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Der Quellcode 
der Poesie

Was uns 
die alte arabische 

Dichtung sagt

Stefan Weidner

Der vorliegende Band der Anderen Bibliothek ist mit rund 1000 
Strophen die umfangreichste Sammlung alter, vor- und früh-
islamischer arabischer Poesie auf dem deutschsprachigen 
Buchmarkt seit dem Jahr 1846, als der Dichter und Orientalist 
Friedrich Rückert (1788–1866) seine Übertragung der »ältes-
ten arabischen Volkslieder« publizierte.1 Wie Rückert, Goethe, 
Heine, Puschkin, Hugo, Mickiewicz und zahlreiche andere Li-
teraten des 19. Jahrhunderts wussten, sind diese Gedichte Welt-

Einführung



12

literatur. Der Begriff der Weltliteratur selbst, wie Goethe ihn we-
nige Jahre vor seinem Tod in einem Gespräch mit Eckermann 
(vom 31. Januar 1827) prägte, ist ohne die europäische Entde-
ckung der alten orientalischen Literaturen kaum denkbar. 

Heute ist dieser Kernbestand des poetischen Kulturerbes 
der Menschheit in unseren Breiten praktisch vergessen. Nicht 
nur fehlen auf Deutsch, anders als auf Englisch, Französisch, 
Spanisch, Italienisch und Russisch, die Übersetzungen. Das In-
teresse der Islamwissenschaftler und Arabisten hat sich in den 
letzten Jahrzehnten auf andere, zumeist politischere und zeit-
genössischere Felder verschoben. Selbst an den Universitäten 
wird nur noch selten alte arabische Dichtung gelesen. 

Was heute in Europa unter Literatur verstanden wird, 
hat nicht mehr die räumliche Weite und geschichtliche Tiefe  
dessen, was Goethe als Weltliteratur bezeichnete. Mit dem vor-
liegenden Band bietet sich die einzigartige Gelegenheit, wieder 
an Goethes literarischen Kosmopolitismus, an seine Neugier 
und sein Allgemeinwissen anzuschließen. 

Angesichts zunehmender Spannungen zwischen dem glo-
balen Süden und der reicheren Nordhälfte des Planeten ist die 
Unkenntnis der arabischen Literaturen auch ein Politikum. 
Dennoch wollen wir sie nicht aus politischen Gründen lesen, 
sondern weil sie gute Literatur ist. Weil sie uns, und zwar mehr 
noch als den Dichtern des 19. Jahrhunderts, eine ungeahnte 
Weite des poetischen Blicks, eine neue Dimension des Weltver-
ständnisses und einen spannenderen Begriff von Literatur ver-
mittelt. So pathetisch es klingt: Die alte arabische Poesie, wie 
sie hier vorgestellt wird, packt uns mit der Wucht einer Offen-
barung.

Lektüre-Empfehlung

An dieser Stelle gleich eine Lektüre-Empfehlung. Man kann das 
Buch wie andere auch von vorn bis hinten lesen. Die Gedichte 
sind chronologisch angeordnet, und die jeweiligen Kapitel er-
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gänzen sich – in etwa so, wie sich ein Bild verdichtet, wenn ein 
Maler eine Farbschicht nach der anderen aufträgt. Zugleich steht 
jede dieser Farbschichten, das heißt jedes Gedicht, für sich allein 
wie eine Skizze, die bereits alles Wesentliche erkennen lässt. 

Den leichtesten Einstieg bieten allerdings nicht die am An-
fang stehenden langen Oden, sondern die kürzeren Gedichte 
der arabischen Romantiker Madschnûn, Umar, Dschamîl (Ka-
pitel 14, 16, 15). Dann kann man Hâtim al-Tâ ’  i (Kapitel 5) le-
sen und schließlich Urwa und die übrigen Vagabundendichter 
(Kapitel 9, 7, 8). Spätestens nach der Lektüre von Schanfaras 
berüchtigter »Lâmija der Araber« (Kapitel 8) wird man tief ge-
nug in diese Poesie eingedrungen sein, um auch die klassischen 
Langgedichte wertschätzen zu können, die sich in den übrigen 
Kapiteln finden.

Der historische Kontext

Manche der Texte, die im vorliegenden Buch versammelt sind, 
dürften bereits vor 1500 Jahren entstanden sein. Es wundert da-
her nicht, dass sie zunächst fremd wirken. Sie sind älter als alles, 
was in den europäischen Nationalsprachen je aufgezeichnet und 
überliefert wurde.

Zu diesem großen zeitlichen Abstand tritt der geographi-
sche und kulturgeschichtliche hinzu. Die alte arabische Poesie 
entstand nicht in einem der kulturellen Zentren der Spätantike 
wie etwa Rom, Konstantinopel, Antiochia, Jerusalem oder Se-
leukeia-Ktesiphon, der Hauptstadt des persischen Sassaniden-
reichs in der Nähe des heutigen Bagdad. Sie entstand vielmehr 
in den von Wüsten umgebenen Oasen, Siedlungen und Han-
delszentren der arabischen Halbinsel. 

Der Norden dieser Gebiete überlappte sich mit dem Ein-
flussbereich zweier Großmächte, des Sassanidischen Reichs der  
Perser im Nordosten und des Byzantinischen Reichs am Mit-
telmeer. Die arabisch besiedelten Zonen fungierten als eine Art 
Pufferzone. Die dort lebenden Nomaden standen im regen Aus-
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tausch mit den benachbarten Mächten, Kulturen und Religio-
nen. Das erklärt die eigentümliche Mischung von Sprachbildern 
und Vergleichen, die uns in diesen Gedichten begegnet – ab-
geschottet und naturnah, um nicht zu sagen »archaisch«, einer-
seits, andererseits voller Bezüge zur großen weiten Welt und zu 
zivilisatorischen Errungenschaften, von Konsum- und Luxus-
gütern bis zur Schifffahrt und zur Baukunst. 

Ferner illustrieren die vorliegenden Gedichte den Hinter-
grund, vor dem sich auf der Grundlage spätantiker, jüdischer 
und christlicher Einflüsse eine neue Religion herausbildete, der 
Islam, deren Anhänger schließlich zunächst das Persische, dann 
auch das Byzantinische Reich besiegten. In den späteren Jahr-
hunderten bestimmten sie ihrerseits die Geschicke der Welt 
zwischen dem Mittelmeer und Indien, was sich nicht nur in 
der globalen Rezeption des Korans, sondern auch der vor- und 
frühislamischen Dichtung niederschlug. 

In den hier dargebotenen Gedichten finden wir dagegen 
nur wenige Spuren des Islams, und selbst die Texte derjenigen 
Dichterinnen und Dichter, von denen wir annehmen dürfen, 
dass sie Muslime wurden, stehen ganz in der altarabischen Tra-
dition; als »islamisch« können wir die Gedichte schlechterdings 
nicht bezeichnen. Das gilt selbst für Ka’ abs Huldigungsgedicht 
an den Propheten Mohammed, wie in der Kapiteleinleitung zu 
diesem Gedicht erläutert wird (Kapitel 12).

Wenn diese Gedichte hier »vorislamisch« genannt wer-
den, ist das nicht im chronologischen Sinn zu verstehen, son-
dern kultur- und mentalitätsgeschichtlich. Ohnedies ist die 
Trennung zwischen vorislamisch und islamisch, so beliebt sie 
ist, kaum streng durchzuhalten. Zahlreiche Dichterinnen und 
Dichter lebten, wie die Araber sagen, »in beiden Epochen«, und 
was die hier ausgewählten betrifft, standen sie unzweifelhaft in 
einer vorislamischen poetischen Tradition. Auch der Prophet 
hatte seine Dichter, die für ihn und seine Sache warben, aber 
wirklich bedeutende Poeten explizit islamischer Ausrichtung 
traten erst später auf. Die hier vertretenen Gedichte stammen 
hingegen sämtlich aus dem 6. und 7. Jahrhundert christlicher 
Zeitrechnung, also dem ersten Jahrhundert vor und dem ers-
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ten seit islamischer Zeitrechnung, die im Jahr 622 mit der so-
genannten Auswanderung (Hidschra) des Propheten aus Mekka 
nach Medina beginnt.

Gleichwohl: Wie das Leben auf der arabischen Halbinsel 
vor, während und kurz nach dem Auftreten des Propheten aus-
sah, was die Menschen damals bewegte und was sich durch die 
neue Religion änderte – oder oft auch nicht änderte –, das al-
les erfahren wir aus diesen Gedichten, und wir erfahren es auf 
dramatische, lyrische, beschreibende, rhetorische, witzige und 
erzählerische Weise. Die alte arabische Poesie, lässt man sich 
auf sie ein, betört und verblüfft. Fasziniert stehen wir vor diesen 
Texten und fragen uns: Was sind das für Gedichte? Was wollten 
sie aussagen? Was sagen sie uns heute – und wie?

