
gung ai-MaSarris gegeniiber Nietzsche, die Abhandlung {iber die Rolle des mus-
limischen Spaniens und der arabischen Kultur im Werk VictorHugos1) und die
Interpretation Fausts aus islamischer Sicht. Ein weiterer Beitrag findet sich
bei dem agyptischen Komparatisten Muhammad Gunaimi Hilélz) in seiner Fil-
Adab Al—Mugéran (tber vergleichende Literaturwissenschaft) 1953, in dem er
auf den Satan als literarische Figur bei Hugo, Alfred de Vigny und Michail
Lermontov, Milton und alfﬁqqéd hinwies3). Zur gleichen Zeit brachte der fir
seine Untersuchung iber moderne arabische Poesie bekannte Literaturkritiker
“Izzaddin 1sma‘il seine Abhandlung Qadaya l-Insan fi 1-Adab al-Masrahi al-
Mucésir, Dirasa Mugarana (Die Probleme des Menschen im zeitgendssischen Dra-
ma. Eine vergleichende Studie) heraus, die einen Abschnitt mit dem Titel Al-
Insan wa$-Saitan (Der Mensch und der Satan) enthalt, der zum einen den alten
Faust, zum anderen den neuen Faust behandelt. Wahrend er unter dem alten
Faust die Werke Goethes und Marlowes bespricht, geht er beim neuen Faust auf
Eugene 0'Neills Theaterstiick Days without End ein. Dabei sieht Ismatil in

Faust die literarische Figur, die den Geist heutiger westlicher Kultur vertre-
te. In der anschlieBenden Untersuchung von(ﬁbd a§—§ai}én (Sklave des Satans)
von Muhammad Farid Abu Hadid spricht er vom dgyptischen Faust. Unschwer ent-
deckt der Leser, daB Isma‘il dem Faust-Ubersetzer Munammachwaq Muhammad
folgt, indem er "Mephisto" und auch Marlowes “Luzifer”4> mit "Iblis" (Teufel)
wiedergibt, obwohl es bei Abu Hadid "Ahriman" statt "Iblis" heiRt.Doch ent-
hdlt diese Benennung in der Tat eine wichtige Aussage, ndmlich, daB Faust,
einschlieBlich des Paktes mit dem Teufel, im islamischen Kontext verstanden
wurde, sowohl von Seiten der Verfasser der Werke als auch von Seiten der Li-
teraturkritiker. In den achtziger Jahren nimmt sich Isma‘il erneut dieses The-
mas an und verbindet die Personlichkeit des verstorbenen dgyptischen Dichters
Salah %bd as-Sabur mit Faust5). Er sieht in ihm und in seinem Werk "Faust",

1) vgl. Ha%im Yagi, Harakat an-Naqd al-Adabi al-Hadit fi Filastin , 36-4..
2) Uber ihn _als Komparatisten, s. Faruq Suda, in: Fusll 3 (1983) 144-147.
3) Hile‘\é_l fi l-adab 306-312.

4) Isma“il, Oadaya 139-219.

i1.%A%iqal-Hikma wa-Hakim al-1%q. in: Fusdl 2 (1981) 37-50.

5) “Izzadin Isma
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1)

der nach der Wirklichkeit sucht und "Don Juan", der nach der Liebe sucht ".
Isma‘il greift auf J.W. Smeeds Faust in Literaturez) zuriick, dem er auch den
Ausspruch Hebbels entnimmt, "Jeder Don Juan endet als Faust und jeder Faust

als Don Juan”3). Es mag dahingestellt bleiben, inwiefern die Ansichten Smeeds,
der der Meinung ist, daid diese Verschmelzung ein Zeichen der Oberfldchlichkeit
ist, (so most works which present Don Juan who resembles Faust or a Faust who

resembles Don Juan are superficial or confusing)a), richtig verstanden wurden;
wichtig ist, daB hier eindeutig nachgewiesen wurde, daB ein europdisches li-
terarisches Motiv "auswanderte", um sich eng mit einer fremden Literatur zu
verbinden und Teil ihrer Wesenselemente zu werden. Es muB an dieser Stelle
festgestellt werden, daB alle erwdhnten Studien und Abhandlungen sich stets
auf Agypten und wenige beriihmte Schriftsteller (A-CAqqéd, al-Hakim, Sukri,
Abl Hadid) beschrankten, wobei einige Werke dieser Autoren lediglich im Aus-
zug behandelt werden. Dies laBt aber die genannten Studien nur von geringem
Nutzen sein, wenn es gilt, jene Werke vor dem Hintergrund eines herausragen-
den Phanomens zu untersuchen, dessen Auswirkungen weit tber Agypten hinaus
gehen.

In vorliegender Arbeit gilt es, das jeweilige literarische Werk unter dem As-
pekt des Phanomens selbst, seine Verbindung mit anderen Werken des gleichen
Autors, mit der literarischen Epoche und mit den verschiedenen kulturellen
Einflussen zu untersuchen. In der abschlieBenden Bewertung ist jedoch allein
von dem betreffenden Werk auszugehen, der Schliissel zum Verstdandnis des Wer-
kes mup moglichst innerhalb des Werkes gesucht werden.

Es war meine Absicht, diese literarischen Werke mit anderen Werken der Welt-
literatur in Verbindung zu bringen, im Vershche, das Verhdltnis von Beein-
flutwerden und EinfluBnahme zu bestimmen, ohne mich allein auf duBere bio-
graphische Faktoren zu stiitzen. Denn es geht darum, Grad und Qualitdt der
Einflisse durch Analyse der Beziige aufzukldren, die das Einzelwerk aufweist.
Der Leser der vorliegenden Arbeit wird, nachdem er den ersten Teil A und die
Darstellung des Satans bei konservativen arabischen Gegenwarts-Schriftstel-
lern (B 5.) gelesen hat, entdecken, daB die Wandlung in der Gestalt des Sa-
tans (bei den Modernen) ohne den EinfluB westlicher Literatur nicht denkbar
ist. Das "neue" Satansbild ist gleichermaBen Frucht dieses Einflusses wie

1) ibiliceeid? o
2) J. Smeed, Faust in Literature 161-196.
3) ibid. 161
4) ibid. 196.
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der Wiederentdeckung der eigenen literarischen Tradition1).

1) Ein Uberblick zum Thema moderne Literatur und Turdt bei Wiebke Walter,
Tradionsbeziehungen in der modernen arabischen Prosaliteratur in:Hallesche
Beitrdge zur Orientwissenschaft 7 (1985) 63-90.
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DIE FIGUR DES TEUFELS IN DER KLASSISCHEN
ARABISCHEN LITERATUR
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Die wichtigsten Quellen fiir die Vorstellungen vom Teufel,wie man sie in der klas-
sischen arabischen Literatur findet, sind der Koran und die Hadit-Litera-
tur. Der Koran erwdhnt den gefallenen Engel (Iblis) in einem doppelten Zusam-
menhang. In Sure 15, 30-33, befiehlt Gott den Engeln nach der Erschaffung
Adams, sich vor Adam niederzuwerfen1). Iblis weigert sich, worauf Gott sagt:
Dann geh' aus ihm (aus dem Paradies). Du bist verflucht.
Die Strafe, die den Teufel erwartet, wird auf seine Bitte hin bis zum Tag des
Gerichts aufgeschoben. Gott verleiht ihm die Macht, die "untreuen Diener Got-
tes" vom rechten Weg in die Irre zu fihren. Den zweiten Zusammenhang veran-
schaulicht die Paradiesgeschichte: Der Teufel verfihrt Adam und Eva dazu, ge-
geniber Gott ungehorsam zu sein und von der Frucht des "Baumes der Unsterb-
lichkeit" zu essen. In der ersten Episode wird der Teufel Iblis, in der zwei-
ten Saytan (Satan) genannt.

Die islamischen Gelehrten sind sich uneinig dariiber, ob der Teufel zu den
Engeln oder zu den Dschinnen gezdhlt werden miisse. Wéhrend die koranischen
Berichte dber den Teufel 6fter analysiert worden sindz), ist die Hadit - Li-
teratur kaum grindlich auf diesen Aspekt hin untersucht worden3)_ Ein Bei-
spiel fiir das Auftreten des Teufels in der Hadit-Literatur ist das Kapitel

" Die Eigenschaften des Teufels und seiner Heerscharen" Bib Sifat Iblis wa-
qunidin. )
Hier wird die Macht des Satans ausgemalt und der Mensch vor ihm gewarnt,'weil
er "dem Menschen im Blut stecke"S). Die Uberlieferungen verweisen auch auf
die Hilfsmittel, die gegen den Satan angewendet werden kénnen.

Ich werde im folgenden einige Beispiele aus der islamischen Traditionslitera-
tur nennen, die dem Koran-Kommentar des Tabari (310-923) entnommen sind.Ta-
bari berichtet, nach Ibn CAbbés, daB Iblis zu einem "Stamm der Engel, den
Dschinnen", gehorte, die aus sengender Glut min nari s-samumi erschaffen wor-
den waren. Iblis, der eigentlich al-Harit hieB, war der "Schatzmeister" des

Paradieses. Alle Engel, mit Ausnahme dieses Stammes, waren aus Licht erschaf-
fen worden. Die im Koran erwdhnten Dschinnen dagegen aus der Lohe des Feuers
maridin min ndr. Nach einer weiteren Tradition war Iblis, bevor er durch Unge-

1) vgl. Surg iy Giliifg 2, &g 20, 116=121

2) vgl. EI %, s.v. Iblis und Hermann Stieglecker 720-23, und Peter J. Awn
(1983) 18-40.

3) Peter J. Awn ibid. 44-54.

4) al-Buhari, Sahih (1864) 319-328.

5)) ol
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horsam gesiindigt, ein Engel mit Namen CAzézil. Er gehorte zu den Engeln, die
einst die Erde bewohnten und sich durch Wissen und das Streben nach Erkennt-
nic auszeichneten: wa kana min ataddi 1-mald’ikati gtihadan wa-aktarihim

Cilman, was ihn zum Stolz verfﬁhrte1). Nach einer anderen Uberlieferung ge-

horte Iblis zu den vornehmen Engeln ASraf al—Malé’ikaz).
Von Sa‘db. Mas®ld schlieBlich berichtet Tabari:

Die Engel kampften gegen Dschinnen. Dabei wurde Iblis, der damals
noch (sehr) jung war und zu den Engeln gehdrte, gefangengenommen
und muBte mit ihnen zusammen Gott dienen. Als Gott den Engeln be-
fahl, vor Adam g;ederzufallen, folgten sie diesem Befehl mit Aus-
nahme von Iblis™’.

Im Rahmen dieser Arbeit kann die Gestalt des Teufels in der klassischen ara-
bischen Literatur nicht vollstdndig untersucht werden. Auf drei Aspekte, die
fiir die weitere Untersuchung bedeutungsvoll sind, sei aber hingewiesen.

. Die etymologische Herkunft

Viele Philologen leiten das Wort "Iblis" von der arabischen Wurzel bls ab,
die im IV. Stamm "seine Hoffnung aufgeben" bedeutet. Eine Reihe von Philolo-
gen erkennt dagegen an, daB Iblis ein Fremdwort ist4). Al-Gawaligis' Mucarrab,
die bekannteste Zusammenstellung der arabischen Nationallexikographie fur
nicht-arabische Worter, bezeichnet die Auffassung von der nicht-arabischen
Herkunft des Wortes Iblis als die einzig richtigeS). Das Wort ist auch zwei-
fellos griechischen Ursprungs. Nach J. Horovitz ist Iblis entstanden aus
diabolos, in dem die als die aramdische Genitivpartikel aufgefaBt und wie
aucn in anderen griechischen Lehnwortern, im Aramdischen abgeworfen wurde ( . ..
Auffallend ist, daB das griechische Wort im Aramédischen iiberhaupt nicht und
auch in der dthiopischen Bibeliibersetzung in der Form dijabelos nur verein-
zelt vorkommt.

Die Abwerfung des 'di und die Angleichung an die Bildung "1£°71" sind erst
auf arabischem Boden erfolgt6).

1) Tabari, Gami® al-Bayan (1954) 1, 224-229;

2)ibTdisg =224

3)  ibidat 1, 224%

4) vgl. verschiedene Auffassungen im Lisan al—cArab von Ibn Manzur und in
Taégl_al—cArgs von Zabidi.

5) Bawaliqi, Mu arrab(1361) 23.

6) Horovitz, Koranische Untersuchungen (1926) 87.
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2. Die Gestalt des Teufels nach al-Gazall

Bevor der Teufel verflucht wurde, besaB er eine schone Gestalt slraten
bahiyatan. Er hatte vier Fliigel, verfiigte iiber ein groBes Wissen und war
fromm. Er verkorperte den Pfau der Engel und den Herrn der Cherubim. Nach-
dem er verflucht worden war, wurde seine duBere Gestalt von einer engelhaf-
ten in eine teufliche verwandelt. Gott verformte seinen Nacken zu dem eines
Schweins, verwandelte seinen Kopf in den eines Kamels und unter den Engeln
erschien sein Gesicht wie das eines Affen. Gott gab ihm Augen, die sich von
oben nach unten lber die ganze Ladnge seines Gesichts erstreckten, er formte
seine Nasenlocher so groB wie die Kanne des Schropfers, er gab ihm Eckzdhne,
die den Hauern eines Wildschweins glichen und lieR in seinem Bart nur sieben
Haare sprieﬁen1)

3. Die Familie und die Lebensbediirfnisse des Teufels

Die Frage nach dem Schicksal des Teufels stieB in der arabischen Literatur
auf groBes Interesse, vor allem bei al-ééhizz) (gest. 255/869), at-Ta‘a-
11b73) (gest. 682/1283), al-Gazali*) (gest. 505/1111), al-Qazwini®) (gest.
682/1283) und ad—DamTrTG) (gest. 808/1405). Ad-Damiri berichtet, der Prophet
habe gesagt, {

als Gott fur Iblis Nachkommenschaft und eine Frau schaffen wollte,
machte Gott Iblis so wutend7)da8 ein Feuerfunke aus ihm herausflog,
aus dem er seine Frau schuf

Ad-Damiri hat die Figur des Teufels mythologisch aber noch weiter ausgestal-
tet, indem er ihn zum Hermaphroditen machtes)

1) al-Gazali, Mukgsafat al-Qulib(1924), 37 vgl. Qazwini:Agaib al-Mahlugat,
(1956) 216; Ta-alibi, Timar al-Qulub (1326), 57-61.

2) Kitab al- Hayawan (1955), 15 SS90 2395806152 800 A S HAMS( 07 88 61 s%161- 281,

3) Iimar 81 Qulub (1326), 54-61, 195, 197, 245,

4) lhya Ulum ad-Din, 3, 18-29, 203-253. Hier wurde gesagt, daB al-Gazali
ein Buch unter dem Namen Talbis Iblis schreiben wiirde, solches Buch ist
aber von ihm nicht erhalten.

5)“Aga’ib al- -Mahldgat 211-15.

6) Hayatal-Hayawan 1, 257-272.

7) ibid. 265.

8) ibid. 266. Die Doppelgeschlechtlichkeit des Teufels beschrieb ad-Damiri

folgendermaBen:"Gott hat ihm (dem Teufel) an seinem rechten Schenkel ein
mannliches Glied geschaffen, an seinem linken Schenkel ein weibliches Ge-
schlechtsteil. Daraufhin begattete sich der Teufel selbst und es entstan-
den zehn Eier, aus denen 70 Teufel und Teufelinnen herauskamen'.
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Um den Koranvers "wollt ihr nur ihn (den Satan) und seine Nachkommenschaft an
meiner Statt euch zu Freunden nehmen, wo sie euch doch Feinde sind" ) be-
richtet b= Tabari nach Mugahid, Iblis habe fiunf Kinder mit jeweils verschie—
denen "teuflischen Aufgaben" gehabt 2) und zwar:
1. Zalanblr der Marktbesitzer. Er stiftet die Menschen auf dem Markt zum Streit
miteinander an.
Do Tl ks ailys Schicksalsschldge verantwortlich.
3. Al-Awar, (Unzucht).
4. Maswat, (Luge).
5) Dasim, fir den HaB zwischen Mann und Frau verantwortlich3).
Al-Gazall erwdhnt auBer einem MurraA), nach dem der Teufel seinen Beinamen
UAbu Murra" erhalten habe, noch zwei weitere Sthne namlich Hatrab und
Walhin °
Der erste sei der Teufel des Gebets, also derjenige, der zur Vernachlassi-
gung des Gebets verfiihre; der zweite sei der Teufel der rituellen Waschung,
derjenige, der zur Vernachldssigung der rituellen Waschung verfiihre. Ein
weiterer Nachkomme des Teufels wird von ad-Damiri erwihnt: al-Haffaf, der
Besitzer der wnste6
In einem bei al-Gazali tberlieferten Dialog zwischen Gott und dem Teufel wer-
den die Lebensbediirfnisse des Teufels ndher beschrieben.
Als der Teufel zur Erde hinabstieg, sagte er:
0 Gott! Du hast mich vertrieben und verflucht, deshalb baue mir ein Haus!
Gott: "Du bekommst das Bad."
Teufel:"Schaff' mir eine Sitzgelegenheit!"
Gott: "Du bekommst die Markte und die Versammlungsorte."
Teufel:"Gib mir zu essen!"
Gott: “Du bekommst das, woriiber der Name Gottes nicht angerufen wurde."
Teufel:"Gib mir Getranke!"
Gott: "Du bekommst alles, was berauscht."
Teufel:"Verschaff' mir einen Gebetsrufer!®

1) Sure 18, 50,

2) at-Tabari: Gami® 15, 262.

3) s.Al-Gawahiri, as-sihah s.v.Marara, Zabidi, Tagal— Arlis, s.v.Zalanbur, as-
Sagani: At- Takm1la wad-Dayl s.v.Zalanbur al- -Qazwini, LAga 1D s 8685
ad-Damiri, Hayat 1, 266.

An- Nawaw1, Tahdib al-Asma’was-sifat 1, 106.

al- Gazall, Ihya 34263

Damiri, Hayat 1, 266.
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Gott:
Teufel:"Gib mir auch einen Koran!"

Gott: '"Du bekommst die Dichtung."
Teufel:"Gib mir eine Schrift!"

Gott: "Du bekommst das Brandmal."
Teufel:"Gib mir auch eine Tradition!" (Hadit)
Gott: '"Du bekommst die Liige."

Teufel:"Gib mir Netze!"

Gott: "Du bekommst (die) Frauen."1)

"Du bekommst die Blasinstrumente."

Die Figur des Teufels in der arabischen Mystik

Die Darstellung der Gestalt des Iblis bei den Mystikern ist eine der merk-
wirdigsten Erscheinungen innerhalb des arabischen Kulturlebens. Der Teufel ist
die Figur, in deren Interpretation die Mystiker und die Dogmatiker tiefgrei-
fende Auseinandersetzungen fiihren. Bei den Mystikern wurden manche Ziige sei-
ner herkommlichen Rolle, z.B. seine Verfihrungskunst, oft beiseite gelassen
und seine Macht wurde abgeschwéchtz). Daher wurde gegen die Mystiker der Vor-
wurf erhoben, sie deuten die islamische Lehre um3).

1) al-Gazali, Ihya’, 3, 23 und al-Qazwini,Aga’ib, 1, 368.
2) Auch dies kann nicht hier weiter ausgefiihrt werden. Einige besonders mar-
kante Stellen sufischer Sonderauslegung der Figur des Teufels finden sich
ei: as-Samarqandi, Tanbih al-Gafilin. Bab ~“Adawat aé—éaytén, 215-218;1bn
Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya (1972), 2, 280-290, 388-395, 3, 402-408;at-
TirmidI, Kitab Hatm al-Awliya’ é19§5), 244-245; Nadm ad-Din al-Kubra
Fawa’ih al-Gamal wa Fawatih al-Galal (1957); Passagen, 7, 8, 143, 144, 33,
34, 176; vgl. weiter: The Islamic Quarterly, Vol. XXV: Ibn “Arabis Ge-
schichte mit dem Teufel, S. 32 ff. Die Originalstelle bei Ibn ~Arabi, an
der die in diesem Artikel behandelte Geschichte vorkommt, habe ich leider
nicht ermitteln konnen. Dafiir steht eine dhnliche Uberlieferung bei at-
Tirmidi, 217 und bei as-Samargandi, 217.
Ibn al-Gawzi (gest. 597/1201), ein_groBer Feind der Mystiker, besprach in
seinem Buch Naqd al-"Ilm wal-"Ulama’aw Talbis Iblis die Abweichung der My-
tiker vom wahren Glauben und verdammte sie, 171-432. Al-Maqdisi, Izzaddin
Abdassalam (gest. 687/1279 ?) schrieb in seinem Buch (Al-Qaul an-nafis
fi) Taflis Iblis li yak$ifa n-nazir fihi Talbis Iblis fa yumaiyiza bair al-
Hasis wan-nafis eine "BloBstellung" des Teufels nach dem Vorbild des T:lbis
Iblis von b. al-Gawzji, s. GAL 1 451 mit dhnlicher Tendenz. Der moderne
dgyptische Theologe _Abdgl—Kar&m_al—Hatib stellte in seinem Buch aé—ﬁaytén
wal-Insan bainaawliya’ihi wa A da’ih (1979), das feindschaftliche Verhdlt-
nis zwischen Teufel und Mensch nach der Lehre des Korans dar und folgte in
der Beurteilung der Mystiker Ibn al-Gawzi. Diese Beurteilung der Aussagen
der Mystiker lber den Teufel sind offenkundig voreingenommen. Sie beruhen
nicht auf einer genauen Priifung dessen, was die Mystiker sagten. Ibn al-
Gawzl und al-Hatib, wahfécheinlich auch al-Maqdisi, konzentrieren sich.wie
das bei den (ahl a$-Sari-a) Ublich ist, auf den Teufel in der Rolle de

Verfiihrers, wahrend die Mystiker(ahl al-Hagiga)ihn und sein Verhdltni.
zum Menschen wesentlich differenzierier c<2hen.

w
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Die eigenstdndige Rolle des Menschen betont etwa al-Muhasibi (gest.243/857)
indem er sagt:

Der Mensch bedarf keines anderen Verfiihrers als seiner selbst1),
an anderer Stelle sagt er:

Ihr habt die Macht, seine Liigen (des Teufels) zurﬂckzuweisega er aber
besitzt keine Macht, um euch zu dem zu zwingen, was er will™’.

Im Gegensatz zur Orthodoxie, die im Teufel ausschlieBlich die Inkarnation des
gegen Gott gerichteten Bosen sieht, sehen die Mystiker die Gestalt des Teufels
anders. Gelegentlich findet geradezu eine Umwertung der Figur des Teufels
statt. Der Teufel wird dann sowohl als Vertreter der reinen Gottesliebe und
des reinen Monotheismus als auch als Opfer der Willkir geschildert. Als wah-
rer Liebender und strenger Monotheist lehnte es der Teufel ab, sich auf Got-
tes Befehl hin vor Adam niederzuwerfen, weil er nicht vor einem anderen Wesen
als vor Gott niederfallen kdnne3). Dieser Ungehorsam wurde von al-Gunaid (ge-
st. 297/910) abgelehntA), von al-Hallag (gest. 309/922) vollkommen akzeptiert
und verherrlicht. Auf die Frage, warum Iblis das Sich-Niederwerfen vor Adam
ablehne, antwortete al-Hallag im Namen des Teufels in seiner Poesie:

Meine Weigerung (Adam anzubeten) bedeutet, Dich (Gott) fir heilig
zu erkldren. Meine Vernunft dreht sich (wie im Tanz) um Dich. Wer
ist Adam, wenn nicht Du? Und derjenige, der eingw Unterschied (Zwi-
schen Dir und Adam) gemacht hat, ist der Teufel™’.

In diesen dunklen Versen entspringt das Ablehnen des Sich-Niederwerfens durch
Iblis einem radikalen Monotheismus, der einer besonderen Verehrung Gottes
gleichkommt. Iblis wird an dieser Stelle positiv dargestellt. Er tritt zwar
mit dem Bosen in Beriihrung,in seinem Wesen bleibt er jedoch gut.

Apmad al—GazélTB) (gest. 517/1123) hat die Liebe des Teufels zu Gott in ei-
nem Dialog zwischen Moses und Iblis verdeutlicht. Als Moses argumentiert, daf
die AuBere Gestalt Iblis' von einer engelhaften in eine teufliche verwandelt
worden sei, antwortet ihm der Teufel:

1) van Ess, Die Gedankenwelt 56.

2) 1bid, 57

3) Ritter 539.

4) ibid. 539.

5) Kitab at-tawasin (1913) XVII, (vgl.S. XXIV)_ entspricht Vers 200-203.
Vgl. dazu die Ubertragung von Massignon in Hgllaé: Diwan, (1955) 72
und die arabische Auflage (1974), 4 s.a. "Ali Sami an-Na$3ar; Na$’at

al-Fikr al-Falsafl fil-Islam (1977) 1, 293-96.
6) As-Safadi, Al-Wafi 8, 115.




Das ist nur ein momentaner Zustand, der vorUbergeht und sich dndern
wird. O Moses! Je groRer seine Liebe (Gottes7 g einem anderen als
mir wird, desto groBer wird meine Liebe zu ihm

Die Liebe Gottes zum Teufel, so figt er hinzu, hat sich auch, obwohl er ver-

flucht wurde, nicht verringertz)

Dadurch wurde der Teufel zum Vorbild der wahren Gottesverehrung. Hallag, der
die Einheit Gottes besonders betont, sagt, es gebe nur zwei wirkliche Beken-
ner der géttlichen Einheit auf der Welt: Iblis und Muhammad3)

Ahmad al-Gazali geht noch einen Schritt weiter, er soll behauptet haben:

Wer den Monotheismus nicht vom Satan lernt, ist ein Ketzer4

Der Teufel bei Halla§ und bei al-Gazali ist stolz auf seine Weigerung. Als er

von Moses gefragt wird, warum er sich vor Adam nicht niedergeworfen habe,

erwidert er ihm:

0 Moses! Du hast den Anspruch erhoben, ein Monotheist zu sein. Ich
aber bin ein (wahrer) Monotheist. Denn ich habe mich nie einem an-
deren zugewandt. Du aber hast (zu Gott) gesagt: 'LaB mich Dich se-
hen' und dann hast Du nach dgw Berge geblickt. So bin ich aufrich-
tiger im Monotheismus als Du

Die Folge dieser Deutung ist, daB Teile der arabischen Mystik den Teufel als
Opfer der Willkir Gottes darstellen.

Obwohl Gott weiB, daB der Teufel sich nicht vor Adam niederwerfen wird, be-
fiehlt er es ihm. Zwischen dem unausgesprochenen Willen Gottes und seinem
ausdriicklichen Befehl liegt fiir den Teufel ein unentrinnbares Schicksal. Der
Teufel hat keine andere Wahl, als vor Gott, den er doch am meisten liebt,
schuldig zu werden. In dieser Sicht bekommt die Gestalt des Teufels die Di-
mension des Tragischens). Hallag und Al-Gazali empfinden groBe Sympathie fiir
Iblis.

"Der Arme' sagt Gazall, "wuBte nicht, daB die Krallen der Vorsehung, wenn sie
kratzen, blutige Wunden verursachen und dak die Bogen der Vorherbestimmung,
wenn mit ihnen geschossen wird, schnell toten"7),

OB WM —
—_—————

o

Ibn  al-Gawzi, Al-Qussas 104.

ibid. 104. _ _

Hallag, Tawasin 190.

Ibn al-Gawzi, al-Muntazam 9, 26.

Diese Stelle bezieht sich auf Sure 7, 143, in der Gott Moses auffordert,zum
Berg zu blicken, als dieser ihn zu sehen wiinscht.

Dieses Thema wxrd auch in der Dlskuss1on zwischen al-Awza‘1 und Gaylan zur
Zeit Hi%am b Abd-al-Malik erwahnt.s.ibn Abd rabbih. Al—Cqu al-Farid.2,380.
al-Muntazam 9, 261.
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Hallag hat die Situation in dem folgenden Vers eines mir ungekannten Dichters
wiedergegeben:

Er warf ihn ins Wasser, die Hiande auf dem Riicken gebunden uqq sagte zu
ihm: 'Hiite Dich, hiite Dich (davor), daB Du nicht naB wirst' ‘.

Die Figur des Teufels in der klassischen arabischen Poesie und der
Adab-Literatur

In der vorislamischen Dichtung spielt die Gestalt des Teufels keine wesent-
liche Rolle. Umayya b. Abi as-Salt erwdhnt ihn an einer Stelle im Zusammen-
hang mit der Schlange und der ewigen Siinde:

so, wie der Herr der Schlange, der sie bei sich aufgezogen und der
Herr des Teufels (al-Ginni), der ihn zur Reue geschickt hat. Der
Herr_des Todes v@straut der Schlange nicht und deshalb bereut al-
Ginni auch nicht<’. -

Ebenso wird eine teuflische Gestalt in einem Vers des Samau’al mit dem Namen
al—clfris erwahnt, der, dhnlich wie Iblis, Gott gegeniiber ungehorsam war.

Und das Ungliick des Clfris, a153§r gegen Gott rebellierte und Goliath,
als ihn sein Geschick erreichte”’.

Cadi b. Zayd hat die Geschichte der Verfiihrung, wie sie im Buch Genesis steht,
zusammengefaBt. In dieser Erzahlung spielt die Schlange die Rolle einer Ver-
fiihrerin. Der Teufel wird hier jedoch nicht direkt erwdhnt, ebensowenig bei
CAdi. Er stellt die Schlange als Feind Gottes dar.

Er verfluchte sie, als sie seinen Vertreter (Adam) verﬁghrt hatte,
fiir alle Zeit und verweigerte ihr einen natirlichen Tod"’.

Bemerkenswert ist an dieser Stelle, daR die drei Dichter sowohl vom Judentum
als auch vom Christentum beeinfluBt worden sind: Umayya hatte die "Heilige
Schrift" gelesen und die Monchskutte angezogens). As-Sama’ual war Jude6),
Chei= .7)

Adi war Christ® ‘.

) A. Schimmel, die Gestalt des Satans in Muhammad Igbals Werk. in: Muhammad
Igbal und die drei Reiche des Geistes, 195-219, 201.

al-6ahiz, Hayawan 2, 322.

Diwan as-Sama’ual (1921) 25.

Gahiz, Hayawan 4, 198. Ubersetzung nach Schluthers, 930.

Abu-1-Farad Al-Agani 3, 187.

Steinschneider 4-5.

Hayawan 4, 197. vgl. GAL I, 33.
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In der Friihzeit des Islam wurde der Teufel in seiner typischen Rolle als Ver-
fihrer zum Bosen beschrieben. Abu Apmad b. éahé sagte dazu:

Sie (damit sind die Banu Asad gemeint, die es ablehnten, zu Muhammad
auszuwandern) taten Unrecht und wandten sich der LUgﬁ)zu. Iblis fiihr-
te sie vom rechten Wege ab, so daB sie verzweifelten

Auch bei Hamza b. “abd al-Muttalib wird er erwdhnt. Er spricht von den in der
Schlacht vor Badr (z.d.H./624) besiegten heidnischen Mekkanern als von einer

"Kohorte des Irrtums, deren Leute (von) Iblis angefﬂhrt“z) worden waren.

Die spielerische Verwendung der Teufelsfigur

Die Gestalt des Teufels als volle literarische Figur erscheint in der klas-
sischen arabischen Dichtung zum ersten Mal in einem Gedicht von al-Farazdaq
(119/728). Farazdags Ziel bei diesem Gedicht war, von dem beriihmten Frommen
Hasan al-Basri (110/728) die Vergebung seiner Siinden bestdtigt zu erhalten.
Farazdaq ging zu Hasan und sagte:

Ich habe den Teufel verspottet. Hore!
Hasan antwortete ihm:

Was Du sagst, interessiert uns nicht.
Farazdaq antwortete ihm:

Hor' zu oder ich gehe hin und sage: 'Hasan hat mir verboten, den
Teufel zu beschdmen'.
3)"

“Schweig", sagte Hasan;"Du sprichst mit seiner (des Teufels) Zunge
Warum lehnte Hasan es ab, sich das Gedicht anzuhoren und warum nannte er den
Dichter die Zunge des Teufels? Der erste Grund scheint mir darin zu liegen,

daB Hasan Dichtung generell ablehnte und sich dabei auf die koranische Pole-
mik gegen die Dichter, die selbst wiederum vom Satan inspiriert seien,bezogA)
Der zweite Grund diirfte das ausschweifende Leben von Farazdaqs) gewesen sein.
Das Verhdltnis von Farazdag und Hasan al-Basri kommt auch in der folgenden

Ibn Hisam 1, 473.

sl 2y D=0

Ibn Sallam, Tabagat (1955) 1, 366.

vgl. Sure 26, 224 -227.

Renate Jacobi, Dichtung und Liige. in: Der Islam 49 (1972) 85-99, 87.

1)
2)
3)
4)
5)
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Uberlieferung zum Ausdruck:
Wegen seines Lebenswandels fragte Hasan ihn einmal:

Was hast Du flr diesen Tag vorbereitet?
"Ich bezeuge, daB es keinen Gott auBer Allah gibt und daB Muhammad sein Pro-
phet ist", antwortete ihm FaraZdag.
Einige von seinem Stamm (den Banu Tamim) behaupteten, man habe Farazdaq nach
seinem Tode im Traum gesehen:

Was hat dein Herr mit dir gemacht?

Er hat mir vergeben.

Weshalb?

Wegen des Wortes, dag)der Gegenstand des Streites zwischen
mir und al-Hasan war—‘.

Daraus geht hervor, daB al-Farazdaq die Vergebung allein fir sein Bekenntnis
zum Islam erhalten haben soll, obwohl Hasan seine Reue nicht anerkannte. Al-
Farazdaq erkldrte zu Beginn seines Gedichts, die lang anhaltende innige Be-
ziehung, die er zum Teufel gehabt habe. Er habe ihm siebzig Jahre lang ge-
horcht und nur seine Angst vor dem Tod habe die Ubereinstimmung beendet.

0, wie lange habe ich mich in dieser Lage befunden, wdhrend Iblis, der
Vater der Dschinnen meine Kamelin ohne Halfter fiihrte.

Er gab mir weiterhin Hoffnungen, als er auf meinen Kamelsattel sich
rakelte; manchmal vor mir, manchmal hinter mir liegend.

Er verkiindete mir, daB ich nicht sterben werde und daB g; mich im
Paradies in Zufriedenheit auf ewig bleiben lassen werde™’.

Danach fiihrt der Dichter einen Dialog mit dem Teufel, in dem er die korani-
schen Argumente benutzt. Er erwdhnt die Geschichten von Pharao, Tamud und
Adam und Eva, um die unmoralische Rolle des Teufels zu beschreiben. Dieser
Dialog stellt nicht nur die allgemeinen islamischen Ansichten dar, nach de-
nen der Teufel als Verfiihrer zu betrachten ist, sondern auch die Ergebnisse
eines gewissen Spiels des Dichters mit der Figur des Teufels. Farazdag wollte
sich riihmen, er sei kluger als Adam und Eva, weil er die Kunst der Verfiihrung
durchschaue. Dennoch hatte er siebzig Jahre dem Teufel gehorcht. Am Ende sei-
nes Gedichts duBert al-Farazdaq sich zornig dariber, dap er sich vom Teufel
so lange habe irrefiihren lassen:

Ich werde dir viele tiefe Wunden zufigen als Belohnung fiir die Schan-
de, die du iber mich gebracht hast. Iblis und sein Sohn haben ihre

1) Ibn Hallikan, Wafayat 6, 98.
2) sloials &, R,
3) Farazdaq, Diwan 2 (1936) 770.




eigenen Kinder aufgezogen, damit sie den Menschen zur Qual wer-
den.

Er und sein Sohn haben .... in meinen Mun )gespuckt, um mich zu
stdrken gegen die Bellenden und Heulenden

Farazdaq, dem im Alter von siebzig Jahren daran gelegen war, als Muslim aner-
kannt zu werden, konnte die Figur des Teufels nur noch mit Zuriickhaltung ver-
wenden. Anders dagegen im Falle des Sdngers al-Mawsili (125/742) und seines
Sohnes Ishaq (235/849).
Der Teufel hat mit beiden seine SpdRe getrieben. Fiir Ibrahim war der Teufel
dariberhinaus eine Quelle der Inspiration. Die von ihm berichtete Episode mit
dem Teufel, die Abu 1-Farag mit Vorbehalt wiedergibt, zeichnet den Teufel als
einen alten Mann von ungewdhnlich schoner Gestalt und als groBen Kenner der
arabischen Geschichte und Dichtungz)
Er kam zu Ibrahim, als dieser allein im Hause saB, lehrte ihn eine wunderbare
Melodie und verschwand3). Ibrahim war dariiber so erstaunt, daB er den Pfort-
ner fragte, ob er einen alten Scheich gesehen habe. Der Pfortner antwortete
ihm:

Bei Allah, zu dir ist heute niemand gekommen
Der Teufel schrie jedoch:

4).

Sei unbesorgt, Abu Ishag. g? bin Abu Murra. Heute war ich dein Zech-
bruder. Flirchte dich nicht!

1) ilopiel 725 T2
) Al-Agani 5,36-38.

3) Diese Stelle erinnert an Ibn Hiam: Sira, I, 480-82, wo Iblis in &hnlicher
Gestalt versucht, den Qurai$iten bei der Ermordung des Propheten beizu-
stehen. Iblis wird mit "as-§a1h an-Nagdi" bezeichnet. In der islamischen
Tradition wxrd die Bezeichnung "Nagdi" immer mit dem Satan in Verbindung
gebracht. s. dazu Goldziher, Abhandlungen zur arabischen Philologie 1,
112-117.

4) Al-Agani, 5, 38.

5) ibid- vgl. dazu Enno Littmann in: Tausend und eine Nacht (1923) 4, 673-77.
Aifred Kremer vergleicht diese Geschichte in seiner "Culturgeschichte des
Orients (1875)", 72 mit der des Italieners Nicolo Paganini (1782-1840).

s. dazu: "Das groRe Lexikon der Musik", Bd. 6, 177-78. Die Beziehung von
Sangern zum Teufel ist in der arabischen Kultur durchaus bekannt. Abdallah
D H11a1 der als Freund des Teufels beze1chnet wurde, war Sdanger.At-

Ta a11b1 Timar al-Qulub, 97.Al- Hayawan 90 und DIwan ‘Umar b.Abi Ré,i~a
(1901) 152 und Vers 202. Es gab eine Sangerln die "Tochter des Teufels"
genannt wurde, s. Al-Agani 21, 230.

SchlieBlich wird noch berichtet, der Teufel selbst sei ein Sdnger gewesen,
s. as-Sarrad,al-"U&3q (1950) 1, 153.
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Bei Ibrahims Sohn Ishaq hatte der Teufel sich in die Gestalt eines blinden
Séngers verwandelt, der die geheimsten Gedanken der Menschen lesen konnte.
Als Ishag einmal allein und in verdrgerter Stimmung im Hause saB, dachte er
an seine Geliebte und wiinschte sich im Stillen, sie wdre bei ihm. Im gleichen
Augenblick, in dem er dies dachte, erschien sie vor ihm.

Zu seiner Uberraschung begriindet sie ihren Besuch, indem sie sagt, sein Die-
ner sei zu ihr gekommen und habe ihr seine Sehnsucht geschildert. Daraufhin
gingen Ishaq und sie auf die StraBe, um einen Sdnger zu finden, der fir sie
singen wiirde, weil ihnen selbst nicht danach zu Mute war. Sie trafen einen
blinden Sanger, der ein Lied sang und dann verschwand. Ishaq erkannte sofort,
daB dies der Teufel gewesen war und daB er ihm einen Kupplerdienst erwiesen
hattel). In der Teufels-Magame (al-Magama al-Iblisiyya) von Badi“az-zaman
al-Hamadani (gest. 398/998) wird das Zusammentreffen zwischen Isd b. Hi%am
und dem Teufel geschildert. Iblis erscheint als groBer Scheich, der die ara-
bische Poesie gut kennt. Der Teufel trdgt ein Gedicht von Garir (gest.110/720)
vor und behauptet, es stamme von ihm selbst, was cisé jedoch bezweifelt. Da-
rauf sagt der Teufel zu ihm:

Es gibt keinen Dichter, der keine Hilfe von mir erhalten hat. Ich habe
Garir diese Qaside diktiert. Ich bin der Scheich Abu Murra.

Dann verschwand er und ich sah ihn nicht mehrZ).

Die frivole Verwendung der Teufelsfigur

In der Dichtung und im Gesang wurde der Teufel gelegentlich auch als litera-
rische Autoritdt beschrieben. Er erschien Muhariq b. Yahya (gest. 231/845)
und Abu Nuwas (gest. 196/812) im Traum und bestatigte ihre dichterischen Qua-
litdten. Muhariq trdumte einst, ein Scheich wolle seinen Gesang hdren. Als er
ihm vorsang, nahm der Scheich eine Saite von seiner Laute und wickelte sie um
das Plektron. Das Plektron vergroBerte sich, die Saite dehnte sich aus, bis

1) Tausend und eine Nacht (1923) 4, 707.

2) Magamat Abil-Fadl Bgai az-Zaman (1889). 186; vgl.dazu: W.J. Prendergast,
The Magamat of Badi az-Zaman al-Hamadani 138-42. Solche Uberlieferungen
beruhen auch darauf, daB in vorislamischer Zeit der arabische Dichter

uch Seher war, der mit dberirdischen Machten in Verbindung stand.s. _
Abdaggazéq Hamida, Sayatin a$-Sura’. Dirasa tarihiyya Naqdiyya Muqarana
tasta in bi ‘TIm an-nafs. Kairo 1956. Passim.

Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt
urn:nbn:de:g 6141/fragment/page=00000045
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das Plektron die Form einer Lanze angenommen hatte. Die Saite wurde aber zu
einer “Adba (ein Lappen, der um die Lanzenspitze gewickelt wird). Als Ibrahim
al-MawsilT (sein Lehrer) von diesem Traum erfuhr, gratulierte er Muhariq und
sagte zu ihm:

Der Scheich war ?ane Zweifel Iblis. Er hat dich als Meister deines
Berufs anerkannt ’.

Das dichteriche Talent von Abl Nuwas wurde, als er noch ein Kind war, vom Teu-

fel anerkannt. Sein Lehrer, Waliba b. al-Hubab (gest.170/786/7), erzdhlte,

ihm sei eines Nachts im Traum der Teufel erschienen und habe ihn gefragt:
WeiBt du wer dieser Schlédfer an deiner Seite ist?

Waliba verneinte und der Teufel erkldrte:

Er ist ein groBerer Dichter als du, als alle Geister und Menschen.
Mit seinen Gedichten werde ich, bei Gott, die Geister und die Men-
schen bezaubern und die Menschen des Ostens und des Westens ver-
fihren. Wihrend er (der Teufel) durch die Verweigerung der Proster-
nation vor Adam gegen Gott ungehorsam gewesen und_deswegen zugrun-
degerichtﬁs worden sei, wiirde er sich vor Abu Nuwas tausendmal nie-
derwerfen~’.

0ft wird der Teufel jedoch als Vertrauter oder Kumpan des Dichters bezeichnet.
Als Kuppler3) z.B. in einem Gedicht des Abu Nuwas:

Der Teufel gefiel mir mit seinem Stolz und seinem Sinn fir verbor-
gene Hurerei. Er war zu stolz, um VRS Adam niederzuknien und fun-
gierte fiir Adams Stamm als Kuppler™’.

Auch der Dichter as-Sariyy ar-Raffa? (gest. 312/973) geht auf die Beziehung
zwischen dem Teufel und der Kuppelei ein. Er nimmt einen Kuppler in Schutz
und lobt ihn.

Er legte fiir mich bei einem widerspenstigen Partner Fiirsprache ein,
der ihm gehoréamer war als Adam dem Teufel. Er brachte ihn so schnell

(zu mi ; wie “Asif, der den Thron von Balgis (zu Salomon) transpor-
EAEEiE

Die gute Beziehung zwischen Abu Nuwas und dem Teufel wurde, obwohl er nach
Meinung des Dichters ein Kuppler war, nicht gestort. Im Gegenteil: Der Teufel
steilt fur ihn nicht nur wie andere Dichter ein Vorbild dar, sondern ist

1) Al-Agani g1, 232-233._ i

2) ibn al-MuCtazz, Tabagat a$-Su-ara 87; vgl,Wagner, Abl Nuwas 86.

3) Im Koran erscheint der Satan in der Paradiesgeschichte als Betriiger.
Sure 7, 19-22 vgl. at-Ta él&bil Qutal-Qulub_195.

4) Ibn Qgtayba, px-&i%r wag-&utara’ 516 f; Gahiz, Bayan151; 1001 4, 707.

5) At-Ta alibi, Timar al-Qulub 245.
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gleichzeitig ein enger Freund. Das traditionelle Bild des Teufels in der klas-
sischen arabischen Literatur wurde von Ba$$ar b. Burd (gest. 170/787) grund-
legend abgewandelt. Er und al-Wasiti (gest. 498/1105) waren in der klassi-
schen arabischen Literatur die einzigen Dichter, die den Teufel ausdriicklich
verteidigten.

Bal&r duBerte offentlich seinen Hang zum Glauben seiner Vorfahren, der Reli-
gion der Zoroastrier. So sagte er:

Hell leuchtend ist das Feuer, q?ch dunkel ist die Erde. Seit allem
Anfang wurde das Feuer verehrt ‘.

Daher vergleicht Ba%%ar Adam auch mit dem Teufel und endet mit einem Lob
Iblis.

Iblis ist hoher gestellt, als euer Vater Adam.

0, ihr Scharen des Bosen, erkennt dies.

Das Feuer ist sein Element, wahrend Adam aus Lehm (geschgsfen
ist).Aber der Lehm kann sich nicht iber das Feuer erheben

Ein anderer "Verteidiger des Teufels", M.b. CAli al-Husain al-Wasiti, sagte:

Mir gefdllt nichts von dem, was Iblis tut, auBer, daB eg)es unter-
lassen hat, vor einem geschaffenen Wesen niederzufallen

Ibn a&-$ibl al-Bagdadi (gest. 473/1080) hat die Szene des Sich-Niederwerfens
vor Adam, der in der Geschichte des Teufels eine Schlisselstellung einnimmt
und die im Islam wegen der in ihr erfolgten Trennung von Gut und Bose groBe
Bedeutung hat, zu seinen eigenen Gunsten umgedeutet. Gott, so sagte er, habe
allen Engeln befohlen, sich vor Adam niederzuwerfen, weil es in seiner Nach-
kommenschaft einen Menschen wie den Dichter geben solle.

Hatte Iblis das gewuBt, Q?tte er sich vor Adam eher als die ande-
ren Engel niedergeworfen’.

Der bereits erwihnte AbU Nuwds briistete sich damit, dem Willen des Teufels

zu gehorchen:

1) Al-Bagdadi, al-Farq bain al-Firaq 39; vgl. Rescher (1925) 1, 295, Attia
Rizk, Ba&%ar ibn Burd, ein Dichter der abbasidischen @oderne. Diisseutiels
delberg 1966. Die Gegenposition_zu Bassar nahm vom mu tazilitischen
Standpunkt aus der Dichter Safwan al-Ansari ein. s. al-Farq bain al-Firaq,
39-42. zu den verschiedagm Stellungnahmen §. Ahmad Kama& Zaki, al-Hayat
al-Adabiyya (1971) 337; ~Abdal-Hakim Balba~, Adab_alzMu tazila (1979)
358: M. Mahdi al-Basir,Filadabal-~Abbasi 131; Ihsan ~"Abbas in: al-Adab,
3 (1962) 7. x

2) Al-Magarri.Risélat al-Gufran (1923) 107; vgl. al-Mubarrad (1870) 1,

546, 547. E

3) al-CImad al-Isfahani, Haridat al-Qasr (1973) 324; Yaqut, Iréad (1913) 1,
44; Ritter 539.

4) al-Muhammudun 395.




Ich handle meinem Tadler offen und geheim zuwider g@d mache den
Gehorsam gegeniiber dem Teufel zu meiner Wegzehrung ’.

Diese'"Wegzehrung" bestand, so kann man es ausdriicken, konkret in den Liebes-
verhiltnissen des Abu Nuwas zu Frauen und zu jungen Mdnnern. Eines Tages woll-
te er mit einem Jiingling geschlechtlich verkehren, der sich jedoch weigerte.
Daraufhin rief er den Teufel zu Hilfe:

Trotz der Schwierigkeiten hat der Scheich (Iblis) die Beéaehung verbessert.
Er ist zu unserem Kuppler geworden und ist es immer noch™~.

Die Kunst des Teufels hat Abu Nuwas in einem Gedicht besungen, in dem der
Teufel ihm verschiedene Angebote macht, um ihn von seiner Reue wieder abzu-
bringen. Der Teufel nannte diese Reue eine Illusion, lieber solle Abu Nuwas,
so meinte er, seine verfiihrerischen Angebote nutzen.

Willst du lieber ein jungfrduliches Madchen, dessen Schenkel rund-
lich sind und dessen groBer Busen es verschont.

(Ein Midchen) mit langem dichtem schwarzen Haar auf seinem:Riicken,
das einem Weinstock gleicht?

ich antwortete: Nein. Daraufhin erwiderte er: Mochtest du einen
bartlosen Jingling mit wiegendem Hintern?

Er gleicht einem jungfraulichen Madchen in seinem Gemach und er
hat in der Mitte seiner Brust keine Runzeln.

Ich entgegnete ihm: Nein.

Daraufhin erwiderte er: Mochtest du einen gyngen Sanger, dessen
Trommelspiel und dessen Gesang schon sind?

Als Abu Nuwas alle diese Angebote ablehnt, wird der Teufel zornig und sagt
schlieBlich:

Ich bin nicht Abu Murﬁﬁ, wenn es mir nicht gelingt, daB du (zu mir)
zuriickkehrst, du Tor!

AbU Nuwas kehrt tatsachlich zum Teufel zuriick und bittet ihn, seine Beziehung
sur anderen Geliebten zu verbessern. In einem anderen Gedicht droht Abu
Nuwas dem Teufel, er wolle fromm werden, von der Dichtung und vom Gesang ab-
lassen und (lieber) beim Koran bleiben, wenn sein(e) Geliebte(r) sich von

ihm abwende.

Ich rief Iblis (herbei) und sagte ihm, als wir ganz allein waren
und meine Trdnen flossen:
Hast du nicht gesehen, wie ich heimgesucht wurde?

1) Wagner 112 und vgl. 110-133.
2) Abu Nuwas, Diwan (1953) 147.
3) 1bid. 224.
4) ibid. 224.
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Meine Augenlider sind vom Weinen und von der Schlaflosigkeit ge-
schwollen. Wenn du nicht die Liebe in die Brust meiner Geliebten
zuriickbringst, und du bist dazu féhig, werde ich keine Gedichte
mehr schreiben, keinem Gesang mehr zuhoren und keine Trunkenheit
mehr in meine Gelenke stromen lassen.

Ich werde (nur noch) den Koran studieren, (ihn weiter untersuchen)
und versuchen, neue Erkenntnisse zu gewinnen.

Ich werde fasten und beten und (mein ganzes) Leben (lang) ...
dem Befehl des Guten folgen.

Bevor danach drei (Nachte)1yergangen waren, kam mein Geliebter
und versohnte sich mit mir

Es ist deutlich, daR der Dichter die Figur des Teufels in spielerischer Weise
einsetzt. Der abbasidische Hof hatte damals, sehr zum Unbehagen der Religions-
gelehrten, seinen SpaB an diesem frivolen Spiel. Ein Schritt weiter geht al-
Matarri (gest. 449/1057). Er hat in dem"Sendschreiben der Vergebung“z), Risa-
lat al-Gufran, das Bild der Holle durch seine Darstellung des Teufels gera-
dezu ins Komische gezogen. Ibn al-Qarih, die Hauptfigur in Risalat al-Gufran,
sah bei einem Rundgang die Bewohner des Paradieses und der Holle (meist
Dichter!)und diskutierte mit ihnen die Ursachen ihrer Bestimmung, die ihnen
entweder die Seligkeit des Paradieses oder die Qual der H611e3) hatte zuteil
werden lassen. Als er den Teufel in der Holle sieht, will Ibn al-Qarih die
Gelegenheit nutzen, um ihm seine Verachtung zu zeigen. Der Teufel ist aber
trotz der Qualen, die er dort zu leiden hat, fahig, in ironischer Weise Uber
die Widerspriiche in der islamischen Religion zu sprechen.

Ibn Q.: Gepriesen sei Gott, der dich iberwdltigt hat. O,
du Gottesfeind und Feind seiner Heiligen. Du hast viele Menschen,
deren Zahl nur Gott kennt, zugrunde gerichtet.

Iblis: Wer bist du?

Ibn Q.: Ich bin der Soundso aus Aleppo. Ich war Literat, ein Be-
ruf, der mich den Konigen naher gebracht hat.

Iblis: Ein schlimmer Beruf, der gibt, was zum Leben geniigt, und
wenig Gelegenheit bietet, Kinder zu erndhren. Viele sind durch
diesen Beruf untergegangen. Ich gratuliere dir, weil du dich
retten konntest. Aber ich habe einen Wunsch ung)wenn du es ver-
magst, ihn mir zu erfiillen, danke ich dir ewig™’.

1
2

ibid, 313. 4 v

Uber Riéélat al-Gufran s. Kratschkovsky, Zu Entstehung und Komposition von
Abu al-"Al@ Risalat al-Gufran, in: Islamica I (1925) 344-356.

3) vgl. I. Goldziher, Die Richtung (1920) 52.

4) al-Ma“arri, Risalat 105.




Ibn al-Qarih denkt, der Teufel brauche etwas aus dem Paradies und entschul-
digt sich dafiir, daB er es ihm unmoglich bringen kbnne1). Der Teufel sagt

aber, er habe nur eine einzige Frage:

Der Wein war euch im irdischen Leben verboten, aber er wurde im
Jenseits erlaubt. Machen die Leute des Paradieses mit den ewigen
Jinglingen das, was die Leute der Dorfer (d.h.von Sodom und
Gomorrha) mit ihnen getrieben haben?

Ibn Q.: Gottes Fluch komme Uber dich! Geniigt dir nicht die Lage,
in der du jetzt schon bist? Hast du nicht gehdrt, was Gott ge-
sagt hat? Dort haben sie gereinigtezgattinnen (zu erwarten)und
sie werden (ewig) darin (ver)weilen®’.

Diese Szene zeigt die Holle geradezu von einer heiteren Seite, indem sie den
Eindruck erweckt, dort bestehe die Moglichkeit witziger Konservation mit dem
Teufel. Der Teufel erscheint als geistreicher Gesprachspartner. So auch, wenn
er Ibn al-Qarih nach dem Schicksal von Ba$$ar b. Burd fragt und dabei &uBert:

Was hat Ba%%ar gemacht? Ich bin ihm sehr dankbar.
Er hat die Wahrheés gesagt und derjenige, der sie sagt,
wird immer gehaBt™’.

Der Teufel verteidigt den christlichen Dichter al-Ahtal (gest.90/708) und
hetzt die Hollemschergen auf Ibn al-Qarih.

Am Ende duBert er sich nicht nur iber Ibn al-Qarih, sondern auch idber die Na-
tur des Menschen allgemein in einer abschdtzigen Art und Weise.

Ist euch die Schadenfreude nicht verboten (worden)?
Aber wenn euch etwas verboten Ayorden) ist, Preis sei
Gott, dann tut ihr es sogleich™’.

Insgesamt schildert diese Szene keine Revolution in der Hdlle, aber sie
zeigt deutlich Sympathien des in mancher Beziehung mit Dante vergleichba-
ren Autors fir den Teufel.

Der Teufel in der skeptischen Poesie

Das Nachdenken iiber die Frage, ob der Wille des Menschen frei oder unfrei
sei, hat in der Geschichte der islamischen Theologie groBe Bedeutung.Ibn
a-$ibl al—BagdédTS) (gest. 473/1080) suchte nach einer Erkldrung fiir die

1) vgl. Sure 7, 50. A8

2) vgl. Sure 2, 25; ferner: al-Ma~arri... 107.

3) al-Ma~arri... 107.

4) ibid. 131. i -

5) s. as-Safadi, al-Wafi 3 (1953) 11 sowie Ibn abi UsaybiCa, Uyin al-

Anba’ I(1979) 247-252.
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Beziehung zwischen Mensch und We1t1)
ung hat ibn a¢-¢ibl auch in Gedichten Ausdruck verliehen. Am Anfang eines Ge-
dichts fragt er die Himmelsphare, ob ihre Bewegung freiwillig oder erzwungen
sei und beschreibt anschlieBend das Schicksal des Menschen in seinem Vorher-

. Seiner im Grunde skeptischen Weltanschau-

bestimmtsein als tragische Situation. Dies habe mit Adam und dem Teufel ange-
fangen:

wenn Adam seine Kinder mit einer unentschuldbaren Sinde ungliicklich
gemacht hat und wenn seine Kenntnis der Namen, die er den Dingen
gab, ihm nichts genutzt hat, ebensowenig wie das Sich-Niederwerfen
und das Gesprach, das bei dieser Gelegenheit zwischen Gott und dem
Engel stattgefunden hat, dann hat der Feind (Iblis) seine Hoffnung
verwirklicht und die Niedrigkeit hat Adam und uns erreicht. 0, was
fir eine Speise, diez?inen Fluch fur uns und eine Schande fir ihn
(Adam) in sich tragt=’.

Dies liuft auf eine Polemik des Dichters gegen die in seinen Augen sinnlose
Hollenstrafe hinaus.
Am Schlup dieses Gedichts sagt er:

Die Erde und der Himmel haben nicht gegen ihn (Gott) rebelliert.
Warum sollen dann die Sterne zerbrechen?

Al-MaCarri hat als scharfsinniger, pessimistischer Denker die gesellschaftli-
chen und religiosen Probleme seiner Zeit skeptisch betrachtet. Als er von
Bagdad in seine Heimat Macarratan—Nucmén zurUckkehrte4), waren Pessimismus
und Skeptizismus die Grundziige seines Charakters5 5

In seinem Diwan al-Luzimiyyat brachte er seine Philosophie und seine relati-
vierende Haltung gegeniiber allen Religionen auf eine Formel6 . Der Mensch,

so sagte er, ist zweierlei: entweder verstandig und ungldubig oder gldubig
und unverstandig7). Das Bose liegt nach ihm in der Natur des Menschen und der
Welt:

Wenn der Satan ein Heer hat, mit dem er kampfen kann, dann ist das
Stérkg}e, das er dazu einberufen kann, die begehrlich-menschliche
Seele .

vagl. Horten (1912) 54 f

al-wafi 2, 11-16.

ibjd. 3, 11-16. "

EI 3, 64-67

Brockelman GAL I, 450.

Gibb, Arabische Literaturgeschichte I, 114.
ibid. 114.

AL-Luzumiyyat 2, 24.
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Er versuchte in diesem Diwan die Menschen als Ursache des Bdsen zu entlarven.
Die Filrsten gelten ihm als Heer des Teufels:

Die Volker sind jetzt unter die Herrschqﬁt des Teufels geraten.
Jede Stadt hat (jetzt) einen Potentaten ’.

Die Fiirsten machen das blihende stddtische Leben zunichte.

Die Stadtbewohner sind nicE; ohne Leid, das ihnen Iblis in Beglei-
tung anderer Teufel zuflgt™’.

Gegen die Mitglieder der Armee dieser Fiirsten erhebt al-Ma%arri den Vorwurf,
sie melkten "in Aleppo das Leben"3).

Er bezeichnet in seinem Diwan auch die Menschen allgemein als Teufel. Sogar
die Kinder, die sonst die Unschuld reprédsentieren, werden negativ von ihm
beurteilt4). ;

So sagt er mit groRer Traurigkeit:

Die schlechtesten Baume, die ich kannte, (waren) die Bdume, die die
Menschen erzeugten. Sie gaben weife und schwarze (Friichte) und ver-
schiedene Arten von schégchten. Alle haben in ihren Rippen einen
einfliusternden Rebellen™’.

1) ZDMG XXXVIII, 521.
2) Al-Luzumiyyat 2, 36.
S tlopiel s 24 15
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i EsRISEERS

DIE FIGUR DES TEUFELS IN DER MODERNEN
ARABISCHEN LITERATUR




DER_SATAN ALS REBELL

Die tragische Rebellion

Als literarische Figur erscheint der Satan zum ersten Mal in der modernen
arabischen Literatur bei der Diwan Gruppe1) Das Hervortreten dieser Gruppe,
bestehend aus CAbbas Mahmid al-CAqqad (1889-1964)2)Abdar-ranman Sukrid)
(1886-1958), Ibrahim al-MézinT4) (1890-1949), wird gewdhnlich als Zeichen fiir
den Umschwung, fiir den Bruch mit dem Zeitalter des Klassizismus betrachtet.
Diese Gruppe widersetzte sich Ahmad §aun5) (1868-1932) und seiner traditio-
nellen Richtung und beabsichtigte, eine neue Art von Poesie zu schaffen, die
ihren eigenen Emotionen und dem dgyptischen Milieu entsprach. Der EinfluB der
englischen Literatur und die schnelle, tiefgriindige Wandlung des politischen
und kulturellen Lebens Agyptens, gestattet es, von einer neuen Periode in der
modernen arabischen Literatur zu sprechen. Wihrend al—CAqqéd die Freiheit,
die Wahrheit, die menschlichen Werte, die Poesie der Personlichkeit und die
organische Einheit des Gedichtes als Ziel und Kriterium seiner Gruppe mar-
kierte6), driickte sein Kollege Sukri das Motto dieser Gruppe in folgendem
bekannten Vers aus:

Oh, du Vogel des Paradieses!
Die Dichtung ist nichts anderes ais Gefuh17).
Al-Aqqad erklarte in seinem Buch $uCard’ Misr wa-bi’atuhum fil-&i1 al—MéqTB)
(1937) den Zusammenhang zwischen seiner Gruppe und der europdischen Litera-

tur:

Die junge Generation nach §aqu ging aus einer besonderen Schule
hervor, die den friheren literarischen Schulen nicht ahnelte.
Diese Schule hat auBerordentlich viel englische Literatur ge-
lesen.

1) lber diese Gruppe:al-Zubaidi,The Diwan School,JAL I (1970)38-48, M.M.Badawi.

A.cCritical introduction to Modern Arabic Poetry(1977) 84-92. M.Mandir,a$-
iral-Misri ba-d Sauql I (1978) 49-120.SR.Jayyusi: Trends and Movements

in Modern arabic Poetry 152-175.

Zur Biographie: EI B 1-2 é1989) 57-58.

A.M.Gurab: ~Abdar-rahman Sukri(1977).

Nimat A.Fuad: Adabal-Mazini (1961).

BrockelmannGAL S.III (1942) 21-47.

vgl.BrockelmannGAL.S.III 153 und H.Gibb, Studies on Civilization of

Islam (1982) 282. 5

Mandir, A%-$%ir al-Misri ba“da Sauql (1970) 55

Brockelmann,GAL S.III 154.
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Sie ist deswegen nicht mit den jungen Literaten Ende des letzten
Jahrhunderts, die ein wenig franzdsische Literatur gelesen hatten,
vergleichbar. Trotz ihrer intensiven Beschaftigung mit der engli-
schen Literatur beriicksichtigte sie (die Diwan-Gruppe) auch die
deutsche, die italienische, die russische, die spanische, die grie-
chische und die lateinische Literatur.

Vielleicht war die englische Literaturkritik fir sie bedeutender
als die englische Poesie und andere literarische Gattungen. EStEL
nicht ganz falsch zu sagen, daB der englische Kritiker W.Hazlitt °,
der spiritus rector dieser Gruppe war. Er war es, der dieser Gruppe
mit seinen Vorstellungen vom Wesen der Poesie und der anderen Gat-
tungen pragte.

Diese agyptische Schule ahmte die englische Literatur nicht é&la—
visch nach, sie niitzte sie, um ihren eigenen Weg zu erhellen™’.

In seinem Buch Iblis (1958) verdeutlichte al—chqéd sein eigentiimliches Ver-
hiltnis zu der Figur des Satans."Dieses Verhdltnis",sagt al—CAqqéd,"begann,

nachdem ich eine Anzahl von europdischen Heldengedichten und Legenden, gele-
sen hatte3).

Die Konkretheit und die Besonderheit seiner Behandlung dieses Themas stitzt

sich auf die europdische Literatur:

Die literarische Behandlung der Figur des Satans erfuhr bis zum
Anfang des zwanzigsten Jahrhundert keine nennenswerte Verdnde-
rung. Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts zeigten sich Neigungen,
die Kenntnis der Literatur anderer Vélker zu erweitern und Themen
und (rhetorische) Ausdrucksweisen der Dichtung bei diesen Volkern,
7u untersuchen. Zu diesen Themen gehdrte das Heldenepos und zu den
Ausdrucksweisen die Personifizierung abstrakter Themen, der natir-
lichen Elemente der Geister und der Geschopfe der Ubersinnliﬁgen
Welt, die den Denkmdlern der Lebendigen gleichgesetzt wurden

1912 schrieb al—CAqqéd das Gedicht §j§§§La§—§ax5;fn (Wettlauf der Satane) und
beabsichtigte ein Buch unter dem Titel Mudakkarat IblTsS) zu schreiben. Zur
Niederschrift gelangte jedoch nur ein einziges Kapitel. Eine Begriindung, wa-
rum er das Werk nicht weiterfiihrte, gab er nicht. In Sibaq a§—§ay5t7n6)ver-

1) s.z.B.: Paul Harvey, The Oxford Companion to English Literature(1967) 375.

2) Mandar, a&-$i‘r al-Misri ba'da Saugi 1 (1978) 50-51.

3) al-"Aqqad, Iblis (1974) 378.

4) ibid. 378. g

5) al--Agqad verdffentlichte dieses Kapitel in der Zeitschrift al-Bayan
1911-1912. Der Titel dieses Kapitels ist, "Der Einaggige,Sohn des Teufels!
der fir die sfindige Liebe verantwgrtlich ist. (Al-a“war Ibn Iblis al-
Muwakkal bil-"1¥%q al-Atim) S. Al-"Aqgad, Iblis 378 und Fusal, 4 (1981)
172, al-Hilal, 1974, 63-64.

6) al-“Agqad, Yagqazat as-Sabah (1982) 36-39.




anstaltet der Teufel - dhnlich wie Luzifer in Christopher Marlowes1> The
tragical History of Doctor Faustusz) - einen Wettlauf unter den Satanen; der
Sieger soll die Schlissel zur Holle gewinnen. Die Wettldufer sind der Satan

der Hybris, der Satan des Neids, der Satan der Hoffnungslosigkeit, der Satan

des Selbstvorwurfs, der Satan der Begiinstigung (al-Mahsubiyya), der Satan

der Trdgheit und der Satan der Heuchelei. Jeder Satan rechtfertigt seine Auf-
gabe und erkldrt die Bedeutung fiir das Ziel allen teuflischen Wirkens, ndm-
lich Zerstorung des menschlichen Lebens. Der Satan der Heuchelei gewinnt den
Preis. In seiner Rede sagt er:

Ich bin der Satan der Heuchelei.

Ich habe zwei Gesichter und eine glatte Hand.

Ich lasse die Feinde die Kleider der Briiderlichkeit anziehen
und gebe dem Sklaven das Gesicht seines Herren.

Ich tote die Seele unter dem Siegel der Verschwiegenheit.
(Dann) lebt sie wie eine begrabene Leiche.

Ich bin in dem, was ich tue, der Bruder des Schicksalsschlages.
Ich verdndere die Lebendigen,

(wie man) abgetragene Kleider wechselt.

Tot ist derjenige, der wie die abgetragenen Kleide5 lebt.
Sein Gesicht ist entstellt, trotz seiner Schonhe1t

Die Figur des Satans dient also dazu, verschiedene soziale Ubel darzustellen.
Es war kein Zufall, daB gerade der Satan der Heuchelei gesiegt hat. An ande-
rer Stelle bezeichnet al-° Aqqad die Heuchelei als gefdhrlichste Krankheit der
Gesellschaft )

Er erweist sich als Pessimist, denn Iblis Ubertrdgt dem Satan der Heuchelei
die ewige Herrschaft lber die Welt:

Hier ist }e Welt. Nimm sie als Haus! Und ibernimm die Schliissel
der Holle

Trotz der beabsichtigten Nachahmung von "The seven Deadly Sins”6)

verharrt
al-chqéd in diesem Gedicht im Rahmen der Vorstellungen (die Kinder des Teu-

fels) der klassischen arabischen Literatur7)

P.Harvey, The Oxford Companion to English Literature 518.

Bhi Marlowe Tragical History of Doctor Faustus. Oxford 1916, 26-28.
RUL- Aqqad Yaquat as-Sabah 38-39.

Sk Afyun as-su-ub (1974) 324 f, al-Mar’a fil-Qur’an(1974) 22 f.

al- Aqqad Yagazat as-Sabah 39.

Ch. Marlowe, 26.

M. Badawi vergleicht es mit der Form der al-Muwa$%ahat. s. A critical
Introduction 112.
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Wahrend des Ersten Weltkrieges schrieb aI-CAqqéd ein langes 218 Verse umfas-
sendes Gedicht Targamat Saitan, (die Biographie Satans? ). In diesem Ge-
dicht schildert al—chqéd die tragische Rebellion eines Satans, der nach der
Gottlichkeit strebt. Im Vorwort des Gedichtes sagt a1~CAqqéd:

Dieses Gedicht enthdlt die Geschichte eines heranwachsenden Satans,
den das Leben der Satane langweilt und der sich wegen der Bedeutungs-
losigkeit des Menschen und wegen der Ahnlichkeit zwischen Bosen und
Guten von der Kunst der Verfiihrung abwendet. Gott nimmt seine Reue
an, offnet ihm das Paradies und umgibt ihn mit Huris und Engeln.Bald
wird er auch des Lebens im Paradies und der Lobpreisung Gottes uber-
driissig und strebt nach dem Rang der Gottlichkeit. Da er (im Para-
dies) die gottliche Vollkommenheit nicht sehen kann, ohne sie fur
sich zu fordern und er sie doch nicht fordern kann, solange er sich
zufrieden gibt, von ihr ausgeschlossen zu sein, rebelliert er im Pa-
radies gegen Gott. Dieser verwandelt ihn in einen Stein. Dennoch ver-
fiihrt er weiterhin die Geister durch die Schonheit der Denkmdler und
die Verse der Kiinste. Dieses Gedicht wurde Ende des Ersten Weltkrie-
qges verfaBt. All sein Schmerz und all seine Verzweiflung sind Aus-
dru§5 der Hitze seines (des Krieges) Feuers und seiner Rauchschwa-
den

Ein solches Gedicht, das als Markstein in al—CAqqéds geistiger Entwicklung
betrachtet werden kann, muBte in der arabischen Literaturkritik aufgrund ih-
res formalen und inhaltlichen Rigorismus eine kontroverse Reaktion hervorru-
3). Taha Husain4) (1889-1973) betont die Sonderstellung dieses Gedichtes
in al-®Aqgads Poesie und in der Dichtung. Er kennzeichnet es als ein deut-

fen
liches Zeichen fiir "die groBartige Zukunft der modernen arabischen Literatur52
Er verglich es mit Goethes Faust, Valé}ys Ebauche d' un Serpent und Miltons
Paradise lost. AuBerdem sieht er in ihm einen Spiegel, der das Leben al-
CAqqéd's reflektiert, der sich aus eigener Kraft hochgearbeitet hatte und

zum groRen Denker geworden war:

1) Brogkelmann GAL S III 145.

2) al--Aqqad, ASbah al-Asil (3952) A

3) vgl. M.Badawi, 112-113; Ni‘mat A, Fu’ad, al-Gamal Wal-Hurriya was-
Sahsiyya al-Insaniyya fi Adab al-"Aqgad, die Reihe Iqra’ Nr.409, 41-42; _
MAbd al-Gany Hasan, al-Hilal (1974) 63-64; Nadwat al-Adab, “Abd-arrahman
Badawi, Nagib Mahfuz, Adabuna al-Mu~asirfi daw’ at-Tayyarat al-Falsafiyya.
al-Adab 3 (1962) 5-6, 109-112. M.Abdul-Hai, Tradition and English and
American Influence in Arabic Romantic Poetry (1982) 199-200. H.-Sakkut:
a$-%aytan baina 1-"Aqqad wa-Milton. Fusul 4 £1981% 163-172. Ihsan ‘Abbas,
Man alladi Saraq an-Nar (1980) 63-64; ad-Dasuqi, Gama at Apollo 00 f.

4) Am 27.4.1934 hielt Taha Husain eine Rgde, in der er iiber Poesie al--Aqqad's
sprach. s. M.H. at-Tunisl (Hrsg.) Al--"Aqqagd 227-232.

5) al-"Aqqad 228.
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AI—%qqéd schuf fir sich eine poetische Kraft, die wir nur in Euro-
pa finden konnen. Dort suchen die Dichter nicht nur in der Litera-
tur nach der Kunst, sondern auch in(ger Wissenschaft und auf allen
anderen Gebieten. Dadurch Hgnnte al-Agqgqad selbst ein Rebell und ein
kraftiger Satan (!) werden

Auch Zaki Nadib Mahmud analysierte ausfihrlich Targamat Saitan. Zaki verbin-
det es mit den literarischen Stromungen in Europa nach dem Ersten Weltkrieg:
"Diese Literatur reprdsentiert! sagt zaki,

die Isolierung des modernen Schriftstellers vom Publikum, die durch
die Mannigfaltigkeit des Stils, der Themen und der unzadhligen An-
spielungen hervorgerufen wird.

Danach stellt Zaki die Frage, ob es Zufall sei, daB The Waste Land von T.S.
Eiiot, Ulysses von J.Joyce, Der Zauberberg von Thomas Mann, Mrs. Dal loway

von Virginia Woolf und Das SchloB von F. Kafka kurz nach dem Ersten Weltkrieg
geschrieben wurden. In seiner Antwort sagt Zaki:

Nein! Es war kein blinder Zufall. Es war auch kein blinder Zufall,
daB das Gedicht von ai-"Aggad am Anfang dieser Epoche geschrieben
wurde. Ohne Zweifel, wdre das Gedicht auf Englisch oder Franzdsisch
geschrieben worden, wdre es in der Geschichte der europdischen Li-
teratur an der Spitze dieser ebengenannten Werke erwdhnt worden, da
es (wie die obengenannten Werke) tief, vielschichtig und nicht an
die breite Masse gerichtet §§t‘ Es ist einzigartig in der Geschich-
te der arabischen Literatur~’.

Der Literaturkritiker Muhammad Mandur bringt dieses Gedicht mit der Rebellion
der Diwan Gruppe "nicht nur gegen die traditionelle Literatur und ihre Anhin-
ger sondern auch gegen die Gesellschaft“4), in Verbindung. Wie Taha Husain,
meint Mandur, "es reflektiere den psychischen Zustand"®) al-®Aqqads jedoch
halt Manddr die Dichtung Sukris und al-Mazinis fir bedeutender, da sie leich-
ter verstandlich seiene). Taramat Saitan steht im Zentrum einer wenig bekann-
ten Phase der geistigen Entwicklung al—CAqqéds: Der Phase des Zweifels, der
Skepsis und der Auseinandersetzung mit dem Freidenkertum. In Ost und West ist
al—CAqqéd im allgemeinen durch seine Schriften, die den Islam und seine fiih-
renden Persdnlichkeiten schildern, bekannt geworden7 . Der Zweifel und die

) il 232

2) Zaki Nagib Mahmid, Falsafa wa-Fann (1963) 315-329.

S TDIEC 3170 s pUznt-5

4) Mandir, a$-Si%r al-Misri ba“da Saugi 1 (1978) 82-83.

5)) Sl {72

6) ibid. 83.

7) s.z.B. R.Wielandt, Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Muslime

(1971) 100-117.
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Skepsis, die in seiner frihen Dichtung vorsichtig und andeutungsweise darge-
stellt werden, sind jedoch wenig bekannt und bisher nur fragmentarisch unter-
sucht worden1).

Wahrend al—CAqqéd selbst diese Epoche in seiner Trauerrede auf seinen Kolle-
gen al-Mazini als Epoche "des Zweifels und der Rebellion gegen das Ideal"2
bezeichnet, wird seine Vergangenheit von seinen Schiilern verschwiegen, da
sie in ihrer Sicht3) die Bedeutung al-CAqqéds als islamischer Denker kom-
promitteren konnen. Andere interpretieren diesen Zweifel gerade als Zeichen
besonderer Glaubigkeit oder verlegten seine Ursache in eine abnorme psychi-
sche Konstitution4). Es ist nicht schwer den tiefen Ursachen fir al—CAqqéds
Zweifel nachzuspiiren. Obwohl die Grausamkeit des Ersten Weltkrieges als pri-
mare Ursache von al—CAqqéd selbst und spater von seinen Kritikern genannt
wurde, hat er tatsachlich nicht die einzige, ja nicht einmal die wichtigste
Rolle gespielts).

1) s.z.B. ad-Dasuqi, Bama“at Apollo (1961) 1oo f. 3

2) Al-"Agqaa, Hamsat Dawawin Lil-~Aqgad (1973) 2§6 ff, vgl.Mandur I, 82.

3) Nach der Verdffentlichung seines Buches "ri 1%gaz al-Quran" 1922 (Dagdir,
Masadir 2, 276) verdachtigte der VerfasseE Mustafa Sadiq ar-Rafi i (1880-
1937) al--Aqgad des Atheismus. s.M.S. al-"Aryan, Hayat ar-Rafi~1 (1939)
149-152. Diese Verdachtigung war ein typisches Phdnomen im Bereich der
éuseinandergetzung zwischen Modernisten ung Traditionalisten in Agypten.

Abdul fattah ad-Didi, ein Schiiler von al- Aqqad, erkldry die Geschichte
des Vorwurfes des Atheismus folgendermaBen: "Als Ar-Rafi i sein Buch "fi
1“Yazal-Quran" veroffentlichte, kritisierte al-"Aqgad scharf seine Methode,
seinen Stil und seine Behandlung des Themas. Al-"Aqqad stiitzte sich in
seiner ggitik auf eine schwierige Theorie der Kausalitat, die nicht von
ar-Rafi-is Anhdnger verstanden wurde. Unter gen einfachen Leuten wurde
diese Kritik zum AnlaB fir den Zweifel an al- égqads Glauben. Ich habe
einen Bericht davor von dem verstorbenen M. Sa id al-"Aryan, dem Vertre-
ter ar-Rafi‘is Richtung, gehort." Adabunad wal-Ittigahat al-"Alamiyya

~ (1966) 100 f.

4) N.A. Fu ad beruft sich darauf, daB al-®Aqqad auf die Frage nach Gott ge-
sagt haben soll: "Lesseg wir Ihn nach mir suchen!" s. Al-Gamal wal-
Hurriyya fi_Adab al-"Aqqad 17. Die Tatsache des Zweifels am_Glauben wurde
von ad-Didi Ibid. 99 und von Anis Mansdr, Fi Salon al-"Aqgad 22, ohne
Angabe des Zgitpgnktes erwihnt. Beide fihren diesen Zweifel auf die "Ner-
vosjtat" al-"Aqgqads zurick.
Al-“Aqqad sagt z.B.: "Was ist dieses Universum? Gib mir die Urmaterie(Al-
Madda al-awwaliyya) und ich werde etwas besseres als das Universum er-
schaffen." Ibid. 21. Anis interpretiert: "Ich horte von dem Meister Sdtze,
die einen Anflug von Atheismus und Ablehnung von Glaubenswahrheiten hat-
ten." Ibid. 22, und stellt spater mit Erleichterung fest: "Aber diese Sdt-
ze wurden allmahlich seltener." Ibid. 22.

