Einleitung

Angelika Neuwirth

Es gibt eine Art von Rede, die Zauberei ist!

»(Ghazal as World Literature® (,,Ghazal als Weltliteratur) war ein prétentioser Titel
fiir ein nur {iber drei Tage laufendes Symposium, er ist es erst recht fiir den nun
vorgelegten Band, der versucht, die Ergebnisse des Arbeitstreffens zusammenzu-
fithren. Und doch haben wir es mit einem der erfolgreichsten Genres der Weltlitera-
tur zu tun, dessen Verbreitung allein schon die anspruchsvolle Etikettierung recht-
fertigen wiirde. Diese Behauptung mag zunichst irritieren. Konventionell ordnet
man nicht Gattungen, sondern Einzelwerke der ,,Weltliteratur* zu und erkennt da-
mit an, daB sie sich in ihrem &dsthetischen Niveau auf gleicher Hohe mit den als
Weltliteratur kanonisierten Werken bewegen. Weltliteratur gilt immer noch weithin
als Kanonbegriff? — und gerade insofern ist die Bezeichnung der gesamten Gattung
des ghazal mit diesem Titel zunédchst einmal problematisch. Insbesondere das os-
manische gazel war — nach der im 19. Jahrhundert einsetzenden Krise der Kul-
tur, aus der es hervorgegangen war — als rezeptionswiirdige Literaturgattung nicht
nur in der orientalistischen, sondern auch in der einheimischen tiirkischen Kritik
lange umstritten, wenn nicht sogar als ,,unlesbar“3 und obsolet verpont. Erst in
jiingster Zeit, nicht zuletzt dank des magischen Datums des siebenhundertjdhrigen
Jubildums der osmanischen Reichsgriindung, konnte es sich — vor allem in musika-
lischen Neuaufbereitungen — einen bescheidenen Platz in der Offentlichkeit zu-
riickerobern. Dieser besondere Akt der Neuentdeckung osmanischer Kunst gehort
in den weiteren Kontext der von Nuray Mert* analysierten, in Kreisen der tiirki-
schen Bourgeoisie gegenwirtig zu beobachtenden Aufwertung der osmanischen
Vergangenheit. Sie pafit aber auch gut zu den Bestrebungen jener sdkular orientier-
ten tlirkischen Intellektuellen, die bemiiht sind, die Osmanen als ,,keineswegs so re-
ligids oder orientalisch® zu erweisen, wie sie bisher erscheinen mufiten. Denn in
den neuen Manifestationen von osmanischem revivalism erscheint vor allem das

I Pseudo-Magriti 1962: 9.

Zu seiner Problematisierung im Kontext der Globalisierungsdebatte s. Bachmann-Medick
2001.

Eine dhnliche Entwicklung zeichnet Holbrook 1994 fiir Galips osmanisches Epos nach, bei
dem der Abbruch der Rezeption das Werk dem Leser entfremdet und an ferne ,,unreadable
shores of love“ entfiihrt hat. Orhan Pamuk hat Holbrooks Leistung begeistert gewiirdigt:
,,Victoria Holbrook’s brilliant and playful book steals back the sumptuous poetics of a 600-
year tradition camouflaged by vulgar orientalism and eager occidentalism. It is with Hol-
brook’s canny re-invention that we envision the mystical union of (Seyh Galib’s) ,Beauty and
Love‘ both as a glory of Islamic philosophy and a turn in the labyrinths of contemporary in-
tertextuality (Cover des Buches).

4 Mert 2001: 285-307.
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Element des Islam als ,,storend* im Bild eines universalen Reiches von hoher Kul-
tur, dessen Niedergang und folgende Erniedrigung man am ehesten dem Einfluf3
der Religion anlasten zu konnen glaubt. Sékularistische Intellektuelle versuchen
daher, die osmanische Vergangenheit nachtriglich vom Islam zu ,,purgieren®. Die
das gazel umgebende weltliche Aura, die GenuBSkultur der Festversammlungen und
Weingelage, fligen sich in diesen Diskurs gut ein. Dieser besondere Riickgriff auf
die Vergangenheit kann natiirlich nicht isoliert von der politischen Tagesdebatte ge-
sehen werden. Nuray Mert zitiert filir die von ihr diagnostizierte Obsession, ein sé-
kular-westliches Bild von den Osmanen zu imaginieren, einen Tageszeitungsarti-
kel, der in der Auseinandersetzung mit dem islamischen Fundamentalismus das
Dichtertum und den Weingenul3 einer der Vorbildgestalten der osmanisch-
islamischen Vergangenheit, Sultan Mehmets des Eroberers’, als Argument gegen
die von den Islamisten propagierte repressive Moral anfiihrt. So bleibt die Wieder-
entdeckung der osmanischen Kultur ein neues und offensichtlich nicht ganz unpoli-
tisches Projekt, das natiirlich noch nicht ausreicht, um das Verstéindnis einer lange
mit Herablassung betrachteten Kunsttradition neu zu beleben, aber doch einen
hoffnungsvollen Anfang fiir die {iberféllige Revision der konventionellen eurozen-
trischen Kartographie von Weltliteratur markieren diirfte.

Aber gerade die Kontroverse um das osmanische gazel war fiir die Veranstalter
ein AnlaB, die so lange vergessene Dichtung neu zu thematisieren und sie dazu in
ihren sprachen- und nationeniibergreifenden Kontext zu stellen. Fiir die Erwartun-
gen, die sich mit dieser Initiative der Wiederentdeckung des ghazal verbanden, ist
das Vorwort unseres Mitveranstalters Ekmeleddin Thsanoglu ein sprechendes
Zeugnis. Es ging zundchst darum, eine vernachlissigte literarische Gattung von
neuem prisent zu machen und ihre jahrhundertelange und sich iiber drei Kontinen-
te erstreckende Verbreitung als einen beispiellos erfolgreichen Fall von kultureller
Mobilitdt neu zu entdecken. Was Hellmut Ritter bereits 1927 gefordert hatte: ,,dal3
die sprachlichen Grenzen keine Grenzen fiir den Historiker der morgenlédndischen
Literatur bilden diirfen®,” hat heute, in einer Zeit, wo die Diskussion nahostlicher
Literaturen auch als Kritik essentialistischer Tendenzen gefordert ist, wenig von
seiner Aktualitét verloren: ,,Weder darf uns die Begeisterung fiir Imra’alqais davon
abhalten, nachzusehen, ob die Araber nicht auch in ihrer literarischen Bildung von
anderen gelernt haben konnten, noch darf uns die Freude an Rustems Heldentaten
zu der Meinung verleiten, man konnte eine persische Literaturgeschichte schreiben,
indem man sich allein auf die Denkmdler stiitzt, die in persischer Sprache ge-
schrieben sind. Mit dem Begriff einer ,Nationalliteratur® wird man in jenen Zeiten

Fatih hem sairdi hem sarap icerdi. In: Yeni Yiizy1l, 2. Juni 1997.

Zu der weiteren Schwierigkeit einer angemessenen Wahrnehmung der mit modernen Moral-
begriffen nicht zu erfassenden gender-Verhiltnisse, die sich im ghazal generell reflektieren,
s.u. 6.

7 Ritter 1927: 21.
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nur innerhalb ganz bestimmter enger Grenzen operieren diirfen*.? Begegnungen
zwischen Kulturen, und insbesondere Literaturen — so konnte man die Beobach-
tungen Ritters heute ergdnzen — sind dabei nicht primér als Austauschprozesse hie-
rarchischer Art zu verstehen, die als solche wahrgenommen die Bedeutung der
Grenze noch unterstreichen wiirden, vielmehr sollten solche Begegnungen als viel-
schichtige Verflechtungen betrachtet werden, die durch den osmotischen Charakter
von Kulturkontakten die Grenze als einen offenen Aktionsraum begreifbar machen,
nicht als einengende Barriere. Diese Offenheit wollte das Symposium und will die-
ser Band angesichts des lange verschwiegenen gazels, das in diesem Sinne einen
unanfechtbaren Anspruch auf das Pradikat ,,Weltliteratur” erheben kann, wieder ins
BewubBtsein rufen.

1. Das osmanische Gazel im Kreuzfeuer
der Debatte um die Funktion von Literatur

Die deklassierende Bewertung des osmanischen gazel geht ausgerechnet auf einen
Forscher zurlick, der sich wie kaum ein anderer um die ErschlieBung der osmani-
schen Literatur verdient gemacht hat: E.J.W. Gibb. Er resiimiert seine fiinf Binde
iiber osmanische Divan-Dichtung mit einem Zeugnis tiefer Enttduschung:

Wir haben den Lauf der poetischen Literatur unter den osmanischen Tiirken iiber fiinfein-
halb Jahrhunderte verfolgt. Wir haben dabei festgestellt, dal wahrend dieser ganzen langen
Zeit, keine Stimme von auBlerhalb der engen Schule, in der sie aufgezogen wurde, an ihr
Ohr gedrungen ist. Wir haben festgestellt, daf sie — persisch in ihren Anfingen — auch in
ihrer Substanz persisch geblieben ist — bis hin zum Ende. Wir haben schlieflich gesehen,
wie sie nach einem vergeblichen Versuch, sich freizumachen, blind und hilflos in den stag-
nierenden Sumpf einer toten Kultur zuriickgestoBen wurde.’

Walter Andrews, einer der gegenwértig vehementesten ,,Revisionisten™ dieser Be-
urteilung osmanischer Dichtung, hat das Urteil in seiner verrdterischen Zeitgebun-
denheit entlarvt. Warum aus der ungewohnlichen Langlebigkeit der osmanischen
Kultur und Dichtung nicht vielmehr den Schluf ziehen, daf diese Dichtung im Ge-
genteil offenbar eine besonders tiefe und vitale Beziehung zu ihrer Gesellschaft
gehabt haben muf}, um sich diese anhaltende Akzeptanz zu sichern? Gibb selbst
verrit seine zeitgebunden essentialistische Betrachtungsweise, wenn er die osmani-
sche Poesie an ihrer Inkompatibilitdt mit den europdischen &sthetischen Standards
des 19. Jahrhunderts scheitern 148t. Er fahrt fort:

Asien ist dabei, sich Europa anzunéhern, die epochenalten Traditionen sind dabei, eine Er-
innerung der Vergangenheit zu werden. Eine Stimme aus der westlichen Welt ertént durch
den orientalischen Himmel wie die Trompete Israfils. Und siehe, die tiirkische Muse er-
wacht aus ihrer todeséhnlichen Benommenheit, und das ganze Land erfiillt sich mit Leben

8 Ibid.
9 Gibb 1907: 3. Die Wertung wird ausfiihrlich diskutiert bei Andrews 1996: 3.
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und Liedern, denn ein neuer Himmel und eine neue Erde werden vor den Augen der Men-
schen sichtbar. Zum ersten Mal 6ffnen sich die Ohren der Menschen, um die Rede der Hii-
gel und Téler zu horen, zum ersten Mal 6ffnen sich ihre Augen, um die Botschaft von
Wolken und Wellen zu lesen.!©

Andrews kann diese Abwertung der osmanischen Dichtung bis in unsere Zeit ver-
folgen, wo einzelne tiirkische Kritiker, ohne direkt von Gibb abhéngig zu sein, das
orientalistische Vorurteil iibernehmen und der Divan-Literatur jede Originalitdt und
Lebensnédhe bestreiten, ja ihr Unfihigkeit unterstellen, Gefiihlen einen tieferen
Ausdruck zu geben.

