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E I N L E I T U N G 

 
Die Untersuchung und Analyse des christlichen Symbols in der modernen arabischen 

Dichtung ist nicht nur eine literarische Rezension. Sie bezieht sich auch auf ideologische, 

gedankliche, politische, soziale und psychische Dimensionen, die in der arabischen Welt 

Mitte der fÜnfziger Jahre herrschten. Die Verwendung des christlichen Symbols bedeutete 

eine heftige Revolution gegen die traditionelle literarische und gedankliche arabische Schule. 

Diese Revolution lieferte einerseits ein neues Konzept fÜr die Tradition durch die 

reformatorische und messianische Richtung. Sie spiegelte anderseits das Bewusstsein der 

christlichen Existenz und ihrer reformatorischen Rolle im Orient wider.  

Meine literarische Forschung findet in einer Zeit statt, in der die arabische Gesellschaft sich 

verstÄrkt dem islamischen Fundamentalismus zuwendet. Ein Grund dafÜr ist, dass die 

sÄkularen, reformatorischen und revolutionÄren Bewegungen, die sich als Heilbringer fÜr die 

arabische Gesellschaft erklÄrten, durch BÜrgerkriege, UnterdrÜckung, Korruption und 

Verfolgung gescheitert sind.  

In dieser Zeit ist die Welt in zwei Vorstellungen eines nihilistischen Messianismus geteilt: 

Eine westliche Vorstellung, die vom Fundamentalismus als christlich betrachtet wurde, und 

die im Namen des „Kampfes gegen den Terrorismus“ den islamischen Fundamentalismus 

entwurzelte, die Menschheit retten und eine politische und Ökonomische Globalisierung 

verwirklichen wollte. Auf der anderen Seite herrschte eine islamische fundamentalistische 

Vorstellung, die den Westen als satanisch betrachtet. Von ihm wird befÜrchtet, dass er die 

unglÄubige arabische Herrschaft und Gesellschaft angreift und sein geschlossenes utopisches 

Paradies auf der Erde verwirklicht. In diesem Konflikt sieht sich die christliche Existenz in 

der arabischen Welt, sowie in anderen islamischen LÄndern von einem reaktionÄren Angriff 

bedroht. Die Bedrohung liegt nicht nur in dem Angriff gegen eine Örtliche Existenz, sondern 

gegen eine zeitliche, geschichtliche und kulturelle Existenz.  

Seit der Entstehung des Islams beteiligten sich die Christen im Orient, neben und mit den 

Muslimen, an dem gesellschaftlichen, orientalischen (Al- MaŁriq) und humanistischen 

Kultur. Der christliche Einfluss im Orient hat die Wurzel einer besonderen intellektuellen 

AtmosphÄre gepflanzt: In der umayyadischen Verwaltung, in der gedanklichen Bewegung der 

¼bersetzung und der ¼bertragung im abassidischen Reich. Ebenso beeinflusst wurden die 

intellektuellen, literarischen und politischen Bewegungen des 19. und Anfang des 20. 

Jahrhunderts, sei es durch die libanesischen Christen in ¤gypten oder in Amerika, unter 

denen �ubr¡n �all �ubr¡n der humanistische Meister war, oder durch die Reformatoren und 
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die Ideologien des 20. Jahrhundert mit ©ibl aŁ- ©mayyil, Fara� An´ºn, An´ºn SaÞ¡da, Michel 

ÞAflaq und andere. Es muss auch darauf hingewiesen werden, dass Christen wie Sulaim¡n al- 

Bust¡n, N¡¨f und Ibr¡hm al- Y¡zi� der arabischen Sprache ihre lebendige Ausdehnung 

verliehen haben. Diese Christen betrachteten ihre Kultur als ein Teil der arabischen Kultur 

und das Konzept der arabischen Zivilisation als ein Teil der gesamten universalen und 

humanistischen Zivilisationen.  

In dieser Zeit wurden Intellektuelle, Literaten und Dichter von der religiÖsen AutoritÄt mit 

psychologischem Terrorismus verfolgt. Ihre Texte wurden durch die Augen eines zornigen, 

geschlossenen, muslimischen und nicht-islamischen Gott betrachtet, der Verbot und Erlaubnis 

willkÜrlich aussprechen konnte1. Die Entscheidung, die Gestalt Christi und das christliche 

Symbol in der modernen arabischen Dichtung als Thema meiner Dissertation zu wÄhlen, hat 

nicht mit religiÖsem Hintergrund zu tun, der die Christen verteidigen will. Sie beruht auf rein 

wissenschaftlichem und intellektuellem Grund. William James stellte einst fest, ein 

Wissenschaftler habe oft keinen Glauben, aber sein Temperament sei stets fromm.2 Mein 

frommes Temperament in dieser Entscheidung richtet sich nach Tatsachen der arabischen 

Welt. Besonders im Nahen Osten mit Libanon, Syrien, Irak, PalÄstina und Jordanien, ferner 

¤gypten, spielte und spielt die christliche PrÄsenz eine intellektuelle Rolle.3 

In der arabischen Welt wurde die Tradition der dichterischen Form als ein kollektives Tabu 

betrachtet, da die arabische Sprache nicht nur als Kommunikationsmittel, sondern als 

                                                 
1  Man kann endlose Beispiele erwÄhnen. Als Beispiel nenne ich einen muslimischen palÄstinensischen Dichter 

Ibr¡him Na¨rall¡h, der zur Zeit in Jordanien lebt, und der durch syrische religiÖse AutoritÄten der Dreistigkeit 
gegen den Islam und des Unglaubens bezichtigt wird, da er einen Diwan unter dem provokativen christlichen 
Titel Bism al- umm wa- bism al- ibn (Im Namen der Mutter und im Namen des Sohnes) geschrieben hat. 
Siehe den Artikel Qa�au f- l- Urdun Þal¡ l- fas¡d wa- l- murtaŁn wa- lam yabq¡ ill¡ aŁ- ŁuÞar¡ß, in:  

http://www.arabtimes.com/this%20issue/art_20_106.htm  
2 Jung, C.G, Psychologie und Religion, S. 15. 
3 Auf einer breiten Palette von Unter- und ¼berschÄtzung bieten N. Horner die folgenden ÜberprÜften 

Mindestzahlen der Christen nach dem Stand von 1970 an: 

¤gypten: 4 270 000 Christen = 13% der BevÖlkerung 

Libanon: 1 035 000 Christen = 50% der BevÖlkerung 

Syrien: 591 000 Christen = 10% der BevÖlkerung  

Irak: 295 000 Christen = 4% der BevÖlkerung 

Jordanien: 192 000 Christen = 10% der BevÖlkerung 

Dazu kommen etwa 150 000 Christen in Israel und in den israelischen besetzten Gebieten ungefÄhr 10% der 
arabischen BevÖlkerung.  

Zitiert bei LÖffler, Arabische Christen im Nahost-Konflikt, S. 14.  

Vgl. auch �ur¡fsk, Al- Isl¡m wa- l- mas�iyya. Siehe Wa�Þ al- aqalliyy¡t al- mas�iyya f al- wa´an al- Þarab, 
S. 189-190. 
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Inbegriff der GrÖ¿e des Arabertums betrachtet wurde.4 Mit der dichterischen Bewegung in 

den fÜnfziger Jahren entwickelte sich jedoch ein neues Konzept.  

Die Literatur gilt als GefÄ¿ der psychischen und gedanklichen Erfahrungen einer Kultur, 

deren Entstehung und Entwicklung einen langen Zeitraum brauchte; sie ist die ¤u¿erung des 

kollektiven Bewusstseins und Unterbewusstseins. Dies wird in den Texten der modernen 

arabischen Dichtung der fÜnfziger Jahre sehr deutlich. Darin ist eine umfangreiche 

Verwendung fÜr das christliche Symbol und eine deutliche Erscheinung der Gestalt Christi zu 

erkennen.  

Die moderne dichterische Bewegung der fÜnfziger Jahre wurde ganz bewusst Tammºziyya 

genannt, da die Symbole der Fruchtbarkeit und der Wiedergeburt, die Gestalt Christi und die 

christlichen Konzepte der Kreuzigung und des Abendmahls ein Merkmal dieser Periode 

waren. Sie kennzeichneten auch ganz besonders die palÄstinensische Dichtung. In den Texten 

der arabischen modernen Dichtung habe ich au¿er den christlichen Symbolen keine anderen 

Symbole gefunden, welche die Erfahrung und die Leiden des PersÖnlichen und Kollektiven in 

der Periode der Krise, der Niederlage und des Strebens nach einer erlÖsenden Hoffnung so 

treffend widerspiegeln. AuffÄllig war, dass die Mehrheit der modernen Dichter, von den 

VorkÄmpfern der fÜnfziger Jahren bis zu den palÄstinensischen Dichtern, die das christliche 

Symbol, z.B. die Gestalt Christi, die Kreuzigung und das Konzept der christlichen Opferung 

verwendet haben, Muslime waren. Die Kontroverse zwischen dem Christentum und dem 

Islam bezÜglich der PersÖnlichkeit Christi und seiner Kreuzigung ist in den modernen 

dichterischen Texten verschwunden. Christus als Gekreuzigter und als ein Sohn Gottes 

tauchte darin auf. Diese Erscheinung Christi in den dichterischen Texten war mir ein 

Ansporn, das Konzept des „Messianismus“ in der modernen arabischen Dichtung zu 

untersuchen. Die ersten motivierenden Fragen waren: Wer ist Christus in der modernen 

arabischen Dichtung? Und was sind die Merkmale des Kreuzes und des Gekreuzigten im 

dichterischen Text bezÜglich der Politik, Gesellschaft, Psyche und Religion, zumal die 

Mehrheit der modernen Dichter Muslimen waren oder sind? Und wie ist das christliche 

Symbol in der modernen arabischen Dichtung entstanden? 

Diese Fragen fÜhrten mich zu methodologischen Fragen, die das GerÜst meiner Dissertation 

bilden:  

                                                 
4 Vgl. hierzu das Vorwort von W.R. Polk in Stetkevych “The Modern Arabic Literary Language”, Chicago, 
1970, xvii: „The speakers of Arabic found language, even more than the Islamic religion, on which they 
disagreed, to be the core of their culture. The centrÞAlty of language, the fascination of the word, the concern 
with the medium rather than the message has long been remarked about as a distinctive Semitic characteristic. 
Language is not an art from, it is the art of the Arabs”. 

Zitiert bei Tramontini, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, Untersuchungen zum poetischen Konzept in den Diwanen azh¡r 
wa- as¡´r und unŁºdat al- ma´ar, S. 1. 
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- Was sind Überhaupt die Faktoren und die HintergrÜnde der modernen arabischen 

dichterischen Bewegung? 

- Wie sind die christlichen Symbole der dichterischen Texte entsprechend ihres Auftauchens 

geographisch zu ordnen? 

- Welche Rolle haben die sÄkularen und revolutionÄren Gedanken in der Formulierung der 

Gestalt Christi im modernen arabischen Text gespielt? 

- Spielt die kollektive psychische, gedankliche und historische Geisteswelt der arabischen 

Welt eine Rolle? Wie tauchte die Gestalt Christi durch die alte Religion der Fruchtbarkeit und 

Wiedergeburt von Adonis oder Tammºz auf? 

- Welchen kulturellen Einfluss hatten die Christen im Orient bei diesem Ereignis? Waren die 

sozialen, ideologischen und literarischen Befreiungsbewegungen, seit �ubr¡n bis zu den 

AnfÄngen des Nationalismus, von Bedeutung in der Formulierung der Gestalt des Messias? 

- Bis zu welchem Grad identifizierten sich die modernen, besonders die muslimischen 

Dichter, mit der PersÖnlichkeit Christi im Evangelium? 

- Was war die Rolle der westlichen Literatur? Und welche Bedeutung hatte die ¼bersetzung 

der westlichen Autoren wie der Dichter T.S. Eliot und der anthropologische Forscher der 

Mythen wie James Frazer? 

- Hat sich die liberale AtmosphÄre im Libanon auch bei den modernen arabischen 

muslimischen Dichtern ausgebreitet, besonders hinsichtlich ihrer Verwendung einer 

religiÖsen Gestalt, die einen Streitpunkt zwischen dem Islam und dem Christentum darstellt? 

- Was sind die individuellen und kollektiven Faktoren, die zu dem christlichen Symbol als 

¤quivalent fÜhrten? Und inwiefern spielten die Krisen und das Leid in der arabischen Welt, 

besonders die palÄstinensische Krise, eine Rolle in der Identifizierung mit der Gestalt Christi 

und des Messias, von der Kreuzigung und der Aufopferung bis zur Auferstehung? Wenn 

dieser neuen Bewegung der Name des alten syrischen Gottes Tammºz verliehen wird, warum 

wurde dann das christliche Symbol hÄufiger verwendet als das tammºzische Symbol? 

Tammºz und Christus Ähneln sich in mehreren Konzepten von Tod und Opferung. In diesem 

Zusammenhang stellt sich die Frage, weshalb die Gestalt Christi als ¤quivalent viel Öfters 

eingesetzt wird als die Gestalt von Tammºz?  

Ausgehend von diesen thematischen Fragen werden hauptsÄchlich folgende Punkte in dieser 

Dissertation erwÄhnt:  

Die geographische Verteilung der Werke, die christliche Symbole beinhalten; die thematische 

Analyse dieser Symbole; die GrÜnde ihrer Entstehung; die Entwicklung und schlie¿lich das 
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Verschwinden oder die Latenz in den modernen arabischen Dichtungen in allen psychischen, 

sozialen und politischen Perioden der modernen Dichter. Diese Phasen sind in drei Perioden 

aufgeteilt: Die romantische Periode, die Periode des Kampfes zwischen dem ICH und dem 

OBJEKT, die durch das politische Engagement der Dichter geprÄgt ist, und die Periode der 

Vereinigung zwischen dem ICH und dem OBJEKT, bei der das Austreten aus der Partei 

ausschlaggebend war. Auf der semantischen Ebene habe ich ferner ein semantisches Lexikon 

angefertigt, das von den modernen Dichtern verwendet wurde.  

Seit 50 Jahren wird in diesem Bereich geforscht und es gibt zahlreiche Artikel, die sich mit 

der modernen arabischen dichterischen Bewegung beschÄftigen. Bei nÄherer Betrachtung 

dieser Artikel stellte ich fest, dass manche Forscher Über das christliche Symbol als ein 

allgemeines Ereignis in dieser modernen Bewegung sprachen. Einige Autoren fÜhrten dies auf 

die politische oder religiÖse AbhÄngigkeit zu. Ich merkte auch, dass die Mehrheit der 

Forschungen sich auf as- Sayy¡b konzentrierten. Die Rolle von T.S. Eliot, Edith Sitwell und 

der westlichen Literatur, die Rolle der biblischen Kultur und der palÄstinensischen Krise 

wurden ebenfalls erwÄhnt. Von diesen Forschungen werde ich folgende Werke verwenden: 

Abu Hashhash, Ibrahim: Tod und Trauer in der Poesie des PalÄstinensers Ma�mºd DarwŁ, 

Berlin 1994, besonders das Kapitel: Das Kreuz zwischen DarwŁ und as- Sayy¡b). 

ÞAbd ar- Ri�¡ ÞAl: Al- Us´ºra f ŁiÞr as- Sayy¡b, Beirut 1984. 

Afn¡n al- Q¡sim: Masßalat aŁ- ŁiÞr wa- l- mal�ama ad- dariwŁiyya, Beirut 1987. 

ÞAl �add¡d: A½ar at- tur¡½ f Ł- ŁiÞr al- Þir¡q al- �ad½, Baghdad 1986. 

¬liyy¡ �¡w: Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, Beirut, 1983.  

------: �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih“, 1994, Beirut. 

I�s¡n ÞAbb¡s: Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, Beirut 1978. 

Na�r al- ÞAÃma: Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wa- l- Mas�, in: al- Fikr al- Þarab, Nr. 26, MÄrz, 

1982. 

 Razzºq, AsÞad: Al- Us´ºra fi Ł- ŁiÞr al- muÞ¡¨ir, Beirut 1959.  

------: AŁ- ©uÞar¡Þ at- tammºziyyºn, Beirut 1990. 

 Rita ÞAwa�: Us´ºrat al- maut wa- l- inbiÞ¡½ f Ł- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½, Beirut 1978. 

 Leslie Tramontini: Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, Untersuchungen zum poetischen Konzept in den 

Diwanen azh¡r wa- as¡´r und unŁºdat al- ma´ar, Wiesbaden 1991. 
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 Stefan Wild: „Judentum, Christentum und Islam in der palÄstinensischen Poesie“, Artikel in: 

Die Welt des Islams, XX111- XX1V, 1984, 259 - 297. 

Neben diesen Forschungen befinden sich Dutzende anderer Artikel, die auf das Konzept des 

Mythos und des Symbols in der modernen arabischen dichterischen Bewegung eingehen. 

Bei der Suche nach SekundÄrliteratur fiel mir auf, dass wichtige Punkte in der Interpretation 

des christlichen Symbols und die Gestalt Christi in der modernen arabischen Dichtung 

unerwÄhnt blieben. Ich mÖchte sie folgenderma¿en zusammenfassen: 

- Bisher gab es in der modernen arabischen dichterischen Literatur keine entsprechende 

unabhÄngige Arbeit, die das christliche Symbol als ein Hauptthema und als ein Ereignis in der 

modernen dichterischen Bewegung behandelt. 

- Die Forschungen, die auf die Rolle der Gruppe ŀiÞr in der Entstehung des christlichen 

Symbols in der modernen Dichtung im Lichte ihres ideologischen Engagements in der 

Geisteswelt von An´ºn SaÞ¡da, dem FÜhrer der Syrischen Sozialen Nationalen Partei, 

hinweisen, sind sehr selten. 

- Au¿er dem Versuch von Rita ÞAwa�5 gibt es keinen entsprechenden Versuch, der die 

Verwendung des christlichen Symbols im Rahmen einer Kontrastivliteratur zwischen den 

Modernen behandelt. 

- Es ist kein semantisches Lexikon fÜr die verwendete christliche Symbolik in der modernen 

arabischen Dichtung vorhanden. 

- Ebenso bestehen keinerlei Hinweise auf den semantischen und thematischen Unterschied 

zwischen den christlichen und muslimischen Dichtern der Moderne. 

- Es gibt keine kontinuierliche Untersuchung des christlichen Symbols von seiner Entsehung 

bis zu seinem Verschwinden ausgehend vom chronologischen Aspekt, der die sozialen, 

politischen, psychischen persÖnlichen und kollektiven Wandlungen in der arabischen 

Gesellschaft beobachtet und analysiert. 

Aus diesem Grund habe ich mich um eine wissenschaftliche Untersuchung bemÜht, die viele 

dieser Fragen beantwortet und das christliche Symbol in der modernen arabischen Dichtung 

als Hauptthema behandelt, das die vorhandenen LÜcken auf diesem Gebiet ausfÜllt. In diesem 

                                                 
5  Rita ÞAwa� hat in ihrem Buch Ustºrat al- maut wa- l- inbiÞ¡½ f Ł- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½ einen Vergleich 

zwischen as- Sayy¡b, Adonis und �¡w gefÜhrt, was die Symbole des Todes und der Wiedergeburt betrifft, 
unter denen das christliche Symbol ist. Sie hat nicht Über das christliche Symbol als ein unabhÄngiges Thema 
geschrieben. 

In seiner Doktorarbeit vergleicht auch Ibrahim Abu Hashhash as- Sayy¡b mit DarwiŁ. 
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Sinne ist diese Dissertation die erste, die das christliche Symbol in seiner Entwicklung und 

Wandlung in der modernen arabischen Dichtung als Hauptthema behandelt. 

 

Diese Dissertation gliedert sich in zwei Teile: Die theoretischen Grundlagen und die Analyse. 

Der erste Teil besteht aus zwei Kapiteln. Das erste Kapitel ist eine EinfÜhrung in die 

Geschichte und die Konzepte des neuen arabischen dichterischen Modernismus, deren 

Prinzipen von den VorkÄmpfern der Gruppe ŀiÞr und Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b aufgestellt 

worden sind. Angesichts der zahlreichen Erscheinungen des christlichen Symbols in diesen 

Dichtungen werden die Konzepte der Tradition, der Arbeit am Mythologem und die Symbole 

der Fruchtbarkeit (Tod und Auferstehung) als ein objektives ¤quivalent diskutiert. Im zweiten 

Kapitel werden die gedanklichen, politischen, kulturellen und psychischen Grundlagen, die 

das christliche Symbol in der modernen arabischen Dichtung konstituieren, diskutiert. 

Der zweite Teil bildet den Kern der Dissertation. Hier werden die dichterischen Werke nach 

christlichen Symbolen hin statistisch untersucht und daraufhin interpretiert und analysiert. 

Dies erfolgt jeweils in zwei Kapiteln getrennt fÜr die dichterischen Texte der modernen 

Bewegung der fÜnfziger Jahre und die Texte der palÄstinensischen dichterischen Erfahrung.  

Das erste Kapitel beginnt mit der statistischen Untersuchung des christlichen Symbols 

hinsichtlich der Semantik und der HÄufigkeit seiner Einsetzung. Da das Material hÖchst 

umfangreich ist, habe ich ausgesuchte Beispiele gewÄhlt, die stellvertretend fÜr das jeweilige 

Gebiet sind, in der christliche Symbole auftauchen. Aus dem Maghreb wÄhlte ich eine 

Anthologie, die 101 tunesische Dichter umfasst, aus dem Jemen ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�, 

aus ¤gypten ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr und Amal Dunqul und von den Pionieren des dichterischen 

Modernismus wÄhlte ich vier Dichter, die als die grÖ¿ten modernen Dichter gelten. Jeder 

dieser Dichter steht stellvertretend fÜr eine bestimmte religiÖse Gesellschaft und einen 

bestimmten politischen Hintergrund: Der Iraker Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b (Sunnitischer Muslim 

und ehemaliger Kommunist, spÄter arabischer Nationalist), der Iraker ÞAbd al- Wah¡b al- 

Bayy¡t (Schiitischer Muslim und marxistisch geprÄgt), der Syrer ÞAl A�mad SaÞd (bekannt 

als Adonis, alewitischer Muslim und ehemaliger syrischer Nationalsozialist) und der Libanese 

�all �¡w (Orthodoxer Christ und ehemaliger syrischer Nationalsozialist, spÄter arabischer 

Nationalist). 

Diese statistische Untersuchung ermÖglichte eine Auflistung aller christlichen Symbole bzw. 

Begriffe, die von den ausgesuchten Dichtern benutzt worden sind. Diese sind in ein 

semantisches Lexikon zusammengestellt.  
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Im zweiten Abschnitt wird das christliche Symbol in der zeitlichen Reihenfolge seit seiner 

Entstehung in modernen dichterischen Texten bis zu seinem Verschwinden interpretiert. In 

diesem Sinne verfolge ich die sozialen, politischen und psychischen Faktoren und 

Konstituenten des christlichen Symbols, besonders das von dem Kreuz und der Opferung, in 

drei Phasen: In der romantischen Phase, in der Phase des politischen Engagements oder die 

von mir genannte Phase des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT, wobei auf einen 

unbekannten Diwan von Adonis I�¡ qulti y¡ Sºriy¡ hingewiesen wird, und in der dritten 

Phase der Trennung von der Partei oder die Phase der Vereinigung zwischen dem ICH und 

dem OBJEKT, in der as- Sayy¡b, al- Bayy¡t und �¡w als Beispiele herangefÜhrt werden. 

Schlie¿lich folgt die Phase des Verschwinden des christlichen Symbols in den Texten der 

arabischen Dichter. 

Das zweite Kapitel behandelt die moderne palÄstinensische Dichtung. Es beginnt wie im 

ersten Kapitel mit einer Statistik des christlichen Symbols in den Texten dreier 

palÄstinensischer Dichter: MuÞn Bassº (Musterbeispiel fÜr die FlÜchtlinge von 1948), Sam� 

al- Q¡sim (Musterbeispiel fÜr die, die unter israelischer Besatzung leben) und Ma�mºd 

DarwŁ (Musterbeispiel fÜr die FlÜchtlinge, die Exilanten und die, die bereits die israelische 

Besatzung erlebten). Nach dieser Statistik wird ebenfalls ein semantisches Lexikon fÜr die 

christlichen Begriffe zusammengestellt, die von den palÄstinensischen Dichtern verwendet 

wurden.  

Nach der Statistik wird Ma�mºd DarwŁ aufgrund seiner Bedeutung als ein 

Widerstandsdichter und als die personifizierte Stimme seines leidenden Volkes als 

Musterbeispiel fÜr die Interpretation gewÄhlt. In seinen Texten spiegelt das christliche 

Symbol das Leid des palÄstinensischen Volkes wider. Bei DarwŁ wird das Symbol seit 

seinem Diwan Aur¡q az- zaytºn (1964) bis zur Periode nach dem Friedensvertrag Li- m¡�¡ 

tarakta al- �i¨¡na wa�dan (1995) in der zeitlichen Reihenfolge und in seiner Entwicklung 

und Wandlung im Laufe der politischen Entwicklungen der neuen palÄstinensischen 

Geschichte analysiert. 

 

Es folgt ein Hinweis zu den Texten und den Gedichten: Die meisten der verwendeten 

Textquellen sind in arabischer Sprache verfasst. Da die Dissertation in deutscher Sprache 

geschrieben ist, erschien es mir sinnvoll, ¼bersetzungen vom Arabischen ins Deutsche 

anzufertigen. Diese eigenen ¼bersetzungen von Gedichten und Textpassagen erscheinen ohne 

AnfÜhrungsstriche. Nur Zitate als solche sind mit AnfÜhrungsstriche gekennzeichnet. Die 

Gedichte und die Texte in arabischer Sprache sind nicht aufgefÜhrt, da dies den Umfang bei 

weitem sprengen wÜrde. 
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Erstes Kapitel 

EINF¼HRUNG IN DIE GESCHICHTE UND DIE PRINZIPIEN DER MODERNEN 

ARABISCHEN DICHTUNG DER F¼NZIGER JAHRE 

FÜgt man dem Wort Vision (Rußy¡) eine menschliche, gedankliche Dimension hinzu, dann 

kÖnnte man die moderne Dichtung als eine Vision definieren.6 Die arabische dichterische 

Bewegung in den fÜnfziger Jahren ist eine Revolution, nicht nur auf der dichterischen Ebene, 

sondern auch auf der gedanklichen, menschlichen und spirituellen Ebene. Die neue 

dichterische Bewegung hat die traditionellen arabischen Konzepte in der Dichtung in Frage 

gestellt und hat innovative Konzepte auf der visionÄr-gedanklichen Ebene des neuen 

arabischen Menschen zum Ausdruck gebracht. Aus diesem Grund ist es wichtig, vorerst die 

EinflÜsse dieser modernen Konzepte zu veranschaulichen und die gedankliche AtmosphÄre 

dieser Reform zu erklÄren, bevor man die christlichen Symbole in den Texten der modernen 

Sammlungen sichtbar macht.  

Es verdient ErwÄhnung, dass christliche Symbole bereits in der frÜheren Dichtung 

auftauchten, diese Symbole aber unabhÄngig von europÄischen EinflÜssen, kulturellen 

Visionen sowie Zeitgeschehen waren. Im 19. Jahrhundert war Kairo das arabische Zentrum 

fÜr die Versuche zu einer arabischen ModernitÄt, die, trotz der westlichen EinflÜsse seit der 

napoleonischen Expedition, ihre Ziele nicht vÖllig erreicht hatte.7 Aber am Anfang der 

fÜnfziger Jahre begann Beirut, diesen Platz einzunehmen. Beirut war mehr als ein 

Laboratorium fÜr die sogenannte „Explosion des Modernismus“, sie war das Observatorium 

selbst und somit ein Zentrum fÜr die dichterische Bewegung.8 Interessant hierbei ist, dass es 

nicht libanesische Dichter waren, sondern zu Anfang eine irakischen Gruppe und spÄter 

syrische Dichter, die in Beirut wie ein freiheitlicher BehÄlter fÜr den Konflikt der 

Zivilisationen und Kulturen eingetroffen sind. Dies hatte zur Auswirkung, dass „die 

libanesischen Dichter sich darÜber wunderten, dass sie von den vom Irak, von Syrien und 

¤gypten kommenden dichterischen Wellen Überschritten wurden“.9  

                                                 
6 Adonis, Mu�¡wala f taÞrf aŁ- ŁiÞr al- �ad½, S. 79.  
7 „Die Moderne begann im Nahen Osten 1798 mit der napoleonischen Expedition nach ¤gypten, also einen 

kriegerischen Einbruch Europas, der sich fortsetzte in der Injektion europÄischen Denkens und dem Export 
westlicher Strukturen (Schulwesen) und mit der teilweisen Kolonialisierung endete (Nordafrika, ¤gypten, 
Mandatsherrschaft in Syrien und PalÄstina“. LÖffler, S. 25.  

Siehe auch Abº �¡qa, Al- iltiz¡m f Ł- ŁiÞr al- Þarab, S. 104-107 und Adonis, A½- ½¡bit wa- l- muta�awwil- 
¨admat al- �ad¡½a, Bd. 3, S. 35-39. 

8 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ l- waqt, S. 22. 
9 Kheir Beck, Le mouvement moderniste dans la poÉsie arabe contemporaine, S. 44. 
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Es darf nicht vergessen werden, dass vor dieser Bewegung eine dichterische Schule vom 

libanesischen Dichter SaÞd ÞAql (geb. 1912) die ganze arabische Welt negativ und positiv 

beherrscht hat. ÞAql war unstreitig ein FÜhrer einer bevorzugten literarischen und politischen 

Schule und nannte sich selbst „der Ingenieur der libanesischen Gedanken“. Er war die Kanzel 

des libanesischen Nationalismus, insbesondere nach den blutigen Schlachten von 1958, 

nachdem die libanesischen Nationalen die SelbststÄndigkeit dem Eintritt in die Syrisch-

¤gyptische Einheit vorgezogen haben. Sie fÜhlten sich vor dieser Einheit allerdings so 

schwach, dass sie sich darum bemÜhten, Quellen der Macht zu finden wie zum Beispiel das 

heftige Aufsteigenslassen der „libanesischen Sprache“. ÞAql setzte sich stark fÜr den Libanon 

ein. Er interessierte sich fÜr die Geschichte Libanons und fÜr das Christentum. Seine 

Dichtungen bilden einen Rahmen fÜr die christlichen Symbole, wie in Bint Yaft¡� und Al- 

Ma�daliyya (1937) zu erkennen ist. ÞAql versuchte von Anfang an die sprachliche Ebene zu 

revolutionieren und schlug vor, auf die klassische Sprache und die arabischen Buchstaben zu 

verzichten und stattdessen die libanesische Umgangsprache und lateinischen Buchstaben 

einzufÜhren.10 Im Jahre 1961 hat ÞAql sein Buch Y¡r¡ herausgegeben, das als eine doppelte 

Revolution betrachtet wurde, da er zwei extreme FÄlle angewendet hat - die libanesische 

Umgangsprache und die lateinischen Buchstaben.11 Obwohl der Versuch von ÞAql, „die 

libanesische Sprache in „phÖnizischen“ Buchstaben“ einzufÜhren, nicht erfolgreich war, 

beteiligte er sich am Aufbau eines neuen Verlages (der denselben Namen trÄgt wie sein Buch 

Y¡r¡). Dieser Verlag spezialisierte sich darin, BÜcher mit Ähnlichem Ziel zu verÖffentlichen.12 

Die Reformbewegung von ÞAql aber galt als gescheitert, insbesondere als die modernen 

Dichter und die Gruppe ©iÞr das klassische Hocharabisch als dichterische Sprache etabliert 

haben.  

Man kann ÞAql als einen revolutionÄren Dichter betrachten, dessen Kampf sich auf die 

EinfÜhrung der lateinischen Buchstaben und die libanesische Umgangsprache in der Dichtung 

konzentrierte. Er hatte deswegen viele Gegner und obwohl eine andere Form der 

dichterischen Bewegung ihn Überschritten hat, bekam er von vielen die Anerkennung, ein 

genialer und schÖpferischer libanesische Dichter zu sein. 

                                                 
10 Siehe Mºs¡, AŁ- ©iÞr al- Þarab al- �ad½ f Lubn¡n, S. 48-49. 
11 Siehe Kheir Beck, S. 86. 
12 Dieser Verlag hat im Jahre 1962 den Diwan Naww¡r von Joseph �u¨ein herausgegeben, in dem der Dichter 

denselben Versuch unternommen hat. 
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1. Der arabische dichterische Modernismus als Begriff 

Was versteht man unter dem Begriff „der arabische dichterische Modernismus“ (Al- �ad¡½a 

aŁ- ŁiÞriyya) und was sind seine Aspekte? Viele Forschungsarbeiten wurden durchgefÜhrt, um 

diesen Begriff zu definieren. Viele Konzepte wurden entwickelt, aber von Interesse ist eine 

Definition, die diesen Begriff mit der Wirkung der christlichen oder mythologischen Symbole 

verbinden kann. 

Der arabische dichterische Modernismus ist ein globaler, komplizierter und neuer Ansatz. 

Damit man ihn verstehen kann, muss vorab, wie der Theoretiker des Modernismus Adonis 

vorschlÄgt, das Bewusstsein und die MentalitÄt von folgenden Herrschaften befreit werden: 

1. Der Salafiyya = Dem Puritanismus: Die MentalitÄt in unseren LÄndern ist eine puritanische MentalitÄt 
(Salafiyya), dessen Vorbild von der Vergangenheit und nicht von der Zukunft entspringt. 

 
2. Des Idealismus. Die dichterische Vollkommenheit, unter dem idealen vorherrschenden Gesichtpunkt, 
ist ein vorhergehendes Sein in der arabischen dichterischen Tradition. Die zukÜnftigen Dichter mÜssen es 
nachahmen, wie Ibn Quteiba sagte, die Modernen dÜrfen nicht gegen die Verfahrenweise der Alten 
versto¿en. 
 
3. Dem Formalismus. Die AbhÄngigkeit vom Ideal fÜhrte die AbhÄngigkeit von der traditionellen 
dichterischen Form herbei. Die Dichtung, unter dem idealen vorherrschenden Gesichtpunkt, ist nicht eine 
Vision, sondern ein Ausdruckwerk. Von diesem Standpunkt aus, entspringt die arabische Dichtung nicht 
aus der visionÄren schÖpferischen ModalitÄt fÜr die Welt, sondern aus der ModalitÄt ihres Sehens und 
ihrer AusfÜhrung hervor. 

 
4. Der ZerstÜckelung. Der vorherrschende Idealismus sieht nicht die Dichtung als eine Einheit, sondern 
als ein selbststÄndig getrennter Teil an. Jeder Vers wird als eine selbststÄndige Einheit, der keine 
Beziehung mit dem vorherigen oder nachfolgenden Vers hat, betrachtet (Ibn �aldºn, al muqaddima, 
S.520, Beirut, 1879). 
 
5. Der lyrischen IndividualitÄt. Die arabische MentalitÄt verstand und genoss die Dichtung als eine 
individuelle Lyrik, indem sie die Emotion des Dichters oder seine sozialen ZustÄnde als eine Einzelperson 
widerspiegelte. 

 
6. Der Wiederholung. Die ganze arabische Kultur ist eine Wiederholung. Sie bewegt sich in einer 
EinflusssphÄre, einer unbeweglichen, festgesetzten und geschlossenen Welt. Die Fakten dieser Welt sind 
urewige Fakten, die man Überhaupt nicht Überschreiten darf.13 
 
 

Diese neue dichterische Bewegung hat die Traditionalisten mit ihren neuen Aspekten 

Überrascht. Unerwartete Aspekte wurden angesprochen, insbesondere die neue Gestalt, die bis 

vor kurzem einer islamischen, dogmatischen und ideologischen Tradition verhaftet war.  

Mit der neuen arabischen dichterischen Bewegung ist der Dichter keine Kanzel mehr fÜr 

seinen Stamm. Er sieht nicht mehr die Welt mit den Augen seines Stammes14 und ist nicht 

                                                 
13 Adonis, Mu�¡wala f taÞrf aŁ- ŁiÞr al- �ad½, S. 88-89.  
14 Das alte Konzept des Dichters betreffend siehe Khoury, R. G., PassÉ et PrÉsent de la culture arabe, S. 128.  
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mehr das Sprachrohr einer Äu¿eren Welt. Er sieht vielmehr die Äu¿ere Welt mit seiner inneren 

zerrissenen Seele. Er ist ein neuer SchÖpfer, ein VisionÄr: 

Wenn ich mir den modernen Dichter vorstellen will, dann finde ich kein Ähnlicheres Bild von ihm als das 
des Heiligen Johannes, dessen Augen durch seine Vision verschlungen wurden, in der er die sieben 
SÜnden als ein gewaltiger Polyp, welcher die Welt umspannt, sah.15 

Der neue Dichter ist „ein Prophet"16; er untersucht den Text der Welt, und nimmt intuitiv die 

geheimen Gesetze der Existenz wahr“17. Das wichtigste Charakteristikum des neuen Dichters 

besteht darin, die ewige Unruhe des Menschen zu Äu¿ern; er bietet somit einen Rahmen fÜr 

seine persÖnlichen Sorgen. DarÜber hinaus ist seine Dichtung ein existenzielles Problem, 

unter dem er in seiner Zivilisation, seiner Nation und in sich selbst leidet.18 

Von diesem visionÄren Ausgangspunkt verÄnderten sich die semantischen Begriffe, und viele 

neue Aspekten attackierten den Kontext. Es handelte sich um ein neues VerstÄndnis der Welt, 

ausgehend von der TragÖdie des zeitgenossischen Menschen, und um neue Quellen, die 

gleichzeitig von au¿en nach innen und umgekehrt flie¿en. Diese Quellen waren intellektuelle 

Aspekte, da der neue Dichter zwar nicht durch den Rahmen seiner eigenen Kultur 

eingeschrÄnkt war, sich aber dennoch der westlichen Erfahrungen mit seinen eigenen 

Problemen und seinen eigenen Anschauungen Öffnete. Ausgehend von diesem Gesichtspunkt, 

waren die christlichen Symbole Aspekte oder Ausgangpunkte einer Tradition, die zu der 

internationalen Vision - der Seele des neuen Dichters – gehÖrten. Sie sind nicht zufÄllig in den 

neuen arabischen dichterischen Texten geboren, sondern wurden durch die weltweit arabische 

TragÖdie und die Sorge der modernen Araber um ihr Dasein entbunden. 

Ich will keine Urteile Über die Konzepte der christlichen Symbole fÄllen, zumal meine 

Methode vom dichterischen Text ausgeht, aber ich betrachte es als notwendig, die 

geschichtliche Richtung dieser Bewegung und die Aspekte und Ideologien, die zur 

Entstehung dieses Symbols gefÜhrt haben, zu erklÄren. 

 

2. Anfang der modernen arabischen dichterischen Bewegung: Historische EinfÜhrung 

Die Geschichte begann im Irak im Jahr 1947 mit einer Gruppe von Dichtern, die einen neuen 

Entwurf der arabischen Dichtung geplant haben: N¡zik al-Mal¡ßika19 (geb. 1923), Badr ŀ¡kir 

                                                 
15 Zeitschrift ©iÞr, Nr. 3, S. 111. 
16 Diese Idee hat in der modernen Zeit mit �ubr¡n �all �ubr¡n angefangen, wie im zweiten Kapitel erlÄutert 
wird. Siehe dazu Khoury, R.G., PassÉ et PrÉsent de la culture arabe, S.91 – 105 (Langue et sociÉtÉ chez 
Djubr¡n: RÔle crÉateur et vivifiant du poÈte). 
17 Von VÉronique, Bartoli, Inglar, Le Surrealisme, S. 10.  
18 Adonis, Mu�¡wala f taÞrf aŁ- ŁiÞr al- �ad½, S. 80. 
19 ¼ber die Autorin siehe Campbell, Bd. 2, S. 1247-1252. 
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as-Sayy¡b20 (1926-1964) und ÞAbd al-Wah¡b al-Bayy¡t21 (1926-1999). Diese Dichter haben 

die ŀarÞa der traditionellen arabischen Dichtung verletzt, die seit jeher als eine tabuisierte 

QualitÄt fÜr die arabische geniale Herstellung galt. Die Revolution richtete sich vor allem 

gegen die dichterische Gestalt. Die Auflehnung gegen die traditionelle Dichtung bedeutete 

auch eine Revolution gegen die Tyrannei der irakischen Regierung. 

Nach dem Ersten Weltkrieg begann eine neue politische Richtung in Europa und Nord 

Amerika, die in den kolonialisierten Nationen jedoch nicht existierte. Sobald die Alliierten 

ihren Sieg verwirklicht hatten, versuchten sie die Beute unter sich zu verteilen, nÄmlich die 

kleinen ungestÜtzten LÄnder, insbesondere die Gebiete der Dritten Welt. GemÄ¿ den 

Vereinbarungen blieb der Irak unter britisches Mandat. Wegen der dauernden AufstÄnde des 

irakischen Volkes besetze Gro¿britannien nicht das Land, sondern setzte irakische politische 

Systeme an die Macht. Dieses kÖnigliche Regime, das durch den Erstminister Nºr as- SaÞd 

und den Thronfolger ÞAbd al- Il¡h gefÜhrt wurde, hatte dieselben politischen und sozialen 

Systeme wie das ottomanische Regime. Es hat die Verbreitung der Not und des Feudalismus 

zementiert sowie das irakische Volk der Grundrechte beraubt. Aber die Tyrannei Nºr as- 

SaÞds konnte die Evolution des Bewusstseins bei den kommenden Generationen nicht 

beherrschen, insbesondere bei denjenigen, die an den UniversitÄten studiert haben. Aus dieser 

intellektuellen Elite, die in Einklang mit den liberalen und revolutionÄren Gedanken im 

Westen sind, stammen die fÜhrenden irakischen Dichter. Diese Dichter galten als die Revolte 

des irakischen Volks gegen die Not, die WillkÜrherrschaft und die mittelalterlichen 

Konzessionen im Irak und gegen die UnterwÜrfigkeit der Regierung unter den westlichen 

MÄchten. Diese Dichter begannen, alle Aspekte, die sie als negativ fÜr die Gesellschaft 

betrachteten, anzugreifen. DarÜber hinaus haben sie sich als Sprecher der breiten Masse 

erklÄrt, die nach menschlichen, sozialen und wirtschaftlichen Rechte strebt. Ohne Zweifel hat 

diese Elite mit ihrer Revolte sowohl die Grundstrukturen der Gesellschaft als auch die 

traditionelle Anschauung der Existenz und der Kunst attackiert.22 

 

Man kann sagen, dass die irakische Dichtung - auch die arabische Dichtung im Allgemeinen - 

die fÜhrende Rolle in der neuen kulturellen und sozialen Wandlung Übernommen hat. 

Ausgehend von dieser arabischen TragÖdie fÜhlte sich der arabische Dichter selbst 

angegriffen und versuchte sein Dasein durch einen defensiven Mechanismus zu verteidigen: 

                                                 
20 ¼ber den Autor siehe Campbell, Bd. 2, S. 750-755. 
21 ¼ber den Autor siehe Campbell, Bd. 1, S. 388, 390. 
22 Was den politischen und sozialen Provokateur im Irak angeht, siehe Kheir Beck, S. 21-23. 
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Der regionale und sektiererische Egoismus hat die arabische Nation am Ende des 20. Jahrhunderts zu 
dem kranken Mann, wie auch die Situation des ottomanischen Sultanates am Ende des 19.Jahrhundert 
ausgemacht. Der Unterschied zwischen den beiden Kranken ist, dass der westliche Kolonialismus den 
Arabern das Recht ihrer Existenz zugestanden hat, und ihnen das Recht ihrer Herrschaft bestreitet hat; 
aber jetzt enteignet der westliche Kolonialismus die Araber des Rechtes auf Dasein und Herrschaft 
insgesamt, was uns kandidieren lie¿, die Indianer des 20. Jahrhunderts zu sein.23 

Deshalb hatte der moderne Dichter objektive psychische ¤quivalente gesucht, damit er seine 

Existenz und somit die Existenz seiner Gesellschaft und seiner Nation verteidigt. ÞAbd al- 

Wah¡b al- Bayy¡t Äu¿ert sich dazu folgenderma¿en: 

Das Unheil unserer Generation zwischen dem Kampf und dem bitteren sozialen, wirtschaftlichen und 
politischen tatsÄchlichen Stand, der die ganze arabische Welt beherrscht hat, hatte den Dichter fast mit 
dem gekreuzigten Christus verglichen.24 

Aus diesem Grund verlangte man – aus dichterischem Gesichtspunkt - nach einer Revolution 

des Sohnes gegen sein Tabu ergo gegen seinen Vater. Der arabische Dichter fÜhlte, dass er 

gleichzeitig beide Rollen von Jesus verkÖrperte: Der RevolutionÄr und der Gekreuzigte. 

Deshalb begann eine neue Periode, in der Symbole die Form eines defensiven Mechanismus 

annahmen. Diese Symbole stellen einerseits eine Revolte gegen die traditionelle Gesellschaft 

und andererseits eine SchÖpfung einer ersehnten Welt dar.  

 

2.1. Die VorkÄmpfer  

N¡zik al-Mal¡ßika, Badr ŀ¡kir As- Sayy¡b, ÞAbd al-Wah¡b al-Bayy¡t und weitere Dichter 

sind die ersten Zeitgenossenen dieser Periode, die auf den modernen Begriff des freien 

dichterischen Schreibens eingegangen sind. Anhand dieses neuen freien Schreibens versuchte 

der Dichter sich zu seiner Vision des Absoluten und der Ganzheit in dem Sein zu Äu¿ern. Die 

moderne Dichtung war eine Revolte gegen die traditionelle dichterische Form und sie 

erÖffnete eine neue Seite der arabischen Poesie, die viele revolutionÄre und messianische 

Kerne trÄgt.  

Wer hat diese Bewegung initiiert? Diese Frage zu beantworten ist nicht nÖtig. Von grÖ¿erer 

Bedeutung ist das Bewusstsein, in dem diese Bewegung durchgefÜhrt wurde: Der Dichter war 

nicht mehr die Stimme seines Stammes, sondern ein VisionÄr, durch den die Welt symbolisch 

verstanden werden konnte. Dichter und Kritiker standen diesem Versuch anfangs skeptisch 

gegenÜber. Als die Zeitschrift ŀiÞr, die diese Bewegung vertrat, erschien, wurden die Zweifel 

gerÄumt. Auf jeden Fall erlebte die arabische Dichtung ab 1947 eine neue Periode, deren 

FÜhrer unstreitig Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b war, der gegen die traditionelle Dichtung und gegen 

ihre Sklaverei revoltiert hat. 

                                                 
23 Al- Bayy¡t, Al- Ba�½ Þan yan¡bÞ aŁ- ŁiÞr wa- r- ruÞy¡, S. 6-7. 
24 Al- Bayy¡t, Sra �¡tiyya- al- q½¡ra wa- �- �¡kira, S. 64. 
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In ihrem Buch Qa�¡y¡ aŁ- ŁiÞr al- Þarab al- muÞ¡¨ir 25 wies N¡zik al-Mal¡ßika darauf hin, 

dass sie die erste Dichterin in der arabischen Welt war, die eine freie Poesie im Jahre 1947 

herausgegeben hat.26 Sie hat aber spÄter ihre Behauptung zurÜckgenommen und rÄumte ein, 

dass es as- Sayy¡b war, der die erste freie Dichtung geschrieben hat. As- Sayy¡b hatte zwar 

im gleichen Monat ein dichterisches Sammelwerk unter dem Namen Azh¡r �¡bila (Welke 

Blumen) verÖffentlicht, welches das Gedicht Hal k¡na �ubban (War es eine Liebe?) 

beinhaltet27, aber es wurde viel frÜher geschrieben. Dieses Gedicht wird als der erste 

dichterische Versuch in der modernen Zeit betrachtet, das sich von der traditionellen 

arabischen Metrik lÖste.  

Yºsuf al- �¡l hingegen vertritt die Ansicht, dass weder as- Sayy¡b noch al- Mal¡ßika Pioniere 

waren, sondern vielmehr durch die zeitgenÖssische englische und amerikanische Literatur von 

T.S. Eliot, Ezra Pound, und Edith Sitwell und durch das Lesen der ¼bersetzungen von 

kommunistischen Dichtern wie N¡Ãim �ikmat, Pablo Neruda und Lorca beeinflusst waren.28 

Wenn man die LebenslÄufe von as- Sayy¡b und al- Mal¡ßika betrachtet, entdeckt man, dass 

al- �¡l mit seiner Annahme recht hatte. 1945 hatte as- Sayy¡b von der arabischen 

Fachrichtung zur englischen Fachrichtung gewechselt und bildete sich in der westlichen 

Literatur weiter. In dieser Periode entdeckte er T. S. Eliot und Edith Sitwell durch Mr. Zaidi, 

den Leiter des englischen Departements.29 N¡zik al- Mal¡ßika gestand ebenfalls den Einfluss 

der englischen Literatur: 

Ich habe mein erstes Gedicht im Jahre 1945 verfasst [...] in dieser Zeit war ich beeindruckt von der 
englischen Dichtung, und ich bewunderte die zahlreichen englischen Dichtungen, und ich wÜnschte mir, 
wir hÄtten dieselben in unserer arabischen Welt.30 

Es sei darauf hingewiesen, dass as- Sayy¡b neben den europÄischen Dichtern auch arabische 

Poeten bewundert hat, wie �all Mu´r¡n (g.1949), der Emigrant Elia Abº M¡� (g.1957), ÞAl 

Ma�mºd ³¡ha (g. 1949), A�mad Zak Abº ŀ¡d (g.1955) und Ily¡s Abº ŀabaka (g.1947). Der 

romantische Stil dieser Dichter und die sinnlichen Beschreibungen von Abº ŀabaka und ³¡ha 

hatten as- Sayy¡b gefallen. Im Übrigen begann as- Sayy¡b freie und romantische Dichtung zu 

                                                 
25 Al-Mal¡ßika, Qa�¡y¡ aŁ- ŁiÞr al- Þarab al-muÞ¡¨ir, siehe erster Teil. 
26 Darunter ist ihre Dichtung Al- Kºlr¡ zu verstehen, die sie im libanesischen Magazin Al-ÞUrºba im Dezember 

1947 verÖffentlicht hat. Die Dichterin bestimmt die Zeit des Schreibens dieses Gedichts am 27.10.1947.  
27 Das Gedicht von as- Sayy¡b wurde zwar am 29.11.1946 geschrieben, das von al-Mal¡ßika aber am 

27.11.1947.  

Bull¡´a, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b: �ay¡tuh wa- ŁiÞruh, S. 46-47. 
28 Al �¡l, Qa�¡y¡ aŁ- ŁiÞr al- muÞ¡¨ir, li- N¡zik al- Mal¡ßika, S. 138. 
29 �¡w, ¬liyy¡, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, Bd. 1, S. 7. 
30 Al- Mal¡ßika, Dw¡n N¡zik al-Mal¡ßika, Bd. 1, S. 6. 
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schreiben als Revolte gegen die traditionelle irakische Dichtung, mit dem Ziel, die 

traditionelle Metrik Al- �all zu zerstÖren. Der Kritiker Þ¬s¡ Bull¡´a stellt fest:  

In diesem Zusammenhang gilt as- Sayy¡b als ein einmaliger FÜhrer des Modernismus in der arabischen 
Dichtung [...] der Versuch as- Sayy¡bs befreite den arabischen Dichter von der ewigen Unterwerfung 
unter al- �alls Metrik, und verlieh ihm die Freiheit, um seine dichterische Begabung durchzusetzen und 
ihr vollen Ausdruck zu geben, ohne sich hinter der Tradition und dem Kulturerbe verschanzen zu 
mÜssen.31 

 

Dieser Versuch von as- Sayy¡b und al- Mal¡ßika, der daraufhin von anderen irakischen 

Dichtern ebenfalls unternommen worden ist, hat sich in der ganzen arabischen Welt 

ausgebreitet. Die Ausbreitung des neuen freien Verses war, wie man behauptet, in der 

arabischen Gesellschaft ein psychischer Bedarf nach einer ErlÖsung in vielerlei Hinsicht. 

Ohne dieses Verlangen hÄtte diese Art von Dichtung keinen Erfolg gehabt. Gerade nach dem 

Zweiten Weltkrieg fÜhlten die arabischen Dichter, dass die SelbststÄndigkeit in ihren LÄndern 

nicht komplett war. Sie spÜrten im Gegenteil die neue westliche Eroberung durch die lokalen 

diktatorischen Regierungen, insbesondere die Regierung im Irak unter der FÜhrung vom Nºr 

as- SaÞd. Au¿erdem brach die palÄstinensische Frage aus, ohne dass sich die arabischen 

Regierungen dagegen empÖrten. Obwohl die dichterische Revolte in einem ihrer Aspekte 

gegen die westliche politische Richtung in der arabischen Welt gerichtet war, muss erwÄhnt 

werden, dass die irakischen Dichter betonten, dass die westliche Politik von der westlichen 

Literatur zu unterscheiden sei. Die arabischen Dichter entwickelten in Anlehnung an die 

westliche Literatur ein ¤quivalent und konnten so ihre Poesie auf neue Weise zum Ausdruck 

bringen.  

Diese Revolution beherrschte die ganze arabische Welt, da die arabische Gesellschaft in ihr 

eine Atemfreiheit gefunden hatte. Neben as- Sayy¡b und al- Mal¡ßika tauchten in der Gruppe 

der Dichter viele Zeitgenossen auf wie ÞAbd al- Wah¡b al-Bayy¡t. As- Sayy¡b und der 

moderne Dichter im Allgemeinen nahm die Mission des neuen Dichters als ein visionÄrer 

Prophet wahr, der die neuen Wertvorstellungen einer grundlegend verÄnderten Gesellschaft 

zum Ausdruck bringt:  

Die freie Dichtung bedeutet mehr als nur die Verschiedenheit der Anzahl von Reimen zwischen einem 
Vers und einem anderen. Sie ist ein neuer kÜnstlicher Aufbau, und eine neue reale Richtung, die die 
romantische Flauheit, die Literatur der ElfenbeintÜrme und die Starrheit des Klassizismus aus dem Feld 
schlagen, ja sogar die rhetorische Poesie, an die sich die arabischen Dichter gewÖhnt hatten.32 

Die Revolution nahm ihren Ausgang im Irak, wo die oben genannten Dichter sich aktiv an 

dieser Bewegung beteiligten. Ihren HÖhepunkt und ihre Vervollkommnung sollte sie aber erst 

                                                 
31 Bull¡´a, S. 173. 
32 Ibid, S. 175. 
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Mitte der fÜnfziger Jahre erreichen, wo die theoretischen Aspekte mit der Gruppe ©iÞr in 

Beirut etabliert wurden. 

 

2.2. Al-  d¡b und die Gruppe ŀiÞr  

Seit der Geburt des neuen freien Verses im Jahre 1947 bis Anfang 1954, als Adonis sein 

Gedicht Al- Far¡™ verÖffentlichte, konnten as- Sayy¡b, al- Mal¡ßika und al- Bayy¡t festen 

Fu¿ als FÜhrer einer neuen dichterischen Form und einer neuen dichterischen Periode fassen. 

Nach dieser Zeit begann das dichterische Feld zahlreiche Jugenddichter zu empfangen. Neben 

den drei irakischen Dichtern sind noch andere geboren, wie: ¦af¡ß �aidar33, K¡Ãim �aw¡d34 

und SaÞd Yºsuf35.  

In Syrien hatten Mu�ammad al-M¡™ºt36, Na�r al-ÞAÃma, ŀauq Ba™d¡d37, Fuß¡d Rafqa und 

andere den dichterischen Weg von Adonis eingeschlagen, obwohl das starre Festhalten an der 

klassischen Form und die BlÜte der romantisch-rhetorischen Dichtung in einer unruhigen 

politischen AtmosphÄre ein Hindernis fÜr die dichterische Modernisierung dargestellt haben.  

In Jordanien und PalÄstina tauchte Fadw¡ ³ºq¡n38 auf, die zunÄchst zÖgerte, den modernen 

dichterischen Weg einzuschlagen. Dann erschien Salma Khadra Jayyussi39, die sich teilweise 

an der Zeitschrift ŀiÞr beteiligte. Tºfq S¡yi™40 und �abr¡ Ibr¡hm �abr¡41 (der erster wohnte 

im Libanon und der zweite im Irak) prÄsentierten ebenfalls eine spezielle Art von Prosa.  

                                                 
33 ¦af¡ß �aidar: Irakischer Dichter, geboren 1921. Seine Werke: ÞAba½ und B¡bil. 
34 K¡Ãim �aw¡d: Irakischer Dichter, geboren 1929. Er war Anwalt und galt als linker VorkÄmpfer. Er hat ganz 

traditionell mit dem Schreiben von Dichtung begonnen, richtete sich spÄter jedoch nach der freien Poesie. 
Eines seiner Werke ist An¡Łd al- �urriyya.  

35 SaÞd Yºsuf: Irakischer Dichter und gilt als der beste Dichter der Generation nach as- Sayy¡b und al-Bayy¡t. 
Einige seiner Werke sind: Al- Qur¨¡n (1953), U™niy¡t laysat li- l- ¡�arn (1955) und An- na�m wa- r- ram¡d 
(1961). 

36 Mu�ammad Al- M¡™º´: Dichter und Schriftsteller, geboren 1934 in as- Silmiyya in Syrien. Einige seiner 
Werke sind: �uzn f �auß al- qamar (1959), �urfa bi- mal¡yn al- �udr¡n (1964) und Al- Fara� laysa mihnat 
(1970). 

37 ŀauq Ba™d¡d: geboren 1928 in Syrien, Lehrer fÜr arabische Literatur und ein linksgerichteter KÄmpfer. Er 
hatte den Stil von al- Bayy¡t in verschiedenen Dichtungen Übernommen, wo die Liebe mit dem politischen 
Kampf verbunden wird, insbesondere in seinem Diwan Ak½ar min qalb w¡�id (1955). 

38 Fadw¡ ³ºq¡n: Geboren 1917 in Nablus und eine der berÜhmten weiblichen PersÖnlichkeiten in der 
zeitgenÖssischen arabischen Dichtung. Sie war eine romantische Dichterin (wa�dan maÞ al- ayy¡m, 1955), 
nÄherte sich aber dem dichterischen Modernismus in ihren Werken Wa�adtuha, 1957 und AÞ´ina �ubban, 
1965 an. Sie hat sich schlie¿lich der modernen dichterischen Form in ihren spÄteren Werken Am¡ma al- b¡b 
al- mau¨ºd, 1967 und Al- layl wal f¡res, 1969 zugewandt.  

39 Salma Khadra Jayyussi: Geboren 1926 in as- Sal´ in Jordanien inSie hatte nicht das Ansehen von ³uq¡n, aber 
sie wurde bekannt, nachdem sie ihre Dichtungen in der Zeitschrift ŀiÞr und Al-  d¡b verÖffentlicht hat. Diese 
wurden spÄter in ihrem gesammelten Werk Al- ÞAuda min an- nabÞ al- �¡lim (1960) verÖffentlicht. 

40 ³ºfq ¦¡yi™: Geboren 1924 in PalÄstina, gestorben 1970. Nachdem er seine Ausbildung in Jerusalem 
absolvierte, kam er nach Beirut, um mit seiner Familie zu leben. Dort begann er sein Studium an der 
UniversitÄt und beendete es in England. Er arbeitete als Dozent fÜr arabische Literatur an der Amerikanischen 
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In ¤gypten und im Sudan ist die moderne dichterische Bewegung auf viele Hindernisse 

gesto¿en, da das neuklassische Reich unter dem Einfluss von ÞAbb¡s Ma�mºd al-ÞAqq¡d sich 

dieser neuen Bewegung widersetzte. Dennoch findet man auch junge wagemutige Dichter, die 

sich um die Adoption dieser dichterischen Reform bemÜht haben. Einige dieser Dichter sind: 

¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr42, A�mad ÞAbd al- MuÞ´ �i�¡zi43, Mu�ammad al-Faitºr44, Mu�y ad- 

Dn F¡ris45. In den anderen arabischen LÄndern wie Saudi-Arabien und dem Maghreb gab es 

in dieser Zeit keine BemÜhung um eine dichterische Reform. 

Seit der Renaissance war der Libanon der FackeltrÄger des dichterischen Modernismus im 

Orient, sowohl durch seine christlichen Dichter, die dort geblieben sind, als auch durch 

diejenigen, die nach ¤gypten und Nordamerika ausgewandert sind. Aber im Jahre 1957 

bemerkten die libanesischen Dichter, dass die neue dichterische Welle im Irak, Syrien und 

¤gypten sie Überschwemmt hat. Mit Ausnahme von �all �¡w46 gab es keinerlei Anzeichen 

fÜr eine moderne Dichtung.47  

 

Ohne Zweifel spielte die literarische libanesische Zeitschrift Al-  d¡b eine Rolle, was die 

VerÖffentlichung der modernen Dichtung betrifft. Mit al-  d¡b spricht man Über einen echten 

engagierten Dichter, der von der internationalen Revolution geprÄgt ist. Sie erschien im Jahre 

1953, fÜnf Jahre nach der Entstehung der neuen dichterischen Bewegung von Suheil Idrs48 

und fast vier Jahre vor der GrÜndung der Zeitschrift ŀiÞr . Al-  d¡b verkÖrperte die engagierte 

Phase der meisten sozialistischen und kommunistischen VorkÄmpfer der modernen 

arabischen Dichtung vor der Krise mit ihren Parteien oder mit ihrem Streben nach 

                                                                                                                                                         
UniversitÄt in Beirut, spÄter in Cambridge und London. Zu seiner Werken gehÖren: µal¡½n qa¨da, 1954, Al- 
qa¨da K, 1960 und MuÞallaq¡t ³ufq ¦¡yi™, 1963. 

41 �abr¡ Ibr¡hm �abr¡: Geboren 1926 in Nazareth. Er war Maler, Kritiker und Schriftsteller. Er vollendete sein 
Studium in PalÄstina und England, wohnte spÄter und arbeitete im Irak und gab viele Werke heraus, davon 
zwei Prosawerke: Tammºz f al- madna, 1959 und Al- mad¡r al- mu™laq (1964).  

42 Sal¡� ÞAbd a¨- ¦abºr: Geboren 1931 in ¤gypten, gestorben 1981. Einer der VorkÄmpfer der modernen 
arabischen Dichtung. Einige Werke sind: An- N¡s f bil¡d (1956), Aqºlu lakum (1961) und Maßs¡t al- 
�all¡�. 

43 Muhammad ÞAbd al-MuÞ´ �i�¡z: Geboren 1935 in ¤gypten. Dichter und Journalist. Einige Werke sind: 
Madna bil¡ qalb (1959), ¹r¡s (1959) und K¡na l qalb (1972). 

44 Mu�ammad al-Faitur: Geboren 1930 in Alexandrie (¤gypten). Er gilt als Dichter der UnterdrÜckten und fÜr 
die Freiheit Afrika’s. Einige Werke sind: A™¡n Afrqiy¡ (1955), Þ Łiq min afrqiy¡ (1964) und U�kurn y¡ 
afrqiy¡ (1966). 

45 Mu�yi ad- Dn F¡ris: Sudanischer Dichter, geboren 1932. Seine Werke sind: A´- ³n wa- l- aÃ¡fir (1956), 
NuqºŁ Þal¡ wa�h al- maf¡za (1978) und Kit¡b ŁuÞar¡ß al- �l. 

46 Über ihn siehe Campbell, Bd. 1, S. 454–459.  
47 Kamal Kheir Beck erwÄhnt in seiner Forschung, dass �all �¡w durch die VerÖffentlichung seiner Werke in 

der libanesischen Zeitschrift Al-  d¡b bekannt wurde, da diese in den arabischen LÄndern weit verbreitet war. 
Siehe Kheir Beck, S. 45. 

48 Al- MaÞd¡w, A�mad, Azmat al- �ad¡½a f Ł- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½, S. 5. 
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verschiedenen politischen weltlichen VerÄnderungen, wie as- Sayy¡b, al- Bayy¡t, ÞAbd a¨- 

¦abºr und andere. Mit Al-  d¡b trat der Begriff der engagierten Literatur (Al- Adab al- 

multazim) seinen Siegeszug im Literaturbetrieb der fÜnfziger und sechziger Jahre ein49, 

dessen Richtung und Geist durch den Einfluss von Jean Paul Sartre sichtbar wurden, wie 

Anwar al- MaÞd¡w das Suheil’schen ErÖffnungsmanifest betrachtete.50 Al-  d¡b war fÜr eine 

gewisse Zeit das GefÄ¿ der Sozialisten, Marxisten oder AnhÄnger des arabischen 

Nationalismus: „Ihnen allen war doch die ¼berzeugung gemeinsam, dass die arabische 

Literatur eine aktive Rolle im Befreiungskampf des arabischen Volkes zu Übernehmen 

habe“.51 Aufgrund ihrer ideologischen politischen Richtung (arabischer Nationalismus) aber, 

konnte sie die Kanzel des dichterischen Modernismus nicht vollkommen Übernehmen. 

Zahlreiche Dichter haben sich von ihren Kolonnen spÄter distanziert. Es begann die Periode 

des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT in der Geschichte der modernen 

arabischen Dichtung aus. Aber die Vereinigung des ICH mit dem OBJEKT und die Krise 

zwischen dem Dichter und seinem politischen Engagement, (z.B. bei as- Sayy¡b, Adonis, al- 

�¡l, �¡w, ÞAbd a¨- ¦abºr) wurde vor allem in ŀiÞr behandelt. Die moderne dichterische 

Bewegung erreichte hier ihre vollkommene Dimension.  

 

Ungeachtet der ideologischen und politischen Richtung Übernahm die Zeitschrift ŀiÞr - nicht 

nur im Libanon, sondern in der ganzen arabischen Welt52 - die FÜhrung dieser modernen 

Revolte in der arabischen Poesie. Ihre Entstehung war auf den literarischen dichterischen 

Rahmen, wie Adons feststellt, nicht nur eine AnkÜndigung einer Entstehung des dichterisch-

kÜnstlerischen Kampfes, sondern des kulturellen Kampfes.53 

Im Jahr 1956 kam Yºsuf al-�¡l, ein libanesischer Dichter syrischer Herkunft, nach einem 

langen Aufenthalt in Amerika in den Libanon an. Sein Hauptanliegen war die Modernisierung 

der arabischen Dichtung. DafÜr pflegte er persÖnliche Kontakte mit vielen literarischen 

HilfskrÄften, von denen er dachte, sie hÄtten das Potential fÜr eine moderne Bewegung der 

Literatur. Seine Versuche waren jedoch nicht sehr erfolgreich. Die gegenseitige Sympathie 

der VorkÄmpfer der Prosapoesie und der in Umgangsprache geschriebene Poesie mit al- �¡l 

war nicht ausreichend, um eine einmalige und umfangreiche Bewegung zu grÜnden. Mit der 

Ankunft vieler syrischer Dichter im Libanon, insbesondere Adonis, der eine weitere SÄule der 

                                                 
49 Klemm, literarisches Engagement im arabischen Nahen Osten – Konzepte und Debatten, S. 68. 
50 Al- MaÞd¡w, Anwar, Al- Adab al- multazim , S. 12.  
51 Klemm, S. 68. 
52 Al- MaÞd¡w, A�mad, S. 62. 
53 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 51. 
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Bewegung darstellen solle, konnte al- �¡l seinen Entwurf durchfÜhren. Au¿er �all �¡w, der 

einzige moderne libanesische Dichter in der Gruppe ŀiÞr, bemÜhten sie sich, andere arabische 

Dichter au¿erhalb des Libanons zu kontaktieren.54 Al- �¡l, Adonis, �¡w55, Na�r al-ÞAÃma 

waren die Hauptdichter, die den Kern der Gruppe ŀiÞr bildeten. SpÄter traten andere 

jugendliche Dichter bei, wie: AsÞad Razzºq, Uns al- �a�� und �¡lida SaÞd.56 Aber die 

anderen modernen arabischen Dichter und Kritiker wie as- Sayy¡b, al- Bayy¡t, al- Mal¡ßika, 

SaÞd Yºsuf, Baland al- �aydar, �abr¡ Ibr¡hm �abr¡, Razzuºq Razzºq, Fadw¡ ³ºq¡n, 

Salma Khadra Jayyussi und Niz¡r Qabb¡n (1923-1998) haben die Gruppe ŀißr unterstÜtzt, 

nachdem sie sich Über das Manifest al- �¡ls informiert hatten.57 

Es verdient ErwÄhnung, dass die Namen der Ägyptischen Dichter, aufgrund politischer 

Aspekte, erst spÄter in die Zeitschrift eingefÜgt wurden. GrÜnde dafÜr waren politische und 

gedankliche Aspekte dieser Gruppe.58 Die meisten Mitarbeiter der Gruppe ŀiÞr waren 

Mitglieder der Syrischen Sozialen Nationalen Partei59: Adonis, al-ÞAÃma, Mu�ammad al- 

M¡™ºt, SaÞd und weitere waren von der Regierung Nasser’s in Syrien verfolgte Dichter, die 

in den Libanon geflÜchtet waren. Al- �¡l und �¡w waren ebenfalls Mitglieder in dieser 

Partei, jedoch weniger beeinflusst.60 Es wird spÄter nÄher erlÄutert, weshalb die Gedanken 

dieser Partei und die politische und ideologische Richtung von Bedeutung fÜr die Entstehung 

der Symbole der Auferstehung und Wiedergeburt sind. Es sei au¿erdem darauf hingewiesen, 

dass mit dieser Gruppe eine neue dichterische Generation unter dem Namen (Tammºziyyºn) 

hervortrat. Ihr Name steht in Bezug zu dem damaligen syrischen Gott Tammºz, der in 

vielerlei Hinsicht die PersÖnlichkeit von Christus verkÖrperte.61 

                                                 
54 Kheir Beck, S. 63. 
55 Nach seiner Mitwirkung bei der Entstehung der Gruppe, hatte sich �¡w nach einer kurzen Zeit aus 

persÖnlichen GrÜnden zurÜckgezogen. 
56 �¡lida SaÞd ist die Frau von Adonis und hat ihre Artikel unter dem Pseudonym �uz¡ma ¦abr in den 

Nummern 2, 3, 4, 5 der Zeitschrift verÖffentlicht.  
57 Al- Muqallad, AŁ- ©iÞr wa- ¨- ¨ir¡Þ al- idiºlº�, S. 18. 
58 Kheir Beck, S. 64. 
59 Diese Partei wurde 1932 von dem libanesischen orthodoxen An´ºn SaÞ¡da (1904-1949) gegrÜndet. Sie 

proklamiert die syrische Nation (Irak - Syrien - Libanon - PalÄstina - Jordanien - Kuwait – Zypern) und die 
Notwendigkeit ihrer SelbststÄndigkeit. Die reformatischen Prinzipien dieser Partei lauteten: Die Trennung der 
Religion von Politik, das Einschreiten der Geistlichen in der Politik ist verboten, die Barriere zwischen den 
Religionen und Sekten mÜssen verschwinden. Diese Partei proklamierte auch eine Literatur, die die syrische 
Seele ausdrÜckt. 

60 Kheir Beck, S. 48. 
61 Tammºz oder Adons ist ein syrischer (phÖnizischer) Gott. Das Wort Adon bedeutet in der phÖnizischen 

Sprache Der Herr. Dieser Gott stirbt und aufersteht immer wieder. Die Stadt Byblos (Jbeil) im Libanon war 
die Wiege seines Kultes, und sie liegt an der Ausflussstelle von Adonis Fluss (Nahr Ibr¡hm). Der Mythos 
erzÄhlt, dass ein Wildschwein Adons tÖtet, wÄhrend seines Spaziergang in den libanesischen WÄldern mit 
seiner Geliebten ÞAŁt¡r. Nach seiner Ermordung vermischte sich das Blut von Adons oder Tammºz mit dem 
Wasser des Flusses, und die Tropfen seines Blutes verÄnderten sich zu Anemonen. Dieser Gott verkÖrpert ein 
botanisches Symbol, da er im Winter unter der Erde verschwindet, damit er im FrÜhling, in der Jahrzeit der 
Liebe, aufersteht, blÜht, und im Sommer FrÜchte trÄgt. Er stellt den Tod und die Auferstehung dar. 
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Nach einer kurzen Zeit hatte diese Gruppe die GrÜndung einer vierteljÄhrlich erscheinenden 

literarischen Zeitschrift unter dem Namen ŀiÞr bekannt gegeben, mit al- �¡l als Chefredakteur 

und dem Ziel, die Frage der Poesie zu verteidigen. Die erste Ausgabe erschien im Januar 

195762, in der die Gruppe mitteilte, dass wÖchentlich allgemeine Sitzungen abgehalten 

werden, an denen jeder teilnehmen dÜrfte, der an der dichterischen Frage Interesse habe.63 

Zudem hatte al- �¡l ein Manifest am 31 Januar 1957 in An- Nadwa al- lubn¡niyya 

vorgelesen. Darin wurde die dichterische Situation im Libanon auf heftigste Art und Weise 

angegriffen und hatte viele wutentbrannte Reaktionen ausgelÖst. Es ist unzweifelhaft, dass die 

Gruppe ŀiÞr in das Manifest von al- �¡l eingeweiht wurde. Auf dieses Manifest mÖchte ich 

nun zu sprechen kommen. 

 

2.3. Das Manifest von Yºsuf al- �¡l 

Von Anfang an zielte die Gruppe ŀiÞr darauf ab, nicht nur die zeitgenÖssische arabische 

Dichtung zu rezensieren und einen neuen dichterischen Ersatz zu adoptieren, sondern 

bemÜhte sich auch darum, neue Gesetze und eine Grundlage fÜr die Kritik zu finden und das 

neue dichterische Abbild aufzubauen. Mit diesem Ziel fÜhrte diese Gruppe auch viele neue 

Begriffe und Wendungen in die arabische Dichtung ein, insbesondere was die dichterische 

Sprache und das dichterische Abbild betrifft. Ich werde spÄter die Konzepte, die zu der 

Verwendung des christlichen Symbols gefÜhrt haben, nÄher betrachten. 

Das Manifest von Yºsuf al- �¡l stellte den offiziellen Beginn fÜr die Gruppe dar, und erfreute 

sich einer speziellen Wichtigkeit, da es die erste Urkunde der Gruppe ist. 

Dieses Manifest erinnerte an die Manifeste von AndrÉ Breton in Frankreich64. Es untersuchte 

nur die allgemeinen dichterischen Fragen. In einem achtzehnseitigen Werk mit dem Titel 

Mustaqbal aŁ- ŁiÞr f Lubn¡n setzte sich al- �¡l mit der Entwicklung der Poesie im Libanon 

seit der Renaissance bis zur heutigen Zeit auseinander. Er beschrieb die dichterische Situation 

vom 1957 im Lichte des sogenannten Geistes des Zeitalters (Rº� al- Þa¨r) im Vergleich mit 

den westlichen dichterischen Leistungen und den arabischen LÄndern. Es ist auffÄllig, dass al- 

�¡l nicht auf die dichterische Entwicklung bei den zeitgenÖssischen irakischen und syrischen 

                                                                                                                                                         
Es verdient ErwÄhnung, dass dieser Gott in allen Religionen von Mesopotamien existiert und seine Anbetung 
sogar Griechenland beherrscht hat, dessen Gattin die griechische GÖttin Aphrodite geworden ist. 

62 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ l- waqt, S. 44. 
63 Im Laufe des ersten Jahres wurden diese Sitzungen im Saal des Plaza Hotels in Beirut abgeschalten, dann in 

einem Saal des Klubs der Absolvierten der Amerikanischen UniversitÄt in Beirut. Nach kurzer Zeit verÄnderte 
die Gruppe die Fassung dieser Sitzungen, so dass nur die Mitglieder und ihre eingeladenen GÄste an diesen 
Sitzungen teilnehmen durften. Dabei wurden bestimmte dichterische Fragen miteinander diskutiert. Von 
Anfang an wurden die Sitzungen in Yºsuf al- �¡ls Haus abgehalten.  

64 Kheir Beck, S. 50. 
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Dichtern zu sprechen kam, au¿er in den Vergleichen. Am Ende schloss al- �¡l sein Manifest 

mit VorschlÄgen ab, und betrachtete sie als notwendig fÜr die Geburt einer avantgardistischen 

Dichtung im Libanon65: 

1. Die reale ¤u¿erung der lebendigen Erfahrung und wie der Dichter sich auf sie mit seinem Verstand 
und seinem Herz insgesamt besinnen kann.  

 
2. Die Verwendung des lebendigen dichterischen Abbildes. Der klassische Dichter hat die Allegorie, die 
Metapher, die rhetorische Abstraktion benutzt, so dass keine begleiteten Abbilder mit psychischen 
Assoziationen, welche die Logik herausfordern und die alten Modelle zerbrechen, auftreten.  
Die Ersetzung der alten Begriffe und WÖrter, die zermÜrbt wurden durch neue Begriffe und WÖrter, die 
aus dem Innersten der Erfahrung und dem Leben des Volkes entstanden sind. 
 
3. Die Entwicklung der arabischen dichterischen Rhythmik im Lichte der neuen Fakten. Die traditionelle 
Metrik hat keine Heiligkeit. 

 
4. Die Anwendung im dichterischen Aufbau mit der Einheit der Erfahrung und mit der allgemeinen 
sentimentalen AtmosphÄre und nicht mit dem rationalen Ablauf und der logischen Aufeinanderfolge. 

 
5. Der Mensch - in seiner Trauer und Freude, in seiner SÜnde und SÜhne, in seiner Freiheit und Sklaverei, 
in seinem Elend und in seiner Pracht, in seinem Leben und seinem Tod - ist das erste und das letzte 
Thema. Jede Erfahrung, in welche der Mensch nicht im Mittelpunkt steht, ist eine absurde, unechte, und 
von der unvergÄnglichen Dichtung unbeachtete Erfahrung. 

 
6. Das Bewusstsein und das Verstehen der RealitÄt der arabischen spirituellgedanklichen Tradition und 
die Bekanntmachung dieser RealitÄt ohne Angst, ZÖgern oder Hemmungen. 
 
7. Das Eintauchen in die Tiefe der europÄischen spirituellgedanklichen Tradition, um sie zu verstehen und 
sich mit ihr zu identifizieren und auf sie zu reagieren. 

 
8. Die Nutzung der dichterischen Erfahrungen internationaler Dichter. Der libanesische Dichter muss in 
die Gefahr der Abkapselung (Al- Inkim¡Łiyya) gebracht werden, wie die klassischen arabischen Dichter, 
was die griechische Literatur angeht. 

 
9. Die Vermischung mit dem Geist des Volks und nicht mit der Natur. Das Volk ist eine Quelle des 
unerschÖpflichen Lebens, die Natur jedoch ist ein vergÄnglicher zeitweiliger Zustand. 

Diese Ausgangpunkte legten die Absicht dar, theoretische Prinzipien fÜr eine moderne 

Tendenz in der arabischen Dichtung zu etablieren.  

Die meisten modernen Dichter, die sich fÜr ©iÞr begeisterten, waren junge Dichter, die die 
zeitgenÖssische Dichtung in Europa und Amerika schÄtzten, und enthusiastisch sich um eine Ähnliche 
arabische Dichtung bemÜhten. Diese stimmten in ihrer Abneigung gegen die damaligen traditionellen 
dichterischen Formen und Gedanken Überein, die in der arabischen Dichtung wiederholt worden waren; 
deswegen begannen sie mit den gewagtsten Versuchen in Inhalt, Sprache, Bild, Metrik und Reim dagegen 
zu revoltieren.66 

Mit dieser neuen Revolte auf dichterischer und gedanklicher Ebene, begannen viele 

dichterische Aspekte zum Vorschein zu kommen. Die Gruppe ŀiÞr Öffnete die TÜr fÜr die 

Entwicklung der arabischen Dichtung. Es gibt viele Motive und viele Aspekte, die den 

westlichen Konzepten Ähneln. Diese Konzepte haben dazu motiviert, die traditionelle 

                                                 
65 FÜr genauere Informationen Über dieses Manifest empfehle ich die Studie von Kamal Kheir Beck, S. 49-55. 
66 Bull¡´a, S. 95. 
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Dichtung und die deskriptive, Dichtungs-Szene zu verurteilen, damit die MÖglichkeit einer 

Schaffung der Dichtungs-Vision und Dichtungs-KreativitÄt gegeben war.67  

Was war das Ziel dieses freien Abenteuers? War es blo¿ eine kÜnstlerische spirituelle 

Realisierung oder ging es um mehr als das, nÄmlich um das Erfassen der individuellen und 

allgemeinen RealitÄt? 

Al- �¡l hat diese Frage beantwortet als er sagte, dass unser Erscheinen vor der RealitÄt durch 

die Dichtung sich vielmehr an der LÖsung unserer Probleme beteiligt.68 Es geht auch um das 

Konzept der Befreiung und der Freiheit, die die Quelle jeder Entwicklung ist, [...] und weil 

wir glauben, dass sich das Leben mit dem Weg zur Kreuzigung auf Golgatha erneuert.69  

As- Sayy¡b betont einen der wichtigsten Ziele der Dichtung, der darin besteht, die Welt zu 

verstehen, sie zu verschÖnen und zu verÄndern. In einer Welt, in der die Logik von Gold und 

Eisen dominiert wird und von der Materie zermahlt ist, konkretisiert die Dichtung die 

Hoffnung auf „die ErlÖsung“ und auf die Realisierung „einer spirituellen Wachheit“.70 Dieses 

Vertrauen in die TÄtigkeit des Mediums der ErlÖsung geht mit Adonis weiter: Die arabische 

Dichtung beginnt an die TÜren dieser gro¿en, reichen Welt zu klopfen; sie beginnt eine 

„Bewegung von ErlÖsung und Befreiung“ zu sein.71  

Kamal Kheir Beck stellt fest, dass dieses Konzept der Befreiung - das vor allem eine 

philosophische und metaphysische Situation darstellt – bei allen Dichtern dieser Bewegung 

vorhanden ist. Er fasst drei gemeinsame verstÄndliche GrundflÄchen zusammen: 

1. Die Befreiung des Individuums, des Dichters (oder des SchÖpfers: KÜnstlers) von der politischen und 
kollektiven Sklaverei; solange die absolute Freiheit fÜr diesen Propheten, der „die Rolle der GÖtter, die 
verschwunden sind“ einnimmt, nicht gesichert ist, mÜssen wir mit der HÄrte des Lebens und dem Verlust 
des Menschen rechnen. 

 
2. Die Befreiung der ganzen Menschheit von der materiellen oder „heidnischen“ Zivilisation, wie Eliot sie 
nennt, die alle ethischen und spirituellen Werte bedroht. Die Dichtung nimmt hier den Stellenwert der 
Religion ein oder ist mit ihr eng verbunden, damit sie zur Rettung der Welt beitragen kann.72 

 
3. Die Befreiung der arabischen Gesellschaften und der ganzen zurÜckgebliebenen Gesellschaften in der 
Salafiyya oder vom Moor des Traditionalismus, die der Not, der Ignoranz und der Ungerechtigkeit 
gleichwertig sind.73  

 

                                                 
67 Adonis, Mu�awala f taÞrf aŁ- ŁiÞr al- �ad½, S. 83-89.  
68 Al- �¡l, Al- Þauda: min qa¨da min ½al¡½ Þunw¡nuh¡ al- ba�r, S. 5. 
69 Al- �¡l, Al- Fikr wa- l- �urriyya, S.6. 
70 Zeitschrift ©iÞr, Nr. 3, S. 112. 
71 Al- Adab al- Þarab al- muÞ¡¨ir, aÞm¡l mußtamar Rºm¡ al- munÞaqid f tiŁrn al- awwal sanat 1961, S. 185. 
72 Diese Idee stammt von dem amerikanischen Dichter T.S. Eliot, der auf die moderne arabische Literatur sehr 

gro¿en Einfluss Übte, wie wir sehen werden. Es verdient ErwÄhnung, dass Yºsuf al- �¡l ein SchÜler Eliots 
war.  

73 Kheir Beck, S. 62. 
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Ich will nicht alle relevanten Aspekte der modernen dichterischen Revolte diskutieren, da 

meine Forschung eine geschichtliche Einleitung dieser Bewegung und somit nicht dem 

gewÜnschten Ziel gerecht werden wÜrde. Ich will mich vielmehr auf die Revolte auf der 

sprachlichen und metrischen Ebene konzentrieren. Es versteht sich jedoch von selbst, dass die 

Forschung nach den christlichen Symbolen aus vielen WidersprÜchen besteht, da das Symbol 

von Christus in der modernen Dichtung nicht zufÄllig war und viele politische, 

gesellschaftliche und kulturelle Aspekte eine gro¿e Rolle gespielt haben. Es mÜssen daher 

andere Aspekte gezeigt werden, welche die Entstehung des christlichen Symbols erklÄren. 

Diese wÄren das Symbol im Allgemeinen, der neue Dichter, die Arbeit am Mythologem, was 

die neue Betrachtung der kulturellen und dichterischen Tradition impliziert und weitere 

Aspekte, die zu dieser Bewegung gefÜhrt haben. 

 

3. Das Symbol und die Arbeit am Mythologem 

Das auffÄllige kÜnstlerische Ereignis in der Erfahrung der modernen Dichtung ist die 

Verwendung zahlreicher Symbole und Mythen als ein ausdrucksvoller Mechanismus. Jean-

Paul Sartre weist darauf hin, dass der Prosaist ein Bild oder ein Portrait des Menschen malt, 

der Dichter jedoch seinen Mythos erschafft74. Der Philosoph Cassirer (geboren 1945) betont, 

dass die Zivilisation das Produkt der symbolischen KapazitÄt ist, die der Mensch besitzt. 

Dieser Mensch hat die Sprache, den Mythos, die Kunst und die Religion als symbolische und 

kulturelle Darstellungen geschaffen. Er Äu¿erte, dass der Dichter und der Hersteller der 

Mythen in einer einzigen Welt leben. Der Mythos ist nicht mehr mit einer geschichtlichen 

primitiven Periode verbunden, da die Kunst „das gÖttliche Zeitalter“ Überhaupt nicht verliert, 

den die Mythen schildern, sondern sich mit jedem gro¿artigen KÜnstler in jedem Zeitalter 

erneuert.75 Der deutsche Philosoph Heidegger (1889 -1976) ist noch weiter gegangen und 

betrachtet die Dichtung als ein Mythos; beide leiten ihre eigene Sprache aus sich selbst her.76 

Auf Grund dessen kann man sagen, dass der neue Dichter ein sogenannter Mythospoetiker ist 

- ein Hersteller des Mythos, d.h. Der Dichter schafft ihm einen eigenen Mythos, damit er die 

Sinne, die er sagen will, zum Ausdruck bringen kann.77 Heidegger betont das BedÜrfnis des 

                                                 
74 Sartre, Qu’est- ce que la littÉrature, S. 45. 
75 „Bei Cassirer werden die Symbole zu Produkten des Geistigen, das in seiner Gesamtheit und in seinem 

stÄndigen Wechsel ohne sie gar nicht erfassbar wÄre; alle Gebiete ‚Geistige SchÖpfungen’ werden zu 
‚symbolischen Formen’ des Geistes. Da fragt man nicht mehr nach der ‚Bedeutung’ eines Symbols, nach 
seinem Sinn: hier ist das Symbol gleichsam die Bedeutung selbst, hier sind die ‚Begriffe’ der verschiedenen 
Wissenschaftsbereiche ‚anschaulich’ geworden: in der Erkenntnis, in der Kunst, in der Sprache, in der 
Religion usw.“ Wisse, Das religiÖse Symbol, S. 12.  

76 Kelkel, La lÉgende de l’Être – langage et PoÉsie chez Heidegger, S. 517  
77 �abr¡, Al- Us´ºra wa- r- ramz, S. 21. 



 30 

Menschen im modernen Zeitalter nach den Mythen, damit er einen Sinn fÜr seine Existenz 

bekomme und aus dem Nihilismus herausgezogen werde. Heidegger sucht nach einem 

gemeinsamen Nenner, der die Menschheit vereinigt und findet ihn in der Angst vor dem Tod. 

Er betrachtet die Sprache als ein Retter vor dem Nihilismus, aber diese Sprache ist in ihrem 

Wesen die Dichtung. FÜr ihn bedeutet die Dichtung die erste Sprache, die eine Existenz 

schafft. FÜr Heidegger ist der Mythos das heilige Wort Gottes und Gott erwÄhlt den Dichter, 

damit er durch ihn sein Wort an die Menschen gelangen lÄsst. Aus diesem Grund wird die 

Dichtung zu einer von dem Dichter-Propheten geÄu¿erte Überhimmlische Vision.78 

Diese Gedanken spiegeln die Lage des modernen arabischen Dichters, der in einer 

nihilistischen Welt verloren und zerrissen lebte. Er bemÜhte sich stets darum, ein psychisches 

Gleichgewicht in dieser Welt als eine einzige Person zu finden. Gewiss spielte die politische 

Lage in der arabischen Welt eine gro¿e Rolle bei der Entstehung der Symbole in der 

Dichtung. Diese politische Lage, die durch Tyrannei die arabische Welt dominierte und sie 

auf allen Ebenen von Niederlage zu Niederlage brachte, drÄngte den modernen arabischen 

Dichter dazu, sich im GefÄngnis des alltÄglichen Lebens mit seinem verdorbenen und banalen 

Wert wiederzufinden.79 Deshalb suchte der moderne Dichter nach einer Welt, in dem ein 

Gleichgewicht existiert. So bombardierten alle Mitglieder der ŀiÞr Gruppe die arabischen 

politischen Systeme sowie jede individuelle und kollektive Tyrannei. Sie waren auf der Suche 

nach einer Welt, in der der Mensch seine richtige und menschliche Existenz von Respekt, 

Freiheit und WÜrde findet: 

Die politische Tyrannei, ist ein altes Mittel, um ein vorbildliches Ziel zu verwirklichen und es war soweit, 
dass sie verderben sollte. Der freie Mensch kann selbst irgendein Ziel verwirklichen. Mit Tyrannei jedoch 
wird nichts realisiert. Der Mensch ist in der Vollkommenheit seiner Freiheit und seiner WÜrde vor jedem 
Ziel. Wir lehnen ab, dass wir heute ins GefÄngnis geworfen werden, in der Hoffnung, dass unsere Kinder 
morgen freigelassen werden.80 

As- Sayy¡b weist hinsichtlich seiner Benutzung der Mythen auf das politische Versagen hin, 

das den Menschen zu der Suche nach einem Ersatz fÜr den nihilistischen Zustand zwingt.81 In 

diesem Sinne betont er:  

Das Symbol ist erstmals im Irak entstanden und der Grund war rein politisch; wir versuchten unter der 
Regierung von Nºr as- SaÞd das Regime anzugreifen, aber wir hatten Angst, unsere Meinungen frei zu 
Äu¿ern, deshalb haben wir als Ausdruck unserer Revolte zu dem Symbol gegriffen [...].82 

Es liegt auf der Hand, dass die politische Lage die verstÄrkte Verwendung des Symbols in der 

modernen arabischen Dichtung verursacht hat. Aber dieses Symbol entwickelte sich und 

                                                 
78 Siehe ÞAwa�, Ustºrat al- maut wa- l baÞ½ f Ł- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½, S. 27. 
79 Adonis, AŁ- ©iÞr al- Þarab wa muŁkilat at- ta�dd, S. 89-99. 
80 Al- Adab al- Þarab al- muÞ¡¨ir, aÞm¡l mußtamar Rºm¡ al- munÞaqid f tiŁrn al- awwal sanat 1961, S. 44. 
81 ÞAl, Al- Ustºra f ŁiÞr as- Sayy¡b, S. 92. 
82 Ibid, S. 69-70. 



 31 

wurde vielfach fÜr nicht-politische Zwecke verwendet, da die politischen Zwecke nicht so tief 

waren, wie as- Sayy¡b feststellt.83 Auf jeden Fall darf nicht geleugnet werden, dass die 

politische Lage in der arabischen Welt den Dichter und die Araber im Allgemeinen zu einem 

existenziellen und kulturellen Kampf gedrÄngt hat. Die Tyrannei, die Niederlagen, die 

niedrige soziale, politische und kulturelle Lage unter der arabischen Regierung stellten fÜr 

den modernen arabischen Dichter eine gesellschaftliche Verzweiflung und einen 

existenziellen Nihilismus dar. So verwurzelte sich dieses Symbol in einer unruhigen Erde, die 

auf einen Retter und auf eine Wiederauferstehung wartete. Das Symbol war nicht mehr eine 

Flucht vor der politischen Tyrannei. Sie war mit dem Mythos verbunden, um somit die 

gewÜnschte Welt schildern zu kÖnnen und um die psychischen ¤quivalente zu finden, die 

helfen sollten, die zerrissene Situation ertragen oder Ändern zu kÖnnen: 

Diese Tendenz zum Mythos zum Symbol war keine Flucht aus der Darstellung der tatsÄchlichen Lage und 
der damit verbundenen Probleme oder ein Eintauchen in die Illusion und die Fiktion. Sie war vielmehr 
ein neuer kÜnstlerischer Versuch, die tatsÄchliche Lage mit all ihren Problemen, Nachteilen, Hoffnungen, 
BefÜrchtungen, KÄmpfen, Ideen, Werten, PersÖnlichkeiten und Haltungen darzustellen.84 

Dieser Konflikt und der Zustand des arabischen Dichters als ein Zeuge fÜr seine nihilistische 

Welt drÄngten ihn, Äquivalente Symbole zu suchen und eine neue Vision der Tradition zu 

adoptieren. Diese Periode kennzeichnet die Arbeit am Mythologem; sie gilt nicht etwa als 

eine raffinierte dichterische Periode, sondern als ein Kampf gegen den alltÄglichen Tod der 

Zivilisation und des Dichters. Deshalb sind die Symbole des Todes und der Auferstehung in 

dieser dichterischen Periode vorherrschend. Mit der Gruppe ŀiÞr und as- Sayy¡b erlebt man 

die Periode der Tammºziyya, in der die Verwendung der Mythen und Symbole die Gedanken 

der Fruchtbarkeit und der DÜrre, des Todes und des Lebens, des Heldentums und der 

Opferung widerspiegeln. 

In den arabischen Forschungen liest man stets das Zitat von as- Sayy¡b „ich bin vielleicht der 

erste arabische Dichter, der begann die Mythen zu benutzen, um sie als Symbole 

einzusetzen“85, aber das bedeutet nicht, dass die anderen Dichter as- Sayy¡b oberflÄchlich 

imitiert haben. Vielmehr hat diese Periode sie zum Mythologem gedrÄngt, so dass viele 

Dichter ihn in symbolischen und mythologischen Einsetzungen sogar Übertroffen haben. Es 

steht jedenfalls fest, dass die Gesamtheit der mythologischen und symbolischen 

Verwendungen in dieser Periode ein Versuch war, das zeitgenÖssische Problem auf alte 

Symbole zu projizieren. 

 

                                                 
83 Ibid, S. 69. 
84 Al-ÞAÃma, The Tammuzi mouvement and the influence of T.S. Eliot on Badr ŀ¡kir as-Sayy¡b, S. 671-678. 
85 Deutsche ¼bersetzung aus Bull¡´a, S. 190. Siehe auch ÞAl, S. 94. 
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Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, �all �¡w, Yºsuf al- �¡l, �abr¡ Ibr¡hm �abr¡, Adonis und viele 

andere waren also die Dichter des Todes, der Auferstehung und der Wiedergeburt in der 

modernen arabischen Dichtung, die einen neuen Weg fÜr das Mythologem in der Dichtung 

gebahnt haben und die traditionelle dichterische Konzepte gebrochen haben. Aber auf alle 

FÄlle war ihre Erfahrung eine Dialektik zwischen dem Tod und dem Leben, die das Konzept 

des Mythologems mit dem Konzept der Revolution verband. Es war die Erfahrung, die das 

Leben an die Stelle des Todes (Tod des arabischen Lebens und des persÖnlichen Lebens des 

Dichters) und die Fruchtbarkeit und die Hoffnung an die Stelle der DÜrre und der 

Verzweiflung stellte. 

 

3.1. Die Erfahrung von Tod und Leben: EinfÜhrung in das christliche Symbol 

Das christliche Symbol ist nicht von selbst und nicht zufÄllig in der neuen Dichtung geboren, 

sondern es gab viele Aspekte, die eine gro¿e Rolle bei seiner Entstehung gespielt haben. Es 

wurde bereit erwÄhnt, dass die arabische dichterische Bewegung mit ©iÞr als eine 

tammuzische Gruppe begonnen hat. Die Frage der arabischen Zivilisation war die wichtigste 

Grundlage fÜr diese StrÖmung sowie die TragÖdie des arabischen Menschen, der sich der 

Wahrheit der unlÖsbaren gegenÜberstehenden Herausforderungen bewusst war. Dies alles 

fÜhrte den modernen arabischen Dichter in die Last des Todes und der Auferstehung als eine 

persÖnliche und kulturelle Krise und ein universales Ereignis hinein. 

Die neue dichterische Bewegung begann mit dem Mythos vom Gott der Fruchtbarkeit 

(Adonis oder Tammºz) und entwickelte sich zu einem kulturellen Bewusstsein, das die ganze 

Krise und Frage der modernen Araber umfassen sollte. In seinem Buch Azmat al- �ad¡½a f Ł- 

ŁiÞr al- Þarab al- �ad½ stellt A�mad al- MaÞd¡w fest: „Die tammuzische Erfahrung hat nur 

sechs Mythen erschaffen: Tammºz, ÞAŁt¡r, PhÖnix86, al- ÞAnq¡ß87, Sindbad und Christus“88, 

und er fÜhrt seine Kritik damit fort, dass es sich bei der Verwendung dieser Symbole nur um 

                                                 
86 PhÖnix: Ein wunderbarer Vogel, der in der syrischen Mythologie und in ¤gypten in Heliopolis verehrt wurde. 

Sein Erscheinen wurde alle 500 Jahre erwartet. Der Vogel hatte prÄchtiges, feuerfarbenes Gefieder. Wenn er 
sein Ende nahen fÜhlte, verbrannte er sich und erstand verjÜngt wieder aus den Flammen. (Daher auch das 
geflÜgelte Wort „wie ein PhÖnix aus der Asche“). 

Hannelore, Kleines Lexikon der griechischen und rÖmischen Mythologie, S. 307-308. 
87 Es wurde gesagt, dass Al- ÞAnq¡ß die arabische Aussprache fÜr den PhÖnix sei. Dieses Symbol wurde sogar in 

den Dichtungen von al- �¡hiliyya verwendet. Aber die modernen Dichter haben es als Symbol der 
Auferstehung benutzt. Es gibt zwei Beschreibung fÜr al- ÞAnq¡ß in den arabischen traditionellen BÜchern, 
eine ist fÜr al- MasÞºd, Murº� a�- �ahab w- maÞ¡din al- �uhar, S. 369; die andere ist von al- Qazwn in 
seinem Buch ÞA�¡ßib al ma�luºq¡t, in Ad- Damr, Kit¡b �ay¡t al- �ayaw¡n a- kubr¡, Bd. 2, S. 253. Al- 
Qazwn erzÄhlt, dass dieser Vogel nach dem EntschlÜpfen das Reisig sammelt, es mit seinem Schnabel 
anzÜndet und ins Feuer hineingeht. An anderen Stellen ist Al- ÞAnq¡ß eine verzerrte WÜstenentstellung des 
syrischen PhÖnix. 

88 Al- MaÞd¡w, A�mad, S. 177. 
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ein BekÄmpfen gegen die Frustration handelt. Durch diese Symbole wÄre der Tod somit nicht 

mehr das absolute Ende des Lebens, sondern ein neuer Anfang im Leben eines jeden 

Menschen wie auch im Leben der Nation.89  

Solche Meinungen spiegeln die Revolte der arabischen dichterischen Bewegung gegen die 

religiÖse und kulturelle Tradition wider. Bemerkenswert ist, dass diese Revolte nur in 

Krisengebieten entstanden ist: Erst im Irak, PalÄstina, Syrien und im Libanon, spÄter auch in 

¤gypten. Aber im Maghreb und in Saudi-Arabien gibt es keinen dichterischen Versuch, au¿er 

dem von ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�, der auf der symbolischen Ebene nicht viel nachzuweisen 

hat. Diese Tatsache erklÄrt vieles: Zuerst ist diese Region, die sogenannte Al-Hil¡l al-�a¨b 

(Der fruchtbare Halbmond)90 ein GefÄ¿ fÜr die alten und neuen Religionen seit Tammºz bis 

Christus und hin zum Islam, weshalb das marokkanische Bewusstsein diese Erfahrung 

(hinsichtlich der islamischen Mehrheit und der islamischen, marokkanischen geschichtlichen 

Kampf mit den christlichen Spaniern seit dem Mittelalter) und die Verwendung der 

auferstehenden Symbole nicht nachempfinden kann. Ferner ist diese Region fÜr die ganzen 

zivilen Massen in der modernen Zeit offen, seit der Napoleonischen Expedition in ¤gypten 

bis zu der libanesischen Erfahrung. Ein weiterer Punkt, ist dass der Maghreb weit vom 

arabischen Konflikt entfernt ist, insbesondere was die palÄstinensische Krise betrifft. Auch 

Saudi-Arabien verkÖrpert die islamischen Regime, die die Welt durch die islamische Vision 

verurteilt. 

Diese traditionelle Vision stellt eine Blockade fÜr die modernen Dichter dar, die arabische 
Kultur ist in ihrem Wesen eine religiÖse mit einer kulturellen Entfernung, d.h. sie ist im Schoss der 
Religion und unter ihrer Flagge, die sie verteidigt und in ihrem Namen regiert, geboren [...] In diesem Fall 
ist die arabische Kultur eine geschlossene Welt [...] der Araber entwickelt sich auf der kulturellen Ebene 
mit stabilen Werten, der sie fÜr jede Zeit und Ort betrachtet [...] Der moderne Dichter muss die stabilen 
Werte in seiner alten dichterischen und kulturellen Tradition Überschreiten, damit er aus dem kulturellen 
Moment entsprechende Dichtung schÖpfen kann [...] Aus diesem Grund darf er nicht betrachten, dass es 
in seiner dichterischen Tradition absolute Werte gibt, ebenfalls muss er seine kulturelle Tradition aus 
dieser Sicht betrachten. Auf diese Weise wird die arabische Tradition, Kultur und Dichtung ein Teil der 
humanistischen Zivilisation sein. Je mehr diese Tradition in den Rahmen der Zivilisation integriert ist, je 
humanistischer sie ist und je mehr die Freiheit und die Vernunft ihre Grundlage bilden, desto 
vollkommener ist sie. Der moderne Dichter sucht seine Quelle nicht nur in seiner Tradition, sondern in 
diesem kulturellen globalen All.91 

Die traditionelle islamische Kultur, die sich nur allmÄhlich von ihren stabilen Werten lÖste, 

verurteilte die Gedanken dieser dichterischen Revolte als eine Herausforderung fÜr den Islam, 

wie as- Sayy¡b und Adonis feststellen.92 Die strengglÄubige traditionelle Schule hat nicht 

                                                 
89 Ibid, S. 173. 
90 Diese Benennung ist fÜr die alte Syrien (Sºriy¡) in der Geschichte mit ¤gypten und Griechenland, die aus 

Irak, Syrien, Libanon, Jordanien und PalÄstina besteht.  
91 Adonis, AŁ- ©iÞr al- Þarab wa- muŁkilat at- ta�dd, S. 96-98. 
92 ÞAl, S. 70. ÞAl A�mad SaÞd erwÄhnt auch, dass seine Wahl des Namens Adonis als Pseudonym und als 

feindliche Haltung gegen das Arabertum und den Islam betrachtet und verurteilt wurde: 
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verstanden, dass diese Revolte aus den arabischen Niederlagen und der Frustrationen 

entstanden ist. DemgegenÜber hat der moderne Dichter begriffen, dass er ohne seine 

humanistische und kulturelle Tradition nicht vorankommen kann. Diese Revolte richtete sich 

nicht gegen den Islam, sondern es wird versucht, entsprechende psychische Mechanismen von 

der globalen Tradition auszuwÄhlen, nachdem die islamischen Symbole und Kultur durch 

korrupte Regierungen in seinem Unterbewusstsein scheiterten. Hier tritt die Krise der 

Tradition zwischen dem Islam und der modernen dichterischen und gedanklichen Revolte 

zum Vorschein: Die religiÖsen islamischen Sinnbilder, die von den arabischen politischen 

Regime hochgepriesen wurden, wurden durch die korrupten, untreuen und unzuverlÄssigen 

arabischen Regime vernichtet. Im Islam ist die Religion nicht von der Politik getrennt, 

deshalb gleicht jeder politische Sieg einem religiÖsen, gÖttlichen Sieg. Aber ist es tatsÄchlich 

eine Niederlage des Islams und seines Regimes? Dies ist ein Grund weshalb die Araber einen 

Konflikt erleben, denn der Islam muss immer siegen. Wenn aber die politische Lage einen 

Misserfolg zu verzeichnen hat, dann hat dies eine ErschÜtterung der Werte zur Folge. In der 

palÄstinischen dichterischen Erfahrung ist es nicht verwunderlich, dass die christlichen 

Symbole viele Dimensionen in den Texten annahmen, so dass manchmal nur der Kampf 

zwischen den Juden und Christus oder nur zwischen den in Christus vereinigten 

PalÄstinensern stattfand. Es verdient ErwÄhnung, dass Christus sich in dichterischen Werken 

mit dem palÄstinischen FreiheitskÄmpfer vereinigt, so dass Christus durch einen neuen 

revolutionÄren politischen Sinnbild als der erste palÄstinische FreiheitskÄmpfer dargestellt 

wird, wie es bei Ma�mºd DarwŁ ganz deutlich in seinem langen Gedicht Mad� aÃ- Ãill al- 

Þ¡l erscheint.93  

Auf jeden Fall ist diese Darstellung ein Zeichen fÜr die Verwendung der christlichen 

Symbole. A�mad al- MaÞd¡w stellt folgerichtig fest, dass die modernen Dichter nur wenige 

verschiedene Mythen und Symbole wie Tammºz (Adons), Christus, PhÖnix, Sindbad, 

Sisyphos94, Prometheus95 und andere benutzt haben; diese aber ausreichend waren, die 

                                                                                                                                                         
www.elaph.com:9090/elaph/arabic/index.html: (Al- �laqa ar- r¡biÞa: Ka½rºna raßau f itti�¡�i ism Adonis 
mauqifan Þidayyan min al- Þurºba wa- l- Islam). 

Er erwÄhnt auch, dass die modernen Dichter ausgehend von der islamischen traditionellen Schule als 
Kollaborateure der USA seien: www.elaph.com:9090/elaph/arabic/index.html: (Al- �alaqa as- s¡disa: 
A¨darna ma�allat ©iÞr fa- ittahamºna bi- l- Þam¡la). 

93 DarwŁ, Mad� aÃ - Ãill al- Þ¡l, S. 27 - 28. 
94 Sisyphos: Baute der antiken Sage nach die Stadt Korinth und galt bei den alten Griechen als ein Musterbild 

eines besonders schlauen Mannes. Es gelang ihm ohne gro¿e Scheu, den Totengott Thanatos zu fesseln, damit 
niemand mehr sterben musste. Erst der Kriegsgott Ares konnte den so an der AusÜbung seiner Pflicht 
gehinderten Gott befreien. Sogar den Unterweltgott Hades Überlistete er nach seinem Tode: Er erbat und 
erhielt Urlaub vom grimmigen Herrscher der Unterwelt. Seine BegrÜndung lautete: Er habe seine Frau 
Mirupe nicht begraben wofÜr er sie zur Verantwortung ziehen wolle. In Wirklichkeit hatte er ihr selbst 
verboten, ihn zu bestatten. Einmal entlassen, dachte er aber nicht daran, pflichtgemÄ¿ in die Unterwelt 
zurÜckzukehren. FÜr seine Freveltaten musste Sisyphos eine schreckliche Strafe erdulden. Er ist einer der 
prominentesten BÜ¿er im Hades: Mit allen KrÄften versuchte er einen gewaltigen Felsblock einen Berg 
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psychische Entfremdung zum Ausdruck zu bringen. Die Texte spiegelten die innere 

Verfassung der arabischen Dichter in den fÜnfziger Jahre wider.  

 

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass diese Symbole aufgrund von politischen 

Situationen und Ereignissen entstanden sind. Im Irak stand die Regierung unter der Herrschaft 

von Nºr as- SaÞd und in Syrien von �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir. Die Araber hatten PalÄstina 

bereits verloren und die politische Tyrannei nahm ihren Lauf und gipfelte in 

SelbstvergÖttlichung. Die arabischen LÄnder wurden im Namen des islamischen kollektiven 

Helden von Tyrannen regiert und erlebten eine Niederlage nach der anderen. Die islamischen 

Leitgedanken waren vernichtet worden und es gab keine islamischen Symbole, die diesen 

Zustand als ein unterlegenes und gedemÜtigtes Sein darstellen konnten. Dies alles bewegte 

den modernen Dichter dazu, nach Äquivalenten dichterischen Symbolen zu suchen. Diese 

sollten seine Gedanken und Vorstellungen verteidigen, seinen persÖnlichen und kulturellen 

Tod und gleichzeitig seine Auferstehung schildern. Diese Situation hat die Symbole des 

Todes und der Auferstehung geschaffen, obwohl die Kreuzigung Christi und seine 

Auferstehung ein abfÄlliges islamisches Thema war und ist. Es wurde aber von sehr vielen 

islamischen Dichtern fast christlich benutzt. Manche Dichter wie as -Sayy¡b und �all �¡w 

zum Beispiel haben sich mit der PersÖnlichkeit von Christus vollkommen identifiziert. Auf 

dieser Grundlage findet man den tammuzischen oder den messianischen Zustand in der 

arabischen modernen Dichtung, die durch mythologische und historische Masken die 

Auferstehung vom kulturellen und politischen Tod anstrebten: 

Die Dichter fingen an, sich mit dem Symbol der Qual zu vereinigen, damit sie den wirksamen Zustand der 
Auferstehung nach dem Tod erreichen. Diese Art und Weise ist mit den Mythen der Fruchtbarkeit und 
Opferung verbunden, insbesondere bei as- Sayy¡b.96  

                                                                                                                                                         
hinaufzurollen, der, auf den Gipfel gebracht, jedes Mal wieder hinabrollte, so dass die fruchtlose Arbeit 
wieder von vorn beginnen musste – und so fort bis in alle Ewigkeit. Diese sinnlose, quÄlende „Sisyphos-
Arbeit“ ist seitdem zum Gleichnis geworden fÜr alle fruchtlose Anstrengung. Richter – Ulrich, Lexikon der 
Mythologie: GÖtter, Helden, Heilige, S. 277.  

95 Prometheus: Sohn des Titanen Iapetos und der Okeanide Klymene (oder der Asia). Die Sage erzÄhlt, dass er 
das himmlische Feuer vom Zeus gestohlen, und den Menschen gegeben hat, das Zeus schon zur Strafe den 
Menschen die gÖttliche Grabe des Feuers versagte, so dass sie GeschÖpfe ohne hÖhere Kultur bleiben 
mussten. Zeus musste nun fÜrchten, dass das Menschengeschlecht allzu ÜbermÜtig und zu einer Konkurrenz 
der Himmlischen werden kÖnnte. Die Strafe des Prometheus war besonders schlimmer Art: Hephaistos und 
seine Diener schmiedeten ihn an eine steile Felswand des Kaukasus; hilflos und schlaflos hing er 
Jahrhundertlang, aufs schrecklichste gequÄlt von einem Adler, der alltÄglich kam, um seine immer wieder 
nachwachsende Leber aufzufressen. Erst als Herakles, auf dem Weg zu den Hesperiden, an Prometheus’ 
Leidensort vorÜber kam, konnte er mit einem Pfeilschuss den gefrÄ¿igen Adler tÖten – und es war der 
Kentaur, der Prometheus erlÖste: eine unheilbare Wunde peinigte ihn so, dass er das Leben nicht mehr zu 
ertragen vermochte und es fÜr Prometheus hingab. Richter - Ulrich, S. 255. 

 
96 ÞAl, S. 19. 
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Mit diesen Masken des Todes und der Auferstehung wurde versucht, ein neues Bild des 

modernen Arabers darzustellen.97 

Der Archetyp vom Dichter – Ritter – Gefallenen – RÜckkehrer, der in der Schlacht zur Strecke gebracht 
wird und der wieder zum Kampf zurÜckkommt, ist ein ethnisches Erbe im arabischen Unterbewusstsein, 
der mit den kollektiven arabischen Erfahrungen verbunden ist. Seit je haben die StÄmme ihre AuszÜge 
aus ihren Gebieten als einen Tod betrachtet, aber das Wesen ihres Lebens bestand in der Suche nach 
einem anderen Gebiet. Dieses ethnisches Erbe ist von jeher mit der kollektiven Erfahrung verbunden und 
durch ein historisches Erbe gegossen: Rom, die Perser, dann die Kreuzfahrer und die Tataren, dann die 
europÄische und zionistische Kolonialisierung; aber die Araber sind jedes mal vom Tod auferstanden. 
Deswegen ist das Bild vom Dichter – Ritter – Gefallenen – RÜckkehrer nicht ein einzelnes Zeichen fÜr das 
Selbst des Dichters und seiner Erfahrung, sondern ist es ein Zeichen fÜr dieses allgemeine All, mit dem 
sich der Dichter selbst identifiziert hat.98 

Entsprechend diesem Konzept benutzten die modernen arabischen Dichter viele Masken 

hinter denen sie ihre Meinungen und Visionen verbargen. Diese Masken konnten 

unterschiedliche Formen annehmen, je nach Situation: ÞAntara B. ŀadd¡d, Saif B. �- Yazan, 

al-�all¡�, Abº al- ÞAl¡ß al- MaÞarr und andere arabischen Masken; auch haben die Dichter 

internationale Masken wie Che Guevara, Lorca, Pablo Neruda, Picasso und andere benutzt, 

die ein entwickeltes Vorbild fÜr das objektive ¤quivalent darstellen. Was aber die 

mythologischen Masken betrifft, so waren Sisyphus, Prometheus, Tammºz (Adons) und 

Christus die relevanten Ausgangpunkte. Diese Symbole waren der einzige Weg, die GefÜhle 

in einer psychischen und kÜnstlerischen Gestalt auszudrÜcken oder - nach Eliot - ein 

objektives ¤quivalent zu finden.99 

Diese mythologischen Masken wurden vom traditionellen islamischen dichterischen und 

gedanklichen Konzept jedoch verurteilt, da diese Masken dem Islam fremd oder gar gegen 

den islamischen Glauben waren. Es ist unbestreitbar, dass diese neue Revolte gegen das Moor 

der Tradition oder gegen das traditionelle Konzept der arabischen ¼berlieferung gerichtet 

war. Die modernen Dichter betrachteten die ganze humanistische Tradition als ihre eigene 

dichterische Tradition, insbesondere die Symbole des Todes und der Auferstehung.  

Das Gesicht Christi hat in seinem christlichen Konzept die moderne arabische Dichtung 

beherrscht.100 Dieses Symbol kam zusammen mit der Figur von Tammºz, Sisyphus und 

Prometheus zum Vorschein, aber es hat sich weiterentwickelt und hat eine selbststÄndige 

Existenz erworben, insbesondere in der palÄstinensischen Dichtung. Es soll auch nicht 

unerwÄhnt bleiben, dass die westliche Dichtung, insbesondere von T.S. Eliot eine gro¿e Rolle 

fÜr die Erscheinung der christlichen Symbole gespielt hat. Das wichtige bei Eliot ist, dass er 

in seinem Gedicht The Waste Land gegen den Materialismus der westlichen Zivilisation 

                                                 
97 Ibid, S. 33, Siehe auch �add¡d, ÞAl, A½ar at- tur¡½ f Ł- ŁiÞr al- Þir¡q al- �ad½, S. 136. 
98 al- Bayy¡t, Al- Ba�½ Þan yan¡bÞ aŁ- ŁiÞr wa- r- rußy¡, S. 58. 
99 Lußlußa, T.S. Eliot – Al- Ar� al- yab¡b, S. 29.  
100 Siehe �add¡d, ÞAl, S. 111 und 130-132.  
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protestiert. Er glaubte, dass die RÜckkehr zur katholischen Kirche und zum Mittelalter die 

beste LÖsung sei; au¿erdem waren die lÄngst vergangenen Zeiten sein goldener Traum.101 

WÄhrenddessen beklagte der moderne arabische Dichter nicht nur eine verdorbene und 

ermordete Zivilisation, sondern kÜndigte eine neue Geburt an. 

Man muss erwÄhnen, dass die Wurzel von den auferstehenden Symbolen von Tammºz, 

Sisyphus, Prometheus bis zu Christus in der klassischen deutschen Periode bei Friedrich 

HÖlderlin in seinem Gedicht Brod und Wein 102 zu finden ist. Diese dichterische Entwicklung 

von Dionysos zu Christus ist dieselbe Methode der arabischen Dichtung, was die Arbeit am 

Mythologem betrifft. HÖlderlin versammelt die drei Gestalten Christus, Herakles und 

Dionysos ebenfalls in diesem Gedicht, wobei das Dionysos-Mythologem als Integrationskraft 

erst die Abgrenzungen Öffnet.103 Die moderne arabische Dichtung bringt viele mythologische 

Gestalten wie Adonis, Prometheus und Christus zusammen, aber die Erfahrung HÖlderlins ist 

anders als die der Araber. Bei HÖlderlin ist es eine Arbeit am Mythologem, was die 

Verzauberung der griechischen Zivilisation widerspiegelt, aber die arabischen Dichter suchten 

ihrerseits die Äquivalenten Symbole fÜr eine durch den politischen und kulturellen arabischen 

Nihilismus zerrissene Psyche. Obwohl die meisten arabischen Dichter Muslime waren, wurde 

die Gestalt von Christus in seinem christlichen Ritus dargestellt. Sie haben zwar keine 

religiÖsen Dichtungen geschrieben - auch die christlichen Dichter wie Yºsuf al- �¡l und �all 

�¡w waren keine Ausnahme -, aber sie benutzten im politischen und kulturellen 

Zusammenhang oft die Gestalt Christi. Diese PersÖnlichkeit stellte den erwarteten Helden dar, 

der als eine individuelle Person stirbt, um als ein Kollektiv wieder aufzuerstehen, d.h. er 

nimmt die Eigenschaft des Retters und des ErlÖsers an.104 

 

In der arabischen Poesie ist meist von einem getÖteten Gott die Rede; dies ist der Hauptpunkt 

der arabischen Dichtung und der modernen arabischen Dichtung. Deswegen gab man den 

Dichtern dieser Periode den Namen von Tammºz . Der getÖtete Gott ist die wahre ErklÄrung 

fÜr die bittere arabische RealitÄt, die auf die Rettung und die RÜckkehr des Lebens wartet. 

Aus diesem Grund waren die Archetypen der Auferstehung seelische LebensmÄchte, welche 

ernst genommen werden wollten. „Sie sind die Schutz- und Heilbringer und ihre Verletzung 

hat die aus der Psychologie der primitiven wohlbekannten perils of the soul zur Folge“.105 

                                                 
101 Ibid, S. 74. 
102 HÖlderlin, Gesammelte Werke, Bd. 1, S. 123. 
103 Behre, HÖlderlin, Dunkel Lichtes voll, S. 220. 
104 SaÞd, �arakiyyat al-ibd¡, S. 16. 
105 Jung, C.G., EinfÜhrung in das Wesen der Mythologie, S. 112. 
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Dieser dichterische Stil der Auferstehung hat die Gestalt Christi in den Vordergrund 

geschoben, um eine eindeutige humanistische Bedeutung fÜr die menschliche Belastung zu 

finden.106 Ich habe in meiner Dissertation nicht vor ein religiÖses Urteil Über die moderne 

Dichtung zu fÄllen, aber man darf sagen, dass die politische und kulturelle arabische RealitÄt 

auf der Suche nach einem Retter zu einem christlichen Ritus gefÜhrt hat. Diese Gestalt 

tauchte zusammen mit anderen Symbolen auf, insbesondere bei as- Sayy¡b, und wurde spÄter 

zu einem selbststÄndigen Symbol. Dieses psychologische ¤quivalent in der arabischen 

Dichtung war zweifellos das messianische Symbol, welches das Bewusstsein als auch das 

Unterbewusstsein der arabischen Lage beherrschte. 

Aber glaubten die muslimischen Dichter, die dieses Symbol benutzt haben, zumindest 

dichterisch gesehen an Christus? Die Antwort wÄre eine ungerechte Beschuldigung, wenn 

man mit „ja“ antwortet, aber auf der psychischen Ebene, kann man von Carl G. Jung 

ausgehen: 

„Archetypen: Solche Allegorien wÄren ein mÜ¿iges Spiel eines unwissenschaftlichen Intellekts. Mythen 
hingegen haben eine vitale Bedeutung. Sie stellen nicht dar, sondern auch das seelische Leben des 
primitiven Stammes, der sofort zerfÄllt und untergeht, wenn er sein mythisches Ahnengut verliert, wie ein 
Mensch, der seine Seele verloren hat. Die Mythologie eines Stammes ist seine lebendige Religion, deren 
Verlust immer und Überall, auch bei zivilisierten Menschen, eine moralische Katastrophe ist [...]. Sie ist 
eine lebendige Beziehung zu den seelischen VorgÄngen, die nicht vom Bewusstsein abhÄngen, sondern 
jenseits davon, im Dunkel des seelischen Hintergrundes sich ereignen“.107 

In seinem Buch Über as- Sayy¡b gibt I�s¡n ÞAbb¡s Antwort auf die Frage: 

Wie kann ein islamischer Dichter die Opferung als ein Symbol in seiner Dichtung verwenden, obwohl 
dieses Symbol eines der charakteristischen ZÜge ist, die den Islam vom Christentum trennen? Die 
Antwort auf diese Frage besteht darin, dass der Dichter die Idee von der Opferung im Christentum 
entweder nicht verstanden hat oder er sie zwar verstanden aber kein Interesse an dem religiÖsen Aspekt 
hatte oder die Opferung im dichterischen Zusammenhang als ein Mythos verstanden, und nicht als eine 
historische Tatsache betrachtet hat.108 

Der arabische moderne Dichter ist ein hÖchst intellektueller Dichter, deshalb ist es nicht 

einfach zu sagen, dass er die Idee der Opferung im Christentum nicht verstand. Es ist wahr, 

dass as- Sayy¡b der erste moderne Dichter war, der sich in seiner Dichtung mit den Symbolen 

und den Mythen beschÄftigte, aber die Verwendung der Symbole des Todes und der 

Auferstehung begann in Beirut, nÄmlich mit dem Kontakt zur Gruppe ŀiÞr, die den Weg fÜr 

neue religiÖse Leitgedanken geÖffnet hat. Mit dieser Gruppe hat as- Sayy¡b seiner bebenden 

Psyche Äquivalente Motive verliehen, damit er die Symbole der Auferstehung benutzt. „In 

                                                 
106 Siehe �abr¡, Ar- Ri�la a½- ½¡mina, S. 22. Und �add¡d, ÞAl, S. 155–157 und 196-198. 
107 Jung, C.G., EinfÜhrung in das Wesen der Mythologie, S. 109. 
108 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 305. 
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Gruppe ŀiÞr hatte as- Sayy¡b die Wahrnehmungsvorboten von dem Mythos von Tammºz 

gefunden, was ihm den ¼bergang zu dem Symbol von Christus erleichtert“.109 

Ich werde die Verwendung der christlichen Symbole ausgehend von der Theorie des 

Archetyps von Jung rezensieren, aber worauf es nun ankommt und was an dieser Stelle 

erlÄutert werden muss ist, dass diese Einsetzung nicht-islamischer Symbole von vielen 

Kritikern verurteilt wurde. Al- MaÞd¡w bagatellisiert die Werte der neuen Symbole in der 

modernen Dichtung110, und I�s¡n ÞAbb¡s verurteilt seinerseits as- Sayy¡b fÜr seine 

Verwendung des Symbols Christi und kritisiert den Einfluss der Gruppe ŀiÞr auf ihn. Er nennt 

as- Sayy¡b einen Herausforderer fÜr den Islam, der versucht hat, sich der Gruppe anzupassen: 

Der hartnÄckige Kern in seiner PersÖnlichkeit ist verloren gegangen und wir haben diese Tat eine 
Tendenz zur Zufriedenstellung genannt. Diese Tendenz zum Konformismus ist nicht nur ein hÄsslicher 
Opportunismus111 (harb¡ßiyya), sondern geht Über die Äu¿erliche VerfÄrbung hinaus, und berÜhrt das 
Wesen des Gedankens und des Dogmas (ÞAqda).112 

Diese Ideen spiegeln den Umfang der Revolte der Moderne gegen die Tradition wider. Die 

Muslime haben diesen Modernismus, was die Revolte in der Form und Inhalt angeht, als 

einen Versto¿ gegen den Islam und seine Werte verstanden, und manchmal ging die kritische 

MentalitÄt soweit, diese Reform als Ketzerei und Unglaube zu verurteilen. 

 

4. Das Konzept der Tradition bei den Modernen im Lichte der Einsetzung des 

christlichen Symbols 

Das Konzept der Tradition auf der gedanklichen Ebene ist bei den modernen Dichter anders 

als bei den traditionellen. Ich habe bereits erklÄrt, wie die neue arabische Dichtung gegen die 

arabische Metrik rebelliert hat. Diese Revolte hat viele dichterische und gedankliche Werte 

erschÜttert, was eine Konfrontation fÜr die traditionelle islamische Schule reprÄsentierte. Die 

Verwendung der Symbole in der modernen Dichtung, insbesondere das Symbol von Christus 

in seiner christlichen Semantik, war ein Ansto¿ fÜr die islamischen traditionellen Konzepte. 

Es ist wichtig zu erwÄhnen, dass der moderne Islam seit der Renaissance Angst vor jeder 

Reform hatte, die nicht vom Islam ausging. Er hatte vielmehr alle reformatischen Gedanken, 

sowohl die sÄkularen als auch die von Europa beeinflussten Gedanken in allen Bereichen 

(politisch, kulturell und geistig) auf chauvinistische Art und Weise behandelt. HiŁ¡m ŀar¡b 

hat diese Lage bedauert, als er sagte: 

                                                 
109 Ibid, S. 306. 
110 Al- MaÞd¡w, A�mad, S. 17, 177.  
111 Ich habe keine andere Bedeutung fÜr die arabische Beschreibung von ÞAbb¡s �arb¡ßiyya gefunden, die man 

auf deutsch mit ChamÄleonitÄt Übersetzen kÖnnte.  
112 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 306. 
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Der moderne Islam war nicht in der Lage, weder vom reformatorischen oder konservativen Aspekt aus, 
noch vom pragmatischen politischen Aspekt gesehen, die Mission, die eine schnelle Wandlung verlangt, zu 
verwirklichen. Er scheiterte darin, die wesentlichen islamischen Gedanken in Form von zeitgenÖssischen 
Klischees wiederzuverwenden, da er den Wandel nicht verstehen konnte. Der Islam war nicht imstande, 
den Wandel zu rechtfertigen, oder sich an ihn anzupassen.113  

Das Problem bestand demnach nicht nur auf der dichterischen Ebene, sondern stellte ebenso 

auf kultureller und gesellschaftlicher Ebene ein Problem zwischen der reformatorischen 

Tendenz und dem traditionellen Islam dar. Da fÜr den traditionellen Islam alles eine gÖttliche 

StabilitÄt besitzt, bleibt es in seinem fundamentalistischen Konzept verhaften. Demzufolge 

wird alles andere au¿er dem Islam als Ketzerei und westlicher Satanismus angesehen. Aus 

diesem Grund stelle ich fest, dass die Dialektik bei den reformatorischen Dichtern nicht nur 

ein dichterisches, sondern ein kulturelles und gesellschaftliches Problem darstellte. Dies hat 

zur Folge, dass sich der Begriff der Tradition bei den Modernen Änderte. Es handelte sich 

nicht nur um ein dichterisches Konzept, sondern um eine neue kulturelle Vision der Welt und 

in der Kunst, zumal neue politische Ideologien, insbesondere bei der Gruppe ŀiÞr, die 

Ausgangpunkte der Modernen waren: 

Die Tradition, die sich als eine zurÜckgezogene Welt prÄsentiert, und den heiligen Gesetzen unterworfen 
ist, und nur auf der Imitation der Vergangenheit gegrÜndet ist, diese Tradition muss ihren Rahmen und 
ihre Normen hinter sich lassen.114 

Wenn man die gedanklichen, kulturellen und kÜnstlerischen GrÜnde erlÄutern will, die den 

modernen Dichter zu einer neuen Definition der Tradition veranlasst haben, kann man sie in 

folgendem Zusammenhang darlegen115: 

1. Gedankliche Grundlage: Die Kolonisation hat die arabische PersÖnlichkeit in die Gefahr 

des Verlustes und der AuflÖsung gebracht. Die modernen Dichter haben sich durch dieses 

VolksgefÜhl inspirieren lassen und haben es mit Hilfe ihrer Vorstellung und Assimilation der 

nationalen Tradition in all ihren Aspekten zum Ausdruck gebracht. Es entstand eine 

zeitgenÖssische, gedankliche und bewusste Vision, die sich um ein kÜnstlerisches 

Gleichgewicht in der modernen Dichtung bemÜhte, ja sogar um ein psychisches 

Gleichgewicht fÜr den arabischen Menschen. 

2. Kulturelle Grundlage: Die Entwicklung auf der kulturellen Ebene hat dem Dichter neue 

MÖglichkeiten erÖffnet, seine Dichtungen weiterzuentwickeln und neue Stile zu erfinden. Aus 

diesem Grund war der neue Umgang mit der Tradition zu einer der wichtigen kulturellen 

Leistungen geworden, die den modernen Dichter dieser Periode zu verdanken sind. 

                                                 
113 ŀar¡b, Al- Mufakkirºn al- Þarab wa- l- ™arb, S. 118.  
114 Adonis, Normes et valeurs dans l’islam contemporain, S. 299. 
115 �add¡d, ÞAl, S. 75. 
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3. KÜnstlerische Grundlage: Aus der Sicht der VorkÄmpfer entsprachen die traditionellen 

dichterischen Stile nicht dem zeitgenÖssischen Zeitalter und konnten durch sie auch nicht ihr 

neues Bewusstsein vertreten. Sie entwickelten deswegen die Dichtung in ihrer Natur des Akts 

und in ihrer Rolle im Aufbau zu neuen und tiefen Fernen, die die BedÜrfnisse und Sorgen des 

zeitgenÖssischen Menschen widerspiegelten. 

Diese Grundlagen drÄngten die modernen arabischen Dichter zu der Suche nach Symbolen, 

die diese gesellschaftliche, politische und kulturelle Lage zum Ausdruck bringen kÖnnen. Die 

arabische Lage war sehr problematisch und der arabische Mensch fÜhlte sich gequÄlt, besiegt 

und fremd in seinem eigenen Land. Deswegen bemÜhte sich der moderne Dichter darum, 

Äquivalente Symbole zu finden. Seine neue Vision und seine Aufgeschlossenheit der 

internationalen Kultur gegenÜber drÄngten ihn zu neuen Äquivalenten mythologischen 

Symbolen wie Tammºz, Sisyphos, Prometheus und Sindbad und zu neuen religiÖsen 

Äquivalenten Symbolen wie die Gestalt Christi und seine Kreuzigung.  

Der moderne Dichter hat Sisyphos und Prometheus als Personifizierung der absurden Qualen 

benutzt. Sindbad ist die VerkÖrperung der Immigration, wÄhrend Tammºz und Christus ganz 

deutlich die Äquivalente Personifizierung der Qualen, des Todes und der Auferstehung 

darstellen. In seinem Artikel The Use of History by Modern Arabic Writers stellt Anwar G. 

Chejne fest, dass die Tendenz der modernen arabischen Dichtern, auf die vorislamische 

Geschichte ihrer LÄnder zurÜckzugreifen, bereits von verschiedenen Kennern der modernen 

arabischen Literatur bemerkt worden sei. Er untersucht die allgemeine Haltung gegenÜber der 

Geschichte bei den zeitgenÖssischen Arabern und kommt zu dem Ergebnis, dass die 

vorislamische Geschichte an Bedeutung gewinnt und die islamische Geschichte nicht mehr 

von alleinigem Interesse sei.116 

Auf religiÖser Ebene ist der Mensch im Islam immer im Namen Gottes siegreich, da Gott ihn 

mit seiner Kraft und durch seine Engel unterstÜtzt. Wenn er besiegt wird, so ist dies 

manchmal ein Zeichen fÜr den Zorn Gottes. Es gibt keine religiÖse menschliche 

PersÖnlichkeit, die gleichzeitig Besiegter und Sieger ist, au¿er in der PersÖnlichkeit Christi. 

Ich werde an dieser Stelle nicht die theologischen Konzepte der PersÖnlichkeit Christi 

diskutieren, aber es steht fest, dass dieses Symbol die arabische Dichtung beherrscht hat, 

insbesondere in der jÜngsten palÄstinensischen Dichtung. In der schiitischen Tradition gibt es 

eine Ähnliche Qual im Karbal¡ß mit dem Tod von al- �usayn, aber das Christentum geht 

weiter und schildert den Sieg Über den Tod durch die Auferstehung. 

                                                 
116 Chejne, The Use of History by Modern Arab Writers, S. 382.  
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Es scheint ein sehr wichtiger Gesichtspunkt zu sein, dass die modernen Dichter an den 

Aspekten der Qual und der Auferstehung interessiert waren, da sie die Gestalt Christi mit dem 

arabischen Menschen verglichen: 

Das UnglÜck unserer Generation zwischen dem Kampf und der sozialen, wirtschaftlichen und politischen 
bitteren RealitÄt, die die arabische Welt beherrscht hat, hat den Dichter dem gekreuzigten Christus 
Ähneln lassen.117 

Diese Aussage war nicht nur bei al– Bayy¡t zu finden, sondern bei fast jedem arabischen 

Dichter, der seine Situation in allen Bereichen stets mit Christus verbindet. Der 

palÄstinensische Dichter Sam� al- Q¡sim118 schreibt dazu: 

Und was noch? Ist es nicht die Zeit, damit die MÜhe der Frage der Ruhe der Antwort genÜgt. Hier kommt 
unsere Rolle, wir erlangen den Schrei jenes alten MÄrtyrers wieder: (Trag dein Kreuz und folge mir!!) [...] 
Dieser von Tyrannei und Treulosigkeit auf den RÜcken gestellte menschliche MistkÄfer wird erneut auf 
die FÜ¿e kommen, und trotz allen zivilisierten Wildtieren, die sich gegen ihn verschwÖren, wird er einen 
normalen Menschen wiederbelebten.119 

Man hat Hunderte von Aussagen wie diese, die den arabischen Menschen mit Christus 

vergleichen und verbinden. Die Dichter und die Intellektuellen - auch die Muslime unter 

ihnen - haben dem Islam nicht etwa einen Sto¿ versetzt, als sie Christus als ein Äquivalentes 

dichterisches Symbol verwendet haben, sondern haben die Tradition in neuer Art und Weise 

verwendet.  

Die bittere arabische Situation, die durch den islamischen Leitgedanken verursacht wurde, 

brachte die Dichter dazu, nach neuen offensiven und defensiven Mechanismen zu suchen, die 

nicht im traditionellen Islam vorhanden waren. Offensiv im Sine, dass sie die Tradition 

provokativ attackierten und defensiv, dass sie ihre psychische Existenz verteidigten. Diese 

Idee war nicht ohne Einfluss sÄkularer Ideologien und liberaler Gedanken. Mit ihnen 

erweiterten sich die Quellen der Tradition: 

1. Eine arabische semitische kulturelle Vision, die die Tradition aus der Sicht eines anderen 

kulturellen Blinkwinkels betrachtete. Eine Betrachtung, die das summarische, babylonische 

und kanaanÄische kulturelle Erbe in die arabische Tradition eingliederte. So hatte das 

                                                 
117 Al-Bayy¡t, Sra �¡tiyya- al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 64.  
118 Sam� al- Q¡sim wurde 1939 in Zarqa (Jordanien) aus drusischer Familie geboren. Schulbesuch in Nazareth 

und trat 1969 der Kommunistischen Partei Israels bei. Er war Mitarbeiter bei H¡�¡ al- Þ¡lam, Redakteur der 
Zeitschrift Al- �adid und lebt heute in Haifa. Seine Werke sind: Maw¡kib aŁ- Łams, Nazareth 1958; A™¡n ad- 
durºb, Nazareth 1964; Iram, 1965; Dami Þal¡ Kaff, Nazareth 1967, Du�¡n al- bar¡kn, Nazareth 1968; Suqu´ 
al- aqniÞa, Beirut 1969; QirqaŁ (Drama), Haifa 1970; Iskandarºn f ri�lat al- �¡ri� wa- ri�lat ad- d¡�il, 
Nazareth 1970; Qurß¡n al- maut wa- l- y¡samn, Jerusalem 1970; Al- Maut al- kabr, Beirut 1973; Il¡h, il¡h 
li- m¡�¡ qataltan, Haifa 1973; Wa- m¡ ¨alabºhu wa- l¡kin Łubbiha lahum, Jerusalem 1976; µ¡li½ ºksd al- 
karbºn, ÞAkka 1976; Il¡ al- �ahm ayyuh¡ al- laylak, Jerusalem 1977; �am¡sa, ÞAkka 1976. Ein Teil seiner 
Gedichte findet sich in Diwan Sam� al- Q¡sim, Ł¡Þir al- muq¡wama al- filas´niyya, Beirut 1973. 

Zur Person des Dichters: vgl. seine teilweise autobiographischen Aufzeichnungen in ÞAn al- mauqif wa- l- 
fann. �ay¡t wa- qa�iyyat wa- ŁiÞr, Beirut, 1970.  