Die sprachliche Form 
der alten arabischen Poesie

Viele der hier präsentierten Gedichte zählen nach arabischer 
Auffassung zur Gattung der Kassiden (arabisch qaṣīda). Eine 
wirkliche Ausnahme bilden nur die kürzeren Texte, die uns 
mehrheitlich bei den arabischen Romantikern begegnen (Kapi-
tel 14–16). Man hat sie auch »Bruchstücke« oder »Fragmente« 
(arabisch qit’ a) genannt, selbst wenn sie de facto für sich stehen 
und unserem herkömmlichen Verständnis von Gedichten weit-
gehend entsprechen.

In Anlehnung an antike Vorbilder hat man die Kasside 
auch als »Ode« bezeichnet. Gemeint ist jedenfalls ein ver-
gleichsweise umfangreiches Gedicht. In den Worten der deut-
schen Arabistin Renate Jacobi handelt es sich bei der Kasside 
um »das lange, verschiedene Themenkreise durchlaufende 
Kunstgedicht«2. Viele der hier dargebotenen Langgedichte, vor 
allem aber die ersten drei von Imru al-Kais, Alkama und Anta-
ra aus dem 6. Jahrhundert, zählen zu den Höhepunkten dieser 
Gattung und gelten bis heute als ihre ideale Umsetzung, gleich-
sam als Modellgedichte.
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Diese und viele andere, nicht minder mustergültige Kassi-
den, etwa »Die Lâmija der Araber« von Schanfara (Kapitel 8),  
haben formale und inhaltliche Eigenschaften, die wir in fast  
allen längeren Texten in diesem Buch und generell in etlichen 
arabischen und orientalischen Gedichten wiederfinden. 

Zunächst ist die Länge ungewohnt. Im vorliegenden Buch 
zählt das längste Gedicht von Antara im dritten Kapitel 80 Ver-
se. Da diese Verse selbst wiederum sehr lang sind, erscheinen 
sie in der Übersetzung unweigerlich als Strophen (ich nenne 
sie folglich »Versstrophen«). Manche Kassiden weisen über  
100 arabische Zeilen beziehungsweise Versstrophen auf. 

Abgesehen vom Umfang sticht die äußere Form der 
Texte ins Auge. Wenn wir einen Blick auf die Handschriften 
werfen, die in diesem Buch abgebildet sind (deutlich etwa in  
Abbildung auf S. 295), fällt die gleichförmige Wiedergabe des 
Gedichttextes auf. Damit erfassen wir intuitiv ein zentrales  
Wesensmerkmal der Kasside: Alle Verse sind gleich lang, wei-
sen oft eine hohe Silbenzahl auf (meist 28), und zerfallen, wie 
ebenfalls auf den ersten Blick sichtbar, in zwei Halbverse. 

Die voneinander abgerückten Halbverse erklären, warum 
das arabische Schriftbild aussieht wie zwei Textspalten in einer 
Zeitung – oder wie zwei parallel aufstrebende Säulen. Die klas-
sische, nach diesem Schema niedergeschriebene Dichtung hat 
man daher auch »säulenartig« (arabisch ʿamūdi) genannt. 

Erst die moderne arabische Poesie hat im 20. Jahrhundert 
den Bruch mit dieser Gedichtform vollzogen, erst seitdem finden 
wir unregelmäßige Zeilen und Reime. Dennoch werden klassi-
zistische, »säulenartige« Gedichte bis heute gern verfasst. Beim 
Aufschlagen arabischer Bücher erkennt man sie leicht an ihrer 
Form; beziehungsweise man erkennt klassische Gedichtbände 
daran, dass sie diese zwei säulenartigen, parallelen Spalten auf-
weisen.

Jede Verszeile eines Gedichts, gleich wie viele es hat, endet 
mit demselben Reim, daher auch Monoreim genannt, wodurch 
die Einförmigkeit und Gleichmäßigkeit auch im Klangbild her-
vortritt. Ferner ist jedes Gedicht durch ein Versmaß geprägt, das 
ebenfalls das ganze Gedicht über durchgehalten wird, jedoch 
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größere Flexibilität erlaubt als der stets wiederholte Reim. Die 
arabische Sprache ist für den Monoreim allerdings wesentlich ge-
eigneter als das vergleichsweise schwerfällig reimende Deutsche.

Formal betrachtet ist die arabische Kasside mithin streng 
und regelmäßig aufgebaut. Die Kunst des Dichters besteht da-
rin, sich im festgelegten Rahmen möglichst frei und kreativ zu 
bewegen.

Aufbau und Themen 
der Kassiden

So unterschiedlich und interpretationsoffen die Aussage einer 
Kasside sein kann, sie ist eingebettet in vorgegebene Themen, 
die regelmäßig wiederkehren und ihrerseits einen Rahmen für 
die Behandlung weiterer Gegenstände und Motive bilden. Eine 
lebendige Schilderung des Aufbaus der Kasside finden wir bei 
dem arabischen Schriftsteller und Literaturwissenschaftler Ibn 
Kutaiba, der im Jahr 276 muslimischer, 889 christlicher Zeit-
rechnung (im Folgenden 276/889 geschrieben) verstarb. 

Wir verdanken ihm eine umfangreiche Anthologie mit dem 
Titel Das Buch der Dichtung und der Dichter, in der auch viele  
der hier übersetzten Gedichte mitsamt den dazugehörigen Infor-
mationen über die Dichter (und Dichterinnen!) vertreten sind. 
In seiner berühmten Einleitung zu diesem Buch erläutert Ibn 
Kutaiba einige Grundlagen der arabischen Poetik. Er schreibt:

�Der Dichter einer Kasside beginnt mit der Erwähnung des 
(verlassenen) Lagerplatzes, der Spuren und Überreste ( frü-
herer Bewohnung). Dann weint und klagt er, ruft den Ort 
an und lässt seinen Begleiter anhalten, um so einen Vorwand 
zu haben, von den früheren Bewohnern zu sprechen, die nun 
fortgezogen sind. Daran knüpft er den Nasîb (d. h. die Sehn-
sucht nach der Geliebten) und klagt über die Heftigkeit sei-
ner Sehnsucht, über den Trennungsschmerz und das Über-
maß seiner Liebe und Leidenschaft. Hierdurch will er sich die  
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Herzen geneigt machen, die Blicke auf sich ziehen und die Auf-
merksamkeit seiner Hörerschaft gewinnen, denn der Liebes-
schmerz geht den Seelen nahe und haftet in den Herzen (…).  
Wenn der Dichter nun sicher ist, die Aufmerksamkeit sei-
ner Hörer zu besitzen, weist er darauf hin, was seinen Ver-
diensten an Lohn gebührt; er geht in seinem Gedicht auf die 
Reise, klagt über Ermüdung und Schlaflosigkeit, über Nacht-
reise und Tageshitze und über die Abmagerung des Reittie-
res. Wenn er dann seinem Gönner genügend eingeprägt hat, 
dass er seine Erwartung nicht enttäuschen dürfe, und ihm die 
Fährnisse der Reise klar genug vorgestellt hat, beginnt er mit 
dem Madîh (Preislied), wodurch er ihn zu Belohnungen ver-
anlasst und zur Freigebigkeit ermuntert.3

Kennt man den Aufbau, fällt beim Lesen die Orientierung leich-
ter, ähnlich wie es beim Hören einer Symphonie hilft, wenn man 
den Aufbau in Form von vier Sätzen kennt und weiß, wie sich 
die Sätze voneinander unterscheiden und aufeinander beziehen, 
was man von ihnen erwarten darf und was nicht. »Auch dort, 
in der klassischen Symphonie, sind die Sätze unabhängige Ein-
heiten, und die Folge der Tempi gehorcht keiner offensichtlichen 
inneren Logik, sondern beruht eher auf Tradition«4, schreibt Ja-
roslav Stetkevych von der Universität Chicago, einer der besten 
Kenner der alten arabischen Poesie. 

Wie im Fall einer Sonate oder Symphonie können auch bei 
der Kasside die einzelnen Stücke stark von diesem Grundsche-
ma abweichen. Ibn Kutaiba beschreibt nur den Idealtyp einer 
Kasside. Den eigentlichen Reiz macht die Variation aus, genau-
so, wie es bei einer klassischen Sonate oder Symphonie auch 
der Fall ist.

