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Der Irakische Dichter und Philosoph 

ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ1863-1936 

 

 

Einleitung 

 

Im Mittepunkt der vorliegenden Arbeit stehen Leben und Werk des irakischen 

Dichters und Philosophen ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ (1863-1936). Er leistete einen 

bedeutenden Beitrag zur Entwicklung der modernen arabischen Literatur und gehört zu 

den herausragenden Persönlichkeiten der arabischen Welt. AZ-ZAHĀWĪ erhielt aufgrund 

seiner zahlreichen Artikel über Philosophie und Literatur, welche in renommierten 

Zeitungen und Zeitschriften Ägyptens, Syriens und Iraks veröffentlicht wurden, auch 

über die Grenzen des Irak hinaus große Anerkennung.  

Sein Vater, MUḤAMMAD FAIḌĪ AZ-ZAHĀWĪ (1793-1890), der sich von einer 

kurdischen Fürstenfamilie aus Sulaimaniya, den BĀBĀNEN herleitete, hatte als Mufti des 

Irak das oberste religiöse Amt nach dem Šayḫ al-Islām inne. Er kannte sich in der 

Theologie und den arabischen Sprachwissenschaften bestens aus, schrieb in den 

Sprachen Arabisch, Persisch, Kurdisch und Türkisch Gedichte und ermutigte seinen 

Sohn, selbst Gedichte zu verfassen.  

Zu seinem Sohn hatte er ein inniges Verhältnis und übte großen geistigen 

Einfluss auf ihn aus, der bereits im Alter von 15 Jahren selbst Verse reimte und 

Gedichte vortrug. ĞAMĪL ṢIDQĪ wuchs in Bagdad auf und spielte in seiner Jugend unter 

seinen Freunden die Rolle eines Anführers, weil er gut argumentieren konnte, starke 

Nerven hatte und kräftig war. 

Als er 25 Jahre alt war, heirate er eine Turkmenin namens ZAKĪYYA und führte 

mit ihr eine glückliche Ehe, die aber kinderlos blieb.  

Im Jahre 1896 geriet er aufgrund seiner regierungskritischen Gedichte und 

Aufsätze schon bald ins Visier des osmanischen Geheimdienstapparates und wurde 

seitens der Regierung als Liberaler verdächtigt, aus der Hauptstadt Konstantinopel 

verwiesen und mit einer Reformkommission nach Jemen versetzt. Später wurde er 

inhaftiert, da man ihm anhängte, mit den Jungtürken zu verkehren und dann nach 

Bagdad abgeschoben, wo er unter Bewachung leben musste.  
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Neben der kurdischen Sprache beherrschte AZ-ZAHĀWĪ wie sein Vater das 

Arabische, Persische und Türkische und er bedauerte sehr, dass er keinerlei Kenntnisse 

in irgendeiner europäischen Sprache hatte.  

Die Grundlage seiner Bildung in den klassischen islamischen Wissenschaften 

geht ebenfalls auf den Vater zurück. Obwohl er in einer strenggläubigen muslimischen 

Familie aufwuchs, wandte er sich den modernen Wissenschaften zu, welche einen 

bleibenden Einfluss auf seine Weltanschauung ausübten.  

Er war fasziniert von den wissenschaftlichen Entdeckungen und dem sozialen 

Fortschritt des Westens, befürwortete jedoch nicht blind alles, was von dort kam. 

Naturwissenschaften und Naturphilosophie waren Gebiete, denen er sich sehr 

verbunden fühlte. Dies brachte ihm die Feindseligkeit von Anhängern der muslimischen 

Traditionen ein.  

Er liebte den Humor und erzählte gerne Geschichten, die unter den 

Intelektuellen im Irak zu berühmten Anekdoten wurden. Bei der Durchführung seines 

offiziellen Amtes geriet AZ-ZAHĀWĪ oft in Auseinandersetzungen mit Kreisen der 

konservativen Muslime, die sich durch seinen Humor und seine scharfen Kommentare 

ins Lächerliche gezogen fühlten. Er wurde von einigen Klerikern des Atheismus und 

des Materialismus bezichtigt und bedroht.  

Seine „wissenschaftlichen“ Theorien haben zwar keine große Bedeutung für 

die moderne Wissenschaft aber sie zeigen, dass er als einer der wenigen Gelehrten aus 

dem Orient die Gabe besaß, Hypothesen aufzustellen. Mit der Veröffentlichung dieser 

Essays wollte er seine kühne Auffassungsgabe und sein Denkvermögen demonstrieren, 

Theorien erneuern und die Ansichten der westlichen Wissenschaftler z.T. auch 

widerlegen.  

AZ-ZAHĀWĪ erkannte sehr früh die große Wirkung der Presse und deren 

Bedeutung für das Ansehen und die Berühmtheit eines Dichters. Darum begann er ab 

Ende des 19. Jahrhunderts seine in dieser Zeit verfassten Gedichte, mal unter einem 

Pseudonym und mal unter seinem richtigen Namen, in renommierten arabischen 

Zeitungen und Zeitschriften zu veröffentlichen und wurde dadurch Lesern in Ägypten, 

Syrien und auch außerhalb der arabischen Welt bekannt.  

Trotz seiner umfangreichen Publikationstätigkeit brachten moderne 

Literaturforscher AZ-ZAHĀWĪs Zeitgenossen und Dichterrivalen MA‛RŪF AR-RUṢĀFI 

(1875-1945) mehr Bewunderung entgegen und widmeten diesem auch bedeutend mehr 
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Aufmerksamkeit. Man kann diese Haltung seiner Kritiker auf zwei Gründe 

zurückführen, zum einen auf seine pro-britische Haltung und zum anderen auf seine 

radikalen Ansichten über die islamische Religion, welche er aufs Schärfste kritisierte.  

Obwohl er sich vor allem mit klassischer Literatur beschäftigte, bemühte er 

sich leidenschaftlich, auch in Bereichen wie Philosophie, Wissenschaft und Gesellschaft 

innovativ zu sein. Er befreite sich von den Fesseln der klassischen Poesie und 

betrachtete sich als Verfechter der Originalität.  

Ein interessantes Phänomen in seinem dichterischen Schaffen ist die 

Einführung des Blankverses, den er als erster arabischer Dichter verwendet hat. Seine 

Gedichte, welche er weitgehend in traditioneller Form verfasste, behandeln 

philosophische, wissenschaftliche, soziale und politische Themen des 20. Jahrhunderts. 

Sie spiegeln auch seine individuellen Erfahrungen wieder, auch sein Unglück und seine 

Trauer, welche auf Polemiken mit seinen literarischen Rivalen zurückzuführen sind. 

Unter den Dichtern bekam er als einziger den Titel Philosoph. Ob er in der Tat 

ein Philosoph war oder nicht sei dahingestellt – von Bedeutung ist, dass er so genannt 

wurde. Er kann zu den Pionieren des wissenschaftlichen Denkens und des 

philosophischen Ansatzes in der modernen arabischen Poesie gerechnet werden, auch 

wenn diese Methode seinen dichterischen Stil beeinträchtigte. In seiner Dichtung war 

ihm der Gedanke wichtiger als der Sprachstil. 

ISMĀʻĪL MAẒHAR (1891-1962), ein Denker und Pionier der arabischen 

Renaissance, akzentuiert, dass AZ-ZAHĀWĪ eine Eigenschaft hat, die ihn von allen 

anderen Dichtern seiner Zeit in Bezug auf Stil und Freiheit des Denkens unterscheidet. 

Sein Stil ist so einfach, dass man den Sinn auf Anhieb erfasst, noch ehe man den 

Abschnitt mit weiteren ideenreichen und tiefsinnigen Passagen zu Ende gelesen hat.  

Was die Freiheit des Denkens betrifft, so kann er für Dichter und Schriftsteller 

als Vorbild gesehen werden. In seiner Dichtung bringt er Themen zum Ausdruck, die 

nur von einem erfahrenen und mutigen Philosophen verlautbart werden können. Seine 

Meinungen über philosophische Begriffe wie Ewigkeit, Auferstehung, Materie, Gott, 

Leben und Tod sind ein lebendiges Exempel für die Befreiung des Denkens von der 

Tradition und der Chiromantie. 

Er gilt als einer der ersten Dichter, die epische Gedichte verfasst hat und nach 

AL-HILĀLĪ der einzige arabischer Dichter des 20. Jahrhunderts, der ein Epos bestehend 

aus 435 Versen verfasst hat.  
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Obwohl in der arabischen Welt die Tradition der dichterischen Form als 

unantastbar gesehen wurde, da die arabische Sprache nicht nur als 

Kommunikationsmittel, sondern als Inbegriff der Größe des Arabertums betrachtet 

wurde, hat AZ-ZAHĀWĪ trotzdem den Blankvers in der arabischen Dichtung verbreitet. 

Dennoch lehnte er sich an die Dichtung der Klassik an, indem er veraltete arabische 

Begriffe und Passagen aus Suren des Korans verwendete. 

Er betrachtete sich als Literaturkritiker und versuchte, völlig neue Maßstäbe 

der Literaturkritik zu formulieren. Diese wendete er gegen seine Rivalen an, mit der 

Absicht, deren dichterisches Können zu beanstanden. Seine Beiträge zur poetischen 

Kritik basieren aber stark auf ethischen und weniger auf objektiv wissenschaftlichen 

Kriterien.  

Mit Interesse verfolgte er die politischen, sozialen und kulturellen 

Entwicklungen in Syrien und Ägypten und pflegte persönliche Kontakte zu 

Intellektuellen aus beiden Ländern. Seine Elegien über den Tod von SA‘D ZAĠLŪL 

(1857-1927), HĀFIẒ IBRAHĪM (1872-1932), AḤMAD ŠAWQĪ, AḤMAD TAYMŪR (1871-

1930) und YA‘QŪB ṢARRŪF (1852-1927) demonstrieren seine enge Beziehung zu den 

genannten Persönlichkeiten. Auch SALĀMA MŪSĀ (1887-1958) war eng mit ihm 

befreundet.  

Das politische und soziale Engagement AZ-ZAHĀWĪs, insbesondere sein 

Engagement für die Rechte der Frau im Irak, das in der vorliegenden Arbeit besonders 

pointiert wird, verdeutlichen wie sehr er Freiheit, Unabhängigkeit und Gleichheit liebte. 

Er war in der Tat ein Sozialreformer, der für eine Gesellschaft eintrat, die sich von 

anachronistischen Dogmen lossagt, Frauen gleichberechtigt wahrnimmt und Geistes -

und Naturwissenschaften würdigt. 

Beeinflusst von den Ansichten des großen Reformers QĀSIM AMĪN setzte AZ-

ZAHĀWĪ sich für die Rechte der Frau ein und das in einer Zeit, als der Feminismus in 

Europa noch nicht einmal Thema war. Er verfasste zwei bedeutende Beiträge über die 

Benachteiligung der Frau und die Forderungen hin zu mehr Gleichberechtigung, da er 

der Überzeugung war, dass kein Mensch aufgrund geschlechtlicher Unterschiede 

unterdrückt werden darf. Sein Artikel über die Frauenemanzipation, den er 1910 in der 

Zeitung al-Muʼayad veröffentlichte, erregte in Bagdad einen Sturm der Entrüstung.  

Sein Epos „Revolution in der Hölle“, welches 1931 in der Beiruter Zeitschrift 

ad-Duhūr erschienen ist und in konservativen Kreisen Bagdads großes Missfallen 
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auslöste, beleuchtet seine aufklärerisch-skeptische Seite. Mit seinen ketzerischen 

Aussprüchen möchte er die Philosophie des Rationalismus zum Ausdruck bringen und 

zeigen, dass er leidenschaftlich an Vernunft glaubt. Sehr kühn kritisiert er in diesem 

Werk die Dogmen in seiner Gesellschaft.  

Seine Beschreibung der Hölle mit Gleichnissen aus dem Koran dient der 

Erweiterung der ontologischen Dimension des Gedichts. Einige Passagen dieses Epos 

bringen seine Wertschätzung der Sufi-Philosophie zum Ausdruck. Als Antwort auf die 

ständigen Angriffe von Seiten der Konservativen erwidert AZ-ZAHĀWĪ in einem 

Gedicht:  

 

 ا  ـــــن زنديقسيدي أنت لاتك    قلْ لمن أحفظته فلسفةٌ لي

  حنيقا  ن الحمق أن تكون فم    ذاك أمر له مساس بنفسي

 

Sage dem, den meine (atheistische) Weltanschauung gereizt hat; 

  Mein Herr, sei du nur kein Atheist! 

Das ist eine Angelegenheit, die mich persönlich angeht; 

  Zu dumm ist’s, dass du dich darüber ärgerst. 

In der arabischen Welt ist AZ-ZAHĀWĪ eher als Häretiker bekannt, wenn nicht 

gar in Vergessenheit geraten. Nach seinem Tod fand er wenig Berücksichtigung seitens 

der verschiedenen Regierungen des Irak und der Wissenschaftler. Dass er aber als 

Vorkämpfer sozialer Reformen gewürdigt werden muss, mit dem aufklärerischen Ziel, 

sein Land aus dem Joch der Traditionen zu befreien, soll hier herausgearbeitet werden.  

Mit seinem sozialen Engagement, seinem Kampf für die Aufhebung von 

Klassenunterschieden, seinem Eintreten für die Rechte der Frauen und seiner 

patriotischen Haltung gegenüber dem osmanischem Despotismus war er seiner Zeit weit 

voraus. 

AZ-ZAHĀWĪ thronte ein Vierteljahrhundert über den Dichtern des Irak. Er 

lehnte es kategorisch ab, gegen Bezahlung Hofdichter von Königs FAIṢAL I. zu werden 

und verfasste stattdessen viele patriotische Gedichte über sein Land Irak.  

Den berühmten Federstreit mit den renommiertesten Literaten seiner Zeit 

führte er mit ʻABBĀS MAḤMŪD AL-ʻAQQĀD (1889-1964) und beanstandete sogar die 

Dichtungssprache des Dichterfürsten AḤMAD ŠAWQĪ (1868-1932). Von dem großen 
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arabischen Literaten ṬAHĀ ḤUSAIN (1889-1973) wurde er als AL-MAʻARRĪ des 20. 

Jahrhunderts bezeichnet.  

Der große libanesische Dichter BIŠĀRA AL-ḪŪRĪ (1890-1964) verfasste nach 

dem Tode AZ-ZAHĀWĪ eine Elegie über ihn, in der er seine Stellung innerhalb der 

arabischen Dichtung hervorhob und ihn als großen Dichter und Philosophen der 

arabischen Welt huldigte. 

AZ-ZAHĀWĪ war ein enger Freund des großen bengalischen Dichters, 

Philosophen, Malers, Komponisten und Nobelpreisträgers RABINDRANATH TAGORE 

(1861-1941) und stand mit dem namhaften französischen Orientalisten LOUIS 

MASSIGNON (1883-1962) in Briefkontakt. Dennoch haben nur wenige Autoren sich mit 

seinen Werken befasst und einige wenige Hauptwerke über ihn geschrieben.  

Auf eine Vorstellung des Gesamtwerkes von AZ-ZAHĀWĪ wurde in dieser 

Arbeit bewusst verzichtet, da seine Hauptwerke bereits in anderen Untersuchungen 

ausführlich dargestellt wurden. Hier ist insbesondere die 1973 erschienene Dissertation 

von MASLIYAH zu nennen, mit der er eine umfassende und gründliche Studie zu seinem 

Leben und Werk auf hohem wissenschaftlichem Niveau vorgelegt hat. In der 

vorliegenden Arbeit sind die gesamten Werke AZ-ZAHĀWĪs  im Literaturverzeichnis 

unter seinem Namen angeführt.   

Ziel dieser Arbeit ist vielmehr, das Bild eines sehr engagierten, etwas 

eigenartigen und tapferen Dichterphilosophen aus dem Irak zu zeichnen und seine große 

Bedeutung für die arabische Poesie und Literatur sowie für die politische und 

gesellschaftliche Entwicklung des Irak im frühen 20. Jahrhundert hervorzuheben. Er sah 

das Wissen als ein Licht, welches die Dunkelheit vertreibt. Dem selbständigen Dichter, 

der in seinem Dichten keinen anderen nachahmte, zeigte er hohen Respekt.  

Einige Aspekte seines Lebens und Schaffens wurden als Schwerpunktthemen 

ausgewählt, um dies zu verdeutlichen. Neben seinen Ausführungen zur Situation der 

Frau im Irak beschäftigen wir uns mit seinen Betrachtungen zur Naturphilosophie, 

seinem Dichtungsbegriff und seinen Versuchen, den Blankvers in der arabischen 

Dichtung einzuführen.  

Die Übersetzungen sämtlicher Texte aus dem Arabischen ins Deutsche hat, mit 

Ausnahme der Reime, welche als Zitate von WIDMER gekennzeichnet sind, der Autor 

der vorliegenden Untersuchung selbst vorgenommen. 
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Der ägyptische Literat ANWAR AL-ĞUNDĪ (1917-2002) beschreibt AZ-ZAHĀWĪs 

wie folgt: Dieser rebellische und revolutionäre Geist hat sein Leben gelebt, ohne dabei 

Einschränkungen zu beachten und auf Traditionen Rücksicht zu nehmen. Er war seiner 

Zeit voraus. Dieser revoltierende Dichter, der sich nach Erneuerung sehnte, der ein 

pessimistischer Philosoph war, der mit Skepsis den Lebensschicksalen und Drangsalen 

gegenüber stand, ist ein wahrhaftiger Schüler von AL-MAʻARRĪ. Er lebte wie ein 

Fremder, schwamm gegen den Strom, sorgte für Empörung in konservativen und 

religiösen Kreisen. Es gelang ihm, das Leben im Irak und im gesamten Orient stark 

aufzurütteln. Seine Gedichte spiegeln eine sehr empfindsame Natur wieder, reich an 

Erfahrungen. Er verlautbarte mutig seine Überzeugungen und noch im hohen Alter blieb 

sein Herz warm und voller Gefühle.  
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1 Das Leben von AZ-ZAHĀWĪ 

 .يقضي يومه في القراءة والزيارات● 

 .ويجمع حوله الأدباء الناشئون( رشيد أو الزهاوي)يجلس في المقهی ● 

 .في المساء و يستقبل ضيوفه يجلس في حديقة داره● 

 .سيکارة يوميا  ( 011)يدخن ● 

 .مهمل في ملابسه ومظهره الخارجي● 

 ...غير مسرف مع شيء من البخل● 

 

 :نفسيته

 

 مطبوعة علی الالم● 

رقيق الشعور، يبكي لمشاهدة التراجيديا في التمثيل ويبكي لسماع الموسيقی الحزينة والغناء ● 

 . الشجي  

 .كان في شبابه يقصد المقابر في صباح العيد ليسمع نشيج الثاكلات و يجهش بالبكاء لما يسمع● 

 .جريء في القول ولكنه يجبن ويخاف حين ثورة الناس عليه● 

 . متقلب الرأي لاسيما في القضايا السياسية● 

أناني معجب بنفسه ويتحدث عنها كثيرا، ويری الناس كل ما تکتبه عنه الصحف والمجلات من  ● 

 .عبارات المدح والثناء  

 . يرتاح لمدح الناس اياه في حضوره● 

 . خفيف الروح  حلو الحديث حسن العشرة، محب للنكتة● 

 
 „Er verbringt seinen Tag mit Lesen und Besuchen. 

 Er sitzt im Café (RAŠĪD oder AZ-ZAHĀWĪ). Die Schriftsteller 

 und die angehenden Schriftsteller scharen sich um ihn. 

 An den Abenden sitzt er in seinem Garten und empfängt seine 

 Besucher. 

 Er raucht am Tag einhundert Zigaretten. 

 Er ist, was sein äußeres Aussehen anbelangt, nachlässig. 

 Er überschreitet das normale Maß nicht und ist ein wenig 

 geizig … 

Seine Gemütsverfassung: 

 Er ist von Natur aus leidend. 
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 Er ist empfindsam, er weint, wenn er Tragödien im Theater 

 sieht oder traurige Melodien und Klagegesänge hört. 

 Als er jung war, besuchte er an den Morgenden der Festtage 

 die Friedhöfe, um dem Schluchzen der Frauen, die ihre Kinder 

 verloren hatten, zuzuhören und brach wegen dem Gehörten in 

 Tränen aus.  

 Er ist kühn in seinen Äußerungen und feige, wenn die 

 Menschen gegen ihn in Wut geraten. 

 Er ist egoistisch, selbstgefällig, spricht viel über sich, zeigt 

 das, was über ihn Positives in den Publikationen berichtet 

 wird. 

 Es gefällt ihm, wenn man ihn in seiner Anwesenheit lobt. 

 Er ist sympathisch, hat die Gabe angenehm zu erzählen, ist 

 sehr besonnen im Umgang mit seinen Mitmenschen. Er liebt 

 Anekdoten.“
1
 

Diese Schilderung von AZ-ZAHĀWĪ stammt aus der Feder seines Biographen ‛ABD AR-

RAZZĀQ AL-HILĀLĪ und ist das Ergebnis der Charakterisierung des Dichters durch 

seine Zeitgenossen. Seine äußere Gestalt wird von dem großen libanesischen Literaten 

AMĪN AR-RĪHĀNĪ (1876-1940) wie folgt beschrieben: 

 

منثورة شاردة لكل منها يد من الهواء  ولكنه يلبس الطربوش لا العمامة فيبدو شعره من تحته خصلا  ...

تخصع حتی  التي لا( البلشفية)وقد يتصل بعضها بشعر لحيته الشمطاء . تداعبها فتبعدها عن اختها  

ضوية في الشوارب منها الثائرة علی وهي تظهر في اشد المظاهر الفو. لمشط من السيادة أو لمقراض  

كل نظام وكل ظلام، وقد اختبأ تحت الشوارب جل ذاك الفم البليغ الذي هو ختم الغم اذا سكت و باب   

أما الأنف فمنبسط الأطناب مستريح تحت عين دامعة تشكر النظارات . الصواعق والاضاحيك إذا تكلم  

ويشرف علی هذه لآيات في التكوين المنثور جبين رفيع . علی ما تجسمه وتوحده لها من الوان الحياة  

 . نصيع منيع  

وقلما تلفت الاناقة فيها النظر،  ة لا يهمها الشكل والزي  ة ابي  أما ثيابه فافرنجية ولكنها كذلك حر  

فلا  -الغير الناصع-بنطالونه كالكيس حول الساق، قميصه مفكوكة الزر عند العنق ومستقلة في بياضها  

 ...شيخ زاهد بكل شيء. منه شيء مما تدعوه قمطة او ربطة رقبة حتل قسما  ي  

  

                                                

1 AL-HILĀLĪ 1972, S. (ww) f.  
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„... aber er trägt einen Tarbusch und nicht den Turban. Seine Haare sehen unter 

diesem aus wie zerstreute, verirrte Büschel, denen jeweils eine aus dem Wind 

bestehende Hand eigen ist, die mit ihnen spielt und sie voneinander trennt. Einige von 

ihnen berühren seinen grauen (bolschewistischen) Bart, der sich nicht der Herrschaft des 

Kammes oder der Schere unterwirft. Dies zeigt sich in anarchistisch extremem Fall an 

dem Schnurrbart, der gegen alle Regeln und alle Finsternis rebelliert. Unter dem 

Schnurrbart verbirgt sich der überwiegende Teil jenes Mundes, der das letzte Leid 

bedeutete, wenn er schweigt, und Tür des Blitzschlages und Ulks, wenn er spricht. Was 

die Nase betrifft, so hat diese ein ausgedehntes Bein, ruhend unter einem leicht zum 

Weinen geneigten Auge, das sich bei dem Brillenglas bedanken muss, welches ihm die 

Lebensarten verkörpert darstellt und vereint. Über diesem ragt eine erhabene, klare, 

mächtige Stirn empor, welche ein Wunder in ihrer Beschaffenheit darstellt. Was seine 

Kleidung anbelangt, so ist diese europäisch, aber auch frei und stolz. Es kümmert sie 

weder die Form noch das Äußere. Selten wird ihre Eleganz die Aufmerksamkeit auf 

sich ziehen. Seine Hose liegt wie ein Sack um sein Bein. Der Knopf am Kragen des 

Hemdes ist stets offen und der Kragen in seiner weißen Farbigkeit unabhängig – er ist 

nicht weiß – und nicht durch eine Krawatte oder Fliege bedeckt. Er ist ein Asket in jeder 

Hinsicht...“
2
  

NAĞĪB LIYĀN (1898-1983), ein libanesischer Literat und Herausgeber von 

mehreren arabischen Zeitungen, beschreibt AZ-ZAHĀWĪ wie folgt: 

 

انسان تكاد تغيب عنه هيئة الناس، فلا . ولا كالأحياء، وشاعر ولا كالشعراء شيخ ولا كالشيوخ، وحي  

. ر من القوة يسعفه علی غايات نفسه الثائرةهو جثة هامدة فنقول رحمة الله عليه، ولا هو محتفظ بقد  

ستر رأسه  بالقبعة العراقية ويكاد لا يستطيع حملها فكأنها دراعة فوق رأسه لشدة ما في جسمه من   

 . الوهن  

 . ووضع علی عينيه نظارتين تكادان تهويان به الی الحضيض فكأنهما عالقتان بخيال عنكبوت

لق عليها النظر وتكاد العيون تضل بين ما في ذلك الوجه الهزيل وانحدرت علی خديه تجعيدات يتزح  

وانتثر شعر لحيته الجافة، فلا يصعب علی طالب صغير يتعلم مبادیء الحساب في . من وديان وأكمات  

 .ذقنه بلا انتظام المدرسة ان يعد خيوطها الضئيلة النابتة علی جانبي    

                                                

2 AR-RĪḤĀNĪ 1960, Bd. 2, S. 339. 
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. د غزاها في ايام شبابه من متحف الآثار الآشوريةوغلف عنقه وصدره بقميص لا ادري إذا كان ق

من ازياء الفرنجية، علی هيكل عظمي يعجب الجراحون كيف انه لا  بسيطا   ساذجا   وارتدی في زهده زيا    

 . يزال متصل الاجزاء بعضها ببعض  

ئع فريسته حمل في جيبه غير حقيبة من لفاف الدخان الغليظة يلتهم دخانها كما يلتهم الاسد الجا ماو

في الغالب، وعلبة من الكبريت اذا فقدها فقد كيانه الخاص، وقطعا  صغيرة من العملة الهندية يسلهما   

بلا حساب لأحمد خادمه الأمين ورفيقه الدائم الذي يسعفه علی الجلوس والمشي ليدفع عنه ثمن فنجان   

عة من المزارعين و القرويين وتجار القهوة في مقهی يكثر من التردد عليها والجلوس فيها بين جما  

 . الماشية  

كأنما  وارتفعت علی علوٍ بضعة سنتمرات عن سطح الأرض ساقان هزيلتان ترتجفان ارتجافا  دائما  

 . عاصفة الصحراء تنسفهما بلا انقطاع  

ذلك هو جميل صدقي الزهاوي في ظاهره، وأما في روحه فهو فيلسوف العراق الاشهر وشاعره الاكبر 

 . في مجلس الشيوخ الذي اكرم بتعيينه عضوا    

 

„Ein Greis, aber nicht wie die anderen Grauköpfe, ein Wirklicher, aber nicht 

wie die Lebenden, ein Poet, aber nicht wie die Dichter. Ein Mensch, dem beinahe die 

Gestalt der Menschen fernbleibt. Er ist weder eine leblose Leiche, um zu sagen, Gott 

erbarme sich seiner, noch verfügt er über ein wenig Kraft, um dadurch die Ziele seiner 

revoltierenden Psyche unterstützen zu können. Seinen Kopf hat er mit einem irakischen 

Hut bedeckt, den er kaum zu tragen vermag. Da sein Körper sehr schwach erscheint, 

sieht der auf seinem Kopf getrage Hut wie ein Panzerschiff aus. Die Augenbrillen, die 

er trägt, sind nahe daran, ihn in den Abgrund zu führen. Sie sehen aus, als ob sie mit den 

Fäden einer Spinne aufgehängt sind. Sein Gesicht hat hängende Falten, die den Blick 

gleiten lassen. Die Augen, die sich auf dem abgemagerten Gesicht befinden, gehen 

beinahe zwischen den Tälern und Anhöhen verloren. Die trockenen Haare seines Bartes 

sind verstreut und selbst ein Schuljunge, der die einfachste Grundlage des Rechnens in 

der Schule gelernt hat, ist in der Lage, seine wenigen Fäden, die unordentlich auf die 

beiden Seiten seines Kinns gewachsen sind, zu zählen. Seinen Hals und seine Brust hat 

er mit einem Hemd umhüllt und ich bin mir darüber nicht im Klaren, ob er das nicht in 

seiner Jugend aus dem Museum für Assyriologie erbeutet hat. Er trug in seinem 

puritanischen Leben eine einfache europäische Uniform. Seine Gliedmaßen bringen 

Chirurgen zum Staunen, weil man gar nicht glauben kann, dass die einzelnen Teile 

immer noch mit einander verbunden sind. Außer einer Dose, voll mit gedrehten 

Zigaretten, und einer Schachtel Streichhölzer sowie einiger indischer Geldmünzen, trug 

er nichts weiter in seinen Taschen. Wie ein hungriger Löwe, der seine Beute 
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verschlingt, verschluckte er den Qualm der Zigaretten. Hätte er seine Streichhölzer nicht 

dabei, so wäre seine Beschreibung abwegig. Die Geldmünzen übergab er, ohne sie zu 

zählen, Ahmad, dem treuen Diener und seinem ewigen Famulus, damit dieser den 

Kaffee bezahlt, den er in dem Kaffeehaus, welches er besuchte, trank. Einige Zentimeter 

über der Erdoberfläche ragten zwei energielose Beine empor, die ständig derart 

zitterten, als ob sie ununterbrochen durch einen Wüstensturm davongetragen wären. 

Dies ist das Äußere von ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ. Was seinen Geist betrifft, so ist er 

der namhafteste Philosoph und der größte Dichter des Irak, der durch seine Ernennung 

im Senat geehrt wurde.“
3
  

Obwohl die Biographien über AZ-ZAHĀWĪ, wie etwa die MUḤAMMAD ṢABRĪS 

von 1912, RUFĀʼĪL BUṬṬĪS von 1923, TAHA AR-RĀWĪS von 1936 oder ISMA‛ĪL AḤMAD 

ADHAMS von 1937, aus zeitgenössischer Sicht geschrieben worden sind, finden sich 

trotzdem zahlreiche Ungereimtheiten und unterschiedliche Angaben über sein Leben 

und sein Werk.  

Auch aus späterer Sicht entstandene Biographien, wie die NAṢIR AL-HĀNĪS von 

1954, die HILĀL NAĞĪS von 1963, die MĀHIR FAHMĪS von 1965, die ‛ABD AR-RAZZĀQ 

AL-HILĀLĪs von 1963, 1976 und 1979 sowie die Dissertation von SADOK HESKEL 

MASLIYAHS von 1976 können nur bedingt Klärung bringen und es fehlen amtliche 

Dokumente, um dies zu überprüfen.  

Als Hauptgrund für die unterschiedlichen Angaben sind jedoch 

Widersprüchlichkeiten in den Autobiographien AZ-ZAHĀWĪs selbst zu sehen. 

Überliefert ist uns eine handschriftliche Autobiographie AZ-ZAHĀWĪS von 

1916/17, die im April 1962 in der Zeitschrift mağallat al-kātib unter dem Titel AZ-

ZAHĀWĪ yataḥaddaṯu ‛an nafsihi (AZ-ZAHĀWĪ berichtet über sich) erstmals 

veröffentlicht und 1966 bei ‛ABD AL-ḤAMĪD AR-RAŠŪDI wieder abgedruckt worden ist.
4
 

Diese Handschrift ist nicht datiert, auf die Entstehungszeit weist NAĞĪ ohne 

Begründung dieser Datierung hin.
5
 Allerdings lässt sich aus dem Textkontext 

erschließen, dass AZ-ZAHĀWĪ sie nach dem Aufenthalt des türkischen Abgesandten 

                                                

3 LIYĀN in AR-RAŠŪDĪ 1966, S. 395f. 

4 Vgl. ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ, handschriftliche Autobiographie, in: AR-

RAŠŪDĪ 1966, o. S. (197-204). 

5 Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 37. 
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IHSĀN BEG  aus Mardin in Bagdad verfasst hat. Dieser war beauftragt, die Position der 

irakischen Abgeordneten im osmanischen Parlament hinsichtlich der kriegerischen 

Auseinandersetzung der Türkei mit England im Rahmen des Ersten Weltkrieges zu 

untersuchen. Der Zeitpunkt dieser Reise ist jedoch unklar.  

Die genannte Handschrift muss AZ-ZAHĀWĪ vor der Besetzung Bagdads durch 

die Engländer im März 1917 verfasst haben, da er in ihr mehrmals seine Angst vor einer 

harten Bestrafung durch die türkische Regierung betont. Er hatte vor dem Krieg u.a. in 

seinem Gedicht walā’ al- ’Inglīz (Freundschaft mit den Engländern), das in seinem 

1909 veröffentlichten Diwan erschienen war, seiner freundschaftlichen Haltung 

England gegenüber Ausdruck verliehen.
6
 

In diesem handschriftlichen Brief schreibt AZ-ZAHĀWĪ u.a. Folgendes:  

 

تراك والانجليز خاف علی حياته منهم لعلمه انهم لا يغضون عن شاعر ت الحرب بين الافلما شب  ...

بالرغم للحرب  عربي يحث العرب علی الانضواء الی دولة تحاربهم فكتب في السنة الاولی والثانية   

ولم يكن الخطر مع كل مداراته . عن امياله و احساساته بضع قصائد صدهم تخفيفا لغيظ الاتراك عليه  

ول عنه فان مرخص الاتحاديين وهو احسان بك مبعوث ماردين لما جاء بغداد حقق عن اياهم ليز  

ال الی الانجليز مبعوثي العراق وكتب شرحا علی اسم كل واحد منهم فكتب علی اسم الزهاوي مي    

الی اللغة التركية و اخذها معه " ولاء الانكليز"وموال لهم وترجم قصيدته المطبوعة في ديوانه باسم   

 ...الی الآستانة في الخريف الماضي  

     

„...als der Krieg zwischen den Türken und den Engländern ausbrach, fürchtete 

er um sein Leben, weil er wusste, dass sie einem arabischen Dichter nicht verzeihen 

würden, der die Araber anstachelt, für eine Regierung zu sein, die sie bekämpft. Er 

schrieb gegen sie, gegen seine eigenen Neigungen und Gefühle, einige Gedichte, um 

den Zorn der Türken auf ihn zu mildern. Die Gefahr ging trotz seiner freundlichen 

Haltung ihnen gegenüber nicht vorüber, denn als der Abgesandte der Unionisten, IHSĀN 

BEG, der Delegierte von Mardin, nach Bagdad kam, ließ er eine Untersuchung über die 

Deportierten des Irak durchführen. Er machte zu jedem Namen eine Anmerkung. So 

schrieb er über AZ-ZAHĀWĪ, dass dieser Sympathien für die Engländer habe und deren 

Anhänger sei. Er ließ sein in seinem Diwan abgedrucktes Gedicht mit dem Titel walā’ 

                                                

6 AZ-ZAHĀWĪ 1908, walā’ al-’inglīz, in: al-kalim al-manẒūm, S. 14-16.  
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al-’inglīz (Freundschaft mit den Engländern) ins Türkische übersetzen und nahm es 

vergangenen Herbst nach Istanbul mit...“
7
 

Nach NAĞĪ wird in der Zeitschrift Mağallat al-Kātib berichtet, dass AZ-

ZAHĀWĪ diesen Lebenslauf auf Wunsch des Karmeliterpaters ANASTASE (gest. 1947), 

dem Herausgeber der Zeitschrift Luġat al-‛Aarab (Sprache der Araber), verfasst hatte.
8
 

Nach demTod des Paters gelangte der Brief in den Besitz des Irakers GEORGIS ‛AWWĀD 

aus Bagdad. 

Eine weitere Autobiographie ist im Jahr 1923 entstanden. Bis 1936 wurde diese 

Autobio-graphie zweimal veröffentlicht. Zuerst im Vorwort zu seinen rubā‛iyāt AZ-

ZAHĀWĪ (Vierzeiler von AZ-ZAHĀWĪ) 1924 sowie 1928 in der in Damaskus erschienen 

Zeitschrift mağallat al-mağma‛ al-‛ilmī al-‛arabī (Zeitschrift der Akademie der 

Arabischen Wissenschaften).
9
  

Weitere wichtige autobiographische Angaben lassen sich aus seinen Briefen 

entnehmen, die er in den Jahren 1923/33 an den ägyptischen Literaten AḤMAD ‛AYŠ 

schrieb, ableiten. AYŠ plante eine Biographie über AZ-ZAHĀWĪ, welche jedoch nicht 

verfasst worden ist.
10

  

 

 

 

 

 

 

 

                                                
7
 AZ-ZAHĀWĪ, handschriftliche Autobiographie von 1916/17, in: AR-RAŠŪDI 

1966, S. 3. 

8
 Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 19. 

9
 AZ-ZAHĀWĪ, ḥayātī (Mein Leben) (Bagdad, den 15. März 1923), in: Ders 

1924, rubā‛iyāt AZ-ZAHĀWĪ; wiedergedruckt in: mağallat al-mağma‛ al-‛ilmī 

al- ‛arabī VIII, Teil V (Mai), 1924, S. 292-298); in: NAĞIM 1955, S. 173-179. 

10
 Diese Briefe wurden in der Zeitschrift al-kātib al-maṣrī, Bd. IV, Nr. 15, 

Dezember 1946, Nr. 16, Januar 1947 und Nr. 25, Oktober 1947, nacheinander 

veröffentlicht. 
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1.1. Kindheit und schulische Ausbildung 

1.1.1 Das Geburtsdatum AZ-ZAHĀWĪS 

Über das Geburtsdatum AZ-ZAHĀWĪs gibt es unterschiedliche Angaben. 

MUḤAMMAD  SABRĪ schreibt, dass er im Jahre 1281 n. H./1864 n. Chr. in Bagdad 

geboren worden ist.
11

 Der ehemalige Schüler von AZ-ZAHĀWĪ, RUFĀʼĪL BUṬṬĪ, schreibt, 

dass AZ-ZAHĀWĪ am 29. des Monats ḏī al hiğğa (12. Monat des islamischen Kalenders) 

1279 n. H., am Mittwoch, den 18. Juni 1863 n. Chr. geboren ist.
12

 Auch ṬAHA AR-RĀWĪ 

gibt als Geburtsdatum Mittwoch, den 29. des Monats ḍī al ḥiğğa 1279 n. H./1863 n. 

Chr. an. Er beruft sich dabei auf eine mündliche Ausführung von AZ-ZAHĀWĪ und 

dessen schriftlich niedergelegten autobiographischen Angaben von 1923.
13

 In dieser 

heißt es: „ich bin in Bagdad, am Mittwoch, dem letzten (Tag des Monats) ḍū al ḥiğğa 

im Jahr 1279 n. H, das entspricht dem 18. Juni des Jahres 1863 n. Chr., geboren.“
14

  

In der handschriftlichen Autobiographie AZ-ZAHĀWĪs, die 1916/1917 

entstanden ist, gibt dieser als Geburtsjahr jedoch das Jahr 1280 n. H. an.
15

 Laut 

Kalender von WÜSTENFELD und MAHLER entspricht der erste Tag des Jahres 1280 n. H. 

dem 18. Juni 1863 n. Chr., einem Donnerstag.
16

 Auch in seinem Artikel miṯlu arḏinā fī 

as-samā’ (Wie unsere Erde im Himmel), der 1910 in der Zeitschrift al-Muqtataf 

erschienen ist, gibt er dieses Jahr an.
17

 In seinem Gedicht yā ummu kulṯūm (Oh UMM 

KULṮŪM)
18

 heißt es, er sei um 1863 geboren.
19

 In einem weiteren Gedicht unter dem 

Titel aš-ši‛r (die Poesie) gibt er das Jahr 1861 an.
20

  

                                                
11

 ṢABRĪ 1912, Bd. II, S. 23. 

12
 BUṬṬĪ 1923, S. 7.  

13
 AR-RĀWĪ 1936, S. 48-55. Wiedergedruckt in: AR-RAŠŪDI 1966, hier S. 346. 

14
 AZ-ZAHĀWĪ, zit. n. NAĞIM 1955, S. 173. 

15
 AZ-ZAHĀWĪ, Autobiographie, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 197.  

16
 S. WÜSTENFELD-MAHLER´sche Vergleichungs-Tabellen zur muslimischen 

und iranischen Zeitrechnung mit Tafeln zur Umrechnung orient-christlicher 

Ären, in: SPULER 1961. 

17
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, ’ in: al-Muqtaṭaf 37, 1910 , S. 967. 

18
 Die Ägypterin UMM KULṮŪM (1904-1975) gilt als größte Sängerin des 

arabischsprachigen Raums im 20. Jahrhundert. Das Gedicht über UMM 
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Gertrude Bell erwähnt, dass AZ-ZAHĀWĪ im Jahre 1925 siebzig Jahre alt war.
21

 

Der ägyptische Literat ‛ABDULQĀDIR AL-MĀZINĪ (1890-1947), der AZ-ZAHĀWĪ 

ebenfalls persönlich kannte, zweifelt Buttis Angaben an. Er weist daraufhin, dass die 

islamische und die christliche Zeitrechnung nicht übereinstimmen. Weiterhin macht er 

darauf aufmerksam, dass es zur Zeit der Geburt AZ-ZAHĀWĪS in Bagdad möglicherweise 

keine Institutionen gab, die Geburts- und Sterbedatum exakt fixiert hätten. Er selbst 

habe bei seinem Aufenthalt in Bagdad im Jahr 1936 von AZ-ZAHĀWĪ selbst zwei Verse 

gehört, in denen er angibt, das 90. Lebensjahr überschritten zu haben. Allerdings sind 

diese Verse uns schriftlich nicht überliefert.
22

  

Der irakische Dichter und Freund von AZ-ZAHĀWĪ, MUḤAMMAD MAHDĪ AL-

ĞAWĀHIRĪ, gibt einmal 1859 als Geburtsjahr und ein anderes Mal 1861 an.
23

 In einem 

Gedicht mit dem Titel ğawābī ‛alā an-naqid (meine Antwort auf den Kritiker), das am 

28. August 1934 in der Zeitschrift ‛Atārid als Antwort auf eine Kritik in derselben 

Zeitschrift vom 14. August 1934 veröffentlicht worden ist, schreibt AZ-ZAHĀWĪ, dass er 

das 80. Lebensjahr vollendet habe.
24

 Das hieße, er wäre 1854 geboren. In einer 1928 

geschriebenen Qaṣīda mit dem Titel aš-šākīya (die Zweifelnde) heißt es dagegen: 

 

  ت بستين من سنـــي و خمـس   أزل بالحياة صبــــــا وإن نؤ  لم

 تحت شجراء بين ظل و شمس   مط الرأس مؤلما سار ماشــأش

 

                                                                                                                            

KULṮŪM, welches im al-basīṭ -Metrum verfasst wurde und aus 70 Versen 

besteht, wurde am 15. November 1932 anlässlich eines Bühnenauftrittes der 

Sängerin in Bagdad von AZ-ZAHĀWĪ öffentlich vorgetragen. Vgl. AL-HILĀLĪ 

1972, S. 615-618.  

19
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ 1934, yā ummu kulṯūm, S. 194. 

20
 Vgl. aš-ši‛r (Die Poesie), ebd. S. 133. 

21
 BELL 1947, S. 164. 

22
 AL-MĀZINĪ 1936, ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ, wiedergedruckt in: AR-RAŠŪDI 

1966, S. 226. 

23
 Vgl. MASLIYAH 1973, S. 41. 

24
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, ğawābī ʼilā an-nāqid in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 173.  
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„Ich bleibe im Leben immer ein Kind, auch wenn ich fünfundsechzig Jahre 

zähle. Meine Haare sind grau und gleichen einem Spaziergänger unter einem Baum 

zwischen Licht und Schatten.“
25

 

Gemäß dieser Angabe, wäre er 1863 geboren. In einem Brief an den Ägypter 

‛AYŠ, vom 8. September 1932 aus Bagdad, gibt AZ-ZAHĀWĪ, wie 1924, das Datum 

Mittwoch den 18. Juni 1863, als Geburtsdatum an.
26

 Weitere Autoren, die sich mit AZ-

ZAHĀWĪ beschäftigen, wie Widmer, AL-HILĀLĪ oder FAHMĪ, stützen sich hinsichtlich 

des Geburtsdatums auf AZ-ZAHĀWĪS Angaben aus den Jahren 1923/24 und dessen 

Briefe von 1932-1933 an AḤMAD ‛AYŠ. 
27

 Alle geben folglich das Jahr 1863 als 

Geburtsjahr an. 

 

 

1.1.2 AZ-ZAHĀWĪs Eltern 

Der Vater, MUḤAMMAD FAIḌĪ AZ-ZAHĀWĪ stammt aus der Familie der 

BĀBĀNEN, eines Fürstengeschlechtes, das in der Region von Sulaimaniya im Irak 

herrschte.
28

 Die Linie von MUḤAMMAD FAIḌĪ wird über MULLAH AḤMAD, B. ḤASSAN 

BEG, B. ROSTAM BEG, B. KAY ḪUSRAU, B. BĀBĀ SULEIMAN auf FAQĪH AḤMAD AD-

DĀRIŠMĀNĪ, den Begründer der Familie des BĀBĀNEN-Fürstenhauses zurückgeführt.
29

 

Beide Elternteile von MUḤAMMAD FAIḌĪ sind kurdischer Abstammung.  

Der Vater MULLAH AḤMAD stammte aus Sulaimaniya, die Mutter aus dem 

Nordwesten des heute im Iran gelegenen Dorfes Zahāw, nahe Kermānšāh, wohin 

MULLAH AḤMAD aufgrund einer kleinen Auseinandersetzung mit seinem eigenen 

Bruder emigriert war.
30

 Dort wurde MUḤAMMAD FAIḌĪ (1208 n. H./1793) geboren.
31

 

                                                
25

 AZ-ZAHĀWĪ 1934, aš-šākiya, S. 12; vgl. auch NĀĞĪ 1963, S. 22. 

26
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 8. Sept. 1932, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 46. 

27
 Vgl. z.B. WIDMER 1935, S. 2; AL-HILĀLĪ 1963, S. 13; FAHMĪ 1965, S. 37. 

28
 Vgl. Sulaimaniya in: EI

1
 1934, Bd. IV, S. 581; FAHMĪ 1965, S. 31-37; 

LONGRIGG 1925, S. 208f, 246f, 249, 265, 287, 290, 313, 319; BRUINESSEN 

1989, S. 224ff. 

29
 Zu MUḤAMMAD FAIḌĪ s. AL-ḪĀL 1958, S. 124-242. 

30
 Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 24f.  

31
 Vgl. FAHMĪ 1965, S. 36. 
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Nach der Rückkehr MULLAH AḤMADS mit seinem Sohn nach Sulaimaniya erhielt 

MUḤAMMAD FAIḌĪ den Namen Zahāwī, nach seinem Geburtsort Zahāw.
32

 Im offiziellen 

Register der osmanischen Regierung findet sich für MUḤAMMAD FAIḌĪ jedoch das 

Geburtsjahr 1218 n. H./1803.  

Unterrichtet wurde er in Sulaimaniya zunächst durch den Vater, der ihn den 

Koran lehrte sowie in der persischen Sprache, der Grammatik, der Rechtswissenschaft 

und den Sprachwissenschaften. Nach dem Tod seines Vaters besuchte er in der großen 

Moschee al-Ğami‛ al-Kabīr von Sulaimaniya die Schule des damals einflussreichen 

Qādirīyya-Scheichs MA‛RŪF AN-NUDAHĪ (1752-1838).
33

 Hier konzentrierte sich der 

Unterricht auf die Arabische Sprache, auf Grammatik, Semantik, Rhetorik, Stilistik und 

Metrik.  

AL-ḪĀL berichtet, dass AN-NUDAHĪ bei MUḤAMMAD FAIḌĪS die Liebe zur 

Dichtung und Literatur geweckt habe.
34

 In der Stadt Ḥalabğa, die wie Sulaimaniya im 

Norden des Irak gelegen ist, studierte er in der Schule von Scheich ῾ABDULLĀH AL-

ḪIRPĀNĪ (1776-1868) Logik und islamische Rechtswissenschaft. Weiter reiste er nach 

Sanandağ, in Kurdistan/Iran. Dort wurde er von MUḤAMMAD QASĪM AL-MARDŪḪĪ 

(gest. 1236 n. H./1820) in Philosophie und scholastischer Theologie geschult.  

Im früheren Sāblāġ oder Sāwğbulāġ, dem heutigen Mahābād, wurde 

MUḤAMMAD FAIḌĪS von MULLAH MUḤAMMAD, gennant IBN AR-RASŪL AL-ḎAKĪ (1767-

1830) in Mathematik, Algebra, Geometrie und Astronomie unterrichtet. Nach dieser 

umfangreichen und vielseitigen Ausbildung erhielt er die Lehrlizenz. Zurückgekehrt 

nach Sulaimaniya wurde er Lehrer an der Schule des Scheich ʻABDULKARĪM AL-

BARZINĞĪ.  

Um das Jahr 1251 n. H./1835 ging er nach Kirkuk und wurde zum Lehrer der 

al-Muslim Moschee ernannt. Dort blieb er bis 1257 n. H./1841. Gegen Ende dieses 

Jahres verließ er Kirkuk, um nach Bagdad zu gehen. 

                                                
32

 Vgl. WIDMER 1935, S. 2; vgl. FAHMĪ 1965, S. 36f. 

33
 Zu AN-NUDAHĪ s. AL-ḪĀL 1961. 

34
 Vgl. AL-HILĀLĪ, 1976, S. 22; vgl. auch AL-ḪĀL 1958, S. 126.  
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In Bagdad setzte er sich in Verbindung mit dem damaligen Gouverneur der 

Stadt ʻALĪ REḌĀ PAŠĀ AL-LĀZ (1831-1842).
35

 Aufgrund seiner Fähigkeit wurde er vom 

Gouverneur offiziell zum Lehrer der „al-ʻAlīya-Schule“ ernannt.
36

 In der am Tigrisufer, 

westlich von ar-Rusāfa, erbauten Schule wurden Religions- und Geisteswissenschaften 

gelehrt. Im Jahre 1266 n. H./1849 wurde MUḤAMMAD FAIḌĪ ra īs al-mudarrisīn 

(Lehrermagnifizenz) von Bagdad.  

In der Amtszeit des Gouverneurs MUḤAMMAD RAŠĪD PĀŠĀ (1851-1856) wurde 

er 1853 zum Mufti von Bagdad und dann des Irak. Damit hatte er das oberste religiöse 

Amt im Irak nach dem Scheich al-Islām inne.
37

 Bis zu seinem Tod 1308 n. H./1890 

behielt er dieses Amt. Begraben wurde er in der as-Sulaimānīya-Schule, in der er laut 

AL-MUDARRIS auch gelehrt haben soll und in der später ebenfalls ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-

ZAHĀWĪ Lehrer war.
38

 

Die Mutter AZ-ZAHĀWĪS, ebenfalls kurdischer Abstammung, gehörte einer 

angesehenen Familie, der Familie ĞĀF, in Sulaimaniya an.
39

 WIEBKE WALTHER sieht 

                                                
35

 Zu den Amtszeiten der Gouverneure von Bagdad vgl. AL-WARD 1984; ebd. 

1989. 

36
 Diese Schule war eine Gründung des Bagdader Gouverneurs  ALĪ PAŠĀ AŠ-

ŠAHĪD (1762-1763) aus dem Jahre 1762. Sie wurde durch den Gouverneur 

MIDḤAT PĀŠĀ (1869-1872) zu einer Berufsschule und zur Druckerei der 

Zeitung az- awrā   umgewandelt. Das Gebäude selbst wurde im Königreich 

zum Sitz des Nationalrates, im Jahre 1958 zum Sitz des höchsten militärischen 

Sondergerichtes und schließlich im Jahr 1981 zum Kulturpalast erklärt.  

37
 SCHEICH AL-ISLĀM ist einer der Ehrenbeinamen, die in der zweiten Hälfte des 

4. Jahrhunderts n. H. aufkommen. Dieser Titel hat seinen größten Glanz 

gewonnen, als er immer ausschließlich von dem Mufti von Konstantinopel 

bekleidet wurde, dessen Amt im osmanischen Reich mit der Zeit eine derartige 

religiöse und politische Bedeutung erlangte, wie sie in den anderen islamischen 

Ländern nicht Ihresgleichen fand. Vgl. a. WENSINCK 1941, S. 665f. 

38
 Vgl. AL-MUDARRIS 1983, S. 517ff.; AL-ĞUBŪRĪ 1969, S. 21ff. 

39
 Vgl. Sulaimaniya in EI

1
 1934, S. 581. BUṬṬĪ erwähnt, dass die Mutter AZ-

ZAHĀWĪs aus einer vornehmen kurdischen Familie aus Koysanğaq stammt. 

Vgl. BUṬṬĪS Artikel vom März 1947, S. 125. 
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diese Abstammung als Beweggrund für AZ-ZAHĀWĪs leidenschaftliches Engagement für 

die soziale Befreiung der Frau in den arabischen Ländern.
40

 AZ-ZAHĀWĪ gibt als Namen 

seiner Mutter einmal FIRŪZAĞ,
41

 ein anderes Mal BĪRŪZ an.
42

 Es handelt sich hier um 

den geläufigen kurdischen Frauennamen PĪROZ, zum einen in seiner persischen, zum 

anderen in seiner arabischen Form. Die Eltern lebten getrennt. ĞAMīL SIDQī hatte 

insgesamt elf Brüder und eine Schwester. Seine Brüder RAŠĪD (PĀŠĀ) (gest. 1911) und 

MUḤAMMAD SA‛ĪD (gest. 1921) übernahmen hohe Ämter im Staat. Sein sehr früh 

verstorbener Bruder ἉBD ALĠANĪ war ein hervorragender Literat, besonders in 

Persisch. Er wuchs zunächst mit seinen Geschwistern bei seiner Mutter,
43

 später bei 

dem Vater auf, während seine Geschwister bei der Mutter blieben: 

 

كانت والدتي تعيش مع اولادها في بيت منعزل عن بيت والدي فنزعني والدي من احضانها دون 

 .هواه خاصة متبعا    اخوتي واخواتي واخذ علی عاتقه ان يربيني تربية  

 

„Meine Mutter lebte mit ihren Kindern in einem Haus, das von dem Haus 

meines Vaters getrennt war, dann riss mich mein Vater aus ihren Armen, mich von 

meinen Brüdern und Schwestern trennend und hat die Aufgabe übernommen, mich 

persönlich nach seinem Belieben zu erziehen“.
44

 

Über die Gründe MUḤAMMAD FAIḌĪS, ĞAMĪL zu sich zunehmen, gibt es eine 

Reihe von Spekulationen, die jedoch wenig wahrscheinlich sind. AL-ḪĀL vermutet, 

dass die Intelligenz des Jungen sowie die Tatsache, dass er der jüngste Sohn gewesen 

ist, ausschlaggebend waren.
45

  

                                                
40

 Vgl. WALTHER 1994, S. 431. 

41
 NAĞIM 1955, S. 173.  

42
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 8. September 1932 an A. ‛AYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, 

S. 46. 

43
 Vgl. AL-ĞUBŪRĪ 1969, S. 23ff.  

44
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. Dezember 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 29. 

45
 AL-ḪĀL 1958, S. 135. 
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Letzteres wird von MASLIYAH als falsch bezeichnet. Dieser führt einen anderen 

Bericht an, in dem es heißt, der Vater habe ihn aufgrund seiner schwachen Gesundheit 

zu sich genommen. MASLIYAH selbst vermutet, dass AZ-ZAHĀWĪ der bevorzugte Sohn 

der Mutter gewesen sei und deshalb von dem Vater ausgewählt worden sei, um seine 

Ehefrau zu schmerzen. 
46

  

FAHMĪ berichtet, dass der Vater seinen Sohn ĞAMĪL aufgrund seiner Nervosität 

zu sich genommen habe. Diese Nervosität, welche als Zeichen für Vornehmheit 

gedeutet wurde und bei seinen übrigen Geschwistern nicht vorhanden war, hatte AZ-

ZAHĀWĪ von seiner Mutter geerbt.
47

  

In einem Brief an A. ʻAYŠ schreibt AZ-ZAHĀWĪ, dass seine Mutter eine nervöse 

Dame sei.
48

 Über seine eigene Nevösität berichtet AZ-ZAHĀWĪ in einem Brief vom 20. 

November 1932 an A. ʻAYŠ wie folgt:  

 

ثم يشتد  وإذا كانت المباحثة في امر جلل فان حديثي يهب كالنسيم العليل ثم يزداد شدة فيكون ريحا  

فتتوسع عيوني ويرتفع صوتي و تمتد اليك يدي كأني اريد ان ادمغك بجمعي وأخال أن السبب  اعصارا    

انني بحسب "طباء الاخصائيين بالامراض العصبية في الاستانة هو شدة العصبية و اتذكر قول احد الا  

 ". من العصبيين ولكن ما رأيت كعصبيتك في شدتها اختصاصي شاهدت كثيرا    

 
„Wenn über ein wichtiges Thema diskutiert wird, dann weht meine 

Erzählweise wie eine angenehme Brise. Dann wird sie wie ein Wind stärker, dann wie 

ein Orkan noch stärker, meine Augen weiten sich und meine Stimme wird lauter, meine 

Hände strecken sich zu dir, als ob ich dich schlagen will. Und ich glaube, dass meine 

starke Nervosität die Ursache dafür ist. Ich erinnere mich an die Äußerung eines 

spezialisierten Nervenarztes in Konstentinopel, der zu mir sagte, dass er aufgrund seiner 

                                                
46

 MASLIYAH 1973, S. 44. 

47
 Vgl. FAHMĪ 1965, S. 38.  

47
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 41. 

48
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 8. September 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 46. 
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Tätigkeit viele nervöse Menschen gesehen habe. Er sei jedoch keinen begegnet, der so 

stark nervös war wie ich.“
49

 

AZ-ZAHĀWĪ gibt uns kaum Informationen über seine Mutter. Dies liegt 

vielleicht daran, dass er sie emotional dafür verantwortlich macht, dass er in seiner 

Kindheit von ihr getrennt leben musste. Das Bild der Mutter wurde in AZ-ZAHĀWĪS 

poetischem Werk stark idealisiert dargestellt. Als Grund dafür könnte seine Sehnsucht 

nach Liebe und das Verlangen nach Nähe und Berührung gesehen werden, wovon er als 

Kind zu wenig bekam.  

Die meisten Gedichte über die Mutter drücken den Wunsch aus, zu ihr 

zurückzukehren. In einer beachtlichen Zahl von Gedichten spricht AZ-ZAHĀWĪ über 

verlassene und unglückliche Kinder, deren Väter unbekannt bleiben, die aber keine 

Hoffnung auf Glückseligkeit oder Anerkennung mehr haben.
50

  

 

 

1.1.3 AZ-ZAHĀWĪS Geschwister 

Einige wenige Einzelheiten seine Schwester betreffend sind bekannt wie etwa, 

dass sie möglicherweise bei der Auswahl einer Ehefrau für ihn mitentschieden habe.
51

 

ASMĀ  , AZ-ZAHĀWĪS Schwester, blieb unverheiratet. Sie war in einer irakischen 

Frauenorganisation aktiv und hat im Jahr 1924 mit Unterstützung von AZ-ZAHĀWĪ einen 

Frauenverband gegründet.
52

  

                                                
49

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 41. 

50
 Vgl. die Gedichte:‘alā qabr Ibnatihā (Am Grab ihres Sohnes), in: AL-HILĀLĪ  

1972, S. 87-89, hawāğis ṯaklā (Sorge einer des Kindes beraubten Mutter), in: 

Ebd., S. 509-511, yā ummu (Oh Mutter), in: NAĞIM 1955, S. 111-114, qabr al-

ġarība (Grab der Fremdin), in: AZ-ZAHĀWĪ, al-Ṯumāla, FAHMĪ AL-MUDARRIS 

Bagdad 1939, S. 16-18. 

51
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 37. 

52
 Vgl. BERGUES 1964, S. 181.  
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Zu seinem Bruder ʻABD AL-ĠANĪ, (1861-1908) ebenfalls ein Poet, hatte AZ-

ZAHĀWĪ hatte ein intimes Verhältnis
53

. In den Elegien, die AZ-ZAHĀWĪ nach dem Tod 

seines Bruders verfasst hatte, spricht er jedoch nicht über die Kindheit oder 

Jugenderinnerungen.
54

 Der Grund für diese starke Bindung ist, dass beide Brüder 

Dichter waren und an einer Fußlähmung litten und beide mit zwei Schwestern 

Briefkontakt pflegten. AZ-ZAHĀWĪ mit RAHEL und sein Bruder mit deren Schwester 

JOSEPHINE.
55

 In seiner Elegie law ya’lam al-qabr (Wenn das Grab es wüsste) gibt er 

seine Trauer zum Ausdruck: 

 

 عر  ـــــــــــوالش ـــلم  والع   الناس   بكاه   أديبا    القبر   لو يعلم   ك القبر  ــــمن ن  تضم  

  ر  الحزن من أعيني نثْ  ع  ــــــــــــو دم إلي    علی قبر طوی أقرب الوریوقفت 

 من الأرض ذات  الع رْض فيها انطوی حر    ا قبر أنت  اليوم أكـــــــرم  بقعة ٍ ـيف

 اء أغصان ها الخضر  ـــــــتسامتْ إلی العلي  لعمري قد اجتث ت يد  الموت دوحة  

 ات عزائي والسكينة  والصبر  ــــــــــــــوم  لقد مات من قد مات عزي لموته

 ه  آمالي التي بطلت غ برْ  ـــــــــــــــــوجوأ    ت نفسي ضراعةـلنفسي إذا ناجي

 

„Es birgt das Grab, in dem du liegst – wenn es das wüßte! –Einen Literaten, 

um den die Leute, die Wissenschaft und die Poesie klagen 

Ich stehe bei einem Grab, das denjenigen, der unter den Menschen am nächsten 

mir stand, umschließt 

Und Tränen der Trauer von meinen Augen rinnen 

O Grab! Du bist (mir) jetzt der teuerste Ort 

Der weiten Erde, in der ein edler Mensch eingeschlossen ist 

Fürwahr, umgehauen hat des Todes Hand einen hohen Baum 

Dessen grüne Zweige zum Himmel strebten 

Er ist gestorben, er, mit dessen Tod mein Glück erstarb 

Und erstickte meine Ermunterung, die Ruhe und die Geduld 

                                                
53

 Vgl. ZAKĪ, o. D., S. 256. 

54
 Vgl AZ-ZAHĀWĪ, Gedichte law yaʻlam al-qabr (Wenn das Grab es wüsste) 

in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 176f u. baʻda 25 sana (Nach 25 Jahren), in: Ebd. S. 

654f.  

55
 Vgl. ŠĀ  ŪL A. ANWAR 1928, S. 60f. 
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Ich fühle mich, wenn ich in mich gehe, niedergeschlagen 

Und alle meine Hoffnungen, umsonst, sind dahin“
56

  

In dem Gedicht ba‘da 25 sana (Nach 25 Jahren), das er 25 Jahre nach dem Tod 

von ἉBD AL-ĠANĪ verfasst hat, zeigt AZ-ZAHĀWĪ deutliche Gefühle für seinen Bruder 

und sagt, dass er immer in Tränen ausbricht, wenn er sich an ihn erinnert.
57

 

Sein Bruder RAŠĪD, (1848-1911) der im Irak und in Syrien zunächst als 

Bürgermeister tätig war, später Mitglied des Berufungsgerichts und schließlich 

Stellvertreter des Gouverneurs der Provinz Kerbala, wurde nach seinem Tod von AZ-

ZAHĀWĪ nur mit einem einzigen Gedicht beklagt.
58

 In den gereimten Versen lassen sich 

keine großen Emotionen feststellen.  

Wenn man diese Elegie liest, stellt man fest, dass AZ-ZAHĀWĪ keine so große 

Zuneigung zu diesem Bruder wie zu seinem Bruder ἉBD AL-ĠANī hatte.
59

 Auch der Tod 

seines Bruders MUḤAMMAD SA‘ĪD (1852-1921), der nach dem Tod des Vaters bis 1916 

Mufti von Bagdad und 1918 Leiter des Revisionsgerichts war, löste bei ihm nicht solche 

Emotionen aus.
60

  

MAHMŪD SUBHĪ AD-DAFTARĪ, ein Freund und Schüler AZ-ZAHĀWĪS berichtet 

in einem Gespräch mit FAHMĪ, dass AZ-ZAHĀWĪ keine wirkliche Bindung zu seinen 

Halbbrüdern fühlte.
61

  

 

 

1.1.4 Die schulische Ausbildung AZ-ZAHĀWĪS 

AZ-ZAHĀWĪ berichtet über seine Kindheit in einem Brief vom 20. Dezember 

1932 an A. ʻAYŠ wie folgt: 

                                                
56

 AZ-ZAHĀWĪ 1928, S. 10. Zit. n. WIDMER 1935, S. 24. 

57
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 654f. 

58
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 169f.  

59
 Vgl. Riṯāʼ RAŠĪD PĀŠĀ, in: AL-HILĀLĪ (Hrsg.) 1972, S. 169f. 

60
 Über MUḤAMMAD SA‘ĪD s. BAṢRĪ 1994, S. 323. 

61
 Vgl. FAHMĪ 1965, S. 81. 
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لا أتقدم ولا  ت بليدا  اب في الخامسة من سني أو الرابعة و بقيت فيه بضع سنواذهبت الی الكت  

أهتم لغير اللعب أو نظم الأشطر الفارغة من المعاني بعد أن وجدت ها وسيلة لنيل الدراهم   

 .الموصلة الی الحلوی  

 

„Als ich fünf oder vier Jahre alt war, besuchte ich „die Koranschule“ al-Kuttāb. 

Dort blieb ich einige Jahre stumpfsinnig, machte keine Fortschritte und interessierte 

mich für nichts anderes als das Spielen oder das Reimen von Halbversen, die leer von 

Inhalt waren, nachdem ich diese als Mittel entdeckt hatte, einige Groschen zu erhalten, 

die zu Süßigkeiten führten.“
62

  

Später wurde er von einigen Gelehrten, die Schüler seines Vaters waren, 

unterrichtet. Zu seinen Unterrichtsfächern gehörten Formenlehre und Syntax, Logik 

sowie Rhetorik.
63

 Unzufrieden mit dieser Ausbildung nahm er Unterricht bei seinem 

Vater, der ihn, wie AZ-ZAHĀWĪ berichtet, in den Diwan von AL-MUTANABBĪ
64

, den 

Korankommentar von AL- BAYḌĀWĪ (gest. 685-91 n. H./1282-91 n. Chr. oder spätestens 

716 n. H./1316 n. Chr.)
65

 und die Erläuterung von al-Mawāqif einführte.  

Daneben las er mit Begeisterung, wie FAHMĪ schreibt, Gedichte von IMRU  AL-

QAIS (500-540?), ZUHAIR (530-627), FARAZDAQ (ca. 641-732), ĞARĪR (653?-733), 

BAŠŠĀR (714-784), ABŪ TAMMĀM (788-845), BUḤTURĪ (820-897), IBN HĀNI   (937-

972), ABŪ NUWĀS (757-814) und ABŪ AL-ʻALĀ   AL-MA‛ARRĪ (973-1057).
66

  

Die Grundlage von AZ-ZAHĀWĪs Bildung geht auf seinen Vater, der nicht nur 

Mufti der hanafitischen Rechtsschule, sondern auch ein Dichter in den Sprachen 

Arabisch, Persisch, Kurdisch und Türkisch war, zurück. Er war sowohl in al-‘ulūm al-

naqliyya (den traditionellen Wissenschaften) wie auch in al-‘ulūm al-‘qliyya (den 

Geisteswissenschaften) bewandert.
67

  

                                                
62

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Brief vom 20.12.1932 an A. ʻĀYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, 

S. 30. 

63
 Vgl. Ebd., S. 30f. 

64
 Zu dem Werk des großen Dichters AL MUTANABBĪ AS-SAQQĀ 1956.  

65
 Vgl. MEISAMI 1998, Bd. I, S. 144.  

66
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 45, der sich bei diesen Angaben auf BUṬṬĪ 1922, S. 63f, 

beruft. 

67
 Vgl. AL-ḪĀL 1958, S. 124. 
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AZ-ZAHĀWĪ berichtet in einem Brief an ʻAYŠ, dass sein Vater ihn, als er noch 

ein Kind war, ermutigte, Gedichte zu verfassen, da er früh seine Talente und seine 

Intelligenz erkannt hatte:  

 

واتذكر اني في ليلة من ليالي الشتاء القرة كنت في غرفة والدي فقال لي إلبس يا ولدي 

ين يتسرب البرد الغرفة فمن أ ني لابسيا أبي إ: " اخاف عليك البرد فقلت له عباءتك فاني  

 . فرحهل من ذكاء وسببا   لما كان يظنه في   فكان جوابي هذا مؤيدا  ." الي    

 

„Ich erinnere mich, als ich in einer kalten winterlichen Nacht im Zimmer 

meines Vaters war und er zu mir sagte: ″Mein Sohn, du sollst deinen Umhang tragen, 

denn ich habe Angst, dass du dich erkältest.″ Ich gab ihm zur Antwort: mein Vater, an 

anā lābis al-ġurfa (ich habe das ganze Zimmer an). Woher kann die Kälte in mich 

eindringen? Meine Antwort bestätigte seine Meinung darüber, dass ich intelligent war 

und ein Grund für seine Freude.“
68

  

Sein Vater achtete streng auf die Qualität seiner Lektüre. AZ-ZAHĀWĪ fasst dies 

wie folgt zusammen:  

 

ما أولعني اليوم بالشعر، لأني رضعت لبانه في طفولتي، ولعبت بأزهاره و أنا صبي، تراقبني 

 .عين والدي لئلا تجرح يدي الأشواك عندما أقطفها  

 

„Der Grund, warum ich heute so gierig nach Dichtung bin, ist der, dass ich 

durch ihre Milch in der Kindheit genährt wurde und mit ihren Blumen, als ich Knabe 

war, spielte, während die Augen meines Vaters mich beobachteten, damit die Dornen 

meine Hand bei ihrem Pflücken nicht verletzten.“
69

  

Weiter hat der Vater AZ-ZAHĀWĪS dichterische Versuche gefördert, eventuell 

auch angeregt, da er, wie oben zitiert, berichtet, er sei für Reimereien belohnt worden. 

AZ-ZAHĀWĪ sah im Nachhinein allen geistigen Einfluss auf sich selbst bei seinem Vater. 

                                                
68

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 29f. 

69
 Zit. Nach BUṬṬĪ 1922, S. 87; FAHMĪ 1964, S. 48. 
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Dieser war es auch, der seine ersten dichterischen Versuche korrigierte, wobei zwischen 

beiden ein inniges Verhältnis bestanden zu haben scheint:  

 

كنت شديد الاختلاط به، أنام في غرفته الخاصة بجنبه و انظم الشعر تحت لحافه، فأنبهه في 

، لا  يراه مخت من رقاده، اسأله عن وزنه و صحة تركيبه وكان يصلح لي ما كل ليلة مرارا    

إذا كثرت من استظهار الشعر الجيد فان شعرك  وكان يحملني علی حفظ احسن الشعر قائلا    

 .هتريكون من الجودة بمنزلة ما استظه سوف  

 

„Ich war im regelmäßigen Umgang mit ihm [dem Vater]. Ich schlief neben ihm 

in seinem privaten Zimmer und reimte Gedichte unter seiner Decke. Ich weckte ihn 

mehrmals in der Nacht aus seinem Schlaf. Ich fragte ihn nach dem Metrum eines 

Gedichtes und nach der Richtigkeit der Struktur eines Gedichtes. Er korrigierte für mich 

alle Mängel und riet mich an, die guten Gedichte auswendig zu lernen. Seine 

Begründung war, wenn ich viele der guten Gedichte auswendig lernen würde, so 

würden meine Gedichte die vorzügliche Qualität der auswendig gelehrnten Gedichte 

erhalten.“
70

  

Man sieht, dass AZ-ZAHĀWĪ seinen Vater bewundert. Gleichzeitig aber 

versucht er sich auf die Ebene seines Vaters zu stellen. Gemeinsam verfassten sie 

Schmähgedichte, um den kurdischen Dichter Scheich RIḌĀ AL-ṬALABANĪ (1837-1909) 

                                                
70

 AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 30. 
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herabzusetzen.
71

 AZ-ZAHĀWĪ führt einige Gedichte, die sein Vater geschrieben hatte, 

ein, vielleicht um zu zeigen, dass er seinem Vater überlegen ist.
72

  

Sein Vater machte ihn ebenso mit der persischen Dichtung vertraut. AL-HILĀLĪ 

nennt von den persischen Dichter, ‛UMAR AL ḪAYYĀM (gest. 1132?), FIRDAUSĪ (ca. 932-

1020), SA‛DĪ ŠĪRĀZĪ (1192/93-1292). Schließlich beschäftigte AZ-ZAHĀWĪ sich mit der 

türkischen Dichtung. Er betont, dass er in seiner Jugend vor allem durch AL-

MUTANABBĪ und den türkischen Dichter KAMĀL BEG (1840-1888) beeinflusst worden 

ist.
73

  

AZ-ZAHĀWĪ verfolgte die politischen, sozialen und kulturellen Entwicklungen, 

die in Syrien und Ägypten stattfanden, nicht nur durch die Presse, sondern auch durch 

persönliche Kontakte mit Intellektuellen aus beiden Ländern, die er im Irak getroffen 

hatte.  

Seine Elegien über den Tod von SA‘D ZAĠLŪL (1857-1927), ḤĀFIẒ IBRAHĪM 

(1872-1932), AḤMAD ŠAWQĪ, AḤMAD TAYMŪR (1871-1930) und YA‘QŪB ṢARRŪF 

(1852-1927) deuten auf seine Beziehungen zu den genannten Personen hin.
74

 SALĀMA 

                                                
71

 Vgl. MASLIYAH 1973, S. 45. Scheich RIḌĀ AL-ṬALABANĪ hat oft auf AZ-

ZAHĀWĪ Schmähgedichte geschrieben. S. AL ṬALABĀNĪ 1946, S. 90, 185, 190, 

193. AZ-ZAHĀWĪ soll eine Anzahl von diesen Schmähgedichten MUḤAMMAD 

KURD ʻALĪ geschickt haben, mit der Bitte, sie in den ägyptischen Zeitschriften 

oder in einem extra Buch zu veröffentlichen. KURD ἉLĪ war mit der 

Veröffentlichung der Gedichte nicht einverstanden, da diese wie er glaubte 

dem Zeitgeist nicht entsprachen. Vgl. KURD ʻALĪ 1980, S. 149.  

72
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Gedicht fī al-mir  āt (Im Spiegel) in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 

65-67.  

73
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932, in: AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 30. 

74
 S. die Elegie über S. ZAĠLŪL in: AZ-ZAHĀWĪ 1928, S. 348-352. Die Elegien 

über HĀFIẒ und ŠAWQĪ s. AL-HILĀLĪ 1972, S. 476, 605ff. AZ-ZAHĀWĪ schreibt 

in seinem Artikel naz‘atī fī aš-ši’r (Meine Tendenz in der Poesie), dass er 

außer dem großen Literaten ISMĀ‘ĪL PĀŠĀ ṢABRĪ über keinen anderen ein 
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MŪSĀ (1887-1958)
75

 war mit AZ-ZAHĀWĪ eng befreundet. Auf die ägyptischen 

Intellektuellen, die für Fortschritt und Aufklärung kämpften, war AZ-ZAHĀWĪ sehr stolz.  

Ägypten war für ihn das Zentrum des arabischen Denkens, das Land der 

Freiheit und die Basis des Liberalismus, aber auch das Land der literarischen 

Erneuerung.
76

 Zahlreiche Übersetzungen von literarischen und philosophischen Werken 

wurden aus anderen Sprachen ins Arabische übertragen, so z.B. FÉNÉLONs Les 

Aventures de Télémaque, das aus dem Französischen von RIFĀ‘A AL-ṬAHṬĀWĪ übersetzt 

wurde und MOLIÈREs Tartuffe, LA FONTAINEs Fabeln, die von ‘UṮMĀN ĞALĀL ins 

Arabische übersetzt wurden.  

Um die Wende zum 20. Jahrhundert wurden einige Werke von GUSTAVE LE 

BON durch FATHĪ ZAĠLŪL und ṬĀHĀ ḤUSAIN (1889-1973) übersetzt. NIETZSCHEs 

Zarathustra und Werke von ARISTOTELES sowie andere von HAECKEL, SPENCER, 

TSCHECHOW, ELIOT, DICKENS, SHAW, SHELLY, HAZLITT und RACINE wurden zu dieser 

Zeit ins Arabische übertragen.
77

 

Außerdem zählten Ausgaben der in der 1876 gegründeten Zeitschrift al-

Muqtataf, welche sich mit modernen wissenschaftlich/kulturellen Themen beschäftigte, 

zu seiner Lektüre.
78

 Diesbezüglich schreibt AZ-ZAHĀWĪ: 

 

 .من المقتطف یوأول مجلة لذتني مطالعتها هي الاجزاء الاول

                                                                                                                            

Klagegedicht verfasst habe. Er habe lediglich Elegien über seine Freunde 

geschrieben. Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 9. 

75
 Zu SALĀMA MŪSĀ s. BROCKELMANN Leiden 1939, III. Supplementband, S. 

213ff.; s. auch MEISAMI 1998, Bd. II. S. 554f.  

76
 S. AZ-ZAHĀWĪS Gedichte über Ägypten in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 377-382.  

77
 Für Übersetzungen ins Arabische s. ĞURĞī ZAIDĀN 1914, S. 304-318; ABU-

LUĠOD 1963, S. 28-65 (insb. S. 50-53).  