Nun haben die drastischen Verdnderungen auf allen Gebieten des sozialen Le-
bens nicht nur im Osmanischen Reich, sondern bekanntlich auch in Europa, in der
zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts in der Tat einen neuen literarischen Ge-
schmack geschaffen, der dem direkten Bezug zur sozialen Realitét und individuel-
len Emotionalitdt vor allen anderen Ausdrucksabsichten die Prioritét einrdumte und
sich mit abschétzigen Urteilen von formal streng geregelten und topologisch fest
umgrenzten Ausdrucksweisen distanzierte. Wihrend aber die Exzesse der Asthetik
des 19. Jahrhunderts in Europa inzwischen ldngst kritisch revidiert sind, lastet das
Verdikt der Lebensferne und folglich literarischen Wertlosigkeit weiter auf der os-
manischen poetischen Literatur. Hier ist ein neuer Ansatz gefordert, will man nicht
weiterhin Texte in Bezug auf zeitbedingte auBertextuelle Forderungen oder Gege-
benheiten betrachten und beurteilen. Wie Victoria Holbrook es fiir das osmanische
Epos Hiisn ii ‘Ask demonstriert hat,'! sollte es darum gehen, den intellektuellen,
philosophischen und &sthetischen Reichtum der vormodernen Texte mittels neuar-
tiger Zuginge und Lesarten ins allgemeine BewuBtsein zu riicken.

Einen dsthetischen Zugang haben vor allem die Arbeiten von Walter Andrews,!?
Edith Ambros!3 und Mehmet Kalpakli'4 er6ffnet. Auch der poetologische Beitrag
von Tunca Kortantamer zu diesem Band setzt hier an. Andrews hat dariiberhinaus
zeigen konnen, daf es eine universale psychologische Dimension in der osmani-
schen Dichtung aufzudecken gibt. Seine These sei deshalb kurz referiert: Seiner
Sicht nach verhandelt das gazel einen bestimmten Komplex von schmerzlichen und
angsterregenden emotionalen Zustidnden. Das obsessiv verfolgte Leidenschaft-
Rausch-Thema gestaltet die Erfahrung des Verlusts von Selbstkontrolle an das Un-
bewulBte. Kontrollverlust stellt sich als gefahrlich, erschreckend und schmerzlich
dar. Er ist urspriinglich verbunden mit dem selbstmorderischen, selbstzerstorenden
Verhalten der grolen Helden der Epen wie Ferhad und Mecnun, die in brennender
Unruhe, Entfremdung von ihrer Gesellschaft, Einsamkeit und Armut leben. Die

10 Ibid.

' Holbrook 1994.

12 Andrews 1976, 1985.

13 Ambros 1990, 1991, 1992.

14 Kalpakli (mit Andrews & Black) 1997.
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Auflosung dieser extrem bedrohlichen emotionalen Situation der Dominanz des
UnbewuBten, scheint durch Poesie auf zweierlei Ebenen mdoglich zu sein.

Zunichst schafft die Poesie eine emotional beruhigte Atmosphére durch die Ge-
staltung sozial akzeptierter Kontexte, in denen das Aufgeben sozialer Kontrolle un-
gefdhrlich erscheint und positiv konnotiert ist. Eine solche Interpretation der Ge-
dichte setzt bei den Symbolen des Gartens und der Festversammlung an. Der poeti-
sche Garten kann als hortus reclusus gesehen werden, der Rituale irrationa-
ler/unbewullter Verhaltensweisen in sich einschlieBt, wie er Vegetatives und Ani-
malisches, Flora und Fauna, die Teil des poetischen Dramas der Gedichte sind, ein-
schlie3t. Andrerseits schlief3t er feindseliges, von Priiderie und Autorititsanspruch
gesteuertes BewuBtsein aus. Die Assoziationen des hortus reclusus, der Sicherheit
und der Zuflucht, verbinden den Garten mit primordialen Rdumen, dem Heim, dem
SchoB.!5 Analog dazu stellt die Festversammlung die Struktur der Kindheitssituati-
on in ihren Grundziigen wieder her. Der Sprecher, das lyrische Ich, der Liebende,
Berauschte, ist umgeben von einer Gruppe von Geféahrten, mit der er durch Bande
tiefer gegenseitiger Neigung verbunden ist. Hier kann er sein emotionales Selbst
ohne Furcht vor Zensur entfalten. Die Tatsache, daf3 diese Grundsituation mit der
weithin akzeptierten mystischen Interpretation der Religion in Einklang steht, un-
terstiitzt die Akzeptanz des im gazel gestalteten begrenzten Auslebens des emotio-
nalen Dramas noch weiter.

Das gazel, so betrachtet, konnte ein Fenster 6ffnen hin zu den emotionalen
Schichten grundlegender sozialer Interaktionen im osmanischen Leben, ein Fen-
ster, durch das das Menschlich-Personliche, das den Gezeiten politischer, 6konomi-
scher und historischer Kréfte ausgeliefert ist, erkennbar werden konnte.

Noch auf einer weiteren Ebene erscheint — Andrews’ These zufolge — das osma-
nische gazel mit einer universalen Qualitidt ausgestattet. Es bietet sich fiir eine
Mairchenanalyse nach dem Modell von C. G. Jung an. Die mystischen Substrate
des gazel lassen klar erkennen, da3 das emotionale Drama analog zu dem Modell
der Suche der Psyche nach totaler Integration, nach Vereinigung, verlduft. Es ver-
wundert nicht, da3 die Figuren des im gazel inszenierten Dramas deutlich den As-
pekten der Jung’schen Psyche entsprechen. Das Bild des Geliebten, der gleichzeitig
verheiBungsvoll und treulos ist, Hoffnung weckt und in Verzeiflung stiirzt, dhnelt
deutlich der Jung’schen anima. Es ist dabei wichtig festzuhalten, dall das poetische
Drama seine paradigmatische Qualitdt dadurch erhilt, dafl dieses psychologische
Element nicht etwa der unbewuBlt ausgeldste Eindruck der Psyche des Dichters ist,
den er individuellen Werken aufprigt, sondern daBl es der Ausdruck eines hochst
komplexen, hoch entwickelten Verstdndnisses von der a priori-Existenz von Arche-
typen ist, die kosmologisch in einem ‘Glem-i temsil, einer Welt der Vorstellungen in
der mystischen Theologie, angesiedelt sind, und von denen die poetischen Charak-

15" Diese Deutung wird bestitigt von neueren Studien zum vormodernen islamischen Garten als
Paradies, s. Moynihan 1980, Meisami 2001.
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tere nur Abbilder sind. Dariiberhinaus insistiert das gazel in seiner mystischen In-
terpretation darauf, das Drama auf die innere, psychische Sphédre einzugrenzen, in-
dem es die Projektion der Archetypen auf eine duBere Realitdt verpont. Das zeigt
sich deutlich in der Verinnerlichung des Geliebten/der anima, wie sie sich beson-
ders einpragsam in Mecnuns Ablehnung der realen Leyla manifestiert.!® Mit die-
sem Ansatz hat Andrews zugleich ein bedenkenswertes neues Modell fiir die Inter-
pretation der persischen ghazal-Literatur wie auch des mystischen arabischen gha-
zal, etwa des im 13. Jahrhundert wirkenden Dichters Ibn al-Farid, entworfen.

2. Zum osmanischen gazel als Kunstform

Aber selbst wenn man den Blickfilter der modernen Erwartungen an Literatur eli-
miniert, ist die osmanische Dichtung keineswegs leicht zuginglich. Die Sprache
des gazel weicht deutlich von den {ibrigen Manifestation des westlichen Tiirkisch
ab. Eine von Walter Andrews!” aufgestellte Liste von Eigentiimlichkeiten der seit
der zweiten Halfte des 13. Jahrhunderts entstehenden Texte notiert zundchst so-
wohl im Lexikon als auch in der Syntax bestehende Unterschiede gegeniiber den
gleichzeitigen geschriebenen und gesprochenen tiirkischen Sprachen. Es folgt als
weitere Eigentiimlichkeit die Tatsache, daB das gazel eine begrenzte Zahl von Tro-
pen mit eigenen Deutungen benutzt, die in Génze nur einer begrenzten Horerschaft
zuganglich sind. Ebenso sind Inhalte und innertextliche Referenzen fest einge-
grenzt; nachweisbare Beziige auf AuBertextliches, aktuelle Geschehnisse oder hi-
storische Personen haben wenig Raum im gazel. Innovation begegnet eher im Rhe-
torischen, sie resultiert daher in einer stark ornamentalen, anspielungsreichen und
vielschichtigen Ausdrucksweise.

Die Texte sind also schwierig. Und ihre Schwierigkeit steigert sich noch, wenn
man der iiberlieferten, ja hdufig erst in einem Transkript in lateinischen Lettern zu-
génglichen Textgestalt nicht blind vertraut, sondern eine kritische Lektiire voraus-
schickt. Der Beitrag von Michael Hess, der uns einen Blick in die Werkstatt des
Philologen bei seiner Text-Etablierung erdffnet, zeigt deutlich die Dimension auf,
die der Polysemie in den Gedichten zukommt. Mehrdeutigkeit ist im Sonderfall des
von ihm behandelten Dichters Nesimi (st.1394)!8 eine ideologische Notwendigkeit:
Der Dichter gehorte der Hurtuiftya-Bewegung an, einer im 14. Jahrhundert entstan-
denen gnostischen Sekte, fiir die er im ostanatolisch-iranischen Grenzgebiet Missi-
on betrieb — seine Gedichte lassen sich je nach Lesung, das heif3it je nach Deutung
bestimmter Lexeme als tiirkische Worter beziehungsweise als Lehnworte, ,,ortho-
dox“ oder ,,hdretisch* lesen. Solche oft vom Dichter gesuchte Polysemie gilt, wenn
auch mit weniger brisanter Konsequenz, flir das osmanische gazel allgemein.