119 Darws und Al- Q¡sim, Ar- ras¡ßil bayna Sam� al- Q¡sim wa- Ma�mºd DarwŁ, S. 6. 
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Arabertum eine andere Dimension: Es war nicht mehr das Panarabismus der Rasse oder des 

Geschlechts, sondern das der Sprache und der Kultur, so dass das ganze Erbe der alten Kultur 

in das Panarabismus der Sprache und der Kultur aufging.120 Dieses kulturelle Ereignis begann 

mit der modernen arabischen dichterischen Bewegung in den fÜnfziger Jahren, dessen 

Hintergrund die Syrische Soziale Nationale Partei war, wie wir spÄter sehen werden. Aus 

diesem Grund galten alle Mythen und Symbole der semitischen arabischen Zivilisation als 

Quellen fÜr den modernen Dichter. In einem Artikel schreibt �all �¡w: 

Es gibt eine andere Quelle fÜr die moderne Dichtung, die die Dichter seit jeher vergessen haben, sie ist, 
was die Volkstradition von Mythen trÄgt, die die Gedanken der Nation spontan zum Ausdruck bringen 
[...].121 

Es handelt sich hier nicht um eine neue Ketzerei gegen den traditionellen Islam, sondern um 

eine sÄkulare Vision, die Christus und seine kulturelle Existenz als eine RealitÄt versteht. Es 

ist die Frage einer neuen gedanklichen Reform, welche die Tradition der ganzen Region als 

die einzige kollektive Tradition betrachtet. ³arf al- �¡lid beschreibt es folgenderma¿en:  

Das Kreuz ist der Weg zur ErlÖsung des ganzen Christentums, ob arabisch oder westlich, und im Koran 
ist die Verneinung der Kreuzigung klar. Ich allerdings empfinde es nicht als Hindernis. Auch der Muslim 
trÄgt sein Kreuz, das ihn zur ErlÖsung fÜhrt, wie es im Koran steht (Und jedem Menschen haben wir sein 
Omen an seinem Hals befestigt. Und am Tag der Auferstehung haben wir ihm ein Buch heraus, das er 
aufgeschlagen vorfindet122).123 

Auf der dichterischen Ebene war Christus die beliebteste PersÖnlichkeit. Man muss erwÄhnen, 

dass der Grund fÜr die Entstehung des Christus als Symbol im palÄstinensischen Text anders 

war, aber in der modernen Bewegung von 1957 war es eine Suche nach einem psychischen 

Äquivalenten Symbol fÜr die arabische Tradition, das durch sÄkulare Bestrebungen entstand, 

und fÜr seine reale kulturelle Tatsache bewussten GestÄndnis entsprach. As- Sayy¡b zum 

Beispiel vertrat diese politische gedankliche Richtung, aber sie hatte einen zu gro¿en Einfluss 

auf ihn. I�s¡n ÞAbb¡s stellt fest, dass as- Sayy¡b das Symbol von Tammºz nach seinem 

Kontakt mit der Gruppe ŀiÞr benutzt hat, und dieses Symbol ihm den Weg zu dem Symbol 

von Christus gebahnt hat.124 

 2. Eine humanistische internationale Vision, die die Tradition der ganzen Welt als heiligen 

Tisch fÜr den modernen Dichter betrachtete. Man kann nicht immer auf die Spuren der 

westlichen Literatur in der Formulierung der Gestalt Christi hinweisen. Ich werde nur die 

Rolle von T.S. Eliot in diesem Zusammenhang erwÄhnen. Diese westliche Literatur und Welt 

wurden von der islamischen Vision als Ketzerei und Feindlichkeit bezichtigt. Die Modernen 

                                                 
120 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ l- waqt, S. 101. Siehe auch Normes et valeurs dans l’Islam contemporain, S. 297. 
121 �¡w, �all, AŁ- ©iÞr: ta�riba, rußy¡, taÞbr, S. 189. Siehe auch S. 190 und 198-201.  
122 Koran, 17,13. 
123 Al- �¡lid, Al- L¡hºt al- mas� wa- Þilm al- kal¡m al- isl¡m, S. 145. 
124 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 304-305. 
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betrachteten die Lage jedoch aus einer vÖllig anderen Sicht. Die moderne dichterische 

Bewegung war eine Haltung zu der humanistischen Zivilisation, zu Gott, zum Menschen und 

zur Existenz, wie al- �¡l hinweist.125 

Obwohl man manchmal EinsprÜche gegen das Eintauchen in die westliche Dichtung, wie 

beispielsweise bei �¡w126 erheben kann, wurde die neue moderne Vision zu einer echten 

Revolution, die versuchte, die arabische Welt zur ErlÖsung zu fÜhren. Diese Revolution war 

Über der Politik, der nationalen Tendenz und den partiellen Haltungen.127 

Aus diesem Grund bemÜhten sich die Modernen um eine kosmopolitische Vision: 

Die humanistische Zivilisation ist individuell, und wir beschreiben sie als eine westliche oder europÄische 
Zivilisation [...] Die westliche Zivilisation ist unsere Zivilisation, die Zivilisation der Franzosen, Deutschen 
und Russen. Es gÄbe keine Zukunft fÜr die arabische Welt, wenn wir au¿erhalb dieser Zivilisation 
bleiben, und wenn wir uns ihr nicht wiederannehmen, auf sie wirken und aufeinander einwirken. Sie 
gehÖrt uns, sie ist WIR, mit all ihren Vor- und Nachteilen, ihren StÄrken und SchwÄchen, mit allem was 
sie dem Menschen in unserer Generation oder in den kommenden Generationen geben wird [...].128 

Die Modernen haben nicht auf die Tradition verzichtet, auch wenn sie gegen ihre Formen und 

Gestalten revoltierten. Sie wollten die damaligen Gestalten zerbrechen, damit sie auf eine 

neue Welt herabschauen kÖnnen. Auf diese Art und Weise griff das christliche Symbol den 

arabischen dichterischen Text als einen spirituelle Latentwert in der arabischen und 

humanistischen Tradition an.  

                                                 
125 Siehe den Beitrag von al- �¡l in AÞm¡l mußtamar Rºm¡, S. 42.  
126 �¡w verurteilt das Eintauchung in die westliche Dichtung als eine psychische VernachlÄssigung mancher 

modernen Dichter der beleuchteten Lebenskraft, die sich und fÜr sich verschiedene Gehalten verursacht. 

�¡w, �all, AŁ- ©iÞr: Ta�riba, rußy¡, taÞbr, S. 109. 
127 ¼ber die Briefe zwischen al- �¡l und Salma Khadra Jayyusi, in: ŀiÞr, N. 15, S. 131. 
128 Ibid, S.138-139. 
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Zweites Kapitel 

DIE KONSTITUIERENDEN DIMENSIONEN DES CHRISTLICHEN SYMBOLS IN 

DER MODERNEN ARABISCHEN DICHTUNG 

Das Symbol Christi und andere christliche Symbole sind nicht ohne Grund in der modernen 

arabischen Dichtung vorhanden. Die christliche Dimension in der neuen arabischen Literatur 

ruft bei vielen muslimischen Dichtern Verwunderung hervor. Diesen GrÜnden nachzugehen, 

ist Ziel dieses Kapitels und die fÜnf folgenden Aspekten sollen dabei untersucht werden:  

1. Das revolutionÄre, kÄmpferische und tolerante Abbild des christlichen Intellekts am 

Vorabend der modernen dichterischen Bewegung der fÜnfziger Jahre. 

2. Die tammuzische Bewegung der Gruppe ŀiÞr und ihr ideologischer Hintergrund. 

3. Die Rolle der westlichen Konzepte und Literatur in dem literarischen, gedanklichen und 

kulturellen arabischen Leben (T.S. Eliot und Edith Sitwell). 

4. Der internationale, revolutionÄre Kommunismus und die Tendenz zu einer romantischen 

Revolution. 

5. Die arabische politische Niederlage in der palÄstinensischen Frage: Die Frustration und 

das Verlangen nach einem zauberhaften Retter. 

6. Die biblische Kultur und die Rolle des Lesens des Evangeliums. 

Diese Punkte werden im Einzelnen behandelt, doch es ist wichtig, sie in ihrer Gesamtheit als 

zusammenhÄngende Organisationseinheit zu betrachten. So werden einerseits die GrÜnde 

einzeln diskutiert, um der Tatsache gerecht zu werden, dass manche GrÜnde einen grÖ¿eren 

Einfluss auf einige Dichter haben als auf andere. Andererseits sollen sie in ihrer jeweiligen 

geschichtlichen, intellektuellen und literarischen AtmosphÄre betrachtet werden.  

 

1. Das revolutionÄre, kÄmpferische und tolerante Abbild des christlichen Intellekts am 

Vorabend der modernen dichterischen Bewegung der fÜnfziger Jahre 

Dieser Aspekt untersucht das Abbild Christi in der modernen arabischen Dichtung als 

revolutionÄre und archetypisierte Gestalt im muslimischen Bewusstsein. Wichtig hierbei ist 

die Rolle der Christen im Orient im 19. und 20 Jahrhundert fÜr die Entstehung der arabischen 

ModernitÄt, sei es auf der gedanklichen oder literarischen (metrischen, reformatorischen, 
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ideologischen und modernisierten) Ebene. Mit der Entfaltung der modernen dichterischen 

Bewegung versuchten die VorkÄmpfer und die Theoretiker eine historische und ideologische 

Legitimierung ihrer Bewegung zu geben, die auf die arabische und islamische Geschichte und 

Tradition basiert. Adonis ist der Meinung, dass die Lebens- und KulturverÄnderungen in der 

abbasidischen Zeit zu der ersten sozialen, philosophischen, wissenschaftlichen und 

literarischen Revolution im Islam fÜhrten, deren VorkÄmpfer BaŁŁ¡r Ibn Burd, Ibn Harama, 

Abº Naww¡s, Muslim Ibn al- Wald, Abº Tamm¡m, Ibn al MuÞtazz und aŁ- ©arf ar- Ra�iyy 

waren.129  

Mu�ammad Banns stellt die Ideen Über die arabische ModernitÄt in drei Hauptaspekten dar: 

- Der erste Aspekt der ModernitÄt umfasst den Begriff der Renaissance seit Al- B¡rºd bis 

zum heutigen Tag. 

- Der zweite Aspekt betrachtet die ModernitÄt als ein geschichtliches Ereignis, das mit der 

Geburt der zeitgenÖssischen arabischen Dichtung seine Elemente annahm. 

- Der dritte Aspekt neigt dazu, die arabische ModernitÄt in der europÄischen Dichtung 

einzuordnen.130 

Angesichts der Meinung Adonis’ und Banns’ muss man gestehen, dass die ModernitÄt eine 

menschliche, humanistische, soziale, gesellschaftliche und ideologische Tendenz umfasst hat, 

die nach der Realisierung des humanistischen Gleichgewichtes des Menschen in der Zeit, in 

der er lebt, strebt. Aus diesem Grund ist die arabische ModernitÄt ein allgemeines Ereignis 

und nicht auf eine bestimmte Periode beschrÄnkt. Sie ist eine Entfaltung der arabischen Seele 

in ihrer Tendenz zu diesem Gleichgewicht von Abº Naww¡s an bis zum heutigen Tag. 

Ich mÖchte in meiner Dissertation jedoch nicht die zeitlichen und gedanklichen Aspekte der 

ModernitÄt in der literarischen arabischen Geschichte bestimmen, sondern vielmehr die 

Aspekte, die zur Umformung der Gestalt Christi bei den modernen Dichtern fÜhrten - 

besonders bei den muslimischen Dichtern. Aus diesem Grund gehe ich auf die Rolle der 

Christen in der sogenannten arabischen Renaissance vom 19. und 20 Jahrhundert ein, die in 

¤gypten durch geflÜchtete libanesische Christen, die eine FreiheitsatmosphÄre suchten,131 

entstanden ist und auf die Rolle von den christlichen Al- Muh¡�irºn in Nord Amerika, 

insbesondere bei Amn al- Ri�¡n132 (1876-1940) und �ubr¡n �all �ubr¡n133 (1883-1931). 

Die Frage, die hier aufgeworfen wird, lautet: Was fÜr eine Rolle haben diese Christen auf der 

                                                 
129 Siehe Adonis, AŁ- ©iÞr al- Þarab wa- muŁkilat at- ta�dd, S. 90-93. 
130 Banns, �ad¡½at as- suß¡l bi- �u¨º¨ al- �ad¡½a al- Þarabiyya f aŁ- siÞr wa- l-½aq¡fa, S. 133-134. 
131 Ibid, S. 136-37.  
132 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Ma¨¡dir ad- dir¡sa al- Þarabiyya, Bd. 2, S. 391-398. 
133 Mehr Über den Autor, ibid, S. 250-258. 
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sozialen, gedanklichen und literarischen Ebene gespielt, dass sie ein Vorbild des modernen 

Bewusstseins bei den Modernen darstellen? Und welche sind die Merkmale dieses Vorbildes, 

das den christlichen Aspekt in der modernen Dichtung eindringen lie¿?  

Mit der napoleonischen Expedition nach ¤gypten, „also einen kriegerischen Einbruch 

Europas, der sich fortsetzte in der Injektion europÄischen Denkens und dem Export westlicher 

Strukturen (Schulwesen) und mit der teilweisen Kolonialisierung endete (Nordafrika, 

¤gypten, Mandatherrschaft in Syrien und PalÄstina)“134, begann die Moderne im Nahen 

Osten. Der christliche Faktor, als modernisierter, reformistischer und sÄkularisierter Faktor, 

erschien zuerst in der Gestalt westlicher Gedanken, die in ¤gypten eine Toleranz- und 

FreiheitsatmosphÄre schufen. Mit dieser Expedition wurde ein neuer kultureller Kontakt 

gebildet zwischen den Araber und der westlichen Literatur und Konzepte, der sogar auf die 

Lebenserfahrung wirkte. Die Spuren einer neuen islamischen Reform erschien mit den 

Muslimen, die im Ausland studierten wie Beispielsweise Raf¡Þa al- ³ah´¡w135, der in Paris 

studierte und die griechische Philosophie und franzÖsische Literatur (Racine, Voltaire, 

Rousseau, Montesquieu) kennenlernte136, und wie �am¡l ad- Dn al- Af™¡n137 und Mu�amad 

ÞAbduh138, die zu einer neuen Organisationseinheit fÜr die Muslime und einer 

Aufgeschlossenheit gegenÜber der europÄischen Zivilisation aufriefen.139 

Trotz alledem blieben der moderne islamische Intellekt und die moderne islamische 

Gesellschaft gegenÜber dem Westen und seiner AufklÄrung Äu¿erst vorsichtig. Es handelte 

sich um eine Angst vor dem Zerfall der islamischen IdentitÄt und um die UnfÄhigkeit, die 

westliche AufklÄrung zu rechtfertigen oder sich ihr anzupassen140. Bis zu heutigem Tag 

verlÄuft jede islamische Reform auf der Ebene der Selbstkritik innerhalb der islamischen 

Gesellschaft und nicht auf der Ebene der SÄkularisierung und der aufgeklÄrten 

Modernisierung.  

Im Gegenteil dazu bildet der arabische Christ die Gestalt des revolutionÄren, aufgeklÄrten und 

toleranten Reformators, sei es auf der gedanklichen oder der literarischen Ebene. Der 

christliche Denker, Dichter und Intellekt hat sich als Vorbild der Reform innerhalb der 

arabischen Gesellschaft durchgesetzt. Der Ruf nach einer modernen Dichtung in der 

Bewegung der fÜnfziger Jahre findet seine Wurzeln - was den Inhalt und die Form betrifft - 

bei den Christen des 19. Jahrhunderts von Libanon und Syrien, die in den christlichen 

                                                 
134 LÖffler, S. 25. 
135 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 2, S. 552-556. 
136 Siehe Adonis, A½- µ¡bit wa- l- muta�awwil, Bd. 3, S. 35-39. 
137 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 2, S. 129-134. 
138 Mehr Über den Autor, ibid, S. 581-586. 
139 Siehe Abº �¡qa, S. 110. 
140 Siehe ©ar¡b, Al- Mu½aqqafºn al- Þarab wa- l- ™arb, S. 118. 
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Missionarschulen studierten. Man kann nicht leugnen, dass die kirchlichen Hymnen, 

besonders die Hymne der amerikanischen protestantischen Kirche, die aus dem Englischen 

ins Arabische Übersetzt wurden, auf die Entwicklung der modernen arabischen Poesie gewirkt 

haben. Diese ¼bersetzung hat die englische Metrik und Reime in die Schullieder eindringen 

lassen und ein neues musikalisches Ohr und eine neue Schreibweise geschaffen. Die 

Wegbereiter dieser Form waren die Christen Franzis al- Marr¡Ł141 (1826-1873), Adb Is�aq142 

(1856-1885), A�mad F¡ris aŁ- ©idi¡q143 (1808-1887) und der ¼bersetzer der griechischen 

Ilias, Sulaim¡n al- Bust¡n144 (1856-1925). Diese wurden von der westlichen Literatur (Swift, 

Western, Rablais, Lamartine, Chateaubriand...) beeinflusst145 und bahnten den Weg fÜr eine 

ganze Generation der Prosadichter wie Amn al- R�¡n und �ubr¡n �all �ubr¡n, deren 

Dichtform sich als Vorbild fÜr die Generation der fÜnfziger Jahre durchsetzte.  

Die Christen berÜhrten und behandelten viele Bereiche, die bei den Muslimen manchmal als 

Tabuthemen galten, sei es in der neuen LektÜre der arabischen Geschichte mit �ir� Zaid¡n146 

(1861-1914) oder auf der Ebene der Sprache mit Ibr¡hm al- Y¡zi�147 (1847-1906) oder der 

Dichtung mit �all Mu´r¡n148 (1872-1949). Selbst der ¼bersetzer �all SaÞ¡da149 (1857-1934) 

des umstrittenen Evangeliums In�l Barn¡b¡, das dem islamischen Dogma von Christus 

entspricht, war ein Christ. Sein Sohn An´ºn (1904-1949) grÜndete die Syrische Soziale 

Nationale Partei 1932 und rief zu einer gesellschaftlichen und kulturellen syrischen 

Revolution auf und An´ºn faszinierte die VorkÄmpfer der modernen dichterischen Bewegung 

der fÜnfziger Jahre. 

Man darf auch nicht vergessen, welche Rolle die libanesische Presse in der Darstellung der 

FreiheitsatmosphÄre spielte, die von Christen in ¤gypten und Nord- und SÜdamerika 

gegrÜndet wurde150 und die Grundlage der modernen arabischen Renaissance bildete: 

                                                 
141 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 2, S. 668-670. 
142Mehr Über den Autor, ibid, S. 115-118. 
143 Mehr Über den Autor, ibid, S. 457-463. 
144 R.G. Khoury betrachtet Sulaim¡n al- Bust¡n als den BegrÜnder der modernen arabischen Kritik: „[…] 
SulaymÂn al- BustÂnÎ (1856-1925), car c’est lui qu’il faudrait considÉrer comme le fondateur de la critique arabe 
moderne, puisqu’il a introduit pour la premiÈre fois dans la littÉrature arabe moderne, À un haut niveau, le sens 
de la littÉrature comparÉe, et montrÉ comment un critique devrait aborder l’Étude des textes, avec une vue 
souveraine du plus grand nombre de langues et de cultures ÉtrangÈres“. R.G. Khoury, R.G., Quelques remarques 
sur le rÔle des Libanais dans le dÉveloppement de la Renaissance arabe moderne, S. 14.  
145 �¡w, �all, �ubr¡n �all �ubr¡n. Siehe den ersten Teil, An- nah�a wa- al- ba�½ Þan al- huwiyya, S. 29- 6. 
146 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 2, S. 428-434. 
147 Mehr Über den Autor, ibid, S. 730-734. 
148 Mehr Über den Autor, ibid, S. 676-682. 
149 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 3, S. 546-548. 
150 “En Egypte, 27 journalistes auxquels appartenaient des organes aussi importants que le journal al- ahrÂm, 
fondÉ par les deux frÈres SalÎm (1849-1892) et BishÂra Taqla (1852-1901) en 1875 À Alexandrie, ou la revue al- 
hilÂl de JurjÎ ZaydÂn (1861-1914), le Caire, 1892, al- muq´a´af, de FÂris Nimr (1856-1951) et de YaÞqÛb ¦arrÛf 
(1852-1927), fondÉe d’abord À Beyrouth en 1876, et transfÉrÉe au Caire en 1885, ou al- jÂmiÞa de Fara� An´ºn 
(1874-1922), fondÉe en 1899 À Alexandrie ; 23 en Argentine, 23 aux Etats-Unis d’AmÉrique, 14 au Mexque, 34 
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„Toute cette presse n’aurait pas ÉtÉ si importante ici, si elle n’avait pas commencÉ par guider tout le 
mouvement la Renaissance arabe moderne, dont les plus grands centres Étaient le Liban, le mahjar et 
surtout l’ Egypte, oÙ ce sont retrouvÉes plusieurs personnalitÉs, de grands pionniers des mouvements 
renaissants, dÈs le XIXÈme siÈcle.151  
[…] Ces traits ne peuvent Étonner, car ils sont sur une terre libanaise, habituÉe À la libertÉ d’esprit et de la 
matiÈre, habituÉe aux contacts confessionnels et multiconfessionnels, journellement. Mais ils me semblent 
presque uniques dans l’histoire de la Renaissance arabe moderne. Tout cela a pu se dÉvelopper et fleurir, 
par les Libanais ou avec leur aide fructifiant. Le commerce des idÉes, comme celui de la matiÈre, a besoin 
de libertÉ et d’une ambiance favorable À l’Épanouissement “.152 
 

Die Christen bildeten am Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts eine besondere 

AtmosphÄre von Intellekt, deren Merkmale die aufgeklÄrte soziale und kulturelle Revolution 

und die tolerante Gesellschaft waren. Es war kein Zufall als der gro¿e Ägyptische Dichter 

A�mad ©auq153 (1888-1932) auf die Toleranz des Christentums in einem Gedicht hinweist, in 

dem er dem Abbild des westlichen christlichen Kreuzfahrers widerspricht und ein neues 

Abbild des Christen und des Kreuzes darstellt: 

„Y¡ f¡ti�a l- Qudsi �all s- saifa n¡�iyatan 
Laisa ¨- ¨albu �addan k¡na bal �aŁaba“.154 
 
Der du Jerusalem erobert hast, lass das Schwert beiseite 
nicht aus Eisen war das Kreuz, sondern aus Holz. 
 

Ich mÖchte hier auf die wichtigste Rolle zweier libanesischen Christen, die zur Zeit der 

Renaissance in ¤gypten wohnten, hinweisen und zwar �all Mu´r¡n und Ibr¡hm al- Y¡zi�. 

Ihr Einfluss auf den arabischen dichterischen Stil und auf die dichterische Sprache reichte von 

al- Muh¡�irºn bis zu den fÜnfziger Jahren mit Yºsuf al- �¡l und der Gruppe ©i’r. In seiner 

Studie Modern Arabic Poetry 1800-1970 weist Samuel Moreh auf die Rolle des libanesischen 

katholischen Dichters �all Mu´r¡n in der Revolution gegen die traditionelle dichterische 

Gestalt hin und auf seinen Versuch, die arabische Metrik aus seiner traditionellen Position zu 

ziehen.155 Mu´r¡n setzte ferner viele neuen Themen, die an der franzÖsischen Literatur 

anlehnten, in seiner Dichtung ein.156  

Es ist wahr, dass die erste Tendenz zur Befreiung der zeitgenÖssischen arabischen Dichtung in 

Form und Inhalt mit ÞAbd al- Ra�man ©ukr157, al- ÞAqq¡d und al- M¡zin158 (1890-1949) 

                                                                                                                                                         
au BrÉsil“. ¼bertragung von Khoury, R.G., Quelques remarques sur le rÔle des Libanais dans le dÉveloppement 
de la Renaissance arabe moderne, Fu¿noten S. 24-25. 
151 Ibid, S. 25. 
152 Ibid, S. 28. 
153 Mehr Über den Autor siehe D¡™ir, Bd. 2, S. 491-501.  
154 ©auq, Al- MausºÞa aŁ- Łauqiyya li- amr as- ŁuÞar¡ß Ahmad ©auq, Bd. 2, S. 273. 
155 Moreh, Modern Arabic Poetry 1800-1970 The Development of its Form and Themes under the influence of 
Western Literature, S. 58. 
156 Sade, HÉritier du Romantisme franÇais et pionnier de la poÉsie arabe contemporaine. Siehe : La culture 
franÇaise de Mutran, facteur d’innovation, S. 234-286. 
157 ¼ber ihn siehe D¡™ir, Bd. 3, S. 674-650. 
158 ¼ber ihn, ibid, Bd. 2, S. 658-662. 
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erschien, aber ihr Versuch blieb, wie ÞAdil �¡hir feststellt, in ihrem Subjektivismus 

beschrÄnkt.159 Mit Mu´r¡n erschien der ernste Versuch, sich von dem arabischen Reim zu 

befreien.  

WÄhrend der Trauerfeier von Ibr¡hm al Y¡zi� rief Mu´ran, in einem ProsastÜck, zur 

Befreiung vom traditionellen arabischen Reim auf: 

„A´liq Þabar¡tika min �ukmi al- wazn wa- qaidi al- q¡fiyati 
wa- ¨aÞÞid zafar¡tika ™aira muqa´´aÞatin Þarº�an wa- l¡ ma�bºsatin f niÃ¡m 
Qul wa- qad naÃarta il¡ l- mauti wa- huwa q¡tilun Þ¡midun 
M¡ tuw�hi an- nafsu lad¡ rußyati i½mih ar- r¡ßiÞi 
L¡ Þatabun Þal¡ l- �im¡mi. Huwa aÃ- zulmatu wa- l-�ay¡tu wa- n- nºru, 
huwa al- a¨lu al- azal al- abad. Wa- n- nºr �¡di½un z¡ßilun”160 
 

Im Jahre 1930 Äu¿erte Mu´r¡n seine Meinung in der Zeitschrift al- Hil¡l Über die 

Notwendigkeit der Reform im arabischen Reim:  

Du wei¿t, dass die BÄnde der Reime in der arabischen Poesie belastend sind, und oft habe ich sie als ein 
Hindernis empfunden im Ablauf der Idee. Die Kunst gedeiht in einem Klima von Freiheit, und diese 
belastenden Fesseln einer einzigen Metrik und eines einzigen Reimes stehen zu der kÜnstlerischen Freiheit 
im Widerspruch. Die Alten hatten ihre Methode; warum versuchen wir nicht, unsere eigene Methode zu 
entwickeln. Es gibt mehr als eine Methode und die KreativitÄt des menschlichen Verstandes wird nie 
ausgeschÖpft. Es scheint, dass der Dichter immer unter dem Einfluss der Metrik und des Reimes ist, 
deswegen bleibt jeder Versuch zu einer Modernisierung unvollkommen in seinem Stil. Aber ich bemÜhe 
mich darum, neue Elemente in die alte Methode zu integrieren, und dies ist der letzte Versuch, den ich in 
diesem Zusammenhang unternehme. Darin werde ich sowohl Metrik als auch Reim und Form 
modernisieren.161 

 

Vor Mu´ran war es der libanesische Christ Ibr¡hm al- Yaz�, der mit seiner philologischen 

Reform, Einfluss auf �ubr¡n und die Modernen nahm. In seinem reformatorischen Versuch 

ging al- Y¡zi� von dem Grundsatz aus „dÉmolir pour reconstruire“162. In seinem Artikel Al- 

Lu™a wa- l- Þa¨r, der im Jahre 1897 in der Zeitschrift al- Bay¡n erschien, bildet al- Y¡zi� 

eine neue Revolution auf der morphologischen und semantischen Ebene:  

„Les titres des diffÉrentes questions dÉbattues suffisent dÉjÀ pour montrer combien les idÉes d’al- Y¡zi� 
Étaient importantes pour son Époque: elles vont de simples mais pÉnÉtrantes constatations sur l’origine et 
les structures morphologiques et sÉmantiques, jusqu’À des observations encore plus judicieuses sur les 
rapports intimes entre la sociÉtÉ et sa langue, dont elle est le miroir”. 163  
 

Diese Ideen fanden ihre fruchtbare Erde zuerst bei �ubr¡n, dann bei den Modernen der 

fÜnfziger Jahre, die ganz deutlich in �¡ls Manifest erschienen164. Raif Georges Khoury weist 

auf die Rolle von al- Y¡zi� als kreativen Dichter hin, der sich in den fÜnfziger Jahren als 
                                                 
159 �¡hir, ÞAn¡¨ir at- ta�dd f siÞr �all Mu´r¡n,,S. 81. 
160 Zitiert bei �¡hir, S. 82.  
161 Ibid, S.83. Vergleich die Mu´r¡n Idee mit der von Yºsuf al- �¡l in seinem Manifest, besonders den dritten 
Punkt, S. 32 von dieser Dissertation. 
162 Siehe Khoury, R.G., PassÉ et PrÉsent de la Culture arabe, S. 99. 
163 Ibid, S.100. 
164 Siehe das Manifest von Yºsuf al- �¡l in dieser Dissertation, besonders den ersten und zweiten Punkt, S. 31. 
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VisionÄr und Prophet der Sprache in einer messianischen Weise entfaltete und dessen 

persÖnlicher Hintergrund auf die messianische Gestalt der christlichen Reformatoren des 19. 

und 20 Jahrhunderts wirkte: 

„Djubr¡n n’a pas pu Échapper À cette sphÈre d’influence, comme on le verra par le suite, mÊme s’il a tenu 
des propos peu allÉchants sur les philologues, comme il en a tÉmoignÉ plut haut. Les idÉes d’al- Y¡zig 
contiennent une analyse systÉmatique de l’État linguistique dÉplorable de la langue arabe, qu’il impute À 
la sociÉtÉ, et auquel il veut remÉdier, par des donnÉes empruntÉes À des aspects philologiques, avant tout, 
tout en prÔnant l’amÉlioration des conditions sociales, qui sera capable d’entraÎner avec elle celle de la 
langue. Alors que Djubr¡n met en relief la puissance individuelle, crÉatrice, qui, elle seule, est en mesure 
de soulever les difficultÉs entassÉes, et qu’incarne le poÈte, et le poÈte seulement. Le poÈte Étant compris 
comme l’individu crÉateur, ingÉnieux, qui dÉveloppe le talent qu’il a reÇu, qui fait que les choses boujent 
toujours plus, et auquel il oppose la mentalitÉ de l’imitateur, qui est, par contre, sans personnalitÉ et 
inefficace“.165 

WÄhrend die Christen aus Syrien und Libanon ihre Revolution in ¤gypten auf der 

philologischen und rhythmischen Ebene fÜhrten, entstand in Nordamerika eine geistige 

Reform durch die christlichen libanesischen Auswanderer (al- Mah�ariyyºn). Diese Gruppe 

baute sowohl ein neues Konzept fÜr den Dichter und seine Sprache als auch ein neues 

religiÖses Konzept - ausgehend von der ¼berzeugung von einer echten Revolution im Orient 

auf der humanistischen, menschlichen und gesellschaftlichen Ebene - auf, um den christlichen 

Generationen eine StabilitÄt zu gewÄhrleisten.166  

Der Meister dieser Revolution war �ubr¡n �all �ubr¡n, mit dem die moderne Dichtung 
begonnen hat, wie Adonis feststellt.167 „Avec �ubr¡n on cesse de vivre dans les tavernes ou les tours 
d’ivoire de la tradition, celle-ci n’Étant plus qu’une flÈche de lumiÈre qui nous montre le chemin d’une 
exploration perpÉtuelle de l’existence. �L’orage� de �ubr¡n vient �arracher les idoles dressÉes pas les 
gÉnÉrations�. Il proclame la rÉsurrection de l’homme et du temps qu’il tient pour le seul �temple 
glorieux� de l’ÉternitÉ”.168 

Die Revolution von al- Muh¡�irºn spielte in der modernen arabischen Dichtung nicht nur auf 

der semantischen und sprachlichen Ebene eine gro¿e Rolle, sondern sie verursachte au¿erdem 

unmittelbar die Umformung einer neuen Gestalt eines prophetischen messianischen Dichters 

und lie¿ Christus als einen sozialen, menschlichen RevolutionÄr erscheinen. In diesem 

Zusammenhang vergleicht Nadm NuÞaima die Revolution der al- Muh¡�irºn mit der 

Revolution der Tammºziyyn der fÜnfziger Jahre. Er ist Überzeugt, dass die Bewegung der al- 

Muh¡�irºn in ihrem Engagement fÜr einen Christus–Logos, in dem der Dichter ein neuer 

Christus ist, dem Engagement der Modernen (Tammºziyyn) hinsichtlich der christlichen 

Dimensionen und der Opferung Ähnelt.169 

                                                 
165 Khoury, R.G., PassÉ et PrÉsent de la Culture arabe, S. 100-101. 
166 Ab Fa�il, Al- fikr ad- dn f al- adab al- mah�ar”, Bd. 2, S. 424. 
167 Adonis, Muqaddima f aŁ- ŁiÞr al- �ad½, S. 77-99. 
168 Kheir Beck, S. 14. Siehe auch, �¡w, �all, �ubr¡n �all �ubr¡n, S. 62-63. 
169 NuÞayma, Al- BuÞd al- mas� f Ł- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½, S. 249-268. 
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Die Rolle der dichterischen Sprache sowie der Mission des Dichters fÜr den Orient, die 

HumanitÄt und fÜr den Menschen waren die Merkmale bei den al- Muh¡�irºn, besonders bei 

�ubr¡n.  

Vor �ubr¡n muss man auf die Rolle eines christlichen libanesischen Mah�ar hinweisen, der 

den Weg fÜr �ubr¡n bahnte, und zwar Amn al- R�¡n. Marºn ÞAbbºd stellt fest: „Amn al- 

R�¡n ist der Vater der Prosapoesie und er bahnte den Weg fÜr �ubr¡n. Aber �ubr¡n hat mit 

seinem Stil den Gipfel erklommen“.170 Bei al- R�¡n entstand das humanistisch Ästhetische 

Bild von Christus als ein Mensch und nicht als Gott. Er betrachtete Christus als einen 

vollkommenen Menschen und vergÖttlichte ihn als eine absolute Freiheit. Ausgehend von 

dem Einfluss Ernest Renans und der theosophischen Philosophie, plÄdierte al- R�¡n in 

seinem Buch Kit¡b �¡lid fÜr die Entwicklung zum „Supermann“, „dem oberen Menschen“, 

„dem hervorragenden erhabenen Menschen“, zum „Propheten“, der sich nicht in der Kirche 

befindet, sondern in dem humanistischen Dasein als pantheistischer Wert.171 

Diese Ideen wurden von �ubr¡n weiterentwickelt. Mit seinem besonderen Genie Öffnete 

�ubr¡n einen neuen Weg und bildete ein neues Konzept fÜr den Dichter und fÜr seine 

Mission in der Revolution um einen neuen lebendigen Orient. Von Anfang an konzentrierte 

sich �ubr¡n auf die Rolle des Dichters und seine Dichtung. FÜr �ubr¡n ist der Dichter ein 

Magier und ein Prophet „qui veille sur le monde À sauver, À renouveler“172 und tendiert zu 

einer Befreiung des Orients von seiner Krankheit und seiner rigiden Tradition.173 Er bildete 

eine Renaissance und rief zu einer aufgeklÄrten Kultur und Literatur fÜr den erkrankenden 

Orient auf:  

„Il a Écrit sur la situation culturelle et sociale des pays arabes, souvent À travers des rÉflexions gÉnÉrales 
touchant sa partie, dans laquelle il a vu non seulement le Liban seul, mais aussi […] touts les autres pays 
autour. […] Il sent en lui une vÉritable mission prophÉtique, au sein de sa nation, que lui seul peut 
renouveler, en lui conservant son passÉ prestigieux qu’il intÈgre au prÉsent de maniÈre harmonieuse, sans 
discontinuitÉ, ni faille. Il sera question donc de sa vue de la culture arabe ensemble, et des solutions qu’il 
veut prÉsenter À ses problÈmes, toujours en gardant le passÉ, le prÉsent et le dÉveloppement À venir sous 
ses yeux. Sa vue culturelle ne peut […] se passer de comparaisons, de rapprochement et de conseils sages À 
l’adresse des arabes, dont il veut dÉfendre les acquisitions culturelles, d’une maniÈre intransigeante, avec 
une vibration de poÈte, der magicien, de prophÈte qui veille sur le monde À sauver, À renouveler ”. 174 
 

Hinter der prophetischen Sprache und der messianischen Mission des Dichters in seiner 

Gesellschaft steht bei �ubr¡n eine besondere Vorstellung von Christus. FÜr �ubr¡n war 

Christus ein vollkommener Mensch, stark und mÄchtig und ein kreativer Dichter175, dessen 

                                                 
170 ÞAbbºd, Amn ar- R�¡n, S. 54-55. 
171 Siehe ab F¡�il, S. 487-494. 
172 Khoury, R.G., PassÉ et PrÉsent de la Culture arabe, S. 9. 
173 Siehe Ibid, S. 78-81. 
174 Ibid, S. 8. 
175 Braks, �ubr¡n �all �ubr¡n, S. 366. 
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Kreuzigung keine Opferung war, sondern ein bewusstes Heldentum und ein erhabenes 

MÄrtyrertum.176 �ubr¡n war sich in seinem Leben und in allem, was er schrieb, der 

Kreuzigung ganz bewusst. In Al- Ma�nºn verlangte er von den Menschen, ihn zu kreuzigen, 

weil die Kreuzigung ihm die Kraft, die Freiheit, die Einzigartigkeit und die Vereinigung 

gibt.177 �ubr¡ns Christus war nicht der Christus der Kirche. In Raml wa- zabad (Sand und 

Schaum) schreibt er: 

„Einmal, alle hundert Jahre, trifft Jesus von Nazareth den Jesus der Christen in einem Garten zwischen 
den HÜgeln des Libanon. Und sie sprechen lange; und jedes Mal geht Jesus von Nazareth fort, indem er 
zum Jesus der Christen sagt: Mein Freund, ich fÜrchtete, wie werden niemals, Übereinstimmen“.178 

�ubrans Christus ist weit weg von der Kirche und den Geistlichen. Er war ein theosophischer 

RevolutionÄr und Narr und der Kern seiner Revolution war der Mensch, der die Wahrheit 

sehen muss.179 

Es liegt auf der Hand, dass �ubr¡n eine wichtige und gro¿e Rolle in der Entstehung der 

Gestalt Christi in der modernen arabischen Dichtung spielte. Die Theorie des Dichters als 

Christus entwickelte sich mit �ubr¡n. Der Dichter ist nicht mehr die Stimme seiner 

Gesellschaft, sondern er ist der Messias und der Reformator dieser Gesellschaft, der alles 

durch die prophetische Sprache und die messianische Aufgabe Ändern will. An´ºn SaÞ¡da, der 

BegrÜnder und FÜhrer der sÄkularen Syrischen Sozialen Nationalen Partei betrachtet �ubr¡n 

�all �ubr¡n als ein Genie des syrischen Denkens180. Von dieser Idee wurde eine ganze 

Generation von den SaÞ¡das AnhÄngern, Dichter und Literaten ergriffen. �ubr¡n wurde in 

seinem Stil und seinen Ideen verherrlicht, besonders durch die Gruppe ©iÞr mit al- �¡l, 

Adonis und vielen anderen, die die moderne dichterische Bewegung fÜhrten, wie man in dem 

nÄchsten Punkt sehen wird. Nicht nur fÜr die Nationalisten stellt �ubr¡n das Genie und den 

Prophet der Literatur dar, sondern auch fÜr eine gro¿e Generation von Libanesen und Arabern 

aus verschiedenen Ideologien und Literaturrichtungen, die den Libanon als Land der Freiheit 

und der Missionierung fÜr den Orient, betrachten. 

 

2. Die tammuzische Bewegung der Gruppe ŀiÞr und ihr ideologischer Hintergrund 

Ich habe bereits erklÄrt, dass die moderne dichterische arabische Bewegung im Irak im Jahre 

1947 mit dem Versuch von Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, N¡zik al- Mal¡ßika und ÞAbd al- Wah¡b 

al- Bayy¡t begann. Diese Revolution fand zuerst auf der metrischen Ebene statt, da sie diese 

                                                 
176 Ibid, S. 375. 
177 Ibid, S. 375. 
178 �ubr¡n, Al- ma�mºÞa al- k¡mila li- mußallaf¡t �ubr¡n �all �ubr¡n, S. 196. 
179 Ab Fa�il, 1992, S.701. 
180 SaÞ¡da, Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr f al- nadwa a½- taq¡fiyya, S. 88. 
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gebrochen hat. As- Sayy¡b hat als erste Dichter Symbole im allgemeinen eingesetzt, aber die 

Arbeit am Mythologem von Tod und Auferstehung, insbesondere die Verwendung des 

Symbols von Christus, hat sich bis zur GrÜndung der Gruppe ŀiÞr verspÄtet.181 

Mit der Gruppe ŀiÞr wurde der tammuzische Dichter zu einem Begriff182. In vielen 

Forschungen wurde die Rolle der Gruppe ŀiÞr in der modernen Dichtung untersucht, und ihr 

ideologischer Hintergrund wurde in Augenschein genommen, ohne dass auf ihre wesentlichen 

Gedanken und ihre Ideologie nÄher eingegangen wurde. Somit wurden die Ursachen fÜr die 

Verwendung der tammuzischen Symbole, die zu der Verwendung des christlichen Symbols 

gefÜhrt haben, nicht erfasst. 

Wie mittlerweile bekannt ist, hat die Gruppe ŀiÞr eine ideologische Richtung eingeschlagen, 

die von dem syrischen sozialen Nationalismus abhÄngig war, da fast alle Mitglieder der 

Gruppe ŀiÞr gleichzeitig Mitglieder in der Syrischen Sozialen Nationalen Partei waren. 

Adonis betont in seinem Buch H¡ anta ayyuh¡ al- waqt: 

Was An´ºn SaÞ¡da in seinem Buch A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr Über die Bedeutung des 
Modernismus in den vierziger Jahren gesagt hat, hat Yºsuf al- �¡l wiederformuliert als ein Prinzip von 
den zehn Prinzipien, die er als Ausgangpunkte und Normen fÜr den arabischen dichterischen 
Modernismus aufgestellt hat. Dies war ein wesentliches Element fÜr unsere Betrachtung und unsere 
kritische Handlung [...] wir mÜssen die Dichtung jetzt als ein Regime fÜr neue Beziehungen zwischen dem 
Dichter und der Sprache, und zwischen der Sprache und den Dingen der Welt betrachten. Dann mÜssen 
wir sie evaluieren, im Bezug auf die neuen Beziehungen zwischen dem Wort und dem Wort, dem Wort 
und der Sache und dem Menschen und der Welt [...].183 

Diese Rede von Adonis zeigt uns die Wirkung des FÜhrers der Syrischen Sozialen Nationalen 

Partei, dessen Buch viele Dichter und Schriftsteller inspiriert hat. Man kann dieses Buch nicht 

von den gesamten Werken von An´ºn SaÞ¡da oder von seiner Ideologie trennen. 

SaÞ¡da hat seine Partei im Jahre 1932 unter dem Motto: Die Wiedergeburt der syrischen 

Nation (Nah�at al- Umma as- sºriyya) gegrÜndet. Die Sorge von SaÞ¡da war nicht eine 

politische Vereinigung der syrischen Nation, sondern eine Wiedergeburt dieser Nation, die 

ihre spirituelle, kulturelle, politische und gedankliche Tradition hatte.184 Diese Partei hat viele 

Dichter und Intellektuelle fasziniert, darunter SaÞd ÞAql, der eine ganze dichterische Periode 

                                                 
181 Siehe ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 305-306. 
182 „Die Tammuzischen Dichter“ ist eine Benennung von �abr¡ Ibr¡hm �abr¡ fÜr die dichterische Gruppe, die 

ihre Werke mit den Zeichen der Mythen von Tammºz, Adonis und PhÖnix erfÜllt:. das Konzept der 
Auferstehung des Menschen, der Gesellschaft und der Zivilisation. Diese Dichter sind: As- Sayy¡b, Adonis, 
al- �¡l, �all �¡w, und �abr¡ selbst. 

Siehe �abr¡, Al- �urriyya wa- ´- ´ºf¡n, S. 34. Auch Razzºq, Al- Us´ºra f al- qa¨da al- muÞ¡¨ira.  
183 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 70. 
184 Man kann die Ideologie von SaÞ¡da in Al- mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, in denen die Vorlesungen von SaÞ¡da 

gesammelt wurden, aufgrund der ErklÄrung seiner Ideologie, umfassen. 
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in der arabischen Welt dominierte, und sie wirkte sogar noch auf die modernen Dichter und 

ihre dichterischen Konzepte.185 

In seinem ganzen Leben bemÜhte sich SaÞ¡da um ein neues Konzept fÜr die syrische 

Vernunft. Interessant hierbei ist die Frage, welche Rolle die Partei und die damit 

einhergehende Ideologie fÜr die Mitglieder der Gruppe ŀiÞr und fÜr die Entstehung der 

christlichen Symbole in der modernen arabischen Dichtung hatte? Um diese Frage 

beantworten zu kÖnnen, muss man zunÄchst die literarischen und religiÖsen Konzepte dieser 

Partei betrachten. 

Ausgehend von dem siebten grundsÄtzlichen Prinzip dieser Partei „die syrische soziale 

nationale Renaissance leitet ihren Lebensgeist von den Talenten der syrischen Nation und 

ihrer kulturellen, politischen und nationalen Geschichte her“186, betrachtete SaÞ¡da, die 

syrische Nation als eine Nation mit eigener Kultur und Zivilisation. Diese Nation war eine der 

ersten Nationen in der Welt, die ihre eigene Kultur geschaffen hat. Von den mesopotamischen 

Zivilisationen bis zu der ottomanischen Eroberung war diese Nation die VorkÄmpferin der 

menschlichen und kulturellen Zivilisation187. Von diesem Konzept ausgehend, forderte SaÞ¡da 

eine „Literatur des Lebens“ (Adab �ay¡t) und nicht eine „Literatur der BÜcher“ (Adab 

kutub).188 Er stellt fest: 

Mit der neuen Literatur soll ein neues VerstÄndnis fÜr das Leben geschaffen werden, das die Seele auch 
ein hÖheres Niveau hebt, so dass sie eine neue SphÄre in der psychischen Anschauung erreicht, die aus von 
ihrer UrpersÖnlichkeit herkommenden charakteristischen Eigenschaften neuen Vorbildern besteht.189 

SaÞ¡da verlangte nach einer Literatur, die die philosophische KontinuitÄt zwischen dem alten 

Syrer und dem neuen sozialen nationalen Syrer, auf der Basis einer stÄndigen und innigen 

Anschauung fÜr das Leben, das Universum und die Kunst darstellte.190 SaÞ¡da ist auch der 

Meinung, dass die syrische Nation der Welt viele Genies auf allen Ebenen geschickt hat wie: 

Xenon, B¡r ¦alb, Johannes Chrisosthomos (Fam a�- �ahab), Iphr¡m as- Siry¡n, Abº al- 

ÞAl¡ß al- MaÞarr, Dk al- �in al- �um¨i, ÞAbd ar- Ra�m¡n al- Kaw¡kib und �ubr¡n �all 

�ubr¡n.191  

                                                 
185 An´ºn SaÞ¡da erwÄhnt, dass ÞAql ein Mitglied in seiner Partei im Jahre 1935 war, und in einem Teil von 

seinem Buch erzÄhlt die Geschichte von ÞAql, wie er den Diwan Bint Yaft¡� geschrieben hat. Wegen diesem 
Diwan verurteilte SaÞ¡da ÞAql, dass er sich der hebrÄischen Literatur und nicht der syrischen Literatur 
bedient. 

SaÞ¡da, A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr, S. 60-67.  
186 SaÞ¡da, Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, S. 86. 
187 Ibid. 
188 SaÞ¡da, A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr. Siehe den Artikel Min aÃ- Ãulma il¡ an- nºr, S. 59-76. 
189 Ibid, S .80-97. 
190 Ibid, S. 81. 
191 Ibid, al- mu�¡�ara as- s¡bißa, S. 94-95 
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Die ideologischen und literarischen AnsÄtze von SaÞ¡da faszinierte die modernen Dichter der 

Gruppe ŀiÞr. Adonis wies auf die Wirkung von SaÞ¡da Buch auf ihn hin und auf die 

literarische Richtung von ŀiÞr, die den literarischen Modernismus von SaÞ¡da als ein Minarett 

fÜr die Gesellschaft und nicht als einen Spiegel betrachtet.192  

SaÞ¡da strebte nach einer missionarischen sozialen Literatur, die die PersÖnlichkeit der Nation 

und ihr Seelenleben zum Ausdruck brache. FÜr die syrischen Nationalisten befand sich die 

syrische Literatur in einer Situation der psychischen ErschÜtterung und der seelischen 

Dekadenz, und man brauchte eine Reform in der Literatur, um eine Reform im Leben 

einzuteilen, oder umgekehrt.193  

Der kreative KÜnstler und der Philosoph sind diejenigen, die in der Lage sind, der Zeit und dem Ort zu 
entkommen, ein neues Leben zu planen und gro¿artige Vorbilder einer ganzen Nation zu schildern.194 

Diese Gedanken faszinierten Adonis und die Mitglieder von ŀiÞr, aber sie faszinierten auch 

eine ganze dichterische Generation angefangen mit SaÞd ÞAql, ¦al¡� Labak, Yºsuf al- �¡l, 

Fuß¡d Suleim¡n (Tammºz) und �alil �¡w195, die alle Mitglieder in dieser Partei waren. 

Adonis bestimmt die literarische Modernisierung ausgehend von SaÞ¡da:  

Die literarische Modernisierung im allgemeinen, und insbesondere die dichterische, besteht nicht darin, 
die Emotionen und die GefÜhle oder unbekannte oder neue Gedanken und Fragen zu Äu¿ern, sondern sie 
tritt aus einer globalen neuen und radikalen Anschauung fÜr den Menschen und das Leben hervor [...] 
Dies alles hÄngt mit den Bedingungen der Verwurzelung in der Tradition des Volkes und der 
VerknÜpfung mit ihr, in ihrer Existenz und ihrem Schicksal und ihren Aspirationen, zusammen. Und dies 
ist vor allem mit den Bedingungen der Begabung des Dichters und seiner KreativitÄt verknÜpft.196 

Die Verwurzlung in der Tradition des Volkes, dessen Zivilisation sich Über viertausend Jahre 

in der menschlichen Geschichte erstreckte, war demnach die Sorge der syrischen 

Nationalisten. SaÞ¡da erwÄhnte mit Nachdruck die syrische Mythologie von der 

Fruchtbarkeit, dem Tod und der Auferstehung: Adon, Adºns, ÞAŁt¡r, MaÞ´, ÞAln und 

weitere. Abschlie¿end sagte er: 

Zum Ort der syrischen GÖtter mÜssen die bewussten Dichter pilgern und um ihn herum herziehen, und 
von ihrer Reise mit einer Literatur zurÜckkehren, welche uns unsere seelenlebendige Wahrheit im 
Rahmen der gro¿en Fragen des Lebens entdecken lassen, die vorher unsere Vernunft in unseren Mythen 
behandelt hatte, welche eine Position im menschlichen Gedanken und GefÜhl einnimmt, die Über all das 
ragt, was bekannt wurde und bekannt ist in den Angelegenheiten des Denkens und GefÜhles.197 

Ausgehend davon hÖrte man in der tammuzischen Gruppe ein berÜhmtes Mitglied AsÞad 

Razzºq, der sagt: 

                                                 
192 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 106-107. Siehe auch B¡rºt, Mafhºm ar- ramz ad- dinamki wa- ta�allh 

f Ł- ŁiÞr al- filas´n al- �ad½, S. 53. 
193 SaÞ¡da, A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr. Siehe den Teil Ta�dd al- adab wa- ta�dd al- �ay¡t, S. 37 – 56. 
194 SaÞ¡da, A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr, S. 41. 
195 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 107 
196 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 108. 
197 SaÞ¡da, A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr, S. 87. 
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Die Wurzeln sind der Weg zur ErlÖsung und die RÜckkehr zu Gott und zu den neuen zivilistischen 
Werten. Sie sind das Licht, nach dem man sich richten kann, wÄhrend des Aktes der Erfrischung fÜr den 
Baum der Zivilisation und des Menschen in unseren LÄndern.198 

Die Gruppe ŀiÞr befand sich in der ideologischen AtmosphÄre von SaÞ¡da.199 Die syrische 

Mythologie war die Quelle dieser Dichter: Fruchtbarkeit, Tod und Auferstehung. Es wurde 

sogar gesagt, dass ÞAl A�mad SaÞd von An´ºn SaÞ¡da „Adonis“ genannt wurde.200 

Zahlreiche Einsetzungen der Mythen der Fruchtbarkeit sind erkennbar. Das Symbol Christi 

schlich sich in den arabischen dichterischen Text hinein, da man seinen Tod und seine 

Auferstehung nicht von dem Ritus und den Mythen der Fruchtbarkeit des Christentums 

trennen konnte.201 

Mit dem Symbol von Christus ist von einer spirituell seelenlebendigen Richtung fÜr die 

syrische Nation die Rede, die SaÞ¡da von den „syrischen“ (darin inbegriffen sind die 

libanesischen, syrischen, palÄstinensischen, jordanischen und irakischen) Dichtern gefordert 

hat.202 Diese Bewegung fÜhrt in eine anthropologische Richtung, die Christus als eine 

VerklÄrung und Ausdehnung der alten syrischen Mythen betrachtet. 

Man muss erwÄhnen, dass Yºsuf al- �¡l nicht Mitglied in der Partei war, als er die Gruppe 

ŀiÞr grÜndete203, aber er blieb - wie Adonis - im gedanklichen Rahmen SaÞ¡da, der fÜr beide 

ein gedanklicher FÜhrer und weniger ein politischer FÜhrer geworden war204, wenn auch die 

Partei gegen die Zeitschrift ŀiÞr war.205 

Diese Verwendung der Symbole der Fruchtbarkeit, des Todes und der Auferstehung, 

faszinierte den damaligen Kommunisten Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, der nach Beirut im Jahre 

1957 gekommen war und sich der Gruppe ŀiÞr anschloss. Es ist wohl wahr, dass as- Sayy¡b 

                                                 
198 Razzºq, Al- Us´ºra f al- qa¨da al- muÞ¡¨ira, S. 6. 
199 In dieser Periode schrieb Adonis sein Gedicht Al- BaÞ½ wa- r- ram¡d (Die Auferstehung und die Asche), und 

er gesteht ein, dass die Benennung Tammºziyya“auf dieses Gedicht zutrifft. Siehe das GesprÄch mit Adonis in 
der Zeitschrift Al- Wasa´, N. 254, S. 54. 

Auch der Diwan Nahr ar- ram¡d von �all �¡w drÜckt die nationalistische Periode bei ihm aus, bis zum 
Austritt aus dieser Partei, nach einer dogmatischen Kollision mit dem Parteichef Georges ÞAbd al- Mas�.  

Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 135-137. 
200 In einem privaten GesprÄch mit einer damaligen fÜhrenden PersÖnlichkeit in der Partei „Ily¡s �ir� 
Qunayzi�“.  
201 �add¡d, �usn, S. 27. 
202 Siehe SaÞ¡da, NuŁºß al- umam, den Teil Al- I½m al- kanÞ¡n, S. 159-164. 
203 Al- �¡l entfernte sich von der Partei wÄhrend der Lebenszeit von SaÞ¡da, aufgrund der 

Meinungsverschiedenheiten was das politische Regime betrifft. Siehe SaÞ¡da, Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, S. 8. Er 
war offiziell 1947 aus der Syrischen Sozialen Nationalen Partei zurÜckgetreten, und proklamierte seine 
Entscheidung offiziell in der Zeitung An- Nah¡, am 11/12/1947.  

204 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 95- 107. Auch die Zeitschrift Al- Wasa´, N.253, S. 54-55. und N. 254, S. 
54-55.  

205 Ibid, S. 54.  
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der erste arabische Dichter war, der sich mit den Mythen beschÄftigte206, aber seine 

Einsetzungen der Symbole des Todes und der Auferstehung - insbesondere die Gestalt Christi 

- begann mit seinem Kontakt zu der Gruppe ŀiÞr. Hierbei ist anzumerken, dass as- Sayy¡b 

nicht die politische Ideologie dieser Gruppe teilte. Seine Dichtungen, in denen der Mythos des 

babylonischen Gottes Tammºz auftauchte und eine Zunahme der Verwendung der 

Messiasgestalt zu beobachten war, begann im Jahre 1957 und 1958.207 As- Sayy¡b faszinierte 

vor allem der Mythos, der aus seinem eigenen Land – dem Irak – stammt und begrÜndet die 

Einsetzung des christlichen Symbols auf eine andere Art und Weise. Er sagt in seinem Brief 

an den BegrÜnder der literarischen Zeitschrift Al-  d¡b Suheil Idrs, dass die Araber die 

babylonischen Symbole zwischen der Epoche von Ibr¡hm und der prophetischen Mission 

kennen gelernt haben:  

Al- ÞUzza ist AŁt¡r, All¡t ist All¡tº, Man¡t ist Man¡tº, und Widd ist Tammºz oder Adons […]. Meine 
Verwendung der babylonischen Mythen geschieht nur wegen des Reichtums und der SuggestivitÄt 
(madlºl), die sie in sich bergen. Au¿erdem sind sie uns auch nahe: Nicht, weil sie dem Land, das wir heute 
bewohnen, entstammen, und nicht, weil die Babylonier die SÖhne der arabischen Gemeinschaft unserer 
Vorfahren waren, nicht allein wegen all diesem [...], sondern weil die Araber selbst diese Symbole 
adaptiert haben [...]. Dies ist, was mich zurÜckkehren lie¿ zu den Wurzeln dieser alten Symbole.208 

Und da der Islam kam, um All¡t, al- ÞUzza und Widd zu vernichten, war es besser, diese 

Symbole nicht zu verwenden, um einen Konflikt mit dem Islam zu vermeiden; deswegen 

werden die babylonischen Symbole benutzt.209  

Ein sehr wichtiger Punkt im gedanklichen Konzept von SaÞ¡da und seiner Partei war die 

Betrachtung der Religionen, eigentlich die Betrachtung des Christentums und des Islams. Die 

sÄkulare Vision von SaÞ¡deh organisierte eine ganz neue Generation, was den Konflikt 

zwischen dem Christentum und dem Islam betrifft.  

In seinen reformistischen Prinzipen sieht SaÞ¡da drei Prinzipen von fÜnf fÜr dieses religiÖse 

Problem vor. Diese Prinzipien lauten210:  

- Die Trennung der Religion von der Politik. 

- Das Verbot fÜr Geistliche, in nationale politische und rechtliche Frage zu intervenieren. 

- Die Beseitigung der Hindernisse zwischen allen Religionen und Konfessionen. 

Aus diesem Grund bietet SaÞ¡da eine neue Vision fÜr den Dialog zwischen Islam und 

Christentum an. FÜr ihn war seine Ideologie ein Ausgangspunkt fÜr diesen Konflikt zwischen 

                                                 
206 In seinem Interview mit K¡Ãim �alfa im Jahre 1963 fÜr den Rundfunk sagte er: Ich bin vielleicht der erste 

zeitgenÖssische arabische Dichter, der Mythen benutzt, um daraus Symbole abzuleiten. Bull¡´a, S. 189. 
207 Dazu siehe Tramontini, S.114 (Die Tammuzfigur). 
208 As- S¡marr¡ß, Ras¡ßil as- Sayy¡b, von seinem Brief fÜr Suheil Idrs am 07.05.1958, S. 82. 
209 Ibid, S. 82. 
210 SaÞ¡da, Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, siehe die siebte und achte Vorlesungen, S. 98-130. 
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einer These bezÜglich der phÖnizischen Rasse oder der christlichen Nation im Libanon, und 

einer Antithese bezÜglich der arabischen Rasse oder der islamischen Nation in der arabischen 

Welt. In seinem Buch Al- Isl¡m f ris¡latayh: al- mas�iyya wa- l- mu�ammadiyya, bemÜht 

sich SaÞ¡da darum, die einander Ähnlichen und zueinander im Widerspruch stehenden Punkte 

zwischen dem Islam und dem Christentum und seine soziale Synthese, dass 

Muhammadanismus und Christentum zwei Bekenntnissen einer gÖttliche Religion sind, zu 

erklÄren.211 

Es soll nun nicht der Inhalt des Buches wiedergegeben werden, sondern lediglich auf die 

Gestalt Christi bei dieser Gruppe hingewiesen werden, um die Erscheinung dieser Gestalt in 

dem von muslimischen Dichtern in der Gruppe ŀiÞr geschriebenen Text zu verstehen. FÜr die 

syrische nationale Bewegung ist Christus eine seelenlebendige Ausdehnung fÜr den syrischen 

Geist.212 Sie stellt ihn als den syrischen Lehrer dar, der die HumanitÄt von den rigiden 

hebrÄischen Gesetzen befreit hat, und seine Religion ist ein vitaler organischer Teil in der 

kulturellen arabischen Existenz.213 Aber was den Islam betrifft, so greift SaÞ¡da den 

islamischen Staat an214 und fordert zu einem nationalen Staat auf, dessen Religion der Islam 

in seinen zwei Missionen ist: „Unsere Hauptthese seit dem Anfang dieser Forschung lautet: 

das Christentum und der Muhammadanismus sind zwei Bekenntnisse einer einzelnen 

gÖttlichen Religion [...]“.215 Man erkennt hier die gedankliche Richtung der christlichen 

Emigranten (Al- Muh¡�irºn) - vor allem von �ubr¡n - fÜr die der Islam eine arabische 

Religion, aber nicht die Religion von Arabien ist. 

Die sÄkularen Gedanken der syrischen sozialen nationalen Partei haben im Verborgenen in 

ihren Mitgliedern die Offenheit gegenÜber beider Religionen geschaffen. DarÜber hinaus hat 

sie auch eine besondere Gestalt fÜr ihre Mitglieder markiert. Wenn man die Beschreibungen 

der zwei christlichen nationalen Dichter Yºsuf al- �¡l und �all �¡w betrachtet, erkennt man 

die Merkmale dieser Gruppe. Adonis beschreibt die religiÖse Richtung von al �¡l: 

Yºsuf al- �¡l war ein Christ, nicht in der rituell kirchlichen Bedeutung, sondern in der metaphysisch 
wesentlichen Bedeutung. Ihm erscheint das Christentum nicht in der Kirche, sondern in der 

                                                 
211 Dieses Buch ist eine Sammlung von Artikeln, die SaÞ¡da in der Zeitschrift Az- zaubaÞa in Buenos Aires in 

Argentinien geschrieben hat. Darin richtet er sich gegen den Dichter RaŁd Salm al- �ºri, der in seinem 
Vortrag Li- m¡�¡ fa��altu al- Isl¡m Þal¡ al- mas�iyya (Warum habe ich den Islam gegenÜber dem 
Christentum bevorzugt) widergelegt hat. SaÞ¡da erklÄrt, dass der Islam ein Zeichen fÜr jede an Gott glaubende 
Religion ist, nÄmlich das Christentum und der Mohammadanismus. 

SaÞ¡da, Al- Isl¡m f ris¡latayh: al- mas�iyya wal- mu�ammadiyya, siehe den Artikel A™r¡� ad- dn wa- 
i�til¡f al- ma�¡hib, S. 116.  

212 Ibid, siehe den Artikel Bayna al- �umºd wa- l- irtiq¡ß, S. 87-104. 
213 Ibid, S. 88 und 94-95 
214 Ibid, siehe die Artikel Bayna ad- dn wa- d- daula, S. 154, NuŁºß al- mu�ammadiyya ka- daula, S. 180, Al- 

Þurºba al- muzayyafa wal- Þuruba a¨- ¨a�ha, S .207. 
215 Deutsche ¼bersetzung. Ibid, S. 149.  
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PersÖnlichkeit von Christus – in seinen Leben und Schmerzen, seinem Tod und seiner Auferstehung und 
in seiner Vision fÜr das Leben, den Menschen und die Welt. Er betrachtete das Christentum als einen 
organischen Teil in der zivilistischen arabischen Existenz.216  

In diese Richtung geht auch �¡l ŀukr: 

Ich betrachte Yºsuf al- �¡l nicht als Christ in der historischen Bedeutung, und ich betrachte ihn nicht als 
einen Katholiken in der modernen Bedeutung. Der neue Mensch, auf den er in seiner Dichtung hinweist 
und der in der PersÖnlichkeit des Christus verkÖrpert ist, ist der Dichter, der KÜnstler, die dauernde 
SchÖnheit [...].217 

Auch Elia �¡w beschreibt die religiÖse Richtung seines Bruders, der ein Mitglied der 

syrischen sozialen nationalen Partei war: „�all war Christ, zugehÖrig zu Christus, nicht zu 

einer Konfession oder einer Sekte oder einem Priester oder einem Bistum“218. 

Die Beschreibungen zweier wichtiger Dichter der modernen arabischen Poesie, in deren 

Dichtung das christliche Symbol vorherrschte, waren in ihrer religiÖsen Richtung von An´ºn 

SaÞ¡da beeinflusst. Es gibt nur Christus, der ein syrischer Lehrer, Reformator, RevolutionÄr 

war und dessen Leben, Tod und Auferstehung von der syrischen Zivilisation abhÄngt. Diese 

PersÖnlichkeit gilt fÜr jeden Syrer, der einen Reform- und RevolutionÄrgeist hat. Aber man 

muss darauf hinweisen, dass viele Dichter dieser Periode wie Yºsuf al- �¡l zum Beispiel, die 

PersÖnlichkeit Christi von der ideologischen, sozialen und politischen Ebene zu dem 

Archetyp des freien Menschen erfolgreich befreien konnten.219 Deswegen haben die 

muslimischen Dichter der Gruppe ŀiÞr wie Adonis, Mu�ammad al- M¡™º´, �¡lida SaÞd, 

N¡�r al- ÞAÃma, und weitere, die Muslime und Mitglieder in dieser Partei waren, die 

PersÖnlichkeit des Christus sogar in seinem christlichen Symbol problemlos angenommen 

und verwendet.  

FÜr die Gruppe, die die arabische dichterische Karte verÄndert hat, war Christus eine 

kulturelle und humanistische Ausdehnung und ein von der arabischen Existenz untrennbarer 

Teil. Aber es ist selbstverstÄndlich, dass die Verwendung des Symbols von Christus in diesem 

Punkt keine religiÖse Richtung ist, sondern ein ideologischer, gedanklicher und dichterischer 

Aufbau, der die Symbole von Christus, der Opferung, von Tammºz, von der Auferstehung 

und anderen miteinander verknÜpfte. Und sie ist keine RÜckkehr zum Christentum wie die 

eliot’sche RÜckkehr, wie man im zweiten Punkt noch genauer sehen wird. 

                                                 
216 Adonis, H¡ anta ayyuh¡ al- waqt, S. 133. 
217 ŀukr, ŀiÞrun¡ al- �ad½, il¡ ayn?, S. 127. 
218 Deutsche ¼bersetzung aus �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 17. 
219 ŀukr, ŀiÞrun¡ al- �ad½, il¡ ayn?, S. 184-185. 
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3. Die Rolle der westlichen Konzepte und der westlichen Literatur in dem literarischen, 

gedanklichen und kulturellen arabischen Leben (T.S. Eliot und Edith Sitwell) 

Der dritte wichtige Schwerpunkt in meiner Forschung, welche die Entstehung des christlichen 

Symbols in der modernen Dichtung behandelt, ist der Einfluss der westlichen Literatur. 

Eine westliche Wirkung auf allen Ebenen des arabischen Lebens hatte schon seit Anfang 

dieses Jahrhunderts mit der franzÖsischen Expedition nach ¤gypten begonnen. Man kann die 

Rolle der Christen fÜr die Aufgeschlossenheit Europa gegenÜber nicht leugnen, so dass alle 

politischen emanzipatorischen Bewegungen in der arabischen Welt ebenfalls auf den 

europÄischen christlichen Einfluss zurÜck zu fÜhren war: 

„Eine wichtige Dynamik der Moderne ist ohne Frage die Entwicklung des arabischen Nationalismus. Da 
er von Europa her durch das moderne Schulsystem stark beeinflusst wurde, nahmen die Christen (nicht 
zuletzt als SchultrÄger) von Anfang an teil. Christliche Laien und Theologen waren Überproportional in 
der nationalen Bewegung engagiert. Das gilt auch fÜr die Weiterentwicklung des arabischen 
Nationalismus zum arabischen Sozialismus“.220 

Man muss hier nachdrÜcklich erwÄhnen, dass alle nationalen arabischen Bewegungen in der 

zeitgenÖssischen Zeit von den Christen durchgefÜhrt wurden:  

1. Arabischer Nationalismus: Michel ÞAflaq (Rºm-Orthodox) 

2. Syrischer Nationalismus : An´ºn SaÞ¡da (Rºm-Orthodox) 

3. Libanesischer Nationalismus: SaÞd ÞAql, ŀarl M¡lik (Maronit, Rºm-Orthodox) 

Es ist nicht das Ziel, die gedanklichen europÄischen EinflÜsse auf allen Ebenen, insbesondere 

auf der politischen Ebenen, zum Ausdruck zu bringen. Die Forschung in diesem Punkt wird 

sich auf die wichtigen gegebenen Fakten konzentrieren, von denen man sagen kann, dass eine 

literarische und gedankliche europÄische Wirkung zur Entstehung des Sinnbildes Christi und 

seiner semantischen Bedeutung in der arabischen modernen dichterischen Text vorhanden ist. 

Die Geschichte der modernen arabischen dichterischen Bewegung ist von der starken 

Faszination des modernen Dichter Über die westliche Literatur und das westliche Leben 

gezeichnet, was den Kritiker �¡l ŀukr zu folgender Aussage fÜhrt: 

Der neue Dichter ist nur mit der westlichen Tradition von dem allgemeinen humanistischen Seitenteil 
verbunden. Es gibt keine zivilistische Einheit zwischen dem arabischen Dichter und dem Dichter in West- 
oder Osteuropa.221  

©ukr fÄhrt fort, dass der moderne Dichter auf den Strassen von Paris und London lebt.222 Ich 

will nicht die Entfremdung der modernen Dichter und ihre Beziehungen auf der psychischen 

                                                 
220 Vgl. in H. Gstrein, Fortschritt ohne Klassenkampf, Arabischer Sozialismus, 1972, Laetare/Imba Freiburg. 
221 ŀukr, ŀiÞrun¡ al- �ad½, il¡ ayn?, S. 18. 
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Ebene analysieren, sondern lediglich die kulturellen europÄischen Aspekte aufzeigen, die dem 

modernen Dichter zu einem christlichen Archetyp verholfen haben. 

Die modernen dichterischen Texte beinhalten zahlreiche Verwendungen des Ereignisses der 

inhaltlichen Belegung (At- Ta�mn). Dieses Ereignis verbreitete sich in der modernen 

arabischen Literatur unter der Wirkung der europÄischen Dichtung: 

Dieses Ereignis ist mit Überraschender FÜlle in der englischen Literatur seit Shakespeare und Milton bis 
in unserer Zeit vorhanden. Es ist auch in der franzÖsischen Literatur vorhanden wie zum Beispiel bei 
Victor Hugo.223 

Das Ereignis von At- Ta�mn war nicht neu in der arabischen Poesie, aber die modernen 

Dichter haben die Beeinflussung der englischen Dichtung auf ihre Dichtungen gekannt. 

Dieser Einfluss fÜhrte zu der Verwendung der Mythen und der traditionellen religiÖsen 

Symbole, insbesondere der Gestalt Christi, in der arabischen Dichtung, wie Samuel Moreh in 

seinem Buch Modern Arabic Poetry 1800-1970 erklÄrt.224 

Die LektÜre der westlichen Literatur und ihre ¼bersetzungen waren Faktoren, der die 

Verwendung der Mythen in den Dichtungen der VorkÄmpfer verursachten.225 Die 

¼bersetzungen begannen vor der dichterischen Revolte von 1957 mit al- M¡zin, der Ar- R¡Þ 

al- maÞbºd von James Rassel Loyl, und mit al- ÞAqq¡d, der Fnºs Þal¡ �u½½at Adºns und 

Ik¡rºs Übersetzt hat. Diese beiden ¼bersetzungen haben die modernen Dichter, insbesondere 

as- Sayy¡b, fasziniert.226 

Die irakische Dichterin N¡zik al- Mal¡ßika scheute sich nicht, ihr Gefallen an der englischen 

Dichtung und der Philosophie von Schoppenhauer, sowie die Wirkung dieser Dichtung auf ihr 

langes Gedicht Maßs¡t al- �ay¡t zu zeigen 227. Im Jahr 1955 Übersetzte Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, 

der englische Literatur studierte, aus dem Englischen zwanzig Gedichte von Dichtern, die aus 

verschiedenen LÄndern und verschiedenen Epochen stammten, wie T.S. Eliot, Ezra Pound, 

Edith Sitwell, Spender, Day Louis, Walter di Lamer, Lorca, Rainer Maria Rilke, Pablo 

Neruda, Rimbaud und Brevier und andere.228 Auch Adonis gab zu, von den franzÖsischen 

Dichtern beeinflusst worden zu sein: 

Anfang der fÜnfziger Jahre begann ich die zeitgenÖssische franzÖsische Dichtung kennen zu lernen, ich 
habe die dichterischen Werke von Max Jakob, Valery, Apollinaire, Henri Michaux, Piere Jean Joff und 
RenÉ Schar gelesen […] Vor der GrÜndung der Zeitschrift ŀiÞr habe ich die beiden deutschen en Dichter 
Rilke und Novalis – in FranzÖsisch – gelesen. Diese LektÜre entsprach wohl kulturellen und mystischen 

                                                                                                                                                         
222 Ibid, S. 19. 
223 Sºm�, As¡´r as- Sayy¡b: ½al¡½ mut¡baÞ¡t, S. 73.  
224 Moreh, S. 247. 
225 ÞAl, S. 26-32.  
226 Ibid, S. 32. 
227 Al- Mal¡ßika, siehe die Einleitung ihres Diwans, Bd. 1, S. 6-7. 
228 As- Sayy¡b, Qa¨¡ßid mu�t¡ra min aŁ- ŁiÞr al- Þ¡lam al- �ad½. 
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Assoziationen, mit denen ich aufgewachsen bin [...]. Viele von diesen mystischen Echos hallten im Jahr 
1957 in meinem ersten Werk Qa¨¡ßid ºl¡ wider, das die Einleitung der VerÖffentlichungen von ŀiÞr 
bildete.229 

Al- Bayy¡t wurde von den gro¿en internationalen Poeten der politisch Linksorientierten 

inspiriert (Lorca sowie die mit ihm persÖnlich befreundeten Dichter Hikmet und Neruda) und 

von der Dichtung Eliots, Eluards, Aragons, Majakovskys. In Sra �¡tiyya bezeichnet al- 

Bayy¡t 1989 seine erstmalige Begeisterung fÜr die existentialistischen Vordenker – wie 

Camus und Sartre – kurzerhand als „vorÜbergehenden Einfluss zu Beginn der fÜnfziger 

Jahre“.230 Mehr als zwei Jahrzehnte vor Sra �¡tiyya dagegen beschrieb er in ta�ribat aŁ- 

ŁiÞriyya die existentialistische Literatur Sartres und Camus als einen seiner frÜhesten 

AnkerplÄtze, den er, noch unter dem begeisterten Eindruck der gerade im Irak zugÄnglich 

gewordenen realistischen Literatur, auf der Suche nach einem geistigen Halt fÜr sich 

entdeckte. Er nennt als persÖnliches SchlÜsselwerk Gorkis Mutter sowie die Werke von 

Tolstoi, Tschechow und Dostojewski.231 

Wenn man die Zeitschrift ŀiÞr durchblÄttert, findet man zahlreiche ¼bersetzungen 

internationaler Dichtungen.232 Diese ¼bersetzungen spiegeln das Anliegen der modernen 

Dichter wider, die internationalen Dichtungen in den arabischen literarischen Kreisen bekannt 

zu machen, wie es bei al- �¡ls Manifest der Fall war.233 

Die westlichen Konzepte und die Literatur haben welche Dimensionen in den christlichen 

religiÖsen Symbolen geschaffen? Adonis beantwortete die Frage nach dem weltlich und 

kulturell umfassenden Charakter, dass dies nicht nur von der politischen Richtung abhÄngt, 

sondern auch vom humanistischen Wesen: 

Nehmen wir Rimbaud. Er ist mehr eine kosmische Seite als eine persÖnliche Seite. Ist er nicht ein 
BÜcherverschlinger? Finden wir nicht alle Kulturen seiner Zeit in seinem Text? Und nehmen wir 
Baudelaire. Die ganze christliche Zivilisation und ihre Dimensionen, die Religion, die Metaphysik, die 
Frau und die SexualitÄt, alles ist bei ihm vorhanden. Alle gro¿en Dichter – wie ich meine – haben solche 
EntwÜrfe.234 
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233 Kheir Beck, S. 54. Punkte 8-9. 
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Die christliche Seele der westlichen Literatur schlich sich in den arabischen Texten mit dem 

kulturellen Dichter ein. Die Bestimmung des westlichen Einflusses fÜhrt zu zwei wichtigen 

Beobachtungen: Die Wirkung von T.S. Eliot, Edith Sitwell und die westlichen sozialen 

kommunistischen und existenziellen Gedanken. 

 

3.1. T.S. Eliot  

In seiner Forschung nach der modernen arabischen Literatur stellt Samuel Moreh fest, dass 

die Bedeutung der mythischen Symbole in der modernen arabischen Poesie nicht-islamischer 

Herkunft sind. Er weist auf die wichtige Rolle von Eliot in der Entwicklungsphase der 

mythischen Symbole hin, besonders die christliche Symbole, im modernen arabischen 

dichterischen Text hin.235  

In welcher Art und Weise schlich sich Eliots Wirkung in die Gedanken des arabischen 

modernen Dichters ein? Und welche Rolle hat sie in der Formation des christlichen Symbols 

gespielt? In seiner Rede in Rom 1961 Al- Iltiz¡m wal- l¡- iltiz¡m f al- adab al- Þarab al- 

�ad½ weist as- Sayy¡b auf die gro¿e Rolle von Eliot in der Entwicklung der modernen 

arabischen Dichtung hin:  

Wir mÜssen darauf hinweisen, dass der gro¿e englische Dichter T.S. Eliot und sein Gedicht The Waste 
Land einen gro¿en Einfluss auf die engagierte Dichtung in der neuen arabischen Literatur ausgeÜbt hat, 
ob es sich nun um kommunistische oder nichtkommunistische, um gute oder schlechte Dichtung 
handelte236, 

Sowie in einem Brief von 7.5.1958 an Suhail Idrs, was die Verwendung der Mythen, 

besonders die christliche Verwendung, betrifft: 

[...] Es geht nicht unbedingt darum, dass wir nur die Symbole und Mythen benutzen, mit denen uns ein 
rÄumliches, geschichtliches oder religiÖses Band verbindet, und die Symbole und Mythen, mit denen uns 
kein solches Band verbindet, vernachlÄssigen. Wer das wunderbare Gedicht Eliots The Waste Land 
betrachtet, wird entdecken, dass er heidnische Östliche Mythen verwendet hat, um den christlichen 
Gedanken und seine Vorstellungen von Werten der westlichen Zivilisation Ausdruck zu verleihen.237 

As- Sayy¡b betrachtete das Gedicht The Waste Land von Eliot als einen Tadel fÜr die 

westliche Zivilisation und eine Kritik an die rÜckstÄndigen Gesellschaften, unter denen er vor 

allem die arabische Gesellschaft verstand.238 FÜr Eliot ging es um die Frage einer senilen 

                                                 
235 Moreh, S. 216-266. 

Auch Jayyusi, Trends and Movements in modern Arabic Poetry, Bd. 2, S. 724. 
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Zivilisation, die so schnell auf ihren Tod zugeht und in der die materielle Tendenz jede 

SpiritualitÄt der westlichen Zivilisation vernichtet ist. Aus diesem Grund war sein Gedicht 

The Waste Land eine Verurteilung dieser Zivilisation und ihr Todesbote. FÜr Eliot waren die 

katholische Kirche und das Zeitalter der beste Ersatz fÜr dieses verwÜstete Land, darÜber 

hinaus war die alte vergangene Zeit sein goldener Traum: 

„Ohne das Christentum im Hintergrund hÄtte unser ganzes Geistesleben keinen Sinn. Der einzelne 
EuropÄer mag die Lehre des Christentums fÜr falsch halten, und doch wird alles, was er sagt und tut und 
schafft, seinem christlichen Kulturerbe entspringen und diese Kultur sinngebend voraussetzen. Nur eine 
christliche Kultur konnte einen Voltaire oder Nietzsche hervorbringen. Ich glaube, dass die europÄische 
Kultur das vÖllige ErlÖschen christlicher ReligiositÄt nicht Überleben wÜrde, und diese ¼berzeugung habe 
ich nicht einfach deshalb, weil ich selber Christ bin, sondern weil ich auf die soziologischen Lebensgesetze 
achte“.239 

Ein wichtiges Buch faszinierte Eliot und spielte auch eine gro¿e Rolle in der Einsetzung der 

Mythen und der Symbole in der modernen arabischen Dichtung. Dieses Buch ist The Golden 

Bougth von James Frazer. FÜr Eliot war es eine wichtige Quelle, aus der er die ganze 

Mythologie von der Fruchtbarkeit, dem Tod und der Auferstehung von ¤gypten und 

Mesopotamien geschÖpft hat: 

Ich bin einem anderen Buch in der Ethnologie sehr dankbar, das innig auf unsere gegenwÄrtige 
Generation gewirkt hat, ich meine das Buch The Golden Bougth, besonders die zwei BÄnde Adonis, Ates 
Osiris.240 

Atis, Osiris, Tammuz, Babylon, der phÖnizische Gott Adons, Adony. Diese Mythen der 

Fruchtbarkeit hat Eliot mit UnterstÜtzung von The Golden Bougth kennen gelernt, und in 

diesen orientalischen Mythen, die von dem Tod, der Auferstehung und der Verwandlung von 

Blut zu Lilien und Anemonen abhÄngen, hat er die christliche Fassung gefunden, was die 

Kreuzigung von Jesus, seiner Auferstehung und das Leben Mitten im Tod betrifft.241 Die 

eliot’sche Verwendung der Fruchtbarkeitssymbole des Orients fÜhrte die modernen Dichtern 

zu einer unÜbersehbaren Problematik „sie haben gesehen, wie ein westlicher Dichter von 

ihren Symbolen wie Adonis und Osiris profitieren konnte“.242 Diese Verwendung der 

Symbole faszinierte die Gruppe ŀiÞr, weil sie ihrem syrischen nationalen Hintergrund 

entsprach, besonders in der Bedeutung der syrischen Symbole und in ihrer Ausdehnung in der 

PersÖnlichkeit und Gestalt Christi. Aus diesem Grund hat sich diese Gruppe Eliot und seiner 

Dichtung gewidmet und ging auch seiner Quelle The Golden Bougth nach 243. Dies ergab, 

                                                                                                                                                         
westliche Zivilisation eine christliche Zivilisation sei, nun aber die Werte dieser Zivilisation vÖllig zerfallen 
seien. Dieses Gedicht dreht sich eher um eine historische und ethische Situation als um eine blo¿e Kritik. 

In: Al- Adab al- Þarab al- muÞ¡¨ir, aÞm¡l mußtamar Rºm¡ al- munÞaqid f tiŁrn al- awwal sanat 1961, S. 256. 
239 Eliot, Die Einheit der europÄischen Kultur, S. 51.  
240 Matt¡, Elio, S. 93-94. 
241 Lußlußa, S. 157-160. 
242 Deutsche ¼bersetzung aus  As- Sayy¡b, in Al- Adab al- Þarab al- muÞ¡¨ir, aÞm¡l mußtar Rºm¡. 
243 Dazu siehe Jayyusi, Modernist Poetry in Arabic, S. 133 – 136.  
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dass der tammuzische Dichter �abr¡ Ibr¡hm �abr¡ den ersten Band von diesem Buch Adºnis 

au Tammºz Übersetzte.244  

FÜr as- Sayy¡b war diese symbolische Verwendung von gro¿er Bedeutung, da er eine 

Vorliebe fÜr die mythologische Welt hatte, und vor allem weil diese Symbole aus seinem 

Gebiet (den Irak) stammten. As- Sayy¡b hatte bereits in den vierziger Jahren das Gedicht The 

Waste Land gelesen, beschÄftigte sich jedoch zunÄchst damit nicht, da er in dieser Zeit ein 

Mitglied der kommunistischen Partei war und Angst davor hatte, seine Kameraden wÜrden 

ihn als Freund des imperialistischen Westens verdÄchtigen. Aber nach seiner Abwendung 

vom Kommunismus und nach seinem Kontakt mit der Gruppe ŀiÞr, konnte er sein Interesse 

offen zeigen und sich mehr mit Eliot befassen. Die vollstÄndige Wirkung dieses Gedichtes 

entfaltete sich somit erst 1957 mit der Gruppe ŀiÞr. Dazu beigetragen haben die zwei 

¼bersetzungen, welche von dieser Gruppe angefertigt wurden. Insgesamt vier ¼bersetzungen 

seines Gedichtes erschienen in der arabischen Welt. Die erste ¼bersetzung war im Jahre 

1958, eine vollkommene ¼bersetzung von Adonis und al- �¡l245. Die zweite wurde von Louis 

ÞAwa� angefertigt, und erschien in der Zeitschrift ŀiÞir im Jahre 1960246. Es muss auch 

erwÄhnt werden, dass der moderne libanesische Dichter �all �¡w Mitte der fÜnfziger Jahren 

versuchte, das Gedicht Eliots zu Übersetzen, „um die dichterische Technik von Eliot zu 

erlernen, aber er hatte diese ¼bersetzung spÄter verbrannt“.247 

Die hauptsÄchliche Sorge um dieses Gedichts war die kulturelle, gesellschaftliche und 

kritische Ebene, die darin impliziert war. Die eliot’sche These des objektiven ¤quivalents ist 

der HauptschlÜssel zur mythologischen Einsetzung im Gedicht und das Motiv der modernen 

Prosapoesie – sowohl in der westlichen als auch in der arabischen Welt. FÜr Eliot besteht nur 

ein Weg, das GefÜhl in einer kÜnstlerischen Form zum Ausdruck zu bringen, nÄmlich: 

in der Suche nach einem objektiven ¤quivalent. Oder man muss eine Gruppe von Sachen, eine Situation 
oder eine Serie von Ereignissen finden, die die Konstituenten dieses bestimmten GefÜhls darstellen.248 

Eliot versuchte immer eine Verbindung zwischen Kultur und Religion in einer kÜnstlerischen 

Form herzustellen: 

Der erste wichtige Gedanke ist hier der, dass eine Kultur immer nur in Verbindung mit einer Religion 
aufgetreten ist oder sich entwickelt hat: Und zwar erscheint nun je nach Standpunkt des Betrachters die 
Kultur als Produkt der Religion, oder die Religion als Produkt der Kultur.249 
                                                 
244 Die ¼bersetzung erschien in Beirut, im Verlag ŀiÞr im Jahre 1957.  
245 Diese ¼bersetzung wurde unter Namen Al- Ar� al- �ar¡b im Verlag ŀiÞr, 1958, Beirut, (¼bersetzungen von 

zeitgenossenen Dichtung) erschien, mit Widmung zu Ezra Pound. 
246 Zeitschrift ŀiÞr, N. 40, Beirut, 1968, unter Titel Al- Ar� al- �ar¡b. 

Die anderen ¼bersetzungen sind von F¡ßiq Matta, 1966: Eliot. Und die andere ist fÜr ÞAbd al- W¡�id Lußlußa, 
unter Namen Al- Ar� al yab¡b, im Jahre 1980.  

247 Deutsche ŀar�, �all �¡w wa- An´ºn SaÞ¡da, S. 35. 
248 Lußlußa, Al- Ar� al- yab¡b, S. 29. 
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Dieses Gedicht war ein Sammelbecken fÜr allen weltlichen Kulturen, seit Homer, 

Shakespeare und dem franzÖsischen literarischen Symbolismus: „Ich bin Mr. Simons Bedin 

sehr dankbar. Ohne das Lesen seines Buches, hÄtte ich im Jahre 1908 nichts von Laforque 

und Rimbaud gehÖrt, und hÄtte nicht begonnen, Verlaine und CorbiÈre zu lesen“.250 Die 

Symbole, auf die Eliot sich in seinem Gedicht gestÜtzt hat, waren eine Verwirklichung seiner 

These Über das objektive ¤quivalent. 

Mit der westlichen dichterischen Wirkung auf die modernen Dichter sind die christlichen und 

mythischen Symbole zu einem kulturellen Thema geworden. Obwohl es eine tiefe 

Verschiedenheit zwischen der Krise der europÄischen Zivilisation, im Schatten der 

kapitalistischen AufblÄhung, die zum Krieg und zur LoslÖsung fÜhrte, und der kulturellen und 

gesellschaftlichen Krise in der arabischen Welt, war die Wirkung von Eliot so gro¿, weil, wie 

�¡l ŀukr feststellt: 

Die Zeitbestimmung des Zusammentreffens zwischen unserer Generation und der europÄischen 
Zivilisation auf die Entfallung Eliots auf den internationale Bereich fÄllt. Und weil das Gedicht The Waste 
Land, das seine Seele in der westlichen Dichtung bekannt machte, mit der Seele der Verzweiflung, die die 
zeitgenÖssischen Generationen sofort nach der Katastrophe von PalÄstina und wÄhrend dem mit der 
Kolonisation unterstÜtzenden reaktionÄren Regime erstocken hÄtte, zusammengetroffen haben.251 

Dieses Zusammentreffen fÜhrte zu der Suche nach dem Helden – der Opferung, der die 

humanistische Bedeutung fÜr die ganze menschliche Belastung finden kann (in diesem Punkt 

Übereinstimmen as- Sayy¡b und Eliot252), und stifte den arabischen Dichter dazu an - 

insbesondere as- Sayy¡b - sich in der Mythologie dargestellten spirituellen und primitiven 

Quellen der Historie hinzuwenden.253 

An dieser Stelle soll angemerkt werden, dass as- Sayy¡b der beste Nachahmer Eliots in seiner 

Verwendung des christlichen Symbols war. Aber wÄhrend das christliche Ende bei Eliot als 

Gnade, Logos und ErlÖsung triumphiert, betont as- Sayy¡b den humanistischen Charakter der 

christlichen Opferung, MÄrtyrertum und Auferstehung.254  

 

3.2. Edith Sitwell 

Eine Suche nach der literarischen westlichen Quelle fÜr die Einsetzung christlicher Symbolik 

in der modernen arabischen Dichtung fÜhrt zu dem Einfluss der englischen Dichterin Edith 

Sitwell auf as- Sayy¡b. Er zÄhlt zu dem ersten modernen Dichter, der Mythen und besonders 
                                                                                                                                                         
249 Eliot, BeitrÄge zum Begriff der Kultur, S. 114. 
250 F.O. Matthiessen, The Achievement of the T.S. Eliot, S. 27 – 28. 
251 ŀukr, ŀiÞrun¡ al- �ad½, il¡ ayn?, S. 215. 
252 ÞAl, S. 68. 
253 Kheir Beck, S. 28 
254 Ibid, S. 28. Siehe auch al- ÞAÃma, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wal- Mas�, S. 179. 
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die Gestalt Christi unter der Wirkung der westlichen Literatur in seine Dichtung eingesetzt 

hat255, um politische, gesellschaftliche und humanistische ZusammenhÄnge darzulegen, was 

ihm sonst wegen der scharfen Zensur im Irak kaum mÖglich gewesen wÄre256: „Ich bin 

vielleicht der erste zeitgenÖssische arabische Dichter, der Mythen benutzt, um daraus 

Symbole abzuleiten“.257 Die Entstehung der Gestalt Christi in der tammuzischen Periode bei 

as- Sayy¡b war sehr stark von Sitwell beeinflusst, worÜber sich die Kritiker einig sind258 und 

war eng verbunden mit der Entstehung der Symbole des Todes, der Fruchtbarkeit und der 

Auferstehung. Diese Symbolik beherrschte alle Dichtungen von as- Sayy¡b in seinem 

berÜhmten Diwan UnŁºdat al- ma´ar ab 1953.  

Es gibt verschiedene Theorien, warum sich as- Sayy¡b den Werken von Sitwell gewidmet hat. 

I�s¡n ÞAbb¡s vertritt die Auffassung, as- Sayy¡b habe sich ihr zugewandt, um sich von 

seinem Konkurrenten ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t abzusetzen. Dieser hatte, nachdem der 

Einfluss Eliots auf as- Sayy¡b bekannt wurde, die Werke Eliots zu seiner Quellenvorlage 

gemacht. Um diese gemeinsame Quelle zu vermeiden, hat sich as- Sayy¡b abgewandt.259 

Diese Meinung erscheint jedoch merkwÜrdig und oberflÄchlich. ÞAbb¡s bagatellisierte stets 

den neuen Ansatz von as- Sayy¡bs als Abkehr vom politischen Engagement aus psychischen 

und gesundheitlichen Problemen und „verschleiert ein wahres Interesse fÜr die Werke 

Sitwells“.260  

Am meisten wurde as- Sayy¡b von Sitwells Gedicht The Shadow of Cain beeinflusst. Dieses 

1947 aus dem Entsetzen Über die Atombombe Über Hiroschima entstandene Gedicht 

beschreibt die Entwicklung vom Urzustand der Menschheit zur ZerstÖrung der alten 

christlichen Weltordnung. The Shadow of Cain beginnt mit der Beschreibung der 

WeltschÖpfung als Zustand der uralten KÄlte Über das lebensspendende Nichts, das sich 

aneinandergereiht zur „Geraden der Zeit“ zusammenfÜgt, die wiederum den Raum schafft. 

Trotz fortschreitender Entfremdung der Menschen untereinander existiert noch eine 

Menschlichkeit. Doch in der vom „Bruder Kain“ gebauten Stadt, in der die Menschen durch 

drÖhnende Donner zur christlichen Achtung aufgerufen werden, kommt es zum 

Zusammenbruch. Die Welt klafft in ihrer Ursubstanz auseinander und inmitten der zerstÖrten 

                                                 
255 ÞAl, S. 21-22. 
256 Ibid, S. 44-45. 
257 As- Sayy¡b in einem Interview mit K¡Ãim �alfa fÜr den Rundfunk, in: Bull¡´a, S. 189. 
258 I�s¡n ÞAbb¡s diskutiert in einem Teil den Einfluss Sitwells auf as- Sayy¡bs Gebrauch der Kainfigur und die 

Messiasgestalt, S. 254-266. 

Siehe auch al- Ba´al, ŀaba� Q¡yn bayna Edith Sitwell wa- Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, qir¡ßa ta�lliyya 
muq¡rana, in der dem Einfluss der Sitwellschen Verwendungstechniken christlicher Figuren auf as- Sayy¡b 
nachgeht. Auch, ÞAl, S. 72-75. 

259 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 254. 
260 Aziz, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b und seine Bedeutung fÜr die neue arabische Dichtung, S. 188. 
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Erde liegt das Urbild der Wunden und des Leids: Der arme Lazarus. Auf ihn richtet sich die 

Hoffnung all der KrÜppel und AussÄtzigen, die nach dieser Katastrophe Überlebten. Hinzu 

kommen die vielen Verdammten, die in Lieblosigkeit und Verbrechen ihr Leben zubringen 

mussten und deren einziges GlÜck die Liebe Christi war. Ihn bitten sie um Hilfe, in der 

Hoffnung, die Wunden wÜrden ihnen im Jenseits durch Freude und GlÜck vergolten werden. 

Die Wunden des Lazarus waren damit Gold wert. Der Reiche wird in die Menge der Armen 

gebracht, dessen Aussatz die Krankheit des Goldes ist und deswegen dem Lazarus Ähnelt. Er 

prophezeit den Armen, dass von nun an Gold die Welt beherrschen wird und zum Blut der 

Welt werden wird - bezahlt mit dem Blut vieler Menschen. Nur von einer schwachen Stimme 

wird anfangs gegen die Prophezeiung Einspruch erhoben, bis schlie¿lich die Armen den 

Reichen als den Schatten des Kain identifizieren, der den Hunger bringt. Auf ihm lastet der 

ewige biblische Fluch, der sich von Adam auf Kain und Judas Übertragen hatte. Und die 

Prophezeiung der Armen beinhaltet nun die ewige Qual des Reichen, dem – entsprechend der 

biblischen Vorlage – kein Armer kÜhlendes Wasser reichen wird. Fazit des Gedichtes ist: Die 

Suche nach Gold bringt Tod und ewigen Verrat am JÜngsten Gericht. Christus wird 

wiederkommen „auf Seen von Blut“, im „Schrecklichen Regen“. Die zerstÖrende 

Bombenexplosion wird bei Sitwell zu einem gro¿en Blitz, der die Menschen verfolgt. 

Diese AtmosphÄre von The Shadow of Cain beeindruckte as- Sayyab und sie erscheint in fast 

allen Dichtungen der tammuzischen Periode UnŁºdat al- ma´ar261: Al- Asli�a wal- a´f¡l, Min 

Rußy¡ Fºkay, Mar½iyat �aykºr, Mar½iyat al- ¡liha262 Al- mºmis al- Þamy¡ß, Q¡filat a�- �iy¡Þ, 

Al- mas� baÞd a¨- ¨alb263, Mar�¡ �ail¡n, Al- maÞbad al- ™arq; auch der Titel The Shadow of 

Cain wurde von as- Sayy¡b in dem Gedicht Fa�r as- sal¡m wÖrtlich Übernommen.264 

Die Gestalt Christi - darin impliziert sind Opferung, Heldentum, Kreuzigung und 

Auferstehung - beherrscht die modernen arabischen Texten unter dem Einfluss der 

literarischen Globalisierung. Dieser Aspekt ist in der Geschichte des Modernismus hÖchst 

interessant, da er das Konzept eines modernen kulturellen Dichters widerspiegelt. Dieser 

Aspekt hat auch die islamisch fundamentalistischen Gedanken Überschritten, um ein 

gesellschaftliches Fechten (Mu½¡qafa) zu erreichen. Der neue Dichter ist nicht der Gefangene 

seiner eigenen Ideen, sondern ein Mitglied dieser humanistischen Gesellschaft, der darin alle 

                                                 
261 ÞAbd ar- Ri�¡ ÞAl stellt fest, dass der Einfluss von Sitwell nicht nur in der Einsetzung und den Zitaten bei as- 

Sayy¡b besteht, sondern die sitwell’sche AtmosphÄre ist zum sayyab’schen dichterischen Gewebe geworden, 
besonders was Kain und Abil, das Gold, den Krieg, die Atombombe, das Prometheusfeuer und die Opferung 
Christi betrifft. S. 75. 

262 ÞAbb¡s betrachtet die drei Dichtungen Mar½iyat �aikºr, mar½iyat al- ¡liha und min Rußy¡ Fºk¡y als die am 
stÄrksten von Sitwell beeinflussten, S. 285. 

263 ÞAbd al- �abb¡r ÞAbb¡s stellt in seinem Buch As- Sayy¡b fest, dass das Gedicht Sitwells „der Regen keucht 
immer noch“ einen starken Einfluss auf Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 108-109. 

264 Siehe ÞAbb¡s, I�s¡n, den Teil Al- Yan¡bÞ a½- ½aq¡fiyya, S. 254-266. Auch ÞAl, S. 72-75. 
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kulturellen Aspekte sucht, um das objektive ¤quivalent fÜr seine Vision und seinen 

persÖnlichen und kollektiven GefÜhl zu finden. 

 

4. Die westlichen, sozialen, kommunistischen und existenziellen Ideologien und die 

internationale Revolution 

Dieser Punkt ist fÜr die Formulierung der Gestalt Christi in der modernen arabischen 

Dichtung wichtig. Gleichzeitig ist es ein sehr heikler Punkt, da er verschiedene StÜtzen in sich 

vereint: Die sozialen kommunistischen Ideologien, die internationale Revolution, die 

internationalen Freiheitsbewegungen aller Zeiten, die arabische politische Lage, die 

palÄstinische Krise und besonders den arabischen islamischen und westlichen surrealistischen 

Mystizismus. 

In der modernen arabischen Dichtung ist ohne Zweifel eine sozialistische und 

existentialistische Richtung zu erkennen. Von drei Aspekten, die fÜr die moderne arabische 

Bewegung eine entsprechende AtmosphÄre bereitet haben, stellt N¡� ÞAllºŁ in seiner 

Einleitung fÜr as- Sayy¡bs Diwan fest, dass besonders die marxistische Geisteswelt in ihrem 

Kampf um die Befreiung und die Erneuerung eine gro¿e Rolle in der modernen arabischen 

Dichtung spielte.265 Diese Richtung in der modernen Dichtung wurde hauptsÄchlich von ÞAbd 

al- Wah¡b al- Bayy¡t durchgefÜhrt, spÄter auch von vielen anderen Dichtern wie ¦al¡� ÞAbd 

a¨- ¦abºr, Amal Dunqul266, Muhammad al- Faitºr, MuÃaffar an- Naww¡b und die 

palÄstinensischen Dichtern. Hauptaspekt dabei war das Fremdartige. Die soziale, politische, 

gesellschaftliche und persÖnliche Entfremdung fÜhrte zu einer Vereinigung der gesamten 

kulturellen StÜtzen, um den Menschen der neuen Zivilisation schildern zu kÖnnen. Unter dem 

Einfluss der westlichen Philosophie von Jean Paul Sartre, Albert Camus und Colen Wilson ist 

die Entfremdung und der Archetyp des Fremdartigen die Sorge der modernen arabischen 

Dichtern geworden.267  

Es ist sehr wichtig zu erwÄhnen, dass die Gedanken der Entfremdung in dichterischen und 

philosophischen arabischen Texten nicht ohne innere Motive aufkamen. Mit der Krise von 

PalÄstina, die fÜr den Araber zu einem Archetyp fÜr die universelle, soziale, politische und 

militÄrische Demut geworden ist268, sowohl hinsichtlich des Scheiterns der arabischen 

Regime, PalÄstina zu befreien, als auch der Niederlage von 1967 und der Tyrannei der 

                                                 
265 ÞAllºŁ, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. z. 
266 ¼ber ihn siehe Campbell, Bd. 1, S. 603-606. 
267 Al- MaÞd¡w, A�mad, S. 15. 
268 Al- Bayy¡t, Al- Ba�½ Þan yan¡bÞ aŁ- siÞr war- rußy¡, S. 12. 
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arabischen Regime, fÜhlte sich der Dichter in diesem Universum allein. Die Lage, in der sich 

der Dichter unter dem tyrannischen Regime befand, Öffnete - ausgehend von der Wirkung des 

internationalen Sozialismus - die TÜr fÜr zahlreiche Einsetzungen Äquivalenter Symbole, 

Archetypen und PersÖnlichkeiten. 

Unter den Mottos EmpÖrung, Verweigerung und Revolution vereinigten sich alle 

internationalen Symbole der Opferung und der Revolution: Abº al- ÞAl¡ß al- MaÞarr, al- 

Mutanabb, ÞUmar al- �ayy¡m, Abº Naww¡s, al- �all¡�, Ibn ÞArab, Fard ad- Dn al- ÞA´´¡r, 

�al¡l ad- Dn ar- Rºm, Socrates, Bruno, Galileo, Lorca, Guevara, Neruda, der 

palÄstinensische Fid¡ß, und natÜrlich Christus. Diese Richtung der internationalen Revolution 

vereinigt sich auch mit allen Freiheitsbewegungen in der ganzen Welt: Vietnam, Afrika und 

Lateinamerika. 

Diese Symbole und PersÖnlichkeiten sind eine Maske, die zur ¤u¿erung humanistischer 

Gedanken verwendet wurde: 

Ich versuchte, mir den vorbildlichen Helden unserer Zeit in allen Zeiten in seiner definitiven Handlung 
vorzustellen, und die GefÜhle dieser vorbildlichen PersÖnlichkeiten in der Tiefe ihrer Existenz zu 
verbergen, und ihr soziales und universales Leid zum Ausdruck zu bringen.269 

In dieser Hinsicht war die Einsetzung von Christus also keine tammuzische oder religiÖse 

Ausdehnung, sondern ein Archetyp der Entfremdung, der EmpÖrung und Revolution und 

besonders eine psychische Ausdehnung der entfremdeten, verlassenen arabischen Seele. Man 

muss hier sagen, dass das Bild des Christus teilweise eine Glaubensdimension mit sozialen 

Spuren erreichte. In diesem Sinne war die Verwendung von Christus ein defensiver 

Mechanismus, durch den der neue Araber seine Existenz verteidigen und seine Belastung 

begrÜnden sollte.  

Wie Paul Tillich feststellt, hatte der in Verzweiflung, Unbedeutsamkeit, Besorgnis und in den 

Tod getriebene neue Mensch nichts anderes zu tun, als sein Kreuz zu tragen. Er wei¿ nur, 

dass er keine Leiter zur VerfÜgung hat und er legt sich deshalb alles auf und trÄgt sein Kreuz. 

Durch diese Last erkennt er, dass er in Richtung globalen Glaubens geht.  

Dies ist die Tapferkeit der Verzweiflung und die Tapferkeit, die in die HÖhe jeder Tapferkeit vorhanden 
ist. Es ist kein Ort, in dem der Mensch leben kann, es hat keinen Namen, keine Kirche, keinen Ritus und 
keine Theologie, aber es bewegt sich in ihren Tiefen. Es ist die StÄrke der Existenz, in dem verschiedene 
verstreute ¤u¿erungen sich versammeln.270 

Aus diesem Grund liest man bei Ma�mºd DarwŁ folgende Zeilen:  

Das Kreuz ist Dein Lebensraum 
Dein einziger ¼berweg von der Umzingelung in die Umzingelung“.271 
                                                 
269 Al-Bayy¡ti, Ta�ribat aŁ- ŁiÞriyya, S. 41. 
270 TlŁ, AŁ- ©a�¡Þa min a�l al- wu�ºd, S. 16.  
271 Ibid. 
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Und bei ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t: 

O, Kreuz der Qual, nimm mich zu Dir mit, 
Wehe Dir, nimm mich als BruchstÜcke zu einem neuen Kreuz mit.272  

Und auch Sam� al- Q¡sim schreibt: 

Und was noch? Ist es nicht Zeit, damit die MÜhe der Frage, der Ruhe der Antwort genÜgt. Hier kommt 
unsere Rolle, wir hÖren die Schreie jenes alten MÄrtyrers wieder: „Trag Dein Kreuz und folge mir!!“ [...] 
Dieser auf den RÜcken von Tyrannei und Treulosigkeit gestellte menschliche MistkÄfer wird erneut in 
Ordnung kommen, und trotz aller zivilisierten Wildtiere, die sich gegen ihn verschwÖren, wird er einen 
normalen Menschen wiederbeleben.273 

 

Christus als sozialistisches Vorbild beherrscht die meisten arabischen Dichtungen auf zwei 

Ebenen: Die der Qual und die der Revolution. Das Symbol der Qual und der Entfremdung 

steht fÜr den neuen Araber. DarÜber hinaus gilt er als ein RevolutionÄr, dessen PersÖnlichkeit 

mit allen Archetypen der internationalen Revolution verbunden worden war. Viele Quelle 

haben dieses Bild gegossen, insbesondere die existenzielle Literatur mit Jean Paul Sartre und 

Albert Camus, die sozialistische Philosophie und die russische Beschreibung von Christus bei 

Dostojewski, Leo Tolstoi und Alexander Vedenski, die Christus als eine ¤u¿erung der 

sozialen TragÖdie betrachteten.274 In dieser Hinsicht ist Christus ein sozialistischer Archetyp 

und man bemerkt in den arabischen Gedichten den Versuch, eine Verbindung zwischen der 

Lehre Christi und dem internationalen Kommunismus herzustellen. Aus diesem Grund 

erscheint dieser soziale Held - den der Bischof Vedenski als einen irrsinnig strengen Krieger 

betrachtet – als ein politischer FÜhrer, ein Mensch der Arbeit und der StÄrke, dessen TÄtigkeit 

sich nach revolutionÄren Richtung richtete, so dass die gesamten revolutionÄren Bewegungen 

eine Ausdehnung seiner FÄhigkeit darstellen.275 Dieses Gewicht Christi als ein RevolutionÄr 

und Sozialist war in allen revolutionÄren Bewegungen seit dem Mittelalter gegen die Kirche 

und den Feudalismus vorhanden. In der modernen arabischen Dichtung verband sich Christus 

unter sozialistischen EinflÜssen mit den revolutionÄren Bewegungen der Welt, insbesondere 

mit Che Guevara in Lateinamerika. Und trotz des Misstrauens des Kommunismus, betrachtete 

sie Vedenski in seiner BemÜhung um soziale Gerechtigkeit als ein Evangelium mit 

marxistischen Buchstaben.276 

                                                 
272 Al- Bayy¡t, das Gedicht ¦alb al- Þa�¡b im Diwan Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif, Bd. 1, S. 319. 
273 DarwŁ – Al- Q¡sim, Ar- Ras¡ßil bayna Ma�mºd DarwŁ wa Sam� al- QÁsim, S. 6. 
274 LunatŁ¡rsk, Al- Mas�iyya au aŁ- ŁuyuÞiyya, S. 27.  
275 Krflºf, Al- Mas� �aqqa am wahm, S. 39-40. 
276 Ibid, S. 40. 
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Diese Aussage unterscheidet sich nicht sehr von derjenige von ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, 

der die Verbindung zwischen den revolutionÄren, mystischen Archetypen in seiner 

dichterischen Erfahrung suchte: 

Der mystische revolutionÄre KÜnstler zielt [...] auf die Verwirklichung des Reich Gottes auf Erde ab, oder 
wie der mystische russische Philosoph Perdaef Äu¿erte, auf die Verwirklichung der Gerechtigkeit Christi 
auf dieser Erde.277 

Diese Verbindung zwischen dem arabischen und internationalen gequÄlten entfremdeten 

Menschen und Christus durch die revolutionÄre sozialistische Anschauung fÜhrt, meiner 

Meinung nach, zur Formulierung eines neuen Konzeptes fÜr den revolutionÄren 

sozialistischen Missionar. Dieses Konzept Öffnet die TÜre zur Psychoanalyse, insbesondere 

hinsichtlich der Beziehung zwischen Paranoid und Paranoia, oder anders formuliert eine 

Sublimierung des ICHs, das sich selbst gegen die Äu¿ere Gefahr verteidigen will, und eine 

Identifizierung mit der Äu¿eren Gefahr, die zum Aufbau des ¼BER-ICHs beitrÄgt, wie Anna 

Freud betrachtet. Dies gilt als einer der stÄrksten Mechanismen des Kampfes gegen die 

Äu¿eren Objekte.278 

In allen Zeiten und LÄndern vereinigten sich die Missionare mit Christus, und hatten – wie 

Paul Tillich sie beschreibt – ein Zeichen: wie Christus erscheinen sie schweigend und mÜssen 

zuerst, wie er, umgebracht werden, um wieder zu leben. Sie mÜssen einen ideellen Tod 

erleben, indem sie von den Angesehenen der Nation vertrieben werden: 

Er muss von dem politischen nationalen Regime, von dem religiÖsen Regime eines auserwÄhlten Volkes, 
von dem kulturellen Regime [...] ausgesto¿en werden [...] er muss sterben, damit er in einer gÖttlichen 
MajestÄt erscheint.279 

  

5. Die palÄstinensische Krise: Christus als erster Fid¡ß und als Symbol fÜr das 

palÄstinensischen Leid 

Ich betrachte diesen Punkt unter dem Blickwinkel der sozialistischen Anschauung, da „die 

palÄstinischen Dichter innerhalb und au¿erhalb Israels Linke sind, insbesondere die Dichter 

des Widerstands“.280 

Als eine Freiheitsbewegung verband sich die palÄstinensische Krise und Revolution mit den 

Freiheitsbewegungen in der ganzen Welt281: Vietnam, Afrika, Lateinamerika. Der Glaube an 

den Freiheitskampf (Fid¡ßiyya) vereinigte alle Symbole des Opfers (Lorca, Guevara und die 

                                                 
277 Al- Bayy¡t, Sra �¡tiyya, al- q½¡ra wa- �- �¡kira, S.108. 
278 Freud, Ann¡, Al- An¡ wa- iw¡liyy¡t ad- dif¡, S. 77. 
279 TlŁ, S. 18. 
280 Wild, Judenteum, Christentum und Islam in der palÄstinensischen Poesie, S. 295.  
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PalÄstinenser) als eine sozialistische und humanistische Revolution, in der Christus ein 

sozialistisches, palÄstinensisches und internationales Symbol fÜr die Verlassenheit, das Exil, 

die Opferung und den Kampf darstellt. 

Mit der GrÜndung Israels (1948), dem erfolglosen Versuch der arabischen Armee, PalÄstina 

zu befreien und mit der Vertreibung und Flucht hunderttausender von FlÜchtlingen, begann 

die politische Geschichte der PalÄstinenser. Sie fing als Bewegung von Exilanten in Beirut, 

Amman, Kairo, Damaskus und Kuwait an. Die Dichtung und die Literatur waren und sind ein 

wichtiges Bindeglied zwischen den in Israel verbliebenen Araber und den FlÜchtlingen. Radio 

und Presse hielten ein dÜnnes Band der Verbindung aufrecht. Die Erfahrung des Exils und die 

politischen Erfahrungen in den „Gast“-LÄndern trieben viele PalÄstinenser in eine politische 

RadikalitÄt. Der arabische Nationalismus oder der Sozialismus schienen die aussichtsreichsten 

Vertreter ihrer Interessen zu sein, wÄhrend die alten Eliten der Notabeln – in denen religiÖse 

WÜrdentrÄger, Sheikhs und Muftis stark vertreten waren – an Ansehen verloren. 

Stephan Wild beschrÄnkt die Entwicklung der christlichen Symbolik in der modernen 

arabischen Poesie hinsichtlich der palÄstinensischen Krise, auf drei verschiedenen Faktoren: 

1. Die wachsende Bedeutung, die seit dem tiefgreifenden Einfluss T.S. Eliots mythische Symbole nicht 
islamischer Herkunft in der modernen arabischen Poesie haben. 

2. Die Tatsache, dass viele der bekanntesten palÄstinensischen Dichter dem linken politischen Spektrum 
zuzuordnen sind, eine Reihe von ihnen Mitglieder der kommunistischen Partei waren oder sind und 
ihnen orthodoxe ReligiositÄt fremd ist oder gar als zu bekÄmpfen gilt.  

3. Die naheliegende VerknÜpfung des Themas palÄstinensischen Leidens mit der Figur des leidendes 
Christus in PalÄstina.282 

Die palÄstinische Revolution hat eine gesamte Periode von Literatur und Poesie in ihrer 

kÄmpferischen und exilierten Seele gefÄrbt, so dass „der palÄstinische Atem, der sich in den 

Lungen dieser Literatur bewegte, zu spÜren war“.283 

Obwohl PalÄstina in seinem Wesen eine arabische und islamische Frage war und obwohl alle 

kÄmpferischen militÄrischen Bewegungen (insbesondere die PLO) im Hintergrund eine 

islamische Angelegenheit war und islamische Mottos den Weg dieser Revolution 

beherrschen, erscheint das Symbol des Christus in einer erstaunlichen Art und Weise.  

„Besonders in der Poesie zeigt sich eine widersprÜchlich erscheinende Einstellung zu religiÖsen Themen. 
WÄhrend sie einerseits orthodox ReligiÖses in islamischen und christlichen Gewand zurÜckgedrÄngt, 
werden christliche Symbole von christlichen wie muslimischen Dichtern in gro¿er Zahl und mit gro¿er 
Unbefangenheit verwendet. Das bekannteste Symbol ist die Figur Christi als VerkÖrperung der Leiden 
des palÄstinensischen Volkes“.284 
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Es ist nicht Übertrieben zu behaupten, dass die palÄstinische Frage das wichtigste Motiv zur 

Verwendung des christlichen Symbols war.  

Man kann hier von zwei Ebenen sprechen: Eine arabische und eine palÄstinensische Ebene, 

die in zwei lebendigen und dichterischen Erfahrungen sich widerspiegeln: Das Exil und die 

Revolution.  

Wenn man die dichterischen Texte bezÜglich der palÄstinischen Krise betrachtet, erkennt man 

zahlreiche Verwendungen der christlichen Symbole. Ausgehend von der Theorie des 

objektiven ¤quivalents ist die Gestalt Christi das vollkommene ¤quivalent fÜr die Lage des 

PalÄstinensers. Die dichterischen Texte haben den PalÄstinenser in seiner TragÖdie mit 

Christus verglichen, so dass man Christus als den einzigen Ausdruck fÜr die palÄstinensische 

Krise betrachten kann. Das Exil, die Flucht, die Verlassenheit, die Qual waren der 

gemeinsame Nenner zwischen Christus und den PalÄstinensern.  

Dieser gemeinsame Nenner ist durch den Vergleich zwischen dem Leben Christi und dem 

palÄstinensischen UnglÜck gegeben. Wie Christus Golgatha erlebt hat, erlebt nun der neue 

PalÄstinenser seine Golgatha, wie Sam� al- Q¡sim feststellt: 

Nach weniger Zeit wird unser Herr Christus, unser Stadtbewohner, geboren. Und nach weniger Zeit wird 
ein neues Jahr von seinen Schritten geboren. Und in weniger Zeit werden wir in Meditationsgewohnheit 
ausbrechen, in was die Golgatha mit uns gemacht hat [...].285 

Diese Rede ist an einen Muslim gerichtet, der die palÄstinensische Lage mit dem Weg Christi 

nach Golgatha vergleicht. Das Kreuz von Christus ist wie das des PalÄstinensers. Man kann 

hier die Gedichte an die Stadt Y¡f¡ von al- Bayy¡t in seinem Diwan Al- Ma�d lil- a´f¡l waz- 

zaitºn als Beispiel anfÜhren, das beide Ebenen fÜr die palÄstinische Krise zeigt:  

Y¡f¡, dein Jesus liegt in Fesseln 
nackt, und die Dolche zerrei¿en ihn quer durch die Kanten der Kreuze.286 

Der Hauptaspekt in der palÄstinischen Krise ist Christus und sein Kreuz. Nach der Erfahrung, 

dass die Araber die PalÄstinenser fallengelassen haben, wird der Vergleich mit Christus am 

Kreuz und die Gestalt Judas stÄrker. Da die beiden GequÄlten aus PalÄstina stammen, 

vereinigt sich der PalÄstinenser mit Christus, so dass es keinen Unterschied zwischen den 

beiden mehr gibt. Christus ist ein gekreuzigter PalÄstinenser und umgekehrt. Diese Idee wird 

in Bayy¡ts Gedicht Al- ÞArab al- l¡�ißºn (Die flÜchtenden Araber) sehr deutlich287, wobei die 

PersÖnlichkeit von Christus sich mit demjenigen vom Fid¡ß und dem FlÜchtling vereint. Die 

Situation des FlÜchtlings Ähnelt demjenigen von Christus. Beide waren Opfer des Verrats und 

                                                 
285 DarwŁ, Al- Q¡sim, Ar- Ras¡ßil bayna Ma�mºd DarwŁ wa- Sam� al- Q¡sim, S. 131. 
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haben durch ihre Qual ihr Ziel verwirklicht.288 Auch in as- Sayy¡bs Gedicht Q¡filat a�- �iy¡Þ 

(Die Karawane des Untergangs) findet man diese Idee:  

Hast du die Karawane des Verlorenseins gesehen? Hast du nicht die FlÜchtlinge gesehen?  
Die auf ihren Nacken trugen, von jahrelangen HungersnÖten, 
Die SÜnde aller Frevler, 
Derer, die blutlos bluten, 
Die rÜckwÄrts vorangehen, 
Um Abel zu begraben, wenn er auf dem Kreuz ein Klumpen Erde ist? 
„Kain, wo ist dein Bruder? Wo ist dein Bruder?“[...] 
[...]- „Er schlÄft in den FlÜchtlingszelten 
Christus fÜllte mit seiner verbluteten Seite und seinem alten Schurz aus, was die Zunge der Hunde 
ausgegraben hatte [...]“.289 

Carl G. Jung stellt fest: 

„Alles, was der Mensch sollte, in positivem oder negativem Sinne, und was er noch nicht kann, das lebt als 
mythologische Gestalt und Antizipation neben seinem Bewusstsein, entweder als religiÖse Projektion oder 
- was gefÄhrlicher ist - als Inhalte des Unbewusstseins, die sich dann spontan auf inkongruente GestÄnde 
projizieren, wie zum Beispiel auf hygienische und sonstige (heilversprechende) Lehren und Verfahren“.290 

Ausgehend von dieser Analyse gilt Christus fÜr die palÄstinensische Krise als eine psychische 

Projektion, so dass er nicht nur mit seiner sozialen Tendenz, sondern auch mit seiner 

religiÖsen christlichen Gestalt das Bewusstsein und das Unbewusstsein vollkommen 

beherrscht. Die hilfreichen Aspekte dieser Vereinigung kÖnnen in drei Punkte 

zusammengefasst werden: 

1. Beide stammen aus PalÄstina. 

2. Golgatha von Christus Ähnelt derjenigen des PalÄstinensers. Beide wurden gequÄlt, 

verflucht und verraten. Ich habe als Beispiel den Diwan von Sam� al- Q¡sim unter dem 

Titel der Rede Jesu an seinem Kreuz: „Gott, Gott, warum hast Du mich verlassen“ 

angefÜhrt.291 Christus erscheint in diesem Punkt als ein Herr, ein Geliebter und ein 

Kamerad.292 

3. Das GefÜhl der Verlassenheit. Die PalÄstinenser fÜhlen, dass sich die Araber von der 

palÄstinischen Frage abgewandt haben:  

Die Maske ist gefallen,  
Araber, und sie haben ihren RÖmern gehorcht, 
Araber, und sie haben ihre Seele verkauft, 
Araber, und sie sind verloren.293  
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Dieses GefÜhl spiegelt auch den Absturz des islamischen Heilbringers wider. Da die Religion 

und der Staat im Islam verbunden sind, brauchten die Dichter Äquivalente Aspekte, um die 

palÄstinensische Lage zum Ausdruck bringen zu kÖnnen: „Wir bedÜrfen heute dringend 

unserer alten Seele. Wir bedÜrfen des Glaubens, nicht in seinem geistlichen Sinne, sondern in 

seinem absoluten Sinne“.294 

Es gibt au¿er der theologischen PersÖnlichkeit des Christus an seinem Kreuz keine religiÖse 

oder soziale PersÖnlichkeit, die gleichzeitig den Triumph und die Niederlage vereinigt. Weil 

sie gekreuzigt sind und gleichzeitig von einer Auferstehung trÄumen, war Christus der 

Archetyp der „seelischen LebensmÄchte“, und nach Jungs Meinung ein „Schutz und 

Heilbringer“295, der die palÄstinensische Lage widerspiegelt. Man kann sich hier an das 

palÄstinensische Triumphzeichen, insbesondere von Arafat, in allen schwierigen Zeiten der 

Verfluchung, der TÖtung und der Niederlage erinnern. 

 Das Symbol des ermordeten Gottes war das objektive ¤quivalent der palÄstinensischen und 

arabischen Lage, da die Dichter in diesem Symbol die Widerspiegelung der bitteren RealitÄt 

gefunden haben, die das Vaterland und die Nation im Warten auf die ErlÖsung und die 

Auferstehung des Lebens erlebt haben.296 

Nach der Niederlage von 1967 und der GrÜndung der PLO im Jahre 1964, kam eine neue 

Dimension des Konzept Christi in der Dichtung hinzu: Der Fid¡ß. Als ein FreiheitskÄmpfer 

gegen die Juden und gegen ihre Gesetze in jener Zeit wurde Jesus das Gewand des neuen 

palÄstinensischen Fid¡ß angezogen. Christus ist der erste Fid¡ß in der Geschichte 

PalÄstinas, dies war Arafats Motto. Die neue Dimension in der Gestalt Christi war das Opfer 

und der Tod fÜr die anderen, „der allein stirbt, damit er als eine Gesellschaft aufersteht, d.h. 

diese Gestalt hat den Sinn des ErlÖsers und des Retters aufgenommen“.297  

Das Bild des palÄstinischen Fid¡ßs ist eine Darstellung des Archetyps des Todes und der 
Auferstehung geworden, weil er in seinem Tod die Nation opfert und ihr das Leben gibt. Aus diesem 
Grund wird al- Fid¡ß ein Tammºz und ein Christus [...] und der Tod in Mutter-PalÄstina eine 
Bestrebung, um eine neue Geburt zu realisieren.298  

In diesem Punkt begegneten sich das theologische christliche Konzept der Mission und 

Kreuzigung Christi mit dem sozialen und revolutionÄren Konzept des Kampfes. 

Der PalÄstinenser ist der neue Christus. Die Qual, der arabische Verzicht, die Fid¡ßiyya, der 

Tod fÜr die Befreiung, die arabische und jÜdische Vertreibung und die zionistische Lage 
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fÜhrten zu einem christlichen Lexikon in den arabischen und palÄstinischen Dichtungen. Die 

palÄstinische Projektion auf Christus ist psychisch und dichterisch gesehen ein Kampf ums 

Dasein und eine Suche nach einem Heilbringer, der gleichzeitig alle WidersprÜche der 

palÄstinensischen Krise darstellt. Wenn man die Aussage von �ass¡n Kanaf¡n betrachtet, 

wÜrde man auf der psychischen kollektiven Ebene das BedÜrfnis nach einem christlichen 

heldenhaften Gott oder nach Christus verstehen. 

Der jÜdische Held in der Bibelgeschichte hatte immer eine au¿ergewÖhnliche StÄrke und ein Heldentum, 
das niemals auf eine frÜhere Stufe zurÜckgefallen ist. Und wenn man diese ¼bertreibungen unter dem 
Aspekt versteht, dass Gott immer auf der Seite jenes Juden gewesen war, ihm geholfen hat und Wunder 
gemacht hat, dann sollte darauf hingewiesen werden, dass dieser „Gott“ in der zeitgenÖssischen Literatur 
nicht vorhanden ist. Aber trotzdem verfÜgt er (der Jude) Über unbegrenzte FÄhigkeiten, nicht nur im 
Kampf sondern auch stets im Sieg.299 

Der islamische Held Ähnelt in seiner koranischen Beschreibung dem jÜdischen Helden: (Nicht 

Ihr habt sie getÖtet, sondern Gott hat sie getÖtet: wa- m¡ ramayta i� ramaita wa- l¡kinna 

All¡h ram¡).300 Es ist aber wichtig zu wissen, dass diese islamische Eigenschaft im 

kollektiven Unbewusstsein nicht bewirkt hat, nach den fortwÄhrenden arabischen 

Niederlagen, insbesondere im Jahre 1967 und nach dem arabischen politischen Verzicht auf 

PalÄstina, insbesondere in Jordanien (Schwarzer September 1970), Syrien und Libanon (1982 

und 1984), Camp David und der Friedenvertrag zwischen ¤gypten und Israel. Die 

PalÄstinenser wurden aus dem Land in ein anderes vertrieben und verfolgt. Aus diesem Grund 

bemÜhten sich die arabischen, insbesondere palÄstinensischen Dichter um ein anderes 

psychisches religiÖses ¤quivalent, damit sie sich von diesen gÖttlichen Helden (den Juden 

und auch das arabische Regime) abwenden kÖnnen. 

Der palÄstinensische Dichter war sich dem Ziel seines neuen Feindes vollkommen bewusst. 

Es geht nicht nur um die militÄrische Vernichtung der PalÄstinenser, sondern um die 

Vernichtung der palÄstinensischen Existenz und Geschichte. Theodor Herzls, der Theoretiker 

des Zionismus, sprach dies von Anfang an klar und deutlich aus: 

„Nehmen wir an, dass wir ein Land von wilden Tieren sÄubern wollen, dann werden wir gewiss nicht mit 
Pfeil und Bogen einzeln den Spuren der BÄren nachgehen, wie es im 5. Jahrhundert in Europa der Fall 
war, sondern wir werden eine kollektive gro¿e und gut gerÜstete Kampagne organisieren und die Tiere 
verjagen und hochexplosive Bomben unter sie werfen“.301  

Der palÄstinensische Dichter wusste - auf der psychischen Ebene - mit welchem religiÖsen 

Feind er konfrontiert war und mit welchem religiÖsen ¤quivalent er sich verteidigen musste. 

Er wusste, dass sein neuer Feind gnadenlos ist und versucht, ihn zu vernichten. Viele Reden 

und Handlungen haben das palÄstinensische Bewusstsein aufgebaut. Nach dem Massaker von 
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Dayr Y¡sn (am 9. April 1948), dem 254 Menschen zum Opfer fielen, davon die HÄlfte 

Frauen und Kinder302, Äu¿erte der Befehlshaber dieses Massenmordes und damaliger 

MinisterprÄsident Menachem Begin voller ¼berzeugung: „Das Massaker war nicht nur 

gerechtfertigt, sondern es wÜrde ohne den Sieg von Dair Y¡sn keinen Staat Israel geben“.303 

In einer Rede vor Studenten der Technischen Hochschule in Haifa, in Haßaretz am 4. April 

1969 gestand Mosche Dayan, der damalige israelische Au¿enminister, feierlich:  

Wir kamen in dieses Land, das bereits von Arabern bewohnt war und errichteten hier einen hebrÄischen, 
d.h. jÜdischen Staat [...] jÜdische DÖrfer entstanden an der Stelle arabischer DÖrfer. Ihr kennt nicht 
einmal die Namen dieser DÖrfer, und ich werfe euch dies auch nicht vor, da die entsprechenden 
ErdkundebÜcher nicht mehr existieren. Nicht nur die BÜcher existieren nicht, auch die DÖrfer gibt es 
nicht mehr.304 

Und in der berÜhmten Rede der damaligen israelischen MinisterprÄsidentin Golda Meirs, 

betonte sie: „PalÄstinenser? Kenne ich nicht“.305 Damit wurde klar, dass ein neues Schicksal 

fÜr die PalÄstinenser anfing. Auf der dichterischen Ebene suchte der arabische Dichter, 

insbesondere der PalÄstinenser, einen Äquivalenten Helden, der sein psychisches 

Gleichgewicht wiederherstellen und gleichzeitig seine tragische Lage und seine Hoffnung auf 

das Dasein darstellen konnte. 

Dieser Äquivalente Held, der gleichzeitig den Sieg und die Niederlage, den Menschen und den 

Gott, den Tod und die Auferstehung, die Verzweiflung und die Hoffnung in sich trÄgt, war 

Christus. Die Verwendung dieses Symbols fÜhrt uns zu Jungs Analyse, dass dieser Archetyp, 

„der ein seelisches Organ ist, das sich bei jedem findet“306, die religiÖse Projektion oder die 

Inhalte des Unbewusstseins erreichte.  

 

6. Die biblische Kultur und die Rolle des Lesens des Evangeliums 

In den vorherigen Abschnitten wurden die Äu¿eren Aspekte behandelt, die zur Einsetzung 

christlicher Symbole in der dichterischen Dimension moderner Dichter gefÜhrt haben. 

Ausgehend von dem ideologischen Hintergrund der Gruppe ŀiÞr und die arabische und 

palÄstinische Krise sowie dem westlichen Einfluss, wurde der Weg zu einer neuen Vision des 

Menschen und der Welt gebahnt und das christliche Symbol hat sich als kulturellen und 
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humanistischen Aspekt eingeschlichen. Dies sind kulturelle und Äu¿erlich erkennbare 

Dimensionen, die jedoch unvollstÄndig bleiben, wenn nicht die Inspirationsquelle der Dichter 

untersucht wird. Hier spielt die Bibel selbst eine gro¿e Rolle.  Aus diesem Grund lautet meine 

Frage: Haben die modernen arabischen Dichter das Evangelium gelesen? Und bis zu welchem 

Ausma¿ hat die biblische Kultur und das Lesen des Evangeliums das Schaffen einer 

christlichen Dimension in der modernen arabischen Dichtung beeinflusst? Um aufzuzeigen, 

wie wichtig das Evangelium bei vielen westlichen Literaten war, werden zunÄchst in einigen 

bedeutenden Werken biblische EinflÜsse untersucht. Daraufhin soll auf die muslimischen und 

christlichen arabischen Dichtern eingegangen werden. Die Unterscheidung zwischen 

muslimischen und christlichen Dichtern ist wichtig, da verschiedene Motivationen und 

HintergrÜnde ausschlaggebend sind, gerade auch in der palÄstinensischen Frage.  

Durch die biblische Kultur der Dichter in der westlichen Literatur ist Christus in 

verschiedenen Aspekten erschienen. Als Schily Christus darstellen wollte, hat er ihn in einer 

Überarbeiteten Gestalt dargestellt, wobei die Lehrer Jesus ausgeschlossen wurden.  

Dante hat Christus um Hilfe gebeten, damit er seine politischen Ideen in der gÖttlichen 

KomÖdie verstÄrkt,307 da Rom als die Kirche in die Politik einzutreten begann, sich von 

Christi spiritueller Herrschaft abwendet. 

William Black Äu¿erte deutlich seine Ansicht Über Christus, als er betonte:  

Das Bild Christi, das Ihr seht, ist das Feindlichste meiner Scharfsichtigkeit [...] Euer Christus ist der 
Freund aller Menschen und meiner spricht den Blinden durch die Symbole an [...] Euer Christus liebt die 
Welt, die ich hasse, und die TÜren Eures Paradies sind die TÜren meiner HÖlle [...] Wir beide lesen die 
Bibel Tag und Nacht, aber Ihr lest das Schwarze und ich lese das Wei¿e.308 

Bei Dostojevski war das Bild Christi vollkommen in seinem Glauben, seinem Widerspruch 

und seiner Revolte gegenÜber dem Katholizismus und in seiner Vorstellung vom 

europÄischen politischen und religiÖsen Erscheinungsbild, so dass er den Christus des 

Katholizismus als einen LÜgner betrachtete. FÜr ihn war der echte Christus (in allem was er 

von ErlÖsungs- und Glaubensbedeutungen trÄgt) der Christus der orthodoxen Evangelien.309 

Viele Beispiele und Beweise sprechen fÜr die Rolle des Evangeliums bei der Erscheinung 

Christi in der westlichen Literatur, so dass der Bischof Vedenski festgestellt hat: „Alle wollen 

Christus in ihrem Lager“310; DarÜber hinaus war das Evangelium eine vollkommene Materie 

fÜr die Darstellung des humanistischen, sozialen kulturellen und politischen tatsÄchlichen 
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Stand. Als der atheistische Bertold Brecht nach den BÜchern gefragt wurde, die seine Werke 

am stÄrksten beeinflusst haben, antwortete er: „Lachen Sie nicht, es ist das Evangelium“.311 

 

Wie war die Lage in der arabischen Welt, insbesondere bei den modernen Dichtern, die 

hauptsÄchlich Muslime waren? 

 

Bei As- Sayy¡b, der ein Muslim war, stellte die Bibel mit ihren beiden Testamenten eine 

besondere Quelle dar. Die Apokalypse des Johannes war seine christliche Hymne. Die 

Symbole der Qual und der Aggression im Alten Testament, insbesondere Kain und Abel, 

wurden von as- Sayy¡b verwendet, um die heftige Aggression unter den Menschen, z.B. in 

Form eines Krieges oder eines Kampfes zwischen den Parteien einer Nation, (Rußy¡ Fºkay) 

oder die KriminalitÄt der Juden gegen die PalÄstinenser (Q¡filat a�- �iy¡Þ) oder gegen die 

Freunde des Gestern (Madinat as- Sindb¡d) zu beschreiben. Im Neuen Testament waren es 

die Symbole des Opfers und der Kreuzigung, die as- Sayy¡b faszinierten, insbesondere das 

Dogma Christi, welches das Tragen der SÜnden der Menschheit bis zur Auferstehung 

beinhaltet und wovon er bis zum Ende seines Lebens geprÄgt war. Das Evangelium und die 

Liturgie bzw. die Qualen Christi und seine Auferstehung, stellten die Quelle fÜr as- Sayy¡bs 

dar, die spirituelle Entfremdung und sein psychisches Gebrochensein durch die Not, die 

Vertreibung und die Krankheit (Mar�¡ �ail¡n) zum Ausdruck zu bringen. Diese Symbole 

wÄhrten nicht lange genug, um soziale Handlungen, die das ICH Überschreiten, zu verÄndern. 

Von der Idee des „Letzten Abendmahls“ war as- Sayy¡b beeindruckt, insbesondere von der 

Bezeichnung des Brotes und des Weins als „Leib und Blut“, da sie auf den Tod Christi als 

ErlÖsung von den SÜnden hinweist. Deswegen hat er sich dieser Idee reichlich hingegeben, so 

dass die Dialektik der Opferung fÜr andere ganz klar in seinen Dichtungen erschien. Die 

Auferweckung des Lazarus war fÜr as -Sayy¡b und fÜr andere Dichter von gro¿er Bedeutung, 

da man sie mit der Auferstehung der gestorbenen arabischen Welt vergleichen kann.  

FÜr einen anderen Ägyptischen Dichter, Amal Dunqul, der wie as- Sayy¡b auch Muslim war, 

war die Bibel mit ihren beiden Testamenten eine der „klaren und auch der stÄrksten 

kulturellen Einflussfaktoren [...]“.312 Sein Werk Al- ÞAhd al- ¡t (Die kommende Zeit) zeigt 

durch seinen Titel bereits einen christlichen Einfluss. Dunqul tauchte in der christlichen 

Erfahrung des Evangeliums ein, um das ICH mit dem OBJEKT zu vereinigen. In seinem 

                                                 
311 Ein Kritiker betont, dass die Sprache des Evangeliums in der sehr anspruchvollen ¼bersetzung von Luther die 

Werke des unglÄubigen Brecht stark beeinflusst. Er hat die linguistischen Konstruktionen des Evangeliums 
mit einzigartigen Verwendung funktionalisiert. Mu�alla, Amal Dunqul, Amr ŁuaÞar¡ß ar- raf�, S. 271. 

312 Mu�alla, S. 263. 
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Gedicht Kalim¡t Spartakus al- a�ra (Die letzten Worte des Spartakus) versuchte Dunqul, die 

menschliche TragÖdie mit der von Christus zu vereinigen. Das Letzte Abendmahl und die 

Bezeichnung des Brotes und Weins als Leib und Blut faszinierten auch Dounqul. Er war 

ferner dafÜr berÜhmt, dass er in seinen Dichtungen, insbesondere in seinen Diwan Al- ÞAhd 

al- ¡t, Reden oder Zitate von beiden Testamenten der Bibel eingefÜgt hat. Dies hat seinen 

Dichtungen eine tiefe AusdrÜckstÄrke und eine umfassende Vision verliehen, und „macht sie 

der Beschreibung des menschlichen Zustandes so nah“.313 

Die drei erwÄhnten Faktoren von Stefan Wild fÜr die Verwendung der christlichen Symbole 

in der modernen arabischen Dichtung, besonders in der palÄstinensischen Dichtung zeigen, 

dass sich die palÄstinensischen Dichter ausgiebig und intensiv mit der Bibel auseinander 

gesetzt haben um die Erfahrung und Leiden Christi zu verstehen, und Äquivalente Symbole 

dafÜr zu finden.  

Die Periode von der Balfour-ErklÄrung bis 1948 war von einem besonderen VerhÄltnis 

zwischen christlichen und muslimischen Dichtern geprÄgt. Es herrschte eine Zeit der 

Verteidigung PalÄstinas gegen die Juden durch die Vereinigung von Christen und Muslimen 

in PalÄstina. Besonders die Christen betonten immer wieder, dass religiÖse Differenzen 

gegenÜber der gemeinsamen nationalen Aufgabe, das arabische Land den Zionisten 

gegenÜber zu verteidigen, nivelliert werden mÜssten. Die Dichtungen dieser Periode spiegeln 

eine christlich-islamische Sorge mit arabischem Hintergrund wider, wie diese Verse von dem 

Christ WadÞ al- Bust¡n betonen: 

Ja, ich bin ein Christ- 
Fragt das Gestern und das Morgen  
Aber ich bin ein Araber, der 
Mohammad liebt (ana Þurºb juhibbu Muhammadan).314 

Nach der GrÜndung Israels im Jahr 1948 beginnt die politische Geschichte der PalÄstinenser. 