5) s. Ihsan “Abbas: Man al-ladi saraga an-Nar 64.




Es ist nicht ausgeschlossen, daB der Krieg die Atmosphdre fiir ein solch skep-
tisches Gedicht vorbereitete. Jedoch scheinen mir die reichen Kenntnisse al-
CAqqéds im Bereich der europdiscnen Romantik das entscheidende Motiv fiir
Iweifel und seine Skepsis zu sein. Alfﬁqqéds Rickkehr zum Glauben begann
wahrend des zweiten Weltkrieges1)_

Ganz bewuBt nennt al-CAqqéd seine Figur §aitén "Satan" als Eigenname, nicht
als Appellativ. Das liegt an der Konzeption des Verhiltnisses der beiden Pro-
tagonisten des Gedichtes und an der Absicht des Dichters, eine Figur mit neu-
en Eigenschaften zu schaffen.

Der Satan al—CAqqéds wurde in der Dunkelheit der tiefsten Holle erschaffen.

Die Aufgabe, die er erfiillen muB, besteht darin, die Menschen in die Irre zu

flhren. Diese Aufgabe ist ihm von Gott vorbestimmt. Damit gerdt die literari-
sche Figur Gottes in den Verdacht der Ungerechtigkeit. Die Sympathie des Le-

sers wird auf den Satan gelenkt:

Gott sagte zu ihr (zur Natur des Satans): Sei eine Heimsuchung fiir
die unschuldigen Menschen! Daraufhin gehorchte seine Natur Gott.
Oh, was fir eine schamlose Natur! Wenn2§ie die Vorherbestimmung ab-
lehnen konnte, ware sie ewig verflucht®’.

Gott erweist dem Satan kein Erbarmen. Sein Schicksal ist ein Beispiel fiir die
willkirliche Herrschaft eines tyrannischen Gottes. Ob der Satan Gott ge-
horcnt oder gegen ihn rebelliert, spielt fiir sein Schicksal keine Rolle. Er
kann seinem Schicksal nicht entgehen.

Oh, du %atan! Verfihre, wen du mochtest! Du und er werden zur Holle
fahren3 .

U diese Aufgabe zu erfiillen, besucht dieser Satan in Schwarzafrika "das Tal
der Affen”4). Aber als er dort ankommt und zwischen Tieren und Menschen kei-
nen Unterschied entdecken kann, fuhlt er sich enttduscht. Er versucht des-
halb, von den Tieren zu erfahren, ob eine Verwandtschaft zwischen ihnen und
den Menschen bestehe. Mit bitterer Ironie fragt sich der Satan, ob es sich
lohne, diese affendhnlichen Menschen zu verfiihren.

1% 5% yielandt, Offenbarung 100.
2) al-"Aqqad, ASbah al-Asil 44.
3) ibid. 45. 3
4) Es ist mir nicht deutlich, ob al—CAqqad hiermit die Bewohner Afrikas in
die Nahe von Affen riicken will oder ob er der Perspektive ges Teufels eine
besondere satanische Note geben will. Z.N.Mahmud meint, al-"Aqgad wollte
die Primitivitdt des Landes erkldren. Falsafah wa-fann. 319. Dagegen sieht
as-Sakklt darunter eine Rassendiskriminierung. Fusdl 4 (1981) 165.
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Soll ich etwa fiir diese Leute meinen Stolz erniedrigen?1)
An einem anderen "zivilisierten" Ort nahe dem Mittelmeer oder dem Persischen
Golf meint der Satan, hatte er sein Ziel erreichen konnen. Die Falle, die er
aufstellt, um die Menschen dort zu verfiihren, ist neuer Art in der Geschichte
des Satans: Es ist die Wahrheit (Al—Haqq)z). Da es schwer ist, die Wahrheit
und das Kriterium fur Wahrheit festzustellen, erkennt der Satan, daB er durch
die Ausnutzung dieses vieldeutigsten Begriffes einen groRen Triumph davon-
tragen wird. Er braucht sich um die Verfiihrung der Menschen nicht mehr zu be-
mihen: Er 14Bt seine Erfindung fiir sich arbeiten. Nach einer gewissen Zeit
langweilt sich der Satan, denn er entdeckt, daB es keinen Unterschied zwi-
schen guten und schlechten Menschen gibt. Alle streben nur nach Essen und
Geld:

Warum sollte er die Menschen, die kein Zeichen von Vernunft zeigen,
demoralisieren? Gesetzt den Fall, sie seien vernunftige Menschen,
gibt es keinen Grund,aiie um das zu beneiden, was sie gewonnen ha-
ben (= die Vernunft?)°’.

Dadurch geht dem Satan der Glaube an das Bdse verloren. Wegen dieses "Unglau-
bens" wird er ins Paradies gebracht. Al—CAqqéd betrachtet dieses Gliick als
Inkonsequenz der gottlichen Vorsehung.

Als der Satan nicht mehr an das Bdose glaubt, betrachtest Du seinen
Unglauben als Reue. Du rettest ihn ini)Paradies, obwohl Du einst
gesagt hast, er wiirde es nie betreten”’.

In zwolf Versen wird dann das Paradies durch die Augen des Satans beschrieben.
Obwohl die wichtigsten Ziige seines Paradieses aus dem Koran uUbernommen wur-
den, bleibt seine Darstellung doch vage.

Die Figur des Satans und Gottes sind hier trotz duBerlicher Ahnlichkeiten
nicht mit den Gestalten der islamischen Heilsgeschichte identisch. Bdse und
Gut sind nicht mehr zu unterscheiden; der Satan kommt ins Paradies: Al—chqéds
Erklarung, er brauche seinen Lesern keine ausfiihrliche Beschreibung des Pawa-
dieses zu geben, da er, al-CAqqéd, sicher sei, daB alle seine Leser ins Para-
dies kamen, kann nur ironisch gemeint sein. Im Paradies lehnt der Satan alles

N —

al-®Aqqad, A%ban al-Asil 46

vgl. den biblischen Satan; die Schlange verfuhrt Adam und Eva, vom "Baum
der Erkenntnis" zu essen. Genesis 2, 17, 3, 4-5. Der Satan verfuhrt den
Menschen zur Erkenntnis und damit zur Wahrheit. AI-CAqqad schrieb damals
ein Gedicht unter dem Titel “Ayngl—HaqTqa”, indem er die Moglichkeit wah-
rer Erkenntnis leugnete. s. ad-Dasuqi, 106.

Al-CAqqad, A%bah al-Asil 49.

Al-CAqqad, ibid. 50.
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ab, LebensgenuB, Welt. Sein einziges Ziel wird es, gegen Gott zu rebellieren.
Der Satan ist hier weder der koranische Teufel, noch eine ladcherliche Figur,
sondern eine Gestalt, in der sich Gut und Bose aufheben. Eines Tages, wahrend
der Satan mit den Engeln Gott preist, verfdllt er ohne ersichtlichen Grund

in heftigen Zorn, so daB seine verzerrten Gesichtsziige die Engel erschrecken,
und sie vergessen zum ersten Mal die Lobpreisung. Als ein Engel nach den Griin-
den seines Zornes fragt und behauptet, daB er in seinem Gesicht die Zeichen
der Hollenbewohner sehe, schreit der Satan auf und es kommt zum Kampf zwi-
schen ihm und den Engeln, der so heftig wird, daB er nur durch die Interven-
tion Gottes beendet werden kann. Danach findet eine Auseinandersetzung zwi-
schen Gott und dem Satan statt, bei der der Satan ausdriicklich sich dem Wil-
len Gottes widersetzt:

Der Satan zeigt sich, indem sich die Arroganz seines Unglaubens in
seiner rebellischen Haltung ausdriickt.

Seine Stirn ist hocth?jg, er lehnt den Riickzug ab und das Feuer
flammt in seinem Blick

In seiner Rede sagt der Satan:

Gepriesen seist Du, oh mein Herr! Ich will Dir keinen Friedensgruf
gewdhren. Ich weiB, daB Du der Herr der Herren bist. Aber ich er-
kldre meinen Ungehorsam gegen Dich. Du tadelst mich und betrach-
test mich als Ungldubigen und stellst einen Vergleich zwischen mir
und den Leuten an, die Dir alles verdanken.

Du gibst den Lowen das Gras und betrachtest seinen Hunger als Un-
dankbarkeit. Dadurch gelangt das Schaf in einen Vorteil, so daB

es kein Wunder ist, daR es durch Essen Unsterblichkeit errei-
chen kann. Deine Wahrheit gleicht der Wahrheit eines Herrschers,
der iiber Ungebildete willkiirlich herrscht. Wer dagegen rebelliert,
gilt als verfluchter Satan. Sei also froh iber die Menschen, die
Deine Herrschaft akzeptieren und nimm sie ins Paradies! Diese
Menschen akzeptieren gerne Deine Vorherbestimmung. Es gibt keinen
Unterschied zwischen diesen Menschen und der Eidechse, die ihre
Hohle fur das Paradies hdlt. Méchtest Du mir antworten oder muB
ich fir ewig ohne Antwort bleiben? Haben die Menschen im irdi-
schen Leben sich mit Kunst und Wissenschaft beschaftigt, damit

sie im Paradies ein leeres Leben bekommen?

Oh, mein Herr, ich bitte um Verzeihung, aber es gibt kein ewiges
Leben im Paradies. Wann gab es je ewiges Leben in Fesseln? Das
ewige Leben wird die Einfliisterung der Hoffnung, das Echo der
Nacht, die Traume des Schlafs bleiben. Wenn Du Deine Geschopfe
zur Unterwerfung aufrufst, werden die Menschen, die das Paradies
winschen, sich unterwerfen.

Ich aber werde mich nie unterwerfen. Es wire besseg, wenn ich zu
einem Stein wiirde, besser als eine solche Existenz

1) Al-“Aqqad 54.
2) ibid. 56-59.
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Als der Satan es ablehnt, Sklave Gottes zu sein, verwandelt ihn Gott zur Stra-
fe in einen Stein. Der Satan verfihrt aber die Menschen noch immer durch sei-
ne Schonheit. Iblis wunderte sich dariber:

Ich glaube nicht, daB dieser Knabe von uns abstammt. Hat e%ya eine
Satanin einen Engel verfiihrt? Er ist der Sohn eines Engels /.

Am Ende des Gedichtes vergleicht al—CAqqéd das Schicksal dieses Satans mit
dem Schicksal jedes mutigen Mannes. Er stimmt weder mit seinen Parteigdngern
noch mit seinen Feinden tberein. Trotz des sichtbaren Einflusses des Para-

dise lostz) auf dieses Gedicht reflektiert es nicht nur al-CAqqéds Zweil-

fel, sondern auch seine Entfremdung und den Bruch zwischen ihm als Individuum
und der gesamten Gesellschaft. "Ratselhaftigkeit" und "Verwiistung" sind tat-
sdchlich, wie Mandﬁr3) sagte, die besonderen Eigenschaften des Gedichtes. Die-
se Eigenschaften sind Ausdruck der Entfremdung, nicht aber eine Schwdche des
Gedichtes, wie Mandur behauptet. Die dunkle Ausdrucksweise und die besondere
Erzahltechnik al-CAqqéds nimmt seinen Gegnern die Moglichkeit zu dogmati-
scher Kritik und gibt ihm die Gelegenheit, sich auf keine dogmatische Posi-
tion festlegen zu missen.

Die Ereignisse des Gedichtes werden durch einen Erzdhler geschildert. Mit
Recht vergleicht as-Sakkut ihn mit ¥3Cir ar—Rabéba4), (Dichter mit dem
Streichinstrument), wie der beduinische Erzahler heiBt, der seine Geschich-
ten musikalisch begleitet.

Die Funktion dieses Erzéhlers bei al—chqu ist es nicht nur, den Konflikt

und das gegensatzliche Verhdltnis zwischen Gott und dem Satan darzulegen, son-
dern auch die Sympathie des Dichters fir die Figur des Satans zu verschlei-
ern. Seit Taha Husain von der Identifikation al-CAqgads mit "seinem Satan"
sprach, wurde das Gedicht aus dieser Sicht interpretiert. Z.N.Mahmud sah in
ihm das eindrucksvollste Beispiel fiir die Auseinandersetzung zwischen den

5). In der Tat war das Problem der "Entfremdung" der
gemeinsame Nenner in der Diwan-Gruppe. Wahrend al-®Aqqad und al-Mazini sich

Denkern und der Tyrannei

davon befreiten, der erste durch seine politische Tatigkeit und durch seine

1) ibid. 60. s i

2) as-Sakkut, as-Saitan bain al-"Aqgad wa Milton.Fusul 4 (1980) 163-172.
3) Manddr, as-Si‘r al-Misri 1 (1978) 83.

4) Fusul ibid. 167.

5) Falsafa wa Fann 329.




Ruckkehr zum Glauben an die Religion, der zweite durch seine ironische Hal-
tung, blieb Sukri 1) ein Gefangener dieses Problems.

In seinem Gedicht Huzuz aé—éucaré’, (das Glick der Dichter), formuliert al-
CAqqéd das Bild eines idealistischen Dichters, der unter der Realitit und der
Wirklichkeit leidet und 1n der Dichtung als Produkt schopferischer Imaginati-
on Trost findetz). Diese allgemeine Situation, - "die Dichter" sind Konige,
aber im Zustand von Sklaven3) - begriindet die Rebellion des Satans und sein
Streben nach dem Ubermenschentum.Ahnlich, wie der Satan nach Gottlichkeit
strebt, strebt der geniale Mensch nach Uberwindung des bloRen Menschseins

im Ubermenschena). War al—CAqqéd also nicht nur Skeptiker und Agnostiker,
sondern auch Nietzsche-Anhdnger, als er Targamat Saitan schrieb? AI-CAqqéd
hat spdter diese Frage bejaht, indem er von seiner Psychiscnen Krise 5)

sprach, in der er den religidsen Sinn und die Bedeutung des Daseins geleug-
net nabe6).

AI—CAqqéd faBt Gott und Iblis als dualistisches Paar auf. Engel und Satan kon-
nen zufrieden leben, solange jede Gruppe die Herrschaft jeweils ihres Herr-
schers gutheidt. In beiden Fdllen wird die Souverdnitit des Individuums ver-
kannt und geldhmt. Diese Ideen wirken ein Leben lang in aI—CAqqéds Schrif-
ten nach.

Spater wandte sich al-chqéd von dieser skeptischen Philosophie ab und kehrte
zum religidsen Glauben zuriick. In dieser Phase wollte aI—CAqqéd das Gedichf
Tar§amat Saitan vernichten. DaB er es unterlieB, begriindete er folgenderma-
Ben:

Nachdem ich mir dies iiberlegt hatte, sagte ich, warum soll ich das
Gedicht streichen? Die Gefahr, (er meinte seinen negativen Einflup®
auf den Leser), ist geringer als die Gefahr, die ich mit seiner Ver-
offentlichung verhindern werde. Es war eins natiirliche Phase meiner
geistigen Entwicklung und eine logische(Ma“qulah) Phase im Leben

vgl. M.M.Badawi, Sukri, the Poet. A Reconsideration. 18-33 in: Studies
in Modern Arabic Literature. Ed.by R.C.Ostle (1975).

Dasuqi, 94, Mandur 1, 87-88.

ibid. 94. vgl. Nadav Safran, Egypt in Search of political Community
(1804-1952) (1961) 156. &

4}, Uber den Einglu@ der deutschen Philosophie auf al-“Aqqad s.Nagmad Dir
Bazirgan,al-"Aqqad wal-Mitaliyya al-Almaniyya,Fikrn wa Fann (Sondernummer)
(1969) 55-56. s. auch Nadawat ai-Adab, 3 51962) (NN e

5) “Abdarrapman Sidqi, Dikrayat Fi Dikrd al-“Aqqad (1967) 15-16.

Nach Fikrun wa-Fann 37 (1982) 17.
@) - liiels 17
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meines Herzens. Deswegen akzeptierte ich die Streichung nicht. Die-
jenigen, die eine solche Phase erleben, sollen wissen, daB nur wenn
Iweifel und1Yerzweif1ung ihren Hohepunkt erreicht haben, die Ruhe
kommen wird ’.

Der Satan als Filhrer einer blutigen Rebellion

Einen andersgearteten Gegensatz zwischen Gott und dem Teufel macht der iraqgi-
sche Dichter Gamil Sidql az—Zahész) (1863-1936) zum Thema. Die Revolution
gegen das Gottliche hat einen anderen Stellenwert als bei al—chqéd. Zahawi,
der aus einer kurdischen Familie stammte und unter der Leitung seines Vaters,
des ehemaligen Mufti des Irags, eine streng traditionsgebundene Erziehung er-
halten hatte, verkdrpert in seinen Werken eine Mischung von klassischen mus-
limischen und modernen europdischen Wissenschaften. Neben seiner Beschafti-
gung mit dem wahhébismus3) hatte er groRes Interesse an den Naturwissenschaf -
ten und an der Naturphilosophie. In diesem Bereich kam er zu sonderbaren
Theorien, z.B. iber die Elektrizitdt als AbstoBungskraft (gegen die allgemei-
ne Theorie als Anziehungskraft) usw. Dariberhinaus gab es in den arabischen
Lindern eine Diskussion nicht nur iiber seinen Glauben, sondern auch uber sei-
ne Einstufung: War az-Zahawi ein Dichter, ein Philosoph oder ein GelehrterA)
Als literarische Figur ist der Teufel in zwei wichtigen Werken Zahawis dar-
gestellt: Zuerst in seinem Diwan Al-Nazagat aw-aS-Sakk wal-yaqin, (die Ein-

2

fliisterungen oder der Zweifel und die GewiBheit).

Erst 27 Jahre nach seinem Tod wurde der Diwan von dem iragischen Dichter
Hilal Nagi herausgegebens), obwohl er ohne Zweifel bereits vor 1924 geschrie-
ben worden war. Salama MGSEG) (1887-1958) sagt in einer handschriftlichen No-
tiz am Anfang des Diwans, daB Zahawi ihm die Handschrift dieses Werkes gege-
ben habe, mit der Bitte,sie erst nach seinem Tode zu verdffentlichen7). Was

1) Fusul 4 (1981) 172. 4

2) zur Biographie Zahawis,Brockelmann GAL SITI (1942) 483-488 Dagir,Masadir II
429-434. Jayyusi I, 184-188. Hilal Nagi, az-Zahawi wa Diwanuhul-Mafqud(1963)
20-198, “Abdul-Hamid ar-Ruiudi, Gamil $idqi az-zahawi bimunasabat Dikrahul-
Ul3.1966 M.M.Badawi, A critical Introduction 147-155;E1,Erganzungsband
(1938) 282-283. . ! o

3) az-Zahawi verfaRt ein bekanntes Buch: al-Fagr as-sadiq fir-Radd®ala Munkiri
at-Tawassul wal-Karamat wal-Hawariq 1323/1905.1In diesem Buch bekdmpft er
den "Wahhabismus" und lobt den osmanischen Sultan Abdil-hamid II.vgl.H.
Nagdi 54-57.

4) S. Kampffmeyer, Bibliographische Berichte, MsoS  XXXI (1928) 207-210;
Brockelmann GAL SIII 150. =

5) H.Nagl, az-zahawl wa Difanuhul-Mafqud 313-352.

6) NagT, 315-319, vgl. az-Zahawl,Dirdsat wa-Nusds 325.

7) Nagi, 315.




den Titel des Diwans betrifft, so gab es Meinungsunterschiede: In einem
Brief an Ahmad M. Ay erwahnt Zahawi, daR er einen Diwan Nazagat Saitan
geschrieben habe. Der Diwan solle erst nach seinem Tode veréffentlicht wer-
den,

weil die in ihm enthaltenen Gedichte den Ideen (religiGser) Fa-
natiker widersprdchen und diese gegen mich auﬁ?ringen werden,
ein Aufruhr, dessen Folgen ich nicht gutheiRe ’.

Al-Butti erwdhnte nur den Titel des Diwans Nazagat §aitén?%r—Raihénf be-
schrieb ihn kurz und nannte ihn auch Nazagat éaitén3 . Brockelmann nannte

des Werk Nazagat a$-Saitan , indem er berichtet, es sei "eine Sammlung sei-
ner scharfsten Angriffe auf die Religion, die er selbst preiszugeben sich
scheute. "4 Salama Musa behauptete, daB der Diwan Nazagat IblTs5) heiBe.

Der Herausgeber, der den Diwan bei der Tochter des dgyptischen Dichters Ahmad
Zaki Abu $adi in U.S.A. gefunden hat, betrachtet alle obengenannten Titel als
nicht zutreffend und meint, daR der Diwan An-Nazagat aw-a%-Sakk wal—YaanG)
heiBe.

Die beiden Teile des Diwans (a$-Sakk und al-yaqin)sind miteinander unverein-
bar, doch reprdsentieren beide Leitbegriffe des Diwans die "Philosophie" von
Zahawl. Mit Recht sagt Sadok Masliyah:

One can find contradictions in every field Zahawi touched on7).
Im ersten Teil lehnt Zahawi den Islam ab und verleugnet die Existenz Gottes:

Ich stand verwirrt vor der Wahrheit. 8)
Habe ich Gott erschaffen oder er mich~’?

Im zweiten Teil dagegen sagt er:
Ich bezsyge, daB mein Herr einer ist, er ist lber jeden Mangel

erhaben
1) Al-Katib al-Misri 16 (1947) 643, vgl.az-Zahawi Dirasat wa Nusiis 50.
2) Al-Adab al-CArabl fil=Iraq al-Asri (1923) 14.
3) Ar-Raihaniat, Muldk al-"Arab II, 404.
4) GAL III S 487.
5) H.Nagi, 263 f.
6) ibid. 318-319.
7) Sadok Mosliyah, Zahawi's Philosophie and his views on Islam, MES 12

(1976) 177-187, 177; vgl. M. Farid Waddl, az-Zahawi Failasuf al-Traq,
in:_az-Zahawi _Dirasat 230-231.

Zahawi, Nazagat 321.

ibid. 348.

8)
9)
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In dem ersten Teil, den wir hier beriicksichtigen werden, kritisiert Zahawi
die Schwiche des Menschen, der die Gottheit fiirchtet, ihr vertraut, sie bit-
tet und ihr opfert1). Als selbststandiges Urprinzip stellt Zahawi das sata-
nische Bose dem gottlichen Guten gegeniiber. Beide haben die gleiche Autori-
t4t und beide sind unsterblich. Die Lehre des Satans, und hier kommt eine
gewisse Uberlegenheit des Satans zum Ausdruck, ist fir den Menschen weit ver-

lockender:

Iblis bt iiber den Menschen in der Welt eine Herrschaft aus,
wie auch Gott sie hat,

sie sind zwei unsterbliche Partner.

Es stirbt nur, was urspriinglich ein Lebewesen war.

Dieser (Gott) hat die Menschen zum Gehorsam gerufen,

und jener (Teufel) fiillt das Herz mit der Rebellion.

Die meisten Befehle Gottes wurden nicht ausgefiihrt.

Die meisten Winsche des Teufels dagegen sind erfiillt worden.
Oh, wieviel hdorende Ohren hat Gott verloren?z)

Und wieviel Ohren zum Horen fand der Satan!

In einem anderen Gedicht wiederholt Zahawi die schon ausgesprochenen Gedan-
ken. Am Anfang des Gedichtes "Gott und der Satan“3), erklart Zahawi, daB
die Auseinandersetzung zwischen Gott und dem Teufel urewig sei. Zahawi be-
hauptet im weiteren Verlauf des Gedichtes, daR durch die Kraft und die Re-
bellion des Satans Gott seine Herrschaft iiber die Welt verloren habe.

Gott hat einen Thron im Himmel bestiegen. Der Satan sagte ihm
dort die Feindschaft an.

Der Satan fliisterte den Menschen ein, sie mogen vom Glauben
abfallen,

die Menschen haben dem Satan gehorcht.

Deshalb wurde die Gottlosigkeit in jedem Lande offentlich

und in jedem Land wurde die Rebellion gegen Gott proklamiert.
Der Satan hat seine Herrschaft uber die Erde ausgedehnt,

so daB fiir Gott keine Macht 4)

und keine Herrschaft dbrig bleibt™’.

Danach ibernimmt das Gedicht die von Nietzsche tbernommene Idee des Todes

1) vgl. Sadok Mosliyah MES 12 (1976) 182-183.

2) Zahawi, Nazagat 322. _ <

3) ibid. 333. Schon die Titel der drei Gedichte: "Allah wa-1blis", "Ad-
Dayyan wa%-Saitan, "Allah wa-Iblis" zeigen die ewige Dauer dieses Kampfes.
Die Macht und die Wirksamkeit des Teufels zeigt sich in diesen zwei Ver-
sen:"Der Teufel - Gott moge ihn segnen! - hat das Verfiigungsrecht uber
die Menschen, wie Gott.
Gott fioBt seinen Willen jedem Herzen ein,
ebenso der Teufel durch seine Einflisterungen'. Nazagat 341.

4) zahawi, Nazagat 333.




Gottes. Ebenfalls im AnschluB an Nietzsche verherrlicht Zahawi in vielen
Gedichten den Ubermenschen, der das Leben meistert und den "Willen zur Macht"
entwickelt1). In einem Brief an den Agypter Muhammad Ahmad Ay% weist Zahawi
auf seine Vorliebe fir Nietzsche hin:

Ich mag Nietzsche wegen seines Wagemutsz).
Im selben Gedicht 1aBt der Herausgeber drei Worter in zwei wichtigen Versen
aus - sicherlich aus religidsen Bedenken. Durch den Zusammenhang und das
Versmafl, ist es fast sicher, daB die ausgefallenen Worter sich auf den Tod
Gottes beziehen und der in Klammern stehende Wortlaut gemeint ist:

Das Treiben des Teufels erziirnte unseren Herren,

(Gott starb) verdrgert auf der Hohe seines Thrones.

Ich erwartete nicht, (daB unser Gott sterben wiirde), )
um den Platz fir die Herrschaft des Satans freizumachen®’.

Im selben Gedicht leugnet der Dichter die Bedeutung der Religion und meint,
da das Glick, welches die Religion anbiete, das Gliick einer Illusion sei.
In der Zeit der Wissenschaft, sagt Zahawi, diirfen die Furcht vor der Hélle
und die Sehnsucht nach dem Paradies keine Rolle mehr spielen.

Wir befinden uns in einer Zeit, in der die Menschen an Gott
ohne einen Beweis nicht glauben (koénnen).

Flr den Menschen gibt es nur dieses Leben.

Wenn er stirbt, kehrt er nie wieder zuriick.

Das Schicksal der Atheisten ist der GenuB,

und das Schicksal der Gléubig?n ist es,

davon ausgeschlossen zu sein'’.

Solche Gedanken, die der Dichter Zeit seines Lebens nicht offen aussprechen
konnte, sind enthalten in seinem langen (433 Verse) Gedicht, Tawra fil—éahfm,
(Revolution in der Holle), das 1929 gedichtet wurde und in der libanesischen
Zeitschrift Ad-Duhir 1931 erschien®!

Die Spannung zwischen Gott und aI—CAqqéds Satan in dem obenerwdhnten Gedicht
beruht auf einem Konflikt, der den Satan als Einzelnen betrifft. Anders der

s.Hilal Nagi, 88 f. und Sadok Mosliyah MES 12 (1976) 180 f.

Al-Katib al-Misri 25 (1947) 103.

Zahawi, Nazagat 333.

ibid. 333-334. %

Brockelmann GAL III S 485, Dagir, 2, 434. Al-Katib al-Misri 16 (1947)
643. Das Gedicht wurde 1935 von G. Widmer ins Deutsche lbersetzt. s. Wi
17 (1935) 50-79. Hier wird diese Ubersetzung zitiert.

1
2
3
4
5
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Teufel Zahawis. Der Dichter setzt sich in seinem Gedicht fir die Wirde des

Menschen ein und gegen die Willkur der Despotie im Rahmen einer vagen Vorstel-
1). Es findet eine Rebellion in der Holle ge-
gen Gott statt, weil die Menschen dort die Unterdrickung nicht langer ertra-

lung von sozialer Gerechtigkeit

gen konnen. Mit Hilfe des Teufels versuchen sie ihren Zustand zu verdndern.
Es scheint, daB die Enttauschung Zahawis, seine Gesellschaft auf Erden nicht
veriandern zu konnen, eines der Motive war, in seinem Gedicht eine absolute
Revolution in der Holle zu propagieren. Deshalb sagte er, als er von Konig
Faisal (1883-1933) wegen mangelnder Religiositdt getadelt wurde:

Mein Herr! Was sollte ich tun? Ich konnte die Revolution auf de )
Erde nicht entfachen, deswegen habe ich sie im Himmel entziindet™’.

Wie er von den muslimischen Predigern verflucht wurde, so wurde er von christ-
lichen Theologen verurteilt und von beiden des Atheismus und der Ketzerei be-
schuldigt>).

Im Gedicht verwendet Zahawi den Traum als literarisches Mittel. Er muB da-
mit erstens keine Verantwortung fir die Ideen seines Gedichtes tragenA),
zweitens kann er damit zeigen, daR die Revolution im Bereich des Traumes
liegt, d.n. nicht zu verwirklichen sei.

In der Revolution in der Holle hat Zahawi als Ich-Erzdhler die Ereignisse ge-

schildert. In seinem Grab, in welches durch keinen Spalt Luft dringt, fihrt

Zahawi eine lange und umfassende Diskussion mit Munkir und Nakir, den zwei
Engeln, deren Aufgabe es nach islamischer Lehre ist, "die Toten in ihren
Griabern nach ihrer Rechtgldubigkeit zu fragen, wie auch zu bestrafen“5

Wihrend er verhdrt wird, erklart der Dichter, daR Freiheit weder im irdischen
Leben noch im Jenseits existiert. Aus Angst vor Gott miisse man immer in Sorge
leben. Die Fragen nach Gott, dem Propheten, dem Gebet, dem Koran, dem Fasten,
der Almosensteuer und dem heiligen Krieg beantwortet Zahawi ironisch aber vor-
sichtig:

1) vgl. Yisuf “Izzadin, A%-$iCr alSlraqi al-Hadit 217 f. 2

2) vgl. ar-Radudi_az-Zahawi Dirasat wa-Nusus, (NachA .l.az-Zayyat) 210 und
Diwan az-Zahawi, BB; Hilal Nagi, 68. Nach ar-Raihanl.

3) Widmer: Djamil Sidqi az-Zahawi, Ein_jslamischer Modernist.ZMR (1934)
353-361. vgl.: al-Ab Rufa’il Al-Yasu'i, al-Ma$riq 60 (1966) 145-157. Louis
Cheikho sagt iiber Zahawi:"Ein Teil seiner Schriften riecht nach Atheismus
und Magerialismus". s. al-MaSriq 25 (1927) 1945.

4) Thsan “Abbas, Man alladi saraqa an-Nar 64.

5) vgl. Shorter Encyclopedia of Islam 411.




Der Engel fragt weiter: 'Hast du regelmiBig gebetet?' Ich ant-
wortete:'Nie bin ich darin nachldssig gewesen; um hiibsche Hur§§
zu gewinnen, ist ja das Gebet ein allzeit taugliches Mittel.'

Zahawi vermeidet die direkte Konfrontation zwischen Gott und dem Teufel,in-
dem er dem Teufel als Fihrer der Rebellion, chré’Il als Fihrer der Engel
gegentberstellt. Dennoch triumphiert der Teufel Zahawis iiber Gott. Diese Re-
bellion fiihrt letztlich zur Befreiung der Hollenbewohner und zur Entmachtung
Gottes. Die Rebellen bemdchtigen sich des Paradieses, vertreiben dessen Be-
wohner und zerstoren die HGlle. Wahrend die HGlle als finsteres Loch mit ewi-
gen Qualen dargestellt wirdz), wird das Paradies als ein Garten mit schénen
Frauen, Sesseln,mit kostbaren Stoffen bezogen,und mit reichlichen Getranken
und guten Friichten beschrieben - Mit den Bildern unter der Terminologie des
Korans. Mit einer Ironie, die der al-Ma“arris ahnelt, flugt Zahawi hinzu:3)

Tu, was du willst und befiirchte kein Ungemach. 1)
Nichts ist im Paradies vorenthalten und verboten &

Die Entmachtung Gottes wird folgendermaRen geschildert:

Selbst der Thron deines Gottes wankte, nachdem er (zuvor) un-
bewegt geblieben war

und also vollziehen sich die Ereignisse.

Beinahe wdren die Himmelsyerabgefallen

und die Sterne versunken™’.

Im weiteren Verlauf des Gedichts kommt eine fatalistische und pessimistische
Grundeinstellung Zahawis zum Ausdruck. Einer seiner bekanntesten Verse lau-
tet:

Der Mensch kam unfreiwillig in die Welt
und verlaRt sie erzwungenerweise.

Wdhrend seines Lebens war er niemals frei6)

Fir Zahawi sind soziale Klassenunterschiede ewig und unverriickbar.

In der diesseitigen und jenseitigen Welt gibt es nur Unge-
rechtigkeit und Gewalttat,

ohne daB sich der Himmel bewegt!

Und so erwachsen dem einen (Menschen) nur

Ungliick und Elend, 7)

dem anderen dagegen nur Gliick und Freude’’.

Widmer 53.
Zahawi 66-78.
ibid. 63-66.
ibid. 64.

I 1bds 8%

s. H.Nagi 136.
Zahawi 58.

1)
2)
3)
4)
5)
6)
7)
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Als typisches Opfer der Ungerechtigkeit fihrt Zahawl das Beispiel der Frau
an1). 7ahawi unterstiitzt in seinen Werken die Emanzipation der arabischen
Frauz). In seiner Dichtung erscheint der Schleier(ﬂigéb)als Symbol fir die
Unterdriickung und fiir die Riickstdndigkeit der Gesellschaft. So ruft er ein-
dringlich in einem ldngeren Strophengedicht:

Fort mit dem Schleier! ZerreiB den Schleier!3
Im Gedicht ist das Problem des Schleiers wichtiger als theologische Fragen:

Wie kann sich ein Volk zur4§ivilisation erheben, wenn ein Teil
dem anderen verborgen ist?

Als Personifikation der Unterdriickung stellt Zahawi Laila vor, eine Frau,
deren Tragddie Zahawi”in seinem Theaterstiick Laila wa-Samir 1927 dargestellt
hattesJ. Das Drama beschreibt, wie Laila den jungen iragischen Beamten Samir
treu liebt, die verstdndnislose Umgebung aber die Heirat und damit das Glick
der jungen Frau verhindert. Diese Figur trifft nun Zahawi in der Holle, dem
Ort ihres vorherbestimmten Schicksals. Nur die Rebellion ermdglicht es den
Frauen, sich selbst zu befreien und zu verwirklichenG).
In der Holle befinden sich neben den beriihmtesten alten griechischen und ori-
entalischen, auch moderne europdische Philosophen und Dichter. Unter ihnen
finden wir: Al-Farazdag,Al-Abtal, Garir, al-Mutanabbi, Bad¥ar b. Burd, Abu
Nuwas , CUmar al-Hayyam, Sokrates, Plato, Aristoteles, Kopernikus, Darwin,
Haeckel, Biichner, Gassendi, Spencer, Thomas Huxley, Fichte, Spinoza, Gior-
dani Bruno, Newton, Renan, Rousseau, Voltaire, Zarathustra, Mazdak, Epikur,
AlKindi, Ibn Sind, Ibn Ruid, Abil Dulama’), Ar-RIwandi, Nasr ad-Din at-Tusi
und al-Hallag.
Der unmittelbare AnlaB der Rebellion ist die Rede eines ungenannten jungen
Mannes und eine zweite Rede von Al-Ma“arri.

Man hat euch euer Recht geraubt,
rufen beide und die Hollenbewohner antworten:

Man hat uns unser Recht geraubts).

=

iber die Frau in der arabischen Literatur vgl. z.B. A.K.Julius Germanus,
The Rolle of Women in Arabic Literatur. The Islamic Quarterly IV.I (1957)
114-139.

2) s.Z.B.N.A. Fu’ad, Hasa’is a&-%i%r al-Hadit (1971) 169-180 und Yusuf
Tzzaddin , 210-224.

3) vgl. Widmer, ZMR (1934) 354.

4) Zahawi, 56.

5) s.Lugat al-Arab 5 (1927) 578-608.

6) zahawi 77.

7) Ein weniger bekannteE abbasidischer DichEer namens Zand ibn al-Gin,

dartber s. Ibn al-Mu‘tazz, Tabaqat a¥-¥u ra’ 54-62.
8) Zahaw!, 76-77.




Dies ist die Parole und das Motiv der Rebellion. Zahawi 14Rt Al-Ma‘arri sa-
gen:

Ihr habt nur elende Hiitten aus1§euer, wdhrend die Dummkopfe
im Paradies Schldsser bewohnen ’.

Als militdrischer Fuhrer spielt der Teufel eine wichtige Rolle. Unter seiner
Fihrung konnen die Rebellen das Heer der Engel besiegen und auf dem Riicken
der Satane aus der Holle ins Paradies fliegen. Trotz der wichtigen Funktion
des Teufels wird seine Figur nicht nédher ausgefiihrt. Seine Teilnahme an der
Rebellion wird nicht weiter begriindet. Vielleicht weil Zahawi auf religios-
literarische Tradition zuriickgreift, wenn er den Teufel als ein typisches
Symbol der Rebellion schildert. 1932 - vier Jahre vor seinem Tod - schrieb
Zahawi ein Gedicht von 17 Versen mit dem Titel lPlEE?)- Dieses Gedicht zeigt
den Endpunkt seiner literarischen und ideologischen Beschdftigung mit der Fi-
gur des Teufels. Zahawi beklagt hier, daB er von Iblis verfihrt wurde. Der
Teufel erscheint als bésartiger Geist, der die menschliche Seele und die Ge-
sellschaft in die Irre fiihrt:

Du hast das Bose in meinen Augen verschonert,
deswegen bin ich zu ihm gelangt. 3)
und du fiigtest Schmutz zu Schmutz”’.

Daraufhin kehrt Zahawi in Reue zu Gott zuriick und verflucht den Teufel. Der
Teufel hier ist kein dichterisches Imaginationsgebilde, sondern der Triger
einschldgiger koranischer Vorstellungen. So spielt Zahawi nicht nur auf Mo-
tive des Korans an, sondern zitiert auch ganze Verse wortlich:

“Ich ‘suche Zuflucht beim Herrn der Menschen", und "der den Menschen (bose
Gedanken) einflUstert”4).

Zweifel, Feindseligkeit, Kriege und Klassenunterschiede werden vom Teufel ver-
ursacht. Es ist anzunehmen,daR Zahawi die Erregung, die durch die Revolution
in der Holle entstand, durch dieses Gedicht besanftigen wollte.Der literari-
sche Kunstgriff der Reue, die ihre Parallele in einer Reihe literarischer
Werke arabischer klassischer Autoren findet, erlaubt es dem Dichter, wieder
Frieden mit seiner Gesellschaft zu schlieBen5):

ibid. 76._ B gi]

Diwan Gamil Sidql az-Zahawi (1979) I, 590-591.

ibid. 590.

Koran 114, 1 und 5.

vgl. die Haltung al-Farazdags im ersten Kapitel 36 f.

1)
2)
3)
4)
5)




Die Rebellion des Gefangenen

Kurz nach der Verdffentlichung der Revolution in der Holle erschien 1934 in

der Zeitschrift Apollo ein 160 Verse langes Gedicht von dem dgyptischen Dich-
ter Salih éawdét1), (1912-1976). Mit der Begriindung der gamast Apollo und der
Herausgabe ihres Sprachrohres, der Zeitschrift Apollo, 1932-1934, verstdrkte
die romantische Stromung, die nach neuen Formen, Themen, Medien und Techni-
ken strebte, ihre Position in Agypten und in den arabischen L‘andern2

Ahmad Zaki Abu §édf3) (1892-1955), der Hauptvertreter dieser Gruppe, der tief
von englischen und amerikanischen Autoren von der arabischen Mahgar-Literatur
und schlieBlich von der Poesie des libanesisch-dgyptischen Dichters Halil
MutrénA) (1872-1945) beeinfluBt war, dbte durch seine Dichtung und Kritik auf
die romantische Strémung groBen EinfluB aus.

Die Zahl der Dichter, die in Apollo verdffentlichten, ist sehr groB. Zu ihnen
gehorten manche der bekanntesten agyptischen wie auch sonstigen arabischen
Dichter. Wie z.B.: All Mahmud Taha ) (1902-1949), Ibrahim Nagi (1893-1953),
M. Abd al-MuCt] al-Hamgari®) (1908-1938), Mahmid Hasan 1smaCi1l’) (1906-1977),
und Muhtar al-uaki18) in Agypten, Abul-Qasim a§—§ébbi9) (1902-1934) in Tune-
sien, Batir at-Tigani'®) (1910-1937) im Sudan und Ilyas Abi ¥abaka'!) (1903-
1947) im Libanon.

Die Zeitschrift hat Werke einer Reihe europdischer Dichter und Kritiker in

arabischer Ubersetzung veroffentlicht, wie z.B.: Shakespeare‘z),w. Hazlitt132

1) M.Ridwan, salih Sawdat $a“ir_an NIl wan-Nahil, 1977.

2) iber diese Gruppe s.A.ad-Dasugi, Gamé%ﬁ Apollo wa-Ataruha £i¢-8i% al-
Hadit,Kairo 1960, Moreh, Modern Arabic Po%try 169-195, gayyusi o305
387, M.M.Badawi, 115-129, M.Mandir, a3-3i-r al-Misri ba~da Sauqi 1, 121-
130, 2, 3-77, 3, 64-101.

3) s.Kamal Na%’at,Abl $adI wa-Harakat at-Tagdid £i%-%i% al“Arabi al-Hadit,

Kairo, 1967.

) s. Badawi ibid. 68-84. 3 3

) Nazik al-Mald’ika, as-Sawma“a wa$-3urfa al-Hamra’, 1979.

) s. Mohammed Abdel Hai, Godless immortality al-Hamshari's Shelly, Dante

and islamic Nile Legend JAL XIV(1983) 48-59.

7) Mandir 3 (1970) 132-134 und 65-69.

8) ibid. 132-134.

9) S.Mekki Amri, Die politische Lyrik des Abul'l Qasim a%-3abbl (1909-1934).

Ein Beitrag zur Geschichte der mod.tunesjschen Literatur, KielDiss.1976.
) M.A, Hafagi, Qissat al-Adab fI Liybia al-Arabiyya (1980) 224-30.
11) A. Sarara, 1.Abu Sabaka, Beirut 1965.
) s. Apollo Bd. I, Nr. 3, 219. Nr. 6, 658. Nr. 10, 1121-1123.
) Apollo I, (1934) 20-35.




Walter Scott1), W. wOrdsworch), [Pe Shelley3), D.H. LawrenceA), Heinrich Hei-
5)

nes MeEL SchillerG), Victor Hugo7), Lord Byron8>, Miltong) und Alfred de

Musset10).

Salma Jayyusis folgende Behauptung trifft jedoch in dieser Form nicht zu:
Much of what was written was copied from western sources11

Dennoch ist wahr, daB diese Dichter sich von den traditionellen stilistischen
Mustern zu befreien und eine Art “Verwestlichung" zu schaffen versuchten. So
wurden die Natur und das Verhdltnis des Dichters zu ihr, die Liebe und ihre
Beziehung zum Tod immer wieder behandelt; h&ufig wiederkehrende Motive sind:
Fremdheit, Einsamkeit und Anklage gegen die Religion und ihre Moral.

salih Hawdat, das jingste Mitglied dieser Gruppe, schrieb das Gedicht Ar-
Rahib al-Mutamarrid (der rebellische Monch), in dem der Ménch das Leben im
Jenseits und die Existenz Gottes bezweifelt, die Moral ablehnt und sich mit
dem Satan als Rebell identifiziert12). Das Gedicht beginnt mit dem Augenblick,
zu dem der Monch sich entschlieRt, das Kloster zu verlassen.

Zornig geht der Monch zu dem Priester - gemeint ist vermutlich der Abt - und
erkldrt ihm, daB ihn drei Griinde veranlassen, das Kloster zu verlassen.

1. Die Sehnsucht nach dem Leben auBerhalb des Klosters: Als der Ménch ent-
deckt, welche Genlisse er durch Askese verliert, kommt ihm das Kloster wie
ein Gefangnis vor. Er klagt den Priester an:

Oh, Priester! Ich verzehre mich. nach dem Leben. Das Leben inmit-
ten der Wiste wurde mir uberdrissig. LaB die Mizmar-Fldte so-
fort beiseite!

Oh du, der du meine Jugend durch das Gebet ruiniert hast.

LaB das Herz seinen lieben Sehnsiichten nachgehen.

Du darfst nicht den letzten Rest seiner Jugend verderben.

Seit langem hast du es im Namen ggttes gequdlt.

Gott will diese Peinigung nicht!3).

1) ibid. Nr. 8, 1015-1016.

2) ibid. Nr. 8, 1009-1011.

3) ibid. Nr. 7, 815-820, 822, Nr. 8, 883-684, 3d. 3 Nr. 3319635336/
4) ibid. 3 (1934) 338-339.

5) Nr. 2, 160.

G Mire Tl 7EER0, 3, 216200,

7) ibid. 5, 560-562, 6, 654-635, 657-658.

8) ibid. Nr. 6, 655.

9)Sibid. SNp. 38 2al

0) ibid. Nr. 3, 178-215, 8, 1101-1012.

1) Jayyusi 2, 388.

2) Apollo Band 2 Nr. 4 (1933) 293-303.

3) ibid. 293.
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2. Skepsis gegen die Vorstellung vom Jenseits: Der Monch kann nicht mehr mit
der inneren Uberzeugung sein Amt vertreten. Das irdische Leben ist die einzi-
ge Wirklichkeit und die Askese fiihrt ihn ins Unglick. Die Erldsung von seinem
Leiden geschieht nur durch die Rebellion.

Wenn die Traurigkeit sich ausbreitet,

verheiBt du mir, oh Priester, die Belohnung

in einer fernen Zeit (dem Jenseits).

Weg mit deinem Jenseits! )
Dies ist die Welt der Skepsis und des Zweifels

3. Das Entziicken iiber die Schonheit der Frau: Hier nennt der Ménch zwei Argu-
mente, mit denen er seinen Gegner mit dessen theologischen Waffen schlagen
will.

Das erste ist die Frage, was Gott beabsichtigt habe, als er die weibliche
Schonheit erschuf.

Wenn Gott - wie du uns bereits erzdhltest - die Menschen
erschafft, damit sie fromm und rechtgeleitet bleiben,

und nicht der Liebe, Schonheit und der Le1den§$haft halber
hat er dann die Schonheit umsonst erschaffen?

Das zweite Argument, wonach die irdische Welt wie ein Spiegel, wenn auch nur
schwach und verzerrt, die Schénheit Gottes reflektiert, ist eher mystisch.

Die schonen Frauen sind gottliche Wunderzeichen und
strahlen seine Erhabenheit aus.

Wenn wir eine schone Frau begehren, begehren wir n&iht
durch sie verzaubert zu werden, sondern durch Gott

Danach spricht der Monch mit raffiniertem Zynismus tiber das Paradies. Wenn
der Satan Al-“Aqgads glaubt, daB das Paradies ein Ort der faulen Leute 115H
und az-Zahawi meint, daB es fiir die Dummen errichtet wurde, so behauptet der
Monch, es sei ein Ort der HdBlichkeit.

Kann ich die Holle hassen,

wenn sie das Schicksal der schonen Frauen und

der huldvollen Schonheit werden soll?

Und kann ich glauben, daB das Paradies eine Gnade )
sein kann, wo ein Dummer (Priester) wie du wohnen soll?

Salih Gawdat 1aBt dem Monch breiten Raum, seine Thesen zu entwickeln: Der
Monch bestreitet 100 Verse des Gedichtes, dem Priester dagegen nur 60. Wah-
rend der Auseinandersetzung betont der Priester immer die Bedeutung der Exi-

1) ibids. S293.
2) ibid.  294.
g)abad, sseon.
4) ibid. 294.




stenz Gottes. In seiner Darstellung Gottes hebt der Priester die Schwéche des
Menschen im Vergleich zu Gott hervor:

Was ist die Stellung des Individuums in der Wel g
Und was ist der Wert des Menschen im Universum?

Der Monch fragt nach dem Wesen der Gottheit indem er wie der koranische Abra-
ham Gott in den Naturerscheinungen suchtz).

Gott, sagt der Priester, ist nur durch den Glauben erreichbar. Auf der ande-
ren Seite zeigt sich der Monch als Fatalist, der Mensch, behauptet er, hat
tiberhaupt keinen freien Willen. Gott beniitzt ihn wie ein Werkzeug und bringt
in ihm nach seinem Willen alle Handlungen hervor, die guten, wie die bo-
sen3).

Un den Widerspruch im Moralsystem der Religion (der Satan ist nicht schuldig
well auch er ohne freien Willen ist) und um die radikale Haltung des Ménchs
In seiner Rebellion zu zeigen (er verehrt Satan statt Gott), 1aBt Salih
Gawdat, den Satan in diesem Moment erscheinen. In seinem Plddoyer hat der
Priester den Satan als Feind und Verfiihrer des Menschen angeklagt, und die
Gedanken des Ménches als Unglauben und als Inspiration des Satans bezeichnet-
Die Auseinandersetzung erreicht ihren Hohepunkt, als beide zu ungel@sten Pro-
blemen des Menschen, wie dem Ritsel des Bdsen, dem Mysterium des Todes und
dem Sinn des Lebens {berhaupt Standpunkte beziehen. Als Einwand gegen die An-
klage des Priesters fragt der Ménch:

Oh Priester des Klosters! Du sagtest mir, daB der Satan
mich verfihrt, indem er mich inspirier >hat.
Wer ist der Satan? Ich kenne ihn nicht

Der Priester sagt:

Er ist der BGse, der friher ein Engel wars).
Dann charakterisiert der Priester den Satan als Versucher. Er hebt eine be-
kannte Art der Verfiihrung hervor, die man im Koran unter dem Begriff g§1¥§§§6)
findet: Der Satan versucht die Menschen zu uberzeugen, wie wunderbar ihre Le-

bensfiihrung ist, so daB sie stumm, blind und taub fiir seine Hinterlist werden
und ihr zum Opfer fallen.

1) Apollo, 295.

2) Koran 6, 76-80.

3) vgl.z.B. Stieglecker, Die Glaubenslehre des Islam 101 f.
4) Apollo 298.

5) ibid. 298.

6) vgl. Koran 6, 43; 8, 48.
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Der Satan ist derjenige, der das weltliche Leben euch als begehens-
wert hin§$e11t, daraufhin folgt ihr - oh Leute dieser Welt - seiner
Richtung ‘.

Der Ménch erkennt die Verfihrung des Satans an, jedoch hat sie keine negati-
ve Bedeutung. Die Darstellung Satans folgt zwei Gedanken, die nicht wider-
spruchsfrei sind:

1. Der Satan ist "ein Gott":

Damit will der Monch seine Rebellion gegen Gott rechtfertigen. Das Symbol der
Rebellion gegen Gott wird selbst zum Gott. Bei Zahawi in An-Nazagat drdngt
die Welt des Satans allmahlich die Herrschaft Gottes zuriick. In diesem Ge-
dicht gewinnt jedoch der Satan den Kampf gegen Gott sehr schnell. Der Monch
fragt:

War es der Satan, der mir diese Welt als be-
gehrenswert zeigte?

Dann ist er Gott! und gemach, mein Saih!

Ab heute habe ich keinen Gott auBer ihm.

Oh du Satan, Herr der Liebe, Gott der Ewig-
keit und Geheimnis der Existenz!

Ich glaube nicht an Gott, den der Priester
als ewig bezeichnet.

Dein Kloster ist die Welt.

Nimm mich (du Satan) als Priester!

Meine Bezaubeﬁyng durch deine Welt hat
keine Grenzen

Der Priester verliert die Kontrolle tber sich selbst und sagt:
Gottes Fluch sei iiber euren Satan!

Der Monch:
Wenhe dir! Verfluchst du unseren verehrten Gott?
Du hast unseren Satan angegriffen.3)
Der Fluch des Satans sei iiber dich™’.

2. Der Satan ist ein Instrument Gottes:

Durch die Vorstellung wollte der Monch seine Rebellion, wie auch die des Sa-
tans rechtfertigen. Der Priester stellt die Macht Gottes liber die Welt als
eine Gewaltherrschaft dar, gegen die er im Bunde mit dem Satan kampft.

Was auf der Welt geschieht,

wurde - wie uns gesagt wurde - von Gott vorherbestimmt.
Wenn unser Satan uns verdarb, hatte Gott ihn

schon vorher ins Verderben geflhrt.

1) Apollo 298.
2) ibid. 298-299.
3) ibid. 299.




Dann hat er ihn zu uns hinuntergeworfen.
Wenn es ihm geldnge, meine Seele %y verderben,
warum soll ich in die Holle gehen!).

Der Priester 1dRt sich von den Argumenten des Ménchs iberzeugen. Er ruft:

Oh ihr Priester! Wenn die Glocke des Gebetes lautet,
bereitet euch fiir das Leben vor, und singt fir es.

LaBt den Tempel in der Wiiste den Tod seines Erbauers verkiinden!
Und verehrt den Satan! 2)

Denn er ist in der Welt der Gott
Als die Rebellion diesen gefahrlichen Punkt erreicht und die Existenz des
Klosters gefdhrdet ist, beendet sie der Autor. In dem Augenblick, wo der
Priester sich mit dem Ménch einigt, tritt der Todesengel vor und 14Rt die
Seele des Monches sterben. In der Hymne des Todes kehrt unerwartet der
Monch zum Glauben zuriick und erkennt die Herrschaft Gottes auf der Welt an3),
Der Eingriff des Satans in das Leben und in das BewuBtsein des Ménches ist mit
dessen Revolution gegen die Religion und mit dessen Sehnsucht nach dem Leben
auBerhalb des Klosters verbunden. Da der Satan zu einem Rebellen wird, der
die Autoritdt der gottlichen Allmacht ergreifen kann, siedelt ihn der musli-

mische Autor im christlichen Milieu an, um die direkte Konfrontation mit dem
Islamischen Dogma zu vermeiden. Dennoch rief es einen Sturm der Entriistung
in al-Azhar hervor4). Trotz der deutlich christlichen Begrifflichkeit, wie
z.B. Rahib (Ménch), Kahin (Priester), Dair (Kloster), Mizmar(ein Blasinstru-
ment), Naqus (Kirchenglocke), Musih (Ménchskutte), ist die Rebellion des
Priesters gegen das Wesen aller monotheistischen Religion gerichtet. Die
orthodoxe Theologie fiirchtet also Auswirkungen auch auf das islamische Pub-
Likum.

Innerhalb eines Jahres nach der Verdffentlichung dieses Gedichtes, machte
der Dichter eine entscheidende Verdnderung in seinem Denken durch. Gawdat

schrieb ein Gedicht Al-Qasida al-Ahira, (das letzte Gedicht) und bermerkte
dazu:

Nach der Veroffentlichung seines Diwan empfand der Dichter
tiefe Reue. Daraufhin entschlof® EF sich, solange er lebt,
keine Dichtung mehr zu verfassen®!.

An einer anderen Stelle sagt Bawdat:

ibid. 301.
Apollo 301.
ibid. 302. - y
S.Mandir, 3, 75, A. Qabas, Tarih a¥-%ir al-CArabl al-Hadit (1971)
646-647.

Apollo 2 (1934) 685.
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Bei Gott, es fallt mir schwer, Abschied von meiner Dichtung
zu nehmen. Es bricht mir das Herz. Ich bim wie ein Soldat,
der auf den Sieg Q9fft und dennoch seine Waffen wegwirft und
Selbstmord begeht

Weder Gawdat noch seine Kritiker haben diese Veradnderung erkldrt. Meines Er-
achtens héangt diese Verédnderung einerseits mit der Weltanschauung des Dich-
ters, andererseits mit seiner Biographie zusammen. Ohne Zweifel hat die eu-
ropaische romantische Dichtung groBen EinfluB auf ihn gehabt. Salih war des
Franzosischen und Englischen mdchtig und hat zwischen 1927-1931 mit den be-
deutenden dgyptischen romantischen Dichtern Nagi und Taha, William Blake,
Wordsworth, Coleridge, Shelley, Keats gelesenz). Von hier mag Bawdats Suche
nach dem Gliick beeinfluRt sein. Dem steht Gawdats Bindung an den Islam und
an die arabische literarische Tradition, wie er sich in seiner Verteidigung
des traditionellen VersmaBes zeigt, gegenuber3). Dariiberhinaus spielte seine
gesundheitliche Verfassung eine wichtige Rolle. Als er al-Qasida al-Ahira
verfaBte, war er von einer schweren Krankheit gezeichnet4)_ So ist die Furcht
vor dem Tod ein zentrales Thema.

Oh, meine Dichtung, moge Gott

dich auf ewig nicht schitzen!

Moge dich niemand begriien!

Du hast gegen Gott rebelliert.

Deshalb hat Gott mich verflucht.

Oh Gott, ich habe die Dichtung

von meinem Herzen und von mei-

nen Handen abgeschittelt.

Ich habe meine Bleistifte zerbrochen

und meine Lippen mit meinem Herzen

verschlossen.

Ich habe meine Laila, die meine

Dichtung inspiriert hat, geleugnet.

Ich kehrte zur Moschee und Frommigkeit zurick

und ich habe meine Knie durch das Gebet
ermidet.

1) Apollo 2 (1934) 965-966.

2) M.M. Ridwan 42.

3) 1975 wihrend der Islamischen Konferenz in Telmesan in Algerien, trug
Salih Gawda% ein langes Gedicht vor, worin er die neue arabische Dich-
tung "a%-3i~r al-Hurr" scharf angriff und in dem er Umm Kultum und Asmahan
(zwei zeltgen0531sche arabische Sangerinnen) zum Symbol der Schonheit des
Lebens erhob. Wahrend die Attacke auf die freie Dichtung akzeptiert wurde,
wurde seine Yerherr£1chung der beiden Séngerinnen von dem jordanischen Mus-
limbruder, Yusuf al-Azm, zuriickgewiesen, indem er el% Gegengedlcht das er
aus dem Stegreif hielt, entgegenstellte. s. YUsuf al-=Azm, Fi Rihab al-
Aqsa (1980) 272-274.

4) M.M. Ridwan 43, Mandur 3, 81.




Der Koran in meiner rechten Hand bat mich
wegen des Offnens und SchlieBens um Erbarmen.
Oh mein Gott, lindere die Schmerzeq\

der reuigen Trédnen in meinen Augen'’

Spater hat Gawdat noch weitere Gedichte verdffentlicht, die letzte Qaside
war nicht sein letztes Gedicht. Wir haben keinen AnlaB an der Ehrlichkeit
des Dichters zu zweifeln, wenn auch die Reue des Dichters als solche, wie
bereits erwdhnt, ein literarischer Topos ist.

Der heimliche Rebell

Wenn das Gedicht Ar-Rahib al-Mutamarrid die Verbindung zwischen dem Priester
und dem Satan in ihrer Rebellior gegen die Religion schildert, zeigt Butrus

Hawadas Romanl)‘quat a8-Saitan, (der Satanskomplex), eine unerbittliche

Auseinandersetzung im Inneren eines Priesters, die zu einer schweigenden Re-
bellion fiihrt.

Beide Priester haben den Tod als Schicksal - eine Losung, welche im ersten
Fall die Macht Gottes in der klésterlichen Abgeschiedenheit und im zweiten
Fall die Macht der Gesellschaft zeigt. Wahrend die Rebellion des ersten
Priesters als eine Revolution dargestellt wurde, deren unmittelbares Ziel
das Leben ist, verkdrpert der Satanskomplex die Entwicklung des geistigen
und moralischen Lebens eines libanesischen Priesters, der inCIran, einem
fiktiven Dorf in der Ndhe der libanesischen Hauptstadt Beirut, lebt.

Im Mittelpunkt des Romans steht ein enthusiastischer Priester, der als Fiih-
rer und Reformer im Dorf bekannt wird. Wahrend seiner dreijdhrigen Amtszeit
mobilisiert der Priester die Menschen dort, um eine Kirche und dann eine
Schule zu bauen. Ihm gelingt es, alle Widerspriiche, die die Menschen im

Dorf zu verschiedenen Gruppen machen, innerhalb von einem Jahr beizu}egen3)_
Die zweite Hauptfigur des Romans ist Lina al-Iskandarani, eine Lehrerin.Lina
deren Vater Agypter, deren Mutter aber Libanesin ist und die in Prag Litera-

5

1) Apollo 2 (1934) 685.

2) Butrus Hawaga,‘quat_a§—§ai§én, Beirut. 1965. In seiner Doktorarbeit e -
wihnt Ibrahim_as-Sa“afin fiir Hawada noch zwei Romane: Allah was-saratan,

1963, Al-mindil al-Aswad 1967. Jedoch schreibt er dariber nicht. S .Tatawwur

ar-Riwdya al-Hadita fi-Bilad a%-Sam (1870-1967) (1980) 576.

Butrus Hawaga, ‘Ugdat a3-Saitan 29.

3)
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tur studiert hat, bewirkt eine groBe Umwdlzung nicht nur im Leben und im Den- i
ken des Priesters, sondern auch in anderen Figuren des Romans. Zufdllig und
unerwartet kommt ein russischer Ingenieur namens Sascha mit einer sowjeti-
schen Firma nach®rmin . Unter dem Vorwand, daB Sascha Arabisch lernen mdch-
te, geht er eine Liebesbeziehung zu Lina ein. Die einmalige sexuelle Bezie-
hung zwischen beiden erscheint als das bedeutsamste Ereignis im Roman. Wah-
rend sie die Siinde dem Priester beichtet, erlebt Lina mit groBer Uberra-
schung das erste Zeichen einer Wandlung in der Personlichkeit des Priesters.
Trotz ihrer Offenheit verlangt der Priester intime Details. Er bringt sie
mit seinen Fragen in Verlegenheit. Durch diese Fragen erinnert sie sich an
den ehemaligen Genufs1 . Nach der Beichte beginnt Lina die "Korruption der
Welt" zu erkennen und nach einer Zuflucht zu suchen, in der sie sich sicher
fiihlt. In einem Selbstgesprdch sagt sie:

Es ist wahr, daB ich zu der Versuchung freiwillig kam. Jedoch trat
Sascha in meine Seele wie der Satan ein. Er machte mir die Sinde
reizvoll und trieb mich zu ihr. Hatte ich das nicht ablehnen kdn-
nen? Ich habe das nicht einmal versucht! Vielleicht liegt das an
meiner liisternen Natur, wie Sacha sagte. Und wenn ich eine lister-
ne Frau wire, wer ist dafiir verantwortlich? Gott oder der Satan?
Das verwirrt mich. Warum verbietet Gott, yis er geschaffen hat?
Ist Er nicht der Schopfer unseres Lebens?

Anscheinend hat sich der Priester bei Linas Beichte in sie verliebt.Der in- |
nere Konflikt des jungen Priesters 1laBt ihn an Tony, seinen Neffen, einen
Gegenspieler des Priesters, denken und diesen anrufen. Nach ihrem Treffen
gibt ihm der Priester einen geschlossenen Umschlag, den Tony nur nach seines
Onkels Tode offnen darf. In diesem Umschlag ist das Tagebuch des Priesters.
Kurz nach dem Tode des Priesters (er stirbt an einem Herzschlag) lernt Tony
Lina kennen. Tony, der nach seinem Studium in Paris als Frauenarzt im Prosti-
tuiertenmilieu gearbeitet hat und dessen Geliebte eine Prostituierte ist,was
seine Beziehung zu seinem Onkel triibte, ist nach seiner Bekanntschaft mit
Lind verwirrt. Der Arzt begreift in einem kritischen Augenblick, daB er we-
der mit seiner ersten Geliebten, Katya, noch mit der zweiten, Lina, zufrie-
den ist. Er fdhrt deswegen ins Gebirge, um zur Ruhe zu kommen und um eine
richtige Entscheidung treffen zu konnen. Nach seiner Riickkehr erfdhrt er,

1) Butrus Hawdda 57.
2) ibid. 55.




daB er beide verloren hat. Katja, die diese tragische Beziehung nicht mehr er-
tragen kann, kehrt zur Prostitution zuriick. Lina, die aus dem Schuldienst ent-
lassen wird, wird in ein Sanatorium fiir Geisteskranke gebracht. Sascha, der
seine Beziehung zu Lina weiterfihren méchte, wird eine Weile durch den uner-
warteten Besuch seiner Familie zuriickgehalten. Jedoch Uberzeugt er seine re-
ligiése Frau, nach Rom zu fahren, um die heilige Stadt zu besuchen. Sascha
verschwindet, als seine Familie durch den Absturz des Flugzeuges ums Leben
kommt .

Ratlosigkeit ist das einzige Pradikat, das die Figuren dieses einigermaBen
verworrenen Romans mit Sicherheit richtig kennzeichnet. Lina steht unter dem
Druck einer entwurzelten Existenz. In einem inneren Monolog formuliert sie

ihr Problem als soziale Frage:

Warum lebt die Frau, wenn sie wie ich en?yurzelt i'sibs
ohne Familie, ohne Heimat und ohne Mann?

Tony steht unter dem Druck seines Onkels, des Priesters. Nicht umsonst akzep-
tiert er eine Arbeit als Arzt in einem Bordell. Tony sagt:

Als ich danach (nach dem Abschluf seines Studiums) in den Libanon
kam, habe ich mich mit meinem Onkel getroffen. In meinem Kopf und
In meinem Herzen waren die Keime der wissenschaftlichen Revolution
und fortschrittlichen Gedanken, die mich. arrogant machten... Dann
trat ich meine neue Stelle an, ohne dem Rat meines Onkels zu fol-
gen: "Das neue Zentrum (das Bordell) wird dir den Rest deiner Ehre

und Tuggnd nehmen, weil die Gegenwart des Ubels alle auf die Probe
sgel s o)

Sascha kommt aus RuBland als Atheist, deswegen kann er das Madchen verfiihren,
ohne ein Schuldgefiihl zu verspiiren. In einer Diskussion zwischen Sascha und
Lina wird der Roman Die Briider Karamasov von Fedor M.Dostojewski (1821-1881)
als ein Beispiel fiir die "ewige Literatur" RuBlands erwihnt. Ihr Meinungsun-
terschied in bezug auf die Figuren des Romans (Sascha identifiziert sich mit
Dimitri und Lina dagegen mit Alesas) zeigt den psychischen Unterschied zwi-
schen beiden und bereitet am Ende des Romans die groBe Verdnderung Saschas
vom Schuldigen zum BuBfertigen und schlieBlich zum Verlierer vor.

Der Sinn dieser einmaligen Beziehung, die Machtlosigkeit des Priesters dem
"roten Mann“3) gegeniuiber und das traurige Schicksal des Miadchens, kénnten im

1) Ugdat a¥-¥aitdn, 165-166.
2) ibid. 24.
3) ibid. 55 und 81-135.
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Rahmen der Auseinandersetzung Religion-Atheismus bzw. Christentum-Kommunis-
mus begriffen werden1). Deswegen soll Sascha durcheine Heimsuchung, der Ab-
sturz des Flugzeuges, entmachtet werden. Der Priester verkiindet diese Heim-
suchung Lina in ihrem Traum. Der Roman enthdlt insgesamt sechs Trdume, die
die wichtigen Ereignisse des Romans bestimmen. Der Priester trdumt vier von
ihnen, Lina und Tony die Ubrigenz). Abgesehen von dem ersten und letzten
Traum, die relativ lang sind, sind die Trédume kurz und haben die Funktion
der Prophezeiung. Ihre Verwendung hier ist jedenfalls religios-moralischer
Art, die literarisch farblos ist. Hawaga wollte die religidse Seite der Fi-
guren (auBer beim Atheisten Sascha) zeigen.

Die stdndige Beschdftigung mit religiosen Themen wie, Siindenfall und Erld-
sung, Gnade und Strafe, Siinde und Unschuld, Verworfenheit und Heiligkeit,
148t den Priester als einen Gefangenen in standiger Verstrickung zwischen
Gott und Satan erscheinen. Diese Verstrickung ist im Tagebuch des Priesters,
das auch Das Schwarze Heft oder Das Tagebuch eines Priesters, der die Erde
verlassen und den Himmel verloren hat heiBt, aufgezeichnet. Das wichtigste
Problem in diesem Tagebuch ist das Problem des Sinnesgenusses. Als Sinnbild
dieser Geniisse wird die Erde beniitzt. An der Spaltung zwischen Erde und
Himmel (d.h. zwischen Leib und Seele oder zwischen Gott und Satan) leidet der
junge Priester. Bekiimmert bemerkt er, daB das Bose oder der Bose Uberall

siegt. Deswegen tut er den ersten Schritt in seiner Rebellion, als er seine
Beziehung zu Gott zu Uberpriifen beabsichtigt. In seinen Gedanken argumen-
tiert der Priester hedonistisch, in seinen Taten jedoch schldagt er den reli-
gidsen Weg ein.

Un den Priester von seiner Existenz und seiner Macht zu {iberzeugen und um die
rebellischen Gedanken zu verstdrken, besucht ihn der Satan mit dem "Zeichen
der Schlange" auf seiner Brust. Zwischen beiden kommt es zu folgendem Dialog:

- Ich bin der Botschafter der gliicklichen Erde.

- Die glickliche Erde!!

- Ja, die Erde deiner gesegneten GroRvdter, die den Tod der Dummheit,
der Erniedrigung und der Sklaverei vorgezogen haben.

- Sprich deutlich aus, was du meinst! Warum redest du in Rdtseln?

1) Der Priester sagt: Es ist wahr, dak Sascha behauptet, daB er Christ sei.
Der Christ bei ihnen ist anders als der Christ hier. Er ist dort gezwun-
gen, wegen der willkiirlichen Tyrannei, atheistische Gedanken anzunehmen.
ibid. 33.

2) ibid. 25, 26, 117, 170, 199, 196, 82.
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Nun gut, hor zu! Am Anfang schuf Gott den Menschen und versetzte
ihn in ein geschlossenes Paradies. Gott wollte das Paradies als
eine Menschenfarm schaffen, wie die heutigen Farmen, in denen man
verschiedene Arten von Tieren, wie Kiihe und Hennen halten kann.

- Um Gotteswillen. Das ist Unsinn. Du Fremder!
- Bitte unterbrich nicht meine Rede! Du hast dich selbst wie deine

GroBvdter betriigen lassen. Niemand konnte damals die Absicht
Gottes erfassen, wenn ich es nicht erkldrte und die Rettung des
Menschen von Hoffnungslosigkeit und Arger suchte.

- Wer bist du eigentlich, daB du iiber eine solche Macht verfiigst?
- Ich bin der Satan, "der Erldser der Welt".

- Der Fluch Gottes sei Uber dir, wenn du der Satan bist.

- Danke!

Oh Satan! Du hast gute Manieren. Wie kannst du mir fiir den Fluch
danken?

(lacht) Ohne den Fluch hédtte ich bis jetzt gelitten. Ich bin aber
der Herr der glicklichen Welt geworden, der Welt mit ewigen Geniissen.
Wo ist dein stdndiger Aufenthalt?

Ich bin iiberall. Meine Hauptstadt ist auf der Erde Nummer neun. Sie
ist eine Gruppe von glicklichen Stddten, in denen die Fliisse des
Genusses stromen. Das Leben folgt bei uns keinem bestimmten System.
Jeder Biirger hat das Recht, seinen Wunsch zu wdhlen. Alle sind bei
uns frei. Wegen der Freiheit wurde ich verflucht und trennte mich
vom Besitzer der Farm (Gott). Nach der Trennung habe ich meine
glicklichen Stddte gegriindet und die Leute zu ihnen gerufen. Sie
kamen in Gruppen aus dem Paradies, das einem Gefédngnis &hnlich

ist, damit sie die Friichte meiner Stddte genieBen.

Was fir ein groBartiger Satan bist du!

Das ist eine Hoflichkeit, die ich nicht verdiene!

Gut! Erzahle mir weiter, oh Besitzer dieser Stddte!

Die Rede darlber ist lang und schon. Ich werde sie nicht weiter
fortsetzen. Aber ich lade dich zu uns ein. Was das Ohr verzaubert,
verzaubert auch das Auge.

Schweig!

Nein, nein, die Reise kostet nicht viel. Wir sind ganz in der N&he.
Welches Verkehrsmittel habt ihr?

GroBartig! Du beginnst mich zu verstehen. Wir haben weder Autos
noch Flugzeuge noch Raketen. Es geniigt deine Augen zu schlieBen

und wieder zu o6ffnen. Dann wirst du bei uns willkommen sein. Die
Sklavinnen werden dich freundlich empfangen, die Végel werden fiir
dich singen, die Zweige rauschen und die Flisse murmeln. )

Im Namen des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes!

Durch das Kreuzzeichen vertrieben verschwindet der Satan.

Der Priester kommt zu der zweiten Stufe seiner Rebellion, ndmlich dem Zweifel.
Wahrend er in der ersten Stufe seine personliche Beziehung zur Religion ihar-
prUftZ), beginnt er auf der zweiten Stufe die Beziehung zwischen Gott-Satan-

1
2

) Ugdat a¥-Saitan, 82-84 .
) ooy (872
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1)

Mensch im allgemeinen zu kritisieren'’.

Der Priester stellt hier vier Fragen, die seinen Zweifel verkorpern! Die

erste Frage ist: Was ist der GrUnd der Feindschaft zwischen Gott und dem Sa-

tan? Nachdem er die verschiedenen dogmatischen Meinungen nennt und ablehnt

und seinen Glauben an Religion tberhaupt als Sklaverei bezeichnet, fragt er:
Wo ist die Wahrheit? Wer ist fiur diese Verwirrung verantwortlichz)?

Die zweite Frage ist: Warum hat Gott den Menschen aus dem Paradies vertrieben,

wenn der Mensch durch den Satan verfiihrt wurde? Die dritte ist, ob die Erzdh-

lung vom verlorenen Paradies historische Wahrheit oder ein Mythos sei3).

Die letzte Frage gilt der Vertreibung Adams und Evas aus dem Paradies und der

Geschichte des Siindenfalls. Ganz deutlich kritisiert der Priester die "Un-

klarheit" dieser Geschichte im Alten Testament und ihre "irrationale Inter-

pretation" der christlichen TheologenA). Allerdings bemiht er sich, sein

Verhiltnis zur Religion, und sei es auch schwach, nicht ganz zu zerstoren zu

lassen. In der Tat versucht der Priester die kirchliche Institution zu ret-

ten.

Die Tatigkeit des Priesters besteht darin, vor Siunde und Teufel zu warnen.

Dadurch ist er pradoxerweise abhangig vom Teufel. Sein ganzes Amt hangt ne-

gativ von der Teufelsfigur ab.

Vielleicht ist dieser Komplex, namlich der Komg%ex des Satans
fiir meine merkwiirdige Tatigkeit verantwortlich™’.

Die bis zur Besessenheit gehende Beschaftigung des Priesters mit dem Bosen,
mit der Stnde, mit dem Teufel, fuhrt ihn zur Ablehnung von religidser Er-
kenntnis und Theologie und zur Leugnung Gottes. Das Motiv der Abhdngigkeit
des Priesters vom Teufel erinnert an die Kurzgeschichte A¥-8aitdn von Gibran
Kahlil Gibran, die unten (Seite 135f)behandelt wird. Es ist wahrscheinlich,
dap Hawaga dieses Motiv direkt von Gibran entlehnt hat. Dieser Gedanke vom
Bosen fiihrt den Priester zu den Grenzen des Nihilismus. Wie Faust ruft er
aus:

Windhauch, Windhauch sind alle Wissenschaften und alle Philosophien.
Ich zerreiBe mich und die anderen leben. Ich ndhre mich vom Korper
Christi und trinke morgens sein Blut, jedoch fressen die anderen

1) Thidse87.
2) ibid. 87.
3) ibid. 88.
4) ibid. 88 f.
5) ibid. 105.




tdglich frische Korper. Windhauch sind alle Wissenschaften und
Philosophien. Die Herrschaft des Blutes ist kréftiger. Mein
Korper welkt. Warum soll er welken? Geniigt ihm nicht der Leib
Christi? Der Leib Christi ist ein vollkommenes Mahl. Er ist
die Nahrung des Geistes. Der Geist! Ha, Ha! Gott ist Geist.
Ich bin Geist. Geist und Korper! Nein: Kérper und Geist! 55t
der Geist Mann oder Frau? Weder noch: Dann ist er nichts

Der Priester zweifelt am lberlieferten Gottesbegriff im Allgemeinen. Wenn

Gott als der All-sehende geschildert wird, warum 1dRt er dann das Bése zu? Er
fragt:

Ist Gott Uberall? Kennt er denn die Unterwelt? Wie kann das geschehen?
Konnen diese roten Festungen (Bordelle) ihn nicht verfiihren?

Das Bbse scheint ebenso wie das Gute Eckstein in der Struktur der
Existenz zu sein. Bedeutet das, daB der Unterschied zwischen
beiden nicht nennenswert ist? Sind wir in einer Welt, in der
alles relativ und begrenzt ist? Wo ist die absolute Wahrheit?
Wenn Gott sie ware, warum entspricht nicht die Existenz seiner
Wahrheit? Diese Existenz wird zusammenbrechen, wenn wir den Sa-
tan aus seinen heiligen Biichem streichen. Wenn wir sagen: Der
Satan existiert nicht, kommen wir zu dieser gefdhrlichen Glei-
chung:

Gott erschuf den Satan, also ist die Existenz des Satans ein
Beweis flr das Dasein Gottes. Der Zweifel an der Existenz des
Satans, fiihrt zum Zweifel am Dasein Gottes. Wenn ich Gott nicht
flrchte, werde ich sagen: Der Satan ist ein Alptraum, der auf

der Brust des Menschen wie ein Ungeheuer lastet... Es wurde iiber-
liefert, daB der Satan gegen Gott rebellierte. Ist das wahr? Ist
das uberhaupt moglich? Warum schiieRt Gott seine Augen vor ihm?
Warum vernichtet er ihn nicht? Kehrt der Satanggu Gott zuriick,
oder ist die Herrschaft des Satans unbesiegbar

Der Roman liest sich iber ganze Passagen wie ein theologischer Traktat. Er
versucht die Erkenntnis der dialektischen Beziehung des absolut Guten und

des absolut Bosen aufeinander als Gefahr fiir das Gottesbild der iberliefer-
ten Religion hinzustellen. Der Priester findet nicht die Kraft, seiner Umge-
bung seine wahre Einstellung zu zeigen. Er will sein Bild als frommer Prie-
ster im Dorf behalten. Aber er leidet darunter, daB ihm die Kraft fehlt, seine
Rebellion zu erkldren und zu rechtfertigen. So kritisiert der Priester das
unmoralische Leben Tonys und rdt ihm, der Religion zu folgen. Seine wahre
Meinung faBt er jedoch folgendermaRen zusammen:

1) ibid. 106.
2 st E=H S
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Wenn ich die Wahrheit meinem Verwandten gesagt hatte, hdtte
ich ihm statt diesem Unsinn ggﬁagt: Das Leben ist ein Glas,
voll mit Geniissen. Trinke es! 4

Es ist vielleicht klar, daB der Roman von Butrus Hawada ohne Zweifel litera-
risch schwicher ist als die bisher besprochenen Werke. Es wimmelt von Un-
wahrscheinlichkeiten - z.B. der SchluB des Flugzeugabsturzes ist ein ein-
faches Mittel einen Roman abzuschlieRen. Auch die erotischen Details, der
Beruf einer Hauptfigur als Arzt, der vornehmlich Prostituierte behandelt,
sind mehr am Lesergeschmack orientiert, als an literarischen Kategorien.