78
 Zu der im Libanon begründeten und dann in Kairo herausgegebenen 

Zeitschrift al-Muqtataf vgl. AL-‛UMAR 1984, S. 9-53; DĀĠIR 1978; al-Kitāb al-

Ḏahabī li-Yūbīl al-Muqtataf al-Ḫāmsīnī 1876 – 1926 (das goldene Buch zum 

fünfzigsten Jubiliumsjahr von al-Muqtaṭaf 1876-1926). Kairo 1926.; ṬARRĀZĪ 

1933, Bde. I-IV; FRAG 1969.  



 30 

„Und die erste(n) Zeitschrift(en), deren Lesen mir Vergnügung bereitet(en), 

waren die ersten Bände von al-Muqtaṭaf.“
79

  

Diese Zeitschrift ist von entscheidender Bedeutung für das Werk AZ-ZAHĀWĪS 

insofern sie Themen vermittelte, mit denen er sich später sowohl in seiner Dichtung als 

auch in seinen Prosaschriften auseinandersetzte, wie z.B. den Darwinismus, über den in 

den ersten zwei Bänden der Zeitschrift von 1876/77 und 1978/79 berichtet worden ist.
80

  

Des Weiteren stellte sie westliche Philosophen und Literaten vor, wie etwa 

FRIEDRICH NIETZSCHE (1844-1900), ARTHUR SCHOPENHAUER (1788-1860), VICTOR 

MARIE HUGO (1802-1885), ANATOLE FRANCE (1844-1924), GEORGE BERNARD SHAW 

(1856-1950) und LEO NIKOLAJEWITSCH GRAF TOLSTOI (1828-1910), mit denen sich AZ-

ZAHĀWĪ auseinandersetzte.  

FAHMĪ schreibt, dass die ersten Bände der Zeitschrift al-Muqtaṭaf zur selben 

Zeit, da AZ-ZAHĀWĪ Lehrer an der al- Sulaimānīya Schule wurde, (1884) in Bagdad 

eintrafen.
81

  

 

 

1.1.5 Seine Jugend  

Neben der geistigen Bildung war AZ-ZAHĀWĪS Jugend auch durch andere 

Aktivitäten geprägt. Er selbst berichtet von sich, dass er in seiner Jugend sehr sportlich 

gewesen ist: 

 

في  علی اترابي وكانوا يحترمونني و يتجنبون مخالفتي وكنت قويا   كنت في شبابي زعيما  

ا نتسابق في الغوص في الماء فلم وكن  . وفي العد منطقي و عضلاتي و اعصابي و سباقا    

 .يغلبني احد منهم، فقد كنت استطيع البقاء فيه مدة ثلاث دقائق وكانوا لا يزيدون علی الدقيقة  

 

                                                
79

 AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 31.  

80
 Vgl. Al-Muqtaṭaf, Bd. I, 1876/77, S. 231f, S. 242-244, 279f; ebd. Bd. II, 

1878/79, S. 15, S. 174f. 

81
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 62f. 
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„In meiner Jugend war ich ein Anführer unter meinen Freunden. Sie 

respektierten mich und vermieden es mir zu widersprechen. Ich hatte eine kraftvolle 

Logik, starke Muskeln, gute Nerven und war ein ausgezeichneter Läufer. Wir schlossen 

Wetten ab, um zu sehen, wer länger im Wasser tauchen konnte. Keiner von ihnen 

konnte mich besiegen, denn ich konnte drei Minuten unter Wasser bleiben. Sie aber 

nicht mehr als eine Minute...“
82

  

Diese Darlegung deutet darauf hin, dass AZ-ZAHĀWĪ in seiner Jugend in einem 

gesundheitlich guten Zustand war.  

Er sagt uns auch, dass er in seiner Jugend Reiter und Pferdetrainer war.
83

 Auch 

züchtete er zehn Jahre lang Tauben.
84

 In dieser Zeit soll er eine Katze, die eine seiner 

Tauben gefressen hatte, getötet haben. Er habe jedoch damals nicht darüber 

nachgedacht, dass diese Katze genötigt sei, die Taube zu töten, um ihren Hunger zu 

stillen, da die Natur sie zum Fleischfresser gemacht hat. Später bereute er seine Tat. Die 

Leute waren wegen dieser Tat nicht auf ihn wütend. Er hatte bei diesen Taten keine 

Gewissensbisse.
85

  

Rückblickend schreibt AZ-ZAHĀWĪ, dass er in seiner Jugend Freunde hatte, die 

ausgezeichnete Armeeoffiziere waren. Diese haben ihm Streitfragen vorgelegt, die nur 

mit Hilfe von Algebra zu lösen waren. Er konnte sie mit seiner Feder lösen. Dabei 

benutze er lediglich seinen Verstand, weil er die Formeln der Algebra nicht gelernt 

                                                
82

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 39f. 

83
 Vgl. Ebd., S. 39f; Vgl. auch AZ-ZAHĀWĪ, al-ḫail wa-sibāquhā (Die Pferde 

und die Pferderennen), in: Mağallat al-Hilāl 1896, S. 52 und S. 97, 

wiederabgedruckt in: AR-RAŠUDĪ 1966 S. 91-104. 

84
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 39; Vgl. auch AZ-ZAHĀWĪS Artikel al-ḥamām al-qallāb wa-

tawaluduhu (Die schwankende Taube und die Entstehung der Schwankung), in 

al-Muqtaṭaf 33, 1. August 1908, wiederabgedruckt in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 

105-111, hier S. 109.  

85
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪS Brief an A. ʻAYŠ von 12. Juli 1933, wiederabgedruckt in: 

AL-HILĀLĪ 1976, S. 212.  
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hatte. Seine Freunde wunderten sich darüber.
86

 Belastend wirkte, dass er an Alpträumen 

und Schlafwandlerei litt.
87

  

Er schreibt, dass er einmal bei Nacht in seinem Zimmer Spiegel, chinesisches 

Geschirr und wertvolle Lampen zerbrochen und sich mit dem zerbrochenen Glas an der 

Hand verletzt habe. Dabei habe seine Frau, die durch das Geräusch des zerbrechenden 

Glases und Geschirrs wach wurde, vor Angst gezittert.
88

  

Ein anderes Mal ist er aus dem Fenster des zweiten Stocks hinuntergestürzt. Er 

holte sich dabei lediglich Quetschungen.
89

 SEVIM AZ-ZAHĀWĪ, eine weitläufige 

Verwandte des Dichters berichtet in einem Interview, dass AZ-ZAHĀWĪ oft 

schlafwandelte, deshalb hat er sich mit seiner Frau zusammengebunden, damit sie 

aufwacht, wenn er zu Schlafwandeln beginnt.
90

 

 

 

1.1.6 Die Heirat 

Unklarheit herrscht auch über das Datum der Heirat AZ-ZAHĀWĪS mit seiner 

Frau ZAKĪYYAH. In einem Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ berichtet AZ-

ZAHĀWĪ, er habe „vor 45 Jahren“ und „nach dem Tod“ seines Vaters geheiratet.
91

  

Diese beiden Zeitangaben sind widersprüchlich, da sein Vater nachweislich 

1890 gestorben ist, man aber durch eine Subtraktion von 45 Jahren von dem Jahr 1932 

auf das Jahr 1887 kommen würde. In einem kurz zuvor, am 8. September 1932, an A. 

ʻAYŠ geschriebenen Brief, schreibt AZ-ZAHĀWĪ, er habe im Alter von 30 Jahren 

geheiratet, das hieße 1893.  

                                                
86

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪs Brief von 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 39. 

87
 Vgl. Ebd., S. 38. 

88
 Ebd. 

89
 Ebd. 

90
 Das Interview wurde von MASLIYAH im Sommer 1970 in Los Angeles, 

Kalifornien durchgeführt. Vgl. MASLIYAH 1973, S. 47. 

91
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 37. 
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Dieses Datum stimmt mit der im November 1932 angegebenen Information, 

nach dem Tod des Vaters geheiratet zu haben, überein.
92

 Seine Frau, ZAKĪYYAH, die aus 

einer angesehenen türkischen Familie in Bagdad stammt, ist zum Zeitpunkt der Heirat 

16 Jahre alt. Die Ehe blieb kinderlos.
93

  

Nach AZ-ZAHĀWĪS eigener Aussage führte er eine harmonische Ehe, obwohl 

die Frau nicht von ihm selbst, sondern wohl durch die Mutter, eventuell auch durch die 

Schwester ausgewählt worden war.
94

 Diese Aussage wurde von seiner Frau in einem 

Interview, das sie nach seinem Tod einem unbekannten irakischen Schriftsteller gab, 

bekräftigt.
95

  

AZ-ZAHĀWĪ gesteht in einem Brief an A. ʻAYŠ, dass er in seiner Jugend eine 

tscherkessische Sklavin geliebt habe. Er konnte seinen Vater über diese Liebe nicht 

unterrichten, weil er sich dafür geschämt hatte und die Sklavin wusste, dass er sie 

                                                
92

 Ders., Brief vom 8. September 1932 an A. ʻAYŠ, in: Ebd., S. 47; in der 

Sekundärliteratur finden sich verschiedene Angaben zum Datum AZ-ZAHĀWĪS 

Heirat, bisher hat scheinbar niemand diesbezüglich von seinem Brief an A. 

ʻAYŠ vom 8. September 1932 zur Kenntnis genommen. WIDMER, BUṬṬĪ, AL-

QAISĪ und NĀĞĪ geben an, AZ-ZAHĀWĪ habe mit 45 Jahren geheiratet (vgl. 

WIDMER 1935, S. 2; BUṬṬĪ 1947, S. 126; Al-Qaysī 1958, S. 148; NĀĞĪ 1963, 

S. 27), ebenso WALTHER, die allerdings hinzufügt „nach dem Tod seines 

Vaters“ (WALTHER 1994, S. 432). FAHMĪ widerspricht mit Hinweis auf den 

Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932. NĀĞĪ behauptet, AZ-ZAHĀWĪ habe 

nicht mit 25 Jahren, sondern zwei Jahre später, also mit 27 Jahren geheiratet, 

da der Vater 1890 gestorben ist (vgl. FAHMĪ 1964, S. 75, Anm. 1). Schließlich 

heißt es bei MASLIYAH, AZ-ZAHĀWĪ habe mit 30 Jahren geheiratet. Unklar 

bleibt dabei, ob er sich auf den Brief vom 8. September 1932 bezieht, da er als 

Quelle lediglich den Brief vom 20. November 1932 angibt (vgl. MASLIYAH 

1973, S. 48). 

93
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 8. September 1932 an A. ʻAYŠ, in AR-RAŠUDĪ, 

1966, S. 47. 

94
 Ders., Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: Ebd., S. 37.  

95
 Vgl. BUṬṬĪ 1947, S. 126. 
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liebte.
96

 Diese Art „Liebe“ wurde wahrscheinlich durch den körperlichen Reiz 

hervorgerufen, der AZ-ZAHĀWĪ veranlasste, etwas für ein Mädchen der unteren Klasse 

zu empfinden.  

In seinem Gedicht Sulaymā wa-Diğla (Sulayma und Tigris) beschreibt AZ-

ZAHĀWĪ eine tscherkessische Sklavin, die sowohl in Schönheit, als auch in Benehmen 

der Tochter des Fürsten überlegen ist. Es ist möglich, dass er hier auf seine frühe 

„Liebe“ zu der o.g. Sklavin hindeutet.
97

  

MASLIYAH geht davon aus, dass es sehr wahrscheinlich ist, dass AZ-ZAHĀWĪS 

Frau die geistigen, intellektuellen und emotionalen Bedürfnisse ihres Ehemannes nicht 

befriedigen konnte. Sie war 14 Jahre jünger als er und hatte möglicherweise nicht die 

Gelegenheit gehabt, die Schule zu besuchen. Sie nahm auch niemals am sozialen oder 

politischen Leben ihres Mannes teil.
98

  

FAHMĪ berichtet, dass die Familie AZ-ZAHĀWĪS ihn zu einer Ehe mit einer 

weiteren Frau gedrängt habe und er habe vielleicht an die Eheschließung mit RAHEL 

gedacht. Er verzichtete jedoch darauf, weil sie unterschiedlichen Religionen angehörten 

und weil er auf die Würde seiner Ehefrau bedacht war.
99

  

Die Bekanntschaft AZ-ZAHĀWĪ mit anderen Frauen war nicht von langer 

Dauer. In einem Gespräch FAHMĪS mit ḤIKMAT ʻABDULMAĞĪD wird erzählt, dass die 

Frau von AZ-ZAHĀWĪ über Geschichten, welche von einer möglichen Beziehung ihres 

Ehemannes mit anderen Frauen handelten, selbstsicher lächelte.
100

 

 

 

 

 

 

                                                
96

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 37. 

97
 Vgl. Das Gedicht sulayma wa diğla in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 97-100. 

98
 Vgl. MASLIYAH 1973, S. 48. 

99
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 79. 

100
 Ebd.  
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1.2. AZ-ZAHĀWĪs berufliche Tätigkeit 

 

1.2.1 Sein Wirken in Bagdad 

AZ-ZAHĀWĪ begann seine Karriere als Lehrer an der as-Sulaymānīya-Schule in 

Bagdad. AL-HILĀLĪ gibt das Jahr 1303 n. H./1885 n. Chr. für die Amtsübernahme als 

Lehrer an dieser Schule an,
101

 wohingegen er schon vorher in seinem Buch von 1963 

über AZ-ZAHĀWĪ das Datum 1884 für den Beginn dieser Tätigkeit angibt.
102

  

AZ-ZAHĀWĪ war, wie schon zuvor sein Vater, Lehrer an der as-Sulaimānīya-

Schule, welche Fächer er unterrichtet hat, wissen wir allerdings nicht. Es ist bekannt, 

dass es sich bei dieser Schule um eine religiös ausgerichtete Schule handelte, die an eine 

Moschee angeschlossen war.
103

 Diese Lehrtätigkeit nahm AZ-ZAHĀWĪ 1886 oder 1887 

auf
104

 und wird, obwohl er noch jung ist, zum Mitglied der Unterrichtsdirektion in 

Bagdad gewählt.
105

 FAHMĪ ist der Meinung, dass der Ende 1887 zum Gouverneur von 

Bagdad ernannte MUSTAFĀ ἉSIM (1886-1889) AZ-ZAHĀWĪ fördern wollte. Er erwähnt, 

dass AZ-ZAHĀWĪ auf ἉSIM ein Lobgedicht geschrieben und das Gedicht diesen auf 

unbekanntem Wege erreicht hat.
106

 

Auch könnte die Position des Vaters, der dem Gouverneur bereits bei der 

Zeremonie der Amtsübernahme traditionellerweise als Mufti Segenswünsche auf 

Arabisch vorzulesen hatte, eine Rolle gespielt haben.
107

 FAHMĪS Überlegungen sind 

                                                
101

 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 26. 

102
 Ebd. 1963, S. 15. 

103
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 62. 

104
 NĀĞĪ gibt das Jahr 103 n. H./1886 an. Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 23; AL-HILĀLĪ 

und FAHMĪ geben das Jahr 1887 an. Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 26; Vgl. FAHMĪ 

1964, S. 68. 

105
 NĀĞĪ gibt hier das Jahr 1303 n. H./1886 an. Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 23.; AL-

HILĀLĪ und FAHMĪ geben das Jahr 1887 an. Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 26.; 

FAHMĪ 1964, S. 68. 

106
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 68; Vgl. NAĞIM 1955, S. 3.  

107
 Vgl. AL-ʻAZZĀWĪ 1956, Bd. VIII, S. 83. 
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jedoch nur dann relevant, wenn AZ-ZAHĀWĪ tatsächlich erst Ende 1887 zum Mitglied 

gewählt worden ist und nicht schon, wie NĀĞĪ berichtet 1886.
108

  

Wenige Jahre später wurde er Direktor der Staatsdruckerei des Vilayets und 

Leiter des offiziellen Amtsblatts az-Zawrā’.
109

 Die Zeitung befand sich zu diesem 

Zeitpunkt sowohl inhaltlich als auch stilistisch auf einem niedrigen Niveau, was von 

Senatsmitgliedern der Stadt Bagdad beklagt wurde. Durch AZ-ZAHĀWĪ erhoffte man 

sich eine Verbesserung des Blattes.
110

 1890 oder 1892 wurde er zum Mitglied des 

Berufungsgerichts ernannt.
111

  

Im selben Jahr wird er von Sultan ʻABDULḤAMĪD II. nach Kostantinopel (Seit 

1930 heißt die Stadt offiziell Istanbul) berufen. ʻABDULḤAMĪD hat viele religiöse 

Gelehrte aus der islamischen Welt und besonders aus den arabischen Ländern in 

Konstantinopel zu sich eingeladen.
112

 Eine solche Anordnung des Sultans war nicht 

                                                
108

 S. o. Anm.105. 

109
 NĀĞĪ und FAHMĪ geben das Jahr 1888 an. Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 23; Vgl. auch 

FAHMĪ 1964, S. 69. AL-HILĀLĪ dagegen gibt das Datum 1890 an. Vgl. AL-

HILĀLĪ 1976, S. 26. In dem Amtsblatt az- awrā’ wurde über die Angelegenheit 

des Wilāyats berichtet. Es wurden Anordnungen, Gesetze sowie offizelle 

Nachrichten veröffentlicht. Es fanden sich Nachrichten über Entlassungen von 

Beamten durch den Sultan, Bestimmungen von Verträgen, Informationen, die 

das Staatswesen betrafen und auch einige Nachrichten über andere Länder. Az-

 awrāʼ lässt sich sowohl inhaltlich als auch von ihrem Umfang her mit der 

ägyptischen al-Waqāʼiʻ al-Miṣrīya (Die ägyptischen Ereignisse) vergleichen. 

Für literarische Veröffentlichungen bot die Zeitung keinen Raum. Insofern 

wird AZ-ZAHĀWĪ die Beendigung seiner Tätigkeit dort nicht bedauert haben, 

wenn man auch bedenkt, dass in einer solchen offiziellen Zeitung freie 

Meinungsäußerung sicherlich nicht möglich war. S. FAHMĪ 1964, S. 69. 

110
 Vgl. BUṬṬĪ 1955, S. 15f.; Vgl. auch FAHMĪ 1964, S. 69.  

111
 NĀĞĪ und FAHMĪ geben das Jahr 1890 an; vgl. NĀĞĪ, 1963, S. 23; FAHMĪ 

1964, S. 69; AL-HILĀLĪ dagegen gibt das Jahr 1892 an. Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, 

S. 26. S. 47. 

112
 AL-MUHAFZA 1978, S. 106f. 
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ungewöhnlich, da er in der Zeit, in der er den Panislamismus propagierte, Sympathien 

der Intelektuellen aus der muslimischen Welt dringend benötigte.  

ʻABDULHAMĪD war für sein Motto „Muslime der Welt, vereinigt euch!“ 

bekannt.
113

 Ziel der Einladung war es, Fürsprecher für seine Politik zu gewinnen, die 

sich dann nach ihrer Heimkehr positiv darüber in ihren jeweiligen Heimatländern 

äußeren sollten. ʻABDULHAMĪD akzentuierte die Wichtigkeit der islamischen Einheit 

und sah in dieser eine notwendige Waffe, um dem als zudringlich betrachteten Westen 

zu antworten. Er äußerte sich in seinen Lebenserinnerungen wie folgt:  

„Wir müssen unsere Verbindungen mit den islamischen Staaten verstärken, 

damit wir einander nahe kommen. Der richtige Weg zu einer guten Zukunft ist durch 

die Einheit…“.
114

  

Wie AZ-ZAHĀWĪ diese Einladung aufgenommen hat, ist den Quellen nicht zu 

entnehmen, jedoch ist wohl anzunehmen, dass diese Berufung durch den Sultan eine 

Ehre für ihn bedeutete. Gleichzeitig bedeutete diese Reise, seine erste Auslandsreise, die 

Möglichkeit türkische Literaten und Dichter in Konstantinopel kennen zu lernen. Ein 

späterer Brief aus dem Jahre 1933 scheint dies zu bestätigen, da er in diesem Brief seine 

Reise nach Kostantinopel mit dem Wunsch begründete, die großen Literaten und 

Dichter Konstantinopels kennen zu lernen.
115

  

 

 

1.2.2 Die Reise nach Konstantinopel 

 

Nach der Niederlegung seiner Ämter in Bagdad begibt er sich, über Kairo 

reisend, in die Hauptstadt des Kalifats, nach Konstantinopel. In Kairo bleibt er eine 

Woche. Er trifft sich dort u.a. mit YA‘QŪB ṢARRŪF (1852-1927), FĀRIS NIMR (1856-

1951), mit den Herausgebern der Zeitschrift al-Muqtaṭaf und der Zeitung al-Muqaṭṭam 
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 RUŠDĪ 1950, S. 168. 

114
 Zit. n. MUGHEIT 1987, S. 144. 

115
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ, 12. Juli 1933, in: AR-RAŠUDĪ 1966 S. 66.  
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ŠIBLĪ ŠUMAYYIL (1853-1917), ĞURĞĪ ZAYDĀN (1861-1914), dem Begründer der 

Zeitschrift al-Hilāl sowie mit IBRĀHĪM AL-YĀZIǦĪ (1814-1906). 
116

 

Was die politische Haltung dieser Denker betrifft, so waren sie Anhänger des 

Panislamismus, standen jedoch der Regierung Sultan ʻABDULḤAMĪDs (1876-1909) 

kritisch gegenüber. ŠIBLĪ ŠUMAYYIL z.B., der durch die europäische Kultur und die 

Französische Revolution beeinflusst war, betonte in seinen Artikeln immer wieder 

Werte wie Freiheit und Souveränität der Völker und Regierungen.  

Sein Artikel The Form of Gouverment is a Basic Factor in the Development 

and Decline of Nations von 1898 kann hierfür als Beispiel genannt werden.
117

  

IBRĀHĪM AL-YAZIĞĪ (1847-1906) trat in Gedichten für das Erstarken des 

arabischen Selbstbewusstseins, wie etwa in seinem Gedicht tanabbahū wa-

’stafīqū  ayuhā l-‘arabu (Ihr Araber, wacht auf!), ein.
118

  

                                                
116

 Vgl. WIDMER 1935, S. 4f; FAHMĪ 1965, S. 69. Über ṢARRŪF u. NIMR s. 

HARTMANN 1928, Index. Zu ŠUMAYYIL s. HAROUN 1985. Zu AL-YĀZIĞĪ s. 

SARKĪS 1927 u. MSOS., XXXI, Abt. 2, 1928, Index; KRATSCHKOWSKY, I., 

‘YĀZIDJĪ’, EI¹, viii, 1171; SOUEID 1969. 

117
 Vgl. z.B. ŠUMAYYIL, niḍām al-ḥukm (Herrschaftssystem), zitiert in: KHURĪ 

1983, S. 140f:  

“The kings of the East are still above their laws. Their governments have killed 

in the nation (umam) the spirit of galantry and valor by burdenning their backs 

with humilitation and all other consequences of despotism. They have 

strenghened in their nations all the means qualities that are ruinous to culture; 

they kill the factulities of the mind through putting out the light of learning.” 

118
 Vgl. AL-YAZIĞĪ 1983, S. 25 und S. 27; zur deutschen Übers. vgl. MUGHEID 

1987, S. 241: 

  

 فقد طمى الخطب حتى غاصت الركب  تنبهوا واستفيقوا أيها العرب 

 بلا ســــــــات الفنــــــوأنتم بين راح  م التعلل بالآمال تخدعكمـــــفي

 م غضبـــــــتستغضبون فلا يبدو لك   كم تظلمون ولستم تشتكون وكم

… 

 زوا أينما ذهبواــــــشرقا  وغربا  وع  حوا ألستم من سطوا في الأرض وافتت

 م بالهون منتقبكــه عزـــــــــــووج  ا لكم ويحكم أصبحتم هملا  ــــــفم
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In Kairo ließ AZ-ZAHĀWĪ sein erstes Buch al-kāʼināt (Die geschaffenen 

Dinge), das im Verlag al-Muqtaṭaf erschienen ist und sich mit naturwissenschaftlichen 

Fragen beschäftigt, veröffentlichen. Der Artikel al-ḫail wa sibāquhā (Die Pferde und 

die Pferderennen) erschien in der Zeitschrift al-hilāl. Die Artikel al-ḫat al-ğadīd (Die 

neue Schrift) und al-tawallud al-ḍātī (Die Selbsterzeugung) konnten in der Zeitschrift 

al-muqtaṭaf veröffentlicht werden.
119

 Es ist davon auszugehen, dass AZ-ZAHĀWĪ diese 

Arbeiten bereits in Bagdad verfasst hatte und deshalb über Kairo nach Konstantinopel 

reiste, um diese dort zu veröffentlichen.  

                                                                                                                            

 طب ينتدبــــــــــر للخـــــــولا ناص   ة لكم يشتد أزركم بها ــــــلا دول

 وا عليكم إذا عضتكم النوبـــــــتحن  وليس من حرمة أو رحمة لكم 

 م بين أيدي الترك مغتصبـــــوحقك  م في عيون الترك نازلة أقدراك

 

“Ihr Araber, wacht auf!  

Die Schwierigkeiten haben ihren Höhepunkt erreicht.  

Warum wiegt ihr euch in leeren Hoffnungen und lasst euch täuschen,  

während ihr das Ziel von Lanzen seid? 

Wie sehr wurdet ihr unterdrückt und klagtet nicht, und wie sehr wurdet 

ihr 

erzürnt und zeigtet jedoch keinen Zorn! 

... Seid ihr nicht diejenigen, die über die Erde herrschten und nach 

Osten 

und Westen einbracht und diejenigen, die wohin sie auch 

gingen, hoch geschätzt wurden? 

Wehe euch! Warum wurdet ihr außer Acht gelassen, und warum ist das 

Gesicht eurer Würde mit Erniedrigung verschleiert? 

Ihr habt keinen Staat, mit dem ihr eure Macht stärkt, ihr habt keinen 

Helfer, der mit der Lösung der Schwierigkeiten beauftragt 

werden könnte 

Eure Werte sind in den Augen der Türken versunken und eure Recht 

durch ihre Hände geraubt“ … 

119
 AZ-ZAHĀWĪ, al-ḫail wa sibāquhā (Die Pferde und die Pferderennen), in: al-

Hilāl, Bd. V, Kairo 1896; Ders., al-ḫat al-ğadīd (Die neue Schrift) und at-

tawallud al-ḍātī (Die Selbsterzeugung), in: al-Muqtaṭaf, Bd. XX, Kairo 1896. 
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Während sich AZ-ZAHĀWĪ in Konstantinopel aufhielt, war der politische 

Zustand instabil. Es gab Unruhen, da Sultan ʻABDULḤAMĪD II. (1842-1918) die 

Verfassung von 1876 außer Kraft gesetzt hatte und seitdem despotisch regierte. Einige 

oppositionelle Liberale waren nach Ägypten geflohen und hatten dort Vereine 

gegründet, deren Ziel es war, den osmanischen Staat von der Despotie ʻABDULḤAMĪDs 

II. zu befreien. Andere mussten sich zur Emigration nach Paris begeben.  

Die größte und bedeutendeste Vereinigung war das Komitee für Einheit und 

Fortschritt ITC (İttihad ve Terakki Cemiyeti), die das Land nach europäischem Muster 

reformieren, jedoch auch nationalistische Tendenzen der anderen Länder des 

osmanischen Reiches unterbinden und türkisieren wollte. 1896 fand ein Putschversuch 

in Kostentinopel statt, der mit HĀĞĪ AḤMAD EFENDĪ, dem Generalsekretär der 

Vereinigung, in Zusammenhang stand und an dem Teile des türkischen Militärs 

beteiligt waren.  

Ziel dieses Putschversuches war die Absetzung ʻABDULḤAMĪDs. Die 

Verschwörung wurde jedoch rechtzeitig erkannt, so dass die führenden Köpfe der 

Verschwörung festgenommen werden konnten. Eine große Inhaftierungswelle folgte. 

Schließlich wurden die Militärschulen durchsucht, um die Vereinigung zu 

zerschlagen.
120

  

In Konstantinopel war AZ-ZAHĀWĪ Gast des Sultans. In welcher Form er 

untergebracht war, wo er lebte, wissen wir nicht. In die Zeit zwischen 1896 und 1898 ist 

eine Liebesbeziehung AZ-ZAHĀWĪs zu einer in Konstantinopel lebenden Jüdin 

spanischer Abstammung namens Rahel anzusiedeln. Wir wissen von dieser Beziehung 

durch den jüdisch-irakischen Literaten ANWAR ŠĀʼŪL, der 1928 sowohl einen Brief von 

AZ-ZAHĀWĪ an Rahel, als auch einen Brief aus ihrer Hand an AZ-ZAHĀWĪ in der 

Zeitung al-‛Ālam al-ʻArabī (Die arabische Welt) veröffentlichte sowie durch AZ-

ZAHĀWĪ selbst.
121

  

                                                
120

 S. FAHMĪ 1964, S. 90f; ANĪS o.D., S. 250. 

121
 Vgl. al-‘Ālam al-ʻArabī vom 30.03.1928, wiedergedruckt in: ŠāʼŪL 1928, 

S. 62f.; auch in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 30ff.; vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. 

November 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 37. 
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AZ-ZAHĀWĪS Brief ist mit dem „3. Februar 1896“ datiert. AL-HILĀLĪ zweifelt 

dieses Datum an und schlägt vor, den Brief zwei Jahre später, auf den 3. Februar 1896 

zu datieren. Seine Begründung ist irrelevant.
122

 Allerdings zweifeln wir mit AL-HILĀLĪ 

am Datum des Briefes, da AZ-ZAHĀWĪ nach den Angaben aller Biographen erst im Jahr 

1896 von Bagdad aus, noch dazu über Kairo nach Konstantinopel gereist ist.  

Wie auch immer, aus AZ-ZAHĀWĪS Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932 

wissen wir, dass ihre Beziehung zum Zeitpunkt seiner Inhaftierung im Jahr 1898 

bestand.
123

  

Nach dem Sieg der Türken im griechisch-türkischen Krieg 1896/97, am 26. 

April 1897, schrieb AZ-ZAHĀWĪ ein Lobgedicht auf Sultan ʻABDULḤAMĪD mit dem Titel 

al-fatḥ al-ḥamīdī (Die hamidische Eroberung), das er im Haus des Religionsgelehrten, 

ABŪ L-HUDĀ (EBÜLHÜDA) AṢ-ṢAYĀDĪ (1849-1909), der ein Vertrauter des Sultans war, 

vortrug:
124

 

 

 علیو أثبت أن الحق يعلو ولا ي   هو الفتح ألقی في قلب العدی هولا 

 

„Es ist die Eroberung, die dem Frieden Furcht einjagte und bewies, 

dass das Recht immer hoch steht und nichts über ihm ist“
125

. 

AZ-ZAHĀWĪ geht auf die Bedeutsamkeit dieser Eroberung ein. Sie bekleidet 

den Muslim mit dem Gewand der Würde, während sie dem Griechen das Kleid der 

Schmach und Schande gibt.
126

  

Dann beschreibt er die Stärke der muslimischen Armee. Hier spricht er über 

„das islamische Heer“ und nicht „die osmanische Armee“, da er damit die Einheit der 

Muslime darstellen will, für die ‘ABDULHAMĪD die Schlüsselfigur ist. Die islamische 
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Armee sei nicht dafür da, einen Angriffskrieg gegen die anderen zu starten, aber wenn 

sie attackiert wird, dann wird sie Gleiches mit Gleichem vergelten. Die Armee der 

Muslime, die unter der Führung von ‘ABDULHAMIĪD ist, sei tolerant und gleichzeitig 

mächtig. AZ-ZAHĀWĪ schreibt: 

  فلم يقبلوا إلا العداوة والغلا  يعافوا ولاءنا  نصحناهم أن لا

 
„... Wir haben ihnen (den Griechen) einen guten Rat gegeben, dass sie ihre 

Loyalität uns gegenüber nicht aufgeben, jedoch zeigten sie nur Feindseligkeit und 

Groll.“
127

 

Der Krieg war die einzige Möglichkeit, um den Gegner zu bestrafen. Deshalb 

wurde eine harte Strafe durchgeführt: 

 وأوسعهم قتلا فأثخنهم جرحا    ب جيش المسلمين عليهم تغل  

 

„... Das islamische Heer überwand die Griechen, schwächte sie durch Wunden 

   und tötete zahlreiche von ihnen“.
128

 

Daraufhin waren die Griechen in würdeloser Weise darum bemüht, den 

Waffenstillstand zu verlangen, der dann durch Vermittlung einiger europäischer Länder 

geschlossen wurde. Für die Muslime war diese Waffenruhe ein Triumph, der mit Würde 

und Ehre verbunden war.
129

 

Im folgenden Gedicht wird ʻABDULḤAMĪD von AZ-ZAHĀWĪ gehuldigt. Durch 

die Politik ‘ABDULHAMĪDS werden die Muslime vor den Gefahren der Gegner gerettet 

und die Religion Gottes verteidigt: 

 

 عضلات هي المثـلیطريقتها في الم    لسلطاننا عبد الحميد سياســــة 

 به ما لم يكن فله ســـــــــــهلا ت  فلل  فجهزت جيشا للجهاد عرمرمـا  

 امی منار للشـــريعة و استـعلیـست    ــهالذي بـ المبين   بالفتح   هنيك  ن  

 

„... Unser Sultan Abdulhamid verfolgt eine Politik, deren Methode auch unter 
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128
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129
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den schlimmsten Umständen das Beste ist 

Du hast ein zahlreiches, gewaltiges Heer zum Heiligen Krieg 

ausgerüstet. Mit diesem Heer hast du (auch) das überwunden, 

was man nicht leicht überwinden kann.  

Wir bringen dir unsere Glückwünsche zur ´offenkundigen Eroberung´ 

dar, die das Minarett des islamischen Gesetzes (aš-šari‘a) 

triumphierend aufsteigen ließ“.
130

 

MUGHEID vermutet, dass AZ-ZAHĀWĪ sich beim Verfassen dieses Gedichtes an 

die Eroberung von Mekka erinnerte. Der Titel des Gedichtes al-fatḥ al-mubīn (Die 

offenkundige Eroberung) macht dies deutlich. Hier wird die Lage der Muslime zur Zeit 

‘ABDULHAMĪDs mit der zur Zeit des Propheten MUḤAMMAD verglichen. Er schreibt:  

„Damals standen die Ungläubigen gegen die Muslime. In ganz ähnlicher Weise 

waren die Ungläubigen zur Zeit ‘ABDULHAMĪDs Feinde der Muslime. Deswegen war 

dieser Krieg mit den Griechen – nach AZ-ZAHĀWĪ – ein heiliger Krieg. Die Griechen 

waren nur ein Teil der Feinde. So wie die Eroberung von Mekka durch MUḤAMMAD 

den Muslimen zum Triumph wurde, hatte auch der Sieg ‘ABDULHAMĪDs ähnliche 

Auswirkung. Deshalb beglückwünschten die Muslime ‘ABDULHAMĪD dazu, den Islam 

und die Länder der Muslime verteidigt zu haben“.
131

 

AL-HILĀLĪ schreibt, AZ-ZAHĀWĪ sei aufgrund dieses Gunstbeweises 

ausgewählt worden als wā‘iẓ ‘āmm (allgemeiner Prediger) und eine von dem Sultan 

Ende 1897 in den Jemen ausgesandte al-ba‘tha, auch al-lağna al-Islāhiyya 
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(Reformexpedition) zu begleiten.
132

 Mit der Expedition reiste der damalige Gouverneur 

des Jemens ḤUSSEIN ḤILMĪ PĀŠĀ.
133

 Die Aufgabe dieser Expedition bestand in der 

Eindämmung der im Jemen seit 1890 stattfindenen Unruhen.
134

 Diese Delegation soll 

sich ein Jahr lang im Jemen aufgehalten haben.
135

 BROCKELMANN berichtet, dass AZ-

ZAHĀWĪ nach elf Monaten nach Kostantinopel zurückgekehrt sei.
136

  

AZ-ZAHĀWĪ selbst spricht von neuen Monaten.
137

 Er nennt als Grund seiner 

Entsendung als „allgemeiner Prediger“ mit der „Reformdexpedition“ in den Jemen 

Berichte, die ihn als Regierungsgegner bezichtigten.
138

 Weiter berichtet er, er sei nach 

elf Monaten auf Befehl des Sultans nach Kostantinopel zurückgekehrt und sei von 

diesem mit einem „militärischen Rang“ sowie mit dem Meğīdī-Orden dritter Klasse“ 

ausgezeichnet worden.
139

  

Nach seiner Reise in den Jemen bezeichnet AZ-ZAHĀWĪ in der um 1898 

entstandenen Qaṣīda ḥattāma taġfal (Wie lange bleibst du unachtsam) den Sultan als 

ungerechten Despoten und droht ihm mit der Revolte.
140

 Nach Fahmī wird AZ-ZAHĀWĪ 
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aufgrund dieser Qaṣīda, die dem Sultan ἉBDULḤAMĪD zur Kenntnis gekommen ist, 

verhaftet.  

Mit ihm inhaftiert wurden ʻABDULḤAMĪD  AZ-ZAHRĀWĪ (1871-1916) und der 

türkische Dichter SAFĀ BEG sowie andere Liberale. Sie blieben einige Tage im 

Gefängnis. WIDMER spricht von zwei Wochen.
141

 

In einem Interview vom April 1928 mit ANWAR ŠāʼŪL, das unter dem Titel AZ-

ZAHĀWĪ yuqāwimu al-Istibdād (AZ-ZAHĀWĪ bekämpft die Tyrannei) in der Zeitung al-

‘Ālam al-‘Arabī am 27. April 1928 veröffentlicht wurde, erklärt AZ-ZAHĀWĪ, dass er 

aufgrund des Vortragens seiner Qaṣīda ḥatāmma taġfal (Wie lange bleibst du 

unachtsam) auf einer geheimen Sitzung von SAFĀ BEGs Zelle verhaftet worden sei, da 

ein Spion des Sultans an dieser Sitzung teilgenommen habe. In dem Interview beschrieb 

AZ-ZAHĀWĪ diese Zusammenkunft.  

AL-HILĀLĪ gibt in seinem Buch über AZ-ZAHĀWĪ den Bericht ŠĀʼŪLS, der auf 

AZ-ZAHĀWĪS Äußerungen basiert, wie folgt wieder: 

 

، وماهي إلا هنيهة حتی وإيابا   الساعة التاسعة زوالية، القاعة خالية، إلا من شخص يخطر فيها ذهابا  "

الحق ..الحرية نعشقها..ثم سمع من الخارج صوتا يقول بالتركية( طرقتين خفيفتين)طرق الباب   

 .ينصرنا  

علی زر خفي، فدخل شاب طويل القامة، نحيف  ضاغطا   -سمع صاحبنا هذا الكلام، فأسرع، وفتح الباب

 الحرية .. يقولالبنية، وقبل أن يرفع التحية، طرق الباب ثانية، طرقتين خفيفتين و سمع صوت   

 .الحق ينصرنا..نعشقها  

ص ثان و بعد بضع دقائق أصبح في القاعة ما يقارب العشرة أشخاص، بينهم خوفتح الباب، فدخل ش

 . جميل الزهاوي و عبيدالله البغداديان، وعبدالحميد الزهراوي، وعدد من الأتراك  

كانوا يريدون من وراءه وضع الخطط  هذا الاجتماع السري الخطير، الذي وانبری، رب الحفل مفتتحا  

لمقاومة الاستبداد الحميدي القاتل، فألقی خطبة مسهبة، عن سوء التصرف المتفشي في الامبراطورية   

 :رفقاءه الزعماء، علی أن ينهضوا للدفاع عن الحق والحرية إلی أن قال العثمانية، محرضا    

ة في مثل هذه الضروف لمن أهم الأمور، فابنری وأنا أدعو الرفاق، لإبداء آرائهم، فإن المناقش -

، يجيبون علی خطاب الرئيس الذي لم يكن سوی صفا بك الشاعر التركي ، واحدا  المتآمرون واحدا    

 . المعروف  

 :ولما جاء دور جميل، نهض صفا بك قائلا
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الزهاوي،  كلنا يحسن العربية، فالأوفق لرفيقنا الزهاوي، أن يلقی خطابه بلغة بلاده، فانطلق -

 ، ندد فيه بمظالم عبدالحميد، حاثا  خطابا   يدفعه الحماس، ويرشده الحب الوطني، ملقيا  

أولا ترون أن حياة الذل : تماتة في سبيل التحرر من هذا النير، حتی قالأصحابه علی الإس

والخنوع لأهون من الموت؟ نحن قوم كرام نريد أن نحيا بحرية وطمأنية، وما نريده حق من 

، ليتنعم أمراء يلدز، في مقصوراتهم حيث الخلاعة وتعبا   وقنا المشروعة، أيموت شعب كدا  حق

في ذمة الله تلك الأرواح الطاهرة التي أزهقت علی غير جرم أو ذنب، لنمت في . والفجور

 !وليسقط الظالمون. سبيل الحرية

 :بها عبدالحميد، حتی إذا قالوقد أخذ منه التأثر كل مأخذ، وما لبث أن شرع في إنشاء قصيدة يخاطب 

 تحرك فيها الغيظ لا تتمهل  إذاـــــة    تمهل قليلا لا تغظ أم

 فإن يد الأيــام منهن أطول  وأيديك إن طالت فلا تغترر بها

وفي الساعة الحادية، بعد منتصف ! الانزعاج علی وجهه فارتمی علی مقعد قريب، خائر القویدا وب

عمادالدين )وكان قد رافق الزهاوي في خروجه، شخص يسمی . و ثلاث الليل، خرج الرفاق، مثنی  

في مثل هذا الاجتماع السري، وكان عمادالدين بك هذا، لاينفك يظهر  ، تعرف به منذ أسبوعين(بك  

 ..(البك)إعجابه بالزهاوي، وقبل أن يفترقا، قال   

ول طعام العشاء في أودعك يا عزيزي، شاعر دجلة، و حذار أن تنسی موعدنا، غدا، لتنا -

 ."دارنا

 

„Es ist neun Uhr am Abend, außer einer Person, die hin- und herpendelte, war 

der Saal leer. Nach kurzer Zeit wurde an die die Tür geklopft (zwei leichte Klopfer) und 

man vernahm eine Stimme von draußen, die auf Türkisch sagte: ´Wir lieben die 

Freiheit... Gott beschütze uns´. Die Tür wurde geöffnet und die zweite Person trat ein. 

Nach einigen Minuten befanden sich ungefähr zehn Personen im Saal, unter ihnen AZ-

ZAHĀWĪ, ‘UBAIDULLĀH, beide aus Bagdad stammend, ʻABDULḤAMĪD AZ-ZAHRĀWĪ und 

eine Anzahl Türken. Der Vorsitzende trat vor und eröffnete diese bedeutungsvolle, 

geheime Sitzung, in der Pläne zur Bekämpfung des hamidischen Despotismus 

vorbereitet werden sollten. Er hielt eine ausführliche Rede über die allgemeinen 

Missstände im osmanischen Reich und forderte seine Genossen, die Führer, auf, sich zu 

erheben, um die Gerechtigkeit und Freiheit zu verteidigen...  

(Die Revolutionären) traten nacheinander hervor, um auf die Rede des 

Vorsitzenden, der kein anderer als der bekannte türkische Dichter ṢAFĀ BEG war, 

einzugehen. Als die Reihe an ĞAMĪL kam, stand ṢAFĀ BEG auf und sagte: Wir alle 

beherrschen die arabische Sprache. Es ist angebracht für unseren Genossen AZ-ZAHĀWĪ 

seine Rede in der Sprache seines Landes vorzutragen. Angetrieben durch einen 

patriotistischen Enthusiasmus trug er seine Rede vor, in der er die Tyrannei 
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ʻABDULḤAMĪDs verwarf und seine Genossen anregte, den Tod zu verachten, um sich 

von diesem Joch zu befreien.  

So sprach er: Findet ihr nicht, dass das Leben in Demut und Unterwürfigkeit 

schändlicher als der Tod ist? Wir sind ein edelmütiges Volk und wollen in Freiheit und 

Sorglosigkeit leben. Was wir fordern ist unser legitimes Recht. Soll ein Volk vor 

Anstrengung und Plage sterben, damit die Herrschenden von Yildiz in ihren Palästen, in 

denen moralische Verkommenheit und Unsittlichkeit an der Tagsordnung sind, in Luxus 

leben? Gott räche diese reinen Seelen, die schuldlos zugrunde gingen. Lasst uns alle für 

die Freiheit sterben. Nieder mit den Tyrannen!  

Er war sehr erregt. Es dauerte nicht lange, bis er ein Gedicht abfasste, in dem er 

ἉBDULHAMĪD anredete, schließlich sagte er: 

Gemach! Erzürne nicht ein Volk, das, wenn sich in ihm Wut  

rührt, nicht sachte umgeht 

Wenn du so mächtig bist, so lass dich durch deine Macht nicht verblenden 

denn die Macht des Schicksals ist noch stärker! 

Beunruhigung zeigte sich auf seinem Gesicht und er warf sich auf einen Sessel, 

der nahe bei ihm stand! Um ein Uhr, nach Mitternacht, begaben sich die Genossen zu 

zweit oder zu dritt hinaus. Eine Person mit dem Namen ‘IMĀD AD-DĪN BEG, der ihn vor 

zwei Wochen bei einer solchen geheimen Versammlung kennen gelernt hatte, hat AZ-

ZAHĀWĪ hinausbegleitet. Dieser ‘IMĀD AD-DĪN BEG zollte AZ-ZAHĀWĪ zunächst 

Bewunderung, doch bevor sie sich trennten, sagte BEG:  

Ich verabschiede mich von dir, oh, mein werter Dichter vom Tigris. Wehe, 

wenn du unsere Verabredung vergisst, morgen das Abendessen in unserem Haus 

einzunehmen.“
142

  

Weiterhin soll ŠĀ  ŪL berichtet haben, dass AZ-ZAHĀWĪ durch den Verrat eines 

sogenannten ‘IMĀD AD-DĪN BEG, der sich als ein eingeschleuster Spion des Sultans 

herausstellte, inhaftiert und dann nach Bagdad ausgewiesen wurde. Die genauen 

Umstände, die zu AZ-ZAHĀWĪs Verhaftung und Ausweisung aus Konstantinopel geführt 

haben, werden sowohl von AZ-ZAHĀWĪ als auch von seinen Biographen unterschiedlich 

dargestellt.  

                                                
142

 Zit. n. AL-HILĀLĪ 1976, S. 132-135. 
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In seinem Brief an Pater Anastase führt er diese Inhaftierung darauf zurück, 

dass er zusammen mit ʻABDULḤAMĪD AZ-ZAHRĀWĪ, ṢAFĀ BEG sowie ‘UBAYDULLĀH 

EFFENDI in die englische Botschaft von Konstantinopel gegangen sei. Er habe vorort 

den Engländern den Sieg in Transvaal gewünscht und sie alle hätten ihre Loyalität den 

Engländern gegenüber versichert. Diese Aktion sei durch Spione dem Sultan bekannt 

geworden. Daraufhin ließ man ihn überwachen und schließlich aus Furcht, er könne 

nach Ägypten ausreisen, nach Bagdad zurückschicken.
143

  

In der am 15. März 1923 verfassten Autobiographie nennt AZ-ZAHĀWĪ seine 

Kontakte zu den liberalen Türken in Konstantinopel als Grund für seine Inhaftierung 

und Ausweisung. Auch hier verweist er darauf, dass er durch Spione beobachtet worden 

sei. Seine Reise nach Bagdad habe er eskortiert von Leuten der Regierung unternehmen 

müssen. Für Bagdad hatte er die Auflage, die Stadt nicht zu verlassen. Er berichtet, dass 

der Sultan ihm jedoch ein monatliches Gehalt von 15 türkischen Lira gezahlt habe.
144

  

An A.  AYŠ schreibt AZ-ZAHĀWĪ im September 1932, dass seine Kontakte zu 

liberalen Türken und seine offene Kritik der herrschenden Regierung, aber auch seine in 

ägyptischen Zeitungen unter Pseudonymen veröffentlichten Gedichte seine Ausweisung 

in seine Heimatstadt motiviert hätten. In diesem Brief nennt er 15 türkische Pfund als 

ein monatlich vom Sultan gezahltes Gehalt.
145

  

Um welche Gedichte es sich dabei handelt, ist unklar. Bekannt ist lediglich die 

in das Jahr 1898 datierte Qaṣīda ḥatttāma taġfal, in der er ʻABDULḤAMĪD und seine 

Politik kritisiert.
146

 BUTTĪ geht davon aus, dass AZ-ZAHĀWĪ dieses Gedicht im Haus von 

ABŪ L-HUDĀ AṢ-ṢAYYĀDĪ, dem persönlichen Berater ʻABDULḤAMĪDs, vorgetragen 

hat.
147

 Auch WIDMER berichtet, dass AZ-ZAHĀWĪ dieses Gedicht diesem „gefürchteten 

Günstling“ des Sultans bekannt gemacht hat.  

                                                
143

 AZ-ZAHĀWĪS Brief an Pater ANASTASE, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 197.  

144
 Ebd. Autobiographie von 1923, in: NAĞIM 1955, S. 174. 

145
 Ebd. Brief vom 8. September 1932 an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 47. 

146
 AZ-ZAHĀWĪ, Diwan ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ, in: NAĞIM 1955, S. 7ff. 

147
 Vgl. BUṬṬĪ 1923, S. 8. Über die Denunzierungsrolle ABŪ L-HUDĀs in 

Bezug auf AZ-ZAHĀWĪ, s. al-Adīb (Beirut), August 1972, S. 21. ENDE schreibt, 

dass ABŪ L-HUDĀ für die Vorkämpfer des arabischen Nationalismus jener Zeit 

ohnehin nichts weiter als ein gemeiner Spitzel (dessen Aufstieg in Istanbul 
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ṬAHA AR-RĀWĪ wundert sich über die Äußerung von AZ-ZAHĀWĪ, die er in 

seiner handschriftlichen Autobiographie gemacht hat, in der er sagt, dass er auf 

Anordnung des Sultans in seine Heimat, Bagdad, verbannt worden sei. Er habe, so AR-

RĀWĪ, noch nie gehört, dass „ein Mensch aus einem anderen Land in sein eignes Land 

verbannt wird, außer in diesem Fall“.
148

  

Die Wortwahl AZ-ZAHĀWĪS kann jedoch als Ausdruck des Zwanges 

verstanden werden, unter dem er aus Kostantinopel ausgewiesen wurde und nach 

Bagdad zurück musste, jedoch unter der Auflage, die Stadt nicht zu verlassen. 

Rückblickend bekennt AZ-ZAHĀWĪ in einem Brief an A. ʻAYŠ vom 12. Juli 1933, dass 

er die Inhaftierung und Ausweisung in seine Heimat als eine der „kritischsten Stunden“ 

empfunden hat.
149

  

 

 

1.2.3 Die Rückkehr nach Bagdad 

1899 ist AZ-ZAHĀWĪ wieder in Bagdad. Seine Qaṣīda anīn al-mufāriq (Klagen 

des Abreisenden), die laut AZ-ZAHĀWĪ im Jahre 1317 n. H./1899 in Bagdad entstanden 

ist, weist auf seine Rückkehr im gleichen Jahr nach Bagdad hin.
150

  

In Bagdad entstehen die meisten der Gedichte seines ersten Diwans al-kalim 

al- manẓūm, der erst 1327 n. H., d.h. nach Wiedereinsetzung der Verfassung von 1876 

im Jahre 1908
151

, in Beirut erschien.
152

 Viele seiner Gedichte, die in diesem Diwan 

                                                                                                                            

ihrer Ansicht nach also nicht ihre Klage über die Benachteiligung der Araber in 

der Verwaltung des Reiches mildern konnte) war, s. beispielsweise das 

Manifest der Liga des arabischen Vaterlandes ğāmi’at al-watan al’arabī von 

1905, in französischer Fassung bei ROSSI 1944, S. 4. Vgl. ENDE 1977, 

S. 1151f.  

148
 Vgl. WIDMER 1935, S. 5. 

149
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 12. Juli 1933 an A. ʻAYŠ, in: AR-RUŠŪDĪ 1966, 

S. 54 

150
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, anīn al-mufāriq, in: NAĞIM 1955, S. 10-13, hier S. 13.  

151
 Zur Entwicklung des osmanischen Verfassungsstaates s. JÄSCHKE 1917, 

S. 6-55.  
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veröffentlicht sind, stehen im Zeichen der Auseinandersetzung mit der Regierung Sultan 

ἉBDULHAMĪDS. Sie kritisieren die sozialen und politischen Verhältnisse im 

osmanischen Reich und insbesondere in Bagdad. 

Fünf Jahre zuvor, zu Anfang des Monats Ramadan 1322 n. H. /November 

1904, verfasst AZ-ZAHĀWĪ die Schrift al-fağr aṣ-ṣādiq fī ar-rad ‘alā munkirī at-

tawassul wa ʼl-karamat wa-ʼl-ḫawāriq (Der unverfälschte Sonnenaufgang in 

Beantwortung der Personen, die das Bittgebet und den Glauben an Wundertaten und 

Wunder ableugnen), welche im Jahre 1323 n. H./1905 in Ägypten veröffentlicht wird.
153

 

In dieser greift er die Glaubensansichten der Wahhābiten an.
154

  

Er beginnt diese Schrift mit der Lobpreisung der Person und der Regierung 

Sultan ʻABDULḤAMĪDs. Angesichts seiner scharfen Verurteilung der Politik des Sultans 

in Gedichten wie ḥattāma taġfal oder anīn al-mufāriq ist nach dem Grund eines solchen 

Sinnenwandels hinsichtlich der Beurteilung ʻABDULḤAMĪDs zu fragen, zum anderen 

nach dem Anlass einer solchen Auseinandersetzung mit dem Wahhābismus. AZ-

ZAHĀWĪS eigenen Aussagen zu dieser Schrift ist nichts zu entnehmen, außer, dass sie 

aus „politischen Gründen“ verfasst worden sei. 
155

  

ṢABRĪ nennt als Anlass für das Verfassen dieser Schrift, die von einigen 

Wahhābiten bei Bagdads Gouverneur ʻABDULWAHĀB PAŠĀ (1322 n. H./1904-1323 n. 

H./1905) vorgebrachte Beschuldigung, AZ-ZAHĀWĪ zeige aufgrund seiner 

philosophischen Abhandlungen Glaubensschwäche. Diese habe den Gouverneur 

veranlasst in Kostantinopel um die Ausweisung AZ-ZAHĀWĪS aus Bagdad zu 

ersuchen.
156

 BUṬṬĪ nennt darüberhinaus Anschuldigungen der Wahhābiten, AZ-ZAHĀWĪ 

kritisiere die Politik des Sultans ʻABDULḤAMĪD.
157

  

AZ-ZAHĀWĪ wäre also gezwungen gewesen, um einer Strafe zu entgehen, dem 

Sultan zu huldigen. Die von ṢABRĪ genannten Beschuldigungen können insofern nicht 
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ in: NAĞIM 1955 S. 174; vgl. auch ebd. in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 119.  
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 AZ-ZAHĀWĪ 1905.  
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 Über die Wahhābiten s. HARTMANN 1924/25, S. 176-213. 
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 AZ-ZAHĀWĪ, in: NAĞIM 1955, S. 173. 

156
 ṢABRĪ, zit. n. AL-HILĀLĪ 1976, S. 35. 

157
 Vgl. BUṬṬĪ 1923, S. 8. 
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die Abfassung der Schrift veranlasst haben, da sie vor dem Eintreffen des Gouverneurs 

ʻABDULWAHHĀB PĀŠĀ, der seine Stellung in Bagdad am 8. des Monats šawwāl 1322 n. 

H., 17. Dezember 1904, antrat, datiert ist.
158

  

Möglicherweise sind solche Beschuldigungen schon vor der Amtszeit dieses 

Gouverneurs, also in der Amtszeit des Gouverneurs ABŪ BAKIR ḤILMĪ PAŠĀ sowie 

AḤMAD FAIḌĪ PAŠĀ
159

 durch Wahhābiten, bzw. durch einen bestimmten Anhänger 

dieser Bewegung ausgesprochen worden, da AZ-ZAHĀWĪ in der Einleitung der Schrift 

von einem Bagdader Wahhābiten spricht, der für diese Bewegung Propaganda mache 

und sich „einen Mann der Wissenschaften“ nenne.
160

  

‘IZZADĪN und FAHMĪ gehen davon aus, dass AZ-ZAHĀWĪs Schrift als Kritik an 

der damaligen politischen Haltung der Wahhābiten zu verstehen sei.
161

 In der Zeit um 

1906/1907 fällt eine Begegnung AZ-ZAHĀWĪS mit dem englischen Forschungsreisenden 

ERNST LOYD, über die AL-HILĀLĪ berichtet.
162

Aufmerksam wurde er auf ihn durch einen 

im Dezember 1932 in al-muʼarriḫ al-baġdādiyya (Zeitschrift des bagdadinischen 

Geschichtsschreibes) erschienenen Artikel von RAZZŪQ ‘ISĀ mit dem Titel ḥukūmatī lā 

taʻṭī li man sakat! (Meine Regierung gibt dem nichts, der schwieg).  

In diesem Artikel berichtet der Autor von einem Besuch AZ-ZAHĀWĪs 

gemeinsam mit Ar-RuṢĀFĪ (1875-1945) bei dem englischen Forschungsreisenden 

ERNST LOYD, der sich in dieser Zeit in Bagdad aufhielt. ‘ISĀ selbst trat dabei als 

Dolmetscher auf. AZ-ZAHĀWĪ hätte LOYD berichtet, dass er von der osmanischen 

Regierung für sein Schweigen über die missliche Politik bezahlt wurde, worauf LOYD 

diesem geantwortet hätte, seine Regierung würde demjenigen nichts bezahlen, der 

schweigt, sondern dem, der das Volk aufklärt.  

                                                
158

 Vgl. ‘AZZĀWĪ 1954, S. 147; vgl. auch AL-HILĀLĪ 1976, S. 37. 
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von Bagdad. Danach übernahm AḤMAD FAIḌĪ PAŠĀ dessen Stelle. Letzterer 

wurde wegen Amtsmisbrauch am 11. des Monats šaʻbān des Jahres 1322 n. H. 

entlassen. Vgl. AL-WARD, 1984, 260, Vgl. auch ‘AZZĀWĪ 1954,S. 176.  

160
 AZ-ZAHĀWĪ 1905, S. 3.  

161
 Vgl. ‘IZZADĪN 1960, S. 23; FAHMĪ 1964, S. 98. 
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Darauf habe AZ-ZAHĀWĪ beschämt geschworen eine Qaṣīda mit dem Titel 

„Meine Regierung gibt dem nichts, der schwieg“ zu schreiben und in einer ägyptischen 

Zeitschrift zu veröffentlichen. ‘ISĀ konnte kein Gedicht mit diesem Titel in AZ-

ZAHĀWĪs Werken finden, weist jedoch auf zahlreiche Gedicht-Strophen hin, die eine 

ähnliche Bedeutung haben, wie z.B. 

 

 للناس ما فيها من الاسرار  قولوا الحقيقة جاهرين واعلنوا

 فما أنتم من الاحـرار جهرا    هــإن لم تقولوا الحق عند ثبوت

 

„Sagt die Wahrheit laut und offenbart 

dem Volke, und die in ihr sich bergenden Unklarheiten 

Wenn ihr nicht offen die Wahrheit, die bewiesen ist, sagt, 

dann seid ihr nicht freimütig“
163

 

AL-HILĀLĪ nennt das Gedicht aẓ-ẓulmu yaqtulunā wa al-‘adlu yuḥyīnā (Die 

Tyrannei tötet uns und die Gerechtigkeit erhält uns am Leben), das AZ-ZAHĀWĪ 

vermutlich nach diesem Treffen verfasst hat.
164

 Das Gedicht ist patriotisch geprägt und 

greift den Sultan und dessen Gouverneure an. Dieses Gedicht wurde am 3. Februar 1322 

n. H. in Bagdad verfasst.
165

 

 

 

1.2.4 Die Zeit nach Wiedereinsetzung der Verfassung 

AZ-ZAHĀWĪ gehörte mit MA‘RŪF AR-RUṢĀFĪ zu den ersten Dichtern des Irak, 

die das Wiedereinsetzen der Verfassung von 1876 im Juli 1908 in Folge der 

jungtürkischen Revolution begrüßten und unterstützten.
166

 Er wird Mitglied des 

Komitees für Freiheit und Fortschritt, das im Jahr 1891 von jungtürkischen 
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 Vgl. Ebd. S. 31. 
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 Ebd., S. 36. 
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Gruppierungen, die bereits seit etwa 1889, teils vom Ausland aus, im Untergrund gegen 

die Regierung Sultan ʻABDULḤAMĪDs II. arbeiteten, gegründet worden und maßgeblich 

an dem Umsturz im osmanischen Reich beteiligt war.
167

  

Man kann die Gruppierungen, die sich zusammengeschlossen haben, um das 

ḥamidische Regime zu stürzen, in zwei Strömungen trennen: Liberale und Unionisten. 

Die Liberalen gehörten der gehobenen Gesellschaftsklasse an. Fast alle Anhänger dieser 

Strömung waren gebildet, weltgewandt, prowestlich und in der europäischen Kultur und 

Sprache, insbesondere der französischen, zu Hause. Sie bemühten sich um eine 

konstitutionelle Monarchie, die von den Regierungsbeamten gesteuert wurde, deren 

Klasse sie selbst angehörten.  

Die Liberalen setzten sich für das Osmanentum ein, also für einen 

dynamischen Patriotismus, dem alle religiösen sowie ethnischen Volksgruppen in Treue 

verpflichtet sein könnten, ohne dabei ihre eigenen Ziele einschränken zu müssen. Die 

politischen Weltanschauungen der Unionisten, Mitglieder des im Jahr 1889 gegründeten 

und geheimen Komitees für Einheit und Fortschritt (ITC), waren auch 

konstitutionalistisch geprägt und hatten Sichtweisen über das politische System wie die 

Liberalen.  

In dem sozioökonomischen Transformationsprozess sollte der erste Schritt für 

die Unionisten der Sturz der Autokratie sein. Die Anhänger der Unionisten gehörten der 

unteren Mittelschicht an. Sie hofften darauf, dass der neue Staat für das Reich „Einheit 

und Fortschritt“ mit sich bringt. Sie waren für die Einschränkung der Macht des Hofes 

und der Pforte. Sie konzentrierten sich auf das Parlament, und hofften, durch Wahlen 

mehr Macht zu bekommen.
168

 

Wir finden AZ-ZAHĀWĪs Namen auf einer Mitgliederliste dieses Komitees vom 

August 1908 verzeichnet.
169

 Bei einer Veranstaltung des Komitees in Bagdad hält er 

eine Rede und trägt das Gedicht at-ta‘āwun (Die Zusammenarbeit) vor.
170

 In diesem 

                                                
167

 Zu dem Komitee vgl. Generalmajor z.D. IMHOFF 1913, S. 167-177. 
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Gedicht preist er die Partei, ihr Programm und ihre Arbeit.
171

 Sie repräsentiert in seinem 

damaligen Denken Werte wie Freiheit, Gerechtigkeit und Glaubensliberalität. Der 

Zweig des Komitees für Einheit und Fortschritt in Bagdad ließ 1908 eine 

Zeitungsredaktion für die Herausgabe der Zeitung Baġdād gründen.
172

  

Noch in demselben Jahr reist er nach Konstantinopel, um, so AL-HILĀLĪ, den 

Verantwortlichen der Revolution zu gratulieren, da sie durch ihre Revolution den 

Menschen die Freiheit wiedergegeben und den Druck der Regierung ἉBDULHAMĪD II. 

von ihnen genommen hätten.
173

  

FAHMĪ dagegen nennt als Reisedatum das Jahr 1907.
174

 Das hieße, er wäre vor 

der Wiedereinsetzung der Verfassung nach Konstantinopel gegangen. Dies 

widerspräche AZ-ZAHĀWĪs eigener Darstellung, nach der er erst nach Wiederherstellung 

der Verfassung nach Konstantinopel gereist ist.
175

 Ein Grund für die Reise AZ-ZAHĀWĪs 

mag auch in der Eröffnung des Abgeordnetenhauses meğlīs-i meb‘ūsān am 17.12.1908 

liegen.
176

 Zahlreiche Delegierte reisten damals nach Konstantinopel, um zum einen ihre 
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Zeitungen ar-raqīb (Der Beobachter) und baīna an-nahraīn (Mesopotamien), 

1910 ar-riyāḍ, miṣbāḥ aš-šarq (Lampe des Orients), 1913 an-nahḍa (Die 

Renaissance). In Basra wurden 1909 die Zeitungen al-iqāẒ (Das Erwecken) 

und at-tahḏīb (Bildung), 1912 ad-dustūr (Die Verfassung) veröffentlicht. In 

Mosul wurden 1909 naynawā (Ninive) und 1910 an-nağah (Der Erfolg) 1910 

herausgegeben. Vgl. AL-KAN‘ĀNĪ 1967, S. 32 und 33. 

173
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972 S. m. 

174
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 102. 

175
 AZ-ZAHĀWĪ, handschriftliche Autobiographie, in: AR-RAŠUDĪ 1966 S. 198. 

176
 Die feierliche Eröffnung des neuen Landtages, die gemäß Artikel 43 der 

Verfassung und Erlass vom 02. August 1908 schon am 14. November 1908 

geplant war, konnte endlich am 17. Dezember 1908 vollzogen werden. Zum 

Präsident des Abgeordnetenhauses wurde AHMED RIZA BEJ, der frühere 

Herausgeber des Mešweret und Führer der Jungtürken in Paris, genannt. Vgl. 

JÄSCHKE 1917, S. 22f. 
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jeweiligen gewählten Provinzabgeordneten dort zu empfangen, zum anderen um die 

Eröffnungsfeierlichkeiten mitzuerleben.
177

  

Die Abgeordneten des Bezirks Bagdad jedoch reisten erst Ende Januar 1909 

nach Konstantinopel.
178

 Für AZ-ZAHĀWĪ dürfte die Eröffnung des Parlamentes im 

Vordergrund gestanden haben. In Konstantinopel wird er durch die konstitutionelle 

Regierung zum Professor der islamischen Philosophie an der Fach- oder Hochschule für 

staatliche Verwaltungsbeamte mekteb-i mülkiyye sowie zum Professor der arabischen 

Literatur der Universität darulfünun (Haus der Künste) ernannt.
179

 Terminus post quem 

ist demzufolge der 17. Dezember 1908.  

Er unterrichtete nach eigenen Aussagen ca. 350 Studenten.
180

 Fahmī berichtet, 

dass AZ-ZAHĀWĪ seine Unterrichtsstunden auf der Basis von Anthologien arabischer 

Dichtung, die er selbst zusammengestellt hatte, gestaltete.
181

 Die Texte wurden von ihm 

vorgetragen und kommentiert. Wert wurde dabei auf syntaktische Fragen als Mittel der 

Interpretation des Inhaltes gelegt. In seinen Vorlesungen über islamische Philosophie 

konfrontierte er Ansichten der islamischen Philosophen mit denen westlicher 

Philosophen und diskutierte sie.
182

 Die philosophischen Vorlesungen wurden in der 

darulfünun mağmu‘āsī (Die Sammlung des Hauses der Künste) unter dem Titel hikmet-i 

islam dersleri (Vorlesungen über islamische Philosophie) veröffentlicht.
183

  

                                                
177

 Vgl. PRÄTOR 1993, S. 12. 

178
 Vgl. Ebd., S. 13. 

179
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 102; MASLIYAH 1973, S. 80; AL-HILĀLĪ 1976, S. 40; 

ders. 1972, S. m. BUṬṬĪ nennt als Daten seiner Ernennung zum Professor der 

islamischen Philosophie zum einen den 30. Oktober 1324 n. H., zum anderen 

den 6. November 1324 als Professor der arabischen Literatur, BUṬṬĪ scheint 

hier die Jahre durcheinander zu bringen, da er gleichzeitig davon spricht, dass 

AZ-ZAHĀWĪ nach der Wiedereinsetzung der Verfassung nach Konstantinopel 

reiste. Vgl. BUṬṬĪ 1923, S. 8f.  

180
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ vom 20. November 1932, in: AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 42. 

181
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 102f. 

182
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ, in: AR-RAŠUDĪ, 1966, S. 42. 

183
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 41. 
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Doch schon wenig später gerät AZ-ZAHĀWĪ in Konflikt mit der neuen 

Regierung. Ein an das Parlament gerichteter Bericht kritisiert seine Lehrinhalte. Er muss 

sich daraufhin vor dem Bildungsminister verantworten. In einem Brief an A. ʻAYŠ vom 

20. November 1932 gibt er rückblickend seine Antwort an den Bildungsminister 

wieder:  

 

ة، وأذكر دلائل علماء الدين كذلك، وأترك اني اذكر في دروسي حجج علماء الغرب بكل قو

تلاميذ وأنا لم أطلب هذه الوظيفة منكم فأنتم الذين عينتموني، وإذا كانت لالبت الی قابلية ا  

 . طريقتي لا تروقكم فاني مستعد للاستقالة  

 

„In meinen Unterrichtsstunden gehe ich verstärkt auf die Ansichten und 

Argumente der abendländischen Philosophen ein, gleichzeitig erläutere ich die 

Beweisführung der islamischen Gelehrten. Letztlich überlasse ich dem Können meiner 

Studenten die Entscheidung. Zudem habe ich dieses Amt von ihnen nicht verlangt, 

vielmehr waren sie diejenigen, die mich ernannt haben. Wenn meine Methoden ihnen 

nicht gefallen, so bin ich bereit, mein Amt niederzulegen“.
184

  

Das Parlament akzeptierte seine Antwort und er konnte weiter unterrichten.
185

 

Während seines Aufenthaltes in Konstantinopel korrespondierte er unter dem 

Pseudonym ‘ālim fādhīl (ein Gelehrter) mit der ägyptischen Zeitung al-Muqaṭṭam.
186

  

So berichtet er in einer Serie von Artikeln unter dem Titel tafāsīl fitnat al-

istāna ba‘da ad-dustūr (Einzelheiten über die Unruhen in Konstantinopel nach der 

Wiederherstellung der Verfassung) über die Konterrrevolution vom 31. März 1909, aber 

auch über andere Ereignisse in Konstantinopel.
187

  

                                                
184

 AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 42. 

185
 Ebd. 

186
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 41. 

187
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, die handschriftliche Autobiographie, in: AR-RAŠUDĪ 

1966, S. 198; FAHMĪ 1964, S. 106; zu den Ergeignissen vom 31. März 1909 

vgl. FEROZ 1969, S. 40ff.; AĶSIN 1971; AĶSIN 1987, S. 121ff. 
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Aufgrund seines sich verschlechternden gesundheitlichen Zustandes kehrt er in 

seine Heimat zurück.
188

 Im Sommer 1909 ist AZ-ZAHĀWĪ bereits in Bagdad.
189

 In 

Bagdad wird er zum Professor für mağallat al-aḥkām al-ʻadliyya (Zivilrecht) an 

madrasat al-ḥuqūq (der juristischen Fakultät) ernannt.
190

  

AZ-ZAHĀWĪ erwähnt, dass er sich erst mit den Rechtswissenschaften 

beschäftigt hat, als die türkische Regierung ihn zum Mitglied des Appellationsrates 

ernannte und später, als er in der Zeit der Konstitution zum Professor an der juristischen 

Fakultät ernannt wurde.
191

 Im Rahmen seines Lehrstuhls befasste er sich eingehend mit 

der Materie und legte sich die entsprechende Literatur zu.
192

  

FAHMĪ gibt das Jahr 1908 als Datum für AZ-ZAHĀWĪs Ernennung zum 

Professor an der genannten juristischen Fakultät von Bagdad an.
193

 Hier scheint sich 

FAHMĪ  wiederum im Datum getäuscht zu haben. Gleichzeitig erscheinen Gedichte und 

Artikel AZ-ZAHĀWĪs in der Zeitschrift al-muqtaṭaf und der Zeitung al-Muʼaiyad.
194

  

1910 wurde er aufgrund eines von ihm in der Zeitschrift al-mu  aiyad 

erschienenen Artikels, der sich mit der Rechten der Frau befasst, auf Antrag des 

Geistlichen MUṢṬAFA NŪRADDĪN AL-WĀ‘IẒ (1847-1913) durch NĀẒIM PĀŠĀ (1910-

1911), dem damaligen Gouverneur von Bagdad, aus seinem Amt entlassen.
195
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ vom 8. September 1932, in: AR-RAŠUDĪ 
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189
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. n. 
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAYŠ vom 8. September 1932, in: AR-RAŠUDĪ 
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 Vgl. al-Maʼayyad Nr. 6138 vom 7. August 1910. BUṬṬĪ 1923, S. 9.  
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Da er um sein Leben fürchtete, verließ AZ-ZAHĀWĪ eine Woche lang sein Haus 

nicht.
196

 In einem Brief an A. ʻAYŠ gesteht er im Rückblick, dass, eine seiner 

„kritische(n) Stunde(n)“ im Leben jene war: 

 

في مصر في " المؤيد"سنة لمقالة شديدة لي نشرها  32قبل  يوم هاج الشعب العراقي علي  

 . الدفاع عن المرأة حتی اني قبعت في داري ولم اخرج منها خوف اغتيال الشعب الحارد لي  

 

„als das irakische Volk vor 23 Jahren, wegen eines Artikels von mir, den al-

mu  aiyad in Ägypten veröffentlicht hatte – es ging um die Verteidigung der Rechte der 

Frau – über mich dermaßen in heftigen Zorn geraten war, dass ich mein Haus nicht 

verließ, aus Angst durch das wütende Volk umgebracht zu werden“.
197

  

Auch in der Presse wurden gegen AZ-ZAHĀWĪ gerichtete Artikel 

veröffentlicht.
198

 Der Titel einer Gegenschrift von Scheich MUḤAMMAD SA‘ĪD AN-

NAQŠBANDĪ (1861-1920), as-sayf al-bāriq fī ‘unq al-māriq (Das leuchtende Schwert im 

Halse des Ketzers), lassen AZ-ZAHĀWĪS Ängste verständlich werden.
199

  

AZ-ZAHĀWĪ bemühte sich erfolglos darum, wieder in sein Amt eingesetzt zu 

werden. Nachdem der Gouverneur NĀẒIM PĀŠĀ aufgrund einer Affäre mit einem 

Mädchen von seinem Amt in Bagdad abgesetzt wurde, ergriff AZ-ZAHĀWĪ die 

Gelegenheit, sich an diesem zu rächen. Er verfasste ein Gedicht mit dem Titel ṭāġiyat 

Baġdād (Der Tyrann von Bagdad), in diesem Gedicht spricht er über die positiven und 

negativen Seiten des Gouverneurs:  
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ 1923, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 120. 

197
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʽAYŠ vom 12. Juli 1933, in: AR-RAŠUDĪ 1966, 

S. 54. 
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 S. al-Muʼayyad, 14., 15., 18., 21., 31. August. 10., 14., 25. September 1910. 

Vgl. dazu auch RMM, XII, 1910, S. 472-478. AN-NAŠŠĀR gab diese Artikel 
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199
 Vgl. AN-NAQŠBANDĪ (1910). AN-NAQŠBANDĪ war ein aktives Mitglied der 

konservativen al-Mašūra-Gruppe, die gegründet wurde, um die Unionisten im 

Irak zu bekämpfen. Vgl. AL-WARDĪ 1969-1976, S. 164.  
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 ی قنــــاعة و فخاراوترد   تدارا  زري و جاء اقْ ي   جزا  جاء ع  

 و نارا فكانوا يلقون نورا   لمة والظ  ــــبالعدال الناس   عامل

 واراوحيــــــاة لأهلـه و ب   لا  راق وذ  ــــــــإلی الع ا  عز   جر  

... 

 بيننا ثم ّٙ إنه ما استشــارا  ریوْ ش   قال للناس إنما الأمر  

... 

 تحارب بظلمك الأحرارا لا  ر إيها  ــالأم  أيها المستبد  في

 

„Er brachte Unfähigkeit, die ärgerlich ist, aber auch Stärke 

Und brachte Übel und Ansehen 

Er behandelte die Menschen mit Gerechtigkeit und Tyrannei 

So erlebten sie Glanz und Abgrund 

Er brachte dem Irak Ehre und Schmach  

Und für seine Bevölkerung Vitalität und Unglück. 

... 

Er sagte zu den Menschen, es wird bei uns durch Beratung entschieden 

Aber er fragte keinen um Rat. 

... 

O, du Tyrann, bei der Sache wohlan 

bekämpfe nicht durch deine Tyrannei die Liberalen“.
200

 

AL-HILĀLĪ ist der Meinung, dass AZ-ZAHĀWĪ den Gouverneur zu Unrecht 

angegriffen hat, da dieser in den Augen der Bagdader Bevölkerung als der zweite 

MIDḤAT PĀŠĀ
201

 angesehen wurde. Er verweist auf eine Äußerung ḪAIRĪ ‘Umarīs, der 

die Reformen, die NĀẒIM PĀŠĀ durchgeführt hatte, als Grund für seine Absetzung 

sieht.
202
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 AZ-ZAHĀWĪ 1924, S. 73. 

201
 Über den Gouverneur der Großprovinz (Wilayet) Irak MIDḤAT PĀŠĀ s. 

‘AZZĀWĪ 1954, Bd. VII, S. 160-274; s. a. AL-WARD 1984, S. 248f.  

202
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. sf. 
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Nachdem bekannt wurde, dass NĀẒIM PĀŠĀ abgesetzt wird, konnte AZ-

ZAHĀWĪ in Erfahrung bringen, dass der neue Gouverneur ĞAMĀL BEG
203

 sein wird. 