Zum ersten Mal ertÖnt die Stimme der Exilanten. Die Niederlage von 1967 war der letzte 

Schuss, das den Absturz der mythischen arabischen islamischen heroischen Mottos im 

arabischen, insbesondere palÄstinischen, bewussten und unbewussten Traum und Hoffnung 

verursachte. Im Jahr 1969 begann der militÄrische Kampf der PLO und die neue Hoffnung 

nach PalÄstina zurÜckzukehren. Mit diesen politischen Entwicklungen Änderten sich die 

Leitideen der Dichtungen. Der neue PalÄstinenser befindet sich in einer Ähnlichen Lage wie 

Christus, weswegen die islamisch religiÖsen Mottos in der palÄstinischen Dichtung 

zurÜckgegangen sind und den christlichen Symbolen Platz gemacht:  

                                                 
313 Ibid, S. 56. 
314 Siehe Wild, S. 266 – 279 (Von der Balfour–ErklÄrung bis 1948). 
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„Es ist nicht ohne Interesse, dass die muslimische Dichtern in dieser wehmÜtigen, auch als Liebesgedicht 
deutbaren Aufzeichnung zunÄchst mit dem christlichen Gottesbild des Gottes als Kind abrechnen. Damit 
scheint mir eine gewisse ZurÜckhaltung gegenÜber einem offenen Bruch mit spezifisch islamischer 
Symbolik angedeutet“.315 

 

Es ist nicht Übersehbar, dass eine aus der Bibel hervorgehende neue christliche Kultur die 

palÄstinensische Dichtung beherrscht. Die nicht-palÄstinische arabische Erfahrung Ähnelt 

Christus und seinen Leiden wie diejenigen der PalÄstinenser, aber die palÄstinische 

dichterische Erfahrung hat sich mit Christi und seinen Leiden vereinigt: Der Nackte, der 

Verlassene, der Geschlagene und Gepeinigte, der Zerbrechende und Zerbrochene, der ans 

Kreuz des Daseins Geschlagene, der am Kreuz von dem „ewigen Vater“ Gott verlassen und 

doch das Kreuz bejahende Christus-PalÄstinenser. Auch die palÄstinische Dichtung ist ein 

Gebiet der christlichen Elemente fÜr Auferstehung und Opferung, besonders was den neuen 

KÄmpfer, den Fid¡ß, angeht. Die Leitideen des Arabertums sind gefallen, weswegen sich der 

Dichter seine eigene Mythologie au¿erhalb der islamischen Religion suchte.  

Die biblische Kultur in der palÄstinischen Erfahrung spiegelt meiner Ansicht nach zwei 

verschiedenen Aspekte wider, die in der anderen arabischen dichterischen Erfahrung nicht 

vorhanden sind: 

1. Bei den modernen Dichtern erschien das christliche Symbol in der Periode der 

Vereinigung des ICH mit dem OBJEKT gehÄuft, in der palÄstinischen Erfahrung hingegen 

wurde nach all diesen Niederlagen das OBJEKT mit dem ICH vereinigt, woraus der 

PalÄstinenser ein neuer Christus geworden ist.316 

2. Der PalÄstinenser wusste, dass er gegen einen von biblischer (jÜdischer) gÖttlicher 

UnterstÜtzung beschÜtzten Feind kÄmpfen muss. Der jÜdische Held in den 

Bibelgeschichten hatte immer au¿ergewÖhnliche StÄrke, die niemals auf eine frÜhere 

Stufe zurÜckfallen wÜrde. Diese ¼bertreibungen unter dem Aspekt, dass Gott immer auf 

der Seite jenes Juden ist, ihm hilft und Wunder wirkt, ist in der zeitgenÖssischen Literatur 

nicht mehr vorhanden. Aber trotzdem schlie¿t er in sich unbegrenzte FÄhigkeiten ein, 

nicht nur zum Kampf sondern auch immer zum Sieg.317 Deshalb war der neue 

palÄstinensische Dichter gezwungen, sich mit der kompletten Bibel zu beschÄftigen: Mit 

dem Alten Testament, um seine Geschichte und auch die Geschichte seines Feindes zu 

                                                 
315 Ibid, S. 283. 
316 Siehe DarwŁ in der Zeitschrift Al- Wasar, Nr. 193, S. 50: Die palÄstinische Poesie begann seit einem 

Jahreszehnt und mehr wahrzunehmen, dass sie das OBJEKT vermenschlichen muss, d.h. das OBJEKT zu 
dem ICH zu transferieren.  

317 Siehe Kanaf¡n, S. 70. 
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verstehen und mit dem Neuen Testament, um christliche ¤quivalente und offensive 

psychische und reale Mechanismen fÜr seine Geschichte zu suchen. 

Die muslimischen palÄstinensischen Dichter sind folglich in der biblischen Kultur hÖchst 

bewandert. Die dichterischen Texte spiegeln das Leben und Leid Christi, den Kampf 

zwischen dem Alten und dem Neuen Testament, und auch eine Hoffnung auf eine RÜckkehr 

und eine Auferstehung wider:  

Die Soldaten von „Jesaya bin Nun“ bauten ihre  
Burg aus den Steinen ihres (der Vater und der Sohn) Hauses. Und sie keuchen 
Auf dem Weg von Kana: 
Eines Tages ist unser Herr hier gelaufen. Hier 
Hat er aus Wasser Wein gemacht [...].318 

 

Bei den christlichen arabischen Dichtern hat das Lesen der Bibel eine gro¿e Rolle gespielt. 

Sie inspirieren sich aus der Bibel und benutzen christliche Symbole, um ihre politische und 

soziale Lage zum Ausdruck zu bringen. Reine kirchliche Dichtungen gibt es nicht, da alles 

politisch geprÄgt ist, wie der christliche Dichter Adb SaÞb betont319: 

Ich habe das GefÜhl, als dominiere tragische und trauerladene AtmosphÄre die arabische Welt. Es ist die 
AtmosphÄre des Karfreitags. Diese AtmosphÄre ist drÜckend und tÖdlich, in der die arabische Welt 
besiegt und in ihrer Seite befallen scheint. Ich sehe sie als eine introvertierte Welt, die selbst zu ihrem 
BegrÄbnis lÄuft. Aber der Karfreitag bedarf einer Hoffnung, er bedarf eines dritten Tages. Dies ist die 
Empfindlichkeit der Generation, aus der ich stamme, und die ich aufrichtig Äu¿ern will.320 

Bei dem Christ �all �¡w hat das Lesen der Bibel eine gro¿e Rolle gespielt. �¡w gehÖrte 

nicht der Kirche an, aber die biblische Kultur war stark verknÜpft mit seinem Leben und 

seinen Dichtungen „�all war ein Christ, der zu Christus selbst gehÖrt hat, nicht zu einer 

Sekte oder Gemeinde oder zu einem Bischof oder Priester oder einem Bistum“321, aber das 

Lesen der Bibel hat alle seine Dichtungen geprÄgt. Als er ein Kind war, besuchte er eine 

evangelischen Schule gelernt, wo er die Psalmen auswendig lernte, dann studierte er in einer 

jesuitischen Schule, wo er die christliche Lehre lernte und sich in der TÖtung der Begierde 

und der Gewissenuntersuchung schulte. In seinem ganzen Leben richtete sich �¡w nach 

dieser Gewissenuntersuchung, nicht etwa fÜr ein religiÖses Ziel, sondern fÜr die menschliche 

Vollkommenheit. Die erste Dichtung von �¡w auf Hocharabisch war unter dem Titel Jahwe 

erschienen, das den strengen umbarmherzigen Gott des Alten Testaments behandelt. In 

seinem ersten Diwan erscheint das Bild der SÜnde in den Weinschenken von Beirut und in 

                                                 
318 DarwŁ, Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan: Das Gedicht Abad a¨- ¨ubb¡r, S. 35.  
319 Adb SaÞb: Libanesischer Dichter. Geboren 1945, Dozent fÜr Philosophie. Seine dichterische Werke: Q½¡rat 

a�- �iy¡ß (1961), A�r¡s al- yaum a½- ½¡li½ (1969) und Mamlakt laysat min h¡�a al- Þ¡lam (1981). 
320 In einer GesprÄch mit der Zeitung Lis¡n al- �¡l, 6 April, 1969. Diese Rede ist im Umschlag des Diwans 

Mamlakat laysat min ha�¡ al- Þ¡lam. 
321 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 17. 



 85 

An- n¡y wa- r- r� die mystische Richtung des Evangelium. Die christliche Kultur prÄgte 

sogar das Leben von �¡w, so dass man bei ihm eine Sorte von genauem Messianismus 

bemerkt.322 

Das AuffÄllige in der Wirkung des Lesen der Bibel bei den modernen Christen ist der 

Umgang mit der Sprache. Adonis stellt fest, dass „die im Dialekt geschriebenen Evangelien 

eine gro¿e Wirkung, schriftlich und theoretisch, auf die Sprache von al- �¡l hatten“.323 Dies 

traf vor allem bei den Muh¡�irºn zu, insbesondere bei �ubr¡n, der unter dem Einfluss des 

Lesens des Evangeliums und der im Dialekt geschriebenen kirchlichen Hymnen eine neue 

Richtung in der modernen sprachlichen Geschichte erÖffnete.324 Nadm NuÞayma vergleicht 

in diesem Zusammenhang die Revolution der Mah�ariyyn auf der sprachlichen und 

inhaltlichen Ebene, insbesondere was die christliche Entfremdung betrifft, mit der Revolution 

der Tammºziyyn in den fÜnfziger Jahren. Die Bewegung der Muh¡�irºn in ihrem 

Engagement fÜr einen Christus-Logos, in dem der Dichter ein neuer Christus ist, Ähnelt 

demselben Engagement der Modernen (Tamºziyyn) in der christlichen Dimensionen und die 

Opferung.325  

 

Zusammenfassend ist bei den modernen christlichen Intellektuellen und Dichtern nicht von 

einem kirchlichen Christus die Rede, sondern von einer seelenlebendigen Ausdehnung in der 

arabischen Existenz. Man spricht von einem Christus, der noch ein lebendiger Mythos in der 

orientalischen Kultur ist und von dem Kulturheros, der mit den Mah�ariyyn wie bei �ubr¡n 

�all �ubr¡n erschien. Dieser Christus verkÖrperte bei den modernen Dichtern kein 

kirchliches Engagement, sondern ein orientalisches antiochenisches Engagement, das im 

Wesentlichen auf das Sein und die Existenz beruht. Seit �ubr¡n bis zu den modernen Christen 

gab es eine Entwicklung und eine Wandlung in der literarischen christlichen Vision, in der die 

Dichter und Intellektuellen keine Inhaber einer Mission, sondern selbst die Mission und die 

ErlÖsung sind. Sie sind der Messias ihrer verlorenen Nation fÜr die sie einsam stirbt, um den 

anderen das Leben zu schenken.  

Bei den Muslimen ist eine christliche semantische Verwendung zu erkennen, die vÖllig mit 

der Psyche verknÜpft ist und die von der Beeinflussung der Bibel stammt.  

 

                                                 
322 Ibid, siehe die Wirkung der Bibel auf �¡w, S. 61-67. 
323 Deutsche ¼bersetzung, Ibid, S. 136. 
324 Auf jedem Fall konnten die Tammºziyyn keine ¼bereinkunft treffen mit SaÞd ÞAql hinsichtlich seines 

Aufrufes, die arabische libanesische Sprache mit lateinischen Buchstabe zu schreiben. 
325 NuÞayma, S. 249-268.  



 86 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Z W E I T E R  T E I L 

STATISTICHE UNTERSUCHUNG UND ANALYSE DES CHRISTLICHEN 
SYMBOLS IN DER MODERNEN ARABISCHEN DICHTUNG 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 87 

 

 

Erstes Kapitel 

STATISTISCHE UNTERSUCHUNG UND ANALYSE DES CHRISTLICHEN 
SYMBOLS BEI DEN VORK¤MPFERN DES DICHTERISCHEN MODERNISMUS 

DER F¼NFZIGER JAHRE 

A. Statistische Untersuchung  

Nachdem die EinflÜsse der modernen Konzepte in der arabischen Dichtung betrachtet und die 

Äu¿erlichen und inneren Faktoren, die zur Entstehung der christlichen Symbolik in der 

modernen arabischen Dichtung beigetragen haben, erlÄutert worden sind, soll nun eine 

statistische Untersuchung der Verwendung christlicher Symbole erfolgen. Im ersten Kapitel 

widme ich mich den VorkÄmpfern des dichterischen Modernismus und im zweiten der 

palÄstinensischen Dichtung. Durch die statistische Untersuchung und Analyse moderner 

arabischer Dichtung mÖchte ich aufzeigen, dass das Aufkommen christlicher Elemente aus 

der Suche nach einem dichterischen und in manchen FÄllen psychologischen und objektiven 

¤quivalent der persÖnlichen und gesellschaftlichen Erfahrungen herrÜhrt. Interessant ist, dass 

egal welcher Konfession diese Dichter angehÖren, ihre reformatorische und ideologische 

HintergrÜnde Christus als kulturelles Ereignis innerhalb der arabischen Welt Übernommen 

haben. 

Bei meiner Suche nach dem christlichen Symbol in der modernen arabischen Dichtung 

entdeckte ich eine geographische Verteilung. Christliche Symbole erscheinen vor allem in 

jene arabischen Gebiete, wo auch die Wurzeln des dichterischen Modernismus stammen: Irak, 

Libanon, Syrien und PalÄstina. Die moderne arabische Dichtung hatte ihre AnfÄnge im Irak, 

spÄter im Libanon, in Syrien und PalÄstina und hat sich daraufhin auf die anderen arabischen 

LÄnder ausgeweitet wie ¤gypten, Marokko und Tunesien.326 Das christliche Symbol ging 

Ähnliche Wege. Es fing im Irak, Syrien und Libanon an und entwickelte sich sehr stark in 

PalÄstina weiter (weshalb PalÄstina in dieser Arbeit einem gesonderten Kapitel gewidmet ist) 

und erschien ferner im Jemen, ¤gypten und Tunesien auf.  

Dieses Ereignis zeigt auf der anthropologischen Ebene eine Äu¿erst wichtige Idee, was die 

gesellschaftlichen, psychischen, kulturellen und seelischen Merkmale bei den arabischen 

VÖlkern und die Ausdehnung der gedanklichen und religiÖsen Richtung betrifft; insbesondere 

was die Mythen des Todes und der Auferstehung im fruchtbaren Halbmond (Al- Hil¡l al- 

                                                 
326 Siehe Banns, �ad¡½at as- suß¡l bi- �u¨ºs al- �ad¡½a al- Þarabiyya f Ł- ŁiÞr wa½- ½aq¡fa.  
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�a¨b) mit Tammºz und Astarte und in ¤gypten mit den Mythen von Isis und Osiris. Solche 

Gedanken, die von der Seele der Nation ausgehen, kÖnnen auch auf der religiÖsen und der 

anthropologischen Ebene zeigen, warum die Idee der christlichen Dreieinigkeit die LÄnder 

von Tammºz und BaÞl und von Osiris beherrscht haben, wÄhrend sie nicht in Al �azra al- 

Þarabiyya akzeptiert werden, und diese Idee wird deutlich im Koran erklÄrt.327  

Die Aufnahme christlicher Elemente in arabische Konzepte bleibt in der Dichtung eine 

Ausnahmeerscheinung. Auf der religiÖsen und politischen Ebene ist dies nicht der Fall. Der 

Konflikt zwischen den Christen und den Muslimen auf der dogmatischen religiÖs-

gedanklichen Ebene, ob Christus ein Gott oder ein Prophet ist, spiegelt sich ebenfalls auf die 

politisch-ideologische Ebene wider und eine Harmonie ist nicht in Sicht.  

Auf der dichterischen Ebene ist die Lage anders. Die modernen arabischen Texte enthalten 

gehÄuft christliche Symbole, die mit der PersÖnlichkeit Christi einhergehen: Gott, Opferung, 

Retter, ErlÖser, der revolutionÄre Sozialreformer, der ungerecht behandelte Verfolgte bis zu 

einer gemeinsamen Eigenschaft bei fast allen modernen Dichtern: Der Auferstandene vom 

Tod. Dieser letzte Aspekt bildet den HÖhepunkt des christlichen Symbols in der modernen 

arabischen Bewegung, die meistens von muslimischen Dichtern verwendet wurde. Die 

Benutzung christlicher Symbole in der modernen Dichtung bedeutet auch einen Bruch mit 

dem fundamentalistischen Islam. Denn der Islam betrachtet die Symbolik des Kreuzes, die 

VergÖttlichung Christi und vor allem das Konzept von Brot und Wein als Darstellung fÜr die 

Opferung Christi als Blasphemie und verbietet sie deswegen. 

Um die Benutzung dieser und weiterer christlicher Symbole nachzugehen, habe ich aus 

diesem Grund sieben Dichter als Musterbeispiele ausgesucht, die jenen Regionen und 

Konfessionen angehÖren, in denen christliche Symbolik vorhanden ist: ÞAbd al- ÞAzz al- 

Maq¡li�, sunnitischer Muslim aus dem Jemen; ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr und Amal Dunqul, zwei 

sunnitische Muslime aus ¤gypten; Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, ein sunnitischer Muslim aus dem 

Irak; ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, ein schiitischer Muslim aus dem Irak; ÞAl A�mad SaÞd, 

bekannt unter dem Pseudonym Adonis, ein alewitischer Muslim aus Syrien und �all �¡w, 

ein orthodoxe Christ aus dem Libanon. Ferner untersuchte ich eine tunesische Anthologie, die 

Werke von 101 Dichter beinhaltet.  

Dabei wurde jenen christlichen Symbole nachgegangen, die dem christlichen Ritus 

entsprechen und nicht denen, die aus dem Alten Testaments entnommen sind, da viele dieser 

Symbole den Geschichten des Korans sehr Ähnlich sind, insbesondere die ErwÄhnung von 

Kain und Abel, die sehr oft bei as- Sayy¡b vorkommt.  
                                                 
327 Koran 112,1-4: „Er ist Gott, ein Einziger, Gott, der Undurchdringliche. Er hat nicht gezeugt, und er ist nicht 
gezeugt worden, und niemand ist Ihm ebenbÜrtig“. 
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1. ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li� (sunnitischer Muslim aus dem Jemen) 

Bei ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�328 konnte ich 34 christliche Verwendungen statistisch 

erfassen.329 Diese wÄren: 

17 Verwendungen fÜr das Kreuz und die Abkreuzigung.330 
 4 fÜr Christus.331 
 1 fÜr Golgatha.332 
 2 fÜr die Kirche.333 
 1 fÜr den gekreuzigten Propheten.334 
 2 fÜr die Ikone.335 
 4 fÜr Judas.336 
 1 fÜr den „Vater Unser“.337 
 1 fÜr Salome (Hinweis auf Johannes der TÄufer).338 
 1 fÜr die NÄgel und die Dornen.339 
 1 Darstellung des Ende des Helden (nackt, hilflos) = Das Ende von Christus.340  

 

Man muss darauf hinweisen, dass die Dichtungen, in denen die christlichen Symbole verteilt 

sind, zur Periode zwischen 1961 und 1971 gehÖren, d.h. die Spitzezeit der sozialen, 

revolutionÄren und reformistischen Gedanken in der arabischen Welt und auch die Zeit der 

arabischen Niederlage von 1967. Die AtmosphÄre der Dichtungen weist eine kommunistische 

                                                 
328 Abd al- ÞAzz al- Maq¡li�: Geboren im Jahre 1939 in Sul in Jemen. ¼ber ihn siehe Campbell, Bd. 2, S. 1233-
1238. 
329 Al- Maq¡li�, Dw¡n ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�. 
330 Das Gedicht Mak¡nak qiff im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß’, S. 50. 
Das Gedicht Wa�adtuh¡ im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 115. 
Das Gedicht Bi™m¡liyºn im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, 3 mal, S. 135-137. 
Das Gedicht Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib yatakallam, 2 mal, S. 176. 
Das Gedicht Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib yatakallam, 1 mal, S. 178. 
Das Gedicht Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib yatakallam, 1 mal, S. 179. 
Das Gedicht A¨- ¨aut wa¨- ¨ad¡ im Diwan Maßrib yatakallam, 1mal, S. 195. 
Das Gedicht Ayyºb al- muÞ¡¨ir im Diwan Maßrib yatakallam, 2 mal, S. 211-213. 
Das Gedicht  h im Diwan Maßrib yatakallam, 2 mal, S. 227-228. 
Das Gedicht �i´¡b maftº� il¡ aylºl im Diwan Maßrib yatakallam, 1 mal, S. 258.  
331 Das Gedicht Mak¡nak qiff im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 50. 
Das Gedicht Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib yatakallam, S. 178. 
Das Gedicht ÞA¨r yahº�¡ im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 262. 
Das Gedicht Al- MaÞarr as- sa�n im Diwan Ris¡la il¡ Sayf bin � Yazan, S. 379. 
332 Das Gedicht Mak¡nak qiff im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 50. 
333 Das Gedicht AŁ- ©¡Þir aŁ- Łahd im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 63. 
Das Gedicht Ris¡la il¡ Sayf bin � Yazan im Diwan Ris¡la il¡ Sayf bin � Yazan, S. 281. 
334 Das Gedicht ÞA¨r yahº�¡ im Diwan Maßrib yatakallam, S. 263. 
335 Das Gedicht Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib yatakallam, S. 178. 
    Das Gedicht Ayyºb al- muÞ¡¨ir im Diwan Maßrib yatakallam, S. 213. 
336 Das Gedicht A¨- ¨aut wa¨- ¨ad¡ im Diwan Maßrib yatakallam, 1 mal, S. 194. 
    Das Gedicht ÞA¨r yahº�¡ im Diwan Maßrib yatakallam, 3 mal, S. 262 , 263 und 266. 
337 Das Gedicht �´¡b maftº� il¡ aylºl im Diwan Maßrib yatakallam, S. 258. 
338 Das Gedicht A¨- ¨aut wa¨- ¨ad¡ im Diwan Maßrib yatakallam, S. 193. 
339 Das Gedicht ÞA¨r yahº�¡ im Diwan Maßrib yatakallam, S. 263. 
340 Das Gedicht �ik¡yat ma¨lºb im Diwan L¡ budda min SanÞ¡ß, S. 74. 



 90 

oder soziale Richtung auf. DarÜber hinaus ist die palÄstinische Krise ein zentrales Ereigniss in 

den Dichtungen von al- Maq¡li�, die in der TragÖdie des modernen Arabers eingesetzt wurde. 

 

2. Maghreb: Die Anthologie Mu�t¡r¡t li- ŁuÞar¡ß tºnisiyyn als Musterbeispiel 

In dieser Region gibt es keine Spuren der modernen arabischen dichterischen Bewegung. 

Dieses Gebiet ist vom arabischen tragischen Zentrum in Irak, PalÄstina, Syrien und Libanon 

weit entfernt, und da diese Lage den Weg zu einer dichterischen Reform geÖffnet hat, bleibt 

der Maghreb davon unberÜhrt. Nur in einer tunesischen Anthologie341 von 101 Dichtern, 

deren Dichtungen in die Periode zwischen 1966 und 1988 einzuordnen sind, fand ich bei 7 

von 101 Dichter einige wenige christliche Symbole. Die Symbole sind:  

- Christus (Al- Mas�).342  
- Der mit den NÄgeln geschlagene Jesus (Þ¬s¡). 343 
- Der Gekreuzigte (Al- ma¨lºb).344 
- Verwendung des Leibes und des Blutes.345 
- Das Psalmodieren (Tartl maz¡mr al- �urriyya).346 

 

3. ¤gypten  

Ich habe in dem ersten Teil dieser Arbeit erwÄhnt, dass die arabische Dichtung sich erst spÄt 

in ¤gypten entwickelte. Die Kontakte mit der Gruppe ŀiÞr waren aufgrund ihrer politischen, 

ideologischen Richtung vorsichtig. In diesem Gebiet gab es im Vergleich zu dem Irak, 

Libanon, PalÄstina und Syrien nur wenige christliche Symbole. 

Ich habe zwei Ägyptische dichterische Werke untersucht:  

1. ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr mit seinem berÜhmten Gedicht AÃ- Ãill wa¨- ¨alb (Die Schatten und 

das Kreuz), der als ein dichterischer Reformer geachtet wurde. 

2. Amal Dunqul: Seine christlichen Verwendungen waren in seinem Diwan unter dem 

christlichem Titel Al- Þahd al- ¡t (Die kommende Zeit) angesehen. 

                                                 
341 S¡lim, ÞUmar b., Mu�t¡r¡t li- ŁuÞar¡ß tºnisiyyn. 
342 Ibid, Mu�ammad ÞAl al- H¡n, das Gedicht UÞ�urºn (Entschuldigt mich), S. 795.  
   Yºsuf al- War™, das Gedicht Taf¡¨l at- taÞab (Die Details der ErmÜdung), S. 928.  
343 Ibid, Mu�ammad bin S¡lim bin ¦¡li�, das Gedicht Al- Mardniyya, S. 37. 
344 Ibid, Mu�hammad al- �abb az- Zann¡d, das Gedicht Muw¡ß (Miauen), S. 237. 
    Mu�ammad ÞAl al- H¡n, das Gedicht Al- �ur� al- mus¡fir (Die verreiste Wunde), S. 798. 
345 Ibid, Suaylm bº �umÞa, das Gedicht Suß¡l al- ™¡ß’ib f mar¡ya an- nahr (Die Frage des Abwesenden in den  
Spiegeln des Flusses), S. 105. 
346 Ibid, Fat� ÞAbd al- Q¡dir al- Q¡sim, das Gedicht A´- ³ayr wa- aŁw¡k al- �urriyya (Der Vogel und die 
Dornen der Freiheit), S.585. 
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Mit der Statistik des Symbols wird man sehen, dass Dunqul a¨- ¦abºr in der Verwendung des 

christlichen Symbols Übertrifft, so dass man die Erfahrung von Dunqul stets ernsthaft 

betrachten muss.  

 

3.1. ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr347 

Diwan Aqºlu lakum (Ich sage euch) 

Kreuz 
Gekreuzigter 
Kreuzigung  

1. U™niya �a�r¡ß (Ein grÜnes Lied), 2 mal 
2. AÃ- Ãill wa¨- ¨alb (Der Schatten und das Kreuz), 5 mal 

1.S.28 
2. S.65-67 

7 

Der TrÄger des 
Kummers 

1. U™niya �a�r¡ß (Ein grÜnes Lied) 1. S.28 1 

 

Diwan A�l¡m al- f¡ris al- qadm (Die TrÄume des alten Ritters) 

Der kranke Tempel 
(Skelett) 

Al- Kurr¡sa al- ºla min an¡Łid al- qar¡r (Das erste Heft 
dervLieder der Entscheidung) 

S.10 1 

Negative 
Funktionalisierung 

Al- Karr¡sa ar- r¡biÞa (Das vierte Heft) S.54 1 

 

Diwan An- n¡s f bil¡d (Die Leute in meinem Land) 

¦alb (Kreuz) N¡ma fi sal¡m (Er hat in Friede geschlafen) S.80 1 
Al- ÞA�r¡ß (Die Jungfrau)  N¡ma f sal¡m (Er hat in Friede geschlafen) S.80 1 

 

Diwan Al- Ib�¡r f a�- �¡kira (Die Abfahrt in die Erinnerung)  

A´- ³ifl wal- ÞA�r¡ß (Das 
Kind und die Jungfrau) 

AŁ- ŁiÞr war- ram¡d (Die Poesie und die Asche) S.10 1 

Al – A�r¡s (Die Glocke) AŁ- ŁiÞr war- ram¡d (Die Poesie und die Asche) S.21 1 

3.2. Amal Dunqul348 

Diwan Maqtal al- qamar (Die TÖtung des Mondes) 

Al- Mas� (Christus) ³ifluh¡ (Ihr Kind) S.56 
1 

A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) Maqtal al- qamar (Die TÖtung des Mondes) S.69 
1 

Al- ÞA�r¡ß (Die Jungfrau) Al- ÞAyn¡n al- �a�r¡w¡n (Die grÜnen Augen) S.98 
1 

Qidds (Sankt) Maqtal al- qamar (Die TÖtung des Mondes) S.69 
1 

Al- Musº� al- mariamiyya (Die Kutte 
Marias)  

Istar� (Ruh dich aus) S.82 
1 

                                                 
347 ÞAbd a¨- ¦abºr, Al- aÞm¡l al- k¡mila. 
348 Dunqul, Al- aÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila. 
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Die Kathedralen  Al- ÞAyn¡n al- �a�r¡w¡n (Die grÜnen Augen) S.98 
1 

¦al¡t al- ™ufr¡n (Das 
VersÖhnungsgebet) 

Al- ÞAyn¡n al- �a�r¡w¡n (Die grÜnen Augen) S.98 
1 

 

Diwan Al- Buk¡ß bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma (Das Weinen in den HÄnden Zarq¡ß al- 

Yam¡ma’s) 

A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) 1.Aylºl (September) 
2. Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl) 

1. S.129 
2. S.177 

2 

Al- A�r¡ß (Die Jungfrau) 1. Al- Buk¡ß bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma (Das Weinen in 
den HÄnde Zarq¡ß al- Yam¡ma’s) 
2. Buk¡ßiyyat al- layl waÃ Ãahra (Das Trauerlied der Nacht 
und der Mittagzeit) 
3. Al- Maut f lau�¡t (Der Tod auf GemÄlde) 

1. S.121 
2. S.166 
 
3. S.150 

3 

Al- BiŁ¡ra (Die 
VerkÜndigung) 

Al- Maut f lau�¡t (Der Tod auf GemÄlden) S.151 1 

Salome und der TÄufer  Maut mu™anniya ma™mºra (Der Tod einer unbekannten 
SÄngerin) 

S.146 1 

R¡hiba (Die Nonne) Buk¡ßiyyat al- layl waÃ- Ãahra (Das Trauerlied der Nacht und 
der Mittagzeit) 

S.166 1 

Al- ÞIm¡d (Die Taufe) Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl) S.175 1 
Der Leib und das Blut 1. Buk¡ßiyyat al- layl waÃ- Ãahra (Das Trauerlied der Nacht 

und der Mittagzeit) 
2. Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl) 

1.S.167 
2. S.176 

2 

Ta™ms al- �ubz (Das 
Eintauchen des Brotes) 

Buk¡ßiyyat al- layl waÃ- Ãahra (Das Trauerlied der Nacht und 
der Mittagzeit) 

S.166 1 

Al- Ma�du li- (Ehre sei)  Kalim¡t Spartakus al- a�ra (Die letzte Worte von Spartakus) S.112 1 
Funktionalisierung (Die guten 
Lammfrommen)  

Kalim¡t Spartakus al- a�ra (Die letzte Worte von Spartakus) S.S.112 1 

 

Der Diwan Al- ÞAhd al- ¡t (Die kommende Zeit) spiegelt eine vollkommene christliche 

Wirkung wider. Von Anfang an merkt man die christliche AtmosphÄre in diesem Diwan, so 

dass Mu�alla feststellte, dass die Bibel in ihren beiden Testamenten die sichtbarsten 

Wirkungen auf die Dichtungen von Amal Dunqul hinterlassen hat.349 

Dunqul hat diesen Diwan mit zwei biblischen Versen aus den beiden Testamenten eingeleitet: 

1. Das alte Testament, Gen 3,22 „Dann sprach Gott, der Herr: Seht, der Mensch ist 

geworden wie wir; er erkennt Gut und BÖse“. 

2. Das neue Testament, JOH 18,36 „Mein KÖnigtum ist nicht von dieser Welt. Wenn es von 

dieser Welt wÄre, wÜrden meine Leute kÄmpfen, damit ich den Juden nicht ausgeliefert 

werden wÜrde“. 

                                                 
349 Mu�alla, S. 263. 
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Dieser Diwan besteht aus neuen Gedichten, fÜnf davon tragen formalerweise biblische 

Teilungen: 

1. ¦al¡t (Ein Gebet) ist eine genaue Entsprechung des Vater Unser. 

2. Sifr at- takwn (Genesis) enthÄlt fÜnf Strophen, jede Strophe wird als Kapitel bezeichnet. 

3. Sifr al- �urº� (Exodus) enthÄlt sechs Strophen, jede wird als Kapitel bezeichnet. 

4. Sar�¡n l¡ yatasallam maf¡t� al- Quds (Sar�¡n bekommt nicht die SchlÜssel Jerusalems), 

enthÄlt sieben Strophen, jede wird als Kapitel bezeichnet.  

5. Sifr alif d¡l (Das Buch A. D.), enthÄlt zehn Strophen, jede wird als Kapitel bezeichnet. 

6. Maz¡mr (Psalmen) enthÄlt acht Strophen, jede wird Mazmºr (Psalm) genannt. 

In diesem Diwan Überwiegt eine biblische AtmosphÄre. Die Untersuchung der christlichen 

Symbole hat zu folgendem Resultat gefÜhrt: 

 

Einsetzung des „Vater Unser“ 1. ¦al¡t (Ein Gebet) 
2. Sifr ALIF D L (Das Buch ALEF DAL) viertes 
Kapitel 

1. S.265-266 
2. S.289 2 

 b/Ibn /Rº� qudus (Der Vater, 
der Sohn und der heilige Geist) 

Sifr at- takwn (Genesis), erstes Kapitel S.267 
1 

F al- badß (Am Anfang war...) Sifr at- takwn (Genesis), erstes Kapitel S.267 
1 

Einsetzung des „Vater Unser“, 
id�¡l f at- ta�riba (Das FÜhren 
in Versuchung)  

Sifr al- �urº� (Exodus), zweites Kapitel  S.275 
1 

1. A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) 
2. A¨- ¦alb wal- ma¨lºb (Das 
Kreuz und der Gekreuzigte) 

1. Sifr at- takwn (Genesis), drittes Kapitel 
2. ibid, fÜnftes Kapitel 

1. S.270 
2. S.273 2 

T¡� aŁ- Łauk (Die Dornenkrone) Sifr at- takwn (Genesis), erstes Kapitel S.268 
1 

Laylat al-ml¡d (Die Nacht des 
Heiligabends)  

Sifr al- �urº� (Exodus), viertes Kapitel S.278 
1 

Al-Ma™fira (Die Vergebung) Sar�¡n l¡ yatasallam maf¡t�a al Quds (Sar�¡n 
bekommt nicht die SchlÜssel Jerusalems), siebtes 
Kapitel 

S.285 
1 

©amÞad¡n (Der Kerzenhalter)  Sifr al- �urº� (Exodus), viertes Kapitel S.277 
1 

Al- Marßa al- �¡´ißa (Die 
SÜnderin) 

Maz¡mr (Psalmen), siebtes Psalm S.305 
1 

Biblische Funktionalisierung fal 
yakon... fakana (Es werde und 
es wurde)  

Sifr at- takwn (Genesis), erstes Kapitel S.269-273 
5 

 

Diwan Al- �urfa 8 (Die Zettel des Zimmers N.8) 

Die Priester  �i´¡b ™air t¡r� Þal¡ qabr Sal¡� ad- Dn (Eine unhistorische S.397 1 
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Rede am Grabe Saladdins)  
Al-Mas¡mr (Die NÄgel) Buk¡ßiyya li- ¦aqr QuraiŁ (Ein Trauerspiel fÜr Saqr QuraiŁ) S.400 1 
³ºba (Selig) Muq¡bala �¡¨¨a maÞ ibn Nº� (Ein Sonderinterview mit dem 

Sohn Noahs) 
S.393 1 

Lan¡ al- ma�d (Uns sei die 
Herrlichkeit) 

Muqab¡la �¡¨¨a maÞ ibn Nº� (Ein Sonderinterview mit dem 
Sohn Noahs) 

S.393 1 

Ar-r¡hib¡t (Die Nonnen) �idda man (Gegen wen) S.368 1 

 

Diwan Qa¨¡ßid mutafarriqa (Verschiedene Poesien) 

Al- ÞIm¡d (Die Taufe) ÞAŁ¡ß (Ein Abendmahl)  S.422 
1 

 

4. Das Gebiet des Scheiterns, der Niederlagen und der Krisen: Irak, PalÄstina350, 

Libanon und Syrien 

Wenn man die Statistik des christlichen Symbols in den Gedichten dieser Region betrachtet, 

erkennt man einen betrÄchtlichen Inhalt christlicher Symbole bei Dichtern, welche zumeist 

Muslimen sind. Diese Symbole stellen ein enormes Textmaterial dar, damit man die 

Christologie oder den Messianismus im unbewussten Hintergrund der Dichter, auf der 

psychischen, anthropologischen, sozialen und politischen Ebene untersucht, so dass das 

christliche Symbol die psychischen Wandlungen und Krisen begleitet, die diese Region auf 

sden politischen und sozialen Ebene geschlagen haben. 

Es ist selbstverstÄndlich, dass der Betrachter in der modernen arabischen Poesie drei 

Perioden, ausgehend von der psychischen und konstituierenden Natur, bestimmen kann: 

1. Die romantische Periode. 

2. Die Periode des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT oder die Periode des 

parteiischen Engagements. 

3. Die Periode von dem Verschmelzen des ICH mit dem OBJEKT oder die Periode der 

Trennung von der Partei.  

In dieser Periode scheint das christliche Symbol deutlich, klar und tief. Man kann durch die 

folgende Statistik erkennen, dass die erste und zweite Periode in diesem Gebiet relativ kurz 

waren, nur von 1944 bis 1956-1957, in der das christliche Symbol selten auftaucht.351 Die 

                                                 
350 Die palÄstinensische Dichtung wird im nÄchsten Kapitel ausfÜhrlich behandelt. 
351 Man kann es zum Beispiel bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b bemerken,dass bei ihm das christliche Symbol in seinen 
ersten vier Diwanen „Baw¡kr“ (1941-1944), „Fa�r as- Sal¡m“ (1950-1952), „Qi½¡rat ar- r�“: erstes Teil 1944 
und zweites am Anfang der fÜnfziger Jahren und „AÞ¡¨r“ (1946-1948) Überhaupt nicht scheint. Und auch bei 
ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, gibt es nur drei schwache Hinweise auf ein christliches Symbol in seinen beiden 
ersten Diwanen „Mal¡ßika wa- Łay¡´n“ und „Ab¡rq muhaŁŁama“. Das Symbol bei den beiden Dichtern 
erschien erst ab 1952.  
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letzte und wichtige Periode begann mit der Organisierung der Gruppe ©iÞr, die neuen Themata 

und die neue dichterische Vision betreffend. 

Man muss erwÄhnen, dass die Ägyptische Erfahrung, im Vergleich zur irakischen Erfahrung, 

sehr unterschiedlich war, weil die zwei ersten Perioden mehr Zeit brauchten, bis zur 

Niederlage von 1967 und den Tod von �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir, in der die christlichen Symbole 

zÄrtlich zu erscheinen beginnen. 

Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, Adonis, �all �¡w, Yºsuf al- �¡l, Na�r 

al- ÞAÃma und viele andere, die in Mitte der fÜnfziger Jahre den Tammºzischen Zustand 

durchgefÜhrt haben, richteten sie gleichzeitig zu einer Darstellung der politischen, sozialen, 

zivilistischen und humanistischen Lage der arabischen Welt, deren objektives ¤quivalent 

Christi und sein Hof waren, manchmal ausgehend vom Symbol des Gottes Tammºz, wie ich 

schon in dem vorherigen Teil erklÄrt habe. 

Eine sehr wichtige Bemerkung, auf die man in der Analyse nÄher eingehen wird, ist, dass die 

meisten modernen arabischen Dichter Mitglieder linker Parteien waren. Diese Periode des 

politischen Engagements spiegelt keine christliche Wirkung auf die Dichtern wider, sondern 

stellte die Periode von dem Kampf zwischen dem ICH und dem OBJEKT dar. Dies kann man 

ganz besonders bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t und Adonis als 

muslimische Dichter und bei �all �¡w und Yºsuf al- �¡l als christliche Dichter 

beobachten.352 Ab 1953 beherrschten die christlichen Symbole die Texte der Dichter, die aus 

ihren Parteien zurÜckgetreten und ihre politischen Ideologien abgelegt haben. Aber diese 

Lage war in der palÄstinensischen Erfahrung nicht so, deren Dichter immer links blieben.  

Dieser Punkt wird uns die TÜr zu der Analyse der Suche nach der erlÖsten Stadt von Christus 

Öffnen, die sie nicht in ihren Ideologien gefunden haben. 

 

4.1. ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t (schiitischer Muslim)  

Band 1353: 

Diwan Mal¡ßika wa- Łay¡´n (Engel und DÄmonen), Beirut 1950. 

Ad- dayr al- baÞd (Der weite Kloster) Nih¡ya (Ein Ende) S.124 (letztes Gedicht) 1 

Diwan Ab¡rq muhaŁŁama (Zerbrochene KrÜge), 1954. 

¦alb a½- ½aura (Das Kreuz der Revolution)  Fta mn S.139 1 

                                                 
352 As- Sayy¡b und al- Bayy¡t waren Kommunisten, und Adonis, �all �¡w und al- �¡l waren Syrisch Soziale 
Nationalisten. 
353 al- Bayy¡t, Dw¡n ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, Al- Mu�allad al- awwal. 
 



 96 

Qidds (Heiliger) Sºq al- qariya (Der Dorfmarkt) S.148 1 

 

Der Diwan Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaitºn (Ruhm den Kinder und den Oliven), Kairo 1956: 

In diesem Diwan ist eine christliche Stimmung zu erkennen, was die palÄstinische Krise und 

das Leid der RevolutionÄre betrifft. (Periode von 1951 bis 1956). 

Y¡sºÞ (Jesus) 1.Qa¨¡ßid il¡ Y¡f¡ (Gedichte fÜr Java) 
2. Al- ÞAuda (Der RÜckkehr) 
3. Al- Þ ßidºn min al- ma�ba�a (Die RÜckkehre von dem 
Gemetzel), 1952 

1. S.209 
2. S.213 
3. 229 

3 

A¨- ¦alb (Das Kreuz) 1. Al- ÞAuda (Die RÜckkehr) 
2. U™nia il¡ ŁaÞb (Lied an mein Volk), 2 mal 
3. �iy¡na (Verrat) 
4. U™niya �a�r¡ß il¡ Sºriy¡ (GrÜnes Lied an Syrien)  

1. S.213 
2. S.219 
3. S.222 
4. S.242 

5 

Al- Mas� Þal¡ a¨- ¨alb 
(Christus am Kreuz) 

U™nia �a�r¡ß il¡ Sºriy¡ (GrÜnes Lied fÜr Syrien)  
 

S.242 1 

Al- Ma�du li- (Ehre sei) Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaitºn (Ehre den Kinder und den Oliven) S.212 1 
Qidds Łahd (Ein heiliger 
MÄrtyrer) 

Mu�akkar¡t ra�ul maslºl (Tagesbuch eines schwindsÜchtigen 
Mannes)  

S.231 1 

³ºb¡ (Selig) Al- Þ ßidºna min al- ma�ba�a (Die RÜckkehre von dem 
Gemetzel), 1952 

S.229 1 

�am¡ma bai�¡ß wa- ™u¨n 
zaytºn (Eine wei¿e Taube 
und ein Olivenzweig)  

�iy¡na (Verrat) S.222 1 

 

Der Diwan AŁÞ¡r f al- manf¡ (Dichtungen im Exil) wurde wÄhrend der sozialistischen 

Periode von 1957 in Kairo geschrieben. 

¦alb – ¨alb – ³ifl ma¨lºb 
(Kreuz – Kreuzigung – 
gekreuzigte Kind)  

1. Li- r- rabÞ wa- l- a´f¡l (FÜr den FrÜhling und fÜr die 
Kinder) 
2. Il¡ Þ¡m 1957 (An das Jahr 1957), 3 mal 
3. Ar- Ra�ul al- la� k¡na yu™ann (Der Mann, der sang) 

1. S.265 
2. S.287-288 
3. 296 
 

5 

Y¡sºÞ (Jesus)  Il¡ Þ¡m 1957 (An das Jahr 1957) S.287-288 3 
Tod, um den anderen das 
Leben zu schenken  

Al- Muzayyafºn (Die VerfÄlschten)  S.284 1 

Qidds-Łahd-½¡ßir (Ein 
revolutionÄrer, heiliger 
MÄrtyrer)  

1. Al- Maut f aÃ- Ãahra (Der Tod in der Mittagszeit)  
2. Il¡ Þ¡m 1957 (An das Jahr 1957) 

1. S.263 
2. S.288 

2 

 

Diwan ÞIŁrºn qa¨da min Barln (20 Dichtungen aus Berlin), Bagdad 1959. 

¦alb (Das Kreuz) 1. Il¡ �ikr¡ Dimitrºf (Zum Gedanken an Dimitrow), 3 mal 
2. Il¡ Anna Sikers (An Anna Sikers), 2 mal 

1. S.342 
2. S.346 
 

5 

Al- Mas� (Christus) Il¡ �ikr¡ Dimitrºf (zum Gedanken an Dimitrow) S.342 2 
AŁiyyat al- ml¡d 
(Heiligabend) 

Il¡ ¨adq Tiflet (An meinen Freund Tiflet) S. 348 1 

Yahº�a (Judas) Il¡ �ikr¡ Dmitrºf (Zum Gedanken an Dimitrow) S.342 2 
�u¨n zaytºn 
(Olivenzweig) 

B¡rln f al- fa�r (Berlin bei MorgendÄmmerung) S.332 1 

Ikll Łauk (Dornenkrone) Il¡ �ikr¡ Dmitrºf (Zum Gedanken an Dimitrow) S.342 1 
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Die meisten Gedichte im Diwan Kalim¡t l¡ tamºt (Unsterbliche Worte), Beirut 1960 sind aus 

dem Jahr 1958. 

¦alb (Das Kreuz) 
 
 
 
* ÞAŁiyyat a¨- ¨alb (Das 
Abend der Kreuzigung) 

1. Al- Mas� al- la� uÞda salbuh (Christus, der erneut 
gekreuzigt wurde) 
2. A´- ³ifl wa- l- �am¡ma (Das Kind und die Taube) 
3. Qa¨¡ßid min Vienna (Gedichte aus Wien)  
*1. Il¡ Maxm Gºrk (An Maxim Gorki) 
*2. A½- µuÞb¡n ( Die Schlange) 

1. S.376 
2. S.385 
3. S.401 
*1. S.378 
*2. 407 

4 

Al- Mas� (Christus) Hayh¡t (Weit gefehlt)  S.415 1 
Yahº�a (Judas) Aqw¡l (SprichwÖrter) S.468 1 

 

Der Diwan An- N¡r wa-l- kalim¡t (Das Feuer und die Worte), Beirut 1964 stammt aus der 

Periode von 1961. 

¦alb (Das Kreuz) 1. IÞti�¡r Þan �utba qa¨ra (Entschuldigung fÜr eine 
kurze Rede) 
2. Al- Þarab al- l¡�iÞºn (Die arabischen FlÜchtlinge) 
3. Il¡ Louis Aragon (An Louis Aragon) 
4. Al- F¡ris fauqa al- mid�ana (Der Ritter Über dem 
Kamin), 2 mal 
5. Maq¡tiÞ min as- sinfºniyya al- �¡misa li- Perkevew 
(Auschnitte von der fÜnften Symphonie von Perkevew)  
6. Maut al- Mutanabb (Der Tod des Mutanabb) 
7. Il¡ M¡lik �add¡d (An M¡lek �add¡d) 

1. S.427  
2. S.440 
3. S.455 
4. S.470 
5. S.472 
 
6. S.497 
7. S.507 
 

8 

Al- Mas� (Christus) Am½¡l (Gleichnisse) S.438 1 
Y¡sºÞ (Jesus) MaqatiÞ min as- sinfºniyya al- �¡misa li- Perkevew 

(Ausschnitte von der fÜnften Symphonie von 
Perkevew), 4 mal 

S.471-72-
73 

4 

Al- �ul�ula (Golgatha)  Al- Mil¡d al- �add (Die neue Geburt) S.491 1 
Al- Il¡h Þal¡ al- miq¨ala (Der Gott ist 
auf der Guillotine) 

Al- Mil¡d al- �add (Die neue Geburt) S.492 1 

ÞIm¡d (Die Taufe) Tammat al- luÞba (Das Spiel ist beendet), 2 mal S.462 2 
Al- Wa¨¡y¡ al- ÞaŁr (Die zehn) 
Gebote) 

Al- �ur¡b (Der Rabe) S.436 1 

Iyq¡d aŁ- Łam’Þa (Das AnzÜnden der 
Kerze) 

Ana wa- anta abadan (Ich und du fÜr ewig) S.443 1 

Funktionalisierung von der 
„Dornenkrone“  

Tammat al- luÞba (Der Spiel ist beendet) S.464 1 

Band 2354: 

Im Diwan Sifr al- faqr wa- ½- ½aura (Das Buch der Armut und der Revolution), Beirut 1965 

befinden sich politische Gedichte von 1963, 1964 und 1965. 

¦alb- ma¨lºb (Das Kreuz 
und der Gekreuzigte)  

1. Sifr al- faqr wa- ½- ½aura 1 (Das Buch der Armut und der 
Revolution) 
2. Sifr al- faqr wa- ½- ½aura 4 (Das Buch der Armut und der 
Revolution) 

1. S.42 
2. S.46 
 

2 

Al- M¡ßida wa- l- ÞaŁ¡ß al- 
a�r (Der Tisch und das 
letzte Abendmahl) 

ÞA�¡b al- �all¡�– a¨- ¨alb (Die Qual von al- �all¡� – die 
Kreuzigung),1964 

S.18 1 

Kansa (Eine Kirche) Qa¨dat¡n il¡ walad ÞAl (Zwei Gedichte fÜr meinen Sohn Ali) S.23 1 
Iyq¡d aŁ- ŁamÞa (Das Il¡ ÞAbd an- N¡¨ir al- ins¡n (An ÞAbd an- Nasser, den Menschen), S.8 1 

                                                 
354 Al- Bayy¡t, Dw¡n ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, Al- Mu�allad a½- ½¡n. 
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AnzÜnden der Kerze) 1965 
Funktionalisierung von 
der „Dornenkrone“ 

1. ÞA�¡b al- �all¡� (Die Qual von al- �all¡�) 
2. Mar½iya il¡ al- muharri� (Eine Trauerrede an den Clown), 1965 

1. S.9 
2. S.46 

2 

 

Diwan Al- la� yaßt wa- l¡ yaßt (Der kommt und nicht kommt), Beirut 1966. 

Al- Mas� (Christus) TisÞ rub¡Þiyy¡t (Neun Quartetten)  S.95 
1 

Al- A�r¡s (Die Glocken) Al- layl f Ns¡bºr (Die Nacht in Nissabur)  S.65 
1 

 

Der Diwan Al- Maut f al- �ay¡t (Der Tod im Leben), Beirut 1968 wurde in der Periode von 

1968 nach dem Julikrieg und Che Guevaras Tod (9.10.1967) geschrieben. 

¦alb (Die Kreuzigung) 1. Rºmiyyat Ab Fir¡s –3-  
2. Rºmiyy¡t Ab Fir¡s –6-  
3. ÞAn maut al- Iskandar al- Maqdºn (¼ber den Tod von 
Alexander aus Mazedonien) 

1. S.167 
2. S.168 
3. S.170 
 

3 

Al- Mas� (Christus) 1. ÞAn al- maut wa½- ½aura (¼ber den Tod und die Revolution), 2 
mal 
2. Rºmiyy¡t Ab Fir¡s –3-  
3. ÞAn mawt al- Iskandar al- Maqdun (¼ber den Tod von 
Alexander aus Mazedonien) 
4. ©ayß min alf layla wa- layla (Etwas aus Tausend und einer 
Nacht) 

1. S.163 
2. S.167 
3. S.170 
4. S.175 
 

5 

Sayyid al- ¡l¡m (Der 
Meister der Qualen) 

1. Rºmiyy¡t Abº Fir¡s –11, 2 mal 
2. Al- �ar¡da a�- �ahabiyya (Die goldene Heuschrecke) 

1. S.166-
168 
2. S.182 

3 

Al- ÞIm¡d (Die Taufe) ÞAn al maut wa- ½- ½aura (¼ber den Tod und die Revolution) S.162 1 
Al- ÞA�r¡ß (Die Jungfrau) 1. Al- Maut f �arn¡´a (Tod in Grenada) 

2. Al- maut fi- l- �ub (Tod in der Liebe), mit islamischer 
Einstetzung. 

1. S.146 
2. S.148 
 

2 

Al- Ma™¡ra (Die HÖhle) Rºmiyy¡t Ab Fir¡s S.166 1 
¹r¡Łalm (Jerusalem) Kalim¡t il¡ al- �a�ar (Worter an die Steine)  S.195 1 
Funktionalisierung von der 
„Dornenkrone“ 

ÞAn maut al- Iskandar al- Maqdºn (¼ber den Tod von 
Alexander aus Mazedonien) 

S.170 1 

 

Diwan ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita (Die Augen der toten Hunde), Beirut 1969. 

¦alb- ma¨lºb (Das Kreuz und 
der Gekreuzigte) 

1. Buk¡ßiyya il¡ Łams �uzayr¡n (ETrauerrede an die Juni 
Sonne) 
2. ©aiß Þan as- SaÞ¡da (¼ber die GlÜckseligkeit) 
3. Naq� aŁ- ŁiÞr (Gedichtkritik), 2 mal 
4. Qa¨¡ßid �ubb Þala baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ 
(Liebensgedichte an den sieben TÜren der Welt) 

1. S.111 
2. S.118 
3. S.124 
4. S.130 

5 

Al- ÞIm¡d (Die Taufe) Naqd aŁ- ŁiÞr (Die Kritik der Poesie) S.124 1 
Funktionalisierung von der 
„Dornenkrone“ 

Qamar a´- ´ufºla (Der Mond der Kindheit) S.120 1 

 

Diwan Al- kit¡ba Þal¡ a´- ´n (Das Schreiben auf dem Lehm), Beirut 1970. 

A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) 1. H¡ka�a q¡la ZardaŁt (Also sprach Zarathustra)  
2. �a�ar as- suqºt (Der Stein des Fallens) 

1. S.217 
2. S.227 

3 
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3. Kit¡ba Þal¡ qabr as- Sayy¡b (Inschrift auf dem Grabe Sayy¡bs) 3. S.232 
 

Qidds (Heiliger) Al- MuÞ�iza (Die Wunder), 2 mal S.213-14 1 
Funktionalisierung von 
der „Dornenkrone“ 

Hubº´ Orpheus il¡ al- Þ¡lam as- sufl (Der abstieg Orpheus in die 
Unterwelt)  

S.204 1 

 

Diwan Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif (Das Tagesbuch eines professionellen Politikers), Beirut 

1970. 

¦alb- ¨alb al- Þa�¡b (Das 
Kreuz, Kreuz der Qual) 

1. An- N¡bi�ºna f al- Þ¡¨ifa (Die Bellenden im Sturm) 
 

S.303 1 

Die Qual als eine ErlÖsung ¦alb al- alam (Das Kreuz des Schmerzens)  S.318-319 2 

 

Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ (Liebesgedichte an den sieben TÜren 

der Welt (Gedichte vom 1968), Bagdad 1971. 

¦alb (Das Kreuz) 
As- sayyid al- ma¨lºb (Der 
gekreuzigte Herr) 

ÞAyn aŁ- Łams (Das Auge der Sonne) 
BaÞd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) 

S.239 
S.265 

2 

Al- Mas� (Christus) BaÞd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) S.266 1 
Al- Mu�allis al- Mas� 
(Der Retter Christus) 

BaÞd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) S.265 1 

Kan¡ßis (Kirchen) B¡Þd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) S.264 1 
A�r¡s (Glocken) BaÞd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) S.264 1 
Ma�ºs (Die Weisen aus 
dem Morgenland) 

Yaumiyy¡t al- ÞuŁŁ¡q al- fuqar¡ß (Das Tagesbuch der armen 
Liebhaber) 

S.251 1 

�u¨n zaytºn 
(Olivenzweig) 

Baßd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris) S.265 1 

Al- M¡ß al- muqaddas 
(Das heilige Wasser) 

Mar½iyya il¡ I�n¡tºn (Ein Trauerlied an Ikhnaton) S.269 1 

Al- Qidds Augustinus 
(Der heilige Augustin) 

BaÞd suqº´ Kºmºn¡ B¡rs (Nach dem Sturz von Comone Paris), 2 
mal 

S.265-66 1 

 

Diwan Sira �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r (Autobibliographie des Feuerdiebs), Beirut 1974. 

Ma¨lºb (Gekreuzigter) Al- Qurb¡n (Die Opfergabe) S.350 1 
MaŁbº� (Gekreuzigter) Al- Qurb¡n (Die Opfergabe) S.348 1 
Al- In�l (Das Evangelium) Al- Qurb¡n (Die Opfergabe) S.350 1 
Al- kana’is al- qºtiyya (Die gotischen Kirchen)  Al- Ma�¡� (Die Geburtswehen) S.333 1 

 

Diwan Kit¡b al- ba�r (Das Buch des Meeres), Beirut 1975. 

Al- Qudd¡s (Die Messe) Ta�awwul¡t Ntºkrts f kit¡b al- maut¡ (Die Wende Nitocritis in dem 
Buch den Gestorbenen) 

S.288 1 

Ayqºnat al- Þa�r¡ß (Die 
Ikone der Jungfrau) 

Saßan¨ubu lak �aimatan f al- �ad¡ßiq a´- ´¡™ºriyya (Ich werde dir ein 
Zelt im tagurischen Garten aufschlagen) 

S.329 1 

�ubz al- �asad (Brot des 
Leibes) 

Ta�awwul¡t Ntºkrts f kit¡b al- maut¡ (Die Wende Nitocritos in dem 
Buch den Gestorbenen) 

S.288 1 

Diwan Qamar ©r¡z (Der Mond von Schiraz), Bagdad 1975. 

¦alb (Die Kreuzigung) Qir¡ßa f kit¡b a´- ´aw¡sn li- l- �all¡� (Eine LektÜre im Buch S.347 1 
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Taw¡sn von �all¡�) 
Al- Qiddsn aŁ- Łuhad¡ß 
(Die heiligen MÄrtyrer) 

Qir¡ßa f kit¡b a´- ´aw¡sn li- l- �all¡� (Eine LektÜre im Buch 
Taw¡sn von �all¡�) 

S.247 1 

Abat (Mein Vater)  Qir¡ßa f kit¡b a´- ´awasin li- l- �all¡� (Eine LektÜre im Buch 
Taw¡sn von �all¡�), 4 mal 

S.372-375 1 

 

Mamlakat as- sunbula” (Das KÖnigreich der ¤hre), Beirut 1979. 

¦alb (Das Kreuz) Taßammul¡t f al- wa�h al- ¡�ar li- l- �ubb (Spekulationen im 
anderem Gesicht der Liebe) 

S.436 1 

Funktionalisierung von der 
„Dornenkrone“ 

Taßammul¡t f al- wa�h al- ¡�ar li- l- �ubb (Spekulationen im 
anderem Gesicht der Liebe) 

S.436 1 

 

4.2. Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b (sunnitischer Muslim) 

In der Statistik des christlichen Symbols bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b sind die Diwane ebenfalls 

entsprechend ihrer Entstehungsperiode verteilt. Ich habe das Symbol in den zwei BÄnden der 

gesammelten Werke von as- Sayy¡b untersucht, und in der Statistik habe ich den Diwan Al- 

maÞbad al- ™arq, der zur Periode von 1961 gehÖrt, Manzil al- aqn¡n, der zur Periode von 

1962, und Had¡y¡ der zur Periode vom 1961 gehÖrt, die im ersten Band enthalten sind, in 

ihrer chronologischen Reihenfolge eingeordnet. 

Die Untersuchung des christlichen Symbols bei as- Sayy¡b fÜhrt zu folgendem Ergebnis: 

Diwan Baw¡kr (FrÜhwerke)355 von 1941-1944: darin ist kein christliches Symbol enthalten. 

Diwan Q½¡rat ar- r� (Die Leier des Windes)356, der zwei Perioden umfasst, die erste 1944 

und die zweite Ende der fÜnfziger Jahre. In diesem Diwan gibt es einen Hinweis auf ein 

christliches Symbol. 

Ar- R¡hib wal- qindl (Der MÖnch und die 
Lampe) 

Al- LaÞan¡t (Die Verdammung) S.377 1 

Diwan Fa�r as- sal¡m (Die MorgendÄmmerung des Friedens)357. Ein kommunistischer Text 

zum Gedenken an Dimitrow Periode zwischen 1950-51-52, die kein christliches Symbol 

enthÄlt.  

Diwan UnŁºdat al- ma´ar (Die Regenhymne)358 von 1954 bis 1960. 

                                                 
355 as- Sayy¡b, Dw¡n Badr ©Ákir as- Sayy¡b, Al- Mu�allad a½- ½¡n. 
356 Ibid. Dieser Diwan befindet sich im ersten Band nach dem Diwan „Fa�r as- sal¡m“, dessen Periode 1950-
1952.  
357 Ibid. 
358 As- Sayy¡b, Dw¡n Badr ©akir as- Sayy¡b, Al- Mu�allad al- awwal. 
 Im Jahre 1960 beteiligte sich as- Sayy¡b mit allen Dichtungen, die er seit 1952 geschrieben hat, und die das 
Werk „UnŁºdat al- ma´ar“ ausmachen, an den dichterischen Wettbewerb von ©iÞr. Er hatte den Wettbewerb mit 
einem Preis 1000LL. gewonnen und die Zeitschrift ©iÞr verÖffentlichte seinen Diwan.  
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A¨- ¦alb, a¨- ¨alb (Die 
Kreuzigung und das Kreuz) 

1. Min rußy¡ Fºk¡y (Von der Vision Fokay’s) 
2. Q¡filat a�- �iy¡Þ(Die Karawane des Verlustes), 2 
mal 
3. Il¡ �amla Bº �ayrid (An �amla Bº �ayrid), 2 
mal 
4. Mar½iyyat �akºr (Das Trauerlied �aykºrs), 5 
mal 
5. Al ÞAuda li- �aykºr (Die RÜckkehr nach 
�aykºr), 3 mal 
6. Rußy¡ f Þ¡m 1956 (Vision im Jahre 1956), 4 mal 
7. �arb Þal¡ al- �al� (Ein Fremder am Golf) 
8. Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (Christus nach der 
Kreuzigung), 4 mal 
9. Madnat as-Sindb¡d (Die Stadt Sindbads) 
10. Bºr SaÞd, 2 mal 

1. S.357 
2. S.368-372 
3. S.378-380 
4. S.403-405 
5. S.423-424 
6. S.430-436-437 
7. S.321 
8. S.457-460-61-62 
9. S.468 
10. S.500-501 

25 

Sprachliche 
Funktionalisierung von dem 
Gekreuzigte: al- maŁbº� 

Il¡ �amla Bº �ayrid (An �amla Bº �ayrid), 3 
mal 

S.379-380 3 

Inhaltliche 
Funktionalisierung von dem 
Gekreuzigten: At- tasmr 
(Das Festnageln) 

Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (Christus nach der 
Kreuzigung) 

S.462 1 

Al- Mas� (Christus) 1. Mar�¡ �ayl¡n (Hallo �ail¡n), 3 mal 
2. Min rußy¡ Fºk¡y (Von der Vision Fok¡is) 
3. Q¡filat a�- �iy¡Þ(Die Karawane des Verlustes), 2 
mal 
4. Il¡ �amla Bº �ayrid (An �amla bu �airid) 
5. �arb Þal¡ al- �al� (Ein Fremder am Golf) 
6. Mar½iyyat �aykºr (Das Trauerlied �aikºrs), 2 
mal 
7. F al- Ma™rib al- Þarab (im Maghreb).  
8. Rußy¡ f Þ¡m 1956 (Vision im Jahre 1956), 2 mal 
9. Madnat a¨- Sindb¡d (Die Stadt Sindbads), 2 mal 
10. Bºr SaÞd. 
 

1. S.325-26-27 
2. S.375 
3. S.370 
4. S.348 
5. S.321 
6. S.303-304 
7. S.400 
8. S.430-431 
9. S.469-470 
10. S.499 
 
 

17 

Maut-BaÞ½ (Tod -
Auferstehung) 

1. Min rußy¡ Fºk¡y (Von der Vision Fok¡is) 
2. Mar½iyyat �aykºr (Das Trauerlied �aikurs) 
3. An- Nahr wa- l- maut (Der Fluss und der Tod) 
4. Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (Christus nach der 
Kreuzigung), 3 mal 

1. S.375 
2. S.403 
3. S.456 
4. S.458-59-61 
 

6 

Lazarus  1. Rußy¡ f Þ¡m 1956 (Vision im Jahre 1956) 
2. Madnat as-Sindb¡d (Die Stadt Sindbads), 2 mal 

1. S.440 
2. S.465-470 

3 

Funktionalisierung des 
Brotes und des Weines (Die 
Opferung) 

1. Mar½iyyat al- ¡liha (Das Trauerlied der GÖtter). 
2. �aykºr wa-l- madna (�aikur und die Stadt) 
3. Al- ÞAuda li- �aykºr (Die RÜckkehr nach 
�aykºr) 
4. Madna bil¡ ma´ar (Stadt ohne Regen) 

1. S.352 
2. S.417 
3. S.426 
4. S.491 

4 

Al- �ul�ula (Golgatha)  Ris¡la min al- maqbara (Brief aus dem Grab) S.391 1 
An¡�l (Die Evangelien) Bºr SaÞd S.500 1 
As- Sal¡m (Der Friede – 
Christus) 

Mar�¡ �ayl¡n (Hallo �ail¡n) S.327 1 

Fil badß k¡na... (Am Anfang 
war...) 

Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (Christus nach der 
Kreuzigung) 

S.458 1 

Funktionalisierung von Al- 
Ma�ºs (Die Weisen aus dem 
Morgenland - Die Magier) 

1. Q¡filat a�- �iy¡Þ(Die Karawane des Verlustes), 2 
mal 
2. Al- Þauda li- �aykºr (Die RÜckkehr nach 
�aykºr). 

S.374 
S.421 
 

3 

A�r¡s (Die Glocken) An- Nahr wa-l- maut (Der Fluss und der Tod). S.456 1 
Al- ÞA�ar¡ß (Die Jungfrau) 1. Al- ÞAuda li- �aykºr (Die RÜckkehr nach 

�aykºr). 
2. Rußy¡ f Þ¡m 1956 (Vision im Jahre 1956). 

1. S.420 
2. S.436 

2 

                                                                                                                                                         
Dazu siehe Bull¡´a, S. 114. 
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Yahº�a (Judas) 1. Rußy¡ f Þ¡m 1956 (Vision im Jahre1956). 
2. Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (Christus nach der 
Kreuzigung), 2 mal 
3. Madnat as- Sindb¡d (Die Stadt Sindbads). 

1. S.431 
2. S.459 
3. S.463 
 

4 

Al- Y¡hºd (Die Juden) Q¡filat a�- �iy¡Þ(Die Karawane des Verlustes) S.369 1 
An– Na¨¡ra (Die Nazarener), 
islamische Bennennung 

Mar½iyyat �aykºr (Das Trauerlied Djaykurs) S. 403 1 

A¨- ¦albiyyn (Die 
KreuzzÜgen) 

Bºr SaÞd. 2 mal S.500-507 2 

Funktionalisierung (Christus 
und Baal) 

Mar�¡ �ail¡n. (Hallo �ail¡n) S.324 1 

 

Diwan Al- Had¡ya (Die Geschenke)359, Periode von 1961. 

¦alb - tasmr (Das Kreuz und 
das Festnageln) 

Maulid al- mu�t¡r (Die Geburt des AuserwÄhlten) S.575 
1 

Al- �aiŁ a¨- ¨alb (Die 
Armee der KreuzzÜge) 

Maulid al- mu�t¡r (Die Geburt des AuserwÄhlten) S.577 
1 

 

Diwan Al- MaÞbad al- ™arq (Der ertrunkene Tempel)360. Periode von 1961-1962, Beginn der 

Krankheit. 

Y¡sºÞ (Jesus) ©ubb¡k Wafqa (Das Fenster Wafqas), 2 mal S.117-120 2 
Al- Maut wa- l- baÞ½ (Der Tod und 
die Auferstehung) 

Nubºßa wa- rußy¡ (Prophezeiung und eine 
Vision). 

S.166 1 

Al- Ma�ºs (Die Weisen aus dem 
Morgenland - Die Magier) 

Al- MaÞbad al- ™arq (Der ertrunkene Tempel) S.184 1 

Za�za�at a¨- ¨u�ºr (Das 
Wegschieben der Felsen) 

AŁ- ©¡Þir ar- ra�m (Der barmherzige Dichter)  S.194 1 

 

Diwan Manzil al- aqn¡n (Das Haus der Sklaven)361, Periode von 1962-1963. 

A¨- ¨alb (Das Kreuz) 1. �u�n (Nimm mich) 
2. Sifr Ayyºb (Das Buch Hiob) 
 

1. S.247 
2. S.261 

2 

Al- Mas� (Christus) Sifr Ayyºb (Das Buch Hiob) S.261 1 
LaÞ¡zar (Lazarus) Sifr Ayyºb (Das Buch Hiob) S.272 1 

 

Diwan ©an¡Łl ibnat al- �alab (Die Tropfweisen von der Tochter al- �alabs)362, letzte 

Periode vor seinem Tod, 1964. 

A¨- ¦alb (Das Kreuz) 1. ©an¡Łl ibnat al- �alab (Die Tropfweisen von der 
Tochter al- �alabs) 
2. Nafs wa- qabr (Eine Seele und ein Grab) 

1. S.598 
2. S.713 
 

2 

Al- Mas� (Christus) 1. Loy Meekness 
2. F ™¡bat aÃ- Ãal¡m (Im Wald der Finsternis) 

1. S.695 
2. S.705 

3 

                                                 
359 As- Sayy¡b, Al- Mu�allad a½- ½¡n. 
360 ibid. 
361 Ibid. 
362 Ibid. 
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3. Nafs wa- qabr (Eine Seele und ein Grab) 3. S.713 
Lazarus F ™¡bat aÃ- Ãal¡m (Im Wald der Finsternis) 

 
S.705 1 

Maut-inti¨¡r-BaÞ½ (Tod – 
Triumph –Auferstehung) 

1. ©an¡Łl ibnat al- �alab (Die Tropfweisen von der al- 
�alabs Tochter) 
2. Loy Meekness 
3. Nafs wa- qabr (eine Seele und eine Grabe) 

1. S.599 
2. S.697 
3. S.713 
 

3 

Eine islamische 
Funktionalisierung fÜr 
Christus  

©an¡Łl ibnat al- �alab (Die Tropfweisen von der 
Tochter al- �alabis) 

S.598 1 

 

4.3. Adonis (ÞAl A�mad SaÞd) (alewitischer Muslim)  

Der Diwan I�¡ qult y¡ Sºriy¡ (Wenn du sagen wÜrdest, O Syrien)363 entstand wÄhrend der 

syrischen sozialen nationalen Periode von 1954-1955. 

A¨- ¦alb (Das Kreuz) 1. µam¡nia wa- ÞuŁrºna yauman (28 Tage) 
2. Qa¨da il¡ si�n al- Mazza (Ein Gedicht an Mazzas 
GefÄngnis) 

1. S.10 
2. S.50 

2 

Al- Mas� (Christus) Qa¨da il¡ si�n al- Mazza (Ein Gedicht an Mazzas GefÄngnis) S.50 1 
�ul�ula (Golgatha) 1. Al- ÞAmal (Die Arbeit) 

2. Qaum TiŁrn (Das Oktober-Volk) 
3. �arb f Ł¡riÞal- ¡�arn (Ein Fremder auf der Strasse der 
anderen) 
 

1. S.34 
2. S.43 
3. S.105 
 

3 

AŁ- ©amÞ wal- qurb¡n (Die 
Kerzen und das Messopfer) 

�arb f Ł¡riÞ al- ¡�arn (Ein Fremder auf der Strasse der 
anderen) 

S.104 1 

 Funktionalisierung (Der Gott, 
der den Gott schÖpft) 

1. �arb f Ł¡riÞ al- ¡�arn (Ein Fremder auf der Strasse der 
anderen) 
2. Raqs al- maut (Der Tanz des Todes) 
 

1. S.85 
2. 62-80 

3 

 

Diwan Qa¨¡ßid ºl¡ (Erste Gedichte)364, Periode zwischen 1947 und 1955. 

Der Tod fÜr die anderen Q¡lat al- ar� (Die Erde sagte) S.13 1 
Der geborene Gott Al- k¡hina (Die Priesterin) S.101 1 
Al- Haykal (Der Tempel) Maw¡Þd (Termine)  S.94 1 
Ba�ºr (Der Weihrauch) 1. Ufuq waÞd (Mein Horizont ist ein Versprechen)  

2. Al- k¡hina (Die Priesterin) 
1. S.73 
2. S.101 

2 

Tar¡tl (KirchengesÄnge) 1. Ufuq waÞd (Mein Horizont ist ein Versprechen) 
2. Ad- durºb (Die Wege) 

1. S.73 
2. S.100 

2 

Ml¡d (Die Geburt) Q¡lat al- ar� (Die Erde sagte) S.12 1 

Diwan Aur¡q f ar- r� (BlÄtter im Wind)365, eine Periode zwischen 1955-1960. 

¦alb (Das Kreuz) 1. NaŁd al- ™urba (Die Hymne der Fremde) 
2. Ma�nºn bayna al- maut¡ (Ein VerrÜckter zwischen den 
Toten) 
3. Arw¡d y¡ madnat al- wahm (Arw¡d, O Stadt der Illusion), 
2 mal 

1. S.159 
2. S.183 
3. S.337-338 
 

4 

Al- Mas� (Christus) SamiÞtuhº wa- famuhº �i�¡ra (Ich habe ihn gehÖrt und sein 
Mund war aus Stein) 

S.243 1 

Kansa (Eine Kirche) 1. Mar½iyyat al- ayy¡m al- �¡�ira (Das Trauerlied der 1. S.224 2 

                                                 
363 Adonis, I�¡ qult y¡ Sºriy¡. 
364 Adonis, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila, al- mu�allad al- awwal. 
365 Ibid. 
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gegenwÄrtigen Tage)  
2. Arw¡d y¡ madnat al- wahm (Arw¡d, O Stadt der Illusion) 

2. S.238 
 

R¡hiba (Eine Nonne) Mar½iyyat al- ayy¡m al- �¡�ira (Das Trauerlied der 
gegenwÄrtigen Tage) 

S.224 1 

In�l (Das Evangelium) Arw¡d y¡ madnat al- wahm (Arw¡d, O Stadt der Illusion) S.237 1 
Al- �¡´ißa (Die SÜnde) 1. Aur¡q f ar- r� (BlÄtter im Wind) 

2. Al- ÞAmal (Die Arbeit) 
1. S.108 
2. S.151 

2 

Funktionalisierung „Die 
Auferstehung vom Tod) 

SamiÞtuhº wa- famuhº �i�¡ra (Ich habe ihn gehÖrt und sein 
Mund war aus Steine) 

S.243 1 

Al- WaÞd al- il¡h (Das 
gÖttliche Versprechen)  

Ram¡d Þ ßiŁa (Die Asche von ¡ßiŁa) S.162 1 

©amÞa (Die Kerze) Al- ÞAmal (Die Arbeit) S.140 1 
N¡qºs (Die Glocke) Mar½iyyat al- qarn al- awwal (Das Trauerlied des ersten 

Jahrhunderts) 
S.227 1 

 

Diwan A™¡n Mihy¡r ad- dimaŁq (Die Lieder des Mihy¡r, den Damaszener)366. Darin 

beginnen die meisten Gedichte mit dem Titel (Mazmºr = Psalm). 

Funktionalisierung der 
Kreuzigung 

F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.262 1 

A�r¡s (Die Glocken) 1. F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte), 2 mal 
2. Al- �ur� (Der Wunde) 

1. S.255-266 
2. S.280 

3 

N¡qºs (Die Glocke) F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.255 1 

Qidds (Ein Heiliger) F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte), 2 mal 

S.274 2 

VolkstÜmliche 
Funktionalisierung vom 
Epiphanias  

F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.266 1 

K¡hin (Ein Priester) F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.264 1 

Der Mensch, der den Gott 
trÄgt 

F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.274 1 

Islamische Funktionalisierung 
fÜr die Sure Mariams  

Al- �ur� (Der Wunde) S.283 1 

malakºt (Das Himmelreich) F¡ris al- kalim¡t al- ™arba (Der Ritter der fremden 
Worte) 

S.254 1 

 

Diwan Al- Masra� wa- l- mar¡y¡ (Das Theater und die Spiegel)367, Periode zwischen 1965 – 

1976.  

A¨- ¦alb wal- ma¨lºb 
(Die Kreuzigung und der 
Gekreuzigte) 

1. MirÞ¡t li- Zayd b. ÞAl (Der Spiegel Zaid b. Alis) 
2. Al- Sam¡ß a½- ½¡nia (Der zweite Himmel) 
3. Mirß¡t li- Bayrºt (Spiegel fÜr Beirut) 

1. S.74 
2. S.150 
3. S.185 
 

3 

Al- ÞAŁ¡ß al- a�r U™niya li- l- marßa (Ein Lied fÜr die Frau), 2 mal S.30 1 
Al- Ma�ºs (Die Weisen 
aus dem Morgenland - 
Die Magier) 

Ma�ºs (Die Weisen aus dem Morgenland-Die Magier) S.31 1 

In�l (Das Evangelium) Mirß¡t li- l- zall¡�a as- saud¡ß (Ein Spiegel fÜr den schwarzen Ski) S.188 1 
Fil badß (Am Anfang 
war...) 

1. Al- Raßs wa- n- Nahr (Der Kopf und der Fluss), 5 mal 
2. H¡�a huwa ism (Das ist mein Name) 

1. S.98-99 
2. S.268 

5 

                                                 
366 Ibid. 
367 Adonis, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila, al- mu�allad a½- ½¡n. 
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Al- Kan¡ßis (Die 
Kirchen) 

As- sam¡ß a½- ½¡nia (Der zweite Himmel) S.149 1 

Al- Ba�ºr (Der 
Weihrauch) 

Mirß¡t li- l- waqt (Ein Spiegel fÜr die Zeit) S.37 1 

 

Gedicht Qabr min a�l New York” (Ein Grab fÜr New York)368, Periode von 1971. 

A¨- ¦alb (Das Kreuz) S.311 1 
Al- MaÞmad¡n (Der TÄufer) S.293 1 

Diwan �alt al- i�tim¡l¡t (Das Gemisch der MÖglichkeiten, 1976).369 

Qudd¡s (Eine Messe) Qudd¡s bil¡ qa¨d (Eine unabsichtliche Messe) S.371 1 

Diwan Al- Fa�¡ß yansu�u at- taßwl (Der Weltraum spinnt die Auslegung)370. 

Tarq al- mas�iyyn (Der Weg der Christen) Marrakesch/Fes  S.395 1 

Diwan Mufrad bi- s™at al- �amÞ (Ein Singular in Pluralform)371. 

A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) T¡r� (Geschichte) S.552 1 
Kansa (Eine Kirche) �asad (Leib) S. 592 1 
K¡hin (Ein Priester) �asad (Leib) S.592 1 
Funktionalisierung von der 
Vermehrung des Brotes) 

T¡r� (Geschichte) S.553 1 

 

4.4. �all �¡w (Orthodoxer Christ)  

Der Diwan Nahr ar- ram¡d” (Der Fluss der Asche)372 gehÖrt zu der Periode von 1953 bis 

1957. Die meisten Gedichte wurden im Libanon geschrieben, mit Ausnahme der Gedichte 

Bil¡ Þunw¡n (Ohne Titel), Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ ( Die Weisen aus dem Morgenland in Europa) 

und �ubb wa- �ul�ula ( Liebe und Golgatha), die in Cambridge/London geschrieben wurden. 

Die Periode dieses Diwans steht am Ende der Beziehung �¡ws mit der Syrischen Sozialen 

Nationalen Partei373, wobei seine kulturelle Umgebung der Libanon war. Diese Periode ist im 

Allgemeinen die Periode von Sodom und dem tammuzischen Christus oder Baal. 

¦alb, ma¨lºb (Das Kreuz 
und der Gekreuzigte) 

1. Lay¡l Bayrºt (Die NÄchte von Beirut), 3 mal 
2. F �auf al- �ºt (In Innern des Wales) 
3. �ubb wa- �ul�ula (Liebe und Golgatha), 2 mal 
4. Al- �isr (Die BrÜcke), 2 mal 

1. S.22.23.27 
2. S.66 
3. S.103-105 
4. S. 139-140 

8 

�ul�ula (Golgatha) Sadºm (Sodom) S.82 1 
Al- Fi¨� (Das Ostern) BaÞd al- �ald (Nach dem Eis) S.89 1 
A´- ³ifl (Das Kind) Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 

Europa) 
S.110 1 

An- Na�m (Der Stern) Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.109-110 2 

                                                 
368 Ibid. 
369 Ibid. 
370 Ibid. 
371 Ibid. 
372 �¡w, �all, Dw¡n �all �¡w. 
373 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 129. 
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Al- Ma™¡ra (Die HÖhle) Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.109-110-111-
115-116 

5 

Laylat al- ml¡d (Die Nacht 
des Heiligabends)  

Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.110 2 

Al- Ma�ºs (Die Weisen aus 
dem Morgenland) 

Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.109 1 

Infi�¡� al- qabr (Die 
AuflÖsung des Grabs) 

BaÞd al- �ald (Nach dem Eis) S.89 1 

Na��ina (Rette uns)* BaÞd al- �ald (Nach dem Eis) S.89 1 
B¡rik (Segne) BaÞd al- �ald (Nach dem Eis) S.98 4 
Rabb taÞ¡l (Komm, mein 
Gott) 

�ubb wa �ul�ula (Liebe und Golgatha) S.102-103 2 

Funktionalisierung von 
Lazarus 

�ubb wa- �ul�ula (Liebe und Golgatha) S.102 1 

Al- Ma™fira (Die 
Vergebung) 

Bil¡ Þunw¡n (Ohne Titel) S.52 1 

N¡¨ir (Der Nazarener) ÞAuda il¡ Sadºm (RÜckkehr nach Sodom) S.128 1 
Al- MuÞ�iz¡t (Die Wunder)  ÞAuda il¡ Sadºm (RÜckkehr nach Sodom) S.128-131 4 
Funktionalisierung von dem 
Glauben an das nÄhere 
Paradies  

Lay¡l Bayrºt (Die NÄchte von Beirut) S.27 1 

Funktionalisierung von der 
Liebe fÜr NÄchstenliebe 

�ubb wa- �ul�ula (Liebe und Golgatha) S.105 1 

Funktionalisierung von 
(Dem Himmel auf der Erde)  

Al- ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.114 1 

Funktionalisierung von dem 
Heiligen Georges  
* Al- �i�r (islamische 
Funktionalisierung von dem 
Heiligen Georges) 

ÞAuda il¡ Sadºm (Ein RÜckkehr nach Sodom)  
 

S128-130 2 

Al- Mab¡�ir (Die 
WeihrauchgefÄ¿e) 

Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Weisen aus dem Morgenland in 
Europa) 

S.110 1 

Funktionaliserung von der 
Entzweiung im demselben 
Haus (MT 10, 34). 

Al- �isr (Die BrÜcke) S.137 1 

Funktionalisierung fÜr (Den 
christlichen Kampf in Rom) 

ÞAuda il¡ Sadºm (Ein RÜckkehr nach Sodom) S.128 1 

 

Diwan An- N¡y wa- r- r� (Die FlÖte und der Wind)374. Alle Gedichte dieses Diwans sind 

zwischen 1956 und 1958 in Cambridge/London geschrieben worden. Man wird sehen, dass 

alle Verwendungen des christlichen Symbols eine Funktionalisierung sind. Die Periode, in der 

Nahr ar- ram¡d gescrieben wurde, war nach der Krise zwischen �¡w und der Syrischen 

Sozialen Nationalen Partei. Der Diwan An- N¡y wa- r- r� wurde in der Periode verfasst, die 

dem arabischen Nationalismus zuzuordnen ist; es war die Zeit, in der ÞAbd an- N¡¨ir gro¿es 

Ansehen genoss. �¡w betrachtete den Nationalismus als sein Schicksal, deshalb ist die 

arabische AtmosphÄre die kulturelle AtmosphÄre dieses Diwans.375  

Die Verwendungen des christlichen Symbols in diesem Diwan sind: 

1. A¨- ¦alb (Die Kreuzigung) 
2. ¦alb al- m¡n (Das Kreuz 

1. An- N¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge (Die FlÖte 
und der Wind in der Zelle Cambridges)  

1. S.184 
2. S.184 

3 

                                                 
* Na��ina ist der letzte Satz in (Vater unser) auf Arabisch, was auf Deutsch „ErlÖse uns“ Übersetzt wurde.  
374 �¡w, �all, Dw¡n �all �¡w. 
375 Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa ŁiÞrih, S. 129, 135-138. 



 107 

des Glaubens) 
3. Ma¨lºb (Gekreuzigte) 

2. ibid 
3. Wu�ºh as- Sindb¡d (Die Gesichte Sindbads) 

3. S.207 

Al �ul�ula (Golgatha) 1. An- N¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge (Die FlÖte 
und der Wind in der Zelle Cambridges) 
2. As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

1. S.184 
2. S.269 

2 

Al- K¡hin (Der Priester) As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.231 1 

Mal¡k ar- rabb (Der Engel 
Gottes) 

As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.245 1 

An- N¡sik (Der Asket) 1. ÞInda al- ba¨¨¡ra (bei der Wahrsagerin), 2 mal 
2. An- n¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge (Die FlÖte 
und der Wind in der Zelle Cambridges), 3 mal 

1. S.154-155  
2. S.170-185-188 

5 

A¨- ¨aumaÞa (Die Zelle) An- N¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge (Die FlÖte 
und der Wind in der Zelle Cambridges) 

S.171 1 

Al- BiŁ¡ra (Die Botschaft) As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.260 1 

Al- Kafan al- abia� (Das 
wei¿e Leichentuch) 

As- Sindb¡d fi ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.246 1 

Al- Wa¨¡y¡ al- ÞaŁr (Die zehn 
Gebote) 

As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.231 1 

Funktionalisierung der 
Apokalypse  

As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.260-267-268 3 

Funktionalisierung der 
SÜnderin 

As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.252 1 

Funktionalisierung von 
„Lobpreisung und Fasten“  

ÞInda al- ba¨¨¡ra (Bei der Wahrsagerin) S.155 1 

Funktionalisierung von al- 
Kal¡m al- il¡h (Die GÖttliche 
Worte) 

ÞInda al- ba¨¨¡ra (Bei der Wahrsagerin) S.154 1 

Badß al- �alqa (Beginn der 
SchÖpfung) 

An- N¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge (Die FlÖte 
und der Wind in der Zelle Cambridges) 

S.181 1 

Saut ar- rabb (Die Stimme 
Gottes) 

ÞInda al- ba¨¨¡ra (Bei der Wahrsagerin) S.154 1 

Dam™at al- �a´ßa (Die 
Abdruck der SÜnde) 

As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (Sindbad auf seiner 
achten Reise) 

S.266 1 

 

Diwan Bay¡dir al- �ºÞ (Die Tenne des Hungers)376. Dieser Diwan gehÖrt zur Periode 

zwischen 1961 und 1964. Man kann sagen, dass diese Periode einen Wendepunkt im Leben 

�¡ws bedeutete, der ihn zur Verzweiflung bezÜglich einer richtigen arabischen Auferstehung 

gebracht hat. Das Gedicht LaÞ¡zar 1962 ist das Hauptgedicht dieses Diwans, das nach der 

Trennung zwischen Syrien und ¤gypten geschrieben wurde, in dem Lazarus nicht auferweckt 

werden will. Allerdings hatte er eine entstellte Auferstehung. Die Periode dieses Diwans ist 

eine ganz und gar erschÜtterte Periode bei �¡w, was den gemÜtlichen Traum der arabischen 

Auferstehung und Einheit betrifft. Sie fÜhrte schliesslich zum Selbstmord �¡w’s nach dem 

israelischen Einmarsch in Beirut im Jahre 1982.  

In diesem Diwan ist auffÄllig, dass die meisten Verwendungen des christlichen Symbols keine 

linguistischen Verwendungen sind, sondern Funktionalisierungen des Christentums, die nur in 

dem Kontext erscheinen. 

                                                 
376 �¡w, �all, Dw¡n �all �¡w. 
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Funktionalisierung vom „Eintreffen 
des Christus als Gast im Hause 
ZachÄus“ 

Al- Kahf (Die HÖhle) S.282 1 

Funktionalisierung von (Jesus und 
seine Tisch)  

Al- Kahf (Die HÖhle) S.282 1 

Funktionalisierung vom (Wein in 
TonkrÜgen) 

1. Al- Kahf (Die HÖhle), 2 mal 
2. LaÞ¡zar 1962 

1. S.282-287 
2. S.324 

3 

Funktionalisierung „Die Offenbarung“ �inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des Strandes) S.295 1 
Funktionalisierung von „Blut-
Leib/Wein-Brot“ 

�inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des Strandes) S.298-300 2 

Geistliche populÄre Funktionalisierung 
von „Der Reinigung mit der Taufe“ 

�inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des Strandes) S.300 1 

PopulÄre Funktionalisierung gegen den 
BÖse Bism a¨- ¨alb ( im Namen des 
Kreuzes) 

�inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des Strandes) S.302-302 2 

Funktionalisierung der Auferstehung 
von Lazarus 

LaÞ¡zar 1962 S.315-316 2 

Evangelische Funktionalisierung von 
der Trauer der Schwester Lazarus 

LaÞ¡zar 1962 S.317 1 

PopulÄre Funktionalisierung von dem 
Drachen und al- �i�r (Heiliger Georg) 

LaÞ¡zar 1962 S.328-347 2 

Evangelische Funktionalisierung vom 
Heiligen Thomas und der Wunde Jesus 

LaÞ¡zar 1962 S.330-341-345 5 

Evangelische Funktionalisierung vom 
Schrei des Hahnes (Heiliger Petrus) 

LaÞ¡zar 1962 S.340 1 

Liturgische Funktionalisierung vom 
Brechen des Brotes 

LaÞ¡zar 1962 S.341 1 

Funktionalisierung von Magdalena, die 
die FÜ¿e Christi wusch  

LaÞ¡zar 1962 S.342 1 

Liturgische Funktionalisierung von 
dem Konzept des Schlafes 

LaÞ¡zar 1962 S.356 1 

An- N¡¨ir (Der Nazarener) 
* ³ifl n¡¨ir (Ein Kind aus Nazareth)  

LaÞ¡zar 1962 
 

S.315-316 
*S.329 

3 

Al- Fi¨� (Ostern) LaÞ¡zar 1962 S.315 1 
�ul�ulat a¨- ¨alb (Golgatha der 
Kreuzigung)  

LaÞ¡zar 1962 S.345 1 

Al- Ma™¡ra (Die HÖhle) �inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des LaÞ¡zar 
Strandes) 

S.299 1 

Al- A�r¡s (Die Glocken) LaÞ¡zar 1962 S.332 1 
Haykal (Der Tempel) LaÞ¡zar 1962 S.336 1 
Al- Mas� (Die ¶lsalbung) LaÞ¡zar 1962 S.335-336-

340-352-353-
354 

11 

Al- Ma�daliyya (Magdalena) 1962 S.342 1 
Al-Maut al- �abb (Der geliebte Tod) LaÞ¡zar 1962 S.324-326-359 3 
Maryam (Maria) LaÞ¡zar 1962 S.342 1 
Al- Maryam¡t (Die Marias) LaÞ¡zar 1962 S.345 1 
Ba�ºr (Der Weihrauch) LaÞ¡zar 1962 S.345 1 
Dam™at al- �atßa (Das Brandmahl der 
SÜnde) 

�inniyyat aŁ- Ł¡´iß (Die Fee des Strandes) S.301-304 2 

Al- Ma�d lil- l¡h ar- ra�ºm (Ehre dem 
barmherzigen Gott) 

LaÞ¡zar 1962 S.356 1 

 

Nach Bay¡dir al- �ºÞ’ erschien 1979 der Diwan von �all �¡w Ar- raÞd al- �ar� (Der 

verletzte Donner)377. Die Untersuchung des christlichen Symbols in diesem Diwan zeigt, wie 

                                                 
377 �¡w, �all: Ar- RaÞd al- �ar�.  
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dieses Symbol, auf der makrostatistischen Ebene, mit den zeitlichen politischen und 

psychischen VerÄnderungen bei �¡w verbunden ist. 

Der Diwan gehÖrte zu der Periode der siebziger Jahre, in denen �¡w der libanesischen und 

arabischen Situation ÜberdrÜssig geworden war. Das Hauptgedicht dieses Diwans ist Ar- RaÞd 

al- �ar�, wie �¡w es selbst festlegt. Er schrieb dieses Diwan vor dem Oktoberkrieg 1973. 

Darin verlangt er nach einem arabischen Held, der an den natÜrlichen arabischen Charakter 

und an die arabische Geschichte denkt, um die tatsÄchliche arabische Auferstehung zu 

verkÖrpern.378 

Auf der christlichen Ebene ist das Gedicht Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) der 

HÖhepunkt, in der �¡w seine psychische Verzweiflung von dem arabischen Zustand 

darstellt. Al- Umm al- �azna ist die originale Darstellung Marias nach christlichem 

kirchlichem Ritus am Karfreitag. Dabei ist diese „traurige Mutter“ (Al- Umm al- �azna) nicht 

Maria sondern die arabische Mutter. 

Die christlichen Verwendungen in diesem Diwan sind: 

Mas� (Christus) 1. Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) 
2. Ar- RaÞd al- �ar� (Der verletzte Donner) 

1. S.13 
2. S.83 

3 

Al- Umm al- �azna (Die traurige 
Mutter) 

Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) S.13 2 

³ifl �ab� (Geschlachtetes Kind) Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) S.14 1 
Al- �¡liq al- ma�lºq (Der geschÖpfte 
SchÖpfer) 

�ab¡b wa- burºq (Nebel und Blitze) S.22 1 

³ºba (Selig) Ris¡lat al- ™ufr¡n (Der Brief der Vergebung)  S.114/6/7/8 5 
Al- �ufr¡n (Die Vergebung) �ab¡b wa- burºq (Nebel und Blitze) S.31 1 
Al- ÞArs (Der BrÄutigam) 
Evangelische Benennung fÜr Christus 

Ar- RaÞd al- �ar� (Der verletzte Donner) S.83-84 2 

Ma™¡ra (Die HÖhle) Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) S.7 1 
Ar- Rußy¡ wal kalima (Die 
Offenbarung und das WORT) 

�ab¡b wa- burºq (Nebel und Blitze) S.26 1 

Sayf mal¡k (Das Schwert des Engels) 
kirchliche Darstellungen einiger Engel 

Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) S.9 1 

Batºl (Die Jungfrau) �ab¡b wa- burºq (Nebel und Blitze)  S.25 1 
Der Drachen (Funktionalisierung fÜr 
Heiligen George) 

Ris¡lat al- ™ufr¡n (Der Brief der Vergebung) S.115 1 

 

Der letzte Diwan �¡ws ist Min �a�m al- kºmdi¡ (Aus der HÖlle der KomÖdie) und wurde 

am 10.07.1979 verÖffentlicht. Dieser Diwan, wie Ar- RaÞd al- �ar�, stellt ebenfalls die 

Verzweiflung �¡ws an der arabischen und politischen Lage dar. Der libanesische 

BÜrgerkrieg, die Teilung Beiruts und die Eroberung des SÜdlibanons hatten ihre Schatten auf 

die AtmosphÄre dieses Diwans geworfen und verkÖrpern die letzte Periode vom Leben �¡ws 

                                                 
378 Ibid, S. 38-40. 
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in der „libanesischen KomÖdie“.379 Die christlichen Semantik ist darin viel geringer als in 

senen anderen Werke und sie konzentriert sich nur auf die libanesische Situation:  

Fil badß (Am Anfang)  Qi´¡r al- ma�a´´a (Der Zug) S.17 2 
Al- �al¡¨ (Die ErlÖsung)  ¦al¡t (eEin Gebet) S.29 1 
Al- ÞA�ba (Das Wunder) Al- ÞA�ba (Das Wunder) S.43 1 
Al- Mu�allaÞ (Der KrÜppel) Al- ÞA�ba (Das Wunder) S.45 1 
Funktionalisierung fÜr den KrÜppel ÞUkk¡z muÞallaq (Eine aufgehÄngte KrÜcke) S.116 1 

 

5. Ergebnisse der statistischen Untersuchung 

Nach dieser tabellarischen Darstellung der Untersuchung des christlichen Symbols in der 

modernen arabischen Dichtung ist sichtbar geworden, dass sie untrennbar mit der Geschichte 

der modernen arabischen Dichtung und ihrer symbolischen und gedanklichen Richtung 

verknÜpft ist. Die Dichter bemÜhten sich um eine Darstellung der kollektiven Lage durch ihre 

persÖnliche Lage und umgekehrt. Aus diesem Grund war die Verwendung des christlichen 

Symbols eine Art und Weise, die inneren GefÜhle der arabischen Welt zum Ausdruck zu 

bringen. 

In den Dichtungen hat jede Semantik ihren besonderen Sinn. Die Symbole werden auf eine 

bestimmte Art und Weise bewusst eingesetzt, um der psychischen und sentimentalen Lage 

des Autors zu entsprechen. Wenn man alle Symbole der modernen arabischen Dichtung 

betrachten wÜrde, wÜrde man bemerken, dass nur ausgewÄhlte Symbole, die einer bestimmten 

Lage in der arabischen Welt oder dem ICH entsprechen, verwendet wurden. Dabei ist nicht 

die Rede von kirchlichen Gedichten oder von einer Bekehrung der islamischen Welt zum 

Christentum. Es geht vielmehr um eine christlich-kulturelle offene AtmosphÄre, in der die 

Dichter sich befinden, die als psychisches Auffangbecken des menschlichen Schicksals und 

als Inspirationsquelle fungiert. Ich habe bereits betont, dass die Geschichte des Lebens 

Christi, sein Kreuz und sein Leiden auf Golgatha vom arabischen Hintergrund her, dem 

modernen Araber in seiner Verlassenheit und Niederlage in hohem Ma¿e Ähnelt und dadurch 

als symbolisches ¤quivalent benutzt worden ist. 

Die Untersuchung des christlichen Symbols in der modernen arabischen Dichtung fÜhrt zu 

folgenden Ergebnissen: 

1. Die meisten Dichter des arabischen dichterischen Modernismus sind Muslime. Ich habe 

Beispiele von arabischen Dichtern gewÄhlt, darunter zwei Muslime aus ¤gypten, einen 

Sunniten und einen Schiiten aus dem Irak, einen Alewiten aus Syrien und einen Orthodoxen 

Christen aus dem Libanon. Bei den muslimischen Dichtern haben ich mehr christliche 

                                                 
379 Siehe ŀar�, S .74-75 und 142-143.  
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Elemente gefunden als bei dem christlichen Dichter und Symbole fÜr das Kreuz und fÜr die 

Person Christi traten mengenmÄ¿ig hervor; obwohl diese Symbole aus fundemental-

islamischer Ideologie her verboten waren. Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass alle 

Dichter eine biblische Kultur hatten. Was aber auffÄllig ist, dass die Muslime (al- Bayy¡t, as- 

Sayy¡b, Adonis und auch spÄter die palÄstinensischen Dichter) ein linguistisches christliches 

Lexikon in ihren Dichtungen benutzt haben wohingegen der christliche Dichter (�all �¡w) 

lediglich semantische Funktionalisierungen, die man vom Kontext her verstehen muss, 

benutzen. 

2. Obwohl ¤gypten an dem arabischen dichterischen Modernismus beteiligt war, war die 

Ägyptische Erfahrung im Vergleich zu der im Libanon, Irak, in Syrien und in PalÄstina recht 

schwach. In der Statistik wurden zwei Ägyptische Werke untersucht: Ein Werk von ¦al¡� 

ÞAbd a¨- ¦abºr und eines von Amal Dunqul. Bei ÞAbd a¨- ¦abºr hatte ich in vier Diwanen 14 

Verwendungen fÜr das christliche Symbol entdeckt, von denen ging es 8 mal um das Kreuz. 

Bei Amal Dunqul hatte ich in vier Diwanen 45 christliche Verwendungen, von denen 6 

Verwendungen fÜr das Kreuz, eine fÜr Christus und 8 Funktionalisierungen - von der starken 

christlichen AtmosphÄre seines Diwans Al- ÞAhd al- ¡t abgesehen. 

3. Christliche Elemente werden am stÄrksten in dem Entstehungsland der Moderne verwendet 

und auch hier tauchen vor allem Symbole des Kreuzes und eine Anlehnung an der Person 

Christi auf. Bei ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t sind 128 Verwendungen vorhanden, unter 

anderem 43 fÜr das Kreuz, 22 fÜr Christus und 4 genaue Einsetzungen der Dornenkrone. 

As- Sayy¡b hat das christliche Symbol 99 mal verwendet, 78 Verwendungen davon sind in 

seinem Diwan UnŁºdat al- ma´ar konzentriert. Bei ihm zÄhlt man unter anderem 29 

Verwendungen fÜr die Semantik des Kreuzes, 23 fÜr Christus und 8 Funktionalisierungen. 

ÞAl A�mad SaÞd (Adonis) hat das christliche Symbol 66 mal benutzt, die hÄufigsten waren 

fÜr das Kreuz (15 mal), fÜr Christus (2 mal), fÜr Golgatha (3 mal) und 6 Funktionalisierungen. 

Bei dem Christen �all �¡w zÄhlt man 149 Verwendungen des christlichen Symbols, von 

denen 11 dem Kreuz und 37 genaue christliche Funktionalisierungen entsprechen. 

 

Die arabische moderne Dichtung hat in ihrer Entwicklung drei Phasen durchgemacht: Die 

romantische Phase, die Phase des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT und die 

Phase der Vereinigung zwischen dem ICH und dem OBJEKT.380 

                                                 
380 Siehe die Einleitung von An´ºn �a´´¡s Karam fÜr die poetische Perioden bei �all �¡w in seiner Rede in der 
poetischen Abendveranstaltung von �¡w am 15.3.1972. Karam stellt fest, dass �¡w drei poetische Perioden 
hatte: Die individuelle romantische Periode, die engagierte realistische Periode und die globalisierte Periode. In: 
Dw¡n �all �¡w, S. 369-370.  
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Es fÄllt auf, dass in der romantischen Phase oder in der Phase des Anfangs, kaum christliche 

Elemente vorhanden sind. Bei Badr ©¡kir as- Sayy¡b beginnt die Phase mit seinem Diwan 

Baw¡kir 1941-1944 und endet mit dem ersten Teil seines Diwans Q½¡rat ar- r� 1944. In 

dieser Periode tauchen keine christlichen Symbole auf, au¿er eine Verwendung fÜr den 

„MÖnch“, die zwischen 1944 und Anfang der fÜnfziger Jahre im Diwan Q½¡rat ar- r� 

erscheint. 

Bei ÞAbd al Wah¡b al- Bayy¡t zÄhlen seine zwei Diwane Mal¡ßika wa- Łay¡´n und Ab¡rq 

muhaŁŁama zu dieser romantischen Periode vor dem Jahr 1950. In diesen beiden Diwanen 

gibt es nur drei schwache Verwendungen: „Das ferne Kloster“ im Diwan Mal¡ßika wa- 

Łay¡´n, „Das Kreuz unserer alten Revolution“ und „Ein kleiner Heiliger“ im Diwan Ab¡rq 

muhaŁŁamaa. 

 

Die zweite Periode ist die Phase des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT und 

wiederspiegelt das politische Engagement der modernen Dichter. Bei as- Sayy¡b und seinem 

zugehÖrigen Diwan Fa�r as- sal¡m sind keine christlichen Symbole vorhanden.  

Obwohl al- Bayy¡t eine kommunistische Tendenz hatte, weist seine Dichtung auf eine 

soziale Richtung hin. Nachdem as- Sayy¡b wegen unterschiedlicher Auffassung die 

kommunistische Partei verlassen hat, erklÄrten die Parteikameraden al- Bayy¡t als Dichter 

ihrer Gruppe.381 Al- Bayy¡t aber folgte in seiner Dichtung einer sozialistischen und weniger 

einer kommunistischen Richtung und entfernte sich spÄter aus Ähnlichen GrÜnden wie as- 

Sayy¡b von der Partei.  

Hier muss man auf eine wichtige Information hinweisen. Ich habe bereits erlÄutert, dass die 

kommunistischen und sozialen Gedanken in der Entstehung des christlichen Symbols in der 

modernen arabischen Dichtung eine gro¿e Rolle gespielt haben. Insbesondere in der 

internationalen Revolution galt Christus als das Vorbild des RevolutionÄrs gegen die Tyrannei 

und als der BeschÜtzer der Armen. Diese Rolle kommt bei al- Bayy¡t deutlich zum 

Ausdruck. Die Dichtungen dieser Periode haben stets diese soziale Richtung. Die beiden 

Diwane Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn und AŁÞ¡r f al- manf¡ spiegeln sichtbar dieses 

politische und soziale Engagement zwischen 1950 und 1957 wider, insbesondere was die 

palÄstinensische Krise (Nakba) angeht. In dem ersten Diwan Al- ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn, 

der die palÄstinensische TragÖdie darstellt, sind folgende christliche Symbole vorhanden: Das 

Kreuz (4 mal), einmal Christus am Kreuz, Jesus (3 mal), einmal ein Heiliger bzw. ein 

MÄrtyrer, einmal die Seligkeit und einmal die Ehre. Im Diwan AŁÞ¡r f al- manf¡ erscheint 4 

                                                 
381 Siehe ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 217-224 (Infi¨¡m ar- r¡bi´a al- �izbiyya).  
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mal das Kreuz und das gekreuzigte Kind, 3 mal Jesus, einmal der Heilige bzw. MÄrtyrer oder 

RevolutionÄr und einmal der Tod fÜr die anderen. 

Diese zweite Periode ist auch bei Adonis sichtbar und stellt das syrische soziale nationale 

politische und gedankliche Engagement in seinem Diwan I�¡ qulti y¡ Sºriy¡ (1954-1955) und 

Qa¨¡ßid ºl¡ (1947-1955) dar. Insbesondere im ersten Diwan, dessen Titel diese syrische 

nationale Richtung widerspiegelt, kÖnnen bestimmte christliche Verwendungen statistisch 

erfasst werden, die nur auf diese politische Richtung weisen: Das Kreuz (einmal), das Kreuz 

Christi (einmal) und Golgatha (3 mal). Diese Verwendungen sind nicht sehr zahlreich und 

sind nicht vergleichbar mit den spÄteren Perioden, nachdem er sein politisches Engagement 

abgelegt hat. Aber man muss erwÄhnen, dass Adonis hier die Beziehung mit dem christlichen 

Symbol aller nationalen Dichter widerspiegelt.  

 

Was in der Periode des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT in der modernen 

arabischen dichterischen Erfahrung auffÄllt ist, dass sie die Periode des politischen 

ideologischen und gedanklichen Engagements ist. Adonis, �¡w, Al- �¡l, al- Bayy¡t, as- 

Sayy¡b waren Mitglieder in politischen Parteien. Aus diesem Grund war das christliche 

Symbol vollkommen beschrÄnkt. Man spricht hier nicht Über ein Symbol in seinem 

christlichen Sinne, sondern, wie Mercia Eliade feststellt382, Über ein religiÖses Symbol, das 

durch einen sÄkularen Glauben (ein Vorbild oder das Anbeten der politischen PersÖnlichkeit) 

oder durch eine auf eine gebieterische ÜberwÄltigende unberÜhrte Ideologie gestiegene soziale 

politische oder rassistische Philosophie geprÄgt ist (man kann es in den Dichtungen der 

Nationalisten wie bei Adonis bemerken). Das christliche Symbol in dieser Periode war also 

mit der Tendenz zum Gigantismus der Gottheit verknÜpft. Dieser Gigantismus, wie Gilbert 

Durand betont,383 vergrÖ¿ert die Abbilder der mythologischen und nationalen Helden und die 

der gro¿en Politiker, wie das Abbild Jesus auf deren byzantinischen Ikonen.384 Man muss hier 

darauf hinweisen, dass das Bild des palÄstinensischen Fid¡ßis bei den palÄstinensischen 

Dichtern oder bei den anderen Arabern das Bild von �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir bei allen 

arabischen Nationalisten und Linken, und An´ºn SaÞ¡da bei den syrischen Nationalisten durch 

                                                 
382 Eliade, Al- Þ d wal- muqaddas, S. 9.  
383 Durand, Al- Antrºpºlº�iyya, S. 110. 
384 Hier ziehen wir zum Beweis ein Beispiel fÜr den Gigantismus der politischen Abbilder bei dem Dichter 
Mu�ammad Yºsuf �ammºd, der sich wie Adonis, nach der syrischen nationalen Ideologie reichtet. In seinem 
Gedicht Fata Lubn¡n (Der Bursche des Libanons) vergleicht er den Tod Christi und die Hinrichtung seines 
FÜhrers An´ºn SaÞ¡da, er dichtet: 
In einer Nacht, in der Christus lebte, rief er: 
Bitte Vater, nimm ihn (Kelch) von mir 
Es ist der Tod! SaÞ¡da jedoch sagte: 
Danke, und mehr sagte er nicht.  
�ammºd, F zauraq al- �ay¡t, S. 75. 
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das christliche Symbol dargestellt wurden als ein objektives ¤quivalent fÜr das Bild des 

FÜhrers, das sich in dem psychischen Hintergrund verbirgt. 

 

Die dritte Periode ist die Phase der AuflÖsung des ICH in dem OBJEKT. Das AuffÄllige in 

dieser Periode ist, dass die Dichter sich von ihren Parteien oder ihrem Land trennen. Diese 

Phase begann in den fÜnfziger Jahren im Jahr 1953 nachdem Badr ©¡kir as- Sayy¡b sich von 

der kommunistischen Partei zurÜckgezogen hat. Sie ging weiter 1956/57 mit der Gruppe ŀiÞr 

(Al- �¡l, Adonis und andere), die aus der Syrischen Sozialen Nationalen Partei ausgetreten 

sind. Bei ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t begann sie mit seinem realen und psychischen Exil. Der 

HÖhepunkt in der modernen arabischen Dichtung fand in dieser Periode, also Mitte der 

fÜnfziger Jahre (1953) statt, und dies trifft auch auf das christliche Symbol zu. Diese Periode 

ist auch in der Ägyptischen Erfahrung vorhanden, aber man musste auf die Krise von 1967 

und den Tod von Nasser warten, damit sich eine solche Vereinigung zwischen dem ICH und 

dem OBJEKT bemerkbar macht, insbesondere bei Amal Dunqul und seiner christlichen 

Erfahrung in seinem Diwan Al- ÞAhd al- ¡t. 

Auf der makrostatischen Ebene stellt diese Phase den Rahmen des christlichen Symbols dar, 

der Symbole des Todes und der Auferstehung bei der Gruppe ŀiÞr und bei as- Sayy¡b. Bei as- 

Sayy¡b ist diese Phase mit seinem Diwan UnŁºdat al- ma´ar verknÜpft. Diese Periode begann 

1953385 und ging weiter mit der Gruppe ŀiÞr 1957 bis 1961, in welcher der Diwan in Beirut 

verÖffentlicht wurde. Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass as- Sayy¡b der erste moderne 

Dichter war, der sich mit den Symbolen und den Mythen beschÄftigt hat. Aber die 

Verwendung der Symbole vom Tod und der Auferstehung begann in Beirut mit der 

Entstehung der Gruppe ŀi’r, die einen neuen Weg fÜr die neuen religiÖsen LeitsprÜche 

erÖffnet hat. Dieser Gruppe hat as- Sayy¡b die Äquivalenten Motive fÜr seine bebende Psyche 

gegeben, um die Symbole der Auferstehung zu benutzen, denn „in der Gruppe ŀiÞr hatte as- 

Sayy¡b die Wahrnehmungsvorboten von dem Mythos von Tammºz (Adonis), dies hat ihm 

den ¼bergang zu dem Symbol des Christus erleichtert“.386 78 Verwendungen fÜr das 

christliche Symbol von den insgesamt 90 Verwendungen in der dichterischen Erfahrung as- 

Sayy¡bs sind zu zÄhlen, von denen 23 fÜr das Kreuz und 16 fÜr Christus, 3 fÜr Lazarus, 4 

Funktionalisierungen fÜr den Leib und das Blut und 6 fÜr die Auferstehung stehen. 

Bei �all �¡w erscheint diese Periode gerade im ersten Diwan seines Werks Nahr ar- ram¡d 

1953-1957. Die Periode dieses Diwans steht am Ende der Beziehung �¡ws mit der syrischen 

                                                 
385 Au¿er seinem langen Gedicht �aff¡r al- qubºr, das im Jahr 1952 geschrieben wurde. 
386 ÞAbb¡s, Ihs¡n, S. 306. 



 115 

sozialen nationalen Ideologie387: 29 christliche Verwendungen, davon unter anderem 8 fÜr das 

Kreuz und 7 christliche Funktionalisierungen. Im Diwan An- n¡y wa- r- r� 1956-1958, in der 

�¡w zur ¼berzeugung gelangt ist, dass die Ideen des arabischen Nationalismus besser als 

diejenigen des syrischen Nationalismus seien, sind 24 christliche Verwendungen zu zÄhlen, 

davon unter anderem 3 fÜr das Kreuz und 7 Funktonalisierungen. Und schlie¿lich in Bay¡dir 

al- �ºÞ, der das Trauma �¡ws und seinen psychischen Zerfall widerspiegelt, sind 52 

christliche Verwendungen vorhanden, davon weder die Symbolik des Kreuzes noch von 

Christus, dafÜr aber 25 christliche Funktionalisierungen. 

 

Bei al- Bayy¡t beginnt diese Periode im Jahr 1958 mit seinem Diwan: 

- Kalim¡t l¡ tamºt: 6 Verwendungen, 4 fÜr das Kreuz.  

- Dann ÞIŁrºn qa¨da min Barln: 12 Verwendungen, 5 fÜr das Kreuz, 2 fÜr Christus.  

- Sifr al- faqr wa½- ½aura: 7 Verwendungen, 2 fÜr das Kreuz, 2 genaue Einsetzungen der 

Dornenkrone. 

- ÞUyºn al- kil¡b al mayyita: 7 Verwendungen, 5 fÜr das Kreuz und eine Einsetzung der 

Dornenkrone. 

- Al- Maut f al- �ay¡t: 14 Verwendungen, 5 fÜr Christus und 3 fÜr den Herrn der Qualen. 

- Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ: 10 Verwendungen, 2 fÜr das Kreuz und 

eine fÜr Christus.  

Die Analyse dieses makrostatistischen Ereignisses bei den jeweiligen Dichtern hat nach dem 

Abriss der historischen Biographie gezeigt, dass das Vorbild des FÜhrers oder des Retters 

erschÜttert wurde. Die Dichter bemÜhten sich deswegen um einen stabilen FÜhrer, der ihrem 

zerrissenen und manchmal ausgestorbenen, zerfallenen, psychischen Zustand und der sozialen 

Lage entspricht. In dieser Periode vereinigt sich ihr ICH mit dem OBJEKT, und das 

PersÖnliche verschmilzt mit dem Allgemeinen. 

 

Jede politische Ideologie trÄgt in ihrem Wesen die Idee eines deterministischen Triumphs, der 

weder das Schwanken noch die Niederlage akzeptiert, und alle mit ihren Mottos und 

Vorhaben umfassen will. Deshalb sind keine zahlreichen christlichen Verwendungen in der 

Periode des ideologischen und politischen Engagements bei den modernen Dichter 

vorhanden. Die Erscheinung des christlichen Symbols beginnt nach dem Verlassen der 

                                                 
387 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 129. 
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Ideologie oder nach dem Tod des FÜhrers: z.B. �¡w und seine Auseinandersetzung mit der 

Syrischen Sozialen Nationalen Partei oder nach dem Zerfall des arabischen nationalen 

Traums durch die Trennung zwischen ¤gypten und Syrien, as- Sayy¡b und seine 

Konfrontation mit den Kommunisten, al- Bayy¡t mit dem Exil, Adonis und al- �¡l mit der 

Syrischen Sozialen Nationalen Partei. Dieses Makroereignis spiegelt eine Sehnsucht nach 

dem Szenario des Leidens, das der moderne Mensch benutzt, um ein Verlangen zu einer 

globalen und definitiven Auswechslung auszudrÜcken, die die ZustÄnde seiner Existenz 

Ändern kÖnnten.388 

Das christliche Symbol hat die arabische Dichtung seit Anfang an begleitet, aber es hat erst 

sein vollkommenes Antlitz erlangt, als seine Dichter auf ihr politisches und ideologisches 

Engagement verzichtet haben. Ein Blick auf die Statistik des christlichen Symbols in der 

politischen Periode und in der unengagierten Periode spiegelt diese Sehnsucht nach der 

Auswechslung wider, die von der Vereinzelung und der Selbstverwirklichung begleitet wird. 

In einer Periode war das SELBST zu der Schaffung eines Gleichgewichts mit der Zivilisation 

unfÄhig. Deswegen hat sich der irdische Held zurÜckgezogen, damit ein anderer Held 

kommen kann, der gleichzeitig das GÖttliche und Menschliche umfasst, und der, im Szenario 

des Leidens, der Vereinzelung und der Selbstverwirklichung gleichwertig ist: Christus bzw. 

der Gekreuzigte. Alles ist mit einer tÖdlichen Melancholie vermengt, die nicht so lange 

dauert, so dass sie sich zu einer gro¿en Begeisterung entwickelt, wenn sie sich auf der 

psychischen Ebene mit einem erlÖsten Bereich vereinigt: Der Gekreuzigte (Die Qual) 

entwickelt sich zur Opferung und weiter zur Auferstehung. 

Diese Makrostatistik kann selbst die TÜr der Psychoanalyse Öffnen, insbesondere vor dem 

Archetyp des SELBST von Jung, der den Ausspruch des Menschen in seiner Ganzheit 

umfasst. C.G. Jung erlÄutert, dass der Mensch, wie seine Kultur auch sei, durch die 

sogenannte Vereinzelung nach der Selbstverwirklichung ein schlÄgt, und er stellte auch fest, 

dass das Symbol des SELBSTS in der westlichen Zivilisation Christus ist, und die 

Selbstverwirklichung die Opferung ist: 

„Christus [...] ist der noch lebendige Mythos unserer Kultur. Er ist unser Kulturheros, der unbeschadet 
seiner historischen Existenz, den Mythos des gÖttlichen Urmenschen, des mythischen Adam, verkÖrpert. 
Er ist es, der das Zentrum des christlichen Mandalas innehat, der Herr des Tetramorphos [...] Er ist in 
uns und wir in ihm [...] Christus veranschaulicht den Archetypus des Selbst“.389  

                                                 
388 Eliade, Al- �ann il¡ al- u¨ºl, S. 169. 
Siehe auch den Artikel von Fuß¡d Rafqa Über „UnŁºdat al- ma´ar“ in: „ŀiÞr“, Nr. 17, S. 163. Insbesondere den 
Kapitel „Wa�h an- nu�º�“, S. 165-167. 
389 Jung, C.G, Aion. siehe den fÜnften Kapitel Christus, ein Symbol des Selbst, S. 63. 
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In diesem Sinne ist das christliche Symbol in seiner psychischen und semantischen 

Konstitution in dem modernen arabischen dichterischen Text zu verstehen, und ich werde dies 

in der Mikroanalyse erlÄutern. 

 

Die christliche Symbolik hat den arabischen dichterischen Text in einer bestimmten Periode 

ab 1953 geprÄgt, so dass man Über einen Christizismus oder einen Messianismus sprechen 

kÖnnte. Aber hat diese Symbolik ein Ende oder hat sie sich weiterentwickelt? Anhand der 

Statistik ist Folgendes festzustellen: Die christliche Symbolik ist wieder zurÜckgegangen. Ich 

werde in der Analyse eingehend darauf zu sprechen kommen, aber es sei jetzt darauf 

hinweisen, dass das christliche Symbol einen bestimmten Punkt in der modernen 

dichterischen Erfahrung erreicht hat, und eine Entwicklung durchlaufen hat, die eine 

gefÄhrliche VerÄnderung im Leben der Dichtern zur Ursache hatte. 

 

Nach dem Diwan UnŁºdat al- ma´ar und seiner zahlreichen christlichen Symbolik, ist diese 

Symbolik ab 1961 bei as- Sayy¡b zurÜckgegangen und endete mit dem Tod as- Sayy¡bs. Die 

Jahre 1961 bis 1964 waren von seiner Krankheit geprÄgt, und in den vier Diwanen, die 

erschrieb, erschien die christliche Symbolik nur 19 mal:  

Al- Had¡y¡ 1961: 2 mal, einmal fÜr Christus. 

Al- MaÞbad al- ™arq 1961-1962 (Beginn der Krankheit): 3 mal, wovon 2 mal fÜr Christus. 

Manzil al- aqn¡n 1962-1963: 4 mal (2 fÜr das Kreuz und eines fÜr Christus). 

©an¡Łl ibnat al- �alab 1964 (Die schlimmste Phase der Krankheit): 10 mal, davon unter 

anderem 2 fÜr das Kreuz, 3 fÜr Christus und 3 fÜr den Tod und die Wiederauferstehung.  

 

Die christliche Symbolik bei al- Bayy¡t weist ebenfalls diesen Wendenpunkt auf. Nach einer 

linken sozialen Periode, in der das Symbol sich mit allen internationalen und arabischen 

Leiden vereinigt hat, ist eine globale mystische Richtung und eine universale Vereinigung bei 

al- Bayy¡t zu erkennen. Nach seinem Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al Þ¡lam as- sabÞ 

verschwindet ab 1968 die christliche Symbolik. Von Kit¡b al- ba�r bis Mamlakat as- sunbula 

wurden vier Diwane geprÄgt, in denen das Symbol insgesamt nur 13 mal erscheint: 

- Kit¡b al- ba�r: 3 mal  

- Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r: 4 mal (2 fÜr das Kreuz) 

- Qamar ©r¡z: 3 mal (1 fÜr das Kreuz) 
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- Mamlakat as- sunbula: 3 mal (1 fÜr das Kreuz). 

 

Nach der Erfahrung mit der Gruppe ŀiÞr und der persÖnlichen Erfahrung mit seiner Zeitschrift 

Maw¡qif ist Adonis in einen absoluten Mystizismus und Surrealismus eingetreten, so dass er 

auf die Symbole der Frucht und Auferstehung, die sein Pseudonym prÄgen, verzichtet hat. In 

den letzten drei Diwanen tauchen 6 Verwendungen fÜr das christliche Symbol auf: 

- �al´ al- i�tim¡l¡t: 1 mal 

- Al- Fa�¡ß yansu� at- taßwl: 1 mal 

- Mufrad bi- s™at al- �amÞ: 4 mal (1 fÜr das Kreuz und eine Verwendung fÜr das Brot und 

den Wein). 

 

Bei �all �¡w merkt man diesen Schwund des christlichen Symbols auch nach der Periode 

von Bay¡dir al- �ºÞ. 1979 erschien der Diwan von �¡w Ar- RaÞd al- �ar� (Der verletzte 

Donner) mit 20 christlichen Verwendungen; kein Hinweis auf das Kreuz, lediglich zwei 

schwache Erscheinungen von Christus. Beim Lesen dieses Diwans wird diese Verbindung 

zwischen der psychischen und politischen ErschÜtterung mit der arabischen politischen und 

sozialen Lage deutlich. Das Gedicht, das die meisten christlichen Symbole beinhaltet, ist Al- 

Umm al- �azna (Die traurige Mutter). �¡w projiziert die Darstellung der Maria am 

Karfreitag auf die arabische Nation, die Tausendundeinen Christus zu Grabe getragen hat. 

Eine makrostatistische Untersuchung in diesem Diwan von �¡w ist manchmal verwirrend, da 

in diesem Gedicht nur 6 Verwendungen auf der semantischen Ebene vorhanden sind. Liest 

man jedoch das Gedicht auf einmal, dann erkennt man diese christliche Darstellung der 

tragischen modernen Geschichte der arabischen Nation durch die Augen Marias oder diese 

traurige Mutter, die nun die arabische Nation verkÖrpert und die ihre Hoffnung auf eine 

Auferstehung verloren hat.  

Im Vergleich mit den Gedichten des Diwans findet man 3 Verwendungen in dem 

Hauptgedicht Ar- RaÞd al- �ar�. Dieses Gedicht wurde vor dem Oktoberkrieg geschrieben 

und stellt einen arabischen Helden fÜr die arabische Nation (sicher mit ihrem islamischen 

Hintergrund) dar. Diese christlichen Verwendungen sind: Christus (1) und der BrÄutigam al- 

ÞArs (2). Im �ab¡b wa- burºq (Nebel und Blitze) gibt es vier Verwendungen: Der 

erschaffene SchÖpfer (1), die jungfrÄuliche Erde (Batºl = semantische Verwendung fÜr 

Maria), al- kalima und die Offenbarung (1) und die Vergebung (1). Im letzten Gedicht Ris¡lat 
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al- ™ufr¡n min ¦¡li� il¡ µamºd (Der Brief der Vergebung von ¦¡li� an µamºd) findet man 5 

Verwendungen fÜr ´ºba (Selig) und eine Verwendung fÜr den Drachen. 

Auf jeden Fall erreicht die versteckte christliche Symbolik in al- Umm al- �azna ihren 

HÖhepunkt. Das christliche Symbol wird zu einer Darstellung fÜr das absolute Scheitern und 

schlie¿t fÜr �¡w jede MÖglichkeit zu einem Traum von Triumph aus. Dieses absolute 

Scheitern und der unfÄhige Versuch zu dem Herauskommen aus dem Leiden Christi zur 

Auferstehung Christi auf der psychischen und dichterischen Ebene, nach gescheiterten 

Erfahrungen mit dem politischen Engagement, syrischen oder arabischen Nationalismus, die 

mit der Trennung zwischen Syrien und ¤gypten geendet haben und nach der israelitischen 

Eroberung Beiruts im 1982, haben �¡w allen Mut und den Rechtfertigungsgrund fÜr sein 

Dasein verloren und hat sein Leben mit einem Selbstmord beendet.  

Der letzte Diwan von �¡w Min �a�m al- kºmdi¡ (1979) enthÄlt nur sechs schwache 

Verwendungen der christlichen Semantik. Dieser Diwan stellt die Niederlage �¡ws und seine 

Verzweiflung nach dem libanesischen BÜrgerkrieg dar. Kein Kreuz und kein Christus 

erscheinen in diesem Diwan, sondern lediglich der wartende KrÜppel auf die ErlÖsung, die 

nicht kommt. 

Nach diesem Ereignis auf der makrostilistischen Ebene stellt sich dir Frage, ob die christliche 

Symbolik scheiterte, den modernen Dichtern nach einer bestimmten Zeit ein objektives 

¤quivalent zu schaffen oder ob die arabische Situation mit ihren Krisen und Niederlagen auf 

allen Ebenen heftiger oder stÄrker war als eine christliche Hoffnung, besonders auf der 

psychischen Ebene? 

 

6. Das Semantische Lexikon fÜr die christliche Symbolik in der modernen arabischen 

Dichtung 

Welche christliche semantische Begriffe haben die sechs modernen arabischen Dichter - 

wovon fÜnf Muslime sind - benutzt? Auf der semantischen Ebene habe ich ein christliches 

Lexikon zusammengestellt, das 149 christliche Begriffe umfasst und aus insgesamt 537 

Verwendungen entnommen ist. Die Begriffe, die nur bei den muslimischen Dichtern 

auftauchen sind in diesem Lexikon unterstrichen und jene die nur bei dem christlichen 

Dichter vorkommen kursiv. Die Begriffe, die sowohl bei den muslimischen und dem 

christlichen Dichter vorkommen, sind fett gekennzeichnet. Zu besseren ¼bersicht ist das 

Lexikon nach biblischen Themen geordnet wie: Das Kreuz, die Gestalt Christi, Personen und 

Erscheinungen... Auf diese Weise kann man erkennen, welche Themen fÜr die Dichter zentral 

waren. 
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A¨- ¦alb (Das Kreuz): 

Salb (Die Kreuzigung), ¦alb al- Mas� (Das Kreuz Christi), Ma¨lºb (Gekreuzigter), Mas� 

ma¨lºb (Gekreuzigter Christus), As- Sayyid al- ma¨lºb (Der gekreuzigte Herr), 

(Gekreuzigter) ³ifl ma¨lºb (ein gekreuzigtes Kind), Al- Mas� Þal¡ a¨- ¨alb (Christus am 

Kreuz), ¦alb al- Þa�¡b (Das Kreuz der Qual), ÞAŁiyyat a¨- ¨alb (Die Kreuzigungsnacht), 

Wa´an ma¨lºb (ein gekreuzigtes Vaterland), MaŁbº�390, Tasmir (Das Festnageln), Mas¡mr 

(Die NÄgel), ¦alb al- m¡n (Das Kreuz des Glaubens), �ul�ulat a¨- ¨alb (Golgatha der 

Kreuzigung). 

 

Mas� (Christus):  

Al- ÞArs (Der BrÄutigam = Christus)391, Al- �¡liq al- ma�lºq (Der geschÖpfte SchÖpfer), Al- 

�amal (Das Lamm), �¡mil al- a�z¡n (Der TrÄger des Kummers), Al- Ins¡n al- �¡mil al- il¡h 

(Der Mensch, der Gott in sich trÄgt), Al- Il¡h al- maulºd (Der geborene Gott), Al- Mas� Þal¡ 

a¨- ¨alb (Christus am Kreuz), Al- Mas� as- sal¡m (Der Christus, Der Friede), Al- Mu�alli¨ 

al- Mas� (Der Retter Christus), An- Nab al- ma¨lºb (Der gekreuzigte Prophet), An- N¡¨ir 

(Der Nazarener), Sayyid al- ¡l¡m (Herr der Qualen), A´- ³ifl (Das Kind), A´- ³ifl a�- �ab� 

(Das geschlachtete Kind), ³ifl n¡¨ir (Ein Kind aus Nazareth), A´- ³ifl wal- ÞA�r¡ß (Das Kind 

und die Jungfrau), Y¡sºÞ (Jesus). 

 

Personen und Erscheinungen: 

Al- Þa�r¡ß (Die Jungfrau), Batºl (Jungfrau)392, Funktionalisierung vom Heiligen Georg, Al- 

�aiŁ a¨- ¨alb (Die Armee der KreuzzÜge), �am¡ma bay�¡ß (Eine wei¿e Taube), Al- �¡´ißa 

(Die SÜnderin), Al- �i�r (Verwendung fÜr den Heiligen Georg), K¡hin (Der Priester), 

LaÞ¡zar (Lazarus), Al- Ma�daliyya (Magdalena), Ma�ºs (Die Weisen aus dem 

Morgenland), Mal¡k ar- rabb (Der Engel Gottes), Al- maryam¡t (Marias), al- Mu�allaÞ (Der 

KrÜppel), An- Na�m (Der Stern), An- Na¨¡ra (Die Nazarener), N¡sik (Der Asket), Qidds 

                                                 
390 MaŁbº� ist eine andere linguistische Verwendung fÜr Ma¨lºb, die nur speziell in der kirchlichen Liturgie 
vorhanden ist. Man liest in dem Gebetbuch Al- muÞazzi oder Al- I´º�ºs al- kabr:  
- Inna an- naÞ�ata al- fat¡ta al- barßata min kulli Þaybin lamm¡ ab¨arat ar- rabba MaŁbu�an Þal¡ al- �aŁaba, 
hatafat q¡ßilatan: […] (S.32). 
- Inna alla� ba¨ata as- sam¡ßa bil rº�i Łubi�a Þal¡ ¨- ¨alb wa bu��ina bil- mas¡mr (S.36) 
- Lamm¡ ab¨aratka ummuka al- a�r¡ß maŁbº�an Þal¡ al- �aŁaba mayyitan ayyuh¡ l- Mas� (S.92). 
- I� kuntum y¡ Łuhad¡ß al- Mas� taÞbudºna alla� Łaba�a yadaihi Þal¡ l- �aŁaba…(S.272). 
391 Christus wird als BrÄutigam fÜr die Kirche in der Liturgie dargestellt. 
392 Eine semantische Verwendung der Jungfrau Maria, die dieselbe Bedeutung trÄgt wie (ÞA�r¡ß) bedeutet. 
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(Ein Heiliger), R¡hib (a) (MÖnch, Nonne), A¨- ¦albiyyn (Die KreuzzÜger), Salºm wal- 

maÞmad¡n (Salome und der TÄufer), At- tinnn (Der Drachen) und al- �i�r (Heiliger Georg), 

Yahº�a (Judas), Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter = Maria393). 

 

Orte und GebÄude: 

Ad- Dair (Das Kloster), Al- Firdaus al- qarb (Das kommende Paradies), �ul�ula 

(Golgatha), �ul�ulat a¨- ¨alb (Golgatha der Kreuzigung), Haykal (Der Tempel), Kansa 

(Die Kirche), Katidr¡ßiyya (Die Kathedrale), Al- Ma™¡ra (Die Krippe), Al- Malakºt (Das 

Himmelreich), A¨- ¦aumaÞa (Die Zelle), ³arq al- mas�iyyn (Der Weg der Christen), 

¹raŁalm (Jerusalem). 

 

Das Evangelium: 

Al- BiŁ¡ra (Die frohe Botschaft)394, Al- In�l (Das Evangelium). 

 

Gebete und bibliche Verse: 

Ab¡na al- la� (Vater Unser), Abat (Mein Vater), Badß al- �alqa (Der Anfang der 

SchÖpfung), populÄre Funktionalisierung gegen das BÖse (Bism a¨- ¨alb = Im Namen des 

Kreuzes), F al- badß (Am Anfang war...), Inna f -l- ar�i sam¡ß (Der Himmel auf Erde), Al- 

Kal¡m al- il¡h (Die gÖttliche Rede), Al- Ma�du li- (Ehre sei), Al- Ma�d li- all¡h ar- ra�ºm 

(Ehre sei dem erbarmungsvollen Gott), Na��in¡ (Rette uns), ¦al¡t al- ™ufr¡n (Das 

VersÖhnungsgebet), Rabb taÞ¡l (Komm, mein Gott), ¦aut ar- rabb (Die Stimme Gottes), 

Tar¡tl (Die GesÄnge), ³ºb¡ (Selig sei), Al- Wa¨¡y¡ al- ÞaŁr (Die Zehn Gebote), Al- WaÞd 

al- il¡h (Die gÖttliche Verhei¿ung), evangelische Funktionalisierung fÜr die Entzweiung (MT 

10, 35)395 

 

Szene, Handlung und Feste: 

Al- ÞA�ba (Das Wunder), Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl), Al- Fi¨� (Ostern), al- 

�al¡¨ (Die ErlÖsung), Al- �amr fil- �ir¡r (Der Wein in TonkrÜgen), Al- ÞIm¡d (Die Taufe), 

                                                 
393 Man wies auf die Gebete und die kirchlichen GesÄnge an Karfreitag hin, die Maria mit „Al- Umm al- �azna“ 
semantisch und liturgisch darstellen.  
394 Christlich bedeutet es auch „Das Evangelium“. 
395 „Denn ich bin gekommen, um den Sohn mit seinem Vater zu entzweien und die Tochter mit ihrer Mutter 
[...]“, Mt 10, 35. 
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Al- ™asl Funktionalisierung von dem Waschen der Magdalena fÜr die Beine Christi, Al- �i´¡s 

(Epiphanias), Kasr al- �ubz (Das Brechen des Brots), Laylat al- ml¡d (Der Heilige Abend), 

Al- Maut wal- baÞ½ (Der Tod und die Auferstehung), Tak½r al- �ubz (Die Vermehrung des 

Brots), Ta™ms al- �ubz (Das Eintauchen des Brots), Al- Qiy¡ma (Die Auferstehung), 

Qudd¡s (Gottesdienst), Al- Mas� (Die Salbung), ¦iy¡� ad- dk (Das KrÄhen des Hahnes), 

Za�za�at a¨- ¨u�ºr – Infi�¡� al- qabr (Das Wegschieben der Felsen - die AuflÖsung des 

Grabs). 

Funktionalisierung vom (Eintreffen des Christus als ein Gast im Haus von ZacchÄus), Genaue 

geistliche populÄre Verwendung von (Der Reinigung mit der Taufe), evangelische 

Funktionalisierung von der Trauer der Schwester Lazarus, der Heilige Thomas und der 

Wunde Jesus, Funktionalisierung von der Offenbarung, geistliche Funktionalisierung von 

„Lobpreisung und Fasten“ At- Tasb� wa¨- ¨iy¡m. 

 

Symbolische und natÜrliche GegenstÄnde: 

A�r¡s (Glocken), Ayqºna (Die Ikone), Ba�ºr (Der Weihrauch), �u¨n zaytºn (Ein 

Olivenzweig), Al- �ubz wa- l- �amr (Das Brot und der Wein), Al- Kafan al- abya� (Das 

wei¿e Leichentuch), Al- M¡ß al- muqaddas (Das heilige Wasser), Al- Mab¡�ir (Die 

WeihrauchgefÄ¿e), Al- M¡ßida (Der Altar), Al- Musº� al- mariamiyya (Die Kutte Marias), 

N¡qºs (Glocke), Al- Qurb¡n (Das Messopfer)396, ©amÞad¡n (Der KerzentrÄger), Sayf mal¡k 

(Das Schwert eines Engels)397, T¡� aŁ- Łauk (Die Dornenkrone). 

 

Christliche Eigenschaften:  

Al- Alam ka- �al¡¨ (Die Qual als eine ErlÖsung), �ubb al- ¡�arn (Die NÄchstenliebe), Al- 

Maut f sabl al- ¡�arn (Der Tod fÜr die anderen), Al- Maut al- �abb (Der geliebte Tod), 

liturgische Funktionalisierung von dem Konzept des Schlafes (Ar- Ruq¡d). 

 

Der christliche Gott: 

 b/Ibn/Rº� qudus(Vater – Sohn –Heiliger Geist), All¡h al- �¡liq al- il¡h (Gott, der den Gott 

schafft). 

 

                                                 
396 Christlich bedeutet auch „Die Eucharistie“. 
397 Der mit Schwert bewaffnete Engel befindet sich auf den meisten Ikonen,  
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VersÖhnung und SÜnde: 

Al- �ufr¡n (Die VersÖhnung), Al- �a´ßa (Die SÜnde), Dam™at al- �a´ßa (Das Brandmahl der 

SÜnde). 
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B. Die Analyse des christlichen Symbols  

Bei der Suche nach christlichen Symbolen in der modernen arabischen Dichtung hat sich eine 

geographische Verteilung herausgestellt. Das christliche Symbol ist sehr stark im Irak, Syrien, 

Libanon und PalÄstina vorhanden, vereinzelt auch im Jemen, ¤gypten und Tunesien. Zum 

anderen hat die Makroanalyse ergeben, dass das christliche Symbol je nach Konfession 

unterschiedlich behandelt wird. Ich habe sieben Dichter aus verschiedenen Konfessionen bzw. 