Fir die Gestalt des Teufels bleibt er als Dokument eines Trivialromans den-
noch brauchbar.

Der Satan als Vorbild zweier Rebellen

Als Vorbild eines Rebellen erscheint der Satan in einem wichtigen Roman von
Nagib Mahfﬁ;z) (1911-), vielleicht dem bekanntesten Schriftsteller und Ro-
mancier der arabischen Welt: Al-Qahira al-8adida, "Das neue Kairo" und in
einem Gedicht des verstorbenen dgyptischen Dichters Amal Dunqul (1940 -
1983).

Zwischen September 1938 und April 19393) erfolgte die Niederschrift des er-
sten Romans der realistischen Phase Najib Mahfiiz> . Al-Qahira al-Gadida wur-

de 1945 veroffentlicht. Der Roman folgt auf eine Phase historischer Romane?)
welche die Zeit der Pharaonen schilderten. Eine dritte Phase im Schaffen des
Verfassers, die symbolisch-philosophische, beginnt mit dem Roman Aylég
Haretna, der in der Kairiner Tageszeitung al-Ahram vom 21. September bis zum
25. Dezember 1959 erschiens). Auch Awlad Haretna folgt einer Sammlung von

Romanen, die die geistigen und gesellschaftlichen Stromungen innerhalb der
modernen dgyptischen Gesellschaft darstellen: Die stilistische Entwicklung

1) ‘Ugdat 130.

2) iiber sein Leben vgl. S.Somekh, The Changing Rhythm (1973) 35-59. Mit Recht
sagt Somekh: "Although he has been in the Center of Egyptian literary
life for more than an decade, not much is known about Mahfuz's biography".
352

3) s. Fatma Musa, M. The Arabic Novel in Egypt 1914-1970 (1973)  47-53,
Gali Sukri, al-Muntami (1969) 452.

4) tber die Entwicklung der Kunst Mahflz s.z.B. Nagi Naguib, Der Sozialhisto-
rische Hintergrund von N.M. Romanen WOIX (1977-78) 125-147.

5) Fr.Steppat, Gott, die Fuuwwat und die Wissenschaft. Melanges dislamologie
I1 (1975) 375-390, 375.




des Autors wahrend dieser langen Periode ist deutlich erkennbar1).
Die Motive des ersten Wandels hin zu der realistischen Phase sind unbekannt.
Als er von dem dgyptischen Kritiker Gali Sukri befragt wurde, sagte Mahfuz:

Meine Neigung zum historischen Roman war plotzlich verschwunden,
als ob sie an einem Herzanfall gestorben wdre, obwohl ich die
Absicht gehegt hatte, etwa 30 (historische) Romane zu schreiben.
Aber die Gedanken, die die Grggdlage dieser Romane bildeten,
haben nie aufgehért zu wirken<’.

Den zweiten Wandel hat jedoch Mahfﬂ; selbst begriindet: dem Dahinschwinden der
alten Gesellschaft nach der Revolution 1952, sei auch sein Wunsch, sie zu
kritisieren, geschwundeng).

Die Tatsache, daR der Satan das Vorbild der wichtigsten Figur MahéﬁbcAbd ad-
Dayim ist, soll hier dargelegt werden: In Al-Qahira al-Gadida wird die Uni-
versitdt Kairo als Brennpunkt des neuen Lebens Kairos dargestellt. Sicher re-
flektiert diese Darstellung die Bedeutung dieser Universitdt sowohl im Leben
des Schriftstellers, der von 1930-1934 an ihr Philosophie studierte, als auch
im Leben der dgyptischen Intellektuellen4). Deswegen stellt Mahfﬂ; die Ent-
wicklung seiner Gesellschaft an der Auseinandersetzung zwischen den wider-
sprichlichen Strémungen an der Universitat dars)
rer Gesellschaft suchten.

, die nach der Identitdt ih-

Als Sozialist lehnt®All Taha, ein Student, der einer biirgerlichen Familie
entstammte, die herrschende Gesellschaft ab. Er trdumt von einer Gesellschaft,
in der "der Glaube an die Wissenschaft statt der an die Metaphysik (al-Gaib),
an die (weltliche) Gesellschaft statt an das Paradies und an den Sozialismus
statt an die Konkurrenz", herrscht6). Dagegen erscheint sein Kollege Ma’mun

vgl. Nabil Ragib, Qadiyyat a%-Sakl al-Fanni “Inda Nagib Mahfuz, Kairo
1968.

2) s. das Gesprach mit Gall Sukri, in: Hiwar 3 (1963) 65-67.

3) Hamdi Sakkut, The Egyptian Novel and its main Trends from 1913 to 1952
(1971) 115 und W. Walther, Schicksalsgebundenheit und Realititsdarstel-
lung in den Romanen von N.M. in die Vorstellung vom Schicksal (1983)
183-202.

4) vgl. Somekh 40 . Sl

5) Die dgyptische Universitit "al-égmi‘a_a}—Misriyya” wurde 1908 als Privat-

Universitdt gegrindet. s.G. Zaydan, Tarih Adab al -Luga al-“Arabiyya 34.
Ab 1925 wurde sie eine staatliche Universitdt. s., A.Sakkdt und M.
Johns, Taha Husain 12.
6) al-Qahira 10, 22.
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Rqu5n1) als ein strenggldubiger Muslim der an "Gott im Himmel und an den Is-
lam auf Erden"?) glaubt. Die Auseinandersetzung zwischen®All Taha und Ma’mun
Rquén bzw. zwischen Sozialismus und Islam, die spdter in der Trilogie als

3) schil-

Ringen zwischen Muslimbriiderschaft und Kommunismus dargestellt wurde
dert den politischen Kampf und den Wandel der Generationen in Agypten. Auf
dieses Thema konnen wir jedoch hier nicht eingehen.

Hier soll die Verkérperung der dritten Stromung, d.h. des Nihilismus durch
eine der Hauptfiguren dieses Romans, MathbCAbd ad—DéyLm4), analysiert wer-
den. Mah§ub, Sohn einer armen dorflichen Familie, der trotz finanzieller
Schwierigkeiten sein Universitdtsstudium hat beenden kénnen, findet keine
Arbeit. Durch Salim al-Ih%1dI, einen alten Bekannten von ihm, der aus dem-
séiben Dorf kommt, kann Mahgub eine bedeutende Stelle als Sekretdr fiir Qasim
Bey, der erste Geschaftsfihrer eines Ministeriums, bekommen. Als Preis dafir
mup Mahgib die Geliebte von Qasim Bey, ein schénes armes Madchen, das Qasim
entjungfert hat, als Ehefrau akzeptieren. Zwischen diesem Madchen und®Al11
Taha bestand bereits ein Liebesverhdltnis. Aber noch schlimmer: Mahgub muB
auch noch gutheiBen, daB Qasim Bey dieses Madchen, Mah3ubs zukiinftige Frau,
wochentlich besucht.

Als Qasim Bey Minister wird, bemiht sich Mahgub durch seine Frau eine wich-
tige Stelle in dessen Ministerium, als Leiter des Ministerbiros,zu gewin-
nen. Diese Absicht erregt den Neid al-Ih%idis, dem es durch einen Skandals)
gelingt, nicht nur Mahgub, sondern auch Qasim Bey, zu Fall zu bringen. Al-
1h&idi , dem die Einzelheiten des Lebens von Qasim Bey bekannt sind, verrdt
den wdchentlichen Besuch an Qasims Frau und an Mahdubs Vater. Der Minister
muB wegen dieses Skandals zuriicktreten, Mahdub wird nach Aswan in Oberdgyp-
ten strafversetzt.

Als literarische Figur reflektiert Mahgub einen Zustand der Entfremdung und
des Nihilismus. Die Kritiker des Romans sind sich fast alle darin einig,das
Schicksal Mah§lbs und seine Taten unter dem sozialen Aspekt seiner Armut zu

1) vgl. Somekh, 204-205

2) Al-Qahira. ibid. 10. ne - -

3) vgl. Somekh, 106-122 und Gali Sukri al-Muntami, ibid. 47.
4) vgl. Somekh, 66, 204-206 und M.J. Ali JAL XLV (1983) 67-84, 76 f. 3
5) Aufgrund dieses Motivs wurde der Roman spateg auch unter dem Titel Fadiha

fil Qahira veroffentlicht. s.M.A. Attiya, Ma-nagdib Mahfuz 148.
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interpretieren1).

Mahflz betont aber in diesem Roman dber gesellschaftliche

Faktoren hinaus noch einen anderen Faktor, der den Nihilismus seines Hel-
den hervorgerufen habe, nimlich den kulturellen EinfluB Europas.
Mahfuz will die Auswirkung dieser Kultur beschreiben, die zu einem Umbruch
innerhalb der Gesellschaft gefihrt hat. Der Name des Romans Al-Qahira al-
Gadida (das neue Kairo), weist daraufhin.

CAlT Taha

ist vom Sozialismus und vom philosophischen Materialismus Hegels,
Ostwalds und Machs beeinfluBt. Aufgrund dieser neuen Philosophie "beendet
CaLT Taha seine geistige Pilgerfahrt in Moskau, nachdem er sie in Mekka be-
gonnen hatte“z). Ma’min, der ein Mitglied der &a ma‘at a%-Subban al—Muslimfg)
ist, lbernimmt aus der europdischen Kultur die deistische Philosophie.

Wie groB war seine Zufriedenheit,als er entdeckte, daB die her-
vorragenden Philosophen immer unter dem Sﬁyatten Gottes verwei-
len: Plato, Descartes, Pascal und Bergson ™.
Er selbst will nach dem AbschluB seines Studiums in Kairo in Frankreich pro-
movieren.

Auch Mahdubs Frau liest "die Wunder der Kunst", nimlich Werke der romanti-
schen Literatur wie Sous les Tilleuls von KarrS), Die Leiden des jungen
Werthers6) von Goethe und Raphael7 von Lamartine. Mah§ub ist von Atheismus
und Existentialismus beeinfluBt. An der Universitat findet er

merkwirdige Tendenzen und Ideen, die er sich nie vorgestellt hat.
Er entdeckte den damals modischen Atheismus und die Deutungen,
welche Soziologen und Psychologen bereithielten. Er ergdtzte sich
teuflisch daran und stellte aus ihren Fragmenten seine eigene Phi-
losophie zusammen; so konnte er sein von Niedertracht verletztes

Herz beruhigen. Er war ein gemeingy, zerrissener Schurke, der plotz-
lich zum Philosophen geworden ist®’.

1) s.z.B.cAtif fudul, Mawaqif 12 (1970) 114-137, 116 f, Somekh 66, Sakkit,
116, Walther, 185 f.

al-Qah. 5, s

Diese Gemeinschaft wurde von dem syrischen Gelehrten Muhibb ad-Din al-

Hatib 1926 in Kairo gegriindet. s.I.M.Husaini, The Moslem Brethren (1956)

7 f. vgl. J. Heyworth - Dunne,Religious and Political Trends in Modern

Egypt.Washington 11 f.

al-Qah. 14

Das Werk wurde von al-Manfallti iibersetzt. s.GAL S,I1IT 196 und

Dagir, Masadir 262, 731.

6) Das Werk wurde oft ins Arabische Ubersetzt. Die beriihmteste ist die Uber-
setzung von az-Zayyat.s.Dagir 3 (1972) 508.

7) Das Werk wurde ins Arabische von az-Zayyat lbersetzt, Dagir 3 (1972) 509.

Anwar al-Gundi, Tatawwur at-Targama 57.

8) al-Qah. 27 .

w

(S-S
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Seine"Philosophie" faBt er in der Gleichung zusammen: Religion+Wissenschaft+

Philosophie+Moral=Tuz1) (Belanglosigkeit). Durch den kulturellen EinfluB Eu-

ropas entdeckt nun Mahéﬂb den Satan als Rebell und identifiziert sich mit ihm
als Individuum gegeniiber der Gesellschaft. Durch diese Identifikation will

er die absolute Freiheit und das absolute "Tuz" erreichen. Er sagt:

Nimm dir den Teufel als schones Beispiel (uswatun Hasanatun). Er ist
das vollendete Symbol der vollstdndigen Vollkommenheit. Er ist die
echte Rebellion, der wagge Stolz, der echte Ehrgeiz und die Revolu-
tion gegen jede Doktrin~‘.

Der Ausdruck Uswatun Hasanah,der sich im Koran auf Abraham und Muhammad be-
zieht3), wird im obengenannten Zitat auf den Teufel angewandt. Die Rebelli-
on Mahgubs richtet sich also nicht nur gegen die Gesellschaft sondern gegen
den Islam und sein Moralsystem. Als Mahgub sich mit Tahiyya, der Tochter sei-
nes Verwandten, in den Ruinen Kairos trifft,um sie zu verfihren, zitiert

er ironisch eine Tradition vom Propheten:

Der schonste Weisheitsspruch (agmal Hikma) sagt: Wenn ein Mann
mit einer Frau allein zusammentrifft, ist der Satan der dritte
bei ihnen. Wo ist dieser Satan,damit er vor ihm auf die Knie
fillt und seine FuRe kiiBt? Wie oft war er ein Knecht und Schi-
ler des Satans?! Wird ihm w0h14§er Satan sein Mitgefihl mit auf-
richtiger Ergebenheit belohnen °?

Mahfuz verknipft in der Gestalt des Mahgubs islamische Uberlieferung, mit

dem Faust—Motivs). Er bedient sich der Hilfe des Satans, um das Mddchen zu
verfiihren.

Mahdib ist nicht Opfer eines sinnlosen Zufalls, sondern seiner eigenen " Phi-
losophie", die weder mit dem alten islamischen Glauben, noch mit der neuen
europaischen Kultur vereinbar ist.

Im Jahre 19696) veroffentlichte der agyptische Dichter Amal Dunqul (1940-1983),

1) Al-Qahi.ibid. 27. Das arabische Dialektwort ;lbgeht auf tirkisch tuz
(Salz) oder toz (Staub) zuriick. Es wird im syrischen-iragischen und dgyp-
tischen Dialekt verwendet als ironische Beziehung einer belanglosen Sache.
Zur Geschichte dieses Wortes vgl.: Hézi@ al-Bakri: Q;rasat fi alfaz al-
Amiyya al-Mawsiliyya wa mugaranatuha ma-a alfaz al-Amiyya fil-Agalim

_al-Arabiyya S. 322.

2) Al-Qah. 32.

3) "Im Gesandten Gottes habt ihr ein schénes Beispiel" Koran 33, 21.

4) al-Qahira 70. Der Hadit z.B. bei Sunan at-Tirmidi 2,  319.

5) vgl. das Kapitel Faust-Motiv 160 f.

6) s.Amal Dunqul,al-Amal al-Kamila, Kairo. 68-151.s. Das Gesprdch mit dem
Dichter in as-Sayyad (1981) 66.
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einer der bedeutendsten &gyptischen Dichter nach der Generation von Salah
Bbd as-sabir!) und Anmad Abd al-Mu®ti Hi@éz?Z), seinen ersten Diwan Al-Buka’
baina Yaday Zarqa’al-Yamama (das Weinen vor Zarqa’al-Yamama). In diesem Diwan

identifiziert sich der Autor mit der legendédren Figur Zarqé’al—Yaméma3), ei-
ner blaudugigen Sklavin in vorislamischer Zeit, die so scharfe Augen hatte,
daB sie Uber eine Entfernung von drei Tagesreisen sehen konnte. Wie iiber-
liefert wird, warnte sie ihren Stamm vor dem Angriff eines anderen Stammes.
Da ihr Stamm die Warnung nicht ernst nahm, wurde er besiegt4).

In seiner Dichtung sieht sich Dunqul als Warner der dgyptischen Gesellschaft,
dem die Niederlage 1967 recht gegeben hat. Amal Dunqul, Sohn eines islami-
schen Gelehrten, der an der Philosophischen Fakultit der Universitdt Kairo
studierte, reprdsentiert in der modernen arabischen Dichtung die Rebellion

im allgemeinens). Amal Dunqul hat das folgendermaRen erklért:

lch glaube, daB ich in einem unaufhorlichen Kampf gegen mich
selbst stehe. Man muB eine Unzahl von Mauern, die die traditi-
onelle Erziehung errichtet hat, tberwinden, um den AnschluB an
die moderne Zeit zu bekommen. Ich war gegen die Meinung meiner
religios eingestellten Familie. Ich verlieR meinen festen Ar-
beitsplatz und lieB mich auf ein Risiko ein. Ich war gegen das
politische System (Nasir, Sadat), weil ich glaubte, die Frei-
heit sei das Kostbarste, was man erstreben kann. Ich wurde
verfolgt, und ich schweifte von Ort zu Ort, aber ich habe die
Fahigkeit zu dichten und zu ladcheln nicht verlernt. Ich war
gegen meing)Freunde, die mehr nach Ruhm streben als nach der
Erkenntnis™/.

Der dgyptische Kritiker Sami Ha%aba fragt:

Wenn Amal ein rebellischer Dichter war - und darin stimmen
alle seine Leser Uberein, wenn es auch Meinungsunterschiede
in bezug auf den Grad und die Interpretation dieser Rebelli-
on gibt -, welcher Richtung kénnte man seine Rebellion zu-
schreiben? Und welcher "Ideologie" diirfte er wohl zuzurech-
nen sein? In seiner Rebellion war Amal weder Kommunist noch
Muslimbruder. Doch tréymte er zweifellos von einer besseren
Zukunft fir sein Volk’’.

1) s.Badawi 216-218.

2) ibid. g18-21g.

3) s.Kahhala, A“lam an-Nisa® 2, 34-35.

4) al-Isfahani, al-Agani 2, 33f. 5

5) Sami Ha%aba, Amal Dunqul, Die Zeitschrift Ibda‘ 10 (1983) 6.
6) s. Magallat as-Sayyad 1890 (1981) 66-68, 66.

7) Sami Ha%aba ibid. 6. i
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Obwohl Amal der Generation der &gyptischen Revolution von 1952 angehorte,
stimmte er mit ihr und ihrer Ideologie nicht Uberein1). Im schon genannten
Diwan schrieb Amal Dunqul 1962 das Gedicht Kalimat Spartakus al-Ahira, (die
letzten Worte des Spartakus). In diesem Gedicht, das dem Spartakus, dem Be-
freier der Sklaven, der gegen Rom rebellierte (73-71 v.Chr.), in den Mund

gelegt wurde, erscheint der Satan - im Gegensatz zu Spartakus selbst - als
Symbol der dauernden Rebellion.
Kurz vor seinem Tod am Strang, preist  Spartakus den Satan:

Preis dem Satan! Dem Gebieter der Winde, der, denjenigen,
die "Ja" sagten, "nein" ins Gesicht sagte, der den Menschen
das ZerreiBen des Nichts lehrte,

der "nein" sagte und dennoch nicht starb, 2)

sondern ein Geist blieb, dessen Leid ewig dauert

Obwohl der Dichter Spartakus diese Worte sagen 1aBt, sind einige Elemente

der Rebellion Satans, dem islamischen Glauben entnommen. "Nein" und "Ja" sind
z.8. Anspielungen auf die koranische Geschichte der Schopfung und der Nie-
derwerfung. Die Rebellion des Satans wird hier positiv gesehen. Der Satan

hat den Menschen das ZerreiRen des Nichts gelehrt Man®allama Al-Insan Tamziq
al-®Adam. Dieser Vers zeigt deutlich, daB die Rebellion gegen die Religion
gerichtet ist. Amal Dunqul spielt hier, bewuBt oder unbewuBt, auf den korani-

schen Vers an @llama al-Insan ma lam yaclam (er hat den Menschen gelehrt,was

er (zuvor) nicht wuﬁte)3),

Spartakus halt die Revolution, d.h. die Befreiung des Sklaven fir unmoéglich.

Der Gegensatz in der Geschichte zwischen Unterdrickten und Herrschenden, der

als Gegensatz zwischen "ja" und "nein" charakterisiert wurde, ist unverdnder-
bar.

Oh meine Briider, die ihr gesenkten Hauptes den Platz uber-
quert und am Ende des Abends hinabgeht in die StraBe "Alexan-
der der GroRe", schamt euch nicht.

2

Einige Gedichte sind satirisch und auf amal“Abd an-Nagir (1918-1970) ge-
minzt. z.B. verfaBt Amal Dupqul ein Gedicht unter dem Titel "Mudakkarat
al-Mutanabbi fi Misr". Al-A"mal al-Kamila 147-151. In diesem Gedicht wur-
de Nasir wie Kafur (357/988) s.EI 2 (1973) 418-419, bei al-Mutanabbi
(354/955) dargestellt. Nach Nasirs Tod kritisiert Amal in einem anderen
Gedicht "Lawaqta Lilbuka’", daB die Flagge auf Halbmast gesetzt wurde,da
d%ese Flagge doch seit der Niederlage 1967 auf Halbmast gesetzt sei. Al-
A'mal al-Kamila 214-218.

2) N-A°mal al-Kamila 73.

3) Sure, 96, 5.




Hebt die Augen zu mir! Ihr seid an meiner Seite ge-
henkt, am Strange Caesars!

Hebt eure Augen zu mir auf!

Vielleicht - wenn eure Augen dem Tod in
meinen Augen begegnen,

lachelt das Nichtsein in mir, weil ihr euer
Haupt ein einziges Mal erhoben habt,
Sisyphus trdgt nicht mehr den Fels

auf seinen Schultern,

es tragen ihn die, die im Bett der Skla-
verel geboren werden.

Das Meer wie die Wiiste stillt nicht

den Durst, weil der,

der das "Nein" sagt, seinen Durst

nur durch Trédnen stillen kann.

Richtet euren Blick auf den gehenkten Rebellen!
Euch wird morgen ein dhnliches Schicksal
treffen.

KBt eure Frauen hier mitten auf der StraRe!
Morgen wird euch hier euer Schicksal treffen.
Das Sichbeugen ist bitter.

Die Spinne webt den Tod auf den Nacken

der Médnner.

KuBt eure Frauen! Ich verlieB meine Frau
ohne Abschied.

Wenn ihr mein Kind seht, das ich auf ihrem
Arm hilflos verlieB,

(dann) lehrt es sich beugen!

Gott hat die Siinde des Satans, als

er "nein" sagte, nicht vergeben.

Und die ruhigen einfachen Leute

werden am Ende die Erde erben,

weil sie nie gehenkt werden.

Lehrt es sich beugen!

Es gibt kein Entfliehen, trdumt nicht

von einer gliicklichen Welt!

Nach jedem Caesar, der stirbt, erscheint

ein neuer,

aber nach jedem gestorbenen Revolutionar,
gibt es nur sinq;ose Traurigkeit und
nutzlose Tranen

Obwohl die Vorstellung vom Schicksal als absoluter Vorherbestimmung in der
modernen arabischen Literatur Agyptensz), teilweise zurilickgegangen ist, ge-
braucht Amal Dunqul sie hier um seinen Pessimismus auszudriicken, um die Epo-
che Nasirs als Epoche der Sklaverei zu kritisieren. Spartakus, der Satar,

1) Amal, al-Amal al-Kamila 73-75.
2) vgl. Biirgel und Fdhndrich,Die Vorstellung vom Schicksal (1983) 11.
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Sisyphus1) und natiirlich der Dichter, stehen auf der einen Seite, Gott und
Caesar (die weltliche und die religidse Macht) dagegen auf der anderen Sei-
te. Statt des Widerstands gegen die beiden Machte, bietet Spartakus eine an-
dere Losung; die Ergebung in das Schicksal,da der Mensch die Kraft des Sa-
tans zur Empdrung nicht hat.

Die Geschichte der Rebellion

In demselben Band der Zeitschrift Apollo, in dem das Gedicht von Salih Gawdat
Ar-Rahib al-Mutamarrid erschien, ist auch ein Gedicht von Muhtar al-Wakilz)
enthalten, welches in seiner Gedichtsammlung Zawraq al-Ahlam, (Boot der
Traume)3) veroffentlicht wurde.

Al-Wakil gehort zu den Dichtern.der ApoIlo-Gruppe4

), die den Verein Rabitat
al-Adab al-Hadit, 1953, in Kairo als Ergédnzung zur Apollo-Vereinigung grin-
deten. Als dieser Verein 1980 Apollo al-adida ins Leben rief, war al-Wakil
einer der ersten Mitglieders)
Dann geh aus ihm (dem Paradies) hinaus! Du bist verflucht"6), stellt al-

. Unter einem koranischen Vers "Gott sagte:

Wakil in einem Strophengedicht (40 Verse) die Rebellion des Satans dar7
Diese Rebellion ist mit der koranischen Schopfungsgeschichte verbunden. Sie
wurde bereits vom pakistanischen Dichter und Philosophen M. Igbal (1877 -
1938) in seinem Gedicht Die Uberwindung der Natur in Boschaft des Ostens be-
handelt, eine Gedichtssammlung, die 1923 als Ostliche Antwort auf Goethes
West-Ostlicher Diwan geschrieben wurdeg).

1) jiber die Vergendung Sisyphus 'in der modeEgen arabischen Literatur: s.
#zzadin Isma il, ab-5i°r al-“Arabl al-Mu“asir. Qadayah wa-Zawahiruh al-

Fanniyya wal -Ma~nawiyya (1973% 204-207. und Galil Kamal ad-Din, a¥-Si"r
l—f%rébi al-Hadit wa-Rdh al- Asr (1964) 124, 138-145, 253-255 und Ihsan
bbas, "Abd al-Wahhabal-Bayyati.Dirasa fi Abariq Muhassama. in:Manalladi Saraga
an-Nar (1980) 108-115. und vgl. die Kritik von S.Moreh in:M.A.P. 256 und
die Antwort von Abbas 115.

Apollo 2 (1934) 999-1001.

Kairo (1938) 73-76.

s.M.Mandur 3, 62-63.

M.S. Fadwan, Madrasat Apollo 8.

Kopdn:§*158% 585

vgl. Dasligi, Gama®at Apollo 543-544.

vgl. A. Schimmel, Die Gestalt des Satans in M.Igbal's Werk. S.M. Igbal
und die Reiche des Geistes, (Hrsg. Wolfgang Koehler)(1977) 195-219.

OO~NOYOILPD W
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Wahrend Igbal die Schopfungsfrage von Menschen und Satan behandelt, um zu be-
schreiben, wie der Mensch durch stéandigen "heiligen Krieg" den Satan,der ihm
im Blut sitzt und sich in seinen niederen Trieben manifestiert, tberwinden
kann, so daB Iblis am Ende gezwungen sei, sich vor ihm niederzuwerfen1),hebt
al-Wakil die Uberlegenheit des Satans hervor. Durch die Betonung der beson-
deren Kraft des Satans als Rebell beriihrt al-Wakil das Verhdltnis Gott-Mensch-
Satan und kritisiert - wenn auch vorsichtig - das Dogma der Religion, die die
Gleichheit und die Gerechtigkeit Gottes behauptet.

Vom Anfang bis zum Ende des Gedichtes erzihlt al-Wakil die Geschichte der
Erschaffung Adams und die Rebellion und Vertreibung des Satans. Wahrend er
diese Erschaffung und die Freude der Engel dariiber im ersten Viertel des Ge-
dichtes erzdhlt, schildert er die Rebellion im Rest seines Werkes. Adam, der
zu Beginn der Zeit als Gottes Stellvertreter geschaffen wurde, erscheint hier
als schwaches Wesen, das aus "trockenem und schwachem Lehm erschaffen”z)wur-
de. Die Macht, die Adam vertritt, ist jedenfalls nicht seine eigene Macht,
sondern die Macht Gottes.

Gott rief den Engeln zu: Meine Diener! Ich habe heute
euren Herrn erschaffen.
Er hat einen scharfen Verstand und eine richtige Mei-

nung, g}n reines Herz und er ist gehorsam und buf-
fertig

Dank seiner Unabhdngigkeit kann der Satan den Befehl Gottes ablehnen, diese
Ablehnung rechtfertigen, die Vertreibung ertragen und sogar einen Gegen-
schlag fiihren. Das Gedicht enthdlt vier Motive, die die Weigerung des Satans
rechtfertigen: Das erste ist die Gottesliebe, ein Motiv, das aus der islami-
schen Mystik iibernommen ist (s. oben S. 33f). In diesen Kreisen kommt der
Satan als Feind des Menschen, aber nicht als Feind Gottes vor. Als Gott dem
Satan befiehlt, sich vor dem neuen geschaffenen Wesen niederzuwerfen, sagt
ihm der Satan:

1) A.Schimmel: Schépfungsglaube und Gerichtsgedanke im Koran und in mystisch-
poetischer Deutung.in:Glauben an den einen Gott. (Hrsg) A.Falaturi und W.
Strolz (1979) 203-237, 216-217. 3

2) zwei Mal wird der Begriff "Tinun Mahinun" im Gedicht verwendet.Dieser e-
griff ist koranisch, er wird im Zusammenhang mit dem Wasser "Ma’in Mahin"
benutzt. Wahrend Tabari 21, 19 und Lisan das Wort Mahin mit "'schwach" in-
terpretieren, wurde es von R.Paret als "aus verdchtlichem Wasser", Koran
32, 8 Ubersetzt. Der Dichter gebraucht den Begriff falsch.

3) Apollo 999 und 100.
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Nur vor Dir will ich T;ch niederwerfen und nicht vor
einem niedrigen Wesen ‘.

Das zweite ist der Hochmut des Satans. Dieses Motiv, welches vom Koran iiber-
nommen wurdez), betont die Uberlegenheit des Satans iber Adam:

Du hast ihn (Adam) aus dem schwachen Schlamm erschaffen
und (zum Rang) der edlen Engel erhoben und du hast3gie
Erhabenheit mit einem Entstellten aus Lehm gekront™’.

Das dritte Motiv betont die lange Treue des Satans gegeniber Gott:

Oh Herr! Ich habe Dich immer verehrt und ich bin das
beste unter deinen Geschopfen

und durch meine vorziigliche Moral,

lernte ich Dich kennen und meine Moral

ist nicht mit der Moral der anderen

zu vergleichen.

Beldstige mich nicht, weil du weiﬁ},

was in meiner stolzen Seele steht ‘.

Das vierte Motiv ist, daB der Satan das Niederwerfen als eine Priifung be-
trachtet. Dieses Argument, ist aus dem Koran abgeleitet (s. oben S. 33 )

Oh Gott, ich habe gegen dich rebelliert, weil
du mich zu einer schwierigen Heimsuchung ge-
fihrt hast.

Das Bose liegt in meinen Lippen, damit ich 5)
den elenden entstellten (Menschen) verfluche®’.

Die Vertreibung und die Verfluchung Satans bis zur Auferstehung zwingt ihn,
in seiner Rebellion fortzufahren. Der Satan (berwindet die Reue, die er
in einem schwachen Augenblick empfand:

Ich bin ein Ungldubiger geworden, obwohl
ich buBfertig und reumitig war.

Ich begann schmegglich meine Vergangen-
heit zu beweinen™’.

Im Vergleich zwischen Adam, der ruhig, naiv und unerfahren ist und dem Satan,
der groRe Geduld und Intelligenz hat, zeigt der Dichter die Kraftlosigkeit
und die Schwdche des Menschen. Daraufhin sagt der Satan:

Ich muB das Gute grundsdtzlich zerstoren
und einen Strick von Siinden an ihn binden.

) ibid. 100.

) vgl. Koran 17, 62.

) Apollo 999 und 1000.
) ibid. 1000-1001.

) Apollo 1000-1001.

) Apollo 1000-1001.




Es ist unmdglich, daB ich ein SchloB
(Paradies) verliere, 1
und diesem Dummkopf iberlasse'’.

Iblis, durchsichtig als "Idris" verschlisselt, erscheint als Rebell in ﬁﬂlﬁﬂ
Haretna, dem symbolisch, allegorischen Roman von Nagib Mahfﬂ;z). Seine Rebel-
lion und seine Charakterziige sind alle dem Koran und der Bibel entnommen.

Wie schon gesagt, erschien dieser Roman in der dgyptischen Tageszeitung ks
Ahram Noch vor AbschluB der letzten Folge erhob sich in al-Azhar ein Sturm
der Entristung gegen das "freche Antasten heiliger Dinge", der die Verdffent-
lichung des Romans als Buch in Agypten unmdglich machte3). Die Ausgabe, die
der Beiruter Verlag Dar al-Adab im Januar 1967 herausbrachte, wurde von den
dgyptischen Behdrden beschlagnahmt4). Die Auseinandersetzung iiber diesen Ro-

man in und auBerhalb der arabischen Welt 148t einen deutschen Orientalisten
sagen:

Ich kenne in der arabischen Literatur kein Werk, daB bedeutegge
Probleme auf so erregende Weise behandelt, wie Awlad Haratna

AuBer Mahmud Amin al- Rlim und Gali Sukr16), sind sich die Kritiker des Ro-
mans einig tber die Interpretation seiner Hauptfiguren:

Gabalawi = Gott, Adham = Adam, Umayma = Eva, Qadri = Kain, Hammam = Abel,
IdpilisS=heliblis S Gabale Moses, Rifaae= Christus, Qasim = Mohammad und
“Arafa = der moderne wissenschaftler.7

Von Adham bis Qasim, d.h. vom ersten bis zum vierten Teil verlegt Mahfuz in
ein Kairoer Stadtviertel, das zwischen dem alten Kairo und der Bergwiiste
des Mugattam liegt, die Schopfung Adams, die Rebellion des Teufels und die
Berufung der drei Propheten Moses, Christus und Mohammad.

In diesem Zusammenhang wurde Mahfuz vorgeworfen, seine Schilderung sei ein-
seitig (er schépft vornehmlich aus islamischen Quellen), seine Dramatisierung

1bid. 1000-1001.
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2) Nadib Manfuz, Awlad Haretna, Beirut.

3) Nagi Nagib WO IX (1977-78) 140 Biirgel, Der Islam im Spiegel zeitgends-
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6) Gali Sukri, al-Muntami (1969) 239 ff und Mahir al-Battuti, Awlad Haretni
wa-MuSkilat ad-3arS al-Adab, 7-8 (1967) 81-88.
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der historischen Ereignisse schwach und seine Gedanken seien alltaglich1).
Mit Recht hat ein Kritiker gefragt:

warum ist der Verfasser einen langen Weg gegangen und hat mit Adam
und den Propheten begoggen, bevor er die moderne wissenschaftliche
Epoche geschildert hat™’?

Die Antwort, meint der Kritiker, findet sich in der Roman-Trilogie3)

. Mahfuz
14Bt einen sozialistischen Journalisten zwei wichtige Satze duBern. Der erste
lautet:

Die Wissenschaft sollte heute die Priester und die Religion der
alten Welt ersetzen.

Den zweiten richtet er an einen jungen Kollegen:

Den Eifer des Frommen muBt du haben! Doch denke daran, daB jede
Zeit ihre Proph&}en hat. Die Propheten unserer Zeit sind die
Wissenschaftler™’.

Mahflz selbst sagt am Anfang von Awlad Haretna:

Ich habe die Geschichte unseres Viertels dank einem Freund“Arafas
aufgezeichnet. Eines Tages sagte dieser Freund zu mir: Du bist
einer der wenigen Menschen, die schreiben kénnen. Warum sollst
du die Geschichte unseres Viertels nicht schreiben? Wenn man sie
erzihlt, pflegt man sie verworren darzustellen; sie ist den Lau-
nen und der Parteilichkeit des Erzahlers unterworfen. Es wdre
besser, sie wahrheitsgemdB und vollstdandig niederzuschreiben, so
daB man guten Gebrauch von ihr machen kann. Und ich werde dir
jede Auskunft, die du bendtigst erteilen und dir das Verborgene
erklaren. Ich habe die Idee sofort verwirklicht, erstens, weil
sie mir als eine gute Idee erschien und zweitenss)wegen meiner
Zuneigung zu dem Mann, der sie vorgeschlagen hat™’.

g
Arafa, dessen Vater unbekannt ist und der keiner der drei Gruppen éabaliya:

Juden, Riféciyya=Christen und Qasimiyya=Muslime, angehért, siedelt sich bei
den Riféciyya an, reprasentiert die Wissenschaft, "die keiner Religion und
Nation gehort, aber in den Landern des christlichen Abendlandes aufgebliiht
istG)u

Arafa ist "kein Mann al—éabaléwis"7), versucht jedoch die Menschen vom Elend
und der Ungerechtigkeit zu befreien. Unbeabsichtigt t@tetcArafa, den

1) vgl. Tarabi¥1 18, Steppat 377.

2) s.Somekh 138-139. Mahfuz sagt in einem Gesprach: Die Vergangenheit behan-
dle ich nicht gern, s.Walther 183.

) s.Somekh 138-139.

) Bain al-Qasrayn 1947, Qasr a$-Saug, 1949 und as-Sukariyya 1951,

S. Somekh 138-139.

Awlad Haretna 8.

Steppat 378.

Awlad Haretna 471.
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die Stiftungsurkunde bewachenden Diener. Deshalb wurde er als Morder des Ga-
balawis betrachtet. Nach®Arafas Tod erginzt sein Bruder Hannas die Rolle
Arafas. Die Zeit der Religion hat aufgehdrt und die Jungen im Viertel sa-
gen:

Die Vergangenheit kimmert uns nicht. Unsere Hoffnung ruht allein
auf der Zauberkunst®Arafas. Wenn wir zwischen Gabalawt upg der Zau-
berkunst zu wdhlen haben, dann wahlen wir die Zauberkunst 5

Die Rebellion des Teufels, die sich im ersten Teil des Romans findet, wird
durch die "modernen" Ansichten beschrieben. Dieser Teil enthdlt die Ge-
schichte des Teufels, erstens bei der Schopfung Adams, dann im Paradies. Der
Befehl Gottes, die Engel sollen sich dem eben erschaffenen Menschen, der auf
der Erde als Stellvertreter Gottes eingesetzt wird, unterwerfen, ist im Ro-
man nur in groben Ziigen wiedergegeben.

Eines Tages ruft al-GabalawT seine Sohne zu sich und es kommen zu ihm Idris,
Galil, Ridwan, “Abbas und Adham?). abaliwi sagt:

Es wdre besser, wenn ein anderer als ich die Stiftung Ieitet3).
Wahrend die Engel im Koran nach dieser Entscheidung mit Gott dariiber disku-
tieren, sind sie hier in bezug auf den Nachfolger - trotz ihrer groRen Uber-
raschung - unbekiimmert. Sie glauben jedoch, daB Idris der "natiirliche Kan-
didat“A) sein soll. Als Gabalawi sagt:

Ich habe euren Bruder Adhag)ausgewéhlt, um die Stiftung unter
meiner Kontrolle zu leiten

wird Idris zornig, versucht jedoch mit groBter Mihe sich selbst zu kontrol-
lieren. Mit ruhiger Stimme fragt Idris nach der Begriindung dieser Wahl. Der
Vater miBbilligt diese Frage und bezeichnet sie als eine Art von Protest.
Dann sagt Idris:
- Ich bin der &dltere Bruder.
- Das weiB ich, antwortet GabaldwT zornig, ich habe dich zur

Welt gebracht.
- Der dltere Bruder hat Rechte, die nicht ohne Grund verletzt

werden dirfen.
- Ich versichere, daB ich das Gemeinwohl ir meiner Wahl beriick-

sichtigt habeB).

ibid. 551
2 Engel, der Teufel und Adam.
Awlad Haretna 12.

vgl. Koran 2, 30-31.

Awlad Haretna 12.
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In diesem Augenblick verliert Idris seine Geduld und erklart,wie der Teufel
im Koran, seinen Ungehorsam:

Als Idris dieses Ungliick auf sich nahm, ging es mit seiner Geduld
su Ende: Er weiB, wie ungern sein Vater den Protest hat und daB
ihm weiteres schweres Ungliick bevorsteht, wenn er in seinem Pro-
test verharrt: Er lauft schnell bis er Adham fast berlhrt und
blaht sich auf wie ein Truthahn, um den Unterschied in Grofe, Far-
be und Schonheit zwischen ihm und seinem Bruder zu zeigen. Die Wor-
te sprudelten aus ihm heraus, wie zerstiebender Speichel beim Nie-
Ben: Ich und meine Briider sind die Sohne der besten ﬁsau. Ep
(Adham) dagegen ist der Sohn einer schwarzen Sklavin ‘.

Gabalawi argumentiert wie Gott im Koran. Er wendet sich an Ridwan und sagt:

Adham kennt die Mentalitat der Mieter und die meisten bei ihgﬁn
Namen und ist schlieBlich des Schreibens und Rechnens kundig™.

Als(ﬁbbés, Ri@wén und 8alil diese Entscheidung akzeptieren, werden sie von
Idris beschimpft. Mahfuz 1&Bt die anderen Sthne Gabalawis schweigen - trotz
ihrer Sympathie fur Idris - weil sie wissen, daB diese Diskussion zu einem
unverzeihlichen Fehler fiihren wird. Das Schicksal Idris ist nicht anders als
das Schicksal des Teufels im Koran. Nach dessen Rebellion sagt Gott zu ihm:

Dann geh aus igm (dem Paradies) hinaus! Du bist verflucht:
Mein Flucg)(La nati) wird auf dir liegen bis zum Tag des
Gerichtes™’.

Im Roman sagt Gabalawi:

Weder bist du mein Sohn, noch bin ich dein Vater, noch ist dieses
Haus dein. Du hast hier keine Mutter, keinen Bruder und keine An-
hénger. Vor dir liegg die weite Welt, geh hin,begleitet von mei-
nem Fluch (La®nati)™’.

Nach der Vertreibung von Idris beginnt im Garten (al-Hadiga=Paradies) die
Liebe zwischen Umayya und Adham. Eva, die aus der Rippe Adams gebildet wur-
de5), wird im Roman folgendermafen dargestellt:

Eines Tages beobachtet Adham seinen Schatten auf dem FuBweg
swischen den Blumen. Plétzlich erscheint ein anderer Schat-
ten, der aus seinem Schatten entsteht. Er zeigt an, da je-
mand aus einer Biegung hinter ihm kommt. Der neue Schatten
scheint aus seiner Rippe zu 9mmen. Als er sich umdreht,
sieht er ein braunes Madchen™-.

1) ibid. 31 vgl.: "Ich bin besser als er. Mich hast du aus Feuer, ihn nur
aus Lehm." Koran 38, 77.

Zsibnds e

3) Koran 38, 77.

4) Awlad 16. 5

5) Genesis, 2, 22-23, Koran 7, 118'. Tabari 9, 143, 1, 230

6) Awlad 19.




Die Erscheinung Umayyas ist selbstverstdndlich die natiirliche Vorbereitung
auf den Siindenfall. Mahfuz gibt die Geschichte der Verfihrung Adams und Evas
mit einer kleinen Anderung, notwendigerweise verkniipft mit der literarischen
Methode und Technik, wieder. Wihrend der Baum der Erkenntnis1)oder Baum der

Unsterblichkeitz) in der Paradiesgeschichte als Tabu dargestellt wird, wird

hier die Stiftungsurkunde Hugdat al-Waqf als Tabu und als Symbol des Myste-

riums geschildert.

Idris, der nicht aufgehért hat, gegen Gabalawi offen und insgeheim zu rebel-
lieren, kommt zu Adham, schlicht angezogen, ruhig, bescheiden und traurig,
um sich dber sein zukiinftiges Schicksal zu erkundigen. Als Adham seine Un-
kenntnis zeigt, sagt ihm Idris, "man kann alles in der Stiftungsurkunde fin-
den“3). Um Adham zu verfiihren, erklart ihm Idris, wo und wie die Stiftungs-
urkunde zu finden ist. Nachdem ihn auch seine Frau dazu aufgehetzt hat, die
Stiftungsurkunde zu suchen, schleicht sich Adham in Gabalawis Zimmer. Als

er ertappt wird, findet zwischen ihm und Gabalawi ein Dialog statt, der die
Geheimnisse dieses Hauses und die Vorherrschaft abalawis zeigt:

- Wer hat dir gegeniuber die Stiftungsurkunde erwdhnt?

- Idris.

- Wann?

- Gestern morgen.

- Wie kam es zu eurem Treffen?

- Er schlich sich unter die neuen Mieter ein und wartete, bis
ich allein war.

- Warum hast du ihn nicht vertrieben?
- Mein Vater! Ich konnte das nicht tun.
- Du darfst nicht zu mir Vater sagen!

- Du bist mein Vater, trotz deines Zornes und trotz meiner
Torheit.

- Ist er (Idris) derjenige, der dich zu dieser Tat verfihrt hat?
Obwohl nicht gefragt, antwortet Umayya.

- Ja, mein Herr.

- Schweig, du Ungeziefer! (Dann sagt er zu Adham: Antworte!)

1) vgl. Genesis, 2, 9-1.
2) Koran 20, 18.
3) Awlad 38.
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= Idris war hoffnungslos, traurig, reumiitig und wdre
gerne dem Schicksal seiner Nachkommen entgangen.

- Hast du das seinetwegen getan?

- Nein, ich habe mich wegen meiner Unfdhigkeit fur ihn entschul -
digt.

- Was hat dich verdndert?

- Der Satan.

- Hast du deiner Frau datiber berichtet?

In diesem Moment schluchzt Umayya auf. Gabalawl befiehlt ihr zu schweigen
und fordert Adham durch ein Zeichen mit seinem Finger auf zu antworten:
=l

- Was hat sie dir gesagt?

Adham schweigt und schluckt.

- Antworte, du Gemeiner!

- Sie wollte das Testament (al-Wasiyyaj sehen, ich dachte, daB
das niemandem schaden wird. (...)

- VerlaRt das Haus!

- Vater!

- VerlaBt es, bevor ich euch aus ihm vertreibe1).
Es ist deutlich, daR das Tabu des Baumes der Erkenntnis hier dem Tabu der
Stiftungsurkunde entspricht.

Idris stellt nach der Vertreibung Adhams seine Rebellion nicht ein. Seine Re-
bellion wird in der ersten Phase als Machtkampf zwischen ihm und Adham und

in der zweiten Phase als Herausforderung gegen Gabalawi beschrieben. Als
Idris sein Ziel, Nachfolger Gabalawis zu werden, nicht erreichen kann, ver-
sucht er mit allen Mitteln, nicht nur Adham, sondern auch das System des Hau-
ses zu zerstoren. Es ist nicht falsch zu sagen, daB Idris "die Rolle des ab-
soluten Bdsen“z) vertritt, jedoch gemischt mit verstdndiger Rebellion. Die
Darstel lungsweise Mahflz zeigt aber, daB weder Idris noch Gabalawi recht ha-
ben. In diesem Sinne wird diese"Geschichte" in verschiedenen Epochen wieder-
h01t3). Die Wiederholung dieser Geschichte zeigt die Tragddie sowohl Idris
als auch Adhams und, daB sie als wesentliches Element des Bdsen in der Welt
bleibt.

1) Awlad 47-49.
¢) Steppat 379.
3) Awladezs, 313, 323, 344.
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In der Geschichte der Propheten wollte Mahfuz durch die Klage, Afatu Haratina

an-Nisyénj)“Die Krankheit unseres Viertels ist das Vergessen", sagen, daR ei-

ne Losung unmdglich sei, solange man keine Losung fir das erste und unbegreif-
liche Problem des Menschen gefunden hat. Mahfﬁ; vertritt hier die Ansicht, daR
Idris sowohl ein Opfer als auch ein Tater sei. Nach der Vertreibung Adams for-
dert Idris Gabalawi heraus, indem er sagt:

Als Ehrenbezeugung fiir den Niedrigen, den du erzeugt hattest,
hast du mich vertrieben. Hast du dir Rechenschaft gegeben, wie
er sich dir gegeniiber verhielt? Du selbst hast ihn auf die Er-
de heruntergeworfen. Strafe fir Strafe und derjenige der be-
ginnt, ist der groBere Frevler: Damit du weiRt, daB Idris un-
besiegbar ist, sollst du allein bleiben mit deinen unfrucht-
baren und feigen Kindern. Du wirst keinen Enkel haben, auBer
dem, was im Staub herumlduft und im Schmutz sich herumwilzt.
Morgen werden die Futuwwat (Raufbolde) sie schlagen. Demnachst
wird dein Blut mit niedrigem Blut vermischt.

Du wirst in deinem Zimmer bleiben und deine Schrift immer wie-
der verdndern, wie es dein Zorn und dein MiBerfolg verlangen.
Du wirst unter der Einsamkeit des Greisenalters in der Fin-
sternis leiden, undyyenn der Tod (zu dir) kommt, wird kein
Auge um dich weinen=’.

Was Mahfuz Idris in den Mund legte, wird tatsdchlich Geschichte und das
Schicksal Gabalawis. Mahfuz unterscheidet nicht zwischen der Tragddie Idris
und Adhams. Vor und nach der Rebellion heift Idris im Roman Idris al-Gaba-
lawi. In der Suche nach der Wahrheit in der Geschichte unseres Viertels
und nach einer Losung der menschlichen Urprobleme, stellt Mahfuz in diesem
Roman nicht nur den Menschen, sondern auch Gott vor Gericht. Die Antwort auf
die Frage, die sich dem Leser aufdrdngt, 148t der Autor absichtsvoll im Dun-
keln: Was war Gabalawis Absicht, als er Adham Idris vorzog?

In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts wurde der Gedanke der Reform zu

einem der dringlichsten Probleme in der islamischen Welt3).

1) Awlad. 210, 305, 443.

2) lviigels Sl

3) vgl. z.B. H.Sharabi, Arab Intellectuals and the West: The Formative
Years (1875-1914) (1870) 24-40.
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Die intensive Auseinandersetzung der Muslime mit der Kultur des modernen A-
bendlandes, dessen militdrische und technische Uberlegenheit, wie auch der
einheimische Widerstand, bewirkten Erschiitterung und Begeisterung. Dies sind
die Hauptfaktoren, die die Mehrzahl der arabischen Denker zu einem Vergleich
zwischen ihrer eigenen und der westlichen Gesellschaft und schlieBlich zur
Formulierung der Reformidee veranlaBten1). Es gab zu dieser Zeit zwei gegen-
sitzliche Stromungen, die Reformgedanken aufnahmen: eine religidse und eine
modernisierende Reformbewegung. Trotz der nuancenreichen Unterschiede zwi-
schen den Vertretern der religidsen Bewegung strebten sie einheitlich danach,
den Islam zu reinigen, zu erneuern und die islamische Gesellschaft zu vertei-
digenz).

Dieser Bewegung gehorten u.a. M.Ibn CAbd al-Wahhab (1703/4-1792), M.b.CA11
as-Sandsi (1787-1859), Gamal ad-Din al-Afgani (1838/39-1897) und M. “Abduh
(1849-1905) an. Die modernisierende Stromung dagegen orientierte sich weit-
gehend und zielstrebig am europdischen Vorbild.

Die Assimilierung europdischer Kulturelemente, der Ubergang von einem funda-
mentalistischen Glauben zum Rationalismus, von der Rhetorik zur Logik, vom
Universellen zum Individuellen und von ungefragter Autoritdt zur Kritik, wa-
ren Ziele dieser Stromung. Wichtige Vertreter dieser Bewegung waren: Rifa‘a
RafiC at-Tahtawl (1801-1873), Hair ad-Din at-Tunisi (1810-1890), $ibli a¥-
Sumayyil (1860-1917), vatqib SarrUf (1852-1927), Farah Anton (1874-1922),
Lutfi as-Sayyid (1872-1963), Qasim Amin (1865-1908), Amin ar-Raihani (1876-
1940), Salama Misa (1887-1958), Taha Husain (1889-1973) und Muhammad Husain
Haikal (1888-1956)3).

Im Bereich der Poesie beabsichtigt die "Diwan-Gruppe" als erste innerhalb

der arabischen Welt, die arabische Poesie zu reformieren und zu erneuern.Ih-
re herbe Kritik an Ahmad éauqi4) (1868-1932), die Anwendung der MaBstdbe eng-
lischer Literaturkritik, die Ablehnung der Form der altarabischen Qaside und

1) vgl. Reinhard Schulze, Islamische Kultur im 19.Jahrhundert. in: Die Welt
des Islams im Geschichtsunterricht der Europaer, Walter Firach (1984)
46-63.

2) vgl. z.B. S.Wild, Muslim und Madhab. Ein Brief von Tokio nach Mekka und
seine Folgen in Damaskus. in: Die islamische Welt zwischen Mittelalter
und Neuzeit (1979) 674-689.

3) vgl. A.Hourani,Arabic Thought in the Liberal Age (1798-1939) 34-161. Sha-
rabi ibid. 66 f und N.Safran, Egypt in Search of Political Community
85-97.

4) s.7.B. Annemarie Schimmel,Zeitgendssische arabische Lyrik (1975) 13 f
und J.Brugman, An Introduction to the History of Modern Literature in
Egypt (1984) 35-40.
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die Suche nach der "organischen Einheit" des Gedichtes sind Zeichen einer
neuen Epoche in der arabischen Literatur1).

CAbdurrahmén §ukr72) (1886-1958), der in Port Said geboren wurde, studierte
in Alexandria an der Madrasat al-Mu®allimin und an der Universitdt von
Sheffield (1909-1912) Geschichte und Philologie. Badawi bezeichnet ihn als
perhaps one of the most fascinating and complex personalities in the histo-

ry of the modern Arabic poetry3)¢ Sukrl war ein zutiefst pessimistischer
Schriftsteller, der in seiner Prosa und auch in seiner Dichtung das Leben
vorwiegend von seiner dunklen Seite betrachtete und daran glaubte, daB das
BGse in der Welt das Gute iiberwiege. Hiermit hing auch sein Abscheu vor dem
"Geschmack der VOlksmassen"a) zusammen. Seine pessimistische Lebenseinstel-
lung und sein tragischer Lebenswandel - er lebte in den letzten dreiBig Jah-
ren seines Lebens fast vollig isoliert - wurde von den arabischen Kritikern
unterschiedlich interpretiert.

Al—chqéd betrachtet diesen Pessimismus als eine Art psychischer Krankheit.
Er behauptet sogar, daB Sukri an ”Neurasthenie"5 I Mandﬂr6 dagegen be-
zeichnete Sukri als einen Dichter der "Introspektion". Sauqi Daif faBte die-
sen Pessimismus als eine Widerspiegelung der damaligen dgyptischen Gesell-
schaft unter englischer Kolonialherrschaft auf7 . Dabei ist aber die akade-

1) s.Gali Sukri, Al1-®Anga’ al-Badida (1977) 51-116 und David Semah, Four
Egyptian Literary Crétics (1974) 3 - 18C e s

2) Uber sein Leben s.A.“Abdulhamid Gurab, Abdurrahman Sukri (1977) 15-61.
Brockelmann GAL S.IIT 125-128. Mounah Khouri, Poetry and the Making of
modern Egypt (1971) 173-195. Ahmad Qaba¥, Tarih a$-3i°r al-“arabi al-
Hadit (1971) 225-227. J.Brugman, ibid. 112-121.

3) M.M.Badawi, Sukri the Poet. in: Studies in Modern Arabic Literature.Hg.
R.C.Ostle (1974) 18-33 und Badawi, A Critical Introduction to Modern
Arabic Poetry 92-105.

4) s.AL-1%irafit (1981) 439. Als Sukri starb, litt er an einer Lahmung, die
ihn veranlaBte die_Beziehu@g zZu éeiner Umgebggg fast vollkommen abzubre-
chen. s.A. al-Gundi, a%-$i°r al-“Arabi al-Mu asir tatawurruhu wa Alamuh
18Z5—1940, 292, s 3 o

5) s.Abd ad-Dayim a$-Sawwa, Fi-1-Adab al-Mugaran. Dirasa tatbIqiyya Mugarana
gaina al-Adabain al-“Arabi wa-1-Inglizi (1982) 36. Die Meinung von al- .

Aqgad erinnert an die Verddchtigung al-Mazinis, der behauptete, daB Sukri
wahnsinnig sej. s.Brockelmann GAL S.III 126.

6) Mandur, A%-$i“r al-Misri ba‘da Sauqi 1 (1978% 90-120. Mandur sagt: Mit dem

Ziel, neue Erkenntnisse zu gewinnen, begann Sukri sich selbst zu beobach-

ten. Sukri sei ein Opfer dieser Selbstbeobachtung geworden. Sein Verstand
sei durch seine Uberempfindlichkeit verwirrt und seine Motivation geldhmt
worden.

Saugi Daif, Dirasat fi-1-Adab al-“Arabl al-MuCasir 105-121.

~
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mische Ausbildung §ukris, die bei der Entstehung dieses Pessimismus' eine
entscheidende Rolle spielte, nicht geniigend beriicksichtigt. Sukris Welt-

bild war geprdgt von dem EinfluB pessimistischer Dichter und Philosophen wie
al-MaCarri, Ibn ar-Rimi, Shelley, Wordsworth, Byron, Baudelaire, Berkeley,
Schopenhauer und Lombroso1). Wahrend seines Aufenthaltes in England konnte

er nicht nur die europdische Literatur studieren, sondern auch die eigene
Gesellschaft mit der englischen vergleichenz).

Sukri schrieb einige Kapitel seines Werkes Hadit Iblis (Die Rede Satans), das
1916 in Kairo verdffentlicht wurde, wéhrend seiner Studienjahre in England3).
Vier Jahre nach seiner Riickkehr aus England vollendete er Hadit Iblis und
schrieb ein weiteres wichtiges Werk Al-1%tirafat (Bekenntnisse). In diesen
Werken sind die Reformgedanken in Form kalter Ironie iiber sich selbst und
ber die dgyptische Gesellschaft ausgedriickt.

In seiner Einleitung zu Hadit Iblis betont Sukri die Bedeutung geistiger und
emotionaler Faktoren fiir die "Renaissance der Nationen". Die Erforschung der
menschlichen Seele" - sagt Sukri - "ihrer Motive, Faktoren, Krankheiten,
Hoffnungen, Eigenschaften, ihrer Tugenden und Laster beginnt in der grofen
Renaissance"

Un seine Behauptung zu beweisen, beruft sich Sukri auf die dramatische Poesie
in England wahrend der Herrschaft Kénigin ElisabethsI.(558-1603) und ferner
auf die Dichtung Aischylos', Goethes und Schillers. Sukri, der eine Dynamik
in der arabischen Literatur beobachtet, erhofft und bezweifelt zugleich den
Beginn einer Renaissance der arabischen Literatur. Er definiert sein Buch

als ein Werk, in dem man Psychoanalyse, Reflexionen, Skepsis und Ironie fin-
den kdnnes). ,

In seiner Darstellung des Teufels nimmt Sukri Paradise Lost zum Vorbild.Iblis
- meint SukrT - solle sich selbst - wie bei Milton - und nicht die absolute

1) s.A.Gurab 222-246. Brockelmann GAL S.III 127.

2) Uber seinen Aufenthalt in England s.Al-Zubaidi, The Diwan School, JAL I
§197Q) 36-48. .

3) Sukri veroffentlichte einige Kapitel von diesem Buch in él—éarida vom
4.7.1911, in Al-Bayan vom Mai 1912 bis Juli 1912 und in “Ukaz vom

7.4.1914, s.Hamdi as-Sakkut, M.Johns, A”lam al-Adab al-"Arabil al-

Mu~asir, 3. A. Sukri, 96.

4) Sukri, Hadit 540.

5) ibid. 541.




Wahrheit vertreten. Der Teufel iibernimmt hier eine wichtige Aufgabe, ndmlich
die Kritik an der menschlichen Seele1).

Der Teufel verfiihrt hier den Leser sowohl mit der Wahrheit als auch
mit der Liige. Sein Betrug und seine Tduschung sind wie das Feuer,
welches die Seele ldutert. Zwar wird Gold durch das Polieren zum
Gldnzen gebracht, jedoch sind manche Seelen wie Stroh, das den Tie-
ren zur Nahrung dienst. Wirft man das Stroh ins Feuer, so verbrennt
es. Wenn ein Leser - wdhrend der Lektiire des Buches spirt, daB das
Lesen in ihm nur Asche zuriickgelassen hat, sollte er wissen, daB
er zum Stroh gehort. Wenn er spiirt, daB die Erfahrungen und die Er-
eignisse, die ich darstelle seine §§ele reinigten, so soll er wis-
sen, daB er eine goldene Seele hat<’.

Das Buch enthdlt folgende Kapitel, die den Charakter von Essays haben: Das
Argument des Teufels / Der Rat des Teufels / Philosopie zu verkaufen / Der
Tanz des Gewissens / Der Mensch und die Tiere / Die Philosophie und der
Bauch / Die Aussichten des Elends / Die Methoden des Selbstmords / Die Hol-
le / Die Erfindung des Kiissens / Die Tage des Waffenstillstandes / Der Staat
der Maultiere / Das Wunder der Entstellung / Das 01 der Tugend / Das Feuer
des Lasters / Was ist die Glickseligkeit? / Tagtrdume / Die Natur des Men-
schen / Die Macht des Daseins.

DaB der Verfasser einen Titel wie Hadit Iblis fiir seine Arbeit wdhlte, war
sicherlich kein Zufall. Dieser Titel erinnert an das beriihmte Buch von al-
Muwailih Hadit “Tsa b.Hi%3m (1907), ein Werk, das im Stil der Magama ge-
schrieben wurde3). In diesem Werk 14Rt al-Muwailihl den Erzdhler “Is3 b.
HiSam mit dem ehemaligen agyptischen Kriegsminister, noch zu Lebzeiten Mu-
hammad Alis zusammentreffen und fiihrt beide auf der Suche nach dem in einem
Wagf niedergelegten Vermdgen durch alle Amter von Kairo. Vom Tode auferstan-
den findet sich der Kriegsminister in einer spateren, vollig verdnderten Um-
welt wieder. Das gibt ihm Gelegenheit an den "durch die europdischen Ein-
flisse verderbten Zustand Agyptens" bittere Kritik zu Uben4). Durch die Aus-
einandersetzung zwischen dem Kriegsminister und dem Erzdhler, d.h. zwischen
der Vergangenheit und der Gegenwart, wird der Konflikt um die Bewertung der
eigenen und der westlichen Kultur, den Reformen und Konservativen widerge-

1) ibid. 541.

2) ibid. 542.

3) é.w.Ende, Europabild und kulturelles SelbstbewuBtsein 61f. Roger Allen,
Isd b.Hi¥am. Areconsideration. JAL I (1970) 88-108.

4) Brockelmann, GAL S.III 190.
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spiegelt1). Wahrend aber die einzelnen Kapitel des Hadit “Isa b.Hi%am eine
fortlaufende Erzdhlung bilden, findet sich bei Sukri keine zusammenhangende

Geschichte, sondern die Kapitel stellen theoretische Reflexionen iber ver-
schiedene Problembereiche dar.

Im ersten Kapitel berichtet Sukri, er habe nach der Lektiire von Dantes La
Divina Commedia, Miltons Paradise Lost und al-Maarris Risalat al-Gufran den
Teufel im Traum gesehen.§ukri nennt diese Werke, um die geistige Verwandt-
schaft zwischen seinem Buch und diesen aufzuzeigen, und um die wichtige Rolle
des Teufels als literarische Figur zu betonen. In Sukris Traum hat der Teu-
fel ein schones Gesicht und ist mit einer Krone aus Feuer und Licht ge-
schmiickt. Er trdgt saubere Kleider und hat einen scharfen Blick, "jedoch
keinen Schwanz wie seine Gegner behaupten"z). Der Verfasser 1aBt den Teufel
eine groRartige Verteidigungsrede halten, in der er die Anschuldigung, er
sei ein Verfiihrer des Menschen zu widerlegen und seine Unschuld zu bewei-
sen sucht. Die wichtigste Eigenschaft des Teufels als Reformer erkldrt sich
aus folgendem:

The Reformation Devil does not need to take any outstanding
effort to win the souls of men; he can be sure that they,
owing to tggir moral corruption, will come to him on their
own accord™’.

Da der Verfasser fast in jedem Kapitel die Form Haddatani Iblis gal benutzt,

1aRt er offen, ob er den Teufel im Traum oder im Zustand des Wachseins ge-
sehen hat. Der Gebrauch dieser Formel ist nicht nur eine Nachahmung der al-
ten in der Magama benutzten Formel Haddatana Tsa b.Hi%am qél4), sondern
weist auf das Verhdltnis des Verfassers zum Teufel hin. Sukri hat groBes
Vertrauen zum Teufel; so berichtet er mit einer groRen Uberzeugungskraft,
was der Teufel ihm mitteilte. Hier wird der Teufel als positiver Held dar-
gestellt. Er lugt nicht, sondern sagt die Wahrheit und enthiillt im Gegenteil
die Liigen des Menschen und das Unrecht, das in der Gesellschaft geschieht.
Sukri stellt in diesem Buch die Frage, die sich an Philosophen, Theologen,
Historiker und Poeten richtet: Was fiir eine Art Lebewesen ist der Mensch?

1) C.E. von Grunebaum, Studien zum Kulturbild und Selbstverstdndnis des
Islams (1969) 200.

2) Hadit Iblis 545.

3) Hannes Vatter, The Devil in English Literature (1970) 114.

4) vgl. EI III (1936) 174 f.




Im Kapitel tberdie Natur des Menschen in Hadit Iblis zeigt Sukri einen tiefen
Pessimismus, der anscheinend aus englischer psychoanalytischer Literatur ge-
schopft ist.

Sukri zeigt sich als ein Dualist, fiir den der Mensch aus einem materiellen
Leib und einer immateriellen Seele besteht. Um den Menschen als Ganzes ver-
stehen zu konnen, misse man die dunkle Seite seiner Natur beriicksichtigen.

In diesem Kapitel erzahlt Sukri, daB er bei einem Spaziergang einen Engel
sieht, der ihm einen Spiegel zeigt. In diesem Spiegel sieht er einen groBen
Ddmon mit dem Gesicht eines Engels und dem KOrper eines Tieres.

Als Sukri sich dariiber wunderte, belehrt der Engel ihn:

Das Bild dieses Damonsverkérpert die menschliche Seele. Sein

Kopf befindet sich im Himmel, wdhrend seine FiiRe auf der Erde
stehen. So ist die Seele: Ihr oberster Teil enthdlt die Erha-
benheit und die Schonheit, und ihr *Tterster Teil ist wie ein
Brunnen, der von Ungeziefer wimmelt'’.

Als Utopist, sucht Sukri nach einer besseren Gesellschaft, in der Armut und
Unterdriickung besiegt sind und in der die Gerechtigkeit und die Freiheit
herrschen. Agypten ist fiir ihn das Land, das die Leichen einbalsamiert. Der
Teufel sagt:

Wenn du einen Agypter siehst, erblickst du in seinen Augen
das Angesicht d§§ Todes, und in seinem Atem spiirst du den
Hauch des Todes®’.

Iblis erzahlt verschiedene Episoden, die beweisen sollen, daR der Mensch und
nicht der Teufel bgsartig sei3). Er habe gestern einen Greis und eine Grei-
sin - aus Mitleid - zum Beischlaf verfiihrt, aber nur weil sie ihn mit gro-
Ber Dringlichkeit darum gebeten hatten. Er habe auch einem Frommen geholfen.
Wahrend er, Iblis, diese guten Taten vollbracht habe, habe er einen vollig
betrunkenen Mann gesehen, der seine Frau umgebracht und sein Kind aus dem
Fenster geworfen habe.

Der Teufel zitiert Platon, daB sein Idealstaat nur dann Wirklichkeit werden
konne, wenn die Philosophen regieren, und der Teufel stellt dagegen, die
Philosophie verderbe das Leben des Menschen, d.h. die Philosophie sei siind-
haft.

1) Sukri, Hadit 592,
2) ibid. 555.
3) ibid. 544, 562-563, 576.
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Als der Verfasser mit dem Teufel durch die StraRen Kairos schlenderte, sehen
sie einen schwachen, kranken Esel, der einen Sack Klee auf seinem Riicken
tragt. Der Esel versucht vergeblich vom Klee zu fressen. Als der Teufel ihn
erblickt, sagt er:

Dieser Esel ist wie der Mensch, und der Klee ist wie die Philo-
sophie, die auf der Vernunft des Menschen lastet: wollte eq)die—
se Philosophie beniitzen, wirde er nicht sein Ziel erlangen

Philosophie ist fiir ihn nichts anderes als widersprichliche Aussagen. Wer

die Geschichte der Philosophie studiere und die Widerspriiche zwischen Platon,
Aristoteles, Tolstoi, Nietzsche, Max Nordau, Hegel und Thomas Hobbes kenne,
"verachtet den menschlichen Verstand", Philosophen seien"Kinder, die im

Lehm spielen”z). Allein diejenige Philosophie, die das Gewissen beruhigt,
schlieRt der Teufel davon ironischerweise aus. Fir den Teufel wird das Bose
einzig durch das Handeln des Menschen verursacht; Ungerechtigkeit, Unmensch-
lichkeit, Selbstmord, Tod, alles Ubel und Unheil sind nur verschiedene Ge-
sichter des vom Menschen erzeugten Bosen. Deshalb wird die Reform hier als
eine Reform der menschlichen Natur im absoluten Sinne dargestellt. Der so-
ziale Bezug zur Anderung einer bestimmten Gesellschaft, namlich der &gypti-
schen, fehlt. Nach Auffassung des Teufels ist die Menschheit wie eine Prosti-
tuierte, die menschlichen Tugenden sind wie die kosmetischen Mittel, mit de
nen die Prostituierte ihre Wangen und ihre Lippen fédrbt. Die menschlichen
Laster sind wie das Antimon, mit dem sie ihre Augen schminkt. Die Stimme ih-
res Gewissens ist wie das Klingen des FuBreifs der Hure, die den Sinder in
der Zeit der Siinde erfreut. Die Menschheit gleicht einer Schlange und einer
verwesenden Leiche3 . Sukri erkldrt am Ende des Kapitels die Moglichkeit der
Uberwindung dieser Natur, bleibt aber skeptisch, ob sie tatsdchlich zu ver-
Wirklichen sei.

1) s.Hadit Iblis 522. Die Frage nach der Spezies des Baumes der Erkenntnis,
die im Bereich der monotheistischen Religion als nutzlos abgewiesen wird -
s. Michael Buchberger, Lexikon fiir Theologie und Kirche, 2 (1931) 46 -
wird hier vom Teufel geldst: Der Baum der Erkenntnis sei nichts anderes
als die Philosophie. Durch diese Interpretation erkldart er die Verfihrung
im Paradies (Adam-Eva-Satan) als eine menschliche Erscheinung. Diese Idee
driickt Sukri in seinem Gedicht al-Malak at-Ta’ir (der rebellische Engel)
aus. Diwan Abdurrahman Sukri, Diwan Azhar al-Harif (1920) 37-46.

2) Hadit Iblls 549.

3) ibid. 557-558.




In dem Kapitel "Die Erhabenheit des Daseins”1) erklart Sukri die Rettung des
Menschen fiir moglich. Er stellt in diesem Kapitel eine dialektische Verbin-
dung zwischen dem eigenen Ich und dem absoluten Sein her. Die Erhabenheit des
Daseins wird - durch diese dialektische Verbindung - in dem BewuBtsein des

Menschen um seine Wiirde widergespiegelt. In einem Traum findet der Verfasser
sich in einem schonen Garten wieder. Wihrend er die Sterne betrachtet, sieht
er zwei groBe Augen von der GroBe des Mondes. In beiden Augen brennt ein Hol-
lenfeuer. Plétzlich sieht er eine groRe Hand, "die der Hand eines Ddmons dh-
nelt". Er wird von dieser Hand ergriffen und emporgehoben, bis ihm die Erde
wie eine Ameise und die Sonne wie ein Apfel erscheint. Sukri sagt zu diesem
Damon (&inn):

Du bist ein groBes Geschopf!
Der Damon lacht, "sein Lachen war wie der Laut aneinanderstoRender Sterne",
und er erwidert:

Ich bin mehr als Geschdpf, ich bin der Geist der Ewigkeit.
Weiterhin sagt der Damon:

Geh zur Erde! Und vergiB nicht die Erhabenheit des Daseins.
Deine Kenntnié)seiner Erhabenheit wiegt alle religidsen
Pflichten auf®’.

Der Teufel ist also nicht nur der Gesprachspartner eines Skeptikers und Pes-
simisten, der ihm die Verderbtheit der Gesellschaft enthiillt, sondern er ist
hier wie ein Engel, der das menschliche Leben durchschaut.

Trotz der Reformbediirftigkeit der (&gyptischen) Gesellschaft schldgt der D&-
mon eine rein theoretische Losung vor, namlich die Erhabenheit des Daseins
nicht zu vergessen. Die praktischen Probleme werden damit nicht geldst. DaR
eine solche rein theoretische Losung im Traum verkiindet wird, verweist auf
die Isolation Sukris in seiner Umwe1t3) und entspricht insofern der Funktion
des Traumes in seinen Werken4)

In seiner Prosa zeigt sich Sukri als ein gelehriger Schiiler des Idealismus
der europdischen Philosophie. In der Poesie vermittelt er neue europdische

1) ibid. 593-594.

2) ibid. 294. 4

3) Gurab, Abdurrahman Sukri 86 f.

4) Wahrend der Traum in der klassischen arabischen Poesie als Mittel der
Hoffnung benutzt wurde, ist dieser in der Poesie von Sukri Mittel zur
Enthiillung der bosen Seiten der Welt. Dieses Stilmittel wird als Ein-
fluB europdischer romantischer Poesie auf seine Poesie interpretiert.
vgl. a%-Sawwa 67 f.
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literarische Ideen. Ihm gelingt es aber nicht, das Material und die Erfahrung
seiner Zeit im Rahmen einer systematischen Philosophie zu behandeln. Mit
Recht bemerkt Brockelmann iiber ihn:

Man darf also keine Systematik bei ihm erwarten1).
Dadurch fehlt seinem Werk Harmonie, und seine Gedanken sind oft unscharf. Der
Mensch ist fiir ihn in seinem Wesen schuldig und schwachz). Nur im Traum, ab-
gehoben von der Realitdt kann Sukri die Banalitdt des Lebens, die ewige Bos-
heit des Menschen vergessen und an eine positive Funktion des Menschen den-
ken.
Wahrend Sukri im Alter von dreiundzwanzig Jahren nach England fuhr, wanderte
der libanesische Schriftsteller Amin ar-Raihani (1876-1946) im Alter von
Zwo1f Jahren mit seiner Familie in die Vereinigten Staaten von Amerika aus3
In Amerika begann ar-Raihani seine literarische Tatigkeit zundchst in eng-

lischer, spéater in arabischer Sprache4).

Amin ar-Raihani wurde als Reformer und auch als Reiseschriftsteller beruhmts).
Als Reformer beschaftigte er sich mit dem Problem der religidsen Toleranz,
der Meinungsfreiheit in Glaubensfragen und der Entwicklung der arabischen
We1td)
Regimen auseinander7). Seine Werke erregten in arabischen literarischen Krei-

sen erhebliches Aufsehen. Er wurde einerseits "Philosoph von Furaika”a) ge-

. Als Reiseschriftsteller setzte er sich mit verschiedenen politischen

nannt, andererseits der Ketzerei und des Freidenkertums beschuldigtg).
Bei ar-Raihani, wie bei anderen christlich-arabischen Schriftstellern, zei-
gen sich europdische Einflisse nicht nur in der Wahl typisch westlicher Zu-

GAL S.IIT 127.

s.Gurab, Sukri 160-170. i

zu Leben und Werken ar-Raihanis s.Dagir, Masadir (1955) 404-411.

GAL S.IIT 399. _ ;

Der &dgyptische Philosoph Zaki N.Mahmud miBt ar-Raihani eine Bedeutung

fiir die arabischen Lander bei, wie sie Rabindranath Tagore fur die Inder,

David Thoreau, Ralph Waldo Emersop fiir die Amerikaner und John Locke fiir

_ die Engldnder gehabt hdtten. s.Ma~ a3-Su“ar3’(1582) 66-76.

6) s. ar-Raihani, At-Tatarruf wa-1-Islah (19507) und vgl. Wielandt, Das
Bild 220 f.

7) s. ar-Raihani, Mulik al-“Arab, 2 (1924) und MSOS XXVIII (1925)
298-303.

8) Al-Furaika ist der Name seines Geburtsortes im Libanon; I.Kratschkovsky,
Die Literatur der arabischen Emigranten in Amerika. Le Monde Oriental
XXI - XXII (1927) (193-213) 201. L

9) Besonders gehdssig der Jesuit L.Cheikho, ar-Raihaniyyat al-Muntina

al-Machriq 22 (1924) 623-629 und in 13 (1916) 389-392.
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ge, sondern auch in einer Art Vermittlungsversuch zwischen Arabern und dem

1)

die Geschichte der Araber erst durch Thomas Carlyles Buch On Heroes, Hero-

Westen /. So ist es bezeichnend, daB er die Personlichkeit des Propheten und

worship and the Heroic in History kennenlernteé). Es besteht eine nahe Ver-
wandtschaft zwischen den politischen und gesellschaftlichen Ideen ar-Raihanis

und den Ideen der liberalen Kreise Agyptens, Syriens und Iraks. Deswegen er-
schien das erste Kapitel von ar-Raihanis Buch Kitab a§-Saitan (Das Buch des
Satans) 1934 in Al—Muqtataf3). Um das Kapitel dem Publikum schmackhaft zu ma-
chen und die Ideen ar-Raihanis gegen die Kritik der Orthodoxie zu verteidi-
gen, bemerkte die Zeitschrift dazu:

Der grofe Schriftsteller Amin ar-Raihani beabsichtigt ein Buch zu schrei-
ben, in dem er dem Satan die Quintessenz seiner Erfahrung mit den Men-
schen und Volkern in den Mund legt. Ein Buch, kritisch und zugleich iro-
nisch, das den Leser zum Lesen, Uberlegen und Denken anspornen soll.
Ar-Raihani ist ein Mann von unabhingigem Geist und ein Reformer. Sei-

ne Kenntnis der Geschichte der Volker, der Denkwiirdigkeiten der Histo-
rie, der Weisheit der Alten und der Zeitgenossen sowie der alten und
neuen Meisterwerke der Literatur verlangt,Aan man seinen Werken mit
ganzer Aufmerksamkeit und Respekt begegnet ’.

Von diesem Buch erschien nur ein Kapitel, welches spdter unter dem Titel

Risalat aé-§ait§g (Die Botschaft des Satans) veroffentlicht wurde. DaR ar-

Raihani den Satan als Mittel, um seine eigene Meinung auszudriicken, wihlte,

wurde schon in Al-Mugtataf ausdriicklich gesagt. Die Griinde dieser Wahl kénn-

ten ihre Ursache in folgendem haben:

1. Der Kritik religitser Kreise konnte durch diese Wahl die Spitze genom-
men werden5). Denn im Namen des Satans, der gegen Gott rebelliert und

In einer Lobrede auf New York -s.ar-Raihaniyyat 1 (1968) 124- sagt Amin:
"Dem Libanon gehort meine Seele,Paris hat mein Herz, in New York aber ist
Jetzt mein Leib." Zaki N.Mahmid betrachtet diese Rede als eine Verkorpe-
rung der Philosophie von ar-Raihani, die aus einer Mischung von Natur(lLi-
banon),Kunst(Paris) und Arbeit (New York) besteht.Z.N.Mahmud ,Ma a%-3u‘ara’
ibid. 66-76.

Das Buch beeinfluBt auch den dgyptischen Schriftsteller al-CAqqéd in sei-
nem Werk "Al-~Abaqriyyat".s.Wielandt,Offenbarung und Geschichte 101 f.
Al-Mugtataf 85 (1934) 65-70.