Dieser sollte über Beirut nach Bagdad reisen, darum bat AZ-ZAHĀWĪ den mit ihm 

befreundeten Dichter BIŠĀRA ʻABDULLĀH AL-ḪŪRĪ (1885-1968), bekannt unter dem 

Namen AL-AḪṬAL AL-ṢAĠĪR, der zu jener Zeit die Zeitung al-Barq (Der Blitz) in 

Beirut herausgab, dem zukünftigen Gouverneur seine Lage darzustellen. Tatsächlich 

setzte sich AL-ḪŪRĪ für AZ-ZAHĀWĪ ein. Der Gouverneur versprach, sich über die 

Angelegenheit AZ-ZAHĀWĪ zu informieren und ein positives Zeichen zu setzen.
204

  

Doch nicht nur AL-ḪŪRĪ, sondern auch Scheich ISKANDAR AL-‘ĀZAR und 

Scheich MUḤĪADDĪN AL-ḪAYĀT setzten sich in Briefen an den Gouverneur für AZ-

ZAHĀWĪ und seine Wiedereinsetzung als Professor ein. ĞAMĀL BEG, der dann mit Hilfe 

des mit ihm befreundeten Polizeidirektors von Beirut, ḤUSNĪ BEG, über die 

Vorkommnisse informiert wurde, versprach bei Ankunft in Bagdad AZ-ZAHĀWĪ wieder 

in sein früheres Amt einzusetzen.
205

 Tatsächlich wird AZ-ZAHĀWĪ dann durch ĞAMĀL 

PĀŠĀ wieder in sein Lehramt eingesetzt.  

1912 wurden auf Beschluss des „Komitees für Einheit und Fortschritt“ 

Neuwahlen zum osmanischen Parlament durchgeführt. AZ-ZAHĀWĪ wurde aufgrund 

seines guten Kontaktes zu ĞAMĀL BEG zum Abgeordneten der Region al-Muntafiq 

(südlich von Bagdad) gewählt.
206

 AL-HILĀLĪ berichtet, dass die Abgeordnetenkammer 

nach ungefähr einem Jahr und sechs Monaten aufgelöst wurde, weil die Ergebnisse der 
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Wahlen nicht dem Wunsch der Unionisten entsprachen.
207

 FAHMĪ beschreibt die 

Situation wie folgt: 

 

 انتخاب المبعوثين، فكان الزهاوي "جمال بك"حتی جری الوالي  0103ماهي إلا أشهر مضت من عام 

والواقع أن . مجلس المبعوثان العثماني فسافر الی الاستانة ممثلا للشعب في" المنتفك"نائبا عن   

 الاتحاديين كانوا قد استخدموا في تلك الانتخابات كل ألوان الضغط وتلاعبوا بأوراق الانتخابات   

لكنهم لم ينعموا بهذا الفوز، . وهكذا حصل الاتحاديون علی أكثرية ساحقة من مقاعد المجلس. المزورة  

ولما يمض غير شهور علی انتهاء المعركة الانتخابية فقد .  هر سخطهلأن الرأي العام العثماني بدأ يظ  

ثار كبير من ضباط الجيش في مناستير ضد الحكومة الاتحادية بقيادة اليوزباشي الألباني طيار بك،   

حزيران،  00ولجأوا الی الچال في . 0111الذي كان قد اشترك مع نيازي بك و أنور بك في ثورة عام   

 وطالبوا بتشكيل حكومة من غير الاتحاديين، تستطيع أن توحي بالثقة الی العالم  0103يونيو   

وحل مجلس المبعوثان الجديد و اجراء انتخابات جديدة مع ترك حرية الانتخاب للشعب حتی ...الخارجي  

 ...ن المجلس الجديد ممثلا تمثيلا صحيحا للأمة العثمانيةويك  

 

„Kaum waren einige Monate des Jahres 1912 vergangen, da ließ der 

Gouverneur ĞAMĀL BEG die Wahlen der Abgeordneten in Bagdad ausführen. So wurde 

AZ-ZAHĀWĪ zum Abgeordneten der Region (von al-Muntafik). Er reiste als Vertreter 

des Volkes im osmanischen Parlament nach Konstantinopel. Die Unionisten haben bei 

dieser Wahl alle Mittel, wie Druck und Fälschung, benutzt, um die Wahlen zu 

gewinnen. So erreichten sie die absolute Mehrheit im Parlament. Doch ihr Glück war 

nicht von langer Dauer, da die öffentliche Meinung im osmanischen Reich mit der Lage 

unzufrieden war. Einige Monate nach der Durchführung der Wahlen begannen die 

Armeeoffiziere in Monastier mit der Revolte gegen die Regierung der Unionisten. 

Anführer der Revolte war Hauptmann TAYYĀR BEG, ein Albane, der zusammen mit 

NĪYĀZĪ BEG und ANWAR BEG an der Revolution von 1908 beteiligt war. Am 11. Juni 

1912 begaben sie sich nach al-Tschal. Sie forderten eine Regierung ohne eine 

Beteiligung der Unionisten. Eine Regierung, die in der Lage sein sollte, das Vertrauen 

der Außenwelt zu gewinnen. ... Das neue Parlament sollte aufgelöst und neue Wahlen 

durchgeführt werden. Dem Volk soll man die Wahlfreiheit geben, damit das neue 

Parlament die wahren Vertreter der osmanischen Nation repräsentiert. ...“ 
208
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 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. ‘ain; ebd. 1976, S. 43. 
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 Vgl. BARRŪ 1960, S. 383, zit. nach FAHMĪ 1964, S. 122f. 
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Ende 1913 fanden neue Wahlen statt. Es gab im osmanischen Reich außer dem 

„Komitee für Einheit und Fortschritt“ keine andere wirkliche Partei, die für die Wahl 

zugelassen wäre. Die Unionisten haben erneut ihre alten Methoden angewandt, um die 

Wahlen zu fälschen und um sich Ergebnisse zu ihren Gunsten zu verschaffen.
209

  

Am 14. Mai 1914 fand schließlich die Eröffnung des neuen Parlaments in 

Konstantinopel statt, der AZ-ZAHĀWĪ beiwohnte.
210

 Er kehrte nach Ablauf der 

Sitzungsperiode des Parlaments, die 85 Tage dauerte, nach Bagdad zurück.
211

  

Die arabischen Abgeordneten nahmen in dieser Zeit die Gelegenheit wahr, sich 

über ihre gemeinsamen Interessen, nämlich über die Verteidigung der Rechte der 

Araber im osmanischen Reich, zu verständigen. In den Sitzungen des Parlamentes selbst 

wurden sie jedoch von den Unionisten am Vorbringen ihrer Anliegen gehindert.
212

 Der 

parlamentarische Abgeordnete von Basra und Freund von AZ-ZAHĀWĪ, SULAIMĀN 

FAIḌĪ, berichtet über die Vorgänge: 

 

إذا عرض الرئيس قانونا ترغب الحكومة في تصديقه أو طرح سؤالا للاكتفاء بالمذاكرة حول موضوع 

، لكي لا يبقی للمعارضين (قبول، قبول)ما تخشی الحكومة معارضته، صرخ أنصارها بملء حناجرهم   

وكان منظر هؤلاء وفيهم بعض المعممين و ذوي اللحی الطويلة و بعض  ...مجال لطلب كلام حوله  

الشيوخ والباشوات وهم يأتون من الأعمال ما يخجل عن اتيانه الصبيان، أقول كان منظرهم أحيانا يثير   

 .الضحك والاشفاق  

 

„Wenn der Präsident ein von der Regierung gebilligtes Gesetz vorschlug 

oder wenn ein Antrag vorgelegt wurde, um die Verhandlung eines Themas zu 

beenden, bei dem die Regierung Proteste fürchtete, schrieen sie aus voller Kehle 

(akzeptiert, akzeptiert), damit den Oppositionellen keine Möglichkeit bleiben sollte, 

darüber zu verhandeln. ... Das Benehmen dieser Leute, unter ihnen waren einige 

Turbanträger und Vollbärtige, einige Scheichs und Paschas, war so, dass selbst Kinder 

sich dessen geschämt hätten. Ich meine, ihr Verhalten erregte sowohl Lachen als auch 
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 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 123. 

210
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. ʻain. 
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212
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Mitleid.“
213

         

Die Sitzungen des Monats Juni 1914 verliefen lärmend. Von AZ-ZAHĀWĪ sind uns aus 

der 29. Sitzung dieses Monats folgende Äußerungen überliefert: 

         

أسست الحكومة في مركز السلطة و بقية الألوية المحاكم لتحقيق العدل، ومن البديهي أنه يجب أن 

فهام والتفهيم، فإذا لم يتوفر ذلك لايستطيع الحاكم أن يفهم قصد المتهم ولا يكون الحاكم قادرا علی الا

العكس، بل حتی المستمعون لا يفهمون شيئا، وفي بغداد تجری المحاكمات باللغة التركية حيث لا 

فغلطة المباشر قد . فطالما تجري المحاكمات باللغة التركية فلا تتحقق العدالة..يتوفر الافهام والتفهيم

ان . تودي بالمتهم الی الاعدام أو الی السجن المؤبد، وقد يتعمد المباشر ذلك الغلط لغرض في نفسه

اجراء المحاكمة في بغداد باللغة التركية کاجراء المحاكمة في الأناضول باللغة العربية، فهل تؤمن 

 -ليه أوجه الی الوزيرالغاية اذا اجريت المحاكمات في الاناضول باللغة العربية؟ طبعا الجواب لا، فع

 : سؤالين -ضوضاء، كفی كفی

 ان المحاکمات تجري في سوريا باللغة العربية، فلماذا لا تجري في بغداد كذلك؟: أولا

 .توجد بذلك ارادة سنية: فارس الخوري

ان المحاكمة لا تجري باللغة العربية فهل تحقق العدالة؟ وما هو  : ثانيا -مستمرا: الزهاوي

 بين سوريا و بغداد، أريد أن أفهم ذلك؟ سبب التفريق

 .نحن لا نفرق بهما: وزير العدلية

ماذا تسمي هذا إذن؟ هل يمكن أن يكون التفريق أكثر من هذا؟ هل يكون الأسود : الزهاوي 

 أحمر؟

الحكومة عممت ارادة سنية تقضي باجراء المحاكمات باللغة العربية في : وزير العدلية

ثر ثلثيها بالعربية، فنقلت الحكام من هذه الأماكن و جاءت لهم بحكام يعرفون الأماكن التي يتكلم أك

العربية ولكن ذلك لا يمكن أن يطبق في كل الولايات العثمانية لأنه يقتضی ايجاد حكام يعرفون اللغة 

فإذا وجدت في بعض الولايات العربية . العربية و نحن نواجه في دلك مصاعب لا استطيع أصورها لكم

اكمات تجری باللغة التركية، فليس معنی ذلك أننا نفرق و انما لهذه المصاعب، ومع ذلك فنحن مح

 . ساعون الی ملافاة هذا الأمر وان شاء الله نوفق الی ذلك

متشكرين علی كل حال ان هذا يستلزم الشكر، ولكني مع ذلك أطلب تنفيذ الأمر : الزهاوي

 .بسرعة

 

„Die Regierung hat im Machtzentrum und in den übrigen Provinzen Gerichte 

gegründet, um Gerechtigkeit in die Tat umzusetzen. Es ist selbstverständlich, dass ein 

Richter in der Lage sein muss, zu verstehen und sich verständlich zu machen. Wenn 

dies nicht der Fall ist, kann der Richter weder die Absicht des Angeklagten verstehen, 

noch umgekehrt. Ja sogar die Zuhörer verstehen nichts. In Bagdad werden die 

Gerichtsverhandlungen in türkischer Sprache durchgeführt, die Gerechtigkeit wird so 

nicht verwirklicht. Ein Fehler des Richters al-mubāšir kann vielleicht zur Hinrichtung 

des Angeklagten führen oder ihn lebenslang ins Gefängnis bringen. Vielleicht macht der 
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Ausübende diesen Fehler absichtlich. Die Durchführung der Gerichtsverhandlungen in 

Bagdad in türkischer Sprache ist als führe man in Anatolien die Verhandlungen in 

arabischer Sprache durch. Wäre ihr Sinn erfüllt, wenn die Gerichtsverhandlungen in 

Anatolien auf Arabisch durchgeführt würden? Die Antwort ist natürlich: Nein. Deshalb 

richte ich an den Minister – Lärm, es reicht, es reicht – zwei Fragen: 

Erstens: In Syrien finden die Gerichtsverhandlungen auf Arabisch statt. 

Weshalb finden diese in Bagdad nicht ebenso statt? 

FĀRIS AL-ḪŪRĪ antwortet: Dafür gibt es einen irāda sanniya Erlass.  

AZ-ZAHĀWĪ: fährt fort – zweitens: Die Verhandlung wird nicht auf Arabisch 

durchgeführt. Wird damit Gerechtigkeit verwirklicht? Und welchen Grund gibt es für 

die Unterscheidung zwischen Syrien und Bagdad? Ich möchte dies verstehen. 

Der Justizminister: Wir machen da keinen Unterschied. 

AZ-ZAHĀWĪ: Wie nennt man dies denn? Kann der Unterschied größer sein als 

dieser? Kann man Schwarz für Rot verkaufen?  

Der Justizminister: Die Regierung hat eine allgemeine Order erteilt, dass an 

Orten, an denen mehr als ein Drittel Sprecher des Arabischen leben die 

Gerichtsverhandlungen auf Arabisch durchzuführen sind. Von dort wurden Richter 

abgezogen und Richter eingesetzt, die Arabisch sprechen können. Jedoch kann man dies 

nicht in allen Provinzen des Osmanischen Reiches durchführen, da es dann notwendig 

wäre, arabisch-sprechende Richter zu finden, und wir haben damit Schwierigkeiten, 

welche ich ihnen nicht erläutern kann. Wenn man in manchen Provinzen 

Gerichtsverhandlungen in türkischer Sprache findet, bedeutet dies nicht, dass wir 

Unterschiede machen, sondern dass dies eine Folge der schwierigen Umstände ist. 

Trotzdem bemühen wir uns, diese Angelegenheit zu bearbeiten, und wenn Gott will, 

werden wir erfolgreich sein. 

AZ-ZAHĀWĪ: Wir sind auf jeden Fall dankbar dafür, denn dies erfordert ein 

Dankeswort, aber ich wünsche trotzdem eine rasche Durchführung dieser 

Angelegenheit.“
214
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Bei der Durchführung seines offiziellen Amtes geriet AZ-ZAHĀWĪ oft in 

Auseinandersetzungen mit den Kreisen der konservativen Muslime, die durch seinen 

Humor und seine scharfen Kommentare ins Lächerliche gezogen wurden. Als er 

Mitglied des osmanischen Parlamentes war, sah er, dass im Kriegsbudget finanzielle 

Zuwendungen für das Lesen von al-buḫārī aš-šarīf
215

 bestimmt waren. Er sagte dann: 

„Wenn ich diese Zuwendungen im Budget von frommen Stiftungen oder im Amt eines 

islamischen Scheichs gesehen hätte, wäre meine Befremdung unnötig. Aber dass sie im 

Budget der Marine existiert, ist verwunderlich. Glauben sie, dass unsere Flotte sich mit 

Hilfe von AL-BUḪĀRĪ AŠ-ŠARĪF bewegt und nicht durch buḫār, den Dampf? Da brach 

wegen meiner Äußerung ein Lärm aus.“
216

   

                                                
215

 Gemeint ist damit die Hadith-Sammlung des Imam AL-BUḪĀRĪ. Sein 

vollständiger Name: MUḤAMMAD IBN-ISMAIL AL-BUḪĀRĪ (810-870), 

islamischer Gelehrter, geboren in Buḫārā (im heutigen Usbekistan). Als junger 

Mann begann er, in der muslimischen Welt zu reisen, um die mündlichen 

Traditionen des Hadith (exemplarische Aussprüche und Handlungsweisen des 

Propheten MUḤAMMAD) zu sammeln. Die Hauptströmungen im Islam, 

Sunniten und Schiiten gleichermaßen, glauben, dass der Hadith eine Form der 

Offenbarung darstellt und demzufolge dem Koran ebenbürtig ist. Von den über 

600 000 Überlieferungen, die AL-BUḪĀRĪ sammelte, wurden etwa 7275 mit 

vollständigen Genealogien der bis zu dem Propheten zurückreichenden 

Übermittler in einem Werk zusammengetragen, das er mit Al-Ṣahiḥ (Das 

Echte) betitelte. Für die sunnitischen Muslime zählt dieses Werk zu ihren sechs 

anerkannten Hadith-Sammlungen. Im Anschluss an eine theologische 

Auseinandersetzung wurde AL-BUḪĀRĪ nach Kartank bei Samarkand (im 

heutigen Usbekistan) verbannt, wo er starb. Sein Grab ist heute das Ziel vieler 

Pilger. 

216
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪs Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ in: AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 42f, 200, 209, 210, 229; FAHMĪ 1964, S. 129; AL-‘UMARĪ 

1955, S. 71. Das orthodoxe Element im türkischen Parlament war 

überwiegend. Andere Auseinandersetzungen mit den Konservativen erfolgten, 

als AZ-ZAHĀWĪ den Koranischen Vers inna al-’arḍa yariṯuhā ‘ibadī al-ṣālihūn 

(Die Erde wird von meinem guten Anbeter geerbt) wiederauslegte, Sure XXI, 

Vers 105. AZ-ZAHĀWĪ erklärte, dass die Referenz hier nicht diejenigen meint, 
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Mit Ausbruch des Ersten Weltkrieges Ende Juli/Anfang August 1914 erklärte 

das Osmanische Reich nach dem Abschluss eines gegen Russland gerichteten Vertrages 

mit Deutschland am 03. August 1914 zunächst seine Neutralität. Im Oktober 1914 

beschossen die Osmanischen Türken mit zwei vom Deutschen Reich erworbenen 

Kriegsschiffen russische Küstenstädte. Daraufhin erklärten Anfang November 

Frankreich, Großbritannien und Russland dem Osmanischen Reich den Krieg, das sich 

nun auf der Seite der Mittelmächte befand. 

AL-HILĀLĪ berichtet, dass AZ-ZAHĀWĪ mit Ende der Parlamentsperiode, am 

27.08.1914, nach Bagdad zurückkehrte.
217

 An weiteren Parlamentssitzungen desselben 

Jahres nahm er nicht mehr teil. In seiner handschriftlichen Autobiographie bemerkt er 

dazu:  

 

 تركيا الحرب كان الزهاوي في بغداد فلم يذهب في تلك السنة الی الآستانة  ولما أعلنت

 لئلا يصدق علی حرب تركيا مع الدولة البريطانية العظمی لعلمه ان ذلك يضر بمصلحة   

 ...تركيا  

 

„Als die Türkei den Krieg erklärte, war AZ-ZAHĀWĪ in Bagdad und ging in 

jenem Jahr nicht nach Konstantinopel. Er wollte als Abgeordneter sich weigern, dem 

Krieg der Türkei gegen Großbritannien zuzustimmen. Er wusste, dass dieser den 

Interessen Türkei schaden würde…“
218

 

1915 wurde AZ-ZAHĀWĪ zu einem der drei parlamentarischen Vertreter 

Bagdads ernannt.
219

 Über sein zweites Jahr als Abgeordneter des osmanischen 

Parlamentes schreibt er:  

 

وحضر في السنة الثانية المجلس فانتقد الحكومة في كثير من قانينها ولم يذهب في الاجتماع الاخير 

 . هذا لعلمه بأن بغداد تسقط فرجح البقاء في بلده  

                                                                                                                            

die Beten und Fasten, sondern diejenigen, die in Einklang mit ihrer Umwelt 

stehen und mit dem Wirkungsvermögen der Natur bewappnet sind. S. AR-

RAŠUDĪ 1966, S. 201.  

217
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 45.  

218
 AZ-ZAHĀWĪ, handschriftliche Autobiographie, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 198. 

219
 Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 23. 
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„Er nahm im zweiten Jahr der Parlamentssitzungen an diesen teil und hat viele 

Gesetze der Regierung kritisiert. Zur letzten Sitzung ging er nicht, da er wusste, dass 

Bagdad besetzt würde. Deshalb zog er es vor, in seiner Heimat zu bleiben.“
220

  

Aus dieser Äußerung AZ-ZAHĀWĪS geht hervor, dass er nicht für den Krieg 

gegen Großbritannien eintrat, dessen militärische Einheiten in Basra stationiert waren 

und allmählich nach Norden vorrückten, um Bagdad einzunehmen. Allerdings 

sympathisierte er, so AL-HILĀLĪ, mit der Türkei.
221

  

AL-BASĪR schreibt, dass AZ-ZAHĀWĪ, AR-RUSĀFĪ und ABŪ AL-MAḤĀSIN 

diejenigen waren, die den osmanischen Staat am meisten propagierten.
222

 Tatsächlich 

verfasste er in dieser Zeit lange Gedichte, in welchen er die osmanische Armee sowie 

den damaligen Kriegsminister, ANWAR PĀŠĀ (1882-1922), der im Mai 1916 Bagdad 

besuchte, lobte.
223

  

Seine wichtigste Qaṣīda in dieser Hinsicht ist die Qaṣīda mit dem Titel ar-

rā’īyya (die Untertanen), die er in der Zeitung Ṣadā al-islām (Echo des Islam) 

veröffentlichte.
224

 AL-HILĀLĪ gibt den 15. Mai 1916 als Veröffentlichungsdatum des 

ersten Teils dieser Qaṣīda an.
225

 In seiner handschriftlichen Autobiographie erklärt AZ-

ZAHĀWĪ, dass er in den ersten zwei Kriegsjahren gegen seinen eigenen Willen und nur 

aus Furcht um sein Leben anti-englische Gedichte verfasst hat:  

 
اته منهم لعلمه انهم لا يعفون عن شاعر عربي ت الحرب بين الاتراك والإنجليز خاف علی حيفلما شب  

يحث العرب علی الإنضواء الی دولة تحاربهم فكتب في السنة الاولی والثانية للحرب بالرغم عن امياله   

 .و احساساته بضع قصائد ضدهم تخفيفا لغيظ الاتراك عليه  

 

                                                
220

 AZ-ZAHĀWĪ, handschriftliche Autobiographie, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 198. 

221
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. f. 

222
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„Als der Krieg zwischen den Türken und den Engländern ausbrach, hatte er 

(AZ-ZAHĀWĪ; d. Verf.) Angst vor ihnen (den Türken; d. Verf.) und um sein Leben, weil 

er wusste, dass diese einem arabischen Dichter, der die Araber ermutigt für sein Land 

Partei zu ergreifen, welches gegen sie Krieg führt, nicht verzeihen würden. Er schrieb in 

dem ersten und zweiten Kriegsjahr trotz seiner Sympathie und seiner Gefühle einige 

Qasiden gegen sie (die Engländer; d. Verf.), um den Zorn der Türken auf ihn zu 

mildern.“
226

  

Weiter berichtet er, dass ein Bevollmächtigter der „Unionisten“, IHSĀN BEG, 

Abgeordneter von Mardin, nach Bagdad kam, um die Abgeordneten des Irak zu 

überprüfen. Dieser schrieb einen Bericht über jeden Abgeordneten. Über AZ-ZAHĀWĪ 

berichtete er, dass dieser mit den Engländern sympathisiere und ein Anhänger von ihnen 

sei.  

Als Beweis übersetzte er die Qaṣīda, walā  al-inglīz (Freundschaft mit den 

Engländern), die er 1909 in seinem ersten Diwan veröffentlichte, ins Türkische und 

nahm sie nach Konstantinopel mit. Dieses Gedicht wirbt für eine Freundschaft mit 

England und ergreift gegen die Türken Partei.
227

 AZ-ZAHĀWĪ schreibt:  

 

 .ولم يبق بين الزهاوي والموت إلا زمن بقاء البرلمان مفتوحا  

 
„Und es blieb zwischen AZ-ZAHĀWĪ und dem Tod nur die Zeit bis zur 

Wiedereröffnung des Parlamentes.“
228

  

Am 11.03.1917 wurde Bagdad von britischen Truppen besetzt. Nach Widmer 

entging AZ-ZAHĀWĪ nur knapp einer Verhaftung durch die britischen Besatzer: 

„Einer seiner Feinde reichte der Okkupationsbehörde einen Report ein und 

empfahl Z.’s Entfernung aus Bagdad zusammen mit anderen angesehenen 

Persönlichkeiten. Z. vermochte sich im letzten Moment vor der Verhaftung zu retten 

dadurch, daß er sich als Korrespondent der mit England sympathisierenden Zeitung al-
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 AZ-ZAHĀWĪ, die handschriftliche Autobiographie, in: AR-RAŠUDĪ 1966, 
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Muqaṭṭam ausweisen konnte. Die anderen dagegen wurden gefangen genommen und 

nach Indien deportiert.“
229

  

In einer kurzen Autobiographie, die AZ-ZAHĀWĪ für A. ʻAYŠ geschrieben hat, 

berichtet er, dass er nach der Okkupation Bagdads von den englischen Truppen als 

Geisel mitgenommen werden sollte. Er konnte jedoch ein Blatt vorzeigen, mit dem 

bescheinigt wurde, dass er ein Korrespondent der ägyptischen Zeitung al-Muqaṭṭam 

war. Diese Zeitung stand auf der Seite Großbritanniens, weshalb er freigelassen 

wurde.“
230

  

Seit der Ankunft der britischen Streitkräfte am 05. November 1914 in Basra bis 

zur Besetzung Mosuls durch die Briten am 07. November 1918 wurde der Irak durch 

die Militäreinheiten der britischen Besatzer kontrolliert.
231

 Als die Besatzungsmacht in 

Bagdad Zeitungen und Zeitschriften herausgeben ließ, die ihre Politik unterstützten, wie 

etwa die Zeitung al-‘Arab, Dār as-Salām und al-Mašriq u.a., beteiligte AZ-ZAHĀWĪ sich 

dann auch an der Herausgabe der o.g. pro-britischen Zeitungen.
232

 

Er veröffentlichte einige Gedichte und Strophen, darunter solche, die die Briten 

als „Befreier“ des Irak und Protagonisten einer positiven Entwicklung des Landes 

feierten, wie etwa die Doppelverse, die in der Zeitung al-‘Arab 1918 erschienen:  

 

 وقد تحررت الاقوام والامم  لا حرب من بعد هذا اليوم تضطرم

 سيرقی بعد أعوام و ينتظم   أن العـــــــراق بفضل المنقذين له

 

„Es wird ab heute kein Krieg mehr entbrennen/ 
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die Völker und die Nationen wurden befreit. 

Der Irak wird Dank seiner Befreier/ 

Sich nach einigen Jahren entwickeln und reformieren.“ 

... 

 وراء انتصار في الحروب شعوبا  اتی الله حزب الحق نصرا فحرروا 

 أهل العـــــراق قلوبايسرون من   واعطوا من العدل العراق نصيبه 

 

„Gott verlieh der Partei der Wahrheit den Triumph und sie befreiten/ 

nach Siegszügen in Kriegen Völker. 

Sie gaben dem Irak seinen Anteil an Gerechtigkeiten/ 

diese erfreuen das Herz der irakischen Bevölkerung.“
233

 

Während der Mandatszeit wurde AZ-ZAHĀWĪ von den Briten mit 

verschiedenen Ämtern betraut. Zum einen wurde er zum Mitglied des Bildungsrates 

nominiert, zum anderen zum Mitglied des Rates, der mit der Revision der 

Landesgesetze beauftragt war sowie als Mitglied eines Komitees, „das die Aufgabe 

hatte, die osmanischen Gesetze, nach denen man damals noch urteilte, in die arabische 

Sprache zu übertragen.“
234

 AL-HILĀLĪ erklärt, dass AZ-ZAHĀWĪ am 01. März 1920 zum 

Leiter dieses Komitees ernannt wurde.
235

  

AZ-ZAHĀWĪ selbst erwähnt in einem Brief an A. ʻAYŠ, dass er 17 Gesetze ins 

Arabische übersetzte.
236

 Vom 19. Januar 1920 bis Mai 1920 hatte der Dichter zusätzlich 

ein Lehramt für die arabische Sprache an der juristischen Schule mit einem Gehalt von 

120 Rupien inne.
237

 Die Ämter, die AZ-ZAHĀWĪ übernahm, waren von untergeordneter 

Art. Die provisorische Regierung, so BUṬṬĪ, verstand das große Wissen und die 

sonstigen Talente AZ-ZAHĀWĪs nicht richtig einzuschätzen. Es wurde ihm nicht ein ihm 

gebührender hoher Posten zugewiesen. 
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Die Beamten, die die hohen Posten bekleideten, wurden ausschließlich nach 

politischen Gesichtspunkten ernannt, wie es die augenblicklichen Umstände 

erforderten.
238

 Sein Verhalten der Okkupationsbehörde gegenüber war höflich und 

korrekt. Er erlaubte sich jedoch in Versammlungen die Regierung offen an ihre früheren 

Versprechungen zu erinnern und forderte die Unabhängigkeit für sein Land. Seine 

Höflichkeitsbezeugung den Behörden gegenüber ärgerte aber seine Landesleute, 

während seine Forderungen sie befriedigten.
239

 

Am 30. Juni 1920 brach im Irak ein antibritischer Aufstand aus, der ca. fünf 

Monate andauerte. Der Grund für diesen Aufstand war, dass der Alliiertenrat im San 

Remo-Kongress das Mandat über den Irak verordnet hatte. Die Iraker wurden erst 

Anfang Mai 1920 über das Mandat benachrichtigt. Sie waren enttäuscht darüber, weil 

sie lange auf eine nationale Regierung gewartet hatten. Deshalb beschlossen sie die 

Unabhängigkeit mit Gewalt zu erlangen.
240

 AZ-ZAHĀWĪ beteiligte sich an dem Aufstand 

nicht, weil er, wie er sagte, an dessen Erfolg nicht glaubte, verärgerte aber damit seine 

Landsleute.
241

 AZ-ZAHĀWĪ schreibt:  

 

 لما استفحل الأمر جمع فخامة الحاكم العام السير ولسن مندوبي الشعب الذين انتخبهم في ثورته، و

جمع معهم نفرا من وجوه بغداد و كنت أحدهم، وفي ختام المجادلة قمت و صرحت باشتراکي مع   

ثم قبض علی قسم من المندوبين و . ولم تنتج المحاورة وفاقا  . مندوبي الشعب في طلب الاستقلال التام  

 .  قسم منهم و بقي قسم مطمئن في بغداد وفر  . نفوا  

 

„Als die Lage ernst wurde, versammelte der Oberkommissar Sir (Arnold) 

Wilson
242

 die Vertreter des Volkes, die er während seines Aufstandes gewählt hatte, 

samt einer Anzahl Notabeln aus Bagdad, ich war einer unter ihnen, zu einer 

gemeinsamen Aussprache. Am Schluss der Debatte erhob ich mich und erklärte mich 
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solidarisch mit den Volksvertretern in der Forderung der vollen Unabhängigkeit. Die 

Diskussion ging nicht glücklich aus. Danach wurde ein Teil der Vertreter gefangen 

genommen und verbannt. Ein anderer Teil ergriff die Flucht. Andere blieben in Bagdad 

verschont“.
243

  

AL-HILĀLĪ ist der Meinung, dass seine Landsleute nicht wegen seiner 

„neutralen“ Haltung verärgert waren, sondern wegen seiner Unterstützung der britischen 

Herrschaft. Möglicherweise trug zu dieser Verstimmung seine Begrüßungsrede vom 11. 

Oktober 1920 und seine gleichzeitig vorgetragene Qaṣīda ‘ud li-  l‘irak
244

 (Kehre in den 

Irak zurück“) für den neuen britischen Oberkommissar SIR PERCY COX bei.
245

 In seiner 

Begrüßungsrede erklärte AZ-ZAHĀWĪ SIR COX:  

 

التي ثار ثائرها في الأطراف، لم تحدث إلا من ( القلاقل)، أوكد لحضرتك ، أن إني أيها المندوب الجليل 

في إبانها، فإذا علم الناس من منشوراتك عليهم ( نعوها)في الأمة قد ( المفكرين)سوء التفاهم، وإن   

نوات نه في س فيما بعد ، بنيات الحكومة العادلة تسابقوا الی السلم و عرض الولاء الذي كانوا يظهرو  

: و يجرؤني علمي بما انت مفطور عليه ، من حب الصفح ، علی التصريح بآمالي. الاحتلال السابقة  

 . إنك صديق العرب ، تعاملهم بالرفق واللين والرأفة و تؤدبهم كما يؤدب الأب أبناءه  

 

„Ich versichere Ihnen, erhabener Oberkommissar, dass die in Erregung 

versetzten (Unruhen), die in den Gegenden stattfanden, nur durch Missverständnisse 

entstanden sind. Die (Intellektuellen) der Nation haben diese seiner Zeit (getadelt). 

Wenn die Menschen später von den Absichten der gerechten Regierung durch Ihre 

Veröffentlichung in Kenntnis gesetzt werden, werden sie für den Frieden wetteifern und 

die Loyalität zeigen, die sie in der früheren Zeit der Besatzung erwiesen hat. Meine 

Kenntnis Ihrer Ihnen angeborenen Liebe zur Vergebung ermutigt mich, meine Hoffnung 
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zu bekunden: Sie sind Freund der Araber. Sie behandeln sie mit Güte, Sanftmut und 

Erbarmen. Sie erziehen diese, wie der Vater seine Kinder erzieht.“
246

  

Nach der Niederschlagung des Aufstandes durch SIR PERCY COX wurde unter 

britischer Oberhoheit mit den Vorbereitungen zur Schaffung einer verfassungsgebenden 

irakischen Nationalversammlung begonnen. AZ-ZAHĀWĪ wurde Mitglied dieses 

Komitees und überarbeitete die Satzung. Am 23. Oktober 1920 wurde ʻABD AR-

RAḤMĀN AN-NAQĪB als Präsident des Ministerrates ernannt. Sein Kabinett bestand aus 

acht Ministern.
247

  

In diesem Zusammenhang schreibt AZ-ZAHĀWĪ in seiner Autobiographie VON 

1923 folgendes: 

 

 . من قذف الأهلين و شتائمهم ولقد فرحت أخيرا لعدم دخولي الوزارة لأني بقيت سالما  
 

„Ich war zuletzt froh, nicht dem Ministerrat beigetreten zu sein, somit konnte 

ich mir die Kritiken und Beschimpfungen der Bürger ersparen.“
 248

 

AN-NAQĪB sei ein Scheich im hohen Alter gewesen und hätte jede ihm erteilte 

Anordnung ohne Widerstand in die Tat umgesetzt, so vermutete AZ-ZAHĀWĪ.
249

 Das 

Kabinett begann am 25. Oktober 1925 unter Aufsicht von Sir Percy Cox mit der 

Arbeit.
250

  

AZ-ZAHĀWĪ soll, so AL-HILĀLĪ, versucht haben, sich AN-NAQĪB zu nähern, mit 

der Hoffnung, in sein Kabinett als Minister aufgenommen zu werden. Aus diesem 

Grund hat er diesen mit einem Gedicht gelobt, welches in der Zeitung Diğla (Tigris) 
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veröffentlicht wurde.
251

 Es scheint in dem Gedicht so, als hätte AZ-ZAHĀWĪ offen mit 

AN-NAQĪB über seinen Wunsch gesprochen, da er sagt: 

 

 طلبي و قد أخلصت في تذكيري   لا ذاكرا   ولقد اتيت مذكرا  
 

„Ich bin als Hinweiser gekommen und nicht, um meinen Wunsch zu äußern, 

und ich war treu in meiner Bemerkung.“
 252

  

Da er keinen Ministerposten im Kabinett erhielt, überreichte AZ-ZAHĀWĪ dem 

Kabinett einen Antrag auf Beurlaubung für ein Jahr, weil er zum Zwecke einer 

Behandlung nach Ägypten zu reisen beabsichtigte. Dort wollte er sich in Halwān 

aufhalten. Das Kabinett billigte seinen Antrag, doch verließ er das Land aufgrund der 

politischen Entwicklungen nicht.
253

  

Zu diesen gehörte die Aufstellung des Fürsten FAIṢAL B. ḤUSSEIN (1883 –

1933) als Kandidat für das irakische Königsamt. Vom 12. bis zum 24. März 1921 fand 

in Kairo ein Kongress statt, um die Politik der Briten im Nahen Osten zu besprechen. 

Was den Irak betraf, so haben die Teilnehmer über die Erleichterung der Ausgaben und 

die militärischen Notwendigkeiten, aber auch über die Auswahl eines arabischen 

Herrschers gesprochen.  

Winston Churchill war der Leiter der politischen Kommission. SIR PERCY COX, 

Major YOUNG und GERTRUDE BELL nahmen auch an diesem Kongress teil. FAIṢAL IBN 

AŠ-ŠARĪF ḤUSSEIN wurde als König vorgeschlagen.
254

 Am 19. April 1921 erteilte 
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CHURCHILL diesbezüglich seine Zustimmung und äußerte sein festes Vertrauen auf eine 

positive Entwicklung.
255

  

FAIṢAL kam am 29. Juni 1921 in Bagdad an. Am 11. Juli 1921 fasste der 

Ministerrat einstimmig den Beschluss, FAIṢAL zum König des Irak zu ernennen. Seine 

Regierung musste die Bedingung akzeptieren, eine konstitutionelle, parlamentarische, 

demokratische und sich auf das Gesetz berufende Regierung zu sein.
256

  

AZ-ZAHĀWĪ gehörte zu den Dichtern, die diesen Kandidaten unterstützten. Die 

Zeitungen Bagdads veröffentlichten viele Gedichte von AZ-ZAHĀWĪ, die dieser in den 

für den Fürsten organisierten Begrüßungsveranstaltungen vortrug.
257

  

Der Regierungsübernahme durch König FAIṢAL stand AZ-ZAHĀWĪ positiv 

gegenüber, weil er von ihm erhoffte, dem Land Ehre zu bringen. Er trug bei jeder 

Feierlichkeit ein Lobgedicht auf ihn vor, um ihm den Geist der Tapferkeit zu vermitteln. 

In dem Lobgedicht amāma at-timṯāl (Vor der Statue), das er anlässlich der feierlichen 

Enthüllung einer Statue FAIṢALS am 20. Mai 1933 vortrug, heißt es: 

 

  بك يرجو من دائه ابلالا  انما انت للعــــــــــــراق طبيب 

 فائقات فيمحض الاجلالا  عش لشعب يحب فيك السجايا

 

„Ein Arzt für den Irak bist du, 

Hoffnung des Landes auf Genesung und Ruh; 

Wirst du dem Land gewähren, 

Dann wird es sicher Helden gebären.“
258

 

Nach der Ausrufung FAIṢALs zum König des Irak am 23. August 1921, 

beauftragte dieser AN-NAQĪB nochmals, mit ihm an der Spitze ein arabisches Kabinett 
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zu bilden. Wieder hoffte AZ-ZAHĀWĪ ein Ministeramt in diesem Kabinett zu erhalten. 

Nach seiner Meinung war er aufgrund seiner früheren Tätigkeit als Abgeordneter im 

osmanischen Parlament als Unterstützer des Königs und Poet ein geeigneter 

Kandidat.
259

  

Doch ihm wurde erneut kein Posten zugeteilt. AZ-ZAHĀWĪ verdächtigte 

deshalb einige Personen, gegen ihn gearbeitet zu haben. Unter diesen erwähnte er den 

Großkämmerer des königlichen Hofes, FAHMĪ AL-MUDARRIS, den AZ-ZAHĀWĪ in einem 

Vers tadelt: 

 

 م سهميفاز بالأسه   أنا لو كنت بليــــــــدا  

 (فهمي) الأقـــــران    رني اليوم عن ما أخ  إن  

 

„Wäre ich einfältig, hätte mein Pfeil Anteilscheine gewonnen.  

Heute aber wurde ich durch meinen Verstand (FAHMĪ) daran gehindert, mit 

meinen Gefährten zu sein.“
260

 

Hier spielt AZ-ZAHĀWĪ mit dem Wort „FAHMĪ“, da dies sowohl der Vorname 

von AL-MUDARRIS sein, als auch die Bedeutung Verstand haben kann. 

Eine Woche nach der Krönung FAIṢALS verkündete AZ-ZAHĀWĪ schließlich, 

sein Haus zu verkaufen, um nach Ägypten zu gehen.
261

 Am 01. September 1921 

kommentierte die Zeitung al-‘Iraq diese Entscheidung: 

 

 یأجل إنه ليؤلمنا أن نشاهد مثل حضرة الأستاذ الفيلسوف، يغادر القطر، في أوان هو بأمس الحاجة إل

أبناءه النوابغ، من أصحاب القرائح الوقادة، والأدمغة المفكرة، ولكن ما العمل وأمتنا المحبوبة لا تزال   

هذه  یوالعقد، إنهم يلتفتون إل لهذا ولنا وطيد الأمل برجال الح! مه و هو رميمتهمل النابغة حيا ، وتعظ  

 .المسألة، و لا يجعلوننا نخسر أستاذا  فاضلا  كجميل  

 

„Jawohl, es schmerzt uns zu sehen, dass eine Person wie der Herr 

Philosoph das Land verlässt. In Zeiten, in denen das Land seine 
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ausgezeichneten Söhne, die leuchtende Begabung und einen denkenden 

Kopf besitzen, sehr dringend benötigt. Aber was tun, denn unsere 

geliebte Nation vernachlässigt nach wie vor den Begabten, wenn dieser 

lebt und rühmt ihn, wenn er tot ist! Wir hoffen stark auf die 

maßgeblichen Leute, diesen Fall zu beachten und nicht zuzulassen, dass 

wir einen großen Gelehrten wie ĞAMĪL verlieren.“
262

  

AL-HILĀLĪ geht davon aus, dass der König sowohl die Anzeige von AZ-

ZAHĀWĪ als auch den Kommentar in der Zeitung al-‘Irāq gelesen hatte, deshalb 

lud er AZ-ZAHĀWĪ zu sich in seinen Palast, um mit ihm über literarische 

Angelegenheiten und über die Herausgabe einer literaturwissenschaftlichen 

Zeitschrift zu sprechen.
263

 AZ-ZAHĀWĪ hat dieses Angebot ohne Zweifel nicht 

zufriedengestellt, da der Unterschied zwischen der Position eines Herausgebers 

einer Zeitschrift und der eines Ministers, welche AZ-ZAHĀWĪ anstrebte, 

beachtlich ist. Deshalb scheint der König versucht zu haben, ihn mit einer 

anderen Stelle, der eines Hofdichters, im Land zu halten. Im Vorwort zu 

seinem Vierzeiler spricht AZ-ZAHĀWĪ über diesen Versuch des Königs:  

 

قد  هوظائفي وصلني مغلف من البلاط الملكي، يبلغني في داخله، رئيس الأمناء، أن بعد أشهر من إلغاء

روبية، أعطاها من ( ستمائة)صدرت إرادة جلالة الملك، بتعيني شاعرا  له براتب شهري، قدره 

 .صندوق البلاط الخاص، فكتبت اليه أرفض هذه الوظيفة

 یإذا شاهدت أن جلالته يخدم بلادي أمدحه عل وإني. فلا أريد أن أكون مداحا ، تلقاء إجرة أعطاها

 .خدماته بدون أجرة، و حينئذ يكون لكلماتي تأثيرا أكبر مما إذا مدحته و أنا أجير

 

„Monate nach der Enthebung aus allen meinen Ämtern erhielt ich einen 

Brief aus dem königlichen Palast, worin der Ministerpräsident mir 

mitteilte, dass der König erlassen hatte, mich mit einem monatlichen 

Gehalt von 600 Rupien, die mir aus seiner Privatkasse ausbezahlt 

werden sollten, zum Hofpoeten zu ernennen“.  

AZ-ZAHĀWĪ lehnt dieses Angebot ab mit den Worten:  
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„Ich will nicht Lobredner gegen Lohn sein, den ich mir auszahlen lasse, 

denn wenn ich überzeugt bin, dass Seine Hoheit meinem Land dient, so 

lobe ich ihn ohne Lohn und alsdann üben meine Worte einen größeren 

Einfluss aus als dann, wenn ich den König lobte als bloßer Knecht 

(Söldling)“.
264

  

Nach einigen Monaten wurde er von zwei Beauftragten des Königs in dieser 

Sache nochmals aufgesucht. Sie unterbreiteten ihm das Angebot des Königs, 

ihn zum Historiker und Dichter des Irak bei einem monatlichen Gehalt von 800 

Rupien zu ernennen.  

AZ-ZAHĀWĪ erklärte sich bereit das Amt des Historikers, jedoch nicht des 

Dichters, anzunehmen. Da der König diese Ämter nicht von einander trennen 

wollte, scheiterten die Verhandlungen.
265

 In seinem Entschuldigungsbrief soll 

er den Wunsch geäußert haben einen Posten in der Regierung, der seinem Rang 

entspricht, zu erhalten.
266

 Im Zusammenhang mit der Enthebung aus seinen 

Ämtern erwähnt AZ-ZAHĀWĪ in seiner Autobiographie von 1928 Folgendes:  

 

، و علمت إنه  ، و قطع راتبي وبعد قدوم جلالة الملك، بغداد، بشهرين ألغيت وظيفتي في العدلية

و استدعيت حق التقاعد، فطلبت ... ، وبقيت بلا راتب ، من نفسي سيقطع راتبي في المعارف فترکته

، وبعد أيام مضين  ، فقدمتها ، المبينة لوظائفي السابقة أن أبرز أوراقي الرسمية(  دائرة الرواتب)

، لأني  ، فرفضتها شهرروبية في ال( مائة و خمسون)فحصها، أفهمتني، أن ما أستحقه هو  یعل

الرباعيات، وفي  یواخذت جريدة العراق تنشر لي كل يوم في صدرها إحد .وجدتها دون استحقاقي

 .كثير منها نقد لما كان يجري يومئذ

 

„Zwei Monate nach der Ankunft Seiner Hoheit König FAIṢAL wurde 

mein Amt im Justizministerium aufgehoben und meine Gehaltszahlung 

eingestellt und da ich wusste, dass er ebenfalls mein Gehalt des 

Bildungsministeriums einstellen werde, so habe ich selbst darauf 

verzichtet. Ich blieb gehaltlos ... Ich beantragte die Pension. Das Amt 

für Rentenangelegenheiten verlangte von mir, meine offiziellen Papiere 
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vorzulegen, die meine früheren Ämter belegten. Ich legte sie vor. 

Nachdem man sie nach Tagen überprüft hatte, wurde ich unterrichtet, 

dass ich 150 Rupien erhalten würde. Ich lehnte diese ab, da ich der 

Meinung war, diese seien unter meinem Verdienst. Die irakische 

Zeitung al-‘Irāq veröffentlichte täglich auf ihrer Titelseite eine rubā‘iya 

von mir und in den meisten von ihnen findet sich Kritik an den 

damaligen Abläufen.“
267

  

AL-HILĀLĪ untersuchte die Höhe der Rente AZ-ZAHĀWĪS und kam zu dem 

Ergebnis, dass er auf die Rente nicht, wie er in seiner Autobiographie berichtet 

hatte, verzichtet hat, sondern sie angenommen hat.
268

  

 

 

1.2.5 Die Reise nach Ägypten 

Im Jahr 1922 beschloss AZ-ZAHĀWĪ den Irak endgültig zu verlassen und nach 

Ägypten überzusiedeln. Der Ausbruch der syrischen Revolution hinderte ihn 

jedoch an der Abreise. Ein Bruch an seinem linken Fuß verzögerte erneut 

seinen Plan. Fünf Monate lang konnte er das Bett nicht verlassen.  

Seine Abreise verzögerte sich bis Anfang des Jahres 1924.
269

 Der größte Teil 

seiner 1924 in Beirut veröffentlichten Vierzeiler ist 1922 entstanden.
270

 AZ-

ZAHĀWĪ berichtet selbst im Vorwort zu den Vierzeilern über sein Vorhaben, 

nach Ägypten zu reisen und die Vorkommnisse, die diese Reise verzögerten:  

و كنت قد . أن أبيع خربة لي أو أرهنها، فما تيسر لي ذلك یمصر وعزمت عل یو تهي أت للسفر إل

فراجعت دائرة . مصر یراهم من راتبي لما كنت ذا راتب، يکفيني الوصول الاقتصدت قدرا من الد
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 لالرحي ی، لأني كنت عازما عل جواز السفر و صدقته من القنصلية الفرنسية یالبسابور و حصلت عل

مصر التي  یأن أذهب في الخريف ال ی، أريد قضاء أيام الصيف الحارة في لبنان عل من طريق سورية

،  "0132سنة "، غير أن الاضطرابات الأخيرة التي حدثت في سورية  اسمها في شعريطالما غن يت ب

أن  وبقيت الصيف كله في بغداد مؤملا. قد سد ت الطريق في وجهي فثب طت عزمي و ما استطعت مضيا

وإذا . ، قلت قد حان الوقت فلما زالت و انفتح الطريق في الخريف. تزول في الخريف فتنفتح الطرق

الآجر المرصوف وكسرت عظمات من قدمي  یفي داري فسقطت عل یقد زل ت وأنا أتمشبرجلي 

 .فلزمت فراشي مدة خمسة أشهر لا أستطيع الوقوف عليها یاليسر

يتمنون  یلمين لمرض أما الأصدقاء فكانوا متأ. عادني في مرضي هذا كثيرا من الأصدقاء والأعداء وقد

و أما الأعداء فكنت أقرأ في عيونهم الفرح لما أصابني، . ولالرجل الأ یلي الشفاء العاجل والمشي عل

 .ولم يكن مجيئهم إلي  إلا ليعلموا درجة الكسر وهل أقوم بعده

 

„Ich bereitete mich für die Reise nach Ägypten vor und beschloss, ein 

leer stehendes Haus von mir zu verkaufen oder es zu verpfänden. Dies 

gelang mir nicht. Ich besaß von meinem Gehalt noch etwas Geld, das 

ich gespart hatte, als ich noch [Gehalt] bezog und das mir genügte, um 

nach Ägypten zu gelangen. Dann suchte ich das Amt für Reiseausweise 

Basābor auf und erhielt einen Reisepass, den ich beim französischen 

Konsulat beglaubigen ließ, weil ich, um die heißen Sommertage im 

Libanon zu verbringen, beschlossen hatte, über Syrien zu reisen und 

dann im Herbst nach Ägypten zu gehen, über das ich schon oft in 

meinen Gedichten gesungen habe. Aber die zuletzt stattfindenden 

Unruhen, die sich im Jahre 1923 zutrugen, versperrten mir den Weg. So 

wurde ich von meinem Entschluss abgehalten und konnte nicht 

weggehen. Ich blieb den ganzen Sommer über in Bagdad und hoffte 

darauf, dass die Unruhen im Herbst enden würden und der Weg frei 

wäre. Als im Herbst die Unruhen ein Ende fanden und der Weg offen 

war sagte ich mir, dass die Zeit nun gekommen sei. Schließlich bin ich, 

während ich mich in meinem Haus bewegte, ausgerutscht und fiel auf 

die Ziegel. Zwei Knöchel meines linken Fußes brachen. Ich konnte fünf 

Monate lang das Bett nicht verlassen, da ich auf meinem Fuß nicht zu 

stehen vermochte. Viele Freunde und Feinde besuchten mich während 

meiner Krankheit. Die Freunde waren wegen meines Krankseins mit 

Schmerzen erfüllt und wünschten mir, damit ich wie zuvor auf meinen 

Beinen laufen könne, eine baldige Besserung. Was die Feinde betrifft, 
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so las ich wegen meines Unglücks die Freude in ihren Augen. Sie 

waren gekommen, um zu erfahren wie schwer der Bruch sei und ob ich 

danach wieder in der Lage sei zu laufen oder aber nicht.“
271

 

Wie schon erwähnt, ist während dieser Phase des körperlichen Leidens der 

größte Teil der o.g. Vierzeiler entstanden. Im Grunde waren es aber die 

seelischen Leiden, die AZ-ZAHĀWĪ bewegt haben, den  größten Teilseiner 

Rubāʻīyāt (Vierzeiler) abzufassen. :  

 

وما ليلی . و إنك لتسمع فيها شكاتي صارخة، وتقرأ دموعي مكتوبة و تری بؤسي و شقائي متمثلين

من التي اغني باسمها في كثير من رباعياتي سوی وطني العزيز الذي احببته فوق كل حب و حاربت 

 . أجله الاستبداد طول تلك السنين

 

„In ihnen hörst du meine laute Klage heraus, liesest du meine Tränen 

niedergeschrieben und siehst mein Elend und Unglück dargestellt; 

Lailā, von der ich in vielen meiner Vierzeiler singe, ist nichts anderes 

als mein treues Vaterland, das ich über alles liebe, und für das ich 

jahrelang die Tyrannei bekämpfte.“
272

  

Im Zusammenhang mit der 1923 stattgefundenen Wahl zur 

Nationalversammlung im Irak findet sich in der Zeitung al-‘Irāq vom 14. 

August 1923 ein von AZ-ZAHĀWĪ unterschriebener Aufruf, in dem er die 

Bevölkerung zur genauen Prüfung der zur Wahl stehenden Kandidaten und 

ihrer Vergangenheit auffordert.
273

 Er selbst ließ sich auch als Kandidat 

aufstellen. Er formulierte seinen Aufruf wie folgt: 

 أهل بلادي یإل

ء، كحياته في الآتي، وذلك هو الرشد، فمن أحسن التصرف في زمن الحال، سعد يهم الإنسان شي لا

مستقبله فلم يتشبث بالأسباب  ی، إل ، من قصر النظر ، ولا يلومن فيه یمستقبله، ومن أساءه، شق

 .يها، فلا يلومن إلا نفسه، عندما يناله جزاء إهماله، لأنه هو الجاني عل التي تكتفل له السعادة
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، يناسب درجة رقيها، فإن كانت منحطة  ، و نظرها إليه ثل الأفراد، أكبر همها، المستقبلم والأمم

، فعاشت  أهملت أمره، فكانت عرضة للويلات و المصائب، وإن كانت راقية صرفت إليه أكبر اهتمامها

  .ةالعامفي حزر من المناعة، يقيها شر الكوارث التي تلم بالمجتمعات غالبا ، في معترك الحياة 

،  ، أن ينال ملكا  دستوريا   ، وقد أتاح الشعب في العراق جهاده الحميد لاستقلاله يوم الفصل اقترب

، فإن  يضمن له الاستقلال التام  ي، الذ ، و يسن له الدستور الأساسي ، يقرره مصيره ويؤلف مجلسا  

 !، أساء إليها ، وإن أساء نفسه ی، أحسن إل أحسن اختيار أعضاءه

،  ، و نشأت في أحضانه ، وتغذيت بلبانه من الشعب الكريم، وقد ولدت في هذا الوطن المشترك فرد أنا

. أحببته وأحببت أهله. حجرا  فيه إلا ولي دمعة عليه یلا تر ی، حت ، وبكيت لأحزانه وسررت لسروره

 شبابي ، في ، في المجلات والمنتديات والبرلمان ، وخطبي ودافعت عن حقوقه في كتاباتي و شعري

،  وإذا راجع الشعب تاريخ حياتي. ذلك ی، ولا أحسب أن في أبناءه من ينكر عل ، وشيخوختي وكهولتي

، وكم جاهرت  ، وإنهاضه يجده مفعما  بمصائب قاسيتها في سبيل استقلاله و تحريره وإصلاحه

 .نيو حرمان يلزم. ، غير مبال بشقاء يلحقني و هوان يلم بي بالحقيقة في اليوم العصيب

، ومستقبلكم هو في طي الدستور، الذي سيسنه لكم من  بالحکومة یإنكم قريبو العهد ياقوم،

، فقد يكون برقها خلبا ، بل  ، ولا تكتفوا بالمواعيد فقط ، فتبصروا في الذين تضعون ثقتكم تنتخبونهم

المرء  الفبعيد أن يخ، فإن الماضي مرآة المستقبل ومن ال ، ثم انتخبوا ماضي الرجال أولا یالتفتوا إل

  .، وماضيه مدنسا   ، فيكون مستقبله نقيا   طبعه

، أناسا   ، فانتخبوا لمجلسكم ، ويتعين مصيركم ، تتعين فيه مقدراتكم إنكم أمام مستقبل رهيب ، ياقوم

،  ، وعلماء بالسياسة ، و يخونوا وطنهم ، أن يبيعوا ضمائرهم ، تمنعهم وطنيتهم الصادقة مجربين

، لا تأخذهم في  ، وخطباء يفصحون عما في ضمائرهم كيف يخرجون من مضائقها ظافرينيعرفون 

  .، ويدفعون الحجة بالحجة ، لومة لائم الحق رةنص

، والبرق  ، والسحاب قد طبق الجو ، والعاصفة هوجاء ، قد اسودت جوانبه ، إن الليل مظلم قوم يا

، أن يصم  ، والرعد متوال يوشك هزيمه بصار، ويكاد وميضه يخطف الأ متتابع يمزق إهاب الليل

  .، فتعبث بالحملان ، لتجد ثلمة تلج منها ، والذئاب حول الحظيرة الآذان

، المزمع تأليفه  ، وإني أهل لأنوب عنكم في المجلس ، أن ماضي نقي ، بعد التفحص إذا وجدتم ، ياقوم

، وأجادل عن  وأدافع عن حقوقه. ب، يذب عن حياض الشع ، أكن عضوا   ، فانتخبوني لسن الدستور

 :، غير هياب و لا وجل مصالحه ی، وأحرص عل منافعه

 حر يريد لقومه استقلالا  الخطوب ويركب الأهوالا یيلق

  :خطتي أما

 یأن تكون السطة الكبر ی، عل ، يرأسها الملك المعظم أن يكون شكل الحكومة دستوريا  نيابيا   فهي

 ی، عل المستقبل مع الدول الأجنبية ، وأن تكون مناسباتنا في  الحكومة یعل ة، والهيمن لمجلس الأمة

 لمتبادلةالمنافع ا یهذا الأساس وعل یعل ی، وصلاتنا مع بريطانيا العظم أساس الاستقلال التام

،  ، وأرفض كل ما يناقضه ما يؤيد إستقلالنا الذاتي التام( المعاهدة)، وأن اقبل من  اقتصاديا  و سياسيا  
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 ، وإن أحاطت بي الأهوال ، أني لاأحيد عنها ، وأتعهد الشعب بصراحة ی، أعرضها عل ه هي خطتيهذ

 .، فمن شاء انتخبني ومن شاء، صد عني

 

„An die Bürger meines Landes: Nichts bekümmert den Menschen so 

sehr wie sein zukünftiges Leben. Dies ist auch die Geradheit des 

Handelns, denn wer in der Gegenwart gut dünkt, der wird auf seine 

Zukunft glücklich. Wer aber schlecht handelt, der wird darin 

unglücklich sein und er soll nicht tadeln. Wer kurzsichtig in seine 

Zukunft sieht und nicht an den Mitteln zur Erlangung seines Glücks 

festhält, der darf nur sich selbst tadeln, weil er Schuld daran trägt, dass 

er unglücklich ist. Und die Nationen sind wie die Individuen, deren 

größte Sorge ist die Zukunft und ihre Betrachtung. Eine Zukunft, die zu 

deren Entwicklungsgrad passt. Wenn (eine Nation) kulturell im Verfall 

begriffen ist, dann berücksichtigt sie ihre eigene Angelegenheit nicht. 

Deshalb wird sie dem Unheil und Missgeschick ausgesetzt. Wenn sie 

aber kulturell hoch steht, dann wendet sie sich dieser sorgfältig zu. Sie 

wird eine Immunität entwickeln, die sie vor Katastrophen, die oft in der 

Kampfstätte des allgemeinen Lebens über die Gesellschaften einkehren, 

schützt. Der Tag des Jüngsten Gerichtes hat sich genähert. Dem Volk 

im Irak ist sein lobenswerter Kampf für seine Unabhängigkeit 

beschieden, damit es einen konstitutionellen König erhält und ein 

Parlament bildet, das sein Schicksal in die Hand nimmt und eine 

Verfassung einführt, welche seine volle Unabhängigkeit garantiert. 

Wenn man die Auswahl der Mitglieder besser trifft, dann tut man sich 

selbst etwas Gutes. Wenn nicht, dann beleidigt man sich selbst. Ich bin 

einer von diesem edlen Volk, geboren in diesem gemeinsamen 

Vaterland. Ich habe mich von seiner Milch genährt und bin auf seinem 

Schoß aufgewachsen. Ich habe mich für seine Freude gefreut und 

weinte über seinen Kummer so oft, dass man auf jedem Stein von ihm 

eine Träne von mir findet. Ich habe das „Land“ und seine Leute geliebt. 

Ich habe seine Rechte in meiner Jugend, in reifem und greisem Alter in 

meinen Schriften, Gedichten und durch meine Reden sowie in 

Zeitschriften, an Versammlungsorten und im Parlament verteidigt. Ich 

glaube nicht, dass es unter seinen Söhnen solche gibt, die dies leugnen 
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würden. Wenn das Volk meine Lebensgeschichte zurückverfolgen 

würde, würde es sie voller Unglück finden, welches ich für seine 

Unabhängigkeit, Freiheit, Reform und Wiederbelebung erleben musste. 

Wie oft vertrat ich in kritischer Zeit öffentlich die Wahrheit, ohne dabei 

zu denken, was für Unglück, Erniedrigung und Entbehrung mich 

erwarten würde.  

Oh Volk, ihr seid noch nicht lange mit der Regierung vertraut. Eure 

Zukunft liegt in der Verfassung, die durch die von euch gewählten 

Personen erlassen wird. Betrachtet die Personen, denen ihr euer 

Vertrauen schenkt, genau. Ihr sollt euch nicht nur mit Versprechungen 

zufrieden geben. Es kann sich dabei um leere Versprechungen handeln. 

Studiert zuerst die Vergangenheit der „Männer“ sorgfältig und wählt sie 

dann, weil die Vergangenheit der Spiegel der Zukunft ist. Es ist sehr 

unwahrscheinlich, dass ein Mensch seinen Charakter ändert, so dass 

seine Zukunft rein bleibt, wenn seine Vergangenheit befleckt ist.  

Oh Volk, ihr steht vor einer ernsten Zukunft, in der eure Macht und 

euer Schicksal bestimmt werden. Wählt für euer Parlament erfahrene 

Menschen, deren wahrhaftiger Patriotismus sie davon abhält, ihr 

Gewissen zu verkaufen und ihr Vaterland zu verraten. Ihr sollt Kenner 

der Politik wählen, die wissen, wie man aus einer Krise siegreich 

herauskommt. Wählt Redner, die das zum Ausdruck bringen, was sie in 

ihren Herzen verbergen. Redner, die bei der Verteidigung des Rechts 

die Kritik eines Tadlers nicht fürchten. Redner, die die Argumente mit 

Argumenten widerlegen. ... Oh Volk, wenn ihr nach einer 

Untersuchung festgestellt habt, dass meine Vergangenheit rein ist und 

ich würdig bin, euch in dem Parlament, welches in Aussicht steht, um 

die Verfassung festzulegen, zu vertreten, dann wählt mich. Ich werde 

dann ein Mitglied sein, das ohne Scheu und Furcht das Volk und seine 

Rechte verteidigt, seine Vorteile disputiert und nach seinen Interessen 

strebt: 

Erduldet das Unglück und trotzt den Schrecken/ 

Ein Liberaler, der für sein Volk Selbständigkeit will  
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Was meinen Plan betrifft so möchte ich, dass die Form der Regierung 

parlamentarisch wird und dass an ihrer Spitze der König stehen soll. 

Die höchste Macht soll beim Parlament liegen, welches die Regierung 

überwacht. In der Zukunft sollen unsere Beziehungen zu den 

ausländischen Staaten auf Grund der vollkommenen Unabhängigkeit 

erfolgen. Und unsere Verbindungen zu Großbritannien sollen auch auf 

diese Grundlagen und auf den gegenseitigen wirtschaftlichen sowie 

politischen Vorteilen basieren. Ich werde einen (Vertrag) akzeptieren, 

der unsere absolute Souveränität bekräftigt und einen Vertrag ablehnen, 

der im Widerspruch zu ihm steht. Dies ist mein Vorhaben, das ich offen 

dem Volk vorlege. Ich werde mich verpflichten, nicht davon 

abzuweichen, auch wenn die Gefahr mich umzingeln würde. Wer will, 

der soll mich wählen und wer nicht will, der soll mir den Rücken 

kehren.“
274

 

Aus dieser Wahlmitteilung AZ-ZAHĀWĪs geht hervor, dass er an eine freie 

Wahl glaubt. Sein Ziel ist es dabei, das Volk aufzuklären, wie und wen es 

wählen soll. Allerdings möchte er einen Monarchen an der Spitze der 

Regierung haben, der sich nicht in die Angelegenheit des Parlaments 

einmischt.  

Seine Haltung gegenüber Großbritannien hat er klar dargestellt. Er fordert die 

vollkommene Unabhängigkeit des Irak und stellt sich als ein Patriot dar. Da 

diese Wahl jedoch lediglich formal, nicht aber frei, wie es sich AZ-ZAHĀWĪ 

vorstellte, durchgeführt wurde, blieb der Aufruf des Dichters erfolglos.
275

  

FAHMĪ schreibt, dass der Dichter mit dem Verstand eines Alten, der die 

Kühnheit und die Abenteuerlust verlassen hat, über diese Angelegenheit 

nachgedacht hat. Deshalb beschloss er, sich aus dem Wahlkampf 

zurückzuziehen.
276

 Berücksichtigt man jedoch das spätere Engagement AZ-

ZAHĀWĪS, so wird die Aussage von FAHMĪ unglaubhaft.  
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Ein weiteres Ereignis war eine am 11. Juli 1923 für den Dichter MA‘RŪF AR-

RUSĀFĪ, der Bagdad 1922 verlassen hatte und im Sommer 1923 zurückgekehrt 

war, organisierte Veranstaltung, an der AZ-ZAHĀWĪ teilnahm. Er hielt bei 

dieser Veranstaltung eine Rede und trug ein Gedicht vor.
277

  

Als AZ-ZAHĀWĪ kein Hindernis mehr sah, kündigte er seine baldige Abreise 

nach Ägypten an. Am 03. April 1924 organisierte der nādī al-Islāḥ 

(Reformclub) eine Ehrung und Abschiedsfeier für ihn. Unter den Dichtern und 

Rednern waren Personen wie MUḤAMMAD ĞA‘FAR AŠ-ŠABĪBĪ, ἉBD AL-

ḤUSSEIN AL-IZRĪ, ḤAMZA QAFTĀN, MULLAH ʻABBŪD AL-KARḪĪ und AḤMAD 

ḤĀMID Aṣ-ṢARRĀF.  

AZ-ZAHĀWĪ hielt eine Dankesrede und trug sein Gedicht ‘inda al-firāq 

(Während des Abschiedes) vor.
278

 Die Zeitung an-Našiʼa al-ğadīda (Die neue 

Jugend) kommentierte die Abreise des Dichters:  

 

نية بؤسك، وفي ذمة التاريخ وإن أبی العراق الا أن يقصيك يا جميل فسر في سبيلك، وفي ذمة الانسا

 .رحيلك، وفي ذمة الأدب ما يقاسيه الأديب في العراق من بؤس و تعب و عناء

 

„Wenn der Irak es unbedingt will, dass du, oh, ĞAMĪL, weit weggehen 

musst, so gehe deinen Weg. Dein Unglück soll unter dem Schutz der 

Menschlichkeit, deine Reise unter dem Schutz der Geschichte stehen. 

Was der Literat im Irak leidet, ist Elend, Kummer und Not.“
279

  

Am 05. April 1924 verlässt AZ-ZAHĀWĪ mit einem PKW Bagdad in Richtung 

Damaskus, das er am nächsten Tag erreicht. Dort wird ihm zu Ehren eine 

Veranstaltung durch al-mağma‘ al-‘ilmī al-‘arabī (die Arabische Akademie der 

Wissenschaften) organisiert.
280

 In Damaskus verfasste er ein Gedicht mit dem 
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Titel fī al-‘irāq-i maqāmī (Meine Lage im Irak), die dort in den Zeitungen 

veröffentlicht wurde.
281

  

Noch in demselben Monat, am 23. April, reiste AZ-ZAHĀWĪ weiter nach Beirut. 

Auch hier wurde der Dichter herzlich aufgenommen. Ein Empfang, der am 26. 

April 1924 im Hause des Gemeinderatsvorsitzenden von Beirut, BADR 

DIMAŠQĪYA, organisiert wurde, versammelte etwa 100 Gelehrte und Literaten, 

die AZ-ZAHĀWĪ begrüßten. ĞULIA DIMAŠQĪYA, Herausgeberin der Zeitschrift 

al-mar  a al-ğadīda (Die moderne Frau) und Ehefrau von BADR DIMAŠĪYA, 

empfing die eingeladenen Gäste und begrüßte AZ-ZAHĀWĪ mit einer Rede, in 

der sie AZ-ZAHĀWĪ als Dichtergenie huldigte.
282

  

Im Anschluss daran trugen einige Dichter und Literaten, wie HALĪM DAMMŪS, 

TAUFĪQ WAHBA, ĞARGHĪS AL-ḪŪRĪ AL-MAQDISĪ, WADĪ‘ ʻAQL, der 

Herausgeber der Zeitung al-Watan (Das Vaterland), FĪLIKS FĀRIS, ḪALĪL ABŪ 

ĞAWDA, der Herausgeber der Zeitung al-Urz (Die Zeder) und die Literatin 

HELĀNA ISHĀQ, Gedichte und Reden zu Ehren AZ-ZAHĀWĪs vor.
283

 AZ-

ZAHĀWĪ bedankte sich mit dem Vortrag seines Gedichtes beirūt fī safarī 

(Beirut während meiner Reise) und einigen seiner Vierzeiler.
284

  

Zwei Tage später, am 28.April 1924, wurde im Hause MUḤAMMAD ĞAMĪL 

BYHAM, der ein Vorwort zu den rubā‘iyāt AZ-ZAHĀWĪ verfasste, eine zweite 

Feier organisiert, zu der sich ebenfalls mehrere Dichter und Redner 

versammelten.
285

 Die Einnahmen dieser Veranstaltungen wurden zum Teil 

verwendet, um die Vierzeiler AZ-ZAHĀWĪs in Beirut zu publizieren.
286

 Darüber 
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hinaus wurden nach AZ-ZAHĀWĪs eigenen Angaben in Damaskus und Beirut 

sechs Gedichte veröffentlicht.
287

  

Schließlich gelangte er nach Kairo. Hier wurde er von dem ägyptischen 

Literaten AḤMAD ZAKĪ (1866-1934) empfangen, der zu Ehren AZ-ZAHĀWĪs 

eine große Feier in seinem eigenen Haus veranstaltete.
288

 Die Zeitungen al-

Ahrām (Die Pyramide), al-Muqaṭṭtam und as-Siyāsa (Die Politik) 

veröffentlichten mehrere Gedichte von ihm.
289

  

In al-Ahrām wurden unter dem Titel ḫawaṭir faylasūf (Gedanken eines 

Philosophen) vier seiner Qasiden sogar auf der Titelseite veröffentlicht, al-

Muqaṭṭam brachte zwei Gedichte von ihm heraus.
290

  

In Kairo wohnte er zunächst in einer Pension in der šarīf-Strasse Nr. 5 mit dem 

Namen Savoy. Kurz darauf mietete er eine Wohnung in dem Gebäude Nr. 15 

auf der al-madābiġ-Strasse.
291

  

In einem Brief vom 18. Juni 1924 an seinen Schüler AḤMAD ḤĀMID Aṣ-

ṢARRĀF berichtet AZ-ZAHĀWĪ, dass er in Ägypten hoch geschätzt wurde. Viele 

Philosophen, Dichter, Journalisten und Universitätsprofessoren suchten ihn auf. 

Zu seinen besten Freunden zählt er AL-‘AQQĀD (1889-1964). Weiter berichtet 

er, dass er seit der Ausreise aus Bagdad 20 Qasiden verfasst habe. In Kairo sei 

eine Auswahl seiner früheren Gedichte als Buch von dem arabischen Verlag 

al-matba‘a al-‘arabīya geplant.
292

  

Diese Auswahl, mit einem Vorwort AZ-ZAHĀWĪs, erschien 1924 in Kairo unter 

dem Titel Diwan AZ-ZAHĀWĪ. Ferner wurde eine philosophische Abhandlung 
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des Dichters al-muğmal mimmā arā in Kairo gedruckt.
293

 AZ-ZAHĀWĪ wurde 

im literarischen Zirkel nicht nur überschwänglich begrüßt, es meldeten sich 

auch Kritiker zu Wort.  

Der Literat AL-MĀZINĪ formulierte seine Meinung zu AZ-ZAHĀWĪ in einem 

Brief vom 29. Juli 1924 an einen Literaten in Bagdad. Dieser Brief wurde in 

der Zeitung al-Irāq (der Irak) veröffentlicht. In diesem schreibt AL-MĀZINĪ:  

 

غير اني لم أطلع علی كل ما كتب في الفلسفة أو قرض من الشعر و لا أری من الانصاف في شيء أن 

ينشره الزهاوي هنا في مصر من من كلام وأصارحكم بأن ما  أكتفي في تقديره بالقليل الذي وقع إلي  

  الشعر بجريدة الأهرام يصدمني و يريبني و يحملني علی ايثار التؤدة في الحكم علی الرجل لعل له

نظمه في مصر لا يخرج   ذلك أن ما قرأته من شعره الذي. ماهو خير من ذلك وأحق بأن يسمی شعرا

فليس من ...علی قدميه والأحياء تموتعن الحقائق التافهة مثل العصافير تطير و الانسان يمشي 

 .الضروري أن يكون المرء حكيما ليكون شاعرا عظيما

 

„Ich habe nicht alles, was er über Philosophie geschrieben hat oder alle 

Gedichte, die er verfasst hat, studiert. Und ich finde es nicht gerecht, 

anhand der wenigen Dinge, die ich von ihm gelesen habe, über ihn zu 

urteilen. Ich betone, dass das, was AZ-ZAHĀWĪ an Gedichten hier in 

Ägypten veröffentlicht hat, mich erschüttert, mich zweifeln und 

gelassen mein Urteil über diesen Mann bekunden lässt. Vielleicht hat er 

bessere, die man Gedichte nennen kann. Denn die Gedichte, die er in 

Ägypten verfasst hat und die ich gelesen habe, sind nichts weiter als 

Binsenweisheiten, wie etwa, dass die Sperlinge fliegen, der Mensch mit 

den Füßen läuft und die Lebewesen sterben ... und andere ähnliche 

Worte ... und es ist nicht notwendig, um ein außergewöhnlicher Dichter 

zu sein, Philosoph zu sein.“
294

  

Andere Animositäten rührten von AZ-ZAHĀWĪs Kritik an AḤMAD ŠAWQĪs 

(1868-1932) Elegie über ISMĀ‘ĪL ṢABRĪ her.
295

 Noch Jahre später stand AZ-

ZAHĀWĪ in Opposition zu dem ägyptischen Dichter, dessen Rang er jedoch 
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nicht beschädigen konnte. Selbst einige Kritiker im Irak warfen AZ-ZAHĀWĪ 

dies vor.  

Andere Dichter, wie ḪALĪL AL-MUṬRĀN (1872-1949) und HĀFIẒ IBRĀHĪM 

(1871-1932) sahen in ihm neben dem ebenfalls in Ägypten lebenden irakischen 

Dichter ʻABD AL-MUḤSIN AL-KĀẒUMĪ (1866-1935) einen neuen 

Konkurrenten.
296

  

Schließlich sorgten auch die Inhalte seiner Veröffentlichungen für Aufregung. 

Am 22. Septmebr 1924 hatte die ägyptische Zeitung as-Siyāsa eine auf den 

Buchstaben qāf gereimte Qaṣīda mit dem Titel ad-dam‘u yantuqu (Die Träne 

spricht) veröffentlicht. Die Verse dieser Qaṣīda, wie etwa: 

 
 ؟فهل بخلود الروح عندك موثق     يفنی الجسم والروح خالد  تقولين 

 

„Du sagst: der Körper vergehe, aber die Seele sei unsterblich. 

Bist du dir aber sicher über die Unsterblichkeit der Seele?“ 

riefen den Protest der Gelehrten der al-Azhar-Moschee hervor.
297

 Der an ihrer 

Spitze stehende Scheich ʻABDULḤAMĪD AL-QIṬĪṬ schreibt in einem, am 24. 

September in der Zeitung al-Aḫbār veröffentlichten, offenen Brief an den 

Innenminister des Landes: 

 

 الی صاحب الدولة وزير الداخلية

( السياسة)لعراقي، المنشورة في قد قرأت ياسيدی الوزير، قصيدة جميل صدقي الزهاوي، الشاعر ا

وهل رأيت إنكاره الصريح للبعث بعد الموت، وجحده ما في القبر، من ( سبتمبر 33)الصادرة في يوم 

 .في ذلك، القرآن والسنة والتوراة والانجيل وغيرها، من كل ما أنزل الله نعيم وعذاب، منابذا  

صريين، علی اختلاف أديانهم، وعاب عليهم، و ما قول دولتكم في هذا الضيف الثقيل، الذي آذی الم

 أسمی ما يعتقدون، دون أن يقيم علی ذلك برهانا، إلا أن عقله الصغير لا يقبل ما جاء عن الله؟

، أن تكون مصر، مأوی لرجل لفظته بلاده، لأنه من المذبذبين، فبينما تراه أترضی ياسيدي الوزير

ين، متعصب عن الد ويزعم في ذلك أنه ذاب   -الخوارق د علی منكريالفجر الصادق في الر  -يؤلف كتاب

 .له، إذ هو ينكر علی الأديان كلها، فينقضها من أساسها
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، ولكنهم لا يجرؤون علی إظهار عقائدهم، في مجاملة نحن نعرف أن في مصر من الملاحدة، كثيرا  جدا  

 .لأهل البلاد الذين يعيشون بينهم، وللحكومة التي تدين بالإسلام

علی أحد، لأقمنا عليه الأدلة، ولكنه أمر مسلم به، عند  و كان أمر البعث، أو عذاب القبر، خافيا  و ل

، إلا من أضله الله علی علم، وختم علی سمعه وقلبه، وجعل علی بصره غشاوة، ولا أبالغ الناس جميعا  

 .إذا قلت إن أكثر من ثلث القرآن أدلة علی البعث

الإسلامي الكبير، الذي فيه الأزهر، أكبر جامعة دينية، تطالبكم بأن  أما بعد، فإن مصر، هذا البلد

فإن ماينشر من الأضاليل، قد يفتن ( قلدس جرجس)كما ضربتم علی يد ( الملحد)تضربوا علی يدي هذا 

 . البسطاء الذين يأخذون من الهداية الإلهية، بنصيب، إنا لما يفعله دولة الوزير، لمنتظرون

 

„Sehr geehrter Herr Innenminister,  

Sie haben, Herr Minister, die Qaside des irakischen Dichters ĞAMĪL 

SIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ, die in as-Siyāsa am 22. September veröffentlicht 

wurde, gelesen. Haben Sie seine deutliche Leugnung der Auferstehung 

nach dem Tod sowie der Vorgänge im Grab, wie die 

Glückseligkeitssprechung und die Bestrafung, mit der er gegen den 

Koran, die zu den gesetzlich verbindlichen Präzedenzfällen erhobenen 

Aussagen und Handlungen des Propheten, das Alte Testament, das 

Evangelium und anderes, was Gott offenbarte, verstößt, auch gelesen? 