Die Zwecke der Poesie

Metrum, Reim und das thematische Gerüst bilden das Medium 
dieser Poesie. Was aber drückt sie aus? 
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Das arabische Wort für Kasside (qaṣīda), ist vom Verb 
qaṣada abgeleitet, welches »bezwecken, etwas zu erreichen su-
chen« bedeutet. In der Tat haben viele, keineswegs jedoch alle 
Kassiden ein Ziel oder eine klare Intention (arabisch ġaraḍ). 
Zahlreiche Gedichte dienen zum Beispiel der Selbstbehauptung 
und der Verteidigung gegen Vorwürfe und Unterstellungen. 
Nicht selten geht die Selbstbehauptung in eine Selbstverherrli-
chung oder regelrechte Angeberei über, wie bei Imru al-Kais im 
ersten hier übersetzten Gedicht. 

Zum Teil besteht diese Selbstbehauptung darin, Gegner 
entweder vor anderen zu diskreditieren oder sie direkt zu be-
drohen und abzuschrecken, zum Beispiel vor Angriffen, Rache, 
Raubzügen und Ähnlichem, wie wir es bei Antara, Samau’ al 
oder den Vagabundendichtern nachlesen können. 

Diese »Zwecke« muten angesichts unseres heutigen Lite-
raturverständnisses eher wenig poetisch an. Sie verweisen uns 
aber zurück auf etwas, das ich den medialen Quellcode von Li-
teratur und Poesie nennen möchte. Eine dieser Ur-Funktionen 
dichterischer Äußerungen, das heißt des wirkmächtigen Spre-
chens, ist das nackte Überleben in einer feindlichen Umwelt und 
damit die Selbstbehauptung. In diesem Kontext stellt die Poesie 
kein wohlfeiles Vergnügen dar. Vielmehr kommt sie, linguistisch 
gesprochen, einem Sprechakt gleich: Das Sprechen tritt an die 
Stelle einer Tat. 

Das ist klar zu erkennen, wenn die Gedichtrezitation zur 
Abschreckung oder Drohung diente – und damit im Idealfall 
vielleicht sogar reale Gewalt verhinderte. Eine ebensolche Tat 
ist das poetische Sprechen natürlich auch dann, wenn es sei-
nerseits zur Gewalt aufruft, also wenn zum Beispiel der Dichter 
oder die Dichterin, wie al-Chanssâ in Kapitel 11, ihrer Überzeu-
gung Ausdruck verleiht, dass nur durch Gegengewalt Ordnung, 
Ehre und Abschreckung wiederhergestellt werden können. 

Solche ursprünglichen, Sprechakt-ähnlichen Funktionen 
der Dichtung prägen auch heute unsere öffentliche Sprache, 
nur dass dies bei uns nicht mehr in Gestalt von Poesie geschieht 
und wir dafür keine festgelegte künstlerische Form bereithalten. 
Das, was in altarabischer Zeit als Dichtung erschien, finden wir 
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heute eher in Gestalt von Wahlkampfreden, in journalistischen 
Texten und Kommentaren, in Verlautbarungen von Politikern 
oder Staatsmännern und schließlich natürlich in den sozialen 
Medien. Mit anderen Worten: Unsere neusten Medien und die 
alte arabische Dichtung haben überraschend viele Gemeinsam-
keiten, beruhen auf demselben medialen Quellcode. 

Hier ein weiteres Beispiel für dieses erstaunliche Phä-
nomen: Gedichte, die vordergründig dem Selbstlob oder der 
Rechtfertigung des Dichters dienen, gehen oft in eine Vertei-
digungsrede oder ein Bittgesuch über, wie im Fall von Ka’ abs 
Entschuldigungs- und Unterwerfungsgedicht gegenüber dem 
Propheten Mohammed (Kapitel 12). Oder wie in Laila al-Ach-
jalîjas Kasside, in der sie den Gouverneur um Unterstützung bei 
einer Auseinandersetzung mit einem feindlichen Stamm bittet 
(Kapitel 17).

Tatsächlich konnte die altarabische Kasside die Funktion 
eines Plädoyers vor Gericht übernehmen. Teils, etwa bei Laila, 
verläuft die Argumentation aber so dezent, indirekt und ver-
hüllt, dass man das Gedicht ohne Kenntnis der Hintergründe 
kaum richtig versteht. In den Einführungen zu den jeweiligen 
Kapiteln werden die betreffenden Kontexte erläutert. 

Freilich beschränken sich die Aussageabsichten der Kassi-
de nicht auf diese öffentlichen und politischen Funktionen. Un-
abhängig davon, gelegentlich aber auch damit vermischt, finden 
sich private, intime Themen wie Liebe, Sehnsucht, Sexualität, 
Beziehungs- und Eheleben, Trauer. Überraschend ist dabei, wie 
freizügig diese Themen behandelt werden, von der expliziten 
Erotik bei Imru al-Kais über die sexualisierten Beschimpfungen 
bei der Dichterin al-Chanssâ (die eigentlich für ihre Trauerge-
dichte bekannt ist) bis hin zur Vergewaltigungsszene und der 
Angst vor der Impotenz bei Ta’ abbata Scharran oder zur Klage 
über die Gebrechlichkeit im Alter bei Abû Kabîr.

Ebenfalls häufig vertreten sind Verse weltanschaulicher 
und moralischer Natur. Sie handeln von der richtigen Lebens-
einstellung, dem Umgang mit dem Schicksal und der besten Art 
der Lebensführung. Viele dieser Themen werden frontal und 
direkt behandelt, oft in eigens dafür vorgesehenen Abschnitten 
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des Langgedichts. Manche werden nur durch Szenen und Ver-
gleiche illustriert oder angedeutet – Vergleiche und Szenen, die 
verblüffend oft aus der Tierwelt stammen.

In den langen Kassiden werden etliche dieser Themen und 
Botschaften im Rahmen eines einzigen Gedichts mit demselben 
Reim und demselben Metrum abgehandelt. Zuweilen leuch-
tet der Zusammenhang der Partien unmittelbar ein, zuweilen 
muss man ihn suchen, zuweilen findet man ihn nicht wirklich. 
Eine alte arabische Kasside ist der künstlerischen Form nach 
zwar mit einer Symphonie vergleichbar, dem Gehalt nach aber 
vielleicht eher mit der Tagesschau, wo alles, was erzählenswert 
scheint, in wenigen Sätzen und Bildern zur Sprache kommt. 

Freilich, nichts ist älter als die Tagesschau von gestern. We-
niges hingegen erscheint noch nach anderthalb Jahrtausenden 
jünger und frischer als ein altes arabisches Gedicht!

Spiel und Performance, 
Ritual und Katharsis

Das geschilderte Grundgerüst der Kasside und der vordergrün-
dige »Zwang«, vorgegebenen Konventionen zu genügen, stelle, 
so schreibt der Münsteraner Arabist Thomas Bauer in seiner 
bahnbrechenden Studie zur altarabischen Dichtkunst, »für die 
altarabischen Dichter keine Beschränkung dar, sondern eine 
Erweiterung ihrer Möglichkeiten«.5 Darin besteht nach Bauer 
auch einer der Zwecke der altarabischen Dichtung: 

�Keine »tiefere« Erkenntnis der Welt und des Menschen soll zu-
nächst vermittelt werden. Vielmehr sollen die Tiefen der Dich-
tung selbst immer weiter ausgelotet werden, soll das endlose 
Spiel von Auswahl und Variation weitergespielt werden, das 
die arabischen Dichter aller Stämme über Generationen hinweg 
miteinander spielten, sollen immer neue Spielvarianten und ori-
ginelle Spielzüge vorgeführt werden, die auf immer komplexere 
Weise auf unzählige vorausgegangene Spielzüge verweisen.6 



22

In Ergänzung dazu betont Jaroslav Stetkevych den gemein-
schaftsbildenden Aspekt dieses »Kassidenspiels«, zumal dann, 
wenn die Texte, wie es später oft der Fall war, vertont wur-
den. Wenn sich aus den vorgegebenen Motiven und aus dem 
Wechselspiel ihrer Abfolge die Bedeutung herauskristallisiert, 
habe dies »eine Gewalt über den Dichter und sein Publikum, 
die nur mit einem Ritual zu vergleichen ist. Die Versenkung 
in den feierlichen Ablauf dessen, was man erwarten darf, ist 
vollkommen.«7

Hierbei spielt der performative Aspekt eine entscheiden-
de Rolle. Die Gedichte wurden nicht, wie wir es heute tun, im 
Stillen gelesen, sondern laut vorgetragen, intoniert, oft auch ge-
sungen, also gewissermaßen inszeniert. Wir wissen durch gut 
belegte Fälle aus späteren Jahrhunderten, dass es dabei auch 
zu einer spontanen Interaktion mit dem Publikum kam. Die 
deutsch-amerikanische Arabistin Beatrice Gruendler hat diese 
Interaktion in einem wegweisenden Aufsatz so beschrieben:  