Regionen ausgewÄhlt: Zwei sunnitische Muslime aus ¤gypten (¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr und 

Amal Dunqul), einen sunnitischen Muslim aus dem Jemen (ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�) und 

einen sunnitischen Muslim aus dem Irak (Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b), einen schiitischen Muslim 

aus dem Irak (ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t), einen alewitischen Muslim aus Syrien (ÞAl 

A�mad SaÞd, bekannt unter dem Pseudonym Adonis) und einen orthodoxen Christen aus 

dem Libanon (�all �¡w).  

In der Makroanalyse wurden aus den ausgesuchten Beispielen 537 christliche Verwendungen 

gezÄhlt. Dies ergab 149 christliche Begriffe, die in ein Lexikon thematisch zusammengestellt 

wurden. Dabei wurde gekennzeichnet, ob diese Begriffe von muslimischen, christlichen oder 

von Dichtern aus beiden Konfessionen benutzt worden sind. Diese Unterscheidung ist 

wichtig, denn sie zeigt, wie die muslimische Dichter im Vergleich zu dem christlichen 

Dichter das christliche Symbol als ein kulturelles Ereignis in ihrer Dichtung einsetzen 

konnten. 

Im Zentrum der Analyse steht die Entwicklung des christlichen Symbols: Mit welchen 

ideologischen und politischen StrÖmungen es konfrontiert wurde, bis zu welcher Dimension 

es die psychischen Schwankungen der Dichter geÄu¿ert hat, wann und wie es einem Schwund 

ausgesetzt wurde, wie es als ein objektives ¤quivalent eingesetzt wurde und an welcher Stelle 

es gescheitert ist. Durch die Verbindung der Ergebnisse der statistischen Untersuchung mit 

der Forschung der Biographien der Dichter wurde mir unter anderem bewusst, dass in der 

Phase, in der sich die meisten modernen Dichter sich von ihren Parteien und ihrem politischen 

Engagement zurÜckgezogen haben sich gleichzeitig die christlichen Symbolik in ihrer 

dichterischen Texten stark ausgebreitet hat. Ausgehend von der zeitlichen Entwicklung der 

Ästhetischen Konzepte des Modernismus und der Steigerung der christlichen Symbolik, wie in 

der Statistik entnommen werden kann, wird folgende Teilung der dichterischen Phasen 

deutlich: 

1. Die romantische Periode; sie erstreckt sich von den vierziger bis Anfang der fÜnfziger 

Jahre. 
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2. Die Periode des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT, die ich auch die Periode 

des politischen parteilichen Engagements genannt habe.  

3. Die Periode der Vereinigung des ICH mit dem OBJEKT, die einen Bruch mit dem 

politischen Engagement darstellt und in der das christliche Symbol, semantisch und statistisch 

gesehen, einen HÖhepunkt erreichte. 

Diese Einteilung in Perioden wird die zeitliche Entwicklung der christlichen Semantik in der 

modernen arabischen Dichtung aufzeigen. In dieser Teilung werde ich die Entwicklung des 

christlichen Symbols von dem erhobenen Menschen zum vermenschlichten Gott schildern. 

MÖglicherweise gibt es in den beiden letzten Perioden Ähnliche und gemeinsame Themen, 

aber auf der semantischen Ebene gibt es in der Formulierung des Symbols Unterschiede. 

Man muss erwÄhnen, dass die Ägyptische Entwicklung der Dichtung im Vergleich zur 

irakischen Erfahrung sehr unterschiedlich war, da die zwei ersten Perioden mehr Zeit 

brauchten, bis zur Niederlage von 1967 und den Tod von �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir, in der die 

christlichen Symbole zaghaft zu erscheinen begannen. Man kann anhand der Statistik 

erkennen, dass die erste und zweite Periode in den anderen Gebieten relativ kurz waren und 

nur von 1944 bis 1956/57 dauerten; darin taucht das christliche Symbol selten auf.398 In der 

dritten Periode hingegen erscheint in den Texten das christliche Symbol deutlich. Diese letzte 

und wichtige Periode begann mit der Organisierung der Gruppe ©iÞr, die neuen Themen und 

die neue dichterische Vision entwickelten.  

Eine wichtige Bemerkung auf die in der Analyse nÄher eingegangen wird ist, dass die meisten 

modernen arabischen Dichter Mitglieder linker Parteien waren. Diese Periode des politischen 

Engagements spiegelt keine christliche Wirkung auf die Dichtern wider, sondern stellt die 

Periode von dem Kampf zwischen dem ICH und dem OBJEKT dar. Dies kann man ganz 

besonders bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t und Adonis als 

muslimische Dichter und bei �all �¡w und Yºsuf al- �¡l als christliche Dichter 

beobachten.399 Ab 1957 beherrschten die christlichen Symbole die Texte der Dichter, die aus 

ihren Parteien zurÜckgetreten und ihre politischen Ideologien abgelegt haben.  

                                                 
398 Man kann es zum Beispiel bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b bemerken, dass bei ihm das christliche Symbol in 
seinen ersten vier Diwanen Baw¡kr (1941-1944), Fa�r as- Sal¡m (1950-1952), Qi½¡rat ar- r�: erstes Teil 1944 
und zweites am Anfang der fÜnfziger Jahren und „AÞ¡¨r“ (1946-1948) Überhaupt nicht scheint. Und auch bei 
ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, gibt es nur drei schwache Hinweise auf ein christliches Symbol in seinen beiden 
ersten Diwanen „Mal¡ßika wa- Łay¡´n“ und „Ab¡rq muhaŁŁama“. Das Symbol bei den beiden Dichtern 
erschien erst ab 1952.  
399 As- Sayy¡b und al- Bayy¡t waren Kommunisten, und Adonis, �all �¡w und al- �¡l waren Syrisch Soziale 
Nationalisten. 
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1. Die erste Periode: Die romantische Phase 

Die Suche nach dem christlichen Symbol in der romantischen Periode bei den modernen 

Dichtern bleibt manchmal erfolglos. Diese Periode erstreckt sich von den vierziger bis 

Anfang der fÜnfziger Jahre, wobei der Modernismus sich sehr fÜr die dichterische Gestalt der 

klassischen Metrik interessierte. 

Bei Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b und ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t entspricht die romantische 

Periode einer Dichtung, die einer ¤u¿erung der GefÜhle entspricht. In dieser Periode sind 

christliche Elemente bei as- Sayy¡b nicht vorhanden. Von 1941 bis 1950 erschienen folgende 

Werke: Al- Baw¡kr 1941-1944, Azh¡r �¡bila gegen 1945 (erschien 1947 in Kairo) und 

Q½¡rat ar- r�. Letzteres wurde in zwei Teilen geschrieben, ein Teil 1944 und der andere 

Anfang der fÜnfziger Jahre.  

In dieser Zeit, wie I�s¡n ÞAbb¡s beschreibt, war as- Sayy¡b ein naiver Junge, dessen 

Umgebung die lÄndliche Gegend und die Stadt Al- Ba¨ra war400, was meine Hypothese 

verstÄrkt, dass die Erscheinung des christlichen Symbols ein kulturelles Ereignis in der 

modernen arabischen Dichtung ist.  

1.1. Der heilige Ort als ein Versuch zum Aufbau des Bruchs der Welt: Die Liebe und das 

Objekt 

In dieser Periode taucht das christliche Symbol sowohl thematisch als auch semantisch recht 

oberflÄchlich bei al- Bayy¡t auf. Er verwirklicht einen romantischen Traum indem er das 

Thema der Liebe mit der romantischen revolutionÄren Seele verbindet, wobei das christliche 

Symbol ein romantischer Ort der ErlÖsung erscheint:  

Ich und die Zeit werden uns in jenem entfernten Kloster begegnen, 
wo die nach dem Neuen durstigen Augen weinen und fragen: 
wie ist mein Verlangen gestorben,  
und ich male auf der Mauer ihre Schatten [...]  
und wenn die Mauer herabstÜrzen wÜrde, dann wÜrde ich, wie ein Vagabund, zurÜckkehren 
und mit mir ist die Zeit und ihre Liebe,  
damit wir in jenem entfernten Kloster stÜrben.401 

Das Kloster ist der entfernt erleuchtete Punkt, der das intime Refugium der romantischen 

Seele verkÖrpert und ein ¤quivalent der Übertriebenen Liebe der Romantiker darstellt. Die 

Metaphern vom Kloster und vom MÖnch sind auch bei der Dichterin N¡zik al- Mal¡ßika, die 

nicht unter meinen Beispielen ausgewÄhlt wurde, in ihrem Gedicht Maßs¡t al- �ay¡t von 

                                                 
400 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, siehe S. 30-38 (Baw¡kr aŁ- Łi’r).  
401 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Nih¡ya im Diwan Mal¡ßika wa- Łay¡´n, S. 124. 
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1945/46 vorhanden. In diesem Gedicht402 wird die TragÖdie des Lebens dargestellt und diese 

Metaphern bilden ein Refugium fÜr die gefolterte, romantische und pessimistische Seele. Wie 

al- Mal¡ßika selber feststellte, war sie von der westlichen Literatur und Philosophie wie 

Schopenhauer und John Kats beeinflusst worden.403 

Die VerknÜpfung zwischen dem christlichen Symbol und der Liebe schien in dieser Periode 

ebenfalls deutlich bei dem ¤gypter Amal Dunqul. In seinem Diwan Maqtal al- qamar steht 

„die Kathedralen“ als heiliger Ort dar: 

Im schlÄfrigen Schweigen der Kathedralen  
befinden sich Bilder der Jungfrau, deren Lider gesenkt sind,  
O, Du, die, der Liebe das Gebet der VersÖhnung gesÄugt hat [...] 
Mach Deine Lider auf, damit ich in Deinen Augen die Farbe erblicke, 
Sind sie grÜn? 
Wie die Augen meines Lieblings.404 

Die Kathedrale und das Kloster stellen den heiligen Ort und die Suche nach der HomogenitÄt 

des inneren Ortes dar. Es handelt sich, wie Mercia Eliade feststellt, um einen Versuch zu „der 

GrÜndung der Welt". Der Bruch, der den Ort befÄllt, ist derjenige, der die GrÜndung der Welt 

ermÖglicht, denn er deckt die zentrale Achse jeder kÜnftigen Richtung auf. Die Entdeckung 

des heiligen Ortes schafft das Gelangen zu der zentralen Achse und ermÖglicht die GrÜndung 

der Welt, wo der Mensch leben kann.405 

Diese Idee wird in der negativen Darstellung des Heiligen bei Dunqul deutlicher, indem er 

das christliche Symbol als ein erhobenes ¤quivalent betrachtet und die untreue Frau anklagt:  

Erhol dich 
Die Szene ist beendet 
Tue die Falschheit des Schminkens ab 
Und hab nicht die Kutte Marias an 
Und deck auf, was du hinter deinem LÄcheln an Sehnsucht, Begierde und SÜnde verbirgst.406 

Diese Metapher erinnert an die biblische Figur von Dalila, die den Romantiker Ily¡s Abº 

ŀabaka fasziniert hat, insbesondere in seinem Diwan Af¡Þ al- firdaus (Die Schlange des 

Paradieses) und in seinem berÜhmten Gedicht ©amŁºn .407 Selbst in der islamischen Kultur 

schien Maria als die VerkÖrperung der Reinheit, und rituellerweise als die neue Eva, die die 

erste weibliche SÜnde ausgelÖst hat.  

                                                 
402 Das Gedicht Mal¡ßikas Maßs¡t al- �ay¡t besteht aus Liedern, die in KlÖstern und von MÖnche als 
ErlÖsungsmilieu fÜr das verzweifelte ICH betrachtet. Man liest ÞInda ar- ruhb¡n, UnŁºdat ar- ruhb¡n und F 
duny¡ ar- ruhb¡n. 
Al- Mal¡ßika, Dw¡n N¡zik al- Mal¡ßika, S. 79-414. 
403 Ibid, S. 6-18. 
404 Dunqul, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Das Gedicht Al- Þayn¡n al- �a�r¡w¡n im Diwan Maqtal al- qamar, 
S. 98. 
405 Eliade, Al- Þ¡d wa- l- muqaddas, S. 39-41. 
406 Dunqul, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Das Gedicht Istar� im Diwan Maqtal al- qamar, S. 82. 
407 Abº ŀabaka, Al- ma�mºÞa al- k¡mila: Das Gedicht ©amŁºn, S. 220. 
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Bei al- Bayy¡t, al- Mal¡ßika und Dunqul wird der christliche Ort mit seinem heiligen Inhalt 

verkÖrpert: Kloster - MÖnche – Ikone (Jungfrau); ein ¼bergang von dem Üblichen Alltag zum 

heiligen Ort, der im Grunde dem Inneren entspricht, so dass dieser Ort die reale Welt darstellt 

und immer wiederum im Zentrum liegt. Man findet bei Dunqul auch den Versuch, die Liebe 

als christliches Thema zu verheiligen. Die VerknÜpfung zwischen dem Liebhaber und der 

Jungfrau (die zÄrtliche Mutter) Öffnet die TÜr der Psychoanalyse auf. Die Semantik bei 

Dunqul in der christlichen Metaphorik erscheint tiefgrÜndiger als bei al- Bayy¡t. Dies hat als 

Grund, dass Dunqul von der dichterischen Erfahrung der Modernen profitieren konnte, da er 

jÜnger ist als al- Bayy¡t. 

 

1.2. Das Kreuz als eine romantische Aufgabe 

Das Kreuz gilt im Christentum nicht nur als das Symbol der Kreuzigung und der Leiden 

Christi, sondern auch als eine VerkÖrperung der schweren Aufgabe. Man findet im 

Evangelium solche ¤u¿erungen, in denen Jesus selbst das Kreuz fÜr die schwere Aufgabe 

verwendet hat: 

- MatthÄus 16, 24 „Da sprach Jesus zu seinen JÜngern: Will mir jemand nachfolgen, der 

verleugne sich selbst und nehme sein Kreuz auf sich und folge mir“.  

- Markus 8, 34 „Und er rief zu sich das Volk samt seinen JÜngern und sprach zu ihnen: Wer 

mir nachfolgen will, der verleugne sich selbst und nehme sein Kreuz auf sich und folge mir 

nach“. 

- Lukas 9, 23 „Da sprach er zu ihnen allen: Wer mir folgen will, der verleugne sich selbst und 

nehme sein Kreuz auf sich tÄglich und folge mir nach“. 

Die Verwendung des Kreuzes hat hier nichts mit der Kreuzigung Christi auf Golgatha zu tun, 

sondern stellt eine Selbstverleugnung fÜr die gro¿artige Aufgabe dar, die ein langer 

beschwerlicher Weg ist. Diese Idee kam zum ersten Mal in der romantischen Periode auf und 

erschien verstÄrkt in der dritten Periode, in der der Dichter selbst zum KreuztrÄger fÜr sein 

gepeinigtes Volk auf dem Weg seiner leidenden Nation wird.  

Man findet die Darstellung des Kreuzes bei al- Bayy¡t in seinem zweiten Diwan Ab¡rq 

muhaŁŁama und zwar im Gedicht Fta mn. Al- Bayy¡t verwendet diese Idee, damit er den 

Unterschied zwischen der RealitÄt und dem wÜnschenswerten Traum als einen kulturellen 

Bruch darstellt. Indem er die franzÖsische Revolution evoziert, betont er: 

Und deine Stimme ist immer noch wie des Vogels Klang, 
Sie ruft mich in der Nacht von Paris: Komm her 
Wo die blonden Prostituierten, die Dunkelheit, die Bettler  
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Und die GrÄber von „Mirabeau“ und „Robespierre“ und die unter den Schuhen entwÜrdigte Geisteswelt 
sind,  
[...] Und das alte Kreuz unserer Revolution: „Freiheit, Gerechtigkeit, Gleichheit“ wird durch das Blut der 
Unschuldigen beschmutzt.408 

Auf der semantischen Ebene ist feststellbar, dass das Kreuz der Revolution keine Strafe fÜr 

die Revolution reprÄsentiert, sondern dieselbe Bedeutung wie die Rede Christi hat. Dieses 

Kreuz symbolisiert die Gedanken, die Mission und die BemÜhung um eine neue HumanitÄt, 

die als Leitgedanken der franzÖsischen Revolution dargestellt worden sind: Freiheit, 

Gleichheit und BrÜderlichkeit. Al- Bayy¡t versucht durch dieses Symbol die Kluft zwischen 

der tatsÄchlichen RealitÄt und der ehrwÜrdigen wÜnschenswerten Aufgabe des Menschen zu 

schlie¿en.  

 

Eine Ähnliche Verwendung fÜr diese Idee taucht bei dem Ägyptischen Dichter ¦al¡� ÞAbd a¨- 

¦abºr in einer romantischen Hymne auf: 

Ich bin gekreuzigt und die Liebe ist mein Kreuz 
Ich habe, wegen der Liebe zu einem verlogenen Gott, den Menschen den Kummer abgenommen 
Es bleibt mir von meinem besiegten Volk nur die Dichtung.409 

Das Kreuz hier kennzeichnet die Last der Liebe. Dies ist ein wesentliches Thema in den 

Lehren Christi und ist als Zeichen der vollkommenen Verleugnung des Selbst zu verstehen. 

Sie erreicht ihre Vollkommenheit mit der Kreuzigung an das Brett der Qual, wie Paulus in 

seinem Brief an die RÖmer feststellt: „Gott hat seine Liebe zu uns darin erwiesen, dass 

Christus fÜr uns gestorben ist“.410 In den semantischen Begriffen a¨- ¦abºr spiegeln sich die 

soziale und politische Dimension des Dichters wider, da sich zwei Kontraste bilden: Das 

Kreuz – die Liebe – der TrÖster (der TrÄger des Kummers) vs. der verlogene Gott – das 

besiegte Volk. Die Verbindung der Semantik „Verlogener Gott und besiegtes Volk“ 

entspricht der sozialen und politischen Krise. Dieser verlogene Gott ist nicht anderes als die 

erhabene, soziale oder politische PersÖnlichkeit des Herrschers, der das Volk betrog und es 

zur Niederlage brachte, nachdem er alle TrÄume des Volkes vernichtete. Durch die 

Assoziationen der PersÖnlichkeit Christi vereinigt sich der Dichter mit dieser PersÖnlichkeit; 

er leidet fÜr sein Volk und ist wiederum der TrÖster, der den Kummer trÄgt, genauso wie 

Christus in der Bergpredigt (MT5, 3-12).411 

                                                 
408 Ibid, das Gedicht Fta mn, S. 139. 
409 ÞAbd a¨- ¦abºr, Al- AÞm¡l al- k¡mila: Das Gedicht U™niya �a�r¡ß im Diwan Aqºlu lakum, S. 28. 
410 RÖmer, 5,8. 
411 Die Seligpreisungen (Mt 5,3-12): „Er sagte: 
Selig, die arm sind vor Gott; denn ihnen gehÖrt das Himmelreich. 
Selig die Trauernden, denn sie werden getrÖstet werden. 
Selig, die keine Gewalt anwenden; denn sie werden das Land erben. 
Selig, die hungern und dÜrsten nach der Gerechtigkeit; denn sie werden satt werden. 
Selig die Barmherzigen; denn sie Erbarmen finden. 
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Diese semantische Botschaft ist hÖchst interessant. Sie zeigt den modernen Dichter oder den 

modernen Menschen als einen Missionar, der der Tiefe des arabischen UnglÜcks mit der 

christlichen Dimension (Liebe-Kreuz-Trost) begegnet und symbolisiert auf der psychischen 

Ebene die seelische AusplÜnderung, die unter dem Druck des UnglÜcks zu einer 

schizophrenen PersÖnlichkeit fÜhrt. Letzteres geschieht bis zur ¼bertreibung der AufblÄhung 

des Abbildes, wie Gilbert Durand feststellt.412  

 

2. Die zweite Periode: Die Phase des Konfliktes zwischen dem ICH und dem OBJEKT 

oder die Periode des politischen Engagements  

Diese Phase umfasst die Periode von Anfang der fÜnfziger Jahre bis 1957-58. Ich habe diese 

Phase bereits als Konflikt zwischen dem ICH und dem OBJEKT bezeichnet oder in anderen 

Worten als die Periode des politischen Engagements. Das ICH stellt den Dichter dar und das 

OBJEKT ist das Thema, wofÜr der Dichter sich einsetzt. Die politische und gesellschaftliche 

Lage in der arabischen Welt Ende der vierziger Jahre und Anfang der fÜnfziger Jahre machen 

Hauptpunkte dieser dichterischen revolutionÄren modernen Bewegung verstÄndlich. Die 

revolutionÄre Bewegung versuchte wiederum die arabische Gesellschaft zu retten und durch 

ihre politische Richtung zu modernisieren, so dass sich beide Bereiche bedingen. Dieses 

PhÄnomen wird umschrieben durch das ICH, das den Dichter darstellt und das OBJEKT, das 

als zeitgenÖssisches politisches und gesellschaftliches Ereignis zum Thema fÜr den Dichter 

wird. Die arabischen Regime, insbesondere im Irak mit Nºr as- SaÞd, die palÄstinensische 

Krise im Jahre 1948, die arabische militÄrische Niederlage 1948 und die GrÜndung des 

israelitischen Staates, die Ägyptische Revolution von 1952, die revolutionÄren linken 

Bewegungen und die syrische soziale nationale Revolution im Libanon 1949, die mit der 

Hinrichtung ihres FÜhrers An´ºn SaÞ¡da endete, der ein Vorbild fÜr einige Mitglieder der 

Gruppe ŀiÞr war413 waren die tragenden Ereignisse dieser Periode. Alle politischen 

reformatorischen Ideologien versuchten, ein besseres Leben fÜr das Volk zu schaffen und in 

diesen Rahmen waren manche moderne Dichter eingeschlossen. Adonis war noch ein 

Mitglied in der Syrischen Sozialen Nationalen Partei, al- Bayy¡t war ein Marxist, as- Sayy¡b 

ein Mitglied in der kommunistischen Partei. Man darf auch die politisch-ideologisch linke 

                                                                                                                                                         
Selig, die ein reines Herz haben; denn sie werden Gott schauen. 
Selig, die Frieden stiften; denn sie werden SÖhne Gottes genannt werden. 
Selig, die um der Gerechtigkeit willen verfolgt werden; denn ihnen gehÖrt das Himmelreich. 
Selig seid ihr, wenn ihr um meinetwillen beschimpft und verfolgt und auf alle mÖgliche Weise verleumdet 
werdet. Freut euch und jubelt: Euer Lohn im Himmel wird gro¿ sein. Denn so wurden schon vor euch die 
Propheten verfolgt“. 
412 Durand, S. 111.  
413 In einem GesprÄch gestand Adonis: „Die Hinrichtung von An´ºn SaÞ¡da hat mir ein intimes Bild Über die 
Zukunft getÖtet“. In: Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 252, S. 55. 
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Richtung bei dem Jemeniten ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li� nicht vergessen und die revolutionÄre 

sozialistische Richtung bei den ¤gyptern Amal Dunqul und ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦ab¡r, die die 

politische arabische Belastung und die Probleme der arabischen Gesellschaft erlebt und 

gekennzeichnet hat. Auf dieser Art und Weise ist diese zweite Periode von politischen 

Konflikten geprÄgt. In dieser Periode spricht man Über eine arabische, revolutionÄre 

Dichtung, die die arabische Lage verurteilt und sich um eine ¤nderung auf der sozialen, 

politischen, nationalen und humanistischen Ebenen bemÜht. Man beobachtet hier vom Schock 

geprÄgte und besonders enthusiastische und leidenschaftliche Dichtungen. Die Dichter 

versuchen durch ihre ideologisch-politischen ¼berzeugungen eine bessere RealitÄt zu 

schaffen und zu dichten. Der Kampf gegen den Feudalismus fÜr das Volk, die Opferung fÜr 

die Ideologie oder fÜr das Volk, die BemÜhung um eine Verbesserung der arabischen 

Gesellschaft und der palÄstinensischen Lage waren die Motive der modernen Dichter in dieser 

Periode. Diese Probleme brachten sie in ihren Dichtungen zum Ausdruck und boten ihre 

soziale oder kommunistische ¼berzeugung und Parteien durch eine ErhÖhung als eine 

Rettung an. Die gedankliche und dichterische Revolution war jedoch nicht vollstÄndig 

vorbereitet.  

In seinem Buch Le sacrÉ et le profane zeigt Mercia Eliade, dass der religiÖse Kult manchmal 

durch einen sÄkularen Kult ersetzt wird. Dieser Ersatz schien im Rahmen eines Vorbildes, 

einer politischen PersÖnlichkeit, einer politischen sozialen oder einer rassistischen 

Philosophie.414 Diese Idee fand ihren Ausdruck auch in dieser zweiten dichterischen 

modernen Periode. Der eskalierte, politische und revolutionÄre Kult war - in auffÄlliger Art 

und Weise - von der christlichen Symbolik in der modernen arabischen Dichtung 

gekennzeichnet. Die Dichter dieser Periode bemÜhten sich fÜr all das, was sie beschreiben 

wollten, eine christliche Symbolik zu verwenden, sei es fÜr eine negativen als auch fÜr eine 

positive Beschreibung. Christus und sein Kreuz und die andere Semantik beherrschen alle 

Ebene, sei es die revolutionÄre Ebene des Kampfes und der Opferung oder die Ebene der 

Verzweiflung in der arabischen RealitÄt, des sozialen und gesellschaftlichen Traumas und der 

palÄstinensischen Krise. Heilserwartungen und die Suche nach einem messianischen Helden 

waren die GrÜnde fÜr einen stÄrkeren Einfluss der christlichen Symbolik in den politischen 

Ideologien. 

Aus diesem Grund habe ich die christliche Symbolik dieser Periode unter dem Thema Die 

politische Richtung, die verstÄrkte politische Ideologie durch die christliche Symbolik, der 

revolutionÄre Traum und das Trauma der RealitÄt benannt, in dem ich das christliche Symbol 

                                                 
414 Eliade, Al- Þ¡d wa- l- muqaddas, S. 9. 
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als eine VerkÖrperung und ein ¤quivalenter des Themas in vier wichtigen Punkten verfolgen 

werde: 

1. Die Kreuzigung und der christliche Leidensweg als eine Darstellung der arabischen 

Gesellschaft und der gegenwÄrtigen arabischen modernen Zeit 

2. Der gekreuzigte Araber als ein Objekt zwischen der engagierten Darstellung und der 

Thematisierung des ICH  

3. Christus als eine VerkÖrperung der palÄstinensischen TragÖdie 

4. Der revolutionÄre Traum: Die Anlehnung an die PersÖnlichkeit Christi als Kampf gegen die 

UnterdrÜckung 

 

Die Untersuchung der Entwicklung der christlichen Symbolik umfasst in dieser Periode 

folgende Werke:  

Der zweite Teil des Diwans Q½¡rat ar- r� von as- Sayy¡b und die Dichtungen von Fa�r as- 

sal¡m, die zwischen den Jahren 1950 und 1952 geschrieben wurden. WÄhrend dieser Zeit war 

as- Sayy¡b ein Mitglied in der kommunistischen Partei. In dieser Periode findet man keine 

Erscheinung eines christlichen Symbols sowohl in dem zweiten Teil des Q½¡rat ar- r� als 

auch im Fa�r as- sal¡m , der nur einen einzigen Hinweis auf Kain enthÄlt.  

Bei al- Bayy¡t, der nach dem RÜcktritt as- Sayy¡bs aus der kommunistischen Partei 

gegenÜber as- Sayy¡b von den Kommunisten ab 1954 unterstÜtzt wurde415, gehÖren zu der 

zweiten Periode die Diwane Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn (erschien 1956) und AŁÞ¡r f al- 

manf¡ (erschien 1957).  

Adonis spielt auch durch seine engagierten Dichtungen in dieser Periode eine wichtige Rolle, 

die sich in den folgenden Diwanen befinden: 

- I�¡ qulti y¡ Sºriy¡ 416, erschienen in Beirut 1958 und enthÄlt Dichtungen, die aus Jahre 1954 

und die seine syrische soziale nationale Parteiverbundenheit widerspiegeln. 

- Qa¨¡ßid ºl¡ erschien im 1958 in Beirut und enthÄlt Dichtungen von 1954-55. 

- Einige Dichtungen aus seinem Diwan Awr¡q f ar- r� , unter denen ein wichtiges Gedicht in 

der dichterischen modernen Erfahrung Al- far¡™ , im Jahre 1954 erschien. 

                                                 
415 Siehe ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 217 – 224 (Infi¨¡m ar- r¡bi´a al- �izbiyya).  
416 In der gegenwÄrtigen Zeit behauptet Adonis, dass er keine richtige Beziehung zu der Syrischen Sozialen 
Nationalen Partei hat. Er betont, dass er dieser Partei nach einer Demonstration gegen die Franzosen beitrat, 
ohne vorher Einsicht in ihre Gedanken und ihre GrundsÄtze genommen zu haben. 
In: Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 253, S. 54. 
Aber dieser Diwan zeigt klar die Verbundenheit des 24-25 JÄhrigern zu dieser Partei, ausgehend von vielen 
Dichtungen, die fÜr An´ºn SaÞ¡da und seine Frau, und die Erinnerung der BegrÜndung der Partei und der 
Hinrichtung des FÜhrers gewidmet sind.  
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Man kann diese Periode bei Adonis als die Periode des politischen Engagements betrachten. 

Der Diwan von Amal Dunqul Al- buk¡ß bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma ist eindeutig in der 

zweiten Periode anzusiedeln417. Und bei ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li� beobachtet man seine 

gesamte dichterische Erfahrung als eine zur zweiten Periode angehÖrige Erfahrung, 

insbesondere seine berÜhmten Diwane L¡ budda min ¨anÞ¡ß und Maßrib yatakallam, in denen 

manche Dichtungen in den sechziger Jahren geschrieben wurden, was verdeutlicht, dass die 

entstehende arabische dichterische Bewegung erstmals in den fÜnfziger Jahren in dem 

Entstehungsgebiet des christlichen Symbols zentralisiert war. Danach hat sie sich in die 

anderen Gebiete fortbewegt, insbesondere in den Jemen und dann spÄter in den Maghreb. 

 

2.1. Die symbolische Auflehnung gegen politische Regime und das Symbol des Verrates 

(Judas) 

Es wurde in dem ersten Teil bereits auf die Grundlage des Modernismus hingewiesen: Die 

Revolution gegen die politische Tyrannei, der traditionelle feudalistische Gedanke, der die 

arabische Welt beherrschte und belastete und der Versuch zu einer politischen, gedanklichen 

und sozialen Reform mit Hilfe des Modernismus. In der sogenannten zweiten Periode oder 

die Periode des Konfliktes zwischen dem ICH und dem OBJEKT war das politische 

Engagement des Dichters das Fernglas, durch das der Dichter die Gesellschaft und die 

gegenwÄrtige moderne Zeit beobachtet und sich um eine LÖsung und eine Reform bemÜht. 

Die Gesellschaft und die gegenwÄrtige moderne Zeit waren die persÖnliche und allgemeine 

TragÖdie des Dichters. Im allgemeinen waren das verlassene Volk, die von der politischen 

Tyrannei und der gesellschaftlichen und sozialen Ignoranz eroberte Nation und das Schicksal 

der revolutionÄren Sorgen die Hauptpunkte der dichterischen Beschreibung. Das AuffÄllige 

an dieser Beschreibung ist, dass der Dichter ein dem arabischen Leid und der 

gesellschaftlichen gedrÜckten Lage Äquivalentes christliches Symbol verwendete. In dieser 

Hinsicht gibt al- Bayy¡t eine Aufnahme fÜr die gesellschaftliche Situation und lehnt an den 

Konflikt zwischen dem revolutionÄren Christus und dem verrÄterischen politischen Regime; 

er dichtete:  

Unser Christus war ohne Kreuz,  
Ohne Dornenkrone, 
In seinem furchtbaren Kampf hatte er in unserer gefolterten dÜsteren Nacht tausend Kerzen angezÜndet, 
Tausende Judas waren um ihn herum,  
Aber die Faust der VÖlker ist stÄrker als der Tod und das Gericht der Faschisten und die Folterung, 
Jeden Abend hatten tausende Judas in dem furchtbaren Kampf das Blut seiner Wunden geleckt, 
Aber er war ohne Kreuz, verspottete seine Richter, die Christus gekreuzigt haben, und die Leiter der 
Kriege im Namen der Millionen von VÖlkern,  

                                                 
417 Mu�alla, S. 212. 
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Weil Sophia immer in seinem Herzen vorhanden ist.418 

Dieses Gedicht wurde 18.05.1959 in Bagdad geschrieben und gehÖrt zu einer intensiven 

kommunistischen Periode bei al- Bayy¡t. Jede gefolterte Gesellschaft, die seiner arabischen 

Gesellschaft Ähnelt, wir fÜr al- Bayy¡t zur persÖnlichen Sorge: 

Die Revolutionen der Welt sind eng miteinander verknÜpft, und die letzte Revolution dieses oder jenes 
Zeitalters [...] ist nicht die letzte in der Welt. Und der Dichter ist nicht nur verbunden mit der Revolution 
seiner Epoche und seines Landes, sondern mit der Revolution aller Epochen und LÄnder.419 

Der RevolutionÄr erscheint hier in seinem Kampf gegen die Finsternis und gegen die 

traditionellen FÜhrer der Gesellschaft, die Kriegen im Namen des Volkes durchfÜhren und 

Katastrophen verursachen. Der Christus ohne Kreuz ist der RevolutionÄr, der die Tradition 

der Gesellschaft ablehnte; er ist der Christus der politisch gefolterten Menschheit. 

Ein weiteres Thema ist ebenfalls vorhanden: Die Einsetzung der Figur Christi in seinem 

Konflikt mit der PersÖnlichkeit von Judas. Judas ist das Zeichen der Gegenwart und das 

Symbol fÜr den Geheimdienst, der das Volk verrÄt. Judas steht fÜr die gesamten arabischen 

Regierungen, die ihr Volk belasten und auf die Frage nach seinem persÖnlichen Wohl 

verzichten. Die modernen arabischen Dichter haben die Situation des diktatorischen Regimes 

erlebt, so dass viele von ihnen vom arabischen Regime verfolgt wurden420 und das System der 

Verleumdung erlebt haben, z.B. das System von Nºr as- SaÞd im Irak und ÞAbd al- �amd 

as- Sarr¡� in den fÜnfziger Jahren in Syrien. In einem Gedicht beschreibt ÞAbd al- ÞAzz al- 

Muqali� die arabische Gegenwart anhand der Judas Figur:  

Ich bin dieser Zeit, der Judas Religion, der Judas Gesellschaft ÜberdrÜssig 
Kommt Ihr, um mich zu kreuzigen, um mich zu retten, 
Ich bin meiner Gesellschaft, meines Selbst, des gegenwÄrtigen Menschen ÜberdrÜssig, 
Erbarmt ihr Euch meiner nicht, erbarmt ihr Euch meiner nicht.421 

Dieser Judas ist nicht der VerrÄter Jesu, sondern die Inkarnation des neuen Menschen, der das 

politische Regime lobt und das Volk verleumdet: 

Morgens stirbt der Tag,  
Und der Prophet legt am Kreuz dar [...] 
Und dort, im Schloss des FÜhrers erscheint Judas, 
Er singt, schlÄgt die Trommel: 
„Es lebe der prÄchtige FÜhrer“.422 

                                                 
418 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Il¡ �ikr¡ Dmitriyºf im Diwan ÞIŁrºn qa¨da min Barln, S. 
342. 
419 Al- Bayy¡t, Ta�jribat aŁ- ŁiÞriyya, S. 78. 
420 Al- Bayy¡t wurde verfolgt und aus dem Irak vertrieben und hat seine irakische AngehÖrigkeit verloren. As- 
Sayy¡b wurde wegen seiner revolutionÄren TÄtigkeit gegen die irakische Regierung und der kommunistischen 
Verpflichtung, in den Jahren 1946, 1949 und 1952 seines Amtes als Lehrer enthoben und wurde einmal ins 
GefÄngnis geworfen. Auch Adonis hat die Erfahrung des GefÄngnisses in Syrien erlebt und ist wie viele andere 
nationale und linke syrische Dichter, wie Na�r al- ÞAÃma, in den Libanon geflohen.  
421 Al- Maq¡li�, Dw¡n ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�: Das Gedicht ÞA¨r Yahº�¡ im Diwan Maßrib yatakallam, S. 
266. 
422 Ibid, S. 263. 
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Die modernen arabischen Dichter, die eigentlich Muslime sind, haben vor allem die 

Geschichte des Verrats von Judas und der Kreuzigung benutzt, um die gegenwÄrtige Zeit zu 

beschreiben. In seinem Gedicht Ar- ra�ul al- la� k¡na yu™ann stellt al- Bayy¡t die 

PersÖnlichkeit von ÞUmar al- �ayy¡m dar als eine VerkÖrperung des von der Tyrannei 

gefolterten aber freien Menschen. Das Gesicht der Tyrannei wurde als Regierung von AŁ- ©¡h 

dargestellt: 

An die TÜre von Teheran haben wir ihn gesehen, er singt [...] 
ÞUmar al- �ayy¡m, O Schwester, singt von den Felde des ¶ls und des Gottes, 
Er singt von seinem gekreuzigten Sohn auf dem Bauernhof des Schahs.423 

Der Schah und der FÜhrer stellen jene politische, zerstÖrende Kraft dar, die den Tod, die 

Belastung und die ¼berwachung verursacht. Dieses Ereignis, das in vielen verschiedenen 

Gesichtern erscheint, entweder in der Tyrannei in Sophia oder in Iran ist die Assoziation der 

politischen Lage, die den Dichter in seiner eigenen Heimat unterdrÜckt und das Leben 

kreuzigt: 

Auf dem Weg von Bagdad weinten die Augen der Kinder, 
Es ist FrÜhling, der in unserer Land, auf unsere Felder ohne Schmetterlinge und ohne Blumen 
zurÜckgehrt ist. 
In unserem Land stellt man den Wein von den TrÄnen unserer Toten und aus Kinderblut her,  
Und sie kreuzigen die Sonne auf den HÖfen.424 

Die Sonne in ihrem semantischen Umfeld, als eine Darstellung des traurig kommenden 

FrÜhlings und in ihrer Verbindung mit der Semantik der Kreuzigung, weist eindeutig auf den 

Tod hin. Auf der psychischen und anthropologischen Ebene umschlie¿t die Sonne die 

Offenbarung der Gottheit und die Unsterblichkeit; sie ist die Quelle des Lichtes (FrÜhlings), 

der WÄrme und des Lebens425. Durch die semantische Verbindung zwischen dem Weg von 

Bagdad und den weinenden Kindern stellt der Traum die Hoffnung und das politische und 

soziale Leben dar. Es ist die Todeszeit der Nation und der Gesellschaft und bei vielen 

Dichtern hÖrt man die Beschreibung der gegenwÄrtigen Zeit als die Zeit des Todes am Kreuz, 

wie zum Beispiel bei Adonis in seinem Gedicht von 1958 Arw¡d y¡ amrat al- wahm:  

Und du kommst, O Kindheit, du der Talisman des Lebens, und der Tod zeichnet uns unsere Kreuze vor,  
Und knabbert an unseren trÄumenden RÄndern, 
Und wir haben nichts fÜr Arw¡d, au¿er der Dichtung und den Phantomen von dem Meer und den 
Kirchen.426  

Das Kreuz und die Gekreuzigten tragen in ihrer Beschreibung der gegenwÄrtigen arabischen 

Zeit keinen Hinweis auf eine Auferstehung, sondern nur auf die zerstÖrende Semantik als 

Symbole des Todes und des Niedergangs. 
                                                 
423 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Ar- Ra�ul al- la� k¡na yu™ann im Diwan AŁÞ¡r f al- 
manf¡, S. 296. 
424 Ibid, das Gedicht Li -r- rabÞ wal- a´f¡l im Diwan AŁÞ¡r f al- manf¡, S. 265. 
425 Heinz-Mohr, Gerd, Lexikon der Symbole – Bilder und Zeichen des christlichen Kults, S.291 (Sonne). 
426 Adonis, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila, al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Arw¡d y¡ amrat al- wahm im 
Diwan Aur¡q f r- r�, S. 238.  
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In einem berÜhmten Gedicht Mar½iyyat al- ayy¡m al- �¡�ira (Das Trauerlied der 

gegenwÄrtigen Tagen) von Adonis in seinem Diwan Aur¡q f r- r� ergreift man das 

engagierte Konzept der zweiten Periode als ein Konflikt zwischen dem revolutionÄren ICH 

(der an der Schwelle der Zukunft steht und die Auflehnung lehrt)427 und der gegenwÄrtigen 

Tage, als ein OBJEKT, in einem verhafteten Land durch die Fesseln der Vergangenheit und 

die Tyrannei der Tradition, die die Lampe als eine Kirche und die Biene als eine Nonne 

betrachtet, und die alle sozialen und politischen Ebenen widerspiegelt:  

Und wir kommen in unser verhaftetes Land, wo die Lampe eine Kirche und die Biene eine Nonne ist.428 

 

Amal Dunqul wiederum bestimmt die gegenwÄrtige arabische Zeit als die Zeit des 

Schweigens, d.h. die Zeit der DemÜtigung und der WÜrdelosigkeit. Mit der Berufung des 

Symbols vom TÄufer und Salome umfasst der Dichter die arabische Handlung. Die 

Nachrichten haben keine Neuigkeiten, und das Opfer ist immer ein Opfer geblieben:  

Schalte das Radio aus, 
es ist Schweigenszeit, 
Salome singt, 
wer trÄgt wohl den Kopf des TÄufers.429 

Diese Verwendung von Salome und dem TÄufer erscheint auch bei dem jemenitischen al- 

Maq¡li� als eine Beschreibung des arabischen Zustandes verbunden mit dem 

palÄstinensischen tragischen Schicksal, die ich im dritten Punkt diskutieren werde: 

Salome singt in den VergnÜgungslokalen von Jerusalem, 
sie verteilt ihren Leib in der Aqsa- Moschee 
und verlangt jeden Kopf darin[...]430 

 

2.2. Das Kreuz als Erdulden der politischen Tyrannei und als MÖglichkeit der 

Auferstehung 

Das revolutionÄre und engagierte ICH des Dichters versucht mit Hilfe des christlichen 

Symbols die gegenwÄrtige politische und gesellschaftliche Lage als Äu¿eres Objekt zu 

bestimmen und bietet somit einen Rahmen fÜr den arabischen Menschen. Eine Beschreibung 

der arabischen Lage anhand negativer christlicher Semantik der Qual, dem Verrat und der 

Kreuzigung fÜhrt geradezu zu einer bewussten Darstellung des arabischen Menschen jener 

                                                 
427 Ibid, das Gedicht Mar½iyyat al- ayy¡m al- �¡�ira, S. 224. 
428 Ibid, S. 224. 
429 Dunqul, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriya al- k¡mila: Das Gedicht Maut mu™anniya ma™mºra im Diwan Al- buk¡ß bayna 
yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma, S. 146. 
430 Al- Maq¡li�, Dw¡n ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�: Das Gedicht A¨- ¨aut wa¨- ¨ada im Diwan Maßrib 
yatakallam, S. 193. 
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Zeit. Dem Leid des arabischen Menschen wird eine mythologische und epische Dimension 

verliehen.  

Darstellungen des gekreuzigten modernen Menschen, sind ganz besonders bei al- Bayy¡t 

vorhanden. In seinem Diwan Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif stellt al- Bayy¡t die 

KreuzigungstragÖdie des Menschen durch einen proletarischen Sinn in seinem Gedicht ¦alb 

al- alam (Das Kreuz der Qual) dar: 

Auf meinem Weg zur weiten Dunkelheit hat die Nacht mein Dasein mit der Sinnlosigkeit gekreuzigt [...] 
Wie oft ist der Kaiser zu einem Triumph gegen mich gelaufen, und wie oft hat meine Laute den Pharaos 
Ruhm gelobt, 
Ich habe die Pyramiden aufgebaut, wÄhrend die Gluthitze meinen Kopf und mein Hals rÖstete, 
Und ich habe die HÄnde, die mich geschlagen haben, gekÜsst, und ich habe mich in der Liebe meines 
Angebeteten verzehrt,  
Und wie oft wurde meine entwÜrdigte Seele, trotz des Schmeichelns, im Sklavenmarkt verkauft [...] 
Ich bin immer noch, wie vorher, jener Sklave, ich bin immer noch in meinen Fesseln geblieben 
O Kreuz der Qual, nimm mich in BruchstÜcken zu dir, wehe dir, nimm mich zu einem neuen Kreuz.431 

Dieses Gedicht spiegelt den proletarischen Sinn und besonders die kommunistische 

ideologische Richtung bei al- Bayy¡t wider: Die Darstellung der Sklaverei des Menschen seit 

dem Anfang der Geschichte bis zum heutigen Tage; das Kreuz als soziale, politische und 

gedankliche Tyrannei und ¼berwachung und das Kreuz des leidenden OBJEKTS als ewige 

Tat des Todes und als Belastung der politischen Macht. Mit einem masochistischen Schrei 

verlangt der Dichter vom Kreuz der Qual einen Durchgang zu einem anderen neuen Kreuz, 

was auf den Pessimismus des modernen Menschen, hinsichtlich der dauerhaften tyrannischen 

Politik, und auf seine Verzweiflung an irgendeine Auferstehung hinweist. 

 

Mit einer Darstellung der Kreuzigung, eigentlich das Durchbohren des Rumpfes, beschreibt 

Adonis wÄhrend seiner engagierten Periode in der Syrischen Sozialen Nationalen Partei das 

Schicksal des modernen Menschen und die MachtausÜbung Über die Gedanken und den Leib. 

1955 schrieb er: 

Frag ihn nicht, 
sie haben seine Seite und seine SehnsÜchte durchbohrt,  
und in die Kernen des Denkens die Zweiflung gesteckt.432 

Auch in seinem Gedicht Qaum tiŁrn (Das November-Volk) zum Anlass der Erinnerung an 

die GrÜndung der Syrischen Sozialen Nationalen Partei am 16.11.1932 verglich er zwischen 

dem UnglÜck der Syrer und Golgatha. Er dichtet im Jahre 1954: 

Bei unserem Volk gibt es ein Golgatha[...] und ein StÖhnen 
es lÄuft und in seinen Schritten lebt ein Hungernder und in seinen HandflÄchen gibt es Sand und Lehm[...] 
[...] als ob seine Tage geformt wurden  

                                                 
431 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht ¦alb al- alam im Diwan Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif, S. 
318-319 
432 Adonis, I�¡ qulti y¡ SÚriy¡: Das Gedicht Raq¨ al- maut, S. 65. 
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von einem Gott der Misere, welche die Miserablen erschafft.433 

Obwohl al- Bayy¡t und Adonis zwei verschiedenen politischen Richtungen angehÖren, haben 

beide Dichter dieselbe semantische Dimension der Kreuzigung, um eine genaue Beschreibung 

des modernen Menschen zu geben, verwendet.  

In dem Gedicht von Amal Dunqul Al- ÞaŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl), dessen Titel eine 

christliche Assoziation ist, wird auf die Kreuzigung hingewiesen. Darin wird der Mond, der 

eine Personifizierung des arabischen RevolutionÄrs und Reformators ist, durch die politische 

Tyrannei ermordet, die im Gedicht als Pfau dargestellt wird. Durch die Semantik der 

Kreuzigung des Mondes an den BrÜsten der Frauen erfasst man den Sinn, dass dieser Mond 

der ermordete Traum-Mensch ist, dessen Bild an den Ketten der Frauen als Erinnerung 

aufgehÄngt wurde: 

Die Faust des Pfaus hat ihn (den Mond) auf dem Wege zerschlagen,  
dann hat er ihn den Frauen geschenkt, ihn an den BrÜsten zu kreuzigen,  
damit sie mit ihm prahlen, wobei er sterbliche ¼berreste ist.434 

In diesem Gedicht erscheint nicht der Sinn, den ich im vierten Punkt interpretieren werde, 

dass der engagierte Dichter, anhand der Verwendung der Semantik des Abendmahls, sich zur 

Opferung fÜr sein Volk durch seine ideologische ¼berzeugung bringt, sondern das Gedicht 

Dunquls bildet das Abendmahl des verlassenen Menschen Überhaupt. Der Diwan Al- buk¡ß 

bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma von Dunqul gehÖrt zur engagierten Periode des Konfliktes 

zwischen dem ICH und dem OBJEKT, aber das Engagement Dunquls ist gefÜhlsmÄ¿ig und 

menschlich und ist nicht auf eine bestimmte ideologische Partei beschrÄnkt.  

 

Bei al- Maq¡li� findet man christliche Elemente in der Beschreibung des gegenwÄrtigen 

Arabers durch die Semantik der Kreuzigung. Das ICH ist verschollen, was eine Stimmung 

eines Trauerliedes und einer Totenklage hervorruft. Aber das Besondere bei al- Maq¡li� ist, 

dass er durch das Verbinden des Symbols der Qual (Die Kreuzigung) mit dem Symbol des 

Erduldens (Hiob) das UnglÜck des dauerhaften unaufgelÖsten Schicksals des Arabers zum 

HÖhepunkt fÜhrt. Der Araber erscheint als ein gekreuzigter Hiob, wie es in einem Gedicht von 

seinem Diwan Maßrib yatakallam dargestellt wird: 

Hiob ist auf eurem Weg gekreuzigt [...] 
Das Erdulden ist unsere fremde Grube, die Ikone des Feiglings 
Und das Kreuz empÖrte sich, weinte 
Lief auf dem Weg der Wehklagen, zerfetzte das Gewand des Erduldens und sagte: Ach.435 

                                                 
433 Ibid, das Gedicht Qaum tiŁrn, S. 43. 
434 Dunqul, Al- aÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Das Gedicht Al- ÞaŁ¡ß al- a�r im Diwan Al- Buk¡ß bayna yaday 
Zarq¡ß al- Yam¡ma, S. 177. 
435 Al- Maq¡li�, das Gedicht Ayyºb al- muÞ¡¨ir im Diwan Maßrib yatakkallam, Dw¡n ÞAbd al- Þazz al- 
Maq¡li�, S. 211. 
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Die Lage wird hoffnungslos dargestellt und keine LÖsung wird geboten. Die 

Verallgemeinerung dieser Schicksalhaftigkeit der Kreuzigung von al- Maq¡li� ist ebenfalls in 

folgenden Zeilen erkennbar: 

Lies was die BÜcher Hiob verschweigen, 
unser Hiob, o unser gekreuzigtes Volk.436 

Der Grund fÜr diese Verallgemeinerung besteht darin, dass die Erfahrung von al- Maq¡li� und 

Dunqul mit dem Konflikt zwischen dem ICH und dem OBJEKT in den sechziger Jahren 

stattfand437, in der Zeit, in dem das christliche Symbol bei den VorkÄmpfern des 

Entstehungsgebietes einen Schwund ausgesetzt war und die Dichter auf ihre politische 

Bindung an ihre politischen Parteien verzichtet haben. Aus diesem Grund bieten Dunqul und 

al- Maq¡li� im Gegensatz zu al- Bayy¡t und Adonis in den sechziger Jahren weder politische 

LÖsungen, noch denselben Glauben an eine Auferstehung des arabischen Volkes nach dem 

Scheitern aller arabischen, militÄrischen und politischen Handlungen.  

 

2.3. Christus als eine VerkÖrperung der palÄstinensischen TragÖdie 

Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass die palÄstinensische Krise ab 1948 eine gro¿e Rolle 

in der Entstehung des christlichen Symbols in der modernen Dichtung spielte. Der moderne 

arabische Dichter war sich dieser TragÖdie in der arabischen Geschichte sehr bewusst, 

insbesondere nach dem arabischen Scheitern, PalÄstina wieder zu befreien. Diese 

palÄstinensische Krise taucht in den Werken sogar noch vor der palÄstinensischen 

dichterischen Erfahrung auf, so dass diese Krise als ein Symbol des arabischen Scheiterns und 

„der universalen Erniedrigung und UnterwÜrfigkeit“438 galt, wie al- Bayy¡t betonte. Von 

Anfang an verringert sich die Grenze zwischen dem PalÄstinenser und dem religiÖsen Symbol 

in der modernen Dichtung und Christus taucht statt des PalÄstinensers im dichterischen Text 

als eine VerkÖrperung der neuen TragÖdie auf.439 In dem gesamten Diwan von al- Bayy¡t Al- 

ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn (Ehre den Kindern und den Oliven), der die palÄstinensische 

TragÖdie darstellt, spÜrt man von Anfang an die Fokussierung auf die religiÖse Assoziation 

des Leid Christi. Der Titel des Diwans lehnt an den Einzug Christi in Jerusalem und an die 

Geschichte des Palmsonntags.440 Es geht um eine ErhÖhung der palÄstinensischen Kinder, die 

einen Tag hinter Jesus in Jerusalem gelaufen sind. Man hÖrt bei al- Bayy¡t eine 

Psalmodierung, die diese TragÖdie evoziert: 

                                                 
436 Ibid, das Gedicht  h, S. 228.  
437 Ibid, das Gedicht Ayyºb al- muÞ¡¨ir von al- Maq¡li� wurde im 1966 geschrieben, und das Gedicht Al- ÞaŁ¡ß 
al- a�r von Dunqul wurde im Jahre 1963 geschrieben. 
438 Al- Bayy¡t, Al- Ba�½ Þan yan¡bÞ aŁ- ŁiÞr wa- r- rußy¡, S. 12. 
439 Siehe Wild, S. 260-261. 
440 MT 21, 1-11. 
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Ehre den MÄrtyrern und den Lebendigen meines Volkes [...] 
Ehre den Kindern in den NÄchten der Qual und unter den Zelten 
Ehre den Olivenzweigen in der Erde des Friedens.441 

Die NÄchte der Qual und die Zelte sind die Zeichen des neuen PalÄstinensers. Aber in welcher 

Darstellung ist dieser PalÄstinenser aufgetaucht? Bei al- Bayy¡t findet man keine direkte 

Benennung fÜr den PalÄstinenser in seinem Leid, sondern hÖrt von einem leidenden Christus: 

Y¡f¡, dein Jesus ist gefesselt,  
Nackt, und die Dolche zerfetzen ihn entlang die Kreuze der Grenzen 
Und auf deinen Kuppeln weint eine Wolke und fliegt eine Fledermaus 
Sie sagten: „Komm in den Genuss der Wacholder-Brise von Na�d, O Kamerad“ 
[...]ich habe von meiner Schande geweint:  
Die TÜr hat Judas abgeschlossen, und der Weg ist leer,  
und deine kleinen Toten sind ohne GrÄber, essen ihre Leber und schlafen auf deinen BÜrgersteigen.442 

Durch das pars pro toto Prinzip fasst al- Bayy¡t die palÄstinensische Lage zusammen: Die 

Stadt Y¡f¡ stellt das ganze eroberte PalÄstina dar, und Judas verkÖrpert die erobernden Juden. 

Durch die Ironie „Komm in den Genuss der Wacholder-Brise von Na�d, O Kamerad“ bildet 

al- Bayy¡t die arabische GleichgÜltigkeit gegenÜber PalÄstina, die ihm und den Arabern eine 

Schande ist, die durch die verlassenen FlÜchtlinge gekennzeichnet wurde. Die Figur Christi in 

diesem Bild stellt nicht den PalÄstinenser dar, sondern konzentriert sich auf Jesus selbst, so 

dass Jesus zum gefolterten PalÄstinenser wird. Au¿er den Kindern spricht man Über einen 

BÜrger, der zu Y¡f¡ in PalÄstina (Dein Jesus) gehÖrt.  

 

Diese Verbindung zwischen dem gefolterten palÄstinensischen FlÜchtling und dem religiÖsen 

Symbol erschien auch bei as- Sayy¡b in seinem Diwan UnŁºdat al- ma´ar, der zwar zu der 

dritten Periode gehÖrt, aber an dieser Stelle zitiert wird, da sie sehr gut zu erkennen ist. Bei 

as- Sayy¡b erschien der FlÜchtling unter den Zelten als der ermordete Abel: 

Hast du die Karawane des Verlorenseins gesehen? Hast Du nicht die FlÜchtlinge gesehen?  
Die auf ihren Nacken trugen, von jahrelangen HungersnÖten, 
Die SÜnde aller Frevler, 
Derer, die blutlos bluten, 
Die rÜckwÄrts vorangehen, 
Um Abel zu begraben, wenn er auf dem Kreuz ein Klumpen Erde ist? 
Kain, wo ist dein Bruder? Wo ist dein Bruder?[...] 
[...] Er schlÄft in den FlÜchtlingszelten.443 

Der Dichter stellt eine Verbindung zwischen dem PalÄstinenser und den ermordeten 

gekreuzigten Abel her. Dieses Konzept entwickelt sich weiter und mÜndet in einen neuen 

Abel und einen neuen Christus, dessen Kreuz die FlÜchtlinge und die Eroberung ist, und die 

Auferstehung mit der RÜckkehr verknÜpft ist, wie al- Bayy¡t betont: 

                                                 
441 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn- qa¨¡ßid il¡ Y¡f¡ im 
Diwan Al- ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn, S. 212. 
442 Ibid, S. 209. 
443 As- Sayy¡b, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Q¡filat a�- �iy¡Þ im Diwan UnŁºdat al- ma´ar, S. 368. 
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O meine hungrige BrÜder, die unter den Sternen verstreut sind 
als hÄtte ich getrÄumt, dass ich euren Weg mit Rosen und TrÄnen versehen werde, 
als ob Jesus mit euch ohne Kreuz nach GalilÄa zurÜckkehrte.444 

Durch diese Zeilen wird deutlich, dass das Kreuz Christi das neue schwarze Schicksal des 

PalÄstinensers ist und dass die ErlÖsung vom Kreuz in der Befreiung und der RÜckkehr liegt, 

was ebenfalls einer Auferstehung auf der sozialen und politischen Ebene widerspiegelt. 

Obwohl die Kreuzigung Christi ein verbotenes Thema im Islam ist, beherrschte sie das 

islamische Bewusstsein. Die Figur Christi ist mit der Figur des PalÄstinensers verknÜpft, da 

beide dasselbe Schicksal erlebt haben: Die alten Juden haben den Christus in PalÄstina 

gefoltert und gekreuzigt, und die neuen Juden haben PalÄstina erobert und die PalÄstinenser 

vertrieben. Jeder PalÄstinenser ist in seiner Kreuzigung ein Christus geworden, und diese 

Leiden sind der Weg zur Auferstehung. In seinem Gedicht an Ma�mºd DarwŁ dichtet der 

jemenitische Muslim ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�: 

Wenn Christus nicht an seinem Kreuz stÜrbe 
wenn die Ikone des Dornbusches nicht den Kopf des Helden schmÜckte, 
[...] dann wÄren wir nicht hinter ihm hergelaufen, als er starb.445  

Diese Hymne ist eine palÄstinensische Assoziation fÜr das politisierte Konzept der 

Kreuzigung, die bei Ma�mºd DarwŁ in seinem Diwan �abbat tanha� min naumih¡ 1970 

erschien: 

Wenn der gekreuzigte Herr nicht am Thron des Kreuzes gro¿ geworden wÄre, 
dann bliebe er ein feiges Kind ohne Wunde.446 

Die Erscheinung von Christus in der modernen Dichtung als ein gekreuzigter PalÄstinenser, 

spiegelt auf der psychischen Ebene das BedÜrfnis nach einem entsprechenden psychischen 

¤quivalent wider, oder nach dem sichtbaren Heros (Jesus), wie Carl G. Jung festgestellt hat. 

Dass Christus ein Gott ist, von der Religion her betrachtet, interessiert sowohl Dichter als 

auch die PalÄstinenser nicht, sondern lediglich die Tatsache, dass er ein gekreuzigter und 

gefolterter Gott als ein Mensch ist. Dies ist der Hauptpunkt des Vergleichs, bei dem es darum 

geht, der palÄstinensischen TragÖdie eine wesentliche heilige Bedeutung durch ein Urbild 

(Christus) zu geben. Auf diese Art und Weise stelle ich mit Jung fest: 

„Nicht dass die Menschen den sichtbaren Gott liebten; sie liebten ihn nicht so, wie er erscheint, nÄmlich 
als einen Menschen: denn wenn die Frommen den Menschen lieben wollten, so kÖnnen sie sich an ihren 
Nachbarn aber an ihren Feind wenden [...] Man sucht in der sichtbaren menschlichen Form keineswegs 
den Menschen sondern den ¼bermenschen, den Heros oder den Gott, eben die menschenÄhnliche 
Wesenheit, die jene Ideen, Formen und Gestalten ausdrÜckt, welche die Seele ergreifen und gestalten“.447 

                                                 
444 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn- qa¨¡ßid il¡ Y¡f¡, al- 
Þauda, S. 213. 
445 Al- Maq¡li�, Dw¡n ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li�: Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla im Diwan Maßrib 
yatakallam, S,178. 
446 DarwŁ, Al- mu�allag al- awwal: Das Gedicht Yawmiyy¡t �ur� filas´n im Diwan �abbat tanha� min 
naumih¡, S. 349. 
447 Jung, C.G., Symbole der Wandlung, S. 223. 
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2.4. Die Anlehnung an die PersÖnlichkeit Christi als Kampf gegen die UnterdrÜckung 

Wenn ein mit einer revolutionÄren und reformistischen Tendenz geprÄgter Ideologe die 

gegenwÄrtige tÖdliche Zeit beschreibt, ist seine Tat ein Versuch, die Faktoren der Gefahr 

unter Kontrolle zu bringen. Gilbert Durand stellt fest, dass jedes Ereignis von Gefahr 

schwÄcher wird, wenn es vergegenwÄrtigen werden kann. Und die schwarzen Ereignisse 

kÖnnen besiegt werden, wenn die Illusion sie zur realen Erde lockt. WÄhrend die Bilder der 

grausamen Ungeheuer vergrÖ¿ert werden, wird gleichzeitig und im Verborgenen die 

vernichtete Waffe geschliffen. Die negative AufblÄhung ist nichts au¿er einem Alibi fÜr die 

Antithese.448 Ausgehend von diesem Konzept versuchten die modernen Dichter, die sich in 

dieser Periode fÜr verschiedenen reformistischen Ideologien und Parteien engagierten, die 

gegenwÄrtige negativ Zeit zu beschreiben, um ihre politische und soziale LÖsung zum 

Ausdruck zu bringen. 

In meiner Forschung bin ich auf der Suche nach der christlichen Semantik in der modernen 

arabischen Dichtung und nicht nach der Entwicklung der politischen und sozialen Konzepte 

bei den Dichtern. Aber die Verfolgung des christlichen Symbols in den modernen Dichtungen 

hat gezeigt, wie stark dieses Symbol mit den politischen Phasen der Dichter verbunden ist, 

und wie sich die dichterische Erfahrung psychisch durch die Einsetzung christlicher Semantik 

entwickelt hat. 

Nach der Einsetzung des christlichen Symbols in der Beschreibung der tÖdlichen 

gegenwÄrtigen Zeit stellt sich die Frage: Wie erscheint das dichterische engagierte ICH in 

seiner ideologischen Auslegung? Und wie wurde die christliche Semantik bei den engagierten 

Dichtern, als ein entsprechendes objektives ¤quivalent fÜr das ICH, eingesetzt? 

Der Ideologe erscheint bei jedem ideologischen Konflikt der politischen UnterdrÜckung als 

ein Retter fÜr das Volk, und seine Ideologie ist die Quelle jeder Auferstehung. Der Ideologe 

Ähnelt dem Konzept des BogenschÜtzen bei Gilbert Durand449, dessen Ziel immer die 

Erlangung des absoluten Guten ist. In dieser Periode spricht man nach Durands Meinung Über 

den „Gigantismus der GÖttlichkeit“, dem zufolge sich die mythologischen PersÖnlichkeiten, 

die Patrioten und die gro¿en Politiker aufblÄhen, wie die Figur Christi in den byzantinischen 

Ikonen aufgeblÄht erscheint.450 Mercia Eliade spricht wiederum Über ein soziales Ereignis in 

der gegenwÄrtigen Zeit, indem der religiÖse Kult durch einen sÄkularen Kult ersetzt wird. 

Dieser Ersatz erscheint im Rahmen eines Vorbilds, einer politischen PersÖnlichkeit, einer 

                                                 
448 Durand, S. 97. 
449 Ibid, S. 110. 
450 Ibid, S. 110. 
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politischen sozialen oder rassistischen Philosophie, die sich zu einer ÜberwÄltigenden 

unberÜhrten Ideologie weiterentwickelt.451 

Die gesteigerte revolutionÄre Ideologie hat immer - in allen revolutionÄren Bewegungen und 

Reformen - nach der Assoziation der Figur Christi gestrebt, als einen KÄmpfer, RevolutionÄr 

und Ideologen. In diesem Sinn ist die Figur Christi durch die linken RevolutionÄren 

verwendet worden, insbesondere bei den Kommunisten und den Nationalisten und sogar in 

der westlichen Literatur und Philosophie. In seiner Betrachtung, dass Tolstoi die Figur Christi 

verzerrt hat, scheint Christus fÜr den Bischof Vedenski als ein strenger einmaliger Soldat, 

dessen TÄtigkeit in die revolutionÄre Tendenz eingesetzt wurde, so dass die ganze Geschichte 

der revolutionÄren Bewegung ein Weiterbestehen der TÄtigkeit Christi darstellt. In diesem 

Sinn betrachtet Vedenski den Marxismus als ein mit unreligiÖsen Buchstaben gedrucktes 

Evangelium.452 Auch die kÄmpferische Seite Christi erscheint dem italienischen Philosophen 

Mazzini (1805-1872) in seinem Traum und seiner BemÜhung um die Vereinigung von Italien 

als eine Darstellung des befreiten Menschen von der rÖmischen Tyrannei.453 

Der Gigantismus der sÄkularen und revolutionÄren GÖttlichkeit taucht immer dann auf, wenn 

das Land dem Untergang geweiht ist, und wenn der Prophet des Patriotismus, der Christus des 

Volkes erscheint, der die Leiden auf sich nimmt und den Menschen die Hoffnung schenkt, zur 

Erscheinung drÄngt. Als Gigantismus der sÄkularen und revolutionÄren GÖttlichkeit kann man 

die Tendenz des engagierten ICH in seinen verschiedenen politischen Parteien und Ideologien 

in der arabischen Welt verstehen.  

Ein Beispiel fÜr den Gigantismus der GÖttlichkeit anhand der christlichen Semantik findet 

man bei dem syrischen sozialen nationalen Dichter Mu�ammad Yºsuf �ammºd. Er 

vergleicht die Hinrichtung seines FÜhrers An´ºn SaÞ¡da mit der Kreuzigung Christi, wobei 

SaÞ¡da Christus in der Versuchung der Kreuzigung Überlegen ist, und als ein MÄrtyrer mit 

dem Konzept des Opfertodes fÜr seine Partei, seine Nation und sein Volk starb. In seiner 

Dichtung Fat¡ lubn¡n (Der Bursche Libanons) dichtet er: 

In einer Nacht, in der Christus lebte, rief er: 
Bitte Vater, nimm ihn (den Kelch) von mir. 
Es ist der Tod! SaÞ¡da aber sagte: 
Danke454, und mehr sagte er nicht455 

                                                 
451 Eliade, Al- Þ¡d wa- l- muqaddas, S. 9. 
452 Krflºf, S. 39 
453 Rºbirtºs, S. 68-70.  
454 Ein Hinweis auf das letzte Wort von SaÞ¡da vor der Hinrichtung zu den Soldaten.  
Taqiyy ad- Dn, SaÞd, Al- MajmºÞa al- k¡mila- al- �i´¡b war- ras¡ßil, S. 55 (�adda½an al- k¡hin alla� 
Þarrafahº).  
455 �ammºd, Zauraq al- �ay¡t: das Gedicht Fat¡ Lubn¡n, S. 66.  
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Man kann von zwei Protagonisten des arabischen dichterischen Modernismus sprechen, die in 

zwei reformistischen dogmatischen Parteien am Anfang der fÜnfziger Jahre engagiert waren, 

und bei denen die christliche Semantik als objektives ¤quivalent des Gigantismus der 

GÖttlichkeit oder der politischen Auflegung zufolge verwendet wurde: ÞAbd al- Wah¡b al- 

Bayy¡t, der Marxist, insbesondere in seinen Diwanen Al- ma�d li l- a´f¡l waz- zaytºn, bis 

zum Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif und ÞIŁrºn qa¨da min Berlin, die auf eine engagierte Periode 

von al- Bayy¡t hinweisen. Der zweite Dichter ist Adonis, der syrische soziale Nationalist mit 

seinem Diwan I�¡ qulti y¡ Sºriy¡ von 1954-1955, Q¡lat al- ar� in Qa¨¡ßid ºl¡ und 

schlie¿lich sein Diwan Aur¡q f r- r� in der letzten Phase seines politischen Engagements.  

 

Obwohl die christliche Semantik als eine negative Anspielung fÜr die Bezeichnung der 

gegenwÄrtigen arabischen Zeit und ihrer unterdrÜckten Menschen benutzt wird, erscheint sie 

als eine positive Anspielung fÜr die revolutionÄre und reformistische Dimension bei den 

politisch engagierten Dichtern. Das Bild des Kreuzes und der Opferung Christi wurde ganz 

und gar politisiert und thematisiert, um den RevolutionÄr als einen neuen Christus fÜr sein 

Volk hinzustellen. Die Symbolik des Kreuzes wird als die hÖchste Opferung fÜr das Volk und 

die Revolution verwendet. Der RevolutionÄr ist gekreuzigt, damit er den anderen das Leben 

schenkt. In diesem Sinn schrieb Adonis im MÄrz456 1955 ein stark durch die nationalistische 

Ideologie von SaÞ¡da geprÄgtes Gedicht:  

Dir habe ich mein Dasein gesummt [...] Dir habe ich mein Leben gesungen 
Dir habe ich mich auf die Revolution wachsen gelassen,  
und ich bin als eine Flamme hervorgebrochen 
und als ein Kreuz aufgehÄngt worden, 
jeder Buchstabe in meiner Hymne 
ist der Ton eines neuen Menschen.457 

Dieses Gedicht, das auf An´ºn SaÞ¡da anspielt, bildet die christliche Semantik des Kreuzes als 

einen Durchgang zur SchÖpfung des neuen Menschen, auf dem SaÞ¡das Ideologie aufgebaut 

ist. Ein Ähnliches Bild von der Kreuzigung fÜr das Leben des Volkes scheint auch bei al- 

Bayy¡t, wobei allerdings der Unterschied zwischen al- Bayy¡ts und Adonis’ ideologischen 

Hintergrund deutlich wird. WÄhrend Adonis als ein gekreuzigter RevolutionÄr den Grund der 

inneren SchÖpfung des neuen befreiten Menschen darstellt, zeigt sich al- Bayy¡t anhand 

dieser Kreuzigung als ein Opfer der Äu¿eren Befreiung des unterdrÜckten Volkes. In U™niya 

il¡ ŁaÞb beschreibt sich al- Bayy¡t am Kreuz, damit er die Leiden seines Volkes erleichtert: 

Ich bin hier, allein, am Kreuz, 

                                                 
456 Am ersten MÄrz feiern die Nationalisten immer den Geburtstag des FÜhrers der Syrischen Sozialen 
Nationalen Partei An´ºn SaÞ¡da (geb. 01.03.1904), der fÜr sie der FÜhrer der syrischen Nation und der Initiator 
der syrischen Renaissance ist.  
457 Adonis, I�¡ qult y¡ SÚriy¡: das Gedicht µam¡nia wa- ÞiŁrºna yauman, S. 10. 
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Die Stra¿enrÄuber, die Missgeburten und die HyÄnen zerfressen meinen Leib. 
O SchÖpfer der Flammen,  
mein geliebtes Volk. 
Ich bin hier, allein am Kreuz. 
Die Kleinen fallen Über meinen Garten her,  
und die Gro¿en steinigen meinen Schatten, der seine HÄnde bis zu den Sternen ausstreckt,  
um den Kummer von deinem Gesicht abzuwischen, 
O mein gefangenengehaltenes Volk.458 

Drei Hauptpunkte in diesem Abschnitt umfassen die christliche missionarische Assoziation 

des RevolutionÄrs: Die Kreuzigung, die Opferung und schlie¿lich der Trost. Man spÜrt den 

prophetischen Klang, der in der Bibel steht, insbesondere in der Offenbarung 7, 17 „Denn das 

Lamm in der Mitte vor dem Thron wird sie weiden und zu den Quellen fÜhren, aus denen das 

Wasser des Lebens strÖmt, und Gott wird alle TrÄnen von ihren Augen abwischen“ und 21, 4 

„Er wird alle TrÄnen von ihren Augen abwischen: der Tod wird nicht mehr sein, Keine 

Trauer, keine Klage, keine MÜhsal. Denn was frÜher war, ist vergangen“, sowie bei Jesaja 25, 

8 „Er beseitigt den Tod fÜr immer, Gott der Herr, wischt die TrÄnen ab von jedem Gesicht. 

Auf der ganzen Erde nimmt er von seinem Volk die Schande hinweg/ ja, der Herr hat 

gesprochen“ und genauso auch in Jesaja (49, 13; 51,3; 51, 12; 61, 2; 66; 13). Dieses Beispiel 

zeigt die biblische Kultur des Dichters und gleichzeitig seine Politisierung. Der RevolutionÄr 

erscheint hier im Zentrum der Welt als ein Opfer fÜr sein Volk, ein TrÖster, der die TrÄnen 

und den Kummer abwischt und ein neues Lebens schenkt genauso wie das Lamm Gottes in 

der Apokalypse und in der Beschreibung Gottes bei Jesaja.  

In der Vision Christi am Kreuz schlie¿en sich mehrere theologische Aussageelemente zu 

einer Einheit zusammen, unter denen „er [fÜr uns] gekreuzigt ist, um uns aus der Bindung an 

die Schuld und Macht der SÜnde zu befreien“459, passte der engagierte Dichter dieses 

Konzepts der Opferung und der Befreiung seinem politischen und sozialen Ziel an. Er ist sich 

der Leiden seines Volkes sehr bewusst, aber auch der Erhabenheit seiner heiligen Mission, 

was ihn in der AufblÄhung des Selbst zur Steigerung seiner eigenen Ideologie und den 

Gigantismus seiner eigenen GÖttlichkeit fÜhrt. Die gigantische AufblÄhung des revolutionÄren 

Selbst wird durch die liturgische gÖttliche Verbindung zwischen Christus und Gott, durch die 

der RevolutionÄr an Gott in seiner GÖttlichkeit Anteil hat, als ein SchÖpfer und Schenker des 

neuen Lebens: 

Wer au¿er uns hat die Brust des Lebens gelehrt, die Liebe zu schaffen 
und die Sonne auf sie, als ein Gebet, aufgehen zu lassen, 
wer au¿er uns hat die Kindheit den Menschen und das Krabbeln der Zeit aufgezogen,  
[...] Nur Gott schÖpft den Gott.460 

                                                 
458 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht U™niya il¡ ŁaÞb im Diwan Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- 
zaytºn, S. 219. 
459 Siehe, Joest, Dogmatik, die Wirklichkeit Gottes, Bd. 1, S.243-244 (Das Kreuz Jesu Christi). 
460 Adonis, I�¡ qulti y¡ Sºriy¡: Das Gedicht �arb f Ł¡riÞ al- ¡�arn, S. 85. 
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Der theologische Zug des Lebens Christi als ein Lehrer, Befreier von der SÜnde, Gefolterter 

und Gekreuzigter fÜr den Menschen als Zeichen fÜr seine Liebe und seine willkÜrliche 

Aufopferung fÜr sie, und vom Tod Auferstehender als ein Sieger Über den Tod und Schenker 

des ewigen Lebens, wurde mit den engagierten RevolutionÄren und Reformatoren sozialisiert 

und politisiert. Die soziale und politische Lage in den arabischen LÄndern fÜhrt zu einem 

menschlichen revolutionÄren Christus, der der Ideologe seines Volkes, sein Befreier und 

durch den politischen Kampf und den Triumph sein Schenker des freien Leben ist. Aus 

diesem Grund war sich der arabische moderne Dichter den Schwierigkeiten des 

kÄmpferischen Weg Äu¿erst bewusst und verband ihn mit dem Weg Christi auf seinem Weg 

zu der Golgatha bis zu seiner Auferstehung. Die Qual erscheint als Weg zur ErlÖsung, so al- 

B¡yyat: 

Und Du hast Deine Wunde gespannt,  
die Qual ist der einzige Weg zur ErlÖsung.461 

Und Adonis schreibt in einem Gedicht, das wÄhrend seines Aufenthaltes im GefÄngnis Al- 

Mazza im Jahre 1955 wegen politischen VerdÄchtigungen entstand: 

Ich schlafe auf einem Strohhalm, Fladen und einem LÄusehaufen, 
und ich bewohne einen Sandvulkan.  
DemÜtigung? Es ist eine gemeine falsche Aussage, die wie eine ausgehÖhlte Grabe und eine LÜcke ist, 
dass darauf niemals Über meine Lippen gekommen, und mir niemals in den Sinn gekommen wÄre.  
Mein Dasein sprudelt wie ein Sturmzentrum, wie die Vormittagssonne, wie das Kreuz von Christus.462 

Wie das Sturmzentrum der Kern jeder heftigen verÄndernden Bewegung ist, die 

Vormittagssonne das Zentrum der Strahlung und der Klarheit jeder Wahrheit und im 

religiÖsen Sinn der Offenbarung der Gottheit ist und das Kreuz von Christus in seinem 

theologischen Sinn der Kern jeder heftigen Qual und die Kraft des Lebens ist - drei mit der 

PersÖnlichkeit Christi verbundenen Einheiten463 -, ist das Dasein der Engagierten das Zentrum 

der Welt, deren Qual durch die Kreuzigung, der Kern jeder Auferstehung der Nation und des 

Volkes ist. Der gekreuzigte RevolutionÄr ist der Christus des Volkes, der heilige Prophet des 

Patriotismus: 

Unsere grÜne Erde ist schwer verwundet in ihren Geburtswehen,  
sie trÄumt von den Lilien und dem Morgen, 
sie trÄumt von tausend Jesus, die ihre Kreuze in der Dunkelheit der GefÄngnisse tragen werden,  
und sie werden zahlreicher sein,  
und sie werden eine Nachkommenschaft gebÄren, 
die die Erde Gottes, Jasmin pflanzt,  
und Helden, Heilige und  
RevolutionÄre schafft.464 

                                                 
461 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht An- n¡bi�ºna f al- Þ¡¨ifa im Diwan Yaumiyy¡t siy¡s 
mu�tarif, S. 303. 
462 Adonis, I�¡ qulti y¡ Sºriy¡: Das Gedicht Qa¨da il¡ si�n al- Mazza, in: S. 50. 
463 Siehe, Heinz-Mohr, Gerd, S. 291-292 (Sonne) und S. 333 (Winde) → (Schiffswinde S. 275). 
464 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Il¡ Þ¡m 1957 im Diwan AŁÞ¡r f al- manf¡, S. 287-288. 
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Das Engagement Christi im revolutionÄren und reformistischen politischen Lager wird bei 

den engagierten Dichtern deutlich erkennbar. Christus ist nicht mehr eine einzige 

PersÖnlichkeit, sondern jeder KÄmpfer ist ein Christus, der der Welt den Traum und die 

Freiheit schenkt und dessen Kreuzigung in dem theologischen Sinn als ein MÄrtyrertum 

(IstiŁh¡d) in dem revolutionÄren politischen Sinn eingesetzt wurde. In diesem Rahmen scheint 

Christus als ein MÄrtyrer und ein Ideologe, der seine Ideen verteidigt. Er stirbt, damit er seine 

Ideologie lebendig erhÄlt. Im Jahr 1952 stellt al- Bayy¡t jeden RevolutionÄr als einen 

Christus dar, der aufgrund seiner Ideen stirbt: 

Tausend Jesus sind an ihren Wunden gestorben, damit eine leuchtende Idee am Leben bleibt.465  

Das ist ein wichtiger Hinweis auf das Konzept des politischen Opfertodes (IstiŁh¡d), dessen 

Held in der Verteidigung seiner Ideen als ein Christus in seiner glÄnzenden Kreuzigung 

erscheint. Was Mercia Eliade mit der zu einer unberÜhrten heiligen Stelle gesteigerten 

sÄkularen Ideologie meinte, wird bei Adonis und al- Bayy¡t ganz klar. In der politischen 

engagierten Periode haben die Dichter nicht nur auf die sozialisierte revolutionÄre Tendenz 

von Christus bestanden, sondern auf die Dimension der Auferstehung und der 

Selbstverleugnung, was als christlicher HÖhepunkt der Kreuzigung gilt. Aus diesem Grund 

stellen die politisch engagierten Dichter eine VerknÜpfung zwischen der Aufopferung Christi 

als eine Selbstverleugnung, um den Anderen das ewige Leben zu schenken und sie von der 

SÜnde zu befreien, mit dem MÄrtyrertum in seinem politischen und sozialen Sinn, als eine 

Selbstverleugnung, um den Menschen zu befreien und den Weg zu einem schÖneren Leben zu 

bahnen. In diesem Sinn spricht man von einer sozialisierten und politisierten Kreuzigung 

sowie von einer sozialisierten und politisierten Dimension der Auferstehung. Der engagierte 

Dichter verleugnet sich Selbst am Kreuz, um den Anderen die Hoffnung zu geben, wie es bei 

Adonis in einem Gedicht von 1956 dargestellt wird: 

Mach aus meiner Brust und den Fleischresten und aus ihrem Kreuz Lieder fÜr die Geliebte.466 

Auch al- Bayy¡t gibt einen deutlichen Hinweis auf die Selbstverleugnung Christi, um allen 

das Leben zu schenken, selbst den UnterdrÜckern: 

O, du, der mein Fleisch und das Fleisch deines lebendigen Bruders frisst,  
O Spinnennetz, das mich frisst,  
ich sterbe, damit ich dir das Leben schenke,  
O Spinnennetz, ich sterbe, um den anderen das Leben zu schenken.467 

                                                 
465 Ibid, das Gedicht Al- Þ¡ßidºna min al- ma�ba�a im Diwan Al- ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn, S. 229. 
466 Adonis, Al- aÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila, al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Ma�nºn bayna al- maut¡ im 
Diwan Aur¡q f r- r�, S. 183. 
467 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- muzayyafºn im Diwan AŁÞ¡r f al- manf¡, S. 248. 
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Das Bild des MÄrtyrertodes wird in der kÄmpferischen Richtung der palÄstinensischen 

dichterischen Erfahrung erweitert, dessen Vorbild eindeutig Christus als der erste 

FreiheitskÄmpfer in der Geschichte dargestellt wird. 

 

WÄhrend Adonis und al- Bayy¡t die christliche Symbolik verwendeten, um eine Darstellung 

der tatsÄchlichen Lage des Objektes und der revolutionÄren Rettung durch das politische 

Engagement zu bilden, in einer Periode des politischen ideologischen Konfliktes in der 

arabischen Welt in den vierziger Jahren bis zur Mitte der fÜnfzigen Jahre, so scheint die 

christliche Symbolik bei Dunqul in derselben Periode in seinem Diwan Al- buk¡ß bayna 

yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma ganz anders. Dunqul stammt aus den sechziger Jahren, nachdem 

sich die arabische Welt ihrer dauerhaften sozialen und politischen Niederlage bewusst war. 

Der Traum ist vorbei und jede Revolution von Christus ist umsonst und fÜhrt nie zu einer 

bestimmten Auferstehung. Aus diesem Grund hat Dunqul die christliche Semantik in ihrem 

negativen Sinn verwendet. Er stellte den RevolutionÄr nicht als gekreuzigten Christi, sondern 

als den gekreuzigten Spartakus dar, dessen Auflehnung eine erhabene satanische Tat gegen 

das obere System war. Er fing an, den Satan zu loben:  

Ehre sei dem Satan, dem Abgott der Winde, 
der „Nein“ sagte vor denen, die „Ja“ gesagt haben. 
Der den Menschen die Zerrei¿ung des Nichts gelehrt hat, 
der „Nein“ gesagt hat, und dann nicht starb, und eine ewige gequÄlte Seele blieb468. 
Dann erscheint der gekreuzigte RevolutionÄr als ein Spartakus, nicht als ein Christus:  
AufgehÄngt bin ich an den Morgengalgen 
und meine Stirn ist wegen dem Tod gebeugt,  
weil ich sie nicht als lebendig beugen lassen habe.469 

Es ist das Schicksal jedes revolutionÄren Versuches. Die christliche Symbolik taucht bei 

Dunqul in dem negativen Sinn als eine Sanftmut auf, damit man vor der Strafe des oberes 

Systems gerettet wird:  

Wenn sie mein Kind sÄhen, das ich an ihrem Arm ohne Arm gelassen habe,  
dann lehrten sie es das Beugen 
lehrten sie es das Beugen. 
Gott verzieh nicht die SÜnde des Satans als er „Nein“ gesagt hat,  
und die keine Gewalt anwenden, werden am Ende das Land erben 
Weil sie nicht angehangen werden,  
also, lehrten sie es das Beugen.470 

Bei Dunqul ist die kÄmpferische Seele seit den vierziger und fÜnfziger Jahren vergangen, von 

1948 bis 1967 gab es genug Niederlagen unter ewigen politischen Regime, um jede Hoffnung 

                                                 
468 Dunqul, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Das Gedicht Kalim¡t Spartakus al- a�ra im Diwan Al- buk¡ß 
bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma, S. 110. 
469 Ibid, S. 110. 
470 Ibid, S. 112. 
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an einer Auferstehung zunichte zu machen. Jeder RevolutionÄr und Reformator ist dem 

politischen System Satanischerweise geprÄgt. Es gibt nur eine ewige Wahrheit: 

Nach jedem verstorbenen Kaiser gibt es einen neuen Kaiser, 
und nach jedem verstorbenen RevolutionÄr gibt es sinnlosen Trauer und eine vergebliche TrÄne.471 

Die Verallgemeinerung dieses UnglÜckes und die Abschlie¿ung vor jeder gesteigerten 

ideologischen LÖsung erreichen bei Dunqul den HÖhepunkt in seinem Gedicht unter dem 

christlichem Titel Al- ÞaŁ¡ß al- a�r in dem der Dichter keine Auferstehung erwartet, wie es 

mit Osiris und Christus geschah, als ob die ¼berwindung und die Tyrannei jedes Elementes 

der Fruchtbarkeit zunichte gemacht wurde und die Erde einer SterilitÄt ausgesetzt ist. Die 

Funktionalisierung des christlichen Abendmahles bei Dunqul, als ein thematisiertes ICH vor 

dem OBJEKT, weist immer auf das Ende des RevolutionÄres und des revolutionÄren Traumes 

hin:  

Ich habe das Brot gebrochen, als mein Kelch von dem alten Wein voll war,  
und sagte: O BrÜder, das ist mein Leib, esst ihn 
und mein Blut ist zulÄssig, trinkt es. 
Die Lampe hat ihre Augen mit den Fransen ihrer FlÜgel versteckt, um ihren das Verbrechen zu 
verheimlichen,  
und das Licht von den Dolchenklingen zu entfernen.472 

Er stirbt fÜr die Anderen, aber umsonst; sein Tod ist ein Verbrechen, und das Blut des 

Bundes, das fÜr viele vergossen wird, wird mit der schlimmsten Katastrophe abgeschlossen, 

wie Dunqul der Gesellschaft in einem Trauerlied die politische und die soziale Auferstehung 

anhand der Todesanzeige des „RevolutionÄrsretters“ vorwirft: 

O Du, der letzte Klang 
sag uns, wer ist gestorben, 
damit wir sein Blut trinken,  
und die Abendgesellschaften beenden, 
und uns von seinem Leib ernÄhren.473 

Nach dieser Darlegung schlie¿t man, dass die Verwendung des christlichen Symbols in der 

zweiten dichterischen Phase des politischen Engagements keine wirkliche Arbeit im 

Ästhetischen Sinn am Mythologem war, wie es in der dritten Phase geschehen wird, sondern 

sie ist eine Berufung auf ein Symbol, das der revolutionÄren und kÄmpferischen Tendenz ein 

objektives ¤quivalent fÜr die Qual, die politische Verfolgung, den Kampf und die soziale und 

politische Auferstehung in einer vollkommen revolutionÄren und enthusiastischen Phase von 

VerÄnderung entsprach. Alle Symbole konzentrierten sich auf die PersÖnlichkeit Christi und 

seinen Kampf gegen das obere politische System als ein anschauendes ICH (politisches 

Engagement ist gleich dem Versuch zur VerÄnderung) auf ein OBJEKT (tatsÄchliche soziale 

                                                 
471 Ibid, S. 112. 
472 Ibid, das Gedicht Al- ÞaŁ¡ß al- a�r, S. 176. 
473 Ibid, das Gedicht Buk¡ßiyyat al- layl waÃ- Ãahra, S. 167. 
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und politische Lage), und nicht ein vereinigtes ICH mit dem OBJEKT wie in der dritten 

Phase, wobei das ICH zum behandelten OBJEKT geworden ist. Die Wurzeln des christlichen 

Symbols in der modernen arabischen Dichtung entwickelten sich in dieser zweiten Periode zu 

einem christlichen Mythologem. Christus war ein beliebtes Thema fÜr die alle RevolutionÄren 

gegen das obere System, insbesondere bei den Kommunisten, und er war ein revolutionÄrer 

Lehrer und Reformator bei den Nationalisten; vor allem aber war Christus fÜr die modernen 

arabischen Dichter auf der psychischen Ebene die entsprechende PersÖnlichkeit gegen 

tyrannische Regierungen und Systeme, die mit islamischem Motto das Volk unterdrÜcken. 
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Ich habe bereits auf die kulturellen Konstitutionen der christlichen Symbolik und das 

Mythologem im Allgemein hingewiesen: Die Wirkung von T.S. Eliot in seinem Gedicht The 

Waste Land, die Wiederbelebung des syrischen Gottes Tammºz–Adonis mit der 

tammºzischen Bewegung insbesondere durch die Gruppe ŀiÞr und der syrischen sozialen 

nationalen AtmosphÄre und deren Glauben an eine aus der syrischen Geisteshaltung (von 

Tammºz bis Christus) hergeleitete Renaissance, die kommunistische revolutionÄre Richtung 

und die VerknÜpfung des internationalen RevolutionÄrs mit der Figur Christi, sowie das 

Lesen der Evangelien. All diese Aspekte waren mit dem Bedarf des Dichters nach einem 

objektiven ¤quivalent als psychischen verteidigenden Mechanismus verbunden, das die 

politische und soziale arabische Lage wiedergeben soll.  

Es ist nicht zu leugnen, wenn man die christliche Symbolik und ihre Steigerung in modernen 

arabischen Texten verfolgt, dass die politische und soziale Krise in der arabischen Welt - 

besonders in dem vierten Gebiet (Syrien, Irak, Libanon, PalÄstina) - und die soziale, 

psychische, kulturelle und politische Geschichte des modernen Dichters eine gro¿e Rolle in 

der Entstehung des christlichen Symbols gespielt hat. 

Die zweite Phase war die Periode des politischen Engagements und Kampfes und die 

Einsetzung des Symbols durch die Weltanschauung der politischen Partei und Ideologie des 

Dichters. Die meisten modernen Dichter waren stark politisch engagiert: Al- Bayy¡t und as- 

Sayy¡b waren Kommunisten, Adonis und �¡w waren syrische Sozialnationalisten, Dunqul 

und ÞAbd a¨- ¦abºr waren Sozialisten. In der ersten Auflage seiner Zeitschrift al-  d¡b 

erwÄhnt Suheil Idrs die revolutionÄre und die arabisch-nationalistische Verbindung zwischen 

dem modernen Dichter und der Gesellschaft: 

Die gegenwÄrtige Situation der arabischen Welt erlegt jedem Patrioten auf, all seine KrÄfte zu 
mobilisieren, um je nach seinen MÖglichkeiten fÜr die Befreiung der LÄnder, fÜr die Verbesserung ihres 
politischen, sozialen und geistigen Niveaus zu arbeiten. Damit Literatur glaubwÜrdig ist, darf sie sich 
nicht von der Gesellschaft, in der sie lebt, isoliert werden. 

Und er fÜhrt fort und bestimmt das Ziel von Al-  d¡b, in der viele VorkÄmpfer des 

dichterischen Modernismus, wie as- Sayy¡b und al- Bayy¡t eingeschlossen waren: 

Das oberste Ziel der Zeitschrift ist, ein Forum fÜr jene bewussten Autoren zu sein, die die Erfahrung ihrer 
Epochen leben und als ihre Zeugen erachtet werden kÖnnen: Indem sie die BedÜrfnisse der arabischen 
Gesellschaft widerspiegeln und ihre Belange zum Ausdruck bringen, Öffnen sie den Weg fÜr die KrÄfte 
der Reform. [...] Aus diesem Grunde ist die Literatur, welche unsere Zeitschrift propagiert und ermutigt, 
eine Literatur des Engagements (adab al- iltiz¡m), die aus der arabischen Gesellschaft entspringt und 
wieder in sie mÜndet.  
Da die Zeitschrift fÜr eine solche wirkungsvolle Literatur eintritt, trÄgt sie eine beispielhafte arabisch-
nationalistische Botschaft. Denn jene mit Bewusstsein versehene Gruppe von Literatur, welche ihre 
Literatur aus ihrer Gesellschaft herleitet, kann im Laufe der Zeit eine bewusste Generation von Lesern 
schaffen, die ihrerseits die wirkliche Situation ihrer Gesellschaft zu ergrÜnden suchen [...] und so 
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partizipiert die Zeitschrift, durch ihre Autoren und Leser, am bedeutenden arabisch-nationalistischen 
Projekt, das die grÖ¿te Aufgabe fÜr jeden Patrioten ist.474 

In dieser AtmosphÄre des Engagements von 1953 erschienen in der modernen Dichtung kaum 

christliche Symbole. Bei as- Sayy¡b waren sie in seiner kommunistischen Periode nicht 

vorhanden, und bei dem syrischen Sozialnationalisten �all H¡w tauchte sie erst nach seinem 

RÜcktritt von seiner Partei in seiner Trilogie auf. Aus diesem Grund kann man davon 

ausgehen, dass die Steigerung des christlichen Symbols von einem Ereignis im Leben des 

Dichters entstand, nÄmlich dem ZurÜckziehen von seinem politischen Engagement, sogar auf 

der dichterischen Ebene.  

Auf jeden Fall war die Gruppe ŀiÞr die ¤u¿erung allen Widerspruchs gegen jede traditionelle 

und engagierte Richtung, deren Zeitschrift von der offiziellen parteiischen Gesellschaft der 

syrischen sozialen nationalen Partei opponiert wurde. Der BegrÜnder der Gruppe ŀiÞr, Yºsuf 

al- �¡l war bereits Mitglied in der syrischen sozialen nationalen Partei und hat die Partei 

wegen einem Zusammensto¿ von Ansichten bezÜglich der Demokratie und Regierungsform 

mit seinem FÜhrer An´ºn SaÞ¡da in den vierziger Jahren verlassen.475 In einem Brief an Yºsuf 

al- �¡l bestimmt as- Sayy¡b dieses Ziel des Widerspruchs als Befreiung des Dichters und der 

Dichtung vom politischen Engagement: 

„Das erste Ziel, das diese Bewegung (ŀiÞr) erreichen sollte, ist meiner Meinung nach die Befreiung der 
Dichtung von der Parteipolitik (�izbiyya) und Politik (siy¡sa), denn der Dichter darf seine MÜhen nicht 
fÜr Angelegenheiten verschwenden, die ihn vor der Sache (qa�iyya) der Dichtung entfernten“476, 

sowie: 
„aber die ŀiÞr-Bewegung ist die Richtung, die richtig ist fÜr die moderne arabische Dichtung. Ich bin 
gegen jene, die den Leuten eine einzige politische Richtung oder eine einzige Partei (�izbiyya) aufzwingen 
wollen. Ich gehÖre nicht zu denen, die an Fraktionalismus (�izbiyya) glauben, und ich werde mich nie der 
Kontrolle von dem ein oder anderen unterwerfen“.477 

Die Gruppe wurde von traditioneller Seite aufgrund ihres vermeintlich leichtfertigen und 

rÜcksichtlosen Umgangs mit arabischen Form- und Stilprinzipen als „Dichter der 

Verweigerung“ (©uaÞr¡ß ar- raf�) kritisiert, wobei sie sich im positiven Sinne ebenso nannten. 

Adonis entgegnete die VorwÜrfe von al-  d¡b, die der Gruppe ŀiÞr einen nicht-arabischen 

Geist unterstellen, indem er ihnen Gruppenfanatismus (ÞA¨abiyya), Abkapselung und Mangel 

an metaphysischen FeingefÜhl vorwarf.478  

Die zweite Periode war die Phase des Konfliktes zwischen dem ICH und dem OBJEKT, in 

der das ICH durch ein politisches Engagement eine LÖsung zu finden versuchte, und dann den 

                                                 
474 Idrs, Suheil: „Ris¡lat al-  d¡b“, in: „Al-  d¡b“ 1, N. 1 (Januar 1953), S.1. 
475 SaÞ¡da, An´ºn: „Al- mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr“, 1950, S.9. 
476 In einem Brief an Yºsuf al- �¡l vom 4. Mai, 1958 in: Ras¡ßil as- Sayy¡b, S.80. Die ¼bersetzung ist von 
Tramontini, S.35. 
477 In einem Brief an ÞAbd al- Karm vom 13.7.1961, in: Ras¡ßil as-Sayy¡b, S. 116. Die ¼bersetzung ist von 
Tranmontini, S. 35. 
478 Adonis, in ŀiÞr, N. 16, 1960, S.148. 
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Bruch des Engagements entdeckte und zu einem Teil dieses OBJEKTES wurde, das sich 

allein in der Welt befand, deswegen vereinigte sich das ICH mit dem OBJEKT: „Ich sehe 

mich als das Kreuz und den Gekreuzigten“479, und versuchte, auf der psychischen Ebene, ein 

objektives ¤quivalent fÜr den Sturz, den Tod und die Sehnsucht nach einer Auferstehung, 

sowohl fÜr ihn als auch fÜr die Gesellschaft, zu finden. Dieses ¤quivalent, das gleichzeitig 

den Besiegten und den Sieger in sich vereinigte, war Christus und seine Semantik. 

Die modernen Dichter engagierten sich zuerst in ihren Parteien und glaubten an politische 

Ideologien, die ihnen und ihrer Gesellschaft am Anfang die Rolle des psychischen – ideellen 

und dann realen Retters und ErlÖsers darstellten, aber sie wurden dem nihilistischen und 

schizophrenen Trauma ausgesetzt, wegen der aufeinanderfolgenden Krisen und den 

Niederlagen und der politischen Tyrannei, ohne dass ihre Parteien und politischen Ideologien, 

zumindest auf psychischer Ebene, eine LÖsung liefern konnten - insbesondere auch, dass es 

Trauma auf der spirituellen Ebenen gibt, die mit den politischen Ideologien ungerechtfertigt 

bleiben. Aus diesem Grund waren die modernen Dichter den Bereich der ErlÖsung, die nicht 

in der politischen Ideologie gefunden werden konnte, ÜberdrÜssig geworden. Die sozialen, 

politischen und psychischen Krisen waren grÖ¿er als ihr dogmatischer erlÖsender Vorrat sie in 

sich aufnehmen konnte, was zu einer ErschÜtterung dieser Ideologien und des Vorbildes des 

FÜhrers fÜhrte, und ein anderer Bereich der ErlÖsung – der sich rÄumlich, zeitlich und 

psychisch erstreckt ist – in sich aufzublÄhen anfing, der mit dem Konzept des Todes, der 

Fruchtbarkeit und der Auferstehung (Tammºz und Adons) verbunden war, dessen BlÜte die 

PersÖnlichkeit Christi geworden ist, als ein stÄndiger FÜhrer und ErlÖser hinsichtlich ihrer 

psychischen Traumas und den UmstÄnden ihrer Gesellschaft, wobei sich ihr ICH mit dem 

OBJEKT sich vereinigt, und das BESONDERE in dem ALLGEMEINEN aufgeht.  

Jede politische Ideologie trÄgt die Samen des absoluten Triumphs der Gesellschaft in sich und 

verhei¿t einen irdischen unbesiegten Helden und eine vollkommene Stadt (wie auch das Bild 

des Helden im Judentum und Islam) und schlie¿t alle in seinem Motto und Slogan ein. Der 

reale und psychische Sturz der Ideologie bei den modernen Dichtern fÜhrte zur Entfaltung der 

christlichen Semantik aus verschiedenen GrÜnden: 

1. Das Bild des ideologischen Helden war gescheitert. Der moderne Dichter sehnte sich nach 

einem Helden und ErlÖser, der durch die Qual und die Opferung die Auferstehung und das 

Leben aus dem Tod und der Niederlage herauszieht, dessen Tod auch ein Leben fÜr die 

anderen ist. Der gekreuzigte Sieger (Christus) in seinem absoluten Triumph entsprach der 

                                                 
479 Dunqul, Al- AÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Diwan Al- Þahd al- ¡t, S. 273. 
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Psyche des modernen Dichters und seiner BemÜhung um die Befreiung seines ICH und 

seiner Gesellschaft.  

2. Die Berufung auf die nicht- islamische Symbolik, insbesondere die christliche Semantik, 

war eine Revolution gegen die Tradition, gegen den oberen Vater, der das politische 

Regime darstellt und im Namen des Islams seine Tyrannei und seine Niederlage 

durchfÜhrt. Da der dominierende Vater (Regierung) mit seinem islamischen Hintergrund, 

in seiner dauerhaft politischen Niederlage seit 1948 bis 1967 den islamischen Helden 

zunichte gemacht hatte, und in seiner Tyrannei den Tod und die Verzweiflung verbreitete, 

lehnt sich der Dichter gegen diesen Vater und seine heilige Tradition, die er darstellt.480 Er 

brauchte eine Äquivalente religiÖse Semantik, die dem traditionellen Held gegenÜbersteht 

und eine neue Geburt aus dem Tod verhei¿t.481 

3.  Die Suche nach der Stadt der Verhei¿ung, die in dem politischen Engagement ihrem Fall 

und Scheitern ausgesetzt war, was die Spaltung des ICH bei den modernen Dichtern 

verursachte. Aus diesem Grund bemÜhte sich der moderne Dichter um ein objektives 

¤quivalent fÜr seinen Masochismus und seine Krise, zumal fast alle modernen Dichter die 

politische Verfolgung und das Trauma des Exils erlebt hatten (Al- Bayy¡t, as- Sayy¡b, 

Adons, Al- M¡™º´, Qabb¡n, an- Naww¡b...). Die Erfahrung des Exils hat eine gro¿e 

Rolle bei diesen Dichtern auf ihrer Suche nach der himmlischen Stadt oder der Stadt 

Gottes gespielt: Diese Stadt stellt Jerusalem dar, und „befindet sich auf der Erde nur auf 

der Pilgerfahrt oder im Exil. Sie hei¿t „die himmlische Stadt, und bemÜht sich darum, die 

Herrschaft der Gerechtigkeit zu schaffen“.482 Al- Bayy¡t betrachtet diese Stadt in seinem 

Trauma des Exils als eine psychische Bestrebung zu dem Reichtum von Christus: 

Der mystische revolutionÄre KÜnstler zielt [...] auf die Verwirklichung des Reich Gottes auf Erden, oder wie 
der russische mystische Philosoph Perdaef es Äu¿erte, die Verwirklichung der Justiz des Christus auf dieser 
Erde.483 

                                                 
480 Der HÖhepunkt dieser Auflehnung war in der Revolution gegen die traditionelle arabische Metrik mit der 
Geburt des „free vers“. 
481 Siehe den Ansicht der Modernen Über die Tradition in dieser Dissertation, S. 48-54. 
482 ZayÞºr, ¹™is´nºs, S. 225. 
483 Al-Bayy¡t, Sra �¡tiyya, al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 108. 
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3. Die dritte Periode: Die Periode der Vereinigung zwischen dem ICH und dem 

OBJEKT oder die Periode der Spaltung des parteiischen Bundes 

Diese Phase kennzeichnet die BlÜtezeit des arabischen dichterischen Modernismus, in der 

sich die kulturellen, gedanklichen und Ästhetischen Aspekte herausgebildet haben. Ein 

wichtiges Merkmal dieser Phase besteht darin, dass die meisten modernen Dichter sich von 

ihren Parteien und ihrem politischen Engagement zurÜckgezogen haben, und dass sich 

gleichzeitig die christliche Symbolik in ihren dichterischen Texten stark ausgebreitet hat.  

�all �¡w war seit 1945 ebenfalls Mitglied derselben Partei und vollkommen von der 

PersÖnlichkeit von An´ºn SaÞ¡da fasziniert, dessen Hinrichtung im Jahre 1949 ihn in eine 

psychische Krise stÜrzte.484 �¡w Übernahm viele parteiische Aufgaben, aber nach dem Tod 

SaÞ¡das waren verstÄrkt ideologische und philosophische WidersprÜche in der Partei mit 

deren PrÄsident Georges ÞAbd al- Mas� zwischen 1950 und 1951 aufgetaucht und endeten 

mit einer fÜr �¡w schmerzlichen LoslÖsung von der Partei. Das Trauma dieser LoslÖsung 

erschien in seinem ersten Diwan der Trilogie Nahr ar- ram¡d mit 44 christlichen 

Verwendungen, wobei die GefÜhle der Trostlosigkeit und der Einsamkeit des Menschen in 

seiner Konfrontation mit der Welt vorherrschen.485 Nach diesem Trauma hielt �¡w an dem 

Glauben an eine arabische Auferstehung in seinem Diwan An- n¡y war- r� fest. Dieser 

Glaube war kein politisches Engagement, sondern ein Traum von einer psychischen 

Auferstehung. Er wurde jedoch spÄter im Jahre 1962 durch die Trennung zwischen Syrien 

und ¤gypten (LaÞ¡zar 1962) und durch die Niederlage vom fÜnften Juni 1967 erschÜttert. 

Dies fÜhrte schlie¿lich nach dem israelischen Angriff auf Beirut �¡w zum Selbstmord. 

 

Diesem Zusammensto¿ mit der Gesellschaft und dem ZurÜckziehen von der Parteibindung ist 

auch Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b ausgesetzt. Ab 1945 engagierte sich der Anglistikstudent aktiv in 

der verbotenen irakischen kommunistischen Partei. In dieser Periode, in der as- Sayy¡b seine 

¼berzeugung von der politischen Mission des KÜnstlers, der seine Botschaft der „elenden 

Gesellschaft, in der er lebt, zu Überbringen hat“486, verkÜndete, findet man keinerlei 

Erscheinung der christlichen Semantik. Mitte der fÜnfziger Jahre ereignete sich die Krise 

zwischen as- Sayy¡b und seiner kommunistischen Partei. Widerwillen gegen ideologische 

                                                 
484 �¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrati �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 271. 
485 ÞAss¡f, S¡sn, Interview mit �all �¡w, in: Al- fikr al- Þarab al- muÞ¡¨ir, N.26, S. 103. 
486 As- Sayy¡b, As¡´r, S. 7. 
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und intellektuelle Zensur des oberen parteiischen Systems reiften in ihm heran, so dass er bald 

seine Mitgliedschaft aufkÜndigte und spÄter ideologisch ins irakisch-nationalistische Lager 

wechselte. Dies brachte jedoch politische Verfolgung, mehrfache Haft und ein dauerhaftes 

Berufsverbot mit sich und zwang ihn schlie¿lich 1952 in die Flucht in den Iran und spÄter 

nach Kuwait. Die Hinwendung zu dem arabisch-nationalistischen Temperament bedeutete bei 

al- Sayy¡b kein neues politisches Engagement. In viel stÄrkerem Ma¿e prÄgend war das 

seelische Trauma, die er wÄhrend seiner Exilerfahrung in Iran bei der iranischen 

kommunistischen Partei erlebt hatte, durch das er sich mehr einer humanitÄren Richtung 

wandte, nachdem er spÜrte, welche Bedeutung Heimat und arabische Nation fÜr ihn 

angenommen haben. 

Es war auch eine Hoffnung auf eine arabische Auferstehung, wie er in einem Brief an Suheil 

Idrs feststellte: „Wir glauben an die HumanitÄt und an die arabische Nation, nicht etwa an 

Personen und nicht an eine politische Partei“.487 Diese Abkehr vom ideologisch gebundenen 

Iltiz¡m ist nicht nur mit der progressiven Erkrankung und der damit einhergehenden 

Introvertiertheit des Dichters, wie ÞAbb¡s behauptete488 verbunden, sondern es war eine 

ErschÜtterung in der Hoffnung der ErlÖsung, die er nicht, wie die anderen modernen Dichter, 

in einer politischen Ideologie gefunden hat. Sie verband sich spÄter in der letzten Phase der 

Krankheit mit dem absoluten Pessimismus bezÜglich einer persÖnlichen und nationalen 

Auferstehung. 

Bei As- Sayy¡b ist die Entstehung der christlichen Semantik nach dem Bruch des politischen 

Engagements sehr deutlich zu erkennen. Der Bruch zeigt sich im Artikel Kuntu ŁuyºÞiyyan 

(Ich war ein Kommunist) den as- Sayy¡b 1959 in der Zeitschrift Al- �urriyya verÖffentlichte, 

worin er den Kommunismus attackierte. Es ist ein Beweis fÜr diese von Frustration (�aybat 

al- amal) und ¼berdruss an der FÄhigkeit des politischen Engagements geprÄgten Periode. 

Auch in seiner Rede mit dem Titel Al- Iltiz¡m wa- l- l¡ iltiz¡m f al- adab al- Þarab al- 

muÞ¡¨ir, die er im Oktober 1961 in Rom wÄhrend einer Konferenz arabischer Schriftsteller 

hielt489, kritisierte er das politische und literarische Engagements als ein aufgezwungener 

iltiz¡m (Ilz¡m) und verkÜndete das Ende dieses Engagements bei den Tammºz-Dichtern. Als 

Beispiel nannte er Yºsuf al- �¡l, ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr, Adonis und zuletzt sich selbst: 

Ich Übertreibe nicht, wenn ich sage, dass das Ende des wahren iltiz¡ms in der zeitgenÖssischen arabischen 
Poesie gekommen ist, wenn diese Dichter sich von dem iltiz¡m abgewandt haben.490 
                                                 
487 Ibid, S. 248. 
488 Ibid, S. 368-370.  
Die Verbindung zwischen der Abkehr vom Engagement bei as- Sayy¡b erschien nur im Jahre 1963, er schrieb 
am 11.9.1963, die letzte Phase seiner Krankheit, an ÞA¨im al- �und: „[...] Ich bin nicht mehr engagiert. Was hat 
mir mein Engagement eingebracht? Diese Krankheit und diese Armut?. In: Ras¡ßil as- Sayy¡b, S. 176. 
489 Publiziert in AÞm¡l mußtamar Rºm¡ al- munÞaqid f tiŁrn al- awwal sanat 1961, S. 239-255.  
490 Ibid, S. 150f.  
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Der Ägyptische Dichter und Dramatiker ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr erzÄhlt, dass sein inneres Leid 

angesichts sozialer und politischer Ungerechtigkeiten damals wie heute unverÄndert stark sei. 

In seiner Autobiographie �ay¡t fi Ł- ŁiÞr 1969 beschreibt er seinen Prozess, der ihn Über die 

in jungen Jahren mit seinem Genossen geteilte Begeisterung am sozialistischen Realismus 

hinaus zu einem umfassenderen, humanistisch gefÄrbten Welt- und LiteraturverstÄndnis 

fÜhrte.491  

Ab seinem Diwan An- N¡s f bil¡d (1957) hat er gegen Ende seiner sozialistischen Phase 

erkannt, dass „sein Glaube an die Gesellschaft eine Art Propaganda sei und eine einseitige 

Vision“ war.492 Die politischen Entwicklungen in Osteuropa Mitte der fÜnfziger Jahre 

erschÜtterten seinen Glauben an eine sozialistische LÖsung. Auch die Niederlage im Junikrieg 

1967 erscheint als ein tiefreichendes gesellschaftskritisches Anliegen in Ma�nºn Layla 

(1970).493 Es ist die Rede von einem Trauma gegen die Gesellschaft. Die politischen Ideale 

sind in sich zusammengefallen und die Dimensionen der ErlÖsung durch den Gigantismus der 

politischen GÖttlichkeit scheiterten. Dies verstÄrkte den Glauben an den absoluten 

humanistischen Menschen und ÞAbd a¨- ¦abºr dachte wieder Über die Religion nach: 

„Ich suchte ein anderes Ideal als die Gesellschaft. Und ich entdeckte den Menschen, und die zeitlich und 
rÄumlich umfassende Idee des Menschen fÜhrte mich erneut zum Nachdenken Über Religion“.494 

 

Genauso wie ÞAbd a¨- ¦abºr auf seiner Suche nach dem humanistischen Menschen war, war 

es auch Amal Dunqul. In seinem Diwan unter dem christlichen Titel Al- Þahd al- ¡t ist die 

Verbindung zwischen dem Absturz des politischen Glaubens mit der Zunahme der 

christlichen Semantik zu erkennen. Dunqul fÜgte darin viele Verse und Symbole der Bibel 

hinzu, was seiner Dichtung eine umfassende Vision und eine tiefe Bedeutung verleiht und sie 

somit nah von dem „humanistischen Zustand“ sein lÄsst, den ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr erwÄhnte 

und Abº al- ÞAl¡ß al- MaÞarr ersehnte, wie Dunqul feststellte.495 

 

Nachdem die Dichter also ihre ideologische Stadt und mit der politischen tyrannischen 

Okkupation ihre erste Stadt verloren haben, fing die Suche nach der christlichen 

Verteidigungsstadt an, als eine religiÖse Sehnsucht nach „der heiligen Geschichte des 

                                                 
491 Zu diesem Prozess siehe Klemm, S. 144. 
492 ÞAbd a¨- ¦abºr, �ay¡t f Ł- ŁiÞr, S. 86. 
493 Zu diesem Thema siehe Neuwirth, Angelika im Vorwort der von ihr herausgegebenen ¼bersetzung des 
Versdramas Layla wal Ma�nºn (Layla und der Besessene), 1991, Bamberg , Einleitung S. 7-23. 
494 Ibid, S. 86. 
495 Mu�alla, S. 55-56. 
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Stamms“.496 Diese Entwicklung wird anhand der statistischen Untersuchung erkennbar. 

WÄhrend die christliche Semantik in den ersten zwei Perioden von romantischer und 

politisch-engagierter Richtung 88 von den insgesamt 504 christlichen Verwendungen bei den 

ausgesuchten Beispielen ausmacht, steigt die Zahl der christlichen Semantik in der dritten 

Phase Äu¿erst auffÄllig bis auf 346 Verwendungen, und die Übrigen 66 Verwendungen werden 

im Ereignis des Schwundes der christlichen Semantik behandelt. 

In dieser Phase Ähneln sich alle ausgesuchten Dichter: 

- Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b mit seinem Diwan UnŁºdat al- ma´ar, der eine Periode von 1954 bis 

zum Anfang der sechziger Jahren – die letzte Phase der Leiden unter seiner Krankheit - 

umschlie¿t 

- ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t von seinem Diwan An- n¡r wa- l- kalim¡t” Ende der fÜnfziger 

Jahre bis zum Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ von 1968, der kurz nach 

dem Julikrieg 1967 und Che Guevaras Tod (1967) erschien 

- �all �¡w mit seiner Trilogie Nahr ar- ram¡d (1953-1957), An- n¡y wa- r- r� (1956-1958) 

und Bay¡dir al- �ºÞ (1961-1964), dessen Hauptgedicht LaÞ¡zar 1962 zum Jahr 1962 gehÖrt 

- Adonis mit dem zu 1957 angehÖrigen Teil in seinem Diwan Aur¡q f r- r� bis zum Gedicht 

Qabr min a�l New York vom 1971 

- Der ¤gypter Amal Dunqul mit seinem Diwan Al- Þahd al- ¡t 

- Der ¤gypter ¦al¡� ÞAbd a¨- ¦abºr ab sein Diwan An- n¡s f bil¡d 

Dieser Reihenfolge entsprechend ist dieser Abschnitt gegliedert, wobei Adonis, Dunqul und 

Sabur lediglich als ZusÄtze behandelt und erst spÄter – in der vierten Phase – eingehender 

untersucht werden. 

 

3.1. Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b: UnŁºdat al- ma´ar”497 (Die Regenhymne) und die 

Messiasgestalt zwischen der Hymne des Todes und dem Regen der Auferstehung 

UnŁºdat al- ma´ar ist der berÜhmteste Diwan von as- Sayy¡b, in dem die Messiasgestalt zum 

ersten Mal erscheint. Bevor die Messiasgestalt und ihre semantische Einsetzung diskutiert 

wird, soll eine kleine EinfÜhrung in diesen Diwan gegeben werden. Die AtmosphÄre und die 

Hauptthemen dieses Diwans sollen verstÄndlich und der zeitliche Verlauf der Gedichte 

umfasst werden, was fÜr die Analyse des christlichen Symbols und seiner Entwicklung in as- 

Sayy¡bs Diwan notwendig ist.  

                                                 
496 Eliade, Al- �ann il¡ al- u¨ºl, S. 119. 
497 In: Badr ©¡kir as- Sayy¡b, al- mu�allad al- awwal. 
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UnŁºdat al- ma´ar enthÄlt 32 Gedichte, die in den fÜnfziger Jahren geschrieben wurden. Das 

Hauptgedicht UnŁºdat al- ma´ar bildet nach Meinung vieler Kritiker den Gipfel der modernen 

arabischen Dichtkunst. Der Versuch, die Gedichte chronologisch zu ordnen war sehr mÜhsam, 

weil die meisten Gedichte ohne Datumsangabe verÖffentlicht wurden.498 FÜr meine These, 

dass die Messiasgestalt und die christliche Symbolik sich nach dem Zusammenbruch des 

politischen Engagements bei dem modernen arabischen Dichter bildeten, scheint as- Sayy¡b 

das beste Beispiel zu sein. Aus diesem Grund bemÜhte ich mich darum, das Datum der 

Gedichte zu bestimmen, damit ich zuerst die Erscheinung der christlichen Symbolik in ihren 

zeitlichen Verlauf verfolgen und ihre semantische Entwicklung aufzeigen kann.  

Die Kritiker bestimmten zwei Perioden in der Einsetzung der Mythologie bei as- Sayy¡b: Die 

Gedichte vor der Julirevolution 1958 und die Gedichte nach 1958.499 Dazwischen habe ich 

auch die Periode von dem Jahre 1957 (die Beziehung mit ©iÞr) untersucht, in der as- Sayy¡b 

die christliche Symbolik als den Gipfel des objektiven ¤quivalents betrachtete500:  

1. Die Gedichte, die vor der Revolution im Juli 1958 verfasst wurden, also vor dem Sturz der 

Monarchie: 

- Drei lange Gedichte mu´awwal¡t: �aff¡r al- qubºr (1952), Al- mºmis al- Þamy¡ß und Al- 

asli�a wa- l- a´f¡l (1954) 

- �arb Þal¡ al- �al� und UnŁºdat al- ma´ar wurden in Kuwait Ende 1953 geschrieben. Diese 

Gedichte entstanden wÄhrend der Exilzeit as- Sayy¡bs in den Iran und spÄter im Kuwait, und 

sie zeugen von der ErschÜtterung seiner kommunistischen ¼berzeugung  

- Mar½iyyat al- ¡liha, Min rußy¡ Fºk¡y, Mar½iyyat �aykºr und Bºr SaÞd” (Mitte der fÜnfziger 

Jahre (1954-55) 

- U™niya f Łahr ¡b (1955-56) 

- Q¡filat a�- �iy¡Þ (1956) 

- Al- mu�bir 

- F al- Ma™rib al- Þarab 

2. Im Jahre 1957 nahm as- Sayy¡b den Kontakt zu der Gruppe ©iÞr in Beirut auf. Durch diese 

Beziehung ergab sich bei ihm die vollkommene Wendung zu den Mythen hin, besonders die 

                                                 
498Bei der Datierung der Gedichte von as- Sayy¡b wird von I�s¡n ÞAbb¡s, Þ¬s¡ Bull¡´a, N¡� ÞAllºŁ in seiner 
EinfÜhrung in den Diwan Sayy¡bs, ¬liyy¡ �¡w, ÞAbd al- �abb¡r ÞAbb¡s ausgegangen.  
499 ÞAl, S. 105-121. 
500 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 286.  
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Mythen des Todes und der Fruchtbarkeit bzw. der Messiasgestalt. Diese Periode stellt auch 

den Vorabend der Julirevolution im Jahre 1958 dar. Die Gedichte in ihrer zeitlichen 

Reihenfolge sind: 

- An- Nahr wa- l- maut (1957) 

- Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb (1957)501 

- �aykºr wal- madna 

- Q¡riß ad- damm 

- Madna bil¡ ma´ar (Vorabend der Julirevolution) 

Die inhaltliche AtmosphÄre dieser Periode besteht in der Kritik am modernen Leben und in 

der Auseinandersetzung mit der RealitÄt des Iraks und der gesamten arabischen Welt. Die 

Stimme as- Sayy¡bs in seinem Werk, besonders in seinen Mu´awwal¡t, ist zur Stimme des 

Volkes geworden und zum Ausdruck seines Zeitalters. As- Sayy¡b zeigt sich als ein 

politischer und sozialer Kritiker in Ästhetischer Form, dessen Werk - soweit dieser Vergleich 

gestattet ist - der Sendung eines Propheten gleicht.502 

3. Die Gedichte, die nach der Revolution von ÞAbd al- Karm Q¡sim im Juli 1958, und die 

nach den kommunistischen Massakern in Mº¨il und Karkºk 1959 entstanden, sind folgende: 

- Ris¡la min maqbara (1958) 

- �amla Bº �ayrid (1959) 

- Tammºz �aykºr (1960) 

- Al- ÞAuda li- �aykºr (1960) 

- Mar�¡ �ayl¡n” (1960) 

- Rußy¡ f Þ¡m 1956 (1960) 

- Madnat as- Sindb¡d (1960) 

- Al- Mab™¡ (1960) 

- Serberus f B¡bil (1960) 

Diese Periode ist durch das psychische Trauma von as- Sayy¡b geprÄgt. Die Revolution war 

gescheitert, und as- Sayy¡b attackierte die Kommunisten, die fÜr die Massaker in Mº¨il und 

Karkºk verantwortlich waren 503 und projizierte seine Nostalgie auf ein imaginÄres Dorf. Die 

                                                 
501 Dieses Gedicht wurde in der Zeitschrift „©iÞr“ Nr. 3 im 1957 verÖffentlicht.  
502 Aziz, S. 76. 
503 In seinem Artikel Kuntu ŁuyuÞiyyan in: Al- �urriyya im 1959. 
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Titel der Gedichte weisen auf die Semantik der Traumstadt hin, insbesondere was as- Sayy¡bs 

Dorf �aykºr angeht, so dass I�s¡n ÞAbb¡s diese Periode Die Periode von �aykºr nannte.504  

 

Eine EinfÜhrung in die gesamte Ästhetische und inhaltliche AtmosphÄre des Diwans UnŁºdat 

al- ma´ar zeigt mehrere revolutionÄre, ethische und mystische Elemente auf. Es ist klar, dass 

dieser Diwan die BlÜte der tammuzischen Bewegung in der modernen arabischen Literatur 

darstellt, die mit der Entstehung der Gruppe ©iÞr ihre Konzepte definiert.505 Darin nimmt die 

Arbeit am Mythologem Gestalt an. Die markantesten Elemente dieses Diwans vor 1958 sind 

die Mythen des Todes, der Fruchtbarkeit, der Opferung und der Auferstehung durch das 

Wassermotiv (Die Regenhymne). Sie sind als eines der wichtigsten und am hÄufigsten 

gebrauchten Symbole in as- Sayy¡bs Metaphorik fÜr die Revolution, die Fruchtbarkeit und 

auch fÜr den Tod506. Nach 1958 tauchte der babylonische Gott Tammºz in as- Sayy¡bs 

Dichtung auf. Nebenbei erscheint das Privatmythologem von �aykºr507, dem Heimatdorf, als 

ein „verlorenes Paradies“, „das zu einem anerkannten und allgemein verstÄndlichen Bild geworden ist, 

das aus einer rein privaten SphÄre in einen objektivierten Zusammenhang gehoben ist, der 

AllgemeingÜltigkeit beansprucht“.508 

Aber wo ist die Messiasgestalt in diesem Diwan? In seinem Artikel Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b 

wa- l- Mas� stellt der Modernist Na�r al- ÞAÃma fest, dass sich dem Dichter neben der 

Tammuzfigur die Gestalt Christi zur ¤u¿erung seiner ¼berzeugung vom Sinn des Opfertodes 

anbietet, da sie sowohl diesen Aspekt als auch den der Auferstehung und des erneuten Lebens 

in sich vereint.509 Ferner stellt ÞAbd ar- Ri�¡ ÞAl fest, dass die Idee der ErlÖsung as- Sayy¡b 

gefiel, da sie auf den Tod des Herrn und ErlÖsers als Opfer fÜr die Vergebung der SÜnden 

verweist.510 Die Figur Christi steht bei as- Sayy¡b als ein Ideal fÜr den Opfertod, fÜr das 

                                                 
504 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 322-335.  
505 Siehe dazu Bull¡´a, den Kapitel Al- Mar�¡la at- Tammºziyya, S. 95-130. 
506 ÞAl, S. 153: As- Sayy¡b begann auf symbolische Weise zu handhaben, wodurch er ihn von seinem Sein als 
Naturgewalt zu einem geheimnisvollen Ausdruck voller Bedeutung emporheben konnte, der seinen poetischen 
¼berstrom dem Gedicht abgeben und ihn dadurch neue Konnotation verschaffen konnte. 
Auch, A¨- ¦¡yi™, AŁ- ŁiÞr al- �urr f al- ÞIr¡q mun�u naŁßatih �att¡ 1958, S. 196: In den fÜnfziger Jahren haben 
die modernen Dichter auf auslÄndische Symbolik rekurriert „nachdem sich ihr Bewusstsein weiter entwickelt 
hatte, konnten sie einige Symbole verwirklichen. Der Bereich der Natur bot wÄhrend dieser Jahre den Dichtern 
die grÖ¿te Quelle fÜr Symbole, wie z.B. das Licht, die Nacht, die Dunkelheit, das Meer, der Wind, der Regen, 
die Sterne [...] ohne jedoch darauf einzugehen, dass gerade diese der Natur entnommenen Symbole auf die 
Fruchtbarkeitsmythen,-deren Wendung in dieser Dichtergeneration verbreitet war – hinwiesen, indem sie diesen 
eingefÜgt werden konnten und einen festen Stellenwert in deren Rahmen einnahmen. 
507 Jayyusi, Modernist poetry in Arabic, S. 156: „In al- Sayy¡b’s poetry, the city was juxtaposed against the 
image of his village, Jaykºr, which, with ist innocence, fertility and abundance stands in stark contrast to the 
barrenness and sordidness of the city where the poet hast to reside. His early conversion to Maxism made him 
more keenly aware of the injustices that afflict so many of the city’s inhabitants – the poor, the prostitutes, the 
downtrodden, the lost – and he established the city early as a well-perfected symbol of greatest poingnancy”. 
508 Tramontini, S. 96. 
509 Al- ÞAÃma,Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wa- l- Mas�, S. 186. 
510 ÞAl, S. 64. 
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selbstgewÄhlte MÄrtyrertum, die Haltung zwischen dem Leben und dem Tod, die 

ErlÖsungsidee und die Auferstehung. Sie steht neben den anderen Mythen der Fruchtbarkeit 

aber beherrscht den ganzen Diwan von UnŁºdat al- ma´ar als die anderen Symbole der 

Fruchtbarkeit (Tammºz und ÞAŁt¡r).  

Die Untersuchung der christlichen Symbole anhand der Statistik und auf der semantischen 

Ebene lie¿ auf zwei wichtige Merkmale oder strukturelle Elemente sto¿en, was die Beziehung 

der Fruchtbarkeits- und Auferstehungsmythen betrifft, in denen die Messiasgestalt bei as- 

Sayy¡b zur Hauptfigur geworden ist: 

1. Die christliche Semantik erscheint bei as- Sayy¡b ab 1953. Seine Beteiligung an der 

Gruppe ©iÞr wirkt sich auf seine Werke aus, und es ist eine Steigerung der Verwendung 

christlicher Symbole zu erkennen: Von 1953 bis 1957 befinden sich 31 christliche 

Semantiken. Und von 1957 bis 1960 sind es 47 Verwendungen. Dies widerspiegelt die 

Wandlung in der kulturellen Richtung bei as- Sayy¡b und den Weg mit seiner Beziehung 

mit der Gruppe ©iÞr zur echten tammuzischen Periode. Die Tammuzfigur, die den Diwan 

as- Sayy¡bs durch ihren Namen gekennzeichnet hat (die tammuzische Periode), nimmt ab 

1957 und vor allem direkt nach der Julirevolution im Irak im Jahre 1958511 ihre 

vollkommene Gestalt und ihre strukturellen Elemente an. Die Figur Christi erschien im 

Diwan UnŁºdat al- ma´ar im Jahr 1954 in seinem Gedicht �arb Þal¡ al- �al� und 

entwickelte sich etwa seit 1958 – durch die Beziehung zwischen as- Sayy¡b und der 

Gruppe ©iÞr in Beirut - als Opferfigur und Wegweiser fÜr das Volk nicht nur in der 

Vergangenheit, sondern auch in der Gegenwart. Neben der Tammuzfigur stand Christus 

als eine Hauptgestalt fÜr den Opfertod und die Auferstehung da, was insbesondere in dem 

Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb deutlich wird. Die Tammuzfigur, die den Diwan as- 

Sayy¡bs durch ihren Namen gekennzeichnet hat (die tammuzische Periode), nimmt ab 

1957 und vor allem direkt nach der Julirevolution im Irak im Jahre 1958512 ihre 

vollkommene Gestalt und ihre strukturellen Elemente an. 

2. Das strukturelle Element in UnŁºdat al- ma´ar ist, dass die Figur Christi in der Ichperson 

dargestellt wird, sei es als eine Vereinigung zwischen as- Sayy¡b mit der PersÖnlichkeit 

Christi (�arb Þal¡ al- �al�, al- Mas� baÞd a¨- ¨alb) oder als ein ¤quivalent gegenÜber 

dem ICH (�amla Bº �ayrid). Die Tammºz-Figur erschien immer in der Erperson, als 

eine mythologische Gestalt der Opferung und der Fruchtbarkeit. Nur ein mal wurde 

                                                 
511 Die ersten Wurzeln dieser Gestalt befinden sich in dem Gedicht „UnŁuºdat al- ma´ar“, aber die wichtige 
Erscheinung ist im Gedicht „U™niya f Łahr ¡b“ von 1965. 
512 Die ersten Wurzeln dieser Gestalt befinden sich in dem Gedicht „UnŁuºdat al- ma´ar“, aber die wichtige 
Erscheinung ist im Gedicht „U™niya f Łahr ¡b“ von 1965. 
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Tammºz in der Ichperson dargestellt, und zwar im Gedicht Tammºz �aykºr (1960), in 

dem as- Sayy¡b die Rolle des Tammºz annimmt. 

Eine Interpretation der kulturellen Konstituenten der Figur Christi und die Aufnahme von 

religiÖsen Elemente bei as- Sayy¡b fÜhrt mich zu der bedeutenden Rolle von T.S. Eliot und 

Edith Sitwell, auf die ich bereits im ersten Teil meiner Arbeit hingewiesen habe.  

 

Die Untersuchung der christlichen Symbolik in UnŁºdat al- ma´ar, ausgehend von �aff¡r al- 

qubºr (1952) bis zu An- nahr wa- l- maut (1957), der Zeit, in der as- Sayy¡b seinen Kontakt 

zu der Gruppe ©iÞr aufnahm und die den Abend der Revolution kennzeichnete, und von 1958 

bis zum letzten Gedicht im Jahre 1960 Serberus f B¡bil, die die tammuzische Periode bei as- 

Sayy¡b darstellt, zeigt uns 30 Verwendungen der christlichen Semantik in der ersten Periode 

von 1953 bis 1957 und 15 Verwendungen in der Zeit der Beziehung zu der Gruppe ©iÞr und 

33 Verwendungen nach der Julirevolution 1958. So kommt man auf folgende Verteilung: 

* Bis 1957 wird Christus 9 mal verwendet. Mit der ©iÞr Periode wird die Gestalt  

Christi am hÄufigsten eingesetzt und erricht eine Spitze mit Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb. Nach 

1958 sind dann noch mal 10 Verwendungen fÜr Christus zu erreichen. 

* In der ersten Periode habe ich 11 Verwendungen fÜr das Kreuz, 5 im Jahre 1957, und 13 

Verwendungen in der zweiten Periode davon drei philologische Einsetzungen fÜr MaŁbº� in 

�amla Bº �ayrid. 

* Die Semantik von Al- �ubz wa- l- �amr (Brot und Wein) erschien ein mal vor 1957 in 

Mar½iyyat al- ¡liha und ein mal im Jahre 1957 in Madna bil¡ Ma´ar, und danach 2 mal in 

�aykºr wa- l- madna und Al- Þauda li- �aykºr. 

* Die Semantik des Todes und der Auferstehung erschien 2 mal vor der tammuzischen 

Periode in Min rußy¡ Fºkay, Mar½iyyat �aykºr und An- nahr wal- maut und 4 mal ab 1957 in 

Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb und An- Nahr wa- l- maut. 

* Die Semantik von Lazarus (3 mal) und al- ÞA�r¡ß (die Jungfrau, 2 mal) und die Golgatha 

Ris¡la min maqbara erschienen in der Periode nach der Revolution von 1958. 

* Die Semantik von Judas erschien am Vorabend der Julirevolution 1958 (Al- Mas� baÞd a¨- 

¨alb) und nach der Julirevolution (Rußy¡ f Þ¡m 1956). 

* Die Semantik von den Al- Y¡hºd (die Juden) in Verbindung mit der palÄstinensischen Krise 

und der Kreuzigung erschien im Jahr 1956 in Q¡filat a�- �iy¡Þ.  

* Die Verwendung von Al- Ma�ºs erschien zwei mal in der ersten Periode in Q¡filat a�- �iy¡Þ 

und 1 mal nach 1958 in Al- Þauda li- �aykºr. 
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* Die Semantik der Glocken An- Nahr wa- l- maut, An- Na¨¡ra Mar½iyyat �aykºr, die 

Evangelien Bºr SaÞd und a¨- ¦albiyyn Bºr SaÞd erschien in der ersten Periode.  

In diesem Sinne merkt man, dass die christliche Semantik bei as- Sayy¡b ab 1953 zu 

erscheinen begann. Mit seiner Beteiligung an der Gruppe ©iÞr merkt man eine Steigerung der 

Zahl der Verwendungen: Von 1953 bis 1957 befinden sich 31 Semantiken. Von 1957 bis 

1960 zÄhlt man 47 Verwendungen, was eine Wandlung in der kulturellen Richtung bei as- 

Sayy¡b widerspiegelt, mit seiner Beziehung mit der Gruppe ©iÞr in Beirut als ein Weg zur 

echten tammuzischen Periode.  

 

Die Tatsache, dass as- Sayy¡b der erste moderne arabische Dichter ist, der die Mythen und 

die Symbole in der modernen Dichtung benutzt hat, veranlasst, seine Einsetzung der 

christlichen Symbolik auf eine besondere Art und Weise in der Interpretation zu behandeln. 

Es geht dabei nicht nur um die thematische Verteilung der christlichen Symbole, sondern um 

ihre Entwicklung im Laufe der Zeit von 1953 bis 1960. Die Gefahr der Wiederholung wurde 

in Betracht gezogen. Aber die Folgen dieser Entwicklung bei einem gro¿en modernen Dichter 

wie as- Sayy¡b spiegeln alle politischen, kulturellen und psychischen Aspekte der Entstehung 

der Figur Christi bei einer ganzen modernen dichterischen Generation wider. Diese 

Generation war auf der Suche nach einem objektiven ¤quivalent fÜr ihre Krise, die mit der 

Hoffnung auf eine Auferstehung nach dem arabischen Tod und dem politischen Untergang, 

auf der psychischen Ebene, verbunden war. 

Die Beobachtung des Messiasbildes bei as- Sayy¡b lÄsst mehrmals drei typische Merkmale 

des Christentums erkennen: Die Kreuzigung, den MÄrtyrertod und die Auferstehung, die sich 

auf die Semantiken des Christus, des Kreuzes, des Brotes und Weines und der Auferstehung 

verteilen.  

Die Einsetzung dieser Merkmale bedeutete eine Verletzung der islamischen Leitgedanken in 

der patriarchalischen arabischen Gesellschaft. I�s¡n ÞAbb¡s versuchte aus traditioneller 

islamischer Perspektive, eine Antwort auf die Entstehung der Idee der christlichen Opferung 

zu geben:  

Wie kann ein muslimischer Dichter die „Opferung“ als ein Symbol in seiner Dichtung gebrauchen, das ein 
markantes Merkmal ist, das den Islam gÄnzlich vom Christentum trennt? Folgende Hypothesen sind 
mÖgliche Antworten auf diese Frage: Entweder hat der Dichter die Idee der Opferung im Christentum 
nicht verstanden, oder er hat sie zwar verstanden, jedoch ohne sich um die religiÖse Haltung, die dahinter 
steht, zu kÜmmern; oder er betrachtet sie – im Laufe des dichterischen Kontextes – als einen Mythos, er 
erkennt sie nicht als eine historische Tatsache an und in dieser Haltung verliert sich vor den Augen des 
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Lesers die EinschrÄnkung zwischen dem Sichtbaren und der Wahrheit, weil die Wahrheit dann 
persÖnlich wÄre und sich mit seinem individuellen Gewissen in Zusammenhang steht.513 

Daraufhin bestimmte ÞAbb¡s drei Motive, die as- Sayy¡b zur Anlehnung an den christlichen 

Opfertod in seiner Dichtung veranlasst haben: 

- Erstens die Trennung von der kommunistischen Partei. Nach dieser Trennung begab sich der 

Dichter auf die islamische Seite des arabischen Nationalismus, aber wegen seiner damaligen 

materiellen Dialektik war er mutig genug, einige „HeiligtÜmer“ (Muqaddas¡t) nicht als 

wichtig zu nehmen. 

- Aus dem oben genannten Grund und aufgrund der materiellen dialektischen Gedanken 

versuchte as- Sayy¡b vor den islamischen HeiligtÜmern zu flÜchten. Und unter der Wirkung 

von Edith Sitwell und ihrer „langweiligen“ Wiederholung der christlichen Bilder hat er diese 

Bilder Übernommen, ohne die religiÖse Bedeutung dieser Bilder wirklich zu verinnerlichen. 