16 Andrews 1996: 18f. Zu dem Magniin-Layla-Paradigma s.u. 5.
17" Andrews 1996: 1.
18 Bombaci 1962: 206-9.
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In den Bereich der Polysemie fillt auch die Frage des Geschlechts der im gazel
adressierten Person.!” Morphologisch-grammatikalisch sind die Verhdltnisse nicht
eindeutig. Homoerotische Liebesgedichte waren aber im arabischen Sprachraum
bereits unter den Zeitgenossen des ersten grofen Vertreters dieser Dichtung, Abl
Nuwas (st. 813 oder 815) geldufig und sind es bis heute. Das Liebesobjekt der per-
sischen und osmanisch-tlirkischen ghazal-Dichtung ist, auch wenn immer wieder
Versuche der ,Normalisierung® der Gedichte unternommen werden, fast aus-
schlieBlich ein junger Mann.?° Eine — naheliegende — homoerotische Deutung ein-
mal vorausgesetzt, ergeben sich weiterhin Moglichkeiten, gazel-Gedichte veritativ,
d.h. an eine reale oder imaginierte menschliche Person gerichtet, oder mystisch, an
Gott gerichtet, zu lesen. Verschiedene Deutungsoptionen bestehen auch bei der
Thematisierung von Verbotenem, wie dem WeingenuB3: den Mystikern, die der Auf-
fassung folgten, dal3 alle Erscheinungen der Welt ein Aullen und ein Innen haben
und daB dieses Innen die gottliche Seite der Schopfung ist, stand es offen, die sinn-
lichen Dinge als Hinweis auf Hoheres, als Symbole, zu begreifen — eine Problema-
tik, die Christoph Biirgel thematisiert.2! Diese besondere Ambivalenz der Dinge
wurde von persischen, tlirkischen und indischen Dichtern — wie von ihren Horern
und Lesern — durch die Zeiten immer wieder ausgeschopft.

Angesichts dieses Raffinements ist klar, dafl der Dichter kein naives Verhéltnis
zur Sprache unterhdlt. Michael Gliinz’ Beitrag macht dies am Beispiel der osmani-
schen Dichtung im sogenannten Indischen Stil deutlich, einer besonders concetto-
reichen Form dichterischen Ausdrucks, die sich aus dem Kontakt persischer und
indischer Hofdichtung herausgebildet und als sabk-i hindi im 16. und 17. Jahrhun-
dert — ihr bedeutendster Vertreter, Sa’ib-i Tabrizi, starb 1677 — eine Erneuerung der
persischen Dichtung ermdglicht hatte.?? Gliinz kann fiir die osmanische Dichtung
dieses Stils zeigen, dall der Dichter in der Sprache ,,nicht ein getreues Abbild der
duBeren Wirklichkeit, keine schlichte Umsetzung der sinnlichen Wahrnehmung
oder unmittelbaren Ausdruck seelischer Erfahrung® sieht, daff die Sprache bei ihm
vielmehr ,,fiir ein autonomes System, eine eigene Welt™ steht. Es entstehen so gan-
ze allegorische Landschaften, bevilkert von allegorischen Lebewesen, ja die onto-
logische Distanz zwischen bezeichnendem Wort und bezeichnetem Begriff wird
aufgehoben. Hinter der AuBerlichkeit der metapher- und metonymiereichen Spra-
che steht also eine besondere Weltsicht, die vor einer direkteren Abbildung zurtick-
scheut. Eine eigene Sehweise bescheinigt auch Ali Fuat Bilkan der osmanischen
Dichtung und versucht diese These an einem individuellen Dichter, Nabi (st.
1712),% zu exemplifizieren.?*

193, dazu u. 6.

20 Wie gazel-Gedichte sich zu der Kultur realer Liebender und Geliebter im 16. Jahrhundert
verhielten, zeigen Andrews & Kalpakli (2005).

2L g, auch Biirgel 1991: 245.

22 Bausani 1960: 478-93.

23 Bausani 1960: 341-46.
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Wie steht es mit der von der Kritik so hédufig infragegestellten Bezichung zwi-
schen Literatur und Gesellschaft? Der Beitrag von Walter Andrews und Mehmet
Kalpakli befait sich mit sozialgeschichtlichen Aspekten?’: Die tezkire-Literatur
gestattet Einblicke in die historischen Gelegenheiten, zu denen Gedichte geschrie-
ben wurden, Auftraggeber und Zweck, sogar die Entlohnung des Dichters wird er-
kennbar. Andrews und Kalpakli kénnen aufgrund der Originaltexte und der tezkire-
Literatur die neue These belegen, dafl das 17. Jahrhundert eine ebenso distinkte
Kennzeichnung als Epoche verdient wie die beriihmte ,,Tulpenzeit™ des 18. Jahr-
hunderts: Das 17. Jahrhundert zeichnet sich ab als ,,Zeitalter der Liebenden.

3. Der persische Vorldufer des osmanischen gazel

Das persische ghazal wirft gewill nicht weniger Fragen auf als das osmanische ga-
zel, angefangen wieder mit der Kontroverse um seine Deutung und damit um seine
Rezeptionswiirdigkeit in heutiger Zeit. Darf diese Dichtung ,.realistisch* und damit
an vielen Stellen — aus religioser Sicht — ,,subversiv gelesen werden, oder ist die-
sen Anstdssen durch eine ausschlieflich metaphorisch-mystische Lektiire auszu-
weichen? Die in Iran seit jeher vorherrschende, jetzt aber offiziell aufrechterhaltene
»gnostische® (‘irfani) Auslegung namentlich der Poesie des Hafez (st. 1390) bringt,
wie Christoph Biirgel betont hat, die Dichtung um ihre Brisanz und bricht dem Ver-
such des Dichters, sich aus den Fesseln des Gesetzes zu befreien, humane Werte
iiber den Ritus zu stellen, die Spitze ab. ,,Die Herausforderung, die diese Dichtung
darstellt, wirkt aber fort. (...). Sie wird zu einem zentralen Symbol fiir das die is-
lamische Geistigkeit von Anfang an pragende doppelte Widerspiel von Profanisie-
rung und Sakralisierung und, dialektisch damit verkniipft, von Ritus und Ethik* 26
Aber auch historisch betrachtet besteht Uneinigkeit: Hat das persische ghazal sei-
nen Ursprung im arabischen ghazal oder ist es — wie hdufig vertreten — eine
authochthone, unabhédngig von dem arabischen ghazal?’ entstandene Form? Hier
kann erst ein systematischer Vergleich zwischen dem frithen persischen ghazal und
den in neuerer Zeit bekannt gewordenen gleichzeitigen arabischen ghazal-
Dichtungen des 4./10. Jahrhunderts Klarheit schaffen. Schon Hellmut Ritter hatte
aber darauf hingewiesen, da3 maBgebliche Charakteristika der persischen Dichtung
und insbesondere des ghazal wie ,,die phantastische Apperzeption der Natur durch-
aus nichts Neues oder schlechthin Urspriingliches (sind). Man kann den Weg, der
zu diesen Naturschilderungen hinfiihrt, genau verfolgen. Es wird in der Abbasiden-
zeit, etwa bei Dichtern wie Ibn al-Mu‘tazz (st. 908), geradezu zur Manier, fiir ange-
schaute Naturgegegenstinde phantastische Vergleiche zu finden. Die Natur wird,

24 S. ergénzend Andrews & Kalpakli (2005) und Kortantamer (2005).

25 S, zur Rolle des gazel in der Auffiihrungspraxis von Karagoz-Stiicken von J.T.P. de Bruijn
2005.

26 Biirgel 1991: 250.

27 S. dazu Meisami 2005.
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sozusagen {iberhaupt nur noch in Vergleichen beschrieben. Werden dann die Ver-
gleiche zu reinen Metaphern, bei denen der vergleichende Gegenstand ganz wegge-
lassen wird, so verwandelt sich die Natur in ein Nebeneinander von phantastischen
Erscheinungen, der Dichter sieht in alle Dinge etwas ganz anderes hinein, und so
kommt jene seltsame Belebung der Natur zustande, die man nun wiederum als eine
in die Sphire des Asthetischen gehobene mythische Apperzeption bezeichnen
kann“.28 Anna Krasnowolska greift in diese Diskussion um die Urspriinge des per-
sischen ghazals ein, indem sie ghazal-Topoi in die persische epische Dichtung zu-
riickverfolgt. Mythische und erotische Elemente, wie sie spéter Standard-Inventar
des ghazal werden, finden sich bereits in Firdawsis Saindme (geschrieben um
1000) voll entwickelt, so dal eine genetische Verbindung zwischen den beiden
Gattungen naheliegt. Ein der ,,Gattungskreuzung®™ benachbartes Problem, das der
Spracheniiberschreitenden Migration einer literarischen Form, greift Tilman Sei-
densticker auf, der eine genetische Beziehung zwischen dem arabischen ghazal/ und
dem persischen rubaT herzustellen versucht.?® Auch der ProzeB des Zusammen-
wachsens der verschiedenen Typen von ghazal, die spéter zusammen ,,das persi-
sche ghazal“ konstituieren, ist noch nicht nachgezeichnet worden. Wo stehen wir in
der Erforschung des persischen ghazal tiberhaupt auf festem Boden? Franklin Le-
wis30 schldgt eine neue Perspektive vor. Das ghazal — in seiner Sicht das bedeu-
tendste lyrische Genre der persischen Literatur — ist fiir ihn eine ,,mitgehorte Re-
de, bei der — mit einem Bild von Northrup Frye3!' gesprochen — den Zuschauern
nicht das Gesicht, sondern der Riicken des Dichters zugewandt ist, wihrend der
Dichter bei der verwandten, aber eben episch konzipierten gasida die Zuschauer
mit direkter Anrede, oder zumindest gestellt-direkter Anrede, in den Blick nimmt.

Aus dieser Perspektive ndhert sich Lewis dem persischen ghazal/ mit einem neu-
en, auffiihrungsorientierten Ansatz, den er in seinem Beitrag exemplifiziert. Er be-
tont zurecht, dal vormoderne Literatur, insbesondere das ghazal, keine rein tex-
tuelle Kunst, sondern auch Auffiihrungskunst ist, und untersucht das ghazal unter
performativen Aspekten. Er iibernimmt Paul Zumthors?? an der mittelalterlichen
europdischen Dichtung entwickelte Auffassung, nach der

mittelalterliche Poesie eine Poesie-im-Kontext ist. Ihr Kontext ist so tief in den Code des
Textes eingeschrieben, dafl der Text nur wenige explizite Hinweise darauf zu enthalten
scheint (...). Der Horer eines Textes nimmt nicht so sehr einen Autor als einen Sprecher
wahr, dessen Status eindeutig ist, wobei der Sprecher sich eines Codes bedient, der ihre
Beziehung mittransportiert. Ohne genau den Grad der Erwartungserfiillung vorherzuwis-
sen, weill der Horer zumindest, welche inneren Fragen in dem Text, der vorgetragen oder
gesungen wird, eine Beantwortung finden werden.

28 Ritter 1927: 57.

29 Wie sehr gerade das ghazal in benachbarte Gattungen hineinwirkt, zeigt Renate Wiirsch am
Beispiel von Nizamis Mahzan al-Asrar 2005.