�Die Überlieferungen belegen, dass das Publikum die öffentli-
che Rezitation zum Anlass nahm, um aktiv daran teilzuneh-
men, sei es individuell, sei es in der Gruppe. Wenn die Rezi-
tation der Oden unterbrochen und die an der jeweiligen Stelle 
vorgesehenen Gefühle ausgedrückt wurden, erweist sich, dass 
die Poesie eine performative Kunst war. (…) Die Anteilnahme 
des Publikums wurde von den Poeten erwartet, und sie gingen 
kreativ mit dieser Situation um.8 

So konnte die Rezitation von Poesie dazu dienen, Gefühle zu 
kanalisieren und sie in vorgegebenen, sprich: sozial akzeptier-
ten Bahnen auszuleben, also eine Art emotionales Coaching 
zu leisten. Das wird im Falle der Trauerkassiden besonders 
deutlich. So dankt ein Vater, der am selben Tag zwei seiner 
Söhne verloren hat, dem Dichter Abû Tammâm (derselbe, 
der die Hamâsa-Anthologie zusammenstellte) für den Trost, 
den er dem Vater gespendet habe, indem die Poesie ihn sei-
nen Schmerz noch einmal besonders intensiv nacherleben ließ.  
Gruendler schreibt: 
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�Die Gefühle des Vaters folgten dem Weg, den der Dichter für 
sie vorgesehen hatte, und er gab sich dem hin, wobei er einer-
seits seinen tiefen Schmerz bestätigt fand und wiedererlebte, 
andererseits aber auch die Selbstbeherrschung wiedererlangte. 
(…) Eine nach einem vorgegebenen Muster komponierte Lite-
ratur wird so zu einer ganz persönlichen Trauerarbeit.9

Genau denselben Effekt dürften die Trauergedichte al-Chans-
sâ’ s (Kapitel 11) gehabt haben, als sie sie vor ihrer Familie, ihrem 
Clan und ihrem Stamm vortrug oder vortragen ließ. Wenn man 
auf die Poetik des Aristoteles zurückgehen möchte, kann man 
also zusätzlich zu den Stichworten »Spiel« (Thomas Bauer) und 
»Ritual« ( Jaroslav Stetkevych) auch noch Katharsis als grund-
legende Aufgabe, Funktion und Wirkung der Kasside begreifen. 
Genauso wie Spiel und Ritual ist Katharsis eine kollektive Auf-
gabe und Herausforderung. Sie zielt auf eine innere, emotionale 
Reinigung, die für die Stabilität nicht nur des Individuums, son-
dern auch der (vormodernen) Gemeinschaft zentral ist und die 
stets aufs Neue in die Wege geleitet werden muss. 

Es gab bei den Arabern keine Bühne wie im griechischen 
Theater, betont Gruendler, aber »wie im Theater übernimmt 
das Publikum eine doppelte Rolle. Es nimmt einerseits an der 
fiktiven Welt der Emotionen teil, die der Dichter inszeniert, an-
dererseits an der realen Welt der Leistungen des Dichters, sei-
ner Wiedergabe des Gedichts und daran, dass das Gedicht einen 
Lohn einfordert.«10

Man sollte Vergleiche nicht überstrapazieren. Einer drängt 
sich in unserer Zeit aber auf. Es ist der Vergleich mit dem Fuß-
ball. Die Analogie betrifft nicht nur die Stichworte Spiel, Ritual 
und emotionale Katharsis, sondern auch, dass beide Praktiken, 
die klassische poetische der arabischen Kasside und das Fuß-
ballspiel, gemeinschaftsbildend sind und streng an Regeln orien-
tiert. Und dass sie an konkrete Gruppen gebunden sind – heute 
Vereine, früher Stämme oder Clans –, die in einem fast feind-
lichen Konkurrenzverhältnis zueinander stehen.

Ferner trifft auf beide zu, dass vordergründig, zumal für die 
Uneingeweihten, immer genau dasselbe passiert, stets ähnliche 
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Spielzüge und Bewegungen wiederholt werden, das Spiel aber für 
Kenner dennoch spannend ist. Dass man das Endergebnis vorher 
nicht kennt, und dass es enttäuschen ebenso wie begeistern kann. 
Dass beide den Zusammenhalt stärken: Der Dichter spricht und 
steht für seinen Stamm wie die Fußballmannschaft für ihre Stadt 
oder ihr Land. Auch dieses Gemeinschaftserlebnis ist Teil des 
heute vergessenen, ursprünglichen Quellcodes der Poesie.

Der Diwan der Araber

Die Gedichte sind lange Zeit mündlich tradiert und vermutlich 
ebenfalls mündlich, sei es aus dem Stegreif, sei es in vorberei-
tender Gedächtnisarbeit, verfasst worden. Für die Weitergabe 
der Poesie war über Generationen hinweg der sogenannte Râwi 
(arabisch rāwī), das heißt der Rezitator und Überlieferer der 
Gedichte, verantwortlich. Sie standen in der Regel in persön-
licher Beziehung zu den Poeten, deren Gedichte sie rezitierten 
und überlieferten. Oft waren sie auch deren Schüler, und viele 
von ihnen wurden später selbst bedeutende Dichter. 

Mit dem Aufkommen des Papiers in der zweiten Hälfte 
des 8. Jahrhunderts – die Araber lernten die Papierherstellung 
von chinesischen Kriegsgefangenen kennen – und mit der zu-
nehmenden Schwierigkeit, die überlieferten Texte nicht nur zu 
bewahren, sondern auch zu verstehen, begann die schriftliche 
Aufzeichnung. Zunächst wurden die Texte in Anthologien ge-
sammelt, dann in Diwanen, welche einem einzelnen Dichter 
oder einem Stamm wie den Hudhailiten (siehe Kapitel 6 und 13) 
gewidmet waren.

Die Motive der Muslime, sich mit der vorislamischen Dich-
tung zu beschäftigen und sie aufzubewahren, indem man sie in 
ein neues Medium überführte, das Papier, waren vielfältig. Nicht 
zuletzt gab es kommerzielle Gründe: Man konnte schriftlich auf-
gezeichnete Gedichte und Gedichtsammlungen zu hohen Prei-
sen verkaufen, anders als mündlich überlieferte Poesie – auch 
wenn Rezitatoren oder Sänger sicherlich entlohnt wurden. 
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Die arabischen Philologen sammelten die Gedichte nicht 
einfach, sondern stellten sie nach bestimmten Kriterien zu-
sammen. Sie kommentierten sie, bewerteten sie und kompi-
lierten Erzählungen und andere Informationen, die sich um 
die Gedichte rankten. So entwickelten sich ausführliche Kom-
pendien, die sowohl die Gedichte als auch die dazugehörigen 
Berichte über die Dichter, ihre Herkunft und ihre Lebensum-
stände beinhalteten. 

Diese Berichte sind nicht selten widersprüchlich und 
wurden im Lauf der Zeit ausgeschmückt. Gleichwohl zählen 
sie zu den wichtigsten Quellen, die wir über die alte Dichtung 
haben. Zu den berühmtesten Kompendien zählt Ibn Kutaibas 
bereits erwähntes Buch Über die Dichter und die Dichtung, die 
Hamâsa-Anthologie von Abû Tammâm (188/803–231/845), 
die Rückert übersetzt hat11, und das mehrere tausend Seiten 
umfassende Buch der Lieder von Abû al-Faradsch al-Issfahâni 
(284/897–356/967), ein Literaturdenkmal sondergleichen in 
der Weltgeschichte. Hier im Buch werden in den betreffenden 
Kapiteln viele Anekdoten daraus zitiert oder zusammengefasst, 
so dass man einen Eindruck von dieser Art der unterhaltenden 
Literaturgeschichtsschreibung bekommt.

Die alte Poesie war nicht nur für Literaturliebhaber inte-
ressant, sondern auch für diejenigen, die sich für die arabische 
Geschichte und die arabische Sprache interessierten. Die Dich-
tung, so hieß es mit einem bis heute populären Ausdruck, war 
der »Diwan der Araber«. »Diwan« (arabisch dīwān) bezeich-
nete nicht nur einen Gedichtband, sondern auch eine Behörde 
oder Registratur, in der Akten und andere wichtige Schriftstücke 
gesammelt wurden. Daher wäre »Archiv« oder abstrakter »kul-
turelles Gedächtnis« die beste Übersetzung: Die Dichtung ist 
das Archiv oder das kulturelle Gedächtnis der Araber.