Was sagt Eure Regierung in der Angelegenheit dieses zur Last 

fallenden Gastes, der Angehörige aller Offenbarungsreligionen in 

Ägypten verletzte. Er tadelt bei ihnen den höher stehenden Glauben, an 

dem sie festhalten, ohne dabei ein Beweismittel vorzulegen. Sein 

kleines Gehirn lehnt das ab, was durch Gott vermittelt wurde. Wird der 

Herr Minister es ruhig hinnehmen, dass Ägypten ein Zufluchtsort für 

einen Mann sein soll, der von seinem Land aufgrund seiner 

schwankenden Meinung ausgestoßen ist. Mal verfasst er ein Buch mit 

dem Namen al-fağr aṣ-ṣādiq fī ar-rad ‘alā munkirī al-karāmāt wal-

ḫawāriq (Der unverfälschte Sonnenaufgang in Beantwortung der 

Personen, die das Bittgebet und den Glauben an Wundertaten und 

Wunder ableugnen), und behauptet, er verteidige die Religion und sei 

ein Eiferer, mal greift er alle Religionen an und widerspricht ihnen 

grundsätzlich. Ägypten, dieses große islamische Land, in dem al-Azhar, 

die größte theologische Universität, existiert, verlangt von Ihnen, die 

Hände dieses (Ketzers) abzuschlagen, wie Sie die Hände von (Eucleidés 
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Giorgios) abgeschlagen haben. Die Irreführungen, die er 

veröffentlichte, werden die einfachen Menschen, die an der göttlichen 

Führung Anteil haben, verführen. Wir warten auf das, was die 

Regierung des Ministers unternimmt.“
298

  

MUḤAMMAD MUḤAMMAD ʻABD AL-LATĪF antwortete AZ-ZAHĀWĪ mit einer 

Qaṣīda mit dem Titel ḥawla inkār al-baʽṯ aw qaṣīdat AZ-ZAHĀWĪ (Über die 

Verleugnung der Auferstehung oder die Qaṣīda von AZ-ZAHĀWĪ), die in der 

Zeitung as-Siyāsa am 30. September veröffentlicht wurde.
299

  

Hier wirft er AZ-ZAHĀWĪ ebenfalls Ketzerei vor, weil dieser die von Gott durch 

die Propheten und die heiligen Bücher vermittelten Aussagen über den Tag der 

Auferstehung verleugne.
300

 Ferner richtete MUḤAMMAD FARĪD WAĞDĪ (1878-

1954) am 26. September 1924 in der Zeitung as-Siyāsa einen offenen Brief an 

AZ-ZAHĀWĪ, indem er ihn zu einem öffentlichen Wettstreit über die Seele und 

deren Weiterexistenz nach dem Tod aufforderte.  

Am 27. September 1924 beantwortete AZ-ZAHĀWĪ den Brief WAĞDĪS und 

teilte mit, dasss sein Angebot zum Federstreit gerade dann einträfe, da er aus 

gesundheitlichen Gründen Kairo am 28. September verließe und nach Bagdad 

zurückkehre.
301

 AZ-ZAHĀWĪ schenkt dem Gelehrten WAĞDĪ seinen in Kairo 

gedruckten Gedichtband und seine philosophische Abhandlung al-muğmal.
302

 

AḤMAD AṢ-ṢĀWĪ MUḤAMMAD stand AZ-ZAHĀWĪ bei dieser 

Auseinandersetzung zur Seite.  

Er schrieb am 27. September 1924 einen Artikel unter dem Titel mā qalla wa 

dalla (Kurz und bündig). AṢ-ṢĀWĪ kritisiert die Haltung des al-Azhar-

Gelehrten und meint, dass das Thema durch Wortstreit und Argumentation zu 
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behandeln sei und nicht dadurch, dass man gegen einen Dichterphilosophen 

wie AZ-ZAHĀWĪ Hass schürt.  

Der genannte Gelehrte sollte sich mehr mit der Bekämpfung von 

Analphabetismus und sozialem Elend beschäftigen, als mit Gedanken eines 

Dichters, die einen großen Anteil an Vorstellungskraft haben.
303

 Auch in 

Bagdad wurde das ganze Gedicht von AZ-ZAHĀWĪ am 30. Oktober 1924 in der 

Zeitung al-Istiqlāl“ (Die Unabhängigkeit) veröffentlicht.  

Diese Zeitung veröffentlichte am 19. November 1924 auch die Antwort von 

AZ-ZAHĀWĪ auf das Schreiben von AL-QIṬĪṬ.
304

 AL-HILĀLĪ geht davon aus, 

dass BUṬṬĪ an der Spitze derer stand, die gegen AZ-ZAHĀWĪ eine 

Hetzkampagne versuchte.
305

  

In einem Brief von 12. Juli 1933 an A. ʻAYŠ spricht AZ-ZAHĀWĪ rückblickend 

über seinen Aufenthalt in Ägypten: 

 

في بغداد من جراء ما لحقني  وقد كنت متألما  . اقامتي في مصر لم تزد علی أربعة أشهر ونصف شهر

من حيف فصممت الاقامة في مصر ولكني لم استطع الاقامة طويلا لغلاء المعيشة فيها ولشدة التعصب 

 . يومئذ

 

„Mein Aufenthalt in Ägypten währte nicht länger als viereinhalb 

Monate. Ich hatte in Bagdad aufgrund der Ungerechtigkeit, die mir 

zuteil geworden war, Schmerzen empfunden, deshalb hatte ich mich zu 

dem Aufenthalt in Ägypten entschlossen. Ich konnte mich aber dort 

auch nicht lange aufhalten, weil der Lebensunterhalt zu hoch und der 

Fanatismus in dieser Zeit zu stark war.“
306
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Am 28. September 1924 verlässt er Kairo, Mitte Oktober 1924 ist er wieder in 

Bagdad.
307

 Wie schon in Syrien, im Libanon und in Ägypten findet auch hier 

eine von Literaten Ende Oktober 1924 organisierte Begrüßungsfeierlichkeit zu 

Ehren des Dichters statt.  

Auch andere Kreise beteiligten sich an dem Empfang AZ-ZAHĀWĪs, so die 

Anhänger und Präsidenten der Frauenbewegung, die ihn für sein mutiges 

Eintreten für die Rechte der Frau ehrten. AR-RUṢĀFĪ lobte den Dichter in 

einem Gedicht, dessen Anfang so lautet:  

 زهت بقدوم شاعرها الزهاوي   أری بغداد من بعد اغبرار 

„Ich sehe Bagdad nach einem Groll mit dem Eintreffen seines Dichters 

AZ-ZAHĀWĪ glänzen.“
308

  

AZ-ZAHĀWĪ freut sich sehr über diese Veranstaltung, hielt selbst eine 

Dankesrede und trug sein Gedicht  a‘udu ilā watanī (Ich kehre in meine Heimat 

zurück) vor.
309

 In der Presse wurde er durch zahlreiche Artikel gewürdigt.
310

  

Durch Erlass des Königs wurde AZ-ZAHĀWĪ am 07. Juli 1925 zum Mitglied 

des irakischen Senats ernannt. Diese Ernennung war für AZ-ZAHĀWĪ von 

großer Bedeutung.
311

 Seine Haltung im Senat und seine Äußerungen während 

der Sitzungen des Senates wurden in Zeitungen und Zeitschriften des Irak 

sowie in anderen Publikationen registriert.
312

  

Am 13. Juni 1929 wurden alle Mitglieder des Senats durch das 

Senatspräsidium eingeladen. Es sollte eine Auslosung über den Verbleib der 

Hälfte der Mitglieder des Senats durchgeführt werden. Diese sollte unter der 

Leitung des Königs oder seiner Stellvertreter durchgeführt werden.  
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Gemäß des Paragraphen 32 des damaligen „Grundgesetzes“ betrug die 

Amtszeit der Senatsmitglieder acht Jahre, jedoch sollte die eine Hälfte der 

Mitglieder nach vier Jahren abgelöst werden und die andere Hälfte durch eine 

Auslosung bestimmt werden.  

AZ-ZAHĀWĪ verlor durch sein Los die Mitgliedschaft. Ab dem 16. Juni 1929 

war er kein Mitglied mehr.
313

 MUḤAMMAD MAHDĪ AL-ĞAWĀHIRĪ erzählt: 

ق مقفل الصفحات، وقد أثبت به وأنا وتشاء المصادفات السيئة أن يكون بيدي عدد خاص لجريدة العرا

في طريقي الی بيت الشيخ الزهاوي، ويكمل الزهاوي ملابسه ويهم بالخروج ويری الجريدة في يدي 

فيسألني عما فيها فأخبره أنها لم تفتح بعد، ثم أفتحها محاولا قراءة أهم ما فيها فيكون أول أخبارها 

لاشك أن الزهاوي . ماء الفائزين وليس الزهاوي بينهمالمحلية انتخابات مجلس الاعيان المزعومة وأس

كان علی أتم علم بحقيقة الأمر قبل مدة، ومدة مديدة أيضا، ومع هذا كله فماذا رأيت؟ أنصت الشيخ 

قليلا ميلانا لم يقدر   الجليل بصمت وألم و بشيء من الإنكسار الی الاسم تلو الاسم، ثم أمال علي بوجهه

 .  عة كبيرة حادة تتدحرج علی وجههأن يمنعني من رؤية دم

 

„Und die unpassenden Zufälle haben es gewollt, dass ich eine nicht 

gelesene Sonderausgabe der Zeitung al-‘Irāq (Der Irak) in der Hand 

hatte, während ich auf dem Wege zu AZ-ZAHĀWĪ Haus war. AZ-

ZAHĀWĪ zog sich an und beabsichtigte hinaus zu gehen. Er sah die 

Zeitung in meiner Hand und fragte nach deren Inhalt. Ich erwiderte, 

dass ich die Zeitung noch nicht aufgeschlagen habe. Ich schlug sie auf, 

um darin die wichtigsten Nachrichten zu lesen. Die erste lokale 

Nachricht beschäftigte sich mit den angeblichen Senatswahlen. Die 

Namen von gewählten (Senatoren) waren aufgelistet. AZ-ZAHĀWĪs 

Name stand nicht darauf. Ohne Zweifel hatte AZ-ZAHĀWĪ schon vorher 

diese Tatsache gewusst und trotz alledem hörte er mit einer 

Niedergeschlagenheit zu, während ich die einzelnen Namen vorlas. Er 

wandte sich etwas zur Seite und konnte es nicht verhindern, eine große 

und scharfe Träne, die über sein Gesicht herunter zerfloss, zu sehen.“
314

  

ʻABD AR-RAZZĀQ AN-NASIRĪ berichtet, dass er die erste Person war, die ihn bei 

seinem literarischen Kreis im Café ar-Rašīd besuchte. Es war am Tag der 
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Abstimmung über die Hälfte der Mitglieder des Senats, ein Tag, auf den er mit 

anderen zusammen ungeduldig wartete. Er habe gesehen, wie AZ-ZAHĀWĪ 

enttäuscht aussah. Sein Gesicht war blass und machte eine freudenlose Mine. 

Als er sich zu ihm setzte, habe er von AZ-ZAHĀWĪ diese Verse gehört: 

 

 وفيضي آبار تکرور تبرا  أمطري لؤلؤا سماء سرنديب 

 وإذا م ت لست  أعدم قبرا  أنا إن عشت لست أعدم قوتا  

Lass Perlen regnen oh Himmel über Ceylon,  

Und überströme oh Tourcouleurs-Quelle mit Goldstaub 

Wenn ich am Leben bleibe, wird mir nicht fehlen Nahrung  

Und wenn ich sterbe, werde ich nicht ohne Grab bleiben.“
315

   

Neben seinem politischen Engagement widmete sich AZ-ZAHĀWĪ auch anderen 

Projekten. Vom 10. September 1926 bis zum 15. Oktober 1926 gab AZ-

ZAHĀWĪ eine kleine Zeitschrift mit dem Namen al-Isāba (Der Trefferschuss) 

heraus, von der sechs Nummern erschienen. Diese diente ihm als öffentliches 

Forum, um seinen Kritikern, insbesondere BUṬṬĪ, Widerstand zuleisten.
316

 Am 

03. September 1927 veröffentlichte die ägyptische Zeitung as-Siyāsa al-

usbū‘iyya einen Artikel AZ-ZAHĀWĪs mit dem Titel haula an-natr wa aš-ši‘r 

(Über die Prosa und Poesie), der an den ägyptischen Schriftsteller MUḤAMMAD 

ḤUSAIN HAIKAL (1888-1956) gerichtet war. In diesem äußert AZ-ZAHĀWĪ sich 

sehr kritisch zu dem Reimzwang der arabischen Dichtung.
317

  

Ferner entstand am 10. Juli 1927 das Lesedrama lailā wa-sumair, welches 

1928 in der Zeitschrift Luġat al-‘arab publiziert wurde.
318

 Am 07. Oktober 
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1928 wurde eine Jubiläumfeier für den Karmeliterpater Anastase-Marie 

organisiert, der 50 Jahre lang im Dienste der arabischen Philologie stand.  

AZ-ZAHĀWĪ wurde von dem Jesuitenpater Louis Cheikho als muslimischer 

Dichter dem Komitee, das die Feier des Jubiläums vorbereitete, als Vorstand 

gewählt.
319

 Mit einem offenen Brief, den er am 2. Juli 1928 verfasste, lud er die 

Literaten und Dichter der arabischen Welt, aber auch viele Orientalisten zur 

Teilnahme an dieser Veranstaltung ein.
320

  

Am 25. Oktober 1929 beendete er sein aus 435 Versen bestehendes Epos ṯaura 

fī ağ-ğahīm (Revolution in der Hölle), das er 1931 in der libanesischen 

Zeitschrift ad-duhūr veröffentlichen ließ.
321

 Dieses Epos wurde in Bagdad 

heftig kritisiert. Einige muslimische Prediger verfluchten ihn von der Kanzel 

herab. Er wurde des Atheismus und der Ketzerei beschuldigt.
322

 Als König 

FAIṢAL I. ihn wegen dieser „Revolution“ tadelte, antwortete AZ-ZAHĀWĪ ihm 

wie folgt:  

 
 . لقد عجزت يامولاي، عن إضرام ثورة في الأرض، فأضرمتها في السماء

 

„Meine Majestät: ich war unfähig die Revolution auf Erden zu 

entzünden, so habe ich sie im Himmel entzündet.“
323

 

Weitere Verärgerung riefen seine wöchentlich in der Zeitung as-Siyāsa al-

usbū‘iyya (Die wöchentliche Politik) veröffentlichten Gedichte politischen 

Inhalts hervor. Gegen sie schritt schließlich, wie Widmer mitteilt, das 

Ministerium ISMĀ‘ĪL ṢIDQĪ PĀŠĀ ein.
324

  

Am 20. September 1934 ließ AZ-ZAHĀWĪ seinen fünften Diwan al-awšāl (Die 

letzten, in einem Gefäß zurückgebliebenen Tropfen) in Bagdad herausgeben.
325
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 Vgl. MSOS XXXI, 1928, S. 210. 

320
 Vgl. Luġat al-Ἁrab 1928, Jahrgang 7, Heft 1, S. 6ff.  
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 Wiedergedruckt in, AL-HILĀLĪ 1972, S. 715-739; ADONIS 1983, S. 106-134; 

vgl. auch AL-HILĀLĪ 1976, S. 86. 
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 Vgl. WIDMER 1935, S. 13 
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 Vgl. AL-HILĀLĪ, 1976, S. 86. 
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Zwei Verse aus einem Gedicht mit dem Titel an-nadiba (Das Klageweib) aus 

jener Zeit: 

 

 تردی دت  ـفي الصدر حتی ك  ی طني المفد  ياو طعنوك  

 وجلدا أنـــــت كسوتهم لحما    وك ــــــــنون بنوالطاع  

 

„Sie haben dich, du mein liebes Vaterland, 

in die Brust getroffen, so dass du fast erliegst. 

Und die, die dich trafen, sind deine eigenen 

Söhne aus deinem Fleisch und Blut!“
326

 

ʻABDULKARĪM AL-URZĪ schreibt, dass im Jahre 1934 das Innenministerium die 

Gründung eines PEN-Clubs in Bagdad genehmigt hatte. Dieser Club wurde 

durch Gründungsmitglieder wie MUḤAMMAD REẒĀ AŠ-ŠIBĪBĪ, MUḤAMMAD 

FĀẒIL AL-ĞAMĀLĪ, Dr. MATĪ ‘AQRĀWĪ, RUFĀʼĪL BUṬṬĪ, ‘ABD AL-MASĪḤ 

WAZĪR, ‘ABD AL-ĞABĀR AL-ĞALABĪ u.a. ins Leben gerufen. Die 

Gründungsmitglieder haben AZ-ZAHĀWĪ zum ersten Präsidenten dieses Clubs 

gewählt. 
327

  

 

 

1.2.6 Die Reise in den Iran 

Noch im Jahr 1934 wurde AZ-ZAHĀWĪ neben einer Anzahl weiterer Dichter 

und Literaten aus der ganzen Welt von der iranischen Regierung zu den 

Feierlichkeiten anlässlich des tausendsten Geburtstages des großen iranischen 

Dichters FIRDAWSĪ (um 932-1020) in den Iran eingeladen.
328

  

AZ-ZAHĀWĪ war einer der ersten Iraker, an den man die Einladung richtete. Die 

Feierlichkeiten begannen am 03. Oktober 1934 und währten bis zum 18. 

                                                
326

 Zit. nach WIDMER 1935, S. 12. 

327
 Vgl. AL-URZĪ 1982, S. 64. Über die Aktivitäten des PEN-Clubs S. ebd., 

S. 66ff.  

328
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 174. 
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Oktober 1934.
329

 AZ-ZAHĀWĪ verließ Bagdad in Begleitung seiner Ehefrau 

sowie AḤMAD ḤĀMID Aṣ-ṢARRĀF Ende September in Richtung Teheran.  

Nach der Ankunft in Teheran hielt er sich im Haus des Fürsten von Qadjaren, 

ʻABDULḤUSAIN FARMĀN FARMĀ, auf.
330

 Unter den anwesenden Gästen der 

Tagung befanden sich viele Orientalisten, u.a. R. BLACHÈRE und V. 

MINORSKY.
331

  

Minorsky soll dem Organisator der Feier vorgeschlagen haben, dass AZ-

ZAHĀWĪ zuerst sein Vortrag hält, weil es sich bei diesem um den ältesten 

Teilnehmer handelte, der seiner Meinung nach auch ein großes Wissen über die 

persische Literatur besaß.
332

  

Über den Vortrag der Gedichte bei den Feierlichkeiten in Teheran verfügen wir 

über einen zeitgenössischen Bericht. ṢĀLIḤ AŠ-ŠAHRISTĀNĪ, der sich zu jener 

Zeit als Gast in der iranischen Hauptstadt aufhielt und AZ-ZAHĀWĪ bei den 

Veranstaltungen begleitete, schildert den Ablauf:  

 

بطهران، الواقعة في شارع ناصر خسرو، ( دار الفنون)دت في كلية وفي الجلسة التمهيدية التي عق"

رئيس مجلس النواب الإيراني عهدئذ ، و حضرها ( الحاج محتشم السلطنة، اسفندياري)و رأسها 

بقراءة جدول ( الدكتور صديق أعلم. )جميع المدعويين من الأجانب والإيرانيين، بدأ سكرتير الجلسة

و حيث إن اسم شاعر العرب ، جميل صدقي الزهاوي . ي طهران و مشهدأعمال جلسات المهرجان ، ف

وكنت أنا خلفه ، بوصفي )، و مندوبه ، لم يرد ذكره في ذلك الجدول ، قام الزهاوي، من علی كرسيه 

و هو يرتجف ، من شدة ما كان قد أصابه من ( مراسلا لجريدة البلاغ المصرية ، و الأخاء البغدادية

ی هذا النشوز الذي يلاقيه من لجنة تحضير الجدول ، وکاد يقع علی الأرض و تأثر و إحتجاج عل

يصطدم بالكرسي ، من الصدمة التي أصابته ، وهو في حالته المرضية ، فمسكته أنا من الخلف ، 

و عندما استعاد ( ملك الشعراء)وحافظ علی تعادله ، من جنبه الأيمن ، زميله الإيراني ، الشاعر الكبير 

، علی عدم ذكر اسمه في جملة الخطباء والشعراء في هذا  ، خاطب رئيس الجلسة محتجا   تعادله

                                                
329

 RAYĀḤĪ schreibt, dass die Tagungen anlässlich des tausendsten 

Geburtstages von FRRDAWSĪ lediglich fünf Tage gedauert und Iranisten aus 17 

Ländern sowie 40 Wissenschaftler und Literaten aus dem Iran daran 

teilgenommen hätten.Vgl. RAYĀḤĪ  1996, S. 372. 
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 Ebd. 
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المهرجان العظيم ، خاصة وأنه كان قد نظم قصيدتين ، باللغتين الفارسية والعربية ، في الفردوسی ، 

وعندما رأی ، عدم إقبال رئيس الجلسة و سائر أعضاء اللجنة المشرفة علی شئون المهرجان ، من 

علی ذلك ، وحاول الخروج من الجلسة والعودة حالا الی  درج اسمه في الجدول ، رفع صوته محتجا  

أنقذ الموقف ، و ( السيد محمد تدين)غير أن أحد أعضاء اللجنة ، و مساعد رئيس الجلسة ، . بغداد

وعندئذ  فقبل اقتراحه ،( التمهيدية)اقترح بأن يلقي الزهاوي ما عنده من قصائد في هذه الجلسة 

علی  سارعت و تأبطته و أوصلته الی منصة الخطابة، ووقفت بجنبه أرقب نشاطه ، كي لا يسقط 

، ثم شرع بإلقائه قصيدته الفارسية ذات السبعة الارض من شدة التأثر والحماس عند القاء قصيدته 

 : ، والتي مطلعهاعشر بيتا  

 دپس أز عرض حرمت پيامی بري  بفردوسی أز من سلامی بريد

، ولم يكد  ، بسبب ما كان أصابه من حالة الإرتعاش الجسدي نتيجة عارض الشلل فألقاها وهو يرتجف

 -أعد أعد–، إلا و ضجت القاعة من جميع أطرافها بلفظ  ، بصوته الجهوري هذاالبيت يخرج من فمه

وقد استغرق ،  ، وهكذا كان شأن بقية الأبيات مما اضطره إلی إعادة هذا البيت أكثر من خمس مرات

 ."الزهاوي لهذه القصيدة أكثر من ساعة

 

„Bei der Eröffnung am dār al-funūn-Kollegium (Haus der Künste) in der 

NAṢER-I ḪUSRUW Strasse  in Teheran, welche unter der Aufsicht des 

damaligen Parlamentspräsidenten (ḤĀĞ MUḤTAŠAM AS-SALṬANA, 

ISFANDYĀRI) stattfand, waren alle geladenen iranischen und 

ausländischen Gäste anwesend. (Dr. ṢIDDĪQ A’LAM), der Organisator 

dieser Sitzung, verlas den Plan der Tagungen in Teheran und Mashhad. 

Da der Name des Dichters und Vertreters der Araber, ĞAMĪL SIDQĪ AZ-

ZAHĀWĪ, nicht erwähnt wurde, stand AZ-ZAHĀWĪ auf (ich stand als 

Korrespondent für die ägyptische Zeitung al-Balaġ und für die al-Aḫā   

al-baġdādīya hinter ihm). Vor lauter Aufregung über die Feindseligkeit, 

welche er von seitens des Komitees, das den Plan entworfen hatte, 

verspürte, zitterte er. Er wäre beinahe zu Boden gefallen und an den 

Stuhl getoßen. Ich hielt ihn von hinten fest und sein iranischer Kollege, 

der große Dichter malik aš-šu‘arā (König der Dichter) BAHĀR versuchte, 

ihn im Gleichgewicht zu halten.
333

  

                                                
333

 MIRZĀ MUḤAMMAD TAQĪ, geb. 1266 (Sonnenkalender) /1887 n. Chr. in 

Mashhad, ist der bedeutende Dichter Irans, welcher unter dem Namen Malik-u 

aš-Šu‘arā Bahar bekannt ist. S. ‘ALAMĪ 1378/1999. 
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Nachdem er seine Gemütsruhe wieder fand, beschwerte er sich 

protestierend beim Organisator der Versammlung, dass man seinen 

Namen nicht unter den Rednern und Dichtern dieser großartigen 

Feierlichkeit erwähnt habe, obwohl er zwei Qasiden in persischer und 

arabischer Sprache über FIRDAWSĪ verfasst hatte. Als er mitbekam, dass 

sowohl der Organisator der Versammlung als auch die übrigen 

Mitglieder des Komitees, welche das Festival betreuten, seinen Namen 

nicht in die Liste der Tagung aufnehmen wollten, protestierte er lautstark. 

Er wollte die Versammlung verlassen, um sofort nach Bagdad 

zurückzukehren. Ein Mitglied des Komitees, (MUḤAMMAD TADAYUN), 

der Assistent des Organisators, rettete diese Situation, indem er 

vorschlug, dass AZ-ZAHĀWĪ seine Qasiden (noch; d. Verf.) in dieser 

Vorbereitungssitzung vortragen sollte. Er akzeptierte dessen Vorschlag. 

So beeilte ich mich und habe ihn am Arm zum Podium geführt. Ich stand 

neben ihm und beobachtete seine Bewegung, damit er nicht beim Vortrag 

seiner Qaṣīda aus starkem Enthusiasmus und Erregung zu Boden fällt. 

Dann begann er seine persische Qaṣīda, die aus 17 Versen bestand, 

vorzutragen. Ihr Anfang lautet: 

„Lasst Ferdausi von mir Grüßen 

bringt ihm nach meiner Verehrung eine Nachricht.“  

Er trug diese aufgrund einer Lähmungserscheinung zitternd vor. Kaum 

hatte er diesen Vers mit gewaltiger Stimme ausgesprochen, da brach von 

allen Seiten des Saals Lärm aus mit den Worten „wiederhole, 

wiederhole“. Er war gezwungen diesen Vers fünfmal zu wiederholen. 

Und so ging es auch mit den anderen restlichen Versen. Der Vortrag 

dieser Qaṣīda dauerte eine Stunde lang.“
334

  

Die meisten Teilnehmer der Veranstaltung gratulierten AZ-ZAHĀWĪ begeistert 

zu seinem Gedicht. Das Komitee beschloss eine dritte Tagung festzulegen, um 

AZ-ZAHĀWĪ die Möglichkeit zu geben auch sein zweites Gedicht über 

                                                
334

 So erzählte AL-ŠAHRISTĀNĪ seine Eindrücke als teilnehmender Beobachter 

in Form eines Briefes an AL-HILĀLĪ, der ihn 1970 darum bat, vgl. AL-HILĀLĪ 

1976, S. 175, Anm.1 
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FIRDAWSĪ vorzutragen. FAHMĪ erzählt, dass die Tagung in einem Saal einer 

Schule zur Lehrerausbildung stattfand.  

Ministerpräsident FURUĠĪ ḪĀN eröffnete die Tagung. MUṢLIḤ AD-DĪN SA‘DĪ 

ŠĪRĀZĪ (1192/3-1292) zitierend, dass „die Reise dem, der den Liebenden 

besucht, nicht lange vorkommt“ entschuldigte er sich bei den Gästen für die 

lange Rede und gab ihnen die Möglichkeit, ihre Beiträge vorzutragen. 

ISFANDYĀRĪ wurde zum Leiter des Kongresses gewählt. Darauf schlug der 

russische Orientalist VLADIMIR MINORSKY, der Teilnehmer der Tagung war, 

vor, dass AZ-ZAHĀWĪ zuerst vortragen soll, da er der älteste und ruhmreichste 

sei und ein tiefes Wissen über die persische Literatur verfüge.  

So stand AZ-ZAHĀWĪ auf und trug seine in persischer Sprache verfasste Qaṣīda 

vor.
335

 AZ-ZAHĀWĪ hat an allen Feierlichkeiten in Teheran teilgenommen. Der 

iranische Dichter malik aš-šu‘arā BAHĀR, der AZ-ZAHĀWĪ hoch schätzte, hat 

sich die ganze Zeit über nicht von diesem getrennt und ihm immer einen Platz 

neben sich reserviert. Doch auch alle anderen Teilnehmer dieser Feier, so 

berichtet AŠ-ŠAHRISTĀNĪ, hätten ihm Hochachtung und Ehrerbietung entgegen 

gebracht.
336

  

Zum Grab FIRDAWSĪs, welches einige Kilometer von Mashhad entfernt in Tus, 

gelegen ist, hat AZ-ZAHĀWĪ aufgrund einer Krankheit die Teilnehmer der 

Feierlichkeit nicht begleiten können.
337

 AŠ-ŠAHRISTĀNĪ berichtet in seinem 

Brief an AL-HILĀLĪ weiter, dass er niemals die Worte des Schahs vergessen 

werde, die dieser anlässlich seiner Begrüßung der einzelnen Gäste in Tus 

äußerte. Als dieser AḤMAD ḤĀMID Aṣ-ṢARRĀF gegenüberstand, habe der 

Ministerpräsident gesagt: 

 

 :، في مهرجان الفردوسی هذا هو مندوب العراق -

 „Dies ist der Vertreter des Irak  in FIRDAWSĪ Feierlichkeit. 

 :فسأله جلالته

  ؟أهو العجوز ذي القلب الحي

                                                
335

 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 202f; vgl. auch ʻAZZĀM 1939, S. 104-113. 
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 Seine Majestät fragte ihn: Ist dieser der Alte mit dem lebendigen 

 Herzen?“ 

 

 :فأجابه الصراف

كلا، وإنما ذلك العجوز، ذي القلب الحي، وهو الزهاوي، ملازم سرير المرض في طهران، ولم "

 ."يستطع الحضور إلی هنا للاشتراك في هذا الاحتفال، والتشرف بجلالتكم

 :الشاه  فقال له

 ."العاجل أرجو إبلاغ تحياتي و تمنياتي له بالشفاء -

 

Aṣ-ṢARRĀF antwortete darauf:  

„Nein, der Alte mit dem lebendigen Herzen ist AZ-ZAHĀWĪ, der 

das Krankenbett in Teheran nicht verlassen konnte, um hier an 

dieser Feier teilzunehmen und durch Sie geehrt zu werden.“  

Der Schah sagte zu ihm:  

„Bitte überbringe ihm meine Grüße und ich wünsche ihm eine 

rasche Genesung.“
338

  

Aṣ-ṢARRĀF schickte AZ-ZAHĀWĪ von Tus aus ein Telegramm, in dem er die 

Worte des Schahs übermittelte. Nachdem die Delegation zurückgekehrt war 

und AZ-ZAHĀWĪ Aṣ-ṢARRĀF begegnete, fragte er ihn nach dieser Begebenheit. 

Aṣ-ṢARRĀF musste diese so oft wiederholen, bis es ihm dabei langweilig 

wurde.
339

  

Kaum war AZ-ZAHĀWĪ nach Bagdad zurückgekehrt, besuchte er König ĠĀZĪ I. 

(1933-1939) und berichtete ihm über den Ablauf der Feier und seine eigenen 

Aktivitäten. In Bagdad wurde AZ-ZAHĀWĪ aufgrund seiner Lobgedichte auf 

FIRDAWSĪ von seinen Gegnern scharf attackiert, da dieser die Araber in seinem 

Meisterwerk šāhnāme (Das Buch der Könige) getadelt hatte. AZ-ZAHĀWĪ nahm 
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 Vgl. Ebd., S. 182ff. 

339
 Vgl. FAHMĪ 1964, S. 204f. 



 104 

FIRDAWSĪ in Schutz und interpretierte die Verse, mit welchen FIRDAWSĪ die 

Araber tadelte, auf andere Weise.
340

  

Unter den Kritikern AZ-ZAHĀWĪs war MUḤAMMAD MAHDĪ AL-ĞAWĀHIRĪ, der 

auch unter dem Beinamen Ibn al-Furāt bekannt war, der am 23. Oktober 1934 

in der Zeitung Habaz būz den Artikel „Die Gedichte unseres alten Dichters 

sind greisenhaft geworden“ veröffentlichte und darin die lobenden Äußerungen 

AZ-ZAHĀWĪs mit Bezug auf „das Buch der Könige“ angriff. Er beendete seinen 

Artikel mit folgenden Worten: 

  

يزعم أحد من البشر، مازعمه فيلسوفنا في الشاهنامة، أهو كتاب سبحانك اللهم، هذا بهتان عظيم، لم "

 ."أخری" شاهنامة"وحي و هدی و يقين وبلاغ و حكمة وصواب؟ما أدراك لعل الزهاوي يعني 

 

„Gepriesen sei Gott. Denn das, was unser Philosoph über šāhnāme 

behauptet hat, ist eine gewaltige Verleumdung, die von keinem anderen 

Menschen behauptet wurde. Ist dies ein Buch der Offenbarung, der 

Gewissheit, der Bekanntmachung, der Weisheit und der Richtigkeit? 

Wer weiß, vielleicht meint AZ-ZAHĀWĪ ein anderes ‚Königsbuch‘.“
341

  

Die Reise in den Iran solle die letzte Reise AZ-ZAHĀWĪs ins Ausland sein. 
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 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 184ff. 

341
 Vgl. den Artikel von IBN AL-FURĀT in der Zeitung Habaz būz vom 23. 

Oktober 1934. 
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1.2.7 Der Tod AZ-ZAHĀWĪs 

1935 wurde AZ-ZAHĀWĪ zum ersten Präsidenten des irakischen PEN-Clubs 

ernannt.
342

 Ein Jahr später, am Sonntag, den 23. Februar 1936 gegen vier Uhr 

morgens, starb AZ-ZAHĀWĪ im Alter von 73 Jahren.  

Am vorherigen Abend war er Gast seines Schülers RUFĀʼĪL BUṬṬĪ gewesen. 

BUṬṬĪ war gleichzeitig Nachbar AZ-ZAHĀWĪs und hatte ihn zur Teezeremonie 

zu sich nach Hause eingeladen, da IBRAHĪM ʻABD AL-QADIR AL-MĀZINĪ und 

YŪSUF AS‘AD DĀĠIR (1888-1958), die sich zu der Zeit im Irak aufhielten, bei 

BUṬṬĪ ebenfalls geladen waren.  

Dort hatte der Dichter eine neue Qaṣīda zu Ehren der Gäste vorgetragen. 

Später hatte er sich von den Gästen verabschiedet und war nach Hause 

gegangen. Zu Hause hatte er nicht einschlafen können, da ihn Schmerzen in der 

Brust quälten. 

Am nächsten Morgen wurde die Nachricht von AZ-ZAHĀWĪs Tod in Bagdad 

verbreitet. An seiner Beisetzung haben viele Persönlichkeiten des Irak, 

darunter der Ministerpräsident YĀSIN AL-HASHIMĪ (gest. 1937), der 

Gouverneur von Bagdad, MAḤMŪD ṢUBHĪ AD-DAFTARĪ, der Bildungsminister 

MUḤAMMAD RIḌĀ AŠ-ŠABĪBĪ, seine Schüler und Anhänger sowie Dichter und 

Literaten aus Bagdad teilgenommen.
343

  

Seine Leiche wurde am Abend desselben Tages am Eingang des Imam ABŪ 

ḤANĪFA Friedhofes, im Stadtteil al-A‘ẓamīya in Bagdad, begraben.
344

 AR-

RUSĀFĪ trug bei der Beisetzung des Dichters ein Gedicht vor: 

 مثل ميت و صرت بالموت حيا  أيها الفيلسوف قد عشت مضني 

 بعد مــــوت يكون للجســـم طيا  ما حياة العظيـــــــــم إلا الخلود 

                                                
342

 Vgl. AL-ĞUNDĪ 1959, S. 286. Der Klub gab Beiträge von mehreren 

Literaten und Historikern, u.a. MUḤAMMAD BĀQIR AL-ŠABĪBĪ, RUFĀʼĪL BUṬṬĪ, 

ZAKĪ MUBĀRAK und MATĪ ʻAQRĀWĪ, heraus. Vgl. ebd.  
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 ناطـــــق بالبقــــاء لم يخش عيا  سوف يبقی بين الوری لك ذكر

 عليا   حزت في الحالتين ذكـــــرا     وميتا   أنت فرد في الفضل حيــا  

 بك قد كنت في الحيــــــاة شجيا  سوف أبكي عليك شجوا وإني

 

„Oh, Philosoph, du lebtest abgezehrt 

wie ein Toter, und wurdest durch den Tod lebendig 

was ist das Leben eines Großen außer Unsterblichkeit  

nach dem Tod wird der Körper begraben 

unter den Menschen bleibt deine Erinnerung  

sprechend für die Fortdauer ohne Ermüdung zu befürchten  

du bist einzigartig an Vorzüglichkeit, ob lebend oder tod  

in beiden Fällen gebührt dir der höchste Ruf  

ich beweine dich mit voller Traurigkeit und ich  

war mit dir im Leben traurig.“
345

  

Als die Arbeiter mit dem Bau des Grabes fertig waren, ließen seine 

Angehörigen die folgenden drei Verse des Dichters aus seinem Gedicht fazaʽ 

ilā-llāh (Anrufung Gottes) in seinen Gedenkstein gravieren
346

:  

 إذ الشمس تستخفی إذ الشمس تطلع  قرأت اسمك المحمود في الليل والدجی 

 وأيقنت أن الله للكون مبــــــــــــــدع  فحققت أن الكون بالله قائــــــــــــــــــم 

 وإنك الحسن والطبيعة برقـــــــــــع   ــــهوإنك معنی والخليقة لفظــــــــــــــ

 

 „Ich lese deinen heiligen Namen in der Nacht und am Tag, 

  Wenn die Sonne steigt und wenn sie sinkt. 

Ich bin gewiß, daß die Welt durch Gott besteht, 

  Und glaube, daß Gott die Welt geschaffen hat, 

Und daß du eine Idee bist, die geschaffene Welt der Ausdruck davon, 

  Und daß du die Schönheit bist, und die Natur ein Schleier.
347

 

AZ-ZAHĀWĪ selbst hatte sich mit dem Thema Tod sehr oft beschäftigt. Diesem 

hat er zahlreiche Gedichte gewidmet. Der Grund für das Verfassen solcher 

                                                
345

 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 89  

346
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347
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Gedichte lag in seinem schlechten gesundheitlichen Zustand. Er litt, seit er 25 

Jahre alt war, unter von der Wirbelsäule ausgehenden Störungen im 

Bewegungsapparat, die wahrscheinlich ein Grund dafür waren, dass er sich in 

seinen letzten Jahren nicht ohne Hilfe bewegen konnte.
348

  

Im Jahre 1933 brach er eines Tages bei einem Gang über den as-sarāy-Basar in 

Bagdad bewusstlos zusammen und musste mit einem PKW nach Hause 

gebracht werden. Als er nach diesem Ereignis wieder zu sich kam, hat er das 

lange Gedicht mit dem Titel ihsāsātī (Meine Empfindungen) verfasst, in dem 

er über seinen Tod spricht und sich verabschiedet, aber auch sich zu erneuten 

Kämpfen gegen Behinderungen verschiedener Art sowie zu Auseinander-

setzungen mit Kritikern bereit fühlt: 

 

 فهو للناس من تراث الجدود   ليس من هذا الموت يا نفس بد 

 شــــة جـوديوداعا و ياحشا   يا امـــــاني فارقيني و يا نفس 

... 

 فاذكروني ولا تناسوا عهودي   كنت منـــكم  احدا   أنا ياصحبي 

 و أنا عنكم فيــــــــه غير بعيد    أنا في قبري اليوم عنكم بعيد 

 

„Du kannst dem Tod, oh meine Seele, nicht entfliehen 

Denn er ist ein Erbe der Vorfahren für die Menschheit 

Oh, Friede, verabschiede dich von mir, oh Geist 

Lebewohl, oh mein letzter Lebensodem, gib auf. 

... 

Ich war, oh meine Freunde, einer von euch 

Gedenkt meiner und vergesst meinen Pakt nicht 

Ich bin zwar im Grab weit weg von euch 

Und doch bin ich euch in ihm unweit.“
349

 

Nach AZ-ZAHĀWĪs Tod hat die Regierung ein spezielles Gesetz erlassen, damit 

seine Ehefrau die volle Rente erhalten konnte. Die Straße, in der sein Haus lag, 

wurde nach AZ-ZAHĀWĪ benannt. Einige Verehrer seines Wissens und seiner 
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 Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 28. 

349
 Vgl. al-Awšal, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 627. 
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Dichtung haben vorgeschlagen, dass die Regierung eine Statue von AZ-

ZAHĀWĪ in der Nähe dieser Straße aufstellt. Dieser Vorschlag wurde bis zum 

heutigen Tag nicht beachtet.
350

 

Am 27. Februar 1936 schrieb ṬAHA ḤUSAIN (1889-1973), nachdem er 

benachrichtigt wurde, dass AZ-ZAHĀWĪ tot ist, Folgendes über ihn:  

 

نعم إنني محزون لهذا النبأ الذي نعی إلينا الزهاوي فلم يكن رحمه الله شاعر العربية فحسب ولا شاعر 

وإذن فليس العراق وحده هو الذي يحزن علی الزهاوي . العراق بل شاعر مصر وغيرها من الأقطار

ي هذا العصر، ولكن العقل وكان معر  لهذا الجيل الشعري إذ كان شاعر  وإنما مصر أيضا فقد كان مربيا  

 . و بالعلم الحديث بأوروباي الذي اتصل المعر  

 

„Ja, ich bin traurig über diese Nachricht, die uns den Tod von AZ-

ZAHĀWĪ verkündete. Denn, Gott erbarme sich seiner, er war nicht nur 

Dichter des Arabertums und des Irak, sondern Dichter von Ägypten und 

anderen Ländern. Folglich wird der Irak nicht allein in Trauer sein, 

sondern auch Ägypten. Er war ein Erzieher dieser Dichter-Generation. 

Er war Dichter der Vernunft und MA‘ARRĪ dieses Zeitalters. Ein 

MA‘ARRĪ, der zu Europa und zu den modernen Wissenschaften 

Verbindung hatte.“
351

  

Auch viele Zeitschriften und Zeitungen in der arabischen Welt haben ihr 

Bedauern über seinen Tod in Form von Artikeln über AZ-ZAHĀWĪs Leben und 

Dichtung ausgedrückt. Viele lobten ihn als Philosophen, Reformer, großen 

Literaten und Dichter. AZ-ZAHĀWĪ selbst beschrieb seine Karriere wie folgt:  

 

 :والجانب البارز العام في حياتي هو تمردي علی كل قديم ضار

 عرفته في حياتي  سئمت كل قديـــــــم

 من الجديـد فهات  إن كان عندك شيء

 

                                                
350
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351
 Vgl. die Zeitschrift al-Balāġ Nr. 4109 vom 27. Feb. 1936, S. 1. 
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„Mein Hauptziel im Leben bestand darin, gegen jede schändliche 

Tradition zu kämpfen.  

Ich wurde den alten Dingen, die ich in meinem Leben kannte, 

überdrüssig.  

Wenn du etwas von dem Neuen hast, dann teile es mir mit.“
352

  

                                                
352

 AZ-ZAHĀWĪ, Brief vom 20. November 1932 an A. ʻAYŠ, wiedergedruckt in: 

AR-RAŠUDĪ 1966, S. 44.  
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2 AZ-ZAHĀWĪ als philosophisch geprägter Dichter 

und die Entwicklung der modernen Wissenschaften 
 

Az-Zahāwī schreibt in seiner Einleitung zu seinem Werk al-Lubāb, welches 

1928 erschienen ist: 

وقد كثر الغط في مصر وسورية والعراق حولي فمن قائل إنه لا فيلسوف ولا شاعر بل هو عالم يحكم 

لسوف و قائل أنه فيلسوف لا شاعر ومحب العقل والمنطق فيما يكتبه أو ينظمه وقائل أنه شاعر لا في

. فيلسوف و عالم و شاعر معا وحاقد يقسم بأحرج الايمان أنه لا عالم ولا فيلسوف ولا شاعر  يقول أنه

ومن الذين عدوني شاعرا من يذهب إلی أني متطرف في التجديد ومنهم من يری أني مقلد للرث البالي 

 . من القديم

ما اختلفوا فيه وإنما لي آراء في الكون والحياة والاجتماع قد أذعتها وكلم أما أنا فلا أدعي أني شيء م

موزونة هي في الغالب من بنات شعوري قد نشرتها وللناس أن لا يعدوا تلك الآراء من العلم أو 

 .الفلسفة و تلك الكلم من الشعر

 

„Es ist in Ägypten, Syrien und im ʻIrāq viel Geschrei um mich 

gewesen. Da sagt der eine: er ist weder ein Philosoph noch ein Dichter, 

vielmehr ein Gelehrter, bei dem Verstand und Logik, in dem, was er 

schreibt oder dichtet, entscheidend sind. Da sagt ein anderer: er ist ein 

Dichter, kein Philosoph. Und ein Dritter sagt: er ist ein Philosoph, kein 

Dichter. Ein Freund sagt dann: er ist Philosoph und Gelehrter und 

Dichter zugleich. Ein Groller aber schwört mit dem fürchterlichsten 

Eid: er ist weder ein Gelehrter, noch ein Philosoph, noch ein Dichter. 

Und unter denen, die mich für einen Dichter halten, geht die Meinung 

des einen dahin, daß ich ein Extremist der neuen Richtung bin, und ein 

anderer ist der Ansicht, daß ich abgetragenen Plunder des Alten 

nachahme. Ich selbst erhebe nicht den Anspruch, daß ich etwas von 

dem bin, worüber ihre Meinungen auseinandergehen. Ich habe nur über 

Welt, Leben und Gesellschaft Ansichten, die ich veröffentlicht habe, 

und Worte in gebundener Rede, die hauptsächlich einem Empfinden 

entsprungen sind, und die ich herausgegeben habe. Sache der Leute ist 
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es, diese Ansichten für Wissenschaft oder Philosophie und diese Worte 

für Dichtung zu halten.“
353

  

 

 

2.1 Das philosophische Denken AZ-ZAHĀWĪs 

 

AZ-ZAHĀWĪ hatte sich, als er sich in Konstantinopel aufhielt, intensiv mit 

Philosophie beschäftigt und lehrte dieses Fach an der dortigen Universität.
354

  

Im Folgenden sollen einige Beispiele angeführt werden, die seine Ansichten 

über die Dialektik, Gott, den Verstand, die Seele und das Diesseits beleuchten.  

In seinem Werk finden sich zahlreiche Gedichte, in denen Gegensätze 

thematisiert werden, wie z.B. der Kampf zwischen dem Verstand und dem 

Herzen, der Seele und dem Leib, dem Guten und dem Bösen und insbesondere 

den Gegensatz zwischen Zweifel und Gewissheit.
355

 

In einem seiner Vierzeiler bringt er den Kampf zwischen dem Herzen und dem 

Verstand deutlich zum Ausdruck: 

 

 والعقل ينهی   القلب يأمرني أن أقـول 

 أعجز عنـها   وتلك مشكلة في الحياة 

 

 Das Herz gebietet mir zu / Reden, doch der Verstand verbietet es 

  Das ist ein Problem im / Leben, dem ich nicht gewachsen bin.
356

 

Er sieht Gott als Schöpfer der Welt, mit absoluter Macht, der einzig, 

unsterblich und vollkommen ist.
357
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AZ-ZAHĀWĪ ist der Überzeugung, dass der Mensch sich in allen 

Angelegenheiten auf die Vernunft berufen soll, denn ohne sie könne der 

Mensch seine Probleme nicht lösen.
358

 Der Verstand ist das Licht, das uns den 

Weg zeigt:
359

 

 

  وإذا الحياة جميعها حدثان   ــادث رمنا حياة ما بها من ح

 ت به الأعوان في موقف قل   ما إن يعينك غير عقلك وحده 

 

 Wir wünschten uns ein Leben, in dem es keinen Zufall gibt; 

    Doch siehe, das Leben ist voll von Zufällen! 

 Nichts hilft Dir als nur Dein Verstand allein  

  In einer Lage, in der die Helfer sich selten finden.
360

 

AZ-ZAHĀWĪ betont in einem Gedicht, der Überlieferung nur dann zu folgen, 

wenn diese mit dem Verstand auch nachvollziehbar ist.
361

 

Der Verstand sei der einzige Wegweiser, dem er in seiner Jugend und im hohen 

Alter folgte: 

 

 إلا و عقلي ملهمــی بفمــي ما قلت شيئا  

 تنبیء عني كلمـــی  أنا إبن عقلي وحده

 مثلما في هرمـــــی به اهتديت في شبابي 

 ـیـأنا عنهن عمـــــ وربما كانت أمـــور

 فما أصابت أسهمی  رميت أسهما أو قد

 

 Mein Mund hat nur gesagt, 

  Was mein Verstand behagt. 

 Nur aus meinem Verstand ich leb, 
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  Und aus ihm ich meine Worte geb. 

 Von ihm mich immer führen ließ 

  In der Jugend, wie in des Alters Verließ. 

 Vielleicht hab ich Dinge geistig nicht gesehn, 

  Vielleicht verschieß ich Pfeile, die ins Ziel nicht gehen.
362

 

Was seine Meinung über Seele betrifft, so schwankt er zwischen 

grundverschiedenen Philosophien. Mal ist er Materialist und glaubt an die 

Sterblichkeit der Seele nach dem Tod
363

 und mal erwähnt er, dass Gott den 

Leib beseelt hat und die Seele später zu sich empor holt.
364

 

Dann wieder leugnet er die Seele, indem er ablehnt, dass sich im Körper eine 

Seele befindet.
365

 

In seinem Gedicht aš-šakk lā yahdī (Der Zweifel navigiert nicht) bringt er 

zunächst seinen Zweifel über die Unsterblichkeit der Seele nach dem Tod zum 

Ausdruck und wechselt anschließend im selben Gedicht zwischen 

Materialismus und platonischer Seelenlehre.
366

 

Seine Meinung über Diesseits: 

Obwohl AZ-ZAHĀWĪ starke psychische Krisen durchlebte und manchmal den 

Wunsch hatte zu sterben oder sich das Leben zu nehmen, belegen viele seiner 

Gedichte, dass er das Leben bejahte und sehr alt werden wollte. Er war der 

Ansicht, man solle das Leben genießen.
367

 

AZ-ZAHĀWĪ liebte die irdische Welt und drückte diese seine Vorliebe in 

einem wunderbaren musikalischen Gedicht aus. Er sagt in dem Gedicht, dass 

es keine verachtungswürdige Sache sei, die irdische Welt zu lieben. Er sei auf 

Erden verwurzelt. In der Nacht hat er seine Sterne, mit denen er spricht und am 
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Tag die Sonne. Solange er lebt, bewegt er sich auf der Erde und wenn er stirbt, 

so ist sein Grab da.  

In einem Gedicht, das er einige Monate vor seinem Tod verfasste, 

widerspiegelt sich seine Vorliebe zur irdischen Welt: 

 

  ــذات امرحو بالملـ   اكدح لدنياك اكدح

 الارض لغير المرح  وامرح فما خلقت في

 ــرات اجنحو للمسـ  دع الهموم جانبــــــا

 

 Arbeite für deine irdische Welt, arbeite 

  Und freue dich über die Glücksgefühle  

 Und vergnüge dich, denn du bist nicht geboren auf 

  Erden, wenn nicht für das Vergnügen 

 Lass die Besorgnisse beiseite  

  Und neige zu den Freuden.
368

  

Was die Zurückgezogenheit betrifft, so hatte az-Zahāwī mehr als ein Mal die 

Idee des sich von den Menschen Zurückzuziehens thematisiert. In einem 

Vierzeiler sagt er: 

 

 يلازم الظل في اليوم الذي صخدا  و اسعد الناس من قد كان معتزلا

 

 Und der glücklichste Mensch ist der, der sich zurückgezogen hat  

  Er verweilt im Schatten an jenem Tag, der sonnig ist.
369

 

NĀĞĪ ist der Meinung, dass AZ-ZAHĀWĪ sich den Menschen jedoch nicht 

entziehen konnte, da Literaten in der Regel sehr darauf bedacht sind, sich mit 

Gleichgesinnten auszutauschen und daher gerne literarische Versammlungen 

aufsuchen. 

                                                
368
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Als Rationalist zweifelt AZ-ZAHĀWĪ die Existenz der Engel, des Teufels und 

der Ğinnen an. In seinem Epos „Revolution in der Hölle“ verleiht er seinem 

Zweifel darüber wie folgt Ausdruck: 

 

 ريرـــــومن الجن صالح ش  ن قبلا  ــــــــــقال ماذا رأيت في الج

 ول سفيرـذي العرش والرس  و بين اللهــــــــثم في جبريل  الذي ه

   ورـــــــالعرش قد زهاه النو  ثم في الأبرار الملائك حول العرش

 رـــــــــــــــمثلما يدوي القفي فتدوي السماء في السمع من تسبيحهم

 دورــــــفي الحياة تخلو الص  ثم في الخناس الذي ليس من سواه

 تجفل الوحش  منهم  والطيور  ت ذاهبين عراة  ــــــــــــــوالعفاري

 ق الكبيرــل  ناسٌ هم  الفريض  ن مفسدين بهم قدــــــــــــوالشياطي

 ثيرـــــــــــوما بينهن خلق ك  قلت لله ما في السماوات والأرض

  رـيــــعجز العقل عنه والتفك  ل ما قدـــــــغير أني  أرتاب في ك

 

 Er fragte: „Welche Ansicht hast du früher vertreten über Ğinnen, 

  Unter denen es gute und böse gibt? 

 Ferner über Gabriel, der zwischen 

  Allāh, dem Inhaber des Thrones, und dem Propheten Vermittler ist? 

 Ferner über die guten Engel um den Thron herum,  

  Diesen Thron, über dem das Licht leuchtet, 

 Diesen Engeln, ob deren Gebeten im Himmel das Ohr ein Summen 

 vernimmt 

  Ähnlich dem Summen in einem Bienenkorb? 

 Ferner über den Teufel, dessen Einflüsterung 

  Im (Erden-) Leben die Herzen (des Menschen) ausgesetzt sind? 

 Und die Dämonen, die bloß einhergehen, 

  Vor denen die wilden Tiere und Vögel die Flucht ergreifen? 

 Und die Schaitane (Teufel), die Bösewichte, durch die  

  Menschen in großer Zahl in die Irre gehen“? 

 Ich antwortete: „Allah hat im Himmel und auf Erden 

  Und dazwischen viele Geschöpfe; 
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 Doch bin ich im Zweifel über alles, was 

  Zu erfassen der Verstand und die Vernunft zu schwach sind.
370

 

 

Dem Leben stand AZ-ZAHĀWĪ postiv gegenüber, auch wenn er große 

psychische Krisen durchlebte und manchmal sogar wünschte, sich das Leben 

zu nehmen. In einem Gedicht führt er ein Gespräch mit sich selbst und sagt:  

 لقوم تنعمـــوا  إنتحر و اترك الحياة 

 فما أنت منهم    إن يجز أن يعيش ناس

 

 Begehe Selbstmord und lass das Leben 

   für andere, die ein gesegnetes Leben führten. 

 Wenn es gestattet ist, dass Leute leben, 

  so gehörst du nicht zu ihnen.
371

 

 

AZ-ZAHĀWĪ greift die nietzscheanische Idee vom Tod Gottes auf und gibt diese 

in seinem Gedicht an-nazaġāt „die Einflüsterung“ wieder: 

 

 علی عرشــــه ثبوت  له  حي)....( قالوا بأن 

 أكبره الوصف والنعوت  غير وهم)....( فقلت ما 

 من ذاتـــه يموت).....(   إن حيي العلم في أناس

 فكان بي يحسن السكوت  سبا   نوالمؤمنني أوسع

 حسبتها فرصـــــة تفوت  لكنني قلتها لأنــــــــي

 

 Sie sagen, Gott lebt und residiert auf seinem Thron dort oben; 

 Ich sage, Gott ist Einbildung, durch Attribute und Epitheta erhoben; 

 Wenn die Wissenschaft unter den Menschen lebt, dann stirbt Gott von 

 allein; 

 Da verfluchten mich die Frommen, und ich ließ das Reden besser sein. 

 Doch ich habe gesprochen, denn die Stunde war wichtig für mein 

 Sein.
372
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2.2 Die Meinungen von ṬĀHĀ ḤUSAIN und BIŠĀRA AL-ḪŪRĪ 

(AL-AḪṬAL Aṣ-ṢAĠĪR) über AZ-ZAHĀWĪ 
 

Einer der bedeutendsten und einflussreichsten Schriftsteller des 20. 

Jahrhunderts, ṬĀHĀ ḤUSAIN (1889-1973) vergleicht AZ-ZAHĀWĪ mit dem 

großen Dichter und Philosophen AL-MAʻARRĪ, der wie AZ-ZAHĀWĪ ein 

Skeptiker war und Aberglauben und religiösen Dogmatismus anprangerte. 

Auch er wurde als Freidenker bezeichnet.  

AL-MAʻARRĪ stand der metaphysischen Erkenntnis skeptisch gegenüber, 

glaubte jedoch an einen Schöpfergott. In zahlreichen Gedichten bekennt er sich 

zu diesem Glauben. Was die leibliche Auferstehung nach dem Tod betrifft, so 

zweifelt er auch an dieser.
373

  Er war mit der griechischen, persischen und 

indischen Philosophie vertraut und hatte sein Wissen über Theologie und 

Mystik vertieft. 

ṬĀHĀ ḤUSAIN stellt fest, dass AZ-ZAHĀWĪ von seinem großen Vorgänger AL-

MAʻARRĪ weitgehend abhängig war, insbesondere in seinen philosophischen 

Gedichten.
374

  In AZ-ZAHĀWĪs Epos „Revolution in der Hölle“ wird AL-

MAʻAARĪ als eine der zentralen Gestalten behandelt.
375

  

 

ي    :المعرِّ

 كبير   ظلمٌ  الحقوق غصب   نإ ثوروا ق وم فيا حق كمْ  غصبوا

 :الثائرون

فونا ولم حقنا غصبوا  نثور   للحقــــــــوق نحن إنما ي نص 

 :المعرِّي

 القصــور   الجنان في وللبلْه  بالنار المشي دة الأكواخ لكم

 :الثائرون

فونا ولم حقنا غصبوا  نثـور   للحقـــــــوق نحن إنما ي نص 

 :المعرِّي

 الس عير   إلا الد هور طوال في نصيبٍ  من لكمْ  فما خضعْتمْ  إن

 :الثائرون

فونا ولم حقنا غصبوا  نثور   للحقـوق نحن إنـــــــما ي نص 

 المعرِّي
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 SCHOELER  2002, S. 16.  

374
 ḤUSAIN 1951, S. 260. 

375
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 736f. 
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 القبور   السكـون   ت ؤْث ر   إنـــما جهادٌ  إلا الإنسان حياة ما

 :الثائرون

فونا ولم حقنا غصبوا   نثور   للحقوق نحن إنــــــما ي نص 

 :المعرِّي

  المصير   بئس   ،الإحساس   تسامى قد  لديهمْ  لل ذين النار   إنما

 :الثائرون

فونا ولم حقنا غصبوا  نثور   للحقوق نحن إنمــــــا ي نص 
 

 Al-Maʽarrī und das Volk (der Hölle) 

 Al-Maʽarrī: 

 „Man hat euch euer Recht geraubt! Darum, ihr Leute, revoltiert! 

  Euch eure Rechte zu rauben, ist ein schlimmes Unrecht!“ 

 Das Volk: 

 „Man hat uns unser Recht geraubt und war nicht gerecht mit uns! 

  Wir erheben uns nur für unsere Rechte!“ 

 Al-Maʽarrī:  

 „Ihr habt nur elende Hütten aus Feuer, während 

  Die Dummköpfe im Paradies Schlösser bewohnen!“ 

 Das Volk:  

 „Man hat uns unser Recht geraubt und war nicht gerecht mit uns! 

  Wir erheben uns nur für unsere Rechte!“ 

 Al-Maʽarrī: 

 „Wenn ihr euch duckt, so wird euch zuteil auf immer 

  Nichts anderes als das Feuer (der Hölle)!“ 

 Das Volk:  

 „Man hat uns unser Recht geraubt und war nicht gerecht mit uns! 

  Wir erheben uns nur für unsere Rechte!“ 

 Al-Maʽarrī: 

 „Das Leben des Menschen ist nur ein Kampf! 

  Ruhe erwählen sich nur die Gräber!“ 

 Das Volk:  

 „Man hat uns unser Recht geraubt und war nicht gerecht mit uns! 

  Wir erheben uns nur für unsere Rechte!“ 

 Al-Maʽarrī: 

 „Das Feuer (der Hölle) wird nur denen zuteil, deren 

  Sinn nach Hohem strebt – ein schlimmes Ende!“ 
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 Das Volk:  

 „Man hat uns unser Recht geraubt und war nicht gerecht mit uns! 

  Wir erheben uns nur für unsere Rechte!“
376

 

  

Der große Dichter Libanons, BIŠARA AL-ḪŪRĪ (AL-AḪṬAL Aṣ-ṢAĠĪR) 

bezeichnete AZ-ZAHĀWĪ als den Philosophen der Araber und den Meister der 

Poesie.
377

  

In einem Gedicht, welches er bei einer großen Gedenkfeier anlässlich des 

einjährigen Todestages von AZ-ZAHĀWĪ am 12.03.1937 vortrug, beschreibt er 

zunächst Bagdad, die Heimat AZ-ZAHĀWĪs in 24 Versen als Wiege der 

Dichtkunst und der Religionen, insbesondere in der Zeit der Abbasiden. Dann 

beginnt er, den Verstorbenen als „Genie des Irak“ und einen großen Aufklärer 

des Nahen Ostens darzustellen, als Pionier der freien Meinungsäußerung und 

Federführer unter den Literaten. Auch er geht auf sein Epos „Revolution in der 

Hölle“ ein, erwähnt DANTE ALIGHIERI (1265-1321), der die „Göttliche 

Komödie“ verfasste und AL-MAʻARRĪ und dessen Werk „Sendschreiben der 

Vergebung“, die sich beide, wie AZ-ZAHĀWĪ, mit Paradies und Hölle befasst 

haben.
378

 

Dieses Gedicht trug der große Dichter BIŠĀRA AL-ḪŪRĪ am Nachmittag des 

12.03.1937 bei der Trauerfeier anlässlich des einjährigen Todestages von Az-

Zahāwī, welche im Kinosaal König ĠĀZĪ veranstaltet wurde, vor. Es hat den 

Titel „Hier bin ich, o Dichtergenie des Irak“ und besteht aus 59 Versen. Der 

Dichter beginnt mit der Beschreibung der Stadt: 

 

 ـــوبوتكبدي فلك القلــــــ  قولي لشمسك لا تغيبي

 و مرضع الأدب الخصيب  بغداد يا وطن الجهاد

 قصـــــــائد الزمن العجيب  غناك دجلة والفرات

                                                
376

 AZ-ZAHĀWĪ , zit. nach WIDMER 1935, S. 76.  

377
 Vgl. AL-ḪŪRĪ in Mağallat ar-Risāla, Nr. 194 vom 1937, wiedergedruckt in 

AR-RAŠŪDĪ 1966, S. 492ff. 

378
 Ebd.  
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 روبــــــــــــنغــــــم البشائر والح  یرقصت قوافيها عل

 ـــبـــــــــــطعها وخيبة سنحريــــ  دارا من مقا اعراس

 يبـاج في الافق الرحـــــــــــــو م  اذا طلع الرشيد یحت

 ــــبــــــــــتاجا  لمفرقك الحبيــــــ  القرون و صاغها صهر

 روبـــــــــوملعب الغزل الطــــــ  يا شغف الجمال بغداد

 ــة القلوبــــــــبة فيك جامعــــــــ   المكارم للعرو بنت

 ــــه اخلاق الشعوبـــــــقت عنـــ  من الاخلاق ضا بيت

 ــــتات الندوبـــــــــــــــوضم اش  الديانات السماح وسع

 ـــــــــــبـــــلته وآلام الصليـــــــ  احمد في رسا زفرات

 شبح مريب یــــوــــمني ســــــــ  یما حمل السر بغداد

 الكئيب یـــــــــالكئيب الـــــــــــــ  له الصحراء والتـفت جفلت

 ثقوبـــــات الـــب من فويهــــــــ  زمر الجناد وتنصتت

 ــــــس الملوح في شحوبيـقيــــــ  وقد رأوا  يتساءلون

 ـــــــــــيبـــمضرجات بالنســـــ  الشفاه یعل والتمتمات

 ويــــــــــــــــذوب فيها كل طيب  لها قبل الصبا تبكي

 في الزي الغريـــــــــــــــــــــــب  العربي یمن الفت يتساءلون

 كر والوحي الخصيـــــــــــــبالب  يا بنت السماء صحراء

 احلامي و أنغــــــــــامي و كوبي   لو ذكرت ذكرت انا

 امام هيكلك الرهيــــــــــــــــــــب  الشموع الذائبات یاحد

 رســـــــــــــــــــــالة الالم المذيب  دمعة الادب الحزين  انا

 داد الکئيبلقلب بغــــــــــــــــــــــ  قلب لبنان الکئيب من

 ق و حجة الشرق القريــــــــــــب   يا نابغة العرا لبيك

 الحـــــــــــــمــــر والقلم الخصيب  معجزة البيان  لبيك

 الكـــــــــــــــــــون تقذف باللهيب  روحك وهي ملء حجاج

 و تظل نامية الشـــــــــــــــــبـوب  الشموس و تنطفي  تخبو

 لمبسمه الشنيــــــــــــــــــــب یفد  بسفكت دم الشبا حلم

 من جفن سكـــــــــــــــــــــــــــيب  هيالخلود وكم اريقت عل حب
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 ـــــــــبــالحمر اكليل الأديـــــــــــ  لم تلد الطروس لولاه

… … 

 شيخ المعرة ذي الربــــــــــــــــوب  وعن" دانتي"سألت عن  و

 مبتدع نجيــــــــــــــــــب ام وصف   یعرفا لظ احقيقة

…  … 

 ـــوبــــــــــــوالمرح اللعــــــــــــــ القريض أبا الرصين الجزل  شيخ

 

 Sage zu deiner Sonne (Bagdad), gehe nicht unter, 

  Ertrage das Bedrücktsein der Herzen.  

 Bagdad, o Heimat des Fleißes,  

   Und Amme der fruchtbaren Literatur  

 Euphrat und Tigris haben für dich Gedichte aus den 

 bewunderungswürdigen Zeiten gesungen.  

  Deren Endreime tanzten auf die Melodien der frohen  

  Botschaften und Kriege,  

 die Hochzeitsfeierlichkeiten von Dara (gemeint ist Darius 549 -486 v. 

 Chr., Großkönig von Persien)  

  und die Niederlagen von Sanherib  (gemeint der assyrische 

  König Sanherib, Sohn Sargons II, von 705-680 v. Chr.  

  Assyrischer König). 

 Bis AR-RAŠĪD (gemeint ist der Kalif der Abbasiden HARŪN AR-

 RAŠĪD, 763-809) erschien  

  und sich auf dem breitem Horizont  wellenartig bewegte.  

 Dieser ließ die Jahrhunderte schmelzen,  

  um für deinen lieblich Scheitel eine Krone zu formen.  

 Bagdad, o leidenschaftlich liebende Schönheit  

  und Spielort der entzückenden Liebespoesie. 

 Die edlen Eigenschaften des Arabertums  



 122 

  haben in dir eine Vereinigung der Herzen errichtet  

 Ein Haus der Ethik, worauf  

  die Ethik der Völker erblasste 

 Sie (die Stadt Bagdad) bot den toleranten Religionen Raum  

  und heilte die Narben 

 Das Seufzen von Ahmad (gemein ist Prophet Muhammad) in dessen 

  Botschaft (Koran) und das Leiden des Kreuzes 

 Bagdad hat mich vom Kummer nicht befreien können,  

  blieb nichts als eine verdächtige Gestalt. 

 Die Wüste erschrak und die Sandhügel  

  drehten sich zu einander der um.  

 Und schenkten dem Summen der Heuschrecken,  

  welches aus kleinen Löchern kam, Gehör.  

 Sie fragten, als sie sahen 

  mein blasses Gesicht,  

 … … 

 wer dieser arabische Junge sei, 

   in diesem fremdartigen Gewand  

 O Wüste, Tochter des erstgeborenen Himmels  

  und der fruchtbaren Offenbarung  

 Wenn ich denke, dann werden  

  meine Träume, meine Lieder wach.  

 Eine heruntergebrannte Kerze 

  Vor deiner gewaltigen Statue 

 Ich bin eine Träne der traurigen Literatur.  

  Eine Botschaft der gelösten Schmerzen  

 Aus dem Herzen des betrübten Libanon  
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  zum Herzen des betrübten Bagdad.  

 Hier bin ich, o Dichtergenie des Irak, 

  und maßgebende Autorität des Nahen Ostens  

 Hier bin ich (zu deinen Diensten), o Wunder der freien Redekunst 

   und der grünen (frischen) Schreibfeder  

 Wortstreit deiner Seele, sie ist so groß  

  wie das Universum, und stößt Flammen aus.  

 Die Sonnen erlöschen,  

  aber das Lodern des Feuers ist entfacht und wächst.  

 … … 

Im Weiteren findet sich eine Anspielung auf das Epos „Revolution in der 

Hölle“:  

 Ich fragte Dante und  

  den Scheich aus Al Maʽarra, der die Göttlichkeit besaß.  

 Wussten die beiden die Wahrheit und entbrannten vor Zorn,  

  oder wollten sie lediglich eine vornehme Beschreibung durch 

 ihre schöpferische Fähigkeit fertigen? 

 Ğamīl Laylā (AZ-ZAHĀWĪ) soll seine  

  Künste darin gezeigt haben,   f 

 Faszinierende farbige Bilder 

  von bezaubernder Imagination gezeichnet zu haben 

 Ich war eifrig bemüht, die Hölle auf dem Pferd zu erstürmen 

  Wegen meinen Sünden 

 Ich war eifrig das zu tun, aber dann sagte ich  

  zu meiner Seele: beruhige mich 

 Egal wie hoch der Geist des Philosophen steht,  

  er kann immer noch nicht die Verborgenheit enthüllen 
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 O Philosoph der Araber  

  die Tage haben dunkle Schneidezähne.  

 O hättest du uns den Irak und  

  seinem mit Gold ausgeschmückten vergangenen Glanz genannt. 

Ferner vergleicht er AZ-ZAHĀWĪ mit IBN SĪNĀ und ABŪ NUWWĀS und nennt ihn 

„Meister der Poesie“ und humorvollen Dichter.  

Zum Schluss erinnert sich der Dichter an die Tage, als AZ-ZAHĀWĪ im 

Libanon zu Besuch war und beschreibt den Irak und den Libanon als „“Wiege 

der Liebe“ und „Laubbaum der Nachtigall“.  

Ferner vergleicht er AZ-ZAHĀWĪ mit einem Löwen, der gegen die starken 

Winde läuft, indem er schwere Probleme behandelt. Mit seiner Feder, die 

Weisheit verkündet, habe er Neues bewirkt. 
379

  

 

 

2.3 Die Entstehung der Reformbewegungen im Osmanischen 

Reich und deren Wirkung auf den Irak 
 

Als Folge des westlichen Einflusses sind während des neunzehnten 

Jahrhunderts im Osmanischen Reich Reformbewegungen entstanden. Diese 

umfassende Phase der Umstrukturierung ist als Tanzimat-Periode bekannt.
380

  

Die Tanzimat (= wohlwollende Anordnung) wurden mit dem Beschluss Ḫaṭṭ-ī 

Šerīf Gülhane eingeleitet, in dem die Notwendigkeit zum Ausdruck gebracht 

wird, „das alte Regime von Grund auf (zu) reformieren und neu (zu) 

gestalten“
381

.  

Durch einen kaiserlichen Erlass hat man diesen Beschluss 17 Jahre später, 

1856, durch ḪAṬṬ-Ī HUMĀYŪN ergänzt, der so weit ging, die Diffusion 
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380
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381
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wichtiger Institutionen der bürgerlichen Gesellschaft mit denen des 

Osmanischen Reiches anzukündigen.
382

  

Das schnelle Fortschreiten der Zentralisation der Staatsmacht wird von K. 

STEINHAUS als ein hervorstechendstes Merkmal bezeichnet. Die lokale 

politische Macht der Feudalherren, der Pašās und Steuerpächter, wurde nach 

und nach geringer. Neben der Zentralisierung und Modernisierung der 

Verwaltung vollzog sich auch der Prozess der Säkularisierung.
383

  

Studenten wurden zum Studium nach Europa geschickt und es wurden 

bürgerliche Gesetzbücher eingeführt. Offiziere des Reiches wurden in Europa 

oder von europäischen Instrukteuren im Osmanischen Reich ausgebildet. 

Dadurch ist eine verwestlichte Offiziersschicht kleinbürgerlicher Herkunft 

entstanden, die mit der Militärkaste der alten osmanischen Armee keine 

Gemeinsamkeit hatte, die aber auch in den letzten Jahrzehnten des 19. 

Jahrhunderts eine maßgebende politische Rolle übernahm. Sowohl die 

jungtürkische Revolution als auch die kemalistische Bewegung, die das 

Osmanische Reich auflöste, ist auf diese Offiziersschicht zurückzuführen.
384

  

Im Irak, welcher damals aus drei Provinzen, Bagdad, Mosul und Basra, 

bestand, begann die Auswirkung dieser Reformen im Jahre 1869 mit MIDḤAT 

PĀŠĀs Amtsübernahme als Gouverneur von Bagdad und dauerte bis zum Ende 

der Herrschaft der Osmanen über Bagdad im Jahre 1917 an.  

                                                
382

 Ebd., S. 38. 

383
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384
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2.4 AZ-ZAHĀWĪs Auseinandersetzung mit den modernen 

Wissenschaften 

 

 الشبهات الرؤوس    كل عن بالعلم تنتفي

 الظلمـــات تزول ر      لنووبا نـــــــور أنه

 

„Vertrieben werden durch das Wissen aus allen / Köpfen die Zweifel. 

Es ist ein Licht, und durch das Licht / Verschwindet die Dunkelheit.“
385

 

AZ-ZAHĀWĪ war in vielerlei Hinsicht eine einzigartige Figur. Er interessierte 

sich für Literatur, Naturwissenschaften und Philosophie. Er war Autodidakt 

und kannte sich aus mit wissenschaftlichen Entdeckungen und den 

verschiedenen philosophischen Richtungen sowie sozialen Entwicklungen des 

Westens. Allerdings folgte er nicht blind diesen westlichen Lehren. Wie schon 

erwähnt, entstammt er einer orthodoxen muslimischen Familie, hatte aber 

dennoch den Mut, offen gegen die islamische Doktrin zu rebellieren.  

Obwohl er keine europäische Sprache kannte, wurde ihm der von den 

europäischen Wissenschaften erzielte Fortschritt und die Ausbreitung von 

neuen Philosophien im Europa des späten 19. Jahrhunderts durch 

Übersetzungen von Arbeiten ins Arabische und Türkische bekannt, die in 

Zeitschriften wie der türkischen Iğtihād und Mīzān und der arabischen al-

Muqtaṭaf (erschienen 1876-1952) abgedruckt wurden, um nur einige zu 

nennen. Den Einfluss der Zeitschrift al-Muqtaṭaf auf AZ-ZAHĀWĪ beschreibt er 

selbst:  

„Als ich die ersten Bände von al-Muqtaṭaf in die Hände bekam, hatte 

ich das Gefühl, ich sei im Besitz der gesamten Schätze der Welt. Sie 

wurden zu meiner Begleitung Tag und Nacht und ich war eifrig sie zu 

lesen und durch sie die wissenschaftlichen Tatsachen zu testen “.
386

  

AZ-ZAHĀWĪ teilt uns mit, dass er ŠIBLĪ ŠUMAILS Übersetzung von ERNST 

BÜCHNER „Comentary on Darwin“ und Darwins „The Origin of the Species“ 

                                                
385

 AZ-ZAHĀWĪ 1928, S. 125, zit. n. WIDMER 1935, S. 37. 

386
 Al-Muqtaṭaf, XX, Mai 1896, S. 365. 
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gelesen hat
387

 und dass er vertraut war mit GUSTAV LE BONS Arbeiten über den 

Sozialismus, welche er den Arabern zu lesen empfahl.
388

  

AZ-ZAHĀWĪ diskutiert ein Mosaik aus alter und neuer Philosophie, häufig 

verflochten mit seinen wissenschaftlichen Theorien. Diese, seine Philosophie 

ist allerdings in hohem Maße widersprüchlich und kann den Leser nicht restlos 

überzeugen, obwohl er seine Ansichten kühn und deutlich ausrückt.  

Es ist sehr wahrscheinlich, dass diese Widersprüchlichkeit beabsichtigt war, 

weil man in jedem Bereich, den AZ-ZAHĀWĪ berührt, Widersprüche finden 

kann. Es sollte jedoch daran erinnert werden, dass AZ-ZAHĀWĪ ein Poet war 

und kein Philosoph. Man kann ihn nur insofern als Philosoph betrachten, als er 

die Geheimnisse des Lebens suchte und Probleme des Universums in seinen 

Werken reflektierte.  