30 Lewis 1995.

31 Frye 1957: 246-7.

32 Zumthor 1992: 22.
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Lewis baut damit auf einem Ansatz auf, der auch von Julie S. Meisami®3 und J.T.P.
De Bruijn3* verfolgt wird, und den in unserem Band Dominic P. Brookshaw exem-
plifiziert®>, die — basierend auf sowohl literarischen als auch architektur- und kunst-
historischen Forschungen — die enge Verbindung zwischen der Gattung ghazal/ und
dem Trinkgelage (maglis) als Kommunikations-Szenario® betonen und dabei dem
architektonischen und gartenarchitektonischen Ambiente mit seiner materiellen
Ausstattung besondere Aufmerksamkeit schenken. Es ist ja auffallend, daB3 alle
Elemente, die den thematischen Komplex der ghazal-Dichtung ausmachen, in ir-
gendeiner Hinsicht auf den realen Hintergrund der Festversammlung (maglis) Be-
zug nehmen, seien sie profan oder religios intendiert. Verschiedenartige extratex-
tuelle Elemente treten damit in eine Interaktion mit dem Text und seinem Vortrag
ein. Diese Beobachung gilt nicht nur fiir das persische und arabische?’ ghazal, son-
dern wirft auch ein neues Licht auf das osmanische und indische.

Dagegen konzentriert sich Johann Christoph Biirgels Darstellung auf Texte und
die verschiedenen moglichen Figuren von Intertextualitit. Das persische ghazal
Galaladdin Ramis steht bereits in einem dichterischen Kanon, dessen Echos in Ge-
stalt von literarischen Anspielungen und parodistischen Verfremdungen fiir den
Kenner horbar und erkennbar sind. Biirgels Akzent auf der Bildfiille der persischen
Poesie Riimis macht die groBer kaum vorstellbare Differenz zwischen ihr und der
gleichfalls mystischen Dichtung3® des abstrakt-spekulativen Ibn al-‘Arabi (st. 1249)
in aller Schirfe deutlich, ein Faktum das umso auffilliger ist, als Rami Ibn al-
‘Arabi personlich begegnet und mit seinem Werk bekannt war. Auf die von Biirgel
exemplifizierte besondere ,,bildnerische Phantasie” der persischen Dichtung hatte
Hellmut Ritter3? bereits hingewiesen: ,,Der persische Dichter entziindet an dem ge-
schauten Gegenstand seine bildnerische Phantasie und genieit, wie es scheint,
nicht allein die Genauigkeit, mit der das verglichene Objekt durch den Vergleich
erfalit wird, sondern vor allem die phantastische Umbildung der geschauten Ge-
genstédnde selbst“.#0 Ritter mochte diese Neigung im Gegensatz zur ,arabischen
Betrachtungsweise® sehen, die zum einen ,,die Aussenwelt atomisiert®, und zum
anderen ,,den Dingen, die den Menschen umgeben, keinen Eigenwert, kein selb-
stindiges Eigenleben zugestehen mag. Alle Dinge konnen nur Dasein und Wirk-

33 Meisami 2001a, 2001b.

34 De Brujn 1983.

35S, auch Brookshaw 2003.

36 S, zum Phinomen des maglis die von Lazarus-Yafeh & al. 1999 herausgegebenen Studien,
die trotz ihrer Schwerpunktsetzung auf dem gelehrten maglis fiir den gesellschaftlichen Ort
der Poesie relevant sind.

37 Zur poetischen Rolle der Flora im arabischen Gedicht s. Schoeler 1974.

38 Zum mystischen Ghazal s. jetzt Sharma 2004.

39 Ritter 1927: 29.

40" Ritter 1927: 14.
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lichkeit haben, insofern sie in irgend einer Beziehung zu ihm als Subjekt stehen®.#!
Hier ist es Ritters Beobachtung nach nicht ,,die mit dem Auge angeschaute Gestalt,
sondern das mit dem Ohr aufgenommene gesprochene oder gesungene Wort, das
die Seele hinreifit und erschiittert”.*?> Was fiir die auBerarabische nahdstliche dichte-
rische Tradition so charakteristisch ist, geht also auf das Persische zuriick: ,,Es gibt
im Persischen gleichsam eine, aus frither einmal lebendig gewesenen Vergleichen
erstarrte Schonheitssprache, in der die Teile des menschlichen Korpers anders, de-
korativer bezeichnet werden als im Alltag. Diese Schonheitssprache wirkt steigernd
fast nur noch durch die bloe Tatsache, dall sie nur auf schone Menschen ange-
wandt wird; in ihrer Anwendung als solcher begriindet sich aber noch keine dichte-
rische Leistung, sondern diese kommt erst durch die Art der Anwendung dieser
Metaphern ihre Verkniipfung, Gegeniiberstellung usw. zustande. (...). Die Vorstel-
lungskreise, denen jene Metaphern der persischen Dichtersprache entnommen sind,
sind in der Hauptsache die der Natur, soweit deren Gegenstande stark auf das Au-
ge, den Geschmack und den Geruchssinn wirken, als da sind Blumen, Straucher,
Friichte, Siissigkeiten, Juwelen, Wohlgeriiche, Himmelskorper. Daneben steht das
Arsenal der Waffen — die Locke wird zum Lasso, mit dem der Liebhaber gefangen
und gefesselt wird, entsprechend die Braue zum Bogen, die Wimper zum Pfeil usw.
Dazu kommt endlich das Gebiet der bildenden Kiinste, die Bildhauerkunst (but),
die Malerei und die Kalligraphie®.

Einen seltenen Vertreter einer in der Form des ghazal sonst nicht begegnenden
Art der Liebesdichtung, des sog. shahrashiib oder shahrangiz (d.h. der Dichtung
iiber ,,die Stadt in Unruhe versetzende Schone“43) stellt Sunil Sharma vor; sein Bei-
trag wird komplementiert durch Selim Kurus Diskussion des osmanischen
sehrengiz-gazels. Der Geliebte erscheint hier in der Gestalt eines Handwerkers,
dessen technische Werkzeuge dann zu Instrumenten seiner erotischen Verzaube-
rungskunst metaphorisiert werden konnen. Diese oft burleske Untergattung des
ghazal ist besonders geeignet, das problematische Verhiltnis zwischen den sich
hier iiberschneidenden Welten der stddtischen Wirklichkeit und des metaphorisch
besetzten poetischen Raumes zu beleuchten.

41 Ritter: 1927: 17. Diese Wahrnehmung ist kontrovers; sie wird gegenwirtig in einem interdis-

zipliniren Forschungsprojekt ,,Asthetische Dimensionen der arabischen Sprache: Text,
Klang, Bild und kiinstlerisches Artefakt™ (Freie Universitdt Berlin) gegengepriift.

42 Tbid.

43 Ein shahrangiz-matnawi stellt Gliinz 1986 vor. Diese besondere Form des ghazal war auch in
der osmanischen Dichtung verbreitet, s. zu dem bekanntesten sehrengiz-gazel-Dichter Mesthi
(st. 1512) Bombaci 1962: 298-302, zu Fakiri (16. Jahrhundert) s. Ambros 1998, zum osmani-
schen gehrengiz allgemein Stewart-Robinson 1990.
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4. Das arabische ghazal und der islamische Liebesdiskurs
in seiner Entwicklung

Doch bevor es zu diesen Entwicklungen kam, muflte sich zundchst das arabische
ghazal als Gattung etablieren. Wie schwierig die Begriffsbestimmung nicht nur fiir
den Sprachgrenzen und Epochen iiberschreitenden Gesamtkomplex, sondern be-
reits filir das arabische ghazal in seiner Beziehung zu der dlteren Form des nasib
formal und thematisch ist, zeigt Thomas Bauer in seinem Beitrag auf. Die Entwick-
lung des arabischen ghazal, die in unserem Band keine separate Behandlung er-
fahrt, sei hier kurz Revue passiert. Schaut man zuriick auf die Anfiange des gha-
zal,** die nach der wahrscheinlichsten Hypothese im Arabischen liegen, so fillt ei-
ne eigentlimlich enge Verbindung zwischen Liebe und Tod auf. DaB3 im Islam eros
und thanatos in einem besonders engen Verhiltnis zueinander stehen, insofern
zwar nicht Liebe oder Erotik sogleich auch Tod assoziiert, wohl aber die Todesvor-
stellung erotische Elemente einbegreift, ist auffallend. Auf den Toten, der ins Para-
dies eingeht, warten ewig-junge schone Frauen, die sich an dem fiir ihn ausgerich-
teten Gastmahl beteiligen und ihm als Gattinnen zugedacht sind. Es bleibt im Ko-
ran®® bei Andeutungen: die koranischen Visionen dieser personell so einzigartig be-
setzten Paradieslandschaft sind statisch, traumhaft, ohne jede lebendige Bewegung.
Aber eine Verbindung von Tod zu Erotik, zu einer Wiederherstellung des — méannli-
chen — Toten in Vollkommenheit, d.h. auch mit der Moglichkeit sinnlicher Erfiil-
lung, ist bereits mit dem Koran ein fiir alle Mal gestiftet. Die spétere Tradition hat,
indem sie diese Trdume flir bestimmte Gruppen gottgefilliger Toter potenzierte,
nédmlich den Kriegshelden — spéter als Mértyrer, Sahid, identifiziert — einen unver-
ziiglichen Eintritt ins Paradies mit seinen sinnlichen Freuden verhie3, die Verbin-
dung zwischen heroischem Tod und Erotik weiter unterstrichen.*® Es kann deshalb
nicht verwundern, daf} nicht nur die Gedankenfigur Eros-Thanatos, sondern auch
die Beziehung zwischen Liebe und heroischer Selbstaufopferung im ghazal eine
Rolle spielen wird.

Die Anfinge des ghazal liegen in der Umayyadenzeit; ghazal-Gedichte entste-
hen seit der zweiten Hilfte des siebten Jahrhunderts.*” — Dieser friihislamische Ty-
pus des hidschasenischen ghazal bleibt, wie Vahid Behmardi am Beispiel des persi-
schen Theologen ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani (st. 1131) zeigt, {iber Jahrhunderte
vorbildlich. — Die groBen gesellschaftlichen Umschwiinge der Eroberungszeit, die
die Geborgenheit des Menschen in den ererbten festen Stammestrukturen erschiit-
terten, brachten, wie Thomas Bauer gezeigt hat, auch ein neues Verstindnis der
zwischenmenschlichen Beziehungen hervor. Erst die neue Wahrnehmung des Phé-

44 S, Jacobi 1993: 109-119 und 2004. Zur weiteren Entwicklung s. Bauer 1998 und ergénzend
Enderwitz 2004, Jacobi 2005, Haemeen-Anttila 2005, Gruendler 2005, Bauer 2005.

45 8. Horovitz 1923.