ID1d. 658 2

1923 trat ar-Raihani zum Islam {iber. L.Cheikho schrieb in Al-Machriq 2
(1923) 478-479 dariiber:"Wir schimen uns, unseren muslimischen Bridern we-
gen der Konversion Muhammad AmIn ar-Raihanis zum Islam zu gratulieren.Denn
wir wissen, daB er sie verspottet,wie er es schon mit den Anhdngern seiner
Religion und dariiberhinaus jeder Religion getan hatte. Auf Jeden Fall gra-
tulieren wir der Christenheit, daB sie diesen frechen Atheisten aus ihrer
Gemeinschaft vertrieben hat.Dieser Atheist verspottete alle heiligen Wahr-
heiten,bedrohte den Stuhl des héchsten Patriarchen seiner Glaubensgemein-
schaft mit Geschossen und reizte den Klerus vergeblich zur Rebe lion und
machte jeden Dienst an der Religion schlecht.
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zum Symbol des Bosen wird, kann alles gesagt werden, wovon der Autor sich
sonst distanzieren muf.

2. Die Radikalitdt der Wahl des Satans als Reformer erklédrt ar-Raihanis Auf-
fassung vom Menschen der damaligen arabischen Gesellschaft. Dieser Mensch
war so unfahig, daB der Satan die Rolle des Reformers iibernehmen konnte.

3. Diese Wahl mag auch im Zusammenhang mit ar—Raihénis Glauben von der Rich-
tigkeit der Evolutionstheorie Darwins stehen,einer Theorie, die in der
arabischen Welt besonders umstritten war1

Die Theorie, daB alle Lebewesen sich von einem niederen Stadium zu einem héGhe-

ren Stadium entwickelt haben, fiihrte bei ar-Raihani zu der Uberzeugung, die

Evolution miisse auch den Satan betreffen. Die Evolution ist in diesem Zusam-

menhang natiirlich als geistige Evolution zu verstehen. Amin ar-Raihani hatte

die wichtigsten Grundlagen dieser Theorie in Bichern von Darwin, Huxley und

Spencer gelesenz). Eine literarische Ausformung der Evolutionstheorie lie-

fert ein Roman von H.G.Wells (1866-1946) The undying Fire, der im Jahre 1919

veroffentlicht wurde. Der Entwicklungstheorie Darwins entspricht Wells "Scien-

tific Fiction". Wells zeichnet zukiinftige Entwicklungen der Menschheit vor-
aus und warnt vor blinder Fortschrittsglaubigkeit. Diese Theorie driickt sich
in seinen gﬁrken in einer Mischung wissenschaftlicher und phantastischer Ge-

Nach ar-Raihani sprachen er und Wells uber die Figur des Satans, als sie sich

am Rande der Abriistungskonferenz 1918 in Washington trafen. Ar-Raihani &uRer-

danken aus

te sich tber Wells Satan:

Dieser Satan hat literarischen Geschmack und ist gut "Rer
die Wissenschaft und die Evolutionstheorie informiert

1) Das Buch Darwins wurde von Sib1i Sumayyil 1910 unter dem Titel "Falsafat
an-Nuél’wa-1-Irtiga’" ins Arabische lbersetzt, 1918 erneut von Ismacll
Mazhar unter dem Titel "Asl al- AnwaC" iibertragen. s.Sarkis, Mu §am (1928)
2,°1145, 1761. Uber die Rezeption dieser Theorie s.A.Tibawi, The Genesis
and early History of the Syrian Protestant College, in: Arabic and Is-
lamic Themes (1976) 253-283.

"Origins of Species and Descent of Man" / "Man's Place in the Nature" /
"Data of Ethics" waren die wichtigsten Biicher, die ar- Raihani zwischen
1901 und 1903 gelesen hatte. s.Albert ar-Raihani, Amin ar-Raihani, Ta’-
alifuhu, Hayatuhu wa Muhtarat min Atarih Be1rut (1941) 16- 7.5

Reclam Science Fiction Fihrer (1982) 447 f.

Ar-Raihani, Wujlh Sargiyya wa-garbiyya (1957) 82-100, 88.
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Dagegen sagt Wells:
Ich hoffe, daB der Satan die Welt einen neuen Glauben lehrt.
Ar-Raihani antwortete:

EsEiisit g§nUg, daB der Satan den alten Glauben erschiittert und
geinlgoyc:

Genau das ist die Aufgabe des Satans ar-Raihanis. Raihani 148t den Satan als
Besucher auftreten. Als der Satan ihn in seinem Haus neben dem Britischen
Museum besucht, beschadftigt sich der Verfasser gerade mit einem Vortrag, den
er zuvor im Klub gehdrt hatte und der sich mit dem EinfluB des Satans auf die
Probleme der Welt, insbesondere der Sexualitdt, befaBte. Es ist kein Zufall,
daB ar-Raihani ausgerechnet London als Ort des Ereignisses wédhlte. London er-
scheint hier als Mittelpunkt der Welt und des Weltgeschehens. Dies ist neu,
da bisher in ager erzihlenden Literatur des Mahdars immer der Libanon oder der
Orient Schauplatz der Handlung warz).

Der Verfasser sieht den Satan als Licht, welches sich seinem Haus nahert,
durch das Fenster eintritt und ihm als ein englischer Gentleman erscheint.
Wie der Geist im Faust behauptet der Satan, er sei gerufen worden. Als der
Verfasser diese Behauptung verneint, fragt der Satan wie Mephisto - "Was
steht dem Herrn zu Diensten?" In ihrer Diskussion wird der Unterschied zwi-
schen Faust und Mephistopheles einerseits und ar-Raihani und seiner Satans-
flgur andererseits deutlich. Weder ar—RaibénT noch sein Satan beabsichtigen
einen individuellen Pakt zu schlieRen; beide bevorzugen einen kollektiven
Pakt zwischen Gott, Mensch und Satan, damit die Welt verdndert werden kann.
Der Satan wird als positiver Held dargestellt. In der Diskussion zeigt sich
der Satan zundchst als ein unterdriickter Intellektueller. Die Unterdriickung
des Satans durch Gott, das MiBtrauen des Menschen dem Teufel gegeniiber, sei-
ne Entstellung durch den Kinstler kdnnen seine Liebe zum Menschen nicht ver-
mindern. Der Satan sagt:

Ich bin der einzige, der seine Feinde liebt und ihnen das gute
und die Gnade wiinscht. Wie oft habe ich an meine feierliche
Rickkehr zur Religion gedacht, damit ich den Menschen von sei-
nen Feinden befreien kann... friher pflegte sich Gott mit mir

) ibid. 89. £ .

2) AuBer einer Kurzgeschichte von Miha’il NuCaima "s3‘at al-Kaku"-al-
ASmal al-Kamila 2, 299-322 - und einem Teil von ar-Raihanis Roman
"Zanbaqat al-Gawr", dessen Schauplatz Paris ist, ist der Libanon der
Ort_aller Romane und Erzahlungen. s.Khalil Shaikh,"Al-Batal ar-Ruwa’i
al-“Arabl fi Muwagahat al-Hadara al-Garbiyya."M.A.Amman (1980) 65 f.
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zu beraten, bevor er eine wichtige Entscheidung traf. Wir waren
gute Freunde bzw. die besten Bruder, bis die israelitischen Schwdt-
zer jenes Liigengespinst ihrer Prophezeiungen und Schrift verfal-
ten. Damit stifteten sie Zwietracht unter uns. Viellg;cht bin ich
der einzige in der Welt, der der Lehre Christi folgt

Der Satan lddt ihn zu einer Reise ins Jenseits ein.

Im Gegensatz zu Divina Commedia, in der das ewige Schicksal des Menschen
durch die Holle, den Lautertungsberg und das Paradies bestimmt wird, ist ar-
Raihani unglaubig. Vom Standpunkt einer auf die Vernunft gegriindeten Philo-
sophie aus, durch den literarischen Kunstgriff seiner Reise mit dem Satan,
beabsichtigt der Verfasser das Elend und die Ungerechtigkeit der Welt zu ent-
hillen.

In Diyar al-Arwah begegnet ar-Raihani verschiedenen Gruppen von Seelen. Zu-
nichst trifft er die Opfer der Verdrdngung sexueller Winsche. Unter diesen
befinden sich Betrogene, das sind Leute, die von heftiger Liebe entflammt
sind, ferner die torichten Mddchen, die alten Jungfrauen und Huren. Zu die-
sen letzteren gehéren Semiramis, die Konigin von Assur (sic!) und Sappho,
die griechische Dichtering). Die Opfer des Krieges bilden die zweite Katego-
rie der Seelen. Der Krieg, der die Befreiung ihrer Lander bewirken sollte,
erwies sich als nutzlos. Die Situation ihrer Lédnder dnderte sich nicht und
sie erhielten keine Belohnung im Himmel. Die Seelen der Zwerge stellen die
dritte Gruppe dar. Bei diesen kritisiert ar-Raihani ihre Haltung, die eine
nur kiinstliche Erhabenheit zeige. Hierbei wird deutlich, daB ar—RaihénT mit
den "zwergen" die klerikale und die weltliche Macht darzustellen sucht.

Diese Leute gehen nur mit einem groBen Gefolge umher, als ob sie )
aus dem Patriarchat Antiochia und des (iibrigen) Orients stammten-‘.

Das "Zentrum der Geschwiire" ist der letzte Ort, an dem die Traurigkeit ihren
Hohepunkt erreicht. Dort befinden sich die Opfer ansteckender Krankheiten,
s.B. der Syphilis; zugleich finden sich dort die Opfer der Ignoranz und ihre
Kinder.

Nicht zufallig wird auch das Britische Museum als Ort moderner Wissenschaft
als Ausgangs- und als Endpunkt der Erzdhlung gewahlt. In dem Museum finden

1) Ar-Raihaniyyat 2, 150-151.
2) Bei Dante wird Semiramis im fiinften Gesang in der Holle erwdhnt:
"Semiramis, sie kam zum Herrscherstande
Als Ninus' Weib, so sagen alte Glossen.
~ Der Sultan waltet heute in ihrem Lande."Vers 58-60 (1956) 51.
3) Ar-Raihaniyyat 2 (1968) 158.




sich verschiedene Symbole, die Kunst, Wissenschaft und Literatur reprdasen-
tieren. Dort sieht der Satan im Saal der griechischen Vasen einen Krug, ge-
fillt mit Wein1). Die Seelen trinken davon und sehen danach aus wie Neuge-
borene. Da sie aber nur Gott danken, ist der Satan im Begriff, den Krug aus
Zorn zu zerbrechen, als er eine Stimme hért:

Gott, der Erhabene, ruft dich zu Ihm.
Der Satan erstaunt:

Nach diesem Bruch (zwischen uns) ruft Er mich?
- Gott befiehlt dir, bei Ihm zur Audienz zu erscheinen.
- Ich hore und gehorche.
Gott: Ich freue mich, dich, Satan, zu sehen.
Satan:Ich freue mich auch sehr.

Gott: Ab heute werden wir, Ich, du und der Mensch zusammenarbeiten, um
die Welt und das Leben zu erneuern. Wir werden dem Megﬁchen die
Hoffnung durch die Arbeit und die Reform wiedergeben.

Dies wirft die Frage auf, was reformiert werden soll. In seinem Vortrag Die
Reform der Nationen spricht ar-Raihani iber den Niedergang des Orients und

begriindet ihren mit dessen Ignoranz, Trdgheit und AnmaBung. Der Weg der Re-
form kénne nur durch eine geistige Revolution erreicht werden. Ihre Aufgabe
sei demzufolge, die politischen, pddagogischen und religidsen Lehren von I1-
lusion und Irrtum zu befreien®’. Ar—Raihénf gebraucht die Figur des Satans
als Mittel, um seine eigene Kritik an der Gesellschaft zu duBern. Er ist rein
literarische Figur. DaB ar-Raihani nicht an die Existenz des Satans glaubt )

>

1) Der volle Becher symbolisiert nach griechischem Vorbild bei ar-Raihani das
erfillte Leben; der leere jedoch das unausgeglichene, unerfiillte Leben.

s. Uber die Hochzeitsbecher bei den Griechen: Erika Simon, Die Griechi-
schen Vasen. Minchen (1968) 159-160 und s.Abbildungen derselben 236-239.
Ar-Raihaniyyat 2, 166-167.

At-Tatarruf wal-Islah 133 f.

In einem Aufsatz unter dem Titel "Der Verrat und der Teufel" -ar-Raiha-
niyyat 1 (1968) 168-170 und GAL S.III 405 - bekdmpft ar-Raihani das reli-
giose Dogma von der Existenz des Teufels. "Wer ist der Satan und Wo ist
er? Wie erscheint er dem Menschen und wie flistert er ihm ins Ohr? Wer

von uns hat ihn wirklich gesehen?" Dann sagt er: "Wir kénnen nicht zivi-
lisiert und gebildet sein, solange wir solch einen Glauben nicht aus ur-
serem Bildungskanon entfernen. Es gibt keine Satane. Die Welt der Ddmone
ist die Welt der Dichter und nicht der Gesetzgeber. Vielleicht erscheint
der Teufel schon in einem Diwan, er ist aber sehr haBlich in den Gesetzen.
Die ungreifbaren Satane erscheinen nur dem Nervenkranken, dem Wahnsinni-
gen und Ignoranten. Ich schlieBe die Dichter davon aus, weil sie und ihre
Satane das gleiche sind."

w
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hat er offen ausgesprochen.
So 1dBt er den Satan einmal sagen:

Mein Feind ist die Welt der Untdtigkeit und des Aberglaubens
und ich muR diese Welt iiberwinden. Ich muB auch die Untatig-
keit in der Seele des Menschen und der Volker erschU}}ern und
alle Faktoren der Dummheit und Korruption vernichten ‘.

Als Beispiel erwdhnt der Satan die Yazidiyaz), eine aus Kurden bestehende
synkretistische Religionsgemeinschaft, deren Angehdrige CAbidi Iblis (Teu-
felsanbeter) genannt werden.
Obwohl sie vorbildlich in ihrer Moral seien, bleibe ihre gesellschaftliche
Situation unverdndert schlecht.

Die Yaziden irren, wenn sie mich verehren,
sagt der Satan.

Ich brauche weder Lob noch Verehrung. Der Fortschritt und die
Zufriedeg?eit des Menschen gehdren der Wissenschaft und der
Freiheit™’.

Der Verfasser ist gleichgiiltig gegeniiber jedem Dogma um das Mysterium des
Bosen in der Moral und der metaphysischen Vorstellung aller drei monotheisti-
schen Religionen. Frevel und Unrecht sollen schon im irdischen Dasein aufge-
hoben werden und nicht erst durch das Jingste Gericht. Ar-Raihani zitiert
drei Verse aus dem Alten und Neuen TestamentA) und einige Koranverse5) und
143t die Seelen sagen, daB diese Verse nur Illusionen enthalten.

Als Antwort auf die Worte Christi in (Mt. 5,3) sagt eine Seele:

Halt! Unser Leben hier (im Himmel) ist schlimmer, unser Hunger
ist qudlender und unser Durst ist brennender (als im irdischen
Leben) ©/. :

Der zweite Aspekt, den der Satan hervorhebt,ist, daP eine fortschrittlich
Gesellschaft auf Wissenschaft und Kunst gegriindet sein miisse. Als Kern der
Wissenschaft wird die Evolutionstheorie Darwins propagiert7)-

Als ar-Raihani sich dem Satan als Forscher auf der Suche nach Erkenntnis und
der Wahrheit vorstellt und seine Bewunderung fiir die Engldnder ausdrickt, ant-
wortet ihm der Satan: "Du hast noch immer eine orientalische Phantasie."

LbaidRie2 87

vgl. tber die Yazidi EI IV (1934) 1260 f.
Ar-Raihaniyyat 143.

Das Hohelied 7, 2-5; Matthaus, 5,3.
Koran, 44, 50-57; 56, 9-24; 55, 46.
Ar-Raihaniyyat 156.

ibid. 163.
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Damit wirft ihm der Satan vor, er habe die westliche Rationalitdt noch nicht
erreicht.

“Ich habe", sagt der Verfasser, "meine Phantasie mit dem Darwinismus und
dem Zweifel Huxleys gebéndigt1).”

Als Beispiel fir den Widerspruch zwischen der Religion und der Wissenschaft,
d.h. der Evolutionstheorie, nennt der Satan einen modernen Bischof von Lon-
don. Dieser Bischof sei liberal. Seine Gedanken, die ihn sehr populdr mach-
ten, seien die Produkte des Satans. Trotzdem schitze der Priester den Satan
nicht.

Auch wenn er weil, daB die Evolution sich auf jedes Lebewesen be-
zieht, z.B. auf dich, mich, den Bischof und auf die Frosche, bringt
er nésht den Mut auf, diese Tatsache von seiner Kanzel zu verkiin- .
den.

Die geistige Reform basiert auf wissenschaftlicher und nicht auf religidser
Erkenntnis. Das Motiv der Riickkehr des Satans zu Gott, die der christlichen
Anschauung von der ewigen Verdammnis des Teufels entgegensteht, ist sehr
wahrscheinlich dem Buch Victor Hugos La Fin de Satan ibernommen worden.
‘Gott ruft den Satan zuriick und macht ihn wieder zum Engel Lucifer3).“
Ar—Raihénis Satan glaubt, daB die soziologischen Systeme, die philosophi-
schen Theorien und die politischen Doktrinen durch die “Evolution" eine
natirliche Verdnderung erfahren.

Beelzebub4 (oder hier Baczabﬁl) in der Novelle des dgyptischen Schriftstel-
lers Mahmiid Taymir®) (1894-1973) Bint ad-%aitin, die 19445) versffentiicht
wurde, glaubt, daB durch Erziehung ein neuer Mensch geschaffen werden kdnne.

1) ibid. 166.

2) ibid. 142-144. vgl. B. Schulze, H.G.Wells und der Erste Weltkrieg
107-108.

3) s.Spatz, Die franzosische Teufelsdarstellung von der Romantik bis zur
Gegenwart 8.

4) Beelzebub oder Beezebul (Herr der Fliege) wird schon im AT und NT er-
wahnt, Kénige 2, 1, 3 und Mt. 10, 25. Die Pharisaher verwenden diesen
Namen um Jesus anzuprangern, der durch den B. dem Obersten Teufel, die
Teufel austreibe. Matthdus: 24, 27. Das LThK 2 (1931) 86, enthilt den
Hinweis, daB "der B. bei den Arabern als fiihrender Ddmon der Dschinnen
@it Ferner bringt das Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens

1(1927) 1030 den Hinweis, "nach mittelalterlichen arabischen Berichten
sel Beelzebul der Kgnig der Dschinnen", ist verfehlt.

5) Uber seine Biographie s. Wielandt, Taymur 25-37.

6) s.M.Y.Nagm, Faharis al-Adab al- Arabi.al-Abhat 3 (1963) 357.
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Die Werke von Taymur, der zu den Schriftstellern gehort, die der Kurzgeschich-
te in der modernen arabischen Literatur einen festen Platz geschaffen haben,
beschreiben die Entwicklung des Individuums und des Volkslebens in Agypten

von 1917-1973').

Seit 1917 war Taymir Mitbegriinder des Literatenzirkels Al-Madrasa al-Hadita,
einer Schule, die mit dem Anspruch auftrat, die moderne arabische Prosalite-

ratur (wie vorher schon von der Diwan-Gruppe versucht wurde) zu modernisie-
ren.

Die Tatsache, daB die Kurzgeschichte als literarische Gattung in Europa ge-
schaffen worden war und in ihrer Form keine Verbindung zu herkoémmlichen
Magama hatte, vertieft die Beziehung dieser Schule zu Europa. Europa blieb
fiir die Mitglieder dieser Schule trotz des Kolonialismus eine Quelle der
Literatur, der Wissenschaft und der Kunstz).

Taymur selbst bezeichnet sein Bint a§—§aitén als ein Marchen. Im Gegensatz
zu dieser Behauptung steht die Periodisierung von Issa Peter, der den Zeit-
raum von 1937-59, in dem Bint a¢-Saitan verdffentlicht wurde, als die rea-
listische Phase bezeichnet®’. Diese Novelle beruht auf dem Bild einer reinen
makellosen Frau, die von einem Mann erschaffen wird (hier als ein Geschopf
des Satans). Die Novelle ist eine Nachahmung des Pygmalionmythos, der seit
Ovids Metamorphosen bekannt ist. Beezebul wird als Schopfer dargestellt,
d.h. im Ubertragenen Sinne als Bildhauer, wie schon Pygmalion.

Als Modell dient ihm Azahir, ein Madchen, das als Sdugling entfiihrt wurde.
Azahir lebt dadurch in einer Atmosphdre, die jeglichen Kontakt zur Welt der

1) s.Wielandt, Taymur 25 f.

2) Yahya Haqqi (1905- ), der selbst ein Mitglied dieser Schule war,spricht
in seinem Buch Fadr al-Qissa al-Misriyya al-Hadita (1975) 80-82 ausfiihr-
lich dber die Auseinandersetzung dieser Schule mit der europdischen Lite-
ratur. Hierbei erhellt Haqqi die Entstehungsgeschichte dieser literari-
schen Gattung und verweist auf die literarische Epoche, in der der euro-
paische EinfluB eine Verdnderung der gesellschaftlichen Verhdltnisse ver-
ursacht habe. Zur Kennzeichnung dieses Einflusses spricht Hagqi von zwei
Phasen, die diese Schule durchlebt habe: die Phase der intellektuellen
Beziehung, al-Ittisal ad-Dihni und die Phase der geistigen Nahrung, al-
Gida’ ar-Ruhi. Mit der ersten Phase ist der EinfluB der europdischen Li-
teratur gemeint, mit der zweiten Phase der EinleB der russischen_Lite-
ratur.s.zu dieser Schule Wielandt, Taymur, 29 f. Abdal-Muhsin Taha Badr
Tatawwur ar-Riwaya al- Arabiyya (1870-1938) 227-238 sowie J.Brugman, An
Introduction to the History of Modern Arabic Literature in Egypt (1984)
249-252.

3) Nach Wielandt, Taymur 8.




Mdnner ausschlieBt. Sie verkorpert die Reinheit und erhdlt daher den an Maria
anklingenden Beinamen Fudla alSAdara, die reinste Jungfrau1) und den Namen
Azahir. Im Mittelpunkt dieser Novelle steht Beelzebul, ein starker Satan, der
die Herrschaft nach dem Tode seines Fihrers ubernimmt. In der Erfiillung des
Befehls seines Fiihrers soll Beezebul die Bosheit des Satans Uberwinden, um

zu beweisen, daB der Mensch und nicht der Satan die Quelle des Bosen dar-
stellt.

Um einen idealen Menschen erschaffen zu konnen, wdhlt Beezebul einen verlas-
senen Ort aus, der die Bezeichnung al-Wadi al—Addabz) (das unfruchtbare Tal)
trdgt und baut sich dort ein ScnloR. Durch seine Kraft wird der Ort in ein
Paradies verwandelt. Halub, ein weiblicher Ginn, wird als SchloBherrin und
Erzieherin eingesetzt, zaffaf, ein mannlicher &inn, dagegen als Wéchfer3).
Azahir soll in dieser Atmosphdre, die frei von Qual und Bosheit ist,auf-
wachsen.

Ihr Leben ist ein unaufhorlicher Frithling und ein geebneter Weg.

Ihre Umgebung4}st rein. Die Zeichen der Freude sind immer auf
ihrem Gesicht™’.

Beezebul beabsichtigt dadurch eine ideale Welt, von der die Menschheit bis-
her nicht einmal getraumt hats), zu erschaffen.

Fir einen langen Zeitraum stellt das SchloB ein Ratsel fir die Menschen dar.
Ein Flirst Zabardad, der sich zunichst fiir die Philosophie interessiert, spa-
ter dann fur die Reitkunst und anschlieRend nur noch fiir Frauen und Wein,
unternimmt den ersten erfolgreichen Versuch, das Geheimnis aufzudecken. Be-
vor er ins SchloB geht, befaBt er sich lange Zeit mit der Magie, in der er
von "Niti", der Anfiihrerin der Hexen, die allein auf der Spitze des blauen
Bergs lebt, unterwiesen wird6).

NIti hindert ihn daran, in das Gewdlbe der Weisheit einzutreten, weil er sie
vorher nicht mit einem groRen Geschenk bestochen hat. Als Zabardad schlieR-
lich ins SchloB geht und erfdhrt, das zaffaf, der groBe Wachter, dem Wein
verfallen ist, verkleidet er sich am nadchsten Morgen als heimatloser wandern-
der Derwisch. Er nennt sichTugyan und behauptet verbannt worden Zu sein, weil

) Bint a¥-Saitan 18.
) ibid. 47.

) ibid. 18-19.

) ibid. 22.

) ibids 25.

) ibid. 24-25.
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er dem Wein verfallen sei. Als Zaffaf den Wachtern befiehlt, Tugyan zu be-
strafen, laBt Tudyan ihm eine Flasche Wein zukommen. Unter dem Vorwand,
Zaffaf wolle ihn selbst bestrafen, vertreibt er die Wichter. Zaffaf jedoch
leert die Flasche und Jugyan verspricht ihm, ihn weiter mit Wein zu versor-
gen. Durch diese List gelangt Zabargad zu dem Madchen. Schon nach der ersten
Unterhaltung zwischen Zabardad und Azahir erkennt der Prinz die naive Lebens-
einstellung des Madchens. Er entschlieBt sich, sie zur Emanzipation zu fih-
ren und eine wirkliche Frau und eine Geliebte aus ihr zu machen.

Hier besteht Ahnlichkeit zwischen Bint a%-Saitan”und Pygmalion von George

Bernhara Shaw.1>
Wahrend Shaw glaubt, daB der Mensch ein Spiegelbild der okonomischen (und

daher auch der gesellschaftlichen) Verh&ltnisse sei und sich gegen die ver-
alteten Formen der Gesellschaft wendet, die immer wieder zugunsten des Indi-
2), vertritt Taymur bis zu dieser Zeit die

Meinung, daB der Mensch von Bosheit besessen sei und seine Rettung nur von

viduums zerschlagen werden miissen

der Elite der Oberschicht kommen konne.

Beelzebul erfiillt seine Aufgabe, indem er eine schéne weibliche "Statue" er-
schafft, die von Zabardad zum Leben erweckt werden soll. In dieser Metamor-
phose erreicht die Auseinandersetzung zwischen Idealismus und Realitdt ih-
ren Héhepunkt.

Nicht zufdllig spielen solche Namen wie: Zabardad, Beezebul und AzéhTr3)
wichtige Roilen. Die Wandlung wird zu einem bedeutsamen Phanomen in der Ge-
schichte, denn Beezebul ist vom"Herrn der Fliege" zum Erzieher und Azahir

vom Studienobjekt zu einer Frau, Zabarad zu einem Liebhaber geworden.

1) Dieses Theaterstiick wugde von Gurgis Fathallap aus Bagdad ins Arabische
ibersetzt. s.Dagir, Mu gam al-Masrahiyyat al- Arabiyya wal-Mu~arraba
(1840-1975) Nr. 674. s o
Uber ihre Rezeption in der arabischen Literatur s. Izzaddin Isma~il,
Qadaya al-Insan fil- Adab al Masrahi alsMu~asir 269-308, Muhammad
Gunaymi Hilal, al-Adab al-Mugaran (19627) 307—399 sowie “A.Samsaddin
al-Haggagi, al-Ustira fil-Masrah al-Misri al-Mu~asir(1975) 93-111.

2) s.A.Dinter, Der Pygmalionstoff in der europdischen Literatur. Rezeptions-
geschichte einer Ovid-Fabel (1979) 139.

3) Vielleicht wahlte Taymur solche Namen, um eine bestimmte Assoziation beim
Leser hervorzurufen. Azahir befindet sich im Spannungsfeld zweier Krdfte,
namiich zwischen Zabar§ad (der edle Stein) und Beezebul (hier als Sym-
bol fiir die Schépfung). Der Name Azahir wurde nicht zufdllig gewdhlt. In
"Pygmalion" von G. B. Shaw stellt Eliza ein "flowergirl" dar, Azahir
dagegen ist identisch mit der Blume.




Nach dem ersten Treffen mit Zabardad zeigt sich bei Azahir der Beginn einer
Verdnderung ihres Verhaltens, indem sie im Unterricht fragt:

Wie kann ich zwischen zwei Dingen (gyt und Bose) unterscheiden,
wenn mir eines davon unbekannt ist?

Bei einem weiteren Treffen diskutieren beide iiber den Tod, Uber den Unter-

schied zwischen Mann und Frau und iiber die Liebe, die aus den Bestandteilen
Gut und Bose bestehen solle.

Als sie ihn auf aieses Paradoxon hin anspricht, weicht Zabardad ihrer Frage
aus und spricht stattdessen iber die auBerhalb des Schlosses befindliche
welt.z)

Der Prinz entfiihrt das Mddchen in seine, ihr fremde Welt. Mit ihrer Schonheit
verwirrt sie jeden, der ihr begegnet. Diese fiir sie fremdartige Welt kann
Azahir nur durch den Rausch des Weins ertragen3).

An dieser Stelle laBt Taymur Azahir die Figur der Eliza aus Pygmalion nach-
ahmen. Eliza schockiert die anwesenden Personen durch ihr vulgdres Reden4),
ebenso Azahir, die sogar versucht, den Prinzen aus Eifersucht zu téten, weil
er mit einem anderen Mddchen tanzts)
zurick .

. Der Prinz bringt das Maddchen ins SchloR

Halub und die anderen Frauen im SchloB erkennen die Verdnderung, die in der
Personlichkeit Azahirs stattgefunden hat und bewachen sie von nun an. Am
nachsten Tag gelingt Azahir jedoch die Flucht aus dem SchloB und sie kehrt

zu dem Prinzen zuriick .

Ein Jahr nach der Revolution der freien Offiziere, 1952620berarbeitete Taymur
seine Novelle Bint a$-Saitan und veroffentlichte sie 1953 als ein Theater-
stiick unter dem Titel A%tar min IblTs7). Diese Uberarbeitung steht in einem

Bint a¥-Saitan 37.
ibid. 39-42.
ibid. 44-48.

Kinderlexikon V (1968) 2849.
Bint a%-Saitan 48-51. «
Die Frage nach der Identitdt und der Zukunft Agyptens nach der Revolution

von 1952 beschdftigt zahlreiche agyptischen Schriftsteller, unabhangig

von ihrer politischen Position.s.dazu Louis Awad, Problems of the Egyptian
Theatre in: Studies in Modern Arabic literature 179-193 sowie Gali guk I

Susyoludya an-Naqd al--Arabi al-Hadit (1981) 78-89. .

7) Uber aie Uberarbeitung in Taymurs Literatur s. Wielandt, Taymur 160-177.

OOV WM —
— T




121

direkten Zusammenhang mit dem vorrangigen Ziel der Revolution, die dgypti-
sche Gesellschaft zu reformieren1).

Dadurch erscheint A$tar min Iblis als eine Art Abkehr von der in Bint as-
Saitan vertretenen Position.

Denn die Novelle handelt vom Menschen ganz allgemein, wahrend das Drama sich
mit den aktuellen Problemen der dgyptischen Gesellschaft befaBt.

In beiden Fdllen bleibt die Losung die gleiche, namlich der Versuch,einen
idealen Menschen zu schaffen.

Bemerkenswert ist aber die groBe Anzahl an Figuren, die in A$tar min Iblis
auftreten,z%n der Novelle Bint a¥-Saitan dagegen nicht. Diese Figuren reflek-
tieren die Auseinandersetzung zwischen den verschiedenen gesellschaftlichen
Stromungen.

Zamharir, Ic§ér und Argt reprdsentieren den Reichtum und den Konservativis-
mus, Saba’ik die gemdBigte Erneuerung, Nabib das schweigende Publikum und
Halahil vertritt das Proletariat. Auch Beezebul verdndert sich teilweise.
Er beharrt auf seinen Versuch, einen neuen Menschen zu erschaffen, betont
jedoch gleichzeitig die Notwendigkeit einer sozio-politischen Reform.

Diese Verbinaung zwischen einem idealen Ziel und einer realistischen Re-
form weist auf die Unsicherheit des Verfassers beziiglich des neuen Regimes
hin.

Die politischen und sozialen Probleme Agyptens (z.B. Feudalismus und Demo-
kratie) sind hier eng miteinander verkniipft.

So ist es auch verstdndlich, daB die Demokratie in den ersten Jahren nach
dem Sturz der Monarchie zu einem wichtigen Thema in diesem Theaterstiick
Wurde.

Fur das Verstdndnis des Taymirschen Dramas ist ein kurzer Blick auf die
politische Entwicklung Agyptens Anfang der Fiinfziger Jahre notwendig.

Das politische System unter der Herrschaft Faruqs geriet in den Nachkriegs-
jahren in eine tiefe Krise. Das englische Mandat, die UberbevOlkerung, Ar-
beitslosigkeit und Massenarmut, ungleiche Verteilung des Reichtums sowie

) Far Taymur war die agyptische Revolution und die dadurch neugeschaffene
Atmosphare eine groBe Herausforderung, denn bis zu diesem Zeitpunkt fihr-
te er den Titel "Bek" und gehorte der Oberschicht an. vgl.Taymur, Zilal
Mudi>a (1963) 295-297.

2) Das Theaterstiick besteht aus vier Akten und hat dreizehn neue Figuren.




die Voreingenommenheit der Parteien zugunsten der GroBgrundbesitzer, prégten
die gesellschaftlichen Verhdltnisse Agyptens.

All diese Faktoren fiihrten zu einem verstirkten EinfluB der auBerparlamenta-
rischen Opposition, der Muslimbriider und der Kommunisten, und schlieRlich

zu einem Vertrauensschwund in das bestehende politische Herrschaftssystem1)
In einer entscheidenden Sitzung des Revolutionsrates vom 27.Juli 1952, also
vier Tage nach der Revolution, wurde dariiber diskutiert, ob Agypten das alte
scheindemokratische Regierungssystem beibehalten oder sich fiir eine Dikta-
tur entscheiden solle2 !

Nasir (Nasser) lehnte als einziger in der Sitzung die Diktatur ab und be-
zeichnete sie als einen blutigen Weg3 ki ;

Nasser erschien danach einem groBen Teil der dgyptischen Bevdlkerung als
Trdger des Volkswillens und als Reprdsentant aller gesellschaftlichen und
politischen Krafte der dgyptischen Nation4). Es ist daher auch kein Zufall,
aaB die schéarfste Kritik an dem vorherigen gesellschaftlichen System bei
Taymir von Halahil kommt, die sich in ihrer Kritik zundchst auf die Ver-
schwommenheit und den Bedeutuﬁgswandel des Begriffs der Demokratie, ferner
auf die Unterdriickung der armen Bevdlkerungsgruppen bezieht.

Sie vertritt jedoch weder die gesellschaftliche Schicht,aus der sie stammt
noch beklagt sie sich bei dem verstorbenen FUhrerS).

In der Versammlung des Parlamentes sagt sie:

Die Demokratie ist ein klangvolles, faszinierendes Wort. Aber wo
existiert diese Demokratie in ihrer wirklichen Bedeutung? Ihr in-
terpretiert die Begriffe "Demokratie" und ”Freiheit”Gyie es euch
gefdllt, und benutzt sie als Mittel zu euren Zwecken®’.

Vielmehr lehnt Halahil die individuelle Reform ab, die sich mit dem Gewissen
des Einzelnen beschdftigt, sie betont dagegen die Notwendigkeit einer Verin-
derung des Gesellschaftssystems als Ganzes7). Als Beezebul sich diese Ansicht
zu eigen macht, ohne die Meinung der anderen Mitglieder des Parlaments zu

s

vgl. aas Politische Lexikon des Nahen COstens (1979) 26 f.

Anwar as-Sadat: al-Bahat ~an ad-Dat (1978) 155-15G: vgl. ferner die deut-
sche Ubersetzung: Die Suche nach der Gerechtigkeit 143-150.

ibid. 15S; der deutschen Ubersetzung 145.

Das Politische Lexikon 28.

Taymur, AStar min Iblis (1953) 26.

ibid. 29.
ibid. 30.

N —
o

3)
4)
5)
6)
7)
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beriicksichtigen, 1dst dies einen Sturm der Entristung aus. Die Diskussion da-
riber wird als eine Art Klassenkampf dargestellt und deckt gleichzeitig die
Moral der Mitglieder des Parlaments auf. Wahrend die Konservativen Halahil
als eine "vulgdre" und "aufrihrerische" Frau bezeichnen1), warnen Saba’ik

und Arqat (Vertreter einer gemdRigten Erneuerung) den Fiihrer davor, einen
diktatorischen Weg zu gehenz). Die Antwort Beezebuls, der auf das Wesen der
Herrschaft und nicht auf die Form der Ausiibung hinweist, '"die Bezeichnungen
(demokratisch oder diktatorisch)sind nicht wichtig,solange die Gerechtigkeit die
Grundlage der Herrschaft ist”3), verdeutlicht die Zeichen der neuen Zeit.
Obwohl der Satan Beezebul als Herr der bestehenden Verhdltnisse dargestellt
wird, vertritt er nicht die gleiche Ansicht wie Nagib Mahfuz,

daB die von Gott geschaffene Weltordnung schlecht sei und daB der
Teufel sie nach Kréf&?n stiitze, damit sie schlieBlich an sich
selbst zugrunde gehe™’.

Beezebulwill die Ordnung verbessern und nicht vernichten. Sein Wandel vom
Erzieher zum Reformer reflektiert jedoch die politisch-gesellschaftliche
Entwickiung Agyptens und die Einstellung des Verfassers zu ihrs).

Der Feudalismus, die Korruption und die Demokratie sind die Probleme der Ge-
sellschaft. in der Darstellung der Unterschiede zwischen den verschiedenen
politischen Strémungen werden die Reichen als egoistisch und opportunistisch
Charakterisiert6).

Arqay, Ic§ér und Zamharir stehen auf der Seite der Demokratie solange sie ih-
nen niitzlich erscheint. Die Vorschldge, die dem Land helfen konnten, lassen
sie unter dem Vorwand, daB sie erst untersucht werden miidten, auBer acht. Da-
gegen beharren sie auf der sofortigen Verwirklichung einer Bewdsserungsanlage
flir ein Landstiick, das ihnen gehort. Der Vorschlag Beeze buls, das Parlament
solange zu entmachten, "bis es richtig reformiert ist, und seine Mitglieder
ihren Egoismus aufgegeben haben"7), entspricht der Aufforderung des Revolu-

1) ibid. 25, 26.

2)sibnd. “3ils

3) ibia. 31.

4) Falk, Des Teufels Wiederkehr (1984) 19.

5) Nach der Revolution hat Taymir oft wiederholt: "Die Aufgabe der Litera-
tur ist die Erfillung des sozialistischen Geistes". s.Zilal Mudi’a 318.

6) ibid. 41.

7) AStar min Iblis 42.




tionsrates Agyptens, an alle politischen Parteien, die Reihen ihrer Mitglie-
der zu sdubern, um die Demokratie zu verwirklicheni>. Daher ist es nur ver-
stdndiich, daB Haléhilz) eine Verstaatlichung vorschlégt.

Wahrend Halahil die sofortige Verwirklichung der Verstaatlichung verlangt,
weil nur sie "den Egoismus beschrdnke und die Gerechtigkeit in der Gesell-
schaft garantiere”s), fiirchtet Saba’ik,daB die sofortige Verwirklichung die-
ser Forderung zu einer Katastrophe fiihren miisse. Er glaubt, daB die Ver-
staatlichung langsam, durch "saubere Hande, ruhiges Gewissen und zufriedene,
wohlgelittene Seelen“4), durchgefiihrt werden konne.

Fir Taymur verhindert dieser Unterschied nicht die Verscharfung der gesell-
schaftlichen Gegensdtze. Denn was den sogenannten "arabischen Sozialismus”
von allen marxistischen Varianten unterscheidet, ist die Vorstellung, daB
soziale Konflikte sich in gesellschaftlicher Harmonie friedlich 1dsen k&énn-
ten5>. Hier rechtfertigt Taymlr im BewuBtsein der Krankheiten der agypti-
schen Geselischaft das Vorhaben, einen idealen Menschen zu schaffen.

Im nun Folgenden sollen nun die wichtigsten neuen Ziige des Stiickes zusam-
mengefalt werden:

1. Taymur vertritt die Auffassung, die verdringten Triebbediirfnisse des Men-
schen wirkten in der Persdnlichkeit fort. Die verfiihrerische Kraft des Sa-
tans, zumindest im Bereich der Sexualitdt, existiere nicht.

Als Saba’ik voller Stolz erwdhnt, er habe einen frommen Menschen durch ein
armes schones Mddchen verfuhrt, ihn sogar zu einem Verbrecher gemacht, ver-
bindet Beezebll das Verhalten des Frommen mit seiner eigenen Entwicklung. Der
Fromme konnte weder in seiner Pubertdt noch in seiner Ehe eine tiefergehen-
de Beziehung zu Frauen entwickeln. Als Junge lebte er vollig isoliert, hei-
ratete spdter eine dltere Frau und war zeitlebens unzufrieden. Deshalb spie-
gelt seine Reaktion, als er das Madchen kennenlernt, auch den verdrédngten
Konflikt wider. "Er ist Opfer seiner eigenen BedUrfnissea)ﬂ

2. Die Verdnderungen im Rahmen der Schopfung sind geringfigig. Wahrend
Azahir in Bint a%-Saitan nach der Entdeckung der Welt, in ihr SchloB zuriick-

C

Das Politische Lexikon 36.
A§tar min Iblis 15 und 10-15.

1) Anwar as-Sadatjal-Baht “an ad-Dat 160, die deutsche 167.
2) A¥tar min Iblis 123.

) DT .28

4) ibid. 123.

5)

6)
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kehrt, unterldlt sie dies im Theaterstiick.

3. Die wesentliche formale Verdnderung, iber die bisher noch nicht gespro-
chen wurde, ist die Veradnderung der literarischen Gattung. Taymir hat seine
Erzahlungen haufig uberarbeitet1). Aber es ist vielleicht das erste Mal, daB
Taymur die literarische Gattung und nicht nur Konzeption oder Stil verdndert
hat. In der Literaturkritik gilt die literarische Gattung als Institution
dhnlich wie die Institution der Kirche, der Universitdt oder des Staatesz).
Steht die Veranderung der literarischen Gattung in Beziehung zu der Veran-
derung der Gesellschaft? Dies konnte sehr wohl der Fall sein. Beim Lesen von
Poesie oder einem Roman ist der Leser meistens mit sich allein. Das Drama
braucht dagegen neben seinem literarischen Inhalt die schauspielerische Dar-
stellung und das Publikum3).

Dieser starke Bezug auf das Publikum, das Volk gewissermaBen, kann erkldren,
daR in der nachrevolutiondren Phase, das Drama in Agypten zur eigenstandigen
literarischen Gattung wurde und anderen literarischen Gattungen gegenibertrat.
Die Griinde dafiir sind, daB das Drama mit Hilfe seiner Dialogform die politi-
sche Kontroverse besser darstellen und die Winsche und Hoffnungen der unter-
privilegierten Schichten besser zum Ausdruck bringen konnte, die die Revo-
lution fur sich in Anspruch nahm. Die Revolution veranlaBte Taymur viel-
leicht zu einer Uberarbeitung seines Stoffes. Die Verdnderung der gesell-
schaftlichen Verhdltnisse infolge der Agyptischen Revolution, mag zur Ande-
rung der literarischen Gattung gefiihrt haben4

Eine shnliche Vorstellung vom Menschen und von der Reform findet sich in
Zwei Theaterstiicken von Taufiq al—Hakims) (1898-), dem "Vater des dgypti-

schen Theaters"a).

) Wielandt, Taymur 160 f.
) Rene Wellek und Austin Warren, Theorie der Literatur 245.
) ibid. 248. 7
) Sauqi Daif bemerkte, daB "Taymur die dgyptische Gesellschaft im Zusammen-
hang mit der Revolution" darsEellt. Dieser gute Ansatz wird aber nicht
weitergefiihrt. s. Al-Adab al--Arabi fi Mjsr 304. i
5) Uber sein Leben und seine Werke: s. Isma il Adham, Taufiq al- Hakim.
Kairo. 1984. Gali Sukri, Tawrat al-Mu‘tazil (Beirut) (1973) 19-43. C.W.
R. Long, Taufiq al-Hakim and the Arabic Theater MES 5. (1969) 69-74 P.
Starkey: Philosophical Themes in Tawfigal-Hakims Drama JAL 8 (1977) 136-
1523
6) Uber sein Geburtsjahr gibt es auch unterschiedliche Angaben, vgl. Wielandt,
Bild 315.




Das erste Theaterstiick A¥-Saitan fi Hatar (Der Satan in Gefahr) wurde 1951
verdffentlicht, das zweite Theaterstiick Nahwa Hayatin Afdal (Zu einem bes-

seren Leben) 19552). Die Ahnlichkeit zwischen Intention und Form beider
Stlcke drangt den Gedanken auf, daB die Verdnderung im zweiten Stiick nicht
zufdllig ist, sondern vielmehr mit der politischen Entwicklung Agyptens

in Verbindung steht. Sie sind beide Einakter voll reformistischen Gedanken-
guts und haben nur drei Figuren: Philosoph, Satan und Ehefrau. Im zweiten
Stick tritt an die Stelle des Philosophen ein Reformer.

Das Verhdltnis al-Hakims zur Revolution im Jahre 1952 unterscheidet sich von
dem Taymirs. Al-Hakim steht gedanklich der Revolution sehr nahe. Er kriti-
siert die Regierungsweise Farligs und machte sich iber dessen “Demoqutie”
Iustig3). Nasser selbst scheint von seinem Roman “Awdat ar-Ruh (die Wieder-
kehr des Geistes) stark beeindruckt worden zu sein”’.

Der Satan spielt eine eigenartige Rolle in al-Hakims Dramen und Kurzgeschich-
ten. Allein sechs seiner Werke setzen sich mit der Figur des Satans ausein-
ander und vermitteln sowohl ein positives als auch ein negatives Bild. Das
positive Bild entsteht als Ergebnis der Auseinandersetzung mit Goethes
Faust, der einen groBen EinfluB auf die arabische Literatur, vor allem aber
auf al-Hakim ausiibte. Um MiBverstdndnissen vorzubeugen, muB an dieser Stelle
gesagt werden, daB die Verdnderung des Satansbildes durch die literari-
schen Vorbilder al-Hakims bestimmt wird. Das heiBt, daB seine Wandlung dem
EinfluB der europdischen Literatur zu verdanken ist. Das negative Bild des
Satans ist in seinen Grundziigen durch das arabisch-islamische Kulturerbe ge-
prégt worden. Der Satan gilt derart als Vertreter der Bosheit.

Al-Hakims Traum von einer idealen Gesellschaft, die durch mehr Menschlich-
keit verwirklicht werden solles), wurde durch die Ereignisse des Zweiten
Weltkrieges zerstort. Er war tief enttduscht, weil Europa nicht nur als
Modell gelten konnte, sondern sich zu einer Gefahr fiir die Menschheit ent-

1) al-Hakim, al-Masrah al-Munawwa® 1923-1966, 750-776. vgi. die franzosi-
sche Ubersetzung in: Theatre Multicolore, Paris 1954. Satan en danger
19-28.

al-Masrah al-Munawwa® 814-830. o

s.Gali Sukri, Tawrat al-Mu“tazil 91 f. und Sosyolugia an-Nagd al-“Arabi

al-Hadit 85 f. : :

4) s.Wielandt, Bild 316, 325. Am 27.9.1974 schrieb al-Hakim in al-Ahram ei-
nen Aufsatz unter dem Titel: Ein Wort in seiner (Nassers) Erinnerung”,
in dem er die Revolution als eine Prophezeiung von ihm betrachtete.
s.Karrdm, “Abd an-Nasir 81.

5) s.al-Hakim, Sultan az-zalam. 3. Auflage 33 f.
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wickelt hatte'). In dieser Atmosphére entstand das Theaterstiick A¥-Saitan fi
Hatar. Die Situation ist so bedriickend, dab nicht einmal der Satan in die-

sem Zustand leben kann. Deshalb sucht er verzeifelt nach einem Ausweg. Um
Mitternacht besucht er das Studierzimmer eines beriihmten Philosophen, dessen
Namen nicht genannt wird - in der Hoffnung, daB dieser eine Idee entwickelt,
die den Krieg verhindern hilftz).

Die Figur des Satans erinnert an Mephisto in Goethes Faust, jedoch mit dem
Unterschied, daR der Philosoph den Preis vom Satan zuriickverlangt. Ein zu-
kinftiger Krieg wiirde die Menschheit und die ganze Welt (damit auch die Exis-
tenz des Satans) vernichten. Es wdre sinnlos, meint der Satan, wenn er gegen
diese Gefahr nicht kampft3).

Die Frau des Philosophen ist die Schliisselfigur des Spiels. Der Autor charak-
terisiert sie als eine ungebildete, modeabhdngige Frau, deren Interesse ein-
zig dem Geld ihres Mannes und der Herrschaft im Hause gilt. Der Philosoph
steht den Angriffen seiner Frau hilflos gegeniber:

Philosoph: Was willst du?

Frau: Was ich will, das weiBt du genau. Du kannst meine Wiinsche auch
ausgezeichnet ignorieren. Jedenfalls habe ich mir geschworen,
daB ich sie - ob du willst oder nicht, verwirklichen werde.

Philosoph: Etwa mit Gewalt?
Frau: Du willst nicht, daB wir unsere Probleme friedlich ldsen.
Philosoph: Ich - der Friedliebende?

Frau: Dem Anschein nach vielleicht. In Wirklichkeit bist zu ein hart-
nackiger Mann. Du willst im Hause nach deinem Befehl alles ge-
ordnet sehen. Nach deinem Belieben und deinen Vorstellungen.

Philosoph: Darf ich in meinem Hause keine Meinung haben?

Frau: Nein, mein Herr! Leg deine Mg%nung in deine Biicher.
Im Hause aber laB dein Geld.

Die Widerspriiche zwischen dem Philosophen und seiner Ehefrau zeigen die
typische Sicht der Beziehung zwischen Kinstier und Frau in der Literatur

1) Die Erfahrung des europdischen Kolonialismus ist eine der Ursachen, die
das arabische Europabild grundlegend verdnderte. s.Wielandt,Bild 425 f.
Al-Hakim hat_dieses Problem nur oberflichlich beriihrt. s.Gali Sukri,

Tawrat al-Mu-tazil 93 f. Uber Europa als Zentrum der Zivilisation in
Werken al-Hakims s.Zahrat al-Cumr. 3. Auflage 88, 111.

2) a¥-Saitan fi Hatar 750.

3 b1 d &35

4) ibid. 754-755.




von al-Hakim. Fir al-Hakim kann die Harmonie zwischen beiden, also zwischen
Kunst und Leben,nur unter einer Voraussetzung moglich sein: Wenn die Frau
sich in eine leblose Statue verwandelt. Die menschliche Seite dieser Be-
ziehung soll zugunsten der Kunst geopfert werden. Der Kiinstler selbst soll
den Menschen in sich abtéten, um Kiinstler sein zu kOnnen1).

Die Emporung der Frau gipfelt darin, daB sie droht, ihren Mann mit dem Tin-
tenfaB zu schlagen. Der Philosoph fragt den Satan um Rat. Der jedoch lacht
und antwortet spéttisch:

Meine Meinung!?Du fragst mich um Rat? Wo ich doch gekommen bin,
um Deine Meinung zu horen! Ist es Dein Kopf, ggr fir mich iber
die Verhinderung des Krieges nachdenken wird?

AnschlieBend verlaBt ihn der Satan enttduscht: Der Philosoph, der den Krieg
in seinem Hause nicht verhindern kann, kann erst recht keinen Weg finden,
um den Krieg in der Welt zu verhindern. An der Frau scheitern also die Be-
mihungen des Satans, die Katastropne zu verhindern.

Das Theaterstick kann als Ausdruck der kiinstlerischen Sicht al-Hakims in-
terpretiert werden. Der Satan vertritt die Kunst, der Philosoph den Kiinst-
ler und die Ehefrau das Leben. In dieser Phase vertritt al-Hakim die Auf-
fassung, daB die Kunst von allen ihr wesensfremden Zielen und Interessen
geldst sein solle, damit sie nur der Schonheit diene3). Durch diese Inter-
pretation wird die eigentliche Bedeutung des Titels des Stiickes Der Satan
in Gefahr klar.

Der Satan ist Saitan al-Fann (der Satan der Kunst), fiir den die Beschifti-
gung des Kiinstlers mit den alltdglichen Problemen des Lebens eine Gefahr
darstellt.

1) Der libanesische Kritiker Glry TarabidI hat die Rolle der Frau in der Li-
teratur al-Hakims vorziglich analysiert. s.Lu®bat al- Hulum wal-Wagi
Beirut 1974. In seinem Buch Tahta $ams al-Fikr (1938) definiert al-Hakim
die Voraussetzung in der Personlichkeit der Ehefrau des Kiinstlers: "Sis
ist die Frau, die sich um ihren Mann kimmert und nie verlangt, daB er
sich um sie kimmert. Sie ist die Frau, die die Anstrengung ihres Mannes
ertragt und nie wiinscht, daB er ihre Erschopfung bemerkt. Sie hort sich
seinen Kummer an und teilt ihm nicht ihren eigenen mit. Sie lebt mit ihm
zusammen schweigend, geduldig, ldchelnd ohne zu bemerken, daR sie nebe
ihm lebt. Die Frau, die mit einem Kiinstler zusammenlebt, weiB, daB "de
Kinstier lebt, um seiner Kunst willen. Sie dagegen nach dem Willen des
Kinstlers". Pygmalion bei al-Hakim vernichtet seine schone Statue als sie
zu einer einfachen Frau geworden ist.s. Tarab151 92-115.

) a&-Saitan fi Hatar 761.
3) Das Buch Al-Burd al- Aél 1941 ist fiir diese Theorie beispielhaft.
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Dieser Satan der Kunst verkorpert fiir al-Hakim seit 1938 den dichterischen
Genius - wie in dem BuchAnd a§-Saitan (Der Satanspakt) geschildert:

Oh Satan der Kunst! Ich habe dir alles gewidmet. Jeder
Tropfen meines Blutes ist dein.
Jede Regung meiner Seele ist dein.
Wenn ich eine gliickliche Stunde gewinne, schenke ich sie dir.
Wenn ich schlafe, bist du der Konig auf dem Thron
meiner Traume.
Wenn ich aufwache, bist du der Herrscher meiner Tage.
Dein Schatten verlaft mich nie,
zu keiner Zeit und an keinem Ort.
Du verldBt mich nur, wenn die Krankheit mich
besiegt hat, so daB dir weder mein erschopfter
Kopf noch mein ausgemergelter Korper etwas geben kann.
Wenn ich danach meine Augen ein wenig &ffnen kann,
gehort dir das Zeichen des Wachwerdens.
Oh Satan der Kunst! Du hast mir alles genommen.
Was aber hast du mir gegeben?

S.:Ich gab dir den Genuf der Teilhabe an der
Schopfung, einen G?qu,
den nur Gott kennt ‘.

Die Veradnderung im zweiten Theaterstiick zeigt sich zundchst im Titel des
Stiickes, Nahwa Hayatin Afdal. Denn diese Beschdaftigung mit den Problemen
des Lebens erweckt den Eindruck, daR al-Hakim die Vorstellung der L”art

pour 1”art, der Kunst als al-Burg al-cﬂgf (Elfenbeinturm), aufgegeben hat.
Al-Hakims Interpretation der Diskussion zwischen Goethe und Johann Peter
Eckermannz) ist ein typisches Beispiel dafiir. Al-Hakim erzéhlt in einem
Disput mit Mansur Fahmi in dem Aufsatz die Hysterie der Politik3), daB Ecker-

1) “And a¥-%aitan 3-4.

2) Eckermann erzdhlt in:Gesprdche mit Goethe (1959) in dieser Geschichte
folgendes:
" Die Nachrichten von der begonnenen Juli-Revolution gelangten heute nach
Weimar und setzten alles in Aufregung. Ich ging im Laufe des Nachmittags
zU Goethe. "Nun", rief er mir entgegen, "was denken Sie von dieser gro-
Ren Begebenheit? Der Vulkan ist zum Ausbruch gekommen, alles steht in
Flammen, und es ist nicht ferner eine Verhandlung bei geschlossenen
Tiren!" Eine furchtbare Geschichte, erwiderte ich. Aber was lieB sich
bei den bekannten Zustdnden und bei einem solchen Ministerium anderes
erwarten, als daR man mit der Vertreibung der bisherigen koniglichen
Familie endigen wiirde. "Wir scheinen uns nicht zu verstehen, mein Aller-
bester," erwiderte Goethe. "Ich rede gar nicht von jenen Leuten, es han-
delt sich bei mir um ganz andere Dinge! Ich rede von dem in der Akademie
zum offentlichen Ausbruch gekommenen, fir die Wissenschaft so hochst be-
deutenden Streit zwischen Cuvier und Geoffroy de Saint-Hilaire". 567.

3) al-Hakim, Tahta Sams al-Fikr (1974) 157.




mann, Uberrascht von den Vorfdllen und Ereignissen der Franzésischen Revolu-
tion zu Goethe kam, der sich jedoch gerade mit einer wissenschaftlichen Dis-
kussion zwischen Cuvier und Geoffroy de Saint-Hilaire iiber Darwins The Ori-
gin of Species beschédftigte. AI-Hakfm lobt die Distanz Goethes von der All-
tdglichkeit:

Hier mein Freund ist die Glorie Deutschlands in seiner Vergangen-
heit, sogar die Glorie der Menschheit. Der Donnerschall der Re-
volution und das Geschrei der Revolutiondre kénnte nicht die Tiir-
me der Wissenschaft und des Denkens erreichen(...). Die Flamme
der Franzosischen Revolution ist mit ihrem Rauch und ihrer Asche
erloschen. Doch blieb das Haupt Goethes al§)5ymbol des ewigen
menschlichen Denkens erhoben und leuchtend

Nach der Revolution im Jahre 1952 dagegen, kritisierte al-Hakim eben diesen
Standpunkt Goethes, der sich mit derartigen Uberlegungen beschaftigté, wah-
rend Napoleon mit seinem Heer in Deutschland angriffz).

Im Gegensatz zum Philosophen beschdftigt sich der Reformer in Nahwa hayatin
afdal mit der Gesellschaft und ihren Problemen:

Meine Aufgabe ist es, zur Revolution gegen die korrupten Zustinde
anzuregen, wenigstens aber ff spiren, daB die Zustande verdndert
werden missen, nicht wahr?

Der Reformer hat ein gutes Verhdltnis zu seiner Ehefrau. Trotz ihrer Empfind-
lichkeit gegeniiber der Kritik ihres Mannes (wdhrend des gemeinsamen Urlaubs
in ihrem Dorfe), zeigt sie ihm gegeniiber doch tiefes Verstdndnis. Seine Ge-
sundheit und seine Freude sind fiir sie die wichtigsten Dinge. Die Geschich-
te von Faust und dem Teufel wird hier ausdriicklich als Reformmotiv erwdhnt.
Der Reformer antwortet auf die Frage seiner Frau, was er gelesen habe:

Ja, ich habe die Geschichte vom Faust, dem alten Philosophen,
der seine Seele dem Satan verkaufte, um die beste Zeit seines
Lebens, die Jugendzeit, zu gewinnen, gelesen. Ich las die Ge-
schichte und fragte mich: Wenn der-Satan zu mir heute abend
kdme, was wiirde ich von ihm verlangen?

- Ein besseres Leben, natiirlich.
- Ja, aber nicht fir mich.

- Fir die Menschen?!

- Jawohl.

1) Tahta Sams al-Fikp 157. i :

2) s. Fuad Dawwara, ASrat Udaba ’Yatahaddatun(1965) 45. Bemerkenswert, daR
al-Hakim die Tendenz der Geschichte gedndert hat. Goethe vernachldssigte
in der ersten die Nachricht von der Revolution, in der zweiten jedoch das
Vaterland.

Nahwa Hayatin Afdal in: Al-Masrah al-MunawwaC 815.

ibid. 816-17.
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Nachdem die Ehefrau zu Bett gegangen ist, erscheint der Satan. Enttduscht er-
zdhlt er von seinen Erfahrungen mit Faust, der ihn betrogen habe. Hier nutzt
der Reformer die Gelegenheit, um zwischen dem Philosophen (Faust) und sich
selbst zu unterscheiden1). Wo Faust an seine privaten Probleme gedacht habe,
denke der Reformer nur an die Probleme der Gesellschaft. Aus diesem Grunde
kann er auch keinen Pakt mit dem Satan schlieBen.

Wie kann ich das Schicksal der Menschen in deine Hande

Begen?
Widerspricht dies nicht meiner Botschaft als Reformer?

2

Die Antwort des Satans enthdlt zwei wichtige Aspekte: Er kann die Situation
des Dorfes (wo der Reformer und seine Frau ihren Urlaub verbringen) in einem
Augenblick verbessern. Die Verbesserung bestdtigt den Wandel der Figur des
Satans zum Positiven. Er ist auch zum Reformer geworden. Er sei gekommen, so
sagt er, weil der Reformer ein besseres Leben fiir sein Volk und nicht fiir
sich selbst verlange.

Hattest du, wie vorher Faust, nur etwas fu§)Dich verlangt,
ware ich heute Nacht nicht zu Dir gekommen

Nach seinen Erfahrungen mit Faust erscheint die Menschenseele dem Teufel
mysterios und unverstdndlich. Sie ist als "Preis" nicht mehr akzeptabel. Der
neue Preis: Der Reformer solle immer die Wahrheit sagen4). Nachdem der Re-
former dariiber nachgedacht hat, erkennt er die Unmdglichkeit dieser Auffor-
derung, da er den Leuten nicht sagen kann, der Satan sei der wahre Reformer.
Damit stehe er in Widerspruch zu Religion und Vernunft. Aus Liebe zu den
Menschen nimmt er dennoch das Angebot des Satans an.

S: Wirst du den Menschen die Wahrheit sagen?

R: Ja.

S: Wirst du deinem Volk ehrlich sagen, daB der Satan dir
bei ihrer Reform geholfen hat?

R: Das werde ich offen sagen.

S: Sie werden dich steinigen.

R: Ich weiB es.

S: Gib mir deine Hand. Du bist ein echter Reformers).
1) ibid. 818-19.

§) ibid. 819.

3) ibid. 819.

4) ibid. 820.

5) ibid. 822.




Der Reformer wird jedoch faktisch nicht mit diesem Problem konfrontiert, da
ihn die Menschen nach der Verdnderung im Dorf nicht mehr danach fragen, wer
ihm Hilfe geleistet habe. Al-Hakim deutet damit an, daf der BewuBtseinsstand
der Dorfbewohner so niedrig ist, daB eine derartige Frage gar nicht erst ge-
stellt wird. Der Reformer ist nach der Verdnderung sehr zufrieden. Aus dem
schmutzigen Dorf ist eine schéne Stadt geworden. Der Reformer traut seinen
Augen nicht:

Oh, was fir ein Wunder, mein Volk lebt im Paradies1>.
Jeder Bauer hat ein groRes Haus mit einem Garten. Die Jungen des Dorfes ar-
beiten in verschiedenen Fabriken zur Verarbeitung landwirtschaftlicher Pro-
dukte.
Als der Reformer sich mit einem Bauern und seiner Frau unterhdlt, erféhrt er
Jedoch die Gefahr dieser Verdnderung. Der Bauer verbringt seine Zeit damit,
Haschisch zu rauchen, starken Tee zu trinken und beabsichtigt eine zweite
Frau zu heiratenz). Die Reform ist zu schnell und zu oberfldchlich verlaufen
und die Bauern sind die Opfer. Der Mangel liegt im Erziehungsbereich, der
vom Satan und vom Reformer vernachldssigt wurde. Der Meinungsunterschied
zwischen Reformer und Satan Uber die wahre Bedeutung des besseren Lebens,
ist Ursache fiir die Auflésung des Paktes.
Der Reformer mochte einen zivilisierten Menschen, der den Sinn des lebens ver-
steht. Nach ihm bedeutet das bessere Leben, "das Leben mit dem besten Sinn“3).
Deswegen betrachtet er die bisher geleistete Reform als unvollstdndig. Die
Reform des Menschen miBte sich in seiner Seele vollziehen.
S: Die Seele, die Seele!
R: Sie ist der Kern des Menschen.

- Habe ich dir nicht gesagt: Du wirst mich betriigen, wie Faust es
vor dir tat? Ihr betriigt mich immer, wenn ihr euch auf die Seelﬁ)
beruft. Alle meine Schwierigkeiten ergeben sich aus diesem Wort

Der Satan verschwindet, indem er sagt:

Das, was du gefordert hast, kann ich nicht bewirken. Niemand
auBer einem kann diese Art von Reform, von der du geredet
hast, durcnfiihren.

) ibid. 824.

) ibid. 827-28.
) ibid. 829.

)

ibid. 829.
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- Wer ist das?

- Du selbst]).

Als die Ehefrau des Reformers in das Arbeitszimmer ihres Mannes eintritt,
findet sie ihn auf dem Buch Faust schlafend. Die Reform - wie schon die Re-

volution bei az-Zahawi - entpuppt sich als bloBer Traum.

In den Werken al-HakIms besteht eine besondere Trennung zwischen Traum und
Wirklichkeit. Diese Spaltung beeinfluft das Bild von der Gegenwart, Zukunft
und Vergangenheitz). Fir al-Hakim ist "das Goldene Zeitalter", in dem der
Mensch in voller Harmonie mit der Kunst lebt, ewig unerreichbar. Der Traum
ist nicht mehr, als ein erfolgloser Versuch der Erfiillung dieses Wunsches.
Die wahre Reform ist von vornherein zum Scheitern verurteilt.

DER_SATAN_ALS_TRAGISCHE FIGUR

Der Martyrer

Bereits in der ersten Halfte dieses Jahrhunderts flhrten verschiedene ara-
bische Schriftsteller die Figur des Satans in ihr Werk ein. Dieses neue Mo-
tiv deutet auf einen BewuRtseinswandel hin, der mit der literarischen Ent-
wicklung einherging - ein Wandel, der inner- und auBerhalb der arabischen
Welt fast zur selben Zeit einsetzteB). Die Auseinandersetzung mit dem Satan
in der Literatur unterscheidet sich deutlich von der in der Theologie. Als
Symbolfigur versuchen die Literaten ihn mehr oder minder unabhangig vom
theoiogischen Kontext zu sehen. In solch einer Symbolfigur spitzen sich Ge-
gensatze zu wie Gegenwart und Vergangenheit, Liebe und Feindschaft, Gefihl
und Verstand, Konformitdt und Isolation, Banalitdt und Kiinstlertum.

In der Mahéar—Literatur4), die als Emigranten-Literatur fremden Einfliissen
besonders offenstand, zeigt sich ein groRes Interesse an Religion und Natur.
Diese Literatur bemiht sich, ohne konfessionelle Vorurteile an die Beurtei-

1) ibid. 829-830.

2) s. G.Tarabi¥i, Lubat gl-Hulum wal-Waqi‘92 f.

3) In Agypten schrieb al-"Aqqad seine zwei Gedichte tber den Satan (Biogra-
phie Satans) zwischen 1912 und 1916; Sukri verfaBte sein Buch Hadit Iblis
1916. In den USA soll Gibran seine Kurzgeschichte as-Saitan auch zwi-
schen 1912 und 1918 geschrieben haben. vgl. Khalil Hawi, Khalil Gibran.

~ His Background, Character and Works, 304. ‘ % eoe

4) Dazu 8- Ihsan ‘Abbas, M.Y. Nagm, A¢-Si“r al--Arabl fi-1-Mahdar 1957. ~Isa
an-Na“uri,Adab al-Mahdar 1976. Jayylsi 1, 67-135. Kratschkovsky, MO
AXT - XKIT 193 - 213.




lung der Religion heranzugehen, sie zeigt jedoch eine gewisse Neigung zum
Mystizismus1 . Die Einschdtzung der Natur als Urbild aller Schopfung und da-
her als Vorbild des Kunstwerkes charakterisiert eine neue Epoche in der mo-
dernen arabischen Literatur, in der der Dichter seine ermiidete Seele bei Mut-
ter Natur Labsal suchen léBtZ).

So wurde die literarische Weltanschauung eines so beriihmten Schriftstellers
wie Gibran Kahlil GibranB) (1881-1931), durch den EinfluR William Blakes,
Keats, Shellys, WOrdsworths4) und Nietzsches nachhaltig geprdgt. Gibran ver-
ehrt die Natur und verflucht den Klerus. Fast in jedem seiner Werke fiihrt er
Krieg gegen die Tyrannei des Klerus. Die organisierte Kirche und Priester
entpuppen sich fiir Gibran als Feinde der wahren ReligionG), Und es ist kein
Wunder, daB die Jesuiten in Beirut sich einer solchen Ansicht widersefzen

und seine Haltung als ketzerisch und atheistisch verurteilen7).

In seiner Kurzgeschichte a§—§ait5n8)

beschreibt Gibran die Begegnung eines
christlichen Priesters mit dem Satan. Als der Priester Sam‘an eines Tages zu
seinem abgelegenen Dorf geht, sieht er einen Schwerverwundeten am Wegesrand
liegen. Da der Priester glaubt, der Verwundete sei ein Dieb, entschlieRt er
sich weiterzugehen. Der Verletzte dagegen versucht, den Priester zu iiber-
zeugen, er sei kein Verbrecher, sondern er sei ein naher Freund von ihm:

Flrchtet mich nicht,Vater, denn wir waren lange gute Freunde.
Helft mir aufzustehen und bringt m§§h zum nahen Bach und rei-
nigt meine Wunden mit eurem Leinen”’.

Der Priester jedoch empdrt sich und erwidert:

Ihr 5?69 voll Lige und Betrug. Ein Sterbender sollte die Wahrheit
sagen ‘.

1) z.B. Antonie Gattas Karam, Der mystische Aspekt in den Werken Gibrans.in:
Das Khalil Gibran Lesebuch (1983) 127-143. 5,

Als Beispiel dafiir s.sein langes Gedicht al-Mawakib in dem er zwischen
dep “guten Natur und der "bGsen" Geselléchaft unterscheidet. in: Al-Mag-
mu-a al-Kamila Li-Mua’llafat Gibran al-“Arabiyya, 353-364.

n

3) Uber sein Leben und seine Werke s. Hawi.

() tfontials A7) 2 7S )

5) s.Wild, Friedrich Nietzsche and Gibran Kahlil Gibran in: Al-Abhath 3-4
(1969) 47-57.

6) Gibran vertritt eine dhnliche Stellung wie der englische Dichter Willia:

Blake. vgl. Standop, Englische Literaturgeschichte (1983) 406.

) Al-Machriq XXI (1923) 487-493, Brockelmann GAL S.III, 466.

8) Al-Madmi a al-Kamila Li-Mu’allafat Gibran 1, 449-459. Hier wird die (ber-
setzung der Geschichte in: Khalil Gibran, Abgriinde des Herzens (1983)
13-30, zitiert.

9= ibidRe15%
1G) ibid. 15.
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Als der Verwundete sich als Satan zu erkennen gibt, ruft der Priester zit-
ternd:

Gott hat mir dein hollisches Bild gezeigt1¥nd zu Recht bewirkt, daB
ich dich hasse. Sei fur immer verflucht! /.

Der Satan versucht den Priester zu lberreden, ihm in seinem Ungliick zu hel-
fen. Der Priester aber, der eine solche Hilfe als Verrat gegen Gott betrach-
tet, ruft aus:

Die Hdnde, die Gott tdglich ein Opfer darbringen, sollen 2)
nicnt einen Leib beriihren, der der Ausfluf der Holle ist.

Als er unbewaffnet gewesen ist, erzahlt der Satan, sei er von Engeln ange-
griffen worden. Er hdatte sie besiegen konnen, wenn nicht der Erzengel Micha-
el mit seinem Schwert dazwischen gefahren wdre. Als der Priester den Erz-
engel Michael zu preisen beginnt, verwickelt der Satan ihn in eine lange
Diskussion tiber sich, iiber seine Rolle als Satan und schlieBlich iiber seine
Tragodie.

Zunichst versucht der Satan zu beweisen, daB das Verhdltnis zwischen dem
Priester und ihm auf gegenseitiger Abhidngigkeit beruhe: Gibe es keinen Sa-
tan, brauchte es keinen Gott und erst recht keinen Priester zu geben. Fiir
die Existenz der Kirche sei auch die Existenz des Teufels notwendig.

Meine Existenz liefert dir sowohl Rechtfertigung als auch Waffen
flir deinen Lebensweg, und meinen Namen verwendest du als Begriin-
dung fiir deine Taten ... Hast du noch nicht begriffen, daB du ver-
hungern miiBtest, wenn ich tot wédre? Was wirdest du morgen tun, wenn
du mich heute sterben laRt? Welcheg Berufung wiirdest du folgen,
wenn mein Name verschwunden wdre? )

Danach berichtet der Satan von der Entstehung der Feindschaft zwischen ihm
Und dem Kilerus. BewuRt ignoriert Gibran die christliche Auffassung, die den
Satan ais einen Engel sieht, der einer Legion von Engeln vorstand, dann aber
2U einem gefallenen, entstellten und verfluchten Wesen wurde. Der Satan
bringt die Erkenntnisse, daB die Religion und ihr moralisches System von
Menschen geschaffen worden sei. Um diese Behauptung zu erldutern, erzdhlt
der Satan eine lange Geschichte, die das Verhdltnis von Religion und Gemein-
Schaft verdeutlichen soll. Er schildert die Geschichte eines intelligenten,
faulen Mannes "Lawiss", der die Furcht seines Stammesfiihrers ausnutzt, um
e e e

1) ibid. 16.

2) ibid. 16. =

3) ibid. 17-18. vgl. ein &hnliches Motiv bei Butrus Hawada 81 f.




seinen Lebensunterhalt bestreiten zu kdnnen. Lawiss interpretiert die Mond-
finsternis als Kampf zwischen Gut und Bose, also zwischen Gott und Satan.
Wegen dieser Interpretation behauptet auch der Satan von sich, er sei der
Motor der Geschichte. Die Entstehung von Religion, Philosophie, Wissen-
schaft und Kunst sei letztlich nur dank der Gestalt des Satans moglich ge-
wesen.

In jeder Stadt unter der Sonne war mein Name der Mittelpunkt
jedes Kreises, der sich mit Religion, Kunst oder Philosophie
befaBte. Ware ich nicht gewesen, es wiren weder Tempel erbaut,
noch Tdrme und Paldste errichtet worden. Ich stehe hinter dem
Mut, der1§ie Menschen zu Entscheidungen treibt. Ich bin Satan
auf ewig ’.

Der Priester ldRt sich schlieBlich uberzeugen und nimmt den Satan mit, um
sicher zu stellen, daB der Satan, und damit der Priester selbst, tiberleben
kann.

Fur Gibran ist das Verhdltnis zwischen Satan und Kirche dialektisch. Der Sa-
tan ist nicht ein schlechthin bdses Wesen, sondern vielmehr ein Geschopf,

das seine Rolle spielen muB. Der Verfasser kritisiert die Kirche, die die
Existenz des Satans postulierte, um die Missetaten der Welt zu rechtfertigen.
Deshalb auch hilft ihm der Priester:

Du muBt leben, denn wenn du stirbst, und die Menschen er-
fahren davon, wird ihre Angst vor der Holle verschwinden.
Sie wirden aufhoren, Gott anzubeten, denn es gabe keine
Sunde mehr. Du muBt leben, denn dein Leben begﬁutet die
Errettung der Menschheit von Laster und Siinde<’.

Gibran 1aBt offen, ob nicht auch die Existenz Gottes - also nicht nur die
des Klerus - und die des Satans sich gegenseitig dialektisch bedingen.

Es ist nun von Bedeutung, daB Gibran in dieser Schaffensperiode, also zwi-
schen 1912 und 1918, die Werke von William Blake und Nietzsche kennenlern-
te3).

Blake namlich sieht in Christus einen Rebellen, dessen Aufgabe darin besteht,
den lienschen vom Joch der allmdchtigen gdttlichen Herrschaft zu befreien. In
aieser Rolle ist Christus mit Luzifer und dessen Rebellion gegen Gott ver-
gleichbar. Der Kampf dieser Gegensdtze bestimmt fiir Blake die Entwicklung des
einzelnen ebenso wie politischen und sozialen Prozesse im Verlauf der Ge-

() il 277
2) ibid. 29.
3) Hawi 179.
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1)

Auch Anklange an das Werk Also sprach Zarathustra, das vermutlich das einzi-

Schichte der Menschheit

ge war, das Gibran von Nietzsche KanntéZj, sind hier nicht zu tbersehen. Fir
Nietzsche ist die Kirche "eine Art von Staat und zwar die verleugneteste3

Am Ende der Geschichte, als das Blut des Satans die Kleidung des Priesters
beflecktA)
die Untrennbarkeit zwischen Gut und Bose wird Uberdeutlich. Nicht nur die

, bestédtigt sich die Niederlage der verderbten Zivilisation5) und

Existenz des Satans ist somit von Tragik gekennzeichnet, auch dem Menschen
Wird dieses Schicksal zuteil.

Darf der Satan bei Gibran nicht sterben, so darf er in der Kurzgeschichte
von Taufiq al-Hakim A§—§ahfd6) (der Martyrer) keine BuRe tun und soll als
(Mdrtyrer) der drei monotheistischen Religionen seine Rolle weiter spielen.
Sowohl bei Gibran, als auch bei al-HakTm gehort die Satansfigur zum eigent-
lichen Kern der Religion und ist somit untrennbar mit ihrer geschichtlichen
Entwicklung verbunden. Der Handlungsbereich des Satans erscheint hier grund-
Sdtziich erzwungen und eingeschrankt: er mup das Bose vertreten. Jedoch tut
der Satan das Bose nicht um des Bosen willen, sondern gehorcht seinem von
Gott verfiigten Geschick und ermoglicht das Gute. Dadurch steht auch er wir-
kungsvoll im Dienste des Guten. Hier greift al-Hakim auf mystisches Gedan-
Kengut zuriick, und zwar beziiglich der Rolle des Satans als Musterbild des
getreuen Liebenden, der sich jeder Regung des Geliebten - auch der grausam-
sten - unterwirft, der sogar die endgiiltige Trennung der Vereinigung vor-
Zieht, wenn dieser es i

In der Erzihlung al-Hakims besucht der Satan den Papst, den Oberrabbiner und
den Grop-8aih der Azhar-Moschee, um seine Reue zu bekunden. Aber keine die-
Ser Religionen will auf den Satan verzichten. Zuerst beschlieft der Satan,
Christ zu werden und besucht deshalb zu Weihnachten den Vatikan. Die christ-

liche Atmosphare dieser Nacht 14t ihn an seine Vergangenheit denken und er-
BRI E SeT 05 SrTaTas

1) Propylaen Geschichte der Literatur. IV.: Aufkldrung und Romantik 1700-1830
(1983) 276.

) Wild 54.

) Nietzsche, Also sprach Zarathustra 109.

) Der Satan 30.

) Hawi 187.

) Diese Kurzgeschichte wurde in der Zeitung Ahbar al-Yaum No.113 am 4. Janu-
ar 1947 veroffentlicht.s.S.H.an-Nassag 7. A%-Sahid wurde sowohl ins Eng-
lische als auch ins Deutsche ibersetzt. vgl.Arabic writing today pp. 36-
46 und in: Von Wunder und heller Verwunderung 118-135.