Ibn Kutaiba schrieb über die Dichtung als »Diwan der 
Araber« Folgendes: 

�Die Poesie ist die Quelle der Gelehrsamkeit der Araber, die 
Grundlage ihrer Weisheit, das Archiv ihrer Geschichte, der 
Aufbewahrungsort ihrer Kriegskunde. Sie ist die Mauer, die 
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gebaut wurde, um die Erinnerung an ihren Ruhm zu schüt-
zen, der Burggraben, der ihre Lorbeeren bewahrt, der ehrliche  
Zeuge am Tag der Krise, der unwiderlegbare Beweis im Streit-
fall. Wer keine entscheidenden Beweise hat, um seine An-
sprüche auf Adel zu stützen oder seine Behauptungen über 
seinen Ruhm und die lobenswerten Taten seiner Vorfahren, 
wird feststellen, dass seine Bemühungen vergeblich sind, selbst 
wenn seine glorreichen Taten bekannt sind. Ihr Andenken 
wird im Laufe der Zeit ausgelöscht werden, auch wenn sie be-
deutsam sind. Derjenige aber, dessen Verdienste in Verse ge-
gossen sind und durch einen denkwürdigen Spruch oder einen 
feinen Gedanken bekannt wurden, der hat seine Taten für alle 
Zeiten unsterblich gemacht. Sie sind vor Verleugnung und den 
Intrigen der Feinde geschützt und werden das neidische Auge 
abwehren. Selbst wenn der Ruhm dieses Menschen bescheiden 
ist, wird er für alle sichtbar sein und alle werden ihn sehen und 
sich an ihn erinnern.12

In der Anfangszeit des islamischen Weltreiches, im 9. und  
10. Jahrhundert, diente das Studium der Poesie und der Berich-
te über die Dichter auch der Identitätsfindung und Selbstver-
gewisserung. Mit der Ausbreitung des Islams waren die Araber 
längst nicht mehr die Einzigen, die die Vorherrschaft über die 
Umma, die islamische Gemeinschaft, beanspruchten. Sie hat-
ten Konkurrenz aus vielen anderen Gegenden und von anderen 
Ethnien und Sprachgemeinschaften bekommen. Diese interes-
sierten sich ebenfalls für die alte Dichtung, sei es, um mitreden 
zu können, sei es, um das Arabische ähnlich gut zu meistern wie 
die Araber selbst. Und weil sie anfingen, ihrerseits Gedichte auf 
Arabisch zu schreiben. Viele der großen Poeten und Literaten 
aus der Zeit des abbasidischen Kalifats in Bagdad (749–1258) 
sind keine gebürtigen Araber, sondern Perser gewesen. 

Ferner galt die alte arabische Poesie neben dem Koran als 
reinste Verkörperung der arabischen Sprache. Die Grammatiker 
legten an Beispielen aus der Poesie und dem Koran fest, wie 
man sich richtig ausdrückt, und die Literaturwissenschaftler  
erklärten, was guter, literarischer Stil ist. Damit wurde die alte 



27

Poesie zur Norm weit über die arabischsprachige Welt im enge-
ren Sinn hinaus, nämlich überall dort, wo der Islam verbreitet 
war und die Gelehrten das Arabische zum länderübergreifen-
den Austausch oder als Fachsprache benutzten.

Auf der Grundlage der alten Dichtung wurde die arabische 
Poetik entwickelt; sie existierte zuvor in der Praxis, war bis da-
hin jedoch nicht beschrieben worden. Bis weit ins 20. Jahrhun-
dert haben sich die Dichter an die damals festgelegten Regeln 
gehalten – und sie tun es teils heute noch. Die am Beispiel der 
alten Poesie entwickelten literaturwissenschaftlichen und lingu-
istischen Theorien der arabischen Gelehrten, wie etwa die von 
Abd al-Kâhir al-Dschurdschâni (gest. 470/1078), sind heraus-
ragend und bis heute überzeugend, auch wenn sie im Westen 
leider wenig bekannt sind.13 

Aus den unterschiedlichen Teilen und Themen der Kassi-
de entwickelten sich bald autonome dichterische Genres: Das 
Liebesgedicht, eingedeutscht Ghasel (arabisch ġazal, sprich: Rá-
sal), aus der Liebesklage des Nasîb; die Panegyrik, also das Lob-
gedicht auf den Herrscher, aus dem Appell an die Großzügigkeit 
des fürstlichen Adressaten; die Rangstreit- oder Schmähdich-
tung ebenfalls aus den entsprechenden Ansätzen und Vorbil-
dern in den alten arabischen Langgedichten. 

Somit hat sich die gesamte arabische Poesie aus einem po-
etischen Grundstock entwickelt, der im vorliegenden Buch an 
herausragenden Beispielen vorgestellt wird. Wie kreativ sich 
spätere Dichter auf die vorislamische Poesie bezogen, zeigt 
ein Vers eines der klassischen arabischen Kassidendichter des 
Mittelalters, al-Mutanabbi (303/915–354/965). Al-Mutanabbis 
Gedicht beginnt ebenfalls mit einer Liebesklage wie bei den 
vorislamischen Dichtern. Nur dass die verlassenen Lagerplätze 
durch das viele Hören und Lesen der Kassiden jetzt nicht mehr 
draußen in der Natur, sondern in den Herzen der Menschen 
vorzufinden sind: 

�	 Ihr habt, oh Lagerplätze, in den Herzen Platz genommen –
	 Verlassen zwar seid ihr, doch die Herzen habt ihr gewonnen! 14
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Die Inventarisierung der Welt 

Aus heutiger Perspektive sind die hier vorgelegten Texte in ei-
nem weiteren Sinne ein »Diwan der Araber«: Sie sind das Ar-
chiv nicht nur ihrer Geschichte und Sprache, sondern auch ihrer 
Welt und Umwelt. Beim Lesen werden wir Zeugen einer Inven-
tarisierung der arabischen Halbinsel mit ihrer Flora, Fauna und 
menschlichen Kultur unter den klimatischen Bedingungen von 
vor 1500 Jahren. 

Jeder Vers ist in diesem Sinn ein Mosaikstein, vom Dich-
ter zusammengesetzt zu einem Gemälde, zu einem Panorama, ja 
bisweilen zu einem Drama oder zu Szenen und Szenenfolgen in 
einem Film, oft mit überraschend harten Schnitten, Rückblen-
den, Nebenschauplätzen und einer Kameraführung, die mal das 
große Ganze, dann wieder nur ein Detail, eine Stimmung, ein 
Gesicht in den Fokus nimmt. 

Die arabischen Dichter nutzten ihre poetischen Möglich-
keiten auf eine Weise, die bis heute innovativ wirkt. Man sieht 
es an der verblüffenden Aufeinanderfolge von Bildern oder Sze-
nen, die uns in vielen Gedichten begegnet. Die Szenenfolge ist 
teils so schnell, dass die erzählerische Technik nur mit dem Film 
zu vergleichen ist. Thomas Bauer beschreibt in seiner Studie 
zur altarabischen Dichtung dieses Verfahren anhand einer Tier- 
szene bei al-A’ schâ wie folgt: 

�Die Geschehnisse werden nicht chronologisch dargeboten, son-
dern wie in einem Gemälde vor unseren Augen ausgebreitet. 
In der ganzen Episode gibt es keine einzige starke syntaktische 
Zäsur. Alle sechs Verse bilden einen einzigen Satz. Trotzdem 
ist die Episode nicht statisch-deskriptiv, sondern im Gegen-
teil voller Bewegung. Diese Bewegung erreicht der Dichter 
dadurch, dass er ein für nur fünf Verse relativ zahlreiches 
Personal aufmarschieren lässt. (…) Im letzten Vers treten alle 
drei Hauptfiguren auf einmal auf, Hengst und Stute verlassen 
gemeinsam die Bühne und die Episode ist zu Ende.15 
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Ein anderer, selten gewürdigter poetischer Effekt besteht im oft 
abenteuerlichen, aber genau dadurch faszinierenden Übergang 
von einer Bild- und Vergleichsebene, einer Dimension von Welt 
zur anderen – wodurch wiederum die Inventarisierung des alt-
arabischen Kosmos vorangetrieben wird.16

Handfeste Beispiele dafür finden wir in den berühmt-be-
rüchtigten Kamelbeschreibungen. Die Dichter haben sicher 
nicht die Absicht gehabt, das beschriebene Tier mimetisch, also 
naturgetreu, abzubilden. Die Menschen kannten Kamele ja aus 
eigener Anschauung. Ein Gedicht zu komponieren, das dem Ge-
bot der Mimesis in Aristoteles’  Poetik oder der Behauptung des 
Horaz folgt, dass die Dichtung wie ein Gemälde sei oder sein 
solle17, hätte ein altarabischer Dichter vermutlich als unter sei-
ner Würde empfunden.