46 S, Kohlberg 1995.

47 Das folgende Resumee stiitzt sich auf Bauer 1998.
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nomens Liebe als Bindung an ein bestimmtes, als einzigartig erkanntes Individuum
bot die Voraussetzung dafiir, daf} selbstindige Liebesgedichte entstehen konnten.
Vorher, in der altarabischen Dichtung, war das Liebesthema nur im Kontext des
standardisierten Langgedichts der gasida gestaltet worden, deren Anfang, das
nasib, nostalgische Erinnerungen an verlorenes Gliick heraufbeschwor. Die Erinne-
rung an eine vergangene Liebeserfiillung war fiir den heroischen Dichter Teil dieser
wehmiitigen Riickschau, wobei die individuelle Person seiner Partnerin unerheb-
lich war. Liebe als anhaltender, in die Gegenwart hineinreichender Zustand wurde
lange Zeit nicht als dichterisches Sujet erkannt. Dies wurde mit den neuen sozialen
Verhiltnissen im Frithislam anders. Bekanntlich bilden sich in der Umayyadenzeit
zwei Richtungen heraus, eine urbane, hidschasenische, und eine realiter oder we-
nigstens fiktiv beduinische, die nach dem Stamm der ‘Udra mit ‘udritisch benannt
wird. Wie Thomas Bauer dargestellt hat, wird der Dichter in dieser neuen Dichtung
Teil eines Licbespaares, das von einer Liebe gefesselt wird, deren Intensitét im vor-
islamischen nasib nicht vorstellbar gewesen wire. Die Liebe grenzt einen a-
sozialen Raum aus und wendet sich demonstrativ gegen die soziale Umwelt. In der
‘udritischen Ausformung verhindern duflere Umstinde die Erfiillung oder sogar die
Aufrechterhaltung der Liebesbeziehung. Die Tiefe der Liebe erlaubt keinen ande-
ren Ausweg als den Tod des Liebenden. Bezeichnenderweise manifestiert sich die
neue Liebe nicht allein in den Liebesgedichten, sondern ebenso im Liebespaar, als
dessen einer Partner der Dichter erscheint. Anstelle der Selbstaussprache des ein-
samen Kédmpfers der vorislamischen Dichtung tritt ein Dialog.

Doch der heroische Anspruch auf die Erfahrung einer Grenzsituation, der den
altarabischen Dichter gekennzeichnet hatte, bleibt bestehen. Andras Hamori*® hat
eine besonders pointierte Erkldrung dafiir gegeben: In einer Zeit, in der entschei-
dende menschliche Erfahrung gewissermaflen durch Méchte von oben gebunden
ist, wo sich das spirituelle Element der Dichtung verweigert, muf} die damit margi-
nalisierte Dichtung die menschliche Erfahrung als etwas Inkohérentes wahrneh-
men. Angesichts dieser Inkohdrenz bietet nun die Obsession eine neue Orientierung
an. Der Islam hatte den heidnischen heroischen Tod okkupiert, ihn durch Mértyrer-
tum ersetzt, die Poesie reklamierte ihn von neuem, indem sie in ihrer selbstgewahlt
fragmentierten Erfahrungswelt dem Martyrertum eine neue Bedeutung gab, es als
das katastrophale Ende einer Obsession neu definierte. Die Prirogative des Dich-
ters, dem Tod Sinn verleihen zu kénnen, wurde zuriickerobert: durch Inversion des
vom Islam okkupierten Kriegsmértyrertums, das in der Dichtung zu einem Marty-
rertum der Liebe wird. Um welch ein Martyertum handelt es sich hier aber?

Es ist auffallend, daB sich Feststellungen erlittener Gewalt, bis hin zum gewalt-
samen Tod, hdufig im Kontext der neuen Liebeserfahrung finden, und dies nicht
nur in der ‘udritischen Vorstellung: der Liebende erleidet ja mit dem Weltverlust
des Ich in der Tat den ,Tod‘, die Absenz von Teilen seiner sozialen Existenz. Tho-

48 Hamori 1978.
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mas Bauer — unter Berufung auf Niklas Luhmann — betont, daf3 die moderne ,,Vor-
stellung, dafl Liebe etwas uneingeschrinkt Schones und fiir alle Beteiligten unun-
terbrochen Begliickendes ist“, keineswegs universell gilt. ,,In anderen Gesellschaf-
ten wird es (...) als legitim betrachtet, die ,Nichtselbstverstdndlichkeit eines Welt-
entwurfs, der ganz auf die Individualitdt einer Person abgestimmt ist und nur so
existiert,*> zu empfinden und auszudriicken. Die Bilder von ,Passion‘, ,Krankheit*,
die in vielen Kulturen auf die Liebe angewandt werden, verweisen ,auf ein Aus-
scheren aus der normalen sozialen Kontrolle, das aber von der Gesellschaft nach
Art einer Krankheit toleriert und mit der Zuweisung einer Sonderrolle honoriert
werden muf3‘.3® Die Dichter (...) erkennen, dafl die Erfiillung der Sehnsucht, die
das Ergriffensein von einer anderen Person weckt, zum Weltverlust des Ich fithren
muf} und folglich nur auf duBlerst limitierte Weise verwirklicht werden kann, die
Unmdglichkeit ihrer volligen Verwirklichung somit bereits in sich trigt“.5!

Liebesschmerz, ja ein metaphorischer Tod, driickt sich aus etwa in dem Kli-
scheebild des von Pfeilen getroffenen Herzens. Eines von vielen Beispielen ist der
Vers von al-‘Abbas b. al-Ahnaf (st. 807):

Zaltim traf mit ihren Pfeilen
Mein Herz — sie hatte aufs Herz auch gezielt.5

Angesichts der Néhe des Liebesleidens zur Krankheit miissen diese ,,Kampfspu-
ren” aber noch nicht auf einen heroisch imaginierten Tod deuten. Schon Lois Anita
Giffen hatte 19725 auf die Unterscheidung gedringt zwischen dem literarischen
Motiv der — vielleicht von der hellenistischen Literatur inspirierten — militia amoris
in Poesie und Prosa und ihrer erst spater nachweisbaren theoretischen Ausdeutung
als islamisches Martyrertum. Gewill wird der imaginierte gewaltsame Liebestod
auch mit einem feindseligen Akt, einem Rechtsbruch in Verbindung gesetzt; es ist
ein Tod, den der Gemordete unverschuldet, unrechtméaBig, bi-zulm, also als victima,
erleidet, wie ein Vers von ‘Umar b. a. Rabi‘a (st. 710) es ausdriickt:

Wenn du mich um keiner Schuld willen tétest, so spreche ich zu dir

Wie ein Unrechtsopfer, ein von Sehnsucht erfiillter Liebeskranker eben spricht:
Wohl bekomme dir der Mord an mir wie auch meine reine Liebe!

Denn meine Liebe zu dir ist vermischt mit meinem Fleisch und Blut.5

Doch ist die Berufung auf den von der Dichtung ja gerade unterminierten norma-
tiv-juristischen Diskurs nur spielerisch. Der Liebende preist sich nicht ernsthaft als
Kriegsmirtyrer, als Sahid. Giffen hat bemerkt, daf3 erst die Verbreitung des beriithm-
ten Liebes-Prophetenworts, des hadit al-isq selbst, ,,Wer leidenschaftlich liebt,

49 Luhmann 1994: 30.

30 Ibid. 31.

51 Bauer 1998: 341f.

52 Zitiert bei Enderwitz, 1995: 114; die deutsche Ubersetzung wurde leicht verindert.
53 Giffen 1972.

54 Zitiert nach Enderwitz 1995: 115, leicht veranderte Ubersetzung.



https://doi.org/10.5771/9783956506932-XIX
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

EINLEITUNG XXXIII

keusch bleibt und stirbt, stirbt als Mértyrer und geht ins Paradies ein®, man ‘asiga
wa-‘affa wa-mat — mata Sahidan wa-dahala I-ganna, gegen Ende des 9. Jahrhun-
derts zu der géngigen Bewertung des Liebestodes als Mértyrertod gefiihrt hat. Die
damit aufgeworfene Frage, was denn die Uberlieferer des Ausspruchs zu einer sol-
chen Aufwertung des religios — streng genommen — ja zweifelhaften Liebestodes
bewogen haben konnte, hat Stefan Leder iliberzeugend beantwortet: das hadit hat
urspriinglich gar nicht die Tendenz, Leidenschaft als Tugend und Enthaltsamkeit
als Tapferkeit zu bestétigen, sondern reiht vielmehr die an ihrer Liebe Zugrundege-
gangenen unter die passiven unschuldigen Opfer, die victimae, von Katastrophen,
in diesem Fall ihrer eigenen katastrophalen Anlagen, ein. Seine Umdeutung in eine
Bestitigung von Liebestod als heroisches Martyrium, in ein sacrificium, setzt sich
erst spater durch.>’

Was sich in der Liebesdichtung der Umayyadenzeit in der Imagination und gele-
gentlich auch real abspielte, der Tod des Liebenden, kann als extremer Ausdruck ei-
nes neuen Individualismus verstanden werden. Dieser Individualismus wurde in der
Abbasidenzeit in vielfdltigen Formen ausgelebt, die sich in erster Linie in der welt-
zugewandten ghazal-Dichtung bedeutender Dichter wie Al-‘Abbas b. al-Ahnaf (st.
807), Abii Tammam, (st. 845), Abu Firas (st. 968), al-Wa’wa’ al-Dimasqi (st. 980),
vor allem aber AbG Nuwis (st. 813 oder 815)%¢ und anderen poetisch Ausdruck ver-
schafften. Dabei lebt, wie Thomas Bauer gezeigt hat, auch das nasib, das Liebesge-
dicht als elegische Einleitung der gasida, fort, in dem der Dichter an eine Welt an-
kniipft, deren Themen und Topoi dem sechsten Jahrhundert entstammen, und deren
Orte, Menschen und Situationen bereits seit zwei- oder dreihundert Jahren imaginir
waren. Aber als das Liebesgedicht par excellence behauptet sich das ghazal, das von
der Realitét der Gegenwart ausgeht. ,,Die Richtung der Intertextualitit des einzelnen
Gedichts geht nicht zuriick in historische Tiefen, sondern diffundiert zu den Gedich-
ten und neu entstandenen Konventionen der Zeitgenossen.>’” Daneben gibt es aber
auch Ablehnung der Realitdt: Eine der abbasidischen Transformationen ‘udritischer
Liebe schlédgt eine andere Richtung ein. In ihr wird seit dem spéten achten Jahrhun-
dert der Liebestod gleichsam zum Programm: Der Liebende wendet sich einem in
der Imagination geschaffenen Ideal des Geliebten jenseits der Realitdt zu und geht
ganz in der Reflektion seiner Liebesleidenschaft und der Erwartung der mit dem
Tod moglichen Erfiillung auf. Sein Tod ist die zwar willkommene, aber wiederum
unheroische letzte Konsequenz einer anti-sozialen, selbstzerstorerischen Wahl. Posi-
tiv betrachtet markiert die den Tod inkauf nehmende Anbetung eines Ideals aber ei-
ne neue, spiritualiserte Dimension des Liebesbegriffs, die sich in der Folgezeit im
gesamten islamischen Raum Bahn brechen sollte.