Es gibt nur wenige Quellen, die die negativen Reaktionen der Konservativen 

auf seine philosophischen Ideen beschreiben. Die Mehrheit der modernen 

arabischen Autoren glaubt, dass AZ-ZAHĀWĪ Materialist war.
389

 Aber es wäre 

ein Fehler, ihn als Materialist in modernem Sinne zu verstehen. Für ihn ist die 

allumfassende Substanz der Dinge weit davon entfernt, passiv zu sein.  

Folgen wir ARISTOTELES, er unterscheidet zwischen materieller Substanz, aus 

dem das Objekt zusammengesetzt ist und der Form, die ihm aufgezwungen 

wird. AZ-ZAHĀWĪ ist zweifellos Anhänger von EPIKURs (341-270 v. Chr.) 

„Materie und Kraft“, die durch die materialistischen Philosophen E. HAECKEL 

(1834-1919) und L. BÜCHNER (1824-1894) wiederbelebt wurde.  

Wie auch immer, AZ-ZAHĀWĪ brachte diese Ansichten über Materie mit 

Theorien des 19. Jahrhunderts über Elektromagnetismus und Äther 

durcheinander. Diese Widersprüchlichkeit und Verworrenheit über den 

Grundstoff der Welt charakterisieren seine Ansichten. 
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 ADHAM 1937, S. 23, 25.  

388
 Vgl. Al-Hilāl, XXXV, Juli 1927, S. 1083 
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AZ-ZAHĀWĪs wissenschaftliche Philosophie befasst sich hauptsächlich mit der 

Materie als allen Dingen gemeinsam, existierend seit Ewigkeit und für die 

Ewigkeit: 

 الی صورة من صورة تتغير  ولم  تكن الأشياء تفنی وإنما 

 

„Die Dinge sind nicht verschwunden, sondern 

sie haben sich von einer Form zu einer anderen geändert“
390

  

Materie besteht aus unteilbaren Atomen, die durch Poren (masāmāt) 

voneinander getrennt sind.
391

 Genau wie die himmlischen Körper des 

unendlichen Universums in konstanter Bewegung sind, so sind es auch die 

Atome. AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass die Atome der Materie in das Sein 

gelangen als eine Folge von Strudeln, die sich im Äther ereignen.
392

 Materie ist 

Energie, sie befindet sich in ständiger Umformung und Auflösung aber sie 

erlöscht nie: 

 

 ولكن منه لا يفنی الوجود  يدور الشيء من صفة لأخری

 

„Die Eigenschaft des Dings ändert sich 

Aber seine Existenz bleibt bestehen“
393

  

Die Materie ist der Ursprung des Universums. Sie ist aus Elektronen gebildet 

und gefüllt mit Äther: 

 

 قوی منها الأثير له امتلاء    وفي الأصل الجواهر لو علمنا
 

„Im Inneren der Materie, stellen wir uns vor,  

befinden sich (elektrische) Energien, die mit Äther gefüllt sind“
394

 

                                                
390

 AZ-ZAHĀWĪ, Salīma wa Diğla, in: NAĞIM 1955, S. 63.  

391
 AZ-ZAHĀWĪ, Ḥikmat-i Islāmīya Darslarī, Vorlesung II, Teil III, S. 96. 

392
 Ebd., Vorlesung III, Teil V, S. 160. 

393
 AZ-ZAHĀWĪ, naḍartu ilayhā, in: NAĞIM 1955, S. 95. 

394
 AZ-ZAHĀWĪ, ayatuhā as-Samā  , in: NAĞIM 1955, S. 37. 
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AZ-ZAHĀWĪ behauptet, dass die Atome der Materie, die verschiedene Elemente 

enthalten, lebende Körper seien.
395

 Diese Elemente nennt er Zellen. Materie, 

die nach AZ-ZAHĀWĪ Dimensionen aufweist, sollte klassifiziert werden, als 

fest, flüssig, gasförmig, elektrisch und flüchtig. Der letztere Zustand findet sich 

zwischen dem elektrischen und gasförmigen Zustand.
396

  

AZ-ZAHĀWĪ unterscheidet strikt zwischen Materie (Mādda) und Urstoff 

(Hayūla)
397

, was nach ihm al-ğawhar al-fard ist
398

, eine Sammlung von 

Elementen mit gemeinsamer Abstammung. Elektrizität hat mit der Bewegung 

dieses Urstoffes zu tun, und auf diese Weise wird das Universum 

angetrieben
399

 und es wurde geschaffen durch die Kraft der Elektrizität.
400

  

An einer anderen Stelle schreibt AZ-ZAHĀWĪ den Beginn des Universums dem 

Äther zu.
401

 Das Universum ist ewig und unendlich, seine Form ist 

veränderlich. Sie ist das Ende des Universums und gleichzeitig der Beginn 

eines anderen Universums.
402

 Innerhalb der Unendlichkeit und Ewigkeit des 

Universums versucht AZ-ZAHĀWĪ Zeit und Raum zu einigen.  

Zeit ist nach AZ-ZAHĀWĪ eine Summe von Bewegungslosigkeit (sukūn), die in 

die Bewegung eingreift.
403

 Die Zeit ist beständig und grenzenlos in ihrem 

Ausmaß, aber sie vereinigt sich mit Raum und Materie.
404

 In seinen 

Vorlesungen, die er in Darulfünun gehalten hat, widerlegt AZ-ZAHĀWĪ die 

Ansicht, dass Zeit wie Raum nicht existiert und das sie ein hypothetischer Teil 

der Materie oder Energie ist.  

                                                
395

 Ebd., S. 36. 

396
 AZ-ZAHĀWĪ 1924, S. 43. 

397
 Ebd., Diwān 1924, S. 412 und 1928, S. 280. 

398
 AZ-ZAHĀWĪ, ad-daf‘ ‘iwaẒ al-ğaḍb, in: NAĞIM 1955, S. 60. 

399
 Ebd., Diwān 1924, S. 135 u. S. 154. 

400
 Ebd., S. 155. 

401
 Ebd., S. 136 u. S. 399; NAĞIM 1955, S. 295 u. S. 319. 

402
 Ebd., Diwān, 1924, S. 384. 

403
 Ebd., al-Muǧmal, 1924, S. 18f.; 1928, S. 82, Diwān, 1924, S. 36; ar-

Rubā‘iyāt, Rubā’iya, 1928, Nr. 199, S. 319. 

404
 Ebd., al-Muǧmal,1924, S. 41. 
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Er lehnt ebenfalls die Vorstellung ab, dass Vergangenheit und Zukunft nicht 

existieren. Stattdessen behauptet er, dass „die Nicht-Existenz von 

Vergangenheit und Zukunft nicht definitiv ist..., das Entferntsein von 

Vergangenheit und Zukunft ist kein Beweis für deren Nicht-Existenz. 

Gegenwart ist ein Punkt in dem Kontinuum zwischen Vergangenheit und 

Zukunft.“
405

 Er gesteht an einer Stelle, dass die wahre Natur der Zeit unbekannt 

ist: 

 

 أموت كنه الزمــان     إني لأجهل حتــی 

 كحيرتي في المكان   ما حيرتي فيه إلا

 

„Ich werde bis zu meinem Tod die wahre Natur der Zeit nicht wissen 

Meine Ratlosigkeit über diese ist wie die meine über den Raum“
406

 

An einer anderen Stelle bestreitet er die Existenz der Zeit: 

 

 يقل حياله العــــدد     فضـــــــــاء ما له أمد

 فلا أزل و لا أبــــد   وليس هناك من زمنٍ 

 

„Ein Weltraum ohne Endpunkt, ihm gegenüber ist die Zahl gering 

Und es gibt da keine Zeit, weder Ewigkeit noch Endlosigkeit“
407

 

Wie Materie und Energie Zeit benötigen, so existiert Raum in der Zeit. Der 

Raum ist im Vergleich mit der Zeit weniger unendlich. Er ist, im weiteren 

Sinne, die unbegrenzte mit allen Körpern und Planeten besetzte Sphäre.
408

 AZ-

ZAHĀWĪ besteht auf der Existenz und der Unbegrenztheit des Raumes. Wäre 

der Raum hypothetisch, würden die Bewegungen der himmlischen Körper und 

die Kraft (quwwa) keine Zeit benötigen. Nichts würde existieren, wenn der 

                                                
405

 Ebd., Ḥikmat-ī Islāmiya Darslarī, S. 189.  

406
 Ebd., Rubā’iyāt, 1928, Rubā’iya Nr. 110, S. 306. 

407
 Ebd., Rubā‘iya Nr. 148, S. 312. 

408
 Ebd., al-Muğmal, 1924, S. 41; Diwān, 1924, S. 28, 38. 
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Raum nicht existent wäre. Wenn es den Raum nicht gäbe, wäre es unmöglich, 

die Bewegungen der himmlischen Körper und der Erdobjekte zu verstehen. Die 

Lichtemanation der Sonne würde unseren Planeten sofort erreichen.  

Der Raum umfasst nicht nur alle Körper und stellt ein Medium für ihre 

Bewegung bereit, sondern gibt ihnen auch Ausdehnung (imtidād). Mit jeder 

Bewegung eines Körpers im Raum kehrt der Körper in den Raum zurück, von 

welchem er eine neue Ausdehnung (imtidād) erhält.
409

 Aufgrund dessen nennt 

AZ-ZAHĀWĪ den Raum „die Quelle des Seienden“, in welchem die Elemente 

der Materie entstanden sind.
410

  

Da der Raum endlos ist, muss die Substanz (das allen Dingen innewohnende 

Wesen, Urgrund alles Seienden) der Materie ebenfalls endlos sein. Die 

Ewigkeit und die Unendlichkeit des Universums und seiner Materie formen 

AZ-ZAHĀWĪs Theorie des Gesetzes vom großen Zyklus, welchen er an-Nāmûs 

ad-Dawrī al-A‘ẓam bezeichnet.  

Diese Theorie besagt, dass es außerhalb unseres Sonnensystems intelligentes 

Leben geben könnte, das endlose Universum schließt eine unbegrenzte Anzahl 

himmlischer Welten ein. Diese Welten umfassen ideale Muster, nicht nur von 

Arten (Gattungen), sondern auch von allen Individuen. Jeder von diesen findet 

nach und nach seine Verkörperung im Reich der Veränderung. Einer, der in 

dieser Welt stirbt, wird sofort in einer anderen Welt wiedergeboren. Aber im 

Laufe der Zeit wird er auf der Erde reproduziert, welche auch erneuert sein 

wird.  

Da die Reproduktion des Menschen unendlich stattfindet, ist der Mensch 

unsterblich und sein Tod ist temporär. Deshalb ist der Mensch auf dieser Erde 

nicht neu; er lebte hier bereits, obgleich in einer anderen Form.
411

 Diese 

Theorie des kosmischen Zyklus ist keine Erfindung AZ-ZAHĀWĪs, sie basiert 

                                                
409

 Ebd, al-Muğmal, S. 42-43; Ḥikmat-i Islā miya; Vorlesung III, Teil V, 

S. 160.  

410
 Ebd., al-Kāʼināt, 1896, S. 13-37; Ḥikmat-i Islāmiya, Vorlesung III, Teil V, 

S. 160. 

411
 Ebd., al-Muğmal, S. 3-5; vgl. AZ-ZAHĀWĪs Artikel miṯlu arḍina fī as-samā  , 

in: al-Muqtaṭaf, Nr. 37, Oktober 1, 1910, S. 962-966. 
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auf der Doktrin der ewigen Wiederkehr, die seit den vorsokratischen 

Philosophen wie dem Naturphilosophen ANAXIMANDER aus Milet (um 611-545 

v. Chr.), Empedokles (gest. 424/23 v. Chr.) und den Atomisten, bekannt ist.  

Diese Theorie wurde durch NIETZSCHES (1844-1900) mystische Ekstase im 

Hinblick auf den „ewigen Kreislauf“ wiederbelebt.
412

 AZ-ZAHĀWĪ, der von 

vielen u.a. als Philosoph bezeichnet wird, dachte über die möglichen Wege des 

Lebensanfangs nach. Diese schließen folgendes ein:  

1. Das Leben ist Resultat eines übernatürlichen Schöpfers oder Gottes, 

eine solche Schöpfung ist jenseits der beschreibbaren Kräfte der Physik 

und Chemie.
413

  

2. Das Leben ist aus unbelebter Materie in einem kurzen Zeitabschnitt 

entstanden. Das Leben könnte plötzlich entstanden sein
414

 oder durch 

eine Serie von fortschreitenden chemischen Reaktionen.
415

  

3. Das Leben ist ein „rotierendes Unbelebtes“, durch Elektrizität 

bewegt.
416

 Die unbelebten Dinge sind sehr einfache Formen des 

Lebens.
417

  

4. Das Leben traf früher ein als die Erde.
418

 Später widersprach er sich 

selbst als er geltend machte, dass das Leben auf der Erde kurz nach 

ihrer Entstehung begann.
419

 

5. Das Leben ist durch Äther entstanden.
420

 

                                                
412

 Siehe „Ether“ in: EDWARDS 1967, S. 66-69.  

413
 Vgl. NAĞIM 1955, S. 36-37. Dies ist die traditionelle Behauptung der 

Theologie und einiger philosophischer Richtungen. 

414
 AZ-ZAHĀWĪ, al-Muğmal, 1924, S. 47. 

415
 Ebd., al-Lubāb,1928, S. 286. 

416
 Ebd., Diwān, 1924, S. 383; al-Awšāl, 1934, S. 261; ar-Rubā‘iyāt, 1928, 

Rubā‘iya Nr. 200, S. 319. 
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 Ebd., al-Muğmal, 1924, S. 46; al-Awšāl, 1934, S. 177. 
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 Ebd., al-Muğmal, 1924, S. 46. 

419
 Vgl. NAĞIM 1955, S. 327-28. 

420
 AZ-ZAHĀWĪ, al-Awšāl, 1934, S. 50, 300. 
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Während AZ-ZAHĀWĪ über den Ursprung des Lebens widersprüchliche 

Ansichten hat und nicht beständig die gleiche Meinung vertritt, ist er dessen 

sicher, dass alles Lebende, einschließlich des Menschen, sich aus wenigen 

extrem einfachen Formen in einem graduellen Prozess der Abstammung mit 

Modifikationen entwickelt hat.  

Es ist nicht zu übersehen, dass AZ-ZAHĀWĪ hier von DARWINS Theorie der 

„Evolution“ und dem „Ursprung der Arten“ (aṣl al-  anwā‘ und an-nušūʼ wa-l 

irtiqāʼ) durch die natürliche Selektion (al-intiḫāb aṭ-ṭabī’ī) beeinflusst ist. 

CHARLES DARWIN (1809-1882) veröffentlichte 1859 das grundlegende Werk 

der Entwicklungstheorie: „On the Origin of the Species by Means of Natural 

Selection and the Preservation of Favoures Races in the Struggle for Life“.  

Nach DARWINS Theorie entwickelte sich das existierende Leben durch 

Evolution nach den Gesetzen des Daseinskampfes, der natürlichen Auslese und 

der Zuchtwahl zu seiner heutigen Form.
421

 DARWINS Anhänger bzw. Schüler 

bezogen auch den Menschen in die Evolutionstheorie ein.  

DARWINS Theorie wurde weiter entwickelt, vor allem von ERNST HAECKEL 

(1834-1919), in den Werken „Generelle Morphologie“ von 1866 und 

„Natürliche Schöpfungsgeschichte“ von 1868. 1871 veröffentlichte DARWIN 

seine Abhandlung „The Descent of Man“, in ihr entwickelte er die These, dass 

der Mensch von affenartigen Vorfahren abstamme und sich wie alle anderen 

Lebewesen entsprechend der Gesetze der Evolution entwickelt hat. Diese 

Auffassung widersprach den religiösen Lehren, wonach der Mensch eine 

Sonderstellung unter allen Geschöpfen einnahm und der Schöpfung der 

Lebewesen aus dem Nichts durch Gott.  

Der Darwinismus fand in einer materialistischen Form Eingang in den Nahen 

Osten. Die Denkrichtungen des Materialismus waren im 19. Jahrhundert 

entstanden. Die Theorie DARWINs gab diesen Denkrichtungen neue Impulse.  

Wichtig für die Vermittlung der Theorien DARWINs in der arabischen Welt 

waren die Schriften ERNST HAECKELS und LUDWIG BÜCHNERS (1824-1899), 

deren Denken eine materialistische Form des Darwinismus darstellte. Beide 

                                                
421

 Eine Zusammenfassung dieses Werkes bei HEMLEBEN, Darwin. Rowohlts 

Monographien, Bd. 137, S. 105ff., 177. 
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vertraten eine monistische Lehre (dass alles Seiende auf ein einheitliches 

Prinzip zurückzuführen sei, auf die Materie).  

Ausgangspunkt aller Erscheinungen ist die Einheit von Kraft und Materie. Sie 

widersetzen sich der Trennung von Materie und Seele, die von den 

Offenbarungsreligionen vertreten wird. Bereits in den 70er Jahren des 19. 

Jahrhunderts wurden die Ideen DARWINs im Nahen Osten bekannt.
422

 1882 

stellte EDWIN LEWIS, Dozent am Syrian Protestant College, die Theorien 

DARWINs einnehmend dar. Diese deutliche Haltung führte zu seiner Entlassung 

aus dem College.
423

  

Eine weitere Rolle in der Vermittlung der Ideen des Darwinismus spielte der 

Mediziner ŠIBLĪ ŠUMMAĪL. In seinem 1884 veröffentlichten Werk Šarḥ Buḫnar 

‘alā maḍhab Darwīn, findet sich eine Übersetzung von sechs Vorlesungen des 

deutschen Materialisten BÜCHNER, die dieser in den Jahren 1866-1868 in 

Offenbach und Mannheim über den Darwinismus gehalten hatte.  

Zugrunde lag der Schrift ŠUMMAĪL die französische Übersetzung von 

BÜCHNERs Schrift „Die darwinsche Theorie von der Entstehung und 

Umwandlung der Lebenswelt“.
424

 Eine Verteidigungsschrift mit dem Titel 

Risālat al-Ḥaqīqa, die ŠUMMAĪL aufgrund der Diskussion, die sein Buch 

hervorgerufen hatte, verfasste, erschien 1885.  

Außerdem hatte ŠUMMAĪL zwischen 1878 und 1882 Artikel zum Thema 

Darwinismus in der Zeitschrift al-Muqtaṭaf veröffentlicht. 1910 wurden seine 

Werke zum Thema Darwinismus in Form einens Buches mit dem Titel Kitāb 

 alsafat an-Nušū  wa-l Irtiqā   herausgegeben. Wie BÜCHNER stellte ŠUMMAĪL 

das darwinsche System in vier Grundsätzen dar: 

1. Im Kampf ums Dasein tanāzu‘ al-Naqā   überleben nur die am besten 

angepassten Variationen. 

2. Jede Art formt unterschiedliche Individuen aus. 

                                                
422

 Zum Darwinismus in der arabischen Welt. Siehe al-Muqtaṭaf 1, 1876/77, 

S. 231f., 242-244, 279f.; Bd. III, 1878/79, S. 15, 174f. 

423
 Vgl. FARAG 1972, S. 73-83. 

424
 Vgl. BROCKELMANN 1942, S. 213. 



 135 

3. Diese Variationen werden weiter vererbt. 

4. Durch natürliche Selektion setzen sich nur die am besten angepassten 

Variationen durch. 

ŠUMMAĪL vertritt die Idee der zufälligen Entstehung der Lebewesen. Er ist 

Anhänger des Monismus HAECKELs und BÜCHNERs. Die Materie sowie das 

Atom, ihre kleinste Erscheinungsform, sind nicht geschaffen und ewig. Die 

Kraft wirkt nach bestimmten Gesetzen, sie geht nicht verloren, sondern wird 

durch Aktivitäten umgewandelt.  

Aus dem Zusammenspiel von Materie und Kraft entsteht das Leben. Deshalb 

gibt es zwischen organischen und anorganischen Körpern keinen qualitativen 

Unterschied. Die Seele ist ein Produkt der Materie, eine Funktion des zentralen 

Nervensystems, ŠUMMAĪL lehnt das Weiterbestehen der Seele nach dem Tod 

ab. Mensch und Tier stehen auf derselben Stufe. Die relative Überlegenheit des 

Menschen beruht unter anderem auf der Größe des Gehirns, also nicht auf 

qualitativen, sondern auf quantitativen Unterschieden.  

ŠUMMAĪL entwickelte die Entwicklungstheorie nicht weiter, sondern übernahm 

sie kritiklos von seinen westlichen Vorbildern. Es ist wichtig darauf 

hinzuweisen, dass er nicht das Werk DARWINs, die rein biologische 

Anschauungsweise einführte, sondern die Schrift des Materialisten BÜCHNERs.  

Wie BÜCHNER und HAECKEL vertrat er eine materialistische Form des 

Darwinismus, die die Basis der Religion angriff. Nach der Veröffentlichung 

von šarḥ Buḫnar kam es zu einer heftig geführten Auseinandersetzung 

ŠUMMAĪLs Theorien. Diskutiert wurde in den Zeitschriften, wie al-Muqtaṭaf
425

 

und an-Našra al-Usbū‘īyya
426

, die Artikel sowohl von Befürwortern als auch 

von Gegnern des Darwinismus veröffentlichten. In al-Mašriq, der Zeitschrift 

der Universität St. Joseph kamen lediglich die Gegner zu Wort.
427

  

IBRĀHĪM AL-ḤOURĀNĪ schrieb zwischen 1884 und 1885 mehrere Artikel gegen 

die Theorien von DARWIN, die in der Zeitschrift an-Našra al-Usbuʻīyya 

                                                
425

 Vgl. al-Muqtaṭaf, 4. u. 5. Teil, Bd. VII, 1882; vgl. ṢARRŪF 1967, S. 357f. 

426
 Vgl. An-Našra al-Usbūʻīyya, Bd. XIV, 1884.  

427
 Vgl. al-Mašriq, Nr. 9, September, 1913 und al-Mašriq, XIX, Februar 1921, 

Nr. 2, 606-618, 659-670.  
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veröffentlicht wurden.
428

 In dieser Diskussion kristallisierten sich drei Gruppen 

heraus. Die größte Gruppe bestand aus christlichen und muslimischen 

Gläubigern, die Gegenposition zu den Ansichten ŠUMMAĪLS einnahmen.  

Eine weitere Gruppe akzeptierte Darwins ursprüngliche Theorie mit 

Einschränkung, lehnte jedoch ŠUMMAĪLs materialistische Form ab. Diese 

Gruppe war bemüht, einen Ausgleich zwischen Wissenschaft und Religion 

herzustellen. Ende des 19. Jahrhunderts gewann eine dritte Gruppe an 

Bedeutung, deren bekanntester Vertreter SALĀMA MUSĀ war, sie übernahmen 

die These ŠUMMAĪLS.
429

  

AZ-ZAHĀWĪ gehörte ebenfalls der dritten Gruppe an. Er war unter den ersten 

Irakern, die diese Theorie ohne Vorbehalte übernommen haben.
430

 Er widmete 

eine beachtliche Anzahl seiner Gedichte der Popularisierung der 

Evolutionstheorie. Obwohl AZ-ZAHĀWĪ das Prinzip, die Affen seien die 

Vorfahren der Menschen, ernstgenommen hat, sind seine Gedichte dieses 

Themas durchsetzt von komischen Bemerkungen und Sarkasmus. Hier ein 

Auszug aus dem Gedicht Salīl Al-Qird:  

 

 قبل أن يلقی للرقي سبيـــــــلا  طويلا  عاش في الغاب القرد دهرا  

 قليــــــــلا فارتقی قليلا   بشــرا    ـــرد قبل مليون عامــــــــولد القــ

 هجر الغاب نجله والقبيـــــــلا  ـــــی ـبالقرد حتــــــ شيء الم   أي  

 ثقيــــــــلا وعليه الحيـاة عبئا     ـفا  ــانه لولا العقل كان ضعيــــــــ

 طويـــــــلا ر علی اربع زمانا    ـاــــوعلی رجليه مشی بعد أن س

 أن يغولا يتقي الوحش ضاريا     ا  ــــسلاحـــ تخذ الصخر بعد نحتٍ 

                                                
428

 Diese Artikel von AL-ḤOURANĪ wurden in Form eines Buches mit dem Titel 

al-Ḥaqq al-Yaqīn fī ar-Rad ‘ala buṭlān Darwīn im Jahre 1886 in Beirut 

herausgegeben.  

429
 MUSĀ 1928. 

430
 In verschiedenen irakischen Zeitungen und Zeitschriften wurden 

Diskussionen über die Evolutionstheorie DARWINs und die Idee des 

Übermenschen von NIETZSCHE geführt. Siehe z.B. die Zeitung al-Mir  āt von 

1925, Nr. 8, 13 und 14; die Zeitschrift al-Aqlām, 1928, Nr. 6; al- aḍīla, 1925, 

Nr. 13-15.  
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 ولا اجفيـــــــلا ارا  لم يكن خو    ي لقائه للضواريـــانــه فــــــــــ

 ولقد تفضل العقــــول العقولا  ــلاح ــــان عقل الإنسان خير ســ

 التخييـــــــــلا لإنسان يحسن  ــرد ــــل  القــــياله من تطور حو  

 

„Lange Zeit lebte im Wald der Affe 

Bevor er den Weg zur Aufwärtsentwicklung fand 

Der Affe ist vor einer Million Jahren geboren 

Und hat sich allmählich zum Menschen aufwärtsentwickelt  

Was hat dem Affen Schmerzen zubereitet, dass 

Seine Nachkommenschaft den Wald und den Stamm verließ 

Wenn die Intelligenz nicht schwach 

Und das Leben nicht eine schwere Last für ihn gewesen wäre 

Auf seinen Füße lief er, nachdem er 

Lange Zeit auf vier (Beinen) lief 

Er benutze den Stein nach dessen Bearbeitung als Waffe 

Um sich vor den Bestien zu schützen und sie zu vernichten 

Bei seiner Begegnung mit den Wildtieren  

War er weder schwach noch scheu 

Die Intelligenz des Menschen ist die beste Waffe 

Und manche Intelligenz ist besser als andere 

Welch eine Entwicklung änderte einen Affen 

Zum Menschen, den man sich schön vorstellt“
431

 

AZ-ZAHĀWĪ beschreibt des Weiteren, dass der Affe zum Menschen wird, der 

Staaten und Regierungen gründet. Schließlich entwickelt sich dieser zum 

„Übermenschen“. Dieser Übermensch, der die Natur enträtselt hat und sie sich 

brauchbar gemacht hat, unterscheidet sich auch äußerlich von dem Menschen. 

Sein riesiger Kopf wird von einer Haarkrone bedeckt. Die Augen sind mit 

Licht erfüllt. Der Körper riesengroß. Diese Übermenschen werden 

Gerechtigkeit walten lassen.
432
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 AZ-ZAHĀWĪ 1939, S. 58 

432
 Ebd. 
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Der Kampf um die Existenz und das Überleben des Stärkeren wurde von dem 

Philosophen NIETZSCHE angeführt. Bald wurde dies AZ-ZAHĀWĪs Doktrin. Sie 

lieferte eine Möglichkeit, den sozialen Wandel zu erklären. AZ-ZAHĀWĪ 

verstand die Gesellschaft als ein Resultat des sozialen Kampfes, in dem jeder 

Mensch, seinem eigenen Nutzen folgend, erfolgreich sein kann, zu Lasten der 

anderen.  

Aus seiner Sicht wird der Stärkere rücksichtslos, aber arbeitsam sein und 

gleichzeitig dafür sorgen, das schwache Subjekt in der Gesellschaft zu 

eliminieren: 

 

 ألا يعيـش الضعفاء  النواميس قضــــت 

 أكلتــــــــه الأقوياء   ان من كان ضعيفا

 

„Die Gesetze haben es entschieden, dass die Schwachen nicht bestehen 

dürfen 

Wer aber schwach war, wurde von den Starken gefressen.“
433

 

Das Leben ist ein Schlachtfeld, auf dem der Starke, der gut ausgerüstete 

Mensch, sieggekrönt ist und die Gesellschaft besteht aus „Essern“, 

„Unterdrückern“ und „Zerstörern“ sowie aus „Gegessenen“, „Unterdrückten“ 

und „Zerstörten“.
434

  

Dieses bewahrheitet sich auch in der Welt der Tiere und Pflanzen.
435

 AZ-

ZAHĀWĪ versucht die Gründe für die Kämpfe des Menschen zu erklären und 

folgert, dass dieser Kampf für den Fortschritt und für die Aufwärtsentwicklung 

der Menschheit von enormer Wichtigkeit ist.
436

  

Der Mensch erhält Perfektion und stellt den Frieden durch Kämpfen wieder 

her. Indessen, an anderer Stelle, behauptet AZ-ZAHĀWĪ, dass die Kämpfe, die 

zwischen den Mitmenschen auf der einen Seite und zwischen den Völkern auf 

                                                
433

 Ebd., al-Muğmal, 1924, S. 56. 

434
 Ebd., Diwan, 1924, S. 59, 358; al-Lubāb, S. 225. 

435
 Ebd., Diwān, 1924, S. 20; al-Muğmal, S. 56. 

436
 Ebd., al-Lubāb, 1928, S. 320. 
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der anderen Seite geführt werden, aus der Notwendigkeit der 

Nahrungsaufnahme entstanden sind.  

Das Leben, welches letztlich aus diesem beständigen Kampf des Menschen um 

die Existenz resultiert, ist nach AZ-ZAHĀWĪs Ansicht immer verbunden mit 

dem Willen zur Macht. Nietzsches Übermensch erscheint in AZ-ZAHĀWĪs 

Schriften als der ideale Mensch der Zukunft. Er ist mit übernatürlichen Kräften 

ausgestattet, Weisheit und Intelligenz, gepaart mit guten Werten und einer 

guten Veranlagung.  

Er kann die Natur für seine eigenen Zwecke nutzen; die Geheimnisse des 

Lebens entdecken und das Universum unter seine Herrschaft bringen – in der 

Art, dass er dem Unbelebten Leben schenken und das Geschlecht wechseln 

kann.
437

 In der Gesellschaft des Übermenschen gewinnen Gerechtigkeit und 

Gleichheit die Oberhand. 

Diese Tendenz zur Wissenschaft bei AZ-ZAHĀWĪ ließ seine Gedichte eine 

materialistische Färbung bekommen. Als AZ-ZAHĀWĪ einmal nachts unterwegs 

auf der Strasse von einem unbekannten Bagdader Passanten mit lauter Stimme 

angesprochen wurde, ob es richtig sei, was er gesagt habe, dass der Urvater der 

Menschen, Adam, von den Affen abstamme, antwortete er zitternd, dass es 

lediglich sein Vater sei, der von den Affen abstamme. Was den Vater des 

Passanten betrifft, so sei Adam sein Vater gewesen.
438

  

AZ-ZAHĀWĪ war von seiner Meinung überzeugt und sagte, dass seine 

Gedanken erst nach Jahrhunderten bestätigt werden und dass die Wissenschaft 

den Tod besiegen könne: 

„In der Welt wird nach Jahrhunderten 

Geschehen, was heute noch nichts ist. 

Alsdann werden meine Gedanken bestätigt 

Durch das, was vollbracht werden wird. 

Sicherlich werden Wissenschaft und 

Künste ihren heutigen Stand überschreiten, 

So dass die Geister sich verwundern 

                                                
437

 Ebd., al-Lubāb, S. 280-85; 1934, S. 78. 

438
 Siehe AL-ḪĀQĀNĪ 1962, Bd. II, S. 363. 
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Über das, was die Augen sehen. 

Und es wird eine Zeit kommen, 

In der der Tod verschwunden ist, 

Das Leben Ewigkeit besitzt, 

Und Schwieriges leicht zu tun sein wird. 

Die Natur birgt hier in dieser Welt 

(Noch viele ungelöste) Geheimnisse.“
439

 

Wie andere arabische Intellektuelle forderte AZ-ZAHĀWĪ in seinen Gedichten 

die Araber auf, Wissen zu erlangen, da die Wissenschaft in seinen Augen die 

Basis der Zivilisation, das Mittel zum Fortschritt ist.
440

  

Für die Verwirklichung dieses Zieles verlangte AZ-ZAHĀWĪ von den Arabern, 

die modernen Wissenschaften anzunehmen, um Anschluss an die neue, 

moderne europäische Zivilisation zu erreichen. Er nutzte jede Gelegenheit, um 

die Bedeutung der Bildung als Schlüssel für die Enträtslung der Geheimnisse 

des Lebens zu betonen. Gleichzeitig stellte er die daraus resultierenden 

Nachteile der Vernachlässigung des Wissens dar.
441

  

Der Einfluss der westlichen Wissenschaften auf AZ-ZAHĀWĪs Werk wäre nicht 

so groß, wenn er nicht ausgestattet gewesen wäre mit natürlicher Neigung und 

Begabung, um die wissenschaftlichen Theorien, die durch die europäischen 

und amerikanischen Wissenschaftler aufgestellt wurden, zu verstehen und sie 

infrage zu stellen.
442

  

                                                
439

 AZ-ZAHĀWĪ, al-Lubāb, 1928, S. 43, erste Hälfte, zit. n. WIDMER 1935, 

S. 31. 

440
 Siehe die Gedichte al-Mustanṣiriya, S. 56-58; at-Taʻawun, S. 159-161; aṣ-

Ṣāriḫa, S. 23-31 in: NAĞIM 1955 und al-‘Ilm Makruma, S. 245, Išḥaḏ silāḥak, 

S. 237-238, al-ğahl wa-l ‘ilm, S. 238-239, ḥawla al-‘Ilm, S. 239-240, Akbar 

ḥiṭṭa S. 233-234, in: AL-HILĀLĪ 1972; al-‘Ilm wa-Āyātuhu, in: al-Lubāb, 1928, 

S. 286-288. 
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 AZ-ZAHĀWĪ, Diwān, 1924, S. 289-291; 237-238; Ebd., Al-Awšāl, 1934, S. 

23, 92, 168, 258, 289-291; Ebd., ar-Rubā’iyāt, 1928, S. 240-251. 

442
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, ad-daf‘ al-‘ām wa aẒ-Ẓawāhir aṭ-ṭabi‘iya wa-l falakīya, 

in: al-Muqtaṭaf, XVI (Juli, 1912), wiedergedruckt AR-RAŠŪDI 1966, S. 127. 
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AZ-ZAHĀWĪ erklärt, dass er seine wissenschaftlichen Thesen auf den 

wissenschaftlichen Ergebnissen der westlichen Wissenschaftler aufgebaut 

habe, deshalb müsste man seinen Theorien Glauben schenken.
443

 Zwar baute er 

seine Theorien auf den wissenschaftlichen Forschungen Anderer auf, aber er 

versuchte diese dadurch zu erneuern, indem er die widerlegten Theorien der 

Vergangenheit mit den neuen Forschungen zusammenstellte.  

Obwohl seine Theorien auf den schon zuvor vorhandenen wissenschaftlichen 

Forschungen basieren, bemühte er sich, diese dem neusten Stand der 

Forschung anzunähern.  

Auch wenn einige Autoren AZ-ZAHĀWĪ vorwerfen, dass die von ihm 

vertretenen Theorien nicht seine, sondern Meinungen von Chemikern und 

Physikern seiner Zeit waren, muss hier erwähnt werden, dass die Methoden, 

die AZ-ZAHĀWĪ bei der Aufstellung seiner Theorien verwendete, nicht weniger 

interessant sind.
444

  

Er sprach in seinen Prosaschriften und in seiner Dichtung über Kosmos, 

Sonnensysteme, Galaxien, Erde und Materie und einige andere Themen wie 

etwa Licht und Elektrizität, welche das wissenschaftliche Denken Europas im 

19. Jahrhundert beschäftigten.  

Seine wichtigste Theorie in diesem Zusammenhang ist die Widerlegung des 

Gesetzes der Anziehungskraft NEWTONS. Demnach existiert die Kraft der 

Anziehung, durch welche Teilchen von Materie Teilchen anderer Materie 

anzieht, nicht. Stattdessen stößt Materie andere Materie ab.  

Diese Theorie wurde von AZ-ZAHĀWĪ in Form eines Essays mit dem Titel al-

ğāḍibīyya wa-ta‘līluhā (Über die Anziehungskraft), 1910 in Bagdad 

veröffentlicht.
445

 Die angeführte Funktion des Äthers und der Elektrizität ist in 

dem Prozess seiner Theorie des Abstoßens daf‘, anstatt des Anziehens ğaḍb 

aufgrund ihrer Doppeldeutigkeit nicht leicht zu verstehen.  

                                                
443

 Ebd. 

444
 Vgl. Die Meinung von ŠAWQĪ ḌAYF, in: AR-RAŠŪDI, S. 335. 

445
 AZ-ZAHĀWĪ 1910 (71 Seiten, kleines Format).  
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In seinem Werk al-Muğmal mimā ʼarā versucht AZ-ZAHĀWĪ die Schwerkraft 

zu erklären: 

 

ن الالكترونات المؤلفة لها وهذه انما تتحرك بقوة جواهر المادة متحركة في الجرم بحركة الوف م

جريان الاثير و تزداد عددا به و تطرد بحركتها الاثير الی الخارج بعد ان تحركه فهي تستهلك الاثير إما 

موازنة الاثير في داخل الجواهر وفيما بينها  ه الی نفسها او بطرده فيحصل فراغ بينها فتختل  بضم  

لداخل املاء للفراغ الحاصل وطلبا للموازنة فيجرف في جريانه الی داخل فيجري من الخارج الی ا

الجواهر كل ما يصادفه في طريقه الی المادة والاثير كما يجري الی الارض يجري الی الحجر الساقط 

مادة  علی الارض غير ان مقدار جريانه الی مادة الحجر لا يعد شيئا بالنسبة الی المقدار الذي يجري 

 . لذلك يسقط الحجر علی الارضالارض و

 

„Die Atome der Materie werden in dem Körper durch Tausende 

Elektronen, aus denen sie entsteht, beweglich. Diese bewegt sich durch 

die Kraft des strömenden Äthers, durch ihn nimmt ihre Zahl zu. Sie 

stößt durch ihre Bewegung den Äther nach außen weg und verbraucht 

ihn. Entweder nimmt sie den Äther zu sich oder sie stößt ihn aus. Es 

entsteht ein Vakuum in ihr. Das Gleichgewicht des Äthers im Inneren 

der Atome und zwischen ihnen geht verloren. Der Äther strömt von 

außen nach innen, um das Vakuum zu füllen und um das Gleichgewicht 

herzustellen. Er fegt, während er durch das Innere der Atome strömt 

und sich auf dem Weg zur Materie befindet, alles, was im Weg steht, 

weg. Der Äther strömt genau so wie in die Erde auch in den zur Erde 

fallenden Stein. Die Menge seines Strömens in den Stein ist im 

Vergleich zu der Menge, die in den Stoff der Erde strömt, unbedeutend, 

deshalb fällt der Stein auf die Erde.“
446

  

AZ-ZAHĀWĪ bemühte sich, seine Abstoßungstheorie auf die astronomischen 

und anderen Naturphänomene anwendbar zu machen. Auf diese Weise 

verwendete er diese Theorie bei seiner Erklärung der 

Adhäsionsanziehungskraft, chemischer Affinität und elektrischer Anzie-

hungskraft.  

                                                
446

 AZ-ZAHĀWĪ, al-Muğmal, 1924, S. 6.  
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In Übereinstimmung mit seiner Abstoßungstheorie erklärte er die Ursache von 

Ebbe und Flut. Er widerspricht sich jedoch dabei, indem er die Funktion des 

Äthers beim Abstoßen des Mondes in Richtung Erde ausnimmt.
447

 Um Gründe 

dafür zu liefern, weshalb Mondflut größer ist als Sonnenflut, gerät AZ-ZAHĀWĪ 

in Widerspruch mit sich selbst.  

Er führt an einer Stelle die Art der Elektrizität, die vom Mond aus zur Erde 

gesendet wird, als Grund auf und an anderer Stelle meint er, dass die Nähe des 

Mondes zur Erde die Ursache dafür sei.
448

 In seiner Prosa widerlegt AZ-

ZAHĀWĪ das Gesetz der Anziehungskraft NEWTONS, anderswo scheint er damit 

einverstanden zu sein, dass es die Anziehungskraft gibt. Damit widerspricht er 

seiner eigenen Theorie der Abstoßung.  

In al-kalim al-manẓūm (Gereimte Worte) sagt AZ-ZAHĀWĪ, dass „die Erde sich 

aufgrund der Anziehungskraft um die Sonne dreht“
449

 und erwähnt, dass die 

Sterne der Galaxien einander durch eine solche Kraft anziehen. In dem Gedicht 

al-mağarra
 450

 behauptet er, dass sich die Erde aufgrund der Anziehungskraft 

dreht.
451

  

Es ist offensichtlich, dass der Äther und die Elektrizität die Basis seiner 

Abstoßungstheorie darstellen. Dies war jedoch nicht seine eigene Theorie, 

denn bereits im 17. Jahrhundert hatte sich DESCARTES über den Äther geäußert. 

Die Elektronen, die durch LORENTZ und LOMOR Materie zu Elektrizität 

umwandelten, müssen die Grundlage von AZ-ZAHĀWĪS Theorie gewesen sein.  

                                                
447

 Vergleiche ebd., S. 19, mit AZ-ZAHĀWĪs Artikel taʽlīl al-maddain al-

mutaqābilain bi-mabdaʼ ad-Daf‘, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 140-141. 
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 142f. 
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 Vgl. 1955, S. 88.  
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 Vgl. ebd., S. 47. 
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 AZ-ZAHĀWĪ, Diwān, 1924, S. 26, wiedergedruckt in: al-Lubāb, S. 234. 

Siehe auch al-Ṯumāla, S. 71, und AZ-ZAHĀWĪs Vorlesungen Ḥikmat-i Islāmiya 

Derslari, Teil III, S. 96, wo AZ-ZAHĀWĪ sagt, dass „der Körper, der ... sich 

aufwärts bewegt, aufgrund der Anziehungskraft herunter fällt ...“ 
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J. MAXWELL (1831-1879), der die Theorie, dass das Licht ein 

elektromagnetisches Phänomen sei, aufstellte, machte von der Äthertheorie 

Gebrauch, um seine Ansichten zu erhärten.
452

  

Der Einfluss der Theorie des Äthers auf AZ-ZAHĀWĪ war gewaltig. Seine 

wissenschaftlichen Werke beinhalten in diesem Zusammenhang beinahe alle 

Ansichten der Griechen und der Physiker des 19. Jahrhunderts. AZ-ZAHĀWĪ 

glaubte, wie schon vorher ANAXAGORAS (ca. 499-428 v.Chr.), dass der Äther 

den äußeren Teil des Universums erfüllt.  

Mit DEMOKRIT meint AZ-ZAHĀWĪ, dass Bewegungen im Äther Sterne und 

Planeten in eine andere Planetenbahn wegtragen und wie ARISTOTELES 

behauptet er, dass alles Leere im Universum mit Äther erfüllt wird.
453

  

Die radikale Auffassung der Stoiker über den Äther findet ebenfalls Anklang in 

AZ-ZAHĀWĪs Dichtung. Die Stoiker bezeichneten ihn als eine luftartige 

Substanz (Pneuma) oder Geist, welcher die himmlische Sphäre beherrscht und 

alle Stoffe der irdischen Region erfüllt und der wie ein Kraftübermittler in 

Wechselwirkung mit der Materie ist.
454

 Alles, was auf dieser Welt ist, verdankt 

dem Äther, aus dem das Leben entstanden ist, seine Existenz.
455

  

Über die Wichtigkeit des Äthers hat AZ-ZAHĀWĪ in zwei Gedichten, in al-

Manẓūr wal-Mastūr
456

 und al-Aṯīr
457

, philosophiert. In al-Aṯīr ist AZ-ZAHĀWĪ 

sich über die Existenz des Äthers im Kosmos sicher. In dem Gedicht al-manẓūr 

wal-mastūr Gedicht zweifelt er die Ewigkeit und die Anwesenheit des Äthers 
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 MAXWELL 1890, III, S. 763-775. 

453
 Vgl. EDWARDS 1972, III, S. 66 mit AZ-ZAHĀWĪ, al-Muǧmal, 1924, S. 20; 

Diwān, 1924, S. 29. 
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Rubā‘īya Nr.30, S. 295.  
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 AZ-ZAHĀWĪ, Al-Awšāl, 1934, S. 53; AL-HILĀLĪ 1972, S. 475. 
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 Ebd., in: NĀĞI 1963, S. 330-331. 
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in den sichtbaren und unsichtbaren Welten an. Hier ein Auszug aus diesem 

Gedicht: 

 

 حركــــــــات لعالم مستــــــــور  تختفي خلف العالم المنظور 

 ما علی العقل خرقـــــــه بيسير  و اری بين العالمين جدارا 

 تبصر العين من وراء المستور  ولعل الاثيـــــر يبصر مـالا

 أثيــــــرو سماء کالله فــــــي الت  ولعل الاثيـــر في كل ارض

 الاصل  والخلف جاء في التعبير  ولعل الذاتين واحـــــدة في 

 

„Hinter der sichtbaren Welt verbergen sich 

Bewegungen einer unsichtbaren Welt 

Und ich sehe zwischen den beiden Welten eine Mauer 

Deren Durchquerung dem Geist nicht leicht fällt 

Und vielleicht kann der Äther Dinge sehen, 

Die dem Auge verborgen bleiben 

Und vielleicht ist der Äther auf jeder Erde 

Und im Himmel wie Gott einflussreich 

Und vielleicht handelte es sich ursprünglich bei beiden um das gleiche 

Und man gab ihnen verschiedene Namen.“
458

 

Ein Auszug aus dem Gedicht al-Aṯīr zeigt uns die Allanwesenheit des Äthers: 

 

 فهو الرب القـــدير   حرك الكون الاثيـــــــــــر 

 وللكون المــــــدير   وهو الكون بما فيــــــــــه

 و هو البــدر المنير   و هو شمـــــــــــس تلظی

 وإليــــــــــه يسيـر   كل شي جاء منــــــــــــــه 

 قوی عنـــــه تطير   وفي الجســـم وهو الجسم 

 و حيـــاة و ضمير   وهو في الانســـــــان عقل 

 طرأ و الأخيـــــــر   و هو الأول للعــــــــــــــالم

 جناحيــــــها تسير   و هو الأرض التـــــي فوق 

 تحـمي و تنـــــــير   و هو الشمس التي للأرض 

                                                
458

 Al-ManẒūr wal-Mastūr, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 475. 
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 الذي فيـــــه يسير   ـــــــــــز والشيءوهو الحي  

 ووجــــود لا يبور   سعــــــــــــــــــة لا تتناهی 

 

„Der Äther hat das Universum bewegt, 

deshalb ist er der mächtige Gott 

Er ist das Universum einschließlich seiner Inhalte;  

Und für das Universum ist er der Walter 

Er ist die flammende Sonne; 

Und er ist der glänzende Mond 

Jedes Ding ist aus ihm gekommen; 

Und wird zu ihm zurückkehren 

Er ist der Körper und im Körper; 

Sind Energien, die aus ihm her strömen 

Er ist der Intellekt des Menschen; 

Sein Leben und sein Bewusstsein 

Er ist der Anfang und das Ende der Welt 

Er ist die Erde, über deren Flügel wir laufen 

Er ist die Sonne, die der Erde Wärme und Licht gibt 

Er ist die Sphäre und das Objekt, das in ihr sich bewegt 

Eine unendliche Weite und eine ewige Existenz“
459

  

Während AZ-ZAHĀWĪ uns die Quelle seiner Ansichten über Äther nicht 

mitteilt, gesteht er aber, dass er seine Hypothesen über Elektrizität von DU 

FAYE hat, der zwei Arten von Elektrizität entdeckt hatte
460

, und von FRANKLIN, 

der bewiesen hat, dass die Elektrizität in allen Körpern existiert.
461

  

AZ-ZAHĀWĪ glaubte, dass Elektrizität in Materie, Planeten, Atomen und Äther 

existiert.
462

 Er teilt auch mit, dass er seine Hypothesen über die sogenannte 
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 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, an-Nazaġāt, in: NĀĞĪ 1963, S. 330-331. 
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 Siehe BUCKLEY 1876, S. 253. 
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 S. Ebd., S. 254-256, und vgl. mit AZ-ZAHĀWĪs al-Muǧmal, 1924, S. 14, 18, 

24-26. 

462
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Diwān, 1924, S. 51, ar-Rubā‘īyāt,1928, Rubā‘īya Nr. 

135, S. 310 und Nr. 141, S. 311. 
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Tier- und Menschenelektrizität von dem iitalienischen Arzt und Biophysiker 

LUIGI GALVANI (1737-1798) übernommen hatte.
463

  

Bei der Erklärung der unterschiedlichen Größe und Dichte der Sterne und bei 

der Behandlung der Revolution der Planeten widerlegt AZ-ZAHĀWĪ keine 

Hypothesen, vielmehr gibt er einen Überblick über wissenschaftliche 

Ansichten.
464

  

Die Sonnensysteme diskutierend, lässt er weit verbreitete Theorien fallen und 

führt seine eigene Theorie an, dabei er widerspricht sich ständig. Er gründet 

seine Widerlegungen und Argumente auf bekannten Theorien und 

Entdeckungen, wobei er seine Quellen nicht erwähnt.  

Er schreibt die Informationen, die er mitteilt, seiner Fähigkeit zu. Zum Beispiel 

weist AZ-ZAHĀWĪ die Hypothese von LA PLACE, dass die Sonne aus einem 

Urnebel entstanden ist, zurück.
465

 Er glaubt auch nicht, dass der Nebelfleck, 

der in der Milchstraße zusehen ist, wie die Wissenschaftler vermuten, eine 

gasförmige Materie sei, deren Teilchen im Laufe der Zeit dichter wurden und 

Licht und Wärme ausstrahlten.  

Er geht davon aus, dass diese Sonnen waren, die alt wurden, und da sie um sich 

kreisten, sich in Form einer Spirale auflösten.
466

 Einerseits sagt er, dass die 

Sonne ursprünglich ein Planet war, der um andere Sonnen kreiste und durch 

den Äther, den er verschlungen hatte, größer wurde. Im Laufe der Zeit soll er 

sich von seinem Zentrum entfernt haben
467

.  
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 Siehe BUCKLEY 1978, S. 259; siehe auch AZ-ZAHĀWĪ, ar-Rubā‘īyāt, 1928, 
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Andererseits behauptet er, dass die Sonne ein geschleuderter Stein war, 

welcher durch den kosmischen Staub und kometenhafte Steine größer 

wurde.
468

  

Im Zentrum von AZ-ZAHĀWĪs Sonnentheorie steht die bizarre Hypothese über 

die Zukunft der Sonne. Im Laufe der Zeit wird die Sonne größer und zur 

„Sonne der Sonnen“ (šams aš-šmūs), oder vielmehr zur Hauptsonne und rings 

um sie werden sich alle Planeten drehen und in verschiedenen Planetenbahnen 

rotieren.  

Die „Hauptsonne“ wird älter werden und sich von ihrem Kreis entfernen. Ihre 

Dichte wird schwach und die Abstoßung zwischen ihren Teilchen vergrößert 

sich und allmählich löst sie sich auf in Nebel und dann in puren Äther. Aber 

dies wird nicht geschehen, solange die Planeten Sonne bekommen, die Licht 

und Wärme ausstrahlt.
469

  

Um sich als Beitragender zur modernen Wissenschaft zu geben, lehnt AZ-

ZAHĀWĪ Theorien ab, die behaupten, dass die Energie der Sonne, bei der 

Zusammenziehung der Sonne oder beim Fallen von schweren Sternen auf die 

Oberfläche der Sonne, durch Radium entsteht. Er weist damit vielleicht auf J. 

R. MAYERS und J. J. WATERSTONS Hypothese hin, die besagt, dass die Wärme 

der Sonne durch die kometenhaften Steine bewahrt wird.
470

  

Es lässt sich leicht ausfindig machen, dass AZ-ZAHĀWĪ seine Theorie, die 

besagt, dass Wärme vielleicht durch Bewegung produziert wird, aus der 

angeführten These von SIR BENJAMIN THOMPSON, COUNT RUMFORD (Dt.: 

REICHSGRAF VON RUMFORD) (1753-1814), die später durch den britischen 

Physiker JAMES PRESCOTT JOULE (1818-1889) weiter entwickelt wurde, 

übernommen worden ist.
471

  

Er glaubte, dass die Hauptsonne den kosmischen Staub und die Meteoren in 

Richtung der Sonne, deren Wärme und Licht durch die Bewegung von 

                                                
468

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, ad-daf‘ al-‘ām, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 132f. 

469
 Vgl. Ebd. in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 133-134. 

470
 Siehe BUCKLEY 1978, S. 137, 138, 300. 

471
 Siehe Ebd., S. 330-332, 335, 337. 
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Meteoren erzeugt wurden, stößt.
472

 Später widerspricht AZ-ZAHĀWĪ sich selbst, 

indem er behauptet, dass der Flug von Elektronen, welche zur Sonne wandern, 

Wärme und Licht der Sonne erzeugen.
473

  

Es ist anzunehmen, dass die europäische Theorie des 19. Jahrhunderts, welche 

erklärt, dass die Materie sich in Elektrizität umwandeln könne, AZ-ZAHĀWĪs 

Spekulationen über die Erde beeinflusst hat. Der Planet Erde, ähnlich wie die 

himmlischen Körper, wird sich in Äther auflösen, weil er substanzielle Stoffe 

mit elektrischer Ladung enthält.  

AZ-ZAHĀWĪ ist mit den modernen Naturwissenschaftlern, die die Ursache für 

Erdbeben in der Elektrizität suchen, einverstanden, lehnt jedoch ihre 

Vermutung ab, dass von den geheimen Tiefen der Erde einige flüssig und 

einige fest seien.
474

 Laut AZ-ZAHĀWĪ war die Erde anfangs ein kleiner kalter 

Körper, der unter Beeinflussung der Fernwirkung der Sonne stand. Später 

wurde sie größer und bekam im Innern immer mehr Hitze und infolge dessen 

stand sie unter atmosphärischem Druck.  

Im Zusammenhang mit Sehkraft und Licht wirft AZ-ZAHĀWĪ den Physiologen 

und Naturwissenschaftlern vor, dass diese die Sehkraft nicht ausreichend 

behandelt haben. Er stellt die Ergebnisse seiner eigenen Experimente mit Licht 

vor und beschließt, dass das Licht, das aus dem Gehirn ausgestrahlt wird, 

wahrgenommen wird, wenn die Augen geschlossen sind.
475

  

AZ-ZAHĀWĪs „wissenschaftliche“ Theorien haben keine große Bedeutung für 

die moderne Wissenschaft aber sie zeigen, dass er die Gabe besitzt, 

Hypothesen aufzustellen. Seine Bedeutung besteht darin, dass er als ein 

Gelehrter aus dem Orient den Versuch unternommen hat, diese Theorien zu 

erneuern und die Ansichten der westlichen Wissenschaftler zu widerlegen.  

                                                
472

 AZ-ZAHĀWĪ, ad-daf‘ al-‘ām, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 134. 

473
 AZ-ZAHĀWĪ, al-Muǧmal, 1924, S. 11. 

474
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, ad-daf‘ al-‘ām, in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 142. Die 

Hypothese, dass die Erde ein geschmolzener Körper war, geht auf W. 

THOMSON zurück. Siehe DAMPIER 1952, A. History of Science, S. 299. 

475
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, al-Muǧmal, 1924, S. 26-40. 
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Mit der Veröffentlichung seiner Essays wollte er seine kühne Auffassungsgabe 

und sein Denkvermögen demonstrieren. Dabei hat er verschiedene Theorien 

durcheinander gebracht und sich dadurch oft widersprochen. Seine 

Reformbestrebungen zeigen seinen ehrlichen Wunsch, die orientalische 

Gesellschaft in naturwissenschaftlicher Hinsicht zu erneuern. 
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2 Ansichten AZ-ZAHĀWĪs zur Emanzipation der Frau  

 

 إنما المــرء والمرأة سواء في الجدارة

 موا المرأة فالمرأة عنوان الحضارةعل  

 

„Frau und Mann sind einander 

gleich in Bezug auf Wertschätzung. 

Bildet die Frau! Denn die Frau 

ist Kennzeichen der Zivilisation.“
476

  

Dieser Vierzeiler AZ-ZAHĀWĪS ist Ausdruck seiner Überzeugung von der 

Gleichberechtigung von Frau und Mann. Als Sozialreformer befasste er sich 

sehr früh mit der Lage und den Rechten der muslimischen Frau.
477

  

Wenn man sich mit historischen Hintergründen der Emanzipationsbewegung 

von Mann und Frau in der islamischen Welt befasst, stößt man immer wieder 

auf den Namen AZ-ZAHĀWĪ. Er findet neben Reformern, die in der zweiten 

Hälfe des 19. Jahrhunderts ihre Stimme erhoben, wie z.B SHINĀSĪ (1826-

1871)
478

, RIFĀ‘A RĀFI‘AT-ṬAHṬĀWĪ (1801-1873), BUṬRUS AL-BUSTĀNĪ (1819-

1883), QĀSIM AMĪN (1865-1908)
479

, Erwähnung.
480

  

                                                
476

 AZ-ZAHĀWĪ, al-hazz wa l-ʼiqāḍ (Das Rütteln und das Wecken), Vierzeiler 

Nr. 10, in: NAĞIM 1955, S. 241; zit. n. der Übersetzung von WIDMER 1935, 

S. 38. 

477
 AZ-ZAHĀWĪ sieht sich als ein großer Reformer. In einem Brief an A. ἉYŠ 

schreibt er, dass ihm von den Persönlichkeiten der Geschichte der Prophet 

MUḤAMMAD am nächsten steht, weil dieser eine große Reform im Leben der 

arabischen Nation durchgeführt habe. S. AZ-ZAHĀWĪs Brief vom 12. Juli 1933 

an A. ʻAYŠ, in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 215. 

478
 Über den Vater der modernen türkischen Literatur s. GIBB 1907, S. 15-20. 

479
 Der Ägypter QĀSIM AMĪN wurde Anfang des 20. Jahrhunderts zum Pionier 

der Frauenemanzipation innerhalb der islamischen Welt und insbesondere in 

Ägypten.  
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Die Auseinandersetzung AZ-ZAHĀWĪs mit der Situation der Frau in der 

islamischen Gesellschaft und seine Versuche, diese zu verbessern, gehen bis in 

das späte 19. Jahrhundert zurück. So setzte er sich 1896 für die Errichtung 

einer Mädchenschule in Bagdad ein.
481

 Bis dahin hatten lediglich einige 

Koranschulen existiert. Erst 1899 wurde durch die osmanische Administration 

die erste Mädchenschule gegründet. 

In seinen Werken wird die Situation der Frau immer wieder reflektiert: In 

seinen Gedichten, in zahlreichen Artikeln, in seinem Buch al-muğmal mimā 

´arā sowie in seinem Theaterstück laila wa summaīr. 

Um zu zeigen, wie sehr sich AZ-ZAHĀWĪs Ansichten über die Rolle der Frau in 

der irakischen Gesellschaft von der damals herrschenden Auffassung und 

Wirklichkeit unterscheiden, soll zunächst die Lage der Frau im damaligen Irak 

kurz dargestellt werden. 

 

 

3.1  Die Situation der Frau im Irak bis 1936 

Die islamische Frau im Irak zur Zeit der osmanischen Herrschaft (1538-1917) 

wurde als ein Geschöpf angesehen, dessen Existenz sich in der Fortpflanzung, 

Erziehung der Kinder und der Führung des Haushaltes erschöpft.
482

 Weder 

sollte sie denken, noch sich eine Meinung bilden. Ihr Lebensbereich 

beschränkte sich überwiegend auf das Haus, das in den Städten von hohen 

Mauern umgeben und ohne Fenster nach außen war.  

Noch Ende des 19. Jahrhunderts forderte der Bildungsrat des Bagdader 

Velayets, dass das Schulgebäude der neugegründeten Mädchenschule höher als 

die umliegenden Häuser und Bäume sein müsste, und dass es keine Fenster zur 

                                                                                                                            
480

 Über den Zustand der islamischen Frau s. 1958, S. 172-204; ZELTZERM 

1962, S. 118-125, 187-206; HARRIS 1958, S. 1-7, 51-82, 268-281; FORSTER 

1935, S. 254-260, 205-206; DURIYYA 1945. 

481
 Vgl. HAMDUN 1971, S. 81f. 

482
 Zur Frau im Irak vgl. AD-DARBANDĪ 1968. 
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Strasse haben durfte, damit die Schülerinnen nicht von den männlichen 

Passanten gesehen werden konnten.
483

  

Die Frau durfte hinsichtlich ihres zukünftigen Ehemannes keine Meinung 

äußern, sondern musste sich dem Willen des Vaters oder der verantwortlichen 

Person beugen. Innerhalb des Hauses nehmen die Männer nicht am Gespräch 

der Frauen teil. Die Männer und die Frauen bleiben jeweils unter sich, die 

Männer im sogenannten Diwan oder Gästezimmer, die Frauen im Harem, d.h. 

dem Teil des irakischen Hauses, welcher die Frau völlig von den Männern 

abschloss.  

Bevor der Mann den Harem seines Hauses betrat, machte er sich durch eine 

laut gesprochene Äußerung, wie etwa yā Allāh, bemerkbar, damit sich die nicht 

verschleierten fremden Frauen ihren Schleier überlegen und die eigenen 

Familienmitglieder sich nach den Gepflogenheiten zurecht setzen konnten.  

Innerhalb der kleinen Gassen konnten sich die Frauen vor ihren Häusern mit 

den Nachbarinnen aufhalten, doch mussten sich, vor allem die jungen 

Mädchen, zurückziehen, wenn ein Mann durch die Gasse lief.  

Verließ die Frau das Haus, so musste sie Gesicht und Körper verbergen. Ein 

mantelartiger Überwurf, die sogenannte ‘abā´, diente dabei zur Bedeckung des 

Körpers, ein schwarzer über den Kopf gelegter Schleier der Bedeckung des 

Gesichtes. Die stoffliche Beschaffenheit des Schleiers ließ es zu, dass sie sehen 

konnte, ihr Gesicht jedoch nicht von außen gesehen wurde. 

Manche Frauen bedeckten ihr Gesicht und ihren Körper, aus Besorgnis um ihre 

Ehre und ihr Ansehen in der Gesellschaft, sogar mit zwei Überwürfen und 

Schleiern. In ländlichen Gebieten genossen die Frauen mehr Freiheit als in den 

Städten, aufgrund ihrer Mithilfe in der Landwirtschaft und der Tierhaltung. 

Ihren Tätigkeiten gingen sie nach, ohne ihr Gesicht zu verschleiern und ihre 

Arme und Füße konnten unbedeckt bleiben.  

In der Stadt durfte die Frau das Haus ohne die Genehmigung des Ehemannes 

oder einer verantwortlichen Person nicht verlassen. Für das Verlassen des 

Hauses mussten auch zwingende Gründe vorliegen, wie etwa ein notwendiger 

                                                
483

 AD-DARBANDĪ 1984, S. 46. 
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Besuch bei den Eltern oder nahen Verwandten, bei Zeremonien, wie Hochzeit 

oder Tod eines Familienmitgliedes. Aber auch dann durfte sie nicht allein das 

Haus verlassen, sondern immer nur in Begleitung des Ehemannes oder eines 

Familienmitgliedes.  

Wenn sie zusammen mit ihrem Ehemann das Haus verließ, so musste sie einige 

Schritte hinter ihm laufen.
484

 AL-HILĀLĪ berichtet, dass die Frau als ein 

Gegenstand im Haus des Mannes angesehen wurde, deshalb habe man gesagt, 

die Frau dürfe lediglich zwei Mal das Haus verlassen. Einmal, so AL-HILĀLĪ, 

wenn sie heiratet und vom Haus der Eltern in ihr Haus zieht und ein anderes 

Mal, wenn sie gestorben ist, dann wird ihr Sarg von zu Hause in das Grab 

getragen.
485

  

Die Frau war verantwortlich für das Tragen der Säuglinge und der kleinen 

Kinder. Lag ein Kaffeehaus auf ihrem Weg, so durfte sie an diesem nicht 

vorbeilaufen, sondern musste einen Umweg wählen.
486

 Wenn die Mütter in 

Begleitung ihrer Kinder einen Ort besuchen mussten, hatten die Söhne vor 

ihnen zum Ziel zu laufen, damit die Männer durch die Söhne in der Lage sein 

sollten, die Familie der Frau, die sich auf der Straße befand, zu erkennen.
487

 

Heute noch schämen sich die Männer, den Namen der Mutter, der Ehefrau oder 

der Schwester vor Fremden zu erwähnen.
488

  

Die Bildung der muslimischen Frau bestand aus dem Auswendiglernen einiger 

Koranverse, die ihr vom Vater oder einer Koranlehrerin vermittelt wurden. 

Diese Verse dienten der Ausübung der Gebete. Die inhaltliche Bedeutung war 

nicht relevant.
489

  

So wurde die Frau in den meisten irakischen Städten behandelt, deshalb ist es 

nicht verwunderlich, dass ein Buch, das 1897 verfasst wurde, den Titel al-iṣāba 

                                                
484

 Ebd., S. 12 

485
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1959, S. 59. 

486
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fī man‘ an-nisā   min al-kitāba (Über das notwendige Verbot des 

Schreibunterrichtes für Frauen) trägt.
490

  

Bis Ende des 19. Jahrhunderts existierten lediglich einige wenige 

Koranschulen, in denen Mädchen das Lesen des Korans erlernen konnten. 

Sowohl der Inhalt dieser “Bildung“ als auch die Atmosphäre in solchen 

Schulen dienten der Aufrechterhaltung der untergeordneten sozialen Stellung 

der Frau. 

Im Jahr1896 forderte AZ-ZAHĀWĪ in einem Schreiben an den damaligen 

Gouverneur von Bagdad die Gründung einer Mädchenschule. Diese Forderung 

wurde an die Hohe Pforte nach Konstantinopel weiter geleitet, um durch das 

türkische Bildungsministerium genehmigt zu werden. 
491

 

 

 

                                                
490

 S. AL-ĀLŪSĪ, al-Iṣāba fī man‘ an-Nisā   min al-Kitāba. 

491
 Vgl. AD-DARBANDĪ 1968, S. 46. AD-DARBANDI schreibt, dass AZ-ZAHĀWĪ 

diesen Antrag im Jahr 1896 an den Gouverneur NĀMIQ PĀŠĀ (1899-1902) 

gerichtet hatte. Dies ist deswegen nicht möglich, weil der genannte Gouverneur 

erst im Jahre 1899 sein Amt in Bagdad übernahm, vgl. AL-WARD 1984, S. 259. 
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3.2 Die Situation der Frau unter dem Britischen Mandat 

(1918-1932) 

Während des Ersten Weltkrieges verloren die Osmanen die Herrschaft über den 

Irak an Großbritannien. Infolge der Besetzung des Landes durch die Engländer 

kamen europäische Frauen in den Irak. Ihre Bekleidung und Verhaltensweisen 

waren der irakischen Bevölkerung fremd.
492

  

Trotz der Begegnung dieser beiden Kulturen führte dies zunächst nicht zu einer 

Änderung der seit Jahrhunderten existierenden Traditionen und Gewohnheiten, 

auch wurden seitens der Besatzungsmacht keine Versuche unternommen, hier 

etwas zu ändern.  

Die Ursache für dieses Verhalten der Engländer liegt wahrscheinlich in der 

Absicht, die konservativen Kreise des Landes nicht zu verärgern. Die niederen 

Stellen in der Kolonialverwaltung wurden von jungen Männern besetzt. 

Im Hinblick auf die Bildungsmöglichkeiten für Mädchen ist anzumerken, dass 

mit dem Ausbruch des Ersten Weltkriegs alle Schulen geschlossen wurden. 

Erst Anfang 1920 wurde die erste öffentliche Mädchenschule von den 

Engländern gegründet.  

Zuvor war eine private Schule für 40 Mädchen errichtet worden, die jedoch 

nach Gründung der öffentlichen Schule wieder geschlossen wurde. Die 

öffentliche Schule, in der zunächst lediglich acht Mädchen am Unterricht 

teilnahmen, stieß auf enormen Widerstand. Schülerinnen und Lehrerinnen 

wurden eingeschüchtert und verleumdet. Es ist anzunehmen, dass diese 

Haltung aus dem Hass gegen die Besatzer resultierte.
493

 

Wenn man in den Zeitungen und Zeitschriften Tanwīr al-afkār (Aufklärung der 

Ideen), Ar-Rašād, al-Mufīd und al-Badā´i‘ ab dem Jahr 1922 nachschlägt, 
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 Vgl. Ebd., S. 15. 

493
 Vgl. HAMDUN 1971, S. 82, Anm. 3. FORSTER schreibt, dass im Irak 1920 

nur fünf Mädchenschulen vorhanden waren. Vgl. FORSTER 1935, S. 215. 
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kommt man zu dem Ergebnis, dass die meisten von ihnen für die 

Verschleierung der Frau eintraten.
494

  

Die Zeitungen und Zeitschriften, welche für die Abschaffung des Schleiers der 

Frau propagierten, waren al-‘Irāq, as-Sahīfa (Das Blatt), al-‘Ālam al-‘ārabī 

(Die arabische Welt) und Laila. Literaten wie ḤUSAĪN AR-RAḤĀL, RAZZŪQ 

ĠANNĀM, MUṢTAFĀ  ALĪ,  AUNĪ BAKER ṢIDQĪ, RUFĀʼĪL BUṬṬĪ und MUṢṬAFĀ 

ʻABDULĞABĀR AL-QAḌĪ setzten sich dort mit ihren Artikeln gegen die 

Verschleierung der Frau ein.
495

  

Die Zeitschrift Tanwīr al-afkār schrieb über die nützlichen Seiten des Schleiers 

für das Mädchen und für die Gesellschaft.
496

 RAZZŪQ ĠANNĀM wurde in der 

die Zeitschrift ar-Rašād angegriffen, weil er dafür war, dass Frauen nach 

Europa gehen sollten, um zu studieren.  

Die Antwort der Zeitschrift war, dass Frauen in Europa lediglich moralische 

Verkommenheit lernen würden und sie veröffentlichte in diesem 

Zusammenhang ein Gedicht von ἉBD AR-RAḤMĀN AL-BANNĀ  , in dem dieser 

die Anhänger der Abschaffung des Schleiers als Personen darstellte, die die 

Frau in eine Falle locken würden, um sie sexuell auszunutzen.
497

 

 

 

 

 

 

                                                
494

 Für mehr Informationen über die Ver- und Entschleierung der Frau s. AL-

QĀḌĪ 1924. In diesem Zusammenhang muss erwähnt werden, dass moderate 

Literaten wie TAUFĪQ AL-FUKAIKĪ, ĞAMĪL AL-MUDARRIS, ḪALĪ ISMĀ‘ĪL, 
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ʻABBŪD AL-KARḪĪ, ʻABD AR-RAHMĀN AL-BANNĀ   sowie ḤUSAĪN AL-ẒARĪFĪ 

starke Anhänger des Schleiers waren. 
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 Vgl. ar-Rašād vom 31. Juli 1928, Nr. 81, Jg. 2.  
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3.3 Die Situation der Frau unter König FAIṢAL I. (1921-1933) 

Im August 1921 wurde FAIṢAL I. Als König eingesetzt. Der Irak wurde in 

dieser Zeit relativ unabhängig. Ziel der Regierung war die Gründung eines 

nationalen Staates aber auch die Erweckung eines nationalen Bewusstseins im 

Volke mit Hilfe von nationaler Erziehung.  

Was die Lage der Frau betraf, so hat diese sich nur schleppend verändert. Das 

Ausmaß der Verschleierung der Frau soll am Beispiel der folgenden Episode 

dargestellt werden: 

„1926 stattete König FAIṢAL I. der ersten modernen Grundschule für 

Mädchen in Bagdad einen Besuch ab. Obwohl die ältesten Schülerinnen 

kaum mehr als 10 Jahre alt waren, sollten sie ihn im Unterrichtszimmer 

mit einem das Gesicht verhüllenden Schleier und ‘Aba´a empfangen. 

Deshalb musste der Monarch auf die Besichtigung verzichten, weil ihm 

die Situation lächerlich vorkam.“
498

  

Die Frauenbildung beschränkte sich zunächst auf die Grundschulebene. Die 

Anzahl der Mädchenschulen hat sich bis zum Jahr 1935 auf die Zahl 85 

gesteigert (dagegen gab es 365 Knabenschulen). 1932 nahm zum ersten Mal 

eine Frau das Studium an der medizinischen Fakultät von Bagdad auf. 1937 

studierten 15 irakische Studentinnen an dieser Fakultät.
499

 

Auch in der Kleidung kam es allmählich zur Lockerung. 1933 soll die erste 

Muslimin ohne Ἁbā   und Schleier öffentlich erschienen sein. Nach 1945 war 

dann die Verschleierung in Bagdad seltener als das unverschleierte Gesicht. In 

den Kleinstädten verlief dieser Prozess, der nicht ohne Widerstände seitens der 

konservativen Kreise ablief, langsamer.
500

  

Mit der Abschaffung der Sklaverei Ende des 19. Jahrhunderts wurde die 

Polygamie auf eine Zahl von vier Frauen eingeschränkt. 1947 hatten nur noch 

7,8% der verheirateten Männer mehr als eine Frau.
501
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 Zit. n. Ebd., S. 70. 
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 Vgl. BJÖRKMAN 1951, Bd.1, S. 183.  
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501
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3.4 Die Bemühungen AZ-ZAHĀWĪs zur Verbesserung der Situation 

der Frau 

 

3.4.1 Die Frage der Emanzipation im Denken der arabischen 

Renaissance (Nahḏa) 

 

 لولا النساء لما بان للحضارة شكل

 نسائها ي ستدل یالشعوب بمرق یعل

 

„Ohne die Frauen hätte die Zivilisation nicht Gestalt angenommen 

Die Völker können sich durch den Fortschritt ihrer Frauen beweisen“
502

 

Die soziale Stellung der Frau und ihre Benachteiligung in der arabisch-

muslimischen Gesellschaft rückten infolge ihrer Konfrontation mit der 

europäischen Gesellschaft in den Blickpunkt.  

Zur Berührung mit der letzteren führte bereits eine im Jahre 1720 

durchgeführte Reise einer Gruppe türkischer Politiker nach Europa sowie die 

Tätigkeit europäischer Fachkräfte im Orient, vor allem aber die napoleonische 

Expedition nach Ägypten 1798-1801, die sich wesentlich auf das politische 

und kulturelle Leben des Orients auswirkte.  

„Mit ihr“, so formuliert BASSAM TIBI, „beginnt ein umfassender 

Akkulturationsprozeß zwischen Orient und Okzident, in dessen Rahmen die 

moderne europäische Kultur rezipiert wird“.
503

  

Die Ideen der Französischen Revolution wie die Grundsätze liberté und égalité 

werden zunächst Ägypten und dann dem gesamten Orient vermittelt. Mit den 

französischen Truppen kamen eine Reihe von Wissenschaftlern verschiedener 

Fachgebiete nach Ägypten, eine Bibliothek mit moderner europäischer 

Literatur, ein wissenschaftliches Laboratorium sowie eine Druckerei, in der es 

möglich war, in arabischer Schrift verfasste Texte zu drucken.  
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 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 322. 

503
 Vgl. TIBI 1987, S. 65. 
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Sie wurde die erste ägyptische Druckerei. Ferner ließ NAPOLEON das Institut 

d’Egypte, die erste westliche wissenschaftliche Einrichtung im modernen 

Orient, errichten.
504

  

Der Kontakt zum westlichen Europa wurde durch den nach Abzug der 

französischen Truppen 1801 an die Macht gelangten Albaner MUḤAMMAD ἉLĪ 

(1769-1849) aufrecht erhalten.
505

 Sein Interesse an der Modernisierung nach 

westlichem Vorbild basierte vor allem auf dem Streben nach Etablierung seiner 

Macht. Zunächst wurde die Modernisierung unter Anleitung französischer 

Experten und Wissenschaftlern in die Praxis umgesetzt und betraf vor allem 

die Armee und die Staatsverwaltung.  

MUḤAMMAD ἉLĪ begann jedoch auch bald nach seiner Machtergreifung 

ägyptische Studenten und Offiziere zur Ausbildung nach Europa zu senden und 

ein neues Bildungssystem in Ägypten aufzubauen. Unter der ersten großen, 

organisierten Stipendiatengruppe, die zur Ausbildung nach Frankreich reiste, 

befand sich RIFĀ‘A RĀFI‘ AT-ṬAHṬĀWĪ (1801-1873), der als einer der Imame 

für die Studenten ausgewählt war.
506

  

AT-ṬAHṬĀWĪ gehörte zu den Schülern Scheich ḤASAN AL- ATTĀRS (gest. 

1834) und hatte sich an der al-Azhar Universität mit den neu eingeführten 
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 Vgl. dazu TIBI 1987, S. 64-67; im Einzelnen zur Expedition s. CHARLES-

ROUX 1946 sowie SPILLMANN 1969; zur Bedeutung der Expedition s. u.a. 

ABU-LUGHOD 1963; HOURANI 1962, S. 49ff.; RIFFAT 1947.  

505
 Zu europäischen Einflüssen auf den Orient seit 1798 vgl. u.a. BRAUNE 

1960; LEWIS 1965; COON 1952, H. 4, S. 443-466; TIBI 1969, S. 7-41; ABU-

LUGHOD 1963. 

506
 Zu AT-ṬAHṬĀWĪ vgl. SCHAYYAL 1958; HEYWORTH-DUNNE 1937/39, 

S. 961-967, und Bd. 10, 1940/42, S. 399-415; der erste Teil ist bibliographisch, 

der zweite behandelt AṬ-ṬAHṬĀWĪs Werk. HEYWORTH-DUNNE merkt auch 

Korrekturen an M. CHEMOULS Artikel über AṬ-ṬAHṬĀWĪ in der Enzyklopädie 

des Islam an; ABU LUGHOD 1963; HOURANI 1962, S. 68-83.; ḤUSRY 1966, 

S. 11-32.; BRAUNE 1933, H. 2, S. 117-140. 
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weltlichen Wissenschaften, wie z.B. der Geographie und der Geschichte, 

befasst.  