Stattdessen dienen die Tiere dem Dichter als Anlass, vor 
dem inneren Auge der Rezipienten eine umfassende Welt ent-
stehen zu lassen. Aus der Kamelbeschreibung ergeben sich über 
Vergleiche weitere Schilderungen anderer Tiere, so dass sich ein 
Effekt einstellt wie bei den ineinander geschachtelten russischen 
Matrjoschka-Holzpuppen – mit dem Unterschied, dass die in-
einander geschachtelten poetischen Bilder nicht stets dasselbe 
zeigen, wie im Fall der Holzpuppen, sondern ein jeweils neues 
Tier mit anderen Eigenschaften, zuweilen auch ganz andere Bild-
welten, etwa aus Architektur oder Schifffahrt.

Wollte man anhand solcher Kamelbeschreibungen ein 
Bild zeichnen, ergäbe sich vermutlich ein sogenanntes Kom- 
posit-Bild, wie wir es aus der indischen Miniaturmalerei ken-
nen, wo ein Motiv, häufig ein Kamel, so gemalt wird, dass sich 
darin wieder andere Motive, Tiere, Personen verbergen (vgl. 
Abb. S. 367).18 Oder es käme ein Gemälde von M. C. Escher 
dabei heraus, wo ebenfalls ein Motiv fließend in das andere 
übergeht, zum Beispiel abstrakte Formen in Tiere oder Tiere in 
andere Tiere, etwa Vögel in Fische. Tatsächlich wurde Escher 
von der arabisch-islamischen Kunst beeinflusst, wie er sie in der 
Alhambra in Granada kennenlernte.19 

Die Analogie zum Komposit-Bild oder zur Graphik M. C. 
Eschers erklärt sich damit, dass es dem arabischen Dichter bei 
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der Beschreibung des Kamels keineswegs nur um das Kamel 
geht, sondern die Beschreibung ein dankbarer Anlass dafür ist, 
viele andere Bilder und Welten heraufzubeschwören und aufzu-
zählen, also den eigenen Kosmos zu »inventarisieren«.

Die Vergleiche überschreiten des Öfteren den Bereich der 
Wüste und greifen auf die Welt der Zivilisation über, etwa wenn 
das Kamel mit einem Schiff auf dem Tigris (vgl. Dhû Rumma, Ka-
pitel 18, Vers 61) oder mit einem Palast verglichen wird (vgl. An-
tara, Kapitel 3, Vers 3). Damit tut sich wie durch Zauberhand ein 
Guckloch in eine andere, entgegengesetzte Szenerie auf. Während 
die Verse vordergründig die Nahwelt der Nomaden beschreiben, 
werden sie unversehens zum Fernglas in die große weite Welt. 

Sie können aber auch zur Lupe werden! Im Gedicht von 
Antara geht die Beschreibung der Geliebten am Anfang des-
Gedichts in die Beschreibung einer Regenlandschaft über, die  
aus einer Art Vogelperspektive geschildert wird (Kapitel 3,  
Vers 15). Plötzlich taucht ein naturfremder Vergleichsgegen- 
stand auf, ein in der Sonne glitzernder Taler. So sehen nämlich, 
findet der Dichter, die Teiche und Pfützen aus, wenn sich die 
Sonne in ihnen spiegelt – aus der Vogelperspektive gesehen, 
versteht sich.

Der Taler, der mitten in der Naturbeschreibung auftaucht, 
ist ein überraschendes Zeichen der Zivilisation, der Welt des 
Handels und des Wohlstands. Bereits im nächsten Vers zoomt 
die Perspektive auf einen einzelnen Teich hinab, bis schließlich 
ein mikroskopisches Detail zum Vorschein kommt, eine Fliege, 
die ihre Beine aneinanderreibt und dabei ein Geräusch macht 
wie ein Betrunkener, der ein Lied trällert. 

Auch dieses Bild überbrückt den Gegensatz von Mikro-
kosmos (Fliege) und Makrokosmos (Menschenwelt) und setzt 
beide in einen intimen Bezug zueinander, und zwar sowohl 
auf der bildlichen wie auch auf der beschriebenen akustischen 
Ebene: Das Geräusch der Fliege dürfte ja in der Realität kaum 
so laut sein wie das Lied, das der Betrunkene trällert. Im Ge-
dicht aber verweist das eine auf das andere, und beides steht 
für Fröhlichkeit, glückendes Leben – vielleicht gerade dank der 
wechselseitigen Entsprechung unterschiedener Seinsebenen.20  
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	 Antaras Vergleich zwischen Summen und Trällern über-
brückt ebenso wie der von Teich und Münze den Gegensatz 
zwischen der Natur, nämlich der Fliege, und der Zivilisation, 
die es braucht, um Wein herzustellen, zu importieren und aus-
zuschenken. Im poetischen Vergleich sind beide austauschbar, 
sie entsprechen einander und werden damit gewissermaßen als 
gleichwertig erachtet. 

Damit ist die komplexe Vergleichskette aber nicht zu Ende. 
Die Fliege, die die Beine aneinanderreibt, wird nun ein weiteres 
Mal mit einem Menschen verglichen, diesmal jedoch mit einem 
Einarmigen, der, wie man annehmen muss, unter großen Mü-
hen, wenn nicht vergeblich versucht, ein Feuer zu entzünden 
(Kapitel 3, Versstrophe 18–19):

Eine Fliege macht sich’ s da gemütlich,
summt wie ein trällernder Trinker herum,
 
reibt ihre Beine, zirpt, 
und macht sich plötzlich krumm,
als ob, wer einen Arm nur hat,
ein Feuer reiben wollte.

Das idyllische, mikroskopische Bild von der Fliege am Teich 
wird damit aufgerissen und abgebrochen. Dahinter kommt zum 
Vorschein die harte Lebensrealität, das Elend des Menschen. 
Zugleich wird auf die prometheische, mit dem Feuer hantieren-
de Zivilisation und den Krieg verwiesen, der im Fortgang des 
Gedichts zum beherrschenden Thema wird. Denn der Einarmi-
ge kann seinen Arm nur im Kampf verloren haben. Diese emo-
tionale Achterbahnfahrt hat sich in wenigen, hochverdichteten 
Versen vollzogen: Atemberaubende Poesie! 
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Die altarabische Poesie 
im Dialog mit unserer Zeit

Die vorherigen Abschnitte haben gezeigt, dass die Welt, die sich 
mosaikartig beim Lesen der altarabischen Gedichte zusammen-
setzt, auf den ersten Blick fremd und unvertraut wirkt, jedoch 
zugleich aus Elementen besteht, die uns natürlich bekannt sind, 
etwa Liebe und Gewalt. Ferner scheint es, als beruhten die 
alte arabische Poesie und die Redeweisen in unseren neuesten  
Medien erstaunlicherweise auf demselben Quellcode. Sie brin-
gen vergleichbare Sprechakte hervor. Allem Trennenden zum 
Trotz, aller unserer Errungenschaften ungeachtet, kommt in 
diesen Gedichten derselbe schwer zu bändigende, leidende, be- 
gehrende, mit sich, seinen Mitmenschen und seiner Umwelt 
kämpfende, zugleich von ihr faszinierte Mensch zum Vorschein. 

Je mehr wir in diese Poesie eintauchen, uns ihr anver-
trauen, desto mehr erkennen wir jenseits der Überzeugung von 
unserer Überlegenheit uns selbst. Der weitverbreitete Glauben 
an Wachstum, Fortschritt und Weltverbesserung wird durch die 
unheimliche Nähe dieser vordergründig fremden Poesie auf sub-
tile Weise erschüttert. Diese Erschütterung von sich fernzuhalten 
könnte ein wesentlicher Grund dafür gewesen sein, warum die 
Europäer des 19. und 20. Jahrhunderts die arabische Poesie bei 
aller Faszination mit spitzen Fingern anfassten; und warum sie 
ausgerechnet bei vielen Fachleuten auf Ablehnung stieß. 

Verstärkt wurde die Tendenz, die alte arabische Literatur 
auf Abstand zu halten, durch den sogenannten Historismus in 
den Geisteswissenschaften. Er hat seit der zweiten Hälfte des 
19. Jahrhunderts, ja oft bis heute, den europäischen Blick auf 
fremde, alte Literaturen geprägt. Vereinfacht gesagt, liegt dem 
geisteswissenschaftlichen Historismus die Auffassung zugrunde, 
man könne geschichtliche Phänomene nur aus ihrer spezifi-
schen Zeit heraus wirklich verstehen. Ein Blick, der sich mit der 
alten Literatur identifiziert – wie zum Beispiel Goethe es tat –,  
gilt hingegen als illusionär und akademisch unseriös. Somit er-
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übrigen sich auch zeitgemäße, neue Übersetzungen, ja überhaupt 
dienen Übersetzungen demnach eigentlich nur der Verständnis-
hilfe; wirklich sprechen können sie zu uns nicht, ohne den Text zu 
verfälschen.21 Von dieser Art der historisierenden Herangehens-
weise möchten sich die vorliegenden Übersetzungen absetzen. 