Die diesen in seinen Anforderungen extremen Liebestypus gestaltende Gattung
des ghazal mit ihrer a-sozialen Selbstlokalisierung ist im arabischen Sprachraum

35 Leder 1984: 171-176.
36 S. zu seiner Dichtung Kennedy 1997.
7 Bauer 1998: 195.
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zugleich eine poetologische Antwort auf die verlorene 6ffentliche Funktion, die der
Dichter vor dem Islam innehatte. Sie sollte vor allem in der sufischen Mystik —
nicht nur im arabischsprachigen, sondern auch im persisch-, osmanisch- und urdu-
sprachigen Raum — eine neue Bliite erleben. Hier konnte das gottliche Du in die
Rolle des Geliebten eintreten, der nun — noch radikaler als der reale Geliebte — als
Liebesbeweis den totalen Weltverlust seines Partners fordert. Seine heroische Kon-
notation erhédlt der Liebestod ndmlich da zuriick, wo der Liebende — vergleichbar
dem altarabischen Helden, der den Schicksalsméichten, al-dahr, selbst in den Weg
tritt — sich einer transzendenten Macht ausliefert. Der sich dabei ereignende Lie-
bestod kann kein dem Geliebten frivol-spielerisch zur Last gelegter Mord, noch
auch ein in narzifitischer Exaltiertheit auf sich genommener physischer Tod als vic-
tima sein. Der mystische Liebestod ist der Weltverlust des Ich, ein sacrificium, das
die Bedingung fiir die leidenschaftliche Gottesliebe des Sufi ist. Thr bedeutendstes
poetisches Medium ist das ghazal®®.

5. Zur ,, Internationalisierung *“ des ghazal

Nicht nur in dieser Funktion — als ein dem realitdtsfernen, abgehobenen Zustand des
mystischen Liebenden kongeniales Medium — sondern auch als die {iberzeugendste
kiinstlerische Form des weltlichen Liebesgedichts nahm das ghazal seit dem zehn-
ten Jahrhundert seinen unaufhaltsamen Siegeszug zunichst durch die persische
Dichtung und von dort in die tschagatai-tiirkische und schliellich osmanisch-
tiirkische Dichtung, wo es zum Herzstiick der gefeierten Divan-Dichtung wurde. Als
beherrschendes Sujet setzte sich jedoch das Thema der unerfiillten Liebe durch, der
unstillbaren Sehnsucht nach dem Einswerden mit dem unerreichbaren Geliebten. In
diesem Zusammenhang kommt der Figur des Magniin (Mecnun), des ,,von Layla
Besessenen®, die Walter Andrews mithilfe des Modells der Jung’schen Archetypen
zu entschliisseln versucht hatte, besondere Bedeutung zu. In der arabischen Legen-
de,> die sich zuerst bei Ibn Qutatyba (st. 889)% und bei Abu 1-Farag al-Isfahani (st.
967),%! findet, wird der junge Dichter Qays b. al-Mulawwah durch Stammeskonven-
tionen daran gehindert, die von ihm leidenschaftlich geliebte Layla zu heiraten. Der
Trennungsschmerz raubt Qays den Verstand, er zieht sich ganz von den Menschen
in die Wiiste zuriick, wo er als Irrer, magnin, weiter Verse auf Layla dichtet, bis er
vom Schmerz ausgezehrt stirbt. In der bereits in der arabischen Rezeption einset-
zenden, fiir die persische und osmanische Rezeption weitgehend typischen mysti-
schen Amplifikation wird diese Fabel mythisch aufgeladen. Guniin (Wahnsinn) ist
bei dem sufisch gepragten Magniin nicht Mangel, sondern Ausdruck tiefster Ergrif-

58 S, dazu Homerin 2005 und Kuntze 2005. S. zu dem Fortleben dieses Denkens Neuwirth
2004.

39 1.J Krackovskij 1955, Leder 1990.

0 Tbn Qutayba 1964: 475.

6l Aba I-Farag al-Isfahani 1955: II. 21, 28f.. 54.
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fenheit, ja Besessenheit, die zugleich poetische Inspiration (si7) verbiirgt und den
reinen Dienst am Ideal (iSg) unter Verzicht auf die reale Verkdrperung des geliebten
Du ermoglicht. Magniin hat ein Ideal ,,Layla“ an die Stelle der wirklichen Layla ge-
setzt; die imaginierte Geliebte wird sakralisiert und unter Riickgriff auf sakrale
Sprache beschrieben. Der Liebestod ist dementspechend auch nicht Ausloschung,
sondern eigentliche Erfiillung einer absoluten Bindung. ,,Wer ist dieser Maedsch-
nun? In drei Punkten stimmen die frithen arabischen Quellen bei aller sonstigen Wi-
derspriichlichkeit {iberein: Maedschnun liebte, dichtete und war (oder wurde)
wahnsinnig. Auf das Fundament dieses Dreiklangs griindet auch Nezemi sein Werk.
Es ist, mochte ich sagen, das ,magische Dreieck’, iiber der Eingangspforte zu dieser
Dichtung“.®?> As‘ad Khairallah® hat als erster nicht nur die archetypische Struktur
des Magniin-Layla-Paradigmas analysiert, sondern auch seine Entwicklung Sprach-
grenzen-liberschreitend in der arabischen und der persischen Tradition verfolgt, die
— nach Vorldaufern wie dem didaktischen narrativen matnawi-Epos Nizamis
(st.1203)%* und der kiirzeren Nachdichtung von Amir-i Khusraw Dihlawi (st. 1325)
— in dem mystischen Versepos Layli u Madjniin aus dem Fiinferzyklus (Hamse) von
Gami (st. 1492)65 ihren Hohepunkt erreichte. Ein Neffe Gamis, Hatifi (st. 1521)
schrieb einen neuen Fiinferzyklus, der wieder eine Layli u Magniin-Bearbeitung
enthielt, der von osmanischen Dichtern besonders geschétzt und ins Tiirkische iiber-
setzt wurde.®® Auch in der tschagatai-tiirkischen und osmanischen Literatur hat das
Magnin-Layla-Paradigma — unter dem Titel Leyla u Mecniin — mehrere Gestaltun-
gen erfahren, so durch Mir ‘Ali Sir Neva’ aus Herat (st.1501), Hamdi (st.1503) und
den als bedeutendsten osmanischen Dichter gefeierten Fuzuli (st. 1555)¢7. Schlief3-
lich hat auch die indische Literatur eine lange Geschichte der Magniin-Layla-
Rezeption aufzuweisen, fiir die als Beispiele fiir viele andere Namen Ahmad Guju-
rati und Muhammad ‘Aziz, die beide im 17. Jahrhundert matnawi-Epen schrieben,
sowie Nusrawan Dji Mihraban und Munsi Mahmad Miyan Rawnaq (st.1866), zwei
Autoren von Magnun-Layla-Dramen, stehen konnen.%8

Wenn die Gestaltung dieses Liebesdramas auch vornehmlich im Versepos,
matnawi, erfolgte, so ist es doch das ghazal, das das mentale Paradigma der Le-
gende als stindigen Subtext weitertradiert hat. Dal3 dieser Subtext auch an die
Oberflidche des ghazal treten kann, Layla auch eine Figur des Gedichts werden
kann, zeigen bekannte Verse des arabischen Mystikers Ibn al-Farid (st.1235), der

62 Gelpke 1964: 108-109, Khairallah 1980: 24f.

63 Khairallah 1980 und wieder 1995, wo er auch die Rezeption durch den Dichter Louis Aragon
darstellt, die ihrerseits auf nahostliche Autoren zuriickgewirkt hat, s. dazu Neuwirth &
Pflitsch 2000.

64 Ubersetzt ins Englische von Atkinson 1836, Gelpke 1966; ins Deutsche von Gelpke 1963.

65 Ubersetzt ins Deutsche von Hartmann 1808, Schack 1890.

66 Zu den persischen Bearbeitungen insgesamt s. De Bruijn 1985: 1103-1105.

67 'S. dazu Bombaci 1962. Eine englische Ubersetzung der Version Fuziilis bietet Huri 1970. Zu
den osttiirkischen und osmanischen Bearbeitungen insgesamt s. Flemming 1985: 1105f.

68 7Zu den urdu-sprachigen Bearbeitungen insgesamt s. Haywood 1985: 1106f.
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wiederum in dem persischen Ghazal-Dichter Gami seinen Kommentatoren gefun-
den hat,® ebenso wie eine grole Zahl von osmanischen gazel-Gedichten,” die ex-
plizit auf die Legende rekurrieren.

Neben der Vorstellung der unerfiillten Liebe, wie sie fiir das ‘udritische und my-
stische ghazal charakteristisch ist, wirkte ein weiterer Gedanke Sprachraum-
iibergreifend fir das ghazal, zumindest das mystische, bestimmend: der Gedanke
der gottlichen Herkunft menschlicher Schonheit und der ihr daraus erwachsenden
Néhe zum Heiligen. Johann Christoph Biirgel hat auf den neuplatonischen Ur-
sprung der sich in der Dichtung reflektierenden Uberzeugung hingewiesen, daB ir-
dische Schoénheit ein Abglanz géttlicher Schonheit ist und Liebe der Beweggrund
allen Lebens: Da die Vielfalt des Seins eine Emanation aus dem Einen ist, ist die
ganze Schopfung von Sehnsucht nach diesem Ursprung erfiillt. Die Sehnsucht der
Seele ,,wird duch den Anblick des Schonen, das sie als Abglanz gottlicher Schon-
heit wiederkennt, geweckt. ,Gott ist schon und liebt die Schonheit®, Alldhu gami-
lun, yuhibbu I-gamal, lautet ein bei den Mystikern viel zitiertes hadit“.’! Die sich
daraus ergebende Verherrlichung, ja Hypostasierung, des ,,Freundes“ ist das be-
herrschende Thema der persischen Lyrik wie auch der von ihr inspirierten tiirki-
schen und indischen Dichtungstraditionen. Biirgel begriindet das damit, dal3 einer-
seits die Hofdichtung den Fiirsten — im Sinne der seit dem 13. Jahrhundert verbrei-
teten theosophischen Lehre vom insan kamil — als ,,Vollkommenen Menschen*
verherrlicht, als einen Idealtypus mit nahezu gottlichen Ziigen, andrerseits aber
auch die Liebesdichtung im ghazal den Geliebten als eine Verkorperung der Voll-
kommenbheit feiert. In dieser Liebesdichtung konnte sich beides: Gottesliebe und
irdische Liebe und Freundschaft als Analogie und Vorstufe der letztlich gemeinten
Liebe der Seele zu ihrem Schopfer manifestieren, wobei die Symbolik der mysti-
schen Diktion die Eindeutigkeit der Sprache bewuf3t authob. So lieB sich unter der
Chiffre des ,,Freundes* iiber Beziechungen von irdischer Erotik bis zu sublimster
Gottesverehrung reden. Die im ghazal verwirklichte mystische Freundverherrli-
chung bleibt, wie Biirgel urteilt, ,,kaum hinter der Preisung Muhammads zuriick,
und ebensowenig 14Bt sich die Verherrlichung des Herrschers deutlich von der Ver-
klarung des anonymen Freundes trennen. Alles das zeigt, welches Gefiihl von
Macht sich hier manifestiert*.7