AT-ṬAHṬĀWĪ war, als er 1826 in Paris eintraf, bereits mit europäischem 

Ideengut bekannt. In den Jahren seines Aufenthaltes in Paris (1826-1931) 

bildete er sich weiter. Zu seiner Lektüre gehörten MONTESQUIEU, ROUSSEAU, 

VOLTAIRE, RACINE u.a.  

Sein in diesem Zeitraum geschriebenes Tagebuch wurde auf Anweisung 

MUḤAMMAD ἉLIs in Ägypten „in Massenauflagen gedruckt und zur 

Pflichtlektüre für Staatsbeamte bestimmt“.
507

 In diesem Tagebuch berichtet 

AT-ṬAHṬĀWĪ u.a. über die Stellung der französischen Frau. So erwähnt er ihre 

Teilnahme am öffentlichen Leben, schildert ihre Kleidung, ihren „Wissens-

durst“ und „Forschungsdrang“ sowie die Möglichkeit allein zu Reisen und 

kommt zum Resultat, dass sie „in allem wie die Männer“ sind.
508

  

Erwähnenswert ist ferner, dass AT-ṬAHṬĀWĪ in seinem 1873 anlässlich der 

Gründung der ersten staatlichen Mädchenschule in Kairo veröffentlichten 

Werk al-muršid al-amīn li-l-banāt wa-l-banīn (Das verlässliche Handbuch für 

Mädchen und Knaben) für Koedukation (muḫtalat) eintrat.
509

  

Schon der Libanese BUṬRUS AL-BUSTĀNĪ (1819-1883) hatte in seinem Artikel 

ta‘līm an-nisā´ (Bildung der Frauen) von 1849 die Schulbildung für Frauen 

gefordert.
510

 Nach seiner Meinung spielt die Frau die Rolle des Erziehers der 

Heranwachsenden im Haus, deshalb sei es dringend notwendig sie zu bilden, 

damit sie ihrer Aufgabe gerecht wird. Die Frau ist auf Grund ihrer Natur in der 

Lage, Wissen zu erwerben. Die Bildung der Frau sei eine wichtige Grundlage 

                                                
507

 Vgl. TIBI 1987, S. 70; AṬ-ṬAHṬĀWĪ 1834; STOWASSER 1966/1968; zu AL-

ṬAHṬĀWĪs Tagebuch vgl. HERMANN 1963, Heft 3/4, S. 221-228; Husry 1966, 

S. 13-22; HEYWORTH DUNNE 1937/1939, S. 70ff.; TIBI 1970, S. 77ff. 

508
 Vgl. RIFĀ‘A AṬ-ṬAHṬĀWĪ, takhlīs al-ibrīz ilā takhlīs barīs, zit. nach 

STOWASSER 1966, S. 108. 

509
 AṬ-ṬAHṬĀWĪ 1873.  

510
 Vgl. FAḪŪRĪ 1985, S. 113-133.  
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für Entwicklung und Fortschritt. Das Wissen erweckt das Gewissen der Frau 

und verstärkt ihren Willen und ihre literarischen Empfindungen.
511

  

Eine bedeutende Rolle in der Frauenfrage spielt der Reformer MUḤAMMAD 

ʻABDUH (1849-1905), der in den Jahren 1899 bis 1905 ägyptischer Großmufti 

war. Seine Gedanken zu diesem Thema basieren auf der Interpretation 

relevanter Koranverse. Er ging davon aus, dass sowohl Sure 4:34 „Die Männer 

haben Vollmacht und Verantwortung...“ als auch Sure 2:228 „Die Männer 

stehen eine Stufe über ihnen“ sich lediglich auf die körperliche Überlegenheit 

des Mannes beziehen.  

Auch sprach er sich gegen die Ehegemeinschaft eines Mannes mit mehreren 

Frauen aus, die bisher durch Sure 4:3, die lautet: „Und wenn ihr fürchtet, 

gegenüber den Waisen nicht gerecht zu sein, dann heiratet, was euch an Frauen 

bleibt, zwei, drei und vier. Wenn ihr aber fürchtet, (sie) nicht gleich zu 

behandeln, dann nur eine, oder was eure rechte Hand (an Sklavinnen) besitzt“ 

gerechtfertigt worden war. Diese erkläre sich lediglich aus der historischen 

Situation zur Zeit des Propheten MUḤAMMAD, da in der Schlacht von ‘Uḥud 

viele Gefährten MUḤAMMADs Frauen und Kinder hinterließen, die versorgt 

werden sollten.  

Aus Sure 4:3, die oben zitiert wurde sowie Sure 4:29 „die Männer haben 

Vollmacht und Verantwortung gegenüber den Frauen, weil Gott die einen vor 

den andern bevorzugt hat und weil sie von ihrem Vermögen (für die Frauen) 

ausgeben“ schloss er auf die Verpflichtung zu Monogynie. Bekräftigt wurde 

seine Koranauslegung durch MUḤAMMAD RAŠĪD RIDĀ (1865-1935), der 

ἉBDUHs Kommentar ergänzt hat und nach seinem Tod herausgab.
512

  

RIDĀ veröffentlichte im Jahre 1899 in der von ihm herausgegebenen 

Reformzeitschrift Manār einen Artikel über die Bildung der (muslimischen) 

                                                
511

 Ebd., S. 125. 

512
 Vgl. auch GÄTJE 1971, S. 324f; SENI 1991, S. 49f. 
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Frau. Er begann den Artikel mit einigen Feststellungen, die zu den 

Grundüberzeugungen des islamischen Modernismus
513

 gehörten.  

Er schrieb, dass die Frauen überall und zu allen Zeiten vor dem Islam 

unterprivilegiert gewesen seien und dass der Islam ihnen prinzipielle 

Gleichberechtigung verschafft habe. Dem zufolge habe er auch ihnen das 

Streben nach nützlichem Wissen talab al-‘ilm an-nāfi‘ zur Pflicht gemacht.
514

  

Im gleichen Jahr, in dem R. RIḌĀ seinen Artikel veröffentlichte, starb der 

Autor des Traktats al-iṣāba fī man‘ an-nisā’ min al-kitāba (Über das 

notwendige Verbot des Schreibunterrichts für Frauen). Bei dieser Schrift 

handelt es sich um die Antwort von SAYYID NU‘MĀN ḪAYR AD-DĪN AL-ĀLŪSĪ 

auf eine im Zusammenhang mit der Verhaltensweise der muslimischen Frauen 

ihm gestellte Frage.
515

  

AL-ĀLŪSĪ ist kein Erfinder dieses Verbotes. Breits im 16. Jahrhundert hat der 

schafi‘itische Rechtsgelehrte, IBN ḤAĞAR (gest. 974 n. H /1567), in seinen 

fatāwā hadīthīya (auf Überlieferungen der Sentenzen des Propheten basierende 

Rechtsgutachten) den Schreibunterricht für Frauen abgelehnt.
516

  

                                                
513

 Zum Modernismus allgemein s. den Art. islāḥ in EI², IV, 141-171 (A. 

MERAD u.a.); zur Bedeutung des Manār in diesem Zusammenhang s. ADAMS 

1933, sowie JOMIER 1954, 177ff. 
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 Zur Behandlung der „Frauenfrage“ in Manār s. ADAMS 1933, 230ff.; Al-
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(1893/94) u. 1314 n. H (1896/97). 

516
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Sein Schüler, Scheich ʻALĪ AL-QĀRĪ 
517

 folgte ihm und meinte, dass es 

wahrscheinlich sei, dass das Erlernen der Schreibkunst wohl den Frauen der 

frommen Vorfahren (salaf) erlaubt gewesen sei, jedoch nicht denen der 

folgenden Generation, weil die Frauen in jenen späteren Zeiten in sittlich-

moralischer Hinsicht verdorben waren.  

Auch im Jahr 1899 hat der aus einer kurdischen Familie stammende Publizist 

QĀSIM AMĪN (1865-1908) sein Buch tahrīr al-mar  a (Die Befreiung der Frau) 

veröffentlicht, welches er nach heftiger Kritik seitens orthodoxer muslimischer 

Kreise revidierte, unter dem Titel al-Mar’a al-ğadīda (Die neue Frau), 1901 

neu herausgab.
518

 Die Forderungen und Vorschläge AMĪNs in „Die Befreiung 

der Frau“ fasst OSKAR RESCHER in fünf Punkten zusammen: 

„1. Gleiche Ausbildung für Mädchen und Knaben im Primärunterricht. 

Dieser hat sich nicht nur auf die Übermittlung einiger Fertigkeiten und 

mechanischer Wiederholungen zu beschränken, sondern ihnen die 

Grundlagen wirklicher Kenntnisse beizubringen; 

2. Allmähliche Überleitung der Mädchen zu einer selbstständigeren 

Lebensgestaltung. Ziel soll sein, sich schließlich wirtschaftlich zu 

verselbständigen; 

3. Aufhebung der Polygamie, die als degradierend für die Frau betrachtet 

werden muss; 

4. Annullierung der Scheidungserklärung, die lediglich durch das 

Aussprechen der talāq-Formel erfolgt. Vielmehr hat die 

Eheschließung, genau wie die Auflösung der Ehe, in offizieller Form, 

d.h. in Gegenwart des Richters und von Zeugen, vorgenommen zu 

werden; 

5. Hebung des gesamten geistigen Niveaus der Bevölkerung.“
519

 

                                                
517

 Eigentlich ʻA. B. SULṬĀN M. AL-QĀRĪ AL-HEREWĪ, gest. 1014/1605, vgl. 

BROCKELMANN 1937, SII, S. 539-43; KAḤḤĀLA 1959, S. 100f. 
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 Vgl. RESCHER 1992, S. 27. 
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 Ebd., S. 30f. 
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QĀSIM AMĪN hatte sich Anfang der achtziger Jahre des letzten Jahrhunderts 

aufgrund seines Studiums in Paris aufgehalten und die dortige Diskussion über 

die Gleichberechtigung der Frau sowie die beginnende Auseinandersetzung mit 

der Frauenfrage in Ägypten verfolgt.  

Seit den achtziger Jahren veröffentlichte die ägyptische Dichterin ἉIŠA ‘ISMAT 

TAYMŪR (1840-1902) in ägyptischen Zeitungen Artikel, in denen sie sich für 

die Verbesserung der Bildung der Frauen einsetzte und sich mit den 

„pädagogischen und psychologischen Fähigkeiten“ der Frauen beschäftigte.
520

  

Nachdrücklicher als QĀSIM AMĪN setzte sich ZAYNAB ἉLĪ FAWWĀZ (1846 oder 

1860-1914)
521

, eine in Kairo lebende Libanesin aus Ğabal ‘Āmel, in ihren seit 

1892 veröffentlichten Artikeln für die Bildung der Frau, ihre Einbeziehung in 

das politische Leben sowie ihre Gleichberechtigung ein.
522

  

FAWWĀZ verfasste unter anderem auch ein Lexikon mit dem Titel „Prosaperlen 

über die Klassen der vornehmen Damen“, welches Biographien von namhaften 

Orientalinnen und Europäerinnen enthielt. Mit diesem 1893/94 erschienen 

Lexikon verfolgte sie das Ziel, die Öffentlichkeit darauf aufmerksam zu 

machen, dass auch Araberinnen bzw. Orientalinnen schon vor europäischen 

Frauen eine bedeutende Rolle innerhalb der Gesellschaft gespielt hatten.
523

  

1893 veröffentlichte sie das Lesedrama riwāyat al-hawā wa-l wafā (Eine 

Erzählung über Eva und die Treue). Sie wollte ihren Geschlechtsgenossinnen 

ein wirklichkeitsbezogenes Bild orientalischer Gebräuche vermitteln. 

Weiterhin veröffentlichte sie 1899 einen Familien- und 1905 einen historischen 
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 Ein Ausschnitt aus einem ihrer Artikel, der in einer Reimprosa und voll von 
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Roman. Ihre Briefe sind für ihre emanzipatorischen und politischen 

Ambitionen enorm aufschlussreich.
524

  

Seit 1892 gab die in Alexandria lebende christliche Libanesen SĀRA 

NAUFAL
525

die erste Frauenzeitschrift, unter dem Titel al-Fatāt (Die junge Frau) 

heraus.
526

 Bereits 1870 hatte die aus Aleppo stammende, erst 22 Jahre alte 

Christin MARYNA MARRASH (geb. 1848) einen Artikel in der Zeitschrift al-

Ğinān veröffentlicht, in dem sie die Frauen ihres Landes aufforderte, sich 

Wissen anzueignen.
527

  

Diese Zeitschrift wurde von dem christlichen Libanesen SALĪM AL-BUSTĀNĪ 

(1886-1918) herausgegeben.
528

 Schließlich ist noch auf die Schriften und 

Reden einer Schülerin QĀSIM AMĪNs, MALAK ḤIFNĪ NĀṢIF (1886-1918), 

hinzuweisen, wie z.B. ihre erste Rede in nādī hizb al-umma (Club der Umma 

Partei), in der sie die zehn Artikel zur Frauenfrage formulierte: 

„Der erste Artikel: Das Mädchen soll in der richtigen Religion d.h. in 

den Richtlinien des Korans sowie den wahren Gepflogenheiten des 

Propheten unterrichtet werden.  

Der zweite Artikel: Das Mädchen soll Grund- und 

Mittelschulausbildung erhalten. Die Grundschulausbildung soll für alle 

Gesellschaftsklassen Pflicht sein.  

Der dritte Artikel: Ihnen soll man die Hauswirtschaft in Theorie und 

Praxis, die Gesundheitsgrundregeln, die Erziehung der Kinder sowie die 

Erste Hilfe beibringen. 
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 Vgl. WALTHER in: ENDE 1984, S. 607. 
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Der vierte Artikel: Eine Anzahl von Mädchen sollen darauf spezialisiert 

werden, die Medizin ganzheitlich und die Kunst der Pädagogik zu 

erlernen, damit diese den Frauen in Ägypten helfen. 

Der fünfte Artikel: Ausbildungsfreiheit ist zu gewähren, damit man in 

der Lage ist, andere höhere Wissenschaften nach Wunsch erwerben zu 

können.  

Der sechste Artikel: Dem Mädchen soll man von Kindheit an die 

Wahrhaftigkeit und Ernsthaftigkeit bei der Arbeit sowie die Geduld und 

andere Tugenden vermitteln. 

Der siebente Artikel: Es soll eine legale Methode bei der Verlobung 

angewandt werden. Zwei Personen dürfen einander nicht heiraten, wenn 

sie sich in Anwesenheit einer Bezugsperson nicht gesehen und kennen 

gelernt haben.  

Der achte Artikel: Die Befolgung der Tradition der türkischen Frauen in 

Konstantinopel in Bezug auf die Verschleierung und das Hinausgehen. 

Der neunte Artikel: Die Bewahrung des Interesses für die Heimat und 

der Verzicht, so gut wie möglich, auf fremde Dinge und Leute. 

Der zehnte Artikel: Unsere Brüder, die Männer, sollen dieses unser 

Projekt in die Tat umsetzen.“
529

  

Weiterhin hat sie bei einer islamischen Konferenz al-mu´tamar al-islāmī 

Vorschläge vorgetragen. Ihre Artikel, die in al-Ğarīda veröffentlicht wurden, 

sind später unter an-nisā´īyāt (Frauenangelegenheiten) in Form eines Buches 

erschienen.
530

  

Die Diskussion um die Schulbildung für Mädchen, um die Möglichkeit, 

unverschleiert in der Öffentlichkeit aufzutreten und um die Kritik der 

polygamen Ehe begann in der Türkei bereits kurz nach der Mitte des 19. 

Jahrhunderts.  
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 Zit. n. FAḪŪRĪ 1985, S. 345f. 

530
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 168 

Im Jahr 1858/59 soll die erste säkulare Mädchenschule mit Zweijahreskursen 

eröffnet worden sein.
531

 Im Zusammenhang mit der Bildung in der Türkei 

möchte ich MARTIN HARTMANNS Bericht über die Kindheit der kühnen 

türkischen Dichterin, JASCHAR NEZIHE HANUM (JEŠĀR NEZĪHE), zitieren:  

„Geboren im Januar 1882 in einem verfallenen Hause des Barutchane 

Jokuschu bei Schehir Emini; ein sechsjähriges Kind erhielt gerade 

damals eine kärglich besoldete Stelle an der Stadtwage; die kleine Nezihe 

trieb sich mit den Jungen auf der Straße herum; eines Tages erwachte in 

ihr eine Lernlust, die beständig zunahm; der Vater hatte nur Ohrfeigen 

für solche Gedanken; schließlich ging sie heimlich zur nahen Schule 

Kapu Agsay Ibrahim Aga, küsste dem Lehrer die Hand und sprach: „Herr 

Lehrer! Ich bin Weise, geben Sie mir Unterricht!“ Der Vater jagte sie 

dafür aus dem Hause, und das arme Kind kroch für ein paar Nächte bei 

den Nachbarn unter; ein Jahr lernte sie in der Elementarschule...“
532

  

Die Dichterin veröffentlichte Gedichte, die mit großer Innigkeit geschrieben 

worden waren, die so viel Individuelles haben, unter diversen Pseudonymen in 

ma‘lūmāt.
533

 Zwischen 1908 und 1918 gab es in der Türkei zahlreiche 

Frauenzeitschriften verschiedener Ausrichtung wie etwa mahāsin (Schönheit), 

kadin (Die Frau) und (kadinlar alami) Die Welt der Frauen.
534
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 Nach HAERKÖTTER 1992, S. 31. 

532
 Zit. n. HARTMANN 1919, S. 81f. 
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 Vgl. Ebd., S. 82. 

534
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3.5 AZ-ZAHĀWĪs Artikel zu den Rechten der Frau 

AZ-ZAHĀWĪ gilt als einer der ersten Dichter, der sich kühn für die Rechte der 

Frau eingesetzt hat. Er wurde u.a. durch die Meinungen des großen Reformers 

QĀSIM AMĪN beeinflusst und glaubte fest an seinen Aufruf für die Befreiung 

der Frau.
535

  

Aufgrund dieser Überzeugung hat er zwei bedeutende Beiträge, die die 

Benachteiligung der Frau und Forderungen hin zu mehr Gleichberechtigung 

enthalten, verfasst. Diese beiden Beiträge, „Die Frau und ihre Verteidigung“ 

sowie „Die Nachteile des Schleiers“, sind am 07. August 1910 in der 

ägyptischen Zeitung al-Mu  ayyad veröffentlicht worden.
536

  

 

 

3.5.1 „Die Frau und ihre Verteidigung“ 

Der Artikel ist inhaltlich in zwei Abschnitte gegliedert. Im ersten Abschnitt 

stellt AZ-ZAHĀWĪ die Wertschätzung der Frau heraus, im zweiten beschäftigt er 

sich mit ihrer Diskriminierung. Zunächst rühmt er die Frau als Mutter und 

Erzieherin der Kinder und betont ihre Bedeutung für den Entwicklungsprozess 

des Kindes und infolge dessen für die geistige und moralische Entwicklung des 

ganzen Menschen:  

 

حنو قوي يتعهدني، ويدرأ عني مزاحم  یالمرأة، أول من حنت علي، عندما كنت ضعيفا ، أحتاج ال

، والمرأة أول  ها هاديء البالذراع ی، وأنام عل ، أرضع اللبان من ثدي الأم الحياة ، عندما كنت طفلا

.، شاکي السلاح مجهزا   ، لأدخل معركة الحياة معلم علمني درس الكلام
537

  

 

Weiter spricht er über die Frau als Geliebte und als Freundin in der Not und 

preist sie als „Schönheit der Natur“, als „die Blüte des Lebens“ usw. Sie ist es, 
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 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 189f. 
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die die Weiterexistenz der Menschheit garantiert. Der Mann ist ohne sie nichts 

und weniger als nichts: 

 .قياس عقيم لا ينتج، فهو إذا لم يزدد بها قليل و أقل من القليل
538

  

 

AZ-ZAHĀWĪ schildert die Frau als Partnerin des Mannes, die ihn ermuntert. Sie 

ist laut AZ-ZAHĀWĪ Leidensgefährten und Helferin. AZ-ZAHĀWĪ versteht Frau 

und Mann als zwei Hälften, die sich gegenseitig ergänzen. Ohne die Frau ist 

der Mann unvollkommen: 

 

هو ناقص بدون المرأة ، يدأب في إهانتها ، ويهتضم حقوقها ، بل ما بال الرجل   ما بال الرجل الذي

 لذي لايتم إلا بالمرأة ، يهين ما به ، تمامه ، وبالتالي يهين نفسه ، و يهتضم حقوقه؟ا

 

„Was denkt sich der Mann, der ohne die Frau mangelhaft ist, sie 

unentwegt zu beleidigen und ihre Rechte zu beschneiden. Was denkt 

sich der Mann dabei, der ohne die Frau nicht vollkommen ist, diejenige 

zu beleidigen, die ihn vervollkommnet und damit sich selbst zu 

beleidigen und sich seiner eigenen Rechte zu berauben“.
539

  

Hier denkt man sofort an Platon in seinem Buch „Der Staat“.  

„Gibt es für einen Staat etwas Besseres als möglichst gute Frauen und 

Männer zu haben.“
540

  

Der Mann glaubt aufgrund seiner körperlichen Überlegenheit fälschlicherweise 

weiter entwickelt zu sein als die Frau. Diesen nur vermeintlichen Vorzug zieht 

er als Begründung für ein nur für ihn existierendes Recht auf Freiheit heran.  

Danach prangert AZ-ZAHĀWĪ das Denken der Männer an, die die Frau lediglich 

als Lustobjekt betrachten, das jederzeit austauschbar ist. Die Frau aber besitzt 

Vernunft, hat Gefühle und Empfindungen wie der Mann. Ihre körperliche 

Unterlegenheit ist kein Argument, um sie zu diskriminieren. Eine Frau kann 

mehr Verstand haben als ein Mann.  

                                                
538

 Ebd., S. 191. 

539
 Ebd. 

540
 PLATON 1958, S. 243. 
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Als Beispiel führt AZ-ZAHĀWĪ die europäischen Frauen an, die im Denken teils 

fortgeschrittener sind als die Männer, auch als die Männer im Orient. 

Grundsätzlich soll jedoch niemand aufgrund seiner geistigen Überlegenheit die 

Rechte eines anderen Menschen unterdrücken. Ferner kritisiert AZ-ZAHĀWĪ das 

muslimische Scheidungsrecht, welches erlaubt, dass die Frau und ihre Kinder 

einfach verstoßen werden können. Umgekehrt kann diese sich jedoch nicht 

scheiden lassen kann:  

 

إلی حضنها  أجاز المسلمون، أن يقسو الرجل، فيطلق المرأة، ويستبدلها بغيرها ، کسقط متاع، رادا  

541 ...أطفالها
 

 

 Sich auf eine Koranstelle berufend, in der es heißt ولها مثل الذي عليها (Und sie 

haben Anspruch auf dasselbe, was ihnen obliegt),
542

 fordert AZ-ZAHĀWĪ das 

Scheidungsrecht auch für die Frau. Ferner spricht er sich gegen die Polygamie 

aus. Zum einen verletzt diese die Gefühle der Frau, zum anderen benachteiligt 

sie die Frau, da diese im Gegensatz zum Mann, der bis zu vier Frauen heiraten 

darf, sich lediglich mit nur einem Mann begnügen muss.  

Auch hinsichtlich des Erbrechtes ist die Frau benachteiligt. Sie erhält 

grundsätzlich vom Erbe ihrer Eltern einen geringeren Teil als die männlichen 

Geschwister. Ferner gilt ihre Zeugenaussage vor Gericht nur halb soviel wie 

die des Mannes, da sie als nisf insān (Halbmensch) angesehen wird. 

Schließlich kritisiert er den Schleier, der sie lebendig begräbt und sie vom 

Leben fernhält.  

Aber nicht nur im Diesseits hält AZ-ZAHĀWĪ die muslimische Frau für 

benachteiligt, sondern auch im Jenseits, da der betende Mann siebzig bis 

siebzigtausend Jungfrauen im Paradies erhalten kann, während die betende 

Frau nur ihren eigenen Ehemann erhält. 

 

 

 

                                                
541

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 192. 

542
 Koran, Sūra al-Baqara II, Vers 228.  
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3.5.2 „Die Nachteile des Schleiers“ 

Dieser Artikel ist wie der vorherige Artikel am 1. Juli 1326 n. H. in Bagdad 

von AZ-ZAHĀWĪ verfasst und gleichzeitig in al-Muʼayyad am 7. August 1910 

veröffentlicht worden.
543

 In diesem Artikel zählt AZ-ZAHĀWĪ in zehn Punkten 

die Nachteile des Schleiers für die Gesellschaft, für die Frau sowie für den 

Mann, auf. Diese Aufzählung folgt keinem geordneten Prinzip.  

Es überwiegen Argumente, die den Nachteil des Schleiers in moralischer 

Hinsicht beschreiben. Der Schleier begünstigt unmoralisches sowie 

gesetzwidriges Verhalten, da er zum einen die wahre Identität seiner Trägerin 

verbirgt – so kann sie für ihr Tun nicht zur Rechenschaft gezogen werden 

(Punkt 1, 2, 8, 9, 10) – zum anderen begünstigt er infolge der strikten Trennung 

der Männer- und Frauenwelt, die Homosexualität sabab fī munadamat al-

ġulmān, sowie Übergriffe durch die Männer auf die verschleierten Frauen, um 

die Neugierde zu stillen (Punkt 3, 4).  

Ein weiterer Nachteil des Schleiers betrifft die körperliche Gesundheit der 

Frau, da der Schleier nach AZ-ZAHĀWĪ die lebenswichtige Sehkraft schwächt 

(Punkt 6). Vor allem aber sind es die seelischen Auswirkungen, die ein Leben 

in Finsternis und Isolation mit sich bringt: 

 

ظلم و ظلام ، وغم دائم ، و حزن طويل ، لا ينقضي إلا عند انقضاء الحياة ، و يأس ينخر " الحجاب"

 . الموتسلة الرئتين فيعجل 

 

„Sowohl ungerecht als auch düster ist der Schleier, eine unendliche 

Betrübnis, eine Traurigkeit, die nur der des Todes gleich kommt, welcher 

den Schleier durch den noch dichteren Schleier des Grabes ersetzt. Eine 

Hoffnungslosigkeit, die die Lungen zerfrisst und so den Tod schneller 

herbeiführt“.
544

  

AZ-ZAHĀWĪ beklagt weiterhin, dass der Schleier ein Kennenlernen von Frau 

und Mann beeinträchtigt, so dass Heiraten geschlossen werden, ohne dass sich 

                                                
543

 S. Mu ayad Nr. 6138 vom 7. August 1910.  

544
 AZ-ZAHĀWĪ, maḍḍār al-ḥiğāb in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 196. 
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Braut und Bräutigam vor der Hochzeit jemals gesehen haben. Auf diese Weise 

kann die Ehe nicht auf gegenseitiger Sympathie beruhen, und führt häufig zu 

gegenseitiger Ablehnung (Punkt 7).  

In diesem Zusammenhang geht AZ-ZAHĀWĪ über die Nachteile des Schleiers 

hinaus und kritisiert allgemein die Art und Weise der Eheschließung, die 

zulässt, eine Frau zu verheiraten, ohne dass sie über die moralische Qualität 

ihres Bräutigams unterrichtet ist. Namentlich kritisiert er hier vor allem Imam 

MUḤAMMAD BIN IDRĪS AŠ-ŠĀFI‘Ī (767-820), der Gründer der šāfi‘ītischen 

Rechtsschule, der es erlaubt hat, eine Frau gegen ihren Willen zu verheiraten.  

Abschließend geht AZ-ZAHĀWĪ auf die Nachteile des Schleiers für die 

gesellschaftliche Entwicklung ein. So verhindert der Schleier den sozialen 

Umgang und damit auch Bildungsmöglichkeiten für die Frauen. Da diese einen 

großen Anteil an der Gesellschaft bildet, ist sie Folge für gesellschaftliche 

Stagnation (Punkt 10).  

Im letzten Punkt fordert AZ-ZAHĀWĪ ausdrücklich die Abschaffung des 

Schleiers. Hier richtet er seine Appellation an die intellektuellen Muslime, sich 

als Avantgarde zu erweisen und „die Ketten der Gewohnheiten“ zu 

durchbrechen und „deren primitive Ursache“, den Schleier abzuschaffen.
545

  

AZ-ZAHĀWĪs Artikel zeigen an einigen Stellen Übereinstimmung mit 

Auffassungen und Argumentationen QĀSIM AMĪNS in seinem Werk taḥrīr al-

marʼa (Die Befreiung der Frau). Eine Beeinflussung, die bis zu annähernd 

gleichen Formulierungen führt, ist vor allem in dem Artikel „Die Nachteile des 

Schleiers“ zu finden.  

Insofern ist davon auszugehen, dass AZ-ZAHĀWĪ AMĪNs Buch gelesen hat. In 

einiger Hinsicht geht AZ-ZAHĀWĪ über das AMĪNs hinaus. Beide gehen davon 

aus, dass Mann und Frau gleich sind, in Bezug auf Verstand und 

Empfindung.
546

 Beide sehen in den nicht vorhandenen Bildungsmöglichkeiten 

für Frauen einen negativen Faktor für die gesellschaftliche Entwicklung.
547

  

                                                
545

 Vgl. Ebd., S. 197.  

546
 Vgl. AMĪN 1992, S. 39; vgl. AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 113. 

547
 AMĪN 1992, S. 41; AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 116.  
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Die Abschaffung des Schleiers ist ein weiterer Punkt, in dem Gemeinsamkeiten 

in ihren Ansichten vorhanden sind. Einige Argumente, die AMĪN – abgesehen 

von den angeführten Koranstellen – gegen den Schleier anführt, übernimmt 

AZ-ZAHĀWĪ, wie z.B. im Punkt 2 seines Artikels, der beinahe wörtlich mit 

AMĪNs Erläuterung übereinstimmt.  

AMĪN widerspricht der gängigen Meinung, dass der Schleier der Wahrung der 

Moral diene, indem er unter anderem darauf hinweist: „Verbergen doch 

Schleier und burqa‘ die Persönlichkeit der Frau, so dass sie nicht zu fürchten 

braucht, von einem Bekannten oder Verwandten erkannt zu werden, der dann 

sagen würde, die N.N. oder Tochter bzw. Frau des N.N. hat dies oder jenes 

getan.“
548

  

AZ-ZAHĀWĪ schreibt: „Wenn die verschleierte Frau an einen verdächtigen Ort 

geht, dann fürchtet sie nicht, unterwegs erkannt zu werden. Die unverschleierte 

Frau dagegen muss sich um ihren Ruf und ihre Ehre fürchten, wenn sie in eine 

verruchte Tür hineingeht, weil sie weiß, dass diejenigen, die sie sehen, wissen, 

wessen Tochter, Schwester oder Ehefrau sie ist.“
549

  

Wichtiges Argument beider Autoren ist, dass der Schleier einen Grund für die 

Ausgrenzung der Frau aus der Gesellschaft und damit eine Ursache ihrer 

Unwissenheit und Rückständigkeit ist. Auch im Hinblick auf die damals 

herrschende Art der Eheschließung sind beide Autoren der Ansicht, dass diese 

abzulehnen sei. Wichtig ist gegenseitiges Verständnis der Ehepartner, welches 

sich nur aus der Kenntnis des jeweiligen Ehepartners bzw. der Ehepartnerin 

entwickeln kann.
550

  

Beide lehnen die Polygamie ab und kritisieren zudem das bestehende 

Scheidungsrecht. Wobei AZ-ZAHĀWĪ jedoch anders als AMĪN auch der Frau das 

Recht auf Scheidung zugesteht. 
551

  

Weiter spricht AZ-ZAHĀWĪ die Misstände des Erbrechts, sowie die geringe 

Bewertung der Frau vor Gericht an, auf die AMĪN nicht eingeht.
552

 AMĪN setzte 
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 Zit. n. AMĪN 1992, S. 71 
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 AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 115. 
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 Vgl. AMĪN 1992, S. 102f; vgl. AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 116. 

551
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, in: AR-RAŠUDĪ 1966, S. 114.  
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sich insbesondere für die Befreiung der Frau in Ägypten ein, während AZ-

ZAHĀWĪ für die muslimische Frau allgemein sprach. 

 

 

3.6. Die Reaktion auf AZ-ZAHĀWĪs Artikel von 1910 

 

Die Themen, die AZ-ZAHĀWĪ in seinen Artikel angeprangert hat, sorgten für 

große Entrüstung in der ganzen arabisch-muslimischen Welt. Man warf ihm 

vor, das religiöse Gesetz des Islam verletzt zu haben. Kaum hatte diese 

Ausgabe der Zeitung al-Mu’ayyad, in der AZ-ZAHĀWĪs Artikel erschienen 

waren, Bagdad erreicht, schon empörten sich die Vertreter der Geistlichkeit 

sowie die Bevölkerung.  

Auf Antrag des Geistlichen MUṢṬAFĀ NŪR AD-DĪN AL-WĀ‘IẒ (1847-1913) 

wurde AZ-ZAHĀWĪ durch den damaligen Gouverneur von Bagdad, NĀẒIM 

PĀŠĀ (1910-1911), aus seinem Amt an der juristischen Fakultät entlassen.
553

 

Aus Angst vor Angriffen aus der Bevölkerung, verließ er sein Haus eine Zeit  

lang nicht. 
554

  

Auch in liberalen Zeitungen, wie der al-Muʼayyad, erschienen kritische 

Artikel, die AZ-ZAHĀWĪs Äußerung zu widerlegen suchten, wie etwa die 

MUḤAMMAD ḤAMDĪ AN-NAŠŠĀR.
555

 Die Zeitung al-Muʼayyad, die den Skandal 

wohl vorausgesehen hatte, hatte den Arikel AZ-ZAHĀWĪs – möglicherweise um 

sich für deren Veröffentlichung zu rechtfertigen – einen Hinweis hinzugefügt, 

indem es heißt, dass der Autor sicherlich nicht den von der Religion 

vorgeschriebenen Schleier in Frage stellen wollte, sondern lediglich den 

volkstümlichen Gebrauch des Schleiers, der nicht mehr auf den Vorschriften 

des Islam basiere.  

                                                                                                                            
552

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ in: AL-HILĀLĪ, 1976 S. 194. 

553
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 198; vgl. auch BAṢRĪ 1994, Bd. II, S. 321. 

554
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʻAyš, 12. Juli 1933, in: AR-RAŠUDĪ 1966, 

S. 54. 

555
 S. al-Muʼayyad, 14., 15., 18., 21., 31., August. 10., 14., 25. September 1910. 

Vgl. dazu RMM, XII, 1910, S. 472-478. AN-NAŠŠĀR 1911. 
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Eine Reaktion aus dem Kreis der Geistlichen von Bagdad war das Buch des 

NAQŠBANDĪYYA Scheichs MUḤAMMAD SA‘ID (1861-1920), in dem er AZ-

ZAHĀWĪ als Ketzer bezeichnet hat und den Schleier mit polemischen 

Argumenten verteidigt.
556

 Es gab auch beistehende Stimmen, wie die ŠIBLĪ 

ŠUMMAILS (1860-1917) und WALĪ AD-DĪN YAGEN (1873-1921) in al-

Muqaṭṭam.
557

 Der letztere verfasste zu Verteidigung AZ-ZAHĀWĪs ein Gedicht, 

welches er in der Beiruter Zeitschrift al-Mar  a al-ğadīda veröffentlichte: 

 

 أما من فتی في الناس حر، يناصره أسير بدار الظلم أعياه أســره

 بالسيوف نبادره سنمشي اليــــــــــه وإن فريق الظلم ان طال ظلمه 

 

„Ein Gefangener im Haus der Tyrannei wurde seiner Gefangenschaft 

müde 

Gibt es unter den Leuten überhaupt keinen Liberalen, der ihm zur Seite 

stehen würde? 

... 

Wenn die Parteien der Willkür die Tyrannei weitertreiben 

Dann werden wir mit den Schwertern auf sie zuschreiten“
558

 

In einem Brief an den Gouverneur von Bagdad NAẒIM PĀŠĀ fordert AZ-

ZAHĀWĪ dessen Unterstützung gegen die Angriffe seiner Gegner im geistlichen 

Lager. In diesem Brief degradiert er seine in dem Artikel getroffenen 

Äußerungen, indem er sie zum einen als bloße Frage, ohne nachhaltige 

                                                
556

 AN-NAQŠBANDĪ 1910. Andere Geistliche tolerierten die liberale Haltung 

AZ-ZAHĀWĪs der Befreiung der Frau gegenüber nicht und protestierten gegen 

ihn. Sie legitimierten sogar dessen Tötung (ibāḥat ad-dam). Vgl. MASLIYAH 

1973, S. 164, Anm. 51. 
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 Vgl. WIDMER 1935, S. 7; vgl a. AL-HILĀLĪ 1976, S. 202 
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 YAGEN 1910; vgl. FAHMĪ 1964, S. 117. Nach dem Tod YAGENs hat AZ-

ZAHĀWĪ zwei Elegien über ihn geschrieben. S. AZ-ZAHĀWĪ, min ad-Dumū ‘ 

riṯāʼ und naʻī Walī ad-Dīn Yagen, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 188-189 u. S. 189-

191. 



 177 

Wirkung bezeichnet, zum anderen bekennt er sich nicht eindeutig als Verfasser 

der Schrift.
559

  

In diesem Artikel erwähnt AZ-ZAHĀWĪ eine weitere Quelle nämlich TANWĪR 

AL-AFKĀR, die den Artikel veröffentlicht hatte.
560

 In einem weiteren Brief an 

HIBBAT AD-DĪN AŠ -ŠAHRISTĀNĪ (1884-1960), den Herausgeber der Zeitschrift 

al-‘Ilm, leugnet AZ-ZAHĀWĪ dann sogar seine Urheberschaft.  

Diese Reaktion von AZ-ZAHĀWĪ kann auf die Bedrängnis durch seine Gegner 

verstanden werden, denn er setzte sich weiterhin in seinen Gedichten und in 

seiner Prosa für die Rechte der Frauen sowie die Abschaffung des Schleiers 

ein. In dem Gedicht „Lege den Schleier ab!“ schreibt AZ-ZAHĀWĪ: 

„Lege den Schleier ab! Denn der Schleier, o Tochter Fihr´s,  

Ist ein schlimmes Gebrechen an der Gesellschaft. 

Alles geht der Erneuerung entgegen. 

Weshalb denn bleibt diese alte Sitte bestehen? 

Warum verbirgst du denn dein Antlitz vor den Leuten, 

Die dieses schöne Antlitz grüßen wollen? 

Wie komisch doch der Mensch, der vor einem andern 

Etwas verbirgt, mit dem man redet! 

Führwahr! Durch den Schleier ist verdreht 

Die Lage unseres Lebens und kann nicht zurechtkommen! 

Ziehe ihn ab und zerreiße ihn, denn ihn mißbilligt 

Die heutige fortschrittliche Zeit und der gesunde 

Menschenverstand. 

Lege den Schleier ab! Denn das Ablegen desselben bedeutet für  

die Leute einen Morgen,  

Einen leuchtenden, während der Schleier eine dunkle Nacht ist. 

Lege den Schleier ab! Denn das Ablegen desselben ist ein Glück 

Für beide Teile, Männer und Frauen, und auch ein großer 

Nutzen. 

                                                
559

 S. den Brief von AZ-ZAHĀWĪ in der Zeitung ar-Raqīb vom 7. Šawwāl 1328 

n. H., wiedergedruckt bei AL-HILĀLĪ 1976, S. 199. 

560
 Vgl. Ebd; S. auch den Artikel von AL-ḪŪRĪ 1930. 
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Verurteilt jedermann, der dich deswegen tadelt!  

Zum Teufel mit den Tadelnden! 

Nicht hat über den Schleier in dieser seiner Form sich ausgesprochen 

Ein Prophet561, noch ihn gebilligt ein Weiser. 

Der Schleier ist für das Gesetz, die Natur, den Geschmack,  

Für Verstand und Gewissen verwerflich! 

  ___________ 

Ein Geist, der den Schleier billigt in einer fortschrittlichen Zeit, 

Der ist wahrlich eng und krank. 

Es ist nicht recht, die Frauen darob zu tadeln; 

Vielmehr ist ein Teil der Männer tadelnswert. 

Der Schleier bedeutet ein Gefängnis für die Frauen ohne irgendeine 

Schuld, 

Bedeutet Beraubung des Lichts und bedeutet Kummer. 

Wohl fordern die jungen Mädchen einen frischen Luftzug, 

Aber dieser frische Luftzug vermag nicht zu wehen. 

Weg mit dem Schleier, fort damit! Denn der Untergang für das Volk 

Ist letzten Endes-so das nicht geschieht, sicher! 

Man behauptet, der Schleier sei ein Schutz. 

Mit Unrecht! In der Wirklichkeit ist er ein schlimmes Zeichen! 

Man behauptet auch, das Ablegen des Schleiers sei etwas Anrüchiges. 

Auch falsch! Das Ablegen des Schleiers bedeutet volle Reinheit! 

Nicht schützt die Tugendhaftigkeit des Mädchens ein Schleier, 

Sondern Erziehung und Wissen schützen es! 

Erzieht den Geist der jungen Mädchen, damit gesund 

Bleiben die Körper der jungen Mädchen! 

  ___________ 

Wenn die Heirat nicht zustanden gekommen ist dadurch, daß 

Die beiden Verlobten Gelegenheit hatten, sich zu sehen, so ist 

sie nichts! 

                                                
561

 Zu der irrigen Meinung, der Prophet MUḤAMMAD habe die Verschleierung 

der Frauen angeordnet, s. BUHL 1930, S. 43, Anm. 72 und S. 284, Anm. 68. 
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Und die Ehe, die geschlossen wird unter Ausschluß  

Beider Verlobten, ist eine betrübliche Sache! 

Oft war es ja ein anderer, den das Mädchen begehrte, 

Oft auch war es eine andere, die der junge Mann sich 

wünschte!“562 

Auch in seinem Epos „Revolution in der Hölle“ thematisiert AZ-ZAHĀWĪ das 

Entschleiern des Gesichts und den Schleier: 

„Er fragte: „Liegt im Ablegen des Schleiers ein Nutzen zu erwarten?“ 

Ich: „Besser als das Tragen des Schleiers ist das Ablegen 

desselben. 

Wie kann sich ein Volk zur Zivilisation erhaben, 

Wenn ein Teil dem anderen verborgen ist?! 

Nicht vermag ein Volk große Dinge zu leisten, solange nicht 

Sowohl seine Frauen wie seine Männer fortschrittlich sind.“563 

 

In seinem Buch „al-Muğmal mimā   rā“ spricht AZ-ZAHĀWĪ über die Familie 

wie folgt: 

„Der wichtigste Unterschied zwischen westlichen Menschen und den 

Orientalen liegt in der Gründung der Familie, die als Säule der 

Gesellschaft zu betrachten ist. Das Fundament der Familie ist die Frau. 

Der westliche Mann wird erst dann heiraten, wenn er ihre 

Verhaltensweise bei mehreren Gelegenheiten richtig studiert hat, sie 

prüft ihn auch. Meist erfolgt diese Art Eheschließung aufgrund einer 

gegenseitigen Liebe, die durch die Jahre hinweg fortbesteht. Der 

Orientale betrachtet die Ehe durch seine instinktive Begierde. Wenn er 

seine Lust befriedigt hat, beginnt er sie zu hassen. Er verachtet sie und 

wenn er die Gelegenheit bekommt, sie zu betrügen, dann tut er dies. 

Das Unglück der Völker, die die Polygamie dulden, ist noch größer, 

denn die Frau ist gezwungen, ihren Mann mit anderen Frauen zu teilen. 

Sie beginnt ihren Mann und dessen Frauen zu hassen. Es entsteht jeden 
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 AZ-ZAHĀWĪ 1928, S. 235ff, zit. n. WIDMER 1935, S. 44f.  
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Tag ein Streit im Haus und dieser Streit führt zur handgreiflichen 

Auseinandersetzung und gegenseitigen Beschimpfungen.“
564

  

Die Vorwärtsentwicklung der westlichen Frauen sowie die Sozialreformen von 

ATATÜRK brachten dynamische Veränderungen im Bezug auf die Situation der 

Frau. AZ-ZAHĀWĪ wollte, dass die muslimische Frau sich wie ihre Schwester 

im Westen entwickelt und diese als Beispiel vor Augen hat. Er schreibt in 

seinem Gedicht ẓallu wa aẓallu (Sie haben sich verirrt und andere in die Irre 

geführt): 

 

 اء محلـــــللمرأة اليوم في مجلس القض

 د و حلـــــــللمرأة اليوم في البرلمان عق

 للمرأة اليوم في استكشاف الحقائق شغل

 ارة فضلــللمرأة اليوم في تحسين الحض

  

„Die Frau hat heutzutage eine Stelle im Gerichtshof 

Die Frau ist heutzutage im Parlament einflussreich 

Die Frau ist heutzutage bei den Entdeckungen erfolgreich 

Die Frau spielt heutzutage beim Vorantreiben der Zivilisation eine 

Rolle.“
565

 

AZ-ZAHĀWĪ setzte sich bis zum Ende seines Lebens für die Rechte der Frau 

ein. Er nahm aufgrund seiner kühnen und liberalen Haltung keine Rücksicht 

mehr auf den Zorn und den Aufschrei der konservativen Kreise. Er wechselte 

Briefe mit den feministischen Führerinnen in Ägypten und Syrien und 

unterstützte die Herausgabe der ersten Frauenzeitschrift im Irak im Jahre 1923. 
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 AZ-ZAHĀWĪ 1924, S. 60. Auch in seinem Gedicht „al-marʼa wa ar-rağul“ 

kritisiert er das grobe Verhalten der orientalischen Männer ihren Frauen 
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Er brachte seine Schwester ASMĀ’ dazu, bei der Gründung des Frauenklubs 

Nādī al-Nahḍa al-Nisā-  iya aktiv zu werden.
566

  

Als die zweite Frauenkonferenz im Jahre 1932 in Bagdad stattfand, wurde AZ-

ZAHĀWĪ zu der Veranstaltung, die im Club von LAURA ḪUḌŪRĪ organisiert 

wurde, eingeladen. Dort trug er sein Gedicht mit dem Titel Tabāšīr al-Inqilāb 

(Anfänge der Umwälzung) vor, in dem er vorhergesagt hat, dass die 

muslemische Frau ihren Schleier abwerfen wird. Er wies daraufhin, dass die 

Freiheit der Frau kommen wird. Er glaubte an den Beginn einer sozialen 

Revolution. Hier einige Verse dieses Gedichtes: 

 

 ثارت فمزقت الحجابـــا  من بعد ما انتظرت حقابا

 كيــــــف تنبذ ما ارابــا   عربيـــــــة عرفت اخيرا  

 ويرهقها عذابــا خسـفا    كان الحجــــاب يسومها

 ناس لها ظلموا حسـابا  و سيطلب التاريـــخ من 

 منهم فما لقيت جوابـــا  لها حريــــــــــــة سألت 

 خرقـت بايديها النقابــا  حتــــی إذا ما استيأست

 للمجـد افنية رحابــــــا  فرأت أمـــــام سفورها

 

„Nachdem sie lange Zeit gewartet hatte, 

begann sie zu revoltieren und zerriss den Schleier 

Eine Araberin ist sie, die endlich weiß, wie sie das beseitigt,  

was ihr Angst machte  

Der Schleier erniedrigte sie und brachte ihr Leiden 

Und die Geschichte wird die Leute, die sie unterdrückten,  

zur Rechenschaft ziehen 

Sie fragte Männer nach Freiheit, aber sie bekam keine Antwort 

Bis sie die Hoffnung aufgab und zerriss mit ihren eigenen Händen den 

Schleier  

                                                
566

 Der Name Nahḍa (Renaissance) regte die Emotionen der irakischen 

Konservativen, deshalb hielt König FAIṢAL eine Änderung des Namens für 

notwendig. Der Klub erhielt den Namen Nadī al-Marʼa, welcher im Jahre 1925 

schließen musste. S. AD-DĀWŪD 1958, S. 204.  
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Dann sah sie in der Entschleierung den bereiten Weg zum Ruhm.“
567

 

AZ-ZAHĀWĪs Engagement für die Befreiung der Frau sorgte für Kontroversen 

unter den arabischen Kritikern. Im Jahre 1947 schreibt BUṬṬĪ, dass AZ-

ZAHĀWĪs Verhalten oft im Widerspruch zut seinen Ideen stand. Er habe, so 

BUṬṬĪ, vor fünfunddreißig Jahren einen Artikel in al-Mu  ayyad geschrieben, in 

dem er für die Frau Partei ergriffen habe und ihre Unterdrückung mit dem 

Federkampf beseitigen wollte. Er wurde durch die Konservativen attakiert, 

durfte sein Haus nicht verlassen, da man seine Tötung billigte.  

Er verlangte die Gleichberechtigung von Mann und Frau und forderte die Frau 

auf, ihren Schleier zu zerreißen. Gleichzeitig ließ er nicht zu, dass seine Frau 

unverschleiert war. Sie durfte auch nicht an familiären Treffen, wo auch 

Männer anwesend waren, teilnehmen. BUṬṬĪ meint, dass AZ-ZAHĀWĪ die Natur 

der Frau nicht gut kennt. Seine Gefühle der Frau gegenüber seien sehr kalt 

gewesen.
568

 

YUSÛF ‘IZZADĪN glaubt, dass AZ-ZAHĀWĪ krank und schwach war und außer 

seiner Frau niemanden hatte, der Mitleid mit ihm hätte. Da er außer seiner 

Sprache über kein weiteres Mittel verfügte, versuchte er sie durch Gedichte zu 

loben. Er setzte sich in seiner Dichtung für die Frau ein und verlangte, dass 

man sie sanft behandeln soll. 

Weiterhin schreibt ‘IZZADĪN, dass AZ-ZAHĀWĪ die Frau in seiner Dichtung als 

Frühling und Rosen bezeichnet. Die Stimme der Frau ist laut AZ-ZAHĀWĪ 

wundervoll und musikalisch. Ohne sie wäre die Welt unschön und der Mann 

muss für sie ein gehorsamer Sklave sein. Um glücklich zu sein, soll die 

Gehorsamkeit auf beiden Seiten gelten. AZ-ZAHĀWĪ soll versucht haben, durch 

diese seine Äußerungen die Zufriedenheit seiner Frau zu erreichen.
569

 

‘Izzadīn behauptet auch, dass die Forderung AZ-ZAHĀWĪs nach Befreiung der 

Frau eine Art Suche nach Selbstverwirklichung war. Da er im Leben seine 
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Träume nicht zu verwirklichen sah, begann er zu rebellieren.
570

 NĀṣIR AL-ḤANĪ 

weist darauf hin, dass AZ-ZAHĀWĪs Revolte gegen den Schleier nicht die 

Revolte der irakischen Frauen gegen diesen war und sein Misserfolg die 

Menschen zu bewegen, sich am Kampf gegen den britischen Besatzer zu 

beteiligen, war der Grund dafür, dass AZ-ZAHĀWĪ sich kräftig für die 

Verbesserung der Lage der Frau einsetzte.
571

 MASLIYAH vermerkt in diesem 

Zusammenhang, dass AZ-ZAHĀWĪ sich lange vor dem britischen Einmarsch in 

den Irak für die Befreiung der Frau eingesetzt hatte.
572

  

AZ-ZAHĀWĪ litt an Minderwertigkeitskomplex, behauptet ṢĀṬIʻ AL-ḤUṢARĪ, 

deshalb wollte er sich als Verfechter der Frauenemanzipation einen Namen 

machen.
573

 MAHDĪ AL-‘UBAIDĪ glaubt, dass die gesellschaftlichen Sitten im Irak 

AZ-ZAHĀWĪ veranlasst haben, die Rechte der Frauen zu verteidigen.
574

 ἉLĪ 

ἉBBĀS ἉLWĀN sucht den Grund für AZ-ZAHĀWĪs Engagement für die 

Befreiung der Frau in seiner Liebe zu seiner Frau und seiner Mutter.  ALWĀNs 

Ansicht nach, sei AZ-ZAHĀWĪ bei der Forderung nach Gleichberechtigung von 

Mann und Frau bis an die äußerste Grenze gegangen.
575

  

ṬAHĀ AR-RĀWĪ schreibt, dass AZ-ZAHĀWĪ in höchstem Maße von der Freiheit 

eingenommen war. Er forderte die totale Meinungsfreiheit, die Freiheit des 

Glaubens, des Wortes und des Schreibens und da er die Freiheit so sehr liebte, 

kämpfte er sehr stark für die Befreiung der orientalischen Frauen. Er verlangte 
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für sie bei weitem mehr Freiheit als die, die europäischen Frauen erreicht 

hatten.
576

 

Der heftige Tumult, der durch AZ-ZAHĀWĪ und seine Zeitgenossen entstand, 

spielte eine große Rolle bei der Änderung der Traditionen, die der Frau 

geschadet und ihr Leben unerträglich gemacht haben. Bei den 

Auseinandersetzungen ging es nicht nur um die Angelegenheiten der Frau, 

sondern es wurden auch die Vorschriften der Šarī‘a in Frage gestellt.  

Natürlich sind dabei die Befürworter der Abschaffung des Schleiers durch die 

Fundamentalisten angegriffen und als Ketzer bezeichnet worden, aber diese 

ließen sich nicht einschüchtern. Sie leisteten Widerstand gegen die fanatischen 

Anhänger des Schleiers und kämpften weiter bis sie die Früchte ihres Kampfes 

zur Sicht bekamen.  

AL-ḤĀNĪ erwähnt, wenn man sich für eine aktive Forderung interessieren 

würde, von der der Leiter von seiner Botschaft überzeugt ist, dann ist die 

Forderung AZ-ZAHĀWĪs auf der sozialen Ebene eine seiner größten 

Leistungen.
577
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4 AZ-ZAHĀWĪ über den Sozialismus 

 

Wie wir sahen, hat AZ-ZAHĀWĪ sich mit sozialen Themen beschäftigt und sich 

engagiert für die Rechte der Schwächeren in der Gesellschaft eingesetzt. Er 

stand unter dem Einfluß der europäischen Sozial- und Naturwissenschaftler, 

die sich mit solchen Themen beschäftigten, wie etwa DARWIN und GOSTAVE 

LE BON. In seinem 1924 erschienenen Buch al-Muğmal mima arā widmete er 

sich diesem Thema. Dort schrieb er: 

 

ليس لي علم مفصل بالاشتراکية البلشفية ولا بغيرها من الاشتراكيات المعتدلة غير اني اسمع إن 

وانها تبطل وراثة المال و تقتل الرغبة في العمل والتبريز علی الاقران في معترك  البلشفية فيها غلو  

كتاب يفندونها فيهما محتجين بعدم مساعدة الطبيعة للمساواة الحياة واقرأ رسائل و مقالات لكثير من ال

بين أفراد البشر تلك التي تنشدها البلشفية ويقولون بوجوب ان ينال اولو الاعمال العقلية من خيرات 

را للنبوغ و رغبة فيه وإلا مات البنوغ و انطفأ سراج الاعمال البدنية اج اصحاب  الطبيعة أكثر مما يناله

و يدعی المناصرون ان أكبر الاسباب  .لت الاختراعات والاكتشافات فتوقف البشر عن التقدمالذكاء وق

ت هذه زالت الجنايات والاضطرابات ر والاضطرابات بين البشر هو الحاجة فإذا سد  للجنايات والتذم  

جانب ويريد آخرون نزع . ويطلب المعتدلون تكثير اجور العمال وتقليل ساعات العمل. وهدأت النفوس

وقد أخذت الامم . الی غير ذلك من الآراء. الثراء من المثرين وصرفه فيما يعود نفعه الی الناس كافة

  . ر بعض قوانينها مقتربة من الاشتراكية المعتدلةتحو  

 

„Ich habe weder ausführliche Kenntnis über den bolschewistischen 

Sozialismus, noch über andere gemäßigte Arten von Sozialismus. Ich 

höre jedoch, dass die Bolschewisten übertreiben, indem sie das Erbrecht 

abschaffen, was die Arbeitsmotivation sowie das Hervortreten über die 

Ebenbürtigen in der Kampfstätte des Lebens tötet. Ich lese Essays von 

Literaten, die die Ansichten der Bolschewisten mit dem Argument, dass 

die Natur die Gleichheit zwischen den Menschen nicht möglich macht, 

widerlegen. Sie sind dafür, dass diejenigen, die geistige Arbeit 

verrichten, mehr von den Naturschätzen erhalten dürfen als diejenigen, 

die körperlicher Arbeit nachgehen, damit das Genie nicht stirbt. Gäbe 

es keine Intelligenz, gäbe es weniger Entdeckungen und Erfindungen 

und der Fortschritt wäre gestoppt. Die Verteidiger behaupten, dass das 

Bedürfnis die größte Ursache für Verbrechen, Klagen und Unruhen sei. 
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Wenn die Bedürfnisse befriedigt werden, werden auch die Verbrechen 

und die Unruhen verschwinden. Die Gemäßigten verlangen, dass die 

Löhne der Arbeiter steigen und die Arbeitzeiten kürzer werden. Andere 

wollen, dass man einen Teil vom Reichtum der Wohlhabenden 

wegnehmen soll, um es für Dinge auszugeben, die für die Menschen 

von nutzen sind. Und andere ähnliche Meinungen. Einige Völker 

versuchen ihre Gesetze dem gemäßigten Sozialismus anzunähern.“
578

  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass die Form des gemäßigten Sozialismus 

sowohl dem Arbeitgeber als auch dem Arbeitnehmer zugute kommt.
579

 Auch in 

seinem Artikel über die Republik der Zukunft spricht er von einer Republik, 

die sich von den Republiken seiner Zeit unterscheidet. Er glaubt, dass die 

Menschheit in ihr Glück finden würde und dass die Bedürfnisse der Menschen 

gleichermaßen erfüllt werden. Sicherlich werden Unterschiede im Rang und 

Ruhm bleiben.  

Auch in seinen Gedichten behandelt er solche Themen. In seinem Gedicht mit 

dem Titel ašba‘û ġayrahum wa-mātû ğīya‘ā, welches er kurz vor seinem Tod 

am 14. Januar 1936 verfasste, wiedespiegeln sich seine sozialistischen Ideen: 

 

 أشبعوا غيرهم و ماتوا جياعــا إن من كدوا يزرعون البقاعـا

 ومضی كد المزارعين ضياعــا ربح المالكون للأرض، غصبا  

 من أفراده جماعـــــــــــا واحدا   ر ألف بيت ليغنیيفقر الدهــــ

 أرض بين المستثمرين مشاعـا ومن العـدل أن يكون نتاج الـ

 

„Die sich abquälten und das Land bestellten, 

Sättigten andere und starben selbst in Hunger. 

Gewaltsam haben die Landeigentümer gewonnen,  

Und die Mühe der Bauern ist verloren gegangen. 

Das Schicksal ließ Tausende in Armut leben, 

Damit nur einer unter ihnen reich wird. 

Gerecht ist jedoch, wenn die Erträge des 
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Bodens unter den Nutzbringenden gleichermaßen verteilt 

werden.
580

 

                                                
580

Zit. n. AL-HILĀLĪ 1976, S. 209. 
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5 AZ-ZAHĀWĪ über die Dichtung 

 

5.1 Die altarabische Dichtung bis zur Moderne 

Die Dichtung hat eine große Bedeutung in der arabischen Welt. Noch heute 

genießt sie von allen literarischen Formen das höchste Ansehen. Die 

arabischen Dichter nehmen mit ihren Versen starken Einfluss auf die 

Gesellschaft
581

.  

IBN QUTAYBA (828-889) spricht von der Dichtung als „der Stollen des 

Wissens der Araber, die Bibel ihrer Weisheit, das Register (der Dīwān) der 

Berichte über sie, der Speicher ihrer Kampfestage, die bewahrende Mauer um 

ihre Ruhmestaten, der Schutzgraben für ihre stolzen Leistungen, der redliche 

Zeuge für den jüngsten Tag, der entscheidende Beweis im Kampf.“
582

  

Trotz der kulturellen und sozialen Stagnation in der arabisch-islamischen Welt 

konnte die Dichtung ab der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts den Weg für 

eine Renaissance-Bewegung ebnen. Die sogenannten neuklassischen Dichter, 

welche der Meinung waren, dass ihr literarisches Erbe sie vor der Wirkung des 

Westens auf ihre Entwicklung und Weltanschauung schützen würde, 

versuchten, die Sprache und den Stil der Klassik zu benutzen, um bestimmte 

Themen und Inhalte zu behandeln.
583

   

Die sogenannte Mahğar-Literatur (die Literatur der Emigration), die gegen 

Ende des 19. Jahrhunderts an Bedeutung gewann und sich auf individuelle 

Empfindungen und Gefühle konzentrierte, trug wesentlich zur Entstehung einer 

modernen Strophendichtung bei. Diese emigrierten Literaten führten neue, dem 
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Arabischen unbekannte Strophenformen ein und versuchten einen neuen 

dichterischen Stil zu gebrauchen.
584

   

Der große Dichter und Philosoph ĞUBRĀN ḪALĪL ĞUBRĀN (1883-1931)
585

  und 

sein Dichterkollege ʼĪLYYĀ ABŪ MĀḌĪ (1889-1957) waren von englischer und 

amerikanischer Poesie inspiriert. ĞUBRĀN, der sich mit der berühmten 

arabischen Literatin MAYY ZIYĀDA (1886-1941)
586

  über Jahre hinweg intensiv 

in Briefen austauschte, verfasste seine Werke teilweise auf English und hatte 

großen Einfluss auf viele Autoren im arabischen Orient.
587

 

 

 

5.2 Az-Zahawis Grundideen zur Dichtung 

In den letzten zwei Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts konnte sich die Bewegung 

des arabischen Erwachens durch die Wiederbelebung der arabischen Sprache 

und Kultur ersichtlich machen. Diese Wiederbelebung wurde durch die frühen 

literarischen Aktivitäten einiger geistreicher Literaten, darunter Scheich 

IBRAHĪM AL-YĀZIǦĪ (1847-1906), Scheich NAṢĪF AL-YĀZIǦĪ (1800-1871), 

BUṬRUS AL-BUSTĀNĪ (1819-1883) und ἉBD AL-RAḤMĀN AL-KAWĀKIBĪ (1849-

1902) möglich.  

Amerikanische Presbyterianer und katholische Misionare aus Frankreich haben 

durch Schulen und durch arabische Bücher über verschiedenste Themen, die 

sie in ihren Druckereien hergestellt haben, dazu beigetragen.
588

  

Als Folge dieser Wiederbelebung sind unter den arabischen Dichtern der 

letzten Jahre des 19. Jahrhunderts drei literarische Richtungen entstanden. Die 
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erste Schule bemühte sich in Form und Inhalt, an der klassischen Tradition 

festzuhalten. Die zweite Schule ahmte oberflächlich das westliche Modell nach 

und schaute mit Verachtung auf die traditionelle Literatur der Vergangenheit. 

Die dritte Schule hoffte auf eine Verknüpfung der Vorzüge der klassischen 

Dichtung mit dem neuen europäischen Stil, indem die Anhänger dieser Schule 

sich darum bemühten, die konventionelle Form an den Zeitgeist anzupassen.  

AMĪN AR-RAIḤĀNĪS hat dies mit folgenden Worten beschrieben: “Nicht der 

Europäer und auch nicht der Orientale wird als der Kultivierteste gelten, 

sondern der, der es versteht, aus beiden Kulturen alle Vorzüge zu wählen, die 

des europäischen Genius und des asiatischen Propheten.“
589

 AZ-ZAHĀWĪ war 

gegen, manchmal gar verbittert über die ersten beiden Schulen und man kann 

ihn als Dichter der dritten Schule bezeichnen, auch wenn er sich dafür 

ausgesprochen hatte, die Poesie vom Reim zu befreien.
590

 

AZ-ZAHĀWĪ hatte Anfang des 20. Jahrhunderts bis zu seinem Tod großen 

Ruhm erreicht. Nur wenige zeitgenössische Dichter sowohl im Irak als auch in 

den anderen arabischen Ländern konnten sich wie er einen Namen als Dichter 

machen. Unter den Dichtern bekam nur er den Beinamen „der Philosoph“, weil 

er in seiner Dichtung oft naturwissenschaftliche und philosophische Themen 

behandelte. Ob er tatsächlich ein „Philosoph“ war, ist hierbei nicht von Belang. 

Wichtig ist, dass andere ihm diesen Beinamen gegeben haben.
591

 In diesem 

Kapitel werden wir uns mit dem Begriff der Dichtung bei AZ-ZAHĀWĪ 

beschäftigen. 

Wir haben gesehen, dass der Vater von ĞAMĪL ṢIDQĪ Dichter und Literat war 

und sich in der Theologie und den arabischen Sprachwissenschaften bestens 

auskannte. Dies ist wahrscheinlich der Grund, weshalb er sich schon bemüht 

hatte, seinen Sohn, ǦAMĪL, zum Dichten zu bewegen, als dieser noch ein Kind 

war.  
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AZ-ZAHĀWĪ hat bereits Im Alter von fünfzehn oder sechzehn Jahren Gedichte 

verfasst.
592

 Seinen ersten Vers hat er in Persischer Sprache verfasst.
593

 Er ist 

einer der wenigen Dichter, dem die Presse große Aufmerksamkeit schenkte, 

wodurch er auch berühmt werden konnte.  

Ende des 19. Jahrhunderts ließ er seine Gedichte in den bekanntesten 

arabischen, insbesondere in ägyptischen Zeitungen und Zeitschriften, 

veröffentlichen. Aufgrund dieser Veröffentlichungen wurde er bei den Lesern 

in Ägypten und Syrien und vom Arabisch beherrschendem Leserpublikum 

auch außerhalb der arabischen Welt bekannt.
594

  

Als er nach Konstantinopel reiste, veröffentlichte er dort lange Gedichte, die er 

u.a. unter Pseudonymen schrieb. Auch trug er einige Gedichte bei 

Geheimversammlungen vor, in denen er die Politik des Sultans aufs Schärfste 

kritisierte. Die Regierung „verbannte“ ihn daraufhin nach Bagdad, wo er unter 

Hausarrest leben musste. Er blieb dort jedoch nicht schweigsam, sondern 

kritisierte weiterhin die Haltung der Regierung und deren Tyrannei.
595

  

Obwohl die Gesellschaft, in der AZ-ZAHĀWĪ lebte, nicht offen war und die 

fundamentalistischen Kräfte sehr dominant waren, rief AZ-ZAHĀWĪ die 

Erneuerung der Dichtung ins Leben.
596

 Charakteristisch für die klassische 

arabische Dichtung vor AZ-ZAHĀWĪ war, dass diese ihre Aufgabe darin sah, 

eine Welt zu schildern und darzustellen, die eine feste Ordnung hatte.  

Jede Darstellung wurde zur Wiederholung und Nachahmung der Dichter der 

Zeit vor dem Islam und der Anfänge des Islam; der Inhalt war sehr dürftig und 

hatte mit dem Empfinden der Gegenwart wenig zu tun.  

Der 1930 in Qassabin bei Lattakia in Nordsyrien geborene syrisch-libanesische 

Lyriker und Literat ADONĪS beschrieb diese Dichtung als die Schilderung einer 
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Welt, die stets auf eine Urvorlage Bezug nahm und so zur Wiederholung eines 

festen Musters wurde.
597

  

Sie beruht auf einer soliden Form, deren Beherrschung die Grundlage der 

Dichtkunst überhaupt war. Diese Struktur lässt sich mit einem Gebäude 

vergleichen, bei dem die unterschiedlichen Teile aufeinander aufgebaut und 

von einander abhängig sind. Dabei sind Versmaß, Rhythmus und Reime das 

Fundament oder die tragenden Wände des Gebäudes, ohne die es 

zusammenbrechen würde.  

Grundbedingung dieser soliden Struktur ist natürlich eine einheitliche 

Weltvorstellung, zur Verwirklichung einer soliden Form, denn nur durch diese 

einheitliche Thematik ist sie in der Lage, den engen Rahmen der Form 

ungesprengt zu lassen. In Bezug auf soziale Themen war der Dichter 

verpflichtet über die herrschende Stammesaristokratie zu schreiben, auch wenn 

er dieser nicht entstammte. 

„Die altarabische Dichtung ist ihrem Wesen nach konservativ; sie dient 

der Tradierung des Wertsystems und der Rechtsnormen der 

Stammesaristokratie und sichert damit ihre Herrschaft. Für das 

Individuum hat sie außerdem stabilisierende Funktion. ... Indem seine 

Hörer sich unbewusst mit ihr identifizieren, durchleben sie dieselben 

Konflikte und ihre Lösung und erfahren dadurch emotionale Befreiung. 

Der Stammesdichter ist also bei der Erfüllung seiner Aufgaben auf die 

Mitwirkung und Zustimmung des Publikums angewiesen; die 

Identifizierung, die er ihnen ermöglicht, muss ihrem Lebensgefühl und 

Wertesystem entsprechen.“
598

  

Zu diesen strengen Formbedingungen zählt eine feste Anzahl von Versen. Sie 

ist in einer Zeile auf ein Verspaar festgelegt und nicht variabel. Dabei muss der 

Endreim vom Anfang des Gedichtes bis zum Ende einheitlich sein. Jeder Vers 

hat eine bestimmte Anzahl von Versfüßen. Einige lange Verse bestehen zum 

Beispiel aus acht Versfüßen, vier in der ersten Vershälfte und vier in der 

zweiten Vershälfte. Diese Versstruktur kann man mit der mittelhochdeutschen 
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Langzeile vergleichen, die aus jeweils zwei Halbzeilen besteht, in denen 

maximal vier Hebungen realisiert sind. So wird zum Beispiel die 

Nibelungenstrophe zu dieser Langzeile gezählt. Dieser Vers mit acht 

Versfüßen ist dann korrekt, wenn das Metrum des Verses ṭawīl oder madīd ist. 

Wenn das Metrum des Gedichtes dagegen kāmil oder wāfir ist, dann besteht 

jeder Vers aus sechs Versfüßen, drei in der ersten und drei in der zweiten 

Vershälfte.  

Bei muqtaḏib oder muğtaṯ besteht der Vers aus zwei Versfüßen in der ersten 

und zwei Versfüßen in der zweiten Hälfte. Durch diese strengen Regeln und 

durch die vorher erwähnte Vorschrift des durchgängig zu benutzenden, 

einheitlichen Endreims wurde die Freiheit des Dichters stark eingeschränkt.
599

 

Ein weiteres Merkmal der altarabischen Poesie ist ihre „molekulare 

Struktur“
600

, d.h. jeder Vers eines Gedichtes bildet syntaktisch und inhaltich 

ein Ganzes, ein „Molekül“; Enjambements sind äußerst selten. Die Verse 

können ohne Verweisungselement und in sich abgeschlossen sein.
601

 

Die arabische Dichtung im Irak war in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, 

was die formale Gestaltung des Gedichtes betrifft, in zwei unterschiedliche 

Richtungen gespalten. Zum einen gab es die Bewegung der traditionell 

klassischen Dichtung, zum anderen eine Bewegung der sogenannten freien 

Dichtung aš-ši‘r al-ḥurr. Innerhalb dieser Richtungen konnten sich selbst in 

dem Werk eines Dichters verschiedene literarische Schulen vermischen.  

ABŪ SA‘D schreibt, dass „manchmal sich im Werk einer dieser Dichter 

Surrealismus mit Realismus, Realismus mit Romantik vereinigten“. Diese 

Schulen greifen dermaßen ineinander, dass es schwierig ist, eine Schule von 

der anderen zu unterscheiden.
602

 Will man im Irak die Dichter nach 

Gemeinsamkeiten gruppieren, muss man andere Aspekte anführen.  
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Zur Gruppe der Erneuerer in der arabischen Dichtung des Irak gehört neben 

BADR ŠĀKER AS-SAYYĀB (1926-1964) und NAZIK AL-MALĀ  IKA (1923-19) 

ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ.  

Alle drei haben sich mit der theoretischen Seite der Dichtung 

auseinandergesetzt und sich schriftlich geäußert, AZ-ZAHĀWĪ, der uns hier 

interessiert, in Form von Prosa und auch Dichtung. Er hat sich als erster dieser 

Dichter gegen traditionelle Formen der Dichtung, wie Reim und traditionelles 

Versmaß, aufgelehnt. MŪSĀ schreibt, dass die literarische und kulturelle 

Atmosphäre im damaligen Irak und Syrien konservativ war und der Irak vor 

den vierziger Jahren des 20. Jahrhunders außer der Stimme von ĞAMĪL ṢIDQĪ 

AZ-ZAHĀWĪ keine weiteren Verfechter für die Erneuerung der Dichtung 

kannte.
603

 

Wie ḪALĪL MUṬRĀN (1872-1949) begann AZ-ZAHĀWĪ seine Meinung über die 

Dichtung und den Dichter in Form von Artikeln zu veröffentlichen. MUṬRĀN 

hat im Vorwort zu seinem ersten Gedichtband seine Lehre festgelegt. Die 

Versuche ḪALĪL MUṬRĀNs ähneln sehr den Neuklassizismen, welche durch den 

französischen Dichter A. CHÉNIER (1762-1794) ins Leben gerufen wurden, der 

diese Lehre in einer Strophe resumierte, in der er sagte: 

„Sur des pensers nouveaux, faisons des vers antiques“.
604

 

MUṬRĀN nannte dieses geschriebene Vorwort bayān muğaz.
605

 Der Begriff 

bayān ši‘rī bedeutet in der Literaturtheorie soviel wie Artikel oder mehrere 

Artikel, die pragmatisch und programmatisch die Fundamente eines 

dichterischen Grundsatzes und dessen Richtung festlegen. Solche Grundsätze 

werden innerhalb einer bestimmten Richtung oder einer dichterischen Schule 

von einem oder mehreren Dichtern geschrieben, um die allgemeine 

dichterische Linie zu erläutern, die dann durch den Dichter oder die Gruppe 

verfolgt wird.  

Dieses literarische, dichterische Phänomen gewann große Bedeutung innerhalb 

der Bewegungen der neuen arabischen Dichtung. Die meisten Dichter 
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begannen bei der Veröffentlichung ihrer Werke ein Vorwort zu schreiben, in 

dem sie ihre dichterischen Tendenzen definierten. Darüber hinaus schrieben sie 

Artikel, in denen sie ihre Ansichten über die Dichtung verteidigten.
606

  

Zum ersten Mal äußerte sich AZ-ZAHĀWĪ 1912 zur Dichtung, im Vorwort zu 

dem Buch Šu‘arā   al-‘Aṣr von MUḤAMMAD ṢABRĪ.
607

 Dann, im Jahre 1922, 

hielt AZ-ZAHĀWĪ eine Vorlesung an der Akademie der Wissenschaften in 

Bagdad, deren Skript aus mehr als sechzig Seiten bestand, in der er seine 

Äußerungen von 1912 über die Dichter und die Dichtung tiefgründig darstellte.  

Die Grundideen der Vorlesung wurden von HILĀL NĀĞĪ in einigen Punkten 

resumiert: 

 

الشعر ثوران الأرواح التي تهيج كالبراكين المضغوط عليها فتنفجر و تقذف بالنار والحمم علی  -0

ن عليها وسلاح الإنسانية المتبرمة تحارب به الإنسانية الظالمة وهو موقظ للأمم من رؤوس الضاغطو

رقدتها والنافخ فيها أرواحا جديدة تطالب بحقوقها المهضومة ، و تدرأ عنها عادية الاستبداد والمثير 

و في الشعوب مالها من القوی الكامنة لمقاومة ذوي الإثره وهو الذي يلم شعثها ويجمع شتاتها 

والشعر العصري هو شعور الشاعر المتولد من فعل للمحيط . ينهض بها و يخلق فيها من الضعف قوة

حه فيبرزه في صورة ألفاظ موزونة تعرب عنه فلا يكون إلا صادقا لا تشينه مبالغة  كبير التأثير في رو

 . و سهلا ليس عليه من التكلف ما يذهب بصفائه و روعته

 .الوزن ضروري في الشعر -3

عبثا يحاول البعض جعل الشعر العربي علی نمط الشعر الإفرنجي فإن لكل قوم إحساسا خاصا بهم  -2

 ...و أسلوبا

، ولكني (لخليل بن أحمد الفراهيدي)لا أصر علی التزام القافية و لا أجمد علی الأوازان الستة عشر  -4

إن خير طريق للخلاص من عبء . نأقول بالمحافظة علی الجزالة العربية والأسلوب والشعور العربيي

. القافية هو أن يحافظ الشاعر في قصيدته علی البحر وأن ينتقل بعد كل بضعة أبيات الی روي جديد

 . فإن القصيدة لا تخلو من مطالب مختلفة مع مناسبة بعضها لبعض فيجعل لكل مطلب رويا

 

1. „Die Poesie ist ein Ausbruch (ein Aufwallen) der Seelen, die wie ein 

komprimierter Vulkan aufsteigt und explodiert. Sie schleudert Feuer 

und glühende Asche auf die Köpfe derjenigen, die sie unterdrücken. 

Sie ist die Waffe der verdrossenen Menschheit, mit der sie die 
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ungerechte Menschheit bekämpft. Sie weckt die Nation wie ein Wecker 

aus ihrem Schlaf und bläst ihr neue Seelen ein, die ihre beraubten 

Rechte einfordern. Sie wendet das Unrecht des Despotismus ab. Sie 

ruft die in den Völkern verborgenen Kräfte hervor, um Widerstand 

gegen die Egoisten zu leisten. Sie bringt diese in einen geordneten 

Zustand und führt sie aus ihrer Zerstreuung zusammen. Sie lässt diese 

sich erheben und wandelt ihre Schwäche zu Stärke. Die moderne 

Poesie ist das Empfinden des Dichters, entstanden durch das Verhalten 

der Gesellschaft, welches eine große Wirkung auf seine Seele hat. Er 

(der Dichter) bringt dieses Gefühl in Form von metrischen Sätzen zum 

Vorschein. Sie (die Poesie) wird wahrhaftig, frei von Übertreibungen, 

einfach, frei von Affektiertheit, welche ihr die Reinheit und Schönheit 

nehmen könnte. 