7) vgl. H.Ritter, Das Meer der Seele 358 f.
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weckt in ihm gleichzeitig die Hoffnung als Christ angenommen zu werden. Die
Kldnge der Oratorien von Johann Sebastian. Bach, Georg Friedrich Héndel und
Giovanni Pierluigi da Palestrina schildern die Verkindigung der Geburt Chri-

sti sowie seine Versuchung1). Als der Satan dies hort, sagt er:
2)

Hdtte ich mich von ihm iiberzeugen lassen
An dieser Stelle erscheint ein erstes Anzeichen fiir die Verwandlung des Sa-
tans: er erkennt seine Siinde und ist bereit, sich zu &ndern. Der Papst je-
doch lehnt ab. So versucht der Satan seine gute Absicht mit Vorsdtzen zu un-
termauern. Fortan wolle er keinen Krieg mehr gegen das Gute fiihren, sondern
vielmehr "den Geschmack des Guten“3 auf den Lippen haben. Er sei gekommen,
um sich vor dem Stellvertreter Jesu Christi niederzuwerfen und sich taufen
zu lassen.
Wahrend der Papst nun als oberste Autoritit der Kirche beharrlich an seiner
Auffassung festhalt, beginnt der Satan sich auf die Worte Christi zu be-
ziehen:

Ich sage euch: So wird im Himmel mehr Freude sein iiber einen
Stnder, der BuBe tut, a § iber neunundneunzig Gerechte, die
der BuBe nicht bediirfen

Dennoch weist der Papst - ohne eingehendere theologische Begriindung - die
BuBe des Satans zuriick. Er kann diese nicht annehmen, weil sie unweigerlich
die Glorie der Kirche und des Vatikans zerstoren wiirde. Denn "was bleibt vom
Alten und Neuen Testament" - sagt der Papst - "wenn man die Gestalt des Sa-
tans aus ihm tilgen wiirde? Was wire die Welt ohne das Bése?“s) So ignoriert
der Papst das Argument des Satans und fragt ihn:

Warum bist dg gerade zu mir gekommen? Warum hat du das Christen-
tum gewdhlt?

An dieser Frage erkennt der Satan, daB sein Wunsch hier nicht zu erfiillen
ist und geht zum Oberrabbiner. Bei ihm verbringt der Satan nur kurze Zeit.
Der Rabbiner ndmlich fiirchtet, daB die Juden ihre einzigartige Stellung als
"auserwdhltes Volk" und ihren Rang als einfluBreiche Kapitalisten verlie-
ren7‘, sobald der Teufel zum Gldubigen wird. Nicht ohne eine gewisse Iro-

1) Al-Hakim zitiert hier wortlich die VerheiBung der Geburt Jesus nach
[ el 981188 i 5 u

2) Al-Hakim, Arini allah, a%-Sahid 14.
3) 1b1d 15

4) L 7
S)Arlnl "allah 178
) Sbid 7
7) ibid. 18.
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Nie sagt ihm der Rabbiner lediglich:

Wir missionieren nicht ... wende dich an eine andere Religion1).
Beim GroB—éaig der Azhar-Moschee muB der Satan seine dritte Enttduschung er-
leben. Obwohl er eine dem Koran gemdRe Argumentation vorbringt

Dann lobpreise deinen Herrn und bitte ihn um Vergebung'
Er ist gnddig (und bereit dir deine Siinde zu vergeben-)_

StoRt seine BuRe auf Grund der mit den beiden anderen Religionen identischen
Interessen auf Ablehnung. Da alle Religionsfilhrer seine BuBe als unannehm-
bar betrachten, entschlieBt der Satan sich - ohne vermittelnden Dritten -
direkt an Gott zu wenden.

Aber wieder schiebt sich eine vermittelnde Figur dazwischen: der Engel Gabri-
€l, der nach islamischer Lehre Vermittler zwischen Gott und dem Propheten
Mohammed war. Bei Gabriel bittet der Satan um Gnade. Jener bedeutet ihm, daB
Gnade auf keinen Fall mit der Befreiung vom Gesetz gleichzusetzen sei:

Du kannst jetzt nicht das System éndern.3)Kehre zuriick und lebe
auf der Erde so wie du bisher gelebt hast™’.

Jetzt erkennt der Satan die Notwendigkeit seiner Existenz als Teufel und die
Vergeblichkeit des Kampfes gegen sein Geschick. Er hat keine andere Wahl, als
den Kampf aufzugeben:

Meine Existenz ist notwendig fir die Existenz des Guten. Meine
dunkle Seele soll dunkel bleiben, damit sie das Licht Gottes
widerspiegeln kann. Aber H&& und Fluch werden mich verfolgen
trotz meiner guten Absicht™.

Am Ende weint er iiber seine Tragddie. Obwohl er Gott mit all seinen Gedanken
und Gefiihlen liebt, darf er diese Liebe nicht zeigen. Deshalb ruft er mit
groBer Verbitterung:

Ich bin ein Martyrer. Ich bin ein Mértyrer5).
A1~Hakfm, der sich sonst nicht sehr intensiv mit theologischen Fragen be-
SChéftithJ, kritisiert hier den Fatalismus in der Religion. In der Religion
Namlich sei es erforderlich, den Willen der Gottheit zu bejahen, nicht, weil
dieser gut sei, sondern einzig und allein, weil es Gottes Wille sei. So bean-

f

ibid. 18.

Koran, 110.

Al-Hakim 21.

ibid. 21.

ibid. 21.

vgl. z.B. Martin Grzeskowiak, Die Darstellung des grabiscgen Propheten
liuhammad bei Muhammad Husain Haikal, Taufiq al-Hakim und “Abbas Mahmud
al-~Aggad (1969) 81 f.
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standet er den sklavischen Gehorsam der Theologen gegeniiber dem Gesetz und
vertritt eine eher mystische Haltung beziglich des Satans. So wie die Mystik
in den Spracnen aller Religionen redet und keine Religion ihr wesentlich ist,
sieit auch der Satan in allen drei Religionen prinzipiell die Moglichkeit der
Heilserlangung. Mit der Anndherung an die Mystik will al-Hakim die Unterschie-
de zwischen den Religionen aufgeldst sehen. Er 1dBt den Satan sich sogar dem
Christentum zuerst zuwenden und nicht seiner eigenen Religion, dem Islam, oder
dem Judentum, wie es der historischen Entwicklung entsprédche.

Der Mystik entnimmt al-Hakim ein weiteres Thema, namlich die Beschreibung des
Weges (Tariga), den der Mensch zuriickzulegen hat, um sein Ziel, namlich Gott,
zu erreichen’’. Die Eigenschaften des Reumiitigen wie z.B. Entsagung, Geduld,
Gottvertrauen usw. finden im Satan ihre Verkorperung. DaB er auf sein ur-
springliches Ideal verzichten muB und wiederum seine einstige Rolle zu spielen
hat, ist der tragische Zug an al-Hakims Satan. Dessen zutiefst erfahrene Ein-
samkeit verbindet ihn mit vielen groBen Martyrern. Um keinen Preis darf der

Satan seine Rolle aufgeben, denn um sein Mart yriun garantiert die Existenz des
Guten.

Der Liebhaber

Vier Jahre nach der &agyptischen Revolution (1952) veréffentlichte der Rechts-
anwalt Fathl Ridwan (1911- )2 , der damalige Propagandaminister, sein erstes
Drama Dumd® Iblis e (Die Trdnen des Teufels). Dieses Drama zeigt den Satan
in einem tragischen Konflikt, in dem er zwischen Liebe zu den Menschen und
der Erfillung seiner satanischen Aufgabe hin und her gerissen wird. Die
rauschhafte Erfahrung menschlicher Liebe bringt ihn dazu, gegen sich selbst
Zu rebellieren, um sich von seinem Schicksal zu befreien. Seine Geliebte ist
eine Heilige, die als Opfer dieser "unreinen" Liebe dargestellt wird.

1) s.z.B. as-Suhrawardi, Kitab Adab al-Muridin, ed.Menahem Milson (1977)
26-31.

2) Folgende Angaben stammen aus meinem Interview mit Fathi Ridwan in Kairo

am 25.9.1984; Er wurde am 14.5.1911 in al-Minya geboren. 1929-1933 stu-

dierte er Jura an der Universitdt Kairo. Er verfaBte iber vierzig Biicher

in den Bereichen der Literatur, Politik, Geschichte und Religion. Er ist

ein grofer Verehrer von Mustafa Kamil.

1933 griindete er mit Ahmad Hussain die Gamciyat Misr al-Fatat. (Jung

Agypten). vgl.James P. Jankowski, Egypt's Young Rebels."Young Egypt":

e 11062, Stanf@rd 11975

S.Y.A. Dagir, Mu“dam al-Masrahiyyat al—CArabiyya wa-1-Muarraba (1978)
286.
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Das Drama in vier Akten stellt das Leben einer Familie vom Lande dar: die
Hauptrollen spielen der Vater (hier genannt as-Sayyid = der Herr), seine
Tochter (CA§mé’ = die Unfehlbare) und zwei Diener Sahir, ¥ahir und die Die-
nerin Umm as-Sa‘d. Hala (= "Heiligenschein")s die Ehefrau des Familienvaters
ist bereits seit vielen Jahren tot. Wegen ihres besonderen Charakters und ih-
res tapferen Eintretens fir die Belange ihres Dorfes gilt CAsmé’ in diesem
als Heilige. Ihre Tdtigkeit erregt den Arger der Satane. Daher kommt deren
Fiihrer namens Waliyyullah ( Freund Gottes ) persénlich zu ihr, um sie zu ver-
fihren. Zwischen ihm und ihr entsteht eine tiefe Liebesbeziehung. Die Inten-
sitdt des Liebeserlebnisses bringt den Satan in eine Identitdtskrise, die in
ihm einen heftigen Konflikt aufleben laBt zwischen seiner Vergangenheit der
Boshaftigkeit und einer Gegenwart, in der er durch die Macht der Liebe tief
erschittert wird.

Kaum hat der Satan die Liebesfreuden genossen, spricht er herausfordernd zu
Gott:

Oh, Herr! Erst mit1gem heutigen Tage weiB ich, warum ich
Satan geworden bin'’.

Als er von einem kleineren Satan gewarnt wird, daB® diese Worte einer Rebelli-
on gleichkdmen, die das Konigreich des Teufels zerstoren konnte, entgegnet
ihm der Satan:

Wiirde §§ doch nur Uber eurem Kopf Stein fir Stein zerstort
werden®’.

Der Satan erkennt also, wie sehr alle Wesen dem Schicksal der Liebe unterwor-
fen sind:

Soll ich mich betriigen, und soll ich die Botschaft (ar-Risala),
die ich seit Adam und Eva verkorpere, verraten? Ich, der Satan,
liebe! Um Gottes willen! Ich hasse doch und verbreite HaB! HaB
ist mein Beruf. Die Abscheulichkeit, der Neid und die Verddchti-
gung der anderen sind die ngenden der Gesellschaft, auf die

ich seit Jahrtausenden baue™".

Auch CAsmé’ macht eine groRe Verdnderung durch. Durch die Eindricke, die

In ihrer ungliicklichen Liebe auf sie einstirmen, wird sie sich des Tragi-
schen und Ungliicklichen in ihrer Umgebung bewuBt. Erst durch ein trauriges
Liea, das Umm as-Sa’d singt, in dem sie {iber ihre unerfillte Liebe zu Sahir

1) Dumid® 1Iblis 24.
2) ibid. 45.
3) ibid. 27.




klagt, kann cA,smé’ das Drama der Liebe zwischen jenen beiden, das vor fiinf-
undzwanzig Jahren begann, ganz erkennen1). Weiterhin macht CAsmé’ die Ent-
deckung, daB géhir, der gleich einem Zwillingsbruder mit in ihrem Hause auf-
gewachsen ist, sie liebt. Diese Liebe aber muB wegen der bestehenden Klassen-
unterschiede zwangsldufig tragisch enden. Die tiefe Zuneigung von CAgmé’ zum
Satan ist ebenfalis eine Verkorperung tragischer Liebe. In ihr sind die unter-
schiedlichsten Gefiihle vereint: Liebe, HaB, Furcht, Schuld und Rebellionz).

In dieser unheilvollen Situation vermag CAsmé’ nicht zu iberleben. Nachdem sie
das Kind des Satans zur Welt gebracht hat, begeht sie Selbstmord. Dadurch be-
straft sie sich selbst und auch den Satan, der von jetzt an seinen Sohn als
das Symbol des Guten bekampfen soll.

Das Verhdltnis des Satans zu seinem Sohn ist dadurch gekennzeichnet, daB der
Vater den Sohn mehr als sich selbst liebt; dennoch muB der Vater ihn notwen-
digerweise bekdmpfen und sogar téten, um seine eigene Existenz retten zu kén-
nen. Dieses Dilemma zwischen Vaterpflicht und satanischem Selbstverstindnis
bildet den zweiten, wichtigen Bestandteil der Tragodie. Der Satan ist gehal-
ten, seine Pflicht als Ausdruck des gottlichen Willens zu erfiillen, da er
seine Rolle als Versucher niemals aufgeben darf. Daher wird ihm von CA§mé’
gesagt:

Der Sohn des Satans wird einst zu einem unfehlbaren Engel und zu
einem unermiidlichen Verkiinder der Wahrheit werden. Wenn du ihn
bekampfst, qudlst du dich. LaBt du ihn gewdhren, qudlst du dich
ebenso. Dieser Knabe wird stets wie ein Fremdkérper in deiner
Kehle und ein Dorn in deinen Augen sein. Dennoch wird er ein )
Kleinod fiir dich sein und du wirst ihm jeden Vorzug einrdumen

Die Anhdnger des Satans versuchen nun mit den bekannten Mitteln, dessen Sohn
zu verfihren. Sie schicken die hiibsche Prostituierte Hawwa’(=Eva) zu ihm, um
seine Lust zu erwecken. Der Sohn des Satans jedoch bleibt der Versuchung ge-
gentiber standhaft. Es gelingt ihm sogar Hawwa’von ihrem siindhaften Leben zu
befreien und sie zu seiner Anhdngerin zu machen, die ihm bis zum Tode treu
bleibt. SchlieBlich geht der Satan, der Vater selbst zu ihm, um diese Krise
zu beenden. Der Sohn, der nicht weiB, daB er der Sohn des Satans ist, ertragt

nicht nur geduldig seine Gegenwart, sondern versucht ihn sogar zu belehren.

1) ibid. 29-35.
2) ibid. 44.
3) ibid. 59-60.




Als der Satan seinem Sohn gegeniiber behauptet, er sei sein Vater, akzeptiert
der Sohn diese Behauptung lediglich als eine Art von Héflichkeit1).
Um den Konflikt zu ldésen, denkt der Satan daran, seinen Sohn umzubringen:

Warum bist du gekommen? Um mein Sohn zu sein? Um mich zu
qudlen? Wenn du hier bleibst, verliere ich meine Herr-
schaft und mein Konigreich geht unter. Wenn du aber stirbst,
erbe ich nur den Schmerz, dé§ Trauer und die Trostlosigkeit.
Ich mochte dich gerne toten™’.

Dies kann er aber nicht iibers Herz bringen. Sein Sohn bleibt als ein Symbol
eines unldsbaren, ewig wihrenden Konfliktes am Leben. Die idbrigen Satane be-
klagen sich bei ihrem Fiihrer, daB sie seinen Sohn nicht bekdmpfen konnen,
solange er ihn unterstiitze. Der Satan erkladrt, er sei unfdhig den Kampf wei-
ter zu fUhren3); deshalb wird der Satan des Hasses beauftragt, die Tat zu
vollbringen. Ein armer Mann, von diesem Satan mit Geld bestochen, flhrt sie
dann auch tatsachlich aus.4) Nach der Beerdigung des Sohnes weint der Satan
und spricht:

Dies sind die ersten Trdnen des Teufels.Er kennt sie, seit er die
Liebe kennt. Von heute an wird er die Liebe nicht mehr kennen. Aus
diesem Grund wgyden die Menschen keine Trdne des Teufels mehr zu
sehen bekommen™’.

Als dieses Drama in Kairo aufgefiihrt und verdffentlicht wurde, erregte es in
6) Taha Husain, Bint a&-3ati’ (A i%a CAbd- ar-
Rahman), Mahmud Taymur und Luwis CAwad schrieben dariiber, und es wurde spa-
ter ins Franzosische, Spanische und in Urdu Ubersetzt7).

Uber die Tranen des Teufels verfaRte Taha Husain einen ausfiihrlichen Artikel

in der Zeitung al—GumhﬂriyyaS). Darin lobt er das Werk und macht einige Be-

ganz Agypten groBes Aufsehen

merkungen Uber die Bedeutung der Figur des Satans fur die Weltliteratur. Als
Beispiel fiihrt Husain Goethes Faust und Giovanni Papinis Il Diavolo an.

1) Der Verfasser vergiBt die Ahnlichkeit des Vaters mit dem Sohne:'Der Sohn
ist ein Ebenbild seines Vaters" ibid. 57. Wie konnte diese Ahnlichkeit
keine Rolle spielen?!

2) ibid. 104.

3) ibid. 112.

4) ibid. 114.

5) ibid. 126. &

6) Es wurde 1957/8 aufgefiihrt. Der Regisseur war Nabil al-Alfi, die Haupt-

rolle spielte Nabil ad-Difrawi. s. Dagir, Mucéam al-Masrahiyyat 286.

7) Nach dem Verfasser im o.g._Interview. .

8) H. as-Sakkdt, M. Johns: A lam al-Adab al-Mu~asir I (1975) 182. T.Husain, Min
Adabina al-MuCasir (1974) 287-294.




Einer ndheren Analyse jedoch unterzieht Husain das Drama nicht. Er spricht
lediglich iiber das grundsatzliche Dilemma zwischen Gut und Bose.

Bint a§~§5§i’1) untersucht das Drama nicht mit literarischen Kategorien,

sie erdrtert den im Drama dargestellten moralischen Triumph des Guten iber
das Bdse. Dem Schein nach habe der Satan gesiegt, der echte Sieger jedoch
sei der Menschz). Sie stellt zudem eine - vom Standpunkt orthodoxer islami-
scher Religion - wichtige Frage: Zu welcher Religion gehoren die Figuren des
Dramas? Sie sagt:

Beziuglich der Religion in dem Drama sind wir verwirrt, denn
es entstg?t der Eindruck, als handle es in einer christlichen
Umgebung™’.

Trotzdem glaubt sie ein islamisches Moment im Drama zu entdecken, insofern
als “Asma’zu ¥ahir sagt:

Wirst du, auch wenn wir nicht Mitglieder der Gesellschaft
sind, fur mich ein entsprechender EhgTann sein? Du wirst
zwei, drei oder vier Frauen heiraten™’.

Mahmud Taymur sieht in dem Drama eine literarische Uberraschung5). Aber auch
er scheint sich dartber im Unklaren zu sein, ob es nun realistisch oder sym-
bolisch zu werten sei. Seiner Auffassung nach beschreibt es die Verherrli-
chung des Kampfes der Menschen gegen das Bose.

Luwis CAwaq6) war der einzige arabische Kritiker, der das Drama auf seinen
Symbolgehalt hin untersuchte. Als er erfuhr, daB der katholische Ordens-"
priester Georges Anawati das Drama ins Franzosische Ubertragen hatte, las
cAwacj es noch einmal,

um zu erfahren, welche Elemente in diesem literarischen Werk
einen katholischen Priester faszinieren kénnten’) .

CAwaq sieht das Werk im Zusammenhang mit den christlichen Passionsspielen
in Europa. Diese stellten die Leiden Christi in dramatischer Gestaltung daﬁ).

1) Al-Adab 2.5.1957, 125-131.

2)) loplal, h2sL
3) ibid, 130.
4) Dumu~ Iblis 43.

5) M.Taymir, Muna$at al-Kutub wa-1-Kuttab (1962) 22-39.

6) L. Awad Dirééét fi Adabina 1-Hadit(1961) 127-134. P.Cachia versteht as
Drama so wie “Awad es schon interpretierte. s.Themes Related to Christi-

anity and Judaism in modern Egyptian Drama and Fiction. JAL 2 (1971)

176-194, 186.

ol 117/

Sie erlebten ihre Bliitezeit im 15. und 16. Jahrhundert. vgl. Metzger

Literatur Lexikon 323.

Q0 ~
=




145

Dementsprechend glaubt CAwagl in dem Drama folgendes entschlisseln zu konnen:
As-Sayyid steht fir Ar-Rabb = der Herr; das Haus = die Welt; CAsmé’: Eva vor
ihrer Verfiihrung durch die Schlange; der Sohn des Satans = Christus, (der
gottliche und materielle Eigenschaften verkérpert); Hawwé’: Maria Magdalena;
der Baum (unter dem CAsmé’Selbstmord begeht) = der Baum der Erkenntnis.
Dieses Drama ist also, meint CAwac_i, ""die Geschichte Jesu Christi, wie sie im
neuen Testament und im Koran dargestellt wird“1).

DaB das Werk so verschiedene Interpretationen hervorzurufen vermochte, kann
durch den in ihm enthaltenen Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit erklart werden.
Es gibt keinem bestimmten Ort, keiner Zeit und keiner Religion den Vorrang.
Vielmehr versucht es, das Universelle in dem Geheimnis der Beziehung zwischen
Mensch, Gott und Satan oder in der Spannung zwischen Unendlichem und Endli-
chem, Absolutem und Relativem zu thematisierenz).

Neben den beiden deutlichen Elementen aus dem Islam - das erste beinhaltet,
wie bereits angemerkt, islamische Vorstellungen von der Ehe, das zweite
spielt auf die Vertreibung des Satans an, weil er sich nicht vor Adam nieder-
werfen wollte3) - versucht der Verfasser absichtlich, sich auf dem Boden al-
ler drei Offenbarungsreligionen zu bewegen4). Der islamische Begriff fir Gott
"Allah® wird so in einen allgemeinen religidsen Kontext gestellt.5)

Dennoch bedeutet dies nicht, so sagt der Verfasser, daB er bewuBt eine christ-
liche Tragédie schreiben wollte.

Hieriiber befragt, erkldrt der Verfasser folgendes:

1) “Awad 132. “Awad verbindet zwischen dem Drama und Faust. Als ich Ridwan
iber den EinfluB von Faust auf sein Werk befragte, meinte er: "Ich kann
zur Zeit nicht genau sehen, ob ich von Faust beeinfluRt worden bin oder
nicht. Als ich mein Drama in einem Hotel in Alexandria schrieb - in der
Nacht der Verstaatlichung des Suez-Kanals - hatte ich nicht solche Gedan-
ken, wie sie im Faust zum Ausdruck kommen. Man kann die geistigen und
inteliektuellen Einfliisse aber weder wahlen noch genau definieren. Ich
mochte nochmals betonen, daB ich, als ich es schrieb, iberhaupt nicht an
Faust gedacht habe. o0.g.Interview.
Hierin ist auch der Grund dafiir zu sehen, warum der Verfasser zu den Klei-
dern der Diener folgendes anzumerken hat:" Beide tragen eine dhnliche,
symbolische Kieidung, die zu keiner dorflichen Gegend gehort, weil sie
weder die &gyptischen noch andere dorfliche Gegenden vertreten.' Dumu
WB)illabe it
Dumd® 57.
Das Dorf, in dem das Drama spielt, nennt Ridwan den Namen eines Mannes:
Harln . Dieser Name ist keiner bestimmten Religion zuzgordnen.
5) Dumﬁc, 4, 5, 11, 13, 14, 36, 50, 65, 69; 36: Umm as-Sa-d: Im Namen Gottes
des Bewahrers (Bism illah al-Hafiz).
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Viele Leute behaupten das, und vielleicht hat der Regisseur diese Auffas-
sung bestatigt, als er die Wiege und den Baum in seine Inszenierung mit
einbezog. BewuBt habe ich dies nicht bezweckt, wenn auch der EinfluB des
Christentums in meinem UnterbewuRtsein vorhanden sein konnte, denn ich

lese viel iiber das15eben Christi, und ich bin von seinen Gedanken stark
beeindruckt worden'’.

Das Drama bezweckt wie Ridwan sagt, zwischen Mensch und Satan einen Vergleich
zZu ziehenz). Der Mensgh als solcher ist die zentrale Gestalt des Dramas und be-
sitzt ungeheure Macht:'> und ist doch nicht véllig frei. Seine Macht liegt in
der menschlichen Liebe und in des Menschen Willen zur Entwicklung.

Der Mensch beginnt in einem Stadium der Schwiche. Erst unwissend wird ihm
spater Wissen zuteil und dann erreicht er die Kraft.

Der Satan vermag weder seine Natur noch sein Schicksal zu dndern. Der Satan
ist deshalb Satan, weil ihm jegliche wahre Liebesfahigkeit feh1t4).

Als ungliicklicher Liebhaber erscheint der Satan auch in der Kurzgeschichte
des dgyptischen Schriftstellers Said “Abduh (1901 - )5) Fatinat a$-%aitan®
(Die Verfiihrerin des Satans). Obgleich der Satan seine Geliebte vernichtet,
bleibt die Spannung zwischen beiden, anders als bei Fathi Ridwan, erhalten.
Hier vernichtet der Satan das Glick, indem er auf der korperlichen Liebe

mit Qadi¥a 7) beharrt. Qadi¥a aber lehnt ihn ab, worauf er sie in einen Stein
verwandelt.

1) Dawwara 256.

2) Das sagte mir der Verfasser selbst. 0.g. Interview.

3) Der Teufel sagt zu dem Morder seines Sohnes, als der Mann sich mit seiner
Armut und seiner Arbeitslosigkeit zu rechtfertigen sucht: "Du Idiot! Du
bist krdftiger als der Satan, wenn du willst." ibid. 121.

4) Das Drama wurde zundchst als Kurzgeschichte unter dem gleichen Titel 1932

verdffentlicht. Das Thema inspirierte Ridwan zu der Bemerkung in einem

ungenannten Drama: "Auch der Satan ware wiirdig, ehrlich zu handeln, wenn

er Vater wdre." Dawwara 255.

S.cAbduhstudierte an der Universitdt Kairo Medizin. Schwere Neuralgien

flihrten inn 1926 zum Selbstmordversuch. Zwei chirurgische Eingriffe am

Gehirn befreiten ihn jedoch von den Schmerzen. 1927 gab er das Studium

der Medizin auf und studierte Literatur. Er kehrte darauf zum Medizinstu-

ium zuriick und erhielt eine Professur an der medizinischen Fakultat.

AbduhgehéEt 2y al-Madrasa al-Hadita im Bgreich ger Kurzgeschichte.

6) Al-Mustami~al-“ArabI 3 (1951) 22 f. Nach “Abdel “Aziz‘Abdel Meguid: The
Modern Arabic Short Story, 146- 152.

Qadi¥a ist der Name eines Flusses mit wunderschonem, groBartigem Tal i

Nordlibanon. Auf aramdisch heiBt er heilig. vgl. S.Wild, Libanesische

Ortsnamen 149.

(8]

~I




147

Nach ihrer Verwandlung bleibt der Satan in seiner Schuld gefangen und er ist
verdammt fiir alle Ewigkeit, Trédnen um sie zu vergieRen. Der Schriftsteller
schafft hier eine fast mythische Atmosphdre, indem er die schone Frauenge-
stalt seiner Geschichte mit einer riesigen Eishohle im Libanon gleichsetzt.
Der Erzidhler und sein Freund besuchen diese Hohle. Der Freund, der die Hohle
mit den Augen der alltdglichen Wirklichkeit bertrachtet, sieht in ihr nur
"einen Kihlschrank", den man auch in Kairo auf dem Gemisemarkt finden Kkon-
ne.

Der Erzéhler hingegen ignoriert diese naive Bemerkung. Er sieht auf den Wén-
den der Hohle den Korper eines schénen Madcnens, er hért in dem Gerdusch,
das sich mit der Stimme des Wassers vermischt, den Kummer des Satans und be-
trachtet die sich ergieBenden Wassertropfen als seine eigenen Trdnen, die

er fiir seine eigene Geliebte vergossen hat.

Die Verwandlung des Menschen in ein Tier, eine Pflanze oder auch - wie in
diesem Fall - in unbelebte Natur, ist ein hdufiges Motiv mythischen Den-
kens.

Doch enthdlt diese tragische Verwandlung auch positive Elemente. Qédigh be-
freit sich vom Satan und erschafft dadurch die Schénheit der libanesischen
Natur.

Wie in jedem Marchen, haben die Personen weder einen Namen noch eine Ge-
schichte. Qadi¥a ist eine junge Frau des Paradieses, die in unbekannter Zeit
in den Libanon herabgestiegen ist.

Eines Tages erblickt der Satan sie, als sie ein Bad im Mondlicht nimmt. Die
Liebe, die zu ihr entbrennt, lberwdltigt den Satan derart, daB er bereit ist,
sich vor ihr niederzuwerfen.

Eines nachts bemerkt Qadi¥a, daB der Satan zu ihr kommen will, deshalb fluch-
tet sie in jene Hohle. Der Satan ist dariiber erfreut, da er weiB, daB die
Hohie nur einen Ausgang hat. Die Felsen, die die Schonheit Qadi¥as bewun-
derni), beabsichtigen, sie zu verbergen. Der Satan versucht, sie zu verfih-
ren:

[ch werde dir einen Thron aus den Zedern Libanonsz)bauen,_und die Krone
des Orients soll deinen Kopf mit den Edelsteinen der Bajrin Insel zie-
ren. Deine Brust soll geschmiickt sein mit einer Kette aus Smaragden...

e A TR e R

J) Der Verfasser laRt die Felsen den Koran 12, 31 zitieren.
2) Am Ende des Qadi¥a-Tals wachsen die beriihmten Zedern von Bsarre!




Ich werde dir jemenitischen Wein im Becher aus dem Horne des Rhino-
zerus anbieten und Réaucherspeck und Sandelholz zu deinen FiiBen an-
ziinden. Mehr noch, ich werde meine Finger§91tzen als Rducherwerk
verbrennen, damit ihr Duft dich berauscht'’.

Was ihr der Satan aber auch anzubieten hat, sie will es nicht annehmen:

Pest und Schlange sind mir lieber als dein haBliches Gesichtz).
Qadi¥as Verhaltensweise offenbart, daB sie zum Martyrium bereit ist. So wird
sie zu kaltem Stein verwandelt.
Die Tragddie des Satans besteht darin, daB er ihr das Leben nicht wiederge-
ben kann. Qadi¥a ist fur ihn auf ewig verloren.
Qadi¥a 3 ist zum Symbol fiir alle schénen Dinge des Libanons geworden: die
rote Farbe ihrer Wangen fdrbt die Apfel, die Reinheit ihres Herzens ndhrt
die Pinienntisse und ihre schone Stimme 14Rt die Nachtigallen singen. Sie ist
die Schopferin des Libanons.
Der Freund des Erzihlers, der diese Geschichte versteht, traumt davon und
wiederholt im Schlaf stdndig: Qadi¥a, Qadi¥a!
5a®id CAbduh beabsichtigt in seiner Kurzgeschichte durch die Mythologisie-
rung der Hohle, die Schénheit der Natur des Libanons zu preisen. So wie je-
des mythische Geschehen ewig ist und auBerhalb der von der Zeit umspannten
Wirklichkeit liegt - gleichwohl versteht es sich als eigene Wirklichkeit -
soll die Natur seit Urzeiten und fiir alle Ewigkeit mit der Schonheit ver-
bunden sein.
Letztlich haben Anfang und Ende fiir die Schénheit keine Bedeutung und allein
der Mythos mit seinen eigenen Zeitgesetzen vermag dies zu erkléren.

Der ewig Leidende

1945 veroffentlichte der libanesische Dichter und Schriftsteller Saléb

Jibida50.

i
2) iibid 50 ; f ;
3) S. Labaki schrieb davor eine Kurzgeschichte iber eine Quelle unter
dem Titel al-“Arar. s. Min A maq gé-Gabal 80-88. Halil R.Sarkis schi ieb

(1970) ein Buch unter dem Titel "

Titall,
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LabakI1) (1906-1955) sein Buch Min A°mdq al-Gabal (Aus den Tiefen des Berges)
eine Sammlung von allegorischen Erzdhlungen, in deren Mittelpunkt der Libanon
stent.

Der Verfasser schopft in seinem Buch aus verschiedenen Quellen wie der Bibe?)
3)

(Kain und Abel), der babylonischen®’ (Adonis, Tammuz, Astart), phbnizischen4)

(Melgart, Usoos) und der griechischenS)

(Demeter, Pygmalion, Orpheus, Perse-
phone) Mythologie.

Labaki unternimmt nicht den Versuch, die Gestalten des Altertums wieder zu
beleben, sondern er will vielmenr den Libanon als ewige Quelle der Schénheit,
des Guten und der Liebe darstellen.

Unter dem Titel A%-83%ir wa-¥¢-8aitan (Der Dichter und der Satan) berichtet

der Erzihler von seiner Begegnung mit dem Satan. Der Dichter verldBt gele-

gentlich die Stadt, um sein Dorf aufzusuchen. In ihm genieBt er die Schon-
heit der Natur, und er versucht, ihre Geheimnisse zu ergriinden. Deshalb geht
er zum Widi-1-Barbisa, einem Treffpunkt der Ginn.

Auf einer Seite des Tales gibt es eine groBe Hohle, in der er sich oft auf-
hdlt und seine Gedichte rezitiert™’.

Eines Tages, als er das ewige Licht lobt, erscheint der Satan. Dieser wird
als Verkorperung der HaRlichkeit geschildert, die in seiner Tragodie wider-
gespiegelt wird, weil er sich in einem hoffnungslosen Kampf mit Gott, dem
Menschen, vor allem aber mit sich selbst befindet. Labakl wiederholt hier
einen Standpunkt, der in seiner Poesie stark zum Ausdruck kommt: die Ver-
zweiflung an der Vernunft und der Glauben an das Gefﬂh17 5

1) Salah Labaki wurde am 6.8.1906 in Sao Paulo geboren. Er studierte Jura an
der Saint Joseph Universitdt in Beirut von 1924-1930. 1935-1937 war er
Mitglied der NSP. Von 1944 bis 1950 war er Mitglied der National-Front
(Al-Kutla al-Wataniyya). 1952 begriindete er mit anderen libanesischen
Schriftstellern einen Schriftsteller-Verband (Gamciygt Ahl al-Qalam),
dem er bis zu seinem Tode als Direktor vorstand. Salahs Dichtung wurde
vor allem von den Dichtern der franzdsischen Romantik wie Lamarfine, De
Vigny, Hugo, De Musset beeinfluBt. Er schrieb finf Diwane: Mawa'id 19457
Sa’am 1949, Urdihat al-Qamar 1955, Guraba’1956, Hanin 1961, und er ver-
faBte ein Buch Gber die libanesische Poesie (Lubnan a$zSa"ir 1954). s.
Umayya Hamdan, ar-Ramziyya wa-r-Romantikiyya £i-3.8i"r al-Lubnani,Bag-
dad (1981), 49-65.

2) Min Awaq al-Gabal 18-23.
3) ibid. 18-23.

4) ibid. 52-61.

5) ibid. 98-106.

6) ibid. 38.

7) Umayya Hamdan 139.




Die HdRlichkeit des Satans ist das natiirliche Ergebnis seiner Beraubung des
Lichts (d.h. des Gefiihls).

Der wahre Mensch, Al-Insan al-Haqq, vereinigt in sich, im Gegensatz zum Sa-
tan sowohl Verstand als auch Gefiihl. Das heiBt, der Mensch besitzt die Fi-
higkeit zu Tugend, Froémmigkeit und Kunst. Daher kann die furchteinfldBende
Gestalt des Satans den Dichter nicht erschrecken. Er, als Verkérperung der
Kunst, entschlieBt sich, so wie der Priester des Dorfes ihn mit dem Kreuz
einst schlug, den Satan zu besiegen. Mit Hilfe seiner Ausstrahlung versucht
der Satan mit dem Dichter einen Pakt zu schlieBen. Es gelingt ihm jedoch
nicht. Der Satan fordert vom Dichter das ewige Licht, An-Nur al-Halid. Die-

ses verbirgt sich ndmlich im Herzen des wahren Menschen, und durch es konnte
er die absolute Macht gewinnen.

Der Verfasser will damit seine Meinung zum Ausdruck bringen, daB die Tragddie
des Satans durch den MiBbrauch der gottlichen Gabe, der Vernunft, verursacht
wird. So versiindigt sich der Satan, als er das Licht verliert. Der Satan
sagt:

Ich kenne das Licht, ja, ich verkdrperte sein Licht (Gott), doch
dann verlor ich es. Seit dieser Zeit suche ich (nach ihm), aber
ich kann es nirgends entdecken. Es wandert vor mir her, aber ich
sehe es nicht. Ich spiire, daB es in deinem Herzen1sst, im Herzen
des wahren Menschen. Aber ich kann es nicht sehen'’.

Als Belohnung fiir den Dichter nennt der Satan ihm das weibliche Geschlecht

und den Reichtum.

Wahrend der Dichter letzteres sofort ablehnt, da er meint, daB der Reichtum
als ein Hindernis zwischen ihm, der Schénheit und der Erkenntnis wirken wiirde,
scheint ihm das erstere verfiihrerisch zu sein.

Dem Satan gelingt es zwar die "Frau" herbeizubringen, aber die Liebe kann er
nie erschaffen. Deshalb bringt er dem Dichter alle Frauen, die jener schon
einmal liebte. Seine jetzige Geliebte, die die Kunst und die Natur des Libanon
genieBt, ist aber nicht dabeiz).

Das Scheitern der Bemiihungen des Satans ist hier ein weiteres, wesentliches Er-
gebnis der Spannung zwischen Verstand und Gefiihl. Der Satan, der diese Liebe
sucht, kann sie dem Dichter nicht bringen. Der Dichter erkldrt, daB der Satan
die heutige Welt nach seinem Willen und MaRstében prége und auf die Ereignisse

1) Min A®maq al-Gabal 41.
2) ibid. 43.
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der Welt einwirke: hierin ist ein deutlicher Hinweis auf den zweiten Welt-

krieg zu 1esen1)

Wenn man sie durch das tiefe Licht betrachtet, mbchteZTan meinen,
daB du (der Satan) sie geschaffen hast und nicht Gott™’.

Die Vernunft wiederumhat die verderbten Zivilisationen, die moderne Indu-

. Die Vernunft wird hier zur Quelle der Qual:

strie, die Waffen und den Nationalismus erschaffen:

Deshalb entstehen auch solche haBlichen Zivilisationen mit ihrer
Gewalt und ohne jeglichen Inhalt. Der Egoismus nimmt den Platz
der Liebe im Herzen (des Menschen) ein. Daher sterben die bedeu-
tenden Philosophen; Ihre Nachkommen, die groBen Kinstler, Musi-
ker und Dichter gehen zugrunde. An ihre Stelle treten Symbolis-
mus und Impressionismus, die beide zu deinem3§etrug gehoren.

So ist auch der Kubismus eines deiner Ratsel™’.

Aus diesem Grund hat die leere Zivilisation keinen Platz fiir die Seele und
die Liebe, die der Quelle des ewigen Lichts entspringen4),das heiBt, es

gibt keinen Platz fiir die Religion.

Daher kniipft Labaki die positive Rolle des Menschen an die Art und Weise, wie
er von seiner Vernunft Gebrauch macht.

Das Ende dieser Tragodie kann nur der Tod sein. Der Satan muB sterben, damit
er selbst und auch der Mensch befreit wird. Die Vernunft hat den Satan ver-
hdrtet, auch der Dichter kann daran nichts dndern.

Der Satan iiberwindet den Dichter, weil er die physische Existenz des Dich-
ters vernichten kann. Er kann diesen insofern nicht besiegen, als der

Mensch aufgrund seiner Liebe stdrker als der Satan ist.

Als der Dichter dem Satan erkldrt, er werde sich nicht eher beruhigen, bis
daB die Menschheit den Weg der Wahrheit und des Guten gefunden habe, und
bis daB die Liebe die Vernunft unterstitze und fuhres2 dies scheine ihm die
einzige Losungsmoglichkeit zur Befreiung zu sein - wird er vom Satan geto-
tet.

Da die Kunst einer der Wege zur Deutung und zur Gestaltung des Seins und

der menschlichen Existenz ist, verwandelt sich der Dichter in ein Lied.
Dieses Lied lautet:

1) ibid. 45.
2) ibid. 47.
3) ibid. 47.
4) ibid. 47.
5) ibid. 49.
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Oh, Satan, tue doch was du willst. Die Nachfahren der Fackel-
trdger des Libanons uq§ die Botschaft der Liebe vermagst du
aber nicht vernichten'’.
Im Jahre 1958 veroffentlichte der libanesische Dichter Yusuf el-Khal 2)
(1912 - ) in seiner avantgardistischen Zeitschrift §icr3) (Poesie) das Ge-
i s \
dicht Hiwar maca-é—éaitan4”(Gesprach mit dem Satan).

In seiner symbolreichen Sprache greift el-Khal hier ein in seiner Dichtung

hdufig wiederkehrendes Thema auf, nimlich das des nicht gelebten Lebenss).

6) an, die ihre literarische Botschaft mit-

El-Khal gehorte der Tammuz-Schule
tels alter Mythen und der biblischen Tradition Ausdruck zu geben suchte.

Diese bisweilen spezifisch christliche Betrachtungsweise der modernen arabi-

1) ibid. 49. 5 ‘ a %

2) Uber sein Leben s. M.: Badawi, Muhtirat min a&-%ir al-CArabi al-Hadit,
XXXIV.

3) "Si“r" wurde 1957 on el-Khal und dem syrisch-libanesischen Dichter Ado-
nis (“Ali Ahmad Sa"id) in Beirut gegriindet. Die Zeitschrift erschien
bis 1970.
Die Zeitschrift zeigt ein groBes Interesse an der europdischen (der eng-
lischen, franzésischen, weniger an der deutschen) und der amerikanischen
Poesie. Im Gegensatz zu ihrer literarischen Schwester, "al-Adab", einer
literarischen Zeitschrift, die der libanesische Schriftsteller Sghail
Idris 1953, ebenfalls in Beirut, gegriindet hatte, entwickelte $i“r keine
klare politische Linie und kein soziales Engagement. vgl. z.B. Jayyusi, 2
(1977) 599-604.
El-Khal hatte - sehr wahrscheinlich - an die literarische Zeitschrift
"Poetry", die von der amerikanischen Dichterin Harriet Monroe unter der
Schirmherrschaft ven Ezra Pound herausgeggben wurde, gedacht, als er
die Zeitschrift $i“r genannt hatte. s. $i‘r, 1 (1957) 78.
Uber "Poetry" s. Henry Liideke, Geschichte der Amerikanischen Literatur
19@2, 437 ff. : c - G %

4) Si“r 7-8 (1958) 36 - 39 und in: Al-A"mal a3-3i°riyya al-Kamila,
Beirut (1979) 255-2 59.

5) ibid. die Gedichte: al-Hurriyya 96-101, al-Bi’r al-MahYura 203-205,
as-Safar 232-235.

6) Uber diese Schule s.Nazeer El-Azma,The Tammuzi Movement and the Influence
of T.S. Eliot, JAOS, 88 (1968) 671-678.
J. Zeidan, Myth and Symbol in the Poetry of Adunis and Yusuf el-Khal.
JAL, X (1979) 70-94, 8 ff.
P.Bachman: Realitdt und Mythos in der freien arabischen Dichtung des
zwanzigsten Jahrhunderts. in: "Die Vorstellung vom Schicksal und dic
Darstellung der Wirklichkeit in der Z.L. islamischer Linder (1983) 13 -
48.
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schen Literatur, die keine Vorldufer kennt1), bezieht sich auf die europa-
isch-amerikanische Poesie von T.S. Eliot und Ezra Poundz).

In diesem Gedicht enthiillt sich der Satan und erzahlt einer - weiter nicht
beschriebenen - Frau seine ewigen Leiden, und er versucht, sich durch eine
Beziehung zu ihr zu befreien. Doch bleibt er in seiner Liebe isoliert. Denn
sie scheint verheiratet und nicht gesprdchsféhig zu sein. Zu den tragischen
Elementen, die dem Satan seine Existenz unertréglich machen, gehoren seine
Stinde, sein Streben nach schopferischer Tatigkeit und sein Bediirfnis nach
Liebe. Der Satan gerat in eine Krise. Er kann weder zu einem Gott noch zu
einem Menschen werden, sondern er muB Satan bleiben:

Die Vergangenheit ist wie ein brennender Dornbusch.

Die Erde ist dir verboten.

Komm ihr nicht zu nahe!

Gestern senkte sich die Nacht auf mein Gesicht

und ich bin zu Rauch geworden.

(Oh, Nacht, wann erscheint der Morgen fir den Liebenden?)
7u einem Schleier wurde ich, der meine Vergangenheit bedeckt.
Wird dieser Schleier morgen abgelegt

wie ein besiegtes Heer

wie die Gebirge, die, von Hitze versengt, schreien:

Oh, Herr! Erbarme Dich unser!

Schon lange fiel kein Regen mehr.

Der Schnee ist geschmolzen.

Vorsicht! Vorsicht, der Schnee ﬁﬁt geschmolzen

und der Wolf firchtet die Sonne™".

Dem Satan gelingt es nicht - wie dem Menschen -, durch Glaube und Bekehrung
Erldsung zu finden. Seine Vergangenheit (Al-Ams) bildet einen bleibenden
Bestandteil seines Lebens. Der Satan spricht dariiber ohne SchuldbewuBtsein.
Das traurige Gefiihl, das durch einen berihmten Vers aus der klassischen Poe-

1) Als el-Khal tiber den Grund seiner Ignoranz gegeniiber dem arabischen Kul-

turerbe befragt wurde, sagte er: "VergiB nicht, daB ich ein christlicher
Dichter bin. Das Christentum ist ein Teil meines kulturellen Erbes,....
Das Christentum ist eng verbunden mit dem kulturellen Erbe dieses Landes
vor Beginn der arabischen Geschichte. Tammuz und seine Bedeutung - dies
findet sich in meiner Poesie - ist ein Mythos, der dem Christentum nahe-
steht. Vieileicht ist das Bild Christi eine Entwicklung von ihm, denn
es gibt Parallelen zwischen Christus und Tammuz sowohl im Tod wie auch
in der Auferstehung.
Ich bin stolz darauf, denn es bedeutet, daB ich in meiner Poesie zuver-
lassig bin im Gegensatz zu den christlichen Dichtern von Ibrahim al-
Jazigi bis heute, die ihr Christentum verbergen und so tun, als seien
sie (berhaupt keine Christen." Mawaqif 15 (1971) 64-77, 68-69.

2) Uber den Einflub Eliots auf diese Schule s. El-Azma 671-678.

A SiEe e




sie ausgedriickt wird1), zeigt, daB er seine Vergangenheit nicht ablehnt,
obwohl seine Gegenwart dadurch vergiftet wird.

Nicht ohne Grund unterschldgt el-Khal den zweiten Teil des Verses, der lau-
tegs

Ist die Auferstehung seine Chance?
Dieses Unterschlagen deutet vielleicht auf die optimistische Grundeinstel-
lung des Satans hin. Denn trotz Dirre und Hitze verliert der Satan nicht
seine Hoffnung und spricht Gott mit nggi - "mein Herr"(!) an.

Das zweite Element der TragGdie ist die schopferische Tdtigkeit:

Oh! Wann werden meine beiden Hdnde den Lehm gestalten? Wann?
Und wann werde ich ihm Geist einhauchen?

Wann nur kann ich es tun?

Wie die Sonne, wenn sie untergeht!

Wie die Morgendammerung, wenn sie erscheint,

Und wie der Mittag, wenn er meinen Schatten ausléscht.

Oh, wann kann ich leben?

Damit die Erde sich beruhigt

und sich der Duft verbreitet 3)

und der Wurm in der Pflanzung stirbt®’.

2)

In diesen Versen ist eine Anspielung auf die Erschaffung Adams zu lesen. Der

Satan kann, trotz seiner groBen Macht, keinen Menschen "aus der Erde" for-
men und ihm den Odem des Lebens verleihen4).

Deshalb betrachtet er sein Leben als nicht erfiilltes Leben: wenn er wirk-
lich leben kénnte, wenn er nur zum Schopfer werden konnte, wiirde die Bos-
heit sterben.

Das dritte Element in dieser Tragddie ist die Liebe:

Sage mir, oh, meine (gnddige) Frau!

Liebt er dich? Schlaft, schlaft er wie ein Kind
an der Brust.

Und trdumt er vom Meer, wdhrend er schlaft?
Sage: Wirft er Schnee ins Feuer

oh, Feuer!

Ich bin (wie) die Flusse, deren Wasser versiegt,
(wie) Tage des Fastens, wenn sie lang sind,
(wie) der Wald gefiillt mit Schrecken

Wenn ein Wolf in ihm hungrig ist.

Ich bin der Schlissel ohne Tor.

1) Dieses Gedicht stammt_von Abu al-Hasan al-Qairawani al-Husri (488/1045).

2) s.Zahr al-Adab wa Timar al-Albab.(hrsg. ZakT Mubarak) I (1928) iiber die
Bedeutung des Gedichtes s. Hafada ,Dirasat fi-1-Adab al-Mu“asir (1974)
48667'

STt 87

) vgl. A.T.Genesis 2, 7 und den Koran 15, 29.
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kein Tor )
kein To...

Der Satan fiihit sich isoliert und beneidet den Menschen um die sexuelle Ver-
einigung von Mann und Frau. Durch die korperliche Beziehung zu einer Frau
sucht er seinem Ungliick abzuhelfen. Daher sagt er zu dieser Frau:

Die Vergangenheit verschwindet.
Die Vergangenheitzyird morgen verschwinden,
Komm, ndhere dich™’.

Bemerkenswert ist, daB der Dichter dieses optimistische Ende in der zweiten
Auflage gedndert hat3).

Die Vergangenheit wird nicht4yergehen.
Vorsicht! Komm nicht zu nahe™’.

Dies bezeichnet eine Veranderung im Dichter selbst.

El-Khals Optimismus, symbolisiert in der Ansicht, der Satan konne gerettet
werden, hat sich in Pessimismus verwandelt. Der Grund fir diesen Wandel
liegt wahrscheinlich im Ausbruch des libanesischen Biirgerkriegs, der den
Dichter in Verzweiflung und Hoffnungslosigkeit stiirzte.

Die Tragodie des Satans aus philosophischer Sicht

1965 hielt der syrische Philosophieprofessor Sadiq Galal al—CAzmS) (1934-)
vor dem arabischen Kulturzentrum an-Nadi at-Tagafi al- CArabi in Beirut ei-
nen Vortrag unter dem Titel Ma’sat Iblis (Die Tragddie des Satans)G). Die-
ser Vortrag, der groBes Aufsehen und heftige Diskussionen sowohl innerhalb
wie auch auBerhalb des Libanon hervorrief7), ist die erste moderne arabi-

sche Auseinandersetzung mit der Figur des Satans auf einer philosophisch-
literarischen Ebene.

Die Auseinandersetzung mit der Figur des Satans - wie al—cAzm sie voll-
zieht - stellt keine theologischen Fragen im althergebrachten theologi-
Schen Sinne, denn Al—cAgm sieht in dem heiligen Texte nicht die Darstel-
lung eines tatsadchlichen Ereignisses, sondern vielmehr eine Allegorie(Ramz),

8 Si%e. 37

2) ibid, 39.

3) Al-Amal al-Kamila 259.

4) ibid. 259.

5) Uber das Leben und die Tatigkeit des Verfassers s. Stefan Wild: Gott und
Mensch im Libanon. Der Islam 78 (1972) 207-253, 209-214.

6) s.Hiwar 2 (1966) 5-28. und Naqd al-Fikr ad-Dini, Beirut (1969) 79-132.

7) Uber die Gegenschriften zu diesem Buch s. Wild 238 1o




die hinterfragt werden mUBte1). Daher stellt er den Satan in seinem Vortrag
als religids-mythische Figur dar, seine Tragodie, das heiBt seine Verflu-

chung und Vertreibung als mythische Elementez). Er sagt:

Wenn ich iber Gott, Satan, dig Qinn, die Engel und die himm-
lischen Scharen al-mala’ al-A®la rede, so muB dies keines-
wegs besagen, daB die Worter real existierende, wenn auch un-
sichtbare Wesen bezeichnen. Die Struktur der Sprache fordert
naturgemdB von mir, daB ich in einer deutlichen und gegen-
standlichen Weise schreibe und rede, so,als ob die Person-
lichkeiten, die ich nenne tatsachlich existierten. Jedoch
dirfen wir uns nicht von dieser sprachlichen Illusion tau-
schen lassen: wiirde ich z.B. iiber den Prinzen Hamlet schrei-
ben, so wiirde niemand unter Ihnen glauben, daB diesem Namen
auBerhalb des Rahmens jenes literarische Erbes, das Shakes\:i
peare hinterlassen hat, etwas (Reales) entsprechen (miisse) ).

Zuvor interpretierte al—CAgm jedoch die Bedeutung des Satans im religiosen
islamischen Denken. Der Satan nimmt in der Religion nach Gott den zweiten
Rang ein. Als Beispiel nemnt al-“Azm das Buch Talbis Iblis (Die Fallstricke
des Satans) von Ibn al-Gawzi.

Die meisten der geistigen und religidsen Stromungen des Islam sind nach
Ibn al-Gawzi nicht wahrhaft islamische, sondern satanische Produkte4). Fir

al—CAzm dagegen ist die Figur des Satans nichts anderes als'eine mythologi-
sche Figur, die die mythologische Fahigkeit des Menschen erfunden und seine
fruchtbare Phantasie entwickelt hat5 5

Daher betont aI—CAzm die Beziehung zwischen der Religion und dem Mythos einer-
seits und zwischen Tragddie und Drama andererseits. Um diese Beziehung zwi-
schen Religion und Mythos zu erklédren, stitzt er sich auf die diesbeziigli~

che Auffassung Ernst Cassirers.

In seinem Buch An Essay on Man

6)

vertritt Cassirer die Meinung, daR es kei-

nen grundlegenaen Unterschied zwischen religiosem und mythischem Denken ge-

be. Religion und Mythos haben ihren Ursprung in denselben Grundtatsachen

1)
2)
3)
4)
5)
6)

J.van Ess, Libanesische Miszellen WI XI (1967-68) 223-228, 223.
1Dd 228" %

Naqd al-Fikr ad-Dini 86. van Ess 223.

naqd al-Fikr ad-Dini 82-83.

ibid. 83.

Ernst Cassirer, An Essay on Man. New Haven, London, 1944. Dieses Buch
wurde 1961 von Ihsan Abbas ins Arabische tbersetzt. Ich zitiere die
deutsche Ubersetzung von Wilhelm Krampf, Stuttgart 1960.
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des menschlichen Lebens1). Andererseits enthalte der Mythos, selbst in sei-
ner archaischsten Form,einige Motive, die in einem gewissen Sinne die spa-
2)

ter gelduterten religiGsen Vorstellungen vorwegndhmen=".

Um die positive Funktion des Mythos zu betonen, zitiert al—cA;m Cassirer

wortlich:
Die mythische Welt ist eine dramatische Welt, eine Welt der Hand-
lungen, Krdfte und widerstreitenden Machte. In jeder Naturerschei-
nung sieht der Mythos einen ZusammenstoB dieser Macnte. Die Wahr-
nehmung des im Mythos lebenden Menschen ist immer mit kosmischem
Gefiihl verbunden. Alles, was er wahrnimmt oder fiihlt, ist von ei-
ner eigentiimlichen Atmosphdre umgeben, einer Atmospndre der Freu-
de oder des Schmerzes, der Angst, der Erregung, des Frohlockens
oder der Niedergeschlagenheit. Hier konnen wir nicht von den
“Dingen" als von etwas Totem oder Gleichgiltigem sprechen. Alle
Dinge sind dem Menschen entweder wohlgesinnt oder ihm feindlich,
vertraug)oder unheimlich, verlockend und bezaubernd, abstoBend und
drohend™’.

Bevor die Beziehung zwischen Tragddie und Drama analysiert wird, stellt al-
cA;m die Frage nach dem Sich-Niederwerfen, wie es im Koran dargestellt wird.
Al—CA;ms Anschauung entspricht in diesem Punkt der Auffassung al-Hallagds.
Dieser ist der Auffassung, daB der Befehl Gottes (Amr) zeitlich und er-
schaffen ist, wohingegen sein Wille (Ma$i’a) ewig, zwingend und unabding-
bar sei. Dem letzteren hat Iblis auf jeden Fall zu gehorchen4).

Al—cAzm sieht in dem Argument von Iblis, er sei besser als Adam, da er aus
Feuer gemacht sei, Adam dagegen aus Lehm, ein Relikt aus der alten philo-
sophischen Rangordnung der Elemente5 . Iblis erwdhnt seine Uberlegenheit
nicht aus Selbstilberschatzung, sondern weil er der gottlichen Schopfungs-
ordnung nach tatsachlich einen hoheren Rang hat als der Mensch.

Danach definiert al-CAzm die literarischen Grundlagen der Tragtdie des Sa-
tans, das ist der Widerspruch zwischen dem gottlichen Gebot, dem gottlichen
Willen und der tragischen Hybris des Satans6). Um den genannten Widerspruch
Zu erklédren, schildert al—CAgm zwei Tragodien, die Abrahams und die Anti-

1) Ernst Cassirer, Was ist der Mensch 113 f.

2) ibid. 98-139.

3) ibid. 99; AL-CAzm 85.

4) vgl, H. Ritter, Das Meer der Seele 358.

5) AI-CA;m 92. Giovanni Papini vertritt in seinem Buch "Der Teufel' 1954,
dieéelbe Meinung in bezug auf denselben koranischen Vers. 261.

6) Al-“Azm 97-110.




gones. In der Behandlung der Erzdhlung von Abraham und seinem Sohn nimmt
al—cAgm Bezug auf Soren Kierkegaards Buch Furcht und Zittern1).

In diesem Buch analysiert Kierkegaard die biblische Erzdhlung von Abraham,
der von Gott den Befehl erhdlt, seinen Sohn zu opfernz).

Abraham befindet sich in einer Situation, in der er zwischen seiner ethi-

schen Pflicht, ndmlich seinen Sohn zu lieben, und der religidsen BRLIChE

Gott zu gehorchen, entscheiden muB. Ihm befiehlt Gott, seinen Sohn zu op-

fern, eine Tat, die von der Ethik her betrachtet nichts anderes als Mord
o)
TSl

Wahrend Kierkegaard Abraham bewundert4), weil dieser den tragischen Helden
ibertreffe, kritisiert al—CA;m das glickliche Ende dieser Tragodie, die den
Leser schlieBlich nur oberfldchlich beruhiges).

Das zweite Beispiel al—cAzms ist Antigone, die bekannteste Tragodie des
Sophokles6). Dieses Drama schildert die Begrenzung des irdischen Gesetzes
durcn das gottliche.

Einen dhnlichen tragischen Widerspruch findet al-CAzm in der Geschichte

des Satans. Iblis ist ungehorsam gegeniiber Gott, aber dieser Ungehorsam

ist eigentlich Beweis fiir seine Liebe zu Gott. Hierdurch werden dem Teufel
die typischen Ziige der groRen tragischen Figur verliehen.

In ihm mischen sich Unschuld und SUnde,7§chénheit und HaBlich-
keit, Wahrheit und Irrtum, Gut und Bose’’.

Al-cAzm stellt dann eine Verbindung her zwischen der Tragodie des Satans

und der Tragedy of Alienation und der Tragedy of Fate und sieht in der
Tragodie des Satans beides vertretens)

1) Al—cAzm nennt den Namen des Buches im Arabischen "Al-Hawf wa—l~Qu§caﬁra”.
Er hat es aber vermutlich im Englischen gelesen, da keine arabische Uber-
setzung existiert.

2) Die_islamischen Exegeten sind sich nicht dariiber einig, ob dieser Sohn
Isma ™1 oder Ishag sein sollte. Tabari erwahnt hierzu verschiedene (ber-
lieferungen. Al-Azm entscheidet sich fiir Jjene, die Ishaq vorzieht.
ibid. 98.

3) Kierkegaard, Furcht und Zittern 52 f.

4) Kierkegaard sagt uber Abraham:"Er, der sich selbst verleugnet und sich
fir die Pflicht aufopfert, er gibt das Endliche auf, um das Unendliche
zZu gegreifen.” ibid. 55-56.

5) Al--Azm 99.

6) Al-cgzm bezieht sich hier auf das Buch von Taha fusain, Min al-Adab at-
tamfi11 al-Yunani; Sophokies.

Al-~Azm 103.

8) Als Beispiele fiir die erste Tragodie wurde hier Milton, Dostojewski,
Kafka, al-Hallag und Abli Hayyan at-Tawhidi genannt. Fir die zweite wur-

de 0dipus, Romeo and Juliet genannt.

~!
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Die Hybris ist das zweite Element dieser Tragodie. Al—CAzm unterscheidet
hier zwischen der tragischen Form der Hybris, die Bewunderung abfordere,

und der donquichotesken Uberspanntheit, die nur Mitleid und Spott hervor-
rufe1).

Obwohl der Satan weiB, daR seine Rebellion gegen Gott ihn zu seinem Tode,
zur Hoffnungslosigkeit und zu seiner Vernichtung fiihren wird, andert er
seine hochmiitige Haltung auch nach seiner Tat nicht. Hierin liegt der Un-
terschied zu Adam, sagt al—CAzm; Adam habe eine reuevoll Haltung eingenom-
men, wahrend der Teufel auf seiner Weigerung beharrt habez).

Wichtig sei nur, sagt al-CAzm, daB der tragische Held die LOsung seiner Tra-
godie nicht voraussehen konnte, da sonst letztlich alles eine Komddie wdre.
So erscheint der ewige Fluch Gottes nicht als ewiges Schicksal des Satans,
sondern als Teil seiner Tragddie. Dieses Schicksal muB geheim bleiben, wie
das Schicksal des Sohnes von Abrah5m3). Man kann nur vermuten, behauptet
al-CAgm, dah Gott ihn aufgrund seines Opfers und seiner Geduld belohnen
wird.

Dann argumentiert al-CAgm theologisch, um "The Tragedy of Fate" zu beweisen.
Warum will Gott, daB der Satan als Urheber alles Bésen erscheint, wo er doch
selbst alles erschafft?

AI-CAzm sucht die Antwort in den Eigenschaften Gottes, genauer gesagt in
seiner "Arglist" (Makr).d) Er zitiert einen koranischen Vers, der sagt:Wenn
Gott eine Stadt zugrunde richten wolle, lasse er die Bewohner sUndigen5 , da-
mit er ihnen die Verantwortung zuschreiben kénne. Auf diese Art und Weise
wollte Gott den Satan verdammen und habe ihn deshalb angerhrt6).

Dieser Vortrag bezweckt nicht, Iblis zu rechtfertigen oder seine Leiden zu
illustrieren, wie dies al-Hallag, Ahmad al-Gazall und°Attar im Sinn hatten,
auch wenn al—cA;m ahnliche Gedanken éuBert7). Wahrend die Mystiker die Ge-
schichte des Satans als Wirklichkeit betrachten, begreift aI-CA;m sie als
Mythos.

1) A1-CAzm 108. vgl. van Ess 224.

2) A1-“Azm 109.

3) ibid. 116.

4) s.van Ess 224.

5) vgl. Koran' 17, 16.

6) s.van Ess 204.

7) Ritter, Das Meer der Seele 538 f.




Es ist interessant zu sehen, wie die spekulative Analyse mit den fiystischen
Gedanken in diesem Punkt lbereinstimmt, auch wenn aI—cAgm die Religion als
Basis des Lebens grundsadtzlich ablehnt1)

Die Emigration eines literarischen Stoffes

Ein Uberblick

Der Charakter und das Leben des Georg Faust um (1480-1540), der sich in
Universitdten wie Wittenberg, Erfurt und Ingolstadt aufhielt und die Mode-
wissenschaft seiner Zeit-Medizin, Astrologie und Alchemie- bis zur Schar-
latanerie trieb, ist Gegenstand der Weltliteratur gewordenz)

Am Anfang der literarischen Bearbeitung der Faust-Sage steht das Volksbuch
Historia von Dr. Johan Fausten (1587). Schon 1589, 1599 erfuhr das Volks-
buch in Deutschland Erweiterungen und neue BearbeitungenB). AuBerhalb
Deutschlands war das Drama des englischen Schriftstellers Christopher
Marlowes The tragical History of Doctor Faustus die erste Rezeption die-
ses Stoffes4).

Bis zum Erscheinen von Goethes Faust Teil I (1808), der als entscheidende
Station auf dem Weg des Fauststoffes betrachtet wird, wurde es in vielfdl-
tigen literarischen Werken aufgegriffens).

Flir die Rezeption des Fauststoffes in der arabischen Literatur ist allein
Goethes Drama der Ausgangspunkt. Die Geschichte der Auswanderung dieses li-

1) Wild 209.

2) E. Frenzel, Stoffe der Weltliteratur 208.

3) Gunther Mahal, Mephisto Metamorphosen. Faust Partner als Reprdsentant
literarischer Teufelsgestaltung. 1572. 216-230.

4) ibid. 231-243. s. Lexikon der Weltliteratur 19815 610-11.

5) s. J.W. Smeed. Faust in Literature London. 1675, Herman Resken, Faust.
Eine Einfiihrung. 1972, Elsa Hennings , Unsterblicher Faust, Eine Genea-
legie von Simon Magus bis zum Faust Roman Thomas Mann, 1973. Mahal.
ibid. 209-482.
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terarischen Stoffes in die arabische We1t1), der oft als kennzeichnend fir
die abendlandische Kultur aufgefaBt wurdez>, ist nur schwer zu verfolgen.
Hier wollen wir versuchen, einen Uberblick uber seine Ubernahme und Ent-
wicklung in der arabischen Literatur zu geben.

Der Anfang steht in Zusammenhang mit der frihen Ubersetzungstdtigkeit in
der arabischen Welt und mit deren Rolle fiir die Modernisierung

Die Ubersetzung europdischer wissenschaftlicher und literarischer Werke
setzte in starkerem MaBe erst wédhrend der Herrschaft von Muhammad CAlT in
Agypten (1805-48) ein®

Er begann Studenten nach Europa zu senden, griindete eine groBere Anzahl
Schulen und férderte Presse, Buchdruck und insbesondere die Ubersetzung eu-
ropdischer Fachliteratur. Einer seiner Nachfolger, Isma‘il Pascha (1863-79)
ging in der Europdisierung Agyptens noch einen groBen Schritt weiter. Er-

pflegte zu sagen:

Mein Reig@ ist ein Stiick Europas, obwohl es sich in Afrika
befindet™’.

Durch die zu dieser Zeit einsetzende Auswanderung der geistigen Elite Syri-
ens und des Libanon (meist Christen) nach Agypten nahm dort die Uberset-

1) Uber Faust in der modernen arabischen Literatur schrieb Abdel Ghaffar H.
Mikkawy, Fausts Aufnahme in Agypten. in: Rezeption der deutschen Gegen-
wartsliteratur im Ausland: Hersg.: Dietrich Papenfuss, Jirgen Goring
1976, 183-87. In seinem Aufsatz behandelt er dig Dramen Abu Hadids, Ba-
katirs und Nahwa Hayatin afdal von T.al-Hakim. ~“Isam_Bahay schreibt tber
die selben Werke in seinem Aufsatz: ad-Saitan fi Talat Masrahiyyat. Fusil
4, (1983) 248-264. Mggtafa Maher behandelt in_seinem Aufsatz "Faust Fil
Adab al--Arabl al-MuZasir, die Werke Abu Hadids, Bakatirs und al-Hakims
"“Ahd a¥-Saitan". Fusul 4 (1983) 238-247. Kamal Radwan schreibt in seinem
Aufsatz "Fikrat Faust mundu ~Asr Goethe", dber das Drama Bakatirs Fusul
4 (1983) 230-237. Dieser Aufsatz wurde auf deutsch als 'der Fauststoff
seit Goethe" Hamburg. BurgverlagC 1984 wiederverdffentlicht. Nagi Naguib

chrieb in "Fikr wa Fann" Uber "“Ahd as-Saitan" und die Auffassung al-
Aqgads von Faust. 37 (1982) 17-21. Bemerkenswert, daB die obengenannten
Aufsatze vier oder funf Werke behandeln. Jedoch fehlt grundsdtzlich bei
diesen Aufsitzen die Geschichte der Emigration dieses literarischen Mo-
tives.

2) Frenzel, ibid. 209.

3) s.R.G. Khoury, die Rolle der Ubersetzung in der modernen Renaissance des
arabischen Schrifttums. Dargestellt am Beispiel Agyptens. WI XIII (1971)
1-10. Brugman 215-18. 3 g

4) s. Gamal a3-Sayyal, Tarih at-tardama wal-Haraka at-Tagafiyya fi “Asr
Muhammad “Ali. 1951.

5) Khoury, 3. vgl. Thomas. W. Kramer. Deutsch-agyptische Beziehung in Ver-
gangenheit und Gegenwart (1974) 40-47.




zungstdtigkeit zu1). Unter diesen Leuten befanden sich viele begabte und
wissenschaftlich ausgebildete Ménner, die beriihmte Zeitungen und Zeit-
schriften griindeten. (Yacqﬁb Sarrif AI—Muqtatafz) 1886, Girgl Zaidan, Al-
Hilal 1892%), salim und B¥Gra Tagla Al-anram 1875%.

Das Ubersetzen war in dieser Zeit die Hauptbeschaftigung vieler Gebildeter,
zugleich war es die wichtigste Grundlage der Modernisierungs). An erster
Stelle stehen die zahlreichen Gebiete der Naturwissenschaften, an zweiter
Stelle die BelletristikG). Bei letzterer waren die meisten Ubersetzer kei-
ne ausgebildeten Fachkréfte7).

Man kimmerte sich weder um grammatische und stilistische Feinheiten noch
um Ubersetzungstechniken. Das Original wurde durch die Ubersetzung manch-
mal entstellt oder sogar vollstdndig veréndertB). Das bedeutendste Ergeb-
nis dieser Tatigkeiten war, daR das Tor zu zwei neuen literarischen Gat-
tungen aufgestoRen wurde, zu den Literaturgattungen Drama und Romang),

In der Kairocer Tageszeitung Al-Ahram wurde am 21.10.1903 zum ersten Mal
lber die Auffiihrung des Stiickes Faust durch die Schauspieltruppe der khedi-
vischen Oper und iber Opern wie Aida, Samson und Delila berichtet '’ :
Ahnliche Berichte iiber Faustauffiihrungen finden sich in Al-Mu’ayyad vom

1) Uber ihre Rolle. S.Khoury. ibid. 4, “Abd al-Muhsin Taha Badr, Tatawwur
ar-Riwaya 94 f. a¥-Sayyal, ibid.73-92.

2) s. Dagir. Qamis as-Sahafa al-Lubnaniyya (1858-1974) 270.

3)eibideaat

4) ibid. 77.

5) In der Zeitschrift "al-Mugtataf" wird als Antwort auf die Methode der

Modernisierung der arabischen Poesie folgendes gesagt: "Einige von den

hochbegabten Dichtern unserer Zeit hatten uns um Rat gefragt um die Fes-

seln, welche der arabischen Dichtung angelegt worden waren, zu ldsen.

So rieten wir ihnen, die Dichtung von Homer, Milton und anderer heraus-

ragender Poeten zu iibersetzen und sie befolgten diesen Rat. Wenn es ih-

nen gelingt, diese Dichtung im Arabischen nachzuempfinden, ohns dapR

etwas von der dichterischen Qualitdt verloren geht, so sehen unsere Lj-

teraten darin etwas, was ihre Ansicht iiber Dichtung und Dichter verin-

dert, und sie verlassen den Weg, welchen sie bis heute verfolgt haben

und eifern der europdischen Methode nach." ibid. 1892. 150-151.

Khoury, ibid. 4.

Brugman, ibid. 217, Khoury, ibid. 9.

Khoury, ibid. 9 vgl. M.Y.Nagm, ibid. 33.

Nadm, ibid. 34-36.

Ramsis “Awad, MawsiCat al-Masrah al-Misri al-Bibliografiyya 1900-1930.

54.

O WO~
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8.11.1906 und 30.10.19071). Al-Basir schreibt am 5.3.1968, daB die Schau-
spieltruppe der griechischen Oper Faust auffiihren werdez). Insgesamt wurde
das Faust-Drama zwischen 1903-1924 in Agypten neun Mal aufgefﬂhrtS).

Es ist wichtig zu bemerken, daR Faust stets mit einer europdischen Schau-
spieltruppe und fast immer in der khedivischen Oper fir Europder und fir die
einheimische, mit europdischen Sprachen und Kultur vertraute Oberschicht auf-
gefiihrt wurde.

Dagegen wurden andere Dramen mit einer Satansgestalt von dgyptischen Schau-
spieltruppen fast immer auBerhalb der Oper aufgefuhrt4), auch wenn die Dramen
aus anderen Sprachen ins Arabische ibertragen worden waren.

Der Inhalt des Faust aber blieb fiir die Allgemeinheit bis etwa 1909 unbe-

5), der seine neue Zeit-

kannt, als der libanesische Ubersetzer Tanyus CAbduh
schrift Ar-Rawi in Kairo im gleichen Jahre) griindete, das Stiick ins Arabi-
sche ubertrug7j.

Tanyus lbertrug etwa 6008) belletristische Werke aus dem Franzdsischen ins
Arabische. Seine Ubersetzungen waren typische Beispiele fir die Ubersetzungs-
qualitdten dieser Epocheg). Mit Recht wurde bemerkt:

The choice of the works to be translated was apparently made haphazardly,
Iia1'S diffégult to disvover any criteria that may have determined the
selection ~’.

Unter den arabischen Literaturwissenschaftlern beschdftigte sich RUNT al-
Halidi'") (Jerusalem 1864 - Istanbul 6.8.1913) etwa zur gleichen Zeit mit
Faust. Sein Werk Tarih al-Adab CInd al-ifrang wal-CArab wa Victor Hugo, ist
vielieicht das erste arabische Buch, welches sich gleichermaBen mit arabi-
scher und europdischer Literaturgeschichte beschaftigt. Al-Halidi, der an
der Sorbone und an der Ecole des Sciences Politiques studierte, schrieb sein

1) ilbid= e

2) ibid. 142.

Bl il 5 i e 37428 5 bR e BT 20958 3208

4) ibid. 6073, 6075, 6077, 6129, 8550, 13445.

5) vgl. Brockelman GAL III S. 269. .

6) M.Y. Nagm, Al-Qissa fil-Adab al--Arabl al-Hadit 21.

7) “Umar ad-Dasuqi, Fil-adab al-Hadit I, 463.

8) Mustafa Maher, Die Ubersetzungstdtigkeit ibid. 300.

9) s. die schlechte Bewertung des libanesischen Schriftstellers Karam Mulhim
Karam der Ubersetzung von Tanyus. Nagm. ibid. 32-33.

10) Brugman, ibid. 215. e 1

11) Uber sein Leben s.Nasir ad-Din al-Asad, Al-Ittigahat al-Adabiyya al-Hadita

fi Filastin wal-Urdunn(1957) 31-32 Dagir, Masadir 2, 333-35.




164

Buch wdhrend seines Aufenthaltes in Frankreich als Konsul des Osmanischen
Reiches und verdffentlichte es zunichst in Form einer Serie im Rahmen der
Zeitschrift Al-Hilal unter dem Pseudonym aI—MaqdisT1). Darin versucht er,
die Entwicklung der arabischen Literatur darzustellen und sie mit der Welt-
literatur, besonders mit der franzdésischen, zu verbindenz).

Faust wird in seinem Buch in verschiedenen Zusammenhangen erwéhnt3). Nach-
dem al-Halidi zwischen Symbolismus und Romantik unterschieden und Faust der
letzten Strémung zugeordnet hat, erwdhnt er, daB Faust auf den Bithnen Istan-
buls, Izmirs, Agyptens und Europas aufgefiihrt wurde.4) Er fabt das Drama wie
folgt zusammen:

Das erste, was man sieht, wenn der Vorhang aufgeht, ist ein wiirde-
voller Greis, der auf einem Stuhl in einem Studierzimmer sitzt;
vor ihm steht ein Tisch, auf dem Biicher, Hefte, Stifte und Tinten-
fdsser angehduft sind. Er denkt iiber sein Ende und seine Zuflucht
nach und blg}tert im Lichte der Lampe in den Biichern, die Gabir
und Maslama™’ Uber Magie und Chemie geschrieben haben. Er sehnt
sich nach den Tagen seiner Jugend und Kindheit und sagt:"Wenn

das Wissen des Menschen weder nug;t noch anspornt, so ist es ein
Verlust fir die Wissenschaftler"®’.

Als kurz vor seinem Tod den Saih die Verzweiflung Ubermannt, fli-
stert in sein Ohr “dey)EinflUsterer, der den Menschen (bose Ge-
danken) einfliistert,"’’ und reizt ihn dazu, den Satan zu sich zu
rufen und ihn zu beschwdren. Durch die Geheimnisse der Beschwo-
rung und die Eigenschaften der Talismane erscheint der Trdger

des Namens und des erflehten Willens. Er ist ein Diener aus dem
Paradies und lehrt ihn, "was auf die beiden Engel in Babel ,Harut
und Marut (vom Himmel) herabgesandt worden war und sie unterwie-
sen niemanden (in der Zauberei) ohne zu sagen: wir sind nur8§ine
Versuchung (fir die Menschen), werde darum nicht unglaubig"®’

So sprach der Diener zum Saih und er verkauft das denseits um

die Welt und handelt Verirrung fiir Rechtleitung ein. Er lernt

von ihm, was Jugend und Reichtum zuriickbringt. Vielleicht ist
dies mittels eines Elixiers moglich, zu dessen Eigenschaften es
gehort, die Jugend zuriickzubringen und die Elemente in Gold Zu

1) Dagir: ibid. 334. k e

2) s.Ha$im Yagi, flarakat an-Naqd al-Adabi al-Hadit fi filastin (1973) 36-43.

3) al-Halidi, Térih, 1904, 129,153,

4) ibid. 132. 5

5) Zwei arabische Alchemisten. Al-Halidi verfaBte ein Buch iiber die arabi-
sche Alchemie: s.al-Asad. ibid. 32.

6) Dies ist ein Vers des abbasidischen Dichters al-MaCarrT,Lusz mala
yalzam 53.

7) vgl. Koran 114, 4-6.

) vgl. Koran 2, 102 und iber die Geschichte der zwei Engel s. EI II
(1927) 289.




verwandeln, wie die Vorfahren es behauptet haben.

Der Saih Faust gibt sich der Lust hin und versinkt in Glick und
liebt ein Madchen, welches Margarethe heiBt. Er verfihrt sie,
trennt sie von ihrer Mutter durch seinen Zauber und gewinnt ihr
Herz durch Edelsteine und Perlen. So verfihrt sie der Teufel, so
daB s%§ den Fluch Gottes, der Engel und aller Menschen ver-
dient ‘.

Der Bruder Margarethes erziirnt wegen der Unzucht seiner Schwester.
Er lauert ihrem Liebhaber auf, duelliert sich mit ihm mit den
Schwert und wird durch einen versteckten Hieb jenes ddmonischen
Dieners, der Faust begleitet, getdtet. Margarethe schdmt sich
dieser Schande und wird wahnsinnig. Darauf totet sie ihr Kind,
welches Faust mit ihr gezeugt hat. Der Herrscher des Landes er-
greift sie wegen ihres Vergehens und wirft sie ins Gefédngnis.
Ihr Liebhaber kommt zu ihr, um zur Flucht zu verhelfen. Dies

ist die schlimmste Stunde in ihrem Leben, als in ihrem Herzen
die Elemente der Liebe und der Reue ringen. Doch findet sie
keine Zuflucht auBer bei Gottes Gnade, die alles umfaBt. Sie
wendet das Gesicht von ihrem Liebhaber ab und bereut aufrigg—
tig. Gott vergibt, was vorher und nachher an Stinde geschah

und ruft sie aus dem Leben ab. Tot fallt sie zu Boden. Ihre
ewige, vernunftbegabte Seele geht in die Welt der Geister ein,
in der Form einer Taube, welche Ibn Sina (428/1037) beschreibt:
"Sie sinkt auf dig? herab vom hochsten Ort, eine Taube voller
Stolz und Tugend">~’.