- Seine Beziehung zu der Gruppe ©iÞr, die ihn vom tammuzischen Symbol zum christlichen 

Symbol fÜhrte. Mit der Gruppe ©iÞr und ausgehend von dem psychischen Merkmal des 

hÄsslichen Opportunismus ist as- Sayy¡b zu den christlichen Symbolen durchgedrungen, die 

den Kern der islamischen Gedanken und des islamischen Dogmas berÜhren.514 

ÞAbb¡s’ Unterstellungen entspringen einem islamischen Fanatismus und stellen vielleicht eine 

Rache fÜr die kommunistische Parteinahme as- Sayy¡b’ dar. Sie umfassen viele 

WidersprÜche515 und erscheinen als eine merkwÜrdige und ungerechte Bezichtigung 

gegenÜber as- Sayy¡b. ÞAbbas versucht stets as- Sayy¡bs Erfahrung mit der christlichen 

Symbolik zu verspotten und zu bagatellisieren. Es ist wahr, dass das christliche Symbol bei 

as- Sayy¡b, wie auch bei anderen, nach dem Abbruch der Mitgliedschaft bei der Partei 

entstanden ist, und dass Edith Sitwell eine gro¿e Rolle in der Formulierung des christlichen 

Bildes gespielt hatte, und dass die Beziehung zu der Gruppe ©iÞr die Spitze der Entwicklung 

dieses Bildes darstellte. ÞAbbas hat aber die psychische Motivation nicht verstanden, die die 

Entstehung der christlichen Symbolik verursachte. Die moderne dichterische Bewegung war 

eine Revolution gegen den arabischen politischen Vater und gegen seine Tradition. Dieser 

Vater hat mit dem islamischen Motto seine Tyrannei durchgefÜhrt und die Niederlage 

verursacht. Die GrÜndung Israels 1948, das wachsende Problem der palÄstinensischen 

FlÜchtlinge, die UnabhÄngigkeitsbestrebung und die Freiheitskriege in der arabischen Welt, 

all dies verlangte eine neue Definition des arabischen SelbstverstÄndnisses. Die islamischen 

                                                 
513 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 305.  
514 Ibid, S. 306. 
515 I�s¡n ÞAbb¡s verdÄchtigt die marxistische Dialektik bei as- Sayy¡b in seiner Flucht vor den Mottos des 
arabischen Nationalismus zu dem christlichen Symbol nach seiner Trennung von dem Kommunismus, indem er 
frÜher as- Sayy¡bs Engagement, als enthusiastisches Engagement verurteilte und nicht als innige ¼berzeugung 
oder Verstehen, was die Dialektik bedeutet. S. 89-108.  
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Mottos sind durch die arabische Regierung wegen ihrer dauerhaften Niederlage und ihres 

UnvermÖgens zu einer LÖsung zunichte gemacht worden. Au¿erdem hat der moderne Dichter 

seine parteiische Stadt verloren und suchte nach einer anderen, die seiner Psyche entspricht. 

Es herrschte eine Kluft zwischen Bewusstsein und RealitÄt. Aus diesem Grund war der 

Versuch von free vers516 eine Revolution gegen diese RealitÄt und die Einsetzung der nicht- 

islamischen Symbolik als eine Umsetzung der Erkenntnis der Dringlichkeit. Der moderne 

Dichter berief sich auf ein Symbol, das seiner zwischen Verzweiflung und Hoffnung 

schwebenden Psyche Äquivalent war. Aus diesem Grund war die christliche Symbolik in ihren 

Dimensionen wie der Tod, der Opfertod und die Auferstehung das beste objektive ¤quivalent, 

das die Revolution gegen die bestehenden Regierungen zum Ausdruck brachte, und wiederum 

der Lage und Psyche des Dichters entsprach. Edith Sitwell, Eliot und die Gruppe ©iÞr waren 

Motive fÜr die Entwicklung des Symbols aber nicht fÜr seine Entstehung. Es war ein 

kultureller, politischer, sozialer und psychischer Bedarf, die christliche Symbolik zu benutzen 

und ist nicht wie ÞAbb¡s behauptet, aus as- Sayy¡b ungeordneter PersÖnlichkeit entstanden.517 

 

Die Interpretation der christlichen Symbolik in UnŁºdat al- ma´ar wird entsprechend der 

chronologischen Reihenfolge der Entstehung der Gedichte erfolgen. Obwohl diese Methode 

die Gefahr der Wiederholung in sich birgt, scheint sie mir jedoch notwendig, da die 

semantische Entwicklung bei as- Sayy¡b auch zeitlich bedingt ist: Die Entwicklung von der 

ersten Erscheinung der Gestalt Christi 1953 bis 1960 und spÄter von 1960 bis as- Sayy¡bs 

Tod 1964.518 Aus diesem Grund habe ich drei Perioden zur Interpretation vorgesehen. Die 

erste Periode erstreckt sich von der ersten Erscheinung im Jahre 1953 bis zum Jahre 1957, die 

zweite Periode ist die Wandlung oder die Entwicklung der Semantik durch die Beziehung zu 

der Gruppe ©iÞr und die dritte Periode ist die Periode ab 1958, d. h. die Periode nach der 

Julirevolution im Irak. 

3.1.1. Die Periode von 1953 bis 1957 und die Entstehung des Gestalt Christi 

Eine EinfÜhrung in die christliche Semantik in der ersten Peiode von UnŁºdat al- ma´ar lÄsst 

zweifelsohne auf die erste Erscheinung der Messias Gestalt in der dichterischen Erfahrung as- 

                                                 
516 Siehe dazu Bull¡´a, S. 172. Auch, Al- Jayyusi, Salma Khadra, Trend ad Movements in Modern Arabic Poetry, 
Bd. 2, S. 363. 
517 Als I�s¡n ÞAbb¡s sein Buch 1969 geschrieben hatte, hatte der andere irakische Dichter ÞAbd al- Wah¡b al- 
Bayy¡t die christliche Symbolik in auffÄlliger Weise mehr als as- Sayy¡b benutzt, ohne dass ÞAbb¡s Kritik an 
al- Bayy¡t richtete. Dies spiegelt das ungerechte Verhalten von ÞAbb¡s gegenÜber as- Sayy¡b wider, und 
gleichzeitig seine subjektive Art und Weise in der Interpretation.  
518 Diese Periode gehÖrt zu der Periode des Schwundes und umfasst die Diwane: Al- maÞbad al- ™arq, Man¡zil 
al- aqn¡n und ©an¡Łl ibnat al- �alab, fÜr die wir einen besonderen Teil, was den Schwund des christlichen 
Symbols bei den modernen Dichtern betrifft, vorgesehen haben 
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Sayy¡b sto¿en. Die Erscheinung befindet sich im Gedicht �arb Þal¡ al- �al�, geschrieben 

im Jahre 1953.519  

Im Oktober 1952 brach im Irak eine Auflehnung gegen die Regierung aus und entwickelte 

sich zu einem Aufruhr (Intifa�a), der auf weite Teile der BevÖlkerung und auf andere StÄdte 

Übergriff. Ende November konnte die Aufruhr nach VerhÄngung des Kriegsrechts und der 

Sperrstunde, nach Einstellung einiger Zeitungen, Parteiverbote und Entlassungen eingedÄmmt 

werden. In der anschlie¿enden Verhaftungswelle wurden auch Kommunisten festgenommen. 

As- Sayy¡b flÜchtete in den Iran, wo er mit Tudeh-Mitgliedern Kontakt aufnahm. Dieser 

Kontakt zu der persischen kommunistischen Partei war fÜr ihn ein GefÜhlstrauma, das ihm 

verdeutlichte, wie sehr sein spontanes nationales Empfinden mit dem realpolitischen Denken 

der kommunistischen FÜhrung kollidiert.520 In dieser Exilerfahrung war as- Sayy¡b dem 

Zusammenbruch seines parteiischen Bewusstsein, des kommunistischen Internationalismus, 

ausgesetzt:  

„Ich begann, wÄhrend ich auf dieser arabischen Erde einherging, derer sich die Unfruchtbaren 
bemÄchtigt hatten, Verse des faszinierenden al- Mutanabb-Gedichtes vor mich hin zu wiederholen: 
Ma™¡n Ł Łbi ½iban fil ma™¡n 
bi manzilati r rabbi minaz zam¡n  
Wa lakinnal fatal Þarabiyya fiha 
™arbol wa�hi wal yadi wal lis¡n” 
„TatsÄchlich fÜhlte ich mich als Fremdling in Hinsicht auf Gesicht, Hand und Sprache in diesem 
arabischen Land, und zum ersten Mal seit langer Zeit kamen mir GefÜhle meines Nationalismus ins 
Bewusstsein, meines Arabertums. Ich war stolz auf mein Arabertum und schwor mir, es niemals zu 
vernachlÄssigen und es niemals zu verraten“.521 

In dieser AtmosphÄre der Distanz und Entfremdung gegenÜber den starr ideologisch 

ausgerichteten Gesinnungen entstand das Gedicht �arb Þal¡ al- �al� in Kuwait. Dorthin 

flÜchtete as- Sayy¡b vom Iran aus Anfang 1953, aus gro¿er Sehnsucht nach dem Irak heraus. 

Hier erscheint zum ersten Mal die Messiasgestalt:  

Ich wundere mich darÜber, wie kÖnnen die VerrÄter verraten? VerrÄt der Mensch sein Land? 
[...] die Sonne in meinem Land ist schÖner als anderswo,  
und die Dunkelheit – sogar die Dunkelheit – dort ist schÖner. Sie umarmt den Irak.  
O Jammer, wann schlafe ich, dass ich auf dem Kissen den Duft deiner sommerlichen Nacht spÜre, O Irak. 
Meine Schritte fÜhren mich durch Ängstliche DÖrfer und seltsame StÄdte. 
Deine liebenswerte Erde besang ich und trug sie. Ich bin Christus, der im Exil sein Kreuz trÄgt.522 

Mit der Vereinigung der Merkmale von Christus – Exil – Kreuz und mit der Ichperson und 

ohne die Vergleichsform zeigt sich as- Sayy¡b, zum ersten Mal, als Christus auf seinen Weg 

zum Golgatha des Exils. Die Sehnsucht nach dem Irak in der Exilerfahrung lÄsst as- Sayy¡b 

in einer neuen VerkÜndigung (die besungene und getragene liebenswerte irakische Erde) als 

Christus erscheinen, in der er sein Kreuz trÄgt. Christus wird hier als den Archetyp des Selbst 
                                                 
519 Dazu siehe ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 208. 
520 Dazu, ibid, siehe den Teil „Y¡ muhlik Mºs¡ wa- muna��i FirÞaun“, S. 169-180. 
521 In einem Artikel in der Zeitschrift „Al- �uriyya“, 1502, 27.10.1959. ¼bertragung von Tramontini, S. 30-31. 
522 Das Gedicht �arb Þal¡ al- �al�, S. 321.  
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veranschaulicht. Obwohl der Archetyp von Christus nicht der Baukern des Gedichtes �arb 

Þal¡ al- �al� ist, muss man diese Verwendung der Messiasgestalt als einen Ausgangpunkt fÜr 

die weitere Entwicklung 1957 dieses Archetyps betrachten. Die Selbstdarstellung als 

gekreuzigter Christus fÜr ein islamisch fÜhlendes Publikum stellt jedoch eine 

Herausforderung dar und grenzt an GotteslÄsterung, gerade im Hinblick darauf, dass as- 

Sayy¡b ein gebÜrtiger Muslim ist. 

Das GefÜhlstrauma im Exil hat die Gestalt Christi als ein ¤quivalent der bewussten Erfahrung 

und der lebendigen Wirklichkeit entstehen lassen. Ein Grund dafÜr ist, wie bereits erklÄrt, ein 

psychologischer, unbewusster Vorgang, den Carl G. Jung als Projektion erklÄrt hat, indem aus 

unbewusste Inhalte Archetypen entstehen.  

Dieser Grund war der Entstehungskern der Messiasgestalt und der Archetypen des Todes und 

der Fruchtbarkeit bei as- Sayy¡b. Es war auch der Grund fÜr die weitere Entwicklung, die 

ihren HÖhepunkt in Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb erreichen wird.  

 

Nach seiner RÜckkehr in den Irak und bis zur dichterischen Wandlung im Jahre 1957 bildete 

sich eine bestimmte dichterische Periode bei as- Sayy¡b.523 In dieser Periode zeigt sich as- 

Sayy¡b als politischer und sozialer Kritiker in Ästhetischer Form, dessen Gedichte allesamt 

gesellschaftskritische und politische Themen enthalten: Kritik an der modernen Technik (Al- 

asli�a wa- l- a´f¡l), am modernen Leben (Al- mºmis al- Þamy¡ß), an den imperialistischen 

Bestrebungen wÄhrend des Suezkrieges (Bºr SaÞd), an der Entmenschlichung, die der 

Bombenabwurf Über Hiroshima zeigt (Min rußy¡ Fºk¡y) und an der israelitischen 

Entmenschlichung, welche die palÄstinensische Krise verursacht hat (Q¡filat a�- �iy¡Þ). In 

dieser AtmosphÄre wird teilweise die christliche Symbolik eingesetzt. Zwar kommen auch 

andere mythologische Referenzen vor, sie bleiben jedoch im Vergleich zu der Wandlung 

1957 lediglich eine Art Dekoration ohne kreative Funktion, da sie keine Aussage enthalten.524 

Der Krieg und der Fall der humanistischen Zivilisation zeigen sich in dieser Periode zwischen 

1954 und 1956 in den Gedichten as- Sayy¡bs, und auch die Wirkung von Sitwells Bild lÄsst 

dich darin erkennen. Die christliche Symbolik und die Messias Gestalt haben ihren Platz in 

                                                 
523 Aus dieser Periode stammen die Mutawwal¡t: �aff¡r al- qubºr und Al- asli�a wa- l- atf¡l (beide 1954) und 
die Gedichte Mar½iyyat al- ¡liha und Mar½iyyat �aykºr (beide sind Mischformen mit free vers), sowie Bºr SaÞd, 
Min rußy¡ Fºk¡y und Q¡filat al- �iy¡Þ (1955-1956). 
524 Siehe auch dazu: ÞAl, S. 88. 
Auch: Al- ÞAÃma, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wal- Mas�, S. 171. Al- ÞAÃma betrachtet Sayy¡bs dichterische 
Einsetzung der christlichen Symbolik auf zwei Art und Weisen: Entweder mit den traditionellen 
Vergleichsmitteln wie in Mar½iayat �aykºr, Min Rußy¡ Fºk¡y und Madnat as- Sindb¡d, oder mit der 
Spezifizierung des Symbols in einem vollkommenen Gedicht wie Al- Mas� baßd a¨- ¨alb. 
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allen Gedichten dieser Periode als Merkmal der „berichtenden“ Beschreibung, besonders in 

der Trilogie Mar½iyyat al- ¡liha, Min rußy¡ Fºk¡y und Mar½iyyat �aykºr. 

Durch die Instanz eines auktorialen ErzÄhlers, bei der alle GÖtter durch einen IcherzÄhler 

vertreten werden, erscheint das christliche Konzept des Blutes und des Leibes beim 

Abendmahl in Mar½iyyat al- ¡liha (Die Totenklage der GÖtter: 

Tammºz ist wie al- L¡t [...] 
Und wie viele Leute haben die Dattel von Tuh¡ma vergÖttert [...] 
Und jedem hungrigen Mund hat ein von der Reichweite und den Fingern umgefasster Gott genÜgt  
Mein Blut ist dieser Wein, den ihr trinkt 
und mein Leib ist das Brot, das der Hungernde genommen hat.525 

In diesem Gedicht klagt as- Sayy¡b die neue menschliche Zivilisation an, besonders die 

arabischen Lage. Es gibt keine Trennungslinie zwischen der GÖttlichkeit und der 

Menschlichkeit, und beide sind in der neuen Zeit des Krieges und durch den Fall der 

humanistischen und religiÖsen Werte zunichte geworden. Das Konzept des Abendmahles ist 

mit dem Konzept der Zivilisation der Agrikultur verbunden und hat keine auferstehende 

Dimension, sondern zeigt hier ihren Fall vor der Kriegeswelt. 

I�s¡n ÞAbb¡s verurteilt as- Sayy¡b fÜr seine Einsetzungen der Helden- und GÖtterbilder, bei 

denen nur die christliche Symbolik in der Ichperson erscheint und betrachtet sie als eine 

kÜhne Missachtung der Idee der GÖttlichkeit. Er behauptet, dass diese Einsetzung die innere 

Qual fÜr den Zusammenbruch des Menschen zeigt und welche religiÖse Einstellung as- 

Sayy¡b hat. 526 

Eine solche Interpretation zeigt die Tiefe des psychischen Zusammenbruchs bei dem 

modernen Dichter, der auf der Suche nach einem psychischen objektiven ¤quivalent auf die 

Messiasgestalt stÖ¿t. 

Die dichterische Periode von as- Sayy¡b zwischen 1954 und 1956 ist die Periode der 

Formulierung der Messiasgestalt. Es gibt keinen Hinweis auf das Konzept der christlichen 

Auferstehung oder des Konfliktes zwischen dem Tod und dem Leben. Die christlichen 

Symbole folgen aufeinander, wobei sie auf den Fall des neuen Menschen, den 

Zusammenbruch der Werte, den Triumph der Rasse von Kain, den Tod und den Krieg 

hinweisen. 

 

In Min Rußy¡ Fºk¡y und Mar½iyyat �aykºr setzt as- Sayy¡b die christliche Symbolik unter 

der Wirkung von Edith Sitwell ein, um auf die Katastrophe des Krieges hinzuweisen. Die 

                                                 
525 Das Gedicht Mar½iyyat al- ¡liha, S. 352.  
526 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 267. 
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Einsetzung christlicher Symbole in Min rußy¡ Fºk¡y bekommt ihre Dimension durch die 

apokalyptische Vision und ist wie Sitwells Gedicht The Schadow of Cain von der Katastrophe 

in Hiroshima geprÄgt.527 Fºk¡y ist ein Schriftsteller, der bei den christlichen Missionaren in 

Hiroshima lebte, und nach dem Abwurf der Atombombe geisteskrank geworden ist.528 Die 

Geisteskrankheit des christlichen Missionars Fºk¡y gegenÜber der Katastrophe ist eine 

Auflehnung durch christliche Augen (Fºk¡y) gegen die RealitÄt des UnglÜcks und des 

Blutbades der HumanitÄt. Anhand der apokalyptischen Halluzination von Fuk¡y als eine 

Instanz in as- Sayy¡bs Kopf erscheint die Messiasgestalt mit der Idee des christlichen 

Triumphs am Kreuz, um den Triumph des Todes Über das Leben, den Fall der humanistischen 

Werte und das Scheitern des Traums zum Ausdruck zu bringen. In diesem Bild stellt as- 

Sayy¡b die Befreiung Granadas (die arabische islamische Bestrebung) von den Zigeunern und 

den Triumph Christi am Kreuz (der christliche Bestrebung) nebeneinander: 

Dein Vater, der Ozeansmajor, hat in der Tiefe geschlafen  
Von seinen Augen verkaufen die HÄndler Perlen [...] 
Wem lÄutet von weitem dieser tÖnende Gellende: Kongai, Kongai529?  
Schicken sich die Zigeuner an, Granada zu verlassen? und der Wind, der Teich und der Mond sind grÜn 
geworden. 
Oder wurde Christus ans Kreuz genagelt? Und er hat triumphiert, und sein Blut hat die Blumen im 
Felsen wachsen lassen. 
Oder ist es das Blut von Kongai.530  

Es ist sicherlich das Blut von Kongai. Der Triumph Christi Über den Tod, das Wunder der 

Auferstehung und das Schenkens des Lebens sind vor dem blutigen Menschen gescheitert, der 

auf seine religiÖsen und humanistischen Werte verzichtet hat, um seine blutige Begierde 

durch den Krieg, die Waffe und das Blut zu besÄnftigen. Es ist die Zeit des Todes und der 

Geldgier der Menschen. Das Kreuz Christi ist ein Sinnbild fÜr den Tod geworden.  

In Mar½iyyat �aykºr erscheint die christliche Symbolik des Kreuzes ebenfalls als ein 

Todeszeichen. Der barbarische Angriff des Eisenvogels (die Zivilisation) hat das Kreuz als 

ein Todeszeichen auf �aykºr geworfen531:  

O Kreuz Christi, ein Eisenvogel hat Dich, wie ein Schatten532, auf �aykºr geworfen. 

                                                 
527 Siehe dazu I�s¡n ÞAbb¡s, S. 257. ÞAl, S. 73. Aziz, S. 190-192.  
528 As- Sayy¡b erklÄrt in einer Fu¿note die Person von Fuk¡y. Die ErklÄrung steht direkt unter dem Titel des 
Gedichtes. Siehe das Gedicht Min ru’y¡ Fºk¡y, S. 355. 
529 As- Sayy¡b zitiert eine chinesische Sage Über einen KÖnig, der eine Glocke aus allen Metallen machen 
wollte, aber die Metallen sind miteinander verschmolzen, nachdem seine Tochter „Kongai“ sich in den Kessel 
geworfen hat, und die Glocke begann zu lÄuten: „Kongai, Kongai“.  
Ibid, S. 357. 
530 Das Gedicht Min rußy¡ Fºk¡y, S. 357. 
531 I�s¡n ÞAbb¡s stellt fest, dass as- Sayy¡b dieses Bild des Vergleiches zwischen Ma�mºds Heirat und dem 
barbarischen Angriff der Zivilisation auf �aykºr, der das Kreuz Christi darauf geworfen hat ,von Sitwell 
inspirierte. Sitwell spricht Über das geworfene Kreuz durch die Kreuze auf den christlichen FriedhÖfen, und as- 
Sayy¡b hat dieses Bild als Zeichen fÜr den Tod verwendet. 
ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 262. 
532 Dieser Schatten ist die Spiegelung des Flugzeuges im Himmel auf den Boden.  
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Was fÜr ein Schatten ist es. Es ist wie die Dunkelheit das Grab in der Farbe, und wie das Grabe in seinem 
Verschlingen der Wangen und der Augen von jeder Jungfrau, die wie die entbindende Jungfrau von 
Bethlehem ist. 
Er ist (das Schatten) durch das nackte Grab gelaufen [...] und es (das Grab) hat von ihm mit dem Kreuz 
angekleidet, das immer ein Zeichen fÜr das ewige Verderben ist.533 

�aykºr, das verlorenes Paradies und das Privatmythologem der Freude (Ma�muds Heirat) 

und der Reinheit wurde mit der blutigen Zivilisation angegriffen. Statt der Reinheit der 

Geburt Christi, die ein objektives ¤quivalent der Reinheit von dem Paradies von �aykºr und 

das neue Leben ist: 

[...] O Erde, freue sich Über die Liebe und den geborenen Christus.534 

wurde die Reinheit des Paradieses mit einem negativen Sinn der christlichen Symbolik des 

Kreuzes verschmutzt. Sie ist ein Zeichen fÜr den Tod, der die Entwicklung der 

Kriegeszivilisation trÄgt, und Christus selbst ist in einer Zivilisation, in der die Geldgier der 

Menschen, die ohne RÜcksicht die Religion kÄuflich machen, zum Verkaufsobjekt geworden: 

Der Preis des verkauften Christus wird nicht einmal dem Wert seines Fleisches gerecht. 
Oh, blutiges Auge des Fokais, richte Deinen Blick aus der Ferne auf das, was du willst.  
Dies ist ein Markt, auf dem Menschenfleisch verkauft wird, ohne vorheriges Abziehen der Haut.535  

Diese Charakterisierung des neuen Menschen als Mensch des Krieges, des Blutes und des 

Geldes mit einem christlichen negativen Sinn ist eine typische sitwellische Assoziation bei as- 

Sayy¡b. Sitwell charakterisiert die Rasse Kain in ihrem Wesen als goldgierig. Die Goldgier 

wird hier personifiziert dargestellt durch den in der Bibel bekannten reichen Mann, der im 

Unterschied zu Lazarus in der HÖlle endet. Von ihm ist die Rede, wenn es hei¿t: 

“He did not look at us. 
He said: What was spilt still surges like the Flood. 
But Gold shall be to Blood 
Of the World […] Brute gold condensed to the primal essence as the texture, smell, warmth, colour of 
Blood”.536 

Meine Bemerkung Über die Einsetzung der christlichen Semantik bei as- Sayy¡b in dieser 

Periode nach �arb Þal¡ al- �al� bis 1957 besteht darin, dass diese Einsetzung ein Versuch 

unter kultureller Einwirkung (insbesondere Edith Sitwells) ist, das dichterische Bild in das 

moderne Konzept einzubauen und die personifizierte, Äquivalente und dichterische 

PersÖnlichkeit zu suchen. Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass die Erscheinung der 

Messiasgestalt in �arb Þal¡ al- �al�, wegen des Traumas des bewussten SELBST in der 

Krise des kommunistischen Engagements vor der Entfaltung des arabischen NationalgefÜhls, 

entstanden war. Die Einsetzung der christlichen Semantik in Mar½iyyat al- ¡liha, Min rußy¡ 

Fºk¡y und Mar½iyyat �aykºr ist meiner Meinung nach ein poetischer Versuch zur 

                                                 
533 Das Gedicht Mar½iyyat �aykºr, S. 403. 
534 Ibid, S. 405. 
535 Ibid, S. 409. 
536 ¼bertragung von Aziz, S.192. 
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Formulierung des dichterischen Bildes in kulturellen Themen, die den „internationalen“ 

Menschen interessieren. DarÜber hinaus ist die christliche Semantik in dieser Periode eine 

berichtende Beschreibung (narrative) und eine oberflÄchliche Einsetzung oder ein Dekor ohne 

kreative Funktion und nicht ein Eintauchen in die psychischen Tiefe des modernen Dichters 

und des modernen arabischen Menschen. 

 

Nach Mar½iyyat �aykºr und die sitwellischen Assoziationen muss man bis 1956 warten, bis 

die christliche Semantik in der arabischen nationalen und politischen Frage wiedereingesetzt 

wird. Die palÄstinensische Krise im Jahre 1948 und der amerikanisch–britisch–franzÖsische 

Angriff auf ¤gypten 1956 fÜhrten zu zwei Gedichten Bºr SaÞd und Q¡filat a�- �iy¡Þ, in 

denen zwei unterschiedliche christliche Semantiken erschienen und ein Fortschritt in der 

Formulierung der Messiasgestalt bei as- Sayy¡b in Q¡filat a�- �iy¡Þ deutlich wurde. 

As- Sayy¡b betrachtet den Angriff auf ¤gypten als einen neuen Kreuzzug und drÜckt es in 

einem Gedicht (Bºr SaÞd) mit zwei Formen der Metrik (Traditionell und modern) aus: 

Sie sind zu Dir gekommen! Die Kreuzfahrer sind gekommen, als ein Sturm, der nach einem anderen 
Sturm herfÄllt. Das Feuer ist Regen. 
In jeder Lampe gibt es Tote. Ihr (die Lampe) gebt es von ihrer (die Kreuzfahrer) Granaten ein Licht, 
dafÜr die Dimensionen und die Epoche sich erschÜttert haben.537 

Die Þ mºd Form im Gedicht und die Semantik der Kreuzfahrer spiegelt das 

Wiederengagement as- Sayy¡bs in der politischen und nationalen arabischen Krise wider, in 

der Christus durch eine arabische Instanz als eine neutrale FriedenpersÖnlichkeit erscheint538, 

um den „christlichen“ westlichen Angriff, als ein Verzicht auf die Evangelien und 

Gerechtigkeit Christi, zu verurteilen: 

MÖge Christus […] dich aus der NÄhe sehen: 
Deine beraubten Glocken sind stumm, und die Evangelien in dir sind blutig und die Toten sind ohne 
Kreuze [...]539 

Die Erscheinung Christi ist hier eine Beschuldigung fÜr die politische westliche Tyrannei. 

Man merkt den ersten Versuch, um Christus in dem arabischen nationalen 

                                                 
537 Das Gedicht Bºr SaÞd, S. 507. 
538 Mit dem Ausbruch des Suez-Krieges im Oktober 1956 engagierte sich as- Sayy¡b fÜr die Verwirklichung 
arabisch-nationaler Ideale in Bºr SaÞd mit einer Gedichtsform in klassischem Stil mit einigen „free verse“-
EinschÜben. In einem Brief an A�mad �i�r Da�bºr Äu¿erte er: „Wer hat dir gesagt, dass mir nur free Verse 
gefÄllt? Die Gelegenheit, wie ich bereits sagte, schreibt dir vor, nach altem Muster zu schreiben, also nach 
diesem Muster, das uns mit unserem Erbe, unserer Vergangenheit verbindet [...] als PalÄstina noch arabisch war, 
als die Araber PalÄstina von den RÖmern befreiten [...] und auch von den Juden. 
Ich habe eben dieses getan zur Zeit der Suez-Aggression. Ich habe gefÜhlt, dass unser gesamtes Erbe, unsere 
Vergangenheit und unsere Gegenwart, die ihre Bedeutung aus jener Zeit bezieht, vom Untergang bedroht sind. 
Deswegen verfasste ich mein Gedicht (Bºr SaÞd) nach klassischem Muster, so dass es ein Verbindungsglied ist 
zwischen Gegenwart und Vergangenheit“. 
As- S¡marr¡ß, Ras¡ßil as- Sayy¡b. In einem Brief vom 20.2.1962, S. 131. 
539 Das Gedicht Bºr SaÞd, S. 500. 
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GefÜhlsengagement erscheinen zu lassen. Dieser Versuch hat sich im Gedicht Q¡filat a�- 

�iy¡Þ (1956) deutlich herausgebildet, in dem die Gestalt Christi im palÄstinensischen UnglÜck 

als ein gekreuzigter PalÄstinenser eingesetzt wird. In diesem Gedicht schafft as- Sayy¡b eine 

Verbindung zwischen der ersten SÜnde der Menschheit nach dem SÜndenfall, dem 

Brudermord Kains, und dem zu seiner Zeit im arabischen Raum aktuellsten Problem, dem der 

PalÄstinenser:  

Hast du die Karawane des Verlorenseins gesehen? Hast du nicht die FlÜchtlinge gesehen?  
Die auf ihren Nacken trugen, von jahrelangen HungersnÖten, 
Die SÜnde aller Frevler, 
Derer, die blutlos bluten, 
Die rÜckwÄrts vorangehen, 
Um Abel zu begraben, wenn er auf dem Kreuz ein Klumpen Erde ist? 
Kain, wo ist dein Bruder? Wo ist dein Bruder? [...] 
- [...] Er schlÄft in den FlÜchtlingszelten.540 

Eine der ersten Erscheinungen, die as- Sayy¡b fÜr die neue arabische und palÄstinensische 

Krise einsetzt, ist Christus und sein Kreuz als eine humane Dimension (die spÄter in dem 

palÄstinensischen Gedicht erscheint). Die Gegenwart wird mit den christlichen Symbolen 

kontrastiert. Abel ist hier das Symbol der palÄstinensischen Frage und Kabel stellt das 

arabische Regime dar, das nicht nur die palÄstinensische Frage ermordet hat, sondern sie 

sogar entkleidet, als sie auf dem Kreuz ein Klumpen Erde war.541 Dies ist wiederum eine 

Assoziation mit der Kreuzigung, als die RÖmer Über die Kleidung Christi abstimmten.  

Die Erscheinung Kains als eine Darstellung des arabischen Regimes spiegelt das Scheitern 

des islamischen Hintergrunds dieses Regimes wider, das PalÄstina dem Tod (den Juden) 

Übergibt und die arabische Masse erdrosselt. Ausgehend davon wurde die christliche 

Symbolik als ein objektives ¤quivalent des palÄstinensischen UnglÜcks gefestigt. Die 

Messiasgestalt erscheint in seiner ErlÖserrolle fÜr die palÄstinensische Frage zwischen der 

Semantik „Abels“ (PalÄstinenser), „Kains“ (die arabischen, „islamischen“ Regime) und der 

Juden in der Assoziation des Sternes von „al- Ma�ºs“: 

Wir werden wie die Weisen aus dem Morgenland (al- Ma�ºs) laufen und die Tagesgeburt erkunden 
wie viele dunkle NÄchte wie der Muterleib haben wir in ihrer Finsternis gewartet [...] 
Die Nacht hat abgetrieben: und es gibt nichts au¿er den Hirten der FlÜchtlinge.542 

Obwohl in dieser Nacht kein Stern scheint und die Niederlage ewig geworden ist, bleibt die 

christliche Symbolik in den Wehen des Wartens auf die ErlÖsung das ¤quivalent, in dem der 

verwundete Christus der Verteidiger und der BeschÜtzer geworden ist:  

Christus fÜllte mit seiner verbluteten Seite und seinem alten Schurz aus, was die Zunge den Hunden 
ausgegraben hatten [...]543 

                                                 
540 Das Gedicht Q¡filat ad- �iy¡Þ, S. 368-369. 
541 �asan, S. 222-223. 
542 Das Gedicht Q¡filat ad- �iy¡Þ, S. 374. 
543 Ibid, S. 370. 
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Durch die Verwendung der Figur Christi wird die islamische Traditionswelt durchbrochen, 

obwohl er hier nicht als Sohn Gottes erscheint, sondern als ein Mensch in seiner gÖttlichen 

ErlÖserrolle als ein Gefolterter, Verwundeter und Gekreuzigter.  

 
3.1.2. Die Wandlung im Jahre 1957 und die Vollkommenheit der Gestalt Christi 

Die Betrachtung der christlichen Semantik in der Periode zwischen 1954 und 1956 zeigt die 

Suche as- Sayy¡bs nach einer bestimmten religiÖsen Semantik, die die soziale, politische und 

seine eigene psychische Lage zum Ausdruck bringen kann. Die christliche Semantik in dieser 

Periode ist eine ¤u¿erung der Entfremdung, im Äu¿eren und inneren Trauma des Exils, und 

des Bruches der parteiischen Bindung (1953), der Katastrophe des Krieges, des Einsturzes der 

menschlichen und humanistischen Werte (1954-1955) und der neuen palÄstinensischen Krise. 

Au¿er der beiden emotionalen christlichen Semantiken von �arb Þal¡ al- �al� und Q¡filat 

a�- �iy¡Þ bleibt diese Semantik im Laufe der Zeit von Mar½iyyat al- ¡liha, Min rußy¡ Fºk¡y 

und Mar½iyyat �aykºr eine dekorative Einsetzung und lediglich ein Versuch zu einem 

Äquivalenten Symbol fÜr die tatsÄchliche und psychische Lage.  

Im Jahr 1957 ereignet sich eine Entwicklung in as- Sayy¡bs dichterischer Erfahrung, was die 

gedanklichen, revolutionÄren Dimensionen und die mythologischen Einsetzungen betrifft, 

besonders hinsichtlich der Herausbildung der Messiasgestalt. 1957 war der Vorabend der 

Julirevolution im Irak und der Kontakt as- Sayy¡bs zu der Gruppe ©iÞr in Beirut. WÄhrend die 

Kritiker diese Periode als die tammuzische Periode bestimmten544, bestimme ich sie als 

messianische Periode. Der Anlass fÜr diese Benennung ist, dass die Tammuzfigur immer in 

der Erperson erscheint, au¿er im Gedicht Tammºz �aykºr, in dem sich der Dichter mit 

Christus als IcherzÄhler vereint. 

Der Glaube an die messianische Mission in ihrer tiefen Dimension des Todes und der 

Auferstehung ist mit der Beziehung zu ©iÞr deutlich geworden. Obwohl as- Sayy¡b den 

politischen Hintergrund dieser Gruppe nicht teilte, scheint es klar, dass die gedanklichen und 

mythologischen Dimensionen dieser Periode, was die Mythen des Todes und der 

Fruchtbarkeit und die heilige revolutionÄre Rolle des modernen Dichters bei der Befreiung 

seiner Gesellschaft betrifft, as- Sayy¡b in seiner Suche nach einem objektiven ¤quivalent des 

arabischen und seines eigenen psychischen Zustandes fasziniert haben.545 

Durch die christliche Rolle des modernen Dichters wird der Bruch des Dichters mit seiner 

traditionellen nationalen arabischen und islamischen Bestrebung, die durch Al-  d¡b 

                                                 
544 Siehe Bull¡´a, den Kapitel Al- Mar�¡la at- tammºziyya, S. 95-130. 
545 Vgl. ÞAbb¡s, I�s¡n, S.316: Der Dichter nimmt die Messiasfigur als symbolische Ausdruckweise seines 
eigenen seelischen Zustands. 
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festgelegt wurde, ersichtlich, und es wird deutlich, dass ein neues Konzept aufgestellt wird, 

das den Dichter mit einer messianischen Rolle durch den Tod und die Auferstehung 

beauftragt. As- Sayy¡b macht aus dem modernen Dichter einen christlichen VisionÄr und 

vergleicht ihn mit dem Heiligen Johannes in seiner Offenbarung:  

 
Wenn ich mir den modernen Dichter vorstellen wollte, dann fÄnde ich kein Bild ihm Ähnlich wÄre als das 
Bild vom Heiligen Johannes, der seine Vision seine Augen verschlungen hat, wie er die sieben SÜnde als 
ein gewaltiger Polyp, welcher die Welt umzingeln wÜrde, ansieht.546 

Es ist wahr, dass manche gro¿artige Dichter im Laufe der Jahrhunderte St. Johannes Ähnlich waren, von 
Dante zu Shakespeare, Goethe, T.S. Eliot und Edith Sitwell.547  

Dieses neue Konzept Öffnete die TÜr fÜr die Einsetzung der Messiasgestalt in all ihrer 

religiÖsen Dimension der Opferung und der ErlÖsung und zeigte das Scheitern der arabischen 

(islamischen oder nationalen) Bestrebung, eine LÖsung fÜr die gesamte politische und 

sozialen Probleme zu finden.  

In einer Bestimmung fÜr diese Wandlung, die unter der Bezeichnung Tammºziyya bekannt 

wurde, weise ich darauf hin, dass die tammuzische Figur ihre Gestalt nach der Revolution von 

1958 angenommen hat, indem die Messiasgestalt ihre eigene und unabhÄngige Dimension im 

Jahre 1957 markiert hat. FÜnf Gedichte wurden 1957 geschrieben, unter ihnen die ersten 

beiden Gedichte An- Nahr wa- l- maut und Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, in denen die 

Messiasgestalt als Ichperson den auktorialen ErzÄhler und Christus in sich vereint. Dies 

spiegelt die ¼berzeugung des Dichters vom Sinn des Opfertodes und der Auferstehung, 

sowohl auf der allgemeinen als auch auf der persÖnlichen Ebene wider. 

In dem Gedicht An- Nahr wa- l- Maut stellt sich as Sayy¡b als ein irakischer Messias dar, der 

die Last des Volkes trÄgt548 und durch einen christlichen Opfertod in der Auseinandersetzung 

mit der RealitÄt sowohl dem Leben als auch dem Tod einen Sinn gibt: 

Ich wÜnschte zu laufen, um den KÄmpfenden beizustehen, 
meine HÄnde zu ballen und das Schicksal zu ohrfeigen. 
Ich wÜnschte, in meinem Blut bis zum Grund zu versinken, 
um die Last zusammen mit der Menschheit zu tragen 
und das Leben neu erstehen zu lassen. Mein Tod ist Sieg.549 

Der Tod hier ist anders als der Tod, wie ich ihn im Üblichen Sinne verstehe. Er ist das Leben 

durch den Tod mit einem ideologischen Inhalt, der den Kampf als einen Weg zur ErlÖsung 

betrachtet. Der Tod ist zu einem Mythos geworden. Es ist der Tod Christi, in dem der Tod 

eines Einzelnen zu einem Wunder wird.550 Man spÜrt durch die Anspielung auf das 

                                                 
546 „©iÞr“, Nr. 3, S. 111. 
547 Ibid, S. 111. 
548 Das Bild der Last gehÖrt zum festen Repertoire in der Bildsprache Sayy¡bs und seiner Perzeption des 
Opfermythos, besonders im Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb. 
549 Das Gedicht An- Nahr wal- maut, S. 456. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 106. 
550 Siehe ÞAllºŁ, S. nn. 
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Messiasmotiv die christliche Tiefe der Opferbereitschaft und des Todes als einen Versuch, 

einen neuen Retter (Messias) fÜr das Volk und einen Planer fÜr eine neue arabische Zukunft 

zu finden, in dem das Opfer am Ende immer siegreich ist551: 

Oh unsere VÄter, wer opfert sich fÜr uns? Und wer belebt uns wieder? 
Wer stirbt, um uns seinen Leib als Gastmahl zu geben.552 

Dieselbe Einsetzung der Opferidee mit der Anspielung auf das Abendsmahl (Leib/Brot – 

Blut/Wein) befindet sich in �aykºr wa- l- madna, um die Tendenz zur Opferung und der 

ErlÖsung, in Bezug auf den politischen und sozialen Zustand im Irak, als einzigen Weg, zu 

Übernehmen:  

Mein Blut ist jenes Wasser, trinkt ihr es? 
Und mein Fleisch ist das Brot, wÜrdet ihr es essen!553  

Die christliche Kultur von as- Sayy¡b wird durch die Assoziation des Johannes Evangeliums 

mit dem Abendmahl deutlich, wobei Christus seinen Leib und sein Blut fÜr die ErlÖsung der 

Menschheit verteilt: „Wer mein Fleisch isst und mein Blut trinkt, hat das ewige Leben, und 

ich werde ihn am letzten Tag auferwecken“554, sowie: 

„Ich bin das lebendige Brot, das vom Himmel herabgekommen ist. Wer von diesem Brot isst, wird in 
Ewigkeit leben. Das Brot, das ich geben werde, ist mein Fleisch, (ich gebe es hin) fÜr das Leben der 
Welt“.555 

Diese Suche nach einem Messias ist vor der Julirevolution entstanden. Die Anlehnung zum 

christlichen Opfertod und zur Auferstehung ist der Ausdruck der tatsÄchlichen Leiden in ihrer 

politischen und nationalen Dimension. Sie symbolisiert das Warten auf ein Wunder (die 

Revolution), das sich auf die VerÄnderung der politischen ZustÄnde bezieht und dem Volk 

und der Erde das Leben wiederschenkt.556  

 

Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb 

Die Quelle bei meiner Suche nach der christlichen Symbolik in dieser Periode von 1957 war 

das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb557. In diesem Gedicht schÜttet as- Sayy¡b durch die 

Messiasgestalt die Kluft zwischen dem Subjektivismus und dem Objektivismus zu und 

versucht durch die christliche Kreuzigungsidee, die humanistische Erfahrung in ihren Leiden 

                                                 
551 Bull¡´a, S. 97. 
552 Das Gedicht Madna bil¡ ma´ar, S. 491. 
553 Das Gedicht �aykºr wa- l- madna, S. 417. 
554 Johannesevangelium 6, 54. 
555 Ibid, 6, 51. 
556 Bei diesem Aspekt muss darauf hingewiesen werden, dass die Idee der Messiasgestalt mit anderen Mythen 
der Opferung und Fruchtbarkeit (Tammºz und ÞAŁt¡r) vereinigt wird, um die Auferstehung des politischen und 
nationalen Lebens des Volkes und des Dichters zum Ausdruck zu bringen. 
557 Dieses Gedicht wurde im Jahr 1957 in der Zeitschrift ©Þr Nr. 3 verÖffentlicht.  
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und ihrer Suche nach der ErlÖsung zum Ausdruck zu bringen. In diesem Gedicht verwendet 

as- Sayy¡b die Kreuzigungserfahrung und identifiziert sich mit der PersÖnlichkeit des 

gekreuzigten Christi.558 

Nach Meinung vieler Kritiker bildet das Gedicht Al- Mas� baßd a¨- ¨alb den Gipfel in der 

modernen Dichtung, sowohl in seiner Form als auch auf der christlichen Ebene im Konflikt 

zwischen dem Tod und dem Leben. ÞAbd al- �abb¡r ÞAbb¡s stellt fest, dass dieses Gedicht 

zusammen mit dem Gedicht An- Nahr wa- l- maut den Gipfel der Harmonie in as- Sayy¡bs 

Haltung zu Leben und Tod reprÄsentiert, da sich in ihnen der positive Aspekt des 

Opfergedankens durchsetzt.559 

In Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb befinden sich drei typische Merkmale der Verwendung der 

Messiasgestalt, die das objektive ¤quivalent zu einigen sozialen arabischen Krisen darstellen. 

Zum einen sind die Merkmale des Messias und des ErlÖsers durch die Kreuzigung dargestellt, 

die der Dichter auf sich annimmt. Zum anderen tritt der Messias als eine Art 

Fruchtbarkeitsmythos auf, in dem sein verstrÖmendes Blut der Erde Fruchtbarkeit bringt. 

Schlie¿lich ist alles einem politischen Zweck unterworfen, nÄmlich der Befreiung des 

Volkes.560 

As- Sayy¡b lÄsst sein Gedicht als ein Gekreuzigter unmittelbar nach der Kreuzigung 

beginnen. Und in der GegenÜberstellung der Tyrannei und des tatsÄchlichen Zustandes siegt 

das Leben Über den Tod. Der Dichter bzw. Christus ist an seinem Kreuz nicht gestorben, weil 

er durch den MÄrtyrertod sein Leben fÜr die nationale Sache gegeben hat. Diejenigen, die 

Christus gekreuzigt haben, glauben, dass sie die kÄmpferische Sache getÖtet hÄtten. Aber er 

ist noch am Leben: 

Nachdem sie mich vom Kreuz herabgeholt haben, 
hÖrte ich den Wind mit langgezogenem Klagelaut die Palmen hinunter beugen, 
und die Schritte sich entfernen. 
So also haben die Wunden und das Kreuz, an das sie mich den ganzen SpÄtnachmittag nagelten,  
nicht vermocht, mich zu tÖten, 
und ich lauschte, wie das Wehklagen 
durchdrang die Ebene zwischen mir und der Stadt.561 

Der Tod des Einzelnen ist das Leben der Revolution. Christus bzw. as- Sayy¡b erscheint in 

seinem Tod als ein Symbol der Fruchtbarkeit (Teig – ¤hre – Brot), wobei eine pantheistische 

Dimension entsteht, „innerhalb derer der Dichter seine Vision kundtut. Die Existenz des 

                                                 
558 Al- ÞAÃma, Na�r, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wa- l- Mas�, S. 175. 
559 ÞAbb¡s, ÞAbd al- �abb¡r, As- Sayy¡b, S. 117. 
560 Aziz, S. 209-210. 
561 Das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 457. 
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GÖttlichen im Menschen, die in einem Opfertod freigesetzt wird, bedeutet, dass im 

engagierten Handeln der Tod nur eine Vorstufe fÜr ein neues Leben ist“562: 

„Mein Herz ist die Sonne, wenn die Sonne von Licht pulsiert, 
mein Herz ist die Erde, die von Weizen, Blumen und klarem Wasser pulsiert, 
mein Herz ist das Wasser, mein Herz, das ist die ¤hre 
deren Tod Auferstehung ist; sie lebt durch den, der sie isst. 
Im Teig, der aufgeht, sich rundet 
Wie ein kleiner Busen, wie die Brust des Lebens, 
starb ich im Feuer: ich zerriss die Dunkelheit meines Todes 
und Gott blieb Übrig. 
Ich war der Anfang, und am Anfang war der Arme. 
Ich starb, damit das Brot in meinem Namen gegessen wird, 
damit sie mich im Winterregen aussÄen. 
Wieviele Leben werde ich leben: denn in jedem Grab 
ward ich zur Zukunft, ward ich zur Saat, 
ward ich zu einer Generation von Menschen, in jedem Herz ist 
mein Blut, 
ein Tropfen oder manches von ihm“.563 

 

Die christliche Semantik bei as- Sayy¡b war in der Zeit zwischen 1953 und 1956 recht 

oberflÄchlich und dekorativ, wÄhrenddessen ist es auffÄllig, dass die Semantik bis zum Jahre 

1957 eine vollkommene christliche Tiefe erreicht, hauptsÄchlich bei den Symbolen des Todes, 

der Opferbereitschaft und der Auferstehung. Diese Einsetzung der Messiasgestalt von as- 

Sayy¡b und in der modernen arabischen Dichtung hatte ihre volle Dimension wÄhrend der 

Beziehung zu der Gruppe ©Þr564 und ihrem kulturellen revolutionÄren Hintergrund und in der 

freien kulturellen AtmosphÄre in Beirut entfaltet. In dieser Zeit glaubte der Dichter, eine 

gro¿artige Mission in der Befreiung seines Volkes und seines eigenen Selbst zu haben, 

sowohl auf der psychischen als auch auf der sozialen Ebene, in einer AtmosphÄre des 

Erwartens, der Verzweiflung und der Hoffnung. 

Man darf die Einsetzung der Messiasgestalt in den vorherigen Versen nicht im christlich–

kirchlichen Sinne verstehen565, sondern im psychischen566 und sozialen Sinn. Christus 

veranschaulicht „den Archetypus des Selbst“567, als eine seelische Macht des Lebens von 

Schutz und Heilbringer und ein BedÜrfnis nach dem sichtbaren Heros (Messias)568, der als 

mythologische Gestalt und Antizipation neben dem Bewusstsein des modernen Dichters oder 

Menschen, „entweder als religiÖse Projektion oder – was gefÄhrlicher ist – als Inhalte des 

                                                 
562 Tramontini, S. 123. 
563 Das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 458-459. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 122. 
564 Siehe dazu,ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 304-306. 
565 Al- ÞAÃma, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wa- l- Mas�, S. 176. 
566 Vgl. I�s¡n ÞAbb¡s, S. 316: Der Dichter nimmt die Messiasfigur als symbolische Ausdrucksweise seines 
eigenen seelischen Zustands. 
567 Jung, C.G, Aion, S. 64. 
568 Jung, C.G., Symbole und Wandlung, S. 223. 
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Unbewussten, die sich dann spontan auf inkongruente GegenstÄnde projizieren“.569 Diese 

Einsetzung der Messiasgestalt ist nach Carl G. Jung keine Darstellung, sondern eine lebendige 

Religion des Unbewussten, deren Verlust immer und Überall eine moralische Katastrophe ist. 

Sie ist eine lebendige Beziehung zu den seelischen VorgÄngen, die nicht vom Bewusstsein 

abhÄngen, sondern sich jenseits davon, im Dunkel des seelischen Hintergrundes ereignen.570 

Die Messiasgestalt ist ein idealistischer, seelischer und gesellschaftlicher Heilbringer, der als 

„ein moralisch verantwortungsvoller Mensch fÜr seine Ideale sterben muss, damit eine 

bessere Gesellschaft entstehen kann“.571 Dieser revolutionÄre gesellschaftliche Konflikt 

erscheint deutlich mit der Entstehung der Semantik von Judas, als ein politisch negativer 

Aspekt572, der den Tod von Christus verursacht hat. Aber der Wille zur Auferstehung ist 

stÄrker und Christus bzw. as- Sayy¡b bzw. die Revolution ist immer noch am Leben und hÖrt 

die Schritte vor seinem Grab: 

„So bin ich zurÜckgekehrt, und Judas wurde blass als er mich gesehen hat. 
Ich war sein Geheimnis, 
er war ein Schatten, der in mir schwarz geworden ist [...] 
[...] FÜ¿e rennen, FÜ¿e, FÜ¿e. 
Das Grab bricht fast unter der Wucht ihrer Schritte ein. 
Ob sie wohl kommen? Wer au¿er ihnen? 
FÜ¿e [...] FÜ¿e, FÜ¿e. 
Ich habe den Fels auf meine Brust gelegt, 
haben sie mich nicht gestern gekreuzigt?.. Da bin ich in meinem Grab 
lass sie kommen – ich bin in meinem Grab. 
Wer wei¿, dass ich [...] ? Wer wei¿?! 
Und die Genossen Judas? Wer wird glauben, was sie behaupten? 
FÜ¿e, FÜ¿e. 
Da bin ich jetzt nackt in meinem dunkeln Grab: 
Gestern war ich eingewickelt wie der Zweifel, wie die Knospe, 
unter meinem eisigen Totenhemd wurde die BlutblÜte feucht, 
ich war wie der Schatten zwischen Dunkel und Tag – 
dann zerteilte ich mich selbst als Schatz und legte ihn blo¿ wie FrÜchte: 
als ich meinen Gewandbausch zu Windeln zerschnitt und meinen ¤rmel zu einer Bedeckung, 
als ich meine Wunden blo¿legte und die Wunden anderer verband, 
wurde zwischen mir und Gott die Mauer niedergerissen“.573 

Der Sieg des Lebens Über das Grab und Über den Tod hat bereits mit der Kreuzigung 

begonnen, die, masochistischerweise, zu einem gÖttlichen Gigantismus im Menschen gefÜhrt 

hat. Der Fall der Mauer zwischen Gott und den Menschen ist eine christliche Existenz des 

GÖttlichen im Menschen durch die Opferung. Mit der Opferung nimmt der Mensch das Recht 

gegenÜber dem Schicksal und dem Tod ein und besitzt gleichzeitig eine unbesiegte Kraft, die 

das Schicksal und den Tod besiegt. Er modifiziert das System des Universums fÜr den 

                                                 
569 Jung, C.G, EinfÜhrung in das Wesen der Mythologie, S. 129. 
570 Ibid, siehe S. 109. 
571 Tramontini, S. 124. 
572 Judas ist in diesem Gedicht ein Hinweis auf den Geheimpolizist, der die PersÖnlichkeit von „ÞAbd al- Latf“ 
darstellt. Siehe dazu, Al- ÞAÃma, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b wa- l- Mas� S. 176. 
573 Das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 459-461. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 122-123. 
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Menschen.574 Diese unbesiegte Kraft ist das Leben im Tod, der Sieg Über die Tyrannei durch 

den Tod, weil es ein Leben der Gedanken und der Rechtsache ist: 

„Die Soldaten griffen selbst meine Wunde und mein Herzschlagen an, 
sie griffen alles an, was nicht tot war, selbst wenn es im 
Grab war, 
sie griffen mich an, so wie die fruchttragende Palme 
von einem hungrigen Vogelschwarm in einem verlassenen Dorf 
angefallen wird. 
Die Augen der Gewehre fressen meinen Weg, 
Stra¿en, in denen das Feuer von meiner Kreuzigung trÄumt. 
Wenn sie auch aus Eisen und Feuer sind, so sind die Blicke meines Volkes  
Aus Himmelslicht, aus Erinnerungen und Liebe, 
die die Last von mir abnehmen, so dass mein Kreuz feucht wird; und wie leicht ist es dann 
Aber dieser Tod, mein Tod, wie gro¿ ist er“.575 

Die Opferungsidee ist der Weg zur ErlÖsung. FÜr das Volk ist das Opfer immer der Prophet 

und der ErlÖser576, und der Weg ist „Idealismus, Einsatz fÜr Ideale, die Kreuzigung, das 

bewusst auf sich genommene Leiden, das aus diesem Idealismus resultieren kann, und das 

Volk ist der Adressat dieses Einsatzes und Leides. Das Wissen um den Sinn eines Todes im 

Einsatz fÜr sein Volk und seine Ideale lÄsst die Grenzen individuellen Leids gering erscheinen 

[...] Der gemeinsame Kampf und der gemeinsame Tod bedeuten bereits den Beginn dieser 

neuen Zukunft“577: 

„Nachdem sie mich angenagelt hatten und ich warf den Blick zurÜck gegen die Stadt, 
erkannte ich kaum die Ebene, die Mauer und den Friedhof nicht wieder: 
es war da etwas, so weit das Auge reichte, wie einen blÜhenden Wald, 
Überall war ein Kreuz und eine trauernde Mutter. 
Heilig ist der Herr 
Das sind die Geburtswehen der Stadt“.578 

Der Dichter ist nicht allein am Kreuz, sondern die Kreuze der RevolutionÄre und die traurigen 

MÜtter (Marias) sind Überall in einer politischen und nationalen Dimension vorhanden, die die 

Stadt in ihren Geburtswehen fÜr eine neue Geburt (VerÄnderung) vorbereiten. 

 
3.1.3. Die Periode nach der Julirevolution 1958 

Das erwartete Wunder der Revolution und die VerÄnderung im Irak, die ohne Zweifel in der 

Periode vom 1957 durch die drei christlichen Symbole (Messiasgestalt – Opferung – 

ErlÖsung) erscheint, und die auch hoffnungslos, besonders in Madna bil¡ ma´ar579 (Stadt 

ohne Regen)580, erwartet wurde, ereignet sich im Jahr 1958. Am 14. Juli 1958 kam es zu 

einem Putsch unter der FÜhrung von ÞAbd al- Karm Q¡sim. Der KÖnig Fay¨al wurde 

                                                 
574 Durand, S. 290. 
575 Das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 461-462. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 123. 
576 Durand, S. 290. 
577 Tramontini, S. 124. 
578 Das Gedicht Al- Mas� baÞd a¨- ¨alb, S. 462. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 123. 
579 Das Gedicht Madna bil¡ ma´ar, S. 486-491. 
580 Ich habe bereits auf die symbolische Bedeutung des Regens als eine Naturgewalt und ein 
Fruchtbarkeitsmythos bei as- Sayy¡b in UnŁºdat al- ma´ar hingewiesen.  
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ermordet und die neue irakische Republik wurde proklamiert. As- Sayy¡b begrÜ¿te die 

Revolution, die grÖ¿tenteils zunÄchst Hoffnung und Zuversicht unter der irakischen 

BevÖlkerung ausgelÖst hatte. Aber im Jahr 1959, nach der durch die Kommunisten 

verursachten Mu¨il- und Karkumassaker, attackiert er die Kommunisten in verschieden 

Artikeln in der Zeitschrift Al- �urriyya und stellt die hervorgerufene allgemeine 

Desillusionierung und Ablehnung des neuen Regimes in sieben Gedichten 1960 dar. Diese 

Gedichte sind Tammºz �aykºr, Al- Þauda li- �aykºr, Mar�¡ �ayl¡n, Rußy¡ f Þ¡m 1956, 

Madnat as- Sindb¡d, Al- Mab™¡, Serberus f B¡bil.  

Das auffÄllige Zeichen in as- Sayy¡bs dichterischer Erfahrungen wÄhrend dieser Periode ist 

die „Umkehrung des Vegetationsmythos“ und die Formulierung der Tammuzgestalt. Aber 

welchen semantischen VerÄnderungen ist die christliche Symbolik in dieser Periode 

ausgesetzt? 

Im Vergleich zur Entwicklung der Opferungs- und ErlÖsungsidee der christlichen Symbolik 

im Jahre 1957 ist diese Symbolik unmittelbar nach der Revolution von 1958 einer 

RichtungsÄnderung unter der enthusiastischen und der arabischen nationalen Tendenz der 

irakischen Revolution ausgesetzt. Sie ist mit derselben nationalen Richtung des Gedichtes Bºr 

SaÞd verbunden. Der ErlÖser ist nicht mehr Christus, sondern der arabische Held �amla Bº 

�ayrid, mit dem die Figur Christi in einem engagierten Gigantismus des nationalen Helden 

eingesetzt wird. 

As- Sayy¡b stellt die algerische FreiheitskÄmpferin �amla Bº �ayrid als MÄrtyrerin fÜr alle 

VÖlker, und nicht nur fÜr Algerien dar. Ihr Tod wird mit der Entstehung der Erde im Bezug 

zum Opfermotiv verglichen. As- Sayy¡b stellt �amla Bº �ayrid als eine gekreuzigte 

MÄrtyrerin in vier linguistischen semantischen Einsetzung von MaŁbº�581 statt Ma¨lºb dar. 

Diese Semantik wird nur in manchen christlichen liturgischen BÜchern verwendet582 und zeigt 

�amla als ein neuer engagierter Christus in der revolutionÄren Geschichte, deren Qualen 

diejenigen von Christus Übertreffen:  

„Messias erlitt nicht, was du erleidest, 
du bist die, die sich fÜr die Wunden der Verletzten opfert, 
du bist die, die gibt [...] aber du hÄltst nicht den Wind an 
o unsere Schwester, Mutter unserer Kinder, 
o Dach unserer Arbeit, 

                                                 
581 Das Gedicht Il¡ �amla Bº �ayrid, S. 379, 380, 384. Auch al- Bayy¡t stellt diese Frau als gekreuzigten 
Christus dar, wie spÄter dargestellt wird. 
582 Man liest in dem Gebetbuch al- MuÞazz oder Al- I´º�ºs al- kabr: 
-Inna al- naÞ�ata al- fat¡ta al- barßa min kulli Þaybin lamm¡ ab¨arat ar- rabba MaŁbº�an Þal¡ al- �aŁaba hatafat 
q¡’ilatan [...] (S.32). 
- Inna al- la� basa´a al- sam¡ßa bi-l- ru�i Łubi�a Þal¡ a¨- ¨alb wa- bu��ina bil- mas¡mr (S.36). 
- Lamm¡ ab¨aratka ummuka al- ÞAzraß maŁbu�an Þal¡ al- �aŁaba mayyitan ayyuh¡ al- Mas� (S.92). 
- I� kuntum y¡ Łuhad¡ß al- Mas� taÞbudºna al- la� Łaba�a yadayh Þal¡ al- �aŁaba…(S.272). 
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o Gipfel, der sich fÜr unsere Helden erhebt“.583 

Unter dem nationalen arabischen GefÜhl ist die Messiasgestalt einem Schwund ausgesetzt, 

die, die meines Erachtens mit der vor 1953 parteiischen kommunistischen Periode und dem 

nationalen Enthusiasmus von 1956 verglichen werden kann.  

Nach dem Sturz des nationalen Traums der Revolution ist bei as- Sayy¡b die Messiasgestalt, 

neben der Tammuzgestalt, als ein Symbol der Opferung und ErlÖsung und der getÄuschten 

Hoffnungen wiederentstanden. Dies zeigt deutlich, dass die Messiasgestalt bei as- Sayy¡b, 

sowie bei vielen anderen arabischen Dichter auch, nach dem Sturz der parteiischen oder 

nationalen Stadt ihre vollkommene Gestalt angenommen hat. Die Entfremdung von dieser 

Stadt kommt in den fÜnf Gedichten von 1960 klar zum Ausdruck, in denen das Dorf �aykºr 

ein Ziel des messianischen Opfertodes und der Reinheit darstellt: 

- Al- Þauda li- �aykºr (Die RÜckkehr nach �aykºr) → Vergleich zwischen �aykºr und 

Bagdad 

- Tammºz �aykºr → als eine psychische Entfremdung des Vegetationsmythos (das Dorf) von 

der Stadt Bagdad 

- Madnat as- Sindb¡d (Die Stadt Sindbads) → die zerstÖrte Stadt (Bagdad) 

- Al- Mab™¡ (Das Bordell) → Bagdad 

- Serberus f B¡bil (Zerberus im Babylon) → ÞAbd al- Karm Q¡sim und seine tyrannische 

Regierung in Bagdad 

In den Gedichten von 1960 fasst as- Sayy¡b die politische Situation des Iraks nach den 

kommunistischen Massakern in Mu¨il und Karkºk im Jahre 1959 und der RichtungsÄnderung 

des revolutionÄren Sinnes der Regierung Q¡sims zusammen. Die gesamten Dichtungen von 

1960 konzentrieren sich auf diese politische Situation. Die typisch christlichen Merkmale in 

dieser Periode bestehen in drei wichtigen Punkten, die ihre Semantik aus der Verzweiflung 

Über die Revolution (Auferstehung) Übernehmen. Diese Merkmale sind: 

a) Die falsche Auferstehung: Christus – Lazarus 

b) Die Fortsetzung der Kreuzigung des Dichters und des Volkes (Leben – Judas – Tod) 

und die Suche nach dem verlorenen Paradies Christi 

c) Die Hoffnung auf - nicht etwa auf eine politische christliche Auferstehung - sondern 

auf die Fortsetzung der Messiasidee in der Zeit und die Suche nach dem Refugium 

(Christi Stadt)  

                                                 
583 Das Gedicht Il¡ �amla bº �ayrid, S. 384. Die Ubersetzung ist von Tramontini, S. 110. 
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a) Die falsche Auferstehung: Christus – Lazarus 

Das Scheitern des Zieles der Revolution mit den kommunistischen Massakern in Mu¨il und 

Karkºk machte fÜr as- Sayy¡b jede Hoffnung an eine politische Reform, als eine 

Auferstehung fÜr den Irak, zunichte. In diesem Sinn gibt jeder Versuch zu einer Auferstehung 

keinerlei Grund zur Freude, sondern ist vielmehr eine falsche Illusion. Mit der Einsetzung der 

zwei christlichen Symbole im Bezug auf die Auferstehung (Christus – Lazarus) beschuldigt 

as- Sayy¡b die neue irakische Zeit. Ausgehend von dem ersten Wunder Christi in Kana (die 

Verwandlung von Wasser in Wein), die theologisch mit dem Sinn des Abendmahls, der 

Kreuzigung und spÄter der Auferstehung verbunden ist, macht as- Sayy¡b das Wunder vom 

Paradies bzw. vom Dorf �aykºr zunichte und annonciert eine Seuche: 

„�aykºr, o �aykºr, hÖrst du? 
¶ffne doch die Tore denen, die hineinwollen, 
versammele doch deine Kinder, die auf dem Dorfplatz 
spielen. Dies ist das Abendmahl. 
Dies ist die Ernte der Jahre: 
Das Wasser ist Wein, und die KrÜge sind voll Nahrung.584 
Das ist der FrÜhling der Seuche“.585 

Der FrÜhling, als ein Zeichen fÜr den Fruchtbarkeitsmythos, bringt den Tod und die Illusion. 

Die Auferstehung ist nur eine Fiktion, welche die Vorstellungskraft der Hungrigen im Griff 

gehabt hat: 

Es schien den Hungrigen, als habe der Messias 
mit seinem RÜcken den Stein vor seinem Grab weggewÄlzt, 
und begonnen, das Leben im Grab aufzuerwecken.586 

In dieser Stadt der Massaker und der Tyrannei hat Christus keine Macht: 

O mein ausgestreckter Schatten wenn ich sterbe, O die neue Geburt meines Alters:  
die Erde (o KÄfig von Blut, Nadel und Eisen 
wo Christus bleibt, ohne dass er stirbt oder lebt [...] wie ein Schatten, 
wie eine Hand ohne Nerven, wie ein gestorbener Tempel, wie der Eismorgen, 
das Licht und die Dunkelheit sind in ihm zwei Labyrinthe ohne Grenze).587  

Diese falsche Auferstehung hat as- Sayy¡b ferner durch die Semantik von Lazarus dargestellt 

als eine Kritik und Anklage des nachrevolutionÄren Q¡simregimes. Durch den Vergleich mit 

dem Arbeiter ©a�nºb588 (Symbol des Volkes), der aufstand als der Sarg umgefallen war, zeigt 

as- Sayy¡b die falsche Auferstehung von Lazarus: 

Lazarus ist aus dem Sarg aufgestanden 
©a�nºb Lazarus wurde wiederbelebt, 
lebendig springt er auf oder lÄuft er. 

                                                 
584 Anmerkung des Dichters: „Und Christus verwandelte das Wasser in Wein und die Anwesenden tranken“.  
585 Das Gedicht Al- Þauda li- �aykºr, S. 426. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 125. 
586 Das Gedicht Madnat as- Sindb¡d, S. 469. 
587 Ibid, S. 326-327. 
588 In der Anmerkung des Dichters wird auf die PersÖnlichkeit von ©a�nºb hingewiesen, der ein Zementarbeiter 
war. Er wurde von den Anarchisten benutzt, um die Armee das Verbrechen gegen die Arbeiter zu beschuldigen. 
Sie haben ihn in einen Sarg gelegt und als der Sarg umgefallen war, stand er auf und lief.  
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Wie lange ist er dort geblieben, 
vielleicht ein Jahr oder zwei Jahre? 
Oder sein Tod dauerte eine Stunde.  
[...] der falsche Tod ist ein Ende  
fÜr ein falsches Leben wie er , 
und die falsche Auferstehung ist eine Folge  
von dem vorherigen falschen Tod.589 

In Madnat as- Sindb¡d ist Lazarus’ Auferstehung kein Grund zur Freude, weil er in dieselbe 

alte Welt zurÜckkehrt, in der dieselben ¤ngste und derselbe Hass wiederlebt: 

Wer hat Lazarus von seinem langen Schlaf erweckt? 
Damit er den Morgen und den SpÄtnachmittag  
und den Sommer und den Winter erkennt,  
damit er hungert oder die Glut des Echos empfindet, 
und sich vor dem Tod in acht nimmt, 
und zÄhlt die langen und die schnellen Minuten,  
und das Gesindel lobt,  
und das Blut vergisst.590 

 

b) Die Fortsetzung der endlosen Kreuzigung des Dichters und des Volkes (Leben – 

Judas – Tod) 

Obwohl das Gedicht Al- Þauda li- �aykºr narrative christliche Assoziationen enthÄlt, bleibt es 

bei as- Sayy¡b ein wichtiges Thema in der Interpretation der Fortsetzung der endlosen 

Kreuzigung nach dem Scheitern der Werte und des revolutionÄren Sinnes der Julirevolution 

von 1958. Es spiegelt die Entfremdung des Dichters und seine psychische und materielle 

UnterdrÜckung nach der Revolution wider. 

Dieses Scheitern zeigt ebenso das Scheitern der Stadt (Bagdad), die zu einem Sinnbild der 

Verfolgung, der UnterdrÜckung und der politischen Tyrannei geworden ist. Aus diesem 

Grunde entsteht �aykºr als ein privates Refugium und ein Paradies Christi, das die Harmonie 

mit der Natur und das Gesellschaftsideal umfasst, was auch im dritten Punkt behandelt wird. 

Durch eine biblische Anmerkung des Dichters und den Vergleich zwischen Bagdad und 

�aykºr wird das neue Trauma und der Zwiespalt des Dichters zwischen dem Ideal und der 

RealitÄt im politischen Zustand des Iraks erkennbar, was die Fortsetzung einer endlosen 

„irakischen“ Kreuzigung zum Ausdruck bringt. 

In diesem Sinne und als eine Anspielung auf das Q¡sims Regime, das die kommunistischen 

Massaker in Mu¨il und Karkºk im Jahre 1959 unterstÜtzt hat, wird Bagdad in Al- Þauda li- 

�aykºr und in den anderen Gedichten von 1960 mit der endlosen Kreuzigung und den 

                                                 
589 Das Gedicht Rußy¡ f Þ¡m 1956, S. 440-441. 
590 Das Gedicht Madnat as- Sindb¡d, S. 365. 
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Todessymbolen verknÜpft. Diese Stadt, die zu einem Bordell geworden ist und von Zerberus 

regiert wird, hat den neuen Menschen und seinen Traum von der Revolution ermordet.  

Die christliche Symbolik entfaltet sich in den meisten Gedichte dieser Periode, besonders in 

Al- Þauda li- �aykºr, um diese Verzweiflung Über eine Auferstehung eines neuen Menschen, 

in ihrer politischen und gesellschaftlichen Dimension, zu zeigen. 

Ausgehend von der Geschichte der Kreuzigung fÜhrt as- Sayy¡b die Semantik von Judas ein, 

um Bagdad als eine Stadt des Verrates und des Hasses zu beschreiben. Judas hat zwei 

politische Gesichter, einerseits was er der Geheimpolizist Q¡sims ÞAbd al- La´f in Al- Þauda 

li- �aykºr zeigt,591 anderseits nimmt es die Rolle des Kommunisten ein, der an den Massaker 

teilgenommen hat und Bagdad zu einer Stadt der Tyrannei, des Hasses und des Blutes 

verwandelte. In Madnat as- Sindb¡d592 erscheint Judas in der roten Kleidung (eine 

Anspielung auf die Kommunisten) und bringt den kleinen BrÜder den Tod: 

Ist dies meine Stadt? Ihre Kuppeln sind verwundet, 
in ihr ist Judas in roten Kleidern 
er lÄsst die Hunde auf die Wiegen meiner kleinen BrÜder und auf die HÄuser los, 
damit sie ihr Fleisch essen [...] 
ÞAŁt¡r ist durstig. Auf ihrer Stirn gibt es keine Blumen mehr,  
und in ihren HÄnde gibt es einen Korb, dessen FrÜchte Steine sind,  
damit wird jede Gattin gesteinigt.593 

Dieses GefÜhl der Bitterkeit und der Frustration Über jede politische ErlÖsung bringt as- 

Sayy¡b in eine Situation von psychischer Verwirrung, in der alle Konzepte sich miteinander 

vermischen, so dass er Christus von Judas nicht mehr unterscheiden kann594. Dies festigt die 

Fortsetzung der endlosen Kreuzigung ohne Auferstehung: 

„Wer hÖrt meine Gedichte? 
Denn die Stille des Todes ist in meinem Haus  
Und die Nacht in meinem Feuer. 
Wer trÄgt die Last des Kreuzes 
In jener langen fÜrchterlichen Nacht? 
Wer weint und wer antwortet 
Dem nackten Hungernden? 
Wer nimmt den Gekreuzigten von seinem Pfahl? 
Wer verscheucht die Adler von seiner Wunde? 
Wer vertreibt die Dunkelheit von seinem Morgen? 
Und ersetzt die Dornen durch Lorbeer?595 
O �aykºr, wenn du doch hÖrtest“.596 
 
„Die christliche Reminiszenzen, vermischt mit dem Prometheusmotiv, verdeutlichen die Zweifel am Sinn 
dieses Opfertodes. Der Wille zur VerÄnderung der jetzigen Gesellschaft und zum Aufbau einer neuen 
gerechten Zukunft ist vÖllig negiert“.597 
                                                 
591 Ibid, S. 174. 
592 Salma Khadra Jayyusi sieht in diesem Gedicht eine ganz deutliche AbhÄngigkeit zu Sitwell’s Stil. Siehe 
Trend and Movements in Modern Arabic Poetry, Bd. 2, S. 393.  
593 Das Gedicht Madnat as- Sindb¡d, S. 473. 
594 Das Gedicht Ru’y¡ f Þ¡m 1956, S. 431. 
595 Anmerkung des Dichters „Sie setzten dem Messias eine Dornenkrone auf [...] aus Spott“. 
596 Das Gedicht Al- Þauda li- �aykºr, S. 423. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 136-137. 
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As- Sayy¡b hat in der Periode vor 1958 auf den Regen und die Auferstehung gewartet, dieser 

Regen kam jedoch verseucht, was seine Hoffnungen auf eine politische VerÄnderung vÖllig 

zerschlagen hat: 

Morgen wird Christus im Irak gekreuzigt, 
und die Hunde werden vom Bur¡qsblut essen.598 

As- Sayy¡b ist jeder ErlÖsung und jeder Auferstehung ÜberdrÜssig, der Tod beherrscht alles 

und lÄuft auf den Strassen und schreit:  

Ich bin Christus, ich bin der Friede.599 

Aus diesem Grunde vereinigen sich alle Mythen der Fruchtbarkeit mit Messiasqualen in 

dieser dauernden Folter der Kreuzigung. „Das Bildfeld des Mythos ist durchgehend 

beibehalten und leicht dechiffrierbar, da der Dichter ein politisches Ziel verfolgt: die Anklage 

des kommunistischen Terrorregimes und der von ihnen verursachten Massaker in Mº¨il und 

Karkºk 1959.  

„O Herr dein Bild. 
HÖr das Gebet der Genossen 
und beschÜtze deine Bauern, deine Arbeiter. 
Dein Abbild ist Baal, 
dein Abbild ist das Kind, 
dein Abbild ist die Jungfrau  
dein Abbild sind die Verbrecher und die Unschuldigen, 
dein Abbild ist die Mutter aus dem Norden, 
weil sie keine Kommunistin ist, 
werden ihre BrÜste abgeschnitten, 
ihre Augen herausgerissen, 
wird sie an einem Olivenbaum angekreuzigt, 
den der SÜdwind bewegt. 
Dein Abbild sind Tausende, verrÜckt 
Von Terror, deinem roten Ebenbild, 
so rot, als wÄre es eine blÜhende Anemone“.600 

sowie:  

„ÞAŁt¡r kreuzigten sie 
an einem Baumstamm, sie schlugen die NÄgel 
in der Ursprung der Geburt – in den Mutterleib 
ÞAŁt¡r war in �af¨a verborgen 
[...] Tammºz verkÖrperte einen Nagel, 
der aus �af¨a und dem Baum herausgezogen wurde“.601 

ÞAŁt¡r, die in �af¨a (eine MÄrtyrerin des Massakers) verborgen ist, scheint in dem Prozess der 

Kreuzigung, und neben der Tammuzfigur, als eine Sammelbezeichnung fÜr die gequÄlten 

Frauen. Bei dieser Kreuzigung geht es nicht nur um das Festnageln des KÖrpers, sondern um 

                                                                                                                                                         
597 Tramontini, S. 138. 
598 Das Gedicht Madnat as- Sindb¡d, S. 468. 
599 Das Gedicht Mar�¡ �ayl¡n, S. 327. I�s¡n ÞAbb¡s betrachtet diese Funktionalisierung als eine sitwellische 
Assoziation, S. 256. 
600 Das Gedicht Rußy¡ f Þ¡m 1956, S. 436. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 114. 
601 Ibid, S. 437. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 132. 
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das des Mutterleibs, damit jede VerkÜndigung einer Geburt und der Auferstehung zunichte 

gemacht wird.  

Man muss erwÄhnen, dass as- Sayy¡bs vÖllige Verzweiflung Über eine LÖsung im Irak ihr 

Ende in der Periode nach der Julirevolution im Jahre 1958 erreichte. Die christliche Symbolik 

spiegelt diese Verzweiflung ganz klar wieder. Der Unterschied liegt zwischen dem Sinn des 

glÄubigen Opfertodes und der Auferstehung vor 1958, besonders im Jahre 1957, und dem 

Sinn des sinnlosen Opfertodes und der geschlossenen Kreuzigung, die nach 1960 mit der 

Krankheit Sayy¡bs fortgesetzt wird. 

c) Die Hoffnung auf die Fortsetzung der Messiasidee und die Suche nach dem Refugium 

(Stadt Christi) 

Die Einsetzung der christlichen Symbolik am Ende der Periode von UnŁºdat al- ma´ar weist 

auf eine endlose Kreuzigung hin - damit ist jede Hoffnung auf eine politische VerÄnderung 

und Verbesserung im Irak hinfÄllig geworden, bis diese Symbolik nach 1960 einem heftigen 

Schwund ausgesetzt ist, der mit dem UnglÜck von as- Sayy¡bs Krankheit verbunden ist. In 

UnŁºdat al- ma´ar erscheint der psychische Versuch, durch die christliche Symbolik, ein 

Gleichgewicht zu schaffen. Es handelt sich nicht um die Einsetzung des Symbols in der 

politischen Lage, sondern um die Suche nach einem Ideal, einem Refugium (�aykºr), in dem 

der Dichter seine Fantasien der ErlÖsung verfolgt und nach einer psychischen Fortsetzung der 

ErlÖsung in der Zeit (der Sohn) strebt. 

�aykºr, als ein unbewusstes heiliges Ideal gegenÜber der profanen blutigen Stadt Bagdad – 

Babylon , stellt ein Privatmythologem fÜr das verlorene Paradies dar. Sie ist die Messiasstadt, 

in der die Liebe und die Sicherheit vorherrschen. Das Bestreben, um eine VerÄnderung der 

Lage herbeizufÜhren, drÄngt as- Sayy¡b in eine religiÖse Sehnsucht nach der 

Verteidigungsstadt des Messias602. In Al- Þauda li- �aykºr steht �aykºr fÜr die Stadt des 

Wartens auf das Wunder des Messias gegenÜber Bagdad – Babylon, in welcher der Dichter 

auf den Stern der Hirten und auf den auf dem Wasser laufenden Messias wartet: 

Auf dem grauen Traumenpferd  
und unter der Sonne des grÜnen Osten 
im reichen gro¿zÜgigen Sommer von �aykºr 
bin ich gelaufen, so dass ich meinen entfernten Weg 
zwischen dem Tau, den Blumen und dem Wasser zurÜcklege, 
und suche an den Horizonten einen Stern603, 
eine Geburt des Geistes unterm Himmel, 

                                                 
602 Was den Konflikt zwischen dem Heiligen und dem Profanen und die Suche nach dem Refugium betrifft, 
siehe Eliade, Al- �ann il¡ -l- u¨ºl, S. 93, 94-119 und S. 169.  
603 Anmerkung des Dichters: Und ein Stern ist aufgegangen und die Hirten wussten, dass der Messias schon 
geboren ist. 
In einer anderen Anmerkung, S. 420: Der Messias war in seiner Zeit derjenige, der auf dem Wasser gelaufen ist.  
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eine Quelle, welche die Durstflammen stillen, 
ein Haus fÜr den erschÖpften Tourist.604 

�aykºr wird zum Zentrum der Welt, welches das verlorene Paradies verkÖrpert, und das Über 

jeder realen Zeit steht, als ein „Utopie–Refugium“ oder als GebÄrmutter.605 Das Pferd stellt 

auch die Mutter dar und es ist eine Anspielung auf die VergÄnglichkeit der Zeit.606 Die 

VerknÜpfung der Semantiken „Pferd“, „grÜner Osten“, „gro¿zÜgige Sonne„ „Tau“, 

„Blumen“, „Wasser“ macht �aykºr zu einem Zentrum der Welt, in dem man das verlorene 

Paradies, die Verteidigungsstadt Christi (Himmel – Quelle – Haus) findet. Der Stern der 

Hirten weist nicht mehr auf eine politische Geburt hin, sondern auf eine spirituelle Geburt, 

deren Hoffnung nur in der Psyche des Dichters als Heilsbringers existiert. 

Die Anspielung des Sterns der Hirten auf die Geburt des Geistes oder die Erscheinung Christi 

in der Zeit als ein psychischer Schutz und Heilbringer findet ihre Tiefe in dem Archetyp des 

Sohnes. Obwohl �ayl¡n (Sayy¡bs Sohn) am 23.11.1957 geboren ist, brauchte as- Sayy¡b bis 

zum Jahr 1960, bis er jeder politischen Auferstehung und jedes sozialen Wunders ÜberdrÜssig 

war, damit er �ayl¡n mit der Messiasgestalt als ein Heilbringer verknÜpfte:  

„Papa... Papa...“ 
[...] So, als wÄre mein Geist 
in der dunkeln Erde ein Weizenkorn und das Echo deiner Stimme Wasser. 
Hiermit hast du meine Auferstehung verkÜndet, o Himmel. 
Dies ist meine Unsterblichkeit im Leben, deren Bedeutung 
im Blut verborgen ist. 
„Papa... “, so , als wÄre Christi Hand  
darin. So, als wÜrden die TotenschÄdel Knospen schlagen im 
Grab. 
Tammuz hat alle ¤hren zurÜckgebracht, die mit den Winden 
spielen 
„Papa... Papa...“ 
Ich ruhe in der Tiefe Buwaibs, auf seinem Sandlager, 
auf seinem duftende Lehm, wÄhrend das Blut meiner Adern in 
seinem kalten Wasser 
schwÄrmt, und jeder Palmwurzel Leben zu geben. 
Ich bin Baal, ich wandle in GalilÄa [...] 
Über das Wasser, ich verstreue meinen Geist in BlÄttern  
und FrÜchten, 
wÄhrend das Wasser perlend flÜstert und um mich herum mit 
Muscheln klirrt“.607 
 
„Durch die explizite Introduktion der ÞAst¡r- und Tammuzmythen in den Gedichtkontext erscheint die 
Sicht des Dichters als Hoffnung in die neue Generation prÄsentiert. Mit der Nennung der Messiasgestalt 
kommt zusÄtzlich noch das Auferstehungsmotiv in den Gedichtzusammenhang; die Opferungsidee wird 
kaum angedeutet.608 

                                                 
604 Das Gedicht Al- Þauda li- �aykºr, S. 421-422. 
605 Siehe Allºsº, Fdrkº Arpºs, Qas¡’id �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ bil isp¡niyya, in: ÞAbd al- 
Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, Hrsg. �¡mid Abº A�mad, S.125. 
606 Durand, S. 51-52 
607 Das Gedicht Mar�¡ �aylan, S. 325. Die ¼bersetzung ist von Tramontini, S. 108. 
608 Tramontini, S. 109. 
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Im Jahr 1957, die Zeit von �ayl¡ns Geburt wartete as- Sayy¡b auf den Regen der Revolution 

und nach 1958 kam dieser Regen verseucht. Aus diesem Grund erscheint der Sohn mit 

messianischen Eigenschaften. Der Sohn ist die Wiederholung der Eltern, und seine Geburt ist 

der Ausgangpunkt der Auferstehung.609 

Diese Verzweiflung Über die politische Auferstehung im Irak und dieser Versuch zu einer 

psychischen Fortsetzung, als Verteidigungsmechanismus, erreichte 1960 ihre Spitze. Diese 

Verzweiflung und der Beginn seiner Krankheit hat as- Sayy¡b jede Hoffnung genommen. Die 

Verschmelzung des Dichters mit seinem Land und die Erscheinung des Dichters als Messias 

des Iraks fÜhrte dazu, dass der Tod des Landes auch den Tod des Dichters bedeutete. Nach 

dem Diwan UnŁºdat al- ma´ar wird ein Schwund der christlichen Symbolik allmÄhlich 

deutlich bei as- Sayy¡b und eine Umformung fÜr die Messiasgestalt in den Diwanen Al- 

MaÞbad al- ™arq, Manzil al- aqn¡n und ©an¡sl ibnat al- �alab.  

                                                 
609 Durand, S. 282-285. 
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3.2. ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t: Der revolutionÄre Messias und die Suche nach dem 

sozialen Reich Gottes 

In dem Kapitel Über die Grundlage der Entstehung der christlichen Symbolik  und der Gestalt 

Christi in der modernen arabischen Dichtung habe ich auf die Rolle der kommunistischen 

Ideologien und des Glaubens an die internationale Revolution fÜr die Befreiung aller VÖlker 

von der Tyrannei hingewiesen. Al- Bayy¡t war mein Beispiel, indem die Figur Christi ihre 

revolutionÄren Dimensionen des Kampfes und des Leidens einnimmt. 

In der Periode von 1950 bis 1970 habe ich 129 christliche Verwendungen bei al- Bayy¡t 

gezÄhlt, davon waren 48 Verwendungen fÜr „das Kreuz und die Kreuzigung“, 14 fÜr Christus, 

10 fÜr „Jesus“ und 3 fÜr den „Meister der Qual“; d. h. fast 55% der christlichen Semantiken 

bei al- Bayy¡t konzentrieren sich auf die Kreuzigung und auf Christus. 

Die christliche Semantik in der romantischen und zu Beginn der sozialistischen Phase war bei 

al- Bayy¡t vorerst Schwach. In Mal¡ßika wa- Łay¡´n (1950) findet man nur eine 

Verwendung und in Ab¡rq muhaŁŁama (1954) findet man zwei Verwendungen. Die Zahl der 

christlichen Einsetzungen steigert sich im Jahr 1956 (13 Verwendungen) und zwar im dritten 

Diwan Al- Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn und erreicht ihre Spitze im Diwan An- N¡r wal- 

kalim¡t 1964 (20 Verwendungen), Al- Maut f al- �ay¡t 1968 (17 Verwendungen) dann 

Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þalam as- sabÞ (erschien 1971) mit 10 Verwendungen. Nach 

diesem Diwan ist die christliche Symbolik von Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r (1974, 4 

Verwendungen) bis Mamlakat as- Sunbula (1979, 2 Verwendungen) einem Schwund 

ausgesetzt. 

In der Analyse der christlichen Symbolik in der modernen arabischen Dichtung habe ich drei 

Phasen bestimmt. Dabei habe ich festgehalten, dass die Steigerung der christlichen Semantik 

und die Klarheit der Gestalt Christi sich in der dritten Phase entwickelt hat. Diese Phase 

wurde als Vereinigung des ICHs mit dem OBJEKT genannt, in welcher der moderne Dichter 

einem politischen, sozialen und seelischen Trauma ausgesetzt war. Dieses Trauma wurde mit 

dem Sturz des parteiischen und staatlichen Bundes ausgelÖst. Ausgehend von dieser These 

wird die Entwicklung der Messias Gestalt christlichen Symbolik bei al- Bayy¡t untersucht.  

Al- Bayy¡t war nicht einem solchen politischen Trauma ausgesetzt wie as- Sayy¡b, Adonis, 

�¡w, ÞAbd a¨- ¦abºr und andere. Es gab bei ihm keinen Bruch mit dem parteiischen Bund 

oder mit politischen ¼berzeugungen. Er schwebte vielmehr stets in einer kommunistischen 
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und internationalen revolutionÄren AtmosphÄre. �¡mid Abº A�mad bestimmt in der 

dichterischen Entwicklung Bayy¡ts fÜnf politische Phasen, die vor allem von dem 

menschlichen Kampf gegen die Tyrannei und den Imperialismus von PalÄstina bis 

Lateinamerika geprÄgt sind: Der unengagierte RevolutionÄr im Diwan Ab¡rq muhaŁŁama 

(1954), der engagierte RevolutionÄr bis 1960, der RevolutionÄr in der dauerhaften Revolution 

und die Entstehung der Technik der Maske Al- Qin¡Þ, die metaphysische und mystische 

Phase, und die letzte Phase Bust¡n Þ ßiŁa610, in der er ein neues Konzept fÜr den Kampf 

vorgelegt hat, das in sehr enger Verbindung mit dem Schweigen, dem Warten und dem 

Glauben an das enorme VermÖgen des einzelnen Menschen im Rahmen der Gesamtheit 

stand.611 Die Einteilung von A�mad zeigt, dass al- Bayy¡t als linker RevolutionÄr in 

politischem Sinn eine prÄgende Erfahrung durchgemacht hat. Auch wenn al- Bayy¡t einmal 

betonte, er sei kein Mitglied der kommunistischen Partei gewesen: „Ich bin kein Kommunist, 

denn ich bin nicht Mitglied einer Partei und dies ist zu keiner Zeit geschehen[...]“612, stand er 

ihr immer nahe, und sein Denken war stark marxistisch geprÄgt. Seit den fÜnfziger Jahren 

haben die Kommunisten ihn gegenÜber as- Sayy¡b bevorzugt.613 WÄhrend seines Aufenthalts 

in der Sowjetunion stand er der Sowjetregierung grundsÄtzlich positiv gegenÜber. In allem, 

was er geschrieben hat, scheint er seine entschiedene marxistisch geprÄgte sozialistische 

Weltanschauung immer beibehalten zu haben. Er wurde sogar von den gro¿en Poeten der 

internationalistischen Linken inspiriert (Lorca, Nazim Hikmet, Pablo Neruda, Eluard, Louis 

Aragon, Majakovskys, Federico Garcia) und seine Dichtungen wurden wegen seinem 

international kosmopolitischen Charakter in Spanien und Lateinamerika gelesen.614 Ich gehe 

davon aus, dass al- Bayy¡t kein Mitglied der kommunistischen Partei gewesen ist, aber er 

war in seinen Ansichten ein marxistischer RevolutionÄr. 

Stephanie Burckhart versucht Bayy¡ts politisches Denken in seiner Beziehung zwischen 

Land und internationaler Revolution folgenderma¿en zu bestimmen: 

„[...] in einem Land, das noch um seine UnabhÄngigkeit im politischen, militÄrischen, wirtschaftlichen und 
sozialen Bereich kÄmpfte, dachte er nationalistisch, da er es ja liebte. Da er seiner ¼berzeugung wegen 
gefoltert, verfolgt, ins GefÄngnis geworfen und aus seinem Land vertrieben wurde, sehnte er sich nach 
Freiheit, und da er arm war und den hÄufigen Machtmissbrauch der Oberschicht beobachtet hatte, 
dachte er sozialistisch“.615 

                                                 
610 Dieser Diwan erschien im Jahre 1989 in Kairo. Ich werde in meiner Forschung nicht nÄher auf ihn eingehen, 
da er nach der Periode des Schwundes erscheint und eine Fortsetzung dieses Schwundes ist. 
611 �¡mid, Bust¡n Þ ßiŁa wa- Mar�¡la jadida f ŁiÞr ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t 
f Isp¡ny¡, S. 39-40. 
612 Zitiert als eine ¼bertragung von ©ukr, �¡l in: Burckhart, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t: Reflexion zur 
Literatur, S. 34. 
613 Siehe dazu ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 220. 
614 Siehe dazu Klemm, S. 117-118. Und �¡mid, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 6-9, und ibid, Allºsº, 
den Artikel Dw¡n Sifr al- faqr wa -½- ½aura, S. 83-87. 
615Burckhart, S .32. 
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An dieser Stelle mÖchte ich hinzufÜgen, dass die revolutionÄren kommunistischen Richtungen 

in der arabischen Welt, genauso wie die Revolution von Lateinamerika, emotional sind. Die 

Revolution verkÖrpert einen idealistischen Traum von einem besseren Land und geht immer 

von der nationalistischen Frage aus.616 Al- Bayy¡t war einer von denjenigen, die von einer 

linken Utopie-Revolution trÄumten, deren Held der Mensch ist und verschiedene idealistische 

Gesichter von Lorca bis Che Guevara verkÖrperten. In diesem Sinne war Christus ebenfalls 

ein MitkÄmpfer in dieser Revolution, dessen Leben und Haltung Vorbild des utopischen 

Kampfes und Opfertodes waren. M. Badawi betrachtet al- Bayy¡t als einen der wenigen 

arabischen Dichter, die fÜr die Entfaltung der Qual und Kreuzigung Christi als aufgestaute 

Bilder (¦uwar mu�tazana) in der modernen arabischen Dichtung, besonders fÜr die 

PersÖnlichkeit des revolutionÄren Politikers, verantwortlich ist.617 Das Trauma, das zur 

Entstehung der Gestalt Christi drÄngte als ein seelisches objektives ¤quivalent, und das eine 

soziale kulturelle politische und metaphysische ErschÜtterung bei al- Bayy¡t verursachte, war 

nicht der Bruch mit dem parteiischen Bund, sondern seine Exilerfahrung. Keine andere 

Erfahrung hat al- Bayy¡t, auf der seelischen, psychischen und realen Ebene so erschÜttert 

und entfremdet, wie diejenige vom Exil618. Alle seine Dichtungen sind eine Assoziation fÜr 

dieses existentielle Ausgesto¿ensein (naf). Er bezeichnet sein erstes Exil als einen „Fall in 

die Erfahrung oder in den SÜndenfall wie das Christentum ihn nennt“619, und ausgehend 

davon bestimmt er die Fakten seines Lebens:  

„Denn dies ist das Wesen meines privaten Leidens: Vagabundentum, Hunger, Verfolgung, Fremdheit in 
Zeit und Ort, Traurigkeit, Krankheit, allgemeiner, besonders politischer Betrug, Belagerung, das Warten 
auf den, der kommt und nicht kommt, die ewige materielle Armut, Misserfolge der Revolution der dritten 
Welt oder der Weltrevolution, mit der meine Dichtung und mein Leben verbunden sind“.620 

Dieses existentielles Ausgesto¿ensein (naf) spielte eine gro¿e Rolle in Bayy¡ts spÄterer 

dichterischer Erfahrung, wobei die Kritiker die Entwicklung des dichterischen Symbols und 

die Entfaltung der Technik der „Maske“ (Al- Qin¡Þ) ab seinem Diwan An- N¡r wa- l- 

                                                 
616 Siehe Allºsº, Qas¡ßid hubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þalam as- sabÞ bil- isp¡niyya, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f 
Isp¡ny¡, S. 125. 
617 Badawi, A Critical Introduction to Modern Arabic Poetry, S. 211. 
618 „Wegen seinen literarischen und politischen AktivitÄten wurde 1955 ein Berufsverbot Über ihn verhÄngt. Er 
verlie¿ sein Land ohne Pass, lebte dann drei Jahre als Lehrer und Journalist in Damaskus, Beirut und Kairo, von 
wo aus er auch Wien und Moskau besuchte. WÄhrend des Aufenthaltes in der sowjetischen Hauptstadt knÜpfte 
er die dauerhafte enge Freundschaft mit dem exilierten tÜrkischen Dichter Nazim Hikmet [...] Nach der 
Julirevolution im 1958 kehrte er in den Irak zurÜck [...] Als KulturattachÉ verbrachte er die Jahre zwischen 1959 
und 1961 in Moskau. In der KrisengeschÜttelten politischen Entwicklung in Irak verlor er seine irakische 
StaatsbÜrgerschaft; er bekam sie erst 1967, als er bereits auf persÖnliche Einladung PrÄsident Nassers in ¤gypten 
lebte, wieder zugesprochen. Anfang der siebziger Jahre rief man ihn wieder offiziell in seine Heimat zurÜck, wo 
ihm ein Posten als kultureller Berater im Informationsministerium zugesprochen wurde. 1979 wurde al- Bayy¡t 
fÜr mehr als ein Jahrzehnt irakischer KulturattachÉ in Madrid. Er reiste in dieser Funktion in etliche LÄnder 
Europas und Asiens, 1982 nach Mexiko und Lateinamerika. Aus politischen GrÜnden verbringt al- Bayy¡t sein 
Alter au¿erhalb seiner Heimat in Amman“. Klemm, S. 118. 
619 Rizq, �all, ©iÞr ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f dir¡sa uslºbiyya, S. 113. Auch Burckhart, S. 56. 
620 ¼bertragung von Burckhart, S. 25. 
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kalim¡t621 betrachten.622 Als religiÖse Projektion vertiefte sich das christliche Bewusstsein in 

diesem existentiellen Ausgesto¿ensein. Er betrachtete sein Exil als einen „Fall in der 

Erfahrung“623 und sein Diwan Kalim¡t l¡ tamºt, das in dieser Periode entstand, trÄgt die 

folgende Widmung: „Meiner Frau, die mit mir das Kreuz des Schmerzens trug von Exil zu 

Exil“. 

Die wichtigen dichterischen Elemente dieser Periode bei al- Bayy¡t sind von dem 

messianischen Gedanken geprÄgt. Ausgehend von der Revolution als ein menschlicher Kampf 

fÜr die Gerechtigkeit, der Konfrontation zwischen Tod und Elend sowie dem kÜnstlichen 

Schaffen als eine Einheit624, konzentriert sich dieser messianische Faktor auf die ideale Stadt 

gegenÜber der profanen feindlichen Stadt und auf den mystischen RevolutionÄr oder den 

ErlÖser. Diese Stadt ist der Prototyp „der vorzÜglichen Stadt“, eine Utopie, in der sich die 

freie revolutionÄre Gesellschaft befindet625, die Gerechtigkeit Christi herrscht626 und die 

Wiedergeburt geschieht. Cordoba, Babel und besonders Nisapur sind die messianischen 

Prototypen dieser Stadt, und diesem Modell entsprechend muss die Revolution streben als 

eine Suche nach Mamlakat ar- Rabb (dem Reich Gottes): 

Der mystische revolutionÄre KÜnstler zielt [...] auf die Verwirklichung des Reich Gottes auf der Erde ab, 
oder wie der mystische russische Philosoph Perdaef es ausdrÜckte: die Verwirklichung der Gerechtigkeit 
Christi auf dieser Erde.627 

Der RevolutionÄr bei al- Bayy¡t ist ein mystischer Messias, der das Paradies auf dieser Welt 

und nicht im Jenseits mÖchte. Alle Diwane dieser Periode konzentrieren sich auf die Suche 

nach diesem Messias bzw. RevolutionÄr, besonders Sifr al- faqr wa- ½- ½aura und Al- la� yaßt 

wa- l¡ yaßt, in dem er Godot in Samuel Becketts Warten auf Godot mit dem eigenen sozialen 

RevolutionÄr vergleicht.  

„Der ErlÖser, auf den er wartet, der kommt, aber dann doch nicht da ist, sieht er als einen aufrichtigen 
Ritter, der die Ungerechtigkeit beendet, die zerstÖrten StÄdte wieder aufbaut und den Waisen Vater ist. 
Er ist der RevolutionÄr oder sogar die Revolution selbst“.628 

Er ist immerzu anwesend in der Geschichte der HumanitÄt, dessen Tod die Wiedergeburt 

ist.629 Auferstehung, Wiedergeburt, Metamorphosen und die Sehnsucht nach dem 

UnmÖglichen spielen eine gro¿e Rolle bei al- Bayy¡t. Man muss aber erwÄhnen, dass diese 

Suche nach den messianischen Faktoren nicht nur auf die christliche Semantik bei al- Bayy¡t 

                                                 
621 Erschien im Jahr 1964, dessen Gedichte zu den Jahren 1960 und 1961 gehÖren. 
622 �¡mid S. 76, und S. 93 (Allºsº). 
623 Siehe Burckhardt, S. 56. 
624 Siehe al- Bayy¡t, Sira �¡tiyya- al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 94. 
625 Allºsº, Dw¡n al- kit¡ba Þal¡ a´-´n, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 118. 
626 Siehe al- Bayy¡t, Sira �¡tiyya- al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 118. 
627 Ibid, S. 118. 
628 Burckhart, S. 33. 
629 Br¡fº, K¡rmin RÚy½, �aula masra�iyyat (mu�¡kama f Ns¡bºr) li- Ł Ł¡Þir ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, in: 
ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 169.  
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beschrÄnkt ist. Die Gestalt Christi und die christliche Semantik sind keine unabhÄngigen 

Elemente wie bei as- Sayy¡b, die auf die Auferstehung und die Wiedergeburt hinweisen. 

Bayy¡ts dichterische Welt ist eine mythologische Welt. Die sumerischen, babylonischen, 

vorislamischen, christlichen und modernen Geschichten und Mythen sind Bayy¡ts 

dichterische Kultur und geben einen Hinweis auf den Tod, die Auferstehung und die 

Wiedergeburt. Babel, Cordoba, Ns¡bºr (StÄdte), ÞAŁt¡r, Þ ßiŁa, al- �all¡� und seine 

Kreuzigung, Abº al- ÞAl¡ß al- MaÞarr (Masken), Prometheus und Sisyphos (griechische 

Mythen), Pablo Neruda, Nazim Hikmat, Lorca, Majakovski, Eluard... (revolutionÄre 

PersÖnlichkeiten) und Che Guevara (der vorbildliche Held einer ganzen Generation) 

entsprechen diesem messianischen Sinn. 

 

In diesem Abschnitt beschÄftige ich mich nicht mit den gesamten messianischen Figuren al- 

Bayy¡ts, sondern meine Arbeit wird von der Analyse der Figur Christi und der christlichen 

Semantik bestimmt. Als Ausgangpunkt fÜr diese Periode des Traumas oder der Vereinigung 

zwischen dem ICH und dem OBJEKT bei al- Bayy¡t werde ich von seinem Diwan Kalim¡t 

l¡ tamºt ausgehen. Neun Diwane werden analysiert. Diese Phase endet mit dem erneuten 

Sturz der Stadt und des Helden in den Diwanen Al- Maut f al- �ay¡t (1968) und Qa¨¡ßid 

�ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ (1971). Dies sind die behandelten Diwane in 

chronologischer Reihenfolge: 

1. Kalim¡t l¡ tamºt, Beirut, 1960 

2. An- N¡r wa- l- kalim¡t, Beirut, 1964 

3. Sifr al- faqr wa- ½- ½aura, Beirut, 1965 

4. Al- La� yaßt wa- l¡ yaßt”, Beirut, 1966 

5. Al- Maut fi- l- �ay¡t”, Beirut, 1968 

6. ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita”, Beirut, 1969 

7.  Al- Kit¡ba Þal¡ -a´- ´n”, Beirut, 1970 

8.  Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif”, Beirut, 1970 

9.  Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þalam as- sabÞ”. Bagdad, 1971 

Von den insgesamt 129 christlichen semantischen Verwendungen habe ich in der ersten 

romantischen Periode nur eine Verwendung und 38 in der zweiten, wÄhrend in der dritten 

Periode die Zahl der Verwendungen auf 78 steht, und nach dem Tod Che Guevaras 

(09.10.1967) hat sich die Zahl der christlichen Verwendung bis auf 12 Verwendungen 
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verringert. Ein Blick auf diese Statistik untermauert die These, dass die christliche Symbolik 

ihre wichtige Rolle in der dritten Periode spielte. Danach wurde sie, wegen eines politischen 

und sozialen Traumas, in der modernen arabischen Dichtung Mitte der sechziger Jahre einen 

Schwund ausgesetzt. 

Die wichtigen christlichen Einsetzungen al- Bayy¡ts in dieser Periode fÜhren zu den 

Dimensionen der Kreuzigung und der Qual in seinem „Fall in die Erfahrung“. Von 78 

Verwendungen stehen 28 fÜr das Kreuz und die Kreuzigung, 9 fÜr Christus, 4 fÜr Jesus, 3 fÜr 

den Herr der Qual (Sayyid al- ¡l¡m), 6 fÜr die Einsetzung der Dornenkrone, 1 fÜr den Retter  

bzw. Christus und 1 fÜr den Gott auf der Guillotine. Ausgehend davon werde ich die Leiden 

der Kreuzigung, die Figur Christi und den messianischen ErlÖser beleuchten als ein Merkmal 

fÜr die dritte Periode von dem ICH und dem OBJEKT. 

 

3.2.1. Das Martyrium der Kreuzigung 

Das Trauma des Exils beherrscht den Sinn der Kreuzigung bei al- Bayy¡t. Man kann die 

Dimension der Auferstehung bei der Verwendung dieser Semantik kaum begreifen. Dem 

Dichter geht es um ein Ereignis und ein Anlass fÜr das Leid, was seine Frustration gegenÜber 

diesem existentiellen Ausgesto¿ensein widerspiegelt. Die Dichtung als Ausdruck gehobener 

Werte, die soziale Revolution und die Auflehnung haben der Kreuzigung zwei besondere 

Bedeutungen gegeben, wobei ich zwischen einer frustrierten und einer revolutionÄren 

Kreuzigung unterscheide. 

3.2.1.1. Die frustrierte Kreuzigung 

a) Die frustrierte Kreuzigung und der missionarische Sinne des Wortes  

Al- Bayy¡t spannt den Bogen zu der aus Erfahrung gewonnener Erkenntnis, dass Worte 

abgewiesen und exiliert werden, und dass das Engagement des Dichters ebenso bestraft wird. 

AuffÄlligerweise verbindet al- Bayy¡t dieses Exil und diese Strafe mit der christlichen 

Semantik der Kreuzigung. In allen Dichtungen, die auf die mit Exil und Kreuzigung gestrafter 

WÖrter hinweisen, ist die gro¿artige und heilige Rolle des Wortes und der Dichtung bei den 

engagierten Dichtern erkennbar. Im Diwan Kalim¡t l¡ tamºt (WÖrter die nicht sterben) und 

im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t (Das Feuer und die Worte) ist bereits am Titel das Streben 

des Wortes nach Auflehnung ersichtlich.  

Die Assoziation der Semantik der Kreuzigung in Bezug auf Bayy¡ts Exil erscheint deutlich 

als objektives ¤quivalent fÜr die gro¿artige Mission des Dichters. Wie Christus sein Leben 

am Kreuz wegen seiner Lehren und Worte bezahlt hat, bezahlt auch der Dichter wegen seiner 
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Worte und Dichtung sein Leben am Kreuz und im Exil. An diesem Punkt scheint bei al- 

Bayy¡t die Verbindung zwischen dem Dichter mit dem Gott, oder die Konfrontation 

zwischen dem Dichter mit seiner gÖttlichen Mission gegenÜber dem oberen politischen und 

sozialen System, das den freien Menschen fÜr seine Willen entstellen will. Mit Trauer und 

Bedauern beschreibt al- Bayy¡t seiner Frau die Situation zwischen dem oberen politischen 

System und dem Wort, und beschreibt auch die Rolle des Dichters vor einem christlichen 

Hintergrund betreffend der gÖttlichen Inkarnation von Christi und seine Verfolgung: 

O, Begleiterin der NÄchte 
die Juden in meiner Stadt verkaufen Gott 
Gott in meiner Stadt ist obdachlos und verfolgt,  
die Eroberer wollten, dass er ihnen ein Lohndiener,  
ein Dichter,  
ein ZuhÄlter wird, 
der mit seiner goldenen Leier die Menschen betrÜgt. 
Aber er ist verrÜckt geworden, weil er die Lilien der Felder gegen ihre Heuschrecken schÜtzen wollte 
[...]630  

Die Einsetzung des von den Juden verkauften Gottes und ihres Bestrebens nach der 

Entstellung des Gottes in der Stadt wird zweimal als VerstÄrkung des Sinnes verwendet. Al- 

Bayy¡t greift auf die christliche Geschichte von Christus und seiner Verfolgung durch die 

Juden in der Stadt (das Gebiet des oberen religiÖsen und politischen Systems) zurÜck. Seiner 

Mission wurde mit der Kreuzigung ein Ende gesetzt. Damit schafft al- Bayy¡t durch seine 

Worte einen Äquivalenten Sinn fÜr seine eigenes Leid. Der Versuch der Entstellung und der 

Anpassung des Dichters, die Auflehnung des Wortes und die Folgen werden immerzu durch 

die christliche Semantik gebildet. Al- Bayy¡t benutzt die Semantik der Taufe (Al- ÞIm¡d), um 

die Richtung der Dichtung zu bestimmen, und die Semantik der Kreuzigung, um auf die 

Strafe fÜr die Auflehnung des Wortes hinzuweisen. Im Jahre 1963 schreibt er:  

Wenn ich meine Dichtungen im GeschÄft eurer Philosophien, in irgendeinem GeschÄft, gekauft hÄtte,  
wenn ich des Menschen ÜberdrÜssig gewesen wÄre, dann hÄtte ich den Windteppich des Feuers 
und das Gold des Prinzen  
und den Donner und den blauen Schmetterling und den Teich gehabt [...] 
[...] aber ich bin der Besiegte am Kreuz meiner Worte, ewig gekreuzigt.631  

Das Wort ist das heilige Zentrum der Welt des Dichters und die Waffe des RevolutionÄrs und 

des sozialen Reformators. Der Dichter schreibt keine WÖrter, sondern er tauft die WÖrter mit 

dem Feuer seiner revolutionÄren Seele. Er schafft eine heilige Kreatur, um soziale 

Gerechtigkeit und einen neuen Menschen statt des tyrannischen Systems zu schaffen, worauf 

er nicht verzichten kann und deshalb er die Leiden der Kreuzigung ertrÄgt.  

In Kalim¡t l¡ tamºt taucht derselbe Sinn der Taufe auf. So wie Johannes mit Wasser und 

Christus mit Feuer und Heiligem Geist tauften632, tauft al- Bayy¡t seine WÖrter mit Blut als 

                                                 
630 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Aqw¡l im Diwan Kalim¡t l¡ tamºt, S. 368. 
631 Al- Bayy¡t: Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Naqd aŁ- Ł¡Þir im Diwan ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita, S. 124. 
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eine Anspielung auf den Opfertod und den sozialen Kampf fÜr Freiheit und Gerechtigkeit. 

Diese Auflehnung endet mit dem Exil, die der Kreuzigung in dem vorherigen dichterischen 

Abschnitt gleicht: 

Ich habe im Namen der Vertrauensseligen die WÖrter der Dichtung geschrieben. 
Ich habe sie mit Blut getauft, 
damit habe ich unseren geborenen Morgen getauft,  
und da bin ich allein,  
werfe ich den Regenbogen zu meiner Heimat aus, 
hebe ich die Flagge des MÄrtyrers hoch, 
trage ich von Exil zum Exil meinen Stock,  
und meine obdachlose Liebe.633 

Das Wort bei al- Bayy¡t geht immerzu von seiner sozialistischen Denkweise aus, und hat die 

Rolle der Tat inne. Diese Rolle ist „die Hoffnung des Menschen auf dem Kampfplatz des 

Lebens zu sein“.634 In demselben Gedicht fÜhrt al- Bayy¡t auf sozialer Art den Sinn seiner 

Dichtung weiter aus, und durch auffÄllige dichterische Bilder verwendet er die Szene der 

Dornenkrone, um das Exil darzustellen. Gleichzeitig erscheint das Leid des Exils neben dem 

Leid der Kreuzigung: 

Ich habe im Namen der Standhaften diese Dichtungen geschrieben,  
damit habe ich ihnen Monde gemacht, 
ich habe sie in das Blut eingetaucht, 
ich habe sie in das Herz der Nacht der zerfallenen Welt gesteckt, 
und da bin ich heute allein, durchquere ich die EinÖde, 
mein Hut ist die Sonne und meine Krone sind die Dornen und der Kaktus.635 

Al- Bayy¡t setzt dieses Bild dreimal ein, um auf die Leiden der Tyrannei, der UnterdrÜckung 

und der Verfolgung hinzuweisen. In ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita zeigt der Dichter seine 

Heimat als Gekreuzigte:  

Die Krone der Qual, der Dornen, des Blutes und des Nebels krÖnen den Kopf meiner Heimat.636 
 

Und in Sifr al- faqr wa- ½- ½aura wendet sich al- Bayy¡t zu al- �all¡�:  

Da sehe ich Dich, dass Du an der Asche dieses Feuers verweilst 
Dein Schweigen ist Spinnennetz und Deine Krone ist der Kaktus.637 
 

Die gro¿e und populÄre historische PersÖnlichkeit von al- �all¡� mit seinem Leben und 

Sterben am Kreuz faszinierte al- Bayy¡t, 

                                                                                                                                                         
632 Mt 3, 11: „Ich taufe euch nur mit Wasser (zum Zeichen) der Umkehr. Der aber, der nach mir kommt, ist 
stÄrker als ich und ich bin es nicht wert, ihm die Schuhe anzuziehen. Er wird euch mit dem Heiligen Geist und 
mit Feuer taufen“. 
633 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Tammat al- luÞba im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t, S. 
462. 
634 Al- Bayy¡t, Sira �¡tiyya- al- qi½¡ra wa-�- �¡kira, S. 46. 
635 Das Gedicht Tammat al- luÞba, S. 464. 
636 Al- Bayy¡t, al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Qamar a´- ´ufºla im Diwan ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita, S. 
120. 
637 Ibid, Das Gedicht ÞA�¡b al- �all¡� al- murd im Diwan Sifr al- faqr wa- ½- ½aura, S. 9. 
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 „[...] wie sich – um den Preis der Hinrichtung am Kreuz – eine Verschmelzung des Engagements fÜr die 
Armen und Entrechteten auf der einen Seite mit dem sufischen Streben nach Gott auf der anderen Seite 
erreichen lÄsst. In diesem Paradigma fÜhrt al- Bayy¡t die Problematik des modernen, engagierten 
Dichters vor Augen, der sich bemÜht, in Gesellschaft und Kunst gleicherma¿en aufzugehen und dafÜr 
staatliche Inkriminierung oder sogar - wie Lorca, Hikmet, Neruda – den Tod auf sich nehmen muss“.638 

Neben al- �all¡� und in diesem dialektischen Konzept vom Exil bzw. von der Kreuzigung 

gestraftem Wort erscheint Prometheus dem IcherzÄhler bzw. dem Dichter. Als Symbolfigur 

der Auflehnung jenseits des Nihilismus, des sozialistischen SchÜtzers des Proletariats639 und 

unter dem Einfluss des Existentialismus Albert Camus’ entwickelt sich die Figur von 

Prometheus bei al- Bayy¡t640 zu einer besonderen Gestalt des Feuerdiebes in seinem Diwan 

Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r (1974), darin  

„formuliert al- Bayy¡t sein dichterisches SelbstverstÄndnis als das eines modernen, Camus’schen 
Prometheus; diese tragische Rettergestalt will in einem womÖglich sinnlosen Kampf die Menschheit von 
der tÖdlichen Ignoranz und den verhÄngnisvollen Illusion des gegenwÄrtigen Zeitalters befreien“.641 

In der Beschreibung des gestraften Dichters steht Prometheus in der Szene der frustrierten 

Kreuzigung daneben: 

O Dichters Weh, in seinem Herbst zerbricht ihn die Traurigkeit, 
und alles um ihn herum stirbt, 
oder wird gestohlen,  
oder geriet in Vergessenheit. 
O Dichters Weh,  
wenn er ein GlÜcksspiel gespielt hÄtte, oder mit Satan gesungen hÄtte, 
dann wÜrde er damit gestraft, dass er in der Nacht der Kreuzigung entstellt wird, und die Adler fressen 
ihn.642 

Die Erscheinung der Kreuzigungsszene und das Schicksal von Prometheus sind eine 

Anspielung auf die Leiden im Exil und wÄhrend der Verfolgung des Dichters. WÄhrend 

Prometheus die Revolution, die Aufruhr, den harten Kampf und die Opferung fÜr eine neue 

HumanitÄt darstellt, erscheint er bei al- Bayy¡t als ein Hinweis fÜr den Misserfolg und die 

Frustration des neuen Menschen.643 Prometheus erscheint in der neuen westlichen Zivilisation 

bei den Schriftstellern und Denkern als ein standhafter und hartnÄckiger RevolutionÄr, 

besonders bei den Romantikern, zu denen beispielsweise Schily zÄhlt.644 Aber bei al- Bayy¡t 

und auch bei den anderen modernen arabischen Dichtern spielt der politische Misserfolg jedes 

revolutionÄren Versuches eine gro¿e Rolle in der Formulierung der Bilder des Scheiterns und 

                                                 
638 Klemm, S.137 
639 Siehe aŁ- ©arÞ, Al- Fikr al- prºm½ wa- Ł- ŁiÞr al- Þarab al- muÞ¡¨ir, S. 117. 
640 Siehe Klemm, S.137-143 (Der Dichter als moderner Prometheus). 
641 Ibid, S. 119. 
642 Al- Bayy¡t: Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht A½- ½uÞb¡n im Diwan Kalim¡t l¡ tamºt, S. 407. 
643 Siehe dazu aŁ- ©arÞ, S. 119. auch ÞAbb¡s, I�s¡n, Man al- la� saraqa an- n¡r, S. 110-114. 
644 Siehe aŁ- ©arÞ, S. 127. 
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der Frustration.645 Christus und Prometheus sind das objektive ¤quivalent dieser Situation 

von Frustration und Misserfolg. 

 

Die tyrannischen arabischen politischen Regime und sozialen Systeme haben einen 

besonderen modernen Dichter geschaffen, nÄmlich eine masochistische gesteigerte Symbolik, 

die Christus und seine Kreuzigung als einen olympischer Faktor betrachtet. Die Verfolgung, 

die Tyrannei und die Frustration schaffen die Symbolik der Kreuzigung bei den modernen 

Dichtern, zu denen al- Bayy¡t gehÖrt. Das Kreuz als ein masochistischer olympischer Faktor 

stellt die Steigerung des ¼ber ICHs dar. Diese Steigerung symbolisiert die illusionÄre Fahrt, 

die realistischer ist als jede andere Fahrt. Jeder Mensch trÄumt davon, als Flucht zu einem 

fernen Ort.646 Ausgehend davon ist die Kreuzigung (als eine Darstellung des Exils) die 

illusionÄre vertikale Fahrt, der Gigantismus oder die VergÖttlichung der Leiden, die Gaston 

Bachlar „die Haltung der gewaltigen (sultanischen) Meditation“ nennt647 und von welcher die 

vertikale Symbolik ein Verteidigungsmechanismus gegen den Tod und gegen die Zeit ist. 

Das Leid im Exil, womit der Dichter wegen seiner ¤u¿erungen (Dichtung bzw. Ideologie, 

bzw. Revolution) bestraft wurde, erscheint in der Symbolik der Kreuzigung gleichzeitig als 

eine Anspielung auf die Frustration und auf die Innenverteidigung. Das Kreuz als ein 

olympischer Faktor zeigt dem Dichter diejenigen, die ihre Stifte den politischen Regime 

verkauften, ganz klein und „gibt ihm das GefÜhl der Herrschaft auf das ganze Universum“ 

wie Bachlard feststellt648: 

Ich habe sie in der Nacht meiner Reisen gesehen, dass sie die Schande mit der Schande maskiert, 
ihre Stifte sind in jedem MaklergeschÄft zum Verkauf ausgestellt. 
Die Hunde der HÖlle verfolgen mich in dem langen Marsch [...] 
[...] es war ein Aufbruch, 
es war ein Geheul,  
es war ein langer Marsch zu der Golgatha, 
Wie lang ist diese Nacht, wie lang, 
ich sah die Adler vom Warten sterben, 
ich sah den Gott auf der Guillotine,  
ich sah die HÄhne auf den Misthaufen.649  

Die Golgatha, der Gott auf die Guillotine, die den gekreuzigten Christus darstellen, und die 

Adler sind der olympische Faktor des Dichters gegenÜber den HÄhnen (Dichtern) auf den 

Misthaufen ihrer verpachteten Dichtungen. Die Kreuzigungsszene stellt gleichzeitig 

                                                 
645 Siehe dazu Moreh, S. 256. (Fu¿note Nr. 135). Er widerspricht ÞAbb¡s, dass das Scheitern der Kommunisten 
im Irak diese sisyphische und prometheische Richtung geschaffen hat und nicht dem Einfluss der existentiellen 
Philosophie unterlag. 
646 Durand, S.102. 
647 Ibid, S. 101-102. 
648 Ibid, S. 112. 
649 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- Mil¡d al- �add im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡, S. 
491-492. 
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psychischer- und physiologischerweise die Strafe der Verfolgung und des Exils dar. 

Ausgehend von diesem Leid ist die Kreuzigung bei al- Bayy¡t einer Frustration ausgesetzt. 

Es gibt keinen sichtbaren Hinweis auf eine Auferstehung, sondern ist vielmehr eine narrative 

Beschreibung des Schicksals des Dichters in seinem Kampf gegen die politischen und 

sozialen Systeme. 

b) Das Exil als Kreuzigungsleiden 

In dem vorherigen Punkt habe ich die Problematik des Exils und des verfolgten Dichters 

erklÄrt, in der die Kreuzigung als eine psychische Assoziation und ein objektives ¤quivalent 

erscheint. In diesem Punkt bleibe ich in demselben Rahmen und beleuchte die Vertiefung der 

Kreuzigungsidee in der Exilserfahrung al- Bayy¡ts. Au¿er dem Leid des verfolgten, 

unterdrÜckten und exilierten Dichters wegen seiner ¤u¿erungen, WÖrter und Dichtungen 

verfestigt sich die Kreuzigungsszene bei al- Bayy¡t als eine ¤u¿erung der Exilleiden. 

Zahlreich sind die dichterischen Texte al- Bayy¡ts, die stets das Exil mit der Kreuzigung 

verbinden. 

Als eine gÖttliche Verlassenheit betrachtet al- Bayy¡t sein Exil. Mit dem Schrei Jesu an 

seinem Kreuz: „Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?“650 ruft sich al- 

Bayy¡t diese Kreuzigungsszene ins GedÄchtnis, um seine Heimsuchung des Exils zu Äu¿ern. 

Der Angerufene ist Jesus geworden und der Verlassene ist al- Bayy¡t: 

1- Unser letzter Zug heulte und brannte in der DÄmmerung, unser Zug heulte und brannte 
2- du hast mich, Jesus, auf halben Wege verlassen [...] 
3- ich habe dich die ganze Nacht gesucht, und ich wartete, dass du auf dem Weg passierst, 
  und mir durch die Barrikade FreundeshÄnde reichst. 
[...] 
5- du hast mich verlassen, Jesus, dass ich in meiner Stadt die Toten vom Hause nach Hause,  
  Mein Kreuz trage, 
  und mein Blut zapft in meinem Hut ab, Jesus. 
7- du hast mich allein gelassen, dass ich im Eisbrandopfer Blut abzapfe, 
  sterbe,  
  auf die Post warte.651 

Man erkennt deutlich die christliche gÖttliche Szene zwischen Gott und Sohn. Die Semantik 

von Jesus und nicht Christus in diesem Abschnitt spiegelt den Versuch zu der IntimitÄt mit 

dem menschlichen TrÖster wider. Dieser strebt nicht nach einer Auferstehungsdimension, 

sondern nach einer intimen Klage mit demjenigen, der schon verlassen wurde und die Qualen 

erfahren musste. Man spricht Über eine gÖttliche Verlassenheit, die ihren HÖhepunkt und auch 

ihre IntimitÄt bei der Kreuzigung erreicht. Ein solches GestÄndnis der Szene der Kreuzigung 

von einem muslimischen Dichter, wie auch von anderen muslimischen Dichter und besonders 

                                                 
650 MT 27, 46. 
651 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Maq¡tiÞ min as- simfºniyya al- �¡misa li- Brºkºff im 
Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t, S. 471-473. 
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den PalÄstinensern652, zeigt nicht etwa ein religiÖses GestÄndnis der christlichen Kreuzigung, 

sondern eine religiÖse Projektion oder – was gefÄhrlicher ist – religiÖse Inhalte des 

Unbewussten, die einerseits der unterdrÜckten Psyche in seinem Streben nach einem oberen 

psychischen Schutz entsprechen, und anderseits die Teilnahme dieser Psyche an einer 

Äquivalenten gÖttlichen Tat als ein Trost und Heilbringer. Man darf annehmen, dass die 

politische und soziale arabische Lage die Erscheinung der christlichen Konzepte bei der 

vollkommenen dichterischen Gesellschaft der fÜnfziger und sechziger Jahre verursacht hat. 

Die Tyrannei und die Verfolgung entfremdeten den Dichter sogar in seinem eigenen Land 

und lie¿en ihn nach einer Äquivalenten Ebene suchen, die fÜr ihn und fÜr seinen 

masochistischen Trost vor allem die christlichen Qualen und Leiden Gottes waren.  

Diese Regime entfremdeten sogar die Seele, so dass der Dichter jede Existenz und jede 

Empfindung, au¿er der Empfindung der existierenden Kreuzigung, verloren hat. In diesem 

Sinne beschreibt al- Bayy¡t seine Entfremdung im semantischen Rahmen der Kreuzigung: 

Fremd war ich in meinem Land und im Exil, 
meine Wunde, die geheilt wird, wird morgen ihren Mund Öffnen,  
um mich zu fragen,  
um mich auf das Fenster eines Krankenhauses zu kreuzigen653 
Und in einem anderen Gedicht beschreibt er den Verlust des GefÜhls der Liebe verursacht durch das Exil, 
das er als ein Kreuz betrachtet: 
Mein Tisch ist Öde und mein Sitz ist Eis,  
O Puppe, die nicht wei¿, was ich will, 
Kehre nach deinem Haus zurÜck, meine Kleine 
Kehre zu deinem neuen Ritter zurÜck, 
kehre und lass mich hier mein Herz kauen,  
und mich allein zurÜckziehen. 
Ich bin, falls die Sehnsucht in dir erwacht, ein Mensch aus Eis. 
Meine GefÜhle habe ich dort gelassen,  
in Damaskus, in der Stadt der Sonne, die in der Nacht nicht untergeht,  
kehre nach deinem Haus zurÜck 
meine Kleine, 
kehre, und lass mich auf dem Kreuz.654 

c) Die palÄstinensische Katastrophe und der Junikrieg als eine frustrierte Kreuzigung 

Die politischen arabischen ZustÄnde und Katastrophen waren ein Teil der Leiden des Dichters 

und seines Lebens. Sie gestalteten die allgemeine arabische Frustration vor den Niederlagen 

und der Entfremdung, worunter sowohl er als auch die ganze arabische Generation der 

damaligen Zeit litt. Die Kreuzigung erscheint als ein Schicksal dieser dauerhaften Frustration, 

die bei al- Bayy¡t in dieser Periode die palÄstinensische Krise und den Junikrieg verkÖrpert. 

                                                 
652 z.B. die Diwane Ward aqall und Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan von Ma�mºd DarwŁ und „l¡h, il¡h 
li- m¡�a qataltan von Sam� al- Q¡sim. 
653 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Sifr al- faqr wa- ½- ½aura – 4 – im Diwan Sifr al- faqr wa- ½- 
½aura, S. 46. 
654 Al- Bayy¡´, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Qa¨¡ßid min Fynn¡ – 14 – ¨adqa im Diwan Kaim¡t l¡ 
tamºt, S. 401. 
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Ich habe bereits mehrmals darauf hingewiesen, dass die palÄstinensische Katastrophe eine 

gro¿e Rolle in der Entstehung der Frustration und der Entfremdung bei den modernen 

Dichtern spielte, was zur Entstehung der christlichen Semantik im dichterischen Text, 

besonders bei al- Bayy¡t fÜhrte.655 In dieser Periode des Exils und der Entfremdung bezieht 

sich auch al- Bayy¡t auf die palÄstinensische TragÖdie als eine frustrierte Kreuzigung in 

Bezug auf sein eigenes Exil.  

In der zweiten Periode hat al- Bayy¡t die palÄstinensische Katastrophe und Krise dichterisch 

behandelt und verband sie mit der christlichen Symbolik. Was wÄhrend dieser Periode auch 

ins Auge fÄllt, ist die Erscheinung der Semantik des Exils in der Formulierung der 

Problematik (palÄstinensische Krise – Kreuzigung). Die Erscheinung der Semantik des Exils 

spiegelt Bayy¡ts Projektion und seinen Versuch wider, sein Leid als einen Teil der 

allgemeinen menschlichen TragÖdie – und auch umgekehrt – zu verstehen. Nochmals 

erscheint die Kreuzigung als das Schicksal der PalÄstinenser in ihrer Krise. In seinem Gedicht 

Al- Þarab al- l¡�ißºn (die arabischen FlÜchtlinge) von 1961 schreibt er: 

O du, der die am Kreuzholz gehÄngten Nachkommen des Adnans gesehen hast, 
die Ameisen fressen ihr Fleisch [...] 
O du, der sie betteln gesehen hast,  
O du, der sie gesehen hast, dass sie die Nacht des Exils in den BahnhÖfen augenlos durchqueren, 
unter den HÜte weinen, 
und verfallen,  
und altersschwach werden. 
O du, der „Jafa“ in einer kleinen Anzeige in den LÄndern der anderen gesehen hast, 
„Jafa“ ist auf einer Limonenkiste, deren Stirn mit Staub ÜberstÄubt ist.656 

Mit der arabischen Niederlage im Junikriegs 1967 verwurzelt sich der Kreuzigungsbegriff als 

eine ¤u¿erung der eigenen arabischen Frustration wegen der Niederlage und der politischen 

arabischen Regime. Der Dichter spricht Über die gekreuzigte Heimat derjenigen, die 

kÄmpften, warteten und unter den politischen arabischen Regime litten, ohne eine 

Auferstehung gesehen zu haben: 

„O, die Junisonne hat kein Gewand  
auf unserer BlÖ¿e zurÜckgelassen 
und warum Überlie¿en sie uns dann den Hunden 
ein Aas ohne Gebet 
tragen wir das gekreuzigte Land in einer Hand 
und in der anderen den Staub. 
O, entferne nicht die Fliegen von der Wunde, 
da meine Wunde der Mund Hiobs ist 
und meine Schmerzen Erwartung  
und Blut verlangt Rache  
o Gott der sich mÜhenden Armen 
wir sind nicht besiegt 

                                                 
655 Siehe den Teil Über die zweite Periode des Konfliktes zwischen dem ICH und dem OBJEKT in dieser 
Dissertation, besonders Christus als eine VerkÖrperung der palÄstinensischen TragÖdie, S. 187-190. 
656 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- Þarab al- l¡�ißºn im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t, S. 
440. 
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allein die gro¿en Pfauen 
wurden besiegt 
noch bevor ein MÖnch das Feuer ausgeblasen hat“.657 

 

3.2.1.2. Die revolutionÄre Kreuzigung 

Dieser Abschnitt kÖnnte auch unter dem vorherigen Über den messianischen RevolutionÄr bei 

al- Bayy¡t behandelt werden, ich mÖchte aber mit der „revolutionÄren Kreuzigung“ betonen, 

dass die Einsetzung der Semantik der Kreuzigung im bayy¡tischen dichterischen Text als eine 

Anspielung auf die sozialistische Revolution und als ein Zeichen der Ablehnung gilt. 

Zwischen 1958 und 1960 und insbesondere in Kalim¡t l¡- tamºt und An- N¡r wa- l- kalim¡t 

scheinen manche Verwendungen der Kreuzigung bei al- Bayy¡t in einem klaren 

sozialistischen Sinn, die sein Streben als ein Kommunist nach allen Befreiungsbewegungen in 

der Welt widerspiegeln. Danach entwickelt sich das Symbol weiter und tritt deutlich als ein 

Zeichen der Ablehnung (ar- Raf�) im Diwan Al- kit¡ba Þal¡ a´- ´n (1970) hervor. 

�amla Bº Hayrid, M¡lik �add¡d, Badr ©¡kir as- Sayy¡b, Maxim Gorki, Pablo Picasso, 

Louis Aragon und Zarathustra sind die revolutionÄren (sozialistischen) PersÖnlichkeiten, mit 

denen sich die Semantik der Kreuzigung im dichterischen Text verbindet. Algerien, Irak, 

Russland, Frankreich und Nietzsches Zarathustra zeigen genau die revolutionÄre sozialistische 

Richtung von al- Bayy¡t, in der  

die Revolutionen der Welt eng miteinander verknÜpft sind, und die letzte Revolution dieses oder jenes 
Zeitalters [...] nicht die letzte in der Welt ist. 
Und der Dichter ist nicht nur verbunden mit der Revolution seiner Epoche und seines Landes, sondern 
mit den Revolutionen aller Epochen und LÄnder [...].658 

Keine andere Auferstehungsdimension liegt hinter der Kreuzigung au¿er dem Streben nach 

dem Befreiungssinn der VÖlker von jeder Tyrannei in Kalim¡t l¡ tamºt und An- N¡r wa- l- 

kalim¡t, die sich zu einer mystischen Haltung von Revolution und Ablehnung in Al- Kit¡ba 

Þal¡ a´- ´n entwickelt hat. In diesem Sinn ist die Kreuzigung eine sozialpolitisch engagierte 

Projektion auf die revolutionÄre Haltung und eine Anspielung auf die Mission als eine 

verdrehte sozialistische Assoziation eines christlichen Begriffs der Kreuzigung659, in der 

Christus und sein Kreuz zu einer Anspielung auf den Kampf fÜr das Volk und die 

sozialistische internationale Revolution geworden sind. 
                                                 
657 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Buk¡ßiyya il¡ Łams �uzayr¡n im Diwan ÞUyºn al- kil¡b al- 
mayyita, S. 111. ¼bersetzung von Stephanie Burckhart, S. 43. 
658 Al- Bayy¡t, Sra �¡tiyya- al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 78. 
659Mt 16,24 „Da sprach Jesus zu seinen JÜngern: Will mir jemand nachfolgen, der verleugne sich selbst und 
nehme sein Kreuz auf sich und folge mir“. Mk 8,34 „Und er rief zu sich das Volk samt seinen JÜngern und 
sprach zu ihnen: Wer mir nachfolgen will, der verleugne sich selbst und nehme sein Kreuz auf sich und folge mir 
nach“. Lk 9,23 „Da sprach er zu ihnen allen: Wer mir folgen will, der verleugne sich selbst und nehme sein 
Kreuz auf sich tÄglich und folge mir nach“. 
Ich habe schon auf diese Idee in der Analyse der ersten Periode hingewiesen, siehe Das Kreuz als eine 
romantische missionarische Richtung in dieser Dissertation, S. 167-170. 
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Ausgehend von der algerischen Revolution und stets in Verbindung mit der Semantik des 

Exils, das Symbol dieser dritten dichterischen Periode bei al- Bayy¡t, erscheint das Kreuz fÜr 

die Revolution und fÜr die revolutionÄre Mission. In seinem Gedicht Al- Mas� al- la� uÞda 

¨albuh (Christus, der erneut gekreuzigt wurde) vom 1958 stellt der Dichter die algerische 

Heldin �amla Bº Hayrid als gekreuzigten Christus auf dem Kreuz der entstellten WÖrter der 

verlogenen Dichter dar. Man merkt die Sozialisierung und das Engagement von Christus bzw. 

das Kreuz in Bayy¡ts politischem und sozialistischem Begriff und auch seine Leiden als ein 

Dichter vor dem entstellten und lÜgnerischen Wort.  