2. Das Metrum ist für die Dichtung notwendig. 

3. Es ist töricht und zwecklos die arabische Poesie in Form von 

europäischer Dichtung wiederzugeben, denn jede Volksgruppe hat ihre 

eigene Gefühlswelt und ihren eigenen Stil ... 

4. Man soll sich dem Endreim nicht verpflichtet fühlen und nicht nur bei 

dem Versmaß in sechzehn Metren von AL-ḪALĪL B. AḤMAD AL-

FARĀHĪDĪ bleiben. Ich sage aber, dass man die Vielfalt und den 

Reichtum der arabischen Sprache, den arabischen Stil und den 

arabischen Ausdruck pflegen soll. Um sich von der Last des Endreims 

zu befreien, soll der Dichter in seinem Gedicht das Versmaß 

beibehalten und kann nach einigen Versen zu einem neuen Endreim 

wechseln. In einer Qaside werden verschiedene Themen behandelt. 

Diese sollen zu einander passen und jedes Thema kann seinen eigenen 

Endreim haben“. 

Wie in al-‘Umda, vergleicht AZ-ZAHĀWĪ die Kraft der Dichtung mit der 

Schärfe des Schwerts.
608

 Er betont die Nützlichkeit der Dichtung und deren 
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frühe universelle Funktion innerhalb der Zivilisation. Wie IBN AR-RAŠĪQ, ist 

AZ-ZAHĀWĪ der Meinung, dass die Dichtung einen Nachweis über den 

Fortschritt und den Abgrund einer Nation liefert
609

 und dass sie „the Arab´s 

corpus of record“ (Dīwan al-ʻArab) sei.
610

  

Ihre Aufgabe besteht darin, die Nation aus ihrem Schlummer aufzuwecken, zu 

belehren und den Menschen Wirklichkeit zu schildern und Weisheitssprüche 

                                                                                                                            

der die Dichtung verglichen wird: Die Dichtung ist wie eine Rose (Al-Awšāl, 

1934, S. 269:7), wie die Nacht (Al-Awšāl, 1934, S. 128:3; Diwan, 1924, 

S. 245:5), wie ein Tautropfen (al-Ṯumāla, S. 13:11), wie Quelle  des Wassers 

(Al-Awšāl, 1934, S. 11:5), wie ein Ozean (Diwān, S. 255:1, und 256:12), wie 

ein Vogel (ṢABRĪ 1912, S. 7, 9; BUṬṬĪ 1922, S. 36). Sie ist das Licht (Diwan, 

1924, S. 260:9, 328:18, al-Ṯumāla, 1939, S. 24:9), wie Gesang und Musik (Al-

Awšāl, 1934, S. 211:12; al-Ṯumāla, 1939, S. 24:9), wie Magnetismus und 

Radium (al-Ṯumāla, 1939, S. 16:3), Magie (Diwan, 1924, S. 254:16, 260:8, 

328:19; BUṬṬĪ 1922, S. 52), ein Mann oder eine Jungfrau (Diwan, 1924, 

S. 247:10, 248:1, 250:13, BUṬṬĪ 1922, S. 34, 42 und 45), als Himmel, AL-

HILĀLĪ 1972, S. 257:4. Für weitere Bilder siehe das Gedicht ḥawla aš-ši‘r, in: 

Diwan, 1924, S. 250-153). Einige solche Bilder finden sich in den Schriften der 

Kritiker des Mittelalters. Siehe z. B., IBN AR-RAŠĪQ 1963, I, S. 40 und 206.  

609
 ṢABRĪ 1912, S. 5, BUṬṬĪ 1922, S. 17. Vgl. mit IBN AR-RAŠĪQ, 1963 I, S. 40-

41. 

610
 AZ-ZAHĀWĪ, Al-Awšāl, 1934, S. 135:1-2. Siehe auch BUṬṬĪ 1922, S. 17. Die 

Idee, dass die Dichtung Diwan al-Ἁrab ist, wurde durch die Kritiker des 

Mittelalters zum Ausdruck gebrbacht, wie IBN AR-RAŠĪQ 1963, I, S. 30. Siehe 

auch AL-BAJĀWĪ 1952, S. 138. Die Einführung zum Verständnis des Begriffs 

Dichtung bei IBN ṬABĀṬĀBĀ beginnt mit der alten Bezeichnug, die vor ihm 

sehr oft wiederholt wurde, welche die Dichtung als Diwan al-Ἁrab beschreibt. 

Dieser Begriff weist auf mehr als eine Bedeutung aber der Sinn in diesem 
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zu vermitteln.
611

 Die Dichtung untersucht und widerspiegelt nicht nur die 

Menschheit, sondern auch das Individuum.
612

 Hier vertritt AZ-ZAHĀWĪ die 

Ansicht, dass die Dichtung eine Nachahmung des Lebens ist.  

Er glaubt, dass die Poesie in der Lage ist, eine sehr genaue photographische 

Reproduktion zu sein, nicht jedoch in hohem Maße eine idealisierte 

Wiederherstellung des Lebens. Der Poet beschreibt hier bestimmte Ereignisse 

oder Situationen, die vorgefallen sind und festgehalten werden sollen. Auch 

wenn der Inhalt der Dichtung in diesem Fall mehr Wissen darstellt, so gewinnt 

man, wie AZ-ZAHĀWĪ glaubt, dennoch eine Art Einblick in einen Teil des 

menschlichen Daseins. In al-Ṯumāla wiederholt er oft wortwörtlich QUDĀMAS 

Meinung über die Dichtung, dass „die beste Poesie jene sei, die am meisten 

lügt“.
613

 Woanders beteuert er, dass die Dichtung nur die Wahrheit vermittelt 

oder dicht an der Wahrheit bleibt.
614

  

Kennzeichnend für AZ-ZAHĀWĪs Verhältnis zur Dichtung ist sein 

ausdrücklicher, immer wiederholter Aufruf zur Erneuerung, at-Tağdīd, und 

Rebellion gegen die Tradition. Er bezeichnet sich selbst in seiner Prosa und 

Poesie immer wieder als Erneuerer, al-Muğadid, wie zum Beispiel in einem 

1923 geschriebenen Vierzeiler:  

 

 أنا للشعر في العراق أديب مجدد

 عندليب يغرد  أنا في جنب دجلــةٍ 

 

„Ich bin für die Poesie im Irak ein Literat, ein Erneuerer 

Ich bin am Tigris eine Nachtigall, die singt“
615
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Damit meint er, dass er sich nicht zum Schweigen bringen lässt, sondern seine 

Ansichten kundtut.  

In der Zeitschrift al-Iṣāba, welche er im Jahre 1926 herausgab, schreibt er 

unter dem Titel taḥdīd al-qadīm wa l-ğādīd (Definition des Alten und des 

Neuen) Folgendes: 

 

لتطور الانسان نفسه، ومن جملة المتطورات  وهو يتطور تبعا  لا شيء مما له تعلق بحياة الإنسان إلا 

أو  اللغة والنثر والشعر و لا أقصد بالادب إلا ماله روعة ذات أثر في نفس سامعيه سواء كان منثورا  

منظوما ولما كانت روعة الشعر أكبر للموسيقی الخاص بالوزن تلك التي تهيج في الانسان الاحساس 

 . اياه لأدبباکأنها تكهربه عنيت 

خرافات و اباطيل ثم ارتقی بوالشعر قد تطور في الغرب أكثر منه في الشرق فقد كان في مبدئه مفعما 

قرابة لها من الحقيقة ومبالغات كاذبة ثم ارتقی حتی كان ممثلا  بارتقاء الشعوب فكان خيالات لا

  ثر بعد جاهلية العرب عصورا  و قد بقی الشعر  في الاك... للحقائق في الطبيعتين الخرساء والناطقة

في جمود اشبه بجمود الموت لا ينبض منه عرق يستدل به علی أنه حي فلم يكن إلا خيالات  وأحقابا

من الشعور كما تسمع اليوم النظامين و هذا  خلوا   كاذبة و مبالغات خارجة عن حدود الطبيعة و تقليدا  

 . ما أسميه بالقديم

 

„Alles, was mit dem Menschenleben in Zusammenhang steht, wird sich 

entsprechend der Entwicklung des Menschen entfalten. Sprache, Prosa 

und Dichtung ist von diesen Entwicklungen betroffen. Ich meine jene 

Literatur, die bei ihren Rezipienten Spuren hinterlässt, gleich, ob diese 

in Prosa oder Reimform ist. Wenn ich von der Literatur spreche, so 

meine ich die Poesie. Weil diese wegen der Musik, die im Metrum 

vorhanden ist, welche bei dem Menschen Empfindungen erregt, als ob 

er dadurch elektrisiert wird, mehr Schönheit besitzt. Im Westen hat sich 

die Poesie mehr entwickelt als im Osten. Sie war in ihrer Anfangsphase 

voll mit Märchen und erfundenen Dingen. Dann hat sie sich mit der 

Entwicklung des Menschen entfaltet. Sie bestand aus Imaginationen, 

die weit entfernt von der Realität waren und aus unehrlichen 

Übertreibungen. Sie entwickelte sich dann dermaßen, dass sie danach 

Tatsachen der stillen und sprechenden Natur repräsentierte. ... und die 

Dichtung blieb Jahrhunderte lang nach der arabischen Ğāhilīya in 

einem dem Tod ähnlichen Zustand der Erstarrung. Ihre Ader pulsierte 
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nicht, um zu beweisen, dass sie noch am Leben ist. Sie bestand aus 

lügnerischen Phantasien und die Grenzen der Natur überflügelnden 

Übertreibungen. Sie war eine Nachahmung, ohne Gefühle, wie man sie 

heute bei den Versmachern findet. Dies nenne ich das Alte.“
616

 

Was AZ-ZAHĀWĪ unter der neuen Tendenz in der Dichtung versteht, ist, dass 

der Dichter sich von der Nachahmung seiner Vorgänger verabschieden und 

dem Gefühl hinwenden soll. Er sieht die im Exil (Mahğar) lebenden arabischen 

Dichter, die gefühlvolle Poesie schreiben, als Wegbereiter. Ihre Gedichte 

berühren die Seelen der Menschen und erregen in ihnen Gefühle, so AZ-

ZAHĀWĪ. In Ägypten siehe man davon erste Anzeichen und im Irak führt diese 

Tendenz mit vollem Elan einen Ringkampf mit dem Alten.
617

 

AZ-ZAHĀWĪ kritisiert die zeitgenössischen Dichter und meint, dass diese nicht 

ihr eigenes Denkvermögen beim Verfassen von Gedichten benutzen. Sie seien 

lediglich Nachahmer. Ihre Gedichte ähneln dem Echo, das die Höhle 

wiedergibt. Man finde bei ihnen keine wirkliche Empfindung. Selten gelingt 

einem, sie von einander zu unterscheiden, da alle in der gleichen Tonart 

spielen.
618

  

Die Einführung AZ-ZAHĀWĪs zu seiner Gedichtsammlung al-Lubāb, die 1928 

in Bagdad veröffentlicht worden ist, ist eine weitere, späte aber 

aufschlussreiche Quelle, in der seine Meinung zur Dichtung ganz allgemein 

zum Ausdruck kommt. Er sagt, dass es zwei große Gruppen literarisch 

Gebildeter gibt: Die einen halten diejenige Dichtung für gut, die im 

„Ausdruck“ und in der „Art“ die Dichter der Zeit vor dem Islam und der 

Anfänge des Islams nachahmen, die anderen „was inhaltlich eine Nachahmung 

der Dichter Europas ist“. 
619

  

AZ-ZAHĀWĪ lehnt beide Formen ab, da er die Nachahmung an sich ablehnt. Er 

begründet dies damit, dass jedes Volk oder jede Zeit ihr bestimmtes Empfinden 
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hat, das nicht mit dem Empfinden eines Volkes oder einer anderen Zeit 

übereinstimmt.
620

  

Er fordert eine Dichtung, die schönen Ausdruck und solide Komposition mit 

modernem Empfinden vereinigt, einem Empfinden, das in Einklang steht mit 

der gegenwärtigen Zeit und den Zeitgenossen. Weiterhin fordert er, dass die 

Dichtung vor allem auf der Wirklichkeit basiert, der Verstand soll über das 

Gefühl und die Phantasie dominieren.
621

 Hinsichtlich des Inhaltes ist er der 

Meinung, dass man verschiedene Themen in einem Gedicht ansprechen kann, 

die einzige Bedingung ist, dass es dabei eine Verbindung gibt, die die 

einzelnen Punkte miteinander verknüpft. Er schreibt: 

 

أتيان إلا في صورة أمواج هي و أحسب أن هذا أقرب الی طبيعة التفكير أو الإحساس فإنهما لا ي

فوارات النفس أو ثورانه يستقل كل منها عن الاخری و تكون القصيدة حينئذ أشبه بباقة من مختلف 

 .الأزهار مع تناسق في ألوانها

 

„Ich halte dafür, dass dies der Natur des Denkens oder des Fühlens 

näher kommt. Denn beides, Denken und Fühlen, stellt sich nur dar im 

Bilde von Wogen, den Bewegungen des Sturmes und des Dranges der 

Seele, von denen jede von den anderen unabhängig ist. In solchem Falle 

gleicht das Gedicht am meisten einem Strauß verschiedenartiger 

Blumen, in passend angeordneten Farben“.
622

  

AZ-ZAHĀWĪ fordert, dass das Gedicht vom Empfinden der Zeit geprägt ist und 

dass dieses den Rezipienten berührt.
623

 Die in dieser Einleitung angesprochene 

Forderung AZ-ZAHĀWĪs lässt sich in vier Punkten zusammenfassen: 

1. Originalität: 

„Wer einen anderen nachahmt, / Der macht sich keinen Namen 

Wohl dem Dichter, der in / Seinem Dichten selbstständig ist!“
624

 

                                                
620

 Ebd. 

621
 Ebd., S. 196. 

622
 Ebd. 

623
 Ebd. 
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„Ich fliege immer noch in der Sphäre der Ideen 

Und meine Art ist es nicht, mit dem Schwarm zu fliegen.“
625

 

2. Zeitgemäßheit 

3.  

 علی دولة الشعر القديم تمردا  وما شاعر العصر الجديد سوی الذي

 

„Und der Dichter der Moderne ist der, 

Der gegen den alten Staat der Dichtung rebelliert.“
626

 

4. Wirklichkeitsbezug 

5.  

 بق للحقيقـــــــة يكبر-  والشعر بالمعنی المطا

 صورة الطبيعة تظهر  والشعر مـــــــــرآة بها 

 

„Die Poesie wird durch die Wiedergabe der Wirklichkeit groß“ 

„Die Poesie ist ein Spiegel, in dem die Bilder der Natur erscheinen“
627

 

„Ich habe sie (die Poesie), soweit es mir möglich war, frei von 

künstlichen Ausdrücken und leeren Phantasien gemacht. Und ich war 

besorgt, dass sie mit der Wirklichkeit übereinstimmt, ohne Hyperbel, 

dem Zeitgeist entsprechend. Es genügt mir, wenn die Natur mir 

offenbart, das zu äußern, was ich äußern möchte: 

 

 ن مثيرا للشعور-  حبذا الشعر إذا كا

 كأغاريد الطيور  وإذا كان نزيـــــها 

 

„Schön wäre es, wenn die Poesie das Gefühl erregen würde 

Und wenn sie rein wäre, wie der Gesang der Vögel.“
628

 

                                                                                                                            
624

 AZ-ZAHĀWĪ, al-Lubāb, 1928, S. 175. Zit. n. WIDMER 1935, S. 40. 

625
 AZ-ZAHĀWĪ, naz‘atī fī aš-ši‘r, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 3. 

626
 AL-HILĀLĪ 1972, S. 270. 

627
 AZ-ZAHĀWĪ, ḥaula aš-Šiʽr, in: AL-HLILĀLĪ 1972, S. 271. 

628
 AZ-ZAHĀWĪ, naz‘atī fī aš-Šiʽr, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 3. 
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6. Wirkung auf den Rezipienten: 

7.  

 فأنت بميدان الفصاحة فارس  ل و جلاقول لشعري أيها الشعر ص  

 !فلله شـعري مـــاذا يمارس؟  يمارس شعري اليوم إصلاح أمــــة 

 

„Ich sage zu meiner Poesie, sei in voller Stärke und springe auf, denn 

du bist auf dem Gebiet der Sprachreinheit ein Ritter. Meine Gedichte 

reformieren heute eine ganze Nation, oh was üben meine Gedichte 

heute aus“.
629

 

Die Idee, dass die Poesie durch ihre Wirkung zu messen ist, wird auch in al-

‘Umda erwähnt.
630

 Selbst AZ-ZAHĀWĪs Zeitgenossen wie ŠAKĪB ARSALĀN, 

ḤALĪM DAMŪS und FARAḤ ANṬŪN
631

 haben in vielen ihrer Werke diese Idee 

wiederholt. 

AZ-ZAHĀWI ist der Meinung, dass die abendländische Literatur die arabische 

befruchten wird und ihr bei ihrer Entwicklung hilft. In der abbasidischen 

Periode habe die Dichtung große Schritte gemacht. Es seien zu dieser Zeit ein 

neuer Stil und neue Inhalte in die Poesie eingedrungen, die zuvor nicht 

vorhanden waren.  

Dichter wie BAŠŠĀR IBN BURD (714-784 n. Chr.), ABŪ NUʼĀS (757-814 n. 

Chr.), ABŪ TAMMĀM (788-845 n. Chr.), IBN RŪMĪ (836-896 n. Chr.), AL-

MUTANABBĪ (915-965 n. Chr.) und AL-MAʽARRĪ (973-1057 n. Chr.), so AZ-

ZAHĀWĪ, waren Protagonisten dieser Entfaltung. Der Grund für jene 

Entwicklung lag in ihrer Befruchtung durch die griechische Kultur, d.h., Vater 

                                                
629

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ in: NAĞIM 1955, Rubā‘īya Nr. 58, S. 237. AZ-ZAHĀWĪ 

sieht den Dichter als einen Sprecher seiner Nation und als einen Reformisten 

und ein empfindsames, aber nicht als ein phantasievolles Individum. Phantasie, 

wie AZ-ZAHĀWĪ sie sich vorstellt, gibt der Realität keine Einsicht, deshalb 

betrachtet er sie als etwas Sekundäres für die Poesie, wenn nicht Unwichtiges. 

Vgl. MASLIYAH 1973, S. 339.  

630
 Siehe IBN AR-RAŠĪQ 1963, S. 128. 

631
 Siehe YĀĠĪ 1968, S. 339. 
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dieser Entwicklung war die griechische Philosophie und deren Mutter war die 

Zivilisation selbst.
632

  

 

 

5.3 Der Blankvers 

AZ-ZAHĀWĪs Forderung nach Erneuerung betrifft auch die formale Gestaltung 

der Dichtung. Er ist der erste irakische Dichter im 20. Jahrhundert, der sich 

mutig gegen die üblichen Formen der Dichtung, wie den Reim und das 

traditionelle Versmaß, nicht jedoch das Versmaß an sich, ausspricht.
633

  

Die unter den klassischen arabischen Prosodikern allgemein akzeptierte 

Definition von Dichtung lautet: al-kalām al-mauzūn al-muqaffa, d.h. Dichtung 

ist „Sprache in Metrum und Reim“
634

, die nicht gereimte Versform war 

ausgeschlossen.
635

 So definiert z. B. der große Meister der griechischen 

Philosophie und Kommentator des aristotelischen Werkes Poetica, IBN SINĀ 

(980-1037), die Dichtung: 

“Dichtung ist eine imaginäre Sprache (kalām muḫayyal), die sich aus 

Äußerungen (aqwāl) zusammensetzt, die einen harmonischen gleichen 

Reim (muttafiqa) aufweisen; wiederholt entsprechend ihres Versmaßes; 

gleichartig in ihren Endbuchstaben (mutašābiha ḥurūf al-

ḫawātīm)...“
636

  

In seinem Artikel „Über Prosa und Dichtung“ äußert sich AZ-ZAHĀWĪ kritisch 

über den Reimzwang in der arabischen Dichtung: 

 

                                                
632

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, al-Iṣābe, Nr. 6, 15.10.1926, S. 44f. 

633
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 101. 

634
 Eine dritte Bedingung war die Existenz eines Vorhabens Qāṣd, Poesie, zu 

dichten. 

635
 Vgl. MOREH 1976, S. 125. 

636
 Vgl. YŪSUF 1965, S. 122. Vgl. auch AL-AHWĀNĪ 1962, S. 65f. und BADAWĪ 

1953, S. 161. 
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ذلك القيد الثقيل الذي ينوء به ( القافية)في العربية ، عنه في الغربية ، هو  فالسبب الأکبر لتأخر الشعر

 . ، في سيره كالماشي في الوحل الشعر ، فيرسف مبطئا  

 

„Der Reim ist die Hauptursache dafür, dass die Entwicklung der 

arabischen Dichtung der in westlichen Sprachen hinterherhinkt, dass sie 

sich so schwerfällig bewegt, wie jemand, der durch Morast watet“.
637

  

 

Weiterhin sieht AZ-ZAHĀWĪ im Reim ein  

„rudimentäres Glied, das übriggeblieben ... aus der Entstehungszeit der 

Poesie in den Anfängen der Ğāhilīyya (vorislamischen Zeit), das heute, 

da überflüssig und weil es der Dichtung Fesseln anlegt und sie daran 

hindert, sich so zu entwickeln, wie die übrigen Künste, vollständig 

verschwinden muss“.
638

  

Nach Ansicht von MOREH ist AZ-ZAHĀWĪ der erste arabische Dichter im 20. 

Jahrhundert, der Blankvers schrieb und nicht, wie andere annehmen, ʻABD AL-

RAḤMĀN ŠUKRĪ (1886-1958).
639

 Er führte, so MOREH, aufgrund seiner 

ablehnenden Haltung gegenüber dem Reimzwang den Blankvers in der 

arabischen Dichtung ein.
640

  

Zweimal mindestens erklärte AZ-ZAHĀWĪ sich selbst zum ersten Dichter, der 

im Blankvers schreibt. 1922 sagte er: „Ich bin der erste, der offenbar darauf 

(den Reim) verzichtete“.
641

 In seiner Einleitung zu seinem dritten ungereimten 

Gedicht ba‘da alf ‘ām (Nach eintausend Jahren), das aus 101 Versen besteht, 

veröffentlicht in der Zeitschrift al-Hilāl, betont AZ-ZAHĀWĪ wiederum:  

                                                
637

 AZ-ZAHĀWĪ 1927 wiedergedruckt in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 228-244, hier 

siehe S. 234, zit. n. WALTER 1994, S. 441. 

638
 Ebd.  

639
 Vgl. MOREH 1987. 

640
 Vgl. Ebd. 1976, S. 130. 

641
 Vgl. BUṬṬĪ 1922, S. 58. 
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„Es ist im Blankvers (geschrieben), den ich in die arabische Dichtung 

einführte und die ich damit von den Ketten des Reims befreite.“
642

  

Das Gedicht ist eine einfallsreiche Beschreibung der Welt, berichtet durch 

einen Dichter, um seinen Versen einen individuellen Pinselstrich zu geben. Der 

Poet erhebt sich aus dem Grab und sieht, dass die Menschen und das 

Universum sich von dem, in welchem er vor einem Jahrtausend gelebt hatte, 

unterscheiden.  

Die Gesellschaft lebe in Wohlstand und Utopien, Häuser seien in den Ozeanen 

sowie Paläste im Weltraum errichtet. Männer haben große Köpfe und Flügel. 

Sie sind gut gebildet und haben gute Umgangsformen. Frauen seien den 

Männern in allen Bereichen des Lebens gleichberechtigt. Die Regierung sei 

halbsozialistisch.  

Die Gesellschaft, die AZ-ZAHĀWĪ beschreibt, ist in Astronomie bewandert, hat 

die Geheimnisse des Universums enträtselt, ist in der Lage, das Geschlecht zu 

ändern und immigriert zum Mars. AZ-ZAHĀWĪ stellt sich einen Krieg vor, der 

zwischen den Weißen (bīḏ) und den Gelben (ṣufr) stattfindet und in dem „die 

Übermenschen“ (die Weißen) gewinnen werden.
643

  

Er verweist in der gleichen Einleitung auf ein Gedicht, das er vor 1908 in al-

Muʼayyad als das erste in aš-ši‘r al-mursal geschriebene Gedicht 

veröffentlichte.
644

 Es scheint, AZ-ZAHĀWĪ verweist hier auf sein Gedicht mit 

dem Titel aš-ši‘r al-mursal (Blankvers), das er in seiner Anthologie al-kalim 

al-manẓūm eingliederte und mit folgenden Worten einleitete: wa qāla ġayr 

multazim ar-rawīyy wa-ḏālika fī zamān al-istibdād (Er schrieb ohne dabei den 

Endreim für nötig zu halten und zwar in der Zeit der Tyrannei).
645

  

                                                
642

 Vgl. al-Hilāl, Bd. XXXV, Nr. 8, 1927, S. 913, zitiert bei NĀĞĪ 1963, S. 193-

194. 

643
 AZ-ZAHĀWĪ, al-Lubāb, 1928, S. 280-286. Das Gedicht wurde zuerst in al-

Hilāl XXXV (August, 1927), S. 913-917 veröffentlicht.  

644
 Ebd. 

645
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ 1908, S. 171-175, s.a. NAĞIM 1955, S. 149-152. 
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Hier wurde das Gedicht mit „Bagdad, 1. April 1323 n. H.“ (1905) 

unterzeichnet.
646

 Die Vermutung, dass es sich hier um den ersten von AZ-

ZAHĀWĪ verfassten Blankvers handelt, welchen er in al-Muʼayyad publizierte, 

wird durch eine Bemerkung auf der Titelseite seines Diwans bestätigt.  

Dort heißt es: „Der Dichter... veröffentlichte die meisten Gedichte... unter 

einem Pseudonym in einer renommierten ägyptischen Tageszeitung zur Zeit 

der (osmanischen) Despotie“.
647

 Sein erstes Gedicht im Blankvers ähnelt einer 

Sammlung von Maximen, die ohne eine mechanische Einheit ist: 

 

 ی الناســــثقيلا عل يكون بها عبئا     لموت الفتی خير من معيشة

 في العز وهو حقيــــــر يری جاهلا    وأنكد من قـــــــد صاحب الناس عالم

 و تسعة أعشــار الوری بؤســـــاء  مـــن الوری يعيش نعيـــم البال عشرٌ 

 يخفف ويلات الحياة قليــــــــــــــلا  أما في بني الارض العريضة مصـــلح

 فأضيع شيء في الرجال حقوقـــها   وا معــــا  إذا ما رجال الشرق لم ينهض

 وأكبر عيب فيــــك أنك فانـــــــــــي  ألا أيها الإنســـــــــــان فيـــــك معايب

 الی السلم إن السلم خير من الحرب ألا أيها الناس ارحموا الناس و اركنوا 

 

„Für einen Jungen ist der Tod besser als ein Leben, in dem er den 

Menschen zur Last fällt.  

Keiner ist verdrießlicher als ein Weiser, der sieht, dass ein unwissender 

in Würde lebt und er wie ein armseliger. 

Ein Zehntel der Menschheit lebt überglücklich und neunzehntel im 

Elend. 

Gibt es in der ganzen Welt keinen Reformer, der das Unglück des 

Lebens ein wenig mildert? 

Wenn die Männer des Orients sich nicht gemeinsam erheben, dann sind 

es gewiss ihre Rechte, die sie verlieren werden. 

„Oh Mensch, du hast Schwäche und deine Vergänglichkeit ist dein 

größtes Laster.“ 

                                                
646

 Vgl. NAĞIM 1955, S. 152. 

647
 Vgl. MOREH 1976, S. 134. 
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„Oh Leute, seid barmherzig zueinander und sucht Zuflucht im Frieden, 

denn der Frieden ist besser als der Krieg.“
648

 

Wie aus seinen Vorlesungen, Artikeln und Einleitungen zu seinen Diwanen 

hervorgeht, lehnte AZ-ZAHĀWĪ den Monoreim nicht aufgrund seiner 

Monotonie ab – ein Argument, das er sogar zurückwies –
649

, sondern weil 

dieser den Dichter in der freien Äußerung seiner Gedanken und Gefühle 

einschränkt.
650

  

Nach AZ-ZAHĀWĪ sind die Fesseln des Reims in der arabischen Dichtung 

stärker als in der westlichen Dichtung, da der Reim im Arabischen einen Vokal 

mit anschließendem Reimkonsonanten fordert außer dem Vokal des 

Konsonanten selbst. Da der Kasus des Reims Teil von diesem ist, wird damit 

die grammatikalische Struktur der Verse diktiert.  

Auf diese Weise lässt der Dichter seine Ideen vom Reim diktieren, anstatt dass 

dieser komplementär zum Sinn ist. Indem die arabischen Dichter den Reim 

negieren, so wünschte er, werden sie in der Lage sein, sich auf die Mitteilung 

ihrer Gedanken und Emotionen zu konzentrieren und dem Reim nicht erlauben, 

sie zu versklaven.
651

 

Bemerkenswert ist jedoch, dass AZ-ZAHĀWĪ, obwohl er weder eine 

europäische Sprache studiert hatte, noch in der Lage war, die europäische 

Literatur zu lesen, es dennoch wagte, vorsichtige Schritte in einer neuen Form 

der Dichtkunst zu wagen.
652

 Und das zu einer Zeit, in der die konventionelle 

Form als die beste und einzig richtige angesehen wurde.  

Es stellt sich die Frage, wie AZ-ZAHĀWĪ trotz seiner Unkenntnis der 

europäischen Literatur im Original zum Blankvers kam. SAMUEL MOREH  

meint, dass AZ-ZAHĀWĪ „was influenced by the campaign by Syrian and 

Lebanese scholars against the conventional form of the Arabic Qaside, by the 

                                                
648

 AZ-ZAHĀWĪ, aš-Šiʽr al-mursal, in: NAĞIM 1955, S. 149ff.  

649
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 4. 

650
 Ebd. 

651
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 228-244, hier S. 234f. 

652
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪs Brief vom 20. November 1932 an A. ʽAYŠ, 

wiedergedruckt in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 31. 
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Arabic and Turkish translations of Shakespeare and of other European poets 

and dramatists and by SULAYMĀN AL-BUSTĀNĪs introduction to his verse 

translation of the Iliad in wich he compared Arabic and European poetry…”
653

  

Diese Behauptung ist unbegründet, weil kein einziger syrischer oder 

libanesischer Gelehrter im frühen 20. Jahrhundert für den Blankvers eintrat. Sie 

experimentierten insbesondere mit dem strophischen Vers. Hinzu kommt, dass 

der Einfluss der französischen Dichtung auf die arabische und türkische Poesie 

weitaus größer war als der der englischen.
654

 Des Weiteren ist in der Einleitung 

der Ilias keine Rede von reimloser Dichtung.
655

  

ALBERT HOURANI schreibt in einem Artikel über SULAIMAN AL-BUSTĀNI und 

die Ilias:  

„Im klassischen Arabisch gab es keine längeren erzählenden Gedichte 

(wohl aber in der volkstümlichen Tradition), und gewisse 

Gepflogenheiten der arabischen Literatur erschwerten das Verfassen 

narrativer Dichtung. Die Qasida oder Ode, mit einem einzigen Versmaß 

und einem einzigen, von Anfang bis zum Ende durchgehenden Reim, 

war die Regel; der Blankvers war unbekannt. Das Gedicht beruhte auf 

einer kunstvollen Gegenüberstellung von Versen oder Halbversen. 

Jeder Vers hatte in der Regel dazu eine in sich abgeschlossene 

Bedeutung; das Gedicht als Ganzes konnte eine strukturelle Einheit 

aufweisen, doch war es schwierig, die Erzählung von einem Vers zum 

nächsten weiterzuführen. AL-BUSTĀNĪ löste das Problem auf recht 

findige Weise: Er teilte die Ilias in kleinere Einheiten – eine Episode 

oder eine Rede, behielt die Einheitlichkeit des Versmaßes und des 

                                                
653

 Siehe MOREH, 1966, S. 492. Es ist jedoch schwer die spätere Version von 

MOREH zu akzeptieren, dass AZ-ZAHĀWĪ sein erstes Gedicht in Blankvers 

„unbewusst“ geschrieben habe. Siehe MOREH 1966, S. 26-46, insbesondere 

S. 26. 

654
 Siehe GIBB 1962, S. 247. 

655
 AL-BUSTĀNĪ 1951, S. 45-48. 
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Reims innerhalb jeder Einheit bei und wählte für jede das ihr gemäße 

Versmaß und die zu ihr passende Form.“
656

 

Man könnte annehmen, dass AZ-ZAHĀWĪ durch die neuen Bewegungen 

innerhalb der türkischen Literatur, die in der späten Periode der Tanẓimāt 

begannen, beeinflusst war. Diese Bewegungen waren den europäischen 

Schriften, insbesondere dem Französischen, sehr verpflichtet. Sie erreichten 

ihren Höhepunkt in den Aktivitäten der literarischen Zeitschrift Servet-i  ünūn 

(Die Reichtümer der Wissenschaften), die im März 1891 in Istanbul gegründet 

wurde.  

Zu den Dichtern dieser neuen Bewegung gehörten ʻABDÜLHAQ ḤĀMID 

(TARHAN) (1851-1937), der von dem französischen „Vers libre“ beeinflusst 

war und die Verwendung des Reims in einigen seiner Gedichte in den 

Sammlungen Ṣaḥrā (1879) und Hediye-i sal (1897) ablehnte sowie TEVFIQ 

FIKRET (1867-1917), der Servet-i Fünûn zwischen 1896 und 1901 herausgab 

und von ḤĀMID sowie der französischen Dichtung beeinflusst war. Auch er 

schrieb in „Vers libre“ und lehnte den Gebrauch des Reims ab.
657

  

AZ-ZAHĀWĪ war 1896 und 1898 in Konstantinopel und hatte dort engen 

Kontakt zu türkischen Dichtern und Journalisten.
658

 In einem später 

veröffentlichten Brief von AZ-ZAHĀWĪ an ʽAYŠ schreibt AZ-ZAHĀWĪ, dass die 

türkische Dichtung erst dann erneuert wurde, als Personen wie ŠINĀSĪ, NAMIQ 

KAMĀL, ʻABDÜLHAQ ḤĀMID und TAVFĪQ FIKRAT erschienen sind. Die beiden 

Letzteren waren seine Freunde.  

                                                
656

 Zit. n. HOURANI 1994, S. 222. Über die klassische arabische Dichtung in 

diesem Zusammenhang siehe BADAWI 1980, S. 285-286; MEISAMI 1998, 

S. 146-149. 

657
 Vgl. dazu KÖPÜRLÜ 1954, S. 263-265; AL-MIṣRĪ 1951, S. 440; AKYÜZ 

1965, S. 517f. 

658
 Vgl. BUṬṬĪ 1923, S. 7f. 
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Er selbst folgte dem Weg NAMIQ KAMĀLS bei der Bekämpfung der Tyrannei 

von ABDULHAMĪD.
659

 Somit war er in der Lage die Aktivitäten der türkischen 

Modernisten näher zu studieren. Weiteren Einfluss könnte eventuell ʻABD AR-

                                                
659

 Siehe AZ-ZAHĀWĪs Brief von 12. Juli 1933 an A. ʽAYŠ, wiedergedruckt in: 

AL-HILĀLĪ 1976, S. 210-228, hier S. 216. Es ist zwar richtig, dass die Türkei 

Ende des 19. Jhs. Und in der Zeit der ḥamīdischen Herrschaft Schauplatz der 

Armee und der mystischen Darwischorden samt ihren Konventen war, aber es 

gab auch eine Bewegung der Literatur und des Geistes, die sich aufgrund ihrer 

Beziehung zum Westen ständig fortentwickelte. Eine Zahl von türkischen 

Literaten ist in Erscheinung getreten, die vom europäischen Denken beeinflusst 

war und vieles daraus in ihre Sprache übertragen hat, wie ἉBDULḤAQ ḤĀMID, 

ṢAFĀ BEK, NAMIQ KAMĀL und NAǦĀTĪ. Die genannten Literaten standen unter 

dem Einfluss der Ideen der Französischen Revolution und deren Grundsätzen 

wie Freiheit, Gerechtigkeit und Gleichheit. In der Dichtung ḤĀMIDS ist der 

Einfluss VICTOR HUGOS deutlich, insbesondere seine Werke „Dieu“ und „La 

fin de Satan“. Über diese Beeinflussung siehe ADHAM 1937, S. 52; Siehe auch 

IḤSĀN, aš-šā’ir wa ´l-maut, in: mağallat aš-ši’r, Kairo, al-Ṯaqāfa wa al-Iršād 

al-Qawmī, Nr. 8, 1. Jahr. 

In den Werken von TAUFIK FIKRAT, ein bedeutender Vertreter der Nahḍa in der 

Türkei, ist NIETZSCHES Geist in der Verherrlichung der Macht und der Idee des 

Überlebens des Stärkeren deutlich zu sehen. Man kann bei ihm auch 

materialistische Tendenzen in Bezug auf die Frage der Wiederauferstehung 

und des jüngsten Gerichtes feststellen. Deutlich ist ebenfalls der Einfluss von 

DESCARTES Methode bei der Behandlung des Zweifels. FIKRATS langes 

Gedicht mit dem Titel „Die alte Geschichte“ ist ein Beispiel dieser 

Beeinflussung. Als der Dichter Anfang des 20. Jhs. dieses Gedicht 

veröffentlichte, entstand im Kreise der sich für Philosophie, Geschichte, Logik 

und Literatur Interessierenden eine heftige Diskussion darüber, welche auch 

noch nach dem Tod des Dichters andauerte. Zu einigen Versen dieses 

Gedichtes sowie Auszügen der Diskussion darüber siehe den Artikel al-ǧadal 

baina al- īman wa-´l-ilḥād fī an-nafs al-adabīya al-turkīya, in: as-Siyāsa al-

ʼusbū’īya, Nr. 97, Januar 1927.  
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RAḤMĀN ŠUKRĪ (1886-1958) auf AZ-ZAHĀWĪ geübt haben. Im Gegensatz zu 

AZ-ZAHĀWĪ wurde der ägyptische Dichter ŠUKRĪ unter der britischen 

Besatzung in englischen Schulen in Ägypten unterrichtet.  

1909 absolvierte er die Hochschule und setzte sein Studium in England fort. Er 

war von den Dichtern der englischen Romantik tief beeinflusst.
660

 In seiner 

ersten Anthologie ẓaw’ al-fağr (Licht der Morgendämmerung), veröffentlicht 

im Jahre 1909, finden wir ein Gedicht mit dem Titel Kalimāt al-‘awāṭif (Worte 

der Emotionen) im Blankvers.
661

 

Beeinflusst haben ihn ebenfalls arabische und türkische Übersetzungen von 

SHAKESPEARE, HUGO und anderen europäischen Dichtern und Dramatikern.
662

 

AZ-ZAHĀWĪ schrieb alle seine im Blankvers verfassten Gedichte in der 

traditionellen Art, obwohl die Technik und das Thema seines ersten Gedichtes, 

welches er 1905 verfasste, sich von den beiden anderen Blankversgedichten, 

die er später verfasste, unterscheidet. Das Distichon in all diesen Gedichten ist 

die organische Einheit. Der Stil AZ-ZAHĀWĪs in all seinen Blankversgedichten 

tendiert zur Prosa.  

MASLIYAH ist der Meinung, dass AZ-ZAHĀWĪs beiden letzten Experimente im 

Blankvers erfolgreicher sind als sein erstes, weil sie mitteilsame und 

dramatische Elemente enthalten.
663

 ʽALWĀN ist der Meinung, dass die 

Versuche AZ-ZAHĀWĪs im Blankvers Gedichte zu schreiben, keinen Einfluss 

auf die Dichtung im Irak hatten, da im Irak diese Art von Reimen später nicht 

für erzählerische Versuche oder Operettenstücke verwendet wurde. 

In Ägypten haben MUḤAMMAD FARĪD ABŪ ḤADĪD, TAUFĪQ AL BAKRĪ (1870-

1932), ʽABD AR-RAḤMĀN ABŪ ŠĀDĪ u.a. die Übertragung von 

                                                
660

 Vgl. MOREH 1976, S. 139. 

661
 Siehe ŠUKRĪ 1913, S. 71. 

662
 AZ-ZAHĀWĪ, Brief an A. ʽAYŠ, Brief von 20. November 1932, in: AR-

RAŠŪDI 1966, S. 31. 

663
 Vgl. MASLIYAH 1973, S. 290. 
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Operettenstücken, Epen sowie dramatische Szenen aus der abenländlichen 

Poesie in Form von Blankversen wiedergegeben.
664

  

Im Jahre 1925 haben diese Versuche von AZ-ZAHĀWĪ im Irak einen Federstreit 

ausgelöst.
665

 Diese Wortkriege hatten zur Folge, dass AZ-ZAHĀWĪ sich dem 

Thema Reim gegenüber mäßiger äußerte. In einem Artikel vom 1927 schreibt 

er: 

„...neben dem Gereimten soll diese Art (Blankvers) zum Zweck der 

Erzählung (Qiṣaṣ), Schilderung (waṣif), Schlagabtausch (ǧadal) oder 

Sentenzen (ḥikam) existieren“.
666

 

 

 

5.4 Über das Metrum 

Zum Metrum äußerte sich AZ-ZAHĀWĪ ebenfalls: 

 

 . نزل من منازل رقيهالوزن هو تلك الموسيقی التي لم يستغن عنها البشر، في كل م

 

„Das Metrum ist die Musik, auf die die Menschheit in keiner ihrer 

Entwicklungsstufen verzichten konnte.“
667

  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass das Metrum wichtiger als der Reim ist und 

begründet seine Meinung folgendermaßen: 

                                                
664

 Vgl. ʻALWĀN 1975, S. 212.  

665
 Die Literaten, die den Federstreit geführt haben waren: RŪFĀʼĪL BUṬṬĪ (in 

Maǧallat al-ḥurrīya, Juni 1925), MUḤAMMAD BAHǦAT AL-ʼIṮRĪ (in der Zeitung 

al-Mufīd, Nr. 413, 1925), TAWFĪK AL SAMʽĀNĪ (in der Zeitung al-Mufīd, Nr. 

419), IBRĀHĪM ADHAM, AZ-ZAHĀWĪ (in der Zeitung al-Mufīd, Nr. 417), ʽABD 

AR-RAZZĀQ AN-NAṢIRĪ (siehe die Zeitung al-ʽAlam al-ʽarabī Nr. 378-390, 

1925),  

666
 Siehe al-Hilāl, Bd. 8, Juni 1927, S. 913.  

667
 AZ-ZAHĀWĪ in: AL-HILĀLĪ 1976, S. 231. 
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„Wenn nur ein einziger Vers zitiert wird, ist er noch zu genießen, ob 

dieser Vers sich mit den anderen Versen reimt oder nicht“.
668

  

Im Vorwort zu seinem Diwan, veröffentlicht im Jahre 1924, äußert er sich auch 

zum Versmaß. Er betont, dass der Dichter nicht ausschließlich das Versmaß 

des Ḫalīls anwenden soll, sondern auch gegebenenfalls ein anderes:  

 

 .و أجيز للشاعر أن ينظم علی أي وزن شاء سواء كان من أوزان الخليل أو غيرها

 

„Ich gestatte dem Dichter in jedem Versmaß zu dichten, gleichgültig, 

ob in dem Versmaß des Ḫalīls oder in einem anderen.“
669

  

Hier muss erwähnt werden, dass AZ-ZAHĀWĪ nicht der erste Dichter ist, der 

sich gegen die Beschränkung auf das Versmaß des Ḫalīls ausspricht. In der 

arabischen Dichtung gab es schon früher Versuche gegen dieses Versmaß 

anzugehen wie z.B. die sogenannte Revolution von ISMĀ‘ĪL B. AL-QĀSIM B. 

SWĪD (747-826), bekannt unter dem Dichternamen ABŪ ἉTĀHIYA.  

Dieser abbasidische Dichter verwendete nur die einfache Sprache des Volkes 

und versuchte sich sogar in neuen metrischen Formen. Seine schärfsten 

Verstöße gegen dichterische Konventionen fanden keine Nachahmer...“
670

                                                
668

 AZ-ZAHĀWĪ, in: al-Hilāl, Bd. XXXV, Nr. 8, 1927, S. 913-917, vgl. Auch 

NĀĞĪ 1963, S. 365. 

669
 AZ-ZAHĀWĪ, naz‘tī fī aš-Šiʽr, in: AL-HILĀLĪ 1972 S. 4; siehe auch NĀĞĪ 

1963, S. 192. 

670
 Zit. n. GIBB 1988, S. 81.  
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5.5. Über die Nachahmung in der Dichtung 

 

AZ-ZAHĀWĪ möchte nicht, dass die arabischen Dichter die europäischen 

Dichter in Bezug auf den Ausdruck von Gefühlen nachahmen. Er meint, dass 

jedes Volk seine eigene Gefühlswelt hat, die nicht mit der eines anderen 

Volkes übereinstimmt, wie auch in der Musik.
671

  

Die Poesie ist für AZ-ZAHĀWĪ ein „Lagerhaus“ von Empfindungen, die nicht 

bei allen Völkern gleich sind, auch wenn sich bei den Hauptempfindungen 

Gemeinsamkeiten feststellen lassen. Deshalb werden poetische Ideen äußerst 

selten bei allen Völkern gleichermaßen Beifall finden. Als Beispiel führt er die 

Vierzeiler von AL-ḪAYYĀM auf, die in verschiedene Sprachen übertragen 

wurden, bei den Europäern jedoch erst dann Akzeptanz fanden, als die 

Übersetzer diese dermaßen umformten, bis sie ihren Gefühlen näher standen.  

Unter den Vierzeilern gibt es einige wenige, deren Inhalte die Gefühle bei allen 

Völkern gleich ansprechen, weil man in ihnen gemeinsame 

Hauptempfindungen spürt. In diesem Fall war es nicht notwendig sie zu 

modifizieren.
672

In der Einleitung zu seiner Gedichtsammlung al-Lubāb schreibt 

er: 

„Ich habe nur über Welt, Leben und Gesellschaft Ansichten, die 

hauptsächlich meinen Empfindungen entsprungen sind, und die ich 

herausgegeben habe. ... Ich habe nur für mich selbst gedichtet und 

meiner Dichtung genügt es, dass ich mit ihr zufrieden bin.“
673

  

In einer Rubā‘iyya heißt es:  

„Wer einen anderen nachahmt, / Der macht sich keinen Namen. 

                                                
671

 AZ-ZAHĀWĪ, naz‘atī fī aš-Šiʽr, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 5; vgl. Auch NĀĞĪ 

1963, S. 192.  

672
 Vgl. den Artikel von AZ-ZAHĀWĪ, al-adab wa ad‘īyā  uh, in der Zeitung al-

Istiqlāl vom 06. Januar 1924, wiedergedruckt in AL-HILĀLĪ 1982, S. 30. 

673
 Zit. n. WIDMER 1935, S. 16. 
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Wohl dem Dichter, der in / Seinem Dichten selbstständig ist.“
674

 

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass eine Übersetzung die Schönheit eines 

Gedichtes zerstört. Übersetzt man ein Gedicht, so muss man dabei versuchen, 

das Gefühl, das sich in einem Gedicht offenbart, in die andere Sprache zu 

übersetzen.
675

  

AZ-ZAHĀWĪ lehnt wie AL-ǦĀḤIẒ das Kopieren in der Dichtung ab.
676

 In der 

Dichtung darf man, so AZ-ZAHĀWĪ, nur die Natur nachahmen, weil sie die 

einzige Inspirationsquelle für den Dichter darstellt.
677

 Er bevorzugt Dichtung, 

die der Natur nahe ist und keine Übertreibung enthält. Ein Gedicht sollte seiner 

Meinung nach ein Bild vom Dichter vermitteln.
678

 In dem Gedicht yā ši‘r sagt 

er: 

 يقرأك يقرأ سيرتي و شعوري  أنا أنت ياشعري وأنت أنا فمن

 

„Ich bin du, oh meine Poesie und du bist ich, und wer / 

dich liest, liest meine Lebensbiographie und meine Gefühle.“
679

  

In einem Artikel, in dem AZ-ZAHĀWĪ BUṬṬĪs Behauptungen und Kritiken zu 

wiederlegen versuchte, gestand er, dass sich in den Gedichten, die er in seiner 

ersten dichterischen Phase verfasst hatte, Nachahmungen befinden, die jedoch 

im Laufe der Zeit weniger wurden.
680

  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass es in der alten Dichtung, insbesondere in 

den Liebesliedern, viele Gedichte gibt, die von dauerndem Wert sind. Wenn 

man aber diese Gedichte heute nachahmt, ist nicht lobenswert, weil die 

Vorstellungen der Dichter von damals aus derzeitiger Sicht einfach waren. 

                                                
674

 AZ-ZAHĀWĪ, Rubā‘īyāt, 1924, Rubā‘iya Nr. 48, in: NAĞIM 1955, S. 236, zit. 

n. WIDMER, in WI, 17, 1935, S. 40. 

675
 AZ-ZAHĀWĪ, naz’atī, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 5., siehe auch AZ-ZAHĀWĪ, 

Rubā‘iyāt 1928, S. 3. 
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 Siehe AL-ĞĀḤIẒ o.D., S. 54. 
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 AL-HILĀLĪ 1972, S. 73. 
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 AZ-ZAHĀWĪ, naz‘atī fī aš-Šiʽr, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 3. 
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 AL-HILĀLĪ 1972, S. 254. 

680
 AZ-ZAHĀWĪ, al-adab wa ad-‘īyā  uh, in: AL-HILĀLĪ 1982, S. 31. 
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„Daher versteht man, dass von einem zeitgenössischen Dichter mehr 

verlangt wird als von den früheren.“
681

  

AZ-ZAHĀWĪ legt Nachdruck auf die Wichtigkeit der „Bedeutung“ (ma‘nā) in 

der Dichtung und empfindet sie als ein zwingend notwendiges Element für eine 

gute Poesie, da das Metrum oder der Reim die Dichtung nicht erheben oder 

herausstreichen.
682

 Dies entsteht durch die „Bedeutung“, welche die Poesie 

mitteilt.
683

  

Ausdruck und klare Formulierung seien jedoch erforderlich, um „Bedeutung“ 

zu übertragen, weil „Wörter“ (alfāẓ) dafür da sind, um „Bedeutung“ zu 

kennzeichnen.
684

 Die Wichtigkeit der Wortwahl und des „dichterischen“ 

Gedankens in der Dichtung wurde von den Theoretikern des Mittelalters, wie 

etwa von IBN AR-RAŠĪQ, als die Schaffung einer Idee beschrieben.
685

  

IBN AR-RAŠĪQ sagt in al-‘Umda, dass „Wortwahl“ in der Dichtung wie der 

Körper ist und die „Bedeutung“ sei ihre Seele. AZ-ZAHĀWĪ gibt diese Ansicht 

mit folgenden Versen wieder: 

 

 وللشعر روح ذو شعور هو المعنی  وللشعر جسم ناعم هو لفظه

 

„Die Poesie hat einen sanften Körper, welcher sein „Ausdruck“ ist 

Die Poesie hat eine Seele, welche ihre „Bedeutung“ ist.“
686

 

 

In der Dichtung ähnelt der „Ausdruck“ dem Körper, und 

„Bedeutung“ ist der Seele ähnlich.“
687

 

                                                
681

 Zit. n. WIDMER 1935, S. 15. 

682
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Diwan, 1924, S. 249:14; al-Lubāb, 1928, S. 230:5. 

SCHOELER übersetzte den Begriff ma‘na wörtlich mit (dichterischer) Gedanke. 

Siehe SCHOELER 1973, S. 13. 

683
 Ebd. in AL-HILĀLĪ 1972S. 255, 259, und Al-Awšāl, 1934, S. 171. 

684
 Ebd., Al-Awšāl, Vorwort, 1934, S. z, 125:7-8; ṢABRĪ 1912, S. 10, 11. 

685
 Vgl. IBN AR-RAŠĪQ 1963, S. 124, 127, und AL-ʻASKARĪ 1952, S. 161. 

686
 AL-HILĀLĪ 1972, S. 270:6. 
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 كما تمازج أرواح و أبدانا   الفاظه و معانيه تمازجا

 

Ihr (der Poesie) „Ausdruck“ und ihre „Bedeutung“ haben sich 

gegenseitig vermischt, wie die gegenseitige Vermischung von 

Seele und Körper.“
688

 

Für AZ-ZAHĀWĪ ist der freimütige Dichter, der die Wahrhaftigkeit, aṣ-Ṣidq, 

tapfer verkündet und den Vorwurf der Tadler nicht fürchtet. Wenn er aber (der 

Dichter) sich in einer gefährlichen Lage befindet, dann ist ihm gestattet, zu 

schweigen oder gar zu lügen.
689

  

In seinem Vorwort zu seinem fünften Diwan Al-Awšāl widerspricht AZ-

ZAHĀWĪ denjenigen, die in einem Gedicht lediglich Gefühle wiedergespiegelt 

finden möchten, da er dieses als Beschränkung der Dichter empfindet. Ein 

Gedicht soll den Zuhörer bewegen, gleichwohl ob es Empfindungen, 

Schilderungen oder philosophische Äußerungen sind.
690

  

Seiner Meinung nach sind die besten Gedichte in der europäischen Literatur 

diejenigen, die auf der Wissenschaft basieren. AL-ḪAYYĀM, AL-MUTANNABĪ 

und AL-MA‘ARRĪ seien aufgrund ihrer philosophischen Gedichte berühmt 

geworden, die wie Redensarten bis heute verwendet würden.
691

 Wie auch 

immer, er widerspricht dieser Ansicht, in dem er die Poesie mit der Emotion 

des Herzens in Verbindung bringt: 

 

 لا بالعلم مزدهر والقلب بالشعر  العقل بالعلم لا بالشعر منتفع

 

                                                                                                                            
687

 AZ-ZAHĀWĪ, al-Lubāb, 1928, S. 260:3. 

688
 Ebd., Al-Awšāl, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 487:17. 

689
 Ebd., naz‘atī, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 4. 

690
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Kalima, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 428. 

691
 Ebd. 
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„Der Intellekt nutzt der Wissenschaft (‘ilm) und nicht der Poesie, 

während das Herz für die Poesie geschaffen ist und nicht für die 

Wissenschaft.“
692

 

AZ-ZAHĀWĪs Forderung nach Erneuerung beruht auf der Forderung nach 

dichterischer Originalität, die aus dem Weltall, dem Leben und der Kultur 

schöpft. In seinem Artikel naz‘atī fī aš-ši‘r betont AZ-ZAHĀWĪ, dass der 

Dichter die Tradition, die er von seinen Vorfahren geerbt hat, durchbrechen 

soll. Er soll das zur Sprache bringen, was er fühlt und nicht das, was seine 

Vorfahren fühlten.
693

  

Der Aufruf AZ-ZAHĀWĪs zur Erneuerung scheint damit verbunden zu sein, dass 

der Dichter das Alte aufgeben soll, welches als eine Kette zu sehen ist, von der 

man sich befreien sollte. Als ob zwischen Tradition und Modernität ein 

Widerspruch bestünde und keine dialektische und gegenseitige Wirkung. 

Weiterhin schreibt er, dass der Dichter „zur Erneuerung tendieren, gegen das 

System revoltieren und gegen den falschen Herrscher rebellieren (soll).“
694

  

Er vergleicht den Dichter, der nach Erneuerung strebt mit einem Schmetterling, 

der seine Seidenraupe verlässt, um mit einem schöneren Kleid, das mit den 

Farben des Himmels überworfen ist, zu erscheinen.
695

 AZ-ZAHĀWĪ ist der 

Ansicht, dass, wenn die Sprache der Dichtung sich der Umgangsprache 

annähern würde, auf natürliche Art und Weise neue Versmaße entstehen 

könnten.
696
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 AZ-ZAHĀWĪ, Al-Awšāl, 1934, S. 134:4. 

693
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, naz‘atī fī aš-Šiʽr in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 3. 

694
 Ebd. S. 4. 

695
 Ebd. 

696
 Vgl. TAWFĪK 1978, S. 292, 323. 
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5.6 Der zeitgenössische Dichter 

 

Für AZ-ZAHĀWĪ sind Dichter, „die mit schönem Ausdruck und solider 

Komposition modernes Empfinden vereinigen, Vertreter des Neuen in der 

Dichtung. Ein Empfinden, das im Einklang steht mit der gegenwärtigen Zeit 

und den Zeitgenossen, die da glauben an die Entwicklung der Gegenwart.“
697

 

AZ-ZAHĀWĪ erwartet von zeitgenössischen Dichtern, sich für moderne und 

gesellschaftliche Themen zu interessieren. Sie sollen die Rolle eines 

Wegweisers übernehmen, der dem Volk den richtigen Weg zeigt und 

gleichzeitig die anachronistischen Traditionen kritisiert und die daraus 

resultierende Folge in Gedichten aufzeichnet.
698

  

Diese Ansicht hat AZ-ZAHĀWĪ offenbar veranlasst, die Dichtung als ein 

didaktisches Mittel zu betrachten. Wissenschaftliche Tatsachen und die 

technischen Errungenschaften sowie abstrakte Ideen seien aus seiner Sicht 

notwendige Dinge der modernen Zeit. Moderne Dichtung soll die oben 

erwähnten Themen aufgreifen und behandeln.
699

  

RUFĀ  ĪL BUṬṬĪ stellte die Dichtung AZ-ZAHĀWĪs als „die höchste Stufe der 

modernen Dichtung“ dar, weil „sein eingeschlagener Weg in ihr (der Dichtung) 

der Weg eines Wissenschaftlers ist, der die wissenschaftlichen Tatsachen mit 

den mit den Strängen der Poesie verknüpft“
700

 Demnach steigt der Wert der 

Poesie, wenn sie in der Lage ist, Menschen zu bilden und die Gesellschaft zu 

reformieren.
701

  

                                                
697

 AZ-ZAHĀWĪs Vorwort zu seinem Werk al-Lubāb. Zit. n. KAMPFFMEYER in: 
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Die Dichtung ist ein Kind ihrer Aufgabe und nicht umgekehrt, deshalb steht sie 

im Dienst eines höheren Zieles, welches höher ist als die Dichtung selbst.
702

 

Die Dichtung ist eine der vielen Zustände der Erkenntnis. Ihre Motive sind die 

positiven Notwendigkeiten und nicht die ästhetischen Bedürfnisse.
703

  

AZ-ZAHĀWĪ betrachtet die Poesie als Teil der Sprache und wie die Sprache, als 

ein lebendig Organ, welches sich gemäß der Anforderungen der Zeit ändert 

und entwickelt.
704

 Als Teil der Sprache muss auch die Poesie sich ändern, 

sowohl formal als auch inhaltlich. Sie muss der Entwicklung der Zivilisation 

folgen.  

AZ-ZAHĀWĪ glaubt, dass die Dichtung eine Kunst sei, die erlernt werden muss 

und der Dichter einem Handwerker gleicht, der seine Kunst überarbeiten, 

verändern und verfeinern muss.
705

 Um Poesie verfassen zu können, muss ein 

Anfänger, so AZ-ZAHĀWĪ, Hilfe eines Lehrers in Anspruch nehmen. Dieser soll 

das Gedicht für den Anfänger in Form von Prosa umschreiben, der (Anfänger) 

formt sie dann um in Reim und Metrum.
706

  

So wird der zeitgenössische Dichter durch AZ-ZAHĀWĪ ermutigt, seine eigene 

Methode zu finden. Das überragende Charakteristikum von AZ-ZAHĀWĪs 

Dichtung ist ihre Einfachheit. Er vermied veraltete Wörter und technische 

Kunstgriffe. Seine Dichtung war auf diese Weise leicht zu verstehen.  

AZ-ZAHĀWĪ behauptet, dass das Prinzip der Einfachheit in der Dichtung nach 

Jahrhunderten wieder durch ihn ins Leben gerufen wurde.
707

 Er forderte den 

Dichter auf, die gesprochene Sprache des Volkes zu verwenden. Man sollte 

dabei aber die Tendenzen jener Sprache und ihren Stil berücksichtigen und 
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dabei die deutlichsten Begriffe und die wirkungsvollsten Sätze wählen. Diese 

sollen in Übereinstimmung stehen zu seinen Gefühlen.
708

 

Die Methode, die AZ-ZAHĀWĪ beim Verfassen eines Gedichtes pflegte, ähnelte 

der, die in IBN ṬABĀṬABĀS Werk ‘Iyār aš-Ši‘r angeführt wurde.
709

 Er nennt 

drei Stufen der Ansammlung von Gedanken: Niederschreiben, Überarbeiten 

und Verfeinern. Später soll man das Gedicht mit den Augen eines Kritikers 

betrachten, als ob das Gedicht einem anderen gehöre.  

AZ-ZAHĀWĪ gibt zu, dass er diese Methode von seinem Vater erlernt hat.
710

 Es 

ist jedoch bekannt, dass altarabische Dichter wie z.B. ZUHAYR B. ABĪ SULMĀ 

(ca. 530-627), ABŪ NUWĀS und ḤUṬAYʼA (gest. um 678) diese Methode 

verwendet haben.
711

  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Ansicht, dass die Morgendämmerung die beste und 

geeignetste Zeit zum Dichten sei. Auch diese Ansicht hat er von den 

Theoretikern des Mittelalters übernommen.
712

 Im Verlauf seines Lebens hat 
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AZ-ZAHĀWĪ Hunderte von Gedichten verfasst. Einige von ihnen wurden 

kritisiert, weil sich in ihnen die gleichen Ideen wiederholen. AZ-ZAHĀWĪ hat 

sich gegen diesen Vorwurf verteidigt, indem er im Vorwort zu seinen 

Vierzeilern schrieb: 

 

. وكررت بعض المضامين في أكثر من رباعي، حرصا مني عليه و زيادة إيقاظ للشعب الذي غنيت له

ر بالحسناء إذا غيرت في فترة بعد وهل يض. أو رغبة مني في صوغه في قالب أحسن مما صنعته قبلا

 .اخری ثيابها للزينة

 

„ich wiederholte des Inhalts wegen einige Inhalte in mehr als einem 

Vierzeiler und möchte damit das Volk mehr zum Erwachen bewegen 

oder weil ich die Absicht hatte, ihm (dem Vierzeiler) eine bessere 

Form, als er vorher hatte, zu geben. Schadet es etwa einer schönen Frau, 

wenn sie von Zeit zu Zeit ihre Kleidung der Schönheit wegen 

wechselt?“
713

  

In seinem Artikel „Über die Prosa und die Dichtung“ schreibt AZ-ZAHĀWĪ: 

 

يزال أكثر رجاله مقصرين عما ينبغي، أن يكونوا عليه، والنثر، علی مرونته، وسهولة التطور فيه، لا 

فإنا نقرأ لبعض الكتاب المعروفين صفحات عديدة، ولا نحصل من کل تلك الصفحات، غير الضئيل من 

. المعنی، كان من اليسير أن يأتوا به في قليل من السطور، فما أقل اللباب في كتاباتهم، وأكثر القشور

ية أو أدبية، و لا نفهم ما يريدونه، في كثير من سطورها، لقصور التعبير، ونقرأ لآخرين، مقالات علم

 . أو تعمدهم الغموض

 

„dass die Prosaisten, trotz der Flexibilität von Prosa und den 

einfacheren Entwicklungsmöglichkeiten darin, immer noch nachlässig 

sind. Wir finden in all den geschriebenen Seiten nur wenig Inhalt. Sie 

hätten jedoch den gleichen „Inhalt“ leicht in wenigen Zeilen ausdrücken 

können. In ihren Schriften finden wir wenig Auslese und viel Schale. 

Wir lesen wissenschaftliche und literarische Artikel von Einigen und 

verstehen nicht, was sie in vielen ihrer Zeilen wollen, weil der 
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Ausdruck mangelhaft ist oder weil sie die Schwerverständlichkeit 

beabsichtigen.“
714

  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinung, dass die Poesie in der Lage ist, die Zuhörer mehr 

zu bewegen als die Prosa, auch wenn die Prosa mehr Flexibilität besitzt und 

einfacher als Poesie ist. Seiner Meinung nach beweist die Seltenheit von 

überragenden (Dichtern) in der arabischen Dichtung keine Stagnation. Als 

Beispiel nennt er die Dichter in Frankreich, die über Hundert an der Zahl sind 

und meint, dass die überragenden Dichter nur einige wenige seien und nur zwei 

oder drei von ihnen seien in der Lage, den Zustand des Genies zu erreichen.
715

  

In den Aussagen von AZ-ZAHĀWĪ lassen sich leicht Widersprüche festmachen. 

Er fordert den Blankvers, doch der überwiegende Teil seiner Dichtung ist 

gereimt. Mal schreibt er, dass seine Gedichte seine Gefühle wiederspiegeln 
716

 

und mal sagt er, dass er nur ein Kind seiner Vernunft ist.
717

  

Diese Widersprüche resultieren nach Meinung von MUNĪF MŪSĀ aus der Zeit, 

in der AZ-ZAHĀWĪ lebte. Die Dichtung war zu jener Zeit noch an die Tradition 

gebunden und AZ-ZAHĀWĪ, selbst ein Kind dieser Zeit, war sich darüber im 

Klaren, dass eine Erneuerung stattfinden müsse.
718

 Dabei erarbeitete er kein 

durchkonstruiertes Konzept, sondern formulierte seine Gedanken aus dem 

Moment heraus. 

AL-   AWĀDĪ sieht diese Widersprüche bei AZ-ZAHĀWĪ als eine natürliche Folge 

der Ausdehnung des Alten in dem Neuen und ihre Vermischung ineinander.
719
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Die Dichter der Zeit hatten laut AL-   AWĀDĪ ein beschränktes Bewusstsein und 

haben oberflächlich und nur stückweise die Wirklichkeit des Lebens begriffen. 

Dabei haben sie die Phänomene ohne jede Hilfe vom Außen und mit eigener 

Kraft analysiert. Sie betrachteten die Dinge isoliert von einander, ohne dabei 

auf die Zusammenhänge zu achten.
720

  

Die Versuche AZ-ZAHĀWĪs waren experimenteller Art, um die klassische 

Methode in der Dichtung zu überwinden. Die Sprache der Dichtung sollte 

dadurch in Richtung Realität und Modernität tendieren.
721

 AL-ʻAWĀDĪ meint, 

dass diese formalen Änderungen zur Missbilligung und nicht zur Entwicklung 

der klassischen Struktur der Dichtung führten, sie haben auch zu ihrer 

Zerrüttung, anstatt Erneuerung geführt.  

Das dichterische Verständnis AZ-ZAHĀWĪs ähnelte, so AL-ʻAWĀDĪ, dem wirren 

Durcheinander der irakischen Städte, insbesondere dem von Bagdad, das 

einerseits den geerbten Traditionen und Sitten unterworfen und andererseits 

durch die Veränderungen, die von außen her kamen, beeinflusst war.
722

  

AZ-ZAHĀWĪ blieb in seiner Dichtung der Tradition verbunden, die 

grundsätzlich auf der Trennung zwischen Subjekt und Thema sowie Form und 

Inhalt basiert.
723

 Da er aber die Probleme der Gegenwart und deren Themen in 

seiner Dichtung behandelte, näherte sich seine Poesie dem Geist der Zeit sowie 

der Realität. Seine Haltung den behandelten Themen gegenüber, war trotz der 

mangelnden Harmonieim Allgemeinen modern, um nicht zu sagen manchmal 

sogar radikal in ihrer Modernität.
724

  

Weil er keine europäische Sprache beherrschte, war er nicht in der Lage, sich 

mit moderner Literatur zu beschäftigen, oder sich in sie zu vertiefen. Er war 

ebenfalls nicht in der Lage, den Geist der Erneuerung richtig aufzusaugen oder 

von den fortgeschrittenen Elementen und Techniken der Dichtkunst, die durch 
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die moderne Literatur geschöpft wurden und als sehr wesentlich erscheinen, 

wie Themeneinheit oder die Beziehung zwischen Form und Inhalt, 

anzuwenden.
725

  

Diese Themen waren für die Propagandisten der modernen Dichtung nicht 

leicht zu verstehen gewesen, deshalb war ihre Dichtung weiterhin traditionellen 

Normen unterworfen.
726

 Der Bewegung der Dichtung im Irak war es nicht 

möglich, ohne Vorbereitung die klassische Periode zu verlassen und den Weg 

der Erneuerung einzuschlagen. Darum ist AZ-ZAHĀWĪ als Vertreter zwischen 

der Periode der absoluten Tradition und der Periode der Erneuerungsversuche 

einzuordnen. 

AZ-ZAHĀWĪ gilt nach Meinung von MUNĪF MÛSĀ als der Wegbereiter der 

Moderne, der neuartige Ansichten vorgebracht hat, die er jedoch noch nicht in 

die Praxis umsetzen konnte.
727

 Die Gründe für die Nichtrealisierung dieser 

Ansichten bei AZ-ZAHĀWĪ sieht MÛSĀ in den gesellschaftlichen, politischen 

und kulturellen Zuständen der Zeit, in der der Dichter lebte.
728

  

Es soll hier gegen MŪSĀ angeführt werden, dass AZ-ZAHĀWĪ sehr wohl neue 

Themen in die Dichtung oder auch z.B. die Rubā‘iyyāt einführte. AZ-ZAHĀWĪ 

galt für die Dichter im Irak als ein Wegbereiter, der den Gedankenweg für 

NĀZIK AL-MALĀ  IKA und BADR ŠĀKIR AS-SAYYĀB geebnet hat, wodurch diese 

den Erneuerungsverlauf in der Dichtung vollenden und die sogenannte „Freie 

Dichtung“ erreichen konnten.
729

  

Die Gedichte AZ-ZAHĀWĪS machen deutlich, dass er sich, seit er denken 

konnte, eingeengt fühlte, deshalb lebte er in der Vorstellung der Befreiung. 

Befreiung von der herrschenden Realität samt ihrer Ideen und Erben. Vielleicht 

wird damit deutlich, dass die Dichtung AZ-ZAHĀWĪS lebensnah oder 

wirklichkeitsnah ist. Er hat des Öfteren wiederholt, dass sein Ziel und das Ziel 
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seiner Dichtung war, Wirklichkeit darzustellen.
730

 Die Darstellung dieser 

„Wirklichkeit“ war für ihn weitaus wichtiger als die Die Rhetorik in der 

Sprache der Dichtung.  

Die „Wirklichkeit“, die AZ-ZAHĀWĪ ausdrücken wollte, war die Wissenschaft. 

In seiner gesamten Dichtung deutet er immer wieder darauf hin, dass er einzig 

und allein die „Wissenschaft“ (al-‘ilm) liebt. Seine Zuneigung zur 

Wissenschaft und deren Tatsachen entspringen nicht einer rationalen Haltung, 

sondern vielmehr seinem lebendigen Wesen, seinem Körper, den Gefühlen und 

Vorstellungen.  

Deshalb kann man die objektiven wissenschaftlichen Tatsachen bei AZ-

ZAHĀWĪ als subjektive Tatsachen beschreiben. Sie sind in seine letzten 

Überzeugungen hinein gedrungen und mit seinen Empfindungen, Gefühlen und 

Reaktionen verbunden. Er ist stets darauf bedacht, diese Tatsachen in seiner 

Dichtung so zu beschreiben, wie sie sind, einfach, direkt und deutlich.  

Er hat sich auf die Aufhellung ihrer Wirklichkeit konzentriert und dabei die 

Sprache der Deutlichkeit und nicht der Rhetorik verwendet. Deshalb muss man 

seine Dichtkunst nicht mit den Maßstäben rhetorischer Methoden bewerten, 

sondern mit seiner eigenen Sicht über die Welt und die Dinge.  

Es ist denkbar, dass er geahnt hat, dass die Leser und die Kritiker seine 

Dichtung aus einer anderen Perspektive betrachten. Deshalb hat er seine 

Beweggründe durch zahlreiche Gedichte, die seine Dichtungskunst und seine 

eigenen, von ihm selbst entworfenen Maßstäbe erläutern, dargelegt.  

Zuletzt muss noch erwähnt werden, dass AZ-ZAHĀWĪ in der Dichtung einen 

Freund sah, der ihm treu blieb. Durch die Dichtung konnte er seine Freude zum 

Ausdruck bringen. Er schrieb: 

 والشعر ديني في الحياة و مذهبي الشعر مبدئي الذي استصفيه 

 

„ Die Dichtung ist mein Grundsatz, den ich geläutert habe, 

Und die Dichtung ist im Leben meine Religion, meine Konfession.“
731
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5.7 Politisches in der Dichtung AZ-ZAHĀWĪs 

„Nie bot ich den Menschen meine Poesie an zum Kauf, 

 Denn Dichtung darf käufliche Ware nie werden; 

Und würde sie jemals zur Ware gemacht, 

 Dann wäre sie um ihren Sinn gebracht.“
732

 

Für AZ-ZAHĀWĪ ist die Dichtung keine Ware, von der der Dichter leben sollte, 

sondern eine Waffe, mit der der Dichter die Unwissenheit, die über die 

Gesellschaft herrscht, bekämpft. Mit ihrer Hilfe kann die Gesellschaft ihre 

geraubten Rechte zurückfordern.  

Als ein Intellektueller, der sich für Fortschritt, Gerechtigkeit und Freiheit 

einsetzte, reagierte AZ-ZAHĀWĪ auf politische Ereignisse in Form von 

Gedichten. Seine Dichtung widerspiegeln diese großmütigen Interessen von 

ihm sehr deutlich. Ob er in der Tat ein arabischer Patriot war oder nicht, sollte 

seinen Kampf gegen die Ungerechtigkeit nicht in Frage stellen. Sein Ziel war, 

die Etablierung eines Regimes, das dem Volk dient und den Bürger gerecht 

behandelt.  

In einem Gedicht unter dem Titel ḥattā ma taġful? (Wie lange bleibst Du 

sorglos?), welches bei seiner ersten Reise nach Konstantinopel entstand, das 

dann zu seiner Gefangennahme und Ausweisung führte, ruft AZ-ZAHĀWĪ das 

Volk auf, gegen den Sultan zu revoltieren:  

Sie (d.h. die osmanische) Regierung ist nichts anderes als ein 

tyrannisches Regiment, 

 Das nach Belieben schaltet und waltet, 

Sie erhebt zu Ehren den Unwissenden,  

 Und drückt in Demütigung nieder den Verständigen 

So daß letzter wird, wer da erster war, 

 Und erster, wer letzter war. 

Ja, Bagdad ist nur durch sie (die Türken) in einen Zustand gekommen, 
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 Da infolge der Dummheit eine unheilbare Krankheit es bedroht.  

Täglich geht über die Stadt ein Unheil dahin 

 Und läßt Schaden zurück, der dann nicht vergeht.  

Es haben mit dem Volk die Launen eines Tyrannen ihr Spiel getrieben.  

 Der ihm von seiner Tyrannei auferlegt, was ihm bleibt.  

Verderben über ein Volk, das seine eigene Sache anvertraut hat 

 Einem Herrscher, der über sein Tun nicht zur Rechenschaft 

gezogen wird. 

O Herrscher, der in seiner Tyrannei keine Grenzen kennt, 

 Denn die Sicherheit ist nicht vollkommen, noch ist er selbst 

gerecht. 

Gemach! Reize nicht ein Volk zum Zorn, das, wenn 

 Der Zorn in ihm erregt ist, nicht langsam und ruhig bleibt! 

Wenn deine Macht auch weit reicht, so laß dich doch nicht darüber 

täuschen! 

 Denn die Macht des Schicksals ist noch stärker als deine 

Hand!
733

 

 

 

5.8 Dichtungssprache zwischen Dissonanz und Schlichtheit 

des Ausdrucks bei AZ-ZAHĀWĪ 

 

AZ-ZAHĀWĪ erwarb konventionelle Kenntnisse, die im Grunde genommen den 

Kenntnissen seiner zeitgenössischen Dichter sehr ähnlich waren. Das soziale 

Umfeld, in dem er lebte, war jedoch zukunftsorientiert und richtete wenig 

Aufmerksamkeit auf die Vergangenheit und ihr Erbe.  

Die Stadt Bagdad war offen und nicht traditionalistisch geprägt wie 

beispielsweise die Stadt al-Nağaf. In der Hauptstadt konnte der Alltag rascher 

durch die Regierung beeinflusst werden als in den übrigen Städten im Irak. Sie 

war auch wegen der ausländischen deplomatischen Vertreter aus verschiedenen 
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Ländern in einem ständigen Kontakt zur Außenwelt, weit mehr als die 

restlichen Regionen.  

Persönlichkeiten und Institutionen, die sich mit Bildungsangelegenheiten 

beschäftigten, waren trotz ihrer traditionellen Prägung direkt oder indirekt mit 

den Zielen und Absichten der Regierung verbunden. Sie waren auch den 

Einflüssen der politischen und sozialen Entwicklungen ausgesetzt. So musste 

das öffentliche Leben sich für die Realität und praktische Ziele interessieren, 

anstatt sich mit der Vergangenheit und deren Erbe zu beschäftigen.
734

  

Was den Rang des „Arabischen“ als Sprache betraf, so beschränkte sich dieser 

auf Studienkreise und Aufgaben, die mit einer religiösen oder politischen 

Atmosphäre verbunden waren. Türkisch war die Amtssprache, das Volk 

benutzte die Umgangssprache. So war im Allgemeinen der Zustand des 

Arabischen im Irak und „das Arabische von Bagdad“ musste aufgrund seiner 

engeren Anbindung an die Bedürfnisse der Regierung mehr als anderswo auf 

eine gepflegte Literatursprache verzichten. Es musste sich mit einem prosaisch-

didaktischen Stil begnügen, um die offiziellen Erfordernisse zu erfüllen.  