Am Ende des Abends teilt sich der Vorhang des Theaters und es
erscheint Margarethe mit dem schonsten Schamuck und der schon-
sten Kleidung im obersten Himmel neben ihren Schwestern, die

die Engel umgeben. Faust blickt zu ihr auf und die Trdnen flie-
Ren aus seinen Augen. Man streitet iber Faust, eine Gruppe sagt,
er gehore zu den Verdammten und sein Platz sei am tiefsten Grund
der Holle, eine andere Gruppe aber meint, er sei als Mensch der
Liebe gestorben und zu Gott zurilickgekehrt und Gott habe ihm ver-
geben und Gott ist gnadig und vergibt alle Siinden.

"Und wenn diejenigen, die an unsere Zeichen glauben, zu dir kom-
men,dann sag: Heil(salam) sei Uber euch! Euer Herr hat sich (den
Glaubigen gegeniiber?) zur Barmherzigkeit verpflichtet. Wenn /dem-
nacn) einer von euch in Unwissenheit Boses tut und dann spdter
umkehrt und sich bessert (findet er Gnade). Gott ist barmherzig
und bereit zu vergeben. So setzen wir euch die Verse auseinag?er.
Und der Weg der Siinde soll (auf diese Weise) deutlich werden™’.

In dieser Zusammenfassung erwahnt al-Halidi die wesentlichen Ereignisse des
Dramas (z.B. der Pakt, die Abtreibung Margarethes). Der Stoff wird allerdings

1) Anspielung auf die Sure 3, 87.

2) Anspielung auf die Sure 48, 2. o 3 g Al

3) Ein Vers des beriihmten Philosophen Ibn Sina. s.Ibn Abl Usaybi~a, ~Uyun
al-Anba’fi Tabaqat al-Atibba> 3, 15.

4) Koran 6, 54-55.
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aus islamisch-arabischer Perspektive betrachtet.

Faust wird zundchst mit zwei arabischen Alchemisten Cabir bin Hayy5n1),
(gest. 200/815) und Abl Maslama al—MathTz) (gest. 398/1008) in Verbindung
gesetzt. Die Wiedergabe des erdéffnenden Monologs von Faust geschieht mittels
eines Verses von al-Ma‘arri. Den Mephisto charakterisieren die koranischen
Worte "al-Waswas al-Hannas". Das Schema des Paktes wird durch Hardt und Mi-
rut, die beiden Engel, die in Babel Zauberei lehrten und deswegen von Gott
bestraft wurden, dem arabischen Leser vorgestellt.

Sowohl die Reue Margarethes als auch das Ende von Faust werden mit den Para-
metern islamischer Theologie betrachtet.

Somit gliedert al-Halidi Goethes Faust nahtlos in die arabisch-islamische
Vorstellung ein. Er steht damit am Anfang einer Bewegung, die sich um das
Verstdndnis europdischer Literatur im Rahmen islamischer Kultur bemiiht.
Obwohl diese Zusammenfassung in einer bekannten Zeitschrift wie Al-Hilal er-
schien, blieb der Inhalt des Stiickes dem allgemeinen Publikum unbekannt.

So sieht sich ein wichtiges Mitglied der ﬂgg£§§§hw§l;ﬂggigg,3 namlich
Mahmud Tahir La¢in?) (1894-1954) gezwungen, den Namen Mephistopheles zu er-
kldren, bevor er seine Kurzgeschichte erzahlt:

Ich mochte zu allererst, daB niemand etwas falsch versteht und
glaubt, daB Mephistopheles der Name einer Kneipe im Viertel as-
Sayyida Zainab, Vermittler an der alexandrinischen Bérse oder
ein Arzt, der in einige Dorfer des Landes herumreist, ist. Der
Name Mephisto ist ein anderer Name des Teufel, des Schufts
(Hirsiz), der sich weigerte, seine Hochndsigkeit §§ ziigeln, um
sich vor unserem verehrten Vater (Adam) zu beugen®’.

Die Kurzgeschichte Mephistopheles, die von der doppelten Moral eines religi-
osen islamischen Wiirdentrdgers handelt, welcher in einem armen Viertel Kai-
ros lebt, hat keinerlei inhaltliche Verbindung zur Mephistopheles~Figur bei
Faust. Zwar meint ein dgyptischer Kritikers), daB der Verfasser eine Pa-
rallele zwischen Mephisto und dem Saih ziehen méchte. Jedoch fiir den Leser

) Sezgin GAS IV (1971) 132 f.

) Sezgin, ibid. 295.

) Uber diese Schule s. Brugman 249-263.

) ibid. 252-54 Dagir, Masadir 3, 1111-1112.

) s.La¥in, Subriyat an-Nay 1926, 141-142. Diese Kurzgeschichte wurde .n al-
agr. 30.1.1925 abgedruckt. s. S.H: an-Nassag, al-Qissa al-Misriyya 39S.

6) “Abbas Hadr, Al-Qissa al-Qasira fii Misr 233.

1
2
3
4
5
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jener Zeit (1925) konnte dieser Zusammenhang nicht unbedingt deutlich werden.
Vielmehr ist die Erkldrung fiir dieses scheinbare Nebeneinanderstehen von
Vorwort und Inhalt der Geschichte im Charakter der modernen Schule zu su-
chen, die die Harmonisierung zwischen nationaler und europdischer Literatur
anstrebte; es ist ein Beispiel ihrer anfanglichen MiBerfolge bei dem Ver-
such, europdische Stoffe und einheimische Inhalte zu vereinigen.

Vier Jahre nach der Veroffentlichung dieser Kurzgeschichte wurde Goethes
Faust von dem Geographieprofessor Muhammad CAwaq Muhammad1) (1895-1972) 1ins
Arabische lbertragen. CAwaq hatte in England promoviert und wahrend seiner
vierjahrigen Gefangenschaft in Malta Deutsch gelernt2 . Nach Taha Husain,

der das Vorwort dieser Ubersetzung schrieb, beherrschte CAwaq Englisch und
Deutsgh, hatte gute Franzdsischkenntnisse und verstand Tirkisch und Per-
sischd). Im Vorwort bestdtigt Husain die Genauigkeit der Ubersetzung aus

dem Deutschen, nicht aus einer Drittsprache4 . Durch diese Ubersetzung und
das Lob Taha Husains wurde der Inhalt des Stiickes dem arabischen Leser be-
kannt. Bemerkenswert ist, daR Mephistopheles mit Iblis im Arabischen wieder-
gegeben wird. Dies ist mit ein Grund dafiir, daB trotz hdufiger Wiederkehr der
Figur des Mephisto sein Name in der modernen arabischen Literatur kaum anzu-
treffen ist, seine Eigenschaften und Fahigkeiten werden auf den islamischen
Satan ibertragen.

Die Betracntung von Faust und der deutschen Literatur generell5)
der modernen arabischen Literatur unter dem EinfluB zweier Schulen, der An-
hénger der franzosischen und der Anhdnger der englischen Literatur, die je-
weils ein verschiedenes Bild von der deutschen Literatur hatten.

Die franzosische Gruppe, zu deren Wortfihrern Taha Husain gehdrte, orien-
tierte sich hauptsdchlich an der romantischen Literatur, ausgehend von der
bis dahin einzigen bemerkenswerten Ubersetzung von Goethes Werther, die je-

stand in

1) tber sein Lgben und seine wissenschaftliche Tatigkeit s.Magallat Maém§
al-Luga al--Arabiyya. 3 (1972) 245 f. ‘

2) M. Ahmad Sulayman,Ta’ bin “Awad. Madallat Mayma& al-Luga al--Arabiyya 30,
(1972) 248. Warum er Deutsch lernte wird nicht tiberliefert. Jedoch ist
es denkbar, daB er als Gefangener der britischen Kolonialherren nach der
Revolution von 1919 sich mit Absicht der Sprache jener europdischen Macht
zuwandte, die im Nahen Osten unbelastet von kolonialistischen Expansions-
versuchen war. o

3) Das Vorwort von Faust-Ubersetzung, vgl.Maher: Die Ubersetzungstatigkeit
vom Deutschen ins Arabische im 20.Jahrhundert 303.

4) ibid. 303.

5) Gibb, Studies on the Civilization of Islam 280-83.




doch auf einer franzésischen Ubertragung fuBt1).

Dagegen orientierten sich die Anhanger der englischen Richtung um al-CAqqéd,

an Kant, Schopenhauer, Nietzsche und Goethez)

Fir die Diwan-Gruppe war Goethe ein Vorbild3). AI—CAqqéd galt als Anhdnger

und Verehrer der angelsdchsischen Kultur und war sogar dem Vorwurf ausge-
setzt, Spion fir England zu sein. Daher verdffentlichte er 1942 das Buch
Hitler fi-1-Mizan, (Hitler auf der Waagschale) in dem er sich hauptsichlich
auf englische Quellen stutzte4)

Als Symbol der deutschen und abendlandischen Kultur Jedoch verherrlicht al-
Aqqad Goethe, wie es in seinem Buch Abqarlyat Goethe deutlich w1rd5> (In
der zweiten Auflage formuliert er den Titel ohne begeisterten Unterton als
Tidkar Goethe (Erinnerung an Goethe)s)

Fiir cAbdarrahmén §ukr?7), stellt Goethe das Idealbild eines umfassend gebil-

deten Intellektuellen dar. Sukri bringt ihn mit dem Azhariten Husain al-

Marsaf18) in Verblndung der die erste umfangreiche arablsche Literaturkri-

tik verfalt hat. Abdarrahman Sidqi, der Schiiler al- Aqqads der ihm am

nachsten stand, untersuchte Goethes Bild vom Islam9

Es ist festzustellen, daB alle hier zu besprechenden Literaten, die sich mit

Faust peschdftigen, mit Ausnahme Taufigq al-Hakims, der englischen Kultur

nahe standen.

AuBerhalb Agyptens war Emir Sakib Arslan

der Goethe in seinen Gedichten erwihnte.

Aus AnlaB des &gyptischen Nationalkongresses vom 19.2. 1926, auf dem Ahmad

an'®) (1869-1946) wohl der erste Poet,

Sauqi, wie aus der Zeltung As-Siyasa vom 20.2.1926 hervorgeht, zum Amir a¥-
§u ara *gekiirt wurde ), schrieb Arslan Verse zum Lob der Dichtung §auq1s:

Brugman , ibid. 384.
Gibb ibid. 284 f.
) grugman 414 12055182,

Amir al--Aqgad, Lamahat Maghila min Hayat al- Aqqad Beirut 1968, 153 f
Brockelpann, GAL S.III 152.
Tidkar Biti (Goethe) Kairo. 1981.
Gurab, ‘Abdarahman Sukri 53, 224, 228.
iber ihn: Dagir, Masadir 3 (1972) 1188-1190.
s. Al-Afkar wal-Funun. Auswahl aus Fikrun wa Fann. Heft 1-6 (1963-1.65)
34-45,
uber sein Leben s.Jasmin Kotting: Die Stérke der Europder und die Schwa-
che des Islams in der Sicht des Chekib Arslan, M.A. Bonn (1982) 32-47.
11) s. MSOS XXXI. (1928) 115.
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Shakespeare weint aus Sehnsucht ihr gaeichzukommen und Goethe
ist neiderfiillt ob ihrer Erhabenheit ‘.

Mit Recht bemerkt Kampffmeyer, daR Arslan "der erste innerhalb der arabischen
Literatur" ist, "der da, wo es sich um DichtergrdBen handelt, neben anderen,
wie hier Shakespeare, Goethe - und nicht Victor Hugo - genannt wirdz).
Arslans Bekanntschaft mit Goethe begann 1917, als er auf einer ReiseB) mit
politischem Auftrag in Deutschland, in Frankfurt das Goethehaus besuchte, wo
er folgende Verse im Gastebuch verewigte:

Sobald mir gesagt wurde, digs sei Goethes Haus, besuchte
ich es. Denn es ist eine Ka ba fir die Dichter.

Dieser ist der Flrst der Dichter, bei einem Stamm.
Durch ihn bringt die Zeit hervorragende Werke hervor.
In seinem Tor neigte ich den Kopf meines poetischen
Talents.

Wie oft sah denen Schwelle Kniefdlle!

Wenn er nicht von meiner Familie oder meinem Zweig war,
so sind doch die Menschen

durch die Literatur eine Nation,

auch wenn uns eine Verwandtschaft fehlt.

So verbindet uns die Literatur, 4)

der wir den Rang des Vaters einrdumen™’.

Dieses Gedicht, welches Goethes Dichtkunst mit Begriffen aus der Mufahara-
Poesie beschreibt, z.B. das Goethehaus als ka‘ba der Dichter, auf deren
Schwelle man die Prosternation vollzieht, und Goethe als Dichterfiirst eines
Stammes, ist ein friiher Beleg fir die Versuche,Goethe und spater auch Faust

in den islamischen Kulturkreis zu integrieren.

Die Suche nach nationaler Identitét

1945 verdffentlichte der &gyptische Schriftsteller Muhammad Farid Abu Hadids)

(1893-1967) sein Drama Abd a§—§aitén6) (der Knecht des Satans), welches

1pildeE158%

IhTdes 4585

s.Sakib Arslan: Sirah Qétiyya. 1969, 221 f. und Werner Ende und Peter
Heine: al-Wataniyln al--Arab wa Nadatuhum as-Siyasi was-Sahafi fI Almanya
Hatta Nihayat al-Harb al-“Alamiyya al-Ula. Al-Magallah at-Tarihiyya al-
Misriyya. (1982) 200-214.

1
2
3

4) Kampffmeyer, MSOS XXXI 2 (1926) 257. ;i
5) Uber éein Leben s.grugman, 310-13. Sakkit, 48 A.H. az-Zayyat, Magallat
Magdma~ al-Luga al-~Arabiyya; 23 (1968) 115-25. Dawwara, A%rat Udaba’

_ Yatahaddatin 1266142.
6) Kairo, Dar al-Ma~arif.
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er schon 1929 verfaBt hatte1).

Berthmt wurde AbU Hadids Name zum einen durch eine Anzahl von historischen
Romanen, die einige wichtige Personlichkeiten der arabischen Geschichte
schildernz), zum anderen durch die Verwendung des Blankverses sowohl in sei-
nen eigenen als auch in den von ihm iibersetzten europdischen Dramen3).

In seinen historischen Romanen beschrinkt er sich im Gegensatz zu Nagib
Mahfﬂ; nicht auf Agypten und seine Geschichte4). Abgesehen von seinem ersten
historischen Roman Ibnat al-Mamluk, 19265), der von Auseinandersetzungen zwi-
schen Muhammed “Ali und den Mamluken 1804-7 handelt, stellt er vorislami-
sche Charaktere dar, wie al-Muhalhil 6), Imru’ I—Qais7>, Zenobias),CAntarag)
und Saif b.di Yazan'Y).

Schon die Wahl dieser altarabischen Helden 14Rt den Schluf zu, daB Abu Hadid
seine eigenen Ideen auf seine Romanfiguren zu projizieren wiinschte. Er be-
trachtet z.8. “Antara und Saif aus der Perspektive des Nationalismus als
Helden, "welche die Bemiihungen der arabischen Befreiung von ihren Tyrannen"
verkdrpern11).

Abu Hadid beschadftigt sich mit Europa, seiner Literatur und Zivilisation12).
Er war, wie auch andere arabische Autoren13), der Meinung, daB die Frage der
nationalen Identitdt der modernen Araber von Europa als zivilisatorisch und
kolonialistisch wirkender Faktor untrennbar sei. Auf der einen Seite kriti-
sierte er die blinde Nachahmung Europas, die zu einer Identitdtskrise fiihrte,
auf der anderen Seite setzte er sich mit der europdischen Literatur anhand
von zwei Werken, namlich Die Leiden des jungen Werthers und Faust auseinan-

der.

1) I.1sma“i1 , Qadiya al-Insan 200.

2) vgl. Sakkit 46-59.

3) vgl. Moreh, 143 f.

4) vgl. Somekh, 60-64.

5) Gibb, Studies in the Civilisation of Islam 300 GAL  S.III, 227,Sakkiit
48-52.

6) Brugman ibid. 317.

7) ibid. 319.

8) ibid. 317.

9 bid S 307

10 1bid S 817

11) Dawwara ibid. 133.

12) Die Ausbildung von Abl Hadid, Absolvent des "Teachers Training College"

lieB ihn sowohl Arabisch als auch Englisch (wie al-Mazini und Sukri in
der Diwan-Gruppe) beherrschen. vgl. az-Zayyat. ibid. 119. auch Ali B.Jad:
Form and Technique in the Egyptian Novel (1983) 218.

13) vgl. H. Sharabi, Arab intellectuals and the West 129-36.
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Sein erster Roman Saha’if min hayat aw Mudakkirat al-marhum Muhammad, 19241),
ist vielleicht die erste Rezeption des Werthers, der 1520 von seinem Freund

Ahmad Hasan az-Zayyat ins Arabische lbersetzt wurde.

Die Niederschrift von GAbd aé—éaitén, in dem Toboz, die Hauptfigur, einen
Pakt mit Ahriman (die persische Benennung des Satans oder das Prinzip des Bo-
sen in der Religion von Zarathustra) schlieﬁtz), entstand nachdem Abl Hadid
Goethes Faust in der Ubersetzung von Muhammad CAwaq Muhammad, 1929, gelesen
hatte3).

Es ist nicht schwer, den EinfluB von Faust auf den Handlungsverlauf, die Fi-
guren und das Thema des Dramas zu erkennen. AbU Hadid versucht am Anfang des
Werkes den Satanspakt zwischen Mensch und Satan islamisch zu rechtfertigen.
So zitiert er den koranischen Vers:

Wenn einer von der Mahnung des Barmherzigen nichts wissen will,
bestellen wir fir ihn einen Satan, der ihm dann ein unzertrenn-
licher Geselle ist. Die Satane halten die Menschen (die sich von
ihnen verfiihren lassen) vom (rechten) Wege ab. Dabei meinen sie,
sie seien rechtgeleitet. Wenn er dann schlieBlich zu uns kommt
(und die Folge der Verfiihrung vor Augen hat), sagt er (zu ihm),
oh, wdrest du mir4g0ch so fern, wie der Westen dem Osten. Ein
schlimmer Geselle ‘.

Dieses Zitat und auch schon der Titel rufen jedoch bei dem Leser falsche
Vorstellungen iiber das Drama hervor, als ob es religidse Fragen wie Glau-
ben und Atheismus behandele. Sein Inhalt ist aber ein anderer. Die Ausgangs-

1) s. A. al-Gundi, Tatawur at-Targama. ibid. 93. -
In einem Brief an seinen Freund A.H. az-Zayyat erkldrt Abu Hadid seine
Meinung iiber die "Krise" der Lehrpldne in Agypten: "Es hat mich immer
geschmerzt, den Heranwachsenden zu sehen, der aus England oder Frankreich
zuriickgekehrt ist und immer in einer seltsamen Gestalt erscheint, von
der er behauptet, daB sie ein Zeichen der Zivilisation sei, die er vom
Westen genommen hat (...). Wir finden in den geisteswissenschaftlichen
Erziehungsprogrammen, die die nationale Kultur formen, keine Spuren der
agyptischen Identitat. Denn derjenige, der den Plan fir Geschichte aus-
arbeitet, ist einer von den Hohlkopfen, die die Geschichte Europas stu-
diert und von da mitgebracht haben, was sie fiir gut halten. Das Ergebnis
davon ist, daB, wenn man die Programme der geisteswissenschaftlichen Ab-
teilung im Bereich "Geschichte" betrachtet, es erscheint, als sdahe man
einige der Programme Frankreichs oder Englands, bzw. eine Mischung aus
beiden. Aber Agypten ist daran unbeteiligt. Wie schade!"
Magallat MagmaC. ibid. 118.

2) Grungrip der_iranischen Philologie 2 (1904) 647f.

3) Isma-il, Qadaya l-Insan 200.

4) Koran 43, 36-39.




situation des Dramas ist die gleiche wie bei Goethes Faust. Der Anfangsmo-
nolog zeigt Toboz in einem einfachen Studierzimmer voll Unzufriedenheit iber
sein Leben, seine Armut und seine Entbehrungen.

Im Gegensatz zu Faust erscheint Toboz als ein gutaussehender junger Mann,
der unter groBer Armut zu leiden hat. Schon hier weicht der Verfasser von
Faust ab. Denn es ist die Armut und nicht das Alter, die als Hindernis zwi-
schen Toboz und den erstrebten Geniissen steht1).

Zu Toboz kommt sein Freund Kildi, der seit fiinf Jahren in Faran lebt, um ihm
mitzuteilen, daB er sich mit Sadi verlobt habe, und um‘ihn zu iiberreden, Bo-
ranya, wo Toboz wohnt, zu verlassen und ihn nach Faran zu begleitenz).

Durch die Diskussion zwischen Toboz und Kildi erfahren wir, daB ihr gemein-
samer Freund Qadri, der geniale Ingenieur, die Tochter eines reichen Mannes
Qaison Bek liebt, sie aber wegen des Klassenunterschiedes nicht heiraten
kann3 - Nach einiger Zeit kommt Sadi und versucht ebenfalls Toboz zu iiberre-
den, Boranya zu verlassen und mit ihr und ihrem Verlobten nach Faran zu fah-
ren.

Um Toboz umzustimmen, bemerkt Sadi, daB sie seinen neuesten Roman, der neue
Faust, gelesen habe:

Es ist ein groRartiger Roman. Ich glaube, daB der "neue Faust" nicht
geringer als der alte Faust,4§ie Geschichte (!) Goethes ist. Dies ist
mit einem Wort meine Meinung™’.

Fiir Toboz ist die Begegnung mit Kildi und Sadi der wesentliche AnstoR zum
groBen inneren Konflikt. Er bemerkt, wie glicklich sie leben, und wie iso-
liert und hart sein Leben ist. Die Konfrontation mit dem eigenen Ich fiihrt
zum Selbstmordversuch. Nachdem Kildi und seine Verlobte sein Haus verlassen
haben, holt Toboz seine Pistole, um Selbstmord zu begehen. In diesem Augen-
blick kommt ein Mann, der ihn und seine drei Biicher: Der neue Faust, Das

verlorene Elixier und Die Wege der Konfessionen kennt, und sich als Ahriman
vorstellt5).

Im laufe der Diskussion mit Toboz zeigt sich Ahriman als Engel der Rettung,
der einen groBen Schriftsteller von seiner Isolation, von Armut und Selbst-

1) “Abd a%-%aitin 6.
2) ibid. 8.

3) ibid. 15.

4)

ibid. 20. Hier wird der Begriff Qissa genannt. Zu dieser Zeit gab es keine
genaue Verwendung der Begriffe: Masrahiyya, Riwaya, Qissa.
5) ibid. 25-29.
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mord bewahren kann. Ahriman versucht zundchst, Toboz zu liberzeugen, daB die
Ursache fiir sein gestortes Verhdltnis zur Gesellschaft nicht in seinem Cha-
rakter, sondern in seiner Armut liege. Damit mochte er die Idee der Zusam-
menarbeit zwischen ihnen beiden akzeptabel machen.

Zu Beginn der Diskussion kritisiert er die Menschen, da sie nur oberfldch-
lich seien. (Sie kennen nur Namen und verehren sie)1). Aber um die Gefahr,
nicht akzeptiert zu werden, zu vermeiden, nennt er sich Ahriman. Dann er-
klirt er Toboz, wie er das bestehende System der Welt sieht:

In dieser Welt gibt es zwei Gruppen; eine genieBt und gewinnt,
amisiert sich und herrscht; kurzgesagt, sie stellt die Reiter,
und die andere Gruppe (ergdnzt Toboz) wird beraubt, sie schei-
tert, leidet und wird unterdriickt. Kurzgesagt, sie bildet die
Reittiere2).

Wihrend dieser verfiihrerischen Beschreibung, fragt Toboz nach der Identitdt
Ahrimans. Dieser benutzt die Gelegenheit und sagt:

S.:Ich bin der Satan, wenn dich dies zufriedenstellt; das sage
ich Dir ganz offen.

T.:Der Satan! Die Legende des Satans ist zu Ende. Immer bleibt-
der Satan den Menschen unsichtbar.

S.:(Lachend) Wir sind in der Epoche der Demokratie. Der Satan
ist ein Demokrat geworg?n. Es hdlt ihn nichts davon ab,
sichtbar zu erscheinen®’.

Ahriman erscheint Toboz, um ihm einen Faust-Pakt anzubieten, der sich jedoch
von diesem in einem Punkt unterscheidet.

Ahriman: Ich mbchte einen anderen VertragsabschluB, einen klaren
AbschluR. Ich will, daR Du mit mir tber den Verkauf Deiner
Seele an mich einig wirst.

Toboz:

(schreiend) 1Ich soll meine Seele verkaufen? Meine Seele an den Satan

verkaufen?

- Sei nicht wiitend! Schrei nicht so! Unsere Zeit mag die Offenheit.
Jede Sache hat ihren Wert und jeder Mann hat seinen Preis. Du bist
ein verniinftiger Mann. Uberlege, was ich sage! Bedenke es! Ist es
nicht wahr!

- Ich bitte Dich, hinauszugehen!

- Sei nicht zornig! Ich will nicht, daB Du mein Sklave wirst. Ich will
nur, daB Du mein Mitarbeiter und Verbilindeter wirst.

- Oh! Dein Mitarbeiter und Verbiindeter. Das ist etwas anderes.

- Ja. Du wirst Dich meinem Wunsch nicht widersetzen.

- Natiirlich gemaB eines Vertrages. Dies ist ein Bindnis, ein
Beistand auf gleicher Ebene. 4)

- Du bist klug! Ausgezeichnet. Abgemacht!

1) ibid. 25.
2)1bidl 32
3) ibid. 36.
4) ibid. 39-40.
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Gern akzeptiert Toboz die Interpretation Ahrimans. Der Pakt wird besiegelt,
indem der Satan einen Stempel Sklave Satans auf eine kleine Wunde an Toboz
Handwurzel drUckt1).

Wahrend des zweiten Aktes entwickelt sich Toboz zum reichsten Mann im Land.
Ahriman lehrt Toboz, wie man durch Schmuck Frauen verfiihren und Ménner durch
Auszeichnungen seinem Willen gefligig machen kann. Der Satan spottet hier iiber
die Menschen und leitet aus deren Unterlegenheit, wie schon der Teufel Adam
gegenlber, die Uberlegenheit des Satans ab.

Der Mensch! Der Ton, der verdorbene Lehm, der stinkende Schlamm.
Ich, der aus dem strahlenden Feuer ésamme, ich, der Vertriebene,
ich, der Verfluchte, ich, der Satan®’.

Auf einem Fest in Toboz' SchloB versammeln sich viele reiche Leute (Karawan
Pascha, Madam Karawan, Nodar und Hami und andere Giste). Diese Leute vertre-
ten, wie Ahriman sagt,

die Oberschicht Boranyas, bedeutender Personlichkeiten, die
Elite in Boranya, die Leute,B?ie das Geld, den Ruhm, das Ver-
mogen, die Erhabenheit haben®’.

Der Verfasser betont hier die Gleichgliltigkeit der Masse. Das Volk auBerhalb
des Schlosses wiederholt immer:

Es lebe Toboz Pascha! Es lebe der groBe wohltdtige TobozA).
Die Ackerbauer und die Handwerker sind arbeitslos geworden und sitzen an
Toboz' Tor, warten auf das, was ihnen zum Essen gegeben wird. Unter dem Volk
gibt es aber einiges Gesindel, so wird es von Ahriman beschrieben,

das noch im Lenm und im 0l arbeitet, seinen Kopf erhebt und mgi—
nen (Ahrimans) Willen herausfordert. Das akzeptiere ich nicht

Zundenen, die Toboz widersprechen, gehdren Qaisin Bek, Galib Bek. (Sie haben
noch den osmanischen Titel Bek!) Ahriman verddchtigt Toboz, daB er Qaisin
Bek gegeniiber tolerant gewesen sei.

Du hast ihm weder Kohle noch 81 vorenthalten. Seine Fabriken ar-
beiten noch und B§i ihm ist noch immer eine groBe Zahl von Arbei-
tern beschaftigt®’.

SchlieBlich versucht Ahriman Toboz zu uberzeugen, daB er der neue Herrscher
im Lande sein soll, um das Land zu retten.

ibid. 49.
ibid. 55.
Wikl 7157

ibid. 86.
ibid. 91.

1)
2)
3)
4) ibid. 75.
5)
6)
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Das Programm von Ahriman lautet folgendermafen:
1. Um das Volk dem neuen Herrscher gefiigig zu machen, soll nicht mehr die
Erndhrung Mittel sein, Gehorsam zu erreichen, sondern der Hunger. Ahriman
zitiert hier das alte arabische Sprichwort,

laB deinen Hund hungern, so folgt er dir nach1).
2. Die Aufriihrer sollen entweder gekauft oder vernichtet werden.

Die Sacne ist einfach, sagt Ahriman:

Das Gefangnis, die Verhaftung, die Vertreibung, die Vgsbannung
und die MiBhandlung, dies allein ist ihnen angemessen~’.

3. Die Gewerkschaften, die politischen Parteien und alle anderen Gruppen sol-
len aufgeldst werden.

Nichts hasse ich mehr, als die Vereinigung. Ich mdchte Boranya zu
ciner Geseilschaft von Einzelwesen machen, jedem Einzelwesen seine
eigene Meinung, sein g;genes Interesse, und alle stehen hinter mir.
Ich meine, hinter Dir~’.

4. Die groBen Schriftsteller sollen mit Gold bestochen werden, so daB sie ih-
re Worte zur Verehrung und Heiligung der Freiheit und zur Verherrlichung der
Verfassung verschluckenA).

5. Das Volk, "die Hohlkopfe, die Dummen", sollen durch Narren abgelenkt wer-
den, die es mit ihren Vorfiihrungen begeistern.

Mit einem biRchen Fiirsorge fiir einige Dummkdpfe, ein wenig Geld
fiir einige andere, ein paar Ligen und5§twas Heuchelei fiir alle,
werden alle Schwierigkeiten beseitigt™’.

Im dritten Akt wird Toboz der Herrscher des Landes. Toboz, der seine Macht
genieBt, gerdt in eine schwierige Lage als Boranya "unfruchtbar wie die Wiste
geworden ist“.6) Die Leute wandern herum, schauen die Narren an und arbeiten
nicht. Ahriman fiirchtet noch Qaisln Bek und seine arbeitenden Fabriken und
fordert die totale Vernichtung seines Projektes.

Besonders Turayya, die Tochter Qaislns, spielt eine wichtige Rolle. Da Toboz
Turayya heiraten mochte, behandelt er ihren Vater zuvorkommend. Turayya er-
zahlt bei einem Treffen tber die Armut und das Elend des Volkes. Als Ergeb-

D) il GRS
2) ibid. 96.
3) ibid. 97.
4) ibid. 99.
5) ibid. 99.
6) ibid. 107.




nis dieser Unterhaltung mit ihr, sagt Toboz wichtige Termine mit zwei auslén-
dischen Delegationen ab, mit denen er Vertrdge abschlieRen mochte.

Turayya mochte das Land reformieren und das Tor der Arbeit und Hoffnung fiir
das Volk offnen. Sie sagt:

Jedes Mal, wenn ich das Volk betrachte, kommt es mir vor, als sei
dort ein Satan, der es in Richtung des E}§nds zieht. Versprich mir,
daB wir diesen Satan gemeinsam bekampfen /.

Mit Turayya fiihlt Toboz sich wie ein unschuldiges Kind. Er wiinscht, daR er-
"die Herrschaft nie kennengelernt hitte", sondern ein armer Schriftsteiler
geblieben warez). Fir Ahriman bedeutet diese neue Beziehung die Zerstorung
seiner Bemiihungen, das Land zu beherrschen. Deshalb verschworen sich Ahriman
und Aman, eine Frau, mit der Toboz friiher ein Verhdltnis hatte, gegen letzte-
ren und seine neue Geliebte. Ahriman will Turayya beweisen, daB Toboz ein
wankelmiitiger Liebhaber sei. Turayya, die iiber Toboz Vergangenheit entsetzt
ist, verldBt sein Haus fiir immer. Durch die Diskussion mit Ahriman erfédhrt
Toboz, daB dieser hinter der Verschwérung steht. Da erkennt Toboz, daB er
nicht weiter mit Anriman zusammenarbeiten kann, denn Turayya hat ihm die Au-
gen gedffnet. Er 10st den Pakt und fihlt sich wie neugeboren. Er spricht zu
sich selbst:

Wie konnte ich alle diese Verbrechen begehen? Habe ich den Ver-

stand verloren? Wo sind meine Ausbildung und meine Philosophie?

Einst war ich mit der Philosophie vertraut, vertiefte mich lan-

ge in Reflexion und Forschen. Wie konnte icq)all dies vergessen?
Wieviele Schandtaten kamen mir in den Sinn?°

Die Gestalt von Sadi, die aus enttduschter Bewunderung und Verehrung fiir To-
boz und wegen ihres gemeinsamen Betruges an Kildi, ihrem Verlobten, Selbst-
mord begangen hatte, erscheint Toboz als Geist. Sie spricht zu ihm:

Forsche in deiner Seele! 0ffne das Grab und suche darin!

T.:5adi, bleib stehen! Entschuldige! Ich bitte um Verzeihung,ich bitte
um Vergebung, Sadi!

- Offne das Grab! Offne dein Herz. (Plétzlich verschwindet der Geist)4).

1) el (125
). ol il
)b 58
4) ibid. 146.
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Toboz beabsichtigt nach der Erscheinung des Geistes zu fliehen, bemerkt je-
doch, daB Ahriman das gesamte Gold weggenommen hat und das Siegel auf Toboz'
Handwurzel groRer und groRer wird und schlieBlich seinen ganzen Kdrper be-
deckt. Vergeblich fleht Toboz den Satan an:

Icn bin dein Freuq?, dein Diener, dein Sklave. Ich bitte,
icn flehe dich an ’.

SchlieRlich versucht Toboz Selbstmord zu begehen. Aber er kann sich nicht
dazu iiberwinden. Gleichzeitig kommen verschiedene Gruppen von Menschen aus
Boranya und lachen ihn aus. Wahrend Toboz sein Gesicht vor den Leuten zu
verstecken sucht, hort er das Lachen Ahrimans.

Wie erwdhnt, wurde dieses Drama 1929, also wahrend der Regentschaft Konig
Fu’ads (1917-36) geschrieben und 1945 zur Zeit der Herrschaft seines Sohnes
Farlq (1936-52) veroffentlicht. Die Verzogerung der Verdffentlichung hat ih-
ren Grund nicht in mangelnden Mdglichkeiten - Abu Hadid hat zwischen 1929—452)
mindestens vier Biicher veroffentlicht - sondern sie ist eher aus dem politi-
schen Klima der Epoche heraus zu verstehen. Zwischen 1928-29 lag die Macht
bei Muhammad Mahmud Pascha3), der sowohl das Parlament aufgeldst, als auch
die Verfassung suspendiert hatte und dem man den Beinamen Sahib al-Yad als
Hadidiyya (der Mann mit der eisernen Hand) gab.

Am 20. Juli 1928 erkldrt der Pascha einem Vertreter der Times :

Ich werde kein Tyrann sein, aber, wenn notwengig, werde ich
ein Diktator, ein wohlwollender Diktator sein™’.

Dagegen stellte 1942-44 die Wafd-Partei die Regierung, in der die Gegner
Muhammad Mahmid Paschas Vertreter waren. Sowohl das Klima der Auseinander-
setzung zwischen Anhangern der Wafd-Partei und der Ahrar ad—DustGrinn,5

der Partei des Paschas, als auch der zweite Weltkrieg werden die Veroffent-
lichung des Theaterstiickes erleichtert haben.
Denn fiir den Zeitgenossen war das Drama nicht anders zu verstehen als eine

) ibid. 146.

2) vgl. as-Sakkit 53; Ci’ida Jbrahim Nusair, Al-Kutub al-CArabiyya allati
Nu¥irat fil-Gumhiriyya al--Arabiyya al-Muttahida. 1926-40. Kairo. 1969,
193, 229.

3) vgl. Marius Deeb, Party politics in Egypt The Wafd and its rivals 1919-39.
144 f.

4) az-zirikli: Al-AC13m 7, 312-13. MSOS ibid. 108-109. i

5) iber die Entstehung dieser Partei: s.Mahmud Zayid, NaSa’t Hizbal-Aprar

ad-Dusturiyyin fi Misr. 1922-1924. Al-Abhath.XVI (1963) 35-52.




Anspielung auf den Ausverkauf des Landes an die Kolonialisten1).
Nicht zuféllig wahlte Ablu Hadid Namen wie Toboz, Kildi, Yaldarim und Ahri-

man.
Tobozz) (tirkisch topuz = Kniittel, Priigel), die Hauptfigur des Romans wird
schon allein durch Namen als Symbol der Unterdriickung charakterisiert. Dem
Anschein nach unterdriickt er mittels eigener Gewalt das Land, ist aber letzt-
lich nichts anderes, als ein Sklave Ahrimans, also im Hinblick auf Agypten,
Diener einer auslédndischen Macht. Ahriman3), der in der Religion Zarathus-
tras der Geist der Zerstorung ist, wird bei Abu Hadid zur Symbolfigur der
fremden Macht. Er wahlt diese altpersische Bezeichnung und nicht z.B. Saitan
oder Iblis, um diese Figur auRerhalb des arabisch-islamischen Kulturkreises
anzusiedeln.

Kildi (osmanisch-tiirkisch geldi = er ist gekommen) vertritt die junge Genera-
tion, die sich zeitweise im Ausland (hier vieleicht im Westen) aufgehalten
hatte, die dortige Zivilisation verherrlicht und das eigene Land als schlecht
verachtet, (vieileicht ist das Wort Boranya, wo Toboz herrscht, aus dem Ara-
bischen Bur (0dland) abgeleitet).

Sadi (tirkisch Sadeh = schlicht), vertritt eine naive, oberflichliche Frau-
engestalt, wie auch Margarethe im Faust.

Yaldarim(osmanisch-tirkisch Yildirim= Blitz) heiBt hier der militirische
Befehlshaber.

Insgesamt reprdsentieren diese Figuren die dgyptisch-tiirkische Oberschicht,
die friher das Land allein beherrschte und jetzt ihren Nutzen aus dem Kolo-
nialismus zieht.

In seinem Buch Ummatuna al—CArabiyya (unsere arabische Nation)A), analy-

siert Abu Hadid die Rolle der fremden Herrscher bei der Entmachtung des Ara-

5)

bertums®’.

By

kritisiert in ihm Konig Fu’ad, denn "die Englander setzten durch ihn ihre

bisherige Politik mittels seiner Person fort"G). Agypten hat zu dieser Perio-
de, vorldufig,meint Abu Hadid, seine wahre Identitit verloren.

1)
2)
3)
4)
5)
6)

I.1sma%il ibid. 216.

Dictionaire Turc-Arabe-Persan I, 604.
ER (1425) 237-238.

Unmatuna al-“Arabiyya. 1961.

ThiaT 2587

ibid. 19-20.
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Daraus 1Rt sich ableiten, daB Abu Hadid die Figur Toboz bewuRt in eine Ahn-
lichkeit zu Kénig Fu’ad und seinem Premierminister Muhammad Mahmud Pascha
treten labt.

Der erste wurde von den Engldndern 1917, nach dem Tode seines Bruders Husain
Kémil1) beauftragt, den Thron Agyptens unter englischem Mandat einzunehmen,
der zweite war ein gut ausgebildeter Mann~’, der jedoch akzeptierte, eine
Marionette zu sein.

Die Identifizierung mit Faust

A: Der Wille zur Vollendung

In seinem Buch “Ahd a¥-$aitan (Der Pakt mit dem Satan), welches Taufiq al-
Hakim 1938 verdffentlichte, sind Begriffe wie "Kunst", "kinstlerisches
Schaffen" und SchaffensprozeB" heilige Begriffe3). Die Kunst ist in diesem
Buch keine Sache des Willens, sondern eine Sache der Schicksalshaftigkeit.
Der Kiinstler ist kein normaler Mensch, auch wenn er so erscheint, sondern
ein Schopfer, dessen Ziel das Absolute ista).

Saitén al-Fann (der Satan der Kunst) steht im Mittelpunkt des Werkes. Ihm
wird die Genialitdt und besondere Kraft zugesprochen, den Kinstler zu be-
herrschen und ihn von seinem Menschsein zu entfernen.5 Dieser Satan ver-
flihrt und betriigt nicht. Im Gegenteil, der Kiinstler vollbringt durch ihn

groBe Taten und mit seiner Hilfe triumphiert er lber sich selbst.

Al-A%13m 2, 275.

LD 57531231 3

In verschiedenen Geschichten des Buches sagt al-Hakim, daB die Kunst eine
Angelegenheit der Pgantasie sei und Wirklichkeitssinn ihr widerstrebe.
s.z.B. Radium as-Sa~ada. 34-47. vgl. Wielandt, Bild 369.

4) vgl. Wielandt, Bild 359. L

In einer Kurzgeschichte "Kun ~Aduwwan 1il mar’a 143-47 verbietet ihm der
Satan der Kunst ein normales Leben zu haben: erstens weil er nicht zu den
Menschen gehort: "Als es dir vorgeschrieben wurde, die Kleidung der Genies
und Schaffenden auf deinen Schultern zu tragen, wurde sofort manche mensch-
liche Eigenschaft von dir weggenommen. ibid. 147 und zweitens, weil die
Frau als Verkorperung des Lebens "ordindr" ist. Die Frau, die etwas in
deinem Leben bedeuten kann, muB Werk deiner Hdnde und Geschopf deines
Kopfes sein". ibid. 145. vgl. Wielandt, Bild 367.

LN —

o1
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Al-Hakim sucht in seinem Werk nach Lebensfreude und kann sie allein in der
Kunst finden. Das Leiden des Kiinstlers als Ergebnis der Spannung zwischen
Leben und Kunst darf den "SchaffensprozeR" nicht gefdhrden. Im Gegenteil,
diese Spannung bleibt das ewige Motiv der Kunst1).

EADd a¥-Saitan beinhaltet mythische, religidse, historische und zeitgenos-
sische Stoffe, die diese Auffassung belegenz). In der ersten Geschichte des
Buches3> greift al-Hakim ein literarisches Motiv der Weltliteratur auf, néam-
lich das Motiv des TeufeIstndnersq), um seine Ansicht lber die Beziehung
zwischen Kunst und Leben ausdriicken zu kénnen. Im Jahre 1955 veroffentlichte
al-Hakim dasselbe Buch erneut unter dem Titel Madrasat a¥-Saitan, (Die Schu-
le des Satans)S)
ner Phase, die er durchlebt habe. Diese Phase, At-tasawwuf al-Fanni (die
kiinsterische Mystik), sei eine notwendige Phase im Leben jedes Kiinstlers.
Sie stellt die Zuverldssigkeit des Kiinstlers auf die Probe, die Kunst solle
wichtiger als die Liebe und die Gliickseligkeit werden, da die Kunst der ein-

. In seiner Einleitung erkldrt er, das Buch sei Dokument ei-

zige Weg zur Vollendung sei.

In “Ahd a§-§q1§§g faBt al-Hakim zundchst das Hauptproblem im Faust zusammen.
Dabei erscheint Faust vom Studium der Wissenschaft und seinem trockenen Le-
ben im Studierzimmer unbefriedigt. Er verkauft deshalb seine Seele fiir den
GenuB, den ihm Mephisto als Gegenleistung bringen wird6). Mehr lber Faust
findet sich bei al-Hakim nicht. Dies entspricht ganz der von ihm sonst prak-

1) In der Kurzgeschichte Radium as-Sa“ada wird gesagt, "die Gluckseligkeit,
aie wir Kiinstler brauchen, damit wir groBe Werke schaffen, soll be-
schrankt sein ". ibid. 47.

2) Neben dem Faust-Motiv erscheint der Satan in einem Theatepstiick Cadiiw Iblis,
daruber s.weiter in der Kurzgeschichte Fi Hanat al-Hayat, ‘And. ibid. 49.
In dieser Geschichte gibt es auch eine Auseinandersetzung zwischen Liebe,
Kunst und Tod. Das Werk beinhaltet auch religitse Stoffe aus dem alten
Testament. S. ibid.71-81 und aus Tausend und eine Nacht. ibid. 82-98 und
schlieBlich aus der pharaonischen Geschichte. ibid. 99-116. 7

3)CAhd. ibid. 6-22. Diese Geschichte wird unter dem Titel Hadit a¥-Saitan in
Madrasat a¥-Saitan verdffentlicht, 13-22.

4) vgl. Frenzel, Motive der Weltliteratur. 1976. 644-657,

5) Zu diesem Buch figte al-Hakim die Kurzgeschichte Ragisat al-Ma“bad hinzu.
139-205 und dnderte darin das Vorwort. Er nennt es zuerst I1a a%-%aitan
gnd verdndert das Wort "Allah" zu "“ilah".

6) “Ahd. ibid. 6-14. Madrasat. ibid. 13-17.
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tizierten Verwendung literarischer Motive. Sein Werk ist duBerst reich an ver-
schiedensten literarischen Motiven, wie z.B. Sahrazad, Salomon, die sieben
Scnlafer, Praxagora, Pygmalion und 0dipus1)

Die Betrachtungsweise al-Hakims erkldrt, daf er sie nur als Mittel zum Aus-
druck seiner dsthetischen und politisch-sozialen Weltanschauung gebraucht.

Im EEEEEZ) sieht al-HakTm die Darstellung des typischen Konfliktes, (das Le-
ben des Kiinstlers und seine Kunst) der ihn seit seiner Reise nach Frankreich
bewegte3).

Al-Hakim modifiziert diesen Kampf und 143t ihn als Widerspruch zwischen Kunst
und Leben, Phantasie und Wirklichkeit erscheinen. Dieser Konflikt pragt so-
wohl seinen Studienaufenthalt in Paris von 1925-1928 als auch viele seiner
spater entstandenen Nerke4).

In Paris wandte sich al-Hakim von der Arbeit an einer Dissertation ab und be-
gab sich auf eine schwdrmerische Suche nach der Kunst. Er versuchte die fran-
zosischen Klassiker zu studieren und sah "wie stark die europdische Litera-
tur auf der griechischen aufgebaut ist, insbesondere Racine, Moliére und
Goethe"S). Die Suche nach der Kunst und nach dem eigenen Weg galt ihm als
"groBe Schlacht“ﬁ) zwischen Apollo und Venus, also zwischen Kunst und Liebe.
Paris ist ihm die Hauptstadt der Kunst, die er nur widerstrebend verléBt7).
Die "groBe Schlacht" fiihrte er auch nach seiner Riickkehr nach Kairo fort.
Ai-Hakim, der sich stets bemiiht, sowohl in seinem duReren Habitus als auch

in seinen Schriften, von der Umwelt als Kinstler anerkannt zu werdeng), for-

1) tber seine Werke s.Armant 16 (1977) 4-5.

2) Zwei Jahre bevor al-Hakim ~Ahd aé-éaitan schrieb, sah er Faust in der In-
zenierung von Max Reinhart in Salzburg. Dariiber sagte al-Hakim: "Diese
Auffiihrung habe ich bis heute nicht vergessen. Ich hatte damals den Faust
schon gelesen, konnte mir aber eine Bihnenauffiihrung nicht vorstellen.
Das Stiick vereint fiir mich Gedanken und Form in einzigartiger Weise". Ge-
sprach Erika Schulze mit Taufiq al-Hakim am 26.3.1977. Armant ibid. 12.

3) Man kann seine Reise nach Frankreicn mit der Reise Goethes nach Italien
vergieichen. Er mochte wie auch Goethe "den heiBen Durst nach wahrer Kunst
stillen".s.Emil Ermatinger. Deutsche Dichter. 1750-1900, (19618 276.

4) Ausfiihrlich erzahlt al-Hakim dariber in seinem Buch Zahrat al-“Umr.vgl.
dazu G.Tarabi¥i 29-37.

5) Gesprach Erika Schulze mit al-Hakim. Armant ibid. 8.
6) vgl. Tarabjdi. ibid. 31. Wielandt, Bild 359.
7) Zahrat al-CUmr ist eine Sammlung von Briefen, die al-Hakim an seinen
franzosischen Freund André, nach seiner Riickkehr aus Frankreich nach
~ Agypten schrieb. vgl. Tarabi¥i 29-37.
8) vgl. Wielandt. ibid. 359.
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muliert diesen Kampf in Agypten als eine Frage der Herausforderung zwischen

Gesellschaft und dem Kiinstler in ihm1 2

Im Pakt mit dem Satan schlieBt er ganz bewuBt einen Pakt mit dem Satan, der

daraufhin abzielt, daB er sich von Jugend und herzlich naiver Unbefangenheit

16st, um Kinstler zu werden. Er darf das Menschliche darstellen, aber ohne
am Menschlichen teilzuhabenz).

Nachdem er vom Pakt zwischen Faust und Mephisto gelesen hat, ruft er den Sa-
tan. (Al-Hakim mochte im Rahmen des arabisch-islamischen Kulturerbes bleiben,
deshalb ruft er nicht Mephisto, sondern a¥-Saitan). Doch niemand kommt zu
ihm. Da der Satan in Wirklichkeit nicht erscheinen kann, flichtet sich al-
Hakim in die Phantasie3). Es hat den Anschein als ob er schliefe. Im Halb-
schlaf spiegelt ihm seine Phantasie ein Theater vor, in dem sich der Satan
befindet.

Al-Hakim ist bereit, auf seine Jugend zu verzichten, als Preis fiir die "Er-
kenntnis", die der Satan ihm ermoglichen soll. Als der Satan ihm erkléart,

er konne ihm keine Erkenntnis schenken, antwortet al-Hakim, er verlange von
ihm Zuneigung zur Erkenntnis4).

Vergeblich versucht der Satan ihn zu iberzeugen, er sei der Verlierer, denn
“nichts in der Welt kann die Jugend ersetzen”5 . Als Antwort sagt al-Hakim:

Ich mochte, daB du mir gibst, was du von Faust genommen hast.
Gib mir die Seele Fausts, die du von Faust genommen hgit. Ich
mochte die Seele Fausts oder die Seele Goethes haben "

Der Satan akzeptiert den Preis, sieht aber keine Notwendigkeit, einen Ver-
trag zu schlieBen.

Al-Hakim erzdhlt, daB seit dieser Nacht dreizehn Jahre verstrichen seien. In
dieser langen Zeit habe er umfassende Kenntnis von Philosophie, Literatur,
Kunst und Mystik erlangt, habe sogar Biicher von Astronomie, Mathematik und
Naturgeschichte gelesen, iiberall Ruinen und Museen besucht und fortwihrend
Uber die Probleme der Welt nachgedacht. Mehrfach wurde er zum Atheisten und
dann wieder zum Glaubenden, oft schrieb er und zerriB, was er geschrieben
hatte. Isoliert lebte er mit seinen Biichern und Gedanken. Durch die Bemer-
kung eines &lteren Dieners, sei er "wach" geworden. Als er im Spiegel sein

1) ygi. Tarabisi. ipid. 92 f.
2) “And a¥-Saitan 14-22.

3) ibid. 15.

4) ibid. 16.

5) ibid. 17.

6)

ibid. 16
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Gesicht betrachtet, stellt er fest, daB er fiir ewig die Jugend verloren hat.
Da schreit er:

1)

Wenn die von Taufiq al-Hakim genannten "dreizehn Jahre" den Tatsachen ent-
sprechen, dann miiBte dieser Pakt zwischen ihm und seinem Satan 1925 geschlos-

Jugend, Jugend, er (der Satan) nahm mir die Jugend

sen worden sain, d.h. als er gerade nach Frankreich gereist war, obwohl die
Neigung bei al-Hakim zur Kunst und zu dem, was den Kunstler vom gewohnlichen
Menschen unterscheidet, seit seiner Jugend zu erkennen istz). Das heiBt, al-
Hakim muBte 35-40 Jahre alt gewesen sein, als er um das Jahr 1938 die Zei-
chen der "Greisenhaftigkeit" an sich entdeckte3)!

Sein Schrei bedeutet nicht allein, daB er die Jugend verlor, er weist auch
darauf hin, daB er ein Kiinstler geworden ist4). Der Schrei ist Ausdruck sei-
nes Leidens innerhalb der dreizehn Jahre.

Die Zeichen der Greisenhaftigkeit, die die Phantasie al-Hakims erfunden hat,
sind der Beweis, daB er sich vom "Menschen" zum "Kinstler" gewandelt hat.

B: Faust sucht nach seiner verlorenen Heimat

Innerhalb der modernen arabischen Poesie gehért das Paldstina-Problem zu den
wichtigen Motiven einer engagierten Generation von Dichterns).

Im Mittelpunkt dieser Poesie steht das Heimkehr-Motiv6). Die Riickkehr in die
Heimat wird mit verschiedenen Figuren verbunden, z.B. mit Odysseus, dem be-
rilhmtesten Heimkehrer der Weltliteratur, mit Christus und mit dem Propheten
Muhammad7).dabra Ibrahimg), der beriihmte paldstinensische Dichter und Schrift-
steller (geboren Nazareth 1926), ist vielleicht der einzige, der das Heim-

kehrer-Motiv mit Faust bzw. mit Mephisto verbindet.

1)eibid. 22,

2) Wielandt, Bild 259, 369, 366.

3) Al-Hakim hat im Laufe der Zeit unterschiedliche Angaben (ber sein Ge-

burtsjahr gemacht. vgl. Wielandt, Bild 315.

vgl. Tarabi¥i. ibid. 10.

s.z.B. Schimmel. Zeitgendssische arabische Lyrik, 27 f.

s.Werner Ende: The Palestine Conflict as reflected in Contemporary Arabic

Literature in: The Contemporary Middle Eastern Scene. Edition: Gustav

Stein, and Steinbach (1979) 154-167; s.Wild, Judentum, Christentum und

Islam in der palastinensischen Poesie WI XXIII und XXIV (1984) 259-297.

7) s. Schimmel. ibid. 291. 3 . 5 g

8) lber sein Leben s.M.M.Badawl, Muhtarat min a3-8i%r al-"Arabi 37;Hiwar 5/6,
(1964) 64-68.

o U1~
———




Jabra, der in Cambridge studierte, ist in europdischer, wie in arabischer
Kultur verwurzelt. Er spielt durch sein Werk (Poesie, Romane, Kritik, Kurz-
geschichten) und durch seine Ubersetzungstétigkeit1) eine wichtige Rolle bei
der Modernisierung der arabischen Literaturz).

Er griindete mit dem iragischen Kinstler Gawid SalimS) die Gama“at Bagdad Lil-
Egggogl—ﬁadit4) (Bagdader Gruppe fiir die moderne Kunst) und unterstiitzte den
libanesischen Dichter Yusuf el-Khal bei der Griindung seiner literarischen Zeit-
schrift §ir.

Sechs Jahre nach der arabischen Niederlage von 1948, als Jabra 28 Jahre alt
war, veroffentlichte er sein Gedicht Monold§ Li Faust Mu3sir (Monolog fiir
einen zeitgendssischen Faust)s).

Schon im Titel des Gedichtes erscheinen zwei europdische Begriffe, Monolog,
Faust, die dem arabischen Leser unbekannt sind. Allein der Name Faust ver-
langt vom arabischen Leser, etwas iiber Faust und seine Geschichte zu wissen,
um das Geaicht verstehen zu kénnen. Um seine eigene Problematik und sein Ver-
haltnis zum Mephisto in Goethes Faust zu unterscheiden, nennt der Dichter sei-
nen Protagonisten Faust Mucésir. Allerdings iberwindet Jabras Faust die Span-
nung zwischen Leben und Erkenntnis, kann sich jedoch nicht mehr geborgen fiih-
len. Denn er sucht nicht nach Erkenntnis, sondern nach seiner Heimat6). Des-
halb kann der Zeitgenosse Faust die Ruhe weder in der Wissenschaft noch in

der Liebe finden:

Die Biicher lernte ich kennen,

die Frauen und tausende Freunde, die sich jetzt in Namen
und Gesichter verwandeln,

welche in meinen dunkelen Traumen aufleuchten,

die Tage wie die Wogen, die heranstiirzen

und zuriickweichen, um die Muscheln der Worte und die
Spuren des schmutzigen Goldes auf diesen Korper

zu legen.

Jabra dbertrug das beriihmte Buch von James Frazer "The Golden Bough" ins
Arabische. In diesem Buch findet der “iraqische Dichter Badr Sakir as-
Sayyab, wie schon Eliot "an inexhaustible mine of poetic inspiration". s.
Mohammad Asfour: Some Aspects of the Influence of English Poetry on some
modern Arab Poets. Dirdsat 6 (1979). 37-47, 42.

2) Dariiber s. gen Vortrag von Jabra, Modern Arabic Literature and the W st.
JAL II (1971) 76 -91. 5

3) tber ihn s. Hiwar 11 + 12 (1964) 67-68.

4) Hiwar maCgapra. $usn Filastiniyya 77 (1978) 176-92, 184.

5) s. al-Adib. Juni 6 (1954) 14. Dieses Gedicht erscheint nochmal in seinem

Diwan Tammiz fil-Madina. Dariiber s. Jayyusi. ibid. 731 f. 52 ¥
6) Uber das paldstinensische Problem in Tammiz fil-Madina. s. §auqi abi
Saqra,$ir 10 (1959) 112-114.
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Ich stiirze mich in das Leben, die Hduser,

die Kirche, die Grédber und Institute der Wissenschaft,
die sich im Griin des Flusses widerspiegeln,

und in die Gassen, die im Mill ersticken

und die StraBen, die durch die Glasscheiben glanzen.
Ich begegnete den Priestern, den Huren und den Arbeitgebern
mit Augen in dauerndem Durst und Handen in einem
tiefen Traum versunken.

Aus dem Hunger habe ich mich genahrt,

aus ihm schopfte ich Traumbilder zu meiner Freude.

Ich beugte mich vom Rand des Flusses, begierig,

die alten Olivenbdume und die jungen Weinstocke

zu schauen.

Ich beriihrte §ruste von Frauen, einige wollte ich,
einige nlcnt

Die Suche nach der Heimat 1&Bt sich, und das ist ein gemeinsames Merkmal der
Tammﬂz-Schulez), nicht befriedigend vom Inhalt her deuten. Zundchst spricht

Jabra von der Beziehung zwischen ihm und der Natur in der Diaspora3), wo die
Natur traurig und fremd dem Dichter gegeniber steht:

Und beim Sonnenaufgang, einmal in einem fernen Land,
verbreitete die Wiiste ihre Hitze und GroBe und sprach:

Du verlieRest nah bei den Wassern die Augen der Liebenden,
ab heute wirst dH vor dir nur den weinenden Baum und die
kahle Erde sehen

Sodann spricht er von einer Zeit, zu der eine Harmonie zwischen ihm und der
Natur bestand. Acéiqat al-Hubb wa$-Sajar (die Geliebte der Liebe und den
Baumen) als Verkorperung der Harmonie zwischen Liebe und Natur scheint Sym-

bol fir Paldstina zu sein.

Mephistopheles tritt in einer Phase auf, als der Dichter heimatlos geworden
ist. Sein Umherwandern, typisch fiir die Paldstinenser nach 1948, wird als
Folge von Mephistos Tun dargestellt.

Mephistopheles ag?r wuBte einen Ausweg, als er mich um-
herstreifen lieB

Drei Motive bewegen den Dichter, einen Pakt mit Mephisto zu schlieBen: Ein
sinnliches Motiv, ein geistiges und das Heimkehrer-Motiv. So sagt Mephisto
dem Dichter:

) Al-Adib. ibid. 14. J ;
2) Jabra sglbst hat diese Bezeichnung erfunden. s. al-Mafaza wal-Bi’r wall-

Lah. Si“r 7 (1958) 56-67. vgl. N. al-Azma JAos 88 (1968) 671-678.

3) sEeDas Gedlcht Jabras FI1 Bawadi al-Manfa, als Beispiel fir diese Bezie-
hung. Badawi. Muhtarat. ibid. 237-239.

4) al-Adib. ibid 14.

5) ibid. 14.




Du hast mir deine Seele verkauft,
um Helena von Troja zu gewinnen,
um mit Margarethe zu scherzen

und deine Arme um Tausende Hiiften zu legen,

daB du in den Gassen Bagdads und Bombays
umnerziehst,mit den Fiirsten,

die auf die Gesichter ihrer Untergebenen treten,
mit den Erbauern der Ozeanriesen und Wolkenkratzer
zusammen sitzt. o

DaB du zuriickkehrst (lita®lda) und umsonst an

den Aufgang der Sonne in den Wiisten denkst

und an die schdbigen Gassen deiner alten Stadt,
und dich nach der Gesellschaft der Biicher sehnst
oder nach dem Abstieg zu den Olivenbaumen und

den Weinstocken.

Du hast mir deine Seele verkauft, doch wiy§
die Holle ihre Tore fiir dich nicht &ffnen

Wahrend Mephisto die ersten zwei Winsche des Dichters erfullen kann, kann er
den dritten nicht verwirklichen. Deshalb ist dieses Verb (li-tacﬁda) der
wichtigste Punkt des Paktes.

Die alte Stadt ist keine andere als Jerusalem, wo Jabra aufgewachsen ist.
Diese fiir die drei Weltreligionen wichtigste Stadt, spielt im literarischen
Werk Jabras eine besondere Rolle“’.

Nach der Ablehnung des Riickkehrwunsches durch Mephisto erneuert sich die
Spannung zwischen Ende und Endlosigkeit, zwischen Geborgenheit und Ruhelo-
sigkeit. Der Dichter bleibt immer fremd und befindet sich in einer hoffnungs-
losen Situation. Heimatlos, ohne Schutz vor der sengenden Wiste, steht er

da. Die Heimkehr nach Jerusalem &hnelt der Heimkehr des Menschen ins Para-
ciesB). So wie der Satan Adam und Eva durch den Baum der Erkenntnis ver-
flhrt hat, wiederholt dies Mephisto mit dem Dichter. Er gibt ihm die Erkennt-
nis, aber er kann ihn nie ins Paradies zurickbringen.

1) cibadis 14

2) Als Beispiel dafiir, s. sein in englischer Sprache geschriebener Roman
Hunters in a Narrow Street. London, Heinemann. 1960.

3) Im o0.g. Interview sagt Jabra: "Jerusalem bleibt die Stadt der Wirklich-
keit und des Traumes, die Utopie (al-Madina al-Fadila), fiir die man
kdmpfen muB." Su’in Filastiniyya. 77 (1978) 189. {ber seine Erinneruig
an Jerusalem schreibt er: "Ich denke an das neue Jerusalem, an das ge-
raubte Jerusalem zuriick, sowie Adam, der sich an das Paradies zuriicker-

Innert." Jabra, Hiwar 18 (1965) 5-20, 8.
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Begegnung mit Faust in Bagdad

Die Wechselfalle im kurzen, traurigen Leben des iragischen Dichters Badr
Sakir as—Sayy5b1) (1926-64), (er litt unter groRer Armut und langer Krank-
heit)2 lassen den Widerspruch zwischen ihm und der "Stadt" noch grofer wer-
den3).

In seiner Poesie wird seine schmerzliche Erfahrung, sein Wille, sie zu iiber-
winden, und die Auseinandersetzung zwischen ihm (als armer Biirger) und der
Stadt, (als Symbol des Reichtums und der Korruption) oft dargestellt4 :
Bagdad5 , "das groRe Bordell", "der Alptraum", kann im Gegenteil zu Gaikar

(wo der Dichter geboren wurde) keine Heimat sein. Denn in Bagdad sollte er
jahrelang einsam, arm, krank und fast immer ohne Liebe leben.

Sein langes beriihmtes Gedicht al-Mumis al-cAmyé’G) (die blinde Prostituierte),
welches das Schicksal eines "echt arabischen" Madchens namens Salima dar-

stellt, driickt das Ergebnis dieser unangenehmen Beziehung zwischen ihm und
der Stadt aus. Nach der Ermordung ihres Vaters (er wurde von seinem Herrn

zu Unrecht als Dieb getdtet) und nach ihrer Vergewaltigung (durch einen
auslandischen Soldaten, der wegen eines ungenannten Krieges in den Irag kam),
wird Salima zu einer Prostituierten. Als Salima alt geworden ist, verliert
sie ihre Sehkraft und dazu ihre Kunden und wird zu einer Bettlerin, die sich
selbst kaum erndhren kann. Das Milieu des Bordells, die Gestalten und ihr
Gehabe werden mit Hilfe einer sorgfdltigen Sprache beschrieben. Daneben fin-
det as-Sayyab in verschiedenen literarischen Stoffen, Mythen und Symbolen,
wie etwa Medusa, Odipus, Aphrodite, Faust, Apollo, Kain und Abel und schlieB-
lich Gog und Magog, Ankniipfungspunkte, um die Geschichte des Madchens mit
Geist und Gedanken zu erfiillen.

Wie die Prostituierte ist auch die Stadt und ihre Bewohner blind. Hier er-
scheint das Geld nicht nur als Nerv der Stadt, sondern auch als ihr neuer
Herr. Die Klage iiber die irdische Not wird hier sowohl den Huren als auch

1) Uber sein Leben upd Poesie s. Ihsan “Abbas, Badr Sakir as-Sayyab. Dirasa

= v

f1 Hayatihi wa Si rih. 4. Auflage. 1978.

2)) el S5 g ol g

3) Manaf Mansir, Al-Insan wa C3ilam al-Madina fi%-%i r al- Arabi al-Hadit.
(1978) 53-69; s. Moreh, Town and Country in Modern Arabic Poetry from
Shawgl to Al-Sayyab in: Asian and African Studies 18 (1984) 161-185.

4) Mansur 59-60, oy -

5) Diwan Badr. $akir as-Sayyab I (1971) 449. vgl. Abbas. ibid. 339. Mansur.

ibid. 67. i _
6) Diwan Badr. ibid. 509-42. vgl."Abbas. ibid. 193-205.




ihren Kunden in den Mund gelegt. Deshalb sind Salima, ihre Blindheit und das
Bordell, Symbole der kranken Gesellschaft:

Das Geld, der Satan der Stadt;

Aus dieser Wette gewann er nur verachtete Korper.

In ihren Tiefen singt Faust traurige Lieder.

Das Geld, der Satan der Stadt, ist der neue Herr des Fausts.
Die Fiille seiner Sklaven verderben die Preise.

Brot und Lumpen fallen als Anteil seinen erniedrigten
Dienern zu.

Dies sind die Geschenke, die er verteilt -

weaer Perlen noch Jugend.

Die abgemagerte Prostituierte, keine Helena,

der verfluchte Durst, keine Weisheit der gefliigelten
Freunde,

die Siinde und die Pein.

Die Pferde wiehern vor Langeweile und stampfen

mit den Hufen und den Steinen des Weges.

Auf! Der Kutscher sucht den Reisenden,

der Wind heult, die Hure ist seit einer Weile ohne
Freier,

wenn du nicht mit ihr schlafst,

wenn du sie wie die anderen schmihst,

wie kann sie existieren, wo sie je du ist,

und nicht ohne Speise leben kann'’.

Dies ist eine Anspielung auf den Faust Goethes und seine Beziehung zu Mephis-
to, die hier modifiziert wird, um die negativen Seiten der traditionellen
Gesellschaft zu kritisieren, die die Verwirklichung der Gerechtigkeit ver-
hindern.

Das Geld dbernimmt hier die Rolle Gottes und Satans zusammen. Die Wette, die
as-Sayyab erwahnt, dhnelt der bekannten Wette zwischen Gott und Satan iber
Hiob. Wie Hiob kann Salima ihr Schicksal nicht selbst in die Hand nehmen.
Lhr aber wurde von der Gesellschaft nie vergeben, denn in dieser abge-
schlossenen Gesellschaft herrscht das Geld und nicht Gott. Der Satan selbst
scheint barmherziger als das Geld. Denn er gab Faust, was die Prostituierte
und der Dichter nicht haben, Jugend und Geld. Dagegen schafft das Geld mit
seiner Macht Krankheit, Sklaverei und Armut und 1dBt den Konflikt innerhalb
der Gesellschaft weitergehen. Es scheint, daB des Dichters Krankheit, Armut
und der Tod seines Vaters, diese bedeutsamen privaten Ereignisse, die Motive
dieses Gedichts sind.

As-Sayyab war in Kuwait, als er es geschrieben hat. Dort lebte er sechs Mo-

1) as-Sayyab. ibid. 515-516.
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nate lang in Armut und isoliert, ohne in den Iraq zuriickkehren zu kdnnen.
Seine Isolation wird in einem anderen berihmten Gedicht Garib‘ald 1-Haliy
(fremd am Golf) dargestellt:

Welch ein Ungliick! Ich kann nicht in den Iraq zuriickkehren.
Wie kann zuriickkehren, der kein Geld hat,

wie kann man Geld sparen?

Wahrend du iBt, wenn du hungrig bist, und vergeudest, 1)
was die Freigebigen dir geben als Preis fiir das Essen!

Obwohl as-Sayyab zu dieser Zeit Mitglied der iragischen kommunistischen Par-
tei war und nicht an Vorherbestimmung glaubte, scheinen seine Lebensumstdn-
de wirksamer als seine Ideologie zu sein. Das Gedicht bietet aber keine in-
dividuelle Losung fiir Salima. Die Gesellschaft als Ganzes soll gedndert wer-
den.

Die Gefahr der Wissenschaft

Die Emigration des jemenitischen Schriftstellers a1l Ahmad Béka;frz)(1910-69)
1934 nach Kairo, sein Leben dort bis zu seinem Tode, seine Bekanntschaft

mit den literarischen und den ideologischen Stromungen Agyptens und sein
Studium der Anglistik (1935-39) an der Universitdt Kairo, ermdglichten ihm
die Beschaftigung mit Fragen Agyptens und der arabischen Welt, der Erlangung
guter Kenntnisse iiber europdische Literatur und verursachten schlieBlich ei-
nen wesentlichen Wandel in seiner literarischen Neltanschauung3 .. Bevor. en
nach Kairo kam, hatte er seine ersten 24 Lebensjahre in Indonesien, wo er
geboren wurde, in Jemen, wo er in die Schule ging und in der Stadt At-Ta’if
in Saudi-Arabien verbracht, wo er seinen Sommerurlaub zu verbringen pfleg-
te4)

Hauptsdchlich dort schrieb er traditionelle, gereimte Poesie, die zu jener
Zeit auf der arabischen Halbinsel die allgemein bekannte Literaturgattung
war. Unter dem EinfluB des poetischen Dramas §auqis, versuchte Bakatir,
dhnliches zu schreiben. So dichtete er ein Werk, welches als Theaterstick

(NS

as-Sayyab. ibid. 515-16. S

lber sein Leben, s. Dagir, Masadlr 3, 169-70 Ahmad gabas Tarih as$- §i I
al- Arabl al-Hadit, 1971, 209-211. Hilal Nagl ara al-Yaman al-
Mu© asirun. Beirut. 1966. 226-236.

Bakatlr Almasrahiyya min Hilal tagaribl a%- Eah51yya 1958. 1-4.
ibid. 2-3.
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bezeichnet werden kénnte, wie er selbst sagte, wenn man keine literarischen
MaRstéabe anlegtT). In Agypten erlangte Bakatir Beriihmtheit durch die Mei-
sterschaften mit denen aus Europa entlehnten literarischen Gattungen, dem
Roman und dem Drama.

Wie sein dgyptischer Zeitgenosse Abd Hadid, schrieb Bakatir eine Anzahl von
historischen Werken, die politisch-religidse Fragen behandeln und auf die
Verwirklichung der nationalen Identitdt des Arabertums abzielenz). Daneben
schrieb Bakatir Gber andere literarische Figuren wie 3ahrazad, Odipus,
ﬁuhé, Echnaton und Nofretete3). Das Anglistikstudium war der wichtigste Aus-
loser fir den Wandel in seinem literarischen Schaffen. Es hatte Bakatir in
eine seelische Verwirrung4) gestirzt und bildete die Grundlage des Motivs
fir seinen Ubergang von der Poesie zum Drama.

Ein Blick auf seine Werke bestdtigt jedoch das bewuBte und unbewuBte An-
kniipfen an Elemente der europdischen Literatur. Seine Werke enthalten Sym-
bole, Allegorien und mythologische Anspielungen, die auf die Kenntnis der
westlichen Literatur zuriickzufiihren sind3). Es muB hier erwdhnt werden, daB
Bakatir zu den Neuern gehdrt, die den Freivers in ihren Ubersetzungen und
in ihren eigenen Werken verwendens).

Bakatir ubertrug 1938 Romeo anq<duliet7), schrieb 1945 in Anspielung auf
Shakespeares Drama Der Kaufmann von Venedig sein Drama Der neue Shylock

um darin das Paldstina-Problem zu behandelng) und den neuen Faq§ggj in An-

spielung auf Goethes Faust, um die gefdhrlichen Entwicklungen der westli-
chen Wissenschaft darzustellen.
Faust @l—éadfd, vermutlich 1967 geschrieben, wurde im dgyptischen Rundfunk

vom dgyptischen Regisseur a%-Sarif al-Hatir als Horspiel inszeniert.

1) Das Drama heift: Hammam aw fi Cﬂsimat al-Ahqaf. Dariiber sagt Bakatir'Das
Stiick entbehrt der wichtigen Grundlagen des Dramas, der Form, der Bewe-
gung, des Dialogs und der Figuren." ibid. 3.

vgl. M.Al-Hazmi, A1T Ahmad Bakatir and the historical novel. 61-75.

vgl. Umberto Rizzitano, Reactions to Western political influences in Al
Abmad Bakatirs Drama. in: Historians of the Middle East. Ed.by, Bernhard
Lewis _and P.M.Holt. London, 1962. 432-448.

4) Bakatir. ibid. 4.

5) Rizzitano. ibid. 443.

6) Bakatir. ibid. 5.

7) Qaba¥. ibid. 210.

8)
9)

W N

ibid. 211.
Sams ad-Din al-Hagdayi, al-Ustura fil-Masrah al-Misri al-MuCasir. 2, 599.
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Es ist mir jedoch nicht gelungen, die Grinde, die Bakatir an einer Verdf-
fentlichung in Buchform hinderten, zu erfahren, obwohl er zu dieser Zeit
zwei andere Werke verdffentlichen konnte.

Bei Betrachtung von Faust al-Gadid stellt sich die wichtige Frage der Gren-
ze zwischen Einfluf und Nachahmung im kiinstlerischen Schaffen1 . Beide sind
hier eng miteinander verbunden. Der EinfluB gilt als unbewuBte Nachahmung
und die Nachahmung als bewuBter EinfluBZ).

Durch den Vergleich von Faust al-Gadid mit Abd a¥-8aitan kann die Dialek-
tik dieser Beziehung gekldrt werden. Wahrend Abu Hadid eine orientalische

Atmosphdre schafft und einheimische Probleme behandelt, bleiben Atmosphdre
und Problematik bei Bakatir christlich-europdisch. Auch die Namen der Fi-
guren sind fast unverédndert von Goethes Faust iibernommen. Worin besteht nun
der AnlaB fiir die erneute Schaffung dieses Dramas?

Im Falle der Nachahmung sagt Joseph T. Shaw:

The author gives up, to the degree he can, his creative per-
sonality to that of another author, and usually of a particular
work, while at the same time bgjng freed from the detailed fi-
delity expected in translation™’.

Durch den Titel des Dramas, der die Neuheit der Figur Fausts betont, ver-
sucht Bakatir das "Thema" seines Werkes von Goethes Faust zu trennen. Das
Problem, welches Faust hier beschédftigt, ist die unmoralische Entwicklung
der Wissenschaft und die Bedrohung des menschlichen Lebens durch diese. Da-
neben steht aie Beschreibung der Entwicklung Fausts von einem Atheisten zu
einem Glaubigen, ein Problem, welches durch eine nicht arabisch-islamische
Figur ohne Konflikt mit orthodoxen Glauben dargestellt wird. Vielleicht 1&Bt
Bakatir aus diesem Grunde Figuren und Ereignisse in einer europdischen At-
mosphdre spielen. Denn die Bedrohung durch die Entwicklung der Wissenschaft
kommt nicht aus dem arabischen Orient, sondern aus dem Westen. Die Behand-
lung eines westlichen Problems aurch Faust al-Gadid bleibt aber, trotz der
Bemiihung des Verfassers von seiner eigenen Kultur zu abstrahieren, eine ara-
bisch-islamische Behandlung.

Nach Bakatir befindet sich der westliche Mensch in einer ungeheuren und un-
durchschaubaren Welt, in einer Zwangslage, die sein ganzes Dasein und alle

1) vgl. Ulrich Weisstein, Einfiihrung in die vergleichende Literaturwissen-
S sciafib R URES

¢) ibid. 90.

3) ibid. 91.
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seine Winsche zerstort. Das allgemeine Verhdngnis aber liegt im Prinzip des
Lebens selbst. In diesem Leben haben die Figuren bei Bakatir das Bediirfnis
nach Erlosung. Dieses kann in den verschiedensten Formen zu Tage treten; als
Sehnsucht nach wissenschaftlicher Entdeckung, ohne die moralischen Voraus-
setzungen des Wissenschaftlers zu haben bei Faust, als Sehnsucht nach der
Dolce vita beij Paracelsus1), als Sehnsucht nach Reinheit und Heiligkeit bei
Margarethe und als Sehnsucht nach einer reinen Ehe bei Wagner und Olga.

In dem ersten Akt des Dramas erscheint Faust erschopft vom Lesen und Arbei-
ten. Da das Leid mit dem Begriff des Lebens verbunden ist, verliert der
Selbstmord seinen Schrecken und bedeutet fiir Faust die Erlésung.

Er befindet sich in seinem Arbeitszimmer neben den Biichern; einfachen wis-
senschaftlichen Gerdten, die darauf hinweisen, daB Faust kein reiner Theore-
tiker ist, sondern ein Wissenschaftler, der experimentiert. Kurz vor der Ka-
tastrophe kommt sein Freund Paracelsus, hier Parsels genannt, zu ihm, um
Faust mitzuteilen, daB er sich drei Tage lang mit seiner Geliebten Emmi in
einem Hotel namens "Brauthotel" auf dem Berg amisiert habe. Faust kann da-
gegen seine zukiinftige Frau Margarethe nicht betrigen. Deshalb 14Rt er ihr
mitteilen, daB er Geld gefdlscht habe. Als Reaktion darauf, will Margarethe
ins Kloster gehen, was Faust dazu drangt, aus Leidenschaft Selbstmord zu be-
gehen.

Paracelsus kann damit nicht einverstanden sein. Das Leben ist fiir ihn voller
Freude und Gentisse; und man darf es wegen einer Frau nicht wegwerfen. Der
Selbstmord erscheint Faust dagegen als Erlosung von der Auseinandersetzung
mit seiner Geliebten, als eine innere Notwendigkeit. Doch beruhigt er sei-
nen Freund, indem er versichert, daB er keinen Selbstmord begehen werde. Er
1aBt ihn alle Selbstmordwerkzeuge, die sich im Zimmer befinden, mit sich
nehmen; das Messer und das Seilz).

Tatsdchlich dndert Faust seine Absicht aber nicht. Kurz nachdem sein Freund
das Zimmer verlassen hat, will er Gift nehmen. In diesem Augenblick kommt
der Satan in Paracelsus' Gestalt zu ihm und verhindert den Selbstmord3>. Zu-
ndchst diskutiert Faust mit dem Satan, als ob er wirklich sein Freund Para-

1) E. Frenzel: Stoffe der Weltliteratur 591-92.
2) Faust al-Gadid 14.
8) 1bids 143
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celsus sei. Der Satan aber belegt seine wahre Identitdat zuerst durch genaue
Kenntnis aller Einzelheiten aus dem Leben Fausts und dann durch die Fdhig-
keit, sich in einen Hund zu verwandeln.