Anderseits ist das echte Kreuz das Kreuz des Heldentums, das mit dem riesigen 

unbegreiflichen Laut und der revolutionÄren kommunistischen Farbe (rot) verbunden ist: 

Alles was sie gesagt haben, ist LÜge und GeschwÄtz, 
die Diebe – Dichter 
die dummen Gaukler. 
Ich fÜhlte die Schande bei jedem Gedicht,  
das sie fÜr dich gedichtet haben, 
O meine Schwester, die MÄrtyrerin ist. 
[...] Ich bin kein Politiker, kein Redner, 
da die Rednerpulte mich ausschlie¿en, seit ich ins Gesicht des Menschen schrie: 
{Nein, ich bin ein RevolutionÄr, 
alles was ich habe, meine BrÜder, ist meine Liebe zu euch, 
eine Flinte. 
 [...] O meine junge Schwester,  
O �amla, 
ein schwarzer Schnee bedeckt den Garten der Kindheit, 
ein roter Donner zÜndet die Kreuze des Heldentums an, 
ein riesiger Laut kommt zur Welt in der Erde von Algerien, 
kommt Nachts zur Welt, so dass keine Dichterschreibfeder ihn erlangen kann.660 

In seinem Gedicht an M¡lik �add¡d wird deutlich, dass das Kreuz in Verbindung mit dem 

Revolutionsfeuer zum Medium der Anspielung wird. Angesprochen wird die Kampfmission 

mit ihrem Leid, um den neuen Menschen zu befreien, und das Konzept des Opfertodes, um 

Algerien eine neue Hoffnung zu geben: 

Meiner vertriebenen Schreibfeder,  
meiner Fremde, dem Schnee im Exil, diesem einsamen Stern, 
einem Dichter, der im FrÜhling verhungert, 
der vertriebenen Wildentaube, 
meiner gestohlenen mÄrtyrerischen Revolution, 
einem mÜhenden Armen, der in einer weiten GefÄngniszelle stirbt, 
diesem Gedicht, 
habe ich, o mein neues Algerien, geschworen, dass ich die Geburtswehen durchquere  
dass ich diese Nacht Über das Blut die TrÜmmer aufsehe, 
dass ich dir die Sterne und Austern von den KÜsten sammle. 
Ich habe dem Menschen geschworen,  
der neuen Hoffnung in Wahr¡n, 
den Worten der Dichtung, 
ich habe, meinem neuen Algerien, geschworen, 
dass ich das Kreuz trage, 

                                                 
660 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- Mas� al- la�i uÞda ¨albuh – il¡ �amla Bº �ayrid im 
Diwan Kalim¡t l¡ tamºt, S. 375-377. 
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dass ich den Fu¿ auf die Flammen setze.661 

Dieser Sinn der Kreuzigung, der eine revolutionÄre Haltung gegen jede Tyrannei offenbart, 

erscheint nicht mit der algerischen Revolution, sondern verbreitet sich, um den 

internationalen sozialistischen Kampf gegen den Faschismus in Frankreich zu verkÖrpern. In 

einem Gedicht an Louis Aragon dichtet al- Bayy¡t: 

Deine grÜnen Worte in der Nacht meines Wartens haben in mein Fleisch wie Feuer durchdrungen, 
[...] Deine grÜnen Worte haben die Sperlinge in der langen Nacht von Paris verstreut, 
und den Schlaf der Kinder gesegnet,  
sie haben unsere Dichtung mit dem Blut des Kanarienvogels gefÄrbt 
{Nein, ihr werdet nicht, o Faschisten, durchlaufen} 
ist auf jedem Haus in Paris mit Blut und Feuer geschrieben und mit einer auf der Wand gekreuzigten 
Taube.662  

Die Taube hat verschiedene Bedeutungen im christlichen Kult. Zum einen ist sie ein Zeichen 

fÜr den Heiligen Geist als VerkÜndigung Gottes; sie verkÖrpert aber auch die Seele. In einem 

christlichen Kult trÄgt sie neben dem ¶lzweig gelegentlich auch einen Lorbeerzweig oder 

eine MÄrtyrerkrone im Schnabel. Ebenso trÄgt sie die Idee des Martyriums in sich.663 

Was al- Bayy¡t mit der Einsetzung der gekreuzigten Taube zum Ausdruck bringen will, ist 

der Hinweis auf den Sinn des Martyriums, des Opfertodes in seinem Kampf – mit Wort und 

Waffen - um die Befreiung. Der moderne arabische Dichter setzt christliche Begriffe als 

¤quivalente fÜr den modernen Menschen in seiner politischen und kulturellen Leiden ein. Die 

Kreuzigung Christi wird zum proletarischen Zeichen fÜr das Martyrium, den Opfertod in der 

marxistisch geprÄgten sozialistischen Weltanschauung al- Bayy¡ts. In seinem Gedicht an 

Maxim Gorki, der wie Aragon und andere internationale Linken al- Bayy¡t mit dem 

international- kosmopolitischen Charakter inspiriert hat, erscheint die Kreuzigung als eine 

Haltung vom Opfertod und Kampf um die Befreiung des Proletariats in der ganzen Welt. Die 

Einsetzung der Person Lenin zeigt deutlich den kommunistischen Sinn dieser Revolution. Im 

Hintergrund bedeutet die Kreuzigung zugleich Geburt und Tod: Den Tod der 

vorhergegangenen Tyrannei und die Geburt eines zukÜnftigen Zustandes fÜr das Proletariat: 

[...] Die Matrosen von der Wolga und die WerktÄtigen von Madrid singen von Herzen: 
O unser Genosse, die Berge sind mit Schnee bekleidet und der Himmel mit Wolken, 
und unser Mensch lÄchelt immer dem Tod in der Nacht der Kreuzigung zu, 
und die Erde aus ihrer Tiefe flie¿t immer noch mit Hingabe und Fruchtbarkeit Über, 
und Lenin in seiner grÜnen Stimme ist immer noch ein Mensch vom Volk.664 

Der Sinn der revolutionÄren Kreuzigung bei al- Bayy¡t entwickelt sich als eine Anspielung 

auf die Revolution gegen jede Tyrannei und auf die Befreiung aller VÖlker zu einer 

metaphysischen und mystischen Ablehnung, in der das Regionale mit dem Universalen, das 

                                                 
661 Ibid, Das Gedicht An- N¡r wa- l- kalim¡t – il¡ M¡lik �add¡d im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t, S. 507. 
662 Ibid, Das Gedicht Il¡ Louis Ar¡gºn im Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t, S. 455. 
663 Heinz-Mohr, Gerd, S. 304-306 (Taube). 
664 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Il¡ Maxm Gºrk im Diwan Kalim¡t l¡ tamºt, S. 378. 
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GegenwÄrtige mit dem Vergangenen und ZukÜnftigen, das Reale mit dem Mythologischen 

und Symbolischen verbunden wird. Verschiedene mythologische und geschichtliche Faktoren 

von Mesopotamien und dem Mittelmeer sowie verschiedene literarische, historisch-kulturelle, 

internationale oder arabisch-islamische, alte und zeitgenÖssische Symbole werden verwendet, 

um diesen Sinn auszudrÜcken.665 

Ausgehend von diesem Aspekt ist die revolutionÄre Kreuzigung das Zeichen des Zeitalters 

und der Ablehnung gegen das absurde Schicksal und die Vorbereitung einer wahren 

Zivilisation. Prometheus, Opfer der GÖtter und der Menschen, Nietzsches Zarathustra 

begegnen sich im Text, um sie auf den kollektiven Helden in seinem utopischen Kampf um 

die revolutionÄre, freie und gleichberechtigte Gesellschaft aller Zeiten hinzuweisen. Dieser 

Kampf endet normalerweise mit dem Exil, dem Tod und der Isolation. In H¡ka�a takallama 

ZardaŁt dichtet al- Bayy¡t: 

Die Welt ertrinkt im Schweigen und das Pferd des Windes zieht den Kommenden vor der Pforte der 
Nacht zurÜck 
und ihre (die Pforte) SÄnger und die Priester der Erobererzivilisationen und die Liebhaber und die 
Passanten rufen dich 
Diese nacht ist umsonst vergangen,  
und da bist du vertrieben, 
mein Feuer in ein neues Zeitalter tragend, 
Ablehnend alle Slogans und gekreuzigt an der Pforte der Ablehnung, 
und verflucht und einsam 
folgen dir von Exil zu Exil die Augen der Spitzel.666  

Aber mit demselben kollektiven Helden endet dieser Kampf mit dem Sieg Über den Tod und 

mit der Liebe. In Verbindung mit der Kreuzigung als ein Ausgang zu diesem Sieg und zu 

dieser Liebe und als das Ablehnungszeichen fÜr jedes Regime tritt die PersÖnlichkeit von dem 

Mystiker Abº al- Man¨ºr al- �all¡� (244-309h./ 858-922n.Chr.) hervor: 

Du bist weder aus Picassos Bildern noch aus Wellenschaum geboren, O WÖlfin, 
du hast nicht al- �alla� nach der Kreuzigung gesehen, wie er im Hemd des Blutes ist, 
gekrÖnt mit der Sonne und dem Glanz des Dunkels in der Stimmen667,  

sowie in seinem Gedicht Kit¡ba Þal¡ qabr as- Sayy¡b (Inschrift auf dem Grabmahl as- 

Sayyabs): 

[...] Wir schreien unter dem T¡q668, 
Baghdad, o Baghdad, o Baghdad, 
wir sind aus den LehmhÄusern und den Aschengraben zu dir gekommen, 
damit wir deine Mauer nach dem Tod zerstÖren, 
und diese Nacht ermorden mit den Schreien unserer unter der Sonne gekreuzigten Liebe.669 
                                                 
665 Siehe dazu, Allºsº, Dw¡n al- kit¡ba Þal¡ a´- ´n, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 117-122. 
666 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht H¡ka�a takallama ZardaŁt im Diwan Al- Kit¡ba Þal¡ a´- ´n, 
S. 217. 
667 Ibid, Das Gedicht �a�ar as- suqºt im Diwan Al- Kit¡ba Þal¡ a´-´n, S. 227. 
668 B¡b a´- ´¡q (die Pforte von t¡q) eine Pforte in Bagdad, an der al- �all¡� im Jahre 309 Hegire. gekreuzigt 
wurde.  
669 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Kit¡ba Þal¡ qabr as- Sayy¡b im Diwan Al- kit¡ba Þal¡ a´- ´n, 
S. 231-232. 
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Al- �all¡� stellt als eine Maske verschiede HintergrÜnde dar: 

Er ist das stÜrmische Verlangen nach dem Tod [...], der Ehrgeiz zur Gefahr und das Festhalten an der 
Gloria des Martyriums [...] er ist das heilige Feuer, das sich gefressen hat, und der verliebte Wissende, der 
die Maske der Geheimnisse mit einem seltenen spirituellen Wagemut enthÜllt hatte, und der mit seiner 
Sprache, die sich nicht gegenÜber der religiÖsen AutoritÄt verstellen kann, das Paradox des vergÖttlichten 
Menschen und des im Menschen erscheinenden Gottes enthÜllte.670  

al- �all¡� war der GefÄhrte al- Bayy¡ts auf allen seinen Reisen: 

„wir teilten das Brot und schreiben Gedichte Über die TrÄume der ausgesto¿enen Armen, die in den 
KÖnigreichen der mÄchtigen Konstrukteure hungerten, Über den Gang der Rebellion dieses 
Menschen“.671 

Die islamischen Mystiker wie Ibn ÞArab (560-638H/1164-1240n.Chr.), �al¡l ad- dn ar- 

Rºm und Fard ad- Dn al- ÞA´´¡r und besonders al- �all¡�672 spielten eine gro¿e Rolle bei 

einigen muslimischen modernen Dichtern, besonders  bei al- Bayy¡t. Ihre mystischen 

Gedanken, die sich mit dem politischen, sozialen und religiÖsen oberen Regime auseinander 

setzten und ihr Streben nach der gÖttlichen utopischen Stadt673 sowie ihre Aufgeschlossenheit 

gegenÜber den christlichen Konzepten wie Christus674, der Dreieinigkeit675, der Liebe, der 

Kreuzigung und der Inkarnation des Gottes im Menschen676 wirkte auf die Entfaltung der 

christlichen Symbolik in den modernen arabischen Dichtungen. Al- �all¡�, der als eine 

ideale, revolutionÄre und existentialistische PersÖnlichkeit galt und besonders seine 

Kreuzigung677, die ein dogmatisches und seelisches Leid in der Geschichte des islamischen 

Mystizismus reprÄsentierte678, spielte seine gro¿e Rolle in der Einsetzung der Kreuzigung in 

den Gedichten Bayy¡ts. Diese gro¿e und populÄre historische PersÖnlichkeit mit ihrem 

Leben und Sterben am Kreuz war eine der Hauptfiguren bei al- Bayy¡t in der Problematik 

                                                 
670 Na¨r, Ar- Ramz aŁ- Łi’ri Þinda a¨- ¨ºfiyya, S. 473. 
671 ¼bertragung von Klemm, S. 138. 
672 Die dichterische Erfahrung dieser Mystiker faszinierte al- Bayy¡t. Sie haben gelitten, wie er selbst feststellt 
„die Heimsuchung der Entdeckung der Verborgenheit der Welt, und den Versuch, ihre absolute Wahrheit 
„�aq¡ßiq kulliyya“ zu enthÜllen durch die mystischen Erfahrung mit der scharfsichtigen dichterischen Vision“, 
¼bertragung von Rizq, �all, 1995, S11.  
673 Massignon, La passion de Husayn Ibn Mansur Hall¡�, Bd. 2, S.98 (L’idÉal social de HallÂ� et la construction 
de l’Éternelle communautÉ). 
674 Ibid, siehe (La doctrine hallagienne de Jesus, Mahdi de l’islam: origines, convergences, portÉes, rÉalsation 
personelle, historique et lÉgendaire), S. 105. Und (Les conformitÉs de HallÂ� au type coranique de Jesus), Bd. 3, 
S. 232. 
675 „Mein Geliebter verdreifachte sich, nachdem er eins war [...]“ (ta½alla½a ma�bºb wa qad k¡na w¡�idan) 
Ibn ÞArab, Mu�y ad- Dn, Tur�um¡n al- aŁw¡q: Das Gedicht ©umºs f ¨ºrat ad- dum¡, S. 45-46. 
676 Ich bin der, den ich liebe und den ich liebe, der bin ich. Wir sind  zwei Seelen, die in einem KÖrper inkarniert 
sind. Wenn du ihn siehst, dann siehst du mich und wenn du mich siehst, dann siehst du uns. 
(an¡ man ahw¡ wa- man ahw¡ an¡ na�nu rº�¡ni �alaln¡ badan¡ 
 fa- i�¡ ab¨artahº ab¨artan wa- i�¡ ab¨artan ab¨artan¡) 
al- �all¡�, Ad- Dw¡n, yalh Kit¡b a´- ´aw¡sn, S. 62. 
677 Benachrichtige meine Geliebte davon, dass ich das Meer geritten habe und das Schiff brach In der Religion 
des Kreuzes wird mein Tod sein weder al- Bat�a mÖchte ich noch die Medina  
(al¡ abli™ a�ibb¡ß bi- ann rakibtu al- ba�ra wa- (i)nkasara s- safna 
 fa- f dni ¨- ¨albi yakºnu maut fa- l¡ -l- bat�¡ urdu wa- l¡- l- madna) 
Ibid, S. 69. 
678 Na¨r, S. 455-473. 
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des modernen, engagierten sozialistischen Dichters, in seinem Opfertod und Streben nach der 

puren und utopischen Gesellschaft.679 

 

3.2.2. Die Figur Christi und der messianische ErlÖser 

„In meinen Diwanen vor „Buch der Armut und der Revolution“ (sifr al- faqr wa½- ½aura) findet sich das 
verhÜllte GefÜhl, dass irgendein Held oder Ritter kommt. Vielleicht ist er die Revolution. In „Buch der 
Armut und der Revolution“ erkennt man, dass dieser geheimnisvoll Kommende in eine Falle gestÜrzt ist, 
an einem Ort und in einer Zeit, Über die ich nichts wei¿. Ich fÜhlte und verstand die Schreie und Qualen 
dieses erwarteten Kommenden. In „Der, der kommt und nicht kommt“ (alla� yaßt wa- l¡ yaßt) sieht 
man, dass der unbekannte Kommende, welcher kommt und nicht kommt, nicht kommen wird, denn er 
war gestorben. Ich kann jetzt nur noch warten, dass er von neuem geboren wird, aber die erwartete 
Geburt wird sich vielleicht nicht wÄhrend des begrenzten Lebens, das ich Todesbewusstseins, und so kam 
mein Diwan „Tod im Leben“ (Al- maut f al- �ay¡t). Das MerkwÜrdige ist, dass etwas wie die Stadien, die 
in meiner neuen dichterischen Welt stattfinden, manchmal auch in unserer Äu¿eren Welt von statten 
gingen [...] Aber ich bemerkte diese Beziehung erst, nachdem ich „Buch der Armut und der Revolution“ 
und „Der, der kommt und nicht kommt“ geschrieben hatte“.680  

Mit dieser Aussage fasst al- Bayy¡t die Gestalt des Ritters, des revolutionÄren Helden in 

seiner dichterischen Erfahrung prÄzise zusammen. Er zeigt wie sich der Held in seinem 

messianischen Streben von einer revolutionÄren, politischen Weise zu einer revolutionÄren, 

mystischen Weise entwickelt. 

Bei der Suche nach der christlichen Semantik in der Gestalt dieses Ritters machen die Figur 

Christi und die christliche Symbolik einen gro¿en Teil dieses Ritters aus. Bei al- Bayy¡t ist 

dieser Held in seiner entwickelten Gestalt von dem, der kommt, bis zu dem, der nicht kommt, 

und ausgehend von der Einsetzung der christlichen Semantik, der irdische Messias. Er ist der 

revolutionÄre Held, der ErlÖser, der sich in ein Symbol fÜr die Suche, auf der persÖnlichen 

und kollektiven Ebene, nach der neuen Welt durch die Zeiten und die verschiedenen Kulturen 

verwandelt. Er ist das Symbol des dauerhaften RevolutionÄrs, dessen Tod ein Leben wird, wie 

Che Guevara und Federico Garcia Lorca.681 Dieser ErlÖser, auf den er wartet, der aber noch 

nicht gekommen ist oder Überhaupt nicht kommen wird, ist „ein aufrichtiger Ritter, der die 

Ungerechtigkeit beendet, die zerstÖrten StÄdte wiederaufbaut und den Waisen Vater ist. Er ist 

der RevolutionÄr oder sogar die Revolution selbst“.682 Die Revolution bei al- Bayy¡t stellt 

das Streben nach der Mamlakat ar- rabb (dem Reich Gottes) dar. In Unterhaltungen stellte 

Stephanie Burckhart sowie auch Daso Saldivar, al- Bayy¡t die Frage nach dem Unterschied 

zwischen seinem RevolutionÄr und einem Mystiker, zwischen seiner „vorzÜglichen Stadt“ 

                                                 
679 Annemarie Schimmel hat auf die Einstellung der Opfertodsdimension von al- Hall¡� in der modernen 
sozialistischen Dichtung hingewiesen: „Bis in die moderne sozialistische Dichtung der islamischen LÄnder wird 
der kÜhne Mystiker gepriesen, der fÜr seine Ideale sein Leben opferte“.  
Schimmel, Der Islam, Eine EinfÜhrung, S. 98. 
680 ¼bertragung von ŀukr, �¡l, S. 87. Zitiert bei Burckhart, S. 41. 
681 Allºsº, Al- Maut f al- �ay¡t, ka taÞbr Þan al- mauduÞ¡t ar- raßsiya f ŁiÞr al- Bayy¡t, in: Al- Bayy¡t f 
Isp¡ny¡, S. 103. 
682 Burckhart, S. 33. 
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und dem theologischen „Reich Gottes“. Bayy¡ts Antwort darauf war: „Der RevolutionÄr ist 

ein Mystiker, der das Paradies auf dieser Welt und nicht erst im Jenseits mÖchte“.683 

Ausgehend von Bayy¡ts dichterischen Text und wie er vorher die Gestalt des Helden als ein 

Kommender und dann als ein Erwarteter, der nicht kommt, im Laufe der Diwanen bestimmt 

hat, kann man diesen ErlÖser oder Ritter in seiner Erscheinung in der christlichen Semantik 

als einen messianischen ErlÖser, der nach der Gerechtigkeit Christi und sein Paradies auf 

Erden strebt, betrachten. In An- N¡r wa- l- kalim¡t erscheint der ErlÖser als ein Ritter, der sein 

Kreuz und seine Heimat trÄgt und gegen die Tyrannei und die Vergewaltigung der Wahrheit 

mit glÄubigen Worten kÄmpft: 

Die Sonne und der Ritter sind oberhalb der Raucherin, 
er kÄmpft gegen die Diebe und die Entstellten 
mit den glÄubigen Worten, 
durchquert die Sommer der Zeiten, 
und rÄcht die verachtete Wahrheit 
trÄgt in seiner Rippe sein Kreuz und seine Heimat, 
stirbt oberhalb der Raucherin,  
und aus der Kugelwand und den gezÄhnten Fenstern werden Tausend Dolche und Tausend 
ausgeschlagene WÖrter ausgelegt, 
damit sie ihn ersticht, 
und er stirbt tragend sein Kreuz und seine Heimat.  
Der verstorbene Ritter hat sein Leichentuch weggeworfen, und kehrt oberhalb der Raucherin zurÜck,  
damit er gegen die Diebe und die VerdÄchtigen mit den glÄubigen Worten kÄmpft.684 

Die Semantik des Kreuzes besitzt hier weder eine frustrierte noch eine revolutionÄre 

Dimension. Es handelt sich um das Schicksal des Dichters in dem Leid des Exils. Die 

Anwesenheit dieses Ritters, Don Quichotte, in der Szene des Leides gegenÜber der Tyrannei 

und der Vergewaltigung ist dem Dichter eine Katharsis und eine Hoffnung fÜr die Psyche, 

dass der Held vorhanden ist.  

Ab dem Diwan Sifr al- faqr wa- ½- ½aura (1965) nimmt der Ritter seine messianische Gestalt 

an. Dass er nicht gekommen ist, oder kommen kann, steigert das Szenario der messianischen 

Dimension des erwarteten ErlÖsers. Dieses humanistische, soziale, politische und kulturelle 

Exil fÜhrt zu einem metaphysischen Exil685, und der ErlÖser beginnt, als ein revolutionÄrer 

Mensch und Mystiker aufzutauchen. In Verbindung mit der christlichen Semantik erscheint 

die messianische Dimension des erlÖsenden Menschen und Mystikers in zwei 

                                                 
683 Ibid, S. 40. Siehe auch das GesprÄch zwischen al- Bayy¡t und D¡sº Sald¡f¡r, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t 
f Isp¡ny¡, S. 194: 
- D¡sº: Es gibt einen Unterschied zwischen der Stadt des utopischen Menschen und der Stadt, auf die der 
Dichter hinweist. Dieser Unterschied ist der Preis des Kampfes und der Sintflut des Blutes. Glaubt al- Bayy¡t, 
dass der Mensch, in seinem historischen Horizont, diese erleuchtende unutopische Stadt, die zu der feindlichen 
Stadt, die wir heute bewohnen, im Widerspruch steht, sehen kann? 
+ Al- Bayy¡t: Der religiÖse Mystiker glaubt, die Gerechtigkeit im Jenseits verwirklichen wird, und ich glaube, 
dass die Gerechtigkeit in dieser Welt und nicht in einer anderen Welt verwirklicht werden muss“. 
684 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- F¡ris fauq al- mid�ana im Diwan An- N¡r wa- l 
kalim¡t, S. 470. 
685 In einem Interview mit D¡sº Saldf¡r in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 199. 
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PersÖnlichkeiten: Der Mensch ÞAbd an- N¡¨ir und der Mystiker al- �all¡�. Die Problematik 

des gestÜrzten Kommenden, dessen Schreie, Qualen und Geburtswehen auf diesen Sturz 

hinweisen, erscheint deutlich. In Il¡ ÞAbd an- N¡¨ir al- ins¡n (An ÞAbd an- N¡sir, den 

Menschen) stellt al- Bayy¡t seine weltweit sozialistische Bewegung und seine revolutionÄre 

politische Errungenschaft - die langsam nach dem Juni 1967 unÜbersehbar geworden ist - in 

der Bildung der Zukunftsformen als eine enthusiastische Szene der Auferstehung dar, in 

welcher der Mensch ÞAbd an- N¡¨ir den Felsen versetzt und dem Menschen die Hoffnung 

schenkt: 

O Generation der Niederlage… diese Revolution 
wÜrde eure Schande auslÖschen und den Felsen versetzen 
[…] dieser revolutionÄre Riese ist ein Mensch, der den Felsen der Historie versetzt und dem Menschen in 
der Nacht eine Kerze anzÜndet.686 

Das Leid des Wartens auf den ErlÖser erscheint auch mit der mystischen PersÖnlichkeit al- 

�all¡�. In dem Untertitel Die Kreuzigung taucht al- �all¡� in seinen Qualen im Gedicht 

ÞA�¡b al- �all¡� auf. Er leidet unter der sozialen und gÖttlichen SterilitÄt und Unfruchtbarkeit 

des Menschen und des Mystikers:  

In den Jahren der SterilitÄt und der Hungersnot, 
hat er mich gesegnet, 
mich umarmt, 
mit mir gesprochen, 
und hat mir seine Hand ausgestreckt 
und sagte mir: 
Die Armen, die Stra¿enrÄuber, die Leprakranken, die Blinden und die Sklaven haben dich mit ihrer 
Krone bekleidet. 
Und er sagte mir: hÜte dich 
und schlie¿e das Fenster. 
Die Richter, die Zeugen und der Scharfrichter stÜrzten los, 
sie haben meine Zunge angezÜndet, meinen Garten gestohlen, und in den Brunnen, o mein Berauschend 
und Verwirrend, gespuckt, und die GÄste vertrieben.  
Wohin kann ich die Ufer durchqueren? 
Das Feuer ist erloschene Asche geworden,  
wohin kann ich, O Schlie¿er der TÜren, 
und die SterilitÄt und die Unfruchtbarkeit 
Mein Tisch ist mein letzter Abendsmahl beim Gastmahl des Lebens. 
Mach mir das Fenster auf, streck mir deine HÄnde aus, Ah.687  

Der israelische Arabist Reuven Snir hat mit der Untersuchung dieses Gedichtes festgestellt, 

dass al- Bayy¡t  

„Wie ¦al¡� ÞAbda¨¨abºr mit seinem Versdrama „Maßs¡t al- �all¡� die Figur des al- �all¡� gewÄhlt hatte, 
um sie gezielt als Argument gegen Sartres Postulat von der Nicht-Engagierbarkeit der Dichtung ins Feld 
zu fÜhren…Sicherlich jedoch geht aus ihrer kÜnstlerischen Auseinandersetzung mit dem Sufi-Dichter und 
seinem istiŁh¡d hervor, dass der von Sartre vollzogene Ausschluss der Poesie aus ihrem SelbstverstÄndnis 
heraus nicht vollziehbar war“.688 

                                                 
686 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Il¡ ÞAbd an- N¡¨ir al- ins¡n im Diwan Sifr al- faqr wa-½- 
½aura, S. 7-8. 
687 Ibid, Das Gedicht ÞA�¡b al- Hall¡�, 5- a¨- ¨alb im Diwan Sifr al- faqr wa- ½- ½aura,, S. 17-18. 
688 ¼bertragung von Klemm, S. 137. 
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Das Engagement von al- �all¡� in die sozialen und metaphysischen Probleme spiegelt 

einerseits den arabischen Dichter wider, der von den allgemeinen politischen und sozialen 

ZustÄnde in der arabischen Welt gequÄlt ist, und der er auf einen engagierten Ritter und 

ErlÖser wartet, dessen metaphysischer Horizont ein Mechanismus der TrÖstung und der 

Katharsis ist. Der Sufi-MÄrtyrer nimmt in seinem irdischen sozialen Leid die Rolle Christi als 

ein Heilbringer ein. Er wird QualtrÄger und Opfer fÜr die Armen und die Erkrankten, und 

stellt in seiner metaphysischen Qual die Rolle Christi in der Kreuzigungsszene als Verlassener 

und Gefolterter dar. Anderseits ist �all¡�s Kreuzigung eine Anspielung auf das Martyrium 

und die Opfertodsidee des Mystikers bzw. RevolutionÄres, der das Feuer der Revolution und 

der Befreiung fÜr alle unterdrÜckte VÖlker in seinem Kampf gegen das tyrannische soziale, 

politische Regime und das Elend der Armen trÄgt. Christus, der Messias und Prometheus, der 

Mystiker bilden die Revolutionsgestalt in ihrer messianischen sozialen und politischen 

Dimension: 

Ich trage jede Nacht vom Berg Qafq¡s (Kaukasus) dieses Feuer, 
ich brÜlle die Trompeten und die Revolutionsbehauptenden an, 
in dieser Heimat, die vom Atlantik bis zum arabischen Golf im Elend, im Schlummer und im Gebet 
versunken ist.   
Diese Lasttiere und diese stumme Natur sind glÜcklicher als die kranken Armen der StÄdte und der 
Abschaum der Toten auf den LÄndern. 
Aber ich werde bei jener DÄmmerung auf den Mauern gekreuzigt.689  

Die Problematik des ErlÖsers bei al- Bayy¡t, der gleichzeitig etwas GÖttliches und etwas 

Menschliches in sich vereint, ist ein Streben nach der Selbstverwirklichung und der Einheit 

des UnglÜcks durch die Leidensszene (Christus-Gekreuzigter). Davor weicht der irdische 

konkrete Held zurÜck, weil er gescheitert ist, und die ErlÖsungsdimension Öffnet sich auf der 

psychischen Ebene: Gekreuzigter (Qual) → Martyrium (Opfertod) → Auferstehung.  

Ab Sifr al- faqr wa- ½- ½aura wird die Gestalt dieses Ritters bzw. ErlÖsers unkonkret. Im 

Diwan Al- la� yaßt wa- l¡ yaßt (1966) handelt es sich um einen unbekannten Kommenden, 

der nicht kommt, denn er ist gestorben - wie al- Bayy¡t feststellt. Es ist auffÄllig, dass die 

christliche Semantik sich im Gedicht Al- la� yaßt wa- l¡ yaßt keineswegs in der 

Formulierung der Gestalt dieses Kommenden befindet. Man muss bis zum Diwan Al- Maut f 

al- �ay¡t (1968) warten, in dem der Dichter auf die neue Geburt dieses Ritters hinweist, um 

klar begreifen zu kÖnnen, dass dieser Nicht-Kommende die Revolution selbst ist. Die 

christliche Semantik konzentriert sich auf die Bildung der unkonkreten Gestalt dieses 

messianischen, kollektiven ErlÖsers in der Problematik von (Leben/Tod) und 

(Tod/Auferstehung). Dieser ErlÖser ist der Messias, der persÖnliche und kollektive Held, der 

                                                 
689 Al- Bayy¡´, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ – 7 im 
Diwan ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita, S. 130. Derselbe Hinweis auf die Kreuzigung �all¡�s erschien auch im 
Gedicht ÞAin aŁ- Łams aw ta�awwul¡t Mu�y ad- Dn bin ÞArab f Tur�um¡n al- aŁw¡q, S. 239. 
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Mahdi, Che Guevara, Lorca und die Revolution selbst, dessen Abwesenheit die Auferstehung 

verzÖgert.690 Im Gegensatz zu An- N¡r wa- l- kalim¡t, in dem der kommenden Ritter sein 

Kreuz tragend und mit den Worten gegen die Tyrannei kÄmpfte, ist dieser Ritter nicht 

gekommen, so dass eine SterilitÄt auf der Erde und in der Seele herrscht und die Kreuzigung 

Christi mÖglich wird: 

Der Ritter aus Damaskus ist nicht gekommen, 
und der Blitz beleuchtete nicht den Antlitz des SÄngers. 
Ich habe den Tod der Seele auf dieser Erde gelitten, auf der ein steriler Donner in ihren Bergen tobt, der 
Wind hungert, 
und Christus gekreuzigt wird.691 

Die Kreuzigung Christi ist ein Hinweis auf die ungerechte feindliche Stadt692, in der jede 

Tyrannei und Ungerechtigkeit geschieht, ohne dass der erwartete Kommende erscheint. Der 

Tod der Seele deutet auf die Verzweiflung Über jede ErlÖsung oder Über Ankunft eines 

ErlÖsers. 

In einem anderen Gedicht ritualisiert der Dichter das Warten auf den Ritter bzw. ErlÖser 

durch die Einsetzung der Hirten, die auf den Messiasstern gewartet haben. Die Wartenden der 

heutigen Zeit auf diesen Ritter, der die Tyrannei beendet, sind die Magier (die Weisen aus 

dem Morgenland) und der erwartete Kommende ist der Messias Christus im sozialen und 

politischen Sinn: 

Die Magier dieses Zeitalters weinen in ihrer Fremde, 
der Stern erschien nicht, sondern es erschienen die Herren und die Diebe und die Dichter des gekauften 
Traumes. 
Sie haben die Kinderleichen und die hungrigen Armen in den StÄdten mit ihren Schwertern erstochen, 
und die Todesurkunde und die Heiligen BÜcher verfÄlscht.693  

Die Bildung der Ritter- bzw. ErlÖsergestalt mit Hilfe der christlichen Semantik spiegelt die 

Tiefe der Krise bei dem Dichter wider. Die weltweiten politischen und sozialen Probleme, 

wovor der irdische Ritter oder RevolutionÄr scheitert, drÄngen das Unbewusstsein zu einem 

nihilistischen ErlÖser, dessen Ankunft auf der metaphysischen Ebene unsicher und auf der 

psychischen Ebene sicher bleiben muss, damit der Tod Überwinden wird. Die Geburtswehen 

der Auferstehung Christi, die durch den revolutionÄren Messias oder die Revolution selbst 

geschieht, sind nicht nur die Wehen des Dichters, sondern auch des Christus selbst. In drei 

Verwendungen erscheint Christus in einer Semantik als Meister (Herr) der Qual, als 

Ausdruck der metaphysischen, persÖnlichen und internationalen Krise. 

                                                 
690 Anzeichen fÜr die Auferstehung waren zu erkennen in zweimaliger Einsetzung der kultischen christlichen 
PersÖnlichkeit der Jungfrau Maria in Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Al- Maut f �arn¡´a, S. 146, und Al- 
Maut f al- �ubb, S. 148 im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t. 
691 Ibid, Das Gedicht Rºmiyy¡t Ab Fir¡s im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t, S. 167. 
692 Siehe ibid, das Gedicht Kalim¡t il¡ al- �a�ar, 5- al- �aml al- k¡�ib im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t, S. 194-
195.  
693 Ibid, das Gedicht Yaumiyy¡t al- ÞuŁŁ¡q al- fuqar¡ß’ im Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- 
sabÞ, S. 251. 
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Zweimal erscheint der Meister der Qual als ein Wartender auf die erlÖsende Revolution um 

wieder aufzuerstehen. Im Gedicht Rºmiyy¡t Ab Fir¡s taucht er in seiner Grotte auf und 

wartet auf das Zeichen (die gestorbenen Matrosen):  

Eine Djin weinte an der KÜste des Rummeeres,  
und ich legte fiebernd auf den KÜstensand dar, 
sie wartete auf die verstorbenen Matrosen, und lag auf dem Felsen […] 
und schrieb auf dem Sand, was ich sage… 
…O Wahrsagerin, Schreib nicht auf dem Sand, was ich sage, 
denn der Meister der Qual ist in der Grotte, 
er wartet auf das Zeichen.694 

In dem Gedicht an die palÄstinensischen FlÜchtlinge verdeutlicht sich das Zeichen. Es ist die 

Revolution, deren vorbildlicher Ritter Sal¡� ad- Dn ist: 

Ich sah in den MÜllhaufen und auf den MÄrkten des Orients  
die KÖnige, die EinÄugigen, die HÖrner und die schreienden kastrierten HÄhne 
[…] ich sah das Elend des Orients, 
und den Weihnachtsstern in Damaskus, 
ich sah die Gloria den Armen der Erde in Vietnam,  
und in den FlÜchtlingszelten wartet der Meister der Qual auf die Pferde von ¦al¡� ad- Dn, 
und auf den Schrei den Ritter in �i´´n.695 

Nochmals erscheint Christus in seinen Qualen als ein Mitglied in der palÄstinensischen 

TragÖdie, die neben der persÖnlichen TragÖdie des Exils, in der Gefangenschaftskrise von 

Abº Fir¡s al- �amad¡n dargestellt wird: 

O Frau, die bei der Entbindung stirbt, und lÄsst ihren geborenen in Gefangenschaft, 
du wirst nicht auferstehen, 
denn der Meister der Qual, 
hat seine Wunden mit seinen FlÜgeln bedeckt, und schlief.696 

Die palÄstinensische Frage steht auch neben der internationalen TragÖdie und dem 

internationalen Elend. Ausgehend von seiner sozialistischen Bestrebung ist die 

palÄstinensische Krise nicht nur eine arabische, sondern auch eine humanistische und 

internationale Krise und ein Opfer fÜr den Imperialismus geworden. ¦al¡� ad- Dn und die 

Ritter stellen die Gestalt der kommenden messianischen Revolution dar, die den 

Imperialismus Überall bekÄmpfen und Christus von seinen Qualen erlÖsen: 

Das tragische Schicksal des palÄstinensischen Volkes ist nicht nur eine arabische Frage, die uns alleine 
angeht, sondern es ist die Frage der ganzen Welt, und der ganzen zukÜnftigen Geschichte der 
HumanitÄt… 
Der palÄstinensischen Kampfes wird als ein Teil des allgemeinen Kampfes gegen den Imperialismus 
gezÄhlt. Und insofern es in der Welt individuelle oder kollektive Opfer des Imperialismus gibt, ist das 
palÄstinensische Volk zur Zeit das einzige, globale Opfer des Imperialismus. Ich glaube, dass der 
berechtige Triumph fÜr dieses Volk mit dem Befreiungskampf der VÖlker Asiens, Afrikas und Latein 
Amerikas verbunden ist.697 

                                                 
694 Ibid, das Gedicht Rºmiyy¡t Ab Fir¡s, S. 166. 
695 Ibid, das Gedicht Al- �ar¡da a�- �ahabiyya – il¡ al- l¡�ßn, S. 182. 
696 Ibid, das Gedicht Rºmiyy¡t Ab Fir¡s, S. 168. 
697 Al- Bayy¡t, ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t naf ´awl min a�l aŁ- ŁiÞr. In einem Interview mit D¡sº Saldf¡r, in: 
ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 204-205. 
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Es ist zu erwÄhnen, dass al- Bayy¡t, ausgehend von seinem sozialistischen und marxistischen 

Streben, die Figur Christi als ein proletarischer KÄmpfer und Reformator in der modernen 

arabischen Dichtung in die revolutionÄre Richtung eingesetzt hat. Er ist der ewige 

„Supermann“, der in allen Zeiten wiedergeboren wird, und die sozialen, politischen, 

spirituellen und kulturellen Revolutionen fÜhrt, das Elend bekÄmpft, die UnterdrÜckten in der 

ganzen Welt als eine internationale Revolution unterstÜtzt, exiliert und gekreuzigt wird. Im 

Diwan Al- Kit¡ba Þal¡ a´- ´n (1970) verdeutlicht die Gestalt dieses proletarischen 

gekreuzigten, exlierten Messias: 

Wieso bist du im Exil mit dem Tod und den HerbstblÄttern? 
und trÄgst du ihre Lumpen, und in allen Zeiten wirst du gesendet 
und suchst du, fiebernd und verflucht, die Strohhaufen nach der Nadel ab,  
deine Krone sind die Dornen und deine Schuhe sind das Eis.698  

Dieser Messias ist ein menschlicher Held, der etwas Historisches – wie ¦al¡� ad- Dn, al- 

Mutanabb, Dk al- �in, Abº al- ÞAl¡ß al- MaÞar –, etwas Mythologisches – wie Adons, 

Prometheus, Orpheus – und etwas GegenwÄrtiges wie Lorca und Che Guevara in sich vereint. 

Er kÄmpft gegen die absolute Herrschaft und die wilde Gewalt und strebt nach der idealen 

Stadt, die er unbedingt suchen oder auf den Ruinen der feindlichen verfluchten Stadt aufbauen 

muss. Diesen Messias, auf den er wartet, hat al- Bayy¡t als eine Sintflut und als Missionar - 

Mensch genannt: 

Ich warte auf den Missionar – Mensch 
ich warte auf die Sintflut.699 

Dieser Mensch geht von der Idee der stÄndigen Revolution aus; er ist die Revolution die 

immer im vermutlichen und voraussichtlichen Fall bleibt. In Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- 

Þ¡lam as- sabÞ (1971) und in seiner Darstellung des Kampfes zwischen dem franzÖsischen 

sozialistischen und nationalen Kampf gegen den Nazismus bekleidet al- Bayy¡t diesen 

RevolutionÄr mit christlicher messianischer VerkÜndigung. Der Engel kommt mit seiner 

VerkÜndigung, die Toten auferstehen und preisen Christus, die lebendige Revolution und den 

Erbauer des neuen menschlichen Konzeptes. Mit dem in Paris gelandetem Engel Gabriel, der 

Christus bzw. die Revolution verkÜndigt, setzt al- Bayy¡t die VerkÜndigung der Geburt 

Christi ein. Man begreift den Sinn des in allen Zeiten verkÖrperten RevolutionÄres in seiner 

sozialistischen, internationalen, guevarischen befreienden Seele700:  

[…] und der Engel landete in Paris, und die Toten sind aus den Graben auferstanden, und preisen den 
Messias (Mas�) der neuen Welt, 
und warten auf den unbekannten Kommenden in Liebesgedichten und die FrÜhlingsfetus, 

                                                 
698 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Hubº´ ¹rfiyºs il¡ al- Þ¡lam as- sufl im Diwan Al- Kit¡ba 
Þal¡ a´- ´n, S. 204. 
699 Ibid, das Gedicht Al- �ar¡da a�- �ahabiyya im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t, il¡ al- l¡�ßn, S. 183. 
700 Nach dem Triumph der kubanischen Revolution hat Che Guevara, nachdem er ein Minister war, Kuba 
verlassen, um die Revolution in Bolivien durchzufÜhren. 
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der mit Feuer und Frost gekrÖnt ist […].701 

Die messianische Revolution bei al- Bayy¡t bleibt stets auf der voraussichtlichen Ebene, 

deren Protagonist der Messias ist, und die sich um das Paradies von Christus auf dieser Erde 

bemÜht, wo Gerechtigkeit und Liebe herrschen. Der Tod von Che Guevara (09.10.1967) hat 

jedoch eine Krise bei al- Bayy¡t in seinem Warten auf die sozialistische Revolution und auf 

den internationalen sozialistischen Messias verursacht. Die Problematik vom Tod und Leben 

bildet genau die Qual des Dichters auf seiner Suche nach dem verlorenen Paradies, dessen 

Zeichen der Kern der Geburt in dem Tod ist. In einem Gedicht an Che Guevara fÜhrt al- 

Bayy¡t seine verzweifelte Hymne am Euphrat, dessen Held in seinem Marsch zu der 

internationalen Stadt der BrÜderlichkeit702, an der Verwirklichung der Gerechtigkeit Christi 

auf Erden, gestorben ist: 

Die Gerechtigkeit Christi wird sich in der Geschichte nicht verwirklichen, 
ihr Termin ist der JÜngste Tag. 
O Zeichen, das Schicksal der Geschichte und des Werdens fÜr das Dasein, 
der Tod ist in der Zeit, innerhalb des Menschen 
und kommt, um das verlorene Paradies im Leben zu erwecken. 
Flie¿ nicht, O Euphrat, bis ich die Hymne beendet habe, 
da bin ich obdachlos und Waise,  
suche ich die HÖlle nach ihr und nach der Gerechtigkeit der Revolution und Christus ab […].703  

In Al- Kit¡ba Þal¡ a´- ´n anhand der Assoziation von „Gott, warum hast du mich verlassen“ 

und der Verwendung einiger christlicher Symbole wie „MuÞ�iza: Wunder“ und „Qidds: 

Heilige“ klagt der Dichter in einem biblischen Tadel Über das Scheitern des Gebets und des 

Wunders: 

Warum hat uns, O mein Gott, die WÖrter enttÄuscht,  
als das Wunder des Heiligen nichts genÜtzt hat,  
und die Gebete unseren Wunsch nicht gerettet hat.704  

Mit dem Tod Guevaras und dem Sieg der Gegenrevolution stirbt auch die letzte verbliebene 

Hoffnung der unterdrÜckten Arbeiter und Intellektuellen, das „Symbol“ und der „vorbildliche 

Held“ einer ganzen Generation. Wie dieser FreiheitskÄmpfer „der durch seine Lauterkeit 

(naq¡ß), seine Erhabenheit und seinen Revolutionsgeist die Helden Sartres, Malraux und 

Camus’ Übertraf, waren auch andere seiner revolutionÄren Vorbilder ihren Feinden zum Opfer 

gefallen. So war sein enger Freund Nazim Hikmet 1963 an den SpÄtfolgen seiner 

Misshandlungen in tÜrkischen GefÄngnissen gestorben. Seine Trauer Über diese Verluste 

                                                 
701 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Min kit¡b¡t baÞ� al- ma�kºmn bil- iÞd¡m baÞd suqº´ 
Kºmºn¡ B¡rs im Diwan Qas¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ, S. 266. 
702 Siehe Allºsº in seiner Interpretation fÜr dieses Gedichtes, besonders die Assoziation des eliotischen Gedichts 
The Waste Land und dem eliotischen GesprÄch mit der Zeitschrift The Times, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f 
Isp¡ny¡, S. 107-109. 
703 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht ÞAn al- maut wa½-½aura, il¡ Guevara im Diwan Al- Maut f 
al- �ay¡t, S. 163.  
704 Ibid, das Gedicht Al- MuÞ�iza im Diwan Al- Kit¡ba Þal¡ a´- ´n, S. 213 und 214. 
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findet im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t (1968) ihren Ausdruck“.705 Ausgehend davon stirbt 

auch jede Hoffnung am verlorenen Paradies und die Gerechtigkeit Christi. Nach dem Diwan 

Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ begann das Scheitern der christlichen 

Symbolik und der Karte der Genesis, worauf ich im Kapitel Das Verschwinden des 

christlichen Symbols hinweisen werde.  

Im Diwan Al- Maut f al- �ay¡t und Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ ist 

jegliche Revolution und das Kommen des Messias „vermutlich und voraussichtlich“ 

geblieben, und die Inkarnation des Helden und der Tod am Kreuz ist endlos.706 So erscheint 

die letzte Hoffnung auf einen kommenden Christus aus dem Verborgenen und der Zukunft, 

als ein christlicher Ritter in sozialistischen politisierten Sinn, der den Tod mit seinem Kreuz 

besiegt: 

Erneut wird der Ritter Christus kommen 
aber er kommt dieses mal aus den LÄnder der Nacht und des Schnees… 
da sehe ich ihn m Verborgenen und an der TÜr der weiten Zukunft, 
er trÄgt ein Schwert in einer Hand und in der anderen trÄgt er einen Olivenzweig, 
und dehnt sein Kreuz auf die alte Welt aus.707 

Die Gestalt Christi hat bei al- Bayy¡t einen revolutionÄren sozialistischen Sinn. Sie ist 

darÜber hinaus die unsterbliche Revolution, die sich in jeder Zeit verkÖrpern wird. Sie ist ein 

MilitÄr und auch ein FriedenstrÄger, genau wie im christlichen Kult. Das GestÄndnis vom 

muslimischen Dichter, dass das Kreuz ein neues Leben darstellt, spiegelt die Krise der 

revolutionÄren und reformatorischen Seele wider, die mit verschiedenen Traumata, auf der 

erlÖsenden Ebene, aus der NormalitÄt zur Entfremdung ausgesto¿en wurde. Sie zeigt auch den 

psychischen Konflikt vor dem traditionellen islamischen Hintergrund im Unbewussten. Diese 

Tradition stellt jede tyrannische Herrschaft und auch jede gescheiterte Reform dar.  

Das Warten auf Godot oder das Warten auf Christus entspricht wesentlich dem Leid der 

modernen arabischen Dichter, das durch die politischen und sozialen Probleme und Krisen im 

eigenen Land verursacht wird. Christus und sein Kreuz sind nicht nur eine einfache Symbolik, 

sondern ein Zeichen, das eine psychische IndividualitÄt bezeichnet.708 Im christlichen Ritus, 

damit der Mensch ein Gott wird, ist der Gott ein Mensch geworden. Aus diesem Grund ist 

Christus in Bayy¡ts Dichtung ein Ritter und ErlÖser geworden, der als ein Zeichen in der 

revolutionÄren Seele versteckt ist, wie es im Gedicht an Che Guevara scheint. Bei  ihm ist 

                                                 
705 Klemm, S. 132. 
706 Allºsº, Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ bil- isp¡niyya, in: ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t f 
Isp¡ny¡, S. 135. 
707 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Min kit¡b¡t baÞ� al- ma�kºmn bil- iÞd¡m baÞd suqº´ 
Kºmºn¡ B¡rs im Diwan Qa¨aßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ, S. 265. 
708 Siehe Wisse, „VerhÄltnis des Begriffs „Symbol“ zu den Begriffen: „Zeichen“ (Signal, Symptom), „Bild“ 
(Abbild, Vorbild, Sinnbild, Inbild), „Allegorie“, „Begriff“ und „Archetypus“, S. 28-39. 
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Christus ein revolutionÄrer Ritter und ErlÖser geworden, damit der moderne Mensch ihn trÄgt 

und anhand seiner revolutionÄren Gestalt sich und die anderen befreit. 

 

 

3.3. �all �¡w (1919-1982): Die selbstmÖrderische Tendenz des melancholischen 

Messias  

Der libanesische moderne Dichter �all �¡w ist das christliche Beispiel in der Analyse der 

christlichen Semantik in der modernen arabischen dichterischen Bewegung. Es wurde bereits 

erwÄhnt, dass Beirut das Geburtsland fÜr die moderne Dichtung der fÜnfziger Jahre war, 

deren VorkÄmpfer aus dem Irak und Syrien kamen. Ohne �¡w wÄre die Beteiligung des 

libanesischen Dichters am Anfang dieser Bewegung nicht mÖglich gewesen.709 Aus diesem 

Grund ist die Bedeutung von �¡w als ein libanesischer und zugleich christlicher Dichter sehr 

wichtig, da die moderne Dichtung von muslimischen Dichtern gefÜhrt wurde. Die Frage stellt 

sich, wie ein christlicher Dichter die christliche Semantik in der modernen Dichtung 

eingesetzt hat, und bis zu welcher Dimension er die politische und soziale arabische  

muslimische, und libanesische Lage anhand der christlichen Semantik beschreiben konnte? Es 

muss darauf hingewiesen werden, dass die persÖnliche Erfahrung �¡ws mit dem christlichen 

Symbol nicht derselben Erfahrung der anderen muslimischen modernen Dichter Ähnelt. Bei 

ihm handelt es sich nicht um eine Entdeckung einer anderen religiÖsen Kultur. �¡w ist ein 

Christ, der aus dem orthodoxen libanesischen Gebiet �uhºr aŁ- ©uwair stammt und in einer 

christlichen AtmosphÄre aufgewachsen ist und seit seiner Kindheit eine christliche Erziehung 

und Kultur genossen hat.710 

In diesem Abschnitt werde ich, ausgehend von meiner These der Periode der Vereinigung des 

ICH mit dem OBJEKT oder des Bruchs mit dem parteiischen Bund und das damit verbundene 

Trauma, die christliche Semantik bei �¡w analysieren. Ein Blick auf seine christliche 

Symbolik zeigt, dass die christliche Semantik mit seiner politischen ErschÜtterung verbunden 

ist. Als ein damaliges Mitglied in der Syrischen Sozialen Nationalen Partei war er von dem 

                                                 
709 Siehe, Kheir Beck, S. 45. 
710 �uhºr aŁ- ©uwair ist ein christliches orthodoxes Dorf in dem sogenannten Gebiet „�abal Lubn¡n“. Es ist 
bekannt, dass die Einwohner dieses Gebiets sich sehr fÜr ihren orthodoxen Glauben begeisterten. ¬liyy¡ �¡w, 
�alls Bruder, wies auf die Rolle der christlichen Kultur in der Einsetzung der christlichen Semantik in seiner 
Dichtung hin. Er stellt fest, dass sein Bruder in seiner Kindheit in „Al- Madrasa al- in�liyya a¨- ¨u™ra“ im aŁ- 
©uwair 1925 gelernt hat. Dort lernte er die Psalmen auswendig, aber „als er herangewachsen war, sind diese 
Psalmen in ihn eingedrungen, und haben ihn mit den Mythen und den religiÖsen Symbolen genÄhrt“. Dann hatte 
er eine christliche Erziehung unter Kontrolle der Jesuiten in „Al- Madrasa al- y¡suÞiyya“ in aŁ- ©uwair 1928, die 
eine gro¿e Rolle in seinem spirituellen Leben spielte. 
�¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrat �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 72-73. und �all �¡w f su´ºr min sratih wa- 
ŁiÞrih, S. 61-66. 
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arabischen Nationalismus begeistert, spÄter dagegen frustriert, da die Verwirklichung einer 

arabischen Union (1962) gescheitert ist. Ein weiterer Anlass fÜr sein ¼berdruss war 1967 die 

arabische Niederlage. Die psychologische ErschÜtterung vertiefte sich wÄhrend dem 

libanesischen BÜrgerkrieg und fÜhrte schlie¿lich zu seinem Selbstmord nach dem israelischen 

Angriff auf Beirut (1982). �¡w hat das Leid des arabischen Menschen in seinem Warten auf 

die ErlÖsung oder auf den vermenschlichten Messias in sich zusammengefasst. 

FÜnf Diwane fassen die dichterische Erfahrung und das Leben von �¡w zusammen:  

1. Nahr ar- ram¡d711 (1957), enthÄlt im Libanon geschriebene Dichtungen zwischen 

1953 und 1957 

2. An- N¡y wa- r- r�712 (1961), diese Gedichte stammen aus den Jahren 1956 und 1958. 

Die Mehrheit der Gedichte wurde in Cambridge aufgeschrieben 

3. Bay¡dir al- �ºÞ713 (1965) mit Gedichten, die zwischen 1961 und 1964 geschrieben 

wurden 

4. Ar- RaÞd al- �ar� (1979) 

5. Min �a�m al- kºmdi¡” (1979) 

In diesen fÜnf Diwanen hat �¡w die christliche Semantik 149 mal von den insgesamt 544 

mal bei den ausgesuchten Beispielen verwendet. 52 christliche Begriffe von 149, die mein 

christliches semantisches Lexikon ausmachen, werden von ihm benutzt.  

Die christliche Semantik in der Trilogie von �¡w (Nahr ar- ram¡d, an- n¡y wa- r- r�, 

bay¡dir al- �ºÞ) ist folgenderma¿en vorhanden:  

- 44 christliche Verwendungen im ersten Diwan Nahr ar- ram¡d (1953-1957), von 

denen 8 fÜr die Semantik der Kreuzigung, 1 fÜr Golgatha, 2 fÜr den Stern, 5 fÜr die 

HÖhle, 2 fÜr die Nacht der Geburt Christi, und 1 fÜr Lazarus sind; d.h. die Semantiken 

konzentrieren sich auf die Kreuzigung und die Geburt des Messias. 

- Im zweiten Diwan An- N¡y wa- r- r� (1956-1958) merkt man einen Schwund der 

christlichen Semantik. Nur 25 Verwendungen gibt es, von denen 3 fÜr die Kreuzigung, 

2 fÜr die Golgatha, 5 fÜr den MÖnch und 3 fÜr die Apokalypse stehen. 

- Im dritten Diwan Bay¡dir al- �ºÞ (1961-1964) steigert sich, auffÄlligerweise, die 

christliche Semantik bis zu 54 mal mit 29 genauen evangelischen Verwendungen. Die 

Hauptpunkte sind: Lazarus, der Wein, der Leib/das Blut, die ¶lung (11 mal). 

                                                 
711 In: Dw¡n �all �¡w. 
712 In: Dw¡n �all �¡w. 
713 In: Dw¡n �all �¡w. 
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In den letzten Diwanen reduziert sich die Semantik auf 20 mal in Ar- RaÞd al- �ar� und 6 

mal in Min �a�m al- kºmdia im Jahre 1979. Aus diesem Grund sind die ersten drei Diwane 

Nahr ar- ram¡d, An- N¡y wa- r- r� und Bay¡dir al- �ºÞ die Hauptwerke, die in diesem 

Abschnitt analysiert werden. Die letzten beiden Diwane Ar- RaÞd al- �ar� und Min �a�m al- 

kºmdi¡ werden in dem Abschnitt Über das Verschwinden der christlichen Symbolik 

behandelt. 

Die Verteilung auf der Makroebene wirft fÜr die Mikroanalyse verschiedene Fragen auf: 

Wann erscheint die christliche Semantik im dichterischen Text von �¡w und warum? War 

�¡w einem Trauma in seinem parteiischen Bund ausgesetzt wie die anderen modernen 

Dichter z.B. as- Sayy¡b, Adonis, al- �¡l‚ ÞAbd a¨- ¦abºr usw., so dass es zur Verwendung 

des christlichen Symbols in seinem dichterischen Text fÜhrt? Konnte er in der christlichen 

Semantik ein ¤quivalent, auf persÖnlicher und kollektiver Ebene finden, die der psychischen, 

sozialen und politischen Situation der arabischen und libanesischen Lage entsprach? Wie 

entwickelt sich diese Semantik bei ihm? Und aus welchem Grund wurde sie dichterisch 

eingesetzt? 

 

Eine EinfÜhrung in die gesamte dichterische Erfahrung �¡ws, besonders in seine Trilogie, 

lÄsst auf drei politische und gefÜhlsmÄ¿ige Perioden mit zwei einschneidende Ereignisse 

sto¿en, die sein ganzes Leben prÄgten. Diese Traumata spielten eine gro¿e Rolle in der 

Entstehung der Messiasgestalt und der christlichen Semantik im dichterischen Text. 

Ausgehend davon muss jede Forschung Über �¡w seine politischen und somit auch seine 

gefÜhlsmÄ¿igen Traumata und die RichtungsÄnderung in seiner politischen ¼berzeugung in 

Betracht ziehen. Folgende einschneidende Ereignisse lassen sich in seiner dichterischen 

Laufbahn erkennen:  

- Erstes Trauma: Nahr ar- ram¡d und die Spaltung des parteiischen Bundes mit der Syrischen 

Sozialen Nationalen Partei 

- An- N¡y wa- r- r� und die Wendung zur Idee des arabischen Nationalismus 

- Zweites Trauma: Bay¡dir al- �ºÞ und die ErschÜtterung des utopischen Traumes mit dem 

Scheitern der syrisch-Ägyptischen Union, dann die Niederlage im Junikrieg 1967 

An´ºn �a´´¡s Karam hat auf das Leid des Dichters in seiner Trilogie hingewiesen. Als eine 

Vereinigung zwischen dem ICH und dem OBJEKT muss die Bestimmung Karams fÜr diese 

gesamte Trilogie verstanden werden: 

Von Nahr ar- ram¡d und An- N¡y wa- r- r� bis Bay¡dir al- �ºÞ schreitet die TragÖdie allmÄhlich in eine 
Trilogie voran, so dass es scheint, dass sie sich vervollstÄndigt: Je tiefer die Kluft zwischen dem 
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GewÜnschten und dem UnmÖglichen geworden, um so gespannter ist der Kampf zwischen den 
GegensÄtzen, und um so weiter werden die Dimensionen des Kummers und der Zerrissenheit. Das ICH 
kommt aus seinem persÖnlichen HÖllenfeuer auf Golgatha der Nation, in die AuflÖsung der Zivilisation 
am Ende ihres Zyklus, heraus.714  

Die Nachbeben dieses Traumas gestaltet sich durch den Aufbruch des libanesischen 

BÜrgerkriegs, den Zwiespalt zwischen den arabischen LÄndern und den arabischen utopischen 

Traum (Ar- RaÞd al- �ar� und Min �a�m al- kºmdia). Der israelische Angriff auf Beirut 

lie¿ �¡w eine vollkommen frustrierte Dichtung schreiben, die ein Spiegel fÜr seinen 

Selbstmorde 1982 war.  

 

3.3.1. Erstes Trauma: Nahr ar- ram¡d und der Bruch mit der Syrischen Sozialen 

Nationalen Partei 

Jede EinfÜhrung in die dichterische Erfahrung �¡ws fÜhrt zwanglÄufig auf seine politische 

Haltung und sein politisches Engagement. Von Nahr ar- ram¡d bis Min �a�m al- kºmdia 

erscheint am Ende ihres Zyklus das Leid des Dichters in seiner Suche nach der Auferstehung 

und der Fruchtbarkeit seiner Nation. Dieses Leid spielte die grÖ¿te Rolle im dichterischen 

Text �¡ws in der Erscheinung der Messiasgestalt, des ErlÖsers und der 

Fruchtbarkeitsmythen. 

Die Erfahrung �¡ws mit der Syrischen Sozialen Nationalen Partei und der philosophische, 

gedankliche Einfluss des ParteifÜhrers An´ºn SaÞ¡da auf ihn prÄgte die dichterische und 

lebendige Richtung des Dichters. Die Spaltung des parteiischen Bundes zwischen �¡w und 

seiner Partei war das erste gefÜhlsmÄ¿ige Trauma und spielte eine gro¿e Rolle, die in seinem 

Diwan Nahr ar- ram¡d als eine tobende Frustration erscheint.  

Wenn man Über die dichterische Verwendung der Symbole, insbesondere die christlichen 

Symbole und Symbole der Fruchtbarkeit (z.B. Tod und Auferstehung) sprechen will, so darf 

man den Einfluss von SaÞ¡das Theorien nicht Übersehen. �¡w begann sein Leben als ein 

Mitglied in der Syrischen Sozialen Nationalen Partei. In einem Interview mit S¡sn ÞAss¡f 

erklÄrt �¡w, dass er ein Mitglied in dieser Partei gewesen sei, als er fÜnfzehn Jahre alt 

war715, d.h. im Jahre 1934 als die Partei noch geheim war. 

Die literarischen Forschungen und Bekannten von �¡w bestÄtigen die gro¿e Rolle dieser 

Partei und von Antun SaÞ¡da in seinem Leben. �alm �ird¡q, der eine enge Freundschaft zu 

�¡w pflegte, stellt fest, dass die Erfahrung �¡ws mit der Partei das wichtigste Ereignis 

seines Lebens ist, was seine spirituelle, psychische, geistliche und dichterische Bildung 

                                                 
714 Karam, Al- w¡qiÞ rußy¡ wa- r- rußy¡ w¡qiÞ, S. 366-367. 
715 ÞAss¡f, �ad½ maÞ aŁ- Ł¡Þir �all �¡w, S. 101. 
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betrifft. Diese Erfahrung prÄgte seine PersÖnlichkeit und seine Betrachtungsweise auf den 

Menschen, das Leben und die Kunst.716 Was den Einfluss SaÞ¡das betrifft, betont �ird¡q, dass 

�¡w, der aus der Partei zurÜckgetreten war, nicht auf SaÞ¡da als eine Ideologie, ein Vorbild, 

eine AufklÄrung, eine Geistesart und eine Vornehmheit verzichten konnte.717 Indem was 

�¡ws in seiner Dichtung Über den Ritter, den Helden, den Retter, den ErlÖser und den 

Befreier schreibt, war SaÞ¡da in seinen Gedanken und seinem Bewusstsein anwesend.718 

In einem Artikel Über das mythologische Symbol bei �¡w weist wiederum Wa�h F¡nºs auf 

den Einfluss von SaÞ¡da auf den Dichter hin: 

Es ist nicht unvorstellbar, dass �¡w vielleicht in seinem kulturellen Unterbewusstsein oder Bewusstsein 
manche wesentlichen Prinzipen von SaÞ¡dehs Gedanken hortete. Ausgehend davon kann man die Ideen 
von SaÞ¡da in der Literatur und manche theoretischen und praktischen Dimensionen bei �¡w, in seiner 
Bestrebung nach der Verwirklichung seiner dichterischen Existenz verbinden.719 

Die Person An´ºn SaÞ¡da und seine Ideen faszinierten �¡w. Beide stammen aus demselben 

Dorf, was �¡w die MÖglichkeit gegeben hat, SaÞ¡da immer nah zu sein. DarÜber hinaus 

bevorzugte SaÞ¡da �¡w gegenÜber machen Mitgliedern. �¡w war in seiner Region bekannt, 

als ein aktives Mitglied, der eine fÜhrende Position innehatte.720 

SaÞ¡das Buch A¨- ¦ir¡Þ al- fikr f al- adab as- sºr (1942) beinhaltet die Haupttheorie fÜr 

viele Modernisten und ŀiÞr-Mitglieder wie al- �¡l, Adonis, al- ÞAÃma, �¡lida SaÞd, al- 

M¡™ºt, Razzºq. Darin trachtet SaÞ¡da nach einer Literatur des Lebens (Adab al- �ay¡t), nach 

der Verwirklichung einer neuen philosophischen Richtung im Leben, dem Dasein und der 

Kunst und auf die Verwendung der Mythen. Er plÄdiert fÜr eine Einsetzung des Symbols, das 

in einer spirituellen Erde wurzelte, um eine globale Renaissance zu errichten. Diese Ideen 

waren fÜr �¡w eine globale Revolution.721 Ausgehend von SaÞ¡das Einfluss setzte sich fÜr 

H¡w ein in der Aufgabe der Verwirklichung einer globalen Renaissance durch seine 

Dichtung.722 Die Wendung der so genanten Tammºziyyºn-Dichter, von denen einige Soziale 

Nationale waren und zu denen �¡w zÄhlte, zu der Einsetzung des Tammºz-Mythos, zu den 

Mythen von Tod und Auferstehung und zu dem Fruchtbarkeitsmythos geschah unter der 

Beeinflussung von SaÞ¡das Ideologie. 

Das Interesse an �ubr¡n �all �ubr¡n hatte auch SaÞ¡da und �¡w zusammengehalten. �¡w 

hatte eine Dissertation Über die zivilistische Dimension bei �ubr¡n in Cambridge 

                                                 
716 ŀar�, S. 37. 
717 Ibid, S. 38. 
718 Ibid, S. 38. 
719 F¡nºs, Ar- Ramz al- us´ºr wa- �¡w, S. 97. 
720 Siehe ŀar�, S. 79 – 98 (�¡w f al- �izb as- sºr al- qaum al- i�tim¡Þ). 
721 �¡w, �all, AŁ- ©iÞr wa- l- mauqif al- falsaf“, S. 93. 
722 Interview mit �¡w in der Zeitschrift Al- Fikr al- arab al- muÞ¡¨ir, Mai-Juni 1975, S. 72. siehe auch, F¡�il, 
Qa�¡ya aŁ- ŁiÞr al- �ad½, (Interview mit �¡w), S. 269. 
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geschrieben723, und SaÞ¡da beteuerte die wichtigste Rolle �ubr¡ns als ein besonderes Licht 

der neuen Renaissance und der syrischen Zivilisation. 

Nach SaÞ¡das Hinrichtung 1949, die ein Schock sowohl auf geistlicher als auch psychischer 

Ebene fÜr �¡w war724, begann ein heftiges Trauma im Leben von �¡w. Dieses Trauma war 

der Austritt �¡ws aus der Syrischen Sozialen Nationalen Partei. Nach der 

Auseinandersetzung 1950-1951 zwischen dem neuen FÜhrer der Partei, Georges ÞAbd al- 

Mas�, und �¡w Über verschiedene ideologische und philosophische Fragen, ist �¡w aus der 

Partei ausgetreten. 

Diese Spaltung war schmerzlich und peinigend und vielleicht erschien es in Nahr ar- ram¡d, wo die 
¤u¿erung der Einsamkeit, Trostlosigkeit und der Konfrontation der Welt als ein einsamer Mensch, der 
die UnterstÜtzung der Kameraden vorher erfuhr, beherrscht.725 

Das Gedicht A�- �ur¡ al- bayd¡ß726 bedeutete den endgÜltigen Bruch �¡ws mit seiner Partei, 

in dem er die neue FÜhrung der Partei attackierte und seinen Glauben an SaÞ¡da zum 

Ausdruck brachte. In diesem Gedicht, das direkt nach dem Austritt aus der Partei erschien, ist 

die Hinwendung zu den Symbolen des Todes und der Auferstehung von Adonis und Christus 

zu erkennen. Dieses Gedicht hat AsÞad �airallah als ein genauer Anfang fÜr die 

zeitgenÖssische Dichtung betrachtet, was die Rhythmik, Metrik, das Bild und den Mythos 

betrifft.727 

Der Diwan Nahr ar- ram¡d mit seinen 44 christlichen Verwendungen war die ¤u¿erung der 

tobenden Frustration und des geistliche Bebens bei �¡w, das durch sein Austreten aus der 

Parte verursacht wurde. 728 

3.3.2. An- n¡y wa- r- r� und die Hinwendung zum arabischem Nationalismus 

WÄhrend der Diwan Nahr ar- ram¡d das Trauma des Austretens aus der Partei bei �¡w 

widerspiegelt, in dem seine Wendung zu den religiÖsen Symbolen von Tod und Auferstehung 

erscheint, stellt die Periode von An- N¡y wa- r- r� (1961) die Wendung �¡ws zum 

arabischem Nationalismus dar.729 Nach seinem RÜcktritt von der Syrischen Sozialen 

Nationalen Partei und seiner Furcht vor der libanesischen Regierung nach der Ermordung des 

libanesischen MinisterprÄsidenten Riy¡� a¨- ¦ulu� in Amman durch drei syrische soziale 

Nationalisten am 16. Juli 1951, vertiefte �¡w seine Freundschaft mit den arabischen 

                                                 
723 Diese Dissertation hat �¡w im Jahre 1963 an der amerikanischen UniversitÄt von Beirut verÖffentlicht, und 
sie lautet: „�all �ubr¡n: His Backround Character and Works“, foreword by Nabih Faris. Beirut: American 
University of Beirut, 1963.  
724 �¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrat �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 326. 
725.Ass¡f, S. 102. 
726 VerÖffentlicht in „Al-  d¡b“ 1955. 
727�¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrat �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 356. 
728 Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 135. 
729 Ibid, S. 138. 
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Nationalisten Muna� a¨- ¦ulu� und Fuß¡d an- Nimr. Auch die Julirevolution in ¤gypten 

unter der FÜhrung von �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir 1952, das Anwachsen der arabischen 

nationalistischen StrÖmung in Beirut und die heftigen Auseinandersetzungen in der Syrischen 

Sozialen Nationalen Partei fÜhrten dazu, dass sich �¡w dem arabischen Nationalismus 

zuwand.730 Im Jahr 1956 verreiste �¡w nach England, um seine Doktorarbeit in Cambridge 

zu schreiben. Er wÄhlte �ubr¡n �all �ubr¡n und seinen kulturellen Rahmen als ein Thema 

fÜr seine Dissertation, da dieses Thema „von den mÖglichst einfachsten Themen war“.731 

Nach einigen Monaten ereigneten sich israelische, englische und franzÖsische Aggressionen 

gegen ¤gypten, nachdem Nasser den Suezkanal nationalisierte. Mit dieser Aggression glaubte 

�¡w bis zu seinen letzten Tagen an den Determinismus des arabischen Nationalismus.732  

Es ist erwÄhnenswert, dass die verstÄrkte nationale Tendenz bei �¡w mit der 

palÄstinensischen Krise und dem Scheitern des arabischen Regierungssystems in Verbindung 

gebracht wurde. Das arabische Volk und die fortschrittsglÄubigen Parteien (A�z¡b 

taqaddumiyya) haben dieses System fÜr die palÄstinensische Krise verantwortlich gemacht. 

�¡w glaubte, dass die Gedankenwelt gro¿artig wÄre, wenn sie sich mit dem menschlichen, 

nationalen und zivilisatorischen Schicksal verbinden wÜrde. Aus diesem Grunde wendete er 

sich in dieser Periode dem Engagement in der arabischen Frage und der Auferstehung der 

arabischen Zivilisation nach der Dekadenz zu.733  

Nach dieser Wendung zum arabischen Nationalismus war �¡w der ¼berzeugung, dass die 

Syrische Soziale Nationale Partei einen Fehler begangen hatte, als sie zur Vereinigung von 

Al- Hil¡l al- �a¨b unter dem Namen von Syrien und der syrischen Zivilisation aufgerufen 

hat. Diese Vereinigung hÄtte nach �¡w unter dem Namen des Arabertums geschehen sollen, 

da das Arabertum die wesentliche Eigenschaft fÜr die Tradition dieser Region ist.734 

Ausgehend von dieser neuen politischen Richtung tendierte �¡w zur Zeitschrift Al-  d¡b 

(mit seiner arabischen nationalistischen Richtung) und von diesem Punkt aus begann die 

Begegnung zwischen �¡w und al-  d¡b.735 Er fÜhrte den Kampf neben Suheil Idrs gegen 

ŀiÞr, das unter der FÜhrung von Yºsuf al- �¡l und Adonis eine syrische, soziale nationale 

PrÄgung hatte.736 Suheil Idrs, der BegrÜnder des Magazins Al-  d¡b betont, dass �¡w ein 

                                                 
730 Ma�mºd ŀar� lÄsst in seinem Buch verschiedene Beweise von manchen Mitgliedern der syrischen sozialen 
nationalen Partei wie ÞAbdull¡h Qubur¨ und �all �alab liefern, dass �all mit der Partei bis zum Jahre 1958 
im Kontakt blieb, und er als ein Mitglied in der Stadtverwaltung von „�uhºr aŁ- ©uwair“ die Partei 
reprÄsentierte. Der Kontakt wurde nach dem gescheiterten Putschversuch der Partei am 31.12.1961 
unterbrochen. Siehe S. 124-125 und 132. 
731 Ass¡f, S. 102. 
732 Siehe �¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrat �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 449. 
733 Siehe Awa�, �¡w an- n¡qid – aŁ- Ł¡Þir – al- faylasºf, S. 30. 
734 Ass¡f, S. 102. 
735 Siehe ŀar�, S. 122 – 123 (�¡w f al- �izb as- sºr al- qawm al- i�tim¡Þ). 
736 Siehe Ass¡f, S. 102. 
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Eckpfeil im Magazin Al-  d¡b mit einer arabischen nationalistischen Richtung darstellte. Er 

fÜhrte mit Al-  d¡b die Schlacht der modernen Dichtung gegen ŀiÞr und wurde stets von 

seinem grÖ¿ten Traum „dem Traum von der Auferstehung“ gefÜhrt.737 

�¡w hat nur ein einziges Gedicht in der Zeitschrift ŀiÞr verÖffentlicht. Dieses Gedicht 

erschien 1957 unter dem Titel As- Sa�n738, das spÄter in Nahr ar- ram¡d unter dem Titel 

Di�k¡t a¨- ¨i™¡r erschien739. In Al-  d¡b hat �¡w zuerst zwischen 1953 und 1957 zwÖlf 

Gedichte verÖffentlicht. Die meisten dieser Gedichte waren Hymnen von Nahr ar- ram¡d. 

Diese in Al-  d¡b verÖffentlichten Gedichte sind:  siy¡ baÞd al- �ald 11/1956, �ubb wa- 

�ul�ula 3/1957, Al- �isr 5/1957, Bil¡ Þunw¡n 6/1957, ÞAuda il¡ Sadºm 9/1957 und Al- Ma�ºs 

f ¹rºb¡ 10/1957. Er schickte von Cambridge vier Gedichte zu Al-  d¡b: Wu�ºh as- Sindb¡d 

(1/1958), As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina (6-8/1958), Al- �azz¡r (1/1959) und An- N¡y wa- 

r- r� ar- raml fi- ¨- ¨aumaÞa (2/1959). Und nach seiner RÜckkehr nach Beirut lie¿ er sechs 

weitere Gedichte in Al-  d¡b verÖffentlichen: ÞInda al- ba¨¨¡ra (12/1960), DaÞwa qadma 

(6/1961), �inniyat aŁ- Ł¡´iß (7/1961), Al- �urº� as- sºd (8/1961), Al- Kahf (2/1962) und 

LaÞ¡zar 1962 (6/1962).  

In dieser Periode wurde auch der Diwan An- N¡y wa- r- r� geboren, dessen Gedichte 

zwischen 1956-1958 geschrieben wurden. Salma al- Khadra Jayyusi betrachtet das 

Hauptgedicht dieses Diwans An- N¡y wa- r- r� als eines der herausragendesten 

zeitgenÖssischen Dichtungen Min Ław¡mi� qa¨¡ßidina al- muÞ¡¨ira.740 Da diese Periode ein 

neues politisches Engagement bei �¡w darstellt, ist die christliche Semantik bis auf 25 

Verwendungen zurÜckgegangen. Von denen sind 3 Verwendungen fÜr die Semantik der 

Kreuzigung, 2 fÜr Golgatha, 3 fÜr die Apokalypse und 5 fÜr den MÖnch in seiner Zelle 

aufgefÜhrt wurden.  

3.3.3. Das zweite Trauma: Bay¡dir al- �ºÞ und die ErschÜtterung des utopischen 

Traumes durch das Scheitern der syrisch-Ägyptischen Union 

Die Periode von dem Diwan Bay¡dir al- �ºÞ741 (1965) ist zwischen 1961 und 1964 

einzuordnen. Das Werk enthÄlt drei Gedichte: Al- Kahf, �inniyat aŁ- Ł¡´iß und LaÞ¡zar 1962. 

�asan Muruwwa beschreibt dieses Werk auf dichterischer Ebene mit folgenden Worten:  

Bay¡dir al- �ºÞ ist eine kÜnstlerische Glanzleistung innerhalb der Strukturen der modernen Dichtung… 
und das letzte Gedicht LaÞ¡zar 1962 ist das technische Hauptskelett dieses GebÄudes.742 

                                                 
737 Idrs, �all �¡w wa- al-  d¡b, S. 25-26.  
738 VerÖffentlicht in „ŀiÞr“, Nr. 2. 
739 In der zweiten Ausgabe des Diwans von �all �¡w im Jahre 1979 wurde dieses Gedicht unter dem Titel „As- 
Sa�n“ wieder verÖffentlicht, S. 71-84. 
740 Jayyusi, Qa¨dat an- n¡y wa- r- r� , S. 387.  
741 �¡w widmete diesen Diwan seiner Freundin ÞAf¡f Bay�ºn. 
742 Muruwwa, Bay¡dir al- �ºÞ, S. 457-458. 
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WÄhrend man in Nahr ar- ram¡d 44 christliche Verwendungen zÄhlt, und mit dem 

Engagement fÜr den arabischen Nationalismus ein RÜckgang (25 Verwendung) bemerkbar 

wird, steigt die christliche Semantik in diesem Diwan bis zu 54 Verwendungen. Die 

Hauptfigur dieses Diwans ist Lazarus. 

Im Grunde ist diese Steigerung keine Anspielung auf die Trennung vom parteiischen Bund 

zwischen �¡w und dem arabischen Nationalismus, sondern, was schwieriger ist, eine 

Anspielung auf das Scheitern des utopischen, kulturellen und humanitÄren Traumes und auf 

„die TragÖdie der SterilitÄt, der Leere und der Ohnmacht, die tatsÄchliche RealitÄt zu 

verÄndern“.743 Der Traum �¡ws von einer arabischen utopischen Union wurde mit der 

Aufhebung der Union zwischen Syrien und ¤gypten 1962 zerstÖrt. Die Ausdehnung des 

arabischen Nationalismus scheiterte mit der Junirevolution 1952 und die Nationalisierung der 

Suezkanal 1956. 

 Die Verbindung zwischen der geschichtlichen AtmosphÄre dieses Diwans mit der Steigerung 

der christlichen Semantik weist offensichtlich auf ein zweites Trauma �¡ws hin. �¡w selbst 

betont: Nahr- ar- ram¡d hat mich von der VerrÜcktheit geheilt und in der zweiten Periode 

heilte mich das Schreiben des Lazarus.744 Obwohl diese Aussage auf der kÜnstlerische Ebene 

das Konzept der Katharsis zeigt, spiegelt sie jedoch die Suche des modernen Dichters nach 

einem ¤quivalent fÜr seine psychischen Traumata in Anbetracht der arabischen Lage wider. 

Bei �¡w ging es um den Zusammenbruch der kollektiven und persÖnlichen Werte. Dieser 

Zusammenbruch erreichte seinen HÖhepunkt 1982 mit dem israelischen Angriff auf Beirut 

gegenÜber dem arabischen Schweigen und trieb �¡w zum Selbstmord. 

In einem Artikel weist �asan Muruwwa direkt auf dieses Trauma in Bay¡dir al- �ºÞ und die 

Entwicklung des Symbols von Tod/Auferstehung und der Fruchtbarkeit von Nahr ar- ram¡d 

und An- N¡y wa- r- r� als eine Bestrebung zu einer kollektiven Auferstehung hin. SpÄter 

geschieht die Einsetzung dieses Symbols als vergebliche Hoffnung auf diese Auferstehung. Er 

lÄsst die Frage am Ende seines Kapitels offen: 

In An- N¡y war- r� behandelte �¡w das Leid des Todes und der Auferstehung im Gedicht BaÞd al- �ald, 
und man spÜrt den Sieg des Lebens und der Fruchtbarkeit Über den Tod und die SterilitÄt […] dann 
behandelte er denselben Prozess in An- N¡y wa- r- r� im Gedicht As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina, wo 
wir die Bilder der Auferstehung finden […] die mit Sicherheit und Fruchtbarkeit beleuchtete 
Auferstehung […] aber warum hat der Dichter von allen diesen Ideen in Bay¡dir al- �ºÞ (das Gedicht 
LaÞ¡zar 1962) Abstand genommen? Haben die VorgÄnge vom Jahre 1962 den Lauf des Universums und 
die Gesetze des Lebens und der Geschichte verÄndert?.745 

                                                 
743 ŀar�, S. 138. 
744 Aus einem Interview mit dem Dichter. Dieses Interview wurde zwischen den Zetteln des Dichters gefunden. 
Das Datum und der Interviewer blieben unbekannt. Es wurde in „Al-  d¡b“ verÖffentlicht. 
„Al-  d¡b“ (Sonderausgabe), Nr.6, Juni 1992, S. 109. 
745 Muruwwa, S. 465-467. 
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Nach diesem heftigen Trauma im Jahre 1962 entwickelten sich die Geschehen in der 

arabischen Welt und im Libanon. Die arabische Niederlage 1967 und der libanesische 

BÜrgerkrieg 1975 haben �¡w zur Verzweiflung gebracht. Er verÜbelte alles und mit 

existenzieller Melancholie gab er die Hoffnung auf jegliche Reform und Rettung im Libanon 

und in der arabischen Welt auf. Zwei Diwane brachten diese Lage zum Ausdruck: Ar- RaÞd 

al- �ar� 1979 (20 Verwendungen), deren Hauptgedicht und Hauptthema Al- Umm al- �azna 

(Die traurige Mutter) ist, und der Diwan Min �a�m al- kºmdi¡ 1979 (6 Verwendungen). Die 

letzten Diwanen werden im Teil des Verschwindens des Symbols behandelt.  

 

3.3.4. Die Einsetzung der christlichen Symbolik in der Trilogie Nahr ar- ram¡d, An- N¡y 

wa- r- r� und Bay¡dir al- �ºÞ von 1953 bis 1964 

Nach der Trennung mit der Syrischen Sozialen Nationalen Partei und im Glauben an eine 

arabische aufgeklÄrte Nation, machte �¡w eine besondere dichterische Erfahrung. Er benutzt 

Symbole, um dichterischen Bilder zu kreieren. Er entwirft seine eigenen Symbole wie An- 

N¡y (die FlÖte), Ar- R� (der Wind), Al- Ba��ar (der Matrose) und Ad- DarwŁ (der 

Derwisch), und setzt die traditionellen volkstÜmlichen Sagen (As- Sindb¡d) oder mythische 

Figuren (wie Tammºz, BaÞl, Dionysos) ein. Auf jeden Fall bleibt das Christentum fÜr ihn die 

wichtigste Quelle. Die tiefe philosophische Kultur des Dichters lÄsst seine Werke zu einer 

besonderen modernen Dichtung werden. Die Merkmale dieser Dichtung von �¡w sind vor 

allem 

die Tiefe der Vision, die IntensitÄt des kulturellen Bewusstseins und die UniversalitÄt der Kultur, was 
�¡w die MÖglichkeit gab, das Wesen des humanitÄren Selbst und seine nationalen und menschlichen 
Dimensionen sowie seine persÖnliche Wahrheit zu erfassen, und alles anhand des Symbols und des Mythos 
in einer metaphorischen Sprache zum Ausdruck zu bringen.746 

Die Gestalt Christi herrscht in der Trilogie �¡ws vor; sie wird von ihm auf besondere Art 

und Weise konzipiert. Christus ist bei �¡w nicht der inkarnierte Gott, sondern der 

vergÖttlichte Mensch. In seiner dichterischen Erfahrung geht �¡w von einer existenziellen 

Haltung aus. Er glaubt daran, dass die erste Quelle fÜr die Entstehung der Zivilisation eine 

Vision ist. Diese Vision bricht aus dem Leben der Nation hervor. Aus diesem Grund 

verbindet �¡w die Dichtung mit der Zivilisation und gibt dem visionÄren Dichter die Mission 

des Propheten. Die existenzielle Krise, die auf Grund des Kampfes zwischen dem Verstand 

und dem Glauben entsteht, fÜhrt �¡w zu einer metaphysischen Gottlosigkeit. Ausgehend von 

seiner ¼berzeugung an eine arabische Auferstehung und seiner metaphysischen Gottlosigkeit, 

stellt �¡w den SchÖpfer im Menschen dar. Er verwandelt sein metaphysisches Streben in ein 

                                                 
746 ÞAwa�, �¡w an- n¡qid – aŁ- Ł¡Þir – al- faylasºf, S. 30. 
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kulturelles Engagement und identifiziert sich mit den Eigenschaften des SchÖpfers. Er lÄsst 

die Geschichte den Platz der Metaphysik und die Nation den Platz Gottes einnehmen und 

wÄhlt fÜr sich die prophetische Mission, welche die Auferstehung dieser Nation verkÜndigt. 

In dieser AtmosphÄre sucht �¡w stets den Messias, dessen Gestalt sich in Nahr ar- ram¡d 

nach der Krise mit der Syrischen Sozialen Nationalen Partei bildet und sich in An- N¡y wa- r- 

r� oder die Periode des arabischen Nationalismus zu einem kollektiven Wind und einer 

kollektiven Revolution gegen die traditionellen zerfallenen Werte entwickelt. Das Scheitern 

der Mission des Messias fÜhrte zur Entstehung der Lazarusgestalt in Bay¡dir al- �ºÞ als ein 

Zeichen fÜr den tragischen Fall des arabischen Menschen.  

Ausgehend von den politischen und metaphysischen Traumata von �¡w mÖchte ich, was die 

christliche Symbolik betrifft, auf zwei wichtige Themen in seiner Dichtung hinweisen: Die 

Messiasgestalt und die Lazarusgestalt. 

 

a) Die Messiasgestalt: Nahr ar- ram¡d und An- n¡y wa- r- r� 

Die Suche nach der christlichen Symbolik und nach der Messiasgestalt bei �¡w muss 

hinsichtlich der Konfrontation zwischen Tod und Auferstehung behandelt werden. Der Tod 

und die Auferstehung betreffen nicht das metaphysische Konzept oder das spirituelle Paradies 

des Dichters, sondern gehen von dem irdischen Paradies und von dem sozialen und nationalen 

Konzept aus. 

In meinem Versuch, die Gestalt Christi oder die Messiasgestalt bei �¡w zu bestimmen, habe 

ich die chronologische Reihenfolge der Dichtungen beachtet. Aus diesem Grund habe ich 

diese Gestalt hinsichtlich der Formulierung und ihrer Entwicklung von Nahr ar- ram¡d bis 

An- N¡y wa- r- r� untersucht. Die Messiasgestalt taucht auch in Ar- raÞd al- �ar� auf, aber 

ich habe diesen Diwan fÜr den Teil des Verschwindens des Symbols vorgesehen. 

Nahr- ar- ram¡d wurde nach dem RÜcktritt �¡ws aus der Syrischen Sozialen Nationalen 

Partei geschrieben. Dieser Diwan ist Ausdruck einer tobenden Frustration gegenÜber diesem 

RÜcktritt und gegenÜber der Haltung der Kameraden. Der FÜhrer An´ºn SaÞ¡da und seine 

Lehre, einen neuen Menschen zu schaffen, bleiben noch in der Geisteswelt �¡ws lebendig. 

An- n¡y wa- r- r� gehÖrt zur arabisch nationalistischen Periode von �¡w auf seiner Suche 

nach dem kollektiven Helden. Aus diesem Grund zeigt jede Untersuchung der strukturellen 

und semantischen dichterischen ZusammenhÄnge eine Aufgeschlossenheit �¡ws gegenÜber 

der Syrischen Sozialen Nationalen und spÄter der arabischen Geisteswelt. Diese Beziehung ist 
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stets verbunden mit dem spirituellen und psychischen Zustand des Dichters und spielt bei ihm 

eine gro¿e Rolle in der Formulierung der Messiasgestalt. 

Die erste Erscheinung der Messiasgestalt in Nahr ar- ram¡d ist im Gedicht Lay¡l Bayrºt zu 

finden. Dieses Gedicht gehÖrt zur ersten Periode in Nahr ar- ram¡d nach dem Austritt aus der 

Partei. Dieser Austritt brachte dem Geist, ¶de und Unglauben.747 Lay¡l Bayrºt (Die NÄchte 

von Beirut) stellt den Lauf des Dichters, des besiegten Seins, nach der sinnlosen VergnÜgung 

in den Kneipen von Beirut dar. Dieser Lauf verkÖrpert die Flucht aus der RealitÄt, als eine 

existenzielle Reaktion einer schizophrenen PersÖnlichkeit748, und die existenzielle Suche nach 

dem Retter. Die Messias-Mission hat hier zwei bedeutende Rollen: Die Rettung der Psyche 

und die Rettung des Geistes:  

In den NÄchten der BedrÄngnis und der Beraubung 
und des tobenden Windes in den Stra¿enwindungen, 
wer krÄftigt uns, um das Kreuz zu tragen? 
wer behÜtet uns vor dem WÜsteÜberdruss? 
wer hÄlt von uns fern jene furchtbare Bestie?749 

Sowie:  

In kleinen momenten, in denen die Gottlosigkeit unbedeutend ist, 
wer krÄftigt uns, um das Kreuz zu tragen? 
Wie kÖnnen wir den Verfehlungen, der Schuld und dem Verbrechen entkommen?750 

WÄhrend Christus mit dem Kreuz des Lebens die Menschheit von der Schuld, dem 

Verbrechen und der SÜnde befreit hat, scheint das Kreuz bei �¡w eine Belastung, ein 

Zeichen fÜr die Schuld, Verbrechen und SÜnde zu sein. �¡w sucht immerzu denjenigen, der 

ihn seit seiner Kindheit das Kreuz hat tragen lassen.751 In diesem Gedicht sucht der 

gekreuzigte Dichter am Kreuz der SÜnde und des Todes nicht den Messias, der ihn befreien 

kann, sondern den Messias, der ihm auf dem Weg der Verwirrung und des Verlustes hilft. 

Diese Haltung stellt die psychischen und spirituellen Leiden des Dichters dar und erscheint 

als eine starke Reaktion gegen den metaphysischen Gott und seine spirituellen Werte. 

Christus, der Messias, befreite die Menschheit durch seinen Tod und durch seine 

Auferstehung von der ursprÜnglichen Schuld und gab ihr die MÖglichkeit, das himmlische 

Paradies wiederzuerlangen. Aber der Christus von �¡w oder �¡w der Christus sucht das 

irdische Paradies auf dem Weg zu Golgatha seiner Vision und Werte. Das nahe Paradies 

scheint ihm unmÖglich. Der Zusammenbruch der utopischen Stadt durch den Bruch des 

parteiischen Bundes schloss jede Hoffnung auf eine kollektive Auferstehung aus: 

                                                 
747 Siehe Farr¡�, �all �¡w wa- �ubr¡n yus¡miruh f layl al- �ulm wa- yunkiruh fi layl al- yaqaÃa, S. 80. 
748 Siehe dazu �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 98-100. 
749 �¡w, �all, Dw¡n �all �¡w: Das Gedicht Lay¡l Bayrºt im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 22. 
750 Ibid, S. 24. 
751 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 98-100. 
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Ziehen wir das Alter - gelÄhmt und verwundet - auf Wegen, die die Last des Kreuzes ruinierte, zwecklos 
und ohne Glauben an ein nahes Paradies?752 

Der zwecklose Weg zu Golgatha betrifft nicht die metaphysische Ebene, sondern die soziale 

Ebene, insbesondere den Sturz der Moral und des Dogmas, was zur psychischen und 

spirituellen dramatischen Verzweiflung fÜhrte, und eine „Art der Schizophrenie zwischen der 

RealitÄt und der Utopie, dem Bild und der Materie, dem Gesicht und der Maske“ 

verursachte.753 Die Auferstehung wurde durch dramatische Stimmungen und durch 

Spannungen ausgeschlossen.  

Die Verwendung christlicher Semantik in der ersten Periode von Nahr ar- ram¡d bleibt bei 

�¡w in einer engen Welt von Leiden und Nihilismus beschrÄnkt. Nach seiner Reise nach 

England ist eine Wende in der dichterischen Einsetzung, besonders bei der Erscheinung der 

Messiasgestalt, erkennbar. Die Gedichte von 1956 und 1957 stellen eine zweite Periode in 

Nahr ar- ram¡d dar. Diese Periode ist die Periode der Fruchtbarkeit und der Auferstehung, 

die vorher nicht erschien, und in welcher der Dichter sich von dem Nihilismus des Mooses 

und des Derwisches754 befreien wollte.755  

In Bezug auf die dichterische Wandlung �¡ws sind die Jahre 1956 und 1957 Äu¿erst wichtig. 

Auf der persÖnlichen Ebene reiste �¡w nach Cambridge, um seine Dissertation Über �ubr¡n 

zu schreiben. Dort knÜpfte er Kontakt mit arabischen Nationalisten, in einer Periode, in 

welcher der Einfluss von N¡¨ir prÄsent war.756 Auf der kulturellen und dichterischen Ebene 

waren diese beiden Jahre die BlÜtezeit der modernen dichterischen Bewegung mit as- Sayy¡b 

und mit dem Einfluss der westlichen Dichtung, besonders von T.S. Eliot, auf die kulturelle 

AtmosphÄre.757 

Sechs wichtige Gedichte gehÖren zu dieser Periode: BaÞd al- �ald, �ubb wa- �ul�ula, Al- 

�isr, Bil¡ Þunw¡n, ÞAuda il¡ Sadºm und Al- Ma�ºs f ¹rºb¡. Die Gedichte Bil¡ Þunw¡n, Al- 

Ma�ºs f ¹rºb¡ und �ubb wa- �ul�ula wurden in Cambridge 1957 geschrieben. 

                                                 
752 Das Gedicht Lay¡l Bayrºt, S. 27. 
753 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 95. 
754 Es bezieht sich auf ein zentrales Gedicht in der ersten Periode des Diwans. Dieses Gedicht ist „Al- Ba��¡r 
wa- ad- darwŁ“ (der Matrose und der Derwisch), S. 9-19.  
755 Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 120-123. 
756 Ibid, S. 137. 
757 Ma�mºd ŀar� zitiert �¡ws Freund, Fuß¡d Rafqa, der betont, dass �¡w von Abº ŀabaka und as- Sayy¡b, 
besonders in seinen Gedichten „Al- Mºmis al- Þami¡Þ“ und „�aff¡r al- qubºr“, sowie T.S. Eliot beeinflusst war. 
Er hatte Mitte der fÜnfziger Jahre einen ganzen Sommer auf seinem Dorf verbracht und Übersetzte das Gedicht 
Eliots „The Waste Land“, um die dichterische Technik Eliots zu erlernen. Diese ¼bersetzung hatte er spÄter 
verbrannt. 
Siehe ŀar�, S. 35. 
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Eine Betrachtung der Messiasgestalt in diesen Gedichten zeigt die Wendung des Dichters zum 

tammuzischen Symbol der Fruchtbarkeit und der Auferstehung hin758 oder zum 

tammuzischen Christus, dem Menschensohn, der aus sich Selbst aufersteht.759 In BaÞd al- 

�ald besteht eine VerknÜpfung zwischen der Messiasgestalt und Tammºz. Es handelt sich 

bei ihm um einen tammuzischen Christus oder um einen christlichen messianischen Tammºz. 

Es ist der irdische Messias und der irdische Tammºz, der aus dem Grab aufersteht, und „Über 

den der Tod keine Macht hat. Er ist das Sein, das gewesen ist und in Ewigkeit sein wird“760: 

O Fruchtbarkeitsgott, O Baal,  
der die sterile Erde defloriert, 
o Erntensonne, 
o Gott, der das Grab schÜttelt,  
und o ruhmvolles Ostern,  
du, o Tammºz, o Erntensonne,  
rette uns, rette die Bahnen der Erde vor ihrer SterilitÄt.761 

Wie bei as- Sayy¡b vermischt sich die christliche Semantik mit dem Fruchtbarkeitsmythos 

und verdeutlicht die Suche nach dem irdischen Messias, der mit seiner menschlichen Macht 

aufersteht und dem Menschen und der Erde das Leben schenkt. Dieser Messias ist nicht im 

metaphysischen Sinne zu verstehen, sondern schafft den Menschen der Zukunft:  

O Fruchtbarkeitsgott, o Tammºz, o Erntensonne, 
Segne die Erde, die starke Menschen gibt,  
deren Nachkommenschaft nicht untergeht. 
Sie erben die Erde in Ewigkeit, 
Segne die kommende Nachkommenschaft, 
Segne die kommende Nachkommenschaft, 
Segne die kommende Nachkommenschaft, 
O Fruchtbarkeitsgott, o Tammºz, o Erntensonne.762 

Dies ist der Messias des neuen irdischen Menschen. Man bemerkt in diesen Versen die 

biblische Assoziation mit der Verhei¿ung Abrahams:  

„Der Herr sprach zu Abraham: Zieh weg aus deinem Land, von deiner Verwandtschaft und aus deinem 
Vaterhaus in das Land, das ich dir zeigen werde. Ich werde dich zu einem gro¿en Volk machen, dich 
segnen und deinen Namen gro¿ machen. Ich will segnen, die dich segnen; wer dich verwÜnscht, den will 
ich verfluchen. Durch dich sollen alle Geschlechter der Erde Segen erlangen“763,  
 
sowie: „Das ganze Land nÄmlich, das du siehst, will ich dir und deinen Nachkommen fÜr immer geben. 
Ich mache deine Nachkommen zahlreich wie den Staub auf der Erde. Nur wer den Staub auf der Erde 
zÄhlen kann, wird auch deine Nachkommen zÄhlen kÖnnen“.764 

                                                 
758 �¡w hat diesem Gedicht ein Vorwort vorangestellt: In diesem Gedicht, das das Leid des Todes und der 
Auferstehung Äu¿ert – wobei es eine Krise eines Selbst und einer Zivilisation und ein kosmisches Ereignis – 
profitiert der Dichter vom Tammuzmythos und was er auf den Lebens- und Fruchtbarkeitssieg Über den Tod und 
die SterilitÄt, und profitiert auch vom Mythos des PhÖnix (al- ÞAnq¡ß), der stirbt, entflammt und aus der Asche 
aufsteigt, Dw¡n, S. 85. 
759 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 122. 
760 Ibid, S. 121. 
761 �¡w, �all, Dw¡n: Das Gedicht BaÞd al- �ald im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 89. 
762 Ibid, S. 98. 
763 Genesis 12, 1-3. 
764 Genesis 13, 15-16. 
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¬liyy¡ �¡w, weist auf die sodom’sche Periode (Al- Mar�ala as- sadºmiyya) bei �all Hawi 

hin, in welcher der Dichter sich mit dem biblischen zerstÖrenden Gott identifiziert. Er wollte 

eine ganze Generation vernichten, um eine andere zu schaffen. Diese sodom’sche Erfahrung 

ist ein Vordergrund fÜr die kosmische Auferstehung und fÜr die ¤nderung der Generation und 

des Schicksals, in welcher der Mensch in sich stirbt, damit der Mensch bzw. SchÖpfer aus 

sich geboren wird. Die Welt von BaÞl ist die Welt der spirituellen Sicherheit, die Sicherheit 

der Auferstehung, die nicht im Jenseits steht, sondern in unserer zeitgenÖssischen Zeit.765 

Diese biblische Verwendung in der sozialen Dimension spiegelt die spirituellen Leiden von 

�¡w wider. Der religiÖse Glaube des Dichters stÜrzte in sich zusammen, da er glaubte, die 

Vernunft allein kÖnne die Dimensionen nicht erreichen, nach denen die HumanitÄt strebt, 

damit der Mensch das psychische, seelische und gefÜhlsmÄ¿ige Sicherheitsufer erreicht. Aus 

diesem Grund belebte �¡w den religiÖsen Faktor in sich, aber er leitete ihn als eine 

Kompensation fÜr den Verlust des religiÖsen Glaubens in eine soziale und nationale 

Dimension.766 

Die Lenkung der psychischen FÄhigkeiten in die nationale und soziale Dimension entspricht 

der Ideologie SaÞ¡das, in dem �¡w lange Zeit schwebte. Diese Ideologie strebt zu dem neuen 

kreativen Menschen mit seiner schÖpferischen Tradition (BaÞl, Tammºz, Christus). Es geht 

um den Bau des Tempels der Gesellschaft und der HumanitÄt durch einen neuen 

schÖpferischen Menschen bzw. Gott.767 

Ab 1956 und in der „Cambridge Periode“ formuliert �¡w die Identifizierung der Ichperson 

mit der Messiasgestalt im Sinne der messianischen Opfertodsidee und der Auferstehung. 

�ubb wa- �ul�ula768 (Liebe und Golgatha) ist das Zentralgedicht, das spÄter zum Gedicht Al- 

�isr (Die BrÜcke) fÜhrte. Der Dichter fusioniert in diesem Gedicht die christliche Kreuzigung 

und Auferstehung mit dem Tammuzmotiv und dem Agrikulturmythos. Mit derselben 

biblischen Verhei¿ung ruft er zu seiner Auferstehung auf und erklÄrt sich bereit, die 

Kreuzigungsqualen fÜr den neuen gÖttlichen kreativen Menschen und fÜr die 

Tammuznachkommen zu ertragen: 

[…] Ach mein Gott! Ihre Stimme schreit in meinem Grab: 
Komm!! 
Wieso werfe ich nicht die Felsen von meiner Brust, 
die schweren Felsen, 

                                                 
765 Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 108-118. 
766 Siehe ÞAwa�, �¡w an- n¡qid – aŁ- Ł¡Þir – al- faylasºf, S. 31. 
767 ¬liyy¡ �¡w betont, dass �all auf die tammuzische Periode spÄter verzichtete, als er fÜhlte, dass die Dichtung 
und die Freiheit und die Initiativen der Auferstehung LÜge vor der Dummheit der Geschichte und ihrer 
Blutigkeit sind. 
Siehe �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 121. 
768 In Dw¡n �all �¡w steht, dass dieses Gedicht in Cambridge geschrieben wurde, wÄhrend ¬liyy¡ �¡w 
erwÄhnt, dass �all es im Jahr 1956 schrieb. 
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wieso schlage ich nicht meine Schmerzen und meinen Tod nieder 
wieso bete ich nicht in Demut und Stille:  
„FÜhr mich zurÜck, mein Gott, auf meine Erde“ 
FÜhr mich ins Leben zurÜck“ 
und sei’s drum, was ich davon erlitten habe  
durch die Kreuzigungsleiden und Feier der Tyrannen. 
Aber ich werde allen, die ich geliebt habe, begegnen,  
ohne die ich keine Auferstehung, keine Sehnsucht, und kein Wunsch gehabt hÄtte.  
…Ihr (antum, antunna), o Nachkommen Gottes, deren Blut den HÜgelapril keimen lassen. 
Ihr (antum, antunna) seid in meinem Leben Lampen, Wiese und GenÜgsamkeit. 
Und anhand meiner Liebe zu euch (f �ubbikum, f �ubbikunna)  
- und fÜr die Lilien in jenen Stirnen -  
fordere ich die Kreuzigungsleiden heraus,  
ich erleide den Tod in Liebe fÜr das Leben.769 

In diesen Versen kommt die prophetische Tendenz in der Gesellschaft, das Bewusstsein der 

kollektiven Stimme und der messianische Opfertod bei �¡w zum Ausdruck.770 �¡w nimmt 

die Mission des kollektiven Messias auf sich. Er ruft Gott zu seiner persÖnlichen 

Auferstehung vom Tod auf, und zwar aus dem spirituellen und existenziellen Tod, der im 

Gedicht Lay¡l Bayrºt erscheint, damit er das Kreuz fÜr die neue gÖttliche fruchtbare 

Generation trÄgt. Drei wichtige Faktoren bestimmen die kollektive messianische Tendenz 

zum Opfertod oder zum kollektiven messianischem MÄrtyrertum bei �¡w:  

1. Die kollektive Stimme ruft den Dichter in seinem Grab 

2. Die kollektive Stimme ist diejenige der fruchtbaren Generation, der 

Tammuznachkommenschaft 

3. FÜr das Leben dieser Generation wird der Dichter das Kreuz tragen und die 

Kreuzigungsleiden provozieren 

Der ¼bergang von der Bestimmung der kollektiven Stimme von der Verallgemeinerung des 

Personalpronomens (¦autuhum ya¨ra�u f qabr) in dem Verlangen der Auferstehung vom 

Gott zu der Spezifizierung (Antum, antunna) in seinem prophetischen GesprÄch mit der neuen 

Generation zeigt die Bedachtheit �¡ws darauf, sich im prophetischen Bestreben und in der 

messianischen Dimension zu verkÖrpern. 

Eine genaue Untersuchung der semantischen Begriffe der messianischen Mission und dem 

Konzept des Opfertodes der neuen fruchtbaren und kreativen Generation zeigt im Gro¿en und 

                                                 
769 �¡w, �all: Dw¡n: Das Gedicht �ubb wa- �ul�ula im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 102 – 103-105. 
770 ¬liyy¡ �¡w bestimmt dieses Gedicht: Es ist ein Zentralgedicht in der Dichtung von �¡w, in dem sich seine 
Tendenz vom Subjektivismus zum Objektivismus, und von der Kleinigkeit zur Ganzheit, und vom bauerischen 
Wesen zur Mythologie herausstellt. Er entdeckt, was es in seiner damaligen, persÖnlichen an Erfahrung 
zivilistischen, metaphysischen und mythologischen Beziehungen gab. Er entdeckt die Erfahrung der Kreuzigung, 
des Todes und der Auferstehung werde auf seine bÄuerliche Sehnsucht gefÜttert, und es gebe in der Natur Tod 
und Auferstehung, und es gebe einen schweren Stein – wie im Evangelium – und auch einen Christus und einen 
Tammºz. Beide erstehen aus dem Grab auf, Tammºz ersteht in der Natur und Christus im Geist auf, als ob es 
keinen Unterschied zwischen beiden gibt.  
�¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f su´ºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 79-80. 
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Ganzen den Einfluss von An´ºn SaÞ¡da (Leben, Lehre und MÄrtyrertum) auf �¡w. Der 

kollektive Messias wird hier assoziiert mit dem Helden, dem Retter, dem Messias, nach dem 

SaÞ¡da in seiner Ideologie und seiner Partei strebte.771 Die ideologischen Slogans, die SaÞ¡da 

verkÜndete, fanden bei �¡w fruchtbaren Boden fÜr die Darstellung des Messias. SaÞ¡da 

betrachtet Christus als einen syrischen Lehrer. Er erschien als ein Gesandter Gottes, der die 

ErlÖsung trÄgt. Mit seiner moralischen Mission (Risalatuhº al- man¡qibiyya) schlug er die 

MÄngel der Gesellschaft nieder und belebte die syrische philosophische Betrachtung der 

Werte des Lebens. Er ist die Ausdehnung des syrischen Geistesleben, die in dem alten 

syrischen Mythos von Tammºz entstand.772 �¡w verkÖrpert in seinem Gedicht den irdischen, 

kollektiven Messias, der das Kreuz der Qual und der Werten fÜr die Tammuznachkommen 

trÄgt. Diese Nachkommen sind die Ausdehnung der kreativen gÖttlichen Kreatur, nach der 

sowohl Tammºz als auch Christus strebten. 

Auch die Spezifizierung des Personalpronomens (Antum, antunna), die alle Mitglieder der 

Gesellschaft in ihrer Sorge umschlie¿t, ist dieselbe Spezifizierung des Personalpronomens, 

die SaÞ¡da (der FÜhrer der syrischen Nation773, der alle Mitglieder der Nation anspricht) in 

seinem ersten Buch NuŁºÞ al- umam als eine Widmung fÜr die AngehÖrigen der syrischen 

Nation verwendet hat:774 „An die MÄnner der mÄchtigen nationalen Renaissance und an ihre 

Frauen, die fÜr das Leben und den Ruhm Syriens arbeiten widme ich dieses Buch“.775 

Man findet auch einige wÖrtliche Assoziationen von SaÞ¡da bei �¡w, besonders in der 

Darstellung des kollektiven sozialen Messias, der als Einzelner fÜr das Leben der Gesellschaft 

stirbt. Ausgehend davon bestÄtige ich �alm �ird¡k, ein Freund �¡ws, in seiner Meinung: 

„�¡w, der aus der Partei zurÜckgetreten ist, konnte nicht auf SaÞ¡da verzichten, als ein 

Geistesleben, ein Vorbild, eine AufklÄrung, eine Geistesart und eine Vornehmheit“776, und 

alles was in der Dichtung �¡ws Über den Ritter, den Helden, den Retter, den ErlÖser und den 

Befreier stand, so war SaÞ¡da immerhin Anwesend in seinen Gedanken und seinem 

Bewusstsein“.777 

- Saß¡da (in seiner ErklÄrung fÜr die GrÜndung der Partei): 

Ich war noch ein Junge, als der Erste Weltkrieg 1914 ausbrach, aber ich begann wahrzunehmen und zu 
begreifen. Was mir in den Sinn kam - nachdem ich sah, spÜrte und erlebte, was mein Volk erlitt – war die 

                                                 
771 Siehe Farr¡g, S. 81. 
772 Siehe SaÞ¡da, Al- Isl¡m f ris¡lataih al- mu�ammadiyya wa- l- mashyya, S. 51und 55, und S. 63- 71 (Taßwl 
al- �¡hiln). 
773 SaÞ¡das Meinung. 
774 Man soll die Spezifizierung des Personalpronomens, insbesondere die Spezifizierung des Femininums, im 
Lichte der gesellschaftlichen Konzepte der Drei¿iger, Vierziger und FÜnfziger Jahre betrachten, damit man die 
reformatorischen sozialen Gedanken von An´ºn SaÞ¡da versteht.  
775 SaÞ¡da, NuŁºß al- umam, S. 9. 
776 Ibid, S. 38. 
777 Ibid, S. 38. 
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Frage: „Wer hat meinem Volk dieses Unheil eingebracht? Seitdem der Krieg endete, suchte ich eine 
Antwort auf diese Frage und eine LÖsung fÜr das stÄndige politische Problem, das mein Volk von einem 
Mangel zu einem anderen drÄngt […] ich wollte die Freiheit meiner Nation und die UnabhÄngigkeit 
meines Volkes in meinem Land.778 

 

+ �¡w: 

Ihre Stimme schreit in meinem Grab: 
Komm!! 
Wieso werfe ich nicht die Felsen von meiner Brust, 
die schweren Felsen, 
wieso schlage ich nicht meine Schmerzen und meinen Tod nieder“ 
- SaÞ¡deh: Einige Minuten vor seiner Hinrichtung: „Selten sind diejenige, die die WÜrde des Todes im 
Sinne der Ideologie (Leben) erlangen.779 
 

- SaÞ¡da: 

[...]Unsere KÖrper werden vielleicht umfallen, aber unsere Seele hat der Existenz ihre Wirklichkeit 
aufgezwungen.780 

+ �¡w: 

FÜhr mich ins Leben zurÜck 
und sei’s drum, was ich davon erlitten habe  
durch die Kreuzigungsleiden und Feier der Tyrannen. 
Aber ich werde allen, die ich geliebt habe, begegnen,  
ohne die ich keine Auferstehung, keine Sehnsucht, und kein Wunsch gehabt hÄtte  

- Saß¡da:  

Wenn die syrischen sozialen Nationalisten schwach sind, dann werde ich sie mit meinem KÖrper schÜtzen.  

+ �¡w: 

Und anhand meiner Liebe zu euch (f �ubbikum, f �ubbikunna)  
- und fÜr die Lilien in jenen Stirnen -  
fordere ich die Kreuzigungsleiden heraus“  
 
- SaÞ¡da:  
 
Wir sind eine Nation geworden, die das Leben liebt, weil sie die Freiheit liebt, und die den Tod liebt, wenn 
der Tod ein Weg zum Leben ist.781 

+ �¡w:  

Ich erleide den Tod in Liebe fÜr das Leben.  

Das Vorbild, das SaÞ¡da fÜr seine AngehÖrigen als ein Retter und Messias der syrischen 

Nation darstellt, versteckt sich in der Messiasgestalt bei �¡w. Dieses Vorbild ist in �¡ws 

                                                 
778 SaÞ¡da, F m¡ dafaÞan il¡ inŁ¡ß al- �izb as- sºr al- qaum al- i�tim¡Þ, in: Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, S. 36-37. 
779 Taqiyy ad- Dn, S. 55. 
780 SaÞ¡da, Mu�t¡r¡t f- l- qaumiyya al- i�tim¡Þiyya- an- niÃ¡m ad- �add. In einer Rede in Latakia 29.11.1948. 
S. 172. 
781 SaÞ¡da, Al- Mu�¡�ar¡t al- ÞaŁr, siehe �it¡b 1935, S. 19. 
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Unterbewusstsein verwurzelt und dominiert die Formulierung der Messiasfigur in der zweiten 

Periode von Nahr ar- ram¡d, deren Hauptgedichte �ubb wa- �ul�ula und Al- �isr sind. 

�ubb wa- �ul�ula ist ein wichtiges Gedicht, da es die Konstituente der Messiasgestalt und 

auch der Psyche �¡ws zeigt, die sich sogar bis zu Al- �isr ausdehnt. Ausgehend von diesem 

Gedicht spricht man Über von dem melancholischen Messias und ergreift seine 

selbstmÖrderische Tendenz, die dem Leben �¡ws begegnet und seinen Selbstmord 

verursacht.  

Im Christentum kam die Auferstehung nach dem Weg zu Golgatha und nach der Kreuzigung. 

Die Kreuzigung im Christentum ist ein Sieg Über den Tod und ein Eingang zum ewigen 

Leben. Bei �¡w verÄndert sich die Geschichte der Kreuzigung und der Auferstehung. Der 

Dichter – der irdische, soziale Messias strebt nach seiner Auferstehung, damit er das endlose 

Kreuz trÄgt und die Lebensleiden erleidet. Der Dichter schlie¿t sein Gedicht mit der 

Herausforderung der Kreuzigung und der Todesleiden, ohne auf eine sichere Auferstehung 

hinzuweisen. Diese masochistische Tendenz bestimmt einen melancholischen Messias, der 

einen Selbstmord versucht. Die selbstmÖrderische Tendenz wird auch durch die 

Konzentration auf das Selbst deutlich oder durch die Konzentration auf die Ichperson, die 29 

mal in 39 Versen in all ihren syntaktischen FÄllen auftaucht.782 

Der melancholische Messias, der an seine Mission fÜr die Schaffung der neuen Generation 

und Zivilisation bis zum Tode glaubt, ist im Gedicht Al- �isr nach der Erfahrung von Al- 

Ma�ºs f ¹rºb¡ verwurzelt. Das Konzept des Opfertodes, das den Messias bzw. �¡w dazu 

bringt, sich fÜr die Selbstverwirklichung der Anderen zu verleugnen, versteckt die 

selbstmÖrderische Tendenz des Dichters. 

In Al- �isr (Die BrÜcke) stellt sich der Dichter eine BrÜcke vor, auf der die neue Generation 

vom Ufer des Todes und der HÖlle des Orients zum Ufer des Lebens und der zivilistischen 

Auferstehung Übergeht: 

Sie Überqueren die BrÜcke morgens so leicht 
 - meine Rippen sind fÜr sie eine starke BrÜcke ausgestreckt-  
von den HÖllen des Orients, von dem Moor des Orients 
zu dem neuen Orient.783 
                                                 
782 In einem Artikel in der Psychologie-Zeitschrift (Sikomazik Medicin) haben amerikanische Forscher darauf 
hingewiesen, dass die Analyse der dichterischen Werke die versteckten selbstmÖrderischen Tendenzen bei ihren 
Dichtern aufdecken kÖnnen. Eine amerikanische Wissenschaftlerin an der UniversitÄt Pennsylvania, Shanon 
Wiltsy Stirmann, hat mit einem Kollegen von der UniversitÄt Texas eine computerunterstÜtzte Untersuchung fÜr 
die verwendete Semantik in 156 Gedichten bei neun Dichtern gefÜhrt, die sich das Leben genommen haben, und 
in 135 Gedichten bei neun Dichtern, die keinen Selbstmord begangen. Das Ergebnis dieser Untersuchung zeigte, 
dass die Dichter, die eine selbstmÖrderische Tendenz hatten die Ichperson und ihre syntaktischen FÄlle hÄufiger 
benutzten als die anderen Dichter. Siehe den Artikel: Muyºl aŁ- ŁuÞar¡Þ al- inti�¡riyya mu�abbaßa f 
qa¨¡ßidihim, In: www.alanwar.com.lb/alanwar-archiv/an/an270701.html  
 
783 �¡w, �all: Dw¡n: Das Gedicht Al- �isr im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 138-139. 
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Der Christus des Evangeliums ist die BrÜcke, die den Menschen mit dem himmlischen Vater 

verbindet, aber der Christus bei �¡w ist die BrÜcke, die den mit dem Schlamm der falschen 

Zivilisation verschmutzen Menschen mit dem vorherigen Zustand der Schuldlosigkeit 

verbindet. Er ist ein irdischer, reformatorischer Messias, der nach einem neuen kulturellen 

Orient strebt und von den HÖllen des geschlossenen leblosen Orients befreit. �¡w betrachtet 

in seiner messianischen Mission die neue Generation im Lichte des Agrikulturmythos: 

Es genÜgt mir, dass ich die Kinder meiner Altergenossen habe,  
und in meiner Liebe zu ihnen habe ich Wein und Wegzehrung 
und von den Feldernten habe ich was mir genÜgt,  
und es genÜgt mir, dass ich das Erntenfest habe.784 

FÜr diese Generation hat der Messias bzw. �¡w eine Mission. Es sind nur die Kinder, die 

diese BrÜcke zur ErlÖsung Überqueren, was auch das Interesse an den reformatorischen 

Ideologien in der arabischen Welt, besonders die syrische soziale nationale Ideologie einer 

neuen Generation zeigt, mit denen sich �¡w beschÄftigte, seit er der Partei beigetreten 

war.785 �¡w stellt die Kinder als ein Symbol fÜr die Befreiung von der Tradition und den 

erstarrten Konzepten des Vaters und der Mutter dar. Er identifiziert sich mit dem Christus des 

Evangeliums und ruft die Generation zur Revolution gegen die Erstarrung der Tradition des 

Orients auf:  

Das Kind hat seinen Vater, seine Mutter verleugnet  
 Es ist ihnen nicht Ähnlich. Warum spaltet sich unser Haus in zwei HÄuser?  
Und flie¿t das Meer zwischen Neu und Alt?… 
Wieso bleiben wir unter einem einzigen Dach, 
und zwischen uns Meere…eine Mauer… 
eine WÜste von kalter Asche und Eis. 
Wann entkommen wir aus dem GewÖlbe und dem GefÄngnis? 
Und wann, mein Gott, verstÄrken wir uns und bauen wir 
mit unseren zwei HÄnden unser freies neues Haus.786 

�¡w lie¿ sich vom MatthÄus Evangelium inspirieren: 

„Denkt nicht, ich sei gekommen, um Frieden auf die Erde zu bringen. Ich bin nicht gekommen, um 
Frieden zu bringen, sondern das Schwert. Denn ich bin gekommen, um den Sohn mit seinem Vater zu 
entzweien und die Tochter mit ihrer Mutter und die Schwiegertochter mit ihrer Schwiegermutter, und die 
Hausgenossen eines Menschen werden seine Feinde sein“.787 

                                                 
784 Ibid, S. 135. 
785 Der Begriff Al- �l al- �add (die neue Generation) war ein Hauptbegriff fÜr An´ºn SaÞ¡da und seine 
AnhÄnger. Seine Reden konzentrieren sich auf die syrische Renaissance „An- Nah�a“ und „Al- �l al- �add“. 
Eine parteiische Zeitschrift hie¿ „Al- �l al- �add“ und die Swastika der Partei Az- ZaubaÞa wurde mit den 
Buchstaben von „Al- �l al- �add“ bezeichnet. 
786 Das Gedicht Al- �isr, S. 137-138. 
787 Mt 10, 34-36. 
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Der Christus des Evangeliums will das Haus entzweien, wenn jemand dem Anderen den Weg 

Gottes verbieten will788, und der Christus bei �¡w will das Haus entzweien, wenn die Eltern 

dem Kind den Glauben an die neuen Werte der HumanitÄt verbieten wollen. 

Trotz der Tatsache, dass �¡w auf sein Engagement in der Syrischen Sozialen Nationalen 

Partei und auf die politische messianische Mission, um den Ruhm der Nation mit ihrer neuen 

Generation zu bauen, verzichtet hat, so konnte er auf das messianische Vorbild von SaÞ¡da 

dennoch nicht verzichten. Er nahm, psychisch und dichterisch, diese Mission auf sich. Das 

ICH wurde aufgeblÄht, nachdem es die messianische Mission in der Gruppe verloren hatte, 

und nachdem die Suche des ICHs nach einem Messias von Au¿en gescheitert war. �¡w 

suchte nach seinem ersten Trauma diesen Messias im Osten und im Westen. Er folgte dem 

Stern der ErlÖsung, wie die Hirten dem Messiasstern gefolgt waren. Weder der orientalische 

Mensch mit seiner Verschmelzung in dem Schlamm der erstarrten Tradition noch der 

westliche Mensch in seiner spirituellen Leere konnten den erwarteten Messias verkÖrpern. In 

Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ (Die Magier in Europa) stellt sich �¡w als ein Hirte dar, der in den 

Westen lief, ohne den Stern der Sicherheit gefunden zu haben:  

O Magier des Orients, seid ihr auf den Meeren nach der Erde der Zivilisation herumgefahren, 
damit ihr sieht, was fÜr einen Gott, der wieder in der Krippe in Erscheinung tritt? 
[…] das Weihnachten ist ohne Stern und ohne Glauben an einem Kind oder an einer Krippe.789 

Ausgehend von dem Trauma des Bruches des parteiischen Bundes und dem Scheitern der 

Suche nach dem Äu¿eren Messias hat sich das ICH des Dichters in einer gescheiterten, 

nihilistischen Psyche ausgedehnt. Er nahm die Messiasmission (Tammºz – Christus) auf sich 

und versuchte die BrÜcke zum anderen Ufer zu schlagen. Die nihilistische Psyche beherrschte 

die Messiasgestalt �¡ws. Obwohl er, als ein Messias, sein Volk zur ErlÖsung zu fÜhren 

versuchte, blieb die innere Stimme des schizophrenen und nihilistischen Unbewusstseins 

wach und verfolgte ihn mit der Melancholie des Scheitern, die in Form der Eule790 der 

Geschichte erschien:  

Sie werden gehen, und du wirst mit leeren HÄnden, gekreuzigt und allein bleiben, 
wie ein GÖtze, den die Priester dem Wind verlassen haben,  
damit er (Wind) ihn (GÖtze), Schlagen und Brennen, verdrischt 
[…] Schweig, O Eule, die meine Brust schlÄgt 
was verlangt von mir die Eule der Geschichte.791 

                                                 
788 „Wer Vater oder Mutter mehr liebt als mich, ist meiner nicht wÜrdig, und wer Sohn oder Tochter mehr liebt 
als mich, ist meiner nicht wÜrdig. Und wer nicht sein Kreuz auf sich nimmt und mir nachfolgt ist meiner nicht 
wÜrdig. Wer das Leben gewinnen will, wird es verlieren, wer aber das Leben um meinetwillen verliert, wird es 
gewinnen“. 
Ibid, 10, 37-39. 
789 �¡w, �all, Dw¡n: Das Gedicht Al- Ma�ºs f ¹rºb¡ im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 109-110. 
790 Im Orient hat die Eule eine negative Konnotation sie ist ein Zeichen fÜr das UnglÜck, deren Schrei eine 
Todesnachricht ist. Auf den Bergen, wo auch �¡w aufgewachsen ist, wird die schreiende Eule in der Nacht 
verfolgt und gejagt. 
791 Das Gedicht Al- �isr, S. 139 und 141. 
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Der melancholische Messias ist der psychische Messias von �¡w. Er ist der Messias des 

Versuches und des psychischen Scheitern, der ihn zum Selbstmord fÜhrt, als Zeichen fÜr das 

globale Scheitern der politischen, sozialen und psychischen ErlÖsung und fÜr das 

Vorherrschen des Nihilismus. 

Im Diwan An- N¡y wa- r- r� (Die FlÖte und der Wind) entspannt sich das psychisch-

angespannte Niveau in der Bildung der Messiasgestalt. Dieser Diwan war mit der Wendung 

�¡ws zum arabischen Nationalismus entstanden.792 Drei psychische Aspekte bilden die 

AtmosphÄre dieses Diwans und der Messiasgestalt:  

1. Die psychische ¼berwindung der Leiden der Spaltung des parteiischen Bundes mit der 

Syrischen Sozialen Nationalen Partei. 

2. Die persÖnliche Sorge des Studenten, der nach Cambridge reisen will. 

3. Die Wendung zum arabischen Nationalismus793, in dem er psychische UnterstÜtzung von 

vielen Kameraden fand, nach seiner Entfremdung von seiner damaligen Partei. 

Mit diesem neuen politischen Engagement im arabischen Nationalismus bekam �¡w 

grundsÄtzlich seine Verteidigungsstadt wieder, und die Suche nach einer erlÖsenden Ebene 

entspannt sich, was die Reduzierung des christlichen Symbols von 44 Verwendungen in Nahr 

ar- ram¡d auf 25 Verwendungen in An- N¡y wa- r- r� erklÄrt. �¡w, der in Nahr ar- ram¡d 

als gespannter sozialer Messias erschien, der nach dem kulturellen neuen Orient strebte, stand 

in An- n¡y wa- r- r� vor seiner neuen persÖnlichen Erfahrung, der Reise nach England, und 

verband seine persÖnliche Sorge mit vielen metaphysischen Fragen. Er war von der 

westlichen Zivilisation und von seiner neuen Erfahrung als Student im Ausland verwirrt. Die 

Semantik des MÖnches in seiner Zelle, „in seinen Ohren Äscherte die Stimme Gottes ein“794, 

ist das Zeichen fÜr das Staunen dieses Studenten Über die westliche Zivilisation und fÜr seine 

metaphysische Gottlosigkeit.  

Im Gedicht An- N¡y wa- r- r� f saumaÞat Cambridge (Die FlÖte und der Wind in der Zelle 

von Cambridge) verwendet �¡w die Semantik des Windes als ein objektives ¤quivalent fÜr 

die Messiasgestalt.795 In diesem Gedicht wird der Konflikt zwischen der FlÖte und dem Wind 

verdeutlicht. Die FlÖte verkÖrpert die soziale und lokale Tradition (Eltern, Geliebte, die am 

                                                 
792 �¡w, ¬liyy¡, �all �¡w f sutºr min sratih wa- ŁiÞrih, S. 129 und 138. 
793 Man muss auf die Rolle hinweisen, die die Christen in diesem Dogma seit der Renaissance gespielt haben. 
Als ein Christ hatte �¡w kein Problem mit dem Engagement im arabischen NationÞAlsmus. In einem Interview 
lehnte er ab, dass der arabische Nationalismus nur ein Zeichen der Muslimen. DarÜber hinaus verachtete er die 
muslimischen Intellektuellen, die glauben, ihr Islam verankere im den Arabertum. 
 ÞAss¡f, S. 103. 
794 �¡w, �all, Dw¡n: Das Gedicht ÞInda al- ba¨¨¡ra im Diwan An- N¡y wa- r- r�, S. 154. 
795 �auŁ, Antoine, Al- BuÞd al- mas� f ŁiÞr �all �¡w, S. 67. 
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seinen Namen genagelt wurde796) und der Wind stellt die Revolution des Dichters gegen diese 

Tradition im Sinne der Selbstverwirklichung durch die Mission der Dichtung dar. Wie 

Christus rief: „Wer Vater oder Mutter mehr liebt als mich, ist meiner nicht wÜrdig“, ruft der 

Wind bei �¡w dazu auf, sich von den Eltern und allen irdischen Interessen zu lÖsen. Christus 

strebte nach einem spirituellen und metaphysischen Ziel, �¡w strebte nach einem irdischen 

und kÜnstlerischen Ziel. Der melancholische Messias und seine selbstmÖrderische Tendenz 

verschwindet in der rein persÖnlichen AtmosphÄre der Dichtung �¡ws und auch in dieser 

Periode des politischen Engagements fÜr den arabischen Nationalismus. Nur in der 

Konfrontation mit den kollektiven Problemen in der arabischer Welt nimmt �¡w die 

Messiasmission auf sich, die wieder im Gedicht As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina erscheint, 

in dem der visionÄre Dichter die prophetische Gestalt trÄgt. 

Obwohl �¡w die Messiasgestalt in As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina nicht vÖllig frei 

benutzen konnte, hat er sie dennoch verwendet, um das Leid des Todes und der Auferstehung 

auf der persÖnlichen und kollektiven Ebene zum Ausdruck zu bringen. 

Auf der persÖnlichen, inneren Ebene erschien dieses Leiden in der Revolution gegen das 

traditionelle Selbst. Auf der kollektiven, Äu¿erlichen Ebene erschien es in den blutigen 

Revolutionen in der arabischer Welt, um die schÄbigen Konzepte und Werte zu beseitigen und 

sie durch die neuen Werte und Konzepte des Dichters zu ersetzen.797 Die Auferstehung auf 

beiden Ebenen wird nur durch die Kreuzigung, das Blut und die Qual verwirklicht. Aus 

diesem Grund nahm der Dichter das Konzept des Opfertodes auf sich. Als ein VisionÄr des 

Kollektiven, dessen Augen von der furchtbaren apokalyptischen Vision, die auf das Scheitern 

des GewÜnschten hinweist, wÜnschte sich �¡w, dass er das Leid seines Volkes tragen 

kÖnnte, und dass er der einzige Christus wird, der allein fÜr die Auferstehung und die 

ErlÖsung der anderen gekreuzigt wÜrde798:  

Mein Gott, warum verbreitete sich in die Vision 
roter Rauch und Feuer? 
Ich wÜnschte, meine Hand wÄre Flut und Schnee,  
die die SÜnden von dem Schimmel des Gestern abwischt,  
und den Weinberg und die ParfÜme keimen,  
und die Krokodile und den Hass der schlammigen FlÜsse in meinem Meer verfehlen lÄsst. 
Und dass der Balsam aus der Wunde auf Golgatha hervorquellt.799 

Der melancholische Messias bei �¡w ist das Zeichen fÜr das Scheitern des Kollektiven und 

dessen selbstmÖrderische Tendenz auf Grund der FÄhigkeit zum Vorhersagen. �¡w 

bekrÄftigte, dass er die Vergangenheit, die Gegenwart und die Zukunft in seiner Dichtung 

                                                 
796 �¡w, �all, Dw¡n: Das Gedicht An- N¡y wa- r- r� f ¨aumaÞat Cambridge im Diwan An- N¡y wa- r- r�, S. 
172. 
797 Eine Rezension fÜr dieses Gedicht siehe, �i�¡zi, As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina, S. 407-425. 
798 Siehe �auŁ, S. 67. 
799 �all, �¡w, Dw¡n: Das Gedicht As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina im Diwan An- N¡y wa- r- r�, S. 268-269. 
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vorhersagen, und die Ereignisse erwarten kÖnne, bevor sie geschehen.800 Ausgehend von 

dieser Prophezeiung stie¿en immer die Vision und die Geburtswehen der Auferstehung stets 

mit der Katastrophe des Todes in der arabischen Welt zusammen, was die Psyche zum 

Nihilismus fÜhrte. �¡w verwendete das christliche Symbol nicht im Sinne der religiÖsen 

Auferstehung, deren spirituelle ErlÖsung im Christentum stattfindet, sondern im Sinne der 

irdischen, sozialen und nationalen Auferstehung. Der Messias, den �¡w wollte, ist der 

Messias de la fin du siÈcle (die Dekadenz). Er ist ein irdischer Messias, der nach der 

Heiligung der Kunst und der Heiligung ihrer SchÖpfer strebt. Dass �¡w der Kunst die 

kreative und schÖpferische Dimension gab, und dass er die Mission des Propheten, des 

Priesters der Nation, Messias bzw. VisionÄrs auf sich nahm, spiegelt das Leid einer ganzen 

arabischen Generation in ihrer Tendenz zu einem sozialen ErlÖser wider.801 Mit �¡w spricht 

man von einer Dichtung, deren Messias die nihilistische selbstmÖrderische Psyche der 

Dekadenz ist oder Über den Priester de la fin de siÈcle, der schon bei allen Dichtern der 

europÄischen Dekadenz erschien, besonders bei Baudelaire in Frankreich und spÄter bei 

Stephan George und seinem Kreis in Deutschland.802 

George und seine Schule betrachten den Dichter als einen religiÖsen Menschen und einen 

Gottessohn. Deshalb nennt George die attischen Tragiker, „die reinsten Gottesdiener“ und 

preist HÖlderlin als „den gro¿en Seher fÜr sein Volk“, ja sogar als „den Rufer des Neuen 

Gottes“. FÜr sie sind die Dichter „TrÄger einer gÖttlichen Mission, „Seligen“, 

„Gottesgesandte“ Sprecher. Ihr „unfehlbar treffendes Wort verkÜndet bei jeder Wende in der 

Welt den Willen Gottes und offenbart die menschlich-gÖttliche Einheit“.803 �¡w wiederum 

                                                 
800 Siehe Al-  d¡b, 1992, S. 45. 
801 „Jener Hochmut der Dekadenten, der sie meinen lÄsst: sie seien die AuserwÄhlten, bleibt nicht immer in 
dieser Abstraktheit, sondern belebt hÄufig ihre Einbildungskraft derart, dass sie in ihren TrÄumen sich als FÜrst 
oder Prophet – kurz als FÜhrer der Menschheit hinstellen“. 
Von Sydow, Die Kultur der Dekadenz, S. 61. 
802 In seinem Buch Die Kultur der Dekadenz wies Eckardt von Sydow auf die wesentlichen Kernpunkte des 
Dekadenten hin. Ihm handelt das Leid des Dekadenten im ersten Falle von dem mystisch-absoluten, im zweiten 
Falle vom dem negativen Welterlebnis. Der Welt-Schmerz, die Scheu vor dem Leben, und das GefÜhl der 
Sinnlosigkeit des Daseins beherrschen die Gedanken des Dekadenten, und manchmal ist ihm der Selbstmord als 
das einzige Asyl in der zerkÄmpften Lebendigkeit, der Notausgang aus der HÖlle des Lebens. Siehe ersten Teil 
Die Dekadenz in metaphysischen Bewusstsein, S. 27-49. In diesem Sinn erklÄrt Von Sydow die Sehnsucht nach 
BetÄubung bei dem Dekadenten: „Doch ist der Dekadente nicht blo¿ in die Bahn dieser Gesinnung oder 
vielmehr Gesinnungslosigkeit verwiesen, sondern zugleich rei¿t ihn sein Wesen in die andere Erlebnislinie des 
Heroismus herein. Der Enthusiasmus fÜr Alles und Jede, das existiert, durchflutet ihn plÖtzlich inmitten seiner 
GefÜhlsunlust und erhebt sich vor sich selbst zum Helden der AktivitÄt, durch den allein die Wirklichkeit ihren 
Sinn finden soll und will. Aus dieser dekadenten GemÜtsstimmung, die von allem angegriffen und zur Wehmut 
bestimmt wird, weder die innere Unruhe noch die Äu¿ere Sicherheit der Handlung wahren kann – und die doch 
alles dies sehnsÜchtigst fordert, entspringt das Verlangen nach einem Dasein, fern von allem Leid, das die 
Weltexistenz Über das Individuum hÄuft, und losgelÖst von aller Schmerzlichkeit, die aus de Innern der Seele 
quillt. Eine doppelte Rettung aus den ÜbermÄchtigen Schwierigkeiten des Lebens scheint mÖglich: das Leben in 
kÜnstlichen Paradiesen phantastischer Seligkeit und das ErlÖschen des Bewusstseins im Schlaf; dort wird das 
Weltleid traumhaft Überwunden, hier aber entflieht man der bewussten Unseligkeit“.  
Von Sydow, S. 50. 
803 Linke, Das Kultische in der Dichtung Stephan George und seiner Schule, S.46 (Die Heiligung des Dichters). 
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betrachtet den Dichter als einen Gottesgesandten, einen visionÄren Propheten seines Volkes 

und mit seiner Mission, welche die Dichtung als kreatives Ziel verwendet. Er offenbart damit 

die menschlich-gÖttliche Einheit in der sozialen und nationalen Frage. Der Messias, den �¡w 

schilderte, ist der irdische Gott, der – wie Mu´¡Þ a¨- ¦afad feststellt: 

Die Menschheit opfern wollte. Aus diesem Grund verkÖrpert er sich in ihrem Leib, und spricht ihre 
Sprache, und opfert sein Leben fÜr die Liebe, die nicht auf der Erde verwirklicht wird. Er ist der Messias 
der gro¿artigen Dichter, die den Konflikt zwischen dem Tod und der Auferstehung als Geburt, Leben, 
Fegefeuer und die Wahrheit des schÖpferischen Werdens betrachten.804 

 

b) Die Lazarusgestalt 

Lazarus ist eine wichtige Gestalt, die das zweite Trauma �¡ws in seinem Diwan Bay¡dir al- 

�ºÞ verkÖrpert, und die im Gedicht LaÞ¡zar 1962 dargestellt wurde. Wir haben gesehen, dass 

�¡w einen spirituellen und psychischen Trauma nach der Spaltung von seiner parteiischen 

Bindung mit der Syrischen Sozialen Nationalen Partei ausgesetzt war, was zu einem 

melancholischen Messias in dem Diwan Nahr ar- ram¡d fÜhrte, der nach der wesentlichen 

Auferstehung der Nation anhand der persÖnlichen FÄhigkeit oder aus dem persÖnlichen 

SELBST strebt. Die Lage des melancholischen Messias entspannte sich mit der Abreise 

�¡ws nach Cambridge und mit seiner Wendung zum arabischen Nationalismus und seinem 

Engagement in der arabischen nationalen StrÖmung. �¡w verkÜndet in seinem Gedicht As- 

Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina die arabische Auferstehung. �¡w verwandelte seine 

metaphysische Sehnsucht in ein kulturelles Engagement, wobei er die Geschichte den Platz 

der Metaphysik und die Nation den Platz Gottes einnehmen lie¿. Er wÄhlte fÜr sich die 

prophetische Mission, welche die Auferstehung dieser Nation verkÜndet. Danach, Anfang der 

sechziger Jahre, setzte eine pessimistische Periode mit dem Scheitern der Union zwischen 

Syrien und ¤gypten ein. Ein neues heftiges psychisches Trauma begann. �¡w verlor jede 

Hoffnung auf eine arabische Auferstehung, die fÜr ihn - ausgehend von seiner schizophrenen 

nihilistischen Psyche - sowohl eine metaphysische religiÖse als auch eine ideologische 

zivilistische Auferstehung war: 

Es geht nicht nur um die Spaltung. Wenn wir Über eine Auferstehung sprechen wollen, dann meine ich 
eine zivilistische Auferstehung. Die politische Union ist ein deterministischer Rahmen fÜr, was wir eine 
Zivilisation nennen. Der Aufbau einer arabischen zivilistischen Auferstehung ist mehr als eine arabische 
politische Union. Aber es muss eine Union sein, damit der arabische Mensch die Kraft einer gro¿en 
Nation nachfÜhlt, und spÜrt, dass er einer gro¿en Nation zugehÖrt. Diese AngehÖrigkeit ist auch nicht 
genug. Es muss im Bewusstsein der Nation eine riesige Kraft von VitalitÄt sein, die erneut explodiert und 
das Neue erzeugt […] Was ich mit der neuen Erzeugung meine ist die Erzeugung neuer zivilistischer 
Werte, die die zivilistischen Werten im Osten und Westen Überschreiten.805 

                                                 
804 A¨- ¦afadi, Simfºniyyat ar- raÞd al- �ar� wa- al�¡n tamhdiyya u�r¡ Þinda �all �¡w, S. 37. 
805 In einem Interview zwischen Rita ÞAwa� und �all �¡w, in: Al-  d¡b, 1992, S.33. 
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LaÞ¡zar 1962 ist ein katastrophales Bild fÜr den Fall des zeitgenÖssischen arabischen 

Menschen. �¡w wurde aus der Geschichte der Auferweckung des Lazarus vom Johannes 

Evangelium inspiriert. Er stellt dem Gedicht ein freies Zitat aus dem Johannes Evangelium 

voran: „Und Maria, die Schwester von Lazarus, ging Jesus entgegen, und sagte ihm: WÄrest 

du hier gewesen, dann wÄre mein Bruder nicht gestorben. Jesus sagte zu ihr: Dein Bruder 

wird auferstehen“.806 Der Dichter will nicht auf das religiÖse Thema hinweisen, sondern er 

will sein persÖnliches Leiden und das gesellschaftliche Scheitern der Werte zum Ausdruck 

bringen. WÄhrend der Lazarus des Evangeliums mit dem Ruf Christi auferstanden ist, lehnt 

Lazarus von �¡w diese Auferstehung ab. Er ist die Anspielung auf den modernen arabischen 

Menschen, der sich einbildet,  

Die Dekadenz in die Renaissance zu Überschreiten, wÄhrend er in der Finsternis der Dekadenz wandelt, 
ohne dass der Lichtschein einer bevorstehenden MorgendÄmmerung schimmert. Oder zumindest 
erstrahlt dieser Lichtschein nicht aus der Sonne der wahren Auferstehung.807 

Der Lazarus von �¡w ist das Zeichen „des Lebens, und des Todes im Leben“808 und des 

Scheiterns der utopischen Werte. 1970 erklÄrte �¡w die Gestalt des Lazarus im Gedicht 

LaÞ¡zar 1962 in Al-  d¡b: 

Ich habe das Symbol durch eine aus der Geschichte hergeleitete PersÖnlichkeit benutzt. Lazarus ist ein 
Mythos, den ich aus dem Evangelium genommen und umwandelt habe. Lazarus verlangt gierig nach dem 
Tod, und fÜrchtet, dass sein Freund aus Nazareth ihn auferweckt. Er verlangt gierig nach dem Tod, da er 
ein kÄmpferischer Held fÜr die Werte ist. Er erlebte in diesem Kampf eine Niederlagen nach der anderen, 
deshalb verlangte er den Tod. Dann wurde er auferweckt und ist zu einem anderen Menschen geworden. 
Er ist nicht mehr der Held der Werte, sondern hasst das Leben. Er verkÖrpert den Ideologen, der 
ununterbrochen Niederlagen erlebt. Er wandelt von dem utopischen Dogma zum Gegenteil […] und 
vielleicht wird er am Ende ein Kollaborateur.809 

In dem prosaischen Vorwort des Gedichtes wendet sich �¡w an seinen Lazarus: 

Du warst ein Echo des Zusammenbruches am Anfang des Kampfes, und du bist der ZusammenbruchlÄrm 
geworden, als der Kampf andauerte. Dann begannen deine GesichtzÜge sich in meinen zu bilden, und aus 
jedem zusammengebrochenen Helden wurden die besonderen und allgemeinen Eigenschaften gepresst… 
Da du das Gesicht des Helden darstellst, der gestern zusammenbrach, bist du das dominierende Gesicht in 
der tatsÄchlichen Lage einer Generation, aber auch in der tatsÄchlichen Lage vieler Generationen, in der 
die starken Guten von der Unfruchtbarkeit heimgesucht werden, dann verwandelt sie sich in das 
Gegenteil und al- �i�r identifiziert sich mit der Natur des Drachens (at- tinnn), dem Unmoralischen und 
Henker, und die DemÜtigung wird der Grund seines Anwachsens und Erstarkens.810 

In siebzehn Strophen dichtet �¡w das Leiden seines Lazarus 1962. Das Gedicht fÄngt in der 

ersten Strophe mit dem Untertitel „Eine Grube ohne Grund“ an, in dem Lazarus mit einem 

heftigen selbstmÖrderischen Verlangen nach dem Tod erscheint:  

                                                 
806 Im Johannes-Evangelium ist Martha, die Schwester von Maria, zu Jesus gegangen, und nicht Maria, die zu 
Hause blieb: „Als Marta hÖrte, dass Jesus komme, ging sie ihm entgegen, Maria aber blieb im Haus. Marta sagte 
zu Jesus Herr, wÄrst du hier gewesen, dann wÄre mein Bruder nicht gestorben. Aber auch jetzt wei¿ ich: Alles, 
worum du Gott bittest, wird Gott dir geben. Jesus sagte zu ihr: Dein Bruder wird auferstehen“. 
Joh 11, 20-24.  
807 �auŁ, S. 70. 
808 �¡w, �all: Dw¡n �all �¡w, das prosaische Vorwort des Gedichtes S. 310. 
809 Zitiert von Idrs, �all �¡w wa- l-  d¡b, S. 26. 
810 H¡w, �all, Dw¡n, das prosaische Vorwort des Gedichtes S. 309. 
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Grab tiefer, o TotengrÄber,  
vertief die Grabe bis zum Grund ohne Ende,  
der sich hinter dem Sonnenumlaufbahn als eine Nacht von Asche und ¼berresten eines hinter der SphÄre 
vergrabenen Stern wirft. 
… Oh, wirf auf meinen KÖrper keinen roten lebendigen frischen Staub, 
…wickle meinen KÖrper ein, wickle ihn ein, balsamiere ihn, und vergrabe ihn 
mit salzigem Kalk, Stein aus Schwefel, und Steinkohle.811 

Nachdem die Samen des Todes in Nahr ar- ram¡d und An- N¡y wa- r- r� als eine 

selbstmÖrderische Tendenz des melancholischen Messias auf die Auferstehung der Nation 

und die neue Geburt der Fruchtbarkeitsgeneration hingewiesen haben, hat das Verlangen des 

Lazarus nach dem Tod keine positive Bedeutung. Es ist ein Selbstmord, der nicht einmal aus 

einer Opfertodsdimension hervorgeht, so dass Lazarus – der Ideologe - auf die soziale 

Mission verzichtet:  

Ich war ein kalter Tote, der die Stra¿e der Stadt durchquerte. 
Wer bin ich, dass ich das Feuer und den Schwindel von den Massen zurÜckhalte, 
die das Feuerrad kaut. 
Grab tiefer, o TotengrÄber, 
Grab tiefer bis zum Grund ohne Ende.812  

Lazarus verkÖrpert die arabische tatsÄchliche Lage und auch das UnvermÖgen sie zu 

verÄndern. Das Verlangen nach dem unendlichen Grund zeigt den Zusammenbruch, d.h. er 

verkÖrpert den Zusammenbruch der kollektiven Ideologie, die nach der utopischen Stadt und 

den zivilisierten Werten strebt, und die mit dem Geschehen vom Jahr 1962 die zivilistische 

Auferstehung auslÖschte. Ebenso verkÖrpert er den Zusammenbruch der persÖnlichen 

messianischen Dimension als ein Zeichen auf das Ertrinken des Matrosen und die Erstarrung 

des Derwisches813, und auf die Hoffnungslosigkeit Über die Lage des arabischen Menschen, 

der sich der Katastrophe bewusst ist, aber die Lage nicht Ändern kann: 

Was vorher war, ist noch geblieben, 
es ist noch geblieben: 
ein Blitz, der sich Über meinen Kopf wie eine Schlange windet, 
Eine Strasse, die die DÄmonen durchqueren, 
und die Herden der dunklen HÖllen.814 

„Egal was ich tun wÜrde, ich kÖnnte nie die Auferstehung den Arabern verwirklichen. Sie 

wÜrden aus ihren tiefen Schlaf nicht erwachen“. Mit diesen Worten hat �¡w 1982 auf den 

leeren Strassen von Beirut nach dem israelischen Angriff sein Gedicht LaÞ¡zar 1962 

kommentiert.815 Die Auferstehung der Araber ist unmÖglich, aus diesem Grund wÄhlt Lazarus 

den Tod und richtet sich gegen die Werte. Lazarus 1962 ist �¡w 1982, der sich das Leben 

genommen hat als ein Zeichen fÜr die Katastrophe, welche die arabische und kosmische Zeit 

dominiert. Das Verlangen nach dem unendlichen Grund ist ein Sprung in den Nihilismus und 
                                                 
811 Ibid, das Gedicht LaÞ¡zar 1962 im Diwan Bay¡dir al- �ºÞ, S. 313-314 und 315. 
812 Ibid, S. 330. 
813 Ibid, das Gedicht Al- Ba��¡r wa -d- darwŁ im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 9-19. 
814 Ibid, das Gedicht LaÞ¡zar 1962, S. 317. 
815 �i�¡, �all �¡w: A�w¡ß Þal¡ Ła�¨iyyatih wa- ŁiÞrih, S. 102. 
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ein Versuch, den Mittelpunkt der Linie zu erreichen, der von der Fruchtbarkeit zur SterilitÄt, 

von der Identifizierung des Heiligen George mit dem Drachen (al- �i�r al- ma™lºb = der 

besiegte �i�r)816 und von der Wandlung des messianischen kollektiven Helden zur 

Kollaboration fÜhrt.  