Was das literarische Erbe der Stadt betraf, so war dieses sehr vernachlässigt 

worden. AZ-ZAHĀWĪ selbst berichtet, dass er durch seinen Vater mit dem 

Diwan des MUTANABBĪ vertraut gemacht wurde. Die übrigen Themenbereiche, 

die er lernte, gingen nicht über „Religionskunde und Arabisch“ hinaus.
735

 Er 

entstammte einer kurdischen Familie und war vor der Schule in einem sozialen 

Umfeld aufgewachsen, in dem hauptsächlich Kurdisch, aber auch Persisch und 

Türkisch gesprochen wurde.
736

  

Damit wird deutlich, dass AZ-ZAHĀWĪs Sprache anfänglich ein fehlerhaftes 

Arabisch mit prosaischem Charakter war. Die literarischen Texte, die er zu 

lernen hatte, hat er nicht wegen ihrem künstlerischen Wert gelernt, sie wurden 

lediglich als Lernmittel angesehen. Die Bedeutung dieser Texte lag in den 

Regeln der Syntax, die sie umfassten.  
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Der Wert der Dichtung des MUTANABBĪ lag in Augen eines nicht arabischen 

Theologen in ihrer Bedeutung und in ihren nutzvollen Betrachtungen.
737

 Das 

Arabische von AZ-ZAHĀWĪ neigte, so AL-ἉWĀDĪ, obwohl er unter den Arabern 

lebte und aufwuchs, zeitweise zu einer prosaischen Leichtigkeit, die oft 

mangelhaft war.
738

  

Die modernen Erkenntnisse, die AZ-ZAHĀWĪ leidenschaftlich studierte, waren 

in Wirklichkeit die Ursache für seinen Aufruf zur Erneuerung in der Dichtung. 

Er hat die Poesie als ein Mittel benutzt, um diese Erkenntnisse zu vermitteln.
739

 

Da die Dichtung, gemäß der damaligen Auffassung, aus Inhalt und Form 

besteht und der Wert eines Gedichtes zuerst in seinem Inhalt liegt, so soll die 

Erneuerung grundsätzlich die Ideenbereiche betreffen.
740

  

Zeitgenössische Dichtung, so AZ-ZAHĀWĪ, ist diejenige, die moderne Ideen 

enthält. Die Form ist in diesem Fall nur das Mittel zum Verfassen von Ideen. 

AZ-ZAHĀWĪ berichtet ganz stolz, dass er der erste Dichter war, der das Prinzip 

der Schlichtheit in die Dichtung einführte: 

 

 ناعل  في الشعر م   لم يكن مبدأ البساطة 

 أنا أعلنتــــه أنا أنــــا من بعد أعصرٍ 

 

„Das Prinzip der Schlichtheit in der Dichtung war noch nicht bekannt, 

Ich, nach vielen Zeitaltern, ich habe es bekannt gemacht.“
741

 

Diese Art von Dichtung war in der Tat gereimte Prosa, die der Reimprosa viel 

näher stand als dem Geist der Dichtkunst. In ihr dominieren Themen wie 

Naturwissenschaften und philosophische, geschichtliche sowie soziale 

Gedanken.  
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Man kann die meisten Vierzeiler AZ-ZAHĀWĪs sowie ein Teil von hawāğis an-

nafs aus seinem Diwan,
742

 und sein langes Epos „Revolution in der Hölle“ als 

Beispiele für gereimte Prosa anführen.
743

 Auch die Erzählgedichte, die er vor 

dem ersten Weltkrieg verfasste und die später unter dem Titel al-ḥadīṯ šuğūn in 

seinem Diwan veröffentlicht hatte, können als weitere Beispiele für diese 

Richtung bezeichnet werden.
744

 Sein Epos „Revolution in der Hölle“ kann fast 

als Prosadichtung betrachtet werden, auch wenn es in seiner Bedeutung 

philosophisch-politisch gefärbt ist.
745

  

Die Dominanz der prosaischen Tendenz in dieser Art von Dichtung kann auf 

die Ausbreitung der rationalistisch-positivistischen Strömung im Denken 

zurückgeführt werden. Im Westen gewann sie aufgrund der raschen 

Entwicklung der Wissenschaft und der Verbreitung der positivistischen 

Philosophie an Bedeutung und hat die Literatur im Allgemeinen und die 

Dichtung im besonderen Maße beeinflusst.
746

  

Das besondere Stilmerkmal dieser Tendenz war die Verwendung von 

wissenschaftlichen Fakten und materialistischen Erfindungen als Hilfsmittel in 

der Literatur,
747

 sowie eine wirklichkeitsgetreue Darstellung der gegebenen 

Fakten. AZ-ZAHĀWĪ hatte von dieser prosaischen Tendenz entweder auf 

Türkisch oder in arabischer Übersetzung gelesen.
748

 Es ist möglich, dass er 

dadurch angeregt wurde, erzählerische Gedichte zu verfassen.  

Die Ermunterung durch die rationalistische Richtung war der Grund für seine 

Bewunderung der Dichter, die in ihren Werken rationalistisch-philosophische 

Tendenzen eingeschlagen haben wie MUTANABBĪ, AL-MA‘ARRĪ und 

                                                
742

 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 29-76. 

743
 Ebd., S. 715-739. 

744
 Ebd., S. 77-115. 

745
 Vgl. AL-ḤĀNĪ 1954, S. 80, 90.  

746
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Vorwort zu Al-Awšāl, 1934, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 428.  

747
 Vgl. ʻALWĀN 1965, S. 447. 

748
 Vgl. AL-ḤĀNĪ 1954, S. 15-16.  
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ḪAYYĀM.
749

 AZ-ZAHĀWĪs Wissen über die neue Literatur war weder groß, 

noch gründlich.  

Er beherrschte keine europäische Sprache, deshalb war er nicht in der Lage, 

sich von dem Geist der Erneuerung inspirieren zu lassen. Er konnte auch nicht 

aus den vorgeschrittenen Techniken, die die neue Literatur geschaffen hatte, 

wie „dem einheitlichen Thema“ und „der Beziehung zwischen Form und 

Inhalt“ Nutzen ziehen.  

Solche Neuerungen waren für die Befürworter der Moderne in der Dichtung 

nicht leicht zu verstehen, deshalb blieb diese Art von Dichtung in der Tat den 

überlieferten Maßstäben unterliegen.
750

 Alles, was man unter Erneuerung 

verstand, hat sich auf das Austauschen von alten Themen mit den Themen der 

Zeit beschränkt, dabei wurde die alte Sprache mit neuen Begriffen und 

modernen Ausdrucksweisen gerüstet.  

Auch einige Zwänge der Kunstfertigkeit in der alten Form wurden aufgelöst. 

Die Sprache wurde als ein Mittel, das für sich allein steht, benutzt, um ein 

selbstständiges Thema durch eine unabhängige rhythmische Form zu 

vermitteln. Die Qaṣīda wurde als Ausdruck von Ideen, Wörtern und 

rhythmischer Form betrachtet. Deshalb sei es leicht, so ADONĪS, sie in eine 

normale Prosa umzuformen, ohne dabei etwas von der Botschaft, die sie 

vermittelt, zu verlieren.  

Auf der Ebene des Ausdrucks kann man sagen, dass der Kern des Ausdrucks 

das einzelne Wort und nicht der Satz ist. „Es ist die Idee und nicht die 

Form.“
751

 Auf der anderen Seite ist die Dichtung entweder wegen der größer 

werdenden Beziehung des Dichters zum Staat
752

 oder aufgrund der 

Mannigfaltigkeit der alltäglichen Ereignisse in den Dienst öffentlichen 

Interessen gestellt worden.  

                                                
749

 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Vorwort zu Al-Awšāl, 1934, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 428. 

750
 ʻALWĀN 1975, S. 160-163. 

751
 ADONĪS 1978, S. 72. 

752
 ṬABĀNA 1947, S. 11.  
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Die klassischen Gattungen, wie Lob-, Schmäh- und Ruhmdichtung sowie 

Elegien betrafen nicht nur bestimme Kreise, wie Sultane, Könige, Fürsten und 

Feldführer, sondern auch Staatsmänner, Gelehrte, Reformer und Literaten.
753

 

Die Dichter wiesen in ihrer Dichtung nicht nur auf Gesichtspunkte und 

Haltungen persönlicher Art hin, sondern auf höhere Werte, wie Patriotismus, 

Nationalismus und Gemütsbewegungen der Menschen sowie die Liebe zur 

Natur.  

Auch die Liebesgedichte drückten Empfindungen aus, z.B. gegenüber einer 

tanzenden Frau, einer Sängerin oder einer Bühnenkünstlerin.
754

 So blieben die 

klassischen Gattungen, die moderne Inhalte erwarben, mehr oder weniger an 

propagandistische Zwecke gebunden. Der Dichter musste viele 

Charaktaristiken der Rhetorik in der Qaṣīda beibehalten, um bei der 

Zuhörerschaft Bewunderung hervorrufen zu können.
755

  

So wird deutlich, dass AZ-ZAHĀWĪ, trotz seines Appells zur Erneuerung, in 

seiner Auffassung konventionell geblieben ist. Eine Auffassung, die auf der 

Separation zwischen Subjekt und Thema sowie zwischen Form und Inhalt 

beruhte.
756

 Die Separation zwischen Form und Inhalt führte zur Störung der 

Sprache dieser Dichtung. Dabei stütze man sich auf eine konventionelle 

Sprache samt ihrer Wortauswahl und ihrer rhythmischen Form, um jedes 

moderne Motiv zu behandeln.
757

  

Aber weil AZ-ZAHĀWĪ sich mit Themen und Ideen seiner Zeit 

auseinandergesetzt hat, blieb er in seiner Dichtung der Realität und dem Geist 

der Zeit nahe. Seine Haltung diesen Motiven gegenüber war, trotz des 

                                                
753

 Siehe ad-dumū ‘ an-nāṭiqa, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 168-195. 

754
 Ebd., S. 450, 615, 687. 

755
 AL-ḪAYYĀṬ 1970, S. 57, 61.  

756
 Vgl. das Gedicht ad-daf‘ ‘iwaẒ al-ğaḍb AZ-ZAHĀWĪs in: AL-HILĀLĪ 1972, 

S. 59f. Hier erreicht die Trennung zwischen Subjekt und Thema den 

Höhepunkt, dabei bleibt die dichterische Einsicht abstrakt.  

757
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪs Gedicht bi ḍāḥiyat ar-rumayṯa in: AL-HILĀLĪ 1972, 

S. 186-187.  
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fehlenden Zusammenklangs in ihnen, im Allgemeinen zeitgemäß und 

manchmal in ihrer Modernität extrem.
758

  

AZ-ZAHĀWĪ strebte in seiner Dichtung danach, die Wirklichkeit 

wiederzugeben, deshalb war er gezwungen, die Dinge, ob alt oder neu, 

arabisch oder in anderen Sprachen, beim Namen zu nennen. So war sein 

dichterisches Lexikon voll von Wörtern, die nicht einheitlich waren. Er mischte 

sein konventionelles Sprachvermögen mit Wörtern aus Politik, Philosophie, 

Journalismus, Übersetzungen und anderen Wissenschaftsgebieten.  

Auf seiner Suche nach neuen Themen war er gezwungen neue Hilfsmittel zu 

benutzen, die seine Gewandtheit und seinen Duktus beeinträchtigten. Er trat für 

die Klarheit der Sprache ein
759

 aber bei der Durchführung dieser Klarheit 

endete er manchmal in der Trivialität und zeigte viel Nachlässigkeit sowohl in 

Wortstruktur, als auch im Satzbau.
760

  

Organische Harmonie, durchgehende Gedanken oder Themen innerhalb eines 

Gedichtes waren für AZ-ZAHĀWĪ nichts weiter als eine Kombination von 

Elementen der logisch-kongenialen Gedanken, die in Form von Vers oder 

Strophen gereimt waren, ohne dabei ganz auf die Einheitlichkeit des Verses zu 

verzichten, insbesondere bei dichterischen Gedanken und Anliegen aġrāḏ, die 

konventionell geprägt waren.  

AZ-ZAHĀWĪ ist der Meinungg, dass die Behandlung von verschiedenen 

Motiven innerhalb eines Gedichtes „der Natur näher steht“. Er verglich die 

Qaṣīda mit einem Garten, der verschiedene Blumen hat.
761

 Darüber hinaus hat 

er oft eine einzige Qaṣīda auseinander genommen und sie dann auf einen 

                                                
758

 Vgl. AL-ʻAWĀDĪ 1985, S. 245. 

759
 AZ-ZAHĀWĪ, Al-Lubāb, 1928, S. 163.  

760
 AL-HILĀLĪ 1972, S. 319: 3. u. S. 348: 16-17. Siehe auch JAYYUSI 1977, 

S. 186. 

761
 Vgl. NĀĞĪ, 1963, S. 366f.  
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Diwan verteilt.
762

 Diese Zerstückelung führte zur Destabilisierung AZ-

ZAHĀWĪs dichterischer Formulierung.
763

  

Auch der arabische Rhythmus, trotz seiner Strenge und seiner 

Mannigfaltigkeit, konnte die Sprache AZ-ZAHĀWĪs aus ihrer Prosaform nicht 

befreien. Der Rhythmus wurde lediglich als ein dagewesener Rahmen 

verwendet, um die Bedeutung (des Gereimten) in sich zuschließen. Dabei 

wurden die soliden dichterischen Merkmale nicht berücksichtigt.  

Es war nicht wichtig, eine Harmonie zwischen Sprachstruktur innerhalb des 

Verses und der Qasida einerseits und dem Klang des äußerlichen Rhythmusses 

(Metrum und Reim) andererseits zu schaffen. Eine solche Einheit könnte die 

Kraft der Prosa, die sich im Text befindet, absorbieren, um die dichterische 

Kraft im Text zu stärken. In der Dichtung AZ-ZAHĀWĪs trat sehr häufig das 

Metrum al-ḫafīf auf, das der Prosa nahe ist.
764

  

Seine Dichtung zeigt in vielen Fällen Fehler im Bereich des Metrums und des 

Reims, deshalb war die Musikalität seiner Dichtung, so AL-BAṢRĪ, durch 

Schwäche und Lähmung gekennzeichnet.
765

 Vielleicht war seine Einengung 

durch den einheitlichen Endreim der wahre Grund für das Verfassen seiner 

Vierzeiler oder seiner Gedichte in Form von muwaššaḥat Stanzen, oder aber 

auch im Blankvers.
766

 

 

 

5.8.1 Der dichterische Wortschatz AZ-ZAHĀWĪs 

Der dichterische Wortschatz AZ-ZAHĀWĪs besteht aus klassischen und 

nachklassischen Sprachstoffen. Der klassische Stoff wird normalerweise aus 

                                                
762

 Vgl. ʻALWAN 1965, S. 44. 

763
 Vgl. AL-ʻAWĀDĪ 1985, S. 248.  

764
 Siehe hierfür die Tabelle, dieʻALWĀN in seinem Buch, 1975, S. 235, 

anführt.  

765
 Vgl. AL-BAṢRĪ 1957, S. 79. 

766
 S. MOREH 1969, S. 26; Das Gedicht aš-Šiʽr al-mursal in: AL-HILĀLĪ 1972, 

S. 41f. 
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dem Koran, der altarabischen Dichtung und Prosa sowie aus unterschiedlichen 

Wissensquellen erworben. In AZ-ZAHĀWĪs Dichtung findet man eine Vielzahl 

von Begriffen, die nicht mehr verwendet werden.  

Im Zusammenhang mit dem Wüstenmilieu tauchen Begriffe wie ša‘ab, la‘la‘, 

al-lawā und al-ḥimā, für
 
Lokalitäten

 767
, al-ḥamāma, al-qiṭāt, al-ġurāb, aṣ-

ṣaqar und al-‘uqāb für Vögel,
768

 al-ši‘rī, al-ṯurāyyā, al-ğawzā  , al-‘ayyūq und 

al-farqad für Sterne.
769

 AZ-ZAHĀWĪ hat in seiner Dichtung auch oft 

Belegstellen aus dem Koran leicht abgewandelt
770

 oder Sprichwörter 

angeführt.
771

  

Neben dem herkömmlichen Wortschatz machte AZ-ZAHĀWĪ von den Sprachen 

der Medien, Übersetzungen und der Wissenschaft sowie von der 

Umgangssprache Gebrauch. Sicherlich sind diese Gebiete mit sinnlich 

wahrnehmbaren und geistigen Stoffen, die sich in Namen von Personen 

arabischer und nicht arabischer Herkunft repräsentieren, mit Ortschaften, 

Ereignissen, soziopolitischen, religiösen und philosophischen sowie 

wissenschaftlichen und kulturellen Ideen, verbunden.
772

 Ein überragendes 

Beispiel für AZ-ZAHĀWĪs leidenschaftliche Liebe zur Sammlung von 

Eigennamen liefert dieses Stück aus seinem Epos „Revolution in der Hölle“
773

: 

 

 في الجحيم وهي تفــور   خطبة   لقيسقراط ي   ثم إنــــي سمعت  

                                                
767

 Siehe AL-HILĀLĪ 1972, S. 81:8, 90:3, 113:16. 

768
 Vgl. Ebd., fī rawḍ al-munā, S. 14:3, lā rawḍa wa lā rayḥān, S. 16:6, 

ḍaġtahu ‘alayhā wa firāraha ʼlā būšīr, S. 85:12, maqtal laylā wa-l rabī‘, S. 

103-107, hier S. 105:16. 

769
 Vgl. Ebd., al-mağarra, S. 31:3, yataḥarra, S. 32:2, siyāḥat al-‘aql, S. 36:13, 

arsaltu ṭarfī, S. 43:2,ʼayna minnī mā   urīd, S. 38:11. 

770
 Vgl. Ebd., mašhad min al-ḥarb al-kubrā, S. 125:3, layla ‘āṣifa, S. 143:1, 

du‘ā   Nuḥ, S. 203.  

771
 Vgl. Ebd., layla ‘āṣifa, S. 143:4, aẒ-Ẓulm yaqtulunā wal-‘adlu yuḥyīnā, S. 

295:5; Vgl. auch AL-MĪDĀNĪ 1959, Bd. I, S. 91 und Bd.II, S. 283. 

772
 Vgl. AL-ʻAWĀDĪ 1985, S. 255f.  

773
 Die Übersetzung zit. nach WIDMER 1935, S. 71f. 
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 نه مسـرور   يصغي كأ أفلاطون   وإلــــــــــــــی جنبه علی النار

 منه المشـاعر التفكيـــــــــــــر   وأرسطاليس الكبير وقد أغرق

 يدور   أفهمنـا أن الأرض جــرمٌ  ثم كوبرنيــــــــك الذي كان قد

 ــور  طــــوعليها مثل الفراش ت   تتبع الشمس أينما هي سارت

 نسل قرد قضت عليه الدهـــور   ثم دروين وهو من قال إنـــــا

 ويليهم سبنســــــــر المشـهور   ـــــنديس  خنر و ج  كل و ب  ثم ه  

 لبك و جيـــــــــور  نوزا و ه  اسب    ثم توماس ثم فخت، ومنهــم

 ثم روســـــــــــو ومثله فولتير    ثم رنانٌ  بــــــــر  و نيوتن الح  

 وجموع إمامهم أبقــــــــــــــور    ادشــــت ثم مزدك يأتيو زر

 وإبن رشد وهو الحفي الجسور    والحكيم الكندي ثم ابن سينا

 بعده الراوندي، ثم النصـــــــير    ثم هذا أبو دلامــــــــــة منهم

 

„Dann hörte ich den Sokrates eine Rede 

Halten in der brodelnden Hölle, 

Während ihm zur Seite stand im Feuer Plato, 

Der, wie es schien, befriedigt zuhörte, 

Sowie auch der große Aristoteles, versunken 

Ganz und gar in tiefes Nachdenken, 

Ferner auch Kopernikus, der uns das Verständnis vermittelt hat, 

Daß die Erde ein sich drehender Körper sei, 

Welcher der Sonne ständig folge 

Und wie ein Schmetterling sie umkreise, 

Ferner Darwin, der gesagt hat, daß wir Menschen 

Abstammten von einem seit langen Zeiten ausgestorbenen 

Affen, 

Ferner Haeckel, Büchner, Gassendi, 

Ihnen nach der berühmte Spencer, 

Ferner Thomas Huxley, dann Fichte, unter ihnen auch 

Spinoza, Holbach und Giordano Bruno, 

Und der Jude Newton, dann Renan, 

Ferner Rousseau und auch Voltaire, 
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Und Zarathustra, dann Mazdak
774

) 

Und viele andere, ihnen voran Epikur, 

Und der Weise al-Kindī
775

, ferner Ibn Sīnā
776

 

Und Ibn Ruschd
777

, der kundige und mutige, 

Ferner Abū Dulāma
778

 unter ihnen, 

Hinter dem ar-Rāwandī
779

 folgte, dann Naṣīr aṭ-Ṭūṣī
780
“ 

Dieses Phänomen zeigt, wie nahe AZ-ZAHĀWĪ zum Leben stand und wie 

vielfältig seine dichterische Einsicht war, wenn man ihn insbesondere mit den 

Vertretern der klassischen Dichtung seiner Zeit vergleicht. Diese seine Einsicht 

blieb grundsätzlich „in kleine Stücke zerteilt“ (tağzī  ī) und es herrschte zum 

großen Teil eine Trennung zwischen der Subjektivität des Dichters und seinem 

Thema.  

Deshalb erschienen die Themen, die AZ-ZAHĀWĪ behandelte, wie eine Summe 

von Zuständen und Haltungen, die zusammengetragen und durcheinander 

gewürfelt und unsystematisch von außen her betrachtet wurden. Sie 

                                                
774

 Apostel einer religiösen Lehre in Persien um 500 n. Chr.; s. EI, Lieferung 

44, S. 499ff. und CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE 1925, Index. 

775
 „Der Philosoph der Araber“, am Hofe MAʼMŪN  S und MU‘TAṢAM  S, 

Übersetzer und Bearbeiter geriechischer philosophischer Werke; s. EI, II, S. 

1095. 

776
 AVICENNA; s. EI, II, S. 445. 

777
 AVERROES; s. EI, II, S. 436. 

778
 Dichter; als Hofnarr bei den ersten Ἁbbāsiden; „auch darin genießt er die 

Narrenfreiheit, daß er sich über die islamischen Vorschriften hinwegsetzt und 

auch an ihnen übermütigen Spott auslassen darf“ (HOROVIZ); s. EI, I, S. 89, wo 

nun nachzutragen ist: BEN CHENEB 1922. 

779
 ABU ʼL-ḤUSAIN AḤMAD B. YAḤYĀ B. ISḤĀQ AR-RĀWANDĪ (gest. 298 n. 

H./910 n. Chr.), atheistischer Philosoph; verfasste Werke gegen den Islam und 

die Offenbarungsreligionen. Er schrieb u.a.  aḍīḥat al-Mutakalimīn 

(Bloßstellung der Mu‘taziliten), az-Zumurrud (Samaragd), at-Tāğ (Die Krone), 

ad-Dāmiġ (Von der Wahrheit). Vgl. Al-Munğid fī al-Luġa, 1982, S. 304. 

780
 Astronom, Polyhistor und schī’itischer Politiker während des 

Mongolensturmes 597/1201-672/1274; s. EI, Lieferung P, S. 1062. 
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hinterließen den Eindruck, als seien sie keine erlebten Erfahrungen, um sie 

dann in einer einheitlichen und vollkommenen Form zum Ausdruck zu 

bringen.
781

  

ἉLWĀN stellt fest, dass AZ-ZAHĀWĪs Wortschatz vom neuesten banalen 

Ausdruck, welcher in den Teestuben von Bagdad gebraucht oder in den 

Tagesblättern verwendet wird, bis zu den Anfängen der vorislamischen 

Dichtung reicht.
782

 Mit diesem Wortschatz versuchte er eine Bindung 

herzustellen zwischen dem alten Erbe mit nomadenhafter Prägung und der 

arabisch-islamischen Überlieferung, die mannigfaltig ist und einen 

künstlerischen Aspekt besitzt, aber auch mit den Kenntnissen der Moderne 

samt ihren Erscheinungen. 

 

 

5.8.2 Das Stilmitel der Repetition 

Wiederholung, takrār, wurde als eine konventionelle rhetorische Methode für 

die Stärkung und Verdeutlichung der Bedeutung verwendet.
783

 Sie wurde durch 

Formeln und Lautkomplexe hergestellt und zwar durch Sinnzusammenhänge 

oder Instandsetzung von stilistischen oder informativen Formeln, wie es bei der 

konventionellen Dichtungsart üblich ist.  

Die Dichtung AZ-ZAHĀWĪs ist voll von Wiederholungen. Die Art des sich 

wiederholenden Musters wurde in seiner Dichtung wie folgt verwandt: In 

seinem Gedicht mit dem Titel aš-ši‘r verwendete er z.B. das Wort ši‘r in dem 

                                                
781

 In dem Gedicht Salīmā wa Diğla schart AZ-ZAHĀWĪ viele Namen trotz ihrer 

Verschiedenheit in einem Ort zusammen. Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, S. 97-100. In 

dem Gedicht mit dem Titel yā Buṯayn stellt AZ-ZAHĀWĪ „Pistole“ mit dem 

„Schwert“ zusammen. Vgl. ebd., S. 286. In seinem Epos „Revolution in der 

Hölle“ tauchen mehrere Namen von Personen aus dem Bereich der Literatur 

und der Wissenschaft auf. Siehe ebd., S. 715-739, hier S. 733. 

782
 ʻALWĀN 1975, S. 184. 

783
 Vgl. SAʻĪD 1951, S. 261, 271. 
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ersten Halbvers und wiederholt es in dem zweiten Halbvers, und dies 

zweimal.
784

  

Wiederholungen von Wörtern, Konjuktionen und Phrasen am Anfang von 

verschiedenen Versen wurden von AZ-ZAHĀWĪ oft verwendet.
785

  

In seinem Epos „Revolution in der Hölle“ benutzte AZ-ZAHĀWĪ das Wort kaṯīr 

(viel) zehnmal, das Wort naṯūr (wir revoltieren) sechsmal und das Wort kabīr 

(gross) achtmal als Wort im Endreim.
786

 

                                                
784

 Siehe AZ-ZAHĀWĪ, aš-Šiʽr, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 551. Ein ähnliches 

Beispiel dieser Wiederholung ist in seinem Gedicht su‘ād ba‘da zawğihā, zu 

sehen, indem er das Wort yā umm (oh Mutter) oft wiederholt. Siehe ebd., 

S. 109:17, S. 111:7, S. 112:2. Siehe auch das Gedicht al-ġarīb al-muḥtaḍar, wo 

das Wort salām (Gruß) mehrmals wiederholt wird, in: ebd., S. 113:9-11.  

785
 Siehe z.B. das Gedicht fī ʼl-mustanṣirīya; hier beginnt der Dichter seine 

ersten vier Verse mit dem Wort hāhunā (hier), dann benutzt er ein das Wort 

min hunā (von hier aus), um acht weitere Verse damit zu beginnen. Vgl. AL-

HILĀLĪ 1972, S. 157. In dem Gedicht al-Insān fī ʼl-Mustaqbal (Der Mensch in 

der Zukunft) beginnt er sieben aufeinander folgende Verse mit der Präposition 

ḥattā. Vgl. NAĞIM 1955, S. 158f. In dem Gedicht mašhad as-samāʼ beginnt 

AZ-ZAHĀWĪ elf von zwölf Versen mit unẒurīnī (Schau mich an), vgl. BUṬṬĪ 

1923, S. 61; vgl. auch AL-HILĀLĪ 1972, S. 154. In seinem Gedicht al-ḥubb (Die 

Liebe) wird die Phrase ṯumma yarqā ḥattā ...“ (es wächst bis) sechs Mal 

wiederholt. In dem Gedicht mit dem Titel išḥiḍ silāḥaka (Schärfe deine Waffe) 

beginnt er fünf von 14 Versen mit išiḍ silāḥaka. Siehe ebd., S. 237. In seinem 

Diwan an-Nazaġāt (die Einflüsterung) wiederholt er in dem Gedicht aš-Šiʽr 

das Pronomen huwa in 19 von insgesamt 24 Versen. Vgl. NĀĞĪ 1963, S. 330f. 

In dem gleichen Diwan wird die Konjuktion ann (dass) am Anfang des Verses 

zwölfmal als wa-ann wiederholt. Vgl. das Gedicht ʼlā ğahannam (zur Hölle) 

in: Ebd., S. 351f. Für ähnliche Beispiele s. das Gedicht li-llāh, in: Ebd., S. 328 

und das Gedicht waṣf al-ğinān... (Beschreibung des Paradieses...), in: Ebd., 

S. 345f. 

786
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪ, Ṯaura fī ağ-ğaḥīm, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 715-739. 
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Eine Wiederholung des letzten Wortes einer Zeile, um die nächste zu beginnen 

(tašābuh al-atrāf) ist selten. Aber diese Art von Wiederholung ist auch in der 

klassischen Poesie selten zu finden. Sein Gedicht ğawāb mu‘tariḏ (Antwort 

eines Gegners) liefert solch ein Beispiel:  

Irtaf ’at ‘anī l-  irāqayn biki nawāzlu 

Nawāzilun taṣfarru min šiddatihā l-anāmilu.
787

  

Manchmal wird der ganze Vers wiederholt wie beispielsweise in seiner Qaṣīda 

nakbat yābān (Das Unglück von Japan).
788

  

Überflüssige oder übertriebene Wiederholungen wurden selten benutzt, wenn 

AZ-ZAHĀWĪ jedoch den Tod als einen Schlaf ohne Träume bezeichnet, 

wiederholt er das Wort Schlaf (nawm) in einer einzigen Zeile dreimal: 

Huwa nawmun na‘m na‘m huwa nawmu 

huwa nawmun lākin bilā aḥlāmi
789

 

In seiner Qaṣīda al-ġarīb al-muḥtaḏar (Der sterbende Fremdling) wiederholt er 

das Wort salām (leb wohl) und die Präposition ‘alā je viermal: 

salāmun ‘alā ad-dunyā salāmun ‘alā al-munā 

salāmun ‘alā al-m wā salāmun ‘alā al-ahli 

Lebe wohl, o Welt! Lebt wohl ihr Hoffnungen! 

Lebe wohl, o Heimat! Lebt wohl, ihr Meinigen!
790

 

In seinem Gedicht ruddū šabābi (Gebt mir meine Jugend zurück), welches er 

am 13. September 1931 schrieb, bringt er eine dramatische und psychologisch 

wirkende Wiederholung. Hier sehnt er sich nach seiner Jugend: 

 

 وكل ما قد حوت حقابـــــي  خذوا تراثي بلا حســـــاب 

 ـيـخذوا صميمي خذوا لباب  خذوا تليدي خـذوا طريفي

                                                
787

 Vgl. NAĞIM 1955, hier S. 19:9-10. 

788
 Der Vers ʼaraʼytumā yā  ayuhā al-qamarān fī al al-ḥādiṯāt kanakbat al-

yābān“ wird elf Mal wiederholt. Siehe AL-HILĀLĪ 1972, S. 160-164. 

789
 Vgl. NAĞIM 1955, S. 137:8. 

790
 Zit. n. WIDMER 1935, S. 20. 
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 سي خذوا شرابيخذوا کؤو  يخذوا اباريق خندريســـــ

 ذوا علومي خذوا كتابـــيخ  خذوا قريضي خذوا يراعي

 خذوا رشادي خذوا صوابي  خذوا فنونــي خذوا نبوغي

 و مايلــي الصيت من غلاب  خذوا خذوا في البلاد صيتي

 ردوا شبابي ردوا شبابـــي  وفي عياض عن كل هــــذا 

 

„Nehmt meine Erbschaft ohne Einschränkung 

Und alles, was in einem Amulett enthalten ist.  

Nehmt mein Eigentum, nehmt meine Gliedmaßen 

Nehmt mein Innerstes, nehmt mein Herz.  

Nehmt Krüge meines alten (griechischen) Weines 

Nehmt meinen Kelch, nehmt mein Getränk. 

Nehmt meine Poesie, nehmt meine Feder 

Nehmt meine Kenntnisse, nehmt meine Bücher. 

Nehmt meine Künste, nehmt meinen Genius 

Nehmt meinen Verstand, nehmt meine Vernunft. 

Nehmt, nehmt meinen Ruhm im Lande 

Und den Unmut, der von ihm herrührt. 

An Stelle von all dem 

Gebt mir zurück meine Jugend, gebt mir zurück meine 

Jugend.“
791

 

Die Wiederholung des Wortes ḫuḏū (nehmt viermal in jeder Zeile und die 

Alliteration haben zur Folge, dass eine Art Rhythmus und Betonung entsteht, 

was die psychologische Stimmung hervorhebt. Das ganze Gedicht hängt vom 

letzten Vers ab, welcher die zwangsläufige Folge des Verbs ḫuḏū (nehmt) im 

Imperativ ist und auf diese Weise den Höhepunkt des Ausbruches des Dichters 

bildet. 

In seinem Gedicht ba‘da 25 sana (Nach 25 Jahren), in dem AZ-ZAHĀWĪ seine 

Trauer über den Tod seines Bruders ʻABD AL-ĠANĪ zum Ausdruck bringt, 

wiederholt er das Wort aḫī (mein Bruder) dreimal im ersten Vers und auf diese 

Art und Weise übermittelt er seinen Schock: 

                                                
791

 AZ-ZAHĀWĪ, ruddū šabābī, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 557. 
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aḫī ilā l-mawti salak, 

aḫī qaḍā aḫī halak
792

 

Die Wiedeholung von rabbī (mein Gott!) in seinem Gedicht aṣ-ṣāriḫa (Der 

Hilferuf) hebt seine Angst vor Gefängnissen hervor: 

Rabbī inna as-suğūna rabbī tuḫīfu 

rabbī yā rabbī inna ğismī naḥīfu
793

 

Manchmal nimmt die Wiederholung die Form einer Anhäufung von Details 

an.
794

 

Die Vermischung und die Erweiterung des dichterischen Wortschatzes sowie 

die Disharmonie und die Anhäufung von Formulierungen im Vers oder in der 

Qasida, die ohnehin einem einheitlichen Endreim und Metrum unterworfen 

waren, veranlassten AZ-ZAHĀWĪ, die zuverlässigen Regeln, die für den Klang 

und das Rhythmusgesetz gebraucht werden, zu durchbrechen.  

Somit nahm er viele Mängel und Fehler in Kauf und der den Rhythmus 

betreffende Aufbau in seiner Dichtung konnte nicht stark genug wirken. Als 

Mangel kann man das folgende Beispiel aus dem Gedicht mit dem Titel aṣ-

ṣabāḥ bezeichnen, indem AZ-ZAHĀWĪ den auf den Reimbuchstaben folgenden 

Vokal wechselt:  

mā aḥsana aṣ-ṣubḥ fayāḏan li-nāẓirih//yaubu abyaḏuhu ẓilun min al-

ġasaqi 

                                                
792

 Vgl. ebd., S. 654. In dieser Elegie wiederholt er das Wort aḫī insgesamt 13 

Mal.  

793
 Vgl. NAĞIM 1955, S. 29:4. 

794
 Vgl. AZ-ZAHĀWĪs Gedicht fī al-mustanṣirīyya, in: AL-HILĀLĪ 1972, S. 158: 

7, 8, 10, 11. Hier wurden die Wörter Ḥuğurāt (Räume), Buyūt (Häuser), ‘Irāṣ 

(Höfe), Ṣurūḥ (Schloß) benutzt, um die Überreste der vom 36. Ἁbbāsidischen 

Kalifen AL-MUSTANṢIR (Reg. 1226-1243) errichteten Madrasa zu Bagdad 

näher beschreiben zu können. Über den Bau der al-Mustanṣiriya vgl. LE 

STRANGE 1900, S. Index; LÉVY 1929, Index; EI, Lieferung 43, s. MASĞID, 

S. 413. 



 245 

ḥayyī aṣ-ṣabāḥāti qad badat maḥasinahā//fī ẓalmatin ṯumma fī l-anwāri 

tanbaṯiqu“.
795

 

In AZ-ZAHĀWĪs Dichtung fehlte die klangliche Form, insbesondere wenn er im 

Metrum ḫafīf -Verse verfasste.
796

  

AZ-ZAHĀWĪ hat nicht nur das Rhythmusgesetz wenig gepflegt, sondern auch 

einige Vereinfachungen eingeführt, die die Regeln dieses Gesetzes lockern. Er 

hat sich zu verschiedenen Anlässen zum Gebrauch des Blankverses 

geäußert.
797

 Dann schlug er vor, dass der Dichter nach einigen Versen in einer 

Qasida den Reim ändern und in beliebigen Metren Gedichte verfassen soll. 
798

  

Darüber hinaus sollte der Dichter, falls erforderlich, neue Worte schöpfen, die 

zuvor in der Sprache nicht vorhanden gewesen sind.
799

 Er vertrat auch die 

Ansicht, dass sich die Sprache der Dichtung der Umgangssprache annähern 

sollte, damit auf eine natürliche Art und Weise neue Metren entstehen.
800

  

Diese Darstellung zeigt die Methoden des konventionellen Mittels in AZ-

ZAHĀWĪs Dichtung, insbesondere wenn wir sie unter dem Gesichtspunkt ihrer 

rhythmischen Form (Metrum und Reim) betrachten. Sie bilden den Kern seines 

Sprachschatzes, auf dem diese Dichtung basierte. Sie sind aber nicht das 

einzige Mittel, mit dessen Hilfe er seine Dichtung verfasste.  

 

                                                
795

 AZ-ZAHĀWĪ, al-Lubāb, 1928, S. 289; ʻALWĀN 1975, S. 221. 

796
 Vgl. SA‘ĪD, AZ-ZAHĀWĪ 1968, S. 89; AS-SĀMARRĀʼĪ 1980, S. 50-51. 

797
 Vgl. TAWFĪQ 1978, S. 323. 

798
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1972, AZ-ZAHĀWĪs Vorwort zu seinem Diwan, S. 4. 

799
 Ebd. 

800
 Vgl. TAWFĪQ 1978, S. 292, 323. 
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6 AZ-ZAHĀWĪs Federstreit mit seinen 

zeitgenössischen Dichtern und Literaten 

 

Die Rolle, die der Dichter übernimmt, um die Gesellschaft durch seine Haltung 

zur Erneuerung zu bewegen, sagt etwas aus über Veränderungen, die 

stattfinden. Sie gibt den Widerhall der wirksamen Begebenheiten im Dasein 

seiner Mitmenschen sowie in ihren Ideen und Eindrücken wieder. Der Dichter 

schreibt sie nieder und diese kristallisieren sich dann in literarischer oder 

künstlerischer Form heraus.  

Durch den Einfluß der gesellschaftlichen Struktur eines Volkes erscheint uns 

seine Rolle noch bedeutender. Er leistet mit seinem Willen, seinen Ideen und 

Gefühlen einen Beitrag zum Veränderungsprozess, zur Wiederbelebung und 

Förderung, der parallel zur Modernität und zu den Lebensgesetzen steht. 

Vielleicht mussten viele arabische Dichter der Gegenwart aufgrund der 

gravierenden Veränderungen, die Ende des 19. Jahrhunderts in ihren Ländern 

stattfanden,  vorsätzlich diese außerordentliche Rolle übernehmen.  

Diese Dichter waren ein besonderes Merkmal der Nahḏa und übten einen 

starken Einfluss auf die politischen, gesellschaftlichen und kulturellen 

Bewegungen aus. Dichter wie AL-BĀRÛDĪ, ISMĀ‘ĪL ṢABRĪ, ḤAFIẒ IBRĀHĪM, 

AḤMAD ŠAWQĪ, ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ, MA‘RŪF RUṢĀFĪ und BIŠĀRA AL-

ḪURĪ gelten ohne Zweifel als hervorragende Vertreter der ersten Bewegung der 

Auferweckung und Wiederbelebung.  

Man kann ihre dichterischen Werke nicht von den Ereignissen, die in den 

arabischen Ländern stattfanden, trennen, weil sie eine enge Verbindung zu 

Nahḏa haben. Trotz ihrer unterschiedlichen Tendenzen und Methoden sowie 

ihrer Lebensumstände, haben sie die Verkündung der Nahḏaa besungen.  

AZ-ZAHĀWĪ war ein Vertreter der Nahḏa, der nicht nur seine Meinung über die 

Ereignisse im Irak verkündete, sondern auch wegen der politischen, 

gesellschaftlichen und kulturellen Ereignisse in den übrigen arabischen 

Ländern zur Feder griff.  

Es ist durchaus möglich, dass es sich bei der Beziehung zwischen einem 

Dichter und seinen zeitgenössischen Literaten um eine rein literarische 

Beziehung handelt, die nur auf der Behandlung der Probleme in der Literatur 
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und Kunst basiert. Diese Beziehung kann auch zur Gemeinsamkeit und 

Übereinstimmung hinsichtlich des politischen oder gesellschaftlichen Denkens 

führen. Es ist aber auch nicht auszuschließen, dass diese Beziehung wenig mit 

der Literatur oder des Denkens zu tun hat und vielmehr persönlicher oder 

gesellschaftlicher Art ist.  

AZ-ZAHĀWĪs Haltung und Beziehung zu seinen zeitgenössischen Literaten und 

insbesondere zu den Dichtern unter ihnen war unterschiedlich. Dies lässt sich 

in zahlreichen Gedichten, die in seinen Diwanen aufgeführt sind, verfolgen. In 

ihnen wird die Haltung des Dichters, Denkers und Reformers sichtbar. Diese 

Gedichte liefern ein Bild der Entwicklung und Erneuerung und zeigen die 

tiefen strukturellen Veränderungen der arabischen Gesellschaft in der ersten 

Hälfte des 20. Jahrhunderts.  

Die Untersuchung der Haltung AZ-ZAHĀWĪs sowie seiner Beziehung zu den 

zeitgenössischen Literaten und ihrer gegenseitigen Beeinflussung liefert uns 

das Bild einer Generation von Literaten, welche sich über die Begebenheiten 

ihrer Zeit geäußert haben. Eine Generation, die in einer Art Hassliebe 

verbunden war, eine Generation, die zwischen Idealen und Wirklichkeit und 

zwischen der Sicherung des Lebensunterhaltes und der Rolle, die ihnen 

aufgrund der Umstände und Veränderungen auferlegt wurde, zerrissen war.  

Der Federstreit zwischen AZ-ZAHĀWĪ und den Literaten aus Bagdad einerseits 

und zwischen ihm und AR-RUṢĀFĪ andererseits fand zwischen 1923 und 1928 

statt und wird im Folgenden behandelt.  

Anfang der zwanziger Jahre des vorigen Jahrhunderts begannen viele im Irak 

im Bereich des literarischen Lebens aktiv zu werden. Für IBRAHĪM ṢALIḤ 

ŠUKUR, den Redakteur der Zeitung an-Nāšiʼa al-Ğadīda 
801

 und andere 

Kritiker war die Zeit reif, um die Werke irakischer Literaten der damaligen 

Zeit, u.a. von AZ-ZAHĀWĪ und AR-RUṢĀFĪ scharf anzugreifen und zu 

kritisieren.  

                                                
801

 Die erste Ausgabe dieser Zeitung erschien am 07. Dezember 1922. Der 

Herausgeber hat die Werke von Dichtern und Literaten unter dem Psydoneum 

al-Ğurğānī scharf kritisiert. Viele von ihnen, an deren Spitze AZ-ZAHĀWĪ und 

AR-RUṢĀFĪ, haben sich zur Wehr gesetzt. Vgl. AL-HILĀLĪ , 1976 S. 292.  
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Da AR-RUṢĀFĪ Ende 1922 den Irak verlassen hatte, um nach Istanbul und dann 

von dort aus nach Beirut zu reisen und sich später dort aufzuhalten
802

, blieb 

AZ-ZAHĀWĪ allein die Zielscheibe der Kritiker. Seine Gedichte und Vierzeiler 

wurden unter die Lupe der Kritik genommen.
803

  

 

                                                
802

 Vgl. ṢAFWAT 1988 S. 24. 

803
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 292f. 
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6.1 Der Federstreit vor AZ-ZAHĀWĪs Reise nach Ägypten 

 

Wie wir wissen, hatte AZ-ZAHĀWĪ nach FAIṢALS Thronübernahme am 23. 

August 1921 aus zuvor genannten Anlässen vorgehabt das Land zu verlassen, 

um nach Ägypten zu überzusiedeln. Diese Reise nach Ägypten konnte AZ-

ZAHĀWĪ allerdings erst im Sommer 1924 antreten. 

Er befand sich in dieser Zeit (1922) aufgrund der harten Attacken auf seine 

Gedichte im Zustand seelischer Schmerzen. Zu diesen seelischen Schmerzen 

kamen noch körperliche Schmerzen hinzu. Der größte Teil seiner Rubā‘īyāt 

(Vierzeiler) entstand im Jahre 1922. „In ihnen“, so äußert sich AZ-ZAHĀWĪ, 

„hörst du meine laute Klage heraus, liest du meine Tränen niedergeschrieben 

und siehst mein Elend und Unglück dargestellt.“
804

  

Die Literaten wussten ganz genau, dass AZ-ZAHĀWĪ schnell in Animositäten 

geriet, wenn seine Gedichte und seine Philosophie kritisiert wurden oder wenn 

die Gedichte von AR-RUṢĀFĪ als besser bezeichnet wurden.  

Deshalb schrieb RUFĀ  ĪL BUṬṬĪ in der ersten Ausgabe der Zeitung an-Nāši  a al 

ğadīda (Die junge Generation) unter dem Kapitel ğumhurīyat al-adab 

(Republik der Literatur) einen Lobartikel über AR-RUṢĀFĪ, in dem er ihm 

Überlegenheit über seinen zeitgenössischen Dichter bezeugt, wenn es um die 

Frage der epischen Gedichte geht.
805

  

Dieses Urteil beunruhigte AZ-ZAHĀWĪ, weil er sich als der Dichter betrachtete, 

der zum ersten Mal Gedichte dieser Art verfasste. Darum offenbarte er einem 

seiner Schüler den Artikel von BUṬṬĪ zu kommentieren, um dies richtig zu 

stellen.  

Am 7. Januar 1923 wurde der Kommentar mit dem Titel AZ-ZAHĀWĪ wa aš-šiʻr 

al-qaṣaṣī (AZ-ZAHĀWĪ und die epischen Gedichte) in an-našiʻa al-ğadīda 

veröffenlicht.
806

 In dem Kommentar wurde AZ-ZAHĀWĪ als der erste irakische 

                                                
804

 AZ-ZAHĀWĪs Vorwort zu seinen Rubā‘īyāt, in: NAĞIM 1955, S. 177. zit. n. 

WIDMER1935, S. 11. 

805
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 293. 

806
 Vgl. ebd., S. 294. 
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Dichter, wenn nicht als der erste arabische Dichter überhaupt, genannt, der in 

dieser Gattung Gedichte verfasst hat.  

AR-RUṢĀFĪ, so der Kommentator, habe AZ-ZAHĀWĪ nachgeahmt. Als Beispiel 

wurden seine Gedichte armalat al-ğundī (Witwe des Soldaten)
807

 , Salmā al-

muṭallaqa (Die verstoßene Salama)
808

, al-ġarīb al-muḥtaḏar (Der sterbende 

Fremdling)
809

 und ilā  azzān (Nach Fazzān)
810

 genannt, welche AZ-ZAHĀWĪ 

zwanzig Jahre vor dem genannten Datum veröffentlicht habe.  

AR-RUṢĀFĪ soll, so der Artikel, gestanden haben, bei AZ-ZAHĀWĪ studiert und 

sich dessen Rat beim Verfassen von Gedichten auf moderne Art geholt 

haben.
811

 Am 22. Januar 1923 wurde die Antwort BUṬṬĪ, die die Überschrift 

AZ-ZAHĀWĪ wa aš-šiʻr al-qaṣaṣī trug, auf den Kommentar des IBN AL-

MUKARRAM in der gleichen Zeitung veröffentlicht.
812

  

Hier korrigierte BUṬṬĪ seine Meinung und schrieb, dass er in seinem Artikel 

AR-RUṢĀFĪ als den Dichter bezeichnet hat, der die Tragödie in der modernen 

Literatur wiederbelebt hatte. Er habe ihn aber nicht als den Dichter genannt, 

der die ersten epischen Gedichte schrieb.  

AZ-ZAHĀWĪ habe, so BUṬṬĪ , zwar als Erster epische Gedichte verfasst, aber 

AR-RUṢĀFĪ habe ihn in einigen Gedichten übertroffen. BUṬṬĪ erinnert IBN AL-

MUKARRAM in diesem Zusammenhang an seinen Vortrag, den er am 26. 

September 1922 gehalten hatte, als die Literaten im Irak eine Veranstaltung für 

                                                
807

 S. NAĞIM 1955, S. 50-56. 

808
 Ebd., S. 122-125. 

809
 Ebd., S. 139-142. 

810
 Ebd., S. 65-69. Al- azzān ist eine Region im Südwesten von Lybien. Vgl. 

Al-Munğid fī al-A‘lām, 12. Auflage, Beirut 1982, S. 527. 

811
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1976, S. 295. Dieser Artikel wurde mit der Unterschrift von 

IBN AL-MUKARRAM, also einem Pseudonym, an die genannte Zeitung gesendet. 

An-Nāšiʼa hat geschrieben: “Wir haben diese kurze Mitteilung von einem 

Literaten bekommen und wir haben die Befürchtung, dass Herr AZ-ZAHĀWĪ 

Selbst dem Verfasser den Inhalt diktiert hat, da der Herr oft dieses Thema in 

seiner Gesellschaft erwähnt habe...“. Vgl. Anm. 1, ebd., S. 294. 

812
 Vgl. ebd., S. 296. 
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AMĪN AR-RAIḤĀNĪ organisiert hatten. In dem Vortrag hatte BUṬṬĪ AZ-ZAHĀWĪ 

als den bedeutendsten Literaten und Philosophen in Bagdad bezeichnet, der 

sich große Verdienste um literarische Wiederbelebung im Irak erworben hat.
813

  

BUṬṬĪ hat in seiner Antwort AZ-ZAHĀWĪ gegenüber Loyalität gezeigt. Er wollte 

der Literatur treu bleiben. Aber diese Loyalität war nicht von langer Dauer. Am 

29. November 1923 veröffentlichte die Zeitung an-Naši  a al-ğadīda einen 

weiteren Artikel von BUṬṬĪ unter dem Pseudonym IBN RAŠĪQ mit dem Titel AZ-

ZAHĀWĪ wa adab al-aṭfāl (AZ-ZAHĀWĪ und Kinderliteratur). In diesem Artikel 

kritisiert BUṬṬĪ ein Gedicht von AZ-ZAHĀWĪ, welches in der Zeitung al-‘Irāq 

und der Zeitschrift Mīnervā publiziert wurde. Die trägt den Titel tanwīmat al-

umm li-ṭiflatihā (Mutters Wiegenlied für ihr Kind).
814

 

BUṬṬĪ wirft dieser Qasida Konventionalität vor. Sie sei voll von Interpolation 

und weist einen Mangel an Bedeutung auf. Diese Qasida sei zu lang, um als 

Lied fungieren zu können und es sei ratsam, qiṭa‘ ṣaġīra (kleine Fragmente) 

mit leichtem und sanftem Inhalt zu schreiben.  

Den Inhalt dieser Qaṣīda hat AZ-ZAHĀWĪ, so BUṬṬĪ, von einem Gedicht des 

indischen Dichters RABINDRANATH TAGORE (1861-1941) mit dem Titel „Die 

Mutter und deren Kind“ übernommen, welche durch ANDRÉ GIDE (1869-1951) 

ins Französische übersetzt, die dann im Jahre 1914 durch ğarīdat  ilasṭīn 

(Palästina-Zeitung) in Form von Prosa übersetzt und veröffentlicht wurde.
815

  

BUṬṬĪ schrieb, dass AZ-ZAHĀWĪ ein Gedicht mit dem Titel tanwīmat aṭ-ṭifl 

(Wiegenlied des Kindes) in der Zeitschrift al-Marʼa al-ğadīda veröffentlichte, 

welches den Lesern gefiel. AZ-ZAHĀWĪ wollte unbedingt über das gleiche 

Thema ein Gedicht verfassen aber das sei ihm nicht gelungen, denn sein 

Gedicht sei dürftig und geschmacklos. Es sei besser es zu begraben als es zu 

veröffentlichen.
816

  

                                                
813

 Vgl. ebd., S. 296f. 

814
 Vgl. AL-HILĀLĪ 1982, S. 24. 

815
 Ebd., S. 25. 

816
 Ebd. 
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In einem weiteren Artikel mit dem Titel baina az-zabd-i wa mā yanfa‘u an-nās 

(Zwischen Schaum und dem, was den Menschen nutzt)
817

, welcher in der 18. 

Ausgabe der Zeitung an-Nāšiʼa gedruckt wurde, kritisierte er erneut AZ-

ZAHĀWĪ und dessen Dichtung.  

AZ-ZAHĀWĪ veröffentlichte dann, am 6. Januar 1924, in der Zeitung al-Istiqlāl 

einen Artikel mit dem Titel al-adab wa ad‘īyā  uh, in dem er BUṬṬĪ und dessen 

Helfer angreift: 

 

لعقاد والمازني، و هما من مشاهير الكتاب في مصر، و ل( الديوان)قرأ فريق من أدبائنا الجدد 

وقد . هذا ماكان عندهم من علم و أدب. لمخائيل نعيمه، و هو كاتب من كتاب المهجر، أديب( الغربال)

 : قرأوا هؤلاء ينتقدون الادب و رجاله في مصر، غير هيابين فقالوا في أنفسهم

كان اولئك قد نقدوا شوقي وحافظ في مصر، ففي بغداد لماذا لا نكون مثلهم فنفوز بمثل شهرتهم؟ وإذا 

 وقد كان لسوء حظهم، قد ألفوا قبل سنة كتبا  . من استحقا شهرتهم ان يكونوا موضع نقدنا و سخريتنا

زعموها ادبية أكبروني فيها وأكبروا الاستاذ الرصافي ، جاعلين ايانا في المنزلة التي تخالف کل 

عدا الخطب التي انشدت بمشهد من المجتمعين ، سمع في . ها بها اليومالمخالفة المنزلة التي يضعون

و بقيت الخطب . اقامهما عند إبلالي من المرض فريق من رجال الوطن الافاضل( الحفلتين اللتين)

من الشروع بنشر  شجي في حلوقهم يمنعهم من الذم الذي يهمون به بعد ذلك الاطراء ، فلم يروا بدا  

و غيره يبين ( ابن رشيق)متنكرين اسم  ة الجديدة، تارة بأسمائهم الصريحة و طورا  مقالات في الناشئ

 . عليها الحقد

 

„Eine Gruppe von unseren neuen Literaten haben (ad-Diwan) von AL-

ʻAQQĀD und AL-MĀZINĪ, beide namhafte Literaten in Ägypten, und al-

Ġirbāl von MIḪĀʼĪL NU‘AYMA, dieser ist ein Exilliterat, gelesen. Das 

war alles, was sie an Literaturkenntnissen besaßen. Sie haben gelesen, 

dass diese die Literatur und die Literaturpersönlichkeiten in Ägypten 

ohne Furcht kritisieren und sagten zu sich ‘warum sollen wir nicht wie 

sie handeln, um deren Ruhm zu erreichen‘? Wenn diese in Ägypten 

                                                
817

 AL-HILĀLĪ berichtet, dass er den Sammelband der Zeitung an-Nāši  a al-

ğadīda nachschlug und die Ausgabe Nr. 18 nicht fand, deshalb war er nicht in 

der Lage die Kritik, die BUṬṬĪ an AZ-ZAHĀWĪ und dessen Dichtung geübt 

hatte, nachzulesen. Aber durch die Antworten AZ-ZAHĀWĪs kann man 

zumindest erfahren, was kritisiert worden ist. Vgl. AL-HILĀLĪ 1982, S. 27.  
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ŠAWQĪ und ḤĀFIZ der Kritik unterzogen, dann gibt es bestimmt in 

Bagdad einige, die aufgrund ihrer Berühmtheit unserer Kritik und 

Verspottung würdig sind. Zu deren Unglück haben diese vor einem Jahr 

Bücher verfasst und behaupteten, es seien literarische Bücher, in ihnen 

haben sie mich und AR-RUṢĀFĪ hoch geschätzt. Sie brachten uns zu 

einem Rang, der genau das Gegenteil von dem ist, zu dem sie uns heute 

bringen. Außer den Vorträgen, die sie in Anwesenheit der 

Versammelten gehalten hatten, welche in den (beiden Veranstaltungen), 

die durch eine Gruppe von gelehrten Männern dieses Landes nach 

meiner Genesung organisiert wurden, gehört wurden. Diese Vorträge 

blieben wie Fremdkörper in deren Kehlen, die sie davon abhalten, 

abfällige Beurteilungen zu liefern, welche sie gerne liefern möchten, 

nach jener Lobpreisung. Sie begannen mit der Veröffentlichung von 

Artikeln in an-Nāši  a al-ğadīda, welche ihren ‚Hass‘ veranschaulichen. 

Sie gaben mal ihren tatsächlichen Namen preis und mal verbargen sie 

sich hinter Pseudonymen wie etwa IBN RAŠĪQ“. 
818

 

AZ-ZAHĀWĪ berichtet, dass er in der Zeitung al-Amal, welche AR-RUṢĀFĪ 

herausgab, die Kritiken BUṬṬĪ widerlegte und dem Publikum berichtet hatte, 

dass IBN RAŠĪQ und seinesgleichen es waren, die ihn zuvor bejubelt und hoch 

gelobt hatten.
819

 Da AZ-ZAHĀWĪ in der Lage war die Gruppe, die ihn mit 

falschem Namen kritisierten, bloßzustellen, versuchte dann einer von der 

Gruppe erneut, ohne seinen tatsächlichen Namen zu verbergen, AZ-ZAHĀWĪ zu 

erniedrigen.  

AZ-ZAHĀWĪ berichtet, dass sein Kritiker, BUṬṬĪ, sich bei der Antwort auf seine 

Wiederlegung aus Angst vor Zerstörung seiner letzten Hoffnung auf Ruhm, 

den er durch seine Kritiken anstrebte, Zeit gelassen hatte. Schließlich hatte ein 

Ereignis den Kritiker veranlasst, nach 27 Stunden seinen Artikel gegen AZ-

ZAHĀWĪ in der Zeitung an-Naši  a zu veröffentlichen.
820

  

                                                
818

 Ebd., S. 28f. 

819
 Ebd., S. 29. 

820
 AL-HILĀLĪ berichtet, dass ihm MAḤMŪD ḤĪLMĪ, der Inhaber der 

Buchhandlung al-Maktaba al-ʻAṣrīya in Bagdad, am 2. Januar 1970 erzählte, 
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AZ-ZAHĀWĪ greift BUṬṬĪ an und sagt, dass dieser nicht in die Tiefe der 

Dichtung eingedrungen sei und es sich bei seinen Worten um die 

Wiederholung dessen handele, was AL-AQQĀD, AL-MĀZINĪ und MIḪĀIL 

NU‘AIMA zuvor schon geschrieben hätten. Er habe lediglich die Ausdrücke 

geändert.
821

  

AZ-ZAHĀWĪ berichtet in dem gleichen Artikel, dass BUṬṬĪ keinen Unterschied 

zwischen der arabischen und der westlichen Dichtung macht. Er ist aber der 

Meinung, dass es zwischen ihnen einen gewaltigen Unterschied gibt. „Die 

Nachahmer der Europäer“, so AZ-ZAHĀWĪ, „die von sich behaupten, sie seien 

Erneuerer, sagen, dass sie ihnen (die Reimwiederholung) auf ein und dieselbe 

Weise Unbehagen bereitet.  

Diese seien Lügner, denn die Buchstaben des Alphabets wiederholen sich in 

jedem Vers und die Leser empfinden keine Langeweile dabei. Und wenn das, 

was sie erwähnen, wahr wäre, so müsste man bei der Betrachtung der Gesichter 

der Leute wegen einer Nase, die mitten im Gesicht hervorragt, überdrüssig 

sein.
822

 

In einem weiteren Artikel, mit dem Titel ġalṭāt al-muntaqid (Fehler des 

Kritikers), welcher er am 7. Januar 1924 in der Zeitung al-Istiqlāl 

veröffentlichen ließ, gibt AZ-ZAHĀWĪ zu, dass die Dichtung sich in Ägypten 

und Syrien entwickelt hat. Er kritisiert jedoch diejenigen, die die europäischen 

                                                                                                                            

dass IBRAHĪM ADHAM AZ-ZAHĀWĪ, ein Neffe von AZ-ZAHĀWĪ, in die 

Buchhandlung gekommen war. Nach einer Weile sei RAFĀʼĪL BUṬṬĪ dorthin 

gekommen. IBRĀHĪM sei dann auf BUṬṬĪ los gegangen und habe ihn heftig 

geohrfeigt. BUṬṬĪ soll daraufhin wütend das Geschäft verlassen haben. Am 

nächsten Tag sei dann der Artikel gegen AZ-ZAHĀWĪ erschienen. Vgl. AL-

HILĀLĪ 1982, S. 29. 

821
 Ebd., S. 30 

822
 Ebd., S. 32. Hier widerspricht sich AZ-ZAHĀWĪ und stellt sich als 

Befürworter der Reimwiederholung dar, welche er schon abschaffen wollte. 

Vgl. AZ-ZAHĀWĪ yarud, aš-šiʻr al-mursal wa ar-rad ʻalā nāqidīh (AZ-ZAHĀWĪ 

antwortet: der Blankvers und die Antwort auf seine Kritiker), in: AL-HILĀLĪ 

1982, S. 78ff.  
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Methoden in der Dichtung anwenden und bezeichnet deren Dichtung als 

nutzlose Wörter.  

Als Ausnahme betrachte er die Gedichte, welche äußerst selten sind, in denen 

die ausgedrückten Empfindungen mit denen der Araber übereinstimmen. 

Er schreibt weiter:  

 

أتريدون أن تموت الروح الأدبية في العرب؟ تلك الروح التي امتازوا بها عن بقية الأمم فيستعيدوا 

 خاصا   جهلون أن لكل كلمة ينظمها العربي في شعره جرسا  اجنبية عنهم؟ أت عنها لأنفسهم روحا   عوضا  

والشعور يأبی )من قلب سامعيه؟ افرضوا، اننا اتبعنا ارشادكم فقلدنا الافرنج في شعورنا  يحرك وترا  

تونا بنموذج واحد بحذوها؟ ا فقولوا لنا الی متی ننتظر حتی تأتونا بنماذج كي نتجدد و نحذوا( التقليد

 !حقيقة هداة، غايتكم رفع مستوی الشعبلنقول انكم في ال

 

„Wollt ihr, dass der Literaturgeist bei den Arabern hinscheidet? Jener 

Geist, der sie von den anderen Nationen unterscheidet und soll sie (die 

Araber) an dessen Stelle ein fremder Geist zurückerlangen? Wisst ihr 

nicht, dass jedes Wort, welches ein Araber in seinem Gedicht reimt, 

seinen eigenen Klang hat, welcher eine besondere Faser des Herzens 

seines Zuhörers bewegt? Angenommen, wir würden eurem Rat folgen 

und hätten dabei die Europäer in unseren Apperzeptionen nachgeahmt 

(und das Gefühl lehnt die Imitation ab), dann sagt uns: Wie lange sollen 

wir noch darauf warten, bis ihr uns Beispiele liefert, damit wir uns 

modernisieren und diese imitieren? Bringt uns ein einziges Beispiel, 

damit wir sagen, ihr seid in Wahrheit richtige Führer und eure Absicht 

sei, den „geistigen“ Stand der Nation zu verschärfen!“
823

  

Bevor AZ-ZAHĀWĪ zu den grammatikalischen und inhaltlichen Fehlern des 

Kritikers übergeht, schreibt er:  

„Ihr bezeichnet eure prosaischen Gedichte, ich meine jene (Gedichte), 

die in einer Feier zu Ehren von AR-RIḤĀNĪ vorgetragen wurden, als 

                                                
823

 AZ-ZAHĀWĪ, ġalṭāt al-muntaqid, in der Zeitung al-Istiqlāl vom 7. Januar 

1924, wiedergedruckt in: AL-HILĀLĪ 1982, S. 32ff. 
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beispielhaftes Vorbild für die Zukunftsliteratur im Irak. Wenn es sich 

wirklich darum handelt, dann Adieu oh Dichtung im Irak.“
824

  

 

 

6.2. Der Dichter AZ-ZAHĀWĪ in den Augen der 

zeitgenössischen Literaten 

In den zwanziger Jahren des 20. Jahrhunderts lebte AZ-ZAHĀWĪ im Geist der 

heranwachsenden Literaten aus Bagdad als ein revoltierender Dichter, der 

durch Leiden Erfahrungen gewonnen und Unterdrückung erfahren hatte. Er 

aber blieb den Stürmen gegenüber standhaft und trotzte ihnen.  

KAMĀL IBRĀHĪM, ein Schüler und Anhänger von AZ-ZAHĀWĪs, berichtet, dass 

er den Namen AZ-ZAHĀWĪ zum ersten Mal in der Schule gehört hatte, als sein 

Lehrer die Überschrift fī riṯaʼ šuhadaʼal-ʻarab, li šāʻir al ʻirāq al-kabīr Ğamīl 

Ṣidqī AZ-ZAHĀWĪ auf die Tafel schrieb.
825

 Dabei habe der Lehrer den Inhalt der 

Verse den Schülern erklärt und kurz über den Dichter gesprochen.  

IBRAHĪM konnte damals nicht glauben, dass dieser Dichter ein Mensch sei, der 

in unmittelbarer Nähe von ihm in Bagdad lebe. Als Neugieriger versuchte er 

ihn zu finden. Schon damals habe er gehört, dass AZ-ZAHĀWĪ wie ein alter 

vollbärtiger Philosoph aussieht.  

Auch sei damals über seine Nicht-Religiosität gesprochen worden. Einige seine 

Mitschüler wunderten sich über den Mut ihres Lehrers, der im Unterricht 

Gedichte eines häretischen Dichters behandelte. So spiegelt sich das Bild AZ-

ZAHĀWIs in den Gedanken von IBRAHIM wieder, bis er ihm zum ersten Mal in 

Bagdad begegnete. IBRAHĪM berichtet:  

 

أهذا هو الزهاوي بلحمه وعظمه . نت كمن وجد ضالته العزيزة بعد اليأس والبحث الطويللقيته فك...

ودمه؟ أهذا من كنت اقضي الساعات والليالي الطويلة في استظهار كلامه وترتيل انغامه و مشاركته 

                                                
824

 Ebd. 

825
 Dieses lange Gedicht wurde in al-Adab al-ʻAṣrī unter dem Titel an-nāʼiḥā 

veröffentlicht. Vgl. BUṬṬĪ 1923, S. 18-27.  
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 ة بعد أخری كمالقد طفت حوله وأنا أنظر اليه و أردد فيه بصري كر  ...في فكره و عواطفه وإلهامه؟

 !يطوف المريدون حول صاحب دعوة أو الحواريون حول قديس

 

„ ...Ich traf ihn und war wie der, der nach der Verzweiflung und 

endloser Suche seinen lang gehegten Wunsch erfüllt bekommt. Ist 

dieser tatsächlich AZ-ZAHĀWĪ in seiner wahren menschlichen Gestalt? 

Ist dieser derjenige, dessen Gedichte ich zu den späten Stunden der 

langen Nächte rezitierend auswendig lernen vermochte, mit der 

Hoffnung an seinem Geistesgut, seinen Gefühlen und seiner 

Inspirationen teilzunehmen? ... Ich kreiste um ihn wie die Novizen oder 

die Famuli es tun, wenn sie einen Apostel oder einen Heiligen zur Sicht 

bekommen und habe ihn dabei ununterbrochen gemustert...“
826

  

Es vergingen Jahre, bis IBRAHĪM den ersten richtigen Kontakt mit AZ-ZAHĀWĪ 

knüpfen konnte. Es war das Jahr 1926 und IBRAHĪM war in der Anfangsphase 

seiner literarischen Laufbahn. Schon damals habe er einige Artikel in 

Literaturzeitzschriften von Bagdad geschrieben. 

Eines Tages habe er zusammen mit einigen Kameraden AZ-ZAHĀWĪ in seinem 

Haus, welches im Viertel ra’s al-kanīsa von Bagdad lag, besucht. Hier habe 

der Dichter, so IBRĀHĪM, über sich, seine Gedichte und seine Art und Weise bei 

der Erneuerung der Dichtung gesprochen. Dabei habe er seine Kritiker 

angegriffen und deren Meinungen wiederlegt. IBRĀHĪM sei von AZ-ZAHĀWĪs 

Art des Erzählens begeistert gewesen. Er schreibt:  

 

بنبرات صوته و أسلوبه الشيق المعروف في التحدث الذي لا يمل وقد يكون اقرب الی صوت الممثل ...

 .منه الی صوت المحدث

 

„… mit dem Klang seiner Stimme und seiner sowohl bekannten, als 

auch prächtigen Art des Sprechens, welche nicht ermüdet, habe er 

                                                
826

 Siehe Mağallat al-Adīb al-‘Irāqī, Nr. II, o. D.; wiedergedruckt in: AR-

RUŠÛDĪ 1966, S. 370-386, hier S. 372. 
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Meinungen seiner Kritiker entwertet. Seine Stimme ähnelt der Stimme 

eines Schauspielers und nicht der eines Erzählers.“
827

  

ANWAR ŠĀ’ŪL, ein weiterer Literat und Anhänger AZ-ZAHĀWĪs, schreibt:  

و تمثل لي . فالتهمت ما فيه التهاما  " الكلم المنظوم"الأول وكان قد وقع بين يدي ديوان الزهاوي 

فصرت اتحين الفرص للاجتماع . في أسلوبه الشعري القصصي في جرأته فريدا   فذا   الزهاوي شاعرا  

وأنا انتهز كل فرصة يجود بها الوقت للتمتع بلقاء شيخ  دراكا   والأعوامو مرت الايام ...بالشاعر الكبير

اخری و اتتبع آثاره بشغف فأطالع رباعياته و قصائده علی  وفي المقهی احيانا   احيانا  القريض في داره 

 . اثر نشرها او قبله فيعلق في ذهني الشيء الكثير منها

 

„... Als sein erster Diwan al-kalim al-manẓūm in meine Hände gelangte, 

habe ich den gesamten Inhalt verschlungen. Ich stellte fest, dass AZ-

ZAHĀWĪ in seiner Kühnheit ein einzigartiger Dichter und in seinem 

erzählerischen Dichtungsstil unvergleichbar ist. Ich wartete auf eine 

günstige Gelegenheit, um mit dem großen Dichter 

zusammenzukommen. (...) Es vergingen sinnvolle Tage und Jahre und 

ich habe dabei immer die Gelegenheit genutzt, mich mit dem 

„Patriarchen der Poesie“ sowohl in seinem Haus, als auch in einem 

Kaffeehaus zu treffen. Ich verfolgte leidenschaftlich seine Werke. So 

las ich seine Vierzeiler und Gedichte unmittelbar nach ihrer 

Veröffentlichung oder schon davor und vieles davon hat sich dann in 

meinem Gedächtnis eingeprägt.“
828

  

Viele haben versucht, so ŠĀ’ŪL, die Dichtung AZ-ZAHĀWĪS mit allen Mitteln 

abzuwerten, konnten jedoch diese lebendige und befestigte Statue, die auf dem 

Kreuzweg zweier Stadien der arabischen Literaturgeschichte stand, nicht 

stürzen.
829

  

ŠĀ’ŪL versucht dann AZ-ZAHĀWĪ mit VICTOR HUGO zu vergleichen. HUGO sei 

Ende des 19. Jahrhunderts hervorgetreten und AZ-ZAHĀWĪ im 20. Jahrhundert. 

Beide haben neue Wege in der Dichtung eingeschlagen, die für Aufruhr 

                                                
827

 Ebd., S. 375.  

828
 ŠĀ’ŪL, in: Mağallat al-Adab wa’l-Fan, Bd.IV, Jahrgang III; wiedergedruckt 

in: AR-RAŠŪDI 1966, S. 314-322, hier S. 315. 

829
 Ebd., in AR-RAŠŪDI 1966, S. 316. 
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sorgten. Die Zeit, in der die beiden Dichter lebten, war politisch unstabil und 

voll von gewaltigen Ereignissen. HUGO hielt gegenüber der Tyrannei 

Napoleons III. Stand und AZ-ZAHĀWĪ griff Sultan ABDULHAMID an, indem er 

das Recht und die Freiheit verteidigte. Daraufhin wurde er unterdrückt und 

verbannt.  

Viele Zeitgenossen von HUGO bezeichneten ihn als Ketzer, weil dieser sehr 

heftig die Theologen angriff. AZ-ZAHĀWĪ wurde mit ähnlichen 

Beschuldigungen konfrontiert und attackiert. Beide waren bis zum Ende 

produktiv. Sie achteten nicht, so ŠĀ’ŪL, auf ihre Äußerlichkeit. Beide waren 

eitel und stolz auf ihre Werke.
830

  

ŠĀ’ŪLweist darauf hin, dass AZ-ZAHĀWĪ bis in seine letzten Stunden kreativ 

blieb. Er sei in ständiger Bewegung gewesen und kämpfte bis zum Schluss für 

Gerechtigkeit. Er habe als Anwalt der Armen und der Schwachen gedient. AZ-

ZAHĀWĪ, so ŠĀ’ŪL, sei ein Sinnbild der unvergänglichen Dichtung und 

Inbegriff der Genialität.
831

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
830

 Ebd., S. 316f. 

831
 Ebd., S. 322 
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Schlusswort 
 

Mit der Untersuchung von Leben und Werk des irakischen Dichters und 

Philosophen ĞAMĪL ṢIDQĪ AZ-ZAHĀWĪ unter besonderer Berücksichtigung der 

sozialen und politischen Wirklichkeit im damaligen Irak konnten vier 

Jahrzehnte seines Schaffens und seiner literarischen Entwicklung beleuchtet 

werden.  

Im Mittelpunkt seines literarischen Schaffens steht der Kampf gegen 

Unwissenheit und Rückstand für soziale Gerechtigkeit und die Freiheit des 

Denkens. Die Untersuchung hat gezeigt, dass AZ-ZAHĀWĪ große Anerkennung 

nicht nur als Dichter, sondern auch als Sozialreformer in der arabischen Welt 

verdient. 

Die meisten Biographen AZ-ZAHĀWĪs waren entweder selbst Literaten oder 

Journalisten, darum sind ihre Arbeiten über das Leben und Werk von AZ-

ZAHĀWĪ weniger wissenschaftlich geprägt, als vielmehr eine Art Erzählung, 

teilweise fern von Objektivität. 

Diese Arbeit konnte den intellektuellen Hintergrund AZ-ZAHĀWĪs und seine 

Theorien zur Dichtung sowie seine Kritiken an den Dichter und einige der 

Themen des einzigartigen Denkers und Dichterphilosophen aus dem Irak zur 

Naturphilosophie verständlicher machen.  

Die Gedichte und Prosastücke von AZ-ZAHĀWĪ sind vom Humanismus 

geprägt, viele sind zeitlos und universell. Im Lichte der politischen 

Veränderungen im heutigen Irak und in den anderen arabischen Ländern ist die 

kritische Auseinandersetzung AZ-ZAHĀWĪs mit Dogmen, Fundamentalismus, 

Korruption und Staatsgewalt oder Despotismus aktuell.  

In der reglementierten, anachronistischen Gesellschaft und einer an Traditionen 

verhafteten Kultur, in der AZ-ZAHĀWĪ lebte, zog eine dunkle Wolke voller 

Verdrossenheit, Entfremdung und Vereinsamung über sein Leben. In diesem 

Punkt ähnelte er ĞUBRĀN ḪALĪL ĞUBRĀN, der die Zurückgezogenheit 

bevorzugte und in ihr Trost fand.  
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In einer für ihn schweren Zeit schrieb AZ-ZAHĀWĪs das Gedicht „Wir sind hier 

zwei Fremdlinge“, in dem sich sein Innerstes Empfinden widerspiegelt: 

 نحن هنا غريبان                                  

 وبغـــــــــــــداد فيها للمشاة دروب  لقد كنت ببغداد ماشــــــــــــــــــــــيا

 له فوق مستن الطريق دبيـــــــــب  حنی الدهر ظهره  فصادفت شيخا قد

 نظاف فلم تدنس لهن جيــــــــــوب   عليه ثياب رثة غير انها

 علی أنه بين الشيوخ كئيــــــــــــب   غضون في وسيع جبينه تدل  

 يسبونه والشيخ ليش يجيـــــــــــب  يسير الهوينا والجماهير خلفه

 تكـــــــــــاد لها نفس الشفيق تذوب   هقةوقفة يقوی بها ثم ش  له

 جاء اليوم فهو غريب" الحق"هو    فسألت من هذا فقال مجاوب

 و دمعي لاشفاقي عليه صبيــــــــب   و مؤازرا   فجئت اليه ناصرا  

 "ــــــبــكل غريب للغريب نسي"و  "انا غريبان ههنا"  وقلت له

 

Wir sind hier zwei Fremdlinge 

Ich war auf einer Straße in Bagdad dahingegangen, 

 Als eben die Sonne des Tages sich anschickte unterzugehen. 

Da traf ich einen alten Mann, dem die Zeit den Rücken gekrümmt, 

 Der da mitten auf der Straße mühsam einherging.  

Er trug abgeschabte Kleider, doch waren sie 

 Sauber und die Taschen nicht beschmutzt. 

Es deuteten Furchen mitten auf seiner Stirne 

 Darauf hin, dass er unter den alten Männern ein bekümmerter 

 sei. 

Er ging langsamen Schrittes dahin, während die Menge hinter ihm 

 Ihn schmähte; doch der alte Mann erwiderte nichts. 

Sie umringten ihn und bewarfen ihn mit Steinen; 

 Am Kopfe zeigten sich darob Wunden und Narben. 

Er blieb einen Augenblick stehen, um Kraft zu sammeln, dann seufzte   

er tief, 
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 Dass einem vor Mitleid fast die Seele zerging. 

Ich fragte: „Wer ist der?“ Da gab einer zur Antwort: 

 „Die Wahrheit ist’s, die heute kam - ein Fremdling!“ 

Da kam ich ihm zu Hilfe und tröstete ihn,  

 Während ich aus Mitleid zu ihm weinte, 

Und sprach zu ihm: „Wir beide sind Fremdlinge hier, 

 Und jeder Fremdling fühlt sich einem anderen Fremdling 

 verwandt!“ 
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