Doch bleibt bei Faust ein Vorbehalt dem Satan gegeniiber. Dieser Vorbehalt
besteht darin, daB er den Satan als Gottesleugner und Betriiger kennt. Letz-
terer dagegen betont seinen Deismus, der nur unter der Elite 53}»a1—55$§a
bekannt sei: "Es gibt in der Welt keinen, der wie ich an Gott glaubt", ) und
erklart seine Fdhigkeit, das Problem Fausts zu ldsen; er konne Margarethe
durch seine Beschworungskraft sofort aus dem Kloster bringen.

Margarethe kommt in Nonnentracht zu Faust, und dieser, tief erschuttert,
mochte sie umarmen. Der Satan jedoch 1dRt sie wieder verschwinden, um Faust
zu erpressen, daB er einen Pakt mit ihm schlieft.

Faust: Nenn mir deine Bedingungen!
Satan: Alles was ich will, ist eines: DaB du mir deine Seele
gibst.
Wie kann ich dir meine Seele geben?
Du gehorchst mir, in allem was ich dir sage!
Und selbst, wenn du mir befiehlst, mich zu toten?
Was kann ich mit deinem Selbstmord anfangen? Hast du
nicht gesehen, wie ich dies gerade verhindert habe? Du
sollst mir in wichtigen Dingen gehorchen, anstatt Selbst-
mord zu begehen.
Unter diesen Dingen befindet sich kein Selbstmord?!
SgRIStess
Und das alles als Gegenleistung fir Margarethe?
Ist das angesichts ihrer nicht wenig? Die ganze Welt ist
fiir dich im Vergleich zu ihr wenig. Habe ich nicht recht?
F: Ich gehdre nicht zu diesen wahnsinnigen Liebhabern!
Im Verlauf des Gespraches fordert Faust das allumfassende Wissen, die volli-
ge Gesundheit, die Kraft, die Jugend, den Reichtum, den Ruhm und die stirmi-
sche Liebe zu Margarethe und zu den schonen Frauen der Welt3).
Um den Vertrag zu unterschreiben, sticht der Satan Faust und sich selbst mit

einer Nadel in den Finger und 14Bt sein Blut herausflieBen. Als Faust fragt,
||5)

wmw
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"wer soll Zeuge sein”,4) antwortet der Satan: "Gott der Erhabene
Danach 1Rt der Satan Margarethe kommen, schmickt ihnen das einfache Zimmer
und wiinscht beiden eine genuBreiche Nacht.

1) ibid. 18.
2)ihid. %2 1-22.
3) ibid. 22-23.
4) ibid. 23.
5)ibid. 23.




Eine groBe Wandlung in der Personlichkeit Margarethes 148t Faust eine Weile
zweifeln, ob sie wirklich Margarethe sei oder nicht. Unter dem Druck seiner
Wunschvorstellung, durch ihre Ermutigung und den EinfluB des Weines, geht er
mit ihr ins Bett, nachdem sie miteinander getanzt haben und nachdem Marga-
rethe sich Stick fiir Stiick vor seinen Augen entkleidet hat. Faust aber be-
merkt nicht, daB er mit der Prostituierten Gertrud schldft, die Margarethe
dhnelt.

Die verfalschte Margarethe behauptet, sie gehe ins Kloster, jedoch nicht aus
religidsen Motiven, sondern um Faust noch verfihrerischer zu erscheinen. Gott
flirchtet sie nicht. Sie hat Ihn im Kloster verlassen1

Der zweite Akt kann als "der Akt der groBen Verwandlung" bezeichnet werden.
Fausts Haus ist zu einem Schlof geworden, Faust wurde in einen zwanzigjéah-
rigen jungen Mann verwandelt und in einen “Don Juan”z), nachdem er ein zu-
verldssiger Liebhaber war.

Der Akt beginnt mit einem kleinen Streit zwischen dem Diener Fausts, Wagner
und dessen Geliebter Olga. Dieser Streit verweist auf das ausschweifende
Leben Fausts und Margarethes und auf die Eifersucht Wagners auf seine Ge-
liebte 0lga.

Faust beabsichtigt ein groBes Projekt durchzufiihren, némlich die "Verwand-
lung der Wiiste in einen reichen Garten”3) und bittet Paracelsus, ihm dabei
zu helfen. Paracelsus lehnt es ab, mit der Begriindung, daB es in Europa
keine Wiste gibt und erklédrt aber seine Bereitschaft dafiir, wenn der Satan
auch mit ihm einen Pakt schlieBt. Der Satan aber méchte keinen Pakt mit ihm
schlieBen, denn er ist bereits in dessen Hand. Zwischen Margarethe und Para-
celsus entsteht eine Liebesheziehung. Faust fiihlt sich nicht gestort und ver-

flhrt seinerseits aus Rache Emmi, die Freundin des Paracelsus.

Nun beginnt Faust seine Unzufriedenheit zu zeigen. Ihm geht es nicht mehr

um GenuB und Erkenntnis, sondern um den Erfolg seiner Forschung im Bereich

der Bewdsserung der Wiste. Obwohl Faust von den schonsten Frauen der Welt

umgeben ist, vom besten Wein trinkt, viele schéne Linder besucht und viele

1) ibid. 25.

2) Uber die Beziehung zwischen Faust und Don Juan in der Literatur, s.
Smeed. Faust in Literature 161-196.

3) Faust al-Gadid 43.
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Wunder erlebt, kann er sich nicht wohlfiihlen, und der GenuB des Abenteuers
schwindet in ihm nach und nach1).

Er entdeckt, daB der Satan, wenn es um wissenschaftliche Forschung geht, ihn
ermiidet, Hindernisse in seinen Weg legt und ihn mit Kleinigkeiten beschaftigt,
die ihn von dem, was er will, abhalten. Daneben entdeckt Faust, daB die

Welt grausam und ungerecht eingerichtet ist.

Der Satan dagegen behauptet, er habe seine Aufgabe erfiillt:

Ich habe dir ermdglicht, was noch nie jemandem moglich war.
Ich nahm dich mit zu den Monchen im Niltal und du hortest
ihre Gebete und Rezitationen, zu den Weisen Indiens und
Chinas, und du hortest ihre Weisheit und Ratschldge, zu

den griechischen Philosophen, und du wohntest ihren Vor-
trdgen und Gesprdchen bei und sahst Sokrates unter seinen
Schiilern, Platon in seiner Schule ung)Aristoteles, wdhrend
er Alexander den GroRen unterrichtete

Faust beharrt jedoch darauf, in die Wiste zu reisen, und geht mit dem Satan
dorthin. Der Satan versucht Faust zu beweisen, daB die Menschen dort trotz
ihres Hungers und Durstes besser als die Leute im Westen leben3)

Dagegen beginnt Faust an die Verdnderung des Weltsystems zu denken. In der
Aquatorregion gibt es viel Wasser, nicht dagegen in der Wiiste. "Es wird nie-
mandem schaden", sagt er, "wenn wir das Wasser anders verteilen, so daB es
am Aquator ein biBchen weniger und in der Wiste viel mehr regnet”4).

Der Satan protestiert dagegen und erkldrt das Projekt zur Rebellion gegen
Gott.

S: Bravo! Du willst also die GroBe des Herrn erreichen.

F: (ironisch) Ich will mdchtiger sein als er.

S: Machtiger als er!

F: Du hast schon in alter Zeit gegen den Herrn rebelliert,
weil du seiner Gerechtigkeit und seiner Weisheit bedurf-
test.

: Jawohl!

: Als er dir befahl, vor Adam niederzufallen, obwohl du
besser bist als er.

: Jawohl!

* (ironisch) LaB mich dieser gerechte und weise Gott sein,
den du einst gesucht hast und laB diese Reform, welche ich
in diesen beiden Regionen durchfiihren werde, dens?rsten
Beweis meiner weisen und gerechten Gottheit sein™’.

mw

mw

ibid. 41.
ibid. 42-43.
ibid. 46.
ibid. 47.
ibid. 47-48.
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Um Faust von seinen Planen abzubringen, verfiihrt ihn die sagenhafte Gestalt
Helena1), die ihm aber von seinen groBen wissenschaftlichen Pldnen nicht ab-

zubringen vermag.

Paracelsus versucht seinerseits, Faust weiter mit Frauen zu beschaftigen.
Er 1468t durch den Satan Kleopatra,Sapphua, Aphrodite, Venus und Astarte zu
ihm bringen. Fiir Faust aber sind solche Frauen nicht mehr verfiihrerisch, denn
er tritt in die mystische Phase durch das Licht Gottes ein, das in seinem
Herzen plétzlich erscheint. Die Erscheinung dieses gottlichen Lichtes wird
"als schneller Blitz”z) bezeichnet, und Faust findet sich "mitten in einem
Kreis aus Licht, der sich sehr schnell dreht und sich vergrdRert, bis er
alles umfaBt“3). Nicht zufdllig erscheint die richtige Margarethe in die-
sem Augenblick, um Faust vom Satan zu befreien. Dadurch erféhrt Faust, daB
er betrogen wurde und will den Pakt mit dem Satan lésen4). Doch dieser ent-
gegnet ihm, er solle ihm dankbar sein, daB er keine Schande iber seine ech-
te Geliebte gebracht habes). Als Glaubender findet Faust die GewiBheit, daB
das Wissen des Satans beschrankt ist,und mochte deshalb die Kenntnisse vom
Allwissenden selbst erlangen:

F: Ich mochte das Wissen von dem erlangen, bei dem es ins-

gesamt ist, von Gott.

Und wie kannst du ihn erreichen?

¢ Ich werde ihn eines Tages erreichen.

: Wie groB ist deine Verblendung?!

: Das ist keine Verblendung, sondern Bestrebung, welche
von Glauben und Sicherheit umgeben ist. Wie ich es in
einem kurzen Augenblick gesehen habe, werde ich es in
Zukunft dauernd sehen.

: Glaubst du, daB er dir Wissen gewdhren wird?

¢ Er ist der Gewdhrer aller Dinge.

: Du kennst die gottliche Natur nicht. Sie ist eifersiichtig
auf den Menschen, sobald er zur Kenntnis der Geheimnisse
der Welt und der Natur strebt, aus Furcht, daB er ihm die
@ottlichkeit streitig mache. Hast du die Geschichte des
Prometheus gelesen? Wie ihn der Gottvater Zeus bestrafte?

F: Dies ist eines von deinen Marchen, weéshes du in die Vor-
stellungen der Griechen getragen hast®’.

Fir Faust sind das Erscheinen des Lichtes und die Verfdlschung Margarethes
Anldsse, den Pakt zu lésen und sich selbst zu verdndern.

mMw;»m T W;m

v T w

1) dariiber s.Frenzel, Stoffe der Weltliteratur 301-6.
2) Faust al-Gadid 48.

3) ibid. 48.

4) ibid. 63.

5) ol 67/

6) ibid. 69-70.



Fiir Emmi ist ihre tiefe Enttduschung dber ihren Geliebten Paracelsus AnlaR,
Nonne zu werdenl),

Margarethe, schockiert vom Leben Fausts erkrankt und stirbt dann zufrieden
in dem BewuBtsein, daB Faust den Pakt geldst hatz). Als die Bemiihungen des
Paracelsus, zu den Ergebnissen der Forschungen Fausts Zugang zu erhalten

und sein Nachfolger beim Satan zu werden, scheitern, begeht er Selbstmord,
nachdem er Faust mit einem vergifteten Schwert getdtet hat.

Noch vor seinem Tode beabsichtigt Faust, alle seine Forschungen nicht nur
aus religidgser, sondern auch aus politischer Uberzeugung zu vernichten.

Mit einem Male kommt es in diesem Drama,das weder Zeit noch Ort noch Hinter-
grund festlegt, zu einem Wettkampf zwischen zwei Lagern Mucaskarén, um das
Ergebnis dieser Forschungen. Dieser Wettkampf stimmt weder mit der histori-
schen noch mit der kiinstlerischen Gestalt von Goethes Faust lberein. Jedoch
liegt in dieser Abweichung ein Beleg fir den Glauben des Verfassers an die
Religion als Basis jeglicher Entwicklung. In seinen Augen bedroht das Ergeb-
nis der Forschung Fausts die Menschlichkeit, da sie auf einer nicht-religi-
Osen Ebene betrieben wurde. Das gliickliche Ende (sein Eintreten ins Para-
dies) ist durch seine Wandlung gerechtfertigt. Die vom Satan gewonnene Er-
kenntnis kann nur die Zerstorung der Weltordnung verursachen.

Nachdem Paracelsus aus einem Lager gekommen ist, fiihrt er mit Faust eine
lange Diskussion iiber das Schicksal seiner Forschung. Diese Diskussion ist
der Hohepunkt der Bekehrung Fausts. Faust strebte immer nach der grofBen gei-
stigen Entdeckung Al-Ka$f ar-Ruhi al-Kabir, auf daB alle Menschen das Licht
Gottes erblicken konnen. Diese groBe geistige Entdeckung kann auf keinen
Fall mit Hilfe des Satans erreicht werden. Durch sie erfdhrt Faust, daB die
Anerkennung der Existenz Gottes die wichtigste Grundlage fiir den Fortschritt
1S

Am Ende des Dramas versucht der Satan, Faust zu iiberzeugen, daB das Para-
dies nicht der richtige Ort fir ihn sei. Die Einwohner des Paradieses '"leh-
nen sich auf Teppiche, arbeiten und denken nicht"3). Faust antwortet dem
Satan, daR diese Darstellung falsch sei und zitiert ein Hadit:

1) ibid. 60.
2) ibid. 76.
3) ibid. 87. Anspielung auf die Sure 36, 56.




Im Paradies gibt es, was keine Augen gesehen, kein Ohr ge-
hbrﬁ)hat und was keinem Menschen Je in den Sinn gekommen
TISHER S

Der Satan versucht die Seele Fausts dem Vertrag gemdB zu bekommen, doch
kehrt sie zu Gott zuriick. Die Engel kommen, schlagen den Satan und nehmen
die Seele unter Tonen engelhafter Kirchenmusik auf und singen:

Die frohe Botschaft fiir dich ist die Ehrung
Das Wonlgefallene und das Paradies.

Oh Seele, die ihrem Herrn vertraut,

kehre zu ihm zuriick!

In Glickseligkeit und Wohlbefinden,
zufrieden und wohlge jtten,

geleitet und leitend<’.

Obwohl der Faust-Stoff zur Weltliteratur gehort und oft bearbeitet wurde,
wirft dieses Werk zwei wichtige Fragen auf, denen man vielleicht bei den
Metamorphosen dieses Stoffes sonst nicht begegnet, namlich die Frage der
Kulturzugehérigkeit und die Frage, inwieweit die Problematik des Goethe-
schen Originals erfaBt wurde.

Obwohl die Sprache des Werkes arabisch ist, erscheint es dem arabischen Le-
ser bzw. Zuhdrer, der nicht auf den Hintergrund literarischer Kenntnisse aus
dem europdischen Raum zurlickgreifen kann, fremd. Denn zu seinem Verstandnis
ist es erforderlich, den Stoff und einige Merkmale europdischer Kultur zu
kennen. (Hierin mag ein Hindernis fiir die Verdffentlichung des Werkes lie-
gen). Der Horer kann auch phantastische Situationen, wie den Satanspakt und
die Erscheinung Helenas und anderer Frauen nicht nachvollziehen, solange er
den Hintergrund des Stoffes nicht kennt.

Fiur den Literaturwissenschaftler stellt sich eine andere Frage: Inwieweit
hat der Verfasser das zugrundeliegende literarische Problem erkannt? Ohne
Zweifel hat Bakatir den Faust Goethes, sei es auf Englisch oder auf Ara-
bisch, gelesen. Ein Indiz dafiir: Wagner wird mit dem arabischen waw(Wayner)
geschrieben und Mephistopheles manchmal Satan und manchmal Lucifer genannt.
Im Mittelpunkt des Problems steht Jedoch die Tatsache, daB die Figuren des
Dramas arabisch-islamische Charaktere sind, obwohl sie als Christen und mit
europdischen Namen auftreten. Sie weisen einen arabischen Habitus auf, zitie-
ren Poesie al-Mutanabbis, arabische Sprichworter und Verse aus Koran ur.d Ha-
dit.

1) ibid. 87. s. auch Sahih Muslim 4 (1955) 2174.
2) ibid. 90.
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Auch der choralartige Gesang, der die Heimkehr der Seele Fausts zu Gott be-
gleitet, ist nichts anderes, als die poetische Fassung eines Koranverses.

Der (bzw. die) du (im Glauben) Ruhe gefunden hast! Kehr zufrie-
den und wohlgelitten zu deinem Herrn zuriick. SchliefR gich dem
Kreis meiner Diener an und geh in mein Paradies ein!

Das bedeutet, daB die Komposition des Dramas einen Widerspruch enthdlt. Fiir
das allgemeine Publikum kdénnte das Werk fremd, fiir die intellektuellen Zu-
horer hingegen, die mit der Problematik des europdischen Werkes und seinen
kulturspezifischen Beziigen vertraut sind, nicht als ein allein auf dieses
Gebiet beschrdnktes Werk erscheinen.

In der Tat beabsichtigt der Verfasser, die Frage zwischen Gott, Mensch und
Satan darzustellen, wobei er die fir ihn in seinem Milieu zu behandelnde
Problematik schon durch das dramatische Grundgeriist auf die vorgegebene,
auBerhalb seiner Umgebung liegende Welt projiziert. Damit wird ihm die Kri-
tik und Behandlung von Themen auch im religidsen Bereich mdglich, die an-
sonsten mit bestehenden Tabus in Konflikt geraten konnen.

Die Figur Faust, als europdischer Christ, gibt dem Verfasser die Méglich-
keit, religiose Probleme ohne Schwierigkeiten zu verdeutlichen. So haben
auch z.B. Taha Husain in seinem Roman Al- Hubb aq—Dé’iCZ) und der syrische
Schriftsteller Sakib al-Gabiri in seinem Roman ygngméj, mittels franzosi-
Scher bzw. deutscher Charaktere und Umgebungen, heikle Probleme (wie z.B.
die Beziehung zwischen Mann und Frau), des eigenen Kulturkreises auf eine
andere Ebene gehoben, um sie uneingeschrankt besprechen zu konnen.

Die Wahl des Sufismus als Rahmen des Werkes ist daher eine notwendige Verbin-
dung zwischen europdisch-christlichen und arabischen Elementen im Werk -denn
Mystik aller Religionen spricht dieselbe Sprache. Auch die Erscheinung des
Lichtes Gottes als Losung der Glaubenskrise kehrt in der islamischen Mystik
hdufig wieder. (Hier kann man auf die Erfahrung des groBen Theologen des Is-
lam al-Gazali 450/1058-505/1111) zuriickgreifen. Dennoch bleibt der neue
E§g§§_innerhalb der ubrigen Werke Béka;irs, die das Hauptziel haben, die ara-
bische Nation unter dem Leitbild der ruhmreichen Vergangenheit einer von ihr

1) Koran: Sure 89, 28-30.
H. As-Sakkut, Aclam al-Adab al- Arabl al-mu® asir 79.
3) vgl. Husam alfatib, Subul al-Mu’attirat al- A%nabiyya wa-A¥kaluha fil-
Qissa as- -Siriyya. Dirasa Tatblquya fil Adab al-Mugaran (1974). 46-51.




selbst gepragten ebenso glanzvollen Zukunft zu fuhren1), eigenartig fremd.

Von Faust zu Hallag

Unter den zeitgendssischen arabischen Dramatikern besteht eine starke Ten-
denz zur stédndigen Umformung, Wiederholung und Fortfiihrung alter arabischer
und islamischer Symbole und westlicher literarischer Motivez). So treten 1li-
terarische Figuren, sowohl arabische als auch europdische, wie z.B.Muhammad3)
aI—HusainA), al—HalIééS), al-CAbbésaﬁ), Badi® az-zaman al—HamagénT7), Faust,
Godotg) und Lavare”’ in andere Zusammenhdnge ein und erhalten neue Bedeu-
tungen, die mehr oder weniger vom Original abweichen. Der moderne marokka-
nische Schriftsteller “Abd al-Karim Bar§fd1o) verwendet das Faust-Motiv in
einer Mischung aus islamischer Tradition und arabischer Volksliteratur ei-
nerseits und der Verwendungder Technik des sogenannten Masrah al-Halaqa
andererseits11).

In der Form dieses Theaters verkniipfen sich arabische und europdische Ele-
mente. Durch fortlaufende Erzdhlung, Dialog, schauspielerische Darstellung,
Wiederholung, Singen und Abwandlung von Motiven, stellen die Stiicke das Le-
ben und den Kampf einiger Helden dar, die das Gute vertreten12 5

1) Bakatir, Al-Masrahiyya min Hilal Tagaribi ad-Datiyya. ibid. 35.

2) Johann Christoph Birgel, Der Islam im Spiegel zeigendssischer Literatur,
islamischer Volker. In: Der Islam in der Gegenwart 590-618.

Taufiq al-Hakim, Muhammad 1936. 5 1%

“Abdarrahman a¥-Sarqawi, al-Husain Ta’iran und al-Husain $ahidan. 1969.
Dariber vgl. W.Ende. Wer ist Glaubensheld, wer ist ein Ketzer. WI.
ibid. ZZ Fa & :
salah ~Abd as-Sabur, Ma’sat al-Hallag, vgl. Louis Tremaine: Witnesses to
the Event in Ma’sat al-fallad and Murder in the Cathedral. My LXVII (1977)
33-46. and Khalil Semaan, T.S. Eliots Influence on Arabic Poetry and The-
atre. Comparative literature Studies VI (1969) 472-489. A. Schimmel, Das
Hallag-Motiv in der modernen islamischen Literatur. WI 23-24 (1984)

65-181.

Aziz Abdza. Al-CAbbdsa. 1947. vgl. Fu’ad Dawwara, “A¥rat Udaba’. 156 f.
At—Tgyyib as-Sidiqi, Magamat Badi az-7aman al-Hamadani. vgl. Hasan al-
Mani“T, Hawl al-Masrah_al-Magribi. Aqlam 6 (1980) 24-30.

At-Tayyib as-Sidiql, FI Intizar Mabrik. 1962. Aqlam. ibid. 4-11.

M.Y.Nagm, Al-Masrahiyya fil Adab al-"Arabi a -Hadit 416-20.

Barsid veroffentlichte ein Drama Hikayat al-"Araba. vgl. Aqlam.ibic. 29.
In Marraki$ gibt es einen Markt, welcher Sug al-Halaga heiBt. S. Aglam.
ibid. 20.
12) ibid. 20-22.
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Im Theaterstick Barsids Faust wal-Amira as—Salcé’ (Faust und die kahlkopfi-
ge Fiirstin), welches in der iragischen Zeitschrift Aq15m1) verdffentlicht

wurde, verbinden sich zwei wichtige Elemente, die die heutige Literatur Ma-
rokkos prdgen, namlich die arabische und die europdische Kulturz). Das Dra-
ma beschreibt die Entwicklung Fausts in drei verschiedenen Etappen, als
Greis, als junger Mann und schlieRlich als ein mystischer Held, der sein
Leben fiir die Gemeinschaft opfert.

Wie in der traditionellen arabischen Volksliteratur werden im Theaterstick
die Figuren durch ihre Berufe oder ihre kérperlichen Gebrechen gekennzeich-
net. So z.B. Al-Hayyat, der Schneider, a%-Sahhad, der Bettler, At-Tahhan,
der Miller, al-Hammal, der Trdger, al-Musawwir, der Photograph, al-Ca8iz,
der Greis, Az-Zi’bag, Quecksilber, Qazman, der Knirps und al-Ahdab, der
Bucklige.

In den sechs Akten bzw. sechs Atemzlgen Nafas vertreten diese Charaktere die
Unterschicht, die gegen die Zwange aufbegehrt, die ihr durch die Gesell-
schaft, sei es im Namen der Tradition, sei es im Namen der sklavischen Imi-
tation des westlichen Lebensstils, auferlegt werden. Die Namen beschreiben
ihre jeweiligen typischen Eigenschaften, sie erldutern auch ihre Winsche und
ihre Wandlung. Die Darbietung in sechs Akten=Atemziigen, verleiht dem Theater-
stiick Urdnung und Linie und weist auf die Entwicklung Faust hin, die Selbst-
korrektur seines Egobegriffes und die Entwicklung der anderen, die langsam
aber sicher zur Selbstbefreiung gelangen. Der Autor l&Bt seinen Helden kei-
nen billigen Triumph zuteil werden. Ihnen gelingt es nicht, ihre Situation
zu verdndern, sie gelangen zu einer neuen Weltanschauung. Die Atemzige tru-
gen folgenden Titel:

1- Oh Zeit! Bei Gott, sag mir!

2- Faust ist tot, es lebe Faust!

3- “Abd al-Mawdud! Wo existierst du?

4- Wo ist das Martyrium im sinnlosen Tod?

5- Wie der Wein mit reinem Wasser gemischt wird.

6- Sprich zu dem, der iiber uns aus Trauer weint.

Der erste Titel ist Teil eines sich im Drama oft wiederholenden Liedes, das
aie Verfdlschung der menschlichen Personlichkeit besingt:

1) ibid. 6 (1980) 206-233.
2) Dieter Bellmann, Arabische Kultur der Gegenwart 67-69.




Oh Zeit! Bei Gott, sag mir!
Wie kann der Mensch anders werden?

Wie kann mein Scharfrichter ein Kadi werden?
Wie kann die Krdhe ein Pfau werden?

Wie kann der Unwissende ein The?}oge werden

Oh Zeit! Wo ist die Sicherheit?

Der sechste Titel ist Zitat aus Versen des Hallag, die in diesem Drama von
Faust vor seinem Tode rezitiert werden.

Sprich zu dem, der iiber uns aus Trauer weint. Seid froh
fir mich, denn ich habe das Vaterland erreicht.

Ich sehe mein Gesicht in euch 2)

und in meiner Uberzeugung, daB ihr ich Selss

Bemerkenswert ist, daB Hallad die Einheit von Gott und Mensch idealisiert,

Faust aber hier die Einheit zwischen ihm und der menschlichen Gemeinschaft

meint. So ist auch der Begrifflﬁﬂf{L(Vaterland) hier konkret bezogen. Hal-
13§ meint jedoch den Ort, wo die Einheit zwischen ihm und Gott verwirklicht
werden konnte. Das Stiick beschreibt einen Maskenball, zu dem sich die oben-
genannten versammeln. Der Schneider mit dem Namen ﬂgzlﬁm bin Zalim hat fiir

diesen Ball verschiedene Arten von Kleidung vorbereiteE:;E beschreibt sie

wie ein Marktschreier, mit groBem Pathos:

Da sind die Kleider der Sultane, der Bettler, der Gelehrten,
der Idioten, der Richter, der Verbrecher, der Drogenhénd-
ler, der Mg&ler, der Sklavenhdndler, der Henker und der
Gefangenen®”’,

Jeder, der am Ball teilnehmen mochte, muB eine ihm gefallende Kleidung aus-
wahlen. Durch seine Wahl bestimmt er Jedoch sein Schicksal.

Der Buckligea) wdhlt die Kleidung eines Kaisers und winscht sich dazu eine
Krone, ein Zepter, einen Wagen, ein Pferd, Sklaven, Schlésser, Feste,Scharf-
richter, Tirhiter und Wahrsager. Er nennt sich schlieRlich Tag ad-Din der
Erste. Betont werden muB, daB dieser “Kaiser" uberhaupt keine Wirkung auf die
Ereignisse des Dramas ausiibt. Der Bettler5> bittet um einen alten Anzug, der
seine Armut und sein Elend zeigt. Dazu mdochte er auch eine alte Kriicke. Nicht
aus Bescheidenheit wihlt er diese Kleidung aus, sonaern damit er als Schmugg-
ler arbeiten kann. Mit seiner Kriicke gelingt es ihm, Gold vor dem Zoll zu ver-
bergen. Die einzige weibliche Figur, Mayyésa6 » Winscht sich ein goldenes
Kleid, Parfim, goldene Halsringe, kiinstliche Augenwimpern, lange Zépfe und

1) Faust wal-Amira 208. 5

2) ibia.z33. vgl. Diwan al-Halla§ Edition.T.a¥-Zabibi 89.
3) Faust wal-Amira 207.

4) ibid. 207.

5) ibid. 208.
6) ibid. 208.
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Fingerndgel. Sie wird die kiinstliche Schonheit vertreten. Der Greis iiber-
nimmt die Rolle von Faust und der Schneider die des Satans1>. Bemerkens-
wert ist, daB der Photograph auRerhalb des Verkleidungsspieles bleibt und
seine Rolle bis zum Ende des Stiickes nicht verédndert wird.

Sobald der Greis Fausts Maske iibergestiilpt hat, befindet er sich in einer
dhnlichen Problemwelt wie Goethes Faust, noch bevor er zu neuer Jugend ge-
langt ist. Uber sich selbst sagt er:

Ich bin Doktor Faust, der Gelehrte, der zwischen Wogen

von Papier und zerrissenen Biichern schwamm. Jahrelang

habe ich die rituelle Reinigung mit Tinten vollzogen.

Doch rein bin ich nicht geworden. Aus Papier habe ich Mdnchs-

zellen gebaut, in ihnen Weihgaben und Kerzen verbrannt.

Verbrannt habe ich auch meine Fingerspitzen, meine

Schwerter und meine erschépften Augenlider. Siebenmal

kreiste ich um das TinE?nfaB, bis ich ohnmdchtig wurde

und ins TintenfaB fiel“’.
Az-7Zi’baq ist der einzige, der den Greis wegen der Wahl des Faust-Kostims
tadelt und Mitleid mit ihm hat. Faust zu sein, sei eine gefdhrliche Ent-
Scheidung. Denn es bedeutet einfach, daB man als AuBenseiter leben miisse:

Ganz allein, sagt ihm az-Zi’baqg, wirst du begreifen, denken und

leben. Du wirst niemanden finden, der dir glaubt. Sie werden

dich als Taschenspieler und Narren bezeichnen. Sie werden dich

sogar fir vogelfrei erkldren. Wer weiB, vielleicht werden sie

sogar behaupten, daB du Atheist, wahnsinnigeg)oder Aufschnei-

der bist. Handle doch wie alle Leute handeln™’.
Faust kennt diese Gefahr sehr gut und will trotzdem das Risiko auf sich neh-
men. Er begibt sich in einen Konflikt zwischen Leben und Erkenntnis. In die-
Ser Spannung wird das Dasein als Kampf und Leiden dargestellt. Um sich von
aller Qual zu befreien und das Urbild zu erreichen, ruft Faust den Satan und
dieser kommt sofort. Es ist klar, ndmlich daB dies eine Parallele zu Goethes
Faust ist. Doch werden wir eine Verdnderung im Charakter des marokkanischen
Faust sehen, namlich sein Engagement fir die Armen. Als Organisator des Bal-
les, der die Masken hergestellt hat, die das Schicksal bestimmen, und auf-
grund seiner groBen Macht, wahlt der Schneider fiir sich die Maske des Satans

und nennt sich Mazlum bin Zélim4) (Unterdrickter Sohn eines Tyrannen). In die-

sl e b

Ser Benennung liegt eine Interpretation der Rebellion des Satans gegen Gott,

ibid. 210-211.
ibid. 209.
ibid. 210.
ibid. 211.
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die die Sympathie des Verfassers fiir ihn zeigt. Denn dieser Name, der nichts |
anderes als Satan Sohn Gottes bedeutet, oder Idris al-Gabalawi, wie schon
Mahfuz den Teufel genannt hat, betont die Verantwortlichkeit Gottes fiir die
Rebellion und das Schicksal des Satans.

Vom Satan fordert Faust, ihm die Kenntnisse der schwarzen Magie, der Chemie,
der Alchemie, der Geisterbeschwérung zu geben, sodann einen Astrologen, einen
Wahrsager und einen Zaubertrunk, um seine Jugend wiederzuerlangen1). Dafiir
bezahlt Faust den immer gleichen Preis, seine Seele, und unterschreibt mit
seinem Blut den Vertragz).

Im zweiten Atemzug tritt Faust als junger, gutaussehender Mann in teurer
Kleidung auf. Die Gemeinschaft kann die wahre Krise, die sich hinter seinem
Tun verbirgt nicht begreifen. Sie betrachtet sein AuBeres und seine Wand-
lung nur als Gegenleistung fiir den Verkauf seiner Seele an den Satan, sein
Leiden kann sie nicht bemerken. Faust weiB, daB es al-Musawwir (der Photo-
graph) war, der die Nachricht des Vertrags verbreitet hat. Als er sich an

ihm rdchen mochte, verbietet ihm dies der Satan ausdriickiich.

Faust: Es war der Photograph, der diese Schande iiber
mich gebracht hat. Ich mochte, daB du ihn sofort
tot oder lebendig zu mir bringst.

Satan: Alles, aber nur nicht den Photographen.
Faust: Warum?

Satan: Weil er nicht am Karneval teilnimmt. Er arbeitet
wirklich, un )das bedeutet, daB er auBerhalb des
Spiels steht™’.

Al-Musawwir ist kein anderer als Gott. Denn diese Eigenschaft gehdrt zu den
"'schonen Namen Gottes”4). (Musawwir=Gestalter der Welt).

Die Auseinandersetzung zwischen dem Schneider und dem Photographen iber Faust
erinnert an die "Wette" zwischen Gott und dem Satan iiber Hiob. Deshalb bt
al-Musawwir sein Amt mit groBem Vorbehalt aus, denn er weiBl, wie Gott ange-
sichts des Schicksals Hiobs nur Beobachter sein darf.

Die Stadt, in der der Ball gegeben wird, wird als Zentrum der Korruption dar-
gestellt. Sie ist voller Wein, Gold, Drogen, Schmuggler, Falschminzer und
Armen. Diese Tatsache fiihrt zum ersten Konflikt zwischen Faust und seir-m Sa-

(1))l 2l

2) il w2k

3) ibid. 214, : e =

4) vgl. Abu 1-Qasim CAbdarrahman az-Zaggadi, IStiqaq asma’allah (1974)
424-25.
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tan. Der Satan warnt ihn vor der vélligen Identifikation mit der Gemein-
schaft. Denn die Identifikation fiihre zur Selbstvernichtung.

GenieRe alles, was lebendig, materiell und vergdnglich ist
und frag nicht, ob es erlaubt oder Y§rboten ist. Denn al-
les ist erlaubt, war wir tun konnen

Die Beziehung Fausts zu Mayyasa vertieft diesen Gegensatz und verdeutlicht
gleicnzeitig sein Engagement fir die Gemeinschaft. Mayyasa gibt vor, zuver-
ldssige Liebe zu suchen. In Wirklichkeit ist sie ein satanisches Instrument
der Herrschaft iiber Faust. Um ihre Vorstellung von wirklicher Liebe zu ver-
deutlichen, erzahlt sie Faust von einem frommen §ain, einem Mystiker, der
wegen seiner Liebe zu einer christlichen Frau, Ibnat ar-Rum, Helena, den
Islam aufgab und zum Christentum Ubertratz). Faust lehnt diese Erklarung vom
Wesen der Liebe ab und verflucht den Mystiker. Mayyasa spricht weiter tber
die Liebe als ein Erlebnis, das das Wesen des Menschen erschuttert. Die Lie-
be ist "Verehrung, heiliger Kampf und Martyrium und der wahre Liebende soll
wie ein §ain sein3 . Faust entdeckt, dah Mayyasa keine Liebe sucht, sondern
auf seine vbllige Unterwerfung abzielt.

Faust: Was verlangst du von mir?

Mayyasa: Nichts anderes, als ein guter Beamter in der Mihle
meines Vaters zu sein!

Faust: Aber was mahlen die Mihlen?

Mayyasa: (lachend) Sie zermahlen die Schdadel der MenschenA).

Auch Faust entdeckt, daB die Schonheit Mayyasas verfalscht und kiinstlich ist.
Ihre schonen Haare sind eine Periicke. Weit entfernt von Sentimentalitdt oder
von frauenfeindlicher Tradition, versucht Faust, die Persdnlichkeit Mayyasas
zu analysieren. Seine Auseinandersetzung mit ihr ist zugleich Darstellung
der Beziehung zwischen dem Islam und dem Christentum. Die Episode des Mysti-
kers, die die wahre Liebe nach Mayyasas Auffassung darstellt, wird im Drama
unvollstdndig erzahlt. Nach der Uberlieferung al-1b%ihis ist der Abfall des
Mystikers ein voribergehender Zustand und der Triumph des Islam wird durch

) Faust wal-Amira. ibid. 221. s : :

2) Diese Episode wird iiber einen Mystiker namens AbU ~Abdullah al-Andalusi
erzahlt. Die Episode mochte die Macht des Schicksals, die Schwdche des
Menschen betonen. s.Al-Ib%ihi, al-Mustatraf fi kull fann Mustazraf
(1915) 211-214.

3)} 1bidigr28.

4) ibid. 223.




die Rickkehr des Mystikers und die Konversion des christlichen Madchens be-
stétigt1). Zwar erzdhlt Mayyasa dies nicht; aber die Ereignisse des Dramas
vollenden die alte Uberlieferung des al-Ib¥ihi. Mayydsa lehnt ihren Vater
und seinen Beruf ab und erkldrt ihre Zugehorigkeit zu Faust und seiner Ge-
meinschaft. Faust sagt zu ihr:

Endlich bist du jetzt ein Mensch geworden. In dir gibt es
Geist und Leben ung)du hast Trdume wie alle Menschen.
Gib mir deine Hand“’.

Deutlich liegt der Weg vor Faust. Satan und satanisches Wirken existieren
in einer Gesellschaft und unter Menschen, die leben, ohne sich iiber eigene
Probleme Gedanken zu machen. Dagegen versucht der Satan mit Vorbehalt seine
Rebellion mit der Rebellion Fausts zu verbinden, um Faust weiter beeinflus-
sen zu kOnnen3). Dieser Versuch bleibt ergebnislos. In diesem Drama Jjedoch
dhnelt dieses tragische Ende dem Ende des mystischen Helden und Martyrers
Hallads. Zwar wird Faust hier nicht gekreuzigt, aber er stirbt als Opfer
seines Glaubens und als Opfer seiner Wiinsche, den Armen zu helfen und Ge-
rechtigkeit zu verwirklichen.

Die Gemeinschaft versammelt sich um Faust, rezitiert zusammen drei Passagen
aus der Poesie Hallags, die die Einheit der Gemeinschaft und ihre Bereit-
schaft, sich zu dndern, zeigen. Als Beleg fir diesen Wandel, zerreiBen sie
die Kleider, die vom Satan fiir einen neuen Karneval gefertigt wurden. Faust
erkldrt den Pakt flr ungiiltig.

Satan: Du bist mein Diener.

Faust: Keineswegs. Ich bin Faust, der nach der Erkenntnis,
Wissenschaft und schwarzer Magie sucht.

Satan: Ich habe dir all dies gegeben.

Faust: Ich aber will eine andere Erkenntnis, die den Hunger,
die Armut, die Krankheit vertreibt, eine Erkenﬁ}nis,
die Freude in alle verletzten Augen einpflanzt™’.

Nach der Aufhebung des Vertrages wird Faust zu einem Greis mit faltigem Ge-
sicht und kranken Augen. Hier versucht der Photograph, das tragische Ende
Fausts zu verhindern, indem er durch seine Fragen an Faust beweist, daB
Faust trotz der Heimsuchung durch den Satan Glaubiger bleibt.

) ibid. 213-214.
) ibid. 228.

) ibid. 225.

)

ibid. 230.
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‘ Musawwir: Das Wesentliche ist dein Herz!
Faust: Mein Herz gehort euch!
‘ Musawwir: Und was ist dein Glaube?

Faust: Gerechtigkeit ist moglich, Liebe ist eine Art von Gottes-
dienst und der Glaube an den Menschen, an das Gute, das

; ist der Kern der Welt.
Hammal:  Sei ruhig Faust! Der Satan kann dir nichts nehmen1).
Wahrend Faust stirbt,wiederholt die Gemeinschaft seinen Namen, wie die Mysti-
ker den Namen Gottes im Dikr wiederholen:
Faust....Faust....Z)
Faust ist zu einem kollektiven Helden geworden, der nach der Ldsung der ge-
sellschaftlichen Probleme sucht. Der marokkanische Faust sucht nicht nach
seiner Identitdt wie Toboz, harmonisiert nicht zwischen Religion und Wissen-
schaft wie Bakatirs Faust, sondern versucht, durch seine Zugehdrigkeit zu
einer armen gesellschaftlichen Schicht, die Armen von der Unterdrickung zu
befreien.

Oh Arme! Inr seid meine Gdste! Mein Tod zwischen eggh ist
eine Party. Heute ist der Tag der grdBten Hochzeit™.

Diese Mischung zwischen zwei unterschiedlichen Motiven, Faust und Hallag,
und die neue positive Betrachtung der Figur Hallags, die zu einem allgemei-
nen Phanomen der arabischen Literatur, besonders in der Poesie, geworden ist,
ist ein Zeichen tiefer literarischer Wandlung in der modernen arabischen Li-
teratur. Durch die Herausgabe von al-Hallads Werken und unter dem Eindruck
der Arbeiten Louis Massignons, der Verstdndnis fir seine auBergewdhnliche
Stellung erweckt hat und zur Identifizierung der jungen islamischen Gene-
ration mit diesem Helden ihrer eigenen Geschichte gefiihrt hat4), wird Hallag
von den Dichtern Saldh CAbd a§—$abﬂr5), CAbd al-Wahhab al—Bayy5t16)und Ado-
nis7) (CAIT Ahmad SaCTd) wieder entdeckt und als Opfer der Tyrannei darge-
stellt. Halléé wird nicht mehr als religidser Rebell gesehen, sondern als
frommer Glaubiger, der versucht, die Regierung zu einer gerechteren Steuer-

1) ibid. 232.

2) ibid: 738,

3) ibid. 233.

4) ygl. Schimmel, ibid. 176f.

5) Gali Sukri, $i%muna al-Hadit ila ayn 99-100.
6) Schimmel. ibid. 178.
7) ibid.177.




politik zu bewegen; es waren Ja diese sozialen und politischen Aktivitdten,
die zu seiner Hinrichtung fUhrten1 .

Abd al-Karim Bar$id betont, indem er seine Verbindung zwischen Faust und
Hallag herstellt, menschliche Sorgen und vernachladssigt rein mystische Fra-
gen. Auch die Poesie Hallags, die von der Gemeinschaft rezitiert wird, zielt
auf die Einheit zwischen dem Fihrer (hier Faust) und seiner Gemeinschaft
ab. Nun bedarf das Gemeinsame beider Figuren (Hallag und Faust) einer Er-
kidrung. Ahnlichkeit zwischen beiden zeigt sich in ihrer mangelnden Gebor-
genheit, ihrer Sehnsucht nach Erkenntnis, in ihrem Leiden unter Isolation
und MiBverstdndnis. Beide Figuren wurden oft untersucht und unterschiedlich
interpretiert. Sie haben beide Eingang in die Volksliteratur gefundenz) und
haben eine eigenartige Auffassung iiber Iblis und Mephisto. Diese Verbindung
literarischer Figuren wurde hier nicht zum ersten Mal in der modernen ara-
bischen Literatur hergestellt. Vergleichbares, wenn auch weniger deutlich,
findet sich schon bei Salah CAbd as-Sabur in seinem beriihmten Drama Ma’sat
al-Ha115§3). Auch hier erhalten wir damit einen Hinweis auf die Auffassung
Salahs vom Verhdltnis des arabischen Kulturerbes Ig£§£ zur Modernitéat.
Obwonl er in bezug auf Hallag, von den Ansichten Massignons und seines
Schiilers CAbdarrahmén Badawi beeinfluBt war, schloB er sich in diesem Punkt
der Auffassung des englischen Dichters und Kritikers T.S.Eliot an, wie sie
in seinem Aufsatz Tradition and the individual TalentA) dargestellt ist.

Fir Salah ist das Kulturerbe kein totes Gut, sondern schopferisches Leben.
Das Kulturerbe kann nur in der Gegenwart leben und Jjedes Gedicht, welches

in der Zukunft nicht leben kann, ist nicht wirdig, Teil des Kulturerbes ge-
nannt zu werden; ein jeder Dichter darf von seinem Kulturerbe auswdhlen,

was ihm beliebt. So war es kein Zufall, daB $alah Halla§ auswihlte®). In

der Figur Hallag, als literarisches Motiv, findet Salah Antwort auf die ver-
wirrende Frage, was die Rolle des Kiinstlers in der Gesellschaft sei. Hallag
antwortete:

Er soll reden und sterben6).

1) ibid. 168 f.

2) vgl. Hans Rupprich, Deutsche Literatur vom spaten Mittelalter bis zu
Barock 2, 190-200 und Schimmel. ibid. 166 f.

3) Dieses Drama erschien 1965, wurde 1966 mit einem Staatspreis ausgezeich-

net und gelangte 1967/68 in Mansira, Alexandria,Tanta und Kairo zur Auf-
fihrung. vgl. Nagi Naguib, Der Tod des Mystikers 90.

4) vgl. Walfgang Riehle, T.S.Eliot (19Z9) 7-14.
Salah “Abd as-Sabir, Hayati fi §-5i%r 180-92.

Salah schrieb sein Drama in der 2. Phase seines poetischen Lebens, d.h.

nacgdem er den Marxismus als Ideologie abgelehnt hatte. s.Ha.2*T fI
S=Sicnp 2092
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Mit anderen Worten; die Spannung im Dasein des Kinstlers wird durch das Mar-
tyrium geldst. Hallag erscheint hier als kiinstlerische Maske, hinter der
sich der Dichter verbirgt.

Wahrénd Faust durch die von Gott geschenkte Liebe erldst werden konnte, war
die Kreuzigung fir Hallad die einzige Moglichkeit, sich selbst zu verwirkli-
chen und Gott zu erreichen1).

Im Drama stellt sich Hallag vor Gericht folgendermaBen dar:

Ich strich auf den Wegen des Lebens umher, ich
betrat seine verlassenen Gewdlbe,

ich schirmte mich mit meiner Hand vor der Glut
der Mittagssonne in der Wiiste.

Ich offnete meine Augen, sie waren mir Flhrer
und Begleiter in der Finsternis.

Uber den Biichern verschwendete ich meinen Verstand,
das 01 der Lampen und das Tageslicht.

Jahrelang jagte ich den Wissenschaften nach,

wie ein Jagdhund, der eine Beute wittert,

er spiirt ihr nach, bis er ihrer habhaft wird,
lauft und stiirzt sich auf sie.

Die Wissenschaft befriedigt mein Herz nicht,

sie vermehrte nur noch meine Angst und Verwirrung.
Ich weinte und zitterte,

ich fiihlte mich verlassen und verloren wie

ein Tropfen Tau,

wie ein Sandkorn,

gebrochen und ungliicklich, dngstlich schaudernd.
Mein Wissen fiihrte mich nicht zur Erkenntnis.
Gesetzt, ich kennte die ganze Welt,

ihre Stddte und Dorfer, ihre Tdler und Hohen,
die Geschichte der alten Herrscher

una die Werke der neueren,

wie, wo ware das Geheimnis der Welt, ihr Sinn,
ihr Ursprung und ihr Ende,

auf daR die Furcht von mir weiche, die Furcht
vor dem Tod, vor dem LeEgn, vor dem Verborgenen,
und daB ich Ruhe fdnde?

Es ist deutlich, daB al-Hallag sich mit Faust in dem beriihmten Anfangsmono-
log in Goethes Faust identifiziert. Wie kann man nun diese Ahnlichkeit er-
klaren? Es ist anzunehmen, daR Salah Goethes Faust in der berthmten "Faust-
Ubersetzung" von Muhammad CAwad gelesen hat. Jedoch geniigt diese Hypothese

1) Al-Hallag hat oft gesagt uqtullni: "Tétet mich, oh meine Freunde, denn
im Tod nur ist mein Leben." s.Schimmel. ibid. 179.
2) Diwan Salah “Abd as-Sabur. 575-581 und der Tod des Mystikers 61-63.
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nicht, um die Verbindung zu
das Drama von ©Abd as-Sabir
das Salah am Ende seines Leb

erkldren. Viele Orientalisten und Araber verbinden
mit T.S. Eliots Drama Murder in the Cathedra11),
ens ins Arabische Ubertrugz).

Khalil Semaan3), der das Drama unter dem Titel A Murder in Bagdad ins Eng-

lische ibersetzte, um die Ah
ke hinsichtlich der poetisch
historischen Stoffes, der Te

nlichkeit hervorzuheben, vergleicht beide Stiik-
en Sprache, des freien VersmaBes, des religids-
chnik und schlieBlich der Auseinandersetzung

der jeweiligen Hauptfigur mit dem Regime.

Auch einen Vergleich zwische

n Hallay und Thomas Becket (der Hauptfigur bei

Eliot) drdngt sich auf. Beide sind religids motivierte Gestalten und beide

werden wegen des Widerspruch
Murder in the Cathedral, als

S gegen die Herrschenden ermordet4)‘ Am Ende von
Becket begreift, daB die Versuchung ihn zum Rang

des Martyriums bringtgjjrsagt er:

Thirty years ago, I searched all the ways
that lead to pleasure, advancement and praise
Delight in sense, in learning and in thought

Music and philosophy, cur

iosity,

the purple bullfinch in the lilac tree,

the tityard skill, the strategy of chess

love in the garden, singing to the instrument,
were all things equally desirable.

Abmition comes when early

force is spent

and when we find no longer all things possible.

Abmition comes behind and
Sin grows with doing good

unobservable.

- (...)

Now my good Angel, whom God appoints 6)
tobe my guardian, hover over the sworts points~’.

Sowohl Thomas Becket als auch Hallag haben nach der Geborgenheit gesucht.

Beide finden sie schlieBlich

in Martyrium7

1) z.B. Khalil Semaan. T.S.Eliot: Influence on Arabic Poetry and Theater.
Comparative literature Studies IV (1969) 472-89. Louis Tremaince, Wit-

nesses to the Event in Ma
LXV&I No. I (1977) 33-46.
a “Abd as-Sabur, Fusul 4
Abd al-Hamid. ibid. 195.
Khalil. ibid. 472-489.

ispifals ikl

>sat al-Halla¥ and_Murder in the Cathedral. MW.
Abd al-Hamid Ibrahim, Garimat gatl baina Eliot
(1983) 193-203.

T.S.Eliot: Murder in the Cathedral. London (1948) 44-45,

2)
3)
4) Eliot. ibid. 111.
5)
6)
7)

Die Literaturkritikerin H

.Z.Maccoby verbindet in ihrem Aufsatz "Thomas's

Temptation" zwischen dem vierten Versucher und Mephisto. "Here he speaks
the language of Mephistopheles to Faust". S.Twentieth Century Interpre-
tation of Murder in the Cathedral. Ed.Clark.Dir. (1971) 93-96, 95.
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Der Satan als Verfiihrer

)

fiihrer des Menschen. Er verfiihrt die Menschen zum Bdsen, daher werden die
Gldubigen stets ermuntert, im Kampf gegen das Bose fest auf Gott zu vertrau-
2). Der Satan ist ein Geschopf Gottes. Seine Macht ist beschrankt3) und
bleibt innerhalb der Grenzen, die ihm Gott gegeben hat. Sultan, Vollmacht
hat er nur dber die Ungléubigen4). Der Koran erkldrt die Art dieser Verfih-

Sowohl im Koran als auch im Hadit erscheint der Satan als Feind1 und Ver-

en

rung durch das Verb zayyana (schmiicken), welches in verschiedenen Zusammen-
hangen fiinfmal im Koran wiederholt wirds). Der Satan versucht die Ungldubi-
gen davon zu iberzeugen, ihre Lebensfihrung sei makellos, damit sie stumm,
blind und taub bleiben, so daB sie seine Hinterlist nicht bemerken konnen
und ihm zum Opfer fallen. Als Beispiel dafir kennt der Koran die beiden
Stamme °Ad und Tamid, die Konigin von Saba’ mit ihrem Volk und die Quraidi-
ten in der Schlacht Badr6). Ein anderer Ausdruck erscheint in diesem Zusam-
menhang, namlich Hutuwat a¢-Saitan (die FuBstapfen des Satans). Die Warnung
vor dem Teufel La tattabi®l hutuwat a§—§aitén7) (Tretet nicht in die FuB-
stapfen des Satans!) wird ebenfalls funfmal wiederholt. Der Koran zdhlt den

Wein, das Losspiel, den Opferstein und die Lospfeile zu den Mitteln des Sa-
tans, mit denen er Feindschaft und HaB zwischen den Gldubigen verbreitet

und sie vom Lobpreis Gottes und vom Gebet abhalts). Im Hadit fiigte der Pro-
phet hinzu, die Frau sei das Werkzeug des Satansg). Obwohl Adam und Eva im
Koran beide10) fiir ihre Siinde verantwortlich gemacht werden, wurden die ju-

vale Koran™7s 22, 3556

ibid. 7, 200-201, 36, 60. 41, 36.

ibid. 4, 76.

Woitias 15 i il 9 il 6o

ibid.26, fah fes G AlELE8 Y5 Eles 275 2ils
S Bl e el

Koran, 2, 168, 208. 6, 142. 24, 21 (2. Mal).
Koran 5, 90-91.

vgl. al-Gazali, ihya’ “Uldm ad-Din 3, 23 f.
Koran 7, 22.
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dischen Uberlieferungen von den islamischen Exegeten1) tbernommen und die
Ubereinstimmung zwischen Satan und Eva und somit die besondere Rolle der
Weiblichkeit betont. Daraus entwickelt sich, vielleicht aufgrund der Ver-
treibung Adams und Evas aus dem Paradies, eine den Frauen gegeniiber feind-
liche Tradition, die ihr Bild als negatives Symbol fiir Verfiihrung und Betrug
zeichnet. Diese Einstellung den Frauen gegentber hat sich bis auf den heuti-
gen Tag in konvervativ-islamischen Kreisen erhalten.

Im Jahre 1946 veroffentlichte der agyptische Schriftsteller CAbdalhamid Gida
as-Sahhérz) (1913- ) seine Novelle Waswasat Saitan (des Satans Einfliiste-
rung)3). In dieser Novelle stiitzt sich as-Sahhar auf den koranischen Begriff
der Waswasa4). Dem Koran zufolge flistert der Satan dem Menschen seine hin-
terhdltigen Plédne ins Herz ein und macht ihm verfiihrerische Vorschldge. An
einer Stelle heiBt es, daB jedem Menschen ein Satan mitgegeben sei und daB
das Band zwischen einem Mann und seinem Satan so eng sei, wie das Band zwi-
schen einem Mann und seinem Bluts). Obwohl der Satan in der Novelle 19 Mal
erwahnt wird, kann man ihn hier nicht als literarische Figur betrachten.

Die Bedeutung des Wortes Satan ist vollig durch die koranischen Vorstel lun-
gen festgelegt, die koranische Rolle des Satans als Verfiihrer wird schon im
Titel und dann durch die Entwicklung der Handlung verdeutlicht. Die Novelle

1) vgl. z.B. Tabari, Gami® al-Bayan. 8, 143 f. und H.Speyer, Die biblischen
Erzdahlungen im Koran, 71 f. Der zweite Khalif sagte: "Nehmt Zuflucht zu
Gott vor den bosartigen Frauen und seid auf der Hut vor den Guten." 3
s. Ibn Qayyim al-Gawziyya. Ahbar an-Nisa’. Herausgegeben von Nizar Rida.
1964, 144 f. Ein negatives Bild_dgr Frauen_bietet das Buch von Ibn al-
Gawzi, Damm al-Hawa. Ed. Mustafa “Abd al-Wahid. Kairo.1962. Mit Zitaten
aus Koran, Hadit, aus der arabischen Poesie und aus den Episoden ver-
schiedener BevOlkerungsschichten und Zeiten, macht er eine Warnung vor
der Liebe, die als satanisches Machwerk durch die Frau vermittelt wird.
Die Frau dbernimmt im allgemeinen die Verantwortung fiir die Siinde, wih-
rend der Mann als Opfer der Verfiihrung dargestellt wird.

2) Uber sein Leben und Werke s.as-Sahhar,Al-Qissa min Hilal Tagaribi ad-Datiyya.
Kairo. H. Sakkut, The Egyptian Novel and its main trends. From 1913 to

1952. 1971, 112-113; Wielandt,Bild 523-526. Ali B. Jad. Form and Tech-

nique in the Egyptian Novel 1921—&97] (1983) 212-14. Gali Sukri, Ar-

Riwaya al- Arabiyya fI Rihlat al-“Adab EgZ =0 gE

Hamzat a¥-Sayatin 28-57.

Koran. 7. 20;20, 120. 114, 4-5. . . &

vgl. Sahih Mus&im, Bab Tahri¥ ag;Saitan wa- Ba tuhu Sarayah lifitna an-

Nas wa-anna ma kulli Insanin Qarinan. 4 (1955) 2166-68.
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schildert das Leben eines frommen Mannes und seiner Frau, Samira, das durch
Arbeit und den Besuch der Moschee geprdgt ist. Der Fromme betrachtet sich,
da er nie eine Siinde begangen hat, als einen Menschen, dem das Paradies ge-
wiB ist. Als seine Frau das Verhalten eines Diebes als Schwdche der mensch-
lichen Natur verteidigt, entgegnet er ihr:

Sag so etwas nicht vor nir, Samira! Ich erkenne keine mensch-
liche Schwache an. Ich wundere mich1gber einen Menschen, der
seinen Satan nicht beherrschen kann ‘.

Eines Tages als Salah das Haus verldBt, um zur Arbeit zu gehen, begegnet er
einem schonen Madchen "mit groBen Augen, schwellendem Busen und schlanker

Taille“z)
kann sich nicht vorstellen, daB ein so schones Madchen allein und ohne den
Schutz ihrer Familie leben kann. In einer Diskussion mit seiner Ehefrau be-

. Dieses Midchen, Badia, lebte bisher als Lehrerin in Kairo. Salah

klagt er sich dariber und iber die moderne Gesellschaft, die ein solches Le-
ben ermoglicht. Er bezeichnet sie als leichtes Mddchen.

Ein anderes Mal begegnet er ihr in der StraBenbahn und iberldBt ihr freudig
seinen Sitzplatz. Bei dieser Gelegenheit erfahrt er, da er dem Gesprdch zwi-
schen Badia und einem anderen Madchen zuhért, daB Badica ins Kino gehen
will. Um sie wiederzusehen, geht auch Salah dorthin. Vor dem Kino begriiit

sie ihn und bittet ihn, ihr eine Karte zu. kaufen.Im Kino setzt er sich hinter
sie und kann, von ihrer Anwesenheit ganz gefangengenommen, vom Film selbst
nichts wahrnehmen.

In den nun folgenden Tagen sehen sie sich sehr oft. In Salah vollzieht sich
eine groBe Verdnderung. Er denkt unabldssig an sie, ohne dabei Gewissensbisse
zu verspiiren. Er schaut ihr offen ins Gesicht. Sein Gebet aber wird formel-
haft und leer. Bei einem der nachsten Treffen verabreden sie sich zu einem
Spaziergang am Ufer des Nils. Salah fihlt sich nach dieser Vereinbarung vol-
lig verwirrt. Sein Gewissen sagt ihm: "Dein Gebet niitzt dir nichts". Und er
fragt sich, ob er "seine Seele dem Satan verkauft habe”.3)Um sich zu beruhi-
gen, spricht er zu sich:

Bei Gott, ich werde sie morgen nichz)treffen,
mein Satan wird mich nicht besiegen”’.

1) Hamzat a3-Sayatin 30.
2) ibid. 42.

3) ibid.43.

4)

ibid.43.




Zu Hause versucht Salah zu beten. Er betrachtet seine Lage als eine Art Heim-
suchung Gottes und gleichzeitig als Beweis gottlicher Liebe.

Gott sucht nur seine aufrichtigen Sklaven heim1).
Am Tage der Verabredung versucht der Satan, ihm das Einhalten der Verabre-
dung als schon darzustellen
Salah erinnert sich an die Geschichte eines Monchs, der sich der Versuchung
durch eine sich entkleidende Frau entziehen wollte, indem er sich einen Fin-
ger abschnitt, um seine aufkeimende sexuelle Begierde abzutéten. $aléh ist
jedoch zu schwach, um diesem Beispiel zu folgen und hdlt schlieBlich die Ver-
abredung ein. Beim Rendezvouz am Ufer des Nils kiiBt er sie und fiihlt sich da-
bei beobachtet. Salah will Badi“a vergessen. Aber er kann es nicht. Im Traum
erscheint sie ihm in verfiihrerischen Situationen. In dieser Bedrdngnis wahlt
er eine Koranstelle aus, um sein Schicksal zu erfahren. Sie verheift ihm,
daB er fiir die Holle bestimmt sei.

GenieBe den Zustand, in dem du dich in deinem Unglauben be-
findest, (noch) ein wenig! Du wirst (deiner Strafe nichg)ent—
gehen und) einer von den Insassen des Hollenfeuers sein

Salah versucht dieser VerheiBung zu entfliehen, indem er weiterliest von der
Gnade Gottes, die er denen, die ihn des nachts insgeheim verehren, gewéhrt4).
Zugleich aber traumt er von Badi‘a. Unfdhig nach solchen Trdumen zu schlafen,
tritt er auf den Balkon, wo er merkwiirdigerweise Badi‘a antrifft, genauso wie
er es getrdumt hat. Er ruft sie zu sich und sie schlafen miteinander. Sein
Gewissen laBt ihn indes nicht zur Ruhe kommen:

Dein Satan hat dich verlorengehen lassens).

Salah kann daher zunichst nicht einschlafen. Nach einem kurzen, unruhigen
Schlaf kommt seine Frau, beim ersten Gebet zu ihm:

- Salah, was ist mit dir! Du weinst! Steh auf, mein Schatz!

- LaB micn!

- Schatz! Was hast du denn?

- Ich habe einen schlechten Traum gehabt. Ich sah, wie ich
aus dem Paradies vertrieben wurde.

1) il g -

2) ibid. 46.

3) vgl. Koran. 39, 8.
4) ibid. 39, 9.

5) Hamzat. ibid. 56.
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- Das sind wirre Traume.

- Nein, Samira. Jemand hat mich gerufen: "Du wirst einer
von den Insassen der Holle sein'.

- Nein Salah. Das war das Fliistern de§)5atans. Nimm bei
Gott Zuflucht vor ihm und stehe auf /.

Salah steht auf, wascht sich und hort eine Stimme aus der Tiefe seines
Inneren:

Jeder Mensch ist fehlerhaft, die guten Siinder aber bereuenz).
Die Struktur dieser Novelle ist einfach. Jede Figur steht fiir einen bestimm-
ten Charaktertyp, besitzt aber keine individuelle Prdgung. Es geht lediglich
darum, schematisch die Auseinandersetzung zwischen Gut und Bose darzustellen.
Die besondere Schwdache der Novelle liegt in der Darstellung des Madchens
BadiCa. Sie fungiert allein als Werkzeug des Satans. Ihr Interesse an Salah
widerspricht der Wirklichkeit der dgyptischen Gesellschaft, in der eine junge
Frau, die keine Heiratsabsichten verfolgt, mehr als ungewdhnlich ist. Dies
wird in der Novelle jedoch nicht weiter beriicksichtigt. Badi‘a erregt Saléhs
Aufmerksamkeit nicht aus Liebe, sondern um mit ihm zu siindigen. Die Namen
werden stellvertretend fiir die Charaktere der handelnden Personen. Salah
(Frommigkeit) und Badi‘a , wohl von Bid“a (Erneuerung steht in der islami-
schen Theologie als Synonym fiir Ketzerei).Salah lebt solange siindenlos, bis
er Badi®a kennenlernt. Aus diesem Grund versucht as-Sahhar die Beziehung als
eine rein sexuelle, emotionslose Beziehung darzustellen. Diese Beziehung er-
reicht ihren Hohepunkt in der Sunde und darin, daB Salah seine Zuflucht bei
Gott sucht. Uber das weitere Schicksal von Badi‘a erfahren wir nichts. Ein
logischer SchluB wire gewesen, wenn Salah das Madchen zur BuBe veranlaRt
gesehen hadtte. Er sucht stattdessen allein fiir sich eine Losung. Badi‘a ist
nichts anderes als die Darstellung des ewig wirkenden Satans.
Bemerkenswert ist, daR Muhammad Qutb, dessen Bruder Sayyid eine fiihrende Rol-
le bei den Muslimbriidern spielte, diese Novelle, als einen Vorboten islamisch
geprdgten Belletristik auswéhltB).
Obwohl Qutb weiB, daB as-Sahhar nicht die gleiche literarische Richtung in
allen seinen Werken verfolgt, nennt er die Novelle aus folgenden Griinden:

1) Hamzat. ibid. 56-57. .
2) Dies ist ein Hadit. vgl. Sunan at-Tirmidi 4, 70.
3) Muhammad Qutb,Manhad al-Fann al-Islami 301-325.




Ich habe sie ausgewahlt, denn folgendes 148t sich festhalten:
Die Beschreibung der Siinde in allen ihren der Wirklichkeit

entsprechenden Einzelheiten ist auch in der islamischen Kunst
nicht verboten, und die Art und Weise, in der die Novelle be-

handelt1yird, stimmt mit der islamischen Richtung in der Kunst
Uberein'’/.

Qutb unterstreicht seine Behauptung, as-Sahhar folge der islamischen Rich-
tung mit drei Argumenten:

1. Der Realismus, mit dem die menschliche Seele beschrieben werde, die nicht
immer rein und allen Anfechtungen gewachsen sei. !
2. Der Autor beschreibe nicht die bloBe Begierde und benutze nicht seine J
kiinstlerische Begabung, um sexuelle Gefiihle hervorzurufen.

3. Er zeichne das Bild des inneren Widerstandes gegen Anfechtungen und Schwi-

chen, die letztendlich den Menschen auszeichne

Es ist auffdllig, daB Qutb die "islamische Kunst" kritisch nur auf ihren In- \
halt hin untersucht, auf Form und Struktur aber nicht eingeht. In der Novelle,

die gehduft koranische Zitate und HadItspriiche gibt, liegt tatsdchlich nichts
anderes vor, als die Wiedergabe eines islamischen Motivs, némlich die symbo-

lische Darstellung einer Beziehung zwischen dem Satan und einer Frau als

Inkarnation der Siinde. Obwohl der Autor versucht die Novelle ins alltagliche

Leben Agyptens einzubetten, z.B. durch Verwendung &dgyptischer Personen und
Ortsnamen, gelingt es ihm nicht, das simple Schwarz-WeiB Schema zu iiberwin-

den und den Personen eigenen Charakter zu verleihen. Die Figuren spiegeln

in ihrem Verhalten die religidse Gedankenwelt des Autors wider3’.

Dieser Gegensatz, den die Novelle an sich zu Qutbs Kritik darstellt, veran-
schaulicht sein ideologisch gepragtes Kunstverstdndnis.

Die Warnung vor der Siinde wird auch in einem poetischen Drama des dgyptischen
Dichters AlT al-Fiql dargestellt. In seinem DIwan Iléhiyyét4 (Geistliche

Dinge), den der "Hohe Rat fiir islamische Angelegenheit Agyptens" 1974 her-

ausgab und zu dem der ehemalige Saih Al-Azhar, CAbd al-Halim Mahmud (1910-

1978) ein Vorwort® schrieb, das den Diwan als eine Form der Dichtung, die

ibid. 302.

Qutb. ibid. 302-303.

Wielandt,Bild 525; Khalil Shaikh, Al-Batal. ibid. 142-46.

Ilahiyyat, Al-Maglis Al- A3 Li%%u’dn al-Islamiyya. Kairo 1978: = 32vms
ibid. 7-8. Er war der Saih zwischen 1973-78. Dariiber s.Ra’if Salabi, Saih

al-Islam. “Aba al-Halim Mahmud, 1982.
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gehobenen Anspriiche geniige und zur idealen islamischen Moral passe, lobt,
werden koranische Motive wie z.B. das Lob auf den Propheten, die Bitte um
Gnade oder die Notwendigkeit der Pilgerfahrt poetisiert1).

Der Dichter erdffnet den Diwan mit einer Widmung Minka wa- Ilayka (von Dir
(Gott) und fir Dich)z) und bittet Gott um Gnade und um Schutz vor Siinde.
Schon Titel, Widmung und Verlag, sowie das Vorwort des ehemaligen Saih al-
Azhar, 1aBt sich das Werk in die Kategorie, die Qutb als "islamische Kunst"
lobte, einordnen. Der Diwan enthidlt neben den Gedichten auch ein poetisches
Drama in drei Akten Rihla ma® a%-Saitan (Reise mit dem Satan), das die Aus-
einandersetzung zwischen dem Gewissen eines islamischen Asketen, seiner See-

le und dem Satan veranschaulicht. Der Asket lebt fern von menschlicher Ge-
sellschaft in einer Hohle. Als er sich eines Tages zum Gebet bereitmacht, er-
scheint ihm der Satan und versucht, ihn zu verfiihren. Es folgt danach eine
Diskussion - jedoch keine dramatische Auseinandersetzung - zwischen dem Sa-
tan, der Seele und dem Gewissen des Asketen. Im Verlauf der Diskussion ver-
fallt die Seele den Verfiihrungskiinsten des Satans, das Gewissen dagegen, des-
sen Rede aus Koranversen zusammengesetzt ist, fihrt den Asketen auf den rech-
ten Weg. Das Gesprdch dieser drei Elemente erzeugt auch keine rechten drama-
tischen Bewegungen und Ereignisse. Wahrend Sahhars Geschichte noch einem
festen Ort und einer bestimmten Zeit zugewiesen wurde, ldRt das Drama diese
Faktoren vollig unberiicksichtigt.

Al-Fiqi konzentriert sich hier auf die schon im Koran ausgelegte Dreiteilung
der Seele: An-Nafs al—Lawwéma3), die tadelnde Seele; An-Nafs al-Ammara bis-

Egié), die Seele, die zum Bdsen anreizt und an-Nafs al—Mutma’innab), die zu-

versichtliche Seele.

Die Seele des Asketen beschwert sich beim Satan iiber ihr einténiges Dasein. Um
diesen Zustand zu dndern, verspricht der Satan, den Asketen durch Eva und den
Wein verfihren zu wollen. Der Asket protestiert gegen die Verschwdrung der
Seele mit dem Satan. Dennoch sucht er mit dem Satan gemeinsam eine Diskothek
auf! Dort beschreibt der Satan eine schone Frau, um den Asketen zu verfiihren:

1) ibia. 21, 34, 63-64, 71-74, 79-86.

2j ibid. 5.

3) vgl. Koran. 75, 2.

)EhidE 258 s

5) ibid. 89, 27. vgl. A.Schimmel, Rumi. Ich bin Wind und du bist Feuer. Leben
und Werk des groBen Mystikers (1982) 116-119.
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- Oh Seele! Sieh wie Hawwa’ (Eva) sich in ihrem Schmuck bewegt!

- Den Frommen und den Heiligen verfiihrt sie durch den Zauber
ihres Anblicks.

- Sie mit inren schwarzen Lippen, deren Speichel kostlicher
ist als Wein.

- Sie ist wie ein Traumbild. Wenn der Blick sie erfaBt, halt
sie ihn gefangen.

- Ihre Augen gleichen dggen der Wildkuh im Tal, sie bewegt
sich wie eine Gazelle'’,

Der Satan versucht dann den Asketen zum GenuB des Weines zu verleiten und
seine Bedenken mit Hilfe des agyptischen Sprichwortes "eine Stunde fiir dein
Herz und eine andere fiir deinen Herm“2 , zu zerstreuen. Als der Asket vom
Wein berauscht ist, tritt eine Tanzerin auf. Das typische Spannungsverhdlt-
nis zwischen Seele und Gewissen taucht auch an dieser Stelle auf. Spater
schldft der Asket mit der Tanzerin. Als er zu sich spricht: "Meine Reue ist
unmoglich geworden“3), entgegnet sein Gewissen mit dem koranischen Vers:

Sag: Ihr meine Diener, die ihr gegen euch selber nicht maBgehal -
ten habt! Gebt nicht die Hoffnung auf die Barmherzigkeit Gottes
auf! Gott vergibt euch alle (eﬂye) Schuld. Er ist es, der barmher-
zig ist und bereit zu vergeben'’.

Der Asket versucht, mit der Tadnzerin eine feste Beziehung einzugehen, doch
sle entzieht sich ihm und bezeichnet sich als Nacht, Morgengrauen, Ritsel,
Meer, Trdnen, Geselligkeit, Brise, Sturm, Katze, Schlange, Herrschaft und
untergegangenes Kénigreich. Er versteht, daB eine Beziehung zu ihr, also
zum weltlichen Leben, unméglich ist. Voller Reue kehrt er zu seiner Hohle
zurlick. Sein Gewissen rezitiert den Koranvers:

Der du (im Glauben) Ruhe gefunden hast!5§ehre zufrieden
und wohlgelitten zu deinem Herrn zuriick®’.

Auch auf dieses Drama lassen sich kaum literarische MaBstibe anlegen. Es
wird hier lediglich analysiert, um zu zeigen, wie das Bild des Satans in
der konservativen arabischen Literatur ist. Und es ist nicht verwunderlich,

1) Ilahiyyat 102.

2) Dies ist der einzige Bezug auf den &gyptischen Hintergrund des Autors.
Denn die Sprache des Dramas paBt nicht in unsere Zeit. Ubeg das Sprich-
wort vgl. Kitab At-Turfa al-Bahiga fil-Amtal wal-Hikam Al-“Arabiyya id-
Darida. 1933. Nr. 2297. 101.

Ilahiyyat 114.

Koran 39, 53-54.

ibid. 188, 27-28.

3)
4)
5)
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daB der §ain Al-Azhar aufgrund des Glaubenseifers des Autors und seines gu-
ten Stils diesen Diwan als ein leuchtendes Vorbild herausragender Dichtung
bezeichnet1).

Er schlieBt sein Vorwort mit der Hoffnung, daR die Dichtung der islamischen
Welt auf diese Weise wieder zu ihrer alten GroBe aufblihen mdge!

In konservativ-islamischer Literatur wird, oft von einem Ereignis islamischer
Geschichte ausgehend, die Rolle des Satans als Verfihrer und der Sieg des
Islam iiber ihn dargestellt. Der Satan wird stets in seinen traditionellen
Ziugen gezeichnet, als Feind des Menschen und als Feind des Islam. Derartige
Werke haben vor allem das Ziel, den Propheten Muhammad zu preisen, indem sie
seine Bemiihungen umd die Ausbreitung des Islam darstellen.

Schon zwei Jahre nach al-Hakims Veroffentlichung seines Dramas Muhammad,
1936, das in islamischen Kreisen sehr gelobt wurde2 , erschien ein weiteres
Theaterstiick von ihm tber den Propheten unter dem Titel Caduw Iblfs3) (der
Feind des Teufels).

Das Stiick gibt eine Diskussion zwischen dem Todesengel 1z ra’il, und dem
Teufel nach dem Tode des Propheten wieder. Der Teufel duBert darin seine
Schadenfreude iiber den Tod des Propheten, wéhrend er das Weinen Fatimas,

der Tochter des Propheten, und CRiéas, der Frau des Propheten beobachtet.
Iblis zeigt seine unverhohlene Genugtuung dber Muhammads Tod, indem er
singt:

Mein Feind ist untergegaﬂgen. Heute ist mein
Festtag. Auf zum Singen!

Er hofft, nach dem Ende der Offenbarung, die Herrschaft iber die Menschen
wiederzugewinnen. Clzra’il dagegen erkldrt ihm, daB nachdem das Licht des
Himmels in die Herzen der Menschen gedrungen ist, sie seine Stimme nicht
héren wiirden. Die Einwdnde des Teufels, der Himmel habe zwar die Herzen der
Menschen fir eine kurze Zeit erleuchtet und man solle nicht vergessen, daB

1) Ilahiyyat 8. #iad T R i

2) s. Das Lob von Mustafa Sadiq ar-Rafi”i in: Isma il Adham, Taufiq al-
Hakim 178; Al-Ahadit al-Araba~a 174. iber das Drama. s.M.Badawi, Islam
in Modern Egyptian Literatur. JAL 2 (1971) 154-77.

3) al-Hakim, “Ahd a3-Saitan 117-130.

4) ibid. 118.
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sie nur aus Lehm geschaffen seien und ihre Existenz nur durch die Grundbe-
dirfnisse bestimmt werde, verwirren sogar den Todesengel. Er muB sich fragen,
warum es Gott gefalle, seinen Propheten zu sich zu nehmen1). Um sich dem Teu-
fel gegeniiber verteidigen zu kénnen, betont CIzré’il den Unterschied zwi-
schen dem Wesen der Religion und dem Leben der Propheten. Der Prophet stirbt,
aber die Religion bleibt bestehen. Iblis kennt zwar den Unterschied, er be-
ruft sich dennoch auf die menschliche Natur. Als Beispiel dafiir erzihlt Iblis
dem Todesengel, was mit dem Christentum geschehen war. Nach Christus kamen
viele Heilige, die Gott verehrten. Er, Iblis, beabsichtigte nicht, einen
theologischen Disput mit ihnen zu fiihren. Er sprach zu ihnen mit einer Lo-
gik, die ihre Korper verstehen kénnten. Dadurch wollte Iblis das Christentum
nicht vernichten, sondern aufzeigen, daB es sich um ein unerreichbares Ideal-
ziel handele. Heute sei das Christentum nichts anderes als ein geistiger
Luxusz).

C1zra’il entgegnet ihm, daB Gott von der Absicht Satans wuRte und deshalb
Mupammad sandte mit einer Religion, die die §prache des Kdrpers nicht ver-
leugnet.

Eine Religion, die weder da§)M6nchtum anerkennt, noch die
irdischen Gesetze ignoriert~’.

Iblis bestdtigt dies und betrachtet den Propheten Muhammad als seinen Erb-
feind, dennoch beruft er sich auf die VergeBlichkeit der menschlichen Na-
tur. V6llig unerwartet erscheint der Prophetengenosse und zweite Kalif CUmar
Ibn al-Hattab und sagt: Er wolle nichts davon horen, daB der Prophet gestor-
ben sei. Er sei ebenso wie Moses ohne zu sterben zu Gott eingerufenA).

Ein anderer Mann behauptet dagegen, der Prophet sei wie Christus zum Himmel
aufgefahrens). Iblis amisiert sich iiber diese Behauptungen und beginnt zu
singen. Voller Zorn michte der Todesengel ihn toten. Iblis weiB, daB er
nicht sterben kann, und setzt seine Provokationen unbeirrt fort. Das Wort
des ersten Khalifen Abu Bakr, "wer von euch Muhammad verehrt hat, soll wis-
sen, daf Muhammad gestorben ist. Wohl:"daB Gott lebt und nicht sterben
wird“e) und die Zustimmung des Todesengels lassen den Teufel schlieBlich ver-
schwinden. Siegreich sagt ihm “Izra’il:

ibid. 120.
ibid. 121-22.
ibid. 122-23.

ibid. 125. Diese Meinung befindet sich nicht in der Sira.

1)
2)
3)C =
4)*~Ahd a§-§aitén 124.vgl.dazu Ibn Hi%am,As-Sira an-Nabawiyya 2, 655.
5) i
6) ibid. 129. vgl. Ibn Hi¥am. ibid. 656.
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Verschwinde jetzt von diesem Ort! Der Sinn des Islam ist

dgutliq§ geworden und es erstrahlt der Geist dieser Re-

ligion ’.
Von dem romantischen dgyptischen Dichter CAl1 Mahmid Taha, einem Mitglied
der Apollo-Gruppe, stammte ein Gedicht mit dem Titel Hazimat ag-Saitan, (Die
Niederlage des Satan)2 dessen Untertitel lautet, Min wahy al-Higra; (Aus
der Offenbarung der Hidschra). In diesem Gedicht von 19 Versen schildert der
Dichter die Enttauschung des Satans dariiber, daB er den Propheten nicht to-
ten konne. Taha bringt die dichterische Fassung einer Begebenheit aus der
Sira, in der Iblis in der Gestalt eines Saihs aus Nagd die Ermordung Moham-
mads vorschlagt und die Uberlieferung, daB der Prophet seinen Meuchelmdrdern
fliehen konnte3).