Die Tatsache, dass sich Lazarus der Katastrophe bewusst ist, drÄngt ihn dazu, die 

Auferstehung abzulehnen. Er widersetzt sich der Tat Christi, die in seinen Augen eine 

negative Tat ist:  

2- Eine verdammte Gnade  
Die Gebete der Liebe und des singenden Ostern ertÖnen im LÄrm des Nazareners. 
Erweckst du einen Toten auf, den die Todesbegierde versteinert. 
Kannst du den Felsen und die in dem unzugÄnglichen Grab dÜrre Dunkelheit von mir entfernen? 
Das ist eine verdammte Gnade, die schmerzlicher als das FrÜhlingsfieber ist. 
Die Liebesgebete singt mein Freund aus Nazareth. 
*** 
Wieso belebt er mich, damit er eine Dunkelheit entfernt, an der meine traurige Schwester gewÜrgt hat,  
ohne dass er das Fieber des Horrors und der verdammten Vision aus meinen Augenlidern nahm:  
alles was vorher war ist noch geblieben, 
ist noch geblieben:  
ein Blitz, der sich Über meinen Kopf wie Schlange windet, 
Eine Stra¿e, die die DÄmonen durchqueren, 
und die Herden der dunklen HÖllen 
Ein Riese, der das Sonnengesicht zerschmettert  
…und die Massen, die das Feuerrad kauen,  
und das Feuer stirbt in der Dunkelheit  
und die Dunkelheit lÖst sich in Feuer auf 
3- Der Felsen 
Wenn du der Gott der Jahrzeiten bist, dann lass den Felsen keimen und lass uns vor dem Schwindelfieber 
durch den Felsen schÜtzen, 
nagle die Sekunde als ein ewig dauernder Alter fest, 
erstarre die Wogen, die uns in den Bauch des Wales spucken. 
Und plÖtzlich sprach da eine Stimme: 
Umsonst wirfst du einen purpurroten Schleier auf die verdammte Vision.  
Meine traurige Seele weinte, 
Ich war ein kalter Toter, der die Stra¿e der Stadt durchquerte. 
Wer bin ich, damit ich das Feuer und den Schwindel von den Massen zurÜckhalte, 
die das Feuerrad kaut. 
Grab tiefer, o TotengrÄber, 
Grab tiefer bis zum Grund ohne Ende.817 

Der Lazarus von �¡w begegnet dem Lazarus des Evangeliums. Beide wurden durch eine 

Äu¿ere Kraft (Christus) auferweckt, ohne dass sie die Qual der Kreuzigung erlebten oder fÜr 

die majestÄtische Auferstehung und den Sieg Über den Tod kÄmpfen mussten. Beide waren 

neutrale Empfangende, deren Auferweckung auf das Wunder und die Kraft Christi hinweist. 

Aber wÄhrend der Lazarus des Evangeliums Christus nicht zÜrnte, weil er ihn auferweckt, 

widersetzt der Lazarus von �¡w dieser Auferweckung, die er als schmerzliches und 

verseuchtes Fieber betrachtet. �¡w Übernahm die Geschichte und die PersÖnlichkeit des 

Lazarus aus dem Evangelium, aber er hat diese PersÖnlichkeit mit neuen Suggestionen 

                                                 
816 Das Gedicht LaÞ¡zar 1962, S. 327-329. 
817 Ibid, S. 315-320. 
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geladen. Diese Suggestionen weisen auf politische, soziale und psychische persÖnliche Inhalte 

hin.  

Lazarus stellt den verstorbenen arabischen Menschen im allgemein dar818, der zu der Tat 

unfÄhig ist. Seine Auferstehung kommt von Christus, die Äu¿ere Kraft, und die Widersetzung 

gegen die Tat Christi bezieht sich auf politische und geistesweltliche Haltungen des Dichters. 

Jede Auferstehung, die nicht aus der inneren Kraft entspringt, ist fÜr �¡w eine entstellte 

Auferstehung. Lazarus ist durch eine Äu¿ere Kraft auferstanden, wÄhrend �¡w die Natur der 

puren Auferstehung als eine „Explosion aus der Tiefe des Selbst“819 betrachtet, wonach er in 

Nahr ar- ram¡d und An- N¡y wa- r- r� strebte. Mit der Krise im Jahr 1962 entdeckte �¡w, 

dass „die Erfahrung, die er spÄter erlitt (mit Lazarus 1962), eine peinigende Vision zeigt, und 

darauf hin weist, dass wir nicht in einer Zeit der reinrassigen Auferstehung leben“.820 

Ausgehend von diesem Konzept fÜr die gescheiterte und entstellte (arabische) Auferstehung 

zeigt die Widersetzung gegen die Tat Christi das politische und gesellschaftliche Leid der 

Werten und des Dichters in der arabischen Welt:  

1. Lazarus stellt die hÖchst unruhige tatsÄchliche arabische Lage, „die verdammte Vision“ 

dar, und Christus steht fÜr den zeitgenÖssischen arabischen Helden oder FÜhrer, der die 

arabische Lage von au¿en (mit dem purpurroten Schleier) behandelt, ohne die Wurzeln 

des Problems und in die Quelle der puren Auferstehung zu erfassen, um die kulturelle und 

heikle Natur der Krise verstehen zu kÖnnen, und die pure Auferstehung, als eine 

Explosion und VerkÜndigung des arabischen Selbst, aus dieser Krise herauszunehmen. 

Aus diesem Grund war der Versuch der arabischen FÜhrer immer eine entstellte LÖsung 

und ist stets gescheitert.  

2. Mit der Widersetzung Lazarus gegen die Tat Christi kritisiert der Dichter die psychische 

Natur und die asketische, niedergeschlagene Tendenz der arabischen Welt gegenÜber 

ihren Problemen. Diese Natur stÜtzt sich immer auf die metaphysischen KrÄfte auf der 

Suche nach einer LÖsung, und sie findet immer das Scheitern zu dieser Niederlage. Diese 

Natur wartet auf Christus, den Mahd und den unbekannten Helden, wÄhrend die 

arabische Welt dringend einen rettenden Helden braucht, der nah an der menschlichen 

Natur ist und ihre Sorge und Mangel versteht.  

�¡w setzt die Wirkungen dieser entstellten Auferweckung im sozialen und gesellschaftlichen 

Sinne ein, um ein Bild der arabischen Zivilisation durch ihren Menschen zu schaffen, indem 
                                                 
818 In dem prosaischen Vorwort des Gedichtes bestimmt �¡w Lazarus als eine Darstellung fÜr alle arabischen 
menschlichen Lager: Du gehÖrst nicht nur einer Gesellschaft ohne die andere, ich war ein Zeuge und ich sah dich 
in ihren allen Reihen. Dw¡n, S. 312.  
819 Ibid, S. 310. 
820 �¡w, �all: AŁ- ©iÞr wa- l mauqif al- falsaf, S. 95-96. 
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er die Beziehung Lazarus zu seiner Frau beschreibt. Lazarus’ Frau stellt das Leben dar821 und 

erleidet die entstellte Auferweckung ihres Mannes, weil er kalt und unfÄhig zurÜckgekehrt ist. 

Christus hat ihm einen utopischen Idealismus gegeben, weswegen sich Lazarus vom 

Materialismus zur Metaphysik wendete und sich weigerte, die Fruchtbarkeitstat zu 

unternehmen. Dies verursachte den Tod seiner Frau bzw. des Lebens, die zu einer alten 

Schlange822 geworden ist und ihren fremden Mann verwirft: 

ich bat seine Augen um Erbarmen 
und in meinen Augen gab es die Schande einer Frau, 
die stÖhnte, und sich fÜr einen Fremd entkleidete 
warum ist er aus seinem Grab tot und schwermÜtig zurÜckgekommen.823 

Sie verÜbelt es auch Christus, dass er ihren Mann entstellt zurÜckgebracht hat, und lehnt es 

ab, an ihn als einen vom Tod auferstandenen Gott zu glauben. Mit der Assoziation der Szene 

von Thomas nach der Auferstehung824, weigert sie sich ihren Finger auf die Wunde zu legen, 

als ein Zeichen fÜr die Ablehnung seiner Auferstehung: 

[…] Du warst ein Phantom, bevor dich das tÖrichte Grab aufgesaugte. 
Ich strecke nicht den Finger in ein Wundenloch, den du behauptest.825 

Mit der Darstellung der Frau von Lazarus und ihrer Haltung gegenÜber der Tat Christi und 

ihrem Mann, bildet �¡w das Schicksal der arabischen Nation durch ihren Menschen anhand 

der PersÖnlichkeiten der Frau, Lazarus und Christus:  

Die Frau ist die Darstellung der arabischen Nation und eine Anspielung auf ihr Leben. Ihre 

ErlÖsung besteht in der richtigen Auferstehung ihres Menschen. Diese Auferstehung muss aus 

dem kulturellen Inneren der Werte herauskommen und zu einer existenzialischen 

Vollkommenheit streben, welche die Seele und den KÖrper befriedigt.826 Die realistische 

LÖsung fÜr ihr Leben liegt bei ihrem Menschen, der gleichzeitig den Materialismus und den 

Spiritualismus in sich vereint, weil es klar ist, „dass die Entwicklung des Lebens zum Stehen 

kommt, wenn es sich in einem metaphysischen Idealismus oder in einem gemeinen 

Materialismus spaltet“.827 Aus diesem Grund hat die Frau das reine materialistische und das 

reine spirituelle Gesicht von Lazarus abgelehnt. Er ist von seinem Tod durch eine Äu¿ere 

                                                 
821 Dw¡n, S. 311. 
822 Ibid, Das Gedicht LaÞ¡zar 1962, S. 360. 
823 Ibid, S. 333 und 361. 
824 Joh 20, 24-29: „Thomas, genannt Didymus (Zwilling), einer der ZwÖlf, war nicht bei ihnen, als Jesus kam. 
Die anderen JÜnger sagten zu ihm: Wir haben den Herrn gesehen. Er entgegnete ihnen: Wenn ich nicht die Male 
der NÄgel an seinen HÄnden sehe und wenn ich meinen Finger nicht in die Male der NÄgel und meine Hand nicht 
in seine Seite lege, glaube ich nicht. Acht Tage darauf waren seine JÜnger wieder versammelt und Thomas war 
dabei. Die TÜren waren verschlossen. Da kam Jesus, trat in ihre Mitte und sagte: Friede sei mit euch! Dann sagte 
er zu Thomas: Streck deinen Finger aus – hier sind meine HÄnde! Streck deine Hand aus und leg sie in meine 
Seite und sei nicht unglÄubig, sondern glÄubig! Thomas antwortete ihm: Mein Herr und mein Gott! Jesus sagte 
zu ihm: Weil du mich gesehen hast, glaubst du. Selig sind, die nicht sehen und doch glauben“. 
825 Dw¡n: Das Gedicht LaÞ¡zar 1962, S. 341. 
826 Ibid, das prosaische Vorwort des Gedichtes, S. 311. 
827 Ibid, S. 312. 
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Kraft auferstanden, deswegen kann er mit seiner Zivilisation nicht kreativ harmonieren. 

Anderseits lehnt die Frau bzw. das Leben oder die arabische Nation die Tat Christi ab, weil 

sie die Äu¿ere irdische oder metaphysische Kraft darstellt, auf die sich der arabische Mensch 

stÜtzte und scheiterte.  

Mit seinem Hinweis auf eine LÖsung fÜr die arabische Welt, ausgehend von der Vereinigung 

zwischen dem materiellen und spirituellen Prinzip, stÜrzt sich �¡w auf die ideologische 

philosophische LÖsung von An´ºn SaÞ¡da Al- Madra�iyya, dem materio-spirituellen Prinzip, 

was zeigt, dass �¡w stets in seiner damaligen ideologischen AtmosphÄre schwebte, in der 

das Vorbild von SaÞ¡da und seine politischen und sozialen Konzepte gegenwÄrtig waren.828 

�¡w konnte die gesamte evangelische Geschichte in eine soziale und politische Form 

einsetzen.  

Das heftige Trauma vom Jahr 1962 verursachte das Scheitern der Werten und lÖschte jeden 

Hoffnungsschimmer auf eine arabische Auferstehung aus. Lazarus ist auch �¡w von 1982. 

Er weist auf keine Auferstehung hin, er ist auch kein Symbol oder Zeichen, sondern er ist 

gleichzeitig die tatsÄchliche arabische Lage und die UnfÄhigkeit ihrer VerÄnderung. 

Ausgehend davon erscheint ganz deutlich, dass die Verwendung des christlichen Symbols in 

der modernen arabischen Dichtung mehr als eine Beschreibung der zeitgenÖssischen Lage 

war, oder eine Suche in der Geschichte Christi, das der Lage Ähnelt. Sie ist das objektive 

¤quivalent fÜr diese Lage, das Zeichen der Zeit oder manchmal – wie bei �¡w – und 

ausgehend von dem tatsÄchlichen Objekt, der Versuch, das nihilistischen masochistische und 

melancholische ICH mit dem zusammengebrochenen OBJEKT zu verbinden. 

 

 

                                                 
828 Al- Madra�iyya ist ein zusammengesetztes Wort von „M¡dda“ (Materie) und „Rº�“(Geist) und macht die 
Grundlage der philosophischen Ideologie von SaÞ¡da aus. Sie lehnt den reinen Materialismus, den reinen 
Spiritualismus und auch den Kampf zu den beiden– besonders den Kampf zwischen dem Kommunismus, dem 
Nazismus und dem Faschismus - als eine LÖsung fÜr die soziale Frage ab, und strebt nach der HomogenitÄt: 
„Die Syrische Soziale Nationale Bewegung lehnt, den Kampf zwischen dem materiellen Prinzip und dem 
spirituellen Prinzip als eine Grundlage fÜr das humanistische Leben einzunehmen…sie macht der Welt das 
materio- spirituelle Grundprinzip fÜr das humanistische Leben und die Notwendigkeit, den tÖdlichen Kampf in 
eine homogene Interaktion zu verwandeln, bekannt. Diese homogene Interaktion belebt, baut auf, hebt die 
Kultur, und treibt das Leben zu dem hÖchsten Niveau“. 
SaÞ¡da, Al- Isl¡m f ris¡latayh: Al- Mas�iyya wa- l- Mu�ammadiyya, S. 102.  
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4. Das Verschwinden der christlichen Symbolik in der modernen arabischen Dichtung 

In meiner Untersuchung des christlichen Symbols und seiner Entwicklung in dem 

dichterischen Text bei den arabischen modernen Dichtern entdeckte ich, dass die christlichen 

semantischen Strukturen vÖllig mit der Entwicklung der dichterischen Perioden verbunden 

sind. Ich bestimmte drei dichterische Perioden: Die romantische Periode, die Periode des 

politischen Engagements oder des Kampfes zwischen dem ICH und dem Objekt, und die 

Periode des Bruches mit der Partei oder die Periode der Vereinigung zwischen dem ICH und 

dem OBJEKT.  

In der ersten so genannten romantischen Periode erschien die christliche Symbolik sehr 

schwach und wurde relativ selten eingesetzt. Ich zÄhlte nur drei Einsetzungen bei ÞAbd al- 

Wah¡b al- Bayy¡t in Mal¡ßika wa- Łay¡´n (1950) und Ab¡rq muhaŁŁama (1954), wÄhrend 

as- Sayy¡b kein christliches Symbol in seinen Diwanen Baw¡kr (1941-1941) Azh¡r �¡bila 

(1947) und As¡´ir (1947-1948) verwendet hat. Eine schwache Einsetzung erschien in seinem 

Diwan Q½¡rat ar- r� (1944 bis Anfang der fÜnfziger Jahre). 

In der zweiten Periode zwischen Anfang und Mitte der fÜnfziger Jahre wurde das christliche 

Symbol in Zuge des politischen und sozialen Engagements des Dichters eingesetzt. Ich habe 

auf den Gigantismus der GÖttlichkeit, der politischen und sozialen Ideologie oder Helden 

hingewiesen. In dieser Periode war die christliche Symbolik sehr beschrÄnkt und von der 

politischen oder sozialen reformatorischen Tendenz des Dichters bestimmt. Bei Badr ©¡kir as- 

Sayy¡b findet man in dieser Periode des kommunistischen Engagements zwischen 1950 und 

1953 kein christliches Symbol. Meine Beispiele waren ferner ÞAl A�mad SaÞd (Adonis) mit 

seinem Diwan I�¡ qulti y¡ Sºriya (1954-55), dessen Gedichte in der AtmosphÄre seines 

syrischen sozialen nationalen Engagements schwebten, und Qa¨¡ßid ºl¡ (1947-1957). Ich 

habe auch einige Diwane von al- Bayy¡t in die Analyse dieser Periode hinzugefÜgt, die ich 

als eine emotionale politische Tendenz betrachtete, wie ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita (1969) 

und Yaumiyy¡t siy¡s mu�tarif (1970). Daneben analysierte ich die Werke des Sozialisten 

ÞAbd al- ÞAzz al- Maq¡li� aus dem Jemen, und die den Sozialisten Amal Dunqul aus 

¤gypten.  

In der dritten Periode, welche die Spaltung der politischen und staatlichen Bindung darstellt, 

vereinigte sich das Ich mit dem Objekt. Die christliche Symbolik erschien als ein objektives 

¤quivalent fÜr die melancholische und zerrissene Psyche des Dichters auf seiner Suche nach 

einer erlÖsenden Äu¿eren Dimension. Diese Periode verkÖrperte die Entfaltung der modernen 

arabischen Bewegung, die Mitte der fÜnfziger Jahre ihre metrische, semantische, thematische 
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und geistesweltliche Revolution vollendet hat. Die Einsetzung des christlichen Symbols war 

auffÄllig, so dass ich diese Periode von der Mitte der fÜnfziger Jahre bis Anfang der sechziger 

Jahre als eine messianische Periode betrachtet habe. Mit dem Meister der dichterischen 

ModernitÄt as – Sayy¡b entfaltete sich die christliche Symbolik. Dies kommt in seinem Diwan 

UnŁºdat al- ma´ar deutlich zum Vorschein: Das christliche Symbol erschien im Jahr 1953 als 

er im Exil war erstmals auf und entwickelte sich weiter bis zu dem letzten Gedicht und der 

letzten Periode des Diwans Anfang der sechziger Jahre. Bei al- Bayy¡t analysierte ich diese 

Periode ausgehend von dem Jahr 1958, und zwar von seinem Diwan Kalim¡t l¡ tamºt und 

An- N¡r wa- l- kalim¡t bis zum Jahr 1968 mit seinem Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- 

Þ¡lam as- sabÞ. Auch bei �all �¡w entfaltete sich das christliche Symbol in seiner Trilogie 

Nahr ar- ram¡d (1953-54), An- N¡y wa- r- r� (1956-58) und Bay¡dir al- �ºÞ (1961-64). Eine 

sehr interessante Assoziation der christlichen Semantik ist bei dem ¤gypter Amal Dunqul in 

seinem Diwan Al- Þahd al- ¡t zu finden. Ganz deutlich war der Eindruck, dass die 

symbolische semantische und thematische Einsetzung ihren HÖhepunkt mit der Entstehung 

der Gruppe ©iÞr und der tammuzischen Bewegung in Beirut erreichte. Damit wurden die 

Theorien des dichterischen Modernismus auf allen Ebene vollendet, besonders was die 

Tradition betrifft.  

Nach dieser Periode ist ein auffÄlliger statistischer und thematischer Schwund der christlichen 

Semantik festzustellen, womit eine Frage verbunden ist: Welchen Einfluss Übt die christliche 

Symbolik auf den theoretischen und geschichtlichen Lauf der modernen arabischen Dichtung, 

die eng mit der reformatorischen Geisteswelt der arabischen Welt verbunden war.  

Nach dem Diwan UnŁºdat al- ma´ar (1953-1961) von as- Sayy¡b, der 78 christliche 

Verwendungen enthielt, begann ein heftiger Schwund der christlichen Semantik. Vier Diwane 

verkÖrpern die Periode vom Jahr 1961 bis zum Jahr 1964 (Tod Sayy¡bs): Al- had¡y¡ (1961) 

mit zwei Verwendungen, Al- MaÞbad al- ™arq (1961-62) mit fÜnf Verwendungen, Manzil al- 

aqn¡n mit vier Verwendungen und ©an¡Łl ibnat al- �alab mit zehn Verwendungen.  

Auch beobachte ich dasselbe Merkmal bei al- Bayy¡t, und zwar nach dem Tod Che Guevaras 

(09.10.1967) von Kalimat l¡ tamºt (1958) und An- N¡r wa- l- kalim¡t (1961) mit zwanzig 

Verwendungen bis zur Periode vom Jahr 1968 mit zwei Diwanen: Al- Maut f al- �ay¡t (17 

Verwendungen) und 10 Verwendungen in Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ 

(erschien 1970), erkennt man eine besondere Einsetzung der christlichen Semantik. Ab 1968 

begann das christliche Symbol statistisch bei al- Bayy¡t zu verschwinden. Vier Diwane sind 

dabei wichtig: Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r (1974) mit 4 Verwendungen, Kit¡b al- ba�r 

(1975) mit 3 Verwendungen, Qamar ©r¡z (1975) mit drei Verwendungen und Mamlakat as- 

sunbula (1979) mit zwei Verwendungen. 
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Dies war auch bei �all �¡w der Fall. Nach seinen Diwanen Nahr ar- ram¡d (44 

Verwendungen), An- N¡y wa- r- r� (25 Verwendungen) und Bay¡dir al- �ºÞ (54 

Verwendungen), und besonders nach dem im Gedicht LaÞ¡zar 1962 dargestellten Trauma, 

schwieg �¡w bis zum Jahr 1967. Zwischen 1967 und 1973 schrieb er die vier Gedichte 

seines Diwans Ar- RaÞd al- �ar� (erschien 1979), in dem 20 christliche Verwendungen zu 

zÄhlen sind. Nach dem libanesischen BÜrgerkrieg (1975) hat �¡w in seinem Diwan Min 

�a�m al- kºmdia (erschienen 1979) nur sechs christliche Verwendungen eingesetzt. 

Auch bei Adonis ist dieser Schwund zu beobachten in seinen Diwanen Masra� al- mar¡y¡ 

(1965-75) mit 13 Verwendungen, �al´ al- i�tim¡l¡t (1976) mit einer einzigen Verwendung, 

Al- Fa�¡ß yansu�u al- taßwl mit einer einziger Verwendung und Mufrad bi- s™at al- �amÞ 

mit vier Verwendungen. 

Ein heftiger Schwund des christlichen Symbols macht sich auch bei dem ¤gypter Amal 

Duqul bemerkbar. Nach seinem Diwan Al- Þahd al- ß¡t, der vÖllig von der biblischen und 

evangelischen AtmosphÄre und der strukturellen Weise geprÄgt ist, und der 17 semantische 

Verwendungen enthielt, verÄnderte sich die dichterische AtmosphÄre von Dunqul 

vollkommen in seinem Diwan Al- �urfa raqm 8, in dem die christliche Semantik statistisch (2 

Verwendungen) und thematisch sehr schwach ausfÄllt. 

 

Im Lichte der thematischen Analyse mÖchte ich diese Periode des Verschwindens des 

christlichen Symbols Der Selbstmord des ICH im OBJEKT und der Zusammenbruch des 

OBEKTS in dem ICH nennen. In einer bestimmten Zeit von der Mitte der fÜnfziger Jahre bis 

zum Anfang der sechziger Jahre wurde die christliche Symbolik als ein Ausdruck der 

persÖnlichen, kollektiven politischen und sozialen arabischen Lage umfangreich in den 

modernen dichterischen Texten eingesetzt. Sie diente als eine psychische Ritualisierung der 

TragÖdie des modernen arabischen Menschen, die sein persÖnliches und kollektives 

Bewusstsein beherrscht, und auch als eine Suche nach einer Hoffnung auf das UnmÖgliche, 

das in der Auferstehung des Menschen (Christus) verwirklicht wurde. In dieser bestimmten 

Periode war die Einsetzung der christlichen Symbolik nicht nur ein kÜnstlerisches BedÜrfnis, 

sondern ein psychisches BedÜrfnis.  

Nach dieser Periode, in der das ICH mit seiner messianischen Tendenz das OBJEKT nicht 

retten, und das OBJEKT die Erwartungen des ICHs nicht erfÜllen konnte, erreicht die 

dichterische Instanz eine nihilistische Verzweiflung; sie verliert ihre Strahlung an die 

semantische Ladung des christlichen Symbols. WÄhrend die Qualen der Kreuzigung Christi in 

der Psyche des GlÄubigen ein befriedigendes Ende mit der Auferstehung nehmen, auf die sich 
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der moderne arabische Dichter in der Verwendung der Symbole des Todes, der Fruchtbarkeit 

und der Auferstehung konzentriert, fÜhren diese Leiden im persÖnlichen Bewusstsein und in 

der kollektiven Psyche des modernen arabischen Menschen nicht zum erwarteten Ende. Aus 

diesem Grund gerÄt das ICH in die Verzweiflung des OBJEKTS und die christliche Semantik 

verliert ihre Strahlung, das ICH mit der Hoffnung auf ein gewÜnschtes OBJEKT zu laden. 

Dies fÜhrt zu einem nihilistischen Surrealismus bei manchen Dichtern und zu einer 

ZurÜckgezogenheit des ICHs in einen verzweifelnden Subjektivismus. 

Ich mÖchte in diesem Abschnitt das Verschwinden des christlichen Symbols in den sechziger 

Jahren aufzeigen. Ich werde von meinen ausgesuchten dichterischen Beispielen ausgehen und 

die GrÜnde fÜr dieses Verschwinden und die semantische Ladung des Symbols in dieser 

Periode erklÄren.  

 

4.1. Amal Dunqul 

In der dichterischen Erfahrung bei Dunqul habe ich den Diwan Maqtal al- Qamar als die 

romantische Periode des Dichters behandelt829, in dem das christliche Symbol 7 Mal 

verwendet wurde. Sein zweiter Diwan Al- Buk¡ß bayna yaday Zarq¡ß al- Yam¡ma gehÖrt zur 

Periode des Kampfes zwischen dem ICH und dem OBJEKT.830 Der Hauptkern dieses Diwans 

besteht in zwei Gedichten Kalim¡t Spartakus al- a�ra und Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (1963) und 

enthÄlt 12 semantische Verwendungen. 

Im Diwan Al- Þahd al- ¡t, der die dritte Periode der Vereinigung des ICH mit dem OBJEKT 

verkÖrpert, merkt man nicht nur eine Zunahme der Zahl der christlichen Semantiken (17), 

sondern auch eine Assoziation mit der Bibel. Dunqul setzt die AtmosphÄre der Bibel ein, um 

die menschliche Situation in der politischen und sozialen Lage zum Ausdruck zu bringen. 

In diesen Perioden versteckt Dunqul das PersÖnliche in dem Allgemeinen in einer 

sozialistischen Richtung, welche das Leid des Proletariats vor dem tyrannischen oberen 

Regime darstellt. Er verwendet seit der zweiten Periode die Gestalten von Christus, Spartakus 

und Osiris, um die persÖnliche Krise in die allgemeine Krise der Gesellschaft und der Nation 

zu verstecken. Er war sich ganz sicher, dass „die echten GrÜnde fÜr seine Krise als einzelnes 

Individuum in historischen AufhÄufungen politischer, gedanklicher und sozialer 

Unterentwicklung liegen“831. Die LÖsung fÜr Dunqul besteht in der Befreiung der 

                                                 
829 Mu�alla, S. 211. 
830 Ibid, S. 211-212. 
831 Ibid, S. 212 -214. 
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Gesellschaft und der Nation. Aus diesem Grund verstand er die Dichtung als eine soziale 

AktivitÄt. 

Nach dem Diwan Al- Þahd al- ¡t fand ich einen starken RÜckgang der christlichen Symbolik. 

Der Diwan Awr¡q al- ™urfa 8 (Die Zettel des Zimmers N.8) verkÖrpert die Periode seiner 

Krankheit und seines Aufenthaltes im Krankenhaus. Aus diesem Grund erscheint die 

Semantik der christlichen Schwestern in dem narrativen Sinn, in dem Dunqul das 

Operationszimmer beschreibt: 

Im Operationszimmer war der Schleier der ¤rzte Wei¿,  
die Farbe der Kittel war Wei¿, 
die Krone der ¤rztinnen war Wei¿, 
die Kleidungen der Schwestern, 
die Farbe der Betten, die BÄnde des Mulles und der Watte,  
die Schlaftabletten, das Serum,  
der Yoghurt.832 

Au¿er dieser Semantik beschreiben die Übrigen christlichen Verwendungen den 

Zusammenbruch des Objekts und das Scheitern in der Suche nach einer LÖsung, welche die 

kollektive und die persÖnliche Krise beendet. Im Gedicht Muq¡bala �¡¨¨a maÞ ibn Nº� ist 

deutlich der Selbstmord des ICH im OBJEKT zu erkennen. Der Dichter findet keine LÖsung 

mehr fÜr das Volk, die Versuche von Christus scheiterten, und das Volk bleibt allein in seiner 

Not, seiner Verlassenheit und seinen Schmerzen:  

Der Herr der Lade schreit mich an: entkomm aus einem Land, in dem es keine Seele mehr gibt. 
Ich sagte: Selig sind diejenigen, die sein Brot in der schÖnen Zeit kosteten, und ihm den RÜcken in der 
Krise kehrten. 
Gepriesen sind wir, die die ZerstÖrung herausfordern, (wÄhrend Gott unsere Name ausgelÖscht hat), und 
auf einem unsterblichen Berg, der das Volk genannt wird, Zuflucht suchen.833 

Die Frustration beherrschte den Dichter, und er sah keine LÖsung. Die Situation Ähnelte 

einem Selbstmord des ICHs vor der bitteren Wahrheit. Der erwartete Retter ist nicht 

gekommen, er (¦al¡� ad- Dn) wurde von den Priestern ermordet834, und der Wind der 

Revolution (¦aqr QurayŁ) wurde gekreuzigt.835 Nasm Mu�alla interpretiert diesen Schwund 

der christlichen Semantik bei Dunqul als eine Krise der vaterlÄndischen und nationalen 

Entwicklung. Als ein nationaler Dichter musste er nationale Werte, wie die Rache, 

vertiefen.836 Meiner Meinung nach, ist das PhÄnomen des Verschwindens des christlichen 

Symbols bei Dunqul, wie bei den anderen Beispielen, eine nihilistische Frustration vor der 

Krise. Es ist eine Verzweiflung Über die Ohnmacht, eine kollektive LÖsung fÜr die nationale 

und soziale Frage zu finden. Und es ist eine Verwirrung vor dem historischen Trauma, in dem 

                                                 
832 Dunqul, Al- aÞm¡l aŁ- ŁiÞriyya al- k¡mila: Das Gedicht �idda man im Diwan Aur¡q al- ™urfa 8, S. 368. 
833 Ibid, das Gedicht Muq¡bala �a¨¨a maÞ ibn Nº�, S. 393. 
834 Ibid, das Gedicht �i´¡b ™air t¡r� Þal¡ qabr Sal¡� ad- Dn, S. 397. 
835 Ibid, das Gedicht Buk¡ßiyya li- ¦aqr QurayŁ, S. 400.  
836 Mu�alla, S. 55-56. 
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der arabische Dichter seine kollektive und persÖnliche ewige Niederlage begreift, ohne dass 

der kollektive messianische Ritter erscheint. 

 

4.2. Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b 

Der berÜhmte Diwan UnŁºdat al- ma´ar von Badr ©¡kir as- Sayy¡b gilt als Vorbild in seiner 

Form und seinen neuen literarischen Methoden. Darin wirkt sich die Geisteshaltung des 

Dichters aus und durch seine revolutionÄren, ethischen und mystischen Elemente wird dem 

Gedicht ¼berzeugungskraft zum Leben verliehen. Das christliche Symbol - wie bereits 

erlÄutert – spielt in diesem Diwan eine sehr wichtige Rolle. Von den insgesamt 90 

christlichen Verwendungen erscheinen in diesem Diwan 78. Im Jahre 1960 endete diese 

Periode. 

Drei wichtige Diwane erschienen nach UnŁºdat al- ma´ar und bezeichnen den 

Zustandswechsel von as- Sayy¡b sowohl in seiner Gesundheit als auch in seiner dichterischen 

Tendenz zum Subjektivismus. Eine Periode, die I�s¡n ÞAbb¡s als I�mi�l¡l al- rumºz837 „das 

Verschwinden der Symbole“ bezeichnete und die sich stark auf das christliche Symbol 

auswirkte: 

1. Al- MaÞbad al- ™arq (Der ertrunkene Tempel): Dieser Diwan enthÄlt Gedichte aus den 

Jahren 1961-1962, die in ‰aikºr, Abº al- �a¨b, Ba¨ra, Bagdad, Beirut und Rom 

geschrieben wurden. In dieser Zeit war das Leben Sayy¡bs von hÄufigen Ortswechseln 

gekennzeichnet. Er befand sich in einer schweren Krise, sowohl was seinen 

Gesundheitszustand als auch was seine finanzielle Lage anging. Die Kritiker waren sich 

darÜber einig, dass dieser Diwan der Ausdruck der persÖnlichen Erfahrungen Sayy¡bs 

ist838 oder eine Seite aus seiner Lebensgeschichte wie Adonis feststellte.839 Schmerz, Exil, 

Wut und Tod sind die Kennzeichen dieses Diwans und bestimmten die seelische 

Verfassung Sayy¡bs. 

2. Manzil al- aqn¡n (Das Haus der Sklaven)840: Der Diwan enthÄlt 18 Gedichte, die 

zwischen 06.05.1962 und 02.02.1963 entstanden. Sieben dieser Gedichte wurden in Beirut 

                                                 
837 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 368. 
838 Al- Ba¨r, Badr Ł¡kir as- Sayy¡b, S. 7. Auch ÞAllºŁ, S. sh. 
839 Zitiert bei Aziz, S. 75. 
840 Dieser Titel Manzil al- aqn¡n bezeichnet das Haus, in dem die Sklaven von Sayy¡bs Gro¿vater, ÞAbd al- 
�abb¡r ibn Marzºq, untergebracht waren. As- Sayy¡b spielte als Kind oft in diesem Haus und gibt ihm spÄter 
den Namen Manzil al- aqn¡n (das Haus der Sklaven). Siehe Bull¡´a, 1978, S.19. 
In diesem Sinn schreibt auch Mansur Guissouma: „Un autre poÈme portera le nom de l’un des lieux prÉfÉrÉs du 
poÈte : il s’agit d’une grande et vieille maison dÉlaissÉe qui À l’Époque ottomane, abritait les esclaves de la 
famille. Elle porte le nom de Manzil al- aqn¡n. LÀ, Sayy¡b rencontrait ses petits amis pour jouer À divers jeux 
d’enfants �. Guissouma, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b- Essai sur la crÉativitÉ poÉtique, Bd. 1, S. 21. 
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geschrieben, vier in London und fÜnf in Durham. Im August und Oktober 1962 war der 

Gesundheitszustand des Dichters so schlecht, dass ihm das Schreiben unmÖglich war, wie 

er in einem Brief an Yºsuf al- �¡l vom 10.11.1962 berichtete: 

In diesen Tagen habe ich nichts geschrieben. Mein Gesundheitszustand lÄhmt meine Gedanken, 
aber ich habe die Hoffnung, gesund zu werden, und zu fÜhlen, dass ich ein Mensch wie alle 
anderen bin.841 

Dieser Diwan leitet die Phase des Subjektivismus ein842, in dem Armut, Tod, Unruhe, 

Zweifel und Liebe die Thematik der Gedichte bilden. 

3. ©an¡Łl ibnat al- �alab wa- Iqb¡l: Dieser Diwan entstand in den letzten zehn Monaten 

von Leben Sayy¡bs und besteht aus 37 Gedichten, die in London, Paris, Ba¨ra und Kuwait 

geschrieben wurden. Der Diwan bezeichnet eine vollkommene Phase des Subjektivismus 

des Dichters, wie er selbst in einem Brief an �abr¡ Ibr¡hm �abr¡ vom Mai 1963 Äu¿erte: 

„Jetzt schreibe ich nichts au¿er subjektivistische (©iÞr �¡t) Gedichte“.843 Der Titel des 

Diwans geht auf eine Jugendliebe des Dichters zurÜck. Die Frau hie¿  siya844, die as- 

Sayy¡b Ibnat al- �alab nannte und zum erstenmal in seinen Gedichten thematisierte. In 

diesem Diwan erinnert sich der Dichter auch an die sieben Frauen, die er in seinem Leben 

geliebt hatte, darunter seine erste Liebe Wafqa. 

Die Phase von 1961 bis zum Tod Sayy¡bs am 24.12.1964 bezeichnet die Leiden des Dichters 

unter seiner Krankheit. Es ist eine dichterische Phase des Subjektivismus, in der das 

christliche Symbol ausgehend von dieser Tendenz zum Subjektivismus thematisiert wurde.  

 

Da ich die Periode des Verschindens des christlichen Symbols als eine Periode des 

Selbstmordes des ICH im OBJEKT und des Zusammenbruchs des OBJEKTES im ICH 

nannte, mÖchte ich darauf hinweisen, dass as- Sayy¡b nicht nur einer kÖrperlichen Krankheit 

ausgesetzt war, sondern auch einem heftigen psychischen Trauma, das den 

Gesundheitszustand seines KÖrpers verschlechtert hat. ÞAbb¡s erzÄhlt, dass as- Sayy¡b im 

Jahre 1961 nach den Demonstrationen gegen die Konferenz der arabischen Au¿enminister in 

Bagdad festgenommen und in Gefangenschaft gebracht wurde. Dort beobachtete as- Sayy¡b 

die Leiden und den Tod der Gefangenen und sein Tod war ihm so nah vor Augen, dass seine 

Psyche zusammenbrach:  

Er hat das GefÄngnis so krank verlassen. Man nimmt an, dass die SchwÄche seines mageren KÖrpers von 
der UnfÄhigkeit, die Qualen zu ertragen herrÜhrt. Aber er erlebte die SchwÄche als ein heftiges 

                                                 
841 As- S¡marr¡ß, Ras¡ßil as- Sayy¡b, S. 148[Ein Brief vom 20.2.1962].  
842 AllºŁ, S. ŁŁ. 
843 Ras¡ßil as- Sayy¡b, S. 164 [Ein Brief vom 20.2.1962]. 
844 �asan, S. 379. 
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psychisches Trauma, das seinen KÖrper erschÜtterte, und dies war der Anfang des Endes in jener 
Periode.845 

Das ICH von as- Sayy¡b wurde im Objekt zerstÖrt, und au¿er der Stufenauferweckung des 

ICH mit der Hinrichtung von Q¡ssem, mit der as- Sayy¡b eine Verbesserung in seinem 

Gesundzustand fÜhlte846, fing er unter seiner tÖdlichen Krankheit und in seinem 

Subjektivismus zu leiden an. Die Gestalt Christi wurde in dieser Periode in den 

Subjektivismus des Dichters integriert: In seinem Gesundheitszustand und in seinem Fall in 

den Abgrund des Todes. Tod, Warten auf die Hoffnung der Heilung und auf die ErlÖsung 

Christi, Neugeburt und Auferstehung waren die Hauptthemen dieser Krankheitsperiode. 

Die erste Erscheinung der Gestalt Christi in dieser Periode war im Gedicht ©ubb¡k Wafqa 

vom 29.04.1961 im Diwan Al- MaÞbad al- ™arq. Darin ist die Tendenz Sayy¡bs zum 

Subjektivismus deutlich zu erkennen. Er erinnert sich an seine erste Liebe und blickt auf jene 

Zeit in seinem Dorf zurÜck. Er bezeichnet das Fenster des Hauses seiner Geliebten im Dorf 

als einen erwarteten Christus und einen Zugang zu einer utopischen erwarteten Hoffnung: 

Das Fenster von Wafqa im Dorf blickt berauscht auf den Hof hinaus 
(wie GalilÄa, das auf den Marsch 
und Jesus wartet)…847 

Diese Regression stellt die Suche Sayy¡bs nach einem intimen Refugium dar, das seinem 

psychischen BedÜrfnis Äquivalent ist. Durch die Assoziation mit dem auf Christus wartenden 

GalilÄa wurde das Fenster von Wafqa vom profanen Ort zu einem rituellen gemacht. Diese 

Verbindung zwischen dem Rituellen und dem Profanen spiegelt die Sehnsucht des Dichters 

nach einer mÜtterlichen ruhigen Welt und sein BedÜrfnis nach einem inneren subjektiven 

Trost und nach einer metaphysischen ErlÖsung wider. 

In dieser Periode zwischen 1961 und 1964 bekÄmpft as- Sayy¡b, psychisch und dichterisch, 

seine schwierige Lage von Not, Armut und Krankheit mit dem christlichen Konzept des 

Todes, der ErlÖsung und der Auferstehung. Er wartet auf das Wunder Christi, das ihn heilt 

und ihn von seinem Tod erweckt. Bei seiner Suche nach der Hoffnung und der ErlÖsung greift 

der Dichter nach den Bildern der christlichen Auferstehung und der Auferweckung von 

Lazarus. In seinem Gedicht vom 24.03.1962 an Charles Baudelaire strebt der Dichter nach der 

Hand, die den Felsen entfernt: 

Aus deinem niedertrÄchtigen Buch kam ich in den Garten des Blutes, der mit Blumen lodert, herein. 
Ich trank aus seinen HÄlsen die Quintessenz der HÖlle… 
Ich versank in ihm (das Buch), die Fluten schlugen mich und warfen mich von einer KÜste zu einer alten 
KÜste. 
Ich habe von ihm die Auster der Qual getragen, 

                                                 
845 ÞAbb¡s, I�s¡n, Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b, S. 340-341. 
846 Ibid, S.355. Siehe auch das Sayy¡bs Gedicht Al- ÞIr¡q a½- ½¡ßir vom 08.02.1963, in Al- mu�allad al- awwal, 
S.311. 
847 As- Sayy¡b, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht ©ubb¡k Wafqa im Diwan Al- MaÞbad al- ™arq, S. 117. 
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ich habe sie zu dir getragen, 
dann reich mir deine Hand  
und verschiebe den Felsen und den Staub.848 

In seinem Gedicht Sifr Ayyºb (Das Buch Hiob), das as- Sayy¡b in der Zeit zwischen dem 

26.12.1962 und dem 02.01.1963 im Londoner Krankenhaus verfasste, setzt as- Sayy¡b die 

Auferweckung von Lazarus ein. In diesem Gedicht sieht sich der Dichter  

„in der Rolle eines modernen Hiob (Ayyub), der nicht mehr in der Lage ist, Gott sein Schicksal VorwÜrfe 
zu machen. Ihm bleibt einzig die Bitte um Gnade und Kraft, seine Niederlage einzunehmen. Mit leicht 
zynischem Ton, dem Rest einer Auflehnung gegen das Schicksal des Todes, spricht sich Hiob fÜr die 
Annahme seines Schicksal aus“849: 
 
„Hab’ Dank, die Katastrophen sind Tau 
Und die Wunden sind Geschenke des Geliebten, 
ich drÜcke ihre BlumenstrÄu¿e an die Brust. 
Deine Geschenke verschwinden nicht in meinem Herzen, 
Deine Geschenke sind angenommen. ¼berreiche sie mir“.850 

In der fÜnften Strophe des Gedichtes vom 31.12.1962 geht as- Sayy¡b von der Annahme 

seines Schicksals als der alttestamentische Hiob zum neutestamentischen Lazarus aus. Er ruft 

das Wunder Christi und wÜnscht seine Auferweckung aus dem Tod in einem Szenario, das 

die Geliebte erschreckt und in Erstaunen versetzt:  

WÄre ich Lazarus, auf dem der Tod aufgehoben wurde, 
der beim Sonnenuntergang den Weg einschlÄgt,  
der sich Zeit beim Klopfen an die TÜr lÄsst:  
„Wer kehrt aus den Untergrund des Todes durch das Dunkel zurÜck?“ 
 Sie wird nicht glauben, dass ich…ihre HÄnde werden von dem Riegel fallen, 
und ihre Wangen erblassen,  
Erschrocken wird sie […] zu meinem Grab laufen, und es zurÜcklegen, bis sie das zerschlagene Grab 
berÜhrt.851 

Auch in dem Gedicht ©an¡Łl ibnat al- �alab erscheint die Assoziation mit der Gestalt 

Christi. As- Sayy¡b setzt die koranische Sure Marias ein und erweitert diese Gestalt durch 

eine Provokation des koranischen Textes, indem er die Semantik der Kreuzigung, der Heilung 

und der persÖnlichen Auferweckung vom Tod einsetzt. Am 24.02.1963 dichtete er: 

Und unter den Dattelpalmen, wo es immer noch regnet, 
die Blasen tÄnzelten, wÄhrend sie hervorsprudelten – dies sind die Datteln, die in die HÄnde der Jungfrau 
fielen, und mit Verlangen schÜttelt sie den langen Stamm der Dattelpalme (die Krone deines Sohnes ist 
das Licht, und das Gold)  
Er wird fÜr die Liebe der anderen gekreuzigt, 
er wird den Blind heilen  
und den Tote aus der Tiefe des Grabes auferwecken, den die MÜdigkeit von der langen Reise zum 
Finsternis des Todes erschÖpft hat.  
Er wird seine Knochen mit dem Leib bedecken,  
und sein eisiges Herz anzÜnden.  

                                                 
848 Ibid, das Gedicht AŁ- ©¡Þir ar- ra�m im Diwan Al- MaÞbad al- ™arq, S. 194. 
849 Aziz, S. 91. 
850 As- Sayy¡b, Al- mu�allad al- awwal, das Gedicht Sifr Ayyºb im Diwan Manzil al- aqn¡n, S. 249. Die 
¼bersetzung ist von Aziz, S. 91. 
851 Ibid, S. 261-262. Siehe auch das Gedicht F ™¡bat al- Ãal¡m vom 09.07.1964 im Diwan ©an¡Łl ibnat al- 
�alab, S. 706. 
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Er (der Tote) springt mit seiner Liebe auf.852 

In dieser Periode, die von Angst vor dem Tod erfÜllt ist, erÖffnet as- Sayy¡b eine religiÖse 

Welt in seiner bestÄndigen Bezugnahme auf die Tat Christi. Er bekÄmpft seine Krankheit und 

seinen Tod mit dem mystischen christlichen Konzept der Auferstehung und der 

Auferweckung. Dies war sein einziger Trost und seine defensive Waffe gegen die 

Vernichtung. Er Äu¿ert sich einmal dazu: „Ich glaube, die Auferstehung des Menschen nach 

dem Tod ist der grÖ¿te Sieg Über die Vernichtung. Bei der Auferstehung erhÄlt der Mensch 

die gÖttliche Eigenschaft des ewigen Lebens“.853 Am 09.01.1964 Äu¿erte er sich dichterisch 

sinngemÄ¿:  

WÄre ich nur gestorben. Der GlÜckliche ist der, der die Last von seiner Schulter wirft, und zu seinem 
Grab lÄuft,  
damit er in seinem Tod wiedergeboren wird.854 

Mit dieser mystischen, religiÖsen Welt der christlichen Semantik und Konzepte dem Tod und 

der Vernichtung gegenÜber, entwickelt sich die Vorstellung des Todes bei dem Dichter 

weiter. „Der Tod wird zum Ausgangpunkt fÜr eine neue Welt und erhÄlt damit eine positive 

Bedeutung“855: 

Du willst leben, aber du wei¿t nicht, dass dein Tod deine Auferstehung umfasst. 
In der Welt gibt es ein Ende der Treppe, welche zur Ewigkeit des Paradieses fÜhrt.856 

Selbst in der Phase der Hoffnungslosigkeit auf eine Heilung schwebt as- Sayy¡b noch in der 

mystischen, religiÖsen AtmosphÄre des Christentums. Ich habe nur zwei Hinweise auf diese 

Verzweiflung durch die Einsetzung der christlichen Semantik gefunden, eine im Gedicht Sifr 

Ayyºb857 und die andere in einem Gedicht vom 09.01.1964:  

Lahm bin ich heute wie die Toten, 
ich rufe, und die WÖlfe des Echos heulen in den EinÖden: 
Lahm 
Lahm und es gibt keinen Christus.858 

In dieser neuen Entwicklung der Vorstellung des Todes und der Auferstehung bei as- Sayy¡b 

ist die Einsetzung der Gestalt Christi als ein defensiver Mechanismus gegen den Tod und die 

Vernichtung eine Provokation. Diese Provokation findet nicht nur auf der dichterischen Ebene 

statt, indem das traditionelle Konzept durch christliche Elemente erweitert und umgestaltet 

wird. Sie findet auch auf der psychischen Ebene des Dichters statt, indem der Ruf fÜr die 

Gestalt und die Tat Christi eine Konfrontation gegen die Vernichtung und die Bange im 

                                                 
852 Ibid, das Gedicht ©an¡Łl ibnat al- �alab, S. 598-599. 
853 As- S¡marr¡ß, Ras¡ßil as- Sayy¡b, S. 106. 
854 As- Sayy¡b, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Lºy Makns im Diwan ©an¡Łl ibnat al- �alab, S. 697. 
855 Aziz, S. 88. 
856 As- Sayy¡b, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Nubºßa wa- rußy¡ (vom 26.11.1961) im Diwan Al- maÞbad 
al- ™arq, S. 166. 
857 Ibid, Manzil al- aqn¡n, S. 272. 
858 Ibid, das Gedicht Lºy Makns, S. 695. 
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orthodoxen islamischen Tod, die das Unbewusste des Dichters beherrscht, darstellt. Auf 

diesen Punkt macht Namo Aziz in seiner Dissertation aufmerksam, als er hinweist: 

„As- Sayy¡b wurde als Muslim geboren und wuchs in dieser islamischen AtmosphÄre auf. Er lebte in 
einer Umwelt, in der der Tod untrennbar mit Angst und Schrecken verbunden war. Die Menschen seiner 
Umgebung fÜrchteten sich nicht nur vor kÖrperlichen Schmerzen, die der Mensch zu erleiden hat, bevor 
die Seele den KÖrper verlÄsst, sie zitterten auch vor den Folterungen des Grabes und dem Gang Über die 
BrÜcke „a¨- ¨ir¡´“ am Tage des JÜngsten Gerichts. Gegen diese Todesvorstellung rang as- Sayy¡b um eine 
Vorstellung des Todes, de ihm Glanz gibt, eines Todes, dem die Qualen der Schmerzen, Angst und Folter 
genommen sind. Tod wird fÜr as- Sayy¡b zu einem Mythos der Hoffnung und dem Beginn einer neuen 
Welt fÜr die Menschen. Das neue VerstÄndnis der traditionsgebundenen Vorstellung von Tod basiert auf 
einer kritischen Auseinandersetzung mit alten Vorstellungen und der Suche nach Neuem, das ohne 
spezifisch moderne Erfahrungen und Wahrnehmungen nicht mÖglich wÄre“.859 

 

4.3. ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t 

Das Verschwinden des christlichen Symbols bei ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t betrifft die 

Werke, die ab Mitte der sechziger Jahre erschienen sind, und zwar ab dem Jahre 1967. In 

meiner Statistik habe ich darauf hingewiesen, dass al- Bayy¡t in der dichterischen Periode 

von 1950 bis 1979 die christliche Semantik 129 mal verwendet hat; in der romantischen 

Periode jedoch kaum benutzt hat. Mitte der fÜnfziger Jahre, und zwar mit dem Diwan Al- 

Ma�d li- l- a´f¡l waz- zaytºn (1956), nahm die Zahl der christlichen Semantik bei dem 

muslimischen Dichter zu, so dass 55% der christlichen Verwendungen sich auf die Semantik 

des Kreuzes und der Kreuzigung konzentrierten.  

In der ersten Periode der romantischen Tendenz analysierte ich die beiden ersten Diwane: 

Mal¡ßika wa- Łay¡´n (Beirut, 1950) und Ab¡rq muhaŁŁama (Bagdad, 1954). 

In der zweiten Periode des politischen Engagements bzw. der Periode des Kampfes zwischen 

dem ICH und dem OBJEKT untersuchte ich folgende Diwane: Al- Ma�d li- l- atf¡l waz- 

zaytºn (Kairo, 1956), AŁÞ¡r f al- manf¡ (Kairo, 1957), ÞIŁrºn qa¨da min Berlin (Bagdad 

1959), ÞUyºn al- kil¡b al- mayyita” (Beirut, 1969), dessen Gedichte zu den Jahren von 1962-

1963 gehÖren, und Yawmiyy¡t siy¡s mu�tarif” (Beirut, 1970). Die beiden letzten Diwane 

waren fÜr die zweite Periode vorgesehen, da sie eine narrative Darstellung der politischen 

Erfahrung des Dichters sind, die genau dieser Periode entspricht. 

In der dritten Periode der Spaltung des parteiischen oder gesellschaftlichen Bundes bzw. die 

Periode der Vereinigung des ICH mit dem OBJEKT behandelte ich die Diwane von Kalim¡t 

l¡ tamºt (1960) bis zum Diwan Qa¨¡ßid �ubb Þal¡ baww¡b¡t al- Þ¡lam as- sabÞ (1970). Ich 

habe darauf hingewiesen, dass das Trauma von al- Bayy¡t in dieser Periode nicht wie bei den 

anderen modernen Dichter von einem Trauma durch die Trennung mit der Partei geprÄgt war. 

                                                 
859 Aziz, S. 89. 
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Al- Bayy¡t war stark marxistisch geprÄgt, aber er war nie ein Mitglied der kommunistischen 

Partei. Sein Trauma wurde durch den Bruch mit dem Staat, das Exil (Fall in der Erfahrung, 

wie er das Exil nannte), die Verfolgung und den Verlust der StaatsbÜrgerschaft ausgelÖst. 

In dieser Periode strebte der Dichter, wie wir gesehen haben, nach der utopischen 

vorzÜglichen Stadt Ns¡bºr (Al- Madna al- f¡�ila), und wartete auf den ErlÖser, der kommen 

sollte. Er betrachtet diesen ErlÖser, der die Gestalt des Messias verkÖrpert, als einen 

aufrichtigen Ritter, der die Ungerechtigkeit beendet, die zerstÖrten StÄdte wiederaufbaut und 

den Waisen Vater ist. Dieser Ritter ist der RevolutionÄr oder die Revolution selbst, dessen 

Darstellungen bei dem Dichter zwischen der Gestalt Christi, dem mystischen MÄrtyrer und 

der Kreuzigung als eine revolutionÄre Tat schwankten. In dieser Periode betrachtete al- 

Bayy¡t den menschlichen Kampf fÜr Gerechtigkeit, die Konfrontation mit Tod und Elend 

sowie das kÜnstlerische Schaffen als eine Einheit.860 Er entschied sich mehr und mehr fÜr eine 

klare sozialistische Ausrichtung.  

„Bis in die Mitte der sechziger Jahre ist diese Identifikation des Dichters mit dem RevolutionÄr von 
Optimismus und der Sicherheit bestimmt, dass Worte die Welt verÄdern kÖnnen. Dabei ist er sich gewahr, 
dass diese Verbindung zwischen dem Politischen und dem KÜnstlerischen die Bereitschaft zum Opfertod 
(istiŁh¡d) fÜr die Freiheit einschlie¿t“.861 

Das Jahr 1967 war ein Wendepunkt in der dichterischen Erfahrung von al- Bayy¡t. Es war 

ein wahrhaftiges Trauma, das die psychische und thematische dichterische Ebene beherrscht. 

Dieses Jahr kennzeichnete die Wende des Dichters zu der desillusionierten, pessimistischen 

Haltung. Obwohl er im Jahre 1967 – als er bereits auf persÖnliche Einladung des PrÄsidenten 

Nasser in ¤gypten lebte - seine irakische StaatsbÜrgerschaft wieder zugesprochen bekam, die 

er in der krisenhaften politischen Entwicklung verlor, geschahen zwei Ereignisse, die Grund 

genug waren, diesen Wendepunkt zu bestÄtigen.  

Das erste Ereignis war der Junikrieg vom 05.06.1967, der den HÖhepunkt der ErnÜchterung 

darstellte. Die Niederlage 1967 fÜhrte al- Bayy¡t und viele der erstmals begeisterten 

engagierten Literaten zu einem Paradigmenwechsel in Literatur- und SelbstverstÄndnis.862 Am 

09.10.1967 wurde Che Guevara ermordet, und die Konterrevolution siegte. Mit diesem Tod 

stirbt bei dem Dichter die letzte Hoffnung der unterdrÜckten Arbeiter, das Symbol und das 

vorbildliche Held einer ganzen Generation, der durch seine Lauterkeit, seine Erhabenheit und 

seinen Revolutionsgeist die Helden Sartres, Malraux, Camus Übertraf.863 Die Trauer des 

Dichters Über diese Verluste findet in seinem Diwan Al- Maut f al- �ay¡t (1968) ihren 

                                                 
860 Al- Bayy¡t, Sra �¡tiyya- al- q½¡ra wa- �- �¡kira, S. 94. 
861 Klemm, S. 129. 
862 Ibid, siehe S. 116. 
863 Al- Bayy¡t, Sira �¡tiyya- al- qi½¡ra wa- �- �¡kira, S. 67-77. 
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Ausdruck. In diesem Diwan erreicht die christliche Symbolik ihre hÖchste Zahl (17) nach dem 

Diwan An- N¡r wa- l- kalim¡t (1960).  

Ich betrachte den Tod Che Guevaras als den Selbstmord des ICHS im OBJEKT, wobei keine 

Hoffnung auf eine Revolution und eine Auferstehung stattfindet, da der Ritter von Ns¡bºr 

gestorben ist. In diesem Zuge begann der Dichter zu bisweilen dunkeln, symbolistischen und 

surrealistischen Bildern und Ausdruckmitteln zu greifen. FÜr ihn waren die Lichtpunkte im 

Leben vieler Dichter auf der Welt verloren.864 Er betrachtete die politischen und kulturellen 

revolutionÄren Bewegungen der VÖlker und der Nationen in der dritten Welt als gescheitert 

und den Kampfgeist als erloschen.865 

Die erste thematische Bemerkung fÜr diese Periode betrifft den Wandel Bayy¡ts vom 

Optimismus zum Pessimismus, von der Gestalt des Messias zum Camus’schen Prometheus. 

Diese tragische Rettergestalt will in einem womÖglich sinnlosen Kampf „die Menschheit von 

der tÖdlichen Ignoranz und den verhÄngnisvollen Illusionen des gegenwÄrtigen Zeitalters 

befreien“.866 Die christliche Semantik verschwindet in dieser Periode in beachtlicher Weise. 

Vier Diwane gehÖren zu dieser Periode, in denen zwÖlf christliche Semantik verwendet 

wurden. Diese Diwane sind: Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r” (1974) mit vier Verwendungen, 

Kit¡b al- ba�r” (1975) mit drei Verwendungen, Qamar ©r¡z” (1975) ebenfalls mit drei 

Verwendungen und Mamlakat as- sunbula (1979) mit zwei Verwendungen. 

Die Themen, welche die AtmosphÄre der christlichen Semantik in dieser Periode beherrschen, 

sind die gescheiterten Opferungen und die Erscheinung des gÖttlichen Weiblichen oder der 

Priesterin. Die Frau, als eine realistische, mythische Figur, spielt eine gro¿e Rolle in der 

Dichtung von al- Bayy¡t. Sie hat sich im Laufe seiner dichterischen Erfahrung entwickelt, bis 

sie ihre Gestalt unter dem Namen von Þ ßiŁa in seinem Diwan Bust¡n Þ ßiŁa (Kairo, 1989) 

vollendet hat.867 Aber in dieser Periode des universalen Pessimismus und der Frustration 

erscheint in der neuen surrealistischen Ausrichtung die Figur der Priesterin. Sie hat kein 

individuelles Profil und wird von ihm als gÖttlich und absolut einmalig empfunden. Diese 

weibliche Figur erinnert an die Vestalin von Stephan Georg in seinem Werk Algabal.868 Diese 

weibliche Figur, verbunden mit der christlichen Symbolik, ist ein Bild der „Selbstprojektion“ 

Bayy¡ts. Sie ist sein surrealistisches, objektives ¤quivalent gegenÜber dem Scheitern der 

utopischen Stadt Ns¡bºr und dem realistischen, sozialistischen Traum von Gerechtigkeit; sie 

                                                 
864 Ibid, S. 136. 
865 Ibid, siehe S. 124. 
866 Klemm, S. 119. 
867 Siehe dazu �¡mid: Bust¡n Þ ßißŁa wa- Mar�¡la �adda f- ŁiÞr ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, in ÞAbd al- 
Wah¡b al- Bayy¡t f Isp¡ny¡, S. 25-65. Auch den Interview mit D¡sº Saldf¡r, S. 198. 
868 Siehe Ahn, Dekadenz in der Dichtung des Fin de siÈcle, S. 148-149, und Morwitz, Kommentar zu dem Werk 
Stefan Georges, S. 54. 
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ist das Leben gegenÜber dem Tod. Im Gedicht Al- Ma�¡� (Die Geburtswehen) erscheinen die 

Semantik der Kirche auf der Postkarte und die Semantik der Priesterin als ein Ausdruck der 

inneren Psyche, was die Verbindung zwischen dem kÜnstlerischen Schaffen und der 

sozialistischen Lauterkeit gegenÜber dem Drachen, der Ns¡bºr vergewaltigt hat:  

„Er sagte: TÖte mich, denn ich liebe deine Augen 
und ich weine um deinetwillen. 
Auf der Postkarte badeten die roten gotischen Kirchen 
In der Sonne 
Und der Titelblattpicasso der letzten „al- �ay¡t“- Nummer  
bestarrt den Glanz des Jenseits. 
Sie sagte: Die Sprache der Rose in den NachtgÄrten  
ErblÜht auf unseren Lippen. 
Wer weint aus den Mauer dieser StÄdte-Asyle-GrÄber? 
Wer weint an den beiden KÜsten des rÖmischen Meeres um Mitternacht? 
Und wer lÖst das RÄtsel des wilden Tieres in Theben? 
… 
Ich sah die Stadt Nisabuºr in ihrem Bett schlief nackt mit dem Drachen 
Ihr totes, einbalsamiertes Gesicht war feucht vom Nachtswei¿ 
und Fieber, ich sah: ihr Bauch war aufgeblÄht  
und ihre Hand umarmte den Drachen, ihre Wurzeln dehnten sich in die Adern der Erde  
sie wand sich im Regen-Daseinsbett, sie schlief, 
und der Sprecher des Nachrichtendienstes um Mitternacht  
wiederholte die Kurznachrichten. Ich wartete: dass du aufwachst, 
Priesterin - Jungfrau. Denn die Welt ist in der Eiszeit 
An ihren Toren stehen Heere und Tyrannen. 
Sie maskieren mit blassen Zeitungen: das Feuer der Nacht  
Und den Wein und die Laute, du aber 
verschlossest vor meinem Gesicht die TÜr und den Sarg 
verriegeltest die Augen der MorgendÄmmerung  
schicktest NachtwÄchter-Diebe hinter mir her. 
 
Sie schrieben Gedichte Über deine Augen und die Revolution hinter  
Den Barrikaden des FÜrsten- des vergilbten Papiers, hinter  
Den Botschaften der KÖnige Über Beduinen und ¶l“.869 

Diese Femme Fatale, die die TÜre vor dem Gesicht des Dichters verschlie¿t, wÄhrend der 

Drache anhand der lÜgenden Dichter und der Herrscher des ¶ls die Stadt Ns¡bºr besudelt, ist 

die Darstellung der Lauterkeit der Revolution, der Gerechtigkeit und der Freiheit. Sie ist sogar 

die absolute mystische Lauterkeit und die surrealistische Frau, die eine Revolution gegen die 

Religion und die Gesellschaft verkÖrpert, und die den Platz des Absoluten einnimmt. Diese 

Frau wurde mit den sozialistischen europÄischen Dichtern wie Vorname Bretone und Louis 

Aragon geboren. Nach dem Scheitern des sozialistischen Glaubens bei diesen Dichtern 

entfaltet sich der Surrealismus, in dem die Frau eine auserwÄhlte Kreatur ist, die dem 

zerschlagenen Mann erlaubt, sich wieder in sich zu vereinigen. Sie ist die Treppe, die zum 

Heiligen fÜhrt.870 Eine solche Frau wird immer in der Zeit des Scheiterns und der Dekadenz 

geboren, damit sie dem Menschen seine Zukunft und eine ErlÖsung wird.  

                                                 
869 Al- Bayy¡t, Al- Mu�allad a½- ½¡n: D as Gedicht Al- Ma�¡� im Diwan Sra �¡tiyya li- s¡riq an- n¡r, S. 333-
336. Die ¼bersetzung ist von Burckhart, S. 116-118. 
870 Siehe Adonis, A¨- ¦ºfiyya wa- s- surriy¡liyya, S. 110-113, 165, 176 und 265-267. 
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In dieser neuen mystischen und surrealistischen dichterischen Ausrichtung bei al- Bayy¡t 

erscheint die Heilige Frau, die Priesterin, deren objektives ¤quivalent die Mutter im 

Allgemeinen und Maria im Besonderen ist. Im Diwan Kit¡b al- ba�r von 1975 wird dies 

verdeutlicht: 

Ich malte deine Augen auf der Ikone der Jungfrau  
und deine Haare, als Segel, oberhalb der wei¿en Schiffe.871 

Als eine reine Priesterin wurde auch die Frau vergÖttlicht und mit der christlichen Semantik 

geheiligt:  

Ich habe ihr in der ersten, zweiten und dritten Messe 
das Brot des Leibes, den Wein und die KÜsse angeboten.872 

Diese Assoziation des Abendmahls und des Weinwunders bildet die Heiligung der 

universellen, mythischen und surrealistischen RealitÄt, die als Utopie (Ideologie und Reform) 

oder als utopische soziale und politische RealitÄt gescheitert ist. Die sexuale Semantik der 

KÜsse hat hier keine negative FÄrbung, sondern stellt das surrealistische Konzept der Liebe 

und deren Heiligung dar, wie Bretone feststellt, dass die kÖrperliche Liebe und die spirituelle 

Liebe eins sind.873 

 Neben der Figur der Frau oder des heiligen Weiblichen, erscheint im Diwan Sra �¡tiyya li- 

s¡riq an- n¡r”874 (1974) und zwar in seinem Gedicht an Pablo Neruda Al- Qurb¡n (Die 

Opfergabe) die christliche Semantik im klaren politischen und existenziellen Sinn, als ein 

Ausdruck der Frustration, des Selbstmordes des ICHS und des Zusammenbruches des 

OBJEKTES. Obwohl das Gedicht sich auf die Kreuzigung von al- �all¡� konzentriert, 

verwendet der Dichter die Semantik der Kreuzigung (A¨- ¦alb) in der linguistischen, 

liturgischen Semantik (MaŁbº�):  

„[…] Al- �all¡� im Bluthemd wurde ans Lexikon gekreuzigt (k¡na bi qams ad- dami maŁbu�an Þal¡ al- 
q¡mus) 
in seinen Augen: eine Stadt, von der Pest befallen,  
zwei Niederwerfungen in Liebe 
komm 
der OpfertrÄger warf eine Rose in den Fluss. 
Ich kÄmpfte mit Alexander dem Gro¿en in Persien doch ich 
Segelte auf den Schiffen – den VÖgeln zu dieser unserer Zeit: mit 
Impfzeugnis und Personalausweis. 
Die FlÜsse hatten ihren LeichentÜcher angelegt. 
Ich sah Neruda und die Indianer in den SchlachthÖfen der Anden, an 
den Orten des Erdteils, wo Hunger und das Evangelium und der Aufruf herrschen, in 
den nackten Stra¿en – den SchlachthÖfen – den GefÄngnissen,  
… al- �all¡� im Bluthemd wurde gekreuzigt. 

                                                 
871 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht SaÞan¨ubu laki �ayma fl- �ad¡ßiq a´- ´¡™ºriyya im Diwan 
Kit¡b al- ba�r, S. 329. 
872 Ibid, das Gedicht Ta�awwul¡t Ntºkrs f kit¡b al- mauta, S. 288. Man muss auf die Semiotik des Titels in den 
beiden Gedichte aufpassen, die auch viel von der Heiligung der Frau widerspiegelt. 
873 Zitiert bei Adonis, A¨- ¦ºfiyya wa- s- surriy¡liyya, S. 266. 
874 Die Gedichte dieses Werkes sind von Stephanie Burkhart, S. 116-134, ins Deutsche Übersetzt worden.  
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Und der FÜhrer der Zang am Euphrat beendete das Spiel des dummen 
Kalifen. Doch die Geld – und ¶lkÖnige der Anden, 
wo Hunger und das Evangelium und der Aufruf herrschen, 
tÖteten in Namen des goldenen Kalbes, der Tyrannen aller Zeiten. 
Der OpfertrÄger warf eine Rose in den Fluss. 
Er sagte: Flammt auf, ihr FlÜsse, im Erdteil, im Namen der Armen. 
Der OpfertrÄger sagte: Flammt auf, ihr Kontinente“.875 

In diesem Gedicht ist das Konzept der Kreuzigung nicht mehr eine Tat der Provokation und 

der sinnvollen Opferung. Es ist ein Ausdruck der absoluten Verzweiflung und der sinnlosen 

Opferung des OpfertrÄgers, der alle FÜhrer der Revolution darstellt, die im Namen der Armen 

und fÜr die Armen kÄmpften. Es ist ein Ausdruck des Scheiterns des messianischen Kampfes, 

in dem das OBJEKT mit dem sinnlosen Tod aller KÄmpfer zusammenbricht und das ICH 

seine IdentitÄt verliert. Die AnkÜndigung, dass al- �all¡� in dem „GefÄngnisse der Welt“ 

„krank“ geworden und „oft gestorben“ war und niemals wiederkommen wird, erlÄutert 

nochmals diese Idee. In diesem Gedicht erscheint Pablo Neruda hinter der Maske von al- 

�all¡� als ein HoffnungstrÄger und Opferbringer. Der Dichter betrachtet aber sein Blutopfer, 

das den Sieg der MilitÄrdiktatur Über die Demokratie Allendes nicht verhindern konnte, 

erstmals mit Zweifel an dessen Sinn und Nutzen. Der Dichter ist sich der Gegenwart sehr 

bewusst, und - durch die Identifikation mit der sinnlosen Kreuzigung �all¡�s, die auch auf 

das allgemeine soziale Konzept der Kreuzigung Christi und auch auf sein Scheitern als 

Revolution, Tod und Auferstehung, hinweist - begreift er diese Gegenwart als Zeitalter der 

„LÜge“, der verschnittenen BeduinenkÖnige (der ErdÖlherrscher) und der gro¿en Staaten der 

GenerÄle. 

In dieser Periode ergriff der Dichter die bittere Wahrheit, „dass Dichter - RevolutionÄre 

heutzutage auf der Erde keine Rolle mehr spielen“.876 In seinem Gedicht Qir¡ßa f kit¡b a´- 

´aw¡sn li- l- �all¡� vom Diwan Qamar ©ir¡z (1975) wird einerseits der Zusammenbruch des 

OBJEKTS und der messianischen Ausrichtung des Kampfes und anderseits der Selbstmord 

des ICHS oder die vollkommene Verzweiflung ganz deutlich. In diesem Gedicht ruft al- 

Bayy¡t Gott in einer Szene, die an die Szene der Kreuzigung Christi erinnert, in der er ruft: 

„Gott, Gott, warum hast Du mich verlassen“. Der Dichter stellt vor der krÄftigen, spirituellen 

und existenziellen Kraft die Frage: „Warum?“. Er spricht Gott mit der christlichen 

Eigenschaft Gottes Abat (mein Vater) an, die in theologischer Konfrontation gegenÜber dem 

islamischen Konzept fÜr Gott als Rabb (der Erziehende) steht. Christus, der 

Menschgewordene Sohn Gottes, stellte Gott an seinem Kreuz die verzweifelnde Frage: 

„Warum?“ und er bekam die Antwort nach drei Tagen: Es gab keine Verlassenheit, seine 

Kreuzigung war sinnvoll, eine Auferstehung als Sieg gegen den Tod und ein neues Leben fÜr 
                                                 
875 Al- Bayy¡t, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Al- Qurb¡n im Diwan Sra �¡tiyya li s¡riq an- n¡r, S. 348-
350. Die ¼bersetzung ist von Burckhart, S. 125-126. 
876 Klemm, S. 138. 
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die Menschheit. Al- Bayy¡t stellt wiederum dieselbe verzweifelnde und existenzielle Frage: 

„Warum?“, ohne aber eine Antwort zu erwarten, da der Tod von sozialistischen und 

revolutionÄren Menschen stÄrker ist als die Antwort, die Hoffnung und die Existenz. ? Die 

Frage spiegelt das Scheitern des Traumes und des Schweigens des Menschen nach der 

sinnlosen Erwartung wider:  

1. […] Warum, mein Vater (Abat) schwieg der Mensch? 
5. […] Warum, mein Vater (Abat), hast du deine gro¿mÜtige Hand nicht hochgehoben? 
7. […] „Zapata“ und Hunderte andere Namen waren Vorbilder im Lexikon der Heiligen – MÄrtyrer. 
8. […] Warum, mein Vater (Abat), wurde al- �all¡� gekreuzigt? 
9. […] Warum, mein Vater (Abat), hast du nicht deine gro¿mÜtige Hand gegenÜber dem BÖsen, das 
hinter allen TÜren hervorkommt, hochgehoben“.877 

 

4.4. �all �¡w 

In der Periode der Vereinigung zwischen dem ICH und dem OBJEKT habe ich die Trilogie 

des christlichen libanesischen Dichters �all �¡w behandelt. Ich habe festgestellt, dass der 

erste Diwan von �¡w Nahr ar- ram¡d das Trauma durch den Bruch �¡ws mit der Syrischen 

Sozialen Nationalen Partei widerspiegelt. Dieser Diwan verkÖrpert die Periode zwischen 1953 

und 1957 und enthÄlt 44 christliche semantische Verwendung. 

Der zweite Diwan An- N¡y wa- r- r� (1956-1958) verkÖrpert die Periode des Engagements 

von �¡w in der arabischen nationalen Ideologie und ebenso die Periode von Cambridge, die 

einen Wendepunkt in der politischen nationalen Haltung des Dichters markiert. In diesem 

Diwan wird eine Verringerung der christlichen Semantik (25 Verwendung) bemerkbar. 

Nach dem neuen politischen Engagement des Dichters und der Periode von Cambridge - in 

welcher der Dichter glaubte, dass den Araber eine gro¿e Renaissance bevorsteht – fing �¡w 

an diesem dominanten Traum zu zweifeln. Die Zahl der christlichen Semantik nahm wieder 

auf 54 Verwendungen zu. Die Spaltung der syrisch–Ägyptischen Union versetzte �¡w in eine 

psychische Krise, die er in seinem Gedicht LaÞ¡zar 1962 zum Ausdruck brachte. Dieses 

enthÄlt eine nihilistische Vision, in der ihm scheint, dass „der Schlaf im Grab der Geschichte 

leichter als die ¼bernahme der Last des neuen Lebens und die Anhebung zu dessen oberen 

Niveau ist“.878  

In der Trilogie zeigte sich �¡w als Messias und strebte nach einem solchen, der den neuen 

arabischen Menschen aus dem Moor der alten Tradition herauszieht, und ihm eine BrÜcke ist, 

die ihn zum neuen beleuchteten Leben fÜhrt. Das Trauma vom Jahre 1962 war der letzte 

                                                 
877 Al- Bayy¡´, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht Qir¡ßa f kit¡b a´- ´aw¡¨n li- l- �all¡� im Diwan Qamar 
©ir¡z, S. 272-274. 
878 Deutsche ¼bersetzung aus �¡w, ¬liyy¡, MaÞ �all �¡w f masrat �ay¡tih wa- ŁiÞrih, S. 557. 
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Schuss gegen den psychischen offensiven und defensiven messianischen Mechanismus bei 

dem Dichter, in dem das katastrophale Bild des Zusammenbruchs des arabischen Menschen 

vor ihm in Erscheinung trat. Aus diesem Grund schwieg �¡w lange Zeit nach LaÞ¡zar 

1962.879 

Zu der Periode des Selbstmordes des ICHS oder des Zusammenbruches des OBJEKTS 

gehÖren die letzte Diwanen von �¡w Ar- RaÞd al- �ar� und Min �a�m al- kºmdi¡. Er 

schrieb die Gedichte des Diwans Ar- RaÞd al- �ar� (erschien 1979) zwischen 1967 und 1973. 

In diesem Diwan nimmt die Zahl der christlichen Semantik ab auf 20 Verwendungen, und die 

messianische Ausrichtung und die Messias Gestalt verschwinden. An deren Stelle erscheint 

die Gestalt der traurigen Mutter (Al- Umm al- �azna) als ein Hinweis auf den negativen 

sinnlosen Tod, der keine Auferstehung folgt. Diese Gestalt werde ich behandeln als ein 

Hinweis auf den Selbstmord des ICHS und den Zusammenbruch des OBJEKTS, der �¡w 

zum eigenen Selbstmord 1982 fÜhrte.  

Mit der Krise des libanesischen BÜrgerkriegs und dem israelischen Angriff auf Beirut verlor 

�¡w alles, was in seinem Gewissen an nationalem Glaube und Glaube an eine Auferstehung 

Übrig geblieben war. In dieser Periode erschien sein Diwan Min �a�m al- kºmdi¡ mit zwei 

schwachen christlichen Symbolen. Daraufhin versuchte er einen erfolglosen Selbstmord im 

Winter 1981 mit Schlaftabletten, einen anderen im Jahre 1982 mit einem Kopfschuss, der 

seinen Tod verursachte.880 Na�r al- ÞAÃma betrachtet den ersten Selbstmord als „die StÖrung 

des Gleichgewichts des Selbst mit der Zivilisation“881, und Rita ÞAwa� begrÜndet seinen 

Selbstmord im Jahre 1982 damit, dass �¡w sich bis Anfang der sechziger Jahre ganz sicher 

war, dass die Araber die Zeit einer richtigen Renaissance erleben, und dass er der Dichter ist, 

der die universale Vision behielt, welche die Auferstehung der arabischen Zivilisation 

verkÜndet. Die Katastrophe des Scheiterns verursachte eine bittere Verzweiflung bei dem 

Dichter. Sie machte seine Vision der arabischen zivilisierten Auferstehung zunichte, in der er 

den Glauben an die absolute HumanitÄt statt den Glauben am Gott der Religion angenommen 

hat.882 

In diesem Sinn erscheint die Gestalt der traurigen Mutter und die Verringerung der 

christlichen Semantik und der anschlie¿ende Selbstmord als ein Zusammenbruch des 

messianischen Konzeptes nicht nur auf der dichterischen Ebene, sondern auch auf der 

psychischen Ebene. Der Dichter verlor sein inneres psychisches Gleichgewicht, da er 

psychisch sehr stark mit der messianischen PersÖnlichkeit verbunden war. Mit dem Scheitern 

                                                 
879 Siehe ÞAwa�, �¡w an- n¡qid – aŁ- Ł¡Þir – al- faylasºf“, S. 31. 
880 FÜr die Selbstmorddetails von �¡w siehe ©ar�,S. 145-151. 
881 Al- ÞAÃma, Mud�il il¡ aŁ- ŁiÞr al- Þarab al- �ad½- dir¡sa naqdiyya, S. 287. 
882 ÞAwa�, �¡w an- n¡qid – aŁ- Ł¡Þir – al- faylasºf, S. 31. 
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des OBJEKTS, des vergÖttlichten sozialen Messias in der RealitÄt und in der Psyche des 

Dichters, brachte die Gestalt des Messias in �¡w zusammen; nicht nur im dichterischen Text, 

sondern auch in dem ICH und der Psyche. Sie trÄgt die Existenz des Dichters mit. 

Das Gedicht Al- Umm al- �azna ist das erste Gedicht im Diwan Ar- RaÞd al- �ar�, in dem 

der Dichter die christliche Gestalt der traurigen Maria am Karfreitag einsetzt. Eine Gestalt, 

die das Bewusstsein und das Unbewusstsein eines jedes Christen in der letzten Woche des 

Osternfastens, besonders die Christen in den Bergen im Libanon, beherrscht, und die die 

Seele mit den GefÜhlen der Trauer und des Mitleides berÜhrt. Aber wÄhrend die traurige 

Mutter im Christentum die Jungfrau Maria ist, ist die traurige Mutter bei �¡w die arabische 

Mutter oder die arabische Nation. Das Gedicht beginnt mit einer existenziellen Meditation, 

die als eine Verzweiflung Über die gÖttliche Gerechtigkeit und Kraft erscheint. Der Dichter 

wundert sich Über die Erstarrung Gottes und sein Schweigen vor der Vergewaltigung des 

Hauses Gottes, Jerusalem, ohne dass es von einem Engelschwert geschÜtzt wird: 

Was ist los mit dem Gesicht Gottes? Es ist eine WÜste, 
und Schweigen, das sich durch die SandwÜste ausdehnt. 
Was ist los mit einem rÄuberischen Gast,  
der sein Feuer anzÜndet,  
und um ihn herum sind die Horizonte, die WÄnde einer Grotte. 
[…] was ist los mit Jerusalem (bait al- quds), das Haus Gottes,  
die Himmelfahrt der Sterne,  
warum hat ein Engelschwert sie nicht behÜtet, der (der Engel) den Wind und die GrenzgebietbÜrge reitet,  
der die UnglÄubigen – die SchlangensÖhne – von Sodom schlÄgt.883 

Zum erstenmal in der Dichtung von �¡w wird durch die christliche Semantik auf die 

palÄstinensische Krise hingewiesen. Aber der Dichter benutzt Jerusalem nicht als ein 

selbstÄndiges Thema, sondern er verwendet es als ein pars pro toto: Einerseits als ein 

objektives ¤quivalent fÜr die allgemeine arabische Katastrophe, da die palÄstinensische 

Katastrophe die Araber in ihrem Bewusstsein und in ihrer Ehre traf, und anderseits als ein 

Haupteingang, damit er sein dichterisches Ziel, die Verwendung der Gestalt der traurigen 

Mutter, erreichen kann. Die traurige Mutter bei �¡w ist die arabische Mutter, die nicht wie 

Maria einen einzigen Christus zu Grabe getragen hat, wÄhrend sie an seine Auferstehung 

glaubt, sondern sie ist die traurige Mutter, die Tausende von Christus zu Grabe trÄgt, die 

sinnlos gestorben sind:  

Was ist los mit einer Mutter, die 
tausend Christus und Christus das letzte Geleit gab, 
und ihr verrÜcktes Blut in Trauerfesten verga¿, 
und sich mit der Trauer berauschte, und ihre VerrÜcktheit trank. 
Was ist los mit der traurigen Mutter, 
sie stÜrzt sich als Felsen auf die Felsen,  
au¿er schwingendem Haar, 
StrÄhnen, die der Wind schÜttelt und auf ein geschlachtetes Kind wirft.884 

                                                 
883 �¡w, �all, Ar- RaÞd al- �ar�: Das Gedicht Al- Umm al- �azna, S. 7-8. 
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Christus verkÖrpert hier den arabischen Menschen und das Symbol des negativen Todes, dem 

keine Auferstehung folgt. Er ist ein Messias ohne gÖttlichen Vater und ohne IdentitÄt, und er 

ist hilflos unter der Last des Kreuzes des Lebens gefallen.885 Diese traurige Mutter verkÖrpert 

auch das arabische Leben und die arabische Zivilisation, die zur Asche geworden sind; die 

Asche des Ruhmes der Vergangenheit und der falschen Mottos der Gegenwart, welche die 

universelle Schande darstellen: 

Was mit der Last der Schande los ist! 
WÜrde ich sie allein getragen, 
und allein habe ich wohl mein Gesicht ins Leichentuch gehÜllt? 
Die BegrÄbnisse, die der Morgen trÄgt, krachen in den SchlaflosigkeitsbegrÄbnissen. 
Die Stirne sind erlÖscht und das Schwert und die Burgenlichter erlÖschten, 
und es bleibt nichts im Horizont au¿er einem Kohlrauch,  
vom Atlantik bis zum Golf, 
es bleibt nichts im Horizont au¿er einem Flussstrand und unscheinbaren HÄuser. 
In Exilzelten rosteten die SchlÜssel in den HÄnden der ZurÜckkehrenden, 
es bleibt nichts im Horizont au¿er dem Schweigen der Frage 
nach der BeschÜtzer von Jerusalem,  
und der singenden Schande hinter den Schuhspuren. 
Und das Gewissen Gottes ist eine WÜste  
Und Schweigen, das sich durch die SandwÜste ausdehnt.886 

Das AuslÖschen der Stirnen, der Burgenlichter und des Schwertes stellen die zeitgenÖssische 

arabische TragÖdie dar. Die Stirne verkÖrpern die arabische Ehre, und das Schwert die 

arabische Macht und die Errungenschaften, und die Burgenlichter den damaligen arabischen 

Ruhm. Alles ist ausgelÖscht und es bleibt nur die falschen Mottos (der Kohlrauch) in der vom 

Atlantik bis zum Golf gedehnten arabischen Welt, die nichts mit der echten reformatorischen 

Revolution zu tun haben. �¡w stellt diese Schande durch die palÄstinensische TragÖdie (die 

verrosteten SchlÜssel in den Exilzelten), die UnfÄhigkeit der Araber zur Befreiung (die Frage 

nach den BeschÜtzern Jerusalems) und die Niederlage (die singende Schande hinter den 

Schuhspuren) in einem Hinweis auf die Flucht der Ägyptischen Soldaten in der Sinaschlacht 

1973 dar. Mit seiner masochistischen, selbstmÖrderischen und messianischen Tendenz zeigt 

sich der Dichter als alleiniger TrÄger der Last. Am Ende des Gedichtes tritt er als alleiniger 

Zeuge fÜr den Tod dieser Mutter auf, die von dem siegenden Drache und dem ermordeten 

�i�r erschlagen wurde, wÄhrend das tyrannische arabische Regime die Erde in der Finsternis, 

fern von der Sonne zu bleiben zwingt.887 Diese Identifikation von �¡w mit der arabischen 

Mutter drÄngt ihn spÄter zur Entscheidung zum Selbstmord, in dem er das allgemeine, 

kollektive, arabische Unbewusstsein zum Ausdruck gebracht hat. 

                                                                                                                                                         
884 Ibid, S. 13-14. 
885 �auŁ, S. 72. 
886 Das Gedicht Al- Umm al- �azna, S. 7-8. 
886 Ibid, S. 7-8. 
886 Ibid, S. 7-8. 
886 Ibid, S. 10-12. 
887 Ibid, S. 14-15. 
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Wenn man die Einsetzung des christlichen Symbols in der modernen arabischen Dichtung 

zusammenfasst, kommt man zu der Schlussfolgerung, dass die FÜhrer des dichterischen 

Modernismus die christliche Symbolik in einer bestimmten Zeit, von Mitte der fÜnfziger 

Jahre bis zum Anfang der sechziger Jahre in mehreren Perioden verwendeten. Das christliche 

Symbol wurde in einer Periode verwendet, in welcher der moderne Dichter seinen 

parteiischen oder gesellschaftlichen Bund verloren hat, da er die reformatorische und 

messianische Kraft in sich entdeckte, die er in seiner politischen Ideologie nicht gefunden hat. 

Er identifizierte sich mit der arabischen Krise und der arabischen TragÖdie und nahm die 

Mission des Todes und der Auferstehung auf sich. Diese Periode fand zeitgleich mit der 

arabischen Tendenz zur Befreiung und Reform auf allen Ebene statt. Anfang der sechziger 

Jahre verlor der Dichter in sich die messianische Ladung, nachdem er entdeckte, dass alle 

revolutionÄren und reformatorischen Versuche angesichts der Tiefe der Krise scheiterten.  

 

4.5. Worin unterscheidet sich �all �¡w als christlicher Dichter von den anderen 

muslimischen Dichter in der Benutzung des christlichen Symbols?  

Es ist festzustellen, dass das christliche Beispiel (�all �¡w) den muslimischen Beispielen 

(As- Sayy¡b, al- Bayy¡t, Adonis und Dunqul) in der dritten dichterischen Periode der 

Vereinigung zwischen dem ICH und dem Objekt Ähnelt. All meine Beispiele sind dem 

Trauma des Bruches des parteiischen Bundes oder der Örtlichen Verbindung ausgesetzt. Das 

christliche Symbol fungierte in der Periode von Mitte der fÜnfziger bis zum Anfang der 

sechziger Jahren als eine ¤u¿erung der tatsÄchlichen arabischen Lage. Diese dichterische 

Periode kann deswegen als „die messianische Periode“ oder „das Bewusstsein der nationalen 

Katastrophe“, Hoffnungs- und Verzweiflungsweise, mit dem christlichen Symbol als „Inhalte 

des Unbewussten“ bezeichnet werden.  

In der europÄischen Dichtung, insbesondere in der deutschen Dichtung bei Stefan George, 

und wÄhrend des Zeitalters der Dekadenz Ende des 19. Jahrhunderts, rettete die Symbolik die 

Menschheit:  

 
„da religiÖse und philosophische ¼berlieferungen zusammenbrachen, da ein naturwissenschaftliches 
Modell der Forschung in weiten Kreisen als einzige Norm der Wahrheitsfindung galt, hat der 
Symbolismus das Bild des Menschen gerettet. Dichtung Übernahm es, Besinnung zu wahren. Sie stellte 
dar, was wissenschaftliche Analyse entstellt. Sie vermittelte, was diese verdeckt“.888 

                                                 
888 Aler, Symbol und VerkÜndigung, Studium um Stephan George, S. 73-74. 
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Auch in der arabischen Welt und in einem Zeitalter, in der Hoffnungen auf innere und Äu¿ere 

soziale und politische VerÄnderungen durch starre politische Prinzipen und Regierungen mit 

ihrem arabischen islamischen Hintergrund zusammenbrachen, hat das christliche Symbol die 

arabische Lage dargestellt. Als ein Hinweis auf eine Heimsuchung und Qual und als eine 

Hoffnung auf eine ErlÖsung entspricht sie dem Bild des Menschen oder des modernen 

Dichters auf seiner Suche nach einem objektiven ¤quivalent fÜr die Äu¿ere Lage und fÜr seine 

schizophrene Psyche. Aus diesem Grund war die Einsetzung des christlichen Symbols in der 

modernen Dichtung kein religiÖser Bedarf fÜr muslimische oder christliche Dichter, sondern 

ein Bedarf des allgemeinen kollektiven arabischen Menschen in seiner zerrissenen Existenz. 

Je mehr diese Existenz bedroht war und sich der Dichter dieser Qual bewusst wurde, desto 

hÄufiger wurde die christliche Symbolik in der Dichtung verwendet. Und je mehr die 

nationale Tendenz entflammte und eine VerÄnderung nahte, desto entspannter wurde die 

Instanz und setzte dementsprechend weniger Symbole ein.889 

 

Nachdem ich das christliche Symbol in den dichterischen Texten meiner ausgewÄhlten 

Beispiele verfolgt und ausgehend von der allgemeinen dichterischen Erfahrung analysiert 

habe, erhebt sich eine Frage: Worin liegt der Unterschied zwischen dem christlichen Beispiel 

und den muslimischen Beispielen in der Einsetzung des christlichen Symbols auf 

semantischer und thematischer Ebene? 

Ganz deutlich Ähnelte das christliche den muslimischen Beispielen in der Einsetzung der 

Semantik des Kreuzes und der Kreuzigung in der modernen Dichtung. Hierbei ist 

anzumerken, dass die muslimischen Beispiele die Semantik der Kreuzigung mit 

Genitivattributen versehen haben. Entweder durch das Adjektiv: Mas� ma¨lºb, As- Sayyid al- 

ma¨lºb, ³ifl ma¨lºb, Wa´an ma¨lºb… oder indem die Semantik des Kreuzes an die Stelle des 

ersten regierenden Nomens der Genitivverbindung (i�¡fa) trat: ¦alb al- Mas�, ¦alb al- 

Þa�¡b. Die Semantik bei dem christlichen Beispiel erschien einmal in dem ersten regierenden 

Nomen ¦alb al- m¡n und einmal in dem zweiten regierenden Nomen �ul�ulat a¨- ¨alb. 

Ebenso erwÄhnenswert ist, dass die muslimischen Beispiele eine besondere linguistische 

Semantik fÜr die Kreuzigung MaŁbº� verwendeten, die in der alten ¼bersetzungen der 

liturgischen BÜchern als ein Synonym fÜr den Gekreuzigten anerkannt ist.  

Auch was die Semantik von Christus betrifft, haben die muslimischen Beispiele sie mit den 

Genitivattributen versehen. Christus erschien bei ihnen als Opferlamm �amal, As- Sayyid al- 

ma¨lºb, Al- Mu�alli¨ al- Mas�, Al- Mas� as- sal¡m und Al- Mas� Þal¡ a¨- ¨alb. Die 

                                                 
889 Z.B. siehe das Sayy¡bs Gedicht Bºr SaÞd und den Diwan �¡ws An- Nay wa- r- r�. 
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muslimischen Dichter haben auch die Semantik von Y¡suÞ allein verwendet, besonders in 

einem Versuch, die Qual als ein menschliches Schicksal zwischen Christus und dem 

arabischen Menschen nÄher zu bringen. Die Einsetzungen von Ta™ms al- �ubz, Al- Qurb¡n, 

�am¡ma bay�¡ß, Al- Alam ka �al¡¨, T¡� aŁ- Łauk, die christliche Opferungsidee und andere, 

die insgesamt 63 Symbole des gesamten Lexikons mit 149 christlichen semantischen 

Einsetzung ausmachen, haben die muslimischen Dichter meisterhaft verwendet.  

Die Tendenz der muslimischen Dichter zum evangelischen linguistischen Slogan und 

Klischee Christi, wie F- al- badß k¡na..., ³ºb¡ li-..., Al- Ma�du li.... ist ebenfalls 

unverkennbar.  

All diese Symbole in der arabischen Dichtung gelten als Schock und Provokation fÜr den 

islamischen Glauben. Vor allem wenn sie von muslimischen Dichter verwendet werden, gilt 

dies als Angriff auf das islamische patriarchalische Konzept. Diese christlichen Begriffe 

stellen ein Problem fÜr den Islam dar, da sie einen theologischen. Diese christlichen Begriffe 

stellen ein Problem fÜr den Islam dar, da sie einen theologischen und liturgischen christlichen 

Kern darstellen, wie die Kreuzigung, die PersÖnlichkeit Christi Al- Il¡h al- maulºd Al- �¡liq 

al- ma�lºq…, die drei Personen  b, Ibn, Rº� qudus und auch die Äu¿ere christliche Existenz 

durch Kansa, Katidr¡ßiyya, Qudd¡s, Ayqºna… 

Diese Einsetzung der christlichen Semantiken von muslimischen Dichtern, deren Tendenz 

vÖllig sÄkular und sozial reformatorisch war, zeigt ihre christliche Kultur. Sie ist einerseits 

durch die christliche Existenz seit der Ankunft des Islams in einem bestimmten arabischen 

Gebiet (Syrien, Libanon, PalÄstina, Irak) und in einem Zeitalter der Freiheit890 und anderseits 

durch die Aufgeschlossenheit gegenÜber der westlichen Kultur durch die ¼bersetzungen, in 

die moderne arabische Dichtung eingedrungen. Ausgehend davon haben die muslimischen 

Dichter die christliche Semantik in ihrer Dichtung verwendet, da sie diese als das beste 

objektive ¤quivalent fÜr die zerrissene arabische Lage betrachteten. Ebenso spiegelt die 

Aufgeschlossenheit der muslimischen Dichter gegenÜber der christlichen Kultur ein ganz 

besonderes modernistischen Konzept wider. Es ist ein neues Konzept der arabischen 

Tradition, welches das Christentum und die ganze mesopotamische vorislamische Tradition 

seit den Sumerer als einen wichtigen Teil der arabischen Tradition betrachtet.  

Bei dem christlichen Beispiel stellte ich fest, dass �all �¡w allein 45 christliche Begriffe in 

dem gesamten Lexikon verwendet. Au¿er den semantischen Einsetzung spielen die genaue 

christliche Funktionalisierung eine gro¿e Rolle in der Dichtung �¡ws. Als ein christlich 

erzogenes Kind, das auf dem Land geboren und aufgewachsen ist, verfÜgte �¡w Über einen 

                                                 
890 Siehe den Artikel von dem Bischof Georges �u�ur, Al- �u�ºr al- mas� f al- ½aq¡fa al- Þarabiyya, S. 6-8. 
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gewaltigen Anschauungsschatz volkstÜmlicher Mythen und BrÄuche. Dazu kommt die 

Einsetzung des christlichen Symbols mehr in Kultformen als in Ideologien gebundene Arten 

des Christentums zum Vorschein, und verbindet sich mit den Erscheinungen heidnischer 

Kulte zu einer festgefÜgten Einheit.  

Auf der semantischen und thematischen Ebene hat �¡w von der christlichen volkstÜmlichen 

Kultur profitiert. Dies zeigt sich zum Beispiel an der wÖrtlichen Einsetzung des christlichen 

volkstÜmlichen Schutzes Bism a¨- ¨alb891 und bei der Einsetzung der volkstÜmlichen 

Geschichte vom Heiligen Georg (al- �i�r) und seinem Kampf mit dem Drachen an dem 

Strand von Beirut, um die Prinzessin zu befreien.892 

Die christliche Erziehung von �¡w, die den Inhalt seines Unterbewusstseins beherrschte, 

ermÖglichte ihm, sensible christliche Ideen zu behandeln. Auf der thematischen Ebene wird 

dies im Gedicht LaÞ¡zar 1962 deutlich. Badr ŀ¡kir as- Sayy¡b hat ebenfalls auf die entstellte 

Auferstehung durch den Vergleich zwischen ©a�nºb und Lazarus hingewiesen. Dieser 

Vergleich war Äu¿ere Einsetzung und auch ein ganz persÖnliches Thema in der Periode seiner 

Krankheit. Aufgrund seiner christlichen Erziehung konnte sich �¡w hingegen mit der 

Geschichte des Evangeliums identifizieren. Er hat diese Geschichte in seiner eigenen Art und 

Weise wiedergegeben. Auch spielte die volkstÜmliche christliche Kultur eine wichtige Rolle 

bei den Assoziationen des Karfreitags bei �¡w, und zwar in seinem Gedicht Al- Umm al 

�azna, in dem �¡w die traurige Maria als Mutter der arabischen Nation darstellt.  

Was hier noch anzumerken wÄre, ist, dass die muslimischen Beispiele die christliche 

Symbolik, insbesondere das Symbol der Qual und Kreuzigung, Kampf und Opferung, 

wÄhrend der palÄstinensischen Krise meisterhaft eingesetzt haben. Als Beispiele nenne ich 

das Gedicht Q¡filat a�- �iy¡Þ von as- Sayy¡b und den Diwan Al- Ma�d lil- a´f¡l waz- zaytºn 

von ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t, und die Gedichte Mak¡nak qiff, Al- Fid¡ß, al- �ulm- al- 

ins¡n, Il¡ ayna y¡ Ł¡Þir al- ar� al- mu�talla, As- ¨aut wa- al- ¨ada von ÞAbd al- ÞAzz al- 

Maq¡li�. Bei �¡w ist dafÜr kein christliches Symbol zu finden, lediglich ein Hinweis auf die 

traurige Mutter lÄsst auf die christliche Maria schlie¿en.  

Auch das christliche Konzept der SÜnde und des Kampfes zwischen dem Laster und dem 

dÖrflichen Christus, zwischen der verbotenen SÜnde und der christlichen Gnade wurde bei 

�¡w behandelt, und zwar in seinem ersten Diwan Nahr ar- ram¡d in den Gedichten Lay¡l 

Bayrºt, �a�m b¡rid und F �auf al- �ºt. 

                                                 
891 �¡w, �all, Bay¡dir al- �uÞ: Das Gedicht �inniyyat al- Ł¡´iß, S. 302 und 303. 
892 �¡w, �all, Dw¡n: Das Gedicht LaÞ¡zar 1962, S. 327-329. 
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Ebenso hat �¡w die christliche ErlÖsungsidee berÜhrt. WÄhrend aber das Christentum nach 

einer himmlischen, metaphysischen ErlÖsung strebt, setzte �¡w die christliche ErlÖsungsidee 

im Sinne der Suche nach einem irdischen Paradies ein. Die ErlÖsung bei ihm ist stets mit dem 

Inneren verbunden, und zwar durch die Introspektion oder durch Selbstkontrolle, um die 

SÜnde zu enthÜllen und zu bereuen, ohne dass man sich der liturgischen kirchlichen Mittel 

bedient, die �¡w verwirft. FÜr �¡w ist der Mensch von Natur aus immer gut und die SÜnde 

ist ein verlÄsslicher Fall, der aus der SchwÄche der menschlichen Natur und nicht aus ihrer 

Bosheit entspringt. Aus diesem Grund war die innere erlÖsende Exkursion des Dichters ein 

Tauchen in die Tiefen des Selbst, um es einerseits von den sozialen schÄbigen Konzepten und 

anderseits von den SÜnden zu befreien. Das Paradies wird im Inneren erlebt, und wÄhrend die 

ErlÖsungstat im Christentum durch die Kreuzigung und die Opferung vollzogen wird, 

vollzieht sich die ErlÖsungstat bei �¡w durch die positive Qual, das reinigende Feuer, das 

den Menschen von Innen reinigt.893 

Eine interessante christliche Idee, was die christliche ErlÖsungstat betrifft, hat �¡w als ein 

Beispiel berÜhrt. Diese Idee ist die urewige Reinheit des Menschen vor dem Fall. Aus diesem 

Grund betrachtete man das Bestehen der ErlÖsung durch die Reinheit der Kindheit. Die 

Kinder sind die einzigen, die die BrÜcke Überqueren kÖnnen894, und sie verkÖrpern die 

Revolution gegen die schÄbige Tradition895 in Nahr ar- ram¡d. Sie siegen Über den Tod und 

die SÜnde in An- N¡y war- r�896, und spÄter in Ar- RaÞd al- �ar� wird die RÜckkehr zu dem 

verlorenen Paradies eine RÜckkehr zur Kindheit des Selbst.897 Diese christliche Idee verbindet 

sich bei �¡w mit den Erscheinungen heidnischer Kulte zu einer unlÖsbaren Einheit, und 

indem sie im Christentum nur durch Christus vollzogen wird, wird sie bei �¡w durch 

Christus vollzogen, „den �¡w seiner gÖttlichen Kindschaft entkleidete und nur seine 

menschliche Kindschaft behielt“.898 

Der christliche und die muslimischen Dichter der modernen arabischen Dichtung versuchten 

Mitte den fÜnfziger Jahre durch das christliche Symbol ein Bild fÜr den modernen arabischen 

Menschen zu schildern. Anhand dieses Symbols als ein objektives ¤quivalent versuchten sie 

die kollektive Psyche des zerrissenen arabischen Menschen durch die Ritualisierung seiner 

Qual und seiner Leiden zu retten. Alle Beispiele bestehen auf der RealitÄt der Kreuzigung und 

der Opferung und auf die ewige Golgatha des arabischen Menschen in seiner Suche nach 

einem psychischen, sozialen und kollektiven Retter. Der Unterschied besteht in der einzelnen 

                                                 
893 Ibid, das Gedicht As- Sindb¡d f ri�latih a½- ½¡mina im Diwan An- N¡y wa- r- r�, S. 225-271. 
894 Ibid, das Gedicht Al- �isr im Diwan Nahr ar- ram¡d, S. 135. 
895 Ibid, S. 137-138. 
896 Ibid, das Gedicht Wu�ºh as- Sindb¡d im Diwan An- N¡y wa- r- r�, S. 223-224. 
897 �¡w, �all, Ar- RaÞd al- �ar�: Das Gedicht Ris¡lat al- ™ufr¡n min ¦¡li� il¡ µamºd, S. 96-97. 
898 �auŁ, S. 76. 
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Erfahrung, und zwar durch die persÖnliche Ebene der religiÖsen Erziehung, die kulturelle 

Bildung899und die psychische Zerrissenheit des Dichters. 

                                                 
899 Die philosophische Bildung von �¡w spielte eine gro¿e Rolle in seiner Dichtung. Durch die philosophische 
Dimension der eingesetzten Semantiken konnte �¡w seine Vision und seine Heimsuchung tief und 
philosophisch zum Ausdruck bringen. Der Bischof Georges �u�ur wies auf die Notwendigkeit der 
philosophischen Bildung bei �¡w hin. Er betrachtete, dass diese Bildung und die PrÄzision der philosophischen 
Semantik darauf hinweisen, dass „seine Vision eine infernalische Vision ist, d.h. die HÖlle ist allumfassend und 
die Katastrophe ist der Gehalt der Zeit“. ¼bertragung von ©ar�, S. 158. 
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Z w e i t e s  K a p i t e l 

DIE MODERNE PALASTINENSICHE DICHTERISCHE ERFAHRUNG 

1. Einleitung 

Die moderne palÄstinensische Dichtung gehÖrt zu der modernen dichterischen Revolution an. 

Sie besteht aus der nicht-traditionellen arabischen Metrik und dem freien Vers, und das 

christliche Symbol, das dabei ebenfalls auftaucht, bedarf einer nÄheren Betrachtung.  

Der Grund, weshalb die palÄstinensische Dichtung ein eigenes Kapitel beansprucht, liegt 

zunÄchst in der besonderen tragischen Geschichte des palÄstinensischen Volkes, das sich in 

eine besondere dichterische Erfahrung widerspiegelt. Das Jahr 1948 stellt in der Geschichte 

PalÄstinas und im Leben der PalÄstinenser einen Wendepunkt dar, denn in diesem Jahr wurde 

das palÄstinensische Volk Über Nacht heimatlos. FÜr einen Teil der Menschen begann ein 

Leben in der Diaspora, von der Heimat vertrieben. FÜr die ZurÜckgebliebenen, die ihrer 

arabischen IdentitÄt beraubt wurden und ohne Anschluss an fortschriftliche israelische 

Gruppen weiterleben mussten, war es von nun an ein Leben als Fremde im eigenen Land. 

Durch diesen Umstand wurde die Verbundenheit zur heimatlichen Erde noch verstÄrkt. 

Au¿erhalb PalÄstinas, grÖ¿tenteils in den FlÜchtlinslagern, entstand eine Literatur, die man als 

Exilliteratur bezeichnet und die sich mit der Resignation und Trauer auseinandersetzt. 

Unmittelbar nach dem Schock der Niederlage folgten lauttÖnende Gedichte, die die 

Wiedererlangung der Heimat als eine leicht zu bewerkstelligende Sache betrachteten. Aber 

angesichts der harten Wirklichkeit konnte sich diese Stimmung nicht lange behaupten und 

schlug bald in tiefe Trauer und Verzweiflung um. 

Im Gegensatz zu diesen elegischen und klagenden Dichtungen im Exil, kam es in dem 

besetzten Land, dessen Name plÖtzlich von PalÄstina zu Israel geÄndert worden war, zur 

Geburt einer neuen Dichtung, die jedoch auf die Volksdichtung der ersten Generation von 

1936 zurÜckgreift. Diesmal kamen die Dichter nicht aus dem gebildeten BÜrgertum, sondern 

vielmehr aus einfachen Bauernfamilien, da die Intellektuellen und Gebildeten im Rahmen des 

gro¿en Exodus um 1948/49 die palÄstinensischen Kulturzentren verlassen hatten. Die StÄdte, 
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die frÜher die Begabten vom Lande an sich gezogen hatten, waren jetzt israelisch. Die 

politischen und kulturellen Verbindung mit der arabischen Umgebung waren unterbrochen.900  

In dieser Situation wuchs immerhin eine besondere palÄstinensische Dichtung:  

„Es war bei der scharfen Zensur nicht leicht, die Probleme der PalÄstinenser in der neuen Dichtung 
darzustellen. So griffen die jungen palÄstinensischen Dichter zur Metapher und Symbolik. Zum Beispiel 
stellt der Olivenbaum das Symbol der Verwurzelung mit der heimatlichen Erde dar. Die Liebe zu einer 
Frau, mit allen SehnsÜchten und aller Bewunderung, war nichts anderes als die Liebe zum Land. So 
fanden auch griechische und altsyrische Mythologeme Eingang in die Symbolik ihrer Dichtung“.901  

Ma�mºd DarwŁ betrachtet die Verwendung des Mythologems in der palÄstinensischen 

Dichtung als ein Eingang zu dem tÄglichen Stand:  

Der PalÄstinenser muss zuerst am Mythos vorbeigehen, um das ¼bliche zu erreichen. Ich bin ein Dichter 
und vor alledem ein Dichter des gewohnten humanistischen Details, aber ich war immer in einer 
Auseinandersetzung mit dem Prinzip der Schaffung. Diese Auseinandersetzung brachte mich zu der 
Suche nach einer mythologischen Schreibung fÜr den alltÄglichen Stand oder die tatsÄchliche 
palÄstinensische Lage [...] Mein Anliegen war, den palÄstinensischen Text zu humanisieren [...] Wir, die 
palÄstinensischen Dichter, schreiben in HÖrweite von Genesis, in HÖrweite von dem vollkommenen, 
endgÜltigen und gefestigten Mythos. Vielleicht fÄnden wir eine LÖsung in der Passage von dem Mythos zu 
dem alltÄglichen Stand. Alle unsere Melodien kÖnnten in einer mythologischen oder epischen AtmosphÄre 
schweben. Wir sind jetzt an einem gemischten Platz, in einem Mittelgebiet zwischen dem AlltÄglichen und 
dem Mythologischen, da unser historischer Zustand, ja sogar unsere Existenz selbst, diese Kennzeichen 
tragen.902 

Das christliche Symbol ist hier als Ereignis in der modernen palÄstinensischen Dichtung zu 

beleuchten. 

Ich habe bereits festgestellt, dass das Ereignis des christlichen Symbols in den modernen 

dichterischen Texten Iraks, Syriens und Libanons ab 1953 begann und dass ein 

Zusammenhang besteht mit dem ZurÜckziehen der Dichter aus dem politischen Engagement. 

Das Prestige des christlichen Symbols erhÄlt seinen HÖhepunkt mit der tammuzischen 

Erfahrung im Jahre 1957. In Beirut dehnten sich die demokratisch kulturellen und 

revolutionÄren Konflikte auf allen Ebenen aus, und blieben scheinbar bis Anfang der 

sechziger Jahre.  

Nach diesem Jahr geriet das christliche Symbol in einen unÜbersehbaren Schwund, da die 

christliche Vision in den dichterischen Texten durch die Vereinigung zwischen dem ICH und 

dem OBJEKT zu einer ausgestorbenen Seele geworden war. Dazu zÄhlen folgende 

Ereignisse: Die Krankheit von Badr ©¡kir as- Sayy¡b und sein Tod 1964, der surreale 

Mystizismus von  ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t nach dem Tod Che Guevaras 1967, der 

absolute Mystizismus und Surrealismus von Adonis, die Verzweiflung von �all �¡w 1962 

(Lazares 1962) und spÄter seine absolute Hoffnungslosigkeit auf eine arabische Auferstehung 
                                                 
900 Der historische ¼berblick lehnt an die EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun in Tagebuch der alltÄglichen 
Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, S. 19. 
901  DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
22. 
902 Zeitschrift Al- Wasa´, N.191, S. 56. 
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in seinem Diwan Ar- RaÞd al- �ar� (Der verletzte Donner)903, besonders in seinem Gedicht 

Al- Umm al- �azna (Die traurige Mutter) und schlie¿lich sein Selbstmord im Jahre 1982.   

Der Anfang der sechziger Jahre kennzeichnete das Verschwinden des christlichen Symbols 

bei den VorkÄmpfern des Modernismus. Diese Periode stellt hingegen einen HÖhepunkt des 

christlichen Symbols in der palÄstinensischen Dichtung dar. Die moderne palÄstinensische 

Dichtung lehnte theoretisch anfangs an die in Beirut entwickelte Dichtung, wurde jedoch 

spÄter durch die eigenen Erfahrungen der Dichter geprÄgt. Mit MuÞn Bassº904 bricht in 

PalÄstina eine neue von christlichen Symbolen erfÜllte Dichtung aus. Bassº war ein 

palÄstinensischer Exilant in ¤gypten und seine Erfahrungen begleiteten die moderne 

dichterische Bewegung seit 1952. Das christliche Symbol erreichte seinen HÖhepunkt im Jahr 

1958 durch den Diwan Al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb (Jordanien am Kreuz). Bedeutende Werke 

waren ferner Filas´n f -l- b¡l (PalÄstina in Erinnerung) 1964 von Bassº und der Diwan 

Aur¡q az- zaytºn von Ma�mºd DarwŁ 1964,  

Diese Dichter, insbesondere die Dichter des Exils, haben die enthusiastische Dichtung der fÜnfziger 
Jahre zerschlagen, besonders die traditionelle arabische Metrik und die dichterische Gestalt. Sie haben 
auf den Enthusiasmus verzichtet, den sie als eine persÖnliche Leugnung der Katastrophe betrachtet 
haben, und eine besondere tiefe Trauer aufgesucht, wie �ass¡n Kanaf¡n feststellte.905 

 

2. EinfÜhrung in die kulturellen Aspekte der modernen palÄstinensischen Dichtung 

Mit der palÄstinensischen Dichtung - die Dichtung des Kampfes und des Exils - zeigt sich ein 

widersprÜchliches Erscheinen religiÖser Themen. Einerseits wird das orthodox ReligiÖse in 

islamischem und christlichem Gewand zurÜckgedrÄngt, andererseits werden christliche 

Symbole von christlichen wie muslimischen Dichtern in gro¿er Zahl und mit gro¿er 

Unbefangenheit verwendet.  

Die neue palÄstinensische Dichtung hat in den fÜnfziger Jahren mit Bassº, al- Q¡sim, DarwŁ 

und anderen begonnen. AuffÄllig ist, dass die Gruppe ŀiÞr keine mittelbare Rolle gespielt hat. 

Dies war ganz normal, da nach 1948 „die politischen und kulturellen Verbindungen mit der 

                                                 
903 Erschien in Beirut 1979. 
904 MuÞn Bassº, wurde am 10.10.1930 in Gaza geboren, 1948-1952 Literaturstudium an der Amerikanischen 
UniversitÄt Kairo, MitbegrÜnder der „Kommunistische Partei fÜr den Gaza-Streifen“1953. Er war mehrere Jahre 
in Ägyptischen GefÄngnissen und Konzentrationslagern. Er siedelte 1965 nach Beirut Über, 1967 nach Damaskus 
als Kulturredakteur bei der Baath-Zeitung „A½- µaura“. 1969 TÄtigkeit an der Ägyptischen Zeitung al- Ahr¡m 
und ab 1970 wieder in Beirut; lebte dann in Algerien und starb im Januar 1984 in einem Londoner Krankenhaus. 
Seine Werke sind: Al- MaÞraka , Kairo 1952, Qa¨¡ßid mi¨riyya, Kairo 1954; M¡rid min as- san¡bil, Kairo 1956; 
Al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb, Kairo 1958; Filas´n fl- b¡l, Kairo 1964; Al- AŁ�¡r tamºtu w¡qifa, Kairo 1966; ÞI´r al- 
ar� wa-n- n¡s, Damaskus 1967; Maßs¡t Che Guevara, Versdrama 1969; ³aurat az- zan�, Versdrama 1970; 
Kurr¡s¡t Filas´n, 1968; Al- Qatla wa-l- muq¡tilºn as-sak¡ra, 1970; ©amŁun wa- Dalla, Versdrama 1970; 
Qa¨¡ßid Þal¡ zu�¡� an- naw¡fi�, 1970; �ißtu li adÞºk bismik;  �ir al qar¡¨ina min al-Þa¨¡fr; �u� �asadan 
ksan min ar- raml; Daf¡tir filas´niyya, Beirut 1978 (autobiographisch).  
905 Kanaf¡n, S. 19. 
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arabischen Umgebung unterbrochen waren“906 und PalÄstina so weit weg gewesen war, ein 

anderer Ort. DarÜber hinaus hatten die palÄstinensischen Dichter keine Gelegenheit, sich mit 

der dichterischen ¤sthetik wie die Gruppe ŀiÞr zu beschÄftigen und zu theoretisieren; alle war 

mit der Eroberung, den Exilanten und den Kampf verbunden.  

Nun versuchten die modernen palÄstinensischen Dichter, „sich zu bewegen, nach neuen Mitteln 
und Wegen zu suchen, um sich zu behaupten, ihre eigene IdentitÄt zu bewahren, die Menschen zu 
mobilisieren, sich selbst zu schÜtzen. Die erste Organisation al- Ar� (Die Erde) wurde gegrÜndet. DarwŁ, 
sein Freund al- Q¡ssem und viele andere Schriftsteller und Dichter beteiligten sich daran. Sie wollten ein 
sozial – gerechtes PalÄstina verwirklichen. Bald wurde diese Gruppe verboten, und das israelische Gericht 
gab dem Druck der MilitÄrverwaltung nach907. Die palÄstinensische Jugend musste den Widerstand 
zunÄchst durch ihre Dichtung verwirklichen“.908 

Es kann nicht geleugnet werden, dass die AtmosphÄre der fÜnfziger Jahre die modernen 

palÄstinensischen Dichter tief geprÄgt hat. Trotz der Besatzung war diese Erfahrung zeitlich 

zusammengefallen mit der neuen, in Beirut entwickelten, arabischen Dichtung.  

DarwŁ erwÄhnt, dass die Zeitschrift ŀi’r zwar nicht erwerbbar war, aber indirekt die 

modernen palÄstinensischen Dichter geprÄgt hat, vor allem die arabische Metrik:  

Das Echo der Zeitschrift ŀiÞir entwich uns nicht, wir waren vollkommen mit der politischen Sorge 
beschÄftigt und in dem revolutionÄren Entwurf eingegliedert. Unsere poetischen Entscheidungen und 
Wahlen waren der politischen Lage unterworfen [...] Die Stimme von Mu�ammad al- M¡™º´ entwich uns, 
aber ich wei¿ nicht, ob sie uns durch ŀiÞir oder durch einen anderen Weg entwich [...] Al- M¡™º´ hat uns 
gefallen, seine KapazitÄt zur Umformung der RealitÄt war uns ganz neu. Wir waren in der Tat besessen, 
die traditionelle arabische Metrik zu entlassen. Dies war unsere Obsession und wir haben in al- M¡™º´ 
eine anwesende Stimme gefunden.909 

Die palÄstinensische Naksa verlegte die kulturelle Wirkung der modernen arabischen 

Dichtung auf die palÄstinensischen Dichter, wie DarwŁ betont, aber sie haben die Dichtung 

von as- Sayy¡b und al- Bayy¡t in den gÄngigen Zeitschriften PalÄstinas gelesen: 

Unsere Beziehung zu der modernen Dichtung konzentrierte sich auf al- Bayy¡t und as- Sayy¡b. Wegen 
politischen GrÜnden hat al- Bayy¡t den Vorrang gehabt. Die politischen linken Parteien haben al- 
Bayy¡t propagiert, indem diejenigen, die sich fÜr die dichterische ¤sthetik interessierten, as- Sayy¡b 
propagiert haben. Wir schwankten zwischen den beiden Stimmen, aber die Periode war mit der 
politischen Linken Politik und der Revolution vorherrschend. Die Poesie wurde betrachtet als ein Diener 
des Realen, der Revolution und der Gesellschaft. Die Stimme von al- Bayy¡t war die Oberste, und wir 
konnten nicht umhin, zu wÄhlen. Wir waren vor der HÖlle und wir konnten nicht umhin, davon weiter 
entfernt zu denken. As- Sayy¡b hat fÜr mich den Vorrang gehabt, in der Zeit al- Bayy¡t die Wahl meine 
Kameraden war[...]wir hatten auch einen Kontakt mit zwei wichtigen Ägyptischen Stimmen: ¦al¡� ÞAbd 
a¨- ¦abºr und A�mad ÞAbd al- MuÞ´ �i�¡z. 
Der Auseinandersetzung der modernen Poesie bin ich nach meinem Herauskommen von PalÄstina zur 
Kenntnis gelangen.910 

                                                 
906 DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
20. 
907 DarwŁ durfte Haifa.vier Jahre nicht verlassen. Sam� al- Q¡sim wurde befohlen, drei Monate lang sein Haus 
zwischen Sonnenuntergang und Sonnenaufgang nicht zu verlassen. Taufq Zayy¡d und S¡lim �ubr¡n erhielten 
den Befehl, die Region GalilÄa nicht zu verlassen. 
908 DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
24. 
909 Zeitschrift Al- Wasa´, N. 191, S. 54-55.  
910 Ibid, S. 54-55. 
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Al-M¡™º´, al- Bayy¡t, as- Sayy¡b, ÞAbd a¨- ¦abºr, �i�¡z und Niz¡r Qabb¡n waren fÜr die 

PalÄstinenser das Bindeglied mit dem arabischen dichterischen Modernismus, was den Inhalt 

und die Form insgesamt betrifft. Diese Dichter spiegeln die kulturelle AtmosphÄre und die 

moderne dichterische und humanistische Vision der fÜnfziger Jahre wider, die in der 

tammuzischen Bewegung und der sozialen internationalen dichterischen Richtung 

vorherrschte.  

Auch auf der kulturellen Ebene „bezogen sich einerseits die modernen palÄstinensischen Dichter auch 
auf die traditionelle arabische Volksdichtung und anderseits orientieren sie sich an Werken von Lorca, 
Hikmet und Majakowski“.911 

An dieser Stelle verkÜndigte DarwŁ seine Dankbarkeit der hebrÄischen Sprache:  

Meine ganze Generation kann HebrÄisch. Die hebrÄische Sprache war fÜr uns ein auf zwei Seiten 
hinausgehendes Fenster: Die erste Seite ist die Bibel [...] ich habe die Psalmen, das Hohelied, Genesis und 
Exodus gelesen, die fÜr den Intellektuellen ein unentbehrliches Material darstellen. Die zweite Seite war 
die Übersetzte Literatur. In jener Zeit war die ¼bersetzungen auslÄndischer Literatur ins HebrÄische 
enorm. Ich habe Lorca auf HebrÄisch gelesen, Neruda habe ich auch auf HebrÄisch gelesen [...] Die 
griechische TragÖdie ebenso. FÜr meine Kenntnisse der auslÄndischen Literatur bin ich der hebrÄischen 
Sprache Äu¿erst dankbar.912 

 

Wie nun ist das christliche Symbol mit der modernen palÄstinensischen Dichtung verwoben? 

Wenden wir uns zunÄchst der Ursache fÜr die Verwendung des christlichen Symbols. In 

seinem Artikel Judentum, Christentum und Islam in der palÄstinensischen Poesie begrÜndet 

Stefan Wild die Ursache der Verwendung des christlichen Symbols in der modernen 

palÄstinensischen Dichtung: „Das bekannteste Symbol ist die Figur Christi als VerkÖrperung 

der Leiden des palÄstinensischen Volkes. Bei dieser Entwicklung spielen drei 

verschiedenwertige Faktoren eine Rolle: 

1. Die wachsende Bedeutung, die seit dem tiefgreifenden Einfluss T.S. Eliots mythische Symbole nicht-
islamischer Herkunft in der modernen arabischen Poesie haben. 

2. Die Tatsache, dass viele der bekanntesten palÄstinensischen Dichter dem linken politischen Spektrum 
zuzuordnen sind, eine Reihe von ihnen Mitglieder der kommunistischen Partei waren oder sind und 
ihnen orthodoxe ReligiositÄt fremd ist oder gar zu bekÄmpfen gilt. 

3.  Die naheliegende VerknÜpfung des Themas des palÄstinensischen Leidens mit der Figur des leidenden 
Christus in PalÄstina“.913 

Die modernen palÄstinensischen Dichter haben die kulturellen Aspekte der modernen 

dichterischen Bewegung mittelbar aufgenommen. Al- M¡™º´ war ein Mitglied in der Gruppe 

ŀiÞr, as- Sayy¡b ebenso, d.h. die dichterische Revolution kam nicht aus dem Nichts. As- 

Sayy¡b war ein Wegweiser, was die Verwendung des Symbols betrifft, da er die kulturellen 

Fakten der westlichen Theorien von Eliot und der Gruppe ŀiÞr verwendet hat. 

                                                 
911 DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
22 
912 Ibid, S. 55. 
913 Wild, S. 260-261. 
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Eine Untersuchung der christlichen Symbole in den modernen palÄstinensischen Dichtungen 

ist ein spannender Versuch, die psychischen, politischen, revolutionÄren und dichterisch 

religiÖsen Wandlungen in der palÄstinensischen TragÖdie zu verfolgen. Man kann hier von 

einem palÄstinensischen Christus oder von einem neuen gekreuzigten PalÄstinenser sprechen, 

obwohl alle modernen palÄstinensischen Dichter Muslime sind.  

Die Makrostatistik der palÄstinensischen Dichtungen zeigt, dass Christus seit dem ersten 

Diwan als VerkÖrperung des neuen PalÄstinensers gilt und einen leidenden Fid¡ß darstellt. 

Das Kreuz erscheint mit dem ersten Diwan von DarwŁ, der eine exakte kommunistische 

Periode widerspiegelt Aur¡q az- zaitºn (Die OlivenblÄtter) 1964, bei Bassº in seinem Diwan 

Al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb (Jordanien am Kreuz) und bei al- Q¡sim, besonders in seinem Diwan 

Il¡h, il¡h, li- m¡�¡ qataltan (Gott, Gott, warum hast Du mich umgebracht). 

Ich will hiermit nicht behaupten, dass diese muslimischen Dichter bekehrt wurden und an 

Christus glauben. So verhÄlt es sich nicht, aber Christus war bei den PalÄstinensern das 

vollkommene objektive ¤quivalent fÜr ihre Lage. 

FÜr die Entstehung des christlichen Symbols spielt zunÄchst die Auflehnung gegen die 

Vaterfigur, als Politik und Tradition, eine zentrale Rolle. Dieser politische Vater, der die 

ganze arabische Welt reprÄsentiert, hat den PalÄstinensern die Wiederherstellung PalÄstinas 

versprochen. Von 1945 bis 1964 scheiterten jedoch die arabischen Regierungen, einen Sieg zu 

realisieren. Im Gegenteil, manche arabische FÜhrer, die auch das islamische Prestige 

darstellten, wie KÖnig Abdullah von Jordanien und KÖnig Farºq von ¤gypten, haben den 

Juden geholfen, so dass sich der einzelne PalÄstinenser allein und verlassen fÜhlte. Seine 

LÖsung war eine Auseinandersetzung mit der eigenen TragÖdie, was im Kampf resultierte. 

Mit dieser ¼berzeugung begann die neue palÄstinensische Revolution mit der ersten 

Gewehrkugel von Jordanien im Jahre 1964. 

 

2.1. Die dichterische Lage vor den fÜnfziger und sechziger Jahren 

Die Untersuchung der dichterischen Lage vor den fÜnfziger und sechziger Jahren zeigt, was 

diese Revolution dichterisch und militÄrisch nicht nur gegen die Juden, sondern auch gegen 

das islamische Motto des arabischen Vaters bedeutet.  

„Diese Periode stellte eine klare und konkrete Poesie dar, die aktuelle Geheimnisse kommentierte, zum 
Zusammenhalt aufrief, davor warnte, das Land an die Kolonialherren zu verkaufen. Die Poesie entstand 
spontan bei Demonstrationen, Streiks und bewaffneten ZusammenstÖ¿en und appellierte direkt an alle 
Schichten des Volkes, insbesondere an die Bauern. 
Die Dichter dieser Generation standen in der vordersten Front des politischen Kampfes, und einige von 
ihnen fielen auch im bewaffneten Kampf. Einer der bekanntesten Dichter dieser Epoche war Ibr¡hm 
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³ºq¡n aus Nablus, und sein bester SchÜler ÞAbd ar- Ra�m Ma�mºd, fiel im Krieg 1948 in der NÄhe von 
Nazareth“.914 

Auf der religiÖssymbolischen Ebene hÖrt man von einem dichterischen VerhÄltnis zwischen 

Christen und Muslimen im Kampf gegen die Juden. Ein Kampf, bei dem Muslime und 

Christen wie BrÜder nebeneinander stehen und Christus und Mohammad einander wie die 

Sonne und der Mond sind: 

„Jesus und Mohammed sind im Weltall der Menschen die zwei hellsten Sterne – wie schÖn sind Sonne und 
Mond! 
Dies ist die glÜcklichste Verbindung – ihre beiden Geburtsfeste liegen in einem einzigen Monat“.915 

Ein rituelles christliches Symbol gibt es nicht; im Gegenteil man hÖrt besonders christliche 

Dichter, die das religiÖse muslimische Symbol hÄufig benutzen. WadÞ al- Bust¡n (1888-

1954)916, ein in Haifa lebender Maronit libanesischer Abstammung, beschwÖrt den irakischen 

muslimischen Dichter MaÞrºf al- Ru¨¡f (1873-1945) „beim Islam“, und dichtet: 

„Wenn Menschen die Religionen zÄhlen und teilen,  
so bin ich Jemand, der in Bezug auf die VaterlÄnder die Einheit vertritt (m¡ kontu fil au´¡ni illa 
mu�ammadiyyan)“.917 

Oder: 

„Wir Christen sind Euch (Muslime) in Liebe die nÄchsten. Denn wahr gesprochen hat euer Prophet 
Mohammad“.918 

Aus diesen Versen geht deutlich hervor, dass sich der Kampf in PalÄstina auf das muslimische 

Symbol bei den Christen bezieht. Aber die Muslime verstÄrken die Idee, dass PalÄstina 

sowohl den Muslimen wie auch den Christen ein Vaterland ist, wie Ibr¡hm ³ºq¡n919 1929 in 

einer palÄstinensischen Hymne schreibt: 

Unsere Religion ist die Liebe 
zu diesem Vaterland – ob offen oder insgeheim. 
Berichte es, Geschichte, 
sei Zeuge dafÜr, Zeit. 
Der Christ ist der Bruder des Muslim, 
Oh PalÄstina, mit Herz und Mund. 
Verbreite, PalÄstina, die Liebe 
                                                 
914 DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
19. 
915 Zitiert bei Wild, S. 275. 
916 WadÞ al- Bust¡n wurde 1886 (Ka��ala 1888) in Dbayyhe in der libanesischen Provinz Schuf geboren. Er 
studierte an der Amerikanischen UniversitÄt von Beirut, wurde ¼bersetzer am Britischen Konsulat in al- 
Hudaida (Jemen). Jahrelange Aufenthalte in Indien und SÜdafrika in der britischen Kolonialverwaltung. Er lie¿ 
sich als Rechtsanwalt in Jerusalem nieder und wurde 1917 Beamter der Mandatsverwaltung. 1923 war er 
MitbegrÜnder der islamisch-christlichen Vereinigung; spÄter SekretÄr der Dritten Arabischen Delegation nach 
London. Er Übersetzte einige BÜcher aus dem Englischen ins Arabische, auch Sanskritliteratur wie das 
Ramayana oder persische Poesie wie die Vierzeiler des ÞUmar al- �ayy¡m. Seine Gedichte sind gesammelt in: 
Filastiniyy¡t, Beirut, 1946. Er starb am 20.1.1954 im Libanon. 
917 Zitiert bei Wild, S. 275. 
918 Zitiert bei Wild, S. 275. 
919 Ibr¡hm ÞAbdulfatt¡� ³ºq¡n geb. 1905 in Nablus. 1923-1929 an der Amerikanischen UniversitÄt Beirut, 
lehrte dort von 1931-33. 1936-1940 Direktor des arabischen Programms beim arabischen Rundfunk in PalÄstina. 
er starb am 2.5.1941. Seine Gedichte: „Dw¡n Ibr¡hm, AÞm¡l Ł¡Þ’ir filas´n Ibr¡hm ³ºq¡n“, Beirut, 1975 (mit 
einem Vorwort von Fadwa ³ºq¡n und einem Nachwort von I�s¡n ÞAbbas). 
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von Christ und Muslim in deiner Fahne, 
unser Zeichen ist der Bogen  
der Plejaden in unserem Blut.920 

Der christliche Dichter WadÞ al- Bust¡n passt das Arabertum und die Freiheit der arabischen 

Nation islamischen Symbolen an: 

„Ja, ich bin ein Christ – 
 Fragt das Gestern und das Morgen. 
Aber ich bin ein Araber, der 
Mohammed liebt (ana Þurºbi ju�ibbu Mu�ammadan)“.921 

Diese Verse spiegeln exakt die Lage wider, in der sich der BegrÜnder der Baath Partei, der 

Christ Michel ÞAflaq, zwischen arabischem Christentum und Islam befand. Die arabische 

Ausdehnung auf die nationale und vÄterliche Ebene, zwangen ÞAflaq zum Islam, so dass er 

als Muslim in Irak starb. 