Man kann die nahdstlichen Literaturen, in denen ghazal-Dichtung eine zentrale
Bedeutung erlangte, also in vielfacher Hinsicht als eine sprachen-iibergreifende —
zumindest das Persische, Tiirkische und Indische umfassende — ,,Poesie-Gemein-
schaft” begreifen, eine Gemeinschaft, die in vormongolischer Zeit bereits zwischen
der arabischen und persischen Dichtung bestanden hatte.”? Zieht man aber nicht

69 Khairallah 1980: 107.

70 S. Flemming 1985: 1105.

71 Biirgel 1991: 311.

72 Ibid. 1991: 331f.

Den Begriff der arabisch-persischen Poesiegemeinschaft hat Reinert 1973 geprégt.
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nur die komplexe arabische, persische, tiirkische und urdu-sprachige Tradition” in
Betracht, sondern bedenkt auch, dal das ghazal die hebriische Poesie Andalusiens
mit geprégt hat” und schlie3lich sogar als Gattung in den Kanon der Gedichtfor-
men der deutschen Klassik eingegangen ist, so kann man nachvollziehen, daf} die-
ses dichterische Genre als das ,,erfolgreichste der gesamten Weltliteratur bezeich-
net worden ist. Diese spite Entwicklung auf europédischem Terrain in den ghazal-
Diskurs einzubeziehen stellt seit einiger Zeit auch fiir Orientalisten eine Herausfor-
derung dar. Klaus-Detlev Wannig skizziert die allgemeine Entwicklung, Hartmut
Bobzin widmet sich Friedrich Riickert als ghazal-Ubersetzer und Ghaselendichter.
Das wohl bekannteste Ghaselenwerk in deutscher Sprache, die Dichtung Graf Au-
gust von Platens, ist Gegenstand der Beitrdge von Gregor Schoeler und Petra Kap-
pert.”® Hier dient das orientalische Genre als Schliissel zu einer Befreiung: Obwohl
das Ghasel bei Platen zu einer eigenstindigen deutschen Gattung avanciert ist,
bleibt der intertextuelle Verweis auf Hafez und damit das orientalische ghazal wei-
terhin unverzichtbar, ohne dessen schiitzende Maske Platen angesichts der repres-
siven Sozialmoral seiner Zeit seine Weltanschauung nicht hitte zum Ausdruck
bringen konnen.

Nicht zuletzt die Beobachtung von der ,,Ubiquitit™ des aus dem Orient kom-
menden ghazal ermutigt zu der Feststellung, dal Dichtung in der nahostlichen
Welt — im deutlichen Gegensatz zu der europdischen Entwicklung, in der die Her-
auslosung der Kunst aus ihrer traditionellen Eingebundenheit in religiése und herr-
schaftliche Zusammenhénge erst in der Neuzeit, mit der Ausdifferenzierung der
Wertsphéaren Wissenschaft, Moral und Kunst, einsetzte — sich stets, geradezu von
Anfang an, einen Freiraum des Denkens und Fiihlens auBlerhalb der religidosen
Normen oder doch in einer tieferen Sinnschicht der Religion, reservieren konnte,
auf den die religiosen und politischen Machttrdger nur verhdltnisméiBig selten
Zugriff hatten.

6. Das ghazal als Problem der Moderne

Dichtung als Medium der Weltbeherrschung in der vorislamischen Zeit, der Welt-
flucht in der Sufik der klassischen islamischen Kultur und als Medium der Befrei-
ung in der Moderne? Das wire so natiitlich zu einfach dargestellt. Festzuhalten ist
aber, daf} sich die Rolle des Dichters je nach Zeit und Ort und je nach Art der von
ihm angesprochenen Offentlichkeit offenbar sehr verschieden gestaltet. Es wire
lohnend, der Frage systematisch nachzugehen, in wie weit ein Paradigmenwechsel

74 Die indische Entwicklung, die zu Anfang des 18. Jahrhunderts einsetzt, bleibt in unserem

Band leider unberiicksichtigt. S. generell zum urdu-sprachigen ghazal: Islam & Russell 1969;
Ahmad (hrsg.) 1994; Russell 1969, auflerdem Biirgel 2005.

75 8. dazu Schippers 2005. Scheindlin 1986 stellt eine Anzahl hebriisch-andalusischer Liebes-
gedichte mit Ubersetzung und Kommentar vor.

76 S. den Beitrag von Judith Pfeiffer und erginzend Birus 2005.
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im dichterischen Diskurs auf einen Paradigmenwechsel in der sozialen Wirklich-
keit zuriickverweist. Ein Versuch der ghazal-Spurenlese in der postkolonialen ara-
bischen Kultur’” mag hier einen Anstof3 geben. Der insbesondere durch die Mystik
verbreitete Diskurs der Selbstaufopferung fiir ein Ideal hat im Kontext des palisti-
nensischen Widerstands eine ,,Martyrerkultur hervorgebracht’®. Mit dem Dichter
Mahmud Darwish (geb.1942) tritt das vorher vor allem patriotisch motivierte
Selbstopfer des Kdmpfers in einen eindeutig erotisch determinierten Kontext, so
daf} der Terminus ‘asig, Liebender, nun zum Synonym fiir den paldstinensischen
Widerstandskdmpfer werden kann. Angelika Neuwirths Beitrag beleuchtet den An-
fang dieser zugleich aktivistischen und dichterischen Entwicklung, in der die Pala-
stinenser durch rituellen und sprachlich-dichterischen Selbstausdruck eine Antwort
auf die von ihnen vorgefundene schriftorientierte jiidische Gedéchtniskultur zu
geben versuchen. Ohne den im mystischen ghazal transportierten Begriff der
selbstaufopfernden Liebe zu einem unerreichbaren Ideal ist die Entwicklung der
paldstinensischen kulturellen Selbstbehauptung, die den aktiven Widerstand beglei-
tete, nicht erkldrbar. Das Phanomen ist nicht einzigartig: Wie Jan Marek” gezeigt
hat, greift bereits zwanzig Jahre vor Darwishs ersten Gedichten der pakistanische
Dichter und Sozialrevolutionér Faiz Ahmad Faiz (geb. 1911) zur Darstellung seiner
sozialrevolutionédren Ziele mit dem Genre Ghazal auf das mit der unerfiillten Liebe
gegebene Spannungsfeld zuriick, um die Getriebenheit des Revolutionirs, sein
selbstaufopferndes Streben nach Wiederherstellung der Heimat in ihrer Integritt,
zu gestalten. Auch hier begegnet der Freiheitskdmpfer als Liebender (‘asiq).

Bei diesem — wenn auch kursorischen — Durchgang durch die ghazal-Dichtung
kann nicht unbemerkt geblieben sein, da3 die sich in dieser Kunst manifestierende
Kreativitit auf begrenzte Kreise beschrinkt war: nicht nur auf gebildete und somit
sozial privilegierte Akteure, sondern auch auf Ménner unter fast totalem Ausschlufl
von Frauen. Renate Jacobi hat fiir die arabische Kultur verschiedentlich auf dieses
MiBverhiltnis hingewiesen und Dichterinnen, die es bis in die frithe Abbasidenzeit
durchaus gab, ins Licht zu riicken versucht. Die von ihr betreute Studie von Nicola
Laur¢ al-Samarai ist anhand der Beispiele der Kalifentochter ‘Ulayya bint al-Mahdi
und der Singersklavin Arib, zweier bedeutender Vertreterinnen der Musik- und
Dichtkunst am Hof der frithen Abbasiden, der Frage nachgegangen, weshalb und in
welchen Formen einzelne wenige Frauen Eingang in die androzentrische Ge-
schichtsschreibung der klassischen islamischen Zeit finden konnten.’° Heshmat
Moayyad hat ein noch gravierenderes Mi3verhaltnis zwischen Mannern und Frau-
en fiir die persische Dichtung festgestellt: ,,Die wenigen erhaltenen Fragmente von

77 S. erginzend die im Kontext des Beiruter Ghazal-Symposiums angestellten Versuche, eine
Verbindung zwischen vormoderner ghazal-Tradition und moderner Literatur herzustellen:
Klemm 2005, Neuwirth 2005, Embal6 2005, Guth 2005.

S. zu ihrer Reflektion in der Literatur Klemm 2004 und zu ihrer Verbreitung wéhrend des li-
banesischen Biirgerkriegs Mejcher 2004.

79 Marek 1983.

80 Lauré al-Samarai 2000.

78
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Dichtung, die bestimmten Frauen zugeschrieben werden, reichen nicht aus, um ih-
nen einen Ehrenplatz in der Dichtungsgeschichte zu sichern. Zweifellos sind die so-
zialen Bedingungen des islamischen Mittelalters fiir dieses Vakuum verantwortlich
zu machen, nicht etwa eine mangelnde poetische Begabung persischer Frauen. Das
beweist schon das Auftreten einer Anzahl hervorragender Dichterinnen in den letz-
ten Jahren“.3! Moayyad, der aus vormoderner Zeit nur die Babi-Dichterin Qurratul
‘Ayn Tahere (1820-1852)% nennt, hat selbst mit Parvin E‘tesami (1907-1938) eine
spate Vertreterin nicht nur der gasida, des matnawi, der tamtila und der muqatta‘a
vorgestellt, sondern auch eine Dichterin, deren Gedichte in Bildersprache und
Grundstimmung noch eng mit der ghazal-Tradition verbunden sind. Eine rein sozi-
algeschichtliche Begriindung fiir das weitgehende Fehlen weiblicher Dichter in der
spiteren ghazal-Dichtung greift aber gewi3 zu kurz; hier sind auch poetologische
Faktoren einzubeziehen, da sich mit der Herausbildung der Funktion der Dichtung
als primére kiinstlerische Reprisentation eines Daseinsgefiihls feste Konventionen
der Produktion und der Auffiihrung entwickelt hatten, die fiir Frauen als Akteure
keinen Raum mehr offenliessen. Christoph Biirgel hat ihr Fehlen — selbst als Ob-
jekt der Poesie — mit einer Mentalitdtsentwicklung in Zusammenhang gebracht:
,Die Frau ist, sei es auch nur als Symbol, aus dieser Dichtung verschwunden, ver-
driangt durch den ,Freund®, der eine — und die literarisch manifesteste — Verkorpe-
rung des Vollkommenen Menschen darstellt“.®* Frauenemanzipatorische Bestre-
bungen setzen sich daher auch oft explizit mit dem ghazal und seinem Liebesbe-
griff auseinander. Nach der viel beachteten vernichtenden Kritik am Konzept des
%i$q durch den dgyptischen Dichter, Dramatiker und Essayisten Salah ‘Abdassabtir4
(1970) hat der syrische Kulturkritiker Sadiq al-‘Azm® einen Versuch der Entmythi-
sierung des noch immer wirksamen Ideals der ,,‘udritischen Liebe* vorgelegt, in
dem er fiir eine grundsitzlich neue Wahrnehmung der Frau pladiert.