Nun sind etliche Charakterzüge des altarabischen Men-
schenbilds in der Tat schwierig zu akzeptieren: der aggressive 
Kriegsgeist (als wäre er den Europäern unbekannt), die unfair 
verteilten Geschlechterrollen, der übersteigerte Ehrbegriff, die 
Rachsucht, der überspannte Stolz oder das uns Demokraten na-
turgemäß befremdende Herrscherlob. 

Viele Verse stellen die rohen und brutalen Sitten aber auch 
infrage und preisen altruistische Haltungen, etwa Großzügig-
keit und Gastfreundschaft. Sie beklagen oder verurteilen die 
herrschende Gewalt, teils direkt, teils indirekt, wenn etwa das 
Pferd von Antara sich in der Schlacht bei ihm, dem Reiter, über 
die Lanzenstiche beklagt. Auch die Weisheitssprüche, Senten-
zen oder Aphorismen, wie wir sie bei Alkama und anderen fin-
den, deuten auf eine neue, oder jedenfalls andere, uns Heutigen 
wahrscheinlich näher stehende Ethik hin. Der Islam hat später 
viele Ideen davon aufgegriffen.

Der vorislamische Blick 
auf die Natur

Besonders spannend ist die altarabisch-vorislamische Perspek-
tive auf die Natur. Während der moderne Mensch die Natur 
unterworfen und auf ein sprachloses Objekt seines Willens re-
duziert hat, begegnen die alten arabischen Dichter der Natur auf 
Augenhöhe, ja sie befinden sich in einem permanenten Dialog 
mit ihr. Die Natur ist in dieser Dichtung nicht das Eigentum der 
Menschen, nicht Gegenstand ihrer Verfügungsgewalt, sondern 
ein Partner und Gegenüber.
   	 Das zeigt sich nicht nur daran, dass die Natur ein ständi-
ger Gegenstand dieser Dichtung ist, dass die Tiere sprechen und 
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Gefühle haben, also vermenschlicht und damit den Menschen 
gleichgesetzt werden. Es zeigt sich auch an der Einebnung der 
unhinterfragt vorausgesetzten Unterscheidung zwischen Natur 
und Mensch, Natur und Zivilisation.22 Das eine ist in diesen Ge-
dichten dem anderen ebenbürtig, wie wir bei den fließenden 
Übergängen zwischen den Bezugsebenen und den verschiede-
nen Dimensionen von Welt und Umwelt gesehen haben. 

In der Liebe zu seiner Stute, an der er sich nicht sattsehen 
kann (Kapitel 1, Verse 49–66) und die er in der Nacht nicht aus 
den Augen lässt, betrachtet Imru al-Kais das Tier nicht als Besitz 
und Objekt des eigenen Willens (wie Pferde heute in der Regel 
gesehen und behandelt werden), sondern als bewundertes, ja 
geradezu verehrtes Gegenüber, fast als wäre das Pferd eine Ge-
liebte. Ähnlich macht es Antara, wenn er seinem Pferd gegen-
über unverhohlenes Mitgefühl ausdrückt, nachdem es in der 
Schlacht verletzt worden ist (Kapitel 3, Vers 72). 

Wollte man die altarabische Weltanschauung im Hinblick 
auf das Verhältnis von Natur und Zivilisation in einem Gemälde 
darstellen, ergäben sich ein weiteres Mal die kontinuierlichen 
Metamorphosen, wie wir sie bei M. C. Escher bereits angetrof-
fen haben. So kann die zarte Haut der Geliebten von Imru al-
Kais (Vers 38) ohne Weiteres mit der Weichheit einer Sandrau-
pe verglichen werden – ein Vergleich, der in der europäischen 
Rezeption seit jeher auf Unverständnis gestoßen ist. Er erklärt 
sich dadurch, dass es zwischen dem Menschen und seiner Um-
welt keinen kategorialen Unterschied gibt. Erst das Christentum 
und der Islam heben den Menschen als Herrn der Schöpfung 
und Ebenbild Gottes aus der Natur heraus.

So betrachtet erweisen sich die alten arabischen Gedich-
te als ein frühes, aber herausragendes Beispiel für das heute 
populäre nature writing, also für die schriftstellerische und po-
etische Auseinandersetzung mit der Natur. Während heutige 
Autorinnen und Autoren aber die Natur schildern, um den 
verloren gegangenen Bezug zu ihr wiederherzustellen, schrei-
ben die alten arabischen Dichter mitten aus diesem Bezug he-
raus und zeigen uns, wie sich die Welt darstellte, als man in 
diesem Bezug lebte. 
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In unseren Tagen, da das Verhältnis des Menschen zu Natur 
und Umwelt zu einem zentralen gesellschaftspolitischen Thema 
geworden ist, erscheinen die alten arabischen Gedichte wie ein 
Wetterleuchten am Horizont. Sie zeigen Alternativen zu unseren 
festgefahrenen Weltbildern auf und weisen unserem Denken und 
unserem Weltzugang eine mögliche neue Richtung.

Die Rezeption 
in der islamischen Welt

Die Bedeutung der vor- und frühislamischen Poesie war nicht 
auf den arabischen Sprachraum begrenzt, sondern erstreck-
te sich bald auf andere Sprachen und Literaturen, nämlich all 
diejenigen, die im weiträumigen Verbreitungsgebiet des Islams 
lagen. Man erfasst die weltliterarische Wirkung dieser Dichtung 
nicht, wenn man die Rezeptionsgeschichte nicht kennt. 

Der erfolgreichste Spross der Kasside war die Ghaselen-
dichtung, die vermutlich aus der Liebesklage (nasîb) am Anfang 
der alten Gedichte erwuchs. Bereits bei den arabischen Roman-
tikern gewinnen die Liebesepisoden ein Eigenleben, wie wir an 
den Texten von Madschnûn und Umar ibn Abî Rabî’ a sehen. 

Während ein »Ghasel« in der deutschen Literatur ein 
orientalisierendes Gedicht mit Monoreim ist, bezeichnete das 
arabische Wort ġazal gar nicht die Form, sondern war die Gat-
tungsbezeichnung für Liebesgedichte im Allgemeinen. Eine der 
Hauptbedeutungen des Worts ist nämlich »Flirt«, »Liebeswer-
bung«, »Anbändelung«.

Das Ghasel mitsamt seinen formalen Eigenschaften, die es 
aus der arabischen Literatur geerbt hatte, wurde zu einer be-
liebten Gattung der neupersischen Dichtung. Die neupersische 
Sprache, die sich mit dem umfangreichen Epos Shahname (»Kö-
nigsbuch«) von Firdausi (gest. 414/1020) als Literatursprache 
etablierte, war im Vokabular stark vom Arabischen beeinflusst. 

Die Verbreitung des Neupersischen als Literatursprache 
beschränkte sich nicht auf das Gebiet des heutigen Iran, son-
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dern übertraf zeitweise die des Arabischen (und gewiss auch des 
Lateinischen). Sie reichte vom Balkan über die heutige Türkei, 
Iran, Afghanistan bis nach Indien und Bengalen. Damit wurde 
auch die arabische Schrift zur am weitesten verbreiteten Schrift-
art der vorkolonialen Welt – ein Umstand, der inzwischen völlig 
vergessen ist. 

Bis ins 19. Jahrhundert christlicher Zeitrechnung konnte 
man persischsprachige Ghaselendichtung von Sarajevo über 
Istanbul bis nach Delhi und weit darüber hinaus hören und ver-
stehen. Sie verbreitete sich auch in vielen anderen Sprachen, 
etwa dem Osmanischen-Türkischen oder dem Hindustani, be-
ziehungsweise Urdu in Indien. Ihre Echos und Liebhaber sind 
noch heute zahlreich.

Die Beliebtheit der Ghaselendichtung hatte und hat auch 
religiöse Gründe. Das Ghasel diente ebenso häufig zum Aus-
druck der mystischen Liebe zu Gott wie zu einer Person. Oft 
ging beides ununterscheidbar ineinander über wie im Fall von 
Hafis Schirâzî (727/1325–791/1390), dem berühmtesten per-
sischsprachigen Ghaselendichter, dessen Poesie Goethe zu sei-
nem West-östlichen Divan inspirierte. 