Er schleicht sich ein, mit dem Wunsche, den Propheten zu
toten. Der Fr&yler aber wurde getduscht und seine Absich-
ten scheitern™’.

Fiir Taha sind das Scheitern der Verschworung und die gelungene Rettung Mu-
hammads Zeichen seiner gottlichen Mission. Er ruft dem Satan zu:

Fliege von dannen als Feuer oder alss§auch!
Wie klein ist, was du gewonnen hast!

Al-Hakim und Taha gehtren zwar nicht zur Gruppe der traditionellen Literaten, sie
wiederholen bereits alltdgliche Vorstellungen iiber den Satan, wenn sie ihn
als die Inkarnation des Bosen bezeichnen. Diese Ubereinstimmung mag sich
dadurch erklaren, daB die betreffenden Werke islamische Stoffe, wie die

Higra verarbeiten. Bei Téhé muB allgemein zwischen seinen romantischen Ge-
dichten und den Gedichten fiir besondere Anldsse unterschieden werden6 . Die-
ses Gedicht hat eine gewisse Ahnlichkeit mit der klassischen arabischen Dich-
tung, die von einem einheitlichen Reim, von einer hochgestimmten Sprache und
von altarabischen Weisheiten geprdgt ist. Sein besprochenes Gedicht ist die
Nachahmung eines beriihmten Gedichtes des Umayyadisch- Abbasidischen Dich-
ters Ba%%ar Ibn Burd7). Al-Hakim dagegen verdffentlichte sein Theaterstiick in
seinem Buch CAhd a¥-Saitan (der Satanspakt), in dem er dem Satan der Kunst,

BRI e 10 i L3 2 s

) “All Mahmad Taha, Al-A"mal ad-8i“riyya al-Kamila. Beirut (1972) 663-665.
) Taha. ibid. 664. vgl. Ibn Hi¥am, As-Sira 1, 480-84.

g Taha. ibid. 664.

oUW —

) vgl. Nazik al-Mala’ika, A§-§awmaca waé:éurfa al-Hamra’> 136-142.
7) s.Diwan Ba&%ar Ibn Burd. Hersg.M.Ibn “A%Ur. I, 305-323.
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Jjeden Tropfen seines Blutes widmet. Taufiq al-Hakim unterscheidet zwischen
dem "Satan der Kunst" §ait5n al-Fann, der etwa dem "dichterischen Damon"
entspricht und auch sein Vorbild in vorislamischer Vorstellung hat, §a1tan
a&-$a%ir einerseits und der islamischen Teufelsvorstellung Ib11s anderer-
seits. Deswegen heiBt das Drama “Aduw Iblis.

Wenn religidse Motive die Literaten anregten, iber die Niederlage des Satans
zu reden, waren der erste und zweite Weltkrieg Anldsse, das tble Wirken des
Satans zu beschreiben. Der Satan im Verein mit dem Krieg ist kein Verfiihrer,
der das Leben beschonigt, sondern ein bosartiges Wesen, das das Leben zer-
storen will.

So verfaBte der iragische Dichter Ma‘ruf ar-RugéfT1) (1873-1949) ein Gedicht
unter dem Titel A¥-Saitan wat-TinénZ),(der Satan und die Italiener), als
Italien in den ersten Weltkrieg eintrat. Der Dichter schildert darin die
Freude des Satans,der die eleganten Kleider trotz seiner HiRlichkeit an-
zieht, seine grauen Haare kiirzt und férbt"3). Auch ist der Satan noch im-
mer voll Freude, weil er sich vor Adam nicht niedergeworfen hat. Die Teilnah-
me Italiens am Krieg wird als militdrische Dummheit dargestellt, die die
Uberlegenheit des Satans iiber die Menschen beweist. Der Satan erkldrt die-

sen Tag zu einem Fest und verkiindet gleichzeitig den italienischen Koni-
gen die Holle als Schicksal.

Das Gedicht greift Italien an, weil es sich im ersten Weltkrieg gegen das
Osmanische Reich und Deutschland wandte.4) Ar-Rusafi verhdhnt den italieni-
schen Kriegseintritt und méchte ganz wie im alten arabischen Schmdhgedicht,
die Kraft des Feindes herabsetzen. Hier wird der Geschmihte mit dem Satan
verglichen.

Wahrend des libanesischen Biirgerkrieges betont der maronitische Dichter
Khalil Hawi,s) (1925-1982) die Rolle des Satans im Krieg. Der Name Hawis
als Dichter verbindet sich mit zwei wichtigen Gedichten Al-Baphar wad-
Darwi¥ 6) (der Seefahrer und der Derwisch) und An-Nay war-Rih’’ (die Flote

) Uber sein Leben. s.Dagir, Masadir, 388-392, Jayyusi 1, 188-193.

) Diwan ar-Rusafi, Hersg.v. Mahmud Hilmi. Belrut Bagdad 1958, 497-498.

) ibid. 497. _

) liber den ersten Weltkrieg in der iragischen Poesie.s.Y. Izz ad-Din, al-
%raq1,a1 Hadit wat-Tayyarat as- Siyasiyya wal-Igtima 1yya 1877 67 .

5) iber sein Leben und Werke. s. M.Badawi, Muhtarat min a%-$i‘r al-CArabi

al-Hadit 1969. 35.
6) Diwan Khalil Hawi. 9-19.
7) ibid. 387-397.

1
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und der Wind).
Wihrend das erste Gedicht den Wissensdurst des Dichters,1)
lung und seine Entfremdung darstellt, schildert das zweite seine personli-

seine Verzweif-

che Krise,ndmlich die Spannung zwischen dem Kinstler und dem Wissenschaft-
ler in ihm. An-Nay ist das Symbol des geborgenen Lebens, Ar-rih steht fir
den Sturm des Abenteuersz). Aus diesem Grund nimmt der Tod einen wichtigen
Platz in seiner Poesie ein. Er scheint stets als die Losung seiner indivi-
duellen Probleme und als notwendiges Ende einer toten Gesellschaft3 5

In dem Diwan Min Gahim al—Kﬂdeyéd) (Aus der Holle der (gdttlichen) Komddie)
findet sich also das Gedicht Salah (Gebet). Darin driickt Hawi seinen tiefen

Pessimismus tber das Ende des Libanons aus. Zu Anfang zitiert Hawi den be-
kannten Vers von Ba¥¥ar Ibn Burd, welche die Uberlegenheit des Satans iber
Adam betont. Hawi zitiert noch einen weiteren Vers, der den Kampf zwischen

Hunden iber einen Leichnam schildert. Der zweite Teil des Verses lautet:
Ich glaube, ich bin zum schlimmsten Hund von allen gewordenS).

Im Gebet erscheint der Satan in keinem Fall als Verursacher des Krieges, im

Gegenteil, er ist wie der Dichter ein Opfer des Krieges.

Das Fieber meiner Lunge, der Rauch meines Feuers liefen
den Teufel schwindelig werden.

Deshalb mied die Rakete meine Familie und mein Haus.
Ich kann jene Nacht in Begleitung

meines Nachbarn nie vergessen.

Mein Nachbar genof den Tod an der Brust der Erde

und es geniigte, was die Eckzéhg§ der Hunde

an den Leichen gelassen hatten ".

Vom Satan mochte der Dichter ein neues Herz, um in diesem Kriege iberleben
zu konnen.

Oh Teufel, gib mir ein Herz,

das den Tod der Freuden wiinscht!

Oh Teufel, gib mir ein Herz, 7)
das den brennenden Tod herbeisehnt!

Die Eigenschaften des Herzens, die der Dichter in seiner duBersten Verzweif-
lung besitzen mochte, gleichen dem Herzen eines bosartigen Satans. Hawi kriti-

) Peter Bachmann, Realitdt und Mythos. in: Die Vorstellung 22. iy

) vgl. An-Naqqa¥, ibid. 12. S.H.Jayyusi, Qasidat an-Nay war-Rih. in: Diwan
Khalil Hawi. ibid. 387-397. 5

3) iber den Tod in seiner Poesie, s.das Gedicht Ba®d al-Galid. ibid. 87-98.

4) Beirut. 1979.

5)0 1bad 252 i

6) Min Gahim al-Kumidya 26.

7.); 1b1dS 827




siert hier den Biirgerkrieg, weil er den Menschen seiner Menschlichkeit be-
raubt.

Oh Teufel gib mir ein Herz,

das das Weinen an der Grenze des Feuers

nicht blind macht!

Ein Herz der Auswanderung und1§er Entfremdung.
Ein Schwert unter den Freuden'’.

Obwohl christlich-maronitischer Herkunft konnte sich Khalil Hawi nicht mit
den militanten christlichen Gruppen des Libanons, wie den (phalanges)Kata’ib
identifizieren. Mit seiner Sympathie fiir den arabischen Nationalismus isolier-
te er sich von der Mehrzahl seiner libanesischen Glaubensgenossen. Die blu-
tigen Auseinandersetzungen im libanesischen Blrgerkrieg und die israelische
Invasion waren dann zuviel der psychischen Belastung. Er nahm sich im Sommer
1982 das Leben.z)

Seit seinem Diwan Nahr ar-Ramad (Der AschenfluB), welcher zwischen 1953-57
geschrieben worden war™’, bis zu seinem letzten Diwan, beschaftigte sich
Hawi mit philosophischen Fragen wie Tod, Auferstehung und Liebe. Am Anfang
des schon erwdhnten Gedichtes, der Seefahrer und der Derwisch, sagt er iiber
den Helden des Gedichtes, der niemand anderer als er selbst ist:

Er zog mit Odysseus im Unbekannten umher, und mit Faust
opferte er seine Seele, um durch dieses Opfer Wissen

zu erlangen, schlieBlich verzweifelte er an der (Moglich-
keit der) Erkenntnis in diesem Zeitalter, betrachtete
mit Huxley seine Mitwelt voller Verachtung und segelte
weg zu den Ufern des Ganges, der Pflanzstdtte der Mystik!
Hier hatte er nur toten Lehm gesehen, dort sah er nur 4)
heiBen Lehm. Lehm hatte er gegen Lehm (eingetauscht)!!

Hier wendet er sich sogar in der Form des Gebetes an den Satan, um iberle-
ben zu konnen.

In der symbolistischen Kurzgeschichte A%-Saitan von Silim ad-DanTS), die
dem paldstinensischen Schriftsteller Gassan Kanafani (1936-1972) gewidmet
ist, wird der Satan als Verkérperung der politischen und religiosen Institu-

tionen in der arabischen Welt dargestellt. Der dltere Sohn einer armen, bdu-

| P Bt
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) ibid. 30. 5 ;i :

) uber seinen Selbstmord.s.Muhammad Gabir al-Ansari, Ma’sat Umma fi Ma’sat
5§Cir. Ad-Douha. 80 (1982) 6-8. Rada’ an-Naqga$. Ma’sat Lubnan wa ma’s . a%-

a“ir al-Muntahir. ibid. 9-15, Mahmud ar-Rimawi. Ad-Duktur Halil Hawi

Ba¥¥ar f1 Si‘rini bil hayat wat-Tadaddud tumma Intahar. Al-CArabi, Septem-
ber (1982) 25-32.

) vgl. Peter Bachmann 22. et e

) ibid. 22. vgl. Diwan Khalil Hawi g. e - 7

) Salim ad-Dahli. A%-Saitan. 113 Ruh a%-3ahid Gassan Kanafani. At-Tagafa

al-"Arabiyya. November 1979, 101-107.




erlichen Familie erzdhlt, wie man einen S&ugling vor dem Tor ihres Hauses
findet. Sein Vater bringt ihn zum Gouverneur der Stadt, der ihn zwingt, das
Kind zu adoptieren. Der Imam begrift die Adoption und winscht dem Kind und
der Familie eine gute Zukunft. Der Schriftsteller laBt den Leser wissen,daB
dies eine Verschworung zwischen Herrscher und Imam sei.

Das Kind wichst schnell heran, doch es wird ein schreckliches Kind. Es to-
tet Tiere, Vogel und einmal wirft es die Hihner in den Brunnen. Man nennt
es daher Satan. Als der Junge mannbar wird, vergewaltigt er Salma, die Nich-
te seines Adoptivvaters. Niemand aber straft ihn. Man bleibt dabei, ihn zu
verfluchen. Der junge Sohn liebt Salma, obwohl die Leute sie eine Hure nen-
nen. Er entdeckt, daB er sie nach der Vergewaltigung mehr als friher liebt.

Viele Reiche sagten mir, ich solle sie zu einer Einkommens-
quelle machen, damit ich reich, wie sie,werde. Viele boten
mir einen Geldbetrag an, damit11ch sie zwinge, wenn sie sich
weigert. Aber ich lehnte es ab ' ’.

Der Polizeichef schldgt vor, der Arzt solle sie untersuchen, um festzustel-
len, ob sie vergewaltigt wurde, oder nicht. Der Arzt ist niemand anderes,
als der Satan selber. Er versucht, sie zum zweiten Male zu vergewaltigen.
Salma ist nicht nur Geliebte geworden, "sie ist der einzige Weg", durch ihn
sieht der junge Sohn "seine Mutter, seine Schwester und die ganze welt"2 2
Deshalb beginnt der Satan seinen Kampf gegen ihn. Er versucht den Imam da-
von zu iberzeugen, daB der Junge gegen Ehre und Religion sei. Eines Tages
geht der Junge mit Salma zwischen Olivenbdumen spazieren, da schreit der
Satan: "Oh welche Schande!“a) und behauptet spater, daB Salma von ihrem
Cousin gekiit wurde. Der Satan benachrichtigt den Imam und alle Saihs und
zusammen rufen sie aus: "Oh welche Schande!"

Daraufhin wird der junge Sohn festgenommen. Salma beharrt darauf, mit ihm
ins Gefangnis zu gehen, nachdem sie selbst den Kadi geohrfeigt hat.

Ohne Zweifel ist der Satan hier eine bosartige Figur. Er ist aber nicht der
islamische Satan. Er ist in dieser Kurzgeschichte ein Symbol fiir die Koope-
ration zwischen Religion und Politik (Imam und Herrscher)

ibid. 106.

ibid. 106.

ibid. 106.

Diese Kooperation findet eine gewisse Parallele in der von Gibran K.

%ibran auggezeigten Bundesgenossenschaft zwischen Priester und Teufel
S WS
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Der Verfasser kritisiert diese Zusammenarbeit und bezeichnet die Imame als
Freunde des Satans:

Der Imam und alle §ains sind wie unheilbare Krankheiten, wie
schddliche Glieder, die abgehackt werden miissen. Es wire qut,
wenn wir mit ihnen das machten, was mit den Saihs in einem in-
dischen Dorf gemacht wird. Sie setzen sie auf die Spitze eines
hohen Baumes und schiitteln sodann mit aller Kraft seine Aste,
wer fallt, wird aufgegessen, wer iibrig bleibt, mit dem wieder-
holen sie es im ndchsten Jahr. Handelten wir doch so in allen
unseren Angelegeggeiten! Der Imam ist dein und mein Schicksal.

Im Namen der Sari-a umkreist er uns, pflanzt das Gift _in un-
sere Glieder und macht was er will, im Namen der $ari‘a. Die
Sari®a in meinem Dorf ist d?§ Schwert des Herrschenden iiber

dem Nacken der Unschuldigen'’.

Salma steht als Symbol fiir Paldstina. Das Kind, das der Familie von Salmis
Onkel als Adoptivsohn aufgezwungen wird, reprdsentiert ein von auBen kommen-
des, storendes Element, das von den politischen und religidsen, den weltli-
chen und geistlichen Autoritdten integriert werden soll.

Die Vergewaltigung Salmas durch den Eindringling, der als $aitan und Ibn
Haram (illegitimer Sohn) bezeichnet wird, und die Teilnahmslosigkeit in ih-
rer Umgebung versinnbildlichen die arabische Niederlage von 1948, die durch
die der Region bis dahin fremde zionistische Staatsgriindung verursacht wur-
de.

Der dltere Bruder, der Erzdhler zu Beginn der Geschichte, symbolisiert die
dltere Generation der Palédstinenser. Er schildert das Problem aus der Warte
eines dlteren Cousins, mit Betroffenheit, jedoch ohne groBe innere Anteil-
nahme.

Der jiingere Sohn dagegen liebt Salma, betrachtet sie als Mutter, Schwester
und als seine Welt. Alles, was Salma zustoBt, erhéht seine Liebe zu ihr. Er
vertritt die zweite Generation der Paldstinenser, die gesteigerte Sensibili-
tat fir die Problematik besitzen, die aber durch den Satan, d.h. den Ein-
dringling, durch den Imam und den Herrscher unter verschiedenen Vorwdanden
unterdriickt wird. Hier spielt der Satan zwar die Rolle eines Bdsewichts, die
aber nicht der des koranischen Satans entspricht. Im Gegenteil: Der Imam und
der Herrscher sind Kollaborateure des Satans.

Diese Rolle entspringt einer marxistischen Sichtz) der paldstinensischen Ka-

1) Salim ad-Dahli 106.

2) vgl.Alexander Flores. Nationalismus und Sozialismus im arabischen Osten.
Kommunistische Partei und arabische Nationalbewegung in Paldstina. 1919-

1948, 241 f.




tastrophe. Die zeigt die Kooperation zwischen "reaktiondren" politischen und
religitsen Personen, die dem zionistischen Eindringling Tir und Tor offnen.
Daraus erklart sich schlieBlich auch die der Kurzgeschichte vorangestellte
Widmung an Gassan Kanaféni1), da dieser eine ganz dhnliche Auffassung ver-

trat.

Der Satan in der Gestalt der Frauen:
Die teuflische Europderin

Das Zusammentreffen der arabischen Welt mit der europdischen Zivilisation
filhrte zur Konfrontation des eigenen Wertesystems im Bereich der Sexualitdt
und der Lage der arabischen Frau mit dem Europas.z)
Seit RifiCa at-Tahtawi, CAIT Mubdrak®)und Qasim Anin®), beschaftigt man sich
mit der Frauenfrage und vergleicht zwischen "Araberin" und "Europderin" un-
ter Beriicksichtigung verschiedener Perspektiven. Auch die arabische Erzdhl-
literatur beschaftigt sich damit. Im allgemeinen kommt der Europderin in der
arabischen Literatur ein negatives Bild zu. Sie ist leichtfertig und unmora-
lischs). Diese Ablehnung ist zum Teil eine Ablehnung Europas, seiner Zivili-
sation und Moral.

Mustafa Sadig ar-RéfiCTG) (1880-1937) greift die Europderin in verschiedenen
seiner Werke an. Sein Angriff dagegen ist Teil seiner Auseinandersetzung mit
der Frage der Modernisierung at-Taddid So hat die Geschichte der arabi-
schen Literatur bittere literarische Auseinandersetzungen zwischen ihm und
den Modernisten erlebt, besonders mit Taha Husain7), Al-CAqqéd8)und Salama

Mﬁség).

1) Stefan Wild,Ghassan Kanafani.The life of a Palestinian 22 ff. und Ahmad
Abu Matar, Ar-Riwaya fil-Adab al-Filastini 1950-1975, 229-238.

2) vgl.Rudi Paret, Zur Frauenfrage in der arabisch-islamischen Welt. 1934.

) Wielandt, Bild 42-48, 48-72.

) Theodor Lanfermann, Die Reform der dgyptischen Gesellschaft im Werk

Qasim Amins.M.A.Bonn (1983) 79-81.

Wielandt, Bild 489-558. o8

Uber ihn é.Brockelmagn, GAL, S.III Z1 f. Dagir Masadir 2, 375-81. Musta-

fa at-Sak-a’, Mustafa Sadiq ar-Rafi Té Kétibgn CArabiyyan wa Mgfa%giran

Islamiyyan, Beirut. 1970. Muhammad Sa id al-“Aryan, Hayat ar-Rafi-i.

Kairo 1939.

7) Als Taha Husain sein Buch Ri-Sigh al—éégili (iiber die vorislamische Poe-
sie) veroffentlichte, verfaBte ar-Rafi~i eine GegenschEift Taht Rayat al-
Qur’an (unter der Fahne des Korans). Dariiber s.A%-Saka-a, ibid. 56-73,
96-106.

8) ibid. 56-58.
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Wahrend die Auseinandersetzung mit Tahd Husain und Saldma Mis3 religiése Fra-
gen betraf,-Rafi‘i warf Husain vor, daB er mit der Bezweifelung der Authenti-
zitdt der vorislamischen Poesie auch die Unnachahmlichkeit des Korans in Fra-
ge stelle, und beschuldigt Musa der sklavischen Nachahmung des Gedankengutes
der Europder und des Wunsches zur Verwestlichung Agyptens -, war RafiCis Aus-
einandersetzung mit al—CAqqéd, abgesehen von der Debatte iiber Icééz al-Qur’an
(Unnachahmlichkeit des Korans) rein literarisch. Er kritisiert vor allem
dessen Versuche auf dem Gebiet neuer Poesie1).

Obwohl Ar-Rafi‘i als Literat von der islamischen Linie abwich, - er schrieb
Prosawerkez) und Gedichte iber seine angebliche Liebesbeziehung zu der
christlichen Schriftstellerin Mayy Ziyéda3) (1886-1941) -, vertritt er in

der arabischen Literatur den islamischen Fundamentalismus. In seinem Buch
Wahy al—Qalam4 bringt ar-Rafi®l zwei Aufsitze iiber den Meeresstrand von
Alexandria, wo er seinen Sommerurlaub zu verbringen pflegte. Einen Aufsatz
Luhum al-Bahr (Fleisch des Meeres)s) legt er dem Satan, den anderen, Ihgafé)
(sei vorsichtig!) einem Engel in den Mund.

Im ersten Aufsatz wird die "katastrophale Situation" des Strandes von Alex-
andria beschrieben. Er ist voller betrunkener Menschen, entbléBter Frauen

und Schlechtigkeit. Diese unmoralische Situation ist das Werk eines bosar-
tigen Satans; der die Nicht-Trennung der Geschlechter herbeifihrte.

Der Strand sei ein Mittel, Hitze und Langeweile zu ertragen und sich von der
Religion zu losen. Rafi‘I kritisiert die Entschleierung und die Emanzipa-
tion der Frau als eine Versiindigung der Scham der Frau, die mit der Ent-
schleierung des Gesichtes beginnt und mit dem Verderbnis der Gesellschaft
endet. Die Mdnner, die das akzeptieren, seien ausschweifende Naturen oder
Hermaphroditen! Die Entschleierung bedeutet fiir ihn ein Satanswerk. Er be-

1) s.Ar-Rafi‘ls Buch, “Ala as-Saffiid, Dagir. ibid. 378. _

2) Sein beriihmtes Buch: Awraq al-Ward, Rasa’iluhi wa rasa’iluh. 1931.
Dagir. ibid. 378.

3) Dagir, Masadir. 2, 345-441. Uber die Pgrs@nlichkeét Mayy und ihr Verhalt-
nis_zu den Literaten. S.Anis Mansur, Fi_Salon al--Aqqad 400-420; Wadad
Sakakini, Mayy Ziyada fi hayatiha wa-atariha. Kairo (1969) 126 f.

4) Eine Sammlung von Aufsdtzen, die in der literarischen Zeitschrift Ar

Risala zwischen 1934-37 verdffentlicht wurden.s.Dagir, ibid. 378.
) ibid. I, 290-297.
ibid. 297-302.
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tont die Fahigkeit des Satans zur Verschonerung des Diesseits und schreibt
ihm hervorragende dichterische Kompetenz zu:

Der Satan ist weder schwachen Ausdrucks noch ein Idiot, son-
dern eineq)der intelligentesten Dichter der Welt durch seine
Phantasie

RafiC1 zitiert in dem ersten Teil von Luhim al-Bahr eine Prosadichtung, wel-
che der Satan schrieb und die ar-Rafi‘i aus den nackten Korpern gewisserma-
Ren liest, Ubernommen und dann aufschreibt.

Im Gedicht schildert der Satan die Nacktheit auf dem Strand und zdhlt ihre
gesellschaftlichen Folgen auf. Die Nacktheit sei neben der Vermischung der
Geschlechter, den Blicken, der Geselligkeit und dem Lachen, die stdrkste
Waffe des Satans. Eine fromme Muslimin, die sich an den Strand begebe, werde
"von der kaba verflucht werden". Denn am Strand folge man nicht den Geset-
zen der Religion, sondern denen des Meeres. Dort heiBt es: Fur den Urlauber
gibt es keine Siinde, eine Abwandlung des Koranverses: Laisatala al- Ama
Harag?).

Gegen SchluB der Dichtung erkldrt der Satan den Strand zur Dar al-Kufr (zu nicht
islamischem Gebiet) und stellt fest, daB die ausschweifenden Menschen mit
ihren schamlosen Kbrpefn 2u dem Leuchtturm und der Bibliothek von Alexandria,
also den beiden Wahrzeichen Alexandrias, einen Misthaufen hinzugefiigt hatten.

Nur eine Institution vermag hier wirkungsvoll einzugreifen. Weder Schulen
noch Moscheen, weder Synagogen, Kirchen oder das Innenministerium seien da-
zu im Stande. Nur die Azhar-Moschee, wenn sie nicht zu einer Schule entstellt
werde, sei in der Lage, diesem Sittenverfall Einhalt zu gebieten.

Ein einzelner Schrei aus dem Herzen der alten Azhar,
verwandelt das Meeresrauschen zu einem Lobpreis und
macht die Wellen sauber und weiB, als ob sie die Tur-
bane der Gelehrten seien. Er bringt die Sdulen der éghar
ins Meer, um zwischen Mannern und Frauen zu trennen-‘.

Im zweiten Teil versucht ar-Rafi®l einen Vergleich zwischen der westlichen
vom Satan zur Emanzipation verfiihrten Frau und der "keuschen, engelhaften",

orientalischen Frau.
Das Gedicht, von einem Engel inspiriert, ist eine einzige, speziell an die

0E 1hids29 18
2) vgl. Koran 48, 17.
3) Wahy al-Qalam. ibid. 295.
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muslimische Frau gerichtete Warnung vor der Gefahr der europdischen Zivilisa-
tion. Vor allem warnt er vor der Akkulturation westlicher MaRstdbe in der
Frauenfrage. Nach Rafi‘1 ist die Moral der Europderin ein Kleid, das nach
Belieben eng oder weit getragen wird. Die westliche Frau verliert ihre Weib-
lichkeit, wird weder Mann noch bleibt sie Frau. Er mahnt, der Illusion von
der Gieichheit von Frau und Mann, wie sie die Europderin in sich trage, nicht
zu folgen1). Besonders nachdriicklich warnt ar-Rafii vor den muslimischen
Vermittlern dieser Gedanken. SchlieBlich betont er, daB die Sinde, die die
Frau begeht, sie nicht allein ihren eigenen Fall bedeute, sondern auch den
ihrer Eltern und Kinder. So kommt er zu einem Vergleich zwischen orientali-
scher bzw. muslimischer und westlicher Frau:

Du bist der Stern, welcher seit dem Prophetentum erstrahltz)ahme
nicht diese Kerze, welche erst seit kurzem leuchtet, nach!<’.

Die Darstellung der Europderin als Verkorperung des Satans und des Unmorali-
schen, die Rafi‘i, der nie in Europa war und keine europdische Sprache be-
herrschte, unternahm, zeugt von dem HaB gegeniiber dem, was ér als Folge vom
Kolonialismus und Modernismus ansah. Ein weiterer Faktor in der schematischen
Unterscheidung der Frau nach orientalischer und westlicher Zugehorigkeit,
sind Vorstellungen, wonach die Europderin als areligi6s und leichtfertig ein
Sinnbild fiir die moralische minderwertige europdische Kultur sei.

Khnlich wie bei Rafi®I, der den Satan als Symbol fir die europdische Frau
auftreten lieB, verbergen sich im Charakter einer europdischen Frau bei dem
zeitgendssischen dgyptischen Schriftsteller Mustafa Mahmud Zige des westli-
chen Kolonialismus.

Im Anfang seines Schaffens war er durch atheistische Ansichten geprédgt, bis
er in seinem Buch Rihlati min a¥- Sakk ila al-Yaqin,(meine Reise vom Zweifel
zur GewiBheit) (1970) seine Abwendung vom Atheismus und seine Hinwendung

zur Mystik beschrieb. Mit dem Drama A%-Saitan yaskun fi Baitina (der Satan
wohnt in unserem Hause),welches 19743) aufgefiihrt wurde, erreicht die Ge-

1) ibid. 299.

2) ibid. 298. In seinem Aufsatz al-Adnabiyya (die Ausldnderin) sagt ar-
Rafi~1, die Ehe mit einer Europderin kann fiir einen Agypter nur auf zwei-
erlei Weise enden: Entweder liegt er zum Schluf erschossen am Boden oder
er wird schdndlich betrogen.S.Wielandt, Bild 307-309.

3) Dieses Dgama wurde im April 1973 geschrieben und 1974 aufgefiihrt.vgl.
Hiwar ma~ Sadiql al-Mulhid 17. vgl. D.Bellmann, Arabische Kultur der Ge-
genwart 154, Die Hauptrolle war fiir Laila Tahir und Muhammad as-Saba‘.
vgl.Nasim MJalli, Al-Masrah wa Qadaya l-Hurriyya (1984) 108.




stalt des Satans bei ihm ihren Hohepunkt.

Mug@afé Mabmﬁd studierte Medizin und wandte sich erst spater der Schriftstel-
lerei zu1). Wahrend er in der ersten Periodez) die Uberlegenheit der Wissen-
schaft unterstreicht und die Religion und ihre metaphysische Denkungsart kri-
tisiert, begann er in der zweiten Periode3 mit dem Versuch, zwischen Religi-
on und Wissenschaft eine Harmonie herzustellen. Er beginnt Erkenntnisse der
modernen Naturwissenschaften als schon im Koran angedeutet zu erklédren.

In seiner ersten Schaffensperiode entstand das Werk 1911§4), in dem er sich
bemiiht, das Problem von Gut und Bése zu erldutern.

Mustafa Mahmid beginnt mit der griechischen Sage von Pandora, die Zeus mit
einer Biichse, auf die Erde sandte, die sie jedoch nicht offnen sollte. Ge-
gen dieses Verbot 6ffnete sie sie dennoch und es verbreitete sich ihr Inhalt
auf Erden: Korruption, Krankheit und Ignoranz. Zeus zirnte, ob dieses Ge-
schehens und sandte eine Sintflut, die nur Pyrrha und Deukalion iberleb-
tens).

Mabmﬁd meinte, daR in dieser Sage religiose Gedanken uber Siinde, Teufel und
die Sintflut vorweggenommen worden sei. Absichtlich entnimmt er diese Sage
der Welt der griechischen Mythologie und nicht dem Bereich der Schriftreli-
gion, um anzudeuten, daB Religion ein menschliches Produkt ist, das ebenso
durch den Menschen geschaffene Mythologie enthalt,und um zu beweisen, daB das
Bose aus der Gesellschaft heraus auf einen auBenstehenden Satan projiziert
wird, der metaphysische Qualitaten hat und, daB diese Vorstellung aus der
Mythologie in die Religion hineingenommen wurde. Fiir Mahmud als damaligen
Marxisten existiert der Teufel im religitsen Verstandnis als ibersinnlicher
Charakter nicht. Das Bose entstehe durch das Verhalten der Mitglieder der
Gesellschaft "und es ist nur ein Abkémmling der Gesellschaft“6).

Um die Werte der Religion zu relativieren, versucht Manmﬁd die Entwicklung
der Menschheit auf zwei Ebenen zu skizzieren; auf der Ebene der Philosophie
und auf der Ebene der Wirtschaftsgeschichte.

1) vgl. Iblis. 67-68 und Bellmann 137.

2) Als BeisBiel dafiir s.seine Biicher zwischen 1955-69 am Ende seines Buches
Hiwar ma adiqi al-Mulhid 171-72. Uber diese Periode s.Gall Sukri, Ar-
Riwaya al- Arabiyya 131-154. { >

3) Diese Periode beginnt mit s.Buch Rihlati min a¢-Sakk ila 1-Yagin, 1970.
vgl. Hiwar 173. &

4) Das Buch wurde zwischen 1957-58 geschrieben. Hiwar 171.

B)IDTis#52-53.

6) ibid. 56.




Die Offenbarung, die spdter fiir Mahmud als wichtige Quelle der Erkenntnis
gilt, wird hier vernachldssigt. Die Entwicklung der Philosophie macht er an
vier Punkten fest: der Vernunft im Sinne von Sokrates, Aristoteles und den
Zynikern1), der Macht nach Nietzsche, Darwin, Schopenhauer und Machiavelli,
der Vorsicht des einfachen Mannes auf der StraBe und dem Gewissen beim Ménch,
der glaubt, daR die Tugend im Gehorsam gegeniiber Gott bestehe, das Laster

im Gehorsam gegen Iblis.

Das entscheidende Ereignis ist fiir ihn das Auftreten der Soziologie als Wis-
senschaft, die die Phdnomene vorurteilsfrei betrachtet und bewertet. Durch
seine soziologische Perspektive relativiert Mahmud die Werte der traditio-
nellen islamisch-arabischen Gesellschaft, indem er ihre typischen Verhal-
tensweisen mit Verhaltensweisen anderer Volker konfrontiert, die dort, an
ihrem richtigen Platz, als Ideal gelten, aber diametral entgegengesetzt zur
islamischen Norm stehen2 .

Auf der zweiten Ebene versucht Mahmud die Wurzel der Moral in den wirtschaft-
lichen Verhdltnissen offenzulegen. In einem Uberblick, ausgehend von der
Jdger- und Sammler-Gesellschaft, der Enthebung des Ackerbaus, bis hin zum
modernen Industriezeitalter mit allen seinen Erscheinungen, wie Kapitalis-
mus, Kolonialismus und dem Zerfall der traditionellen sozialen Strukturen,
kristallisiert sich seine These heraus:

Das Gute isg)der Nutzen der Gesamtheit und das Bose ist
ihr Schaden™’.

Was bdse und was niitzlich ist, hdngt von den Lebensumstinden ab.

“"Wirden sich unsere Lebensumstédnde dndern", sagt er, "so daB die Unzucht
(zina) die beste Beziehung fiir unsere Manner und Frauen wird, so wird sich
unsere Beurteilung der Unzucht von selbst éndern”4).

Unter dem Titel Iblis yamut (der Teufel stirbt), versucht er die Hintergrin-
de des Charakters von Iblis zu entlarven. Iblis entsteht als Personifizierung
des Bosen vor allem in der Erziehung des arabischen Menschen. Die Gesell-
schaft bildet ein kollektives Gewissen aus negativen Gegenbildern z.B.Haram

1) s. D.R.Dudley, A.History of Cynism, London 1937, Neudruck 1967.
2) Iblis. 60-62.

3) ibid. 70.

4) ibid. 62-63.
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(Verboten), SALQ (Schande), Qillat Adab (Ungezogenheit), um ihren eigenen
Charakter zu festigen1).

Dieses Kollektivgewissen entwickelt sich zu einem diktatorischen Wachter,
durch den das Individuum gezwungen ist, die kulturellen Werte seiner Gesell-
schaft zu adaptieren. Als Losung strebt Mahmud die Veranderung der gesell-
schaftlichen Struktur insgesamt an. Iblis, d.h. die traditionelle Gesell-
schaft mit ihren tberkommenen Normen und Werten, wird an "einem Herzanfall"
sterben, durch das Entstehen eines neuen Charakters. Die Losung des Evange-
liums wird sein:

Suche deinen Nutzen auf dgﬂ Weg, der zu dem Nutzen der
Menschen durch dich fihrt=/.

Sein 1974 aufgefiihrtes Drama Der Satan wohnt in unserem Hause,zeigt eine ra-
dikale Hinwendung zur Mystik auf und damit ein vollig gedndertes Bild des

Satans.

Zwei Jahre vor diesem Drama verotffentlichte Mahmud ein anderes Buch, AS-
Saitan yahkuma) (der Satan herrscht), in dem er bestimmte gesellschaftliche
Phanomene wie Unzucht und pornographische Filme als satanische Krankheiten
bezeichnet. Vollkommen verschwunden ist in diesem Buch die friihere Ansicht,
die die Moral mit der wirtschaftlichen Entwicklung verbindet und die Werte
relativiert. Stattdessen herrscht der islamische MaRstab vor und der Satan,
der vom Kollektivgewissen erfunden wurde, um die Siinden zu rechtfertigen4),
wird wieder zu einer realen Figur.

Der Satan wohnt in unserem Hause stellt aus mystischer Sicht die neue materi-
alistische Zivilisation als korrupt dar. In seiner Wandlung zur Mystik ver-
sucht Mahmud ganz bewuBt die Erfahrung des groBen islamischen Theologen al-
Gazali (gest. 1111) nachzuahmen. Sein Buch Rihlati min a¥-Sakk il3 al-Yaqin;
ist nichts anderes als eine "moderne" Darstellung der Krise des Mystikers,
der Suche nach der Wahrheit, die stets durch Gottes Erleuchtung ihre LOsung
findet. Jedoch darf man den politischen Charakter dieser Wandlung nicht ver-
nachldssigen. Denn, obwohl diese Wandlung gegen Ende der Nasir-Ara beginnt,

1) Ibrahim Badran und Salwa el-uammaZ vertreten auch dieselbe Meinung.s.
Dirasat fil--"Aqliyya al--Arabiyya. 74-108.

2) Iblis. 82.

3) Die Aufsdtze des Buches wurden zwischen 1965-1970 geschrieben. Hiwar.
ol 73 vgl.A§—§aitén Yahkum 20-24; 44-48; 61-64.

4) Iblis. 164.
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werden ihre Zige erst in der Zeit Sadats, der (den Staat der Wissenschaft
und des Glaubens) Dawlat al—CIIm wal-Iman zu begriinden versuchte, deut-
b
Gl
Es war kein Zufall, daB Mahmid seine beriihmte Fernsehserie Wissenschaft und

Glauben nannte. Denn in diesem Titel identifizierte er sich mit der Losung
des Regimes, bekannte sich zur Harmonisierung zwischen Wissenschaft und
Islam und kritisierte indirekt das Regime Nassers, das "die marxistische
LOsung aus dem Ostblock wortlich tibernommen hat"2 s

Mahmud eréffnet sein Drama, welches drei Akte enthdlt, mit der Basmala. Das
Umschiagbild zeigt das Bild einer Gebetsnische, in deren Rahmen der Titel
des Dramas geschrieben steht3).

Es ist damit nicht gesagt, daB der Verfasser selbst ein derartiges Bild
wiinschte, jedoch zeigt es, wie die Lektoren des Verlages sein Manuskript
verstanden haben. Bemerkenswert ist, daB die Werke, die die erste Schaffens-
periode Mahmuds darstellen, bei Dar al-CAwda, einem Beiruter Verlag, der
sich hauptsdchlich der linken Literatur zugewandt hat, erschienen, daB die
Werke der zweiten Periode aber bei Verlagen wie Dar al-Fikr al-CArabY,

Dar al-Qalam in Beirut und Dar al—Macérifrin Kairo erschienen, die religitse
oder nationalistische Titel im Programm fiihren.

Im ersten Akt hat Sonya, eine beriihmte verfiihrerische Schauspielerin und
Leiterin einer Theatertruppe auf dem Weg zu Saih Ibahim at-Tantawi, einem
etwa 40 Jahre alten Mystiker, der in Ruinen zuriickgezogen lebt, in der Wiste
eine Autopanne. Auf der Suche nach Hilfe, begegnet sie einem Mann und fragt
ihn nach dem Weg zu Saih Ibrahim. Zufdllig ist es der $aih selbst. Aus Freu-
de ihn schon zu treffen, kit sie ihn. Befremdet nimmt der Sain seinen Stab
und warnt sie, diese Unschicklichkeit zu wiederholen. Der Saih ist genau ber
die persdnlichen Verhdltnisse Sonyas informiert. Er erkennt sie, bevor sie
sich vorstellt. Als sie den Grund dafiir wissen will, sagt er, er kenne ihre
Plakate in der Stadt, wohin er alle sechs Monate fahre, um sich zu verpro-
viantieren. Sie jedoch erkennt in dieser Fihigkeit seine Wunderkraft, derer

zeichnet. vgl.gasanain Karrum, “Abd an-Nasir al-Muftara “alayh, das Xapi-
tel: Hal Kana “Abd an-Nasir Mulhidan 181-91.

2) ibid. 140. 2

3) Beirut. Dar al-Katib al-“Arabi. Ohne Datum.

1) Anwar As-Sadat wurde als ar:Ra’és al-Mu’min (der glaubigg Président) be-
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sie endgiiltig gewiB wird, als er auch die Namen ihres Liebhabers kennt.
Sonya verfolgt mit der Reise zu dem §aib ein bestimmtes Ziel. "Ich besitze",
sagt sie,

Geld, Beriihmheit und die Welt. Aber ich mbg@te die Zukunft
peherrschenz)die Schliissel des Verborgenen ’ (Mafatih al-
Gaib) haben®’.

In diesem Wunsch, der in der den Mystikern eigenen Sprache formuliert wird,
ist ein Handel zwischen diesen ungleichen Partnern ausgesprochen, der in
mancher Hinsicht dem Pakt Fausts mit Mephisto shnelt. Sie mochte das Leben
des Saihs modernisieren und ihn in das weltliche Leben zuriickfihren. Der
Saih aber weigert sich und betet,um diese Versuchung zu tberwinden. Aus ih-
rem Auto holt Sonya etwas zu trinken, zieht ihren Badeanzug an und kommt

zu ihm zuriick. In diesem verfiihrerischen Aufzug, bietet sie ihm an, die Re-
form seiner Lebensumstande (die Einfihrung von Strom, Wasser, Rundfunk,
Fernsehen, Telephon, Auto, Geld und neue Zelte) auf ihre Kosten durchzufth-
ren, jedoch soll er der geistige Berater Al-Mur¥id ar-Ruhi ihrer Truppe wer-
den. Die Reform soll bewirken, daB der aih ein dem zwanzigsten Jahrhundert
gemaBes Leben fihren kann. Wieder lehnt der Saih ab und wiederholt: Er lebe
allein im islamischen Zeitalter Al-Qarn al-Higri, wer ihm folgen wolle,
misse auch in ihm leben3). Doch Sonya kit den §ain weiter und erkldrt ihm,
er kénne ihr nicht entfliehen, denn sie "sitze ihm im Blut“4).Endlich gibt
der Saih der Versuchung nach, er kiiBt sie, jedoch unter dem Vorwand, daB er
auf ihre Seele einwirken mochte, um sie zu verdndern, obwohl er weiB, daB
die Situation verkehrt ist und sich die Frage stellt, wer wen dandert!?

Der zweite Akt zeigt in der Wiiste eine groBe Verdnderung. Das Zelt des éains
ist nunmehr ein "modernes amerikanisches Zelt'aus bunter Seide mit persi-
schen Teppichen, Fernsehen, Kiihlschrank, Radio usw. Um ihren §aih zZu besu-
chen, kommen seine Anhanger Zakariyya (Zacharias), 153 (Jesus), IdrTsS),
1smacil (Ismael), Yahya (Johannes) und Ahmad (Muhammad) zu ihm, die alle

) eine Anspielung auf die Sure &, 59

) A¥-$aitan Yaskun 13.
3) A¥-Saitan. ibid. 18. _ -

) Anspielung auf den Hadit: Inna a¢-Saitan yagri min ibni Adam Magra d-dam.
vgl. BuEéri 4, 134.
B)E Vgl E ST 1030-31.
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Namen von Propheten tragen, wie auch der §aib selbst, dessen Name Ibrahim
(Abraham) gemdB der islamischen Vorstellung der Name des Stammvaters des
Propheten ist1).

Da der Ort vollig verdndert ist, glauben sie, sie hdtten sich verirrt. Weil
ihnen der Gedanke an eine "Modernisierung" des §aihs nicht kommt, fiirchten
sie, man hatte ihn vertrieben, doch kénnen sie sich nicht vorstellen, daB
Jjemand eine so bedeutende Person von ihrem angestammten Platz verdréngt.

Da kommt §aih Ibréhfmz) zu ihnen und rechtfertigt seine Wandlung mit der
Biographie der Propheten. So habe Salomon enorme Reichtiimer besessen und
sei doch Prophet gewesen, Abraham war bereit, trotz seines Wohlstandes, auf
Gottes Befehl seinen Sohn als Opfer darzubringen. Als die Menschen zur Zeit
Moses sich mit Zauberei beschaftigten, sandte Gott Moses mit seinem Stock,
als sie Heilkunde trieben, wurde Jesus gesandt, als die sich der Rhetorik
widmeten, sandte Gott Muhammad mit dem Koran und jetzt "wo die Menschen
sich mit Kino, Theater und Fernsehen beschdftigen, muB der Reformer

auf den Biihnen arbeiten”3 5

®Isa ist der erste, der sich iberzeugen 148t und seinen absoluten Gehorsam
dem §ain gegentber erkldrt. Nach und nach akzeptieren die anderen auch die
vollzogene Wandlung und iibernehmen bestimmte Aufgaben in der Schauspiel-
truppe.

Das Drama, welches die Truppe darstellen wird, heiBt Al-Hubb wal-Harb (Lie-
be und Krieg)A). Schon wédhrend der Proben zu dem Stiick kommt es zu einer
Auseinandersetzung zwischen dem §aib und Sonya iber seinen Inhalt. Den Tanz,
Al-Hubb wal-Gins (Liebe und Sex)s), der die einzelnen Stufen der Liebe vom
ersten Blick bis zum Beischlaf darstellt, ist fiir ihn AnstoB zur Kritik, er
spricht von "Drogen, geschmuggelt in Bonbonschachteln”6) und von einer"Ver-

schworung gegen die Masse"7)

- Dagegen versucht Jimmy Alfont, der Choreo-
graph, zu argumentieren, der Tanz sei nicht unislamisch, denn der Kadi werde

am Ende kommen und zwischen den Tanzern die Ehe gemiB dem Islam schlieRen.

1) ibid. 980-81.

2) A¥-Saitan. ibid. 46-48.
3) ibid. 48-49.

4) ibid. 57.

5) ibid. 64.

6) ibid. 66.

7) ibid. 66-67.
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Der §aib verflucht ihn und bezeichnet ihn und seine Truppe als "den letzten
Rest aus den Gossen von Paris, London und Rom“1).

Auf diese Kritik hin wird der Tanz modifiziert, der Kadi tritt auf und der
Brautigam gibt durch seine Bewegung zu verstehen, daB er mit der Ehe nicht
einverstanden ist. SchlieBlich akzeptiert der §ain den Tanz, doch soll der
Kadi nicht zu komddienhaft erscheinen und es darf zu keinem Kuf kommen.
Sonya begriidt die innere Entwicklung des Saihs als Zeichen der Modernisie-
rung. Ein weiterer Konfliktstoff ist die Kleidung der Tdnzerin. In ihrer
Kleidung sieht der 3aih die Aufforderung an alle Frauen, sich zu entbloBen.
Auf den Einwand hin, es handle sich um die neueste Mode, entgegnet er, daB
die Mode einen genauen Plan verfolge, der die Aushohlung der Moral zum Ziel
habez). Um den Saih zu besdnftigen, gibt Sonya ihm einen Saft zu trinken,

in dem L.S.D. aufgeldst wurde. Mittels dieses Getranks mochte Sonya ihn zum
"Mufti des offiziellen Zerfalls" Al-Inhilal ar—RasmT3) im Lande machen.Durch
seine Rechtsgutachten soll das Land demoralisiert und das Volk beherrschbar
werden. AuBer Jimmy Alfont sind alle Schauspieler in diesen Plan eingeweiht.
Jimmy gilt nicht als einer der ihrigen. Und so warnt er eines Tages, alseen
betrunken ist, den §aih an der Urauffilhrung des Stiickes Liebe und Krieg tei-
zunehmen, da es ein Komplott gegen ihn und die ubrigen Zuschauer gebe. Die
Gewehre und Kanonen, welche in den Proben Bonbons und Schokolade enthielten,

seien mit scharfer Munition geladen4).

Als bei der Auffithrung die Schauspieler aufmarschiert sind, sind sie alle
bereit, auf ein Zeichen hin, bei dem Eintritt eines Helden "in europdischer
Uniform, der eine Reihe von asiatischen Gefangenen hinter sich herzieht",
das Feuer zu eroffnen. Bevor dies jedoch geschieht, tritt der §ain mit sei-
nen Derwischen auf, "die Kleider arabischer Kampfer und Ritter tragen und
Gewehre mit sich fUhren"G). Sie vereiteln die Verschwérung, schicken die
Truppen weg, unter ihnen Idrfs7), der sich vollstandig in die Truppe inte-

griert hat.

ibid

687
ST
.80,
. 9.
. 08%

98.

Vielleicht ist Mustafd von Awlad Haretna Mahfiz beeinfluBt, wo Idris fir
Iblis steht vgl. 94 f.
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Jimmy Alfont bleibt und der §aib winscht ihm, daB er zum rechten Glauben fin-
de und seine Kleidung tragen werde,

die Kleidung, die Tariq bin Ziyad trug, als er nach Spanien
z0g, die Kleidung (des Prophetengeno§§en) Halid ibn al-Walid,
als er in die Schlacht am Yarmik ZOg=4s

"Von heute an", sagt der §ain, “wird uns niemand dieser Kleidung berauben
kOnnen"Z).
Deutlich ist, daB Sonya hier kein Individuum ist, sondern eine ganze Zivi-
lisation verkérpert. Sie dient als Symbol fir die westliche Zivilisation,
die die Rolle des Satans innehat. So sagt der §aih einmal verzweifelt zu
Sonya:

Ich hasse dich, ich liebe dich. Du bist der Satan selbst3).
Sonya wird als Fiihrerin einer Theatertruppe dargestellt, vielleicht weil das
Theater in der arabischen Welt das Ergebnis der den Kolonialismus begleiten-
den Kultur ist. Tantéwis4) Argumentation in bezug auf die modernen Medien
als Mittel zur Bekehrung der Menschen, ist eine Reaktion auf diese kulturel-
le Invasion. In seinen Worten verbirgt sich die Kritik des Verfassers an
Jenen, die die Vereinbarkeit von westlicher und islamischer Kultur fiir mog-
lich halten.
In einer solchen Vereinigung sei der Islam immer unterlegen, denn sie ziehe
notwendigerweise die Verfdlschung des Islam nach sich. Der Saih lehnt nicht
die Wissenschaft des Westens ab, Jjedoch beklagt er das MiRverhdltnis, in
dem ein Bruchteil des Wissens, das zur Benutzung westlicher Gerdte ausreiche,
aber deren Reproduktion und Entwicklung selbst nicht zulasse, gegen Schdtze
und Rohstoffe des eigenen Landes eingetauscht werde. Weiter kritisiert er
die Ideologien der westlichen Wissenschaft, die den Atheismus lehre, und ihn
Wissenschaft nenne und das Volk im Klassenkampf spalte mit der Behauptung,
dies sei soziale Gerechtigkeit. Der Saih beriihrt hier eines der Hauptproble-

) a¥-Saitan. ibid. 100.

) ibid. 101.

) Silowiels Bl :

) Vielleicht liegt in der Herkunftsbezeichnung, die M.Mahmug dem Mystiker
beigibt, eine Anspielung auf den damaligen Saih al-Azhar ~Abd al-Ha!im

1
2
3
4

Mahmud (1973-78) und Schiiler des katholischen Priesters und Orientali-
sten Massignon. Als Mystiker vertritt “Abdal - Halim Mahmid eine an Re-
ligion und Tradition orientierte Tendenz, war als §ain der Azhar aber ge-
zwungen mit den Machthabern und modernen, westlichen Strémungen Kompro-
misse einzugehen.




me des modernen Islam. Er mochte die westliche Wissenschaft aus ihrem philo-
sophischen und gesellschaftlichen Hintergrund herauslosen und sie in einen
islamischen Rahmen einfﬂgen1). Dies sieht er als Losung des Kampfes an.
Merkwiirdigerweise kritisiert die Zeitschrift ad—Dana, das Sprachrohr der
Muslimbrider Agyptens, die Auffiihrung dieses Dramas. Camara Nagib, der Lite-
raturkritiker dieser Zeitschrift, empfahl dem Verfasser zwar die Veroffent-
lichung seines Manuskriptes, kritisierte jedoch die Aufflinrung des Dramas,
da sie zum Gegenteil seines beabsichtigten Zieles fiihre, indem ein Mann der
Religion in ldcherlicher Weise mit einer Tanzerin (!) auftretez). Das Drama
als Ganzes gilt Nagib als "erfolgreicher Beitrag eines Mannes der Wissen-
schaft und des Glaubens zur Verwirklichung der Ziele des Satans“3)!

Ein anderer Kritiker4) bemidngelt, daB im Drama die Frau mit dem Satan gleich-
gesetzt wird und dies eine Herabwirdigung der Frau sei, was letztlich zum
Kampft gegen sie aufrufe, bis man schlieBlich wieder dazu zuriickkehre, neuge-
borene weibliche Siuglinge lebend zu begraben, wie in der Zeit vor dem Islam.
AuBerdem sei eine derartige pauschale Schuldzuweisung an die Adresse des Ko-
lonialisten Ubertreibung und SelbstbetrugS).

Obwohl Mustafd Mahmdd inhaltlich eine Kehrtwending vollzogen hat, laft sich
feststellen, daB ein Grundzug seines Denkens unverdndert schematisch geblie-
ben ist. In seiner ersten Phase erstellt er seine Analyse auf marxistischem
Gedankengut. Seine literarischen Werke stellen keine neuen Gedanken dar, son-
dern wiederholen die Thesen einer Denkschule. In der zweiten Phase ist er
abhangig vom Islam, seiner Mystik und seiner Moral. In den beiden Phasen
bleiben Urteile iiber die Problematik allgemein und folgen vereinfachten
Schemata.

Nehmen wir den Kolonialismus als Beispiel: Wahrend ihn der Verfasser in
jg!jEF) als Ergebnis der Industrialisierung und des wirtschaftlichen Kon-
kurrenzkampfes bezeichnet, wird der Kolonialismus in diesem Drama als mora-
lischer Kampf zwischen Glaubigen und Ungldubigen analysiert. Hier laBt der

1) Zu dieser Frage vgl. Wielandt, Islam und kulturelle Selbstbehauptung
in: Der Islam in der Gggenwart +554=501

2) Nacn Hasanain Karrum, ~Abd an-Nasir al-Muftara layh 147.

3) ibid. 147. A

4) Nasim M¥alli, al-Masrah wa Qadaya al-Hurriyya, 1984, 99-108.

5) "Mgalli. ibid. 106-7.

6) Iblis. 68.
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Verfasser die Soldaten in der Kleidung von Schauspielern auftreten, die das
Land unterwerfen wollen, indem sie zuerst die Sitten durch Unmoral untergra-
ben, bevor sie das Land militarisch einnehmen; der §ain wird sich der Pro-
blematik erst durch den Hinweis eines "ehrenwerten" Alkoholikers bewuRt.

Das Satansbild, dessen Funktion der Verfasser in der ersten Phase als Perso-
nifikation des Schlechten in einer Gesellschaft definiert, dndert er inso-
fern nicht, als er jetzt selbst das Schlechte, den Imperialismus als ein

von auBen kommendes Ubel, welches iiber die Gesellschaft hereinbricht, in

die Figur des Satans kleidet.

Die Frau als dem Satan iiberlegen

1945 verdffentlichte der &gyptische Dichter CAli Mahmud Taha seinen Diwan
A¥-Sauq al-“A’id (Die wiederkehrende Sehnsucht). Dieser Diwan ist der vor-
letzte von insgesamt sieben1), die fiir die romantische arabische Poesie als
Vorbild gelten. Mit seinen Werken, in denen er eine romantisch-nicht-tradi-
tionelle Sprache verwendet und die Liebe als wesentliches Element der mensch-
lichen Existenz in den Vordergrund seiner Dichtung stellt, hatte Taha gros-
sen EinfluB auf eine ganze Generation arabischer Dichterz).

Obwonl Taha nicht in Europa studiert hatte, reiste er héufig nach Europa
und war dadurch von der Lebensart der Europder stark beeindruckt, was sich
in hohem MaBe in seiner Dichtung widerspiegelt. Mit Recht bemerkt Muhammad
Mandur, daB unter den dgyptischen Dichtern besonders Téhé in seinem Geist
und seinen Themen durch westliche Dichtung beeinfluRt wurde3).

In einem langen Gedicht von 90 Versen Imra’a wa §ait5m,4) (eine Frau und
ein Satan), welches in A%-3auq al-“A’id verdffentlicht wurde, erzihlt Taha
von der Begegnung zwischen den beiden Figuren, von der Herausforderung des
Satans durch eine Frau und schiieBlich von ihrer Versdhnung.

—

Ubgr die Entwicklung seiner Poesie s.Muhammad Mandur, A%-%iCp al-Misri
ba~d §augf. Al-Halaga al- at-Taniya. Gama at Apollo 2 (1978) 107-157,

N.gl—Mala’iEa,_A§—$ayma a.ibid. 926112.Jayyusi, 2, 397-410. Anwar al-

Ma~addawi, “Ali Mahmud Taha, A%-Satir wal-Insan,Bagdad, 1965.

Jayyusi. ibid. 397.

Mandur . ibid. 115. X

Am Ende ihres Buches iiber Taha hat N.Al-Mala’ika eine Anthologie aus
seiner Dichtung hergestellt. Das Gedicht wird aus diesem Buch zitiert
439-49.

S w N
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Die Frau schwort, daB kein Machtiger sich ihrer Liebe widersetzen kann, "sei
es auch ein Gott"1), wa law kana ilahan. Die Frau ist eine Zauberin, deren

Kraft jede andere Kraft herausfordere, der ewige Jugend gewdhrt sei, die die
Wissenschaften der Vorfahren und die Geschichte der Liebe kenne, keiner ent-
gehe ihrer List, auBer einem Satan, sie stehle jeder Schonen ihren Jingling,
tote vor den Augen seiner Gattin jeden, den sie begehre, sich ihr aber ver-
weigere.

Nach der Liebesvereinigung mit einem Jiingling, wandelt sie ihn jedesmal in
eine Rose und stelit ihn in einen Blumentopf. Nachts 14Bt sie ihre Gestal-
ten in ihrem Palast hervorkommen und als begehrende Gestalten erscheinen und
wiederholt ihren GenuB von gestern.

Eines Tages kommt der Satan, beeindruckt von der Schonheit der Blumen. Er
13Rt sich nieder und pfliickt alle Rosen, die daraufhin von ihrem Zauber
freikommen und als Jiinglinge in die Welt zuriickkehren. Nachts erscheint die
Frau in Erwartung ihrer Liebhaber, findet aber zu ihrem Entsetzen nur den
Satan vor. Am Tau der Ro;en an seiner Hand erkennt sie seine Tat und ver-
sucht, ihn zu vernichten

Der Satan kann sich ihres Zaubers erwehren und fur eine Weile herrscht Schwei-
gen zwischen ihnen. Der Satan entschuldigt sich fir seine Tat mit seinem
bgsartigen Charakter, fiir den ihn keine Schuld treffe. Sie fordert die Riick-
gabe der Rosen, was er jedoch nicht vermag, da er nur destruktiv handeln
kann.

Er gesteht diese Schwdche ein und sagt:

Oh wie gering ist meine Herrschagsl Es war nichts als Ver-
blendung, wessen ich mich rihmte=’.

Sie hingegen erklart ihm, daB die Blumen nichts anderes als Zeichen ihrer
Begierde gewesen seien, deren Sklavin sie war. Sie war Opfer ihres weibli-
chen Egoismus, der es nicht zulassen konne, daB ein schéner Mann einer ande-
ren als ihr gehore. Sie verzeiht dem Satan und meint, er habe sie zu recht
bestraft. Als er sich ihr nahert, findet sie in seinem Gesicht das Gesicht
ihres Bruders wieder. Trauer erfillt sie und beide weinen.

1) ibid. 439.
2) ibid. 439-446.
3) ibid. 448.
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Der Satan weinte! Oh, was fiir eine Frau war sie, die
den1§atan zum Weinen brachte, als er sie (weinend)
sah 7!

Im Verlauf des Gedichts wird klar, daB es sich hier nicht um die Darstellung
des Kampfes des Satans mit einer Frau handelt. Die Frau steht hier fiir die
Welt mit ihren Geniissen. Die Verherrlichung der Sinnengeniisse nimmt in Tahas
Poesie einen bedeutenden Platz ein2 =

Die iragische Dichterin Nazik al-Mala’ika stellt die Hypothese auf, das
Schaffen Tahas sei durch zwei Perioden gekennzeichnet, einem As-Sawma‘a

(die Einsiedelei), eine Etappe, in der er sich vorwiegend mit geistigen und
mystischen Themen auseinander§§tzt, zum anderen eine Phase namens A%-Surfa

)

al-Hamra’ (die rote Terrasse in der er sich den Freuden des Diesseits

zuwendet und philosophische Fragen vernachldssigt.

Das oben zusammengefaBte Gedicht wurde von ihr der ersten Phase zugerechneé).
Jedoch bleibt fiir sie die Frage nach dem Grund des gemeinsamen Weinens bei
den Protagonisten offen. Als eventuelle Losung bietet sie an, daB Taha mit
dieser Geste die Sympathie seines Lesers erwecken mdchtes).

Der Grund des Weinens liegt jedoch darin, daB der Satan erkennt, daB er nicht
Werte eines Gegenspielers, sondern die eines Verbiindeten, seiner Schwester,
zerstort hat. Der Satan und die Weiblichkeit gelten in der Romanliteratur als
Quellen des Lebensgenusses.6) Auch das Bose, das Teuflische ist bei einem
Dichter wie Baudelaire in Fleurs du Mal schdn7), wenn es groB und kraftvoll,
wenn es alleinige Wirklichkeit ist. Der ZusammenstoB zwischen der Frau, die
den LebensgenuB reprédsentiert, und dem Satan, dem Herrscher der Unterwelt,
bedeutet, daB die Liebe, die die Menschen am stirksten beherrscht, zerstort
werden soli. Daher weinen beide.

Die iraqische Dichterin “Atika al-Hazragfs) (geb. 1924) figt in ihrem Diwan
Anfas as-Saharg) (die Atemziige der Morgenddammerung), ein Gedicht mit dem

) ibid. 449. i

vl Malé’ika ibid. 82-88, Mandur, ibid. 145-157.

) As-Sawma-a. ibid. 6 f.

) ibid. 272-280.

) ibid. 279.

) vgl. Lucy de Bruyn, Woman and the Devil in sixteenth century Literat re
(1979) 50-94.

vgl.z.B. Eduard von Jan. Franzosische Literaturgeschichte (1967) 280-282.
iber ihr Leben vgl.Badawi Ahmad Tabbana, Adab al-Mar’a -1 Iraqiyya.Kairo
(1948) 78-90.

Kairo 1963.
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Titel Masra® a§~§aitén1) (Mord an Satan) ein.

Es ist nicht klar, ob das Gedicht auf das Gedicht Téhés Bezug nimmt. Aller-
dings fédllt auf, daB, obwohl der Frau hier groRe Kraft zugeschrieben wird,
sie diese im Bereich des Guten einsetzt. Hier besitzt die Frau ganz andere
Eigenschaften, sie ist jung, unschuldig und rein. Eines Tages kommt der Sa-
tan zu ihr und behauptet, er sei in grofer Liebe zu ihr entbrannt. Der Sa-
tan phantasiert von ihrer Schonheit, um sich selbst zu ermutigen, in seinem
Werben fortzufahren.

Er stellt sie sich vor auf dem Bette der Liebe,
als sei in ihr ein Hollensturm.

Als ob ihre Glieder vor Lust entflammen,

Eisen schmelzen ung)aus dem Stein Flammen
emporlodern lassen™’.

Er bemiiht sich, sie mit Worten zu betdren, sie jedoch weist ihn zuriick. Als
er mit seiner Verfiihrung scheitert, versucht er, sie mit Gewalt zu nehmen.
Sie wird dessen gewahr, wacht auf, vertreibt ihn und winscht ihn zur Hdllea).
Bei diesem Gedicht ist die Ehre der Frau in Gefahr. Der Satan ist der klas-
sische Verfiihrer, die Frau nicht Eva, seine Verbiindete, sondern seine Fein-
din, die ihn besiegt.

Tatsichlich ist al-Hazragl eine religidse Dichterin. Im Vorwort zu ihrem
obengenannten Diwan berichtet der dgyptische Dichter “Aziz Abaza, sie habe
ihn gefragt, ob sie ihre Liebesdichtung des Diwan aufnehmen solle. Nachdem
er ihr versichert habe, daB selbst der "siindigste Leser" in ihr keine unmo-
ralische Beziehung sehen werde, sie nur reine Verehrung der Schénheit sei,
sei sie bereit gewesen, die Gedichte insgesamt zu veroffentlichen ’. So
143t sich das Bild der Frau in ihrer Poesie als rein und ehrenhaft verste-
hen.

In seiner Kurzgeschichte al-Mar>a allati galabat a§—§a1§§gs)(die Frau, die
iiber den Satan triumphierte) variiert Taufiq al-Hakim eines seiner belieb-

testen Themen, die Schlauheit der Frau. Er erzihlt die Geschichte einer haf-
lichen Frau, die vom Ungliick verfolgt ist. Als sie ihr Leben nicht mehr er-

1) ibid. 124-128.

2)nbad .S 27

3) ibid. 128. ;44

4) Das Vorwort des Diwans S. Z.

5) Arini -1 lah 100-104. Diese Kurzgeschichte wurde ins Deutsche ubersetzt,
hier wird diese Ubersetzung zitiert: Horst Lothar, Von Wundern und heller
Verwunderung, Teweleit (0st) Berlin 110-117.
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tragen kann, wendet sie sich an den Satan:

Satan! Ich habe nur eine Wahl, dich!1)
Der Satan erscheint ihr,wie er Faust erschien. Sie fordert von ihm "'Schon-
heit, Lebenlust und Liebesglﬂck"z). Wie tblich will der Satan ihre Seele
als Preis haben. Gemdh dem Pakt, der mit dem Blut der Frau unterschrieben
wird, soll sie zehn Jahre lang alle Vergniigungen der Erde kosten. Die Holle,
der zukiinftige Platz ihrer Seele, schreckt sie nicht, denn "in ihr war sie
bis jetzt”3 . Im selben Augenblick wird diese hdBliche Frau zu einer scho-
nen. Zehn Jahre lang "badet" sie ihren KOrper im Meer der Freuden, bis plétz-
lich der Satan erscheint und sie erinnert, daB die verabredete Stunde nahe
sei; nur zwei Monate bleiben ihr noch. Die Frau protestiert und behauptet,
daB noch ein Vergniigen bleibe, das sie verlocke, ndmlich der geistige Ge-
nuB4), MutSat ar-Ruh. Als der Satan ihrem Wunsch nachgibt, kleidet sie sich
wie ein Asket und begibt sich auf die Pilgerreise. Als die Zeit abgelaufen
ist, wird der Satan von der Wandlung der Frau dberrascht. In kurzer Zeit
ist sie zu einer Heiligen geworden. Trotzdem sagt ihr der Satan:

Die Stunde hat geschlagen! Folge mir in die Hélle!s)
Als die Wachter das Nahen des Satans splren, offnen sie weit das Tor der
Holle. Auch die Frau will hineingehen, doch kaum hat sie den FuB auf die
Schwelle gesetzt, erhebt sich iber der Holle ein Wind, und die Frau wird
durch die Paradieswdchter befreit. Der Satan protestiert, "ihre Seele ge-
hort mir nach dem Pakt. Lest!"6) Die Paradieswdchter achten den Einspruch
nicht, "Pakte gehen uns nichts an, allein die Seele betrachten wir, und
diese Seele gehdrt ins Paradies"7).
Im Widerspruch versucht der Satan zu beweisen, daB die Frau in die Holle
gehore, denn seit zehn Jahren trage sie sein "Feuerzeichen". Die Frau zeigt
groBe Vertragstreue und beharrt darauf, mit dem Satan in die Hélle zu gehen.
Die Engel erkldren ihr, daB alle ihre Siinden vergeben seien, da sie BuBe ge-
tan habe. Trotz der ihm deutlich gezeigten Vertragstreue, fiihlt sich der Sa-

ibid. 111.
Moyilials414i]
itovilals 1724

ibid. 114.
ibid. 112.
ol 1S

1)
2)
3)
4) ibid. 114.
5)
6)
7)
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tan betrogen.

Ich werde nie vergessen, daB sie mich ibertdlpelt hat-
an dem15ag namlich, als sie die Tugend ein Vergnugen
nannte

Es ist bekannt, dah al-Hakim in seinem Bild des Kinstlers frauenfeindliche
Zige zeigt. Er verwendet in dieser Kurzgeschichte das Motiv des faustischen
Pakts, um zu zeigen, daB die Frau dem Satan und Faust iiberlegen sein kann.
Im Handlungsablauf stiitzt er sich jedoch auf islamische Muster. In einem
Hadit heiBt es, daB jemand nur einen Schritt von der Holle entfernt sein,
und dennoch das Paradies erlangen kann, wenn er im letzten Moment gottes-
flirchtig handeltz).
Al-Hakim 1aBt offen, ob die Einkehr der Frau ins Paradies ein Sieg und damit
das Ergebnis eines Planes oder ihr vorbestimmtes Schicksal und das Resultat
aufrichtiger BuBe ist. Denn, wenn sie Hinterlist im Schilde gefiihrt hdtte,
wiirde Gott dies erkennen und sie verdammen. Durch das MiBverhdltnis zwischen
nsiindhafter" und "reuevoller" Phase (ein Monat BuBe auf 60 Monate Stnde)
wird die Bedeutung deutlich, die al—Hakim der Buke und Wandlung zumiBt.
In der:Kurzgeschichte Hadit a§—§aitén3) des dgyptischen Schriftstellers Yusuf
as-Siba®i  (1917-1978)"7, betriigt die Frau den Satan ganz bewuBt.
Eines Tages, als der Satan nach einem langen Tag zu seinem Hause zurtickkommt ,
versucht er,in seinem Leben etwas AuBerordentliches zu schaffen. Er ist es
iiberdriissig, die Menschen zu verfihren, denn dies ist eine leichte Aufgabe,
da sie kaum einen Verfiihrer mehr brauchen. Als der Satan eine fromme Frau
sieht, die sich mit einem weifen Kleid verschleiert und betet, fiihlt er sich
herausgefordert und nimmt sich vor, sie zu verfiihren. Um ihr Gebet zu unter-
brechen, verwandelt der Satan sich in eine Katze und flustert ihr ein:

Hor auf zu beten! Verschwende dein Leben nicht umsonst5 !
Sie aber entgegnet: "Ich bitte Gott um Vergebung"G).
parauf verwandelt er sich in einen Floh und beginnt sie zu beiBen. Die Frau
kratzt und entkleidet sich, um den Floh zu finden. Der Satan ist erregt, da

) ol 17

2) vgl. Sahih al-Bupari 4, 111.

3) in: Lailat Hamr 36-44. AT

4) {iber ihn und seine Werke s.Sakkiit, The Egyptian Novel 37-40, Gali Sukri,
Ar-Riwaya al-CArabiyya 37-88.

5) Lailat 40.

6) ibid. 40.




er sich seinem Ziel nahert. Sofort verwandelt er sich in einen Gentleman 1
und behauptet vor ihr, er sei ein Liebhaber, der sich seit Urzeiten nach ihr ‘
sehne. Der Satan setzt seine Féhigkeit als Verfiihrer ein, und allmdhlich be- ‘
ginnt sie, seine Anwesenheit in ihrer Situation zu akzeptieren. Er schlift

mit ihr und genieBt zwei Freuden in einer, einerseits weil er sie nahm, an-
dererseits, da er sie {iberlistete. Als er ihr dies mitteilt, reagiert sie ge-

lassen und meint, sie sei froh, eine Stunde der Freude genossen zu haben und

es tue ihr leid, daB sie ihn mit ihrer Krankheit angesteckt habe,aber keine
Gegenleistung bieten konne.

Diese Kurzgeschichte erschien in der Sammlung namens Lailat Hamr (Nacht des

Weines). Die Sammlung generell zeigt durchgéngig das Bild der Frau als ver-
fihrerisches und hinterhdltiges Wesen. Sie ist ohne Charakter und Moral und

bringt nichts als ihren Kérper ein. Die Frau, die dem Satan als "weiRe Gla-

diole", "wie eine Art Enge1“1) erscheint, entpuppt sich als geschlechtskran-

ke Frau, die ihre Frommigkeit nur als duBere Schale zur Schau stellt. Diese

ist eine von mehreren Kurzgeschichten, die eindeutig anekdotischen Charak-

ters, schliipfrigen Inhalts und am einfachen Publikumsgeschmack orientiert
sind.

1) Lailat Hamr. ibid. 37.







248

ZUSAMMENFASSUNG

In allen literarischen Werken, die in dieser Studie analysiert sind (Romane,
Kurzgeschichten, Theaterstiicke, Gedichte) steht die Figur des Satans im Zen-
trum. Die Figur des Satans ist kein spezifisch arabisches oder islamisches
Motiv. Es ist ein Motiv, welches der Weltliteratur angehort und die Grenze

jeder nationalen Literatur iiberschreitet.

Wle in den anderen monotheistischen Religionen verkdrpert der Satan auch im
Islam das Bose, die Sinde und die Versuchung. Im Koran erscheint er in der
Schépfungsgeschichte unter dem Namen EQLEE, in der Paradiesgeschichte als
§ait5n. Er wird als Feind des Menschen bezeichnet:

Der Satan ist euch feind. Ihr mift ihn deshalb (auch
eurerseits) als euren Feind betrachten. Sure 35/6.

Das Bild des Satans in der klassischen arabischen Literatur entspricht im
wesentlichen der islamischen Vorstellung von der Rolle des Satans. Eine
bedeutende Ausnahme ist allerdings die Verkldrung,die ihm einige "extreme"
Mystiker und skeptische Dichter angedeihen lieBen.

Nach der Begegnung mit dem Westen erlebt das Bild des Satans in der moder-
nen arabischen Literatur seit dem 19. Jahrhundert einen grundlegenden Wandel.
Der Satan wird nicht mehr auf die Verkérperung des Bdsen beschrankt, sondern
entwickelt sich zu einer rein literarischen Figur, die losgeldst von ihrem
traditionellen Hintergrund beschrieben wird und auch positiv gewertet werden
kann.

DaB der Satan individuelle Ziige trdgt, zeigt sich am deutlichsten in einem
langen Gedicht des dgyptischen Dichters und Schriftstellers “Abbas Mahmud
al-CAqqéd (1889-1964), der in seiner friihen Phase die revolutionire Haltung
der damaligen jungen Intellektuellen verkérpert.

In diesem Gedicht finden wir Wirde und Eigenstdndigkeit der Satansgestalt
betont. Der Satan wird zum Modell fiir die Rebellion des Individuums. In der
Gestalt des Satans verkorpern sich der EinfluB der europdischen Romantik

und der individualistischen Gedankenwelt al-chqéds, dessen immer wiederkeh-
rendes Thema der Genius des Individuums ist.

In der modernen arabischen Literatur tritt der Satan als Rebell, als Refor-

mer, als tragische Figur oder traditionell-bésartige Figur auf. Ein eigenes
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pakts zwischen Menschen und Satan. Die breite Entwicklung dieses literari-
schen Motivs und seine unterschiedliche Bearbeitung zeigen deutlich, wie
attraktiv die Satansgestalt fir die arabische Literatur war (und ist?).

Da die Gestalt des Satans eine"interkulturelle", muslimischen und christlichen
Arabern, europdischen Christen und Atheisten gleichermafen geldufige Figur
ist, lag es besonders nahe, literarische Anregungen sowohl aus Europa als
auch aus dem arabisch-islamischen Kulturerbe miteinander zu verbinden. Daher
manifestiert sich in der Darstellung des Satans besonders klar das MaB der
Beeinflussung der Autoren durch europdische Ideen und Vorbilder. Deshalb zei-
gen sich auch bei der Betrachtung der Figur des Satans deutlich die zwel
Hauptstrémungen, aus denen die moderne arabische Literatur sich bildet: der
EinfluB der europdischen Literatur, die seit Beginn des 19. Jahrhunderts in
die arabische Welt einstrémt und die arabisch-islamische Tradition.

Das vorlaufige Ergebnis dieser Begegnung mit dem Westen ist ambivalent. Ei-
nerseits fiihrt sie zu einer geistigen Krise, andererseits zur "Modernisie-
rung " der arabischen Literatur. Sie motiviert die arabischen Schriftsteller,
ihr nationales Kulturerbe kritisch zu dberprifen und wiederzubeleben. Beide
Erscheinungen konnen als Symptome der Suche nach eigener Identitat gewertet
werden.

Die Gestalt des Satans als Rebell und als Reformer dient damit beiden Funk-
tionen. Als Symbol der Rebellion lehnt der Satan die herrschenden Autorit -
ten und Normen ab. Als Reformer kann er progressive z.B. sozialreformeri-
sche Ideen reprdsentieren.

Als tragische Figur reprédsentiert die Figur des Satans ebenfalls die oben-
genannte Mischung von Tradition und europdischem Einflup. Die Wiederent-
deckung der tragischen Dimension in der Satansgestalt, wie sie bei dem be-
rithmten Mystiker al-Hallag vorgebildet ist, unterliegt der europdischen Asthe-
tik.

In vielen Werken schwingt Sympathie fur den Satan mit. Sein Problem liegt
nicht in ihm selbst als bdsartiger Figur, sondern in seinem Schicksal, das
von Gott vorherbestimmt wurde. Der Satan symbolisiert so auch den Menschen,
der gegen das auferlegte Schicksal rebelliert.

Auch das Motiv des Pakts mit dem Satan ist in diesem Rahmen verstanden wor-
den. In der frihesten Darstellung des Faust bei RUhi al-Halidi (1904), in
der Ubersetzung des Goetheschen Stiickes von Muhammad CAwacj Muhammad (1921),




wie auch in anderen Bearbeitungen ist das Drama mindestens vordergriindig is-
lamischen Vorstellungen umgesetzt worden. Statt Mephisto wird z.B. immer
Iblis oder $aitan gesetzt.

Im letzten Kapitel, welches das Bild des Satans in seiner "fiblichen" Rolle
beschreibt, erscheint eine andere Art von Beziehung zwischen der islamischen
Tradition und dem Westen. Diese Beziehung wird als Herausforderung durch das
BGse verstanden. Die europdische Zivilisation und die von ihr ausgehende Be-
drohung, z.B. der dadurch hervorgerufene Kolonialismus oder die Verschie-
bung sozialer Werte (Emanzipation der Frau),werden als Satansprodukte be-
schrieben.

Einige der analysierten Werke sind von einem bescheidenen literarischen
Niveau. Sie sind vielleicht fiir den Literaturwissenschaftler nicht von
groBer Bedeutung, um so mehr aber fiir die Literatursoziologie.

Dies alles fiihrt zu der Aussage, daB die Wandlung der Gestalt des Satans als
literarisches Motiv der arabischen Literatur nicht ohne den EinfluB europa-
ischer Literatur denkbar ist. Jedoch ist das "neue" Bild des Satans weder
rein islamisch noch rein christlich, weder rein arabisch noch rein europd-
isch. Es ist eine eigenstédndige Neuentwicklung.
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Die vorliegende Literaturliste fihrt nur die wichtigsten der Werke auf,
die wdhrend der Erstellung der Arbeit konsultiert oder zitiert wurden.
Zur Unterscheidung von Quellen und Sekundarliteratur wurden die Erzah-
lungen mit ( E ), Theaterstiicke mit ( T ) und Poesie mit ( P ) gekenn-
zeichnet.
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