Aber die gender-Problematik beschrinkt sich nicht auf die Absenz der Frauen in
der ghazal-Dichtung, sie betrifft auch ein sowohl in der nahostlichen als auch der
westlichen Kritik noch immer weitgehend vorherrschendes Vorurteil gegen die im
ghazal reflektierte Homoerotik. Aufgrund einer mifverstandlichen Deutung der is-
lamischen Kultur auf der Grundlage ihrer eigenen — Liebe und Sexualitét betref-
fenden — normativen Wertkriterien, wurde diesen Normen lange die Rolle eines
Schliissels zum Verstindnis der Realitdt zugemessen. Der sich in den Gedichten
duflernde mannliche Liebende muBte sich folglich an eine weibliche Geliebte wen-
den. Der zur ,Richtigstellung™ der Verhédltnisse zuweilen als ultima ratio unter-
nommene Versuch, maskuline Formen in den Texten in feminine umzudeuten,
scheiterte jedoch an nicht zu beseitigenden Widerspriichen. Die vormoderne Wahr-

81 Moayyad 1974: 164. S. auch den Beitrag von Dominic P. Brookshaw zu Jahan-Malik Khatin.
82 S. zu ihrem Leben und Werk Bausani 1983.

83 Biirgel 1991: 319.

84 <Abdassabir 1970, s. dazu Neuwirth 1995.

85 Al-“Azm 1974.
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nehmung von Liebe und Sexualitét in der islamischen Welt entspricht, wie Thomas
Bauer deutlich gemacht hat — dessen Richtigstellung im folgenden referiert sei%® —,
nun einmal nicht der des modernen Westens, die sich ja auch erst im Verlauf eines
langen emanzipatorischen Prozesses durchgesetzt hat, nachdem Beziehungen zwi-
schen Ménnern zunédchst als siindig und dann als pathologisch betrachtet und mit
entsprechenden Maflnahmen bekdmpft worden waren. Es erwies sich als folgen-
schwer, dall gerade die Zeit, in der die rigorosesten, vermeintlich sogar wissen-
schaftlich fundierten MaBnahmen gegen eine méannlich-ménnliche Sexualitét er-
griffen wurden, auch die Zeit der heftigsten Kollision zwischen der westlichen und
der islamischen Kultur war. So erklart sich, daf3 der westliche Kolonialismus das
Thema der ,,natiirlichen® vs. ,,perversen” Sexualitdt aufgriff, um damit seine selbst-
angemalite mission civilisatrice unter Beweis zu stellen. Dabei wurde ein Bild der
islamischen Welt evoziert, wie es noch heute in vielen Ziigen vorherrscht, ndmlich
als einer Kultur, die cinerseits Sexualitdt unterdriickt — man denke an den Status
der Frauen — andererseits aber wild-promiskuitive Ziige aufweist — ein Klischee,
das sich bereits fiir das Mittelalter nachweisen 1dt. Die islamische Welt, die in vie-
len Fallen solche kolonialistischen Sichtweisen selbst wieder libernahm, adoptierte
auch diese moralische Bewertung der Homosexualitidt, nicht mehr jedoch die
Transformationen dieser Bewertung in Europa, die in der zweiten Hélfte des 20.
Jahrhunderts einsetzten.

Ein genauerer Blick zeigt, dal3 das westliche Konzept von Homosexualitét so-
wohl mit den iiblichen Begriffen von Sexualitit und gender in der vormodernen is-
lamischen Welt als auch mit den Sexualitdt betreffenden religiosen Normen in-
kompatibel ist. Die Vorstellungen von Sexualitéit orientierten sich nicht an der Ge-
schlechtszugehorigkeit, sondern am gender der Betroffenen. Die soziale Norm un-
terschied nicht zwischen normgerechter Sexualitét im Sinne einer Beziehung zwi-
schen einem mannlichen und einem weiblichen Partner (Heterosexualitidt) und ab-
weichender Sexualitit im Sinne einer Beziehung ausschlieSlich zwischen ménnli-
chen Partnern. Vielmehr verlief die fiir die soziale Norm relevante Trennlinie zwi-
schen einem aktiven Partner ménnlichen Geschlechts (einem erwachsenen Mann)
und einem passiven Partner, der entweder weiblichen Geschlechts oder ein noch
bartloser junger Mann oder ein Hermaphrodit sein konnte. Es ist klar, da3 diese
beiden so verschiedenen Vorstellungen von Sexualitit nicht leicht auf einen Nenner
gebracht werden konnen. Eine weitere Schwierigkeit betraf die religiosen Normen,
die ihrerseits an den beschriebenen Vorstellungen orientiert waren. Das Verbot von
liwat bezieht sich nicht auf Homosexualitédt, sondern auf eine sexuelle Praxis, e-
benso wie bestimmte sexuelle Praktiken, nicht aber sexuelle Neigungen, im vor-
modernen Christentum verboten waren. Fiir Ménner islamischer Gesellschaften
war es — nicht anders als fiir Madnner im antiken Griechenland oder Rom — nur na-
tiirlich, schone junge Méanner und Frauen gleichermalien begehrenswert zu finden

86 S. zu der folgenden Darstellung die Introduction zu Bauer & Neuwirth 2005: sowie Bauer
1998: 163-174.
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und sich in sie zu verlieben.8” Diese Liebe und ihr literarischer Ausdruck mufiten
dann allerdings mit den religiosen Normen in Konflikt geraten, wenn zu befiirchten
war, daB sie zu siindigen Handlungen Anlafl geben wiirden.®® Die voreilig formu-
lierte Gleichung Homoerotik = Homosexualitit = liwat = pervers hatte zur Folge,
dal3 die islamische Welt das ghazal-Erbe seit dem Ende des 19. Jahrhunderts mit
duBerst gemischen Geflihlen betrachtete. Eine produktive Neubewertung dieser
Tradition bleibt noch zu leisten, sie konnte da zu weitreichenden Konflikten fiih-
ren, wo die ghazal-Tradition oder Vorstellungen von Liebe und Sexualitét, wie sie
in dieser Tradition ausgedriickt sind, in die Gegenwart hineinreichen®.

Insgesamt 14t sich aber eine Entwicklung konstatieren, die zumindest fiir die
urbanisierte nahdstliche Welt gelten diirfte: Das ghazal hat nach fast dreizehn Jahr-
hunderten der intensiven Interaktion mit seinen Gesellschaften eine neue Verkorpe-
rung angenommen: von einem literarischen Genre — wie verschieden es sich auch
immer in den einzelnen Sprachen und kulturellen Kontexten realisiert haben mag —
ist es zu einer ,,GrofBen Tradition” geworden, nicht ganz undhnlich anderen klassi-
schen literarischen Gattungen wie etwa der griechischen Tragddie®®. Ghazal-
Gedichte sind heute literarische Zeugen eines lange fiir die Mentalitét nahdstlicher
Gesellschaften pragend gewesenen master narrative, das seine verpflichtende Au-
toritdt zwar verloren hat, nicht aber seine &sthetisch-dramatische Wirkméchtigkeit.
In einer Zeit, die nicht mehr der Poesie gehort, in der die arabische, persische und
tiirkische Dichtung grundlegende Erneuerung erfahren haben, ist das ghazal-
Liebeskonzept aus der Dichtung ausgewandert. Es hat in anderen Gattungen einen
neuen Ort gefunden. Es lebt im Drama,® vor allem aber im sozialkritischen Ro-
man®? fort, nicht mehr als sozial relevante Norm, aber doch als unerschépfliche

87 3. dazu Wright & Rowson 1997 und Bauer 1998: 150-184. Dass hier ausschlieBlich die ver-
schiedenen Orientierungen bei Méannern, nicht auch die bei Frauen, zur Debatte stehen, er-
klért sich aus dem nicht nur in vormoderner Zeit im Nahen Osten vorherrschenden Patriar-
chalismus.

Zu Problemen, die Religionsgelehrten mit dem ghazal entstanden, s. Th. Emile Homerin
2005.

Wie eng das Thema Homosexualitit in Verbindung mit der ghazal-Tradition mit ideologi-
schen Positionen verbunden ist und Teil einer zeitgendssischen politischen Debatte ist, zeigt
Furrer 2005.

90 Vgl. Frick 2003.

91 Die absolute Liebe und damit das Magniin-Layla-Thema erlebte in der arabischen Welt mit
dem Drama ,,Magniin Layla“ des gefeierten dgyptischen Dichters Ahmad Sawqi (1924, tiber-
setzt von Arthur Arberry 1933) eine Renaissance. Auf diese ,,romantische” Rezeption greift
das rigoros gesellschaftskritische Drama von Salah ‘Abdassabtir zuriick: Layld wa-I-Majniin,
1970, tibersetzt von Abu Hashhash & al. 1991: Layla und der Besessene. S. zu seiner Inter-
textualitdt Khairallah 1995: 161-178, und zu seiner kulturkritischen Implikation Neuwirth
1995: 205-234. Zu einem weiteren, sehr erfolgreichen, aber nicht verschriftlichten dgypti-
schen Magniin-Drama von Salah Gahin, s. Khairallah 1995: 177 und Neuwirth 1995: 211.
Ein frithes tiirkisches Beispiel ist der Roman von Halit Ziya Usakligil: ‘Ask-1 memnii‘ (,,Ver-
botene Liebe®, 1900), s. dazu Guth 1997. Orhan Pamuks bekanntem Roman Kara Kitap
(,,Das Schwarze Buch®, 1990) liegt durchsichtig ein Layla-Magniin-Subtext zugrunde. Zur
tiirkischen Rezeption der fiir das osmanische gazel charakteristischen homoerotischen Liebe

88
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Quelle von Impulsen zur Selbstreflexion. Dabei tritt nun wieder das sich mit der
absoluten Liebe verbindende a-soziale Verhalten bzw. sogar der Wahnsinn in den
Blick. Nicht undhnlich den Geschicken der klassisch-antiken Literatur im zeitge-
ndssischen Europa, insbesondere der Tragddie, behaupten das ghazal und die von
ihm transportierte Mentalitdt im heutigen Nahen Osten ihre Priasenz fern der Text-
lektiire, fern dem Studium von Originaltexten: immer weniger als Gegenstand un-
mittelbaren literarischen Genusses, dafiir aber immer mehr als Gegenstand einer —
fiir die soziale Erneuerung unverzichtbaren — rigorosen und konstruktiven Kultur-
kritik.
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