Von der Liebesthematik abgesehen, finden wir bei Hafis 
weitere Motive, die uns bereits in der frühen arabischen Dich-
tung begegnen – von der Beschreibung der Schenke und des 
Weintrinkens über die idealisierte Schilderung der (oder des) 
Geliebten bis hin zur Redefigur des »Tadlers«, vor dem der 
Dichter sich rechtfertigt.

Liebesgedichte an Gott kannte die vor- und frühislamische 
Lyrik freilich nicht. Dafür wird die Geliebte in vielen der Ge-
dichte fast wie ein Gott verehrt und beschrieben. Die unüber-
brückbar scheinende Distanz zu ihr, wie wir sie bei Madschnûn 
(Kapitel 14) sehen, ähnelt der Distanz und Sehnsucht, die die 
späteren Mystiker (Sufis) gegenüber Gott empfinden. Diese 
Ähnlichkeit erkannten die Mystiker. Manche von ihnen bezogen 
sich daher explizit auf die alte arabische Dichtung, etwa der be-
rühmte sufische Schriftsteller Ibn Arabi (560/1165–637/1240) 
in seinem in Mekka spielenden Gedichtzyklus Der Übersetzer 
der Sehnsüchte.23
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Die alte arabische Dichtung prägte auch die episch-er-
zählende Literatur in Asien, Afrika und Südosteuropa. Aus 
dem Kernbestand der hier übersetzten Gedichte und der spä-
ter gesammelten Erzählungen über die Dichter entwickelte 
sich eine epische Erzähltradition, die in den nicht-arabischen 
Sprachen, vor allem auf Persisch, nicht selten zu Vers-Epen 
wurde.

Die mächtigste Nachwirkung hatte die Gestalt von Ma-
dschnûn, der mit seiner Liebe zu Laila dem Wahnsinn verfiel, 
wie in seinen hier übersetzten Gedichten nachzulesen ist. Nach-
dem der persische Epiker Nizami (535/1141–605/1209) diesen 
Stoff auf Anregung eines Mäzens aufgegriffen hatte und mit sei-
ner Nachdichtung in Doppelversen – sie ist auch ins Deutsche 
übersetzt24 – großen Erfolg hatte, entstanden in verschiedenen 
muslimischen Sprachen Dutzende Nachahmungen und sorgten 
dafür, dass Madschnûn und Laila bis in die Gegenwart überall 
in der muslimischen Welt bekannt sind. 

Ähnlich verhielt es sich mit anderen hier vertretenen Dich-
terpersönlichkeiten, vor allem Antara und Hâtim al-Tâ’ i, die 
ebenfalls zu Helden von Epen wurden, teils auf Arabisch, teils in 
anderen muslimisch geprägten Sprachen. Es ist der bemerkens-
werte Fall von geschichtlich greifbaren Personen mit eigenen, 
authentisch überlieferten Texten, die ein literarisches Eigenleben 
annehmen und schließlich zu Helden volkstümlicher Mytho-
logien werden. In den Kapiteln der betreffenden Dichter wird  
auf dieses Nachleben näher eingegangen.

Die europäische 
Rezeption

Die europäische Rezeption der alten arabischen Dichtung be-
ginnt rund ein Jahrhundert vor Goethe. Federführend waren die 
seit dem Humanismus philologisch orientierten Bibelstudien 
und die wachsenden Handelsbeziehungen mit Asien und Nord-
afrika, die später in den Kolonialismus mündeten. 
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Von der Kenntnis der arabischen Sprache und ihrer ältesten 
Literaturdenkmäler, also der Dichtung, wie sie im vorliegenden 
Buch übersetzt ist, erhoffte man sich ein besseres Verständnis des 
biblischen Hebräisch. Beide Sprachen, Arabisch und Hebräisch, 
gelten als semitisch und sind eng verwandt. Man erkennt es an 
den Wörtern für »Frieden«, arabisch Salâm, hebräisch Shalom. 
Und aus literaturgeschichtlicher Perspektive kann man zwischen 
dem »Hohelied« und den der Liebe gewidmeten Versen der al-
ten arabischen Poesie ebenfalls eine Verwandtschaft erkennen. 

Vom Studium des arabischen Beduinenlebens erhoffte 
man sich ein besseres Verständnis von Umwelt und Lebensum-
ständen der Menschen, die im Alten Testament erwähnt wer-
den. Außerdem wollte man den Koran verstehen und überset-
zen: zum einen, um ihn zu widerlegen; zum anderen, um auch 
mit seiner Hilfe die Bibel besser zu verstehen. Im Koran tauchen 
bekanntlich viele biblische Propheten auf, Jesus von Nazareth 
eingeschlossen. 

Im Lauf des 18. Jahrhunderts nahm auch das nicht-theolo-
gische Interesse am Orient Fahrt auf. Das Studium des Arabi-
schen und anderer muslimisch geprägter Sprachen emanzipierte 
sich von der christlichen Theologie, und die Literaturdenkmäler 
der Araber und Muslime wurden in ihrem Eigenwert erkannt, 
gedruckt und übersetzt. 

Das war möglich geworden, weil seit dem 17. Jahrhundert 
zahlreiche arabische und persische Handschriften nach Europa 
gelangt waren. Zunächst wurden sie vor allem deswegen gekauft 
und gesammelt (oft von Diplomaten), weil sie schön aussahen und 
geheimnisvoll wirkten. Oft wusste man nicht, was darin geschrie-
ben stand.25 Als später eine wachsende Anzahl von Gelehrten Ara-
bisch, Persisch und Osmanisch lernte, zahlte sich diese Sammel-
leidenschaft aus. So gelangten die Geschichten von Tausendundeine 
Nacht nach Europa, aber auch die Abschriften der alten arabischen 
Gedichtsammlungen. Erstmals entdeckten nun auch europäische 
Gelehrte diese Texte und begannen, sie zu übersetzen.26 

Als Goethe 1783 das Gedicht von Imru al-Kais las und einige 
Zeilen davon aus dem Englischen übertrug, hatte die europäische 
Erschließung der alten arabischen Poesie gerade erst begonnen, 
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stieß aber bereits auf ein neugieriges, ja begeistertes Publikum. 
Im 19. Jahrhundert erreichte die europäische Rezeption orienta-
lischer Poesie ihren Höhepunkt, wobei deutschsprachige Philo-
logen und Übersetzer eine Führungsrolle übernahmen.

Joseph von Hammer-Purgstall, lange als österreichischer 
Diplomat in Istanbul ansässig, verdeutschte die persischen Ge-
dichte des Hafis, welche auch im Osmanischen Reich im höchs-
ten Ansehen standen. Als Goethe diese 1812/13 erschienene 
Übersetzung las, fühlte er sich sofort angesprochen. Die Inspira-
tion, die er von Hafis und anderen orientalischen Dichtern emp-
fing (zum Beispiel Ta’ abbata Scharran, siehe Kapitel 7), schlug 
sich in seinem West-östlichen Divan« nieder. Das wiederum er-
mutigte andere deutsche und europäische Dichter, auf diesem 
Weg weiterzugehen. 

In der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts ebbte die poeti-
sche Beschäftigung mit der alten arabischen Dichtung ab, dafür 
nahm die philologische, wissenschaftliche zu. Es erschienen be-
deutende Editionen der alten arabischen Texte, meist mit philo-
logisch orientierten, sehr wörtlichen Übersetzungen ohne lite-
rarischen Reiz. Sie dienen heute vor allem als Verständnishilfe 
des Originaltextes.

Allmählich wurde das positive Bild der arabischen Poesie 
durch pauschale Urteile über die Araber als Semiten und deren 
angeblich verminderte künstlerische und geistige Fähigkeiten 
getrübt – ein Aspekt des Antisemitismus, der heute in Verges-
senheit geraten ist. Es setzte eine Tendenz ein, die altarabische 
Poesie mit abwertenden Kommentaren zu versehen.27 Die euro-
päische Rezeption blieb bis in die zweite Hälfte des 20. Jahr-
hunderts in einem fragwürdigen Paradigma gefangen: Sie maß 
die außereuropäische Poesie einerseits an der lateinisch-grie-
chischen Antike und der aristotelischen Poetik. Andererseits 
glaubte sie, von Hegel und Marx inspiriert, in der europäischen 
und der orientalischen Dichtung unterschiedliche kulturelle 
Entwicklungsstufen zu erkennen, wobei die altarabische Poesie 
der ideologischen Vorgabe gemäß schlecht abschnitt.

Leider ist Goethe an dieser Sichtweise auf außereuro-
päische Literaturen nicht unschuldig. Im selben Gespräch mit 