 

2.2. Die dichterische Lage in den sechziger Jahren 

Nach den fÜnfziger Jahren verÄnderte sich die Verwendung des Symbols. Man liest ab diesem 

Zeitpunkt muslimische Dichter, die ausschlie¿lich christliche Symbole benutzen. Auf der 

psychischen Ebene und ausgehend von folgender Aussage von Carl G. Jung: „Psychologische 

Existenz ist subjektiv, insoweit eine Idee nur in einem Individuum vorkommt. Aber sie ist 

objektiv, insoweit sie durch einen Consensus genstium von einer grÖ¿eren Gruppe geteilt 

wird“922, kann man sagen, dass Christus als der psychische Held und die VerkÖrperung des 

palÄstinensischen Leids gilt. 

Angefangen mit den Ereignissen von 1917 (die Balfur–ErklÄrung) Über 1948 (die GrÜndung 

Israels) bis zu den sechziger Jahren, erfasste die neue palÄstinensische Generation, dass 

PalÄstina endgÜltig verloren ist, und ihr Leid das schwarze Schicksal des Kosmos bildet. Die 

Araber haben den PalÄstinensern nicht geholfen und die islamischen Mottos der arabischen 

Revolution waren unterlegen; dafÜr erschien in den modernen dichterischen Texten ein 

anderes ¤quivalent: Christus und sein Kreuz, die nicht nur die palÄstinensische Lage objektiv 

verkÖrpern, sondern subjektiv auch die palÄstinensische Seele.  

Die islamischen Symbole und Mottos in der Dichtung verkÖrperten das unterlegene arabische 

Regime und die traditionelle arabische dichterische Metrik. Aus diesem Grund ist die 

moderne palÄstinensische dichterische Revolution auf allen Ebenen eine Revolution gegen 

den arabischen Vater und ein Versuch zur Selbstverwirklichung.  

                                                 
920 ³ºq¡n, Ibr¡hm, Dw¡n Ibr¡hm, AÞm¡l Ł¡Þir  filas´n Ibr¡hm ³ºq¡n, S. 200.  
921 Zitiert bei Wild, S. 279. 
922 Jung, C.G., Psychologie und Religion, S. 11-12. 
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Man erkennt hier die Krise zwischen dem traditionellen Islam und der modernen 

dichterischen und gedanklichen Revolte. Die islamisch religiÖsen Vorstellungen, die von den 

arabischen politischen Regimes angepriesen wurden, wurden durch die Niederlage und die 

schlechten, untreuen und unzuverlÄssigen arabischen Regimes vernichtet. Im Islam kann die 

Religion nicht von der Politik getrennt betrachtet werden, von daher ist jeder politische Sieg 

ein religiÖs gÖttlicher Sieg und selbst die politische (islamische) Niederlage gilt als ein 

gÖttlicher Zorn. Ausgehend von dieser Logik ist sie eine Niederlage fÜr den Islam und seine 

Regime. Aus diesem Grund erleben jene Werte, die den Islam beleben, eine ErschÜtterung, 

wenn es eine politische Niederlage gibt. Es ist in der palÄstinischen dichterischen Erfahrung 

nicht merkwÜrdig, dass die christlichen Symbole viele Dimensionen in den Texten 

beherrschen, so dass manchmal nur der Kampf zwischen den Juden und Christus oder den mit 

Christus vereinten PalÄstinensern, stattfindet. Es verdient ErwÄhnung, dass Christus sich in 

der Dichtung mit den palÄstinischen FreiheitskÄmpfern vereinigte, so dass Christus durch 

einen neuen revolutionÄren politischen Begriff zum ersten palÄstinischen FreiheitskÄmpfer 

wurde. Man liest bei DarwŁ in seiner langen Dichtung Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l:  

Sollen wir ein Minarett besetzen  
Und unter den VÖlkern verkÜndigen,  
Dass Ya½rib seinen Koran an die Juden �aibars verschachert hat? 
Gott ist gro¿  
Dies sind unsere Wunderverse  
So rezitiere sie (Lies)  
Im Namen des Fid¡ß,   
der aus einem Stiefel einen Horizont schuf.923 

Und an einer anderen Stelle spornt er Arafat zur Revolution an:  

Das Kreuz ist dein Lebensraum 
Dein einziger ¼berweg von der Umzingelung in die Umzingelung.924 

Zwei wichtige ideologische Aspekte haben das christliche Symbol mit der Geschichte des 

neuen PalÄstinensers enger verknÜpft.  

Der erste Aspekt ist die Frage nach dem Sinn des palÄstinensischen Leidens und des Leidens 

Überhaupt. Christus gilt in der palÄstinischen Krise als psychische Projektion, so dass er nicht 

nur mit seiner sozialen Richtung, sondern mit seiner religiÖsen christlichen Projektion das 

Bewusstsein und Unterbewusstsein vÖllig beherrscht. Die hilfreichen Aspekte dieser 

Vereinigung kann man demnach in drei Punkten umfassen:  

- Beide stammen aus PalÄstina. 

- Golgatha von Christus Ähnelt derjenigen der PalÄstinenser. Beide wurden gequÄlt, verflucht 

und verraten. Diese Tatsache hat viele Verwendungen fÜr Golgatha in den arabischen 

                                                 
923 DarwŁ,: Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l“, S. 27-28. 
924 Ibid, S. 9. 



 283 

dichterischen Texten gefunden. Als Beispiel dient der Diwan von al- Q¡sim unter dem Titel 

der Rede Jesus am Kreuz: „O Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen“.925 Christus 

scheint in diesem Punkt als ein Herr, ein Geliebter und Kamerad.926 

- Das GefÜhl, dass die Araber auf die palÄstinische Frage verzichtet haben:  

Die Maske ist gefallen,  
Araber, und sie haben ihren RÖmern gehorcht, 
Araber, und sie haben ihre Seele verkauft, 
Araber, und sie sind verloren.927 

Dieses GefÜhl spiegelte auch den Sturz des islamischen Heilbringers wider. Da die Religion 

und der Staat im Islam miteinander verbunden sind, brauchten die Dichter einen Äquivalenten 

Aspekt, um die palÄstinische Lage zum Ausdruck zu bringen:  

Wir bedÜrfen heute dringend unserer alten Seele. Wir bedÜrfen des Glaubens, nicht in seinem geistlichen 
Sinne, sondern in seinem absoluten Sinne.928 

Es gibt keine religiÖse oder soziale PersÖnlichkeit, die gleichzeitig den Triumph und die 

Niederlage vereinigt, au¿er der theologischen PersÖnlichkeit des Christus an seinem Kreuz. 

Weil die PalÄstinenser gepeinigt sind und gleichzeitig von einer Auferstehung trÄumen, war 

Christus der Archetyp der „seelischen LebensmÄchte“, und nach Jungs Meinung ein „Schutz 

und Heilbringer“929. Man kann sich hier an das palÄstinische Triumphzeichen von Arafat in 

allen schwierigen Zeiten der Ermordung und der Niederlagen erinnern. 

Das Symbol des ermordeten Gottes war das objektive ¤quivalent der palÄstinensischen und 

arabischen Lage, da die Dichter in diesem Symbol die Widerspiegelung der bitteren RealitÄt 

gefunden haben, die das Vaterland und die Nation im Warten auf die ErlÖsung und die 

Auferstehung des Lebens erlebt haben.930 

Aus diesem Grund stellt Wild fest, dass das bekannteste Symbol der Figur Christi die 

VerkÖrperung der Leiden des palÄstinensischen Volkes ist. 

Ausgehend von diesem Aspekt muss man auf eine wichtige Information hinweisen. WÄhrend 

ich bei der modernen Dichtung im Irak, in Syrien und im Libanon festgestellt habe, dass das 

christliche Symbol nicht in der romantischen Periode, sondern in der dritten Periode (der 

Vereinigung zwischen dem ICH und dem OBJEKT) erschien, so taucht - im Gegenteil dazu – 

das christliche Symbol in der palÄstinensischen Dichtung bereits ab dem ersten Gedicht auf. 

In der palÄstinensischen Dichtung kann man nicht von purer Romantik sprechen. Bei den 

                                                 
925 Al- Q¡sim, Sam�, Al- mu�allad ar- r¡biÞ, as- sarbiyy¡t: Das Gedicht Il¡h, il¡h, li- m¡�¡ qataltan, S. 111. 
926 Der Brief von Sam� al- Q¡sim an Ma�mºd DarwŁ, in Ar- Ras¡ßil bayna Sam� al- Q¡sim wa- Ma�mºd 
DarwŁ, S. 67. 
927 DarwŁ, Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l, S. 39. 
928 Ibid, S. 68. 
929.Jung, C.G., EinfÜhrung in das Wesen der Mythologie, S. 112. 
930 Siehe �abr¡, Ar- Ri�la ½- ½¡mina, S. 22. 
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PalÄstinensern erschien die Figur Christi lediglich als Begleiter der romantischen Periode. Seit 

dem Anfang der modernen palÄstinensischen Dichtung spÜrt man diese Vereinigung zwischen 

dem ICH und dem OBJEKT. Die palÄstinensische Sorge war eine andere als die der 

VorkÄmpfer des Modernismus. Es geht nicht um dichterische Theorien oder um die ¤sthetik 

einer entwickelten Dichtung. Von Anfang an waren die PalÄstinenser mit der politischen 

Sorge und der Revolution beschÄftigt und ihre Dichtung war ein Kamerad der Kalaschnikow 

und der Revolution.  

„Ihre politische Haltung ist mit ihrem literarischen Schaffen eng verknÜpft. Es spiegeln sich darin der 
Wille zum Widerstand im eigenen Land, die SolidaritÄt mit den verschiedenen Freiheitsbewegungen der 
Übrigen Welt und ein unerschÜtterlicher Glaube an eine menschlichere Zukunft wider“.931 

 

Der zweite wichtige Aspekt, der zur Entstehung des christlichen Symbols beitrug, ist der 

sÄkulare nicht-orthodoxe islamische Hintergrund. Alle modernen palÄstinensischen Dichter 

waren in den kommunistischen Parteien tÄtig. Bei den nicht-palÄstinensischen modernen 

Dichter habe ich beobachtet, dass das christliche Symbol seine BlÜte in jener Periode 

erreichte, als diese Dichter von ihrem politischen Engagement und aus ihren Parteien 

zurÜcktraten.  

Diese Tatsache weist demnach darauf hin, dass die palÄstinensischen Dichter politische links 

orientiert sind. Bassº grÜndete daraufhin 1953 die „Kommunistische Partei fÜr den Gaza – 

Streifen“, Sam� al- Q¡sim trat 1969 der kommunistischen Partei Israels bei, und ebenso 

Ma�mºd DarwŁ.932 

Es soll dabei erwÄhnt werden, dass es die kommunistische Bewegung der PalÄstinenser nicht 

eine Ökonomische Reform war, sondern in vielen Aspekten vielmehr der Form, wie sie in 

Lateinamerika anzutreffen ist, Ähnelt. Es geht um die internationale Revolution gegen die 

Qual und die Tyrannei, deren Vorbild vornehmlich Christus war, darÜber hinaus waren die 

Kommunisten „die Einzigen, die die arabische Minderheit unterstÜtzen“.933  

Ich habe bereits die Rolle der kommunistischen und sozialen Gedanken in der Entstehung des 

christlichen Symbols im modernen arabischen dichterischen Text erklÄrt.934 DiesbezÜglich ist 

Christus ein Symbol der Qual und der Revolution, ein Kamerad fÜr die Armen, die ungerecht 

                                                 
931 DarwŁ, Tagebuch der alltÄglichen Traurigkeit, Prosa aus PalÄstina, EinfÜhrung von Farouk S. Beydoun, S. 
22. 
932 Nach der Spaltung der Partei 1965 in zwei Fraktionen, konnte die Rak¡� – die arabische Fraktion -, die eine 
gro¿e PopularitÄt bei der arabischen Masse hatte, im Rahmen einer demokratischen Front den Dichter Taufq 
Zayy¡d fÜr die Wahl zum BÜrgermeister in Nazareth aufstellen und ihm zum Sieg verhelfen. Ibid, S. 25. 
933 Ibid, S. 25. 
934 Siehe die Analyse, was die Wirkung der sozialen und kommunistischen Gedanken betrifft, in dieser 
Dissertation, S. 88.  
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Behandelten, und die Verfolgten in der ganzen Welt935, ein Kamerad fÜr Lorca, Neruda, Che 

Guevara und die PalÄstinenser. 

Diese Idee hat ÞAbd al- Wah¡b al- Bayy¡t zum Ausdruck gebracht, als er die Verbindung 

zwischen den revolutionÄren, mystischen Archetypen in seiner dichterischen Erfahrung 

feststellte:  

Der mystische revolutionÄre KÜnstler zielt [...] auf die Verwirklichung des Reich Gottes auf Erden, oder 
wie es der mystische russische Philosoph Perdiaef ausdrÜckte: Auf die Verwirklichung der Gerechtigkeit 
des Christus auf dieser Erde.936 

Von daher waren die christlichen Symbole in der palÄstinensischen Dichtung auf die 

palÄstinensische Qual und Revolution semantisch konzentriert. Es geht um eine Vereinigung 

zwischen dem palÄstinensischen Zustand und der palÄstinensischen Dichtung. „Jede Faser 

meines KÖrpers und meines Seins ist geprÄgt von jeder Krume meiner Heimaterde. Sie und 

ich - jeder von uns beiden ist Teil des anderen“937, stellt Ma�mºd DarwŁ fest, der die Lage 

des palÄstinensischen Dichters genau darstellt und der tief mit der Geschichte und Kultur 

seines Landes verbunden ist. 

 

A. Statistische Untersuchung des christlichen Symbols in der modernen 

palÄstinensischen Dichtung 

In diesem Teil werde ich eine Makrostatistik des christlichen Symbols in der 

palÄstinensischen Dichtung durchfÜhren. Damit soll die Entwicklung der Verwendung des 

christlichen Symbols untersucht werden. DafÜr habe ich drei Dichter gewÄhlt, die jeweils 

einen Aspekt der palÄstinensischen Geschichte am deutlichsten reprÄsentieren. Sie sind 

jeweils ReprÄsentanten der drei folgenden Gruppen, die nach der palÄstinensische Nakba 

eingeteilt sind: 

1. Die Vertriebenen vom Jahre 1948 

2. Die in PalÄstina unter der israelischen Besatzung gebliebenen PalÄstinenser 

3. Die nach 1967 Vertriebenen, die beide ZustÄnde erlebt haben 

FÜr die erste Gruppe habe ich den Dichter MuÞn Bassº gewÄhlt, der seit 1948 nach ¤gypten 

vertrieben wurde. FÜr die zweite Gruppe wÄhlte ich Sam� al- Q¡sim, der bis heute in Haifa 

lebt. Und fÜr die dritte Gruppe habe ich den international bekannten Mahmud DarwŁ 

                                                 
935 Es muss auf  das Kreuz am Hals den RevolutionÄren in Lateinamerika wie z.B. Castro und Che Guevara 
wÄhrend der Revolution hingewiesen werden. 
936 Al- Bayy¡t, Sra �¡tiyya- al- q½¡ra wa- �- �¡kira, S. 108. 
937 DarwŁ, PalÄstina als Metapher, GesprÄche Über Literatur und Politik. Vorwort von �assºna Mu¨b¡� S. 7 
(Der Dichter als Gewissen seines Volkes). 
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ausgesucht, der PalÄstina zwei mal verlassen musste. Erstmals nach Beirut/Libanon, nachdem 

die Israeliten 1949 sein Dorf al- Barwa zerstÖrt hatten, wohin er aber mit seiner Familie 

zurÜckgekehrt ist. Ein zweites mal verlie¿ er PalÄstina 1972, abermals nach Beirut via 

Moskau und ¤gypten. 

 

1. MuÞn Bassº938 

Meine Suche nach dem christlichen Symbol bei MuÞn Bassº hat gezeigt, dass die hÄufige 

Verwendung des christlichen Symbols im Jahr 1958 in seinem Diwan al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb 

(Jordanien ist am Kreuz) zu finden ist. Vor dieser Periode war die Erscheinung des Symbols 

schwach. In seinen fÜnf Diwanen vor 1958 erschien das christliche Symbol nur in drei 

Diwanen; in zwei Diwanen war kein Symbol enthalten: Qa¨¡ßid mi¨riyya (Ägyptische 

Gedichte), 1954 Kairo und M¡rid min as- san¡bil (Ein Riese von ¤hren), 1956 Kairo. 

 

Diwan Al- Mus¡fir (Der Reisende), eine Periode um 1952 in Kairo. 

A´- ³ifl as- sam¡w (Das himmlische Kind) Al- Mus¡fir (Der Reisende) S.48 1 

 

Diwan al- MaÞraka (Die Schlacht), gehÖrt zum Jahr 1952, diese Periode war in Kairo. 

A�r¡s (Die Glocken) ¦all al- �ib¡l (Das Klirren der Seile) S.65 
1 

 

Diwan �nam¡ tum´ir al- aŁ�¡r (Wenn die BÄume regnen),   

¦ulb¡n (Kreuze) IrfaÞº aydkum Þan ar� al- qan¡t (Nehmt Eure HÄnde von der Erde des 
Kanals) 

S.82 1 

 

Diwan Al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb (Jordanien am Kreuz), diese Diwan gehÖrt zu der Periode von 

1958, Kairo. 

¦alb – ma¨lºb (Das 
Kreuz- der Gekreuzigte) 

1. Al- Mu�alli¨ al- ka��¡b Mister Foster Dallas (Der falsche 
Retter Mr. Foster Dallas) 
2. al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb (Jordanien am Kreuz), 3 mal 
3. Il¡ Þaynay �azza f munta¨af layl al- i�til¡l al- isr¡ßl (An 
die Augen Gazas in der Mitternacht der israelischen 
Eroberung)  
4. AŁ- ©ar¡ra f al- haŁm (Der Funke in der Spreu), 2 mal 

1. S.189 
2. S.119-120 
3. S.137 
 
4. S.150 
 

7 

Mas� (Christus) Il¡ Þaynay �azza f munta¨af layl al- i�til¡l al- isr¡ßl (An die 
Augen Gazas in der Mitternacht der israelischen Eroberung) 

S.137 1 

Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das Al- Mu�alli¨ al- ka��¡b Mister Foster Dallas (Der falsche S. 129 1 

                                                 
938 Bassº, Al- A’mal aŁ-ŁiÞriyya al- k¡mila. 
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Letzte Abendmahl) Retter Mr. Foster Dallas) 
Al- �ubz wa- l- �asad wa- 
d- damm (Das Brot, der 
Leib und das Blut) 

Al- Mu�alli¨ al- ka��¡b Mister Foster Dallas (Der falsche 
Retter Mr. Foster Dallas) 

S.129-130 1 

A�r¡s (Die Glocken) Li- tuqraÞ al- a�r¡s li- bil¡d (MÖgen die Glocken fÜr mein 
Vaterland lÄuten) 

S.135 1 

Yahº�a (Judas) Il¡ Þaynay �azza f munta¨af layl al- i�til¡l al- isr¡ßl (An die 
Augen Gazas in der Mitternacht der israelischen Eroberung) 

S.137 1 

Funktionalisierung fÜr die 
Psalmen  

Il¡h ¹rŁalm (Der Gott Jerusalems)  S.143-146 2 

Diwan Filas´n f- l- b¡l (PalÄstina ist in Erinnerung), Eine Periode von 1964, Kairo. 

¦alb (Das Kreuz) 1. IstamiÞº l (HÖrt mir zu) 
2. Kaßs al- �all (Das Essigglas), 3 mal 
3. A�r¡s a¨- ¨ulb¡n (Die Glocken der Kreuze), 4 mal 
4. Il¡ ´iflat D¡liya (An meine Tochter Daliya), 2 mal 
5. �ir¡� bil¡ a�r¡s (Wunden ohne Glocken) 
6. U™niya il- zun� amerik (Ein Lied fÜr einen 
amerikanischen Schwarzen), 2 mal 
7. Al- Ma¨lºb Þal¡ n¡´ih¡t as- sa�¡b (Der Gekreuzigte am 
Wolkenkratzer) 
8. Qabla an ya¨�a ad- dk (bevor, der Hahn krÄht), 3 mal 
9. Saw¡Þid min barºd (Unterarme des Schie¿pulvers) 

1. S.159 
2. S.161-162 
3. S.165-166 
4. S.178-179 
5. S.181 
6. S.200-202 
7. S.203 
8. S.213-214 
9. S.218 
 

17 

Mas� (Christus) Saw¡Þid min barºd (Unterarmen vom Schie¿pulver) 
 

S.218 1 

A�r¡s (Die Glocken) 1. Al- Ma¨lºb Þal¡ n¡´i�¡t as- sa�¡b (Der Gekreuzigte am 
Wolkenkratzer) 
2. A�r¡s min ´n (Glocken aus Lehm) 
3. A�r¡s as- ¨ulb¡n (Die Glocken der Kreuze) 
4. A´- ³¡bºr (Die Menschenschlange)  

1. S.203 
2. S.198 
3. S.165 
4. S.175 

4 

Funktionalisierung fÜr die 
„FÜhrung in Versuchung“ 

Kaßs al- �all (Das Essigglas) S.161 1 

Funktionalisierung fÜr den 
Essigglas und die 
Dornenkrone  

Kaßs al- �all (Das Essigglas) S.161-162 1 

Funktionalisierung fÜr das 
KrÄhen des Hahnes 
(Heiliger Peter)  

Qabla an ya¨�a ad- dk (Bevor, dass das Huhn krÄht) S.214 1 

Diwan Al- AŁ�¡r tamºt w¡qifa (Die BÄume sterben stehend), 1966 Beirut. 

¦alb (Das Kreuz) 1. Al- Qa¨da wa- l- �in�ar (Das Gedicht und der Dolch) 
2. Al- Murtadd (Der Apostat) 

1. S.283 
2. S.313 
 

2 

A�r¡s (Die Glocken) Al- Qa¨da wa- l- �in�ar (Das Gedicht und der Dolch) 
 

S.284 1 

Al- Ikll (Die Tonsur) Al- Qa¨da wa- l- �in�ar (Das Gedicht und der Dolch) 
 

S.283 1 

Diwan Qa¨¡ßid Þal¡ zu�¡� an- naw¡fiz (Dichtungen auf FensterglÄsern), 1970. 

¦alb (Das Kreuz) U™niya Þal¡ an- nºta al- musqiyya li- ºrkistra matÞam ¹rºb¡ bi- 
Lnngr¡d (ein Lied auf der Melodie des Orchesters Europa Restaurant 
in Liningrad)  

S.367 1 

Diwan �iß’tu li- adÞºk bi- smik” (Ich bin gekommen, um Dich mit Deinem Namen zu rufen), 
eine Periode nach 1970. 

¦alb (Das Kreuz) ÞAzf munfarid Þal¡ al- q¡nºn (Solo auf die Zither) S.446 1 
Qidds (Ein Heiliger) Bat¡qa Ła�¨iyya (Personalausweis) S.440 1 
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All¡h – ½al¡½a (Gott – 
Dreieinigkeit)  

ÞAzf munfarid Þal¡ al- q¡nºn (Solo auf die Zither) S.447 1 

Diwan  �ir al- qara¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel), eine Periode von 

1978. 

¦alb (Das Kreuz)  �ir al- qara¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 
Al- Mas� (Christus)  �ir al- qara¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 
�ul�ula (Die Golgatha)  �ir al- qara¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 
Kansa (Die Kirche)  �ir al- qara¨ina minal Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 
A�r¡s (Die Glocke)  �ir al- qara¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 
Aiqºna (Die Ikone) Il¡ BºŁkn (An Puschkin) S.557 1 
Funktionalisierung fÜr das 
Essigglas 

 �ir al- qar¡¨ina min al- Þa¨¡fr (Die letzten Piraten der VÖgel) S.602 1 

 

2. Ma�mºd DarwŁ 

Eine sorgfÄltige Suche nach den christlichen Symbole in der Dichtung von DarwŁ ist eine 

spannende und zugleich gefÄhrliche Suche. DarwŁ ist einer der gro¿en modernen arabischen 

Dichter, der das christliche Symbol sehr hÄufig verwendet hat. Bei ihm hat man das GefÜhl, 

dass er die palÄstinensische TragÖdie mit Hilfe der rituellen christlichen Mythologie darstellt.  

Ausgehend von seinem ersten Diwan bis zu dem letzten Diwan, den er geschrieben hat, gibt 

es zahlreiche Verwendung des christlichen Symbols, so dass er dieses Symbol geradezu mit 

der palÄstinensischen Lage verbindet. Ein palÄstinensischer Christus oder eine christliche 

palÄstinensische Erfahrung? Die Antwort auf diese Frage ist ganz offensichtlich bei DarwŁ zu 

finden. 

Auffallend ist, dass die Entwicklungen und die Wandlungen des christlichen Symbols bei 

DarwŁ die Entwicklung und die Wandlungen der palÄstinensischen Lage und Politik 

eindeutig widerspiegeln. Von 1964, der Zeit des ersten Diwans von DarwŁ bis zum heutigen 

Tag erscheint dieses Symbol mit semantischen ¤nderungen, wie im Werk von 1982 (Der 

Abzug von Beirut und die Friedenverhandlungen mit Israel). 

 

Der Diwan Aur¡q az- zaytºn (Die BlÄtter des Olivenbaums)939 gehÖrt zu der Periode Anfang 

der sechziger Jahre bis 1964, und gehÖrt zu einer ganz und gar kommunistisch engagierten 

Periode im Leben DarwŁ’s. 

¦alb (Das Kreuz) 1. Il¡ al- q¡riß (An den Leser) 
2. ÞAn a¨- ¨umºd (¼ber die Standhaftigkeit) 
3. al- �uzn wa- al- ™a�ab (Der Kummer und der Zorn) 
4. Rub¡Þiyy¡t (Quartette) 
5. Lorca  

1. S.7 
2. S.40 
3. S.57 
4. 64 
5. 68 

5 

                                                 
939 DarwŁ, Dw¡n Ma�mºd DarwŁ, al- mu�allad al- awwal. 
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Funktionalisierung fÜr das 
Kreuz (Prometheus) 

ÞAn ins¡n (¼ber einen Menschen)  S.12 1 

Der Diwan Þ Łiq min Filas´n (Ein Liebhaber aus PalÄstina)940gehÖrt zu der Periode von 1964 

bis 1966. DarwŁ beschrieb diesen Diwan als eine Wanderung von dem Dorf in die Stadt „Als 

ich diesen Diwan geschrieben habe, forderte mich die offizielle kommunistische Kritik auf, zu 

meiner Vergangenheit (dem ersten Diwan) zurÜckzukehren“.941 

¦alb (Das Kreuz) 1. Q¡la al- mu™ann (Der SÄnger sagte), 2 mal 
2. ¦aut wa- sau´ (Ein Laut und eine Peitsche) 
3. ©ahd al- u™niya (Der MÄrtyrer des Liedes), 3 mal 
4. Saut min al- ™¡ba (Laut aus dem Wald), 2 mal 
5. NaŁd li- l- ri�¡l (Hymne fÜr die MÄnner), 2 mal 
6. ¦al¡t a�ra (Letztes Gebet) 

1. S.87 
2. S.90 
3. S.103-104 
4. S.112 
5. S.149-150 
6. 160 

11 

Mas¡mr (Die NÄgel) 1. Q¡la al- mu™ann (Der SÄnger sagte) 
2. NaŁd li- l- ri�¡l (Hymne fÜr die MÄnner) 

1.S.88 
2.S.156 2 

Al- ÞIm¡d (Die Taufe) Il¡ Umm (An meine Mutter) S.98 
1 

¦airºra´ al- ins¡n il¡h (Die 
Gottwerdung des Menschen) 

1. Il¡ Umm (An meine Mutter) 1. S.98 
 2 

YasºÞ (Jesus) NaŁd li- l- ri�¡l (Hymne fÜr die MÄnner) S.156 
1 

Ikll aŁ- Łauk (Die 
Dornenkrone) 

1. ©ahd al- u™niya (Der MÄrtyrer des Liedes), 2 mal 
2. NaŁd li- l- ri�¡l (Hymne fÜr die MÄnner) 
 

1. S.103/4 
2. S.156 3 

Al- Qiy¡ma (Die 
Auferstehung)  

Ma´ar (Regen) S.117 
1 

Laka al- Ma�d (Ehre sei Dir) Qa¨¡ßid Þan �ubb qadm (Gedichte Über eine alte Liebe), 3 
mal 

S.140/1 
3 

Diwan  �ir al- layl (Ende der Nacht)942, 1967. 

¦alb (Das Kreuz) 1. U™niyat �ubb Þal¡ a¨- ¨alb (Ein Liebeslied am Kreuz), 2 mal 
2. U™niya s¡�i�a Þan a¨- ¨alb al- a�mar (Ein tÖrichtes Lied Über 
das Rote Kreuz) 
3. il¡ �¡ßiÞa (An eine Verlorene) 
4. Radd al- fiÞl (Die Reaktion) 

1. S.173 
2. S.202 
3. S.228 
4. S.240 

5 

Qidds (Ein Heiliger) Radd al- fiÞl (Die Reaktion) S.240 1 
Islamische 
Funktionalisierung fÜr die 
Sure Mariam   

Maww¡l (Ein Volkslied) S.183 1 

Diwan Al- ÞA¨¡fr tamºt f- l- �all (Die VÖgel sterben in GalilÄa)943, 1970. 

¦alb (Das Kreuz) 1. Q¡Þ al- madna (Die Tiefe der Stadt), 2 mal 
2. Kit¡ba bi- al- fa�m al- mu�tariq (Das Schreiben mit 
verbrannter Kohle) 
3. Al-Mazmºr 151 (Der Psalm 151), 2 mal 
4. Al- Ma´ar al- awwal (Der erste Regen) 

1. S.257 
2. S.270 
3. S.291/3 
4. S.302 
 

6 

                                                 
940 Ibid.  
941 Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 193, S. 53. 
942 DarwŁ, Dw¡n Ma�mºd DarwŁ, al- mu�allad al- awwal. 
943 Ibid. 
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Halleluja Al-Mazmºr 151 (Der Psalm 151) S.293 3 
Al- IÞtir¡f (Die 
Konfession) 

L¡ �udr¡n li-z- zanz¡na (Keine WÄnde fÜr die GefÄngniszelle) S.303 1 

Diwan �abbat tanha� min naumih¡ (meine Geliebte erwacht)944, 1970. 
¦alb (Das Kreuz) 1. �abbat tanha� min naumih¡ (Meine Geliebte erwacht aus dem 

Schlaf) 
2. An¡ ¡tin il¡ Ãilli Þaynayki (Ich komme zu den Schatten Deiner 
Augen), 2 mal 
3. Yaumiyy¡t �ur� filas´n (Tagebuch einer palÄstinensischen Wunde), 
2 mal 

1. S.323 
2. S.328 
3. S.349 
 

5 

Mas� (Christus) Kit¡ba Þal¡ dauß al- bunduqiyya (Schreiben auf dem Licht der Flinte) S.335 1 
Al- Mas¡mr (Die 
NÄgel) 

�abbat tanha� min naumih¡ (Meine Geliebte erwacht aus dem Schlaf) S.323 1 

 
Diwan U�ibbuki au l¡ u�ibbuki (Ich liebe Dich, ich liebe Dich nicht)945, Beirut, 1972. 
¦alb (Das Kreuz) 1. Maz¡mr (Psalmen) 

2. Marra u�ra (Ein anderes mal). 
1. S.398 
2. S.425 

2 

YÁsºÞ (Jesus) Þ ßid il¡ Y¡f¡ (ZurÜckkehrend nach Jaffa)   S. 417 1 
Mas� (Christus) 1. U™niya il¡ ar- r� aŁ- Łam¡liyya (Ein Lied fÜr den Nordwind) 

2. Sar�¡n jaŁrabu al- qahwa f- al- Kafetriya (Sarhan trinkt 
Kaffee in der Cafeteria) 

1. S.430 
2. S.448 

2 

Ab¡n¡ al- la� (Vater –
unser) 

Þ ßid il¡ Y¡f¡ (ZurÜckkehrend nach Jaffa)   S.403 1 

Ml¡d (Geburt) U™niyat �ubb il¡ Afriqiy¡ (Liebeslied an Afrika) S.437 1 
Mas¡mr (Die NÄgel) Maz¡mr (Psalmen) S.387 1 
Hallelujah  Maz¡mr (Psalmen) S.399 1 
³ºb¡ (Selig) 1. Maz¡mr (Psalmen), 9 mal 

2. Qatalºka f- l- w¡d (Sie haben Dich im Tal ermordet)  
1. S.37/7, 
389-390 
2. S.415 

10 

Diwan Mu�awala raqm 7 (Versuch N. 7)946, Beirut, 1973. 

¦alb (Das Kreuz) 1. Al-�urº� min s¡�il al- mu´awassit (Der Ausgang aus der 
KÜste des Mittelmeeres), 2 mal 
2. An- Nahr ™arb wa- anta �abb (Der Fluss ist fremd und 
Du bist mein Geliebter) 
3. ³arq DimaŁq (Der Weg nach Damaskus) 

1. S.479-480 
2. S.487 
3. S.544 
 

4 

Al- Mas¡mr (Die Nageln) 1. An- Nuzºl min al- Karmil (Der Abstieg vom Karmel) 
2. ³arq DimaŁq (Der Weg nach Damaskus) 

1. S.467 
2. S.544 

2 

Al- ‚A�r¡ß (Die Jungfrau) Al- �urº� min s¡�il al- mu´awassi´ (Der Ausgang aus der 
KÜste des Mittelmeeres) 

S.481 1 

Al- Ma�daliyya 
(Magdalena) 

1. Al- �urº� min s¡�il al- mu´awassi´ (Der Ausgang aus der 
KÜste des Mittelmeeres). 
2. ³ub¡ li- Łayß lam ya¨il (Selig dem, der nicht gekommen ist)  

1. S.482 
2. 510 

2 

³ºb¡ (Selig) 1. Al- �urº� min s¡�il al- mu´awassit (Der Ausgang aus der 
KÜste des Mittelmeeres) 
2. ³ºb¡ lischay’ lam yasil (Selig dem, der nicht gekommen 
ist), 2 mal 

1. S.477 
2. S.508 

3 

Qiddsa (Ein Heiliger)  Maut ¡�ar wa- u�ibbuk (Ein anderer Tod und ich liebe Dich) S.523 1 
Ad- dair (Das Kloster) ³arq DimaŁq (Der Weg nach Damaskus) S.54 1 
A�r¡s al- kan¡ßis (Die 
Kirchenglocken) 

An- Nuzºl min al- Karmil (Der Abstieg vom Karmel) S.468 1 

Funktionalisierung fÜr 
„Dein Wille geschehe“ 

Al- �urº� min s¡�il al- mu´awassit (Der Ausgang aus der 
KÜste des Mittelmeeres) 

S.481 1 

                                                 
944 Ibid. 
945 Ibid. 
946 Ibid. 
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Diwan AÞr¡s (Hochzeiten)947, Beirut 1977. 

¦alb (Das Kreuz) 1. A�mad az- ZaÞtar  
2. Qa¨dat al- �ubz (Das Gedicht des Brotes) 

1. S.601 
2. S.614 

2 

Al- Mas� (Christus) 1. Qa¨dat al- ar� (Das Gedicht der Erde) 
2. NaŁd il¡ al- a��ar (Hymne an das GrÜne) 

1.S.622 
2. S.633 

2 

Al- Mas¡mr (Die NÄgel) Qa¨dat al- ar� (Das Gedicht der Erde) S.622 1 

Der Diwan Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l (Lob des hohen Schattens) wurde 1982 geschrieben. Er stellt 

einen Äu¿erst wichtigen Wendpunkt in der Geschichte des palÄstinensischen Exils dar. 1982 

mussten Arafat und seine AngehÖrigen unter dem Bombardement der israelischen Armee 

Libanon verlassen und Über das Meer nach Tunesien fliehen. Nach dem Bombardement 

spÜrten die PalÄstinenser sehr deutlich, dass sie in der arabischen Welt hÖchst unwillkommen 

waren, und Arafat beantwortete die Frage: „Wohin gehst Du denn jetzt“ mit „Nach PalÄstina“. 

Der Versuch zur Findung einer palÄstinensischen LÖsung und Frieden mit Israel schien in 

diesem Jahr eindeutig. Der Diwan DarwŁ’s beschreibt die palÄstinensische TragÖdie und 

viele Versen basieren auf die christliche LÖsung; er kritisiert indirekt den Versuch Arafats 

und weist auf die christliche Auferstehung hin. Dieser Diwan ist voll beladen mit einer 

christlichen biblischen Kultur, die DarwŁ als einen muslimischen Dichter von allen anderen 

arabischen Dichtern unterscheidet. 

Al- Qiy¡ma (Die Auferstehung) S.8-9 5 
¦alb (Das Kreuz) S.8-9 2 
Al- �ul�ula (die Golgatha) S.120 1 
In�l (Das Evangelium) S.104-111 2 
Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl) S.102 1 
Maryam S.43/104 2 
Al- Ma�daliyya (Magdalena) S.12 1 
Kansa (Die Kirche) S.34 1 
Al- Haykal (Der Tempel) S.28-44-121 3 
Al- K¡hin (Der Priester) S.119 1 
Al- Rºm (Ostrom)  S.12-39 2 
Ta�all all¡h (Die Erscheinung Gottes) S.72 1 
BiŁ¡rat al- ml¡d (Die Botschaft der Geburt) S.102 1 
Al- ÞAhd al- qadm (Das Alte Testament) S.63 1 
Haykal al- Quds al- qadma (Der Tempel des alten Jerusalems)  S.44 1 
Funktionalisierng fÜr den Brotleib  S.102 1 
Funktionalisierung fÜr die ZerstÖrung des Tempels (Luc: 21, 5-6) S.28 1 
Taur¡t al- wa¨¡y¡ (Die Bibel der Gebote) S.111 1 
Kun fayakºn (Es werde und es wurde) S.39 1 

 

Der Diwan �i¨¡r li- mad¡ßi� al- ba�r (Die Belagerung fÜr die Lobe des Meeres) von 1984 

bezeichnet die neue palÄstinensischen TragÖdie Anfang der achtziger Jahre, die Flucht und 

das Exil und er behandelt die palÄstinensische Frage von 1982.  

                                                 
947 Ibid. 
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Ar- R¡hib al- ºr½º�uks 
(Der orthodoxe MÖnch) 

Al- �iw¡r al- a�r f Bayrºt (Das letzte GesprÄch in Paris) S.57 1 

Al- K¡hin (Der Priester) 1. Ri�lat al- Mutanabb il¡ Mi¨r (Der Ausflug des Mutanabbs 
nach ¤gyten)  
2. Sana u�ra faqa´ (Nur ein Jahr) 
3. Taßammul¡t sarÞa �aula madna qadma wa- �amla 
(Schnelle Meditationen Über eine alte und schÖne Stadt), 2 
mal 

1. S.42 
2. S.79 
3. S.132-139 
 

4 

�ubz al- Mas� (Das 
Christus Brot) 

Al- Liq¡ß al- a�r f Rºm¡ (Das letzte Treffen in Rom) S.73 1 

Qurb¡n (Das Messopfer) Al- Liq¡ß al- a�r f Rºm¡ (Das letzte Treffen in Rom) S.73 1 
Al- A�r¡s (Die Glocke) Qa¨dat Bairºt (Das Gedicht Beiruts) S.96 1 
Al- Kansa (Die Kirche) 1. Al- �iw¡r al- a�r f Bayrºt (Das letzte GesprÄch in Paris) 

2. Qa¨dat Bayrºt (Das Gedicht Beiruts), 2 mal 
1. S.57 
2. S.101 

3 

Fl- badß k¡na (Am 
Anfang war...) 

Qa¨dat Bayrºt (Das Gedicht Beiruts), 4 mal S.96-115 4 

At- Tar¡tl (Die 
Psalmodierung)  

Ya´r al- �am¡m (Die Tauben fliegen) S.163 1 

Ar- Rºm (Das Ostrom) Ri�lat al- Mutanabb il¡ Mi¨r (Der Ausflug Mutanabbs nach 
¤gypten), 2 mal 
 

S.45-46 2 

Sifr al- Mar¡½  Sana u�ra faqa´ (Nur ein Jahr) S.82 1 
Funktoinalisierung fÜr 
(Den Tisch und die Blut) 

Al- �iw¡r al- a�r f Bayrºt (Das letzte GesprÄch in Paris) 
 

S.53 1 

Funktionaisierung fÜr die 
Geburt Gottes in dem 
Menschen 

Ta’ammul¡t sarÞa �aula madna qadma wa- �amla 
(Schnelle Meditationen Über eine alte und schÖne Stadt) 

S.127 1 

 

Diwan Hiya u™niya, hiya u™niya (Es ist ein Lied, es ist ein Lied)948, Gedichte von 1986. 

Al- Kalima (Das Wort) Sana�ru� (Wir werden herausgehen) S.229 
1 

Al-  b wa- l- Ibn wa- r- 
Rº� (Vater, Sohn und 
Geist) 

Sana�ru� (Wir werden herausgehen) S.229 
1 

Abna f s- sam¡w¡t (Vater 
Unser im Himmel) 

ÞInda abw¡b al- �ik¡ya (An den TÜren der Geschichte) S.266 
1 

Al- Mas� (Christus) Min fi��ati al- maut al- la� l¡ mauta fh (Vom Silber des Todes, der 
keinen Tod umfasst) 

S.313 
1 

ÞIs¡ (Islamische Benennung 
fÜr Jesus) 

Usammki nar�isatan �aula qalb (Ich nenne Dich eine Narzisse um 
mein Herz herum) 

S.304 
1 

A�r¡s (Die Glocken) Yaktubu al- r¡w: yamºt (Der ErzÄhler schreibt: Er stirbt) S.293 
2 

Der Diwan Ward aqal (weniger Blumen) erschien im Jahre 1986 und stellt einen 

erschÜtternden Punkt fÜr den palÄstinensischen Traum dar. Auf der christo- 

makrostatistischen Ebene stellt er den Ausgangpunkt zu einer neuen Politik und einer neuen 

Vision in der palÄstinensischen Geschichte dar. Hoffnungslos und verlassen schreit der 

PalÄstinenser bei seinem „Letzten Abendmahl“ „Vater, Vater, warum hast Du mich 

verlassen“. Dieser Diwan besteht aus vielen AussprÜchen Christi und nicht nur aus Symbolen. 

                                                 
948 DarwŁ: Dw¡n MaÕmºd DarwŁ, Al- mu�allad a½- ½¡n. 
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Al- Mas� (Christus) Nußarri�u ayy¡man¡ bi- l- far¡Ł (Wir datieren unsere Tage mit den 
Schmetterlingen) 

S.103 1 

Mariam  Il¡h li- m¡�¡ ta�allayta Þann (Mein Gott, warum hast Du mich 
verlassen) 

S.81 3 

Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das Letzte 
Abendmahl) 

Ya´ºlu al- ÞaŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl zieht sich hin) S.79 1 

Ab¡n¡ al- la� (Vater Unser) Ya´ºlu al- ÞiŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl zieht sich hin)  S.79 1 
Ab¡n¡ (Die orientalische 
christliche Benennung des 
Gottes) 

Ya´ºlu al- ÞiŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendmahl zieht sich hin) S.79 1 

Ra™f/nab� (Brot/Wein)  I�¡ k¡na l an uÞd al- bid¡ya (Wenn ich den Anfang wiederholen 
kÖnnte) 

S.9 1 

Il¡h li- m¡�¡ ta�allayta Þann 
(Mein Gott, warum hast Du 
mich verlassen) 

Il¡h li- m¡�¡ ta�allayta Þann (Mein Gott, warum hast Du mich 
verlassen) 

S.81 1 

Fil- ar� as- sal¡m wa- f an- 
n¡s al- masarra (Friede auf 
der Erde …) 

Sam¡ßun li- ba�r (Ein Himmel fÜr ein Meer) S.97 1 

Laka al- ma�d (Ehre sei Dir) Nasru il¡ baladin (Wir wandern in ein Land) S.19 1 
Ma™firat al- �a´¡ya (Die 
Vergebung der SÜnden) 

Raßaytu al- wad¡Þ al- a�r (Ich habe den letzten Abschied gesehen) S. 59 1 

Al- K¡hin (Der Priester) Wad¡Þan li- m¡ saufa yaßt (Ein Liebwohl dem, des kommen wird) S.61 1 
Taqs al- qiy¡ma (Der Ritus 
der Auferstehung)  

Wad¡Þan li- m¡ saufa yaßt (Ein Liebwohl dem, des kommen wird) S.61 1 

Il¡ abad al- ¡bidn (Von 
Ewigkeit zu Ewigkeit) 

Lidn, lidn, lißaÞrif (GebÄr mich, damit ich wei¿) S.63 1 

Yahº�a (Judas) Nußarri�u ayy¡man¡ bi- l- far¡Ł (Wir datieren unsere Tage mit den 
Schmetterlingen) 

S.103 1 

Funktonalisierung fÜr die Sure 
Marias 

Lidn, lidn, lißaÞrifa (GebÄr mich, damit ich wei¿) S.63 1 

Diwan Ar¡ m¡ urd (Ich sehe was ich will)949, Periode vom Ende der achtziger Jahre. 

Az- Zayt al- muqaddas (Das 
heilige ¶l)  

Rabb al- ay¡ßil y¡ ab, rabbih¡ (Vater, zieh die Hirsche auf, zieh 
sie auf) 

S.396 1 

Al- Qurb¡n (Das Messopfer) Rabb al- ay¡ßil y¡ ab, rabbih¡ (Vater, zieh die Hirsche auf, zieh 
sie auf) 

S.396 1 

 

Der Diwan A�ada ÞaŁara kaukaban (Elf Sterne) erschien 1992, vor den 

Friedenverhandlungen in Oslo zwischen Israeliten und PalÄstinensern. 

¦alb (Das Kreuz) 1. �u´bat al- Hind al- a�mar (Die Rede des Indianers) 
2. ©it¡ß Rita a´- ´awl (Der lange Winter Ritas) 

1. S.38 
2. S.97 

2 

Al- Qiy¡ma (Die 
Auferstehung) 

ÞAl¡ �a�ar kanÞ¡n f al- ba�r al- mayyit (auf einem kanaaneischen 
Stein am Toten Meer)  

S.59 1 

Al- An¡�l (Die Evangelien) �u´bat al- Hind al- a�mar (Die Rede des Indianers) S.38 1 
A¨- ¦alb al- �add (Der 
neue Kreuzfahrer) 

ÞAl¡ �a�ar kanÞ¡n f al- ba�r al- mayyit (Auf einem kanaaneischen 
Stein am Toten Meer) 

S.61 1 

Evangelische 
Funktionalisierung fÜr die 
Vergebung wÄhrend der 
Kreuzigung 

�u´bat al- Hind al- a�mar (Die Rede des Indianers) S.38 1 

 

Ich habe zwei Diwane von DarwŁ gewÄhlt, die nach dem Frieden erschienen sind, damit die 

VerÄnderung des christlichen Symbols und die semantische Entwicklung deutlich wird. Der 

                                                 
949 Ibid.  
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Diwan Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan (warum hast Du das Pferd allein gelassen) 

erschien im Jahre 1995 und spiegelt in der Tat den palÄstinensischen Prozess nach dem 

Frieden wieder. DarwŁ betont, dass dieser Diwan eine RÜckkehr zu allen seinen GesÄngen 

ist. Er ist ein episch mythologischer Gesang, der das AlltÄgliche in seinen Einzelheiten trÄgt: 

Wir sind verwirrt, da wir in einem historischen Zustand sind, in dem wir offensichtlich als von der 
Vergangenheit beraubt scheinen. Das strategische Motiv fÜr ein mythologisches Schreiben ist der 
Versuch, die Vergangenheit festzuhalten [...] wir scheinen keine Vergangenheit zu haben, als unsere 
Vergangenheit vor kurzer Zeit begonnen hat, da die Vergangenheit dem Anderen gehÖrt [...]. Es wird uns 
gesagt, dass unsere Geschichte seit einem Jahr begann, und wir mÜssten uns und die Historie so 
verstehen. Wir sind in einem GefÜge von Paradoxen. Meiner Meinung nach, ist die Verteidigung der 
Vergangenheit die Verteidigung der Anspruchs Gegenwart, der Zukunft einen Schritt 
nÄherzukommen.950 
 
¦alb (Die Kreuzigung) Abad a¨- ¨ubb¡r (Die Ewigkeit des Kaktus) S.33 1 
Ibn Maryam (Mariams Sohn) Layl yaf� min �asad (Eine von einem KÖrper Überflie¿ende 

Nacht) 
S.131 1 

Kansa  
(Die Kirche) 

1. F yad ™ayma (In meiner Hand befindet sich eine Wolke)  
2. Qarawiyyºn min ™airi sºß (Bauern ?) 
3. Helen, y¡ lahº min ma´ar (Helen, was fÜr ein Regen) 

1. S.20 
2. S.27 
3. 126 

3 

Al- An¡�l (Die Evangelien) Nuzhat al ™urab¡ß (Der Spaziergang der Fremden) S.52 1 
A�r¡s (Die Glocke) �ibr al- ™ur¡b (Die Tinte des Rabes) S.54 1 
Aiqºna (Die Ikone) 1. Helen, y¡ lahº min ma´ar (Helen, was fÜr ein Regen) 

2. Li- l- ™a�ariyya sam¡ß mudarraba (Ein ausgebildeter 
Himmel fÜr die Zigeunerin) 

1. S.126 
2. S.135 

2 

K¡hin (Der Priester) �ibr al- ™ur¡b (Die Tinte des Rabes) S.55 1 
WaÞÃ (Die Predigt) �ibr al- ™ur¡b (Die Tinte des Rabes) S.55 1 
Halleluja  Þºd Ism¡Þl (Der Ismaels Stengel) S.45-49 2 
Al- Mariamiyya  Nuzhat al- ™urab¡ß (Der Spaziergang der Fremden) S.50 1 
Funktionaliserung fÜr die 
Qual  

Layl yaf� min �asad (Eine von einem KÖrper Überflie¿ende 
Nacht) 

S.131 1 

Funkitonalisierung fÜr die 
Transformation des Wassers 
zum Wein (JOH 2, 1-12) 

Abad a¨- ¨ubb¡r (Die Ewigkeit des Kaktus) S.34-35 1 

Sayyidun¡ (Unser Herr) Abad a¨- ¨ubb¡r (Die Ewigkeit des Kaktus) S.34 1 
An Nabiyy al- �add (Der 
neue Prophet) 

Ar¡ Łaba� q¡diman min baÞd (Ich sehe mein von Weiten 
kommendes Phantom) 

S.13 1 

Maz¡mr (Die Psalmen) ©ah¡da min Bertold Brecht (Ein Zeugnis von Bertold Brecht) S.152 1 

 

3. Sam� al- Q¡sim 

Al- Q¡sim ist mein drittes Beispiel und verkÖrpert die Stichprobe der in PalÄstina unter der 

israelitischen Eroberung gebliebenen Dichtern. Bei der Bearbeitung der dichterischen Werken 

von al- Q¡sim bin ich auf eine Schwierigkeit gesto¿en: Jeder Band enthÄlt mehrere Diwane, 

aber es gibt keinerlei Hinweis darauf, welches Gedicht zu welchem Diwan gehÖrt. Aus 

diesem Grund habe ich die Symbole in der Gesamtheit jeder BÄnder untersucht, und habe - so 

weit es mÖglich war - auf ihre zeitliche Periode hingewiesen. 

                                                 
950 DarwŁ, Interview in der Zeitschrift Al- Wasa´, N. 191, S. 56.   
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Erster Band951 enthÄlt folgende Diwane:  

- Maw¡kib aŁ- Łams (Der Konvoi der Sonne), erschienen im Jahre 1958 

- A™¡n ad- durºb (Die Lieder der Wege), erschienen 1964 

- Dam Þal¡ kaff (Mein Blut ist auf meiner HandflÄche), 1967 

- Du�¡n al- bar¡kn (Das Rauchen der Vulkane), 1968 

- Suqº´ al- aqniÞa (Der Fall der Masken), 1969  

- Wa- yakºn an yaßt ´¡ßir ar- raÞd (Und sei es, dass der Vogel des Donners kommt) 

- Qurß¡n al- maut wa- l- y¡samn (Der Koran des Todes und des Jasmins), 1970 

¦alb (Das Kreuz) 1. Ris¡la il¡ al- l¡h (Ein Brief an Gott), {Die Qual des 
Kreuzes}, 2 mal 
2. ¦al¡t min al- Kºngº (Ein Gebet aus dem Kongo), 
{Gekreuzigter} 
3. F ¨aff al- aÞd¡ß (Auf der Seite der Feinde), 
{Gekreuzigter Christus} 
4. �i´¡b min sºq al- bi´¡la (Eine Rede aus dem 
Arbeitslosenmarkt)  
5. IŁrabº (Trinket) 
6. �iw¡riyya maÞ ra�ul yakrahun (Ein GesprÄch mit 
einem Mann, der mich hasst)   
7. Mazmºr a´f¡l al- Þ¡lam (Psalm der Kinder der Welt) 
8. Mazmºr a�f¡d AŁaÞy¡Þ (Psalm der Nachkommen 
Jesajas) 
9. Un¡d al- maut (ich rufe den Tod) 
10. At- taÞ¡w� al- mu�¡dda li- ´ - ´¡ßir¡t (Die 
Antiflugzeuge Talisman) 
11. Ayyuh¡ al- �urr¡s (O WÄchter), 2 mal 
12. Lili¡n¡ Dmitriyºf¡, 3 mal 
13. Mazmºr wu�ida ma�fºran Þal¡ ¨a�ra (Psalm, der auf 
einen Felsen aufgegraben gefunden wurde) 

1. S.36 
2. S.60 
3. S.66 
4. S.93 
5. S.95 
6. S.182 
7. S.275 
8. S.277 
9. S.306 
10. S.314 
11. S.350 
12. 506/7 
13. S.528 

17 

Al- Mas� (Christus)  1. F ¨aff al- aÞd¡ß (Auf der Seite der Feinde) 
2. Zan¡biq li- mazhariyyat Fairºz (Lilien fÜr die 
Blumenvase von Fairºz) 
3. Lili¡n¡ Dmitriyºf¡  

1. S.66 
2. S.285 
3. S.506 

3 

Al- �ul�ula (Golgatha) ¦al¡t min al- Kºngº (Ein Gebet aus dem Kongo) S.60 1 

Aiqºna (Die Ikone) 1. An¡ wa- anta (Ich und Du) 
2. Nar�isiyyat Ayyºb (Der Narzissmus Hiobs), {Die Ikone 
der Jungfrau}   

1. S.340 
2. S.520 

2 

As -sayyid (Der Herr) Lili¡n¡ Dmitriyºf¡ S.507 1 

W¡lidat as- sayyid (Die 
Mutter des Herrn) 

Lili¡n¡ Dmitriyºf¡ S.507 1 

Ab¡n¡ (Vater Unser) Ris¡la il¡ al- l¡h (Ein Brief an Gott) S.35/6 8 

Abat¡h (Mein Vater) Antigone  S.40 3 

Il¡h al- ma�d (Der Gott 
der Ehre) 

Mazmºr al- filas´niyyn (Psalm der PalÄstinenser) S.273/4 4 

At- ta�riba (die 
Versuchung)  

Mazmºr al- filas´niyyn (Psalm der PalÄstinenser) S.274 2 

©urb ad- dam (Das 
Trinken des Blutes) 

IŁrabº (Trinket) S.95 1 

                                                 
951 Al- Q¡sim, Sam�, Al- mu�allad al- awwal, ©iÞr. 
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Ta�fr aŁ- Łauk (Das 
Flechten der Dornen) 

Al- la� qutila fl- manf¡ kataba l (Der im Exil getÖtet 
wurde, hat mir geschrieben)  

S.267 1 

Qurb¡n kalima (Das 
Messopfer eines Wortes) 

Qurb¡n (Das Messopfer) S.90 1 

Ma�daliyya (Die 
Magdalena) 

1. ³¡lib as- sad¡na (der Kadett des WÄchteramt), 2 mal. 
2. M¡ tayassara min surat az- zal¡zil 

1. S.523 
2. S.583 

3 

Halleluja  1. Mazmºr al- falastniyyn (Psalm der PalÄstinenser), 3 
mal.  
2. Mazmºr a´f¡l al- Þ¡lam (Psalm der Kinder der Welt) 

1. S.274 
2. S.275 

4 

Kyrie eleison  Lili¡n¡ DÍmitriyºf¡ S.506/7 2 

Ar- Rabb al- mu½alla½ ar- 
raham¡t (Gott, der 
dreifÄltigen 
Barmherzigkeit) 

Lili¡n¡ Dmitriyºf¡ S.507 1 

Al- ma�du lak (Ehre sei 
Dir) 

�iw¡riyyat al- Þ¡r (die Diskussion der Schande) S.177 4 

³ºb¡ (Selig) Lili¡n¡ Dmitriyºf¡ S.507 2 

B¡rik (Segne) Min hun¡ taÞbur an- nusºr (Von hier fliegen die Adler 
vorbei)  

S.153 2 

Qidds (Ein Heiliger) 1. B¡bil (Babylon) 
2. TaÞ¡l li- narsum maÞan qaus quza� (Komm, lass uns 
zusammen einen Regenbogen malen), 3 mal. 
3. Lili¡n¡ Dimitriyºf¡ 

1. S.42 
2. S.450 
3. S.507 

5 

Al- �¡´iß (Der SÜnder)  Ris¡la il¡ al- l¡h (Ein Brief an Gott) S.36 1 

Al- Ma™fira (Die 
Vergebung) 

1. Un¡d al- maut (Ich rufe den Tod), 2 mal 
2. TaÞ¡l li- narsum maÞan qaus quza� (Komm, lass uns 
zusammen einen Regenbogen malen) 

1. S.306 
2. S.450 

3 

Al-  t al- �all (Der 
majestÄtische Kommend) 

Min hun¡ taÞbur an- nusºr (Von hier fliegen die Adler 
vorbei) 

S.153 1 

Qudd¡s (Das 
Gottesdienst) 

1. ¦aut al- �anna a�- �¡ßiÞa (die Stimme des verlorenen 
Paradieses) 
2. Lili¡n¡ DÍmitriyºf¡ 

1. S.32 
2. S.506 

2 

Zayt al- m¡n (Das ¶l 
des Glaubens) 

Antigone  S.40 1 

Al- Mib�ara (Das 
WeihrauchgefÄ¿) 

Wa¨iyyat ra�ul yu�ta�ar f al- ™urba (Das Testament eines 
in der Fremdheit verstorbenen Mannes) 

S.548 1 

IqraÞº yufta� lakum 
(Klopf an, dann wird 
Euch geÖffnet) MT 7,  8 

IqraÞº yufta� lakum (Klopf an, dann wird Euch geÖffnet) S.589 1 

Yahº�a (Judas) �iw¡riyya maÞ ra�ul yakrahun (GesprÄch mit einem, der 
mich hasst) 

S.182 1 

Qai¨ar ar- rºm (Der 
Kaiser von Bysanz) 

Qa¨¡ßid muharraba (Geschmugelte Gedichte)  S.389 1 

�ayl a¨- ¨albiyyn (Die 
Pferde der Kreuzfahrer) 

Al- Ml¡d (die Geburt) S.167 1 

Eliyy¡  F al- qarn al- ÞiŁrn (im 20. Jahrhundert) S.26 1 

Al- Wa¨¡y¡ al- ÞaŁr (Die 
zehn Gebote) 

At- TaÞ¡w� al- mu�adda li- a´- ´¡ßir¡t (die Antiflugzeuge 
Talisman) 

S.312 1 

Mazmºr (Psalm) 1. Ayyuh¡ al- �urr¡s (O WÄchter) 
2. M¡ tayassar min surat az- zal¡zil (was mÖglich von 
Zalaazil Surat ist) 

1. S.350 
2. S.583 

2 

Ar- Rum� wa- at- tinnn 
(Die Lanze und der 
Drache) 
Funktionalisierung fÜr St. 
Georges  

F al- qarn al- ÞiŁrn (Im 20. Jahrhundert) S.26 1 

Funktionalisierung fÜr 
(Qiy¡mat ar- rabb) die 
Auferstehung Gottes 

Lili¡n¡ Dmitriyºf¡ S.509 1 

Funktionalisierung fÜr 
Vater Unser 

Ris¡la il¡- al- l¡h (Ein Brief an Gott) S.35/6 1 
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Biblische 
Funktionalisierung fÜr 
(li- tansan yamn in ...) 

I�¡ nastº al- quds (Wenn ich Jerusalem vergÄ¿e)  S.620 1 

 

Der zweite Band952 enthÄlt folgende Diwane: 

- Al- Maut al- kabr (Der gro¿e Tod), erschien in Beirut 1973 

- Wa- m¡ qatalºh wa- m¡ ¨alabºh wa- l¡kin Łubbiha lahum (Sie haben ihn aber nicht getÖtet, 

und sie haben ihn nicht gekreuzigt, sondern er erschien ihnen in eine ihm Ähnliche Gestalt), 

Jerusalem 1976 

- Diw¡n al- �am¡sa (Diwan der Begeisterung)‚Akka 1976 

- U�ibbuki ka- m¡ yaŁtah al- maut (Ich liebe Dich wie der Tod verlangt) 

- Al- �¡nib al- muÞtim min a´- ´uff¡�a, al- �¡nib al- mu�ß min al- qalb (Die dunkle Seite des 

Apfels, die beleuchtete Seite des Herzens) 

- �ih¡t ar- rº� (Richtungen der Seele) 

Die datierten Gedichte zeigen, dass das letzte Gedicht in diesem Band 1983 geschrieben 

worden ist.953 

¦alb (Das Kreuz) 1. Ma¨¡riÞ al- ri�¡l (Der Tod der MÄnner) 
2. Tawwa�º al- maut li- yaqtulºh f al- Ãahra (Sie haben den Tod 
gekrÖnt, um ihn Mittags umzubringen)  
3. Ta�kirat safar il¡ al- Alz¡s wa- l- Iskandarºn (Ein Reisticket 
ins Elsas und nach Iskandarun)   
4. Dabkat al- Maut (Der Tanz des Todes) 
5. Til¡w¡t min ¡yy al- �ubb (Rezitationen von Liebesversen) 

1. S.13 
2. S.23 
3. S.131 
4.336/8/9 
5. S.440 
 

9 

Al- Mas� (Christus) 1. Tawwa�º al- maut li- yaqtulºh f- al- Ãahra (sie haben den Tod 
gekrÖnt, um ihn Mittags umzubringen) 
2. �atta iŁÞ¡r ¡�ar (Benachrichtigung bis auf weiteres) 
3. Al- ³arq il¡ �abal an- n¡r (Der Weg zum Feuerberg)  
4. Dabkat al- maut (Der Tanz des Todes) 
5. Al- maut yu½mir (Der Tod trÄgt FrÜchte) 
6. Wa�y aŁ- ŁaÞb (Die Offenbarung des Volkes)  
7. Al- ra�ul al- a�r (Der letzte Mann) 
 

1. S.23 
2. S.150 
3. S.317 
4. S.339 
5. S.370 
6. S.374 
7. S.632 

7 

Y¡sºÞ (Jesus) 1. M¡ tayassara min sºrat al- maut 
2. Habn qudrata al- Łuhad¡ß (Gib mir die Kraft den MÄrtyrer) 
3. Na�lat an- nu¨¨ (Die halbe Dattelpalme) 

1. S.10 
2. S.48 
3. S.510 
 

3 

Al- �ul�ula (Golgatha) 1. Ta�kirat safar il¡ al- Als¡s wa- l- Iskandarºn (Ein Reisticket 
ins Elsas und nach Iskandarun) 
2. IÞtir¡f¡t al- muharrib (GestÄndnisse des Schmugglers) 

1. S.131 
2. S.185 

2 

Al- An¡�l (Die 
Evangelien) 

�isr al- ma�abba Þal¡ nahr al- Lºw¡r (Die LiebesbrÜcke am 
Loire)  

S.172 1 

Al- Kansa (Die Kirche) Til¡w¡t min ¡y al- �ubb (Rezitationen von Liebesversen) S.440 1 
Qudd¡s (Gottesdienst) Ripºrt¡� Þan �uzair¡n Þ¡bir (Eine Reportage Über einen 

vergangenen Juni) 
S.80/1 3 

                                                 
952 Al- Q¡sim, Sam�, Al- Mu�allad a½- ½¡n, ©iÞr. 
953 Ibid, das Gedicht Qa´r an- nada, S. 718. 
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Malik al- ma�d (Der 
KÖnig der Ehre) 

Ripºrt¡� Þan �uzair¡n Þ¡bir (Eine Reportage Über einen 
vergangenen Juni) 

S.81 1 

Al- aq¡nm al- ½al¡½a (Die 
gÖttliche Person in der 
TrinitÄt) 

�ann¡z f ½ul¡½¡ß al- ram¡d (Eine Trauerfeier am Ascherdienstag) S.287 2 

Abat (Mein Vater) IÞtir¡f li- k¡hin al- maut (Beichte vor den Priester des Todes) S.462 1 
Al- IÞtir¡f (Die Beichte) IÞtir¡f li- k¡hin al- maut (Beichte vor dem Priester des Todes) S.426 3 
Laka al- ma�d (Ehre sei 
Dir) 

Li- m¡�¡ (Warum) S.432/3 2 

B¡rik (Segne) Li- m¡�¡ (Warum) S.432/3 2 
F al- badß (Am Anfang 
war, Joh,1,1) 

Bismiki anti (In Deinem Namen) S435 1 

Dahr al- d¡hirn (Bis in 
alle Ewigkeit): Messrede  

1. Ab�adiyyat al- Þumr (Das Alphabet des Lebens) 
2. Al- ra�ul al- a�r (Der letzte Mann) 

1. S.439 
2. S.642 

2 

Al- Kir¡za (Die 
VerkÜndigung) 

Qa´r al- nada (Die Tropfen des Taues) S.718 1 

Al- �ufr¡n (Die 
Vergebung) 

1. IÞtir¡f li- k¡hin al- maut (Beichte vor dem Priester des Todes) 
2. Ab�adiyyat al- Þumr (Das Alphabet des Lebens), 2 mal 

1. S.426 
2. S.438 

3 

³ºba (Selig) Al- kaŁf al- awwal (die erste EnthÜllung) S.477 2 
Qidds (Ein Heiliger) ÞA¨¡fr al- ™¡ba al- saud¡ß (Die VÖgel des Schwarzwaldes) S.277 3 
M¡r Bu´rus (Der heilige 
Petrus) 

�atta iŁÞ¡r ¡�ar (Benachrichtigung bis auf weiteres) S.150 1 

Al- BaÞ½ (Die 
Auferstehung) 

1. Al- Maut yu½mir (Der Tod trÄgt FrÜchte) 
2. Intiq¡m al- Łanfara (Die Rache des ©anfara) 

1. S.370 
2. S.609 

2 

Infit¡� al- abwa¡b (Die 
¶ffnung der TÜren) eine 
Chr. Osternrede. 

Ripºrt¡� Þan �uzair¡n Þ¡bir (Eine Reportage Über einen 
vergangenen Juni) 

S.81 1 

Al- A�r¡s (Die Glocke) 1. Laytaki tatabaddadn (Wenn Du nur vergingest) 
2. Li- m¡�¡ (Warum) 

1. S.429 
2. S.433 

2 

M¡ li qay¨ar wa- m¡ li- l- 
l¡h... (Gebt dem Kaiser, 
was dem Kaiser gehÖrt, 
und Gott was Gott gehÖrt) 
MT 22, 21 

Al- ÞAuda il¡ �abal Al- l¡h (Die RÜckkehr zum Berg Gottes) S.213 1 

Al- Ra™f (Das Brotlaib) Al- �amsa (Die FÜnf)  S.565 1 
Al- MuwazziÞ nafsahº 
(Der sich selbst verteilt) 
Funktionalisierung fÜr 
Christus-Brot  

Al- �amsa (Die FÜnf) S.565 1 

Al- ÞA�r¡ß (Die Jungfrau) Na�lat an- nu¨¨ (Die halbe Dattelpalme) S.510 1 
Na�m al- ma�ºs (Der 
Stern den Weisen aus dem 
Morgenlandes) 

Al- Maut yu½mir (Der Tod trÄgt FrÜchte) S.370 1 

BÍl¡´us (Pilatus)  �isr al- ma�abba Þal¡ nahr al- Lº¡r (Die LiebesbrÜcke am Louar) S.171 1 
Damuhº Þalayn¡ wa- Þal¡ 
abn¡ßina (?) 

�isr al- ma�abba Þal¡ nahr al- Lº¡r (Die LiebesbrÜcke am Louar) S.171 1 

Yahº�a (Judas) 1. Dabkat al- maut (Der Tanz des Todes) 
2. Umm al- �all (Die Mutter des erhabenen Mannes) 

S.339 2 

Qal¡nis al- a�b¡r (Die 
Kapuzen den Rabbiner)  

Ma¨¡riÞ al- ri�¡l (Der Tod der MÄnner) 
 

S.13 1 

Funktionalisierug fÜr die 
Heilung des GelÄhmten 
(MT 9, 1-8) 

Al- ra�ul al- a�r (Der letzte Mann) S.642 1 

Biblische 
Funktionalisierung fÜr 
Exodus 19 

Al- ÞAuda il¡ �abal All¡h (Die RÜckkehr zum Berg Gottes) S.215 1 

Islamische 
Funktionalisierung fÜr der 
Auferstehung Christi 
(Sure Mariam) 

Ta™rba (Volkslied) S.687 1 

Biblische 
Funktionalisierung fÜr die 
WolkensÄule (4Mose: 9) 

Na�lat an- nu¨¨ (Die halbe Dattelpalme) S.514 1 
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Der dritte Band954enthÄlt folgende Diwane:  

- Qar¡bn (Die Messopfer) 

- ŀa�¨ ™ayr mar™ºb fh (Persona non grata) 

- L¡ astaß�inu a�adan (Ich bitte niemanden) 

- Sub�a li- al- si�ill¡t (Ein Rosenkranz fÜr die Archive) 

- A��at al- amra Yabºs (Die List der Prinzessin Yabus) 

- Al- Qa¨datayn Lay¡l al- ÞaŁr f al- rumayl wa qalb Saykº (Die zwei Gedichte „Die zehn 

NÄchte in rumaili“ und „Das Herz Seikos“ 

¦alb (Das Kreuz) 1. ¾il¡l ´¡ßira isr¡ßliyya (Die Schatten eines israelitischen 
Flugzeugs) 
2. Za�aliyya li- Lubn¡n (Eine Volksdichtung an den Libanon)  
3. K-S-R 
4. As- Si�ill ar- r¡biÞ wal- ÞuŁrºn (Das vierundzwanzigste 
Register), 2 mal 
5. As- Si�il al- �¡mis wal- ÞuŁrºn (Das fÜnfundzwanzigste 
Register), 4 mal {Ma¨lºb-¨alb/ Gekreuzigter - Kreuzigung} 

1. S.10 
2. S.28 
3. S.317 
4. S.482 
5. S.485/6 

9 

Al- Mas� (Christus) K-S-R S.317 1 
Al- Mas� al- Munta�ar 
(Der erwartete Christus)  

Al- Qa¨da al- mufa��a�a (Das verminte Gedicht) S.156 1 

Al- �ul�ula (Golgatha) As- Si�ill al- s¡dis wal- ÞuŁrºn (Das sechsundzwanzigste 
Register) 

S.488 1 

Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das 
letzte Abendmahl) 

As- Si�ill al- s¡dis wal- ÞuŁrºn (Das sechsundzwanzigste 
Register) 

S.487/8 2 

�ul¡m as- samm¡ß (Der 
Bursche des Himmels) 

As- Si�ill al- �¡d wal- ½al¡½ºn (Das einunddrei¿igste Register) S.500 1 

Al- �abn al- il¡h (Die 
gÖttliche Stirn) 

©aßn ¨a™r (Eine kleine Angelegenheit) S.35 1 

At- Ta�assud (Die 
Menschenwerdung) 

As- Si�ill al- �¡d wal- ½al¡½ºn (Das einunddrei¿igste Register) S.500 1 

Al- Kir¡za (Die 
VerkÜndigung) 

Brºksil (BrÜssel) S.103 1 

Al- Kansa (Die Kirche) 1. Al- Qa¨da al- mufa��a�a (Das verminte Gedicht) 
2. Al- Si�ill a½- ½¡min (Das achte Register) 

1. S.154 
2. S.439 

2 

Die Heilung des Krankes 
und des GelÄhmten (MT 
9)   

ŀa�¨ ™ayr mar™ºb fh (Persona non grata) S.239 1 

Al- Ml¡d (Die Geburt) 1. BrÜssel 
2. ÞAbd al- Ra�m Ma�mºd  

1. S.103 
2. S.312 

2 

Mariam  1. Q-T 
2. Al- Si�ill al- ½¡min (Das achte Register) 

1. S.304 
2. S.439 

2 

Gabriel  Al- qa¨da al- mufa��a�a (Das verminte Gedicht) S:154 1 
Qidds (Ein Heiliger) 1. Az- Ziy¡ra (Der Besuch) 

2. An- Nubºßa al- a�ra (Die letzte Prophetie), 2 mal 
1. S.70 
2. S.368 

3 

Qudd¡s (Gottesdienst) 1. S-D-M 
2. N¡fi�a u�r¡ (Ein anderes Fenster) 

1. S.272 
2. S.402 

2 

Al- Damm (Das Blut) ŀa�¨ ™ayr mar™ºb fh (Persona non grata) S.239 1 
Ma�ºs (die Weisen aus 
dem Morgenland) 

Q-T S.304 1 

                                                 
954 Al- Q¡sim, Sam�, Al- Mu�allad al- ½¡li½, ©iÞr. 
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Þ¬s¡ (Islamische 
Benennung fÜr Jesus) 

Q-T S.304 1 

Yahº�a (Judas) 1. Za�aliyya li- Lubn¡n (Eine Volksdichtung an den Libanon)  
2. As- Si�ill as- s¡dis wal- ÞuŁrºn (Das sechsundzwanzigste 
Register), 2 mal 

2- S.28 
2. S.487/8 

3 

Funktionalisierung fÜr 
Qumm (Steh auf) MT 9, 8 
oder die Auferweckung 
des Lazarus Joh 11, 43 

Q-T S.304 1 

 

Der vierte Band955enthÄlt folgende Diwane: 

- Iram, erschien im Jahr 1965 

- Iskandarºn f ri�lat al- d¡�il wa- ri�lat al- �¡ri� (Iskandarºn auf der Reise ins innere und 

¤u¿ere), erschien in Nazareth 1970 

- Mar¡½ Sam� al- Q¡sim (Die Trauerliede von Sam� al- Q¡sim) 

- Il¡h, Il¡h li- m¡�¡ qataltan (Gott, Gott, warum hast Du mich getÖtet), Haifa 1973 

- µ¡li½ ºksd al- Karbºn (Das Kohlentrioxid), ÞAkka 1976 

- As- Sa�r¡ß (Die WÜste) 

Die christliche Symbole konzentriert sich in drei von fÜnf Diwanen im Band: 

Iram 1965 
¦alb (Das Kreuz) 1. NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten)  

2. NaŁd al- ins¡n al- �add (Das Lied des neuen 
Menschen), 3 mal. 
3. Ri�lat al- sar¡db al- wa�Łiyya (Der Ausflug in die 
grausamen GewÖlbe)  

1. S.25 
2. S.32/3 
3. S.67 
 

5 

Mas� ma¨lºb (Gekreuzigter Christus) NaŁd al- ins¡n al- �add (Das Lied des neuen 
Menschen) 

S.33 1 

Al- Aq¡nm al- ½al¡½a (Die dreifÄltige 
Barmherzigkeit) 

NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten) S.25 1 

Al- �ubz/ad- damm (Das Brot und das 
Blut) 

NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten) S.25 1 

Al- Rabb al- �ar� (Der verletzte Gott) NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten) S.25 1 
A�ibbº baÞ�akum baÞdan (Liebet 
einander) 

NaŁd al- anbiy¡ß (das Lied des Propheten) S.25 1 

F an- n¡s al- masarra (Friede den 
Menschen seines Wohlgefallens) 

NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten) S.25 1 

Al- qidds Bu´rºs (Der heiliger Petrus) NaŁd al- anbiy¡ß (Das Lied des Propheten) S.25 1 

Mar¡½ Sam� al- Q¡sim (Die Trauerlieder von Sam� al- Q¡sim). Der Titel dieses Diwans ist 

eine eindeutige Assoziation zu dem Buch Jeremias (die Trauerlieder von Jeremia). 

Al- Ml¡d (Die Geburt) S.110 3 
Darb al- ¡l¡m (Der Weg der Qual) S.110 1 
Al- A�r¡s (Die Glocke) S.110 1 
Al- ÞIm¡d (Die Taufe) S.109 1 

                                                 
955 Al- Q¡sim, Sam�, Al- mu�allad al- r¡biÞ, as- sarbiyy¡t. 
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Al- Kir¡za bi- al- ma’mºdiyya (Die VerkÜndigung der Taufe) S.109 1 
Johannes S.109 1 
FÜnktionalisierung (Zitiert) von Luc 3, 2-3956 S.109 1 

 

Der Diwan Il¡h, Il¡h, Li- m¡�¡ qataltan (Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich 

getÖtet) erschien 1973 und ist ein gutes Beispiel fÜr die VerknÜpfung zwischen der 

palÄstinensischen Naksa und den Leiden Christi. In diesem Diwan hat al- Q¡sim die 

Assoziation von MT 27, 46957 14 mal in verschiedene sprachlichen Verwendungen benutzt: 

Il¡h, li- m¡�¡ Łabaqtan (sabachtani) S.139 
Il¡h, li- m¡�¡ ha�artan (Aufgeben) S.142-148 
Il¡h, li- m¡�¡ ta�allayta Þann (Mich im Stich gelassen) S.117 
Il¡h li- m¡�¡ taraktan (verlassen) S.122-127-131-156-162 
Li- m¡�¡ naba�tan (weggeworfen)  S.125-135 
Il¡h, li- m¡�¡ ™abantan (Übervorteilt) S.155 
Il¡h, li- m¡�¡ qataltan (getÖtet) S. 165 
Y¡ il¡h al- a´f¡l, li- m¡�¡ ta�allayta Þanna (Gott der Kinder, warum hast Du uns 
im Stich gelassen) 

S.153 

 

Die anderen Symbole sind: 

Al- Sal¡m Þalayki y¡ Mariam (GegrÜ¿t seist Du, Maria)  S.123 
Funktionalisierung von MT 5, 39 (Wenn Dich einer auf die rechte Wange schlÄgt, dann halt ihm auch 
die andere hin) 

S.125 

Ikll aŁ- Łauk (Die Dornenkrone)  S.139 
Al- Qurb¡n (Das Messopfer) S.113 
Al- A�r¡s (Die Glocken) S.113 
©amÞad¡n (Der KerzentrÄger) S.113 
�ibr¡ßl (Gabriel) S.117 
Al- �u½m¡n al- musa��a (Der Leib hinlegen) S.113 

 

Im Diwan Al- Sa�r¡ß befinden sich die folgenden Symbole:  

Laka al- ma�d (Ehre sei Dir) S.212-218-219 5 
A¨- ¦alb (Das Kreuz) S.258 1 
Maut-BaÞ½ (Tod – Auferstehung) S.256 1 
³ºba (Selig) S.262 2 

Man muss darauf hinweisen, dass viele Gedichte von al- Q¡ssem mit christlichem Titel 

geprÄgt sind, ich nenne: 

- Maz¡mr 05.06.67 (Psalmen), Band I 

- Kafar Q¡sim il¡ dahr al- d¡hirn (Kafar QÁssem in alle Ewigkeit), Band II 

                                                 
956 „Hohepriester waren Hannas und Kajaphas. Da erging in der WÜste das Wort an Johannes, den Sohn des 
Zacharias. Und er zog in die Gegend am Jordan und verkÜndigte dort Überall Umkehr und Taufe zur Vergebung 
der SÜnden“. 
957 „Um die neunte Stunde rief Jesus laut: Eli, Eli, lim¡ Łabachtan, Mein Gott, Mein Gott warum hast Du mich 
verlassen?“. 
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- �unn¡z f ½ul¡½¡ß al- ram¡d (Eine Trauerfeier am Ascherdienstag), Band II 

- Sayub¨ir b al- mub¨irºn (Die Hellsichtige werden durch mich sehen), Band II 

- Maz¡mr lam yaktubha D¡wºd (Psalmen, die David nicht geschrieben hat) 

- Mar¡½ Sam� al- Q¡sim (Die Trauerlieder von Sam� al- Q¡sim) 

- An- An¡Łd (Die Hohelieder), Band IV 

- Il¡h, il¡h li- m¡�¡ qataltan (Mein Gott, mein Gott warum hast Du mich getÖtet), Band IV 

- Goliat, Band IV, als eine VerkÖrperung des PalÄstinensers gegen den Juden 

 

4. Ergebnisse der statistischen Untersuchung 

Die Bestimmung der christlichen Symbole in den modernen palÄstinensischen Dichtungen 

durch die Makrostatistik ist ausreichend, um zwei Thesen zu belegen. Erstens sind christliche 

Symbole nur in der vierten Region zahlreich vorhanden. Zweitens werden sie, ungeachtet 

vom politischen oder religiÖsen Ausgangpunkt der muslimischen Dichter dieser Region, in 

einem christlichen Konzept verwendet. Aber es muss erwÄhnt werden, dass es in den 

modernen dichterischen Texten keine religiÖsen Texte bei den VorkÄmpfern gibt, 

insbesondere keine christliche Richtung, sondern lediglich eine christliche AtmosphÄre, die 

den schwarzen politischen, sozialen und psychischen ZustÄnden als eine Äquivalentere 

Verteidigung dient. 

Wie vorher darauf hingewiesen wurde, habe ich die palÄstinensischen Texte in einem 

gesonderten Kapitel betrachtet. Da die moderne palÄstinensische Dichtung unabhÄngig von 

der in Beirut entstandene Bewegung ist (wegen der politischen und militÄrischen Lage), wird 

dieser eine besondere Stimmung und eine bestimmte Vision verliehen. Mit dieser gesonderten 

Stellung muss Folgendes angemerkt werden: 

- Mit den dichterischen Beispielen belege ich meine These, dass das christliche Symbol von 

muslimischen Dichtern verwendet wurde. In der modernen palÄstinensischen Dichtung habe 

ich drei Dichter gewÄhlt, zwei davon sind Sunniten und der dritte ein Druse.  

- Die nicht-islamische orthodoxe Stimmung dieser Dichter verhalf ihnen zu dieser zahlreichen 

Verwendung des christlichen Symbols, was meine These bekrÄftigt. Die sÄkularen politischen 

Dogmen haben im 20. Jahrhundert eine gro¿e Rolle gespielt.  

- Die politischen Ideologien bei den Dichtern aus dem Irak, Syrien und Libanon waren 

entweder nationalistisch oder kommunistisch geprÄgt, in der modernen palÄstinensischen 

Dichtung jedoch verfolgten alle Dichter die kommunistische Richtung. 



 303 

- Dabei Ähnelt der Kommunismus in PalÄstina dem von Lateinamerika. Es handelt sich hierbei 

nicht um eine BemÜhung um ein kommunistisches oder soziales politisches und 

Ökonomisches Regime, sondern um eine internationale Revolution gegen jede Tyrannei in 

allen unterdrÜckten VÖlkern, von denen vor allem die PalÄstinenser im vorherigen 

Jahrhundert die UnterdrÜckten waren. 

- Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass die zahlreichen Verwendungen des christlichen 

Symbols in palÄstinensischen Dichtungen vom Vergleich zwischen dem neuen 

palÄstinensischen Leid und dem Leiden Christi ausgeht. 

- Man muss noch erwÄhnen, dass die palÄstinensischen Dichter eine besondere biblische 

Kultur haben, insbesondere DarwŁ und al- Q¡sim. Sie sehen sich einem religiÖsen und 

historischen Feind gegenÜber und mÜssen ihn mit Äquivalenten religiÖsen und historischen 

Waffen bekÄmpfen. 

- Der islamische Held triumphiert immer, wohingegen Christus gleichzeitig gekreuzigt wurde 

und Über den Tod triumphierte. 

- WÄhrend die moderne arabische Dichtung drei Phasen durchgemacht hat (die romantische 

Phase, der Kampf zwischen dem ICH und dem OBJEKT und der Vereinigung zwischen dem 

ICH und dem OBJEKT) ist die Entwicklung der palÄstinensischen Dichtung anders. Von 

Anfang an war sich der PalÄstinenser seiner neuen TragÖdie und seines schwarzen Schicksals 

bewusst. Aus diesem Grund ist die romantische Phase sogar mit dem palÄstinensischen 

Leiden verknÜpft. Die modernen PalÄstinenser haben keine Tyrannei von ihrem eigenen 

Regime erlebt, sondern eine Äu¿ere Eroberung und Tyrannei. In der palÄstinensischen 

Erfahrung ist alles - sogar die Liebe - mit PalÄstina verbunden. 

 

Nach dieser grundlegenden Feststellung stellt sich die Frage, zu welchen weiteren 

Ergebnissen die Makrostatistik gefÜhrt hat. Auf der zeitlichen Ebene wird ferner die Frage 

aufgeworfen, welche Unterschiede im Vergleich mit der Makrostatistik der Bewegung der 

fÜnfziger Jahre vorhanden sind. Ist dort etwas besonderes anzumerken? Und welches 

christliche Lexikon habe die modernen palÄstinensischen Dichter auf der semantischen Ebene 

geschaffen? 

In meiner Makrostatistik habe ich drei Dichter gewÄhlt, die jeweils einen bestimmten Typ des 

PalÄstinensers darstellt. MuÞn Bassº war mein Beispiel fÜr die PalÄstinenser von 1948, die 

PalÄstina verlassen mussten und in der arabischen Welt aufgewachsen sind und gelebt haben. 

Ma�mºd DarwŁ war das Beispiel fÜr die PalÄstinenser, die die Erfahrung der ersten 

Vertreibung im 1948, die RÜckkehr und wieder die Flucht erlebt haben. Sam� al- Q¡sim war 
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mein drittes Beispiel fÜr die PalÄstinenser, die unter der israelitischen Besatzung in PalÄstina 

geblieben sind. 

 

Ausgehend von dem ersten Beispiel MuÞn Bassº, der den Zustand der PalÄstinenser von 

1948 verkÖrpert, findet man - was das christliche Symbol betrifft – ¤hnlichkeiten mit den 

Dichtern der vierten Region, d.h. as- Sayy¡b, al- Bayy¡t und �¡w. Ich habe bei Bassº jene 

elf Diwane untersucht (geschrieben zwischen 1952 und 1978), die insgesamt 57 

Verwendungen des christlichen Symbols beinhalten. In diesen 57 Verwendungen des 

Symbols sind 30 Verwendungen fÜr das Kreuz und die Kreuzigung, 3 fÜr Christus, 7 fÜr die 

Glocken, 1 fÜr das letzte Abendmahl, 1 fÜr den Leib und das Blut, 1 fÜr den Heiligen, 1 fÜr 

die Dreieinigkeit, 1 fÜr die Kirche, 1 fÜr Judas, 1 fÜr das himmlische Kind, 1 fÜr Golgatha, 1 

fÜr die Ikone, 1 fÜr das Essigglas, 1 fÜr die Dornenkrone und 6 biblische Einsetzungen. 

AuffÄllig ist dabei, dass Bassº das Kreuz am hÄufigsten als christliches Symbol verwendet 

hat.  

 

Auf der zeitlichen Ebene gibt es ebenfalls zahlreiche ¤hnlichkeiten in der Verwendung des 

Symbols mit den VorkÄmpfern des Modernismus. Wie auch bei den VorkÄmpfern das 

christliche Symbol ab 1957 seinen HÖhepunkt hatte (besonders bei as- Sayy¡b und al- 

Bayy¡t), hatte es zum selben Zeitpunkt seinen HÖhepunkt in der Dichtung von Bassº. 

 

Von 1952 bis 1958 verÖffentlichte Bassº 5 Diwane. In diesen sechs Jahren tauchten zunÄchst 

nur 3 Verwendungen eines christlichen Symbols auf: 

- Diwan Al- Mus¡fir, 1952 erschienen, enthÄlt eine Verwendung (Das himmlische Kind) 

- Diwan Al- MaÞraka, ebenfalls 1952 auch erschienen, enthÄlt ebenso eine Verwendung 

(die Glocken) 

- Diwan �na ´um´ir al- aŁ�¡r, enthÄlt eine Verwendung (die Kerze) 

- In den beiden Diwane Qa¨¡ßid mi¨riyya- 1954 und M¡rid min as- san¡bil (1956) habe 

ich keinen Hinweis auf ein christliches Symbol gefunden. 

 

Im Jahr 1958 wurde jedoch das christliche Symbol plÖtzlich auffallen hÄufig in einem Diwan 

mit dem Titel Al- Urdun Þal¡ a¨- ¨alb (Jordanien am Kreuz) verwendet. 14 folgende 

Verwendungen sind darin zu finden: 7 fÜr das Kreuz, 1 fÜr Christus, 1 fÜr das letzte 
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Abendmahl, 1 fÜr den Leib und das Blut, 1 fÜr die Glocke, 1 fÜr Judas und 2 

Funktionalisierungen.  

Diese plÖtzliche Erscheinung des christlichen Symbols in der palÄstinensischen Dichtung 

Ähnelt derselben von al- Bayy¡t in seinem Diwan Kalim¡t l¡ tamºt- 1958 und as- Sayy¡b in 

UnŁºdat al- ma´ar und �all �¡w in seinem Diwan Nahr ar- ram¡d- 1956-1958. 

Aus diesem Grund kann man die Behauptung aufstellen, dass das Jahr 1958 den HÖhepunkt 

der Erscheinung des christlichen Symbols in der modernen arabischen Dichtung darstellt. 

Dabei ist bekannt, dass diese Periode verschiedene Geschehnisse umfasste: Die 

Verstaatlichung des Suezkanals durch Nasser, der Angriff der drei LÄnder (Frankreich, 

Gro¿britannien und Israel) auf ¤gypten und die Lage der FlÜchtlinge in Westjordanland. 

 

Nach 1958 und dem Anfang der sechziger Jahre macht sich bei den VorkÄmpfern des 

Modernismus ein Schwund des christlichen Symbols breit, das mit dem Tod as- Sayy¡bs 

(1964), der Hinwendung al- Bayy¡ts (1965) zum dichterischen Mystizismus ab seinem 

Diwan Kit¡b al- ba�r bis zum Diwan Mamlakat al- sunbula, und mit �¡w Bay¡dir al- �ºÞ 

1961-1964 und Al- raÞd al- �ar�1979 endete. In gleicher Weise ist bei Bassº dasselbe 

Ereignis von der Ägyptischen Erfahrung, was die Vereinigung zwischen dem ICH und dem 

OBJEKT betrifft, erkennbar. Im Jahre 1964 erschien der Diwan Bassºs Filas´n f -l- b¡l mit 

zahlreichen Verwendungen des christlichen Symbols. Von den insgesamt 57 Verwendungen 

in allen Diwanen von Bassº sind 25 Verwendungen in diesem Diwan vorhanden; dies stellt 

fast die HÄlfte dar. AuffÄllig ist, dass von 25 Verwendungen 17 Verwendungen fÜr das Kreuz 

sind, und die anderen Verwendungen fÜr Christus stehen, die Glocke, die Einsetzung der 

VerfÜhrung in Versuchung (Vater unser) und das Essigglas (die Kreuzigung) und das KrÄhen 

des Hahnes. 

Auf der zeitlichen Ebene ist das Jahr 1964 fÜr die palÄstinensische Geschichte sehr wichtig. In 

diesem Jahr wurde die erste Gewehrkugel der palÄstinensischen Revolution in Jordanien 

abgeschossen und die palÄstinensische Befreiungsorganisation (PLO) hat ihren Aufstand als 

eine selbststÄndige Organisation erklÄrt. Es ist auch das Jahr, in dem der Diwan Aur¡q az- 

zaytºn von Ma�mºd Darw¨ erschien. Aus diesem Grund ist das Jahr 1965 ein HÖhe- und 

Wendepunkt in der Geschichte und Dichtung der PalÄstinenser. 
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Nach 1964 beobachtet man bei Bassº ein Verschwinden der Verwendung des christlichen 

Symbols. Ich untersuchte seine vier Diwane, die zwischen 1966 und 1978 erschienen sind und 

stellte 13 Verwendungen christlicher Symbolik fest: 

- Al- AŁ�¡r tamºt w¡qifa 1966, 3 Verwendungen: Das Kreuz, die Glocke und die Tonsur 

- Qa¨¡ßid Þal¡ zu�¡� an- naw¡fi� 1970, 1 Verwendung fÜr das Kreuz 

- �ißt li- adÞºki bismik 1970, 3 Verwendungen: Das Kreuz, der Heilige und die Dreieinigkeit 

Demnach kann man ganz klar erkennen, dass nach 1964 das christliche Symbol einem 

Schwund ausgesetzt ist. Im letzten Diwan, den ich untersucht habe,  �ir al- qar¡¨ina min al- 

Þa¨¡fr vom Jahr 1978 ist wiederum eine Zunahme der Verwendungen festzustellen: 6 

Verwendungen, darunter das Symbol „Golgatha“, das Bassº zum ersten mal verwendet. 

 

Der zweite Dichter in meiner Makrostatistik war Ma�mºd DarwŁ. Die Suche nach dem 

christlichen Symbol bei ihm zeigt, dass er die biblische Kultur und die christlichen Symbole 

am hÄufigsten in seinen Dichtungen einsetzt.  

Von der VerÖffentlichung des ersten Diwans Aur¡q az- zaytºn 1964 bis zur VerÖffentlichung 

des Diwans Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡n wa�dan 1995, habe ich insgesamt 15 Diwane von 

DarwŁ untersucht. Die Makrostatistik der gesamten Werke von DarwŁ ergab insgesamt 195 

dichterische Verwendungen des christlichen Symbols, darunter 45 Verwendungen fÜr das 

Kreuz, 4 fÜr die NÄgel, 1 fÜr Golgatha und 3 fÜr die Dornenkrone. 

 

Ausgehend vom Datum ihrer VerÖffentlichung habe ich auf der makroanalytischen Ebene die 

Dichtungen DarwŁ zeitlich in vier Perioden geteilt. Sie widerspiegeln die wichtigen 

Wandlungen in der palÄstinensischen Geschichte: 

1. Die Gedichte wÄhrend des Aufenthaltes des Dichters in PalÄstina von 1964 bis 1972 

2. Die Gedichte, die wÄhrend der Periode zwischen 1972 (die Flucht DarwŁ aus PalÄstina 

ins Exil nach ¤gypten und Beirut) und 1982 (der israelitische Angriff auf den Libanon 

und das Verlassen Beiruts) geschrieben wurden 

3. Die Dichtungen, die zu der Periode zwischen 1982 (die Flucht der PalÄstinenser aus 

Beirut, das Projekt eines Friedens mit Israel und die alleinige Entscheidung der 

PalÄstinenser zu einer Friedensverhandlung mit Israel ohne vorherige Absprache mit der 

arabischen Welt) bis 1994 (die Unterzeichnung des Friedensvertrags in Washington 

zwischen Arafat und Rabin nach dem Oslovertrag) gehÖren 
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4. Die Dichtungen der letzten Periode oder die Dichtungen, die in der Periode nach dem 

Frieden von 1994 geschrieben wurden 

 

In der ersten Periode erschienen fÜnf Diwane: Aur¡q az- zaytºn 1964, Þ Łiq min Filas´n 

1964-1966,  �ir al- Layl 1967, �abbat tanha� min nawmih¡ 1969 und Al- ÞA¨¡fr tamºt f -

l- �all 1970. 

In dieser Periode, die sich Über acht Jahre erstreckt, habe ich 53 christlichen Verwendungen 

gezÄhlt, die folgenderma¿en verteilt sind: 

Im ersten Diwan Aur¡q az- zaytºn von 1964 fand ich nur sechs christliche Verwendungen fÜr 

das Kreuz und eine genaue Beschreibung der Kreuzigung. Dieser Diwan zeigt die ersten 

Dichtungen von DarwŁ und verkÖrpert das palÄstinensische Leid und den Kampf vor der 

Entstehung der PLO in 1964.   

Im zweiten Diwan Þ Łiq min Filas´n von 1966 nimmt die Verwendung des christlichen 

Symbols merklich zu. Darin befinden sich insgesamt 24 christliche Symbole:  

11 fÜr das Kreuz, 3 fÜr die Dornenkrone, 2 fÜr die NÄgel, 1 fÜr Jesus, 1 die Auferstehung, 3 

fÜr „Ehre sei“, 1 fÜr die Taufe und 2 fÜr die Gottwerdung des Menschen.  

Man muss beachten, dass die Periode dieses Diwans den HÖhepunkt in der modernen 

Geschichte PalÄstinas bildet. 1964 ist die Zeit der neuen Revolution und des militÄrischen 

Kampfes der PLO gegen Israel. Auf der makroanalytischen Ebene kann man behaupten, dass 

sich der PalÄstinenser in dieser Periode seines neuen Schicksals als ein RevolutionÄr, ein 

Fid¡ß und ein Gefolterte bewusst war.  

AuffÄllig in diesem Diwan ist die Einsetzung der „Auferstehung“ (Al- Qiy¡ma). Sie taucht 

auch nur dieses eine Mal innerhalb dieser Periode auf und man muss bis zum Ende der 

nÄchsten Periode (1982) warten, bis man dieser Verwendung erneut begegnet. 

Es versteht sich von selbst, dass dieser Diwan eine Abwendung von der strengen politischen 

marxistischen Verpflichtung hin zur dichterischen Richtung ist:  

„Als ich meinen Diwan  Łiq min Filas´n geschrieben habe, forderte mich die offizielle marxistische Kritik 
auf, zu meiner Vergangenheit zurÜckzukehren“.958 

 

Im nÄchsten Diwan  �ir al- layl von 1967 bemerkte man einen auffÄlligen Schwund des 

Symbols, in dem nur sieben Verwendungen zu finden waren: 5 fÜr das Kreuz, 1 fÜr den 

Heiligen und eine islamische Wiedergabe der Sure Mariams. 
                                                 
958 DarwŁ, Interview in der Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 193, S. 53. 
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Im Jahr 1969 erschien der Diwan �abbat tanha� min naumih¡. In diesem Diwan fand man 

ebenfalls sieben christliche Verwendungen: 5 fÜr das Kreuz, 1 fÜr Christus und 1 fÜr die 

NÄgel.  

Der letzte Diwan diese Periode ist Al- ÞA¨¡fr tamºt f -l- �all erschienen im Jahr 1970, in 

dem 10 Verwendungen des christlichen Symbols auftauchen: 6 fÜr das Kreuz, 3 fÜr Halleluja 

und 1 fÜr die Beichte.  

AuffÄllig bei DarwŁ ist in der Periode zwischen 1964 und 1971 die gehÄufte Benutzung des 

Kreuzes als christliches Symbol. Von 57 christlichen Verwendungen sind 32 fÜr das Kreuz, 3 

fÜr die NÄgel und 3 fÜr die Dornenkrone. Die Übrigen Verwendungen betreffen Jesus, 

Christus, die Taufe, den Heiligen, Halleluja, die Beichte, „Ehre sei“ und die Gottwerdung des 

Menschen.  

Demnach ist das Kreuz die prÄgende semantische Einsetzung dieser ersten Periode, wobei die 

„Auferstehung“ nur ein Mal im zweiten Diwan Þ Łiq min Filas´n verwendet wurde, der zu 

der Periode der Entstehung der PLO (die neue palÄstinensische Hoffnung) gehÖrt. 

 

Die zweite Periode umfasst die Zeit, in der DarwŁ PalÄstina verlassen hat bis zu dem neuen 

palÄstinensischen Exodus (dem Abzug aus dem Libanon im Jahre 1982 nach dem 

israelitischen Einfall). DarwŁ selbst betrachtet diese Periode als eine emotionale Periode und 

nennt sie „die Periode von Beirut“, die zu einem gefÄhrlichen Grad von Emotionen geprÄgt 

ist: 

[...] Ich war der Poesie sehr nah, nachdem ich Beirut verlassen hatte. Im Gegensatz zu dem, was gÄngig 
und verbreitet ist, betrachte ich die Periode von Beirut in meinen Dichtungen als unklar, erstens wegen 
des Druckes des BÜrgerkrieges, dann wegen der Wahrnehmung des Schmerzens und des GefÜhles.959 

Diese Periode umfasst vier Diwane: U�ibbuki au l¡ u�ibbuki von 1971-1972, Al- Mu�¡wala 

raqm 7 erschien in Beirut 1974, AÞr¡s erschienen ebenfalls in Beirut 1977 und endete 

schlie¿lich mit dem Diwan Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l im Jahr 1982. 

Ausgehend von dem chronologischen Ablauf der Diwanen DarwŁ, habe ich am Ende der 

ersten Periode die letzten drei Diwane in Betracht gezogen und habe darauf hingewiesen, dass 

am Ende der ersten Periode das christliche Symbol einen Schwund ausgesetzt war. Die Lage 

verÄnderte sich nÄmlich mit dem Anfang der zweiten Periode. Mit U�ibbuki au l¡ u�ibbuki 

1971-1972 beobachtet man, auf der makroanalytischen Ebene, eine auffÄllige Steigerung der 

Zahl der Symbole. WÄhrend die zwei letzten Diwanen der ersten Periode �abbat tanha�u 

                                                 
959 Ibid, S. 52. 
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min naumih¡ mit sieben Verwendungen und Al- ÞA¨¡fr tamºt f -l- �all mit zehn 

Verwendungen endeten, nahm die Zahl der christlichen Verwendungen mit U�ibbuki aw l¡ 

u�ibbuki mit 19 Verwendungen zu: Das Kreuz (2), die NÄgel (1), Jesus (1), Christus (2), 

Vater Unser (1), die Geburt (1), Halleluja (1) und das Gebet mit „Selig sei“ (10). 

 

Nach diesem Diwan bleibt die Zahl der Verwendungen des christlichen Symbols konstant. 16 

Verwendungen in Mu�¡wala raqm 7: Das Kreuz (4), die NÄgel (2), die Einsetzung von 

„Deine Wille geschehe“ (1), das Kloster (1), die Glocken (1), Magdalena (1), die Jungfrau 

Maria (1), Selig...(3), die Heilige (1). 

 

Im dritten Diwan dieser Periode gehen die Verwendungen zurÜck, und man findet nur 5 

Verwendungen in AÞr¡s: Das Kreuz (2), die NÄgel (1) und Christus (2). 

In den ersten beiden Perioden, in denen das christliche Symbol einen Schwund ausgesetzt ist, 

bleibt die semantischen Einsetzung des Kreuzes und der Kreuzigung beibehalten. In der 

ersten Periode waren es drei Diwane, die das Kreuz erwÄhnten: In  �ir al- layl sind 5 von 7 

Verwendungen fÜr das Kreuz, in �abbat tanha�u min naumih¡ sind es 6 von 7 fÜr das 

Kreuz und die siebte Verwendung fÜr den Gekreuzigten (Christus) und in Al- ÞA¨¡fr tamºt f 

al- �all stehen 6 von 10 Verwendungen fÜr das Kreuz. Auch in der zweiten Periode, trotz 

des Schwundes in AÞr¡s waren 3 von 5 Verwendungen fÜr das Kreuz und die NÄgel und die 

Übrigen sind fÜr den Gekreuzigter (Christus). 

 

Das Jahr 1982 stellt einen Wendenpunkt in der politischen modernen Geschichte der 

PalÄstinenser dar: Der israelitische Angriff auf Beirut, die palÄstinensische Emigration aus 

Beirut und das GefÜhl der PalÄstinenser, von den Arabern hinsichtlich der palÄstinensischen 

Frage und dem palÄstinensischen Recht, zu Gunsten Israels und der Vereinigten Staaten im 

Stich gelassen worden zu sein. In diesem Jahr liest DarwŁ in Tunesien sein Gedicht Mad� 

aÃ- Ãill al- Þ¡l vor, das anschlie¿end in seinem Diwan erschien. Auf der mikroanalytischen 

Ebene ist dieser Diwan was das christliche Symbol betrifft von gro¿er Bedeutung. 

Ich habe bereits hingewiesen, dass DarwŁ in diesem Diwan die neue palÄstinensische 

Geschichte unmittelbar mit dem christlichen Symbol verknÜpft. In der Mikroanalyse werde 

ich nochmals darauf eingehen. Der arabische Staat, der das islamische Symbol verkÖrpert, ist 

untergegangen und hat die PalÄstinenser im Stich gelassen und sie in die HÄnde der Feinde 

gegeben. Nichts bleibt Übrig, au¿er das palÄstinensische Schicksal und der einsame 
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PalÄstinenser. Aus diesem Grund war das Kreuz fÜr DarwŁ die einzige LÖsung und der 

einzige Weg, das Problem mit den Feinden zu bewÄltigen. Auch Arafats Aussage „Ich gehe 

nach PalÄstina“ und die Friedensverhandlung fÜr einen palÄstinensischen Staat verglich 

DarwŁ mit dem Kreuz und Golgatha.  

Auf der makroanalytischen Ebene erscheint dieser Diwan semantischerweise unmittelbar als 

ein Lexikon des christlichen Symbols und fasst die Vermittlung einer geschichtlichen und 

christlichen Kultur zusammen. 

Es gibt 32 christliche Symbole, die das schwarze Schicksal, den Kampf, das dauernde 

palÄstinensische Leid, die Folter, den Verlassenen und den Einsamen darstellen. Nach acht 

Jahren taucht erneut die Verwendung der „Auferstehung“ (5 mal) auf, und ein Mal in Þ Łiq 

min Filas´n 1964. In diesem Diwan erscheinen ebenfalls zum ersten Mal „Golgatha“ Al- 

�ul�ula und das Letzte Abendmahl Al- ÞAŁ¡ß al- a�r.  

Das Kreuz wurde nur zwei Male verwendet, obwohl dieser Diwan als Gipfel der 

palÄstinensischen TragÖdie betrachtet wird. Christus oder Jesus werden in diesem Diwan 

jedoch nicht verwendet.  

Die anderen neuen christlichen Verwendungen auf der semantischen Ebene sind: Das 

Evangelium (2), der Tempel (1), die Kirche (1), der Priester (1), das alte Testament (1), der 

Hinweis auf die ZerstÖrung des Tempels (Luc 21, 5-6), die Ostbyzantine, die VerklÄrung 

Gottes (Ta�all), die Botschaft der Geburt (BiŁ¡rat al- mil¡d) und die Einsetzung des 

Brotlaibs; ferner die Einsetzungen der Magdalena (1) und Mariam (2). 

 

Nach dem Diwan Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l beginnt die dritte Periode des christlichen Symbols. 

Eine Periode, in der die dichterische Emotion schwÄcher geworden ist, und das Nachdenken 

Über die verborgene Zukunft der PalÄstinenser begonnen hat. DarwŁ bewertet diese Periode 

und stellt fest: „Ich betrachte diese Periode als die beste Periode in meiner Dichtung in den 

letzten zwÖlf Jahren“.960 Diese Periode ist die Periode des Nachdenkens und des 

Versschwindens der Emotionen.  

Nach 1982 gab es erste Anzeichen auf einen Frieden zwischen Arafat und Israel. Auf diese 

Anzeichen hat DarwŁ in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l hingewiesen und hat sie kritisiert. Diese 

dichterische und politische Periode von 1984 bis 1994 (Oslo), enthÄlt fÜnf Diwane: �i¨¡r li- 

mad¡ßi� al- ba�r 1984, Hiya u™niya 1986, Ward aqall 1986, Ar¡ m¡ urd 1990 und A�ada 

ÞaŁara kaukaban 1992.  

                                                 
960 DarwŁ, Interview in der Zeitschrift Al- Wasa´, N. 193, S. 52. 
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Man kÖnnte diese Periode die „Kreuzlose Periode“ nennen, denn es verschwindet in 

beachtlicher Weise von 1984 bis 1992. In dem ersten Diwan dieser Periode �i¨¡r li- mad¡ßi� 

al- ba�r 1984 ist keine Verwendung fÜr das Kreuz vorhanden, sondern 21 andere christliche 

Symbole wie: Die Geburt Gottes in dem Menschen Wil¡dat All¡h (1), die Einsetzung des 

Tisches und des Blutes (1), das Brot Christi �ubz al- Mas� (1), der orthodoxe MÖnch (1), der 

Priester (4), die Kirche (3), das Messopfer al- Qurb¡n (1), die Glocke (1), das Ostbysanz (1), 

die GesÄnge At- Tar¡tl (1) und die Verwendung von „Am Anfang war...“ (4). 

In dem zweiten Diwan dieser Periode Hiya u™niya von 1986, konnte man nur sieben Symbole 

entnehmen: Das Wort Al- Kalima, Vater-Sohn-Heiliger Geist  b-Ibn-Rº� quds, Vater Unser, 

Christus, Þ¬sa (islamische Benennung) und die Glocken (2). Sechs von sieben Symbolen sind 

Teil des liturgischen christlichen Ritus. Aber auch hier gibt es keinen Hinweis auf das Kreuz. 

Im Jahr 1986 wurde auch ein weiterer Diwan verÖffentlicht Ward aqall mit 16 christlichen 

Verwendungen, aber auch hier erschien das Kreuz nicht, sondern Vater (1), Brot und Wein 

(1), Letztes Abendmahl (1), Gott, warum hast Du mich verlassen (1), Auf Erden Friede F al- 

ar� al- sal¡m (1), Christus (1), Mariam (3), der Priester (1), „in alle Ewigkeit“ (1), „Ehre sei“ 

(1), die Vergebung der SÜnden (1), der Ritus der Auferstehung (1) und Judas (1), und eine 

Einsetzung der Sure Mariam. 

Zu dieser Periode gehÖren zwei weitere Diwane Ar¡ m¡ urd und A�ada aŁara kaukaban 

1992. In Ar¡ m¡ urd sind nur zwei Symbole enthalten: Das Messopfer Qurb¡n und das 

geheilte ¶l, ohne jeglichen keinen Hinweis auf das Kreuz. 

Der Diwan A�ada aŁara kaukaban gehÖrt zwischen der vierten und fÜnften Periode. Ich 

behandle ihn unter dem Anfang der fÜnften Periode. Darin sind sechs Verwendungen mit 

einer Erscheinung des Kreuzes (2 mal) vorhanden: Die Auferstehung (1), die Evangelien (1), 

„Vater vergib ihnen, denn sie wissen nicht was sie tun“ (1) und der neue Kreuzfahrer (1). 

In diesen beiden Diwanen beobachtet man einen noch auffÄlligeren Schwund des christlichen 

Symbols, so dass man zu einer neuen These kommen muss: Jede Periode beginnt mit 

zahlreichen christlichen Verwendungen und am Ende ist sie einem Schwund ausgesetzt. 

Von 24 Verwendungen in der ersten Periode bleiben nur noch 7 Verwendungen des 

christlichen Symbols. In der zweiten Periode nahm es dann wieder zu mit 19 Verwendungen 

und endete mit 5 Verwendungen. Nach der Periode vom Mad� aÃ-Ãill al- Þ¡l begann eine 

weitere neue Periode mit 21 Verwendungen und endete mit 2 (Ar¡ m¡ urd) und 6 (A�ada 

ÞaŁara kaukaban) Verwendungen. 
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Die letzte dichterische Periode, die ich untersucht habe, schlie¿t mit dem Diwan Li- m¡�¡ 

tarakta al- �i¨¡na wa�dan, der im Jahr 1995 erschienen ist. Zeitgleich kam der Oslovertrag 

zustande, der die Entstehung des palÄstinensischen Staates nach dem Friedensvertrag 

zwischen den PalÄstinensern und den Israeliten vorsieht.  

Als Personifizierung einer neuen Periode betrachtet DarwŁ diesen Diwan als eine RÜckkehr 

zu seinen GesÄngen: 

In meinem letzten Werk Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan kehre ich zu allen meinen GesÄngen zurÜck, 
die in ihrer Zusammenballung und ihrer Verbindung miteinander eine mythologische Betonung sind, d.h. 
wenn das Werk fortlaufend auf einmal gelesen wÜrde, dann wÄre es ein mythologischer epischer 
Gesang.961  

 

In Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan sind 17 Verwendungen des Symbols zu lesen. Die 

meisten Verwendungen sind Äu¿ere Erscheinungen des Symbols wie: Die Evangelien (1), die 

Kirche (3), die Glocken (2), der Priester (1), die Predigt (1), Ibn Mariam der Sohn Marias (1), 

Halleluja (2). Das Kreuz erscheint nur ein Mal und die „Auferstehung“ taucht gar nicht auf. 

Inhaltliche Symbole in diesem Diwan sind zwei Einsetzungen der Qual und eine sehr 

wichtige Einsetzung der Verwandlung des Wassers in Wein. 

 

Bei dem dritten Beispiel Sam� al- Q¡sim, der die in PalÄstina gebliebene PalÄstinenser 

darstellt, konnte man eine umfangreiche semantische Verwendung des christlichen Symbols 

beobachten. Sam� al- Qasim wiederum ist der einzige arabische, besonders palÄstinensische 

Dichter, in dessen Dichtungen man diese tieferen liturgischen Verwendungen findet. 

Die grÖ¿te Schwierigkeit, der ich ausgesetzt war, bestand darin, dass die chronologische 

zeitliche BeschrÄnkung jedes Diwans nicht gewÄhrleistet ist. In der Auflage von 1992, die mir 

zugrunde lag, hat al- Q¡sim seine Diwane in vier BÄnde zusammengefÜgt, ohne jeglichen 

Hinweis darauf, welches Gedicht zu welchem Diwan gehÖrt. Aber ich konnte nach gro¿en 

BemÜhungen eine ungefÄhre zeitliche Angabe fÜr die BÄnde bestimmen. 

Aus diesem Grund schlage ich folgende Verteilung der Diwanen und Gedichte vor: 

- Band I enthÄlt sieben Diwane und ist zeitlich etwa zwischen 1958 und 1970 einzuordnen. 

Ich habe auch den Diwan Iram(1965), der im vierten Band steht, in dem ersten Band 

eingegliedert. 

- Band II enthÄlt sechs Diwane und gehÖrt zeitlich ungefÄhr in die Zeit zwischen 1973 und 

1983. Aus diesem Grund habe ich auch die beiden Diwane Mar¡½ Sam� al- Q¡sim und Il¡h, 

                                                 
961 DarwŁ, Interview in der Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 191, S. 56. 
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il¡h li- m¡�¡ qataltan, die im Jahre 1973 erschienen sind und im vierten Band stehen, dem 

zweiten Band eingeordnet.  

- Band III enthÄlt ebenfalls sechs Diwane, aber ich konnte keine zeitliche Periode bestimmen, 

auch nicht annÄhrend. Dasselbe gilt fÜr den Diwan A¨- Sa�r¡ß, der im vierten Band zu finden 

ist. Aber ich gehe allgemein davon aus, dass diese zeitlich unbestimmten Gedichte nach 1983 

geschrieben wurden.  

 

In den gesamten Werken von al- Q¡sim habe ich 242 christliche Verwendungen oder 

Einsetzungen beobachtet. Dieses Ergebnis spiegelt wider, dass al- Q¡sim und der Typus, den 

er personifiziert, die christlichen Symbole am hÄufigsten von allen arabischen modernen 

Dichtern verwendet hat. 

Das AuffÄllige ist, dass al- Q¡sim verschiedene liturgiespezifische Verwendungen eingesetzt 

hat, die auf der semantischen Ebene ein vollkommen spezifisches christliches rituelles 

Fachgebiet widerspiegeln, und die bei den anderen Dichtern nicht vorhanden sind. 

Die Periode, die sich Über 12 Jahre erstreckt (vom Jahr 1958 bis 1970), besteht aus dem ersten 

Band mit seinen sechs Diwanen und nun auch den Diwan Iram vom vierten Band. In dieser 

Periode tauchten 101 christliche Verwendungen in den Dichtungen von al- Q¡sim auf, von 

denen 22 Verwendungen fÜr das Kreuz, drei fÜr Christus und eine fÜr den gekreuzigten 

Christus waren. Man beobachtet verschiedene Verwendungen, die zum ersten Mal in der 

modernen arabischen Dichtungen auftreten. Diese Verwendungen haben ihren rituellen 

liturgischen Beigeschmack wie: W¡lidat as- Sayyid (die Mutter des Herrn), Il¡h al- ma�d 

(Gott der Gloria), Kyrie eleison, Ar- Rabb al- mu½alla½ al- ra�am¡t (Der dreifÄltig 

barmherzige Gott), Ar- Rabb al- �ar� (der verletzte Gott), IqraÞº yufta� lakum (Klopft an, 

dann wird Euch geÖffnet) MT 7, 8, F al- n¡s al- masarra(Auf Erden Friede), Abat¡h962 

(Mein Vater) A�ibbu baÞ�akum baÞ�an (Liebt Euren NÄchsten), Qiy¡mat ar- rabb (Die 

Auferstehung Gottes), Ta�fr aŁ- Łauk (Das Flechten der Dornen) und viele andere 

Verwendungen, die auf gro¿e Begeisterung bei al- Q¡sim stie¿en. 

 

Die zweite Periode, von 1973 bis 1983, enthÄlt sieben Diwane, sechs davon stellen den 

zweiten Band mit zwei Diwanen vom vierten Band dar. Auf der makrostatistischen Ebene 

konzentriert sich die Verwendungen in dieser Periode auf die Symbole des Leidens Christis 

                                                 
962 Man merkt, dass al- Q¡sim den Übertreibenden Nid¡ß al- nudba mit der Endung „ h“ mit Abat (Vater) 
benutzt hat, und diese Verwendungen ist eine typisch liturgische Verwendung, besonders bei den MÖnchen, da 
Gott im Christentum ein Vater (Ab) ist, und im Islam ein Gott (Rabb). 
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und des PalÄstinensers. In dieser Periode habe ich 97 christliche Verwendungen bei al- Q¡sim 

beobachtet. Von den auf die Leiden und die Verbindung zwischen Christus und dem 

PalÄstinenser konzentrierten semantischen Verwendungen nenne ich: Das Kreuz (9), Christus 

(7), Jesus (3), Golgatha (3), Abat963 (1), der sich selbst verteilte (1), das Brot (1), Pilatus (1), 

Judas (2), die Dornenkrone (1), das Messopfer (1), Darb al- ¡l¡m964 der Weg der Qual (1) 

und 14 Einsetzungen fÜr den Ausruf Christus am Kreuz: Il¡h, il¡h li- m¡�¡ Łaba�tan (Gott, 

Gott warum hast Du mich verlassen). 

Was die Auferstehung betrifft, findet man die Semantik wie al- BaÞ½, Infit¡� al- abw¡b (Die 

¶ffnung der TÜren), auch die Semantik von der Geburt und anderen liturgischen Bedeutungen 

wie: Al- Mil¡d (Die Geburt Christi), Na�m al- ma�ºs (Der Stern der Weisen as dem 

Morgenland), Al- ÞIm¡d (Die Taufe), Al- Kir¡za bi- al- maÞmºdiyya (Die VerkÜndigung der 

Taufe), Al- Kir¡za965 (die VerkÜndigung), B¡rik (Segne), As- Sal¡m Þalayki y¡ Mariam 

(GegrÜ¿t seiest Du Maria), was auch ein spezifisches kirchliches Gebet ist und die Glocken.  

Erschienen sind auch verschiedene Lehren und Wunder von Christus wie: AÞ´º m¡ li- Qay¨ar 

li- Qay¨ar (Gebt dem Kaiser, was Kaiser gehÖrt, MT 22, 21) und die Wunder der Heilung des 

GelÄhmten. 

Im dritten Band konnte man keine zeitliche Bestimmung der Diwanen festlegen, so auch beim 

Diwan A¨- ¦a�r¡ß im vierten Band. Aber es liegt auf der Hand, dass diese Diwane zu der 

Periode nach 1983 gehÖren. In den Übrigen Diwanen gibt es nur 44 christliche 

Verwendungen: 10 fÜr das Kreuz,eine fÜr Christus, eine fÜr den erwarteten Christus, Golgatha 

(1), das letzte Abendmahl (1), Þ¬s¡ (1), „Steh auf“ bzw. Lazarus Auferstehung (1), die Heilung 

des GelÄhmten und des Blindes (1), die Geburt Christi (2), Tod – Auferstehung (1). 

Man findet auch kirchenspezifischen Beschreibungen wie: Al- Kir¡za (Die VerkÜndigung), 

�ul¡m as- sam¡ß (Der Bursche des Himmels), Al- �abn al- il¡h966 (die gÖttliche Stirn). In 

dieser Periode hat die Begeisterung von al- Q¡sim Über die liturgischen Verwendungen 

ziemlichen nachgelassen.  

                                                 
963 Normalerweise sind die Aussagen Ab, Abat, Abat¡h zahlreich im Evangelium, die von Christus benutzt 
wurden.   
964 Darb al- ¡l¡m ist eine berÜhmte Verwendung fÜr den Weg Christi auf Golgatha, Zeit der Kreuzigung. 
965 Auf der semantischen Ebene ist al- kir¡za eine typisch evangelische Verwendung, die nur fÜr die 
VerkÜndigung von Johannes und Christus benutzt wurde.  
966 Man merkt hier eine anti- islamische Beschreibung. Im Islam ist jede Beschreibung von Gott verboten. 
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5. Das semantische Lexikon der christlichen Symbolik in der modernen 

palÄstinensischen Dichtung 

Im Folgenden sind alle christlichen Symbole aufgelistet, die in der modernen 

palÄstinensischen Dichtung benutzt worden sind. Dies stellt ein umfangreiches semantisches 

Lexikon von 115 christlicher Symbole dar.  

A¨- ¦alb (Das Kreuz): 

A¨- ¦alb (Die Kreuzigung), ¦alb (Das Kreuz), ÞA�¡b l- Mas� (Die Qual Christi). 

 

Mas� (Christus): 

Al-  t al- �all (Der majestÄtisch Kommende), �ul¡m as- sam¡ß (Der Bursche des Himmels), 

Ibn Maryam (Der Sohn Marias), Il¡h al- ma�d (Gott des Ruhmes), Al- Kalima (Das Wort), 

Malik al- ma�d967 (Der KÖnig des Ruhmes), Mas� (Christus), Mas� ma¨lºb (gekreuzigter 

Christus), Mas� muntaÃar (erwarteter Christus), Ar- Rabb al- �ar� (Der verletzte Gott), As- 

Sayyid (Der Herr), A´- ³ifl as- sam¡w (Das himmlische Kind), YasºÞ (Jesus). 

 

Der christliche Gott: 

 b/Ibn/Rº� qudus (Der Vater, der Sohn und der heilige Geist), Ab¡n¡ (unser Vater), Abat, 

abat¡h (Mein Vater), All¡h-½al¡½a (Die TrinitÄt Gottes), Al- Aq¡nm a½- ½al¡½a (Die drei 

Personen), Al- �abn al- il¡h (Die gÖttliche Stirn), Al- MuwazziÞ nafsah (Der sich selbst 

verteilende), Ar- Rabb al- mu½alla½ al- ra�am¡t (Der Gott, der dreifÄltigen Barmherzigkeit), 

Sayyidun¡ (unser Herr). 

 

Personen. 

Al- ÞA�r¡ß (Die Jungfrau Maria), Bl¡tus (Pilatus), Al- �¡´iß (Der SÜnder), ¬lyy¡ (Elia), Der 

Heilige Georg, �ibr¡ßl (Gabriel), K¡hin (Ein Priester), Al- Ma�daliyya (Magdalena), Ma�ºs 

und Na�m al- ma�ºs (Der Stern der Weisen aus dem Morgenland), M¡r Bu´rus, Mariam, 

Qay¨ar ar- rºm (Der Kaiser von Bysanz), Qidds (Ein Heiliger), Al- Qidds Bu´rus (Der 

heilige Petrus), Qiddsa (Eine Heilige), R¡hib (Ein MÖnch), Ar- Rºm (Die Bysantiner), A¨- 

                                                 
967 Ein Ausspruch, der nach christlichem rauch Christus/der Priester in der orientalischen  Kirche wÄhrend dem 
Ritus der Aufersteung ausgesprochen wird: 
IrfaÞº ayyuh¡ al- rußas¡ß abw¡bakum wa- i nfati� ayyatuh¡ al- abw¡b al- dahriyya li- yad�ul malik al- ma�d. 
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¦alb al-�add (Der neue Kreuzfahrer), Al- Tinnn (Der Drache), Yahº�a (Judas), W¡lidat as- 

sayyid (Die Mutter des Herrn).  

 

Die Bibel: 

Al- ÞAhd al- qadm (Das alte Testament), In�il (Das Evangelium). 

 

Gebete und bibliche Verse: 

Ab¡na al- la� (Vater Unser), A�ibbº baÞ�ukum baÞ�an (Liebt Euren NÄchsten), B¡rik 

(Segne), Dahr al- d¡hirn (Die ¤onen der ¤onen), F al- badß (Am Anfang war...), F al- n¡s 

al- masarra (Auf Erden Friede), Halleluja, IqraÞº yufta� lakum ((Klopft an, dann wird Euch 

geÖffnet) MT 7, 8, Il¡h, li- m¡�¡ ta�allayta Þann (Gott, Gott warum hast Du mich 

verlassen), Kyrie eleison, Laka al- ma�d (Ehre Sei), Li- takun maŁßatuk (Dein Wille 

geschehen), Man �arabaka Þal¡ �addika al- ayman MT 5, 39 (Wenn Dich einer auf die rechte 

Wange schlÄgt, dann halt ihm auch die andere hin), Al- Maz¡mr (Die Psalmen), As- Sal¡m 

Þalayki y¡ Mariam (GegrÜ¿et seiest Du Maria), At- Tar¡tl (Der GesÄnge), ³ºba (Selig), Al 

Wa¨¡y¡ al- ÞaŁr (Die zehn Gebote). 

 

Szene, Handlung,Ereignisse und Feste: 

Al- ÞAŁ¡ß al- a�r (Das letzte Abendessen), BiŁ¡rat al- mil¡d (Die VerkÜndigung der Geburt), 

Al- Id�¡l f al- ta�riba (Die FÜhrung in Versuchung), IÞtir¡f (Die Beichte), Al- ÞIm¡d (Die 

Taufe), Al- Kir¡za (Die VerkÜndigung), Al- Kir¡za bi- al- maÞmºdiyya (Die VerkÜndigung 

der Taufe), Ma™firat al- �a´¡ya (Die Vergebung der SÜnden), Al- Ml¡d (Die Geburt Christi), 

Qum (Einsetzung von der Auferstehung von Lazares Joh11, 43), ¦ayrºrat al- ins¡n il¡h (Die 

Menschenwerdung Gottes), ©if¡ß al- aÞm¡ wa- l – aÞra� (Die Heilung des Blinden und des 

GelÄhmten), Siy¡� al- dk Luc22, 54-62 (Das KrÄhen des Hahnes), ©urb ad- damm (Das 

Trinken des Blutes), Ta�fr aŁ- Łauk (Das Flechten der Dornen), Tadmr al- haykal (Die 

ZerstÖrung des Tempels Luc 21, 5-6), Ta�all all¡h (Die VerklÄrung Gottes), Ta�wl al- m¡ß 

�amr (Die Verwandlung des Wassers in Wein Joh2, 1-11), Al- Ta�assud (Die 

Menschenwerdung), Al- Tauba (Die Bu¿e), WaÞÃ (Die Predigt). 
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Die Szene der Auferstehung: 

BaÞ½ (Die Auferstehung), Infit¡� al- abw¡b (Die ¶ffnung der TÜren), Al- Qiy¡ma (Die 

Auferstehung), Qiy¡mat ar- rab (Die Auferstehung Gottes), ³aqs al- qiy¡ma (Der Ritus der 

Auferstehung).  

 

Symbolische und natÜrliche GegenstÄnde: 

A�r¡s (Die Glocken), Ayqºna (Die Ikone), Al- �ubz wa- l- �amr (Brot und Wein), �ubz al- 

Mas� (Das Brot von Christus), Ikll aŁ- Łauk (Die Dornenkrone), �aras al- kansa (Die 

Kirchenglocken), Kaßs al- �all (Das Essigglas), Al- M¡ßida wa- d- damm (Der Tisch und das 

Blut), Mas¡mr (Die NÄgel), Al- Mib�ara (Das WeihrauchgefÄ¿), Qal¡nis al- a�b¡r (Die 

Kapuzen der Rabbiner), Qudd¡s (Gottesdienst), ©amÞad¡n (Der Kerzenhalter), T¡� aŁ- Łauk 

(Die Dornenkrone), Zayt al- m¡n (Das ¶l des Glaubens), Az- Zayt al- muqaddas (Das 

geheiligte ¶l).  

 

Orte und GebÄude: 

Darb al- ¡l¡m (Der Weg der Qual), Ad- Dayr (Das Kloster), Al- Haykal (Der Tempel), 

�ul�ula (Golgatha), Kansa (Die Kirche). 
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B. Die Analyse des christlichen Symbols in dem palÄstinensischen dichterischen Text 

Ich habe bereits erwÄhnt, dass die palÄstinensische Dichtung einen gesonderten Kapitel 

meiner Dissertation darstellt. Der Grund dafÜr ist erstens, dass sich die palÄstinensische 

Dichtung unabhÄngig von der modernen dichterischen Bewegung entwickelt hat, die in Beirut 

mit der Gruppe ŀi’r entstanden ist968, obwohl manche palÄstinensischen Dichter wie Ma�mºd 

DarwŁ von den modernen Dichtern wie Qabb¡n, as- Sayy¡b und al- M¡™ºt beeinflusst 

waren969. Zweitens stellt die palÄstinensische Dichtung eine besondere palÄstinensische 

Exilliteratur970 der sechziger Jahre und eine besondere palÄstinensische Widerstandsliteratur 

fÜr die Befreiung PalÄstinas dar971. Drittens – und diesem Grund gehe ich ganz besonders 

nach – steht das christliche Symbol stellvertretend fÜr das palÄstinensische Leid.  

Die moderne arabische Dichtung Anfang der fÜnfziger Jahre begann mit as- Sayy¡b, al- 

Bayy¡t und al- Mal¡ßika und erreichte ihre Entfaltung und ihre vollkommenen Konzepte 

Mitte der fÜnfziger Jahren mit der Gruppe ŀi’r. Diese Entfaltung war einem heftigen Trauma 

ab den sechziger Jahren ausgesetzt, besonders was das christliche Symbol betrifft. Die 

palÄstinensische literarische Erfahrung stellt wiederum eine Bewegung der sechziger Jahren 

dar. Mit der GrÜndung der palÄstinensischen Befreiungsorganisation PLO schlÄgt ein 

politisch-revolutionÄrer Trend in der Literaturdiskussion ein. Zur Diskussion angeregt wird 

ein neues Konzept fÜr das Engagement der Literatur als Wiederstandsliteratur in Israel, die 

sich fÜr die Befreiung PalÄstinas einsetzt. In D¡r al-  d¡b erschienenen schmalen BÄndchen 

von �ass¡n Kanaf¡n Adab al muq¡wama f Filas´n al- mu�talla 1948-1966 

(Widerstandsliteratur im besetzten PalÄstina, 1948-1966) konnte sich der arabische Leser Über 

die Konzepte dieser Literatur informieren. Zuvor und seit Ende der fÜnfziger Jahre schufen 

junge Dichter wie DarwŁ, al- Q¡sim und Zayy¡d - ehemalige Mitglieder der israelischen 

kommunistischen Partei Mapam, im Umfeld der Ar�- Bewegung - die Wiederstandsliteratur. 

Obwohl die palÄstinensischen Dichter die neue dichterische Metrik (Wazn al- tafÞla) und die 

Modernismuskonzepte in ihrer Dichtung benutzt haben, begegneten sie nicht derselben 

Konfrontation und Provokation, der die Gruppe ŀi’r ausgesetzt war. Aufgrund der 

palÄstinensischen Krise und ihres dichterischen Engagements fÜr die Befreiung PalÄstinas972 

wurde sie stark kritisiert. 

Die Widerstandsliteratur in PalÄstina hat ihre Rolle selbst definiert. Die Dichter wissen, dass ihre Poesie 
eine fÜr das Engagement effektive und taugliche Waffe ist. Das mit Bewusstsein vollzogene Engagement 

                                                 
968 DarwŁ, Interview mit der Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 191, S. 54-55. 
969 Ibid, S. 55. 
970 Wild, S. 260. 
971 Siehe Klemm, S. 155-180. 
972 Siehe DarwŁ, Interview mit Nazh �¡´ir in „An- Nah¡r“, 24 Juli 1996, S. 17. 
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(Iltiz¡m) fÜr das Land bildet den Rahmen, in dem die Widerstandsliteratur ihre Verantwortung ergreift, 
ohne eine ihrer Bestrebungen zu vernachlÄssigen.973 

In dieser Widerstandpoesie beschÄftigten sich die sozialen linken (muslimischen) 

palÄstinensischen Dichter mit dem religiÖsen Symbol974, besonders mit der Gestalt Christi. 

FÜr sie verkÖrpert Christus das hÖchste Ideal der Selbstopferung und das Wesen des 

palÄstinensischen Leidens.  

 

De Makrostatistik des christlichen Symbols ergab bei den palÄstinensischen dichtern 555 

christliche Verwendungen. Daraus lie¿en sich 115 semantische Begriffe eruieren. Die 

Semantik der Kreuzigung macht 25% der gesamten Einsetzungen aus. Dieses Ergebnis zeigt, 

wie stark das Bewusstsein des palÄstinensischen Dichters Über das kollektive palÄstinensische 

Leid ist.  

In meiner Analyse fÜr das christliche Symbol im modernen palÄstinensischen dichterischen 

Text mÖchte ich nur Ma�mºd DarwŁ als Beispiel anfÜhren. Der Grund dafÜr besteht darin, 

dass das Material der christlichen Semantik im palÄstinensischen Text einerseits so 

umfangreich ist, dass sie als eine eigenstÄndige Dissertation gilt, anderseits weil DarwŁ ein 

herausragender Vertreter der Widerstandsdichtung ist, der das Schicksal der PalÄstinenser in 

eine universelle und existentielle Dimension gehoben hat.975 

Ferner fasst DarwŁ, in seiner Dichtung, die Erfahrung des Lebens unter der israelischen 

Besatzung, die Erfahrung des Exils und die Erfahrung des neuen palÄstinensischen Staates 

zusammen.  

„Er wird lÄngst als die personifizierte Stimme seines leidendes Volkes gehÖrt, gilt in der arabischen Welt 
aber auch als VerkÖrperung des dichterischen Idealtypus, des zugleich intellektuellen und inspirierten 
Sprechers seiner Gesellschaft“.976 

                                                 
973 Kanaf¡n, S. 65. 
974 Siehe Wild, S. 280. 
975 Jayyusi, Anthology of Modern Palestinian Literatu, S. 145. 
976 Abu Hashhash, Tod und Trauer in der Poesie des PalÄstinensers Ma�mºd DarwŁ,  
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1. Ma�mºd DarwŁ  

Wir sind die Diener des Wortes, und wir wissen, dass am 
Anfang das Wort war, und das Wort, das Bethlehem 
wÄhlte, belehrte uns, dass der Weg des Lebens die 
Opferung, die Liebe und der Frieden ist. 
 
Rede DarwŁ’s anlÄsslich der akademischen Abschlussfeier an 
der UniversitÄt Balamand am 17 Juli 2001. 

 

Aus seiner dichterischen Laufbahn vom Diwan Aur¡q az- zaytºn (1964)977 bis zu seinem 

Diwan Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan (1995) bearbeite ich 15 Diwane, in denen die 

christliche Semantik 214 mal verwendet wurde. Die Kreuzigung als semantische Verwendung 

macht dabei 25% der gesamten christlichen Semantik aus. 

In meiner Analyse gehe ich von zwei AnsÄtzen aus. Auf der semantischen Ebene kann man 

die Analyse des christlichen Symbols bei DarwŁ auf zwei Phasen verteilen: Die Phase des 

Kreuzes von 1964 bis 1982 und die Phase nach dem Kreuz von 1984 bis 1995, in der die 

Semantik des Kreuzes nur ein mal (1992) erschien. Auf der zeitlichen Ebene sind wichtige 

Ereignisse zu beachten, die die Werke von DarwŁ stark beeinflussten. Die Werke, die seine 

persÖnlichen Erfahrungen widerspiegeln, lassen sich in folgende fÜnf Perioden einteilen:  

1. Die Periode in PalÄstina unter der israelischen Besatzung: Aur¡q az- zaytºn 1964 bis 

�abbat tanha� min naumih¡ 1970 

2. Die Periode in Beirut mit U�ibbuki au l¡ u�ibbuki 1972 bis zum palÄstinensischen Exodus 

1982 in Beirut 

3. Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l” 1982 

4. Die Periode nach dem palÄstinensischen Exodus von �i¨¡r li- mad¡ßi� al- ba�r 1984 bis 

Ar¡ m¡ urd. Der Dichter lebte in dieser Zeit in Paris 

5. Die Periode des Friedensvertrages mit A�ada ÞaŁara kaukaban 1992 und Li- m¡�¡ tarakta 

al- �i¨¡na wahdan 1995 

                                                 
977 Der erste Diwan von DarwŁ Al- ÞA¨¡fr tamºt bil¡ a�ni�a (1960) ist nicht betroffen in unserer Dissertation. 
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Im folgenden wird das christliche Symbol in seiner semantischen Entwicklung und unter 

BerÜcksichtigung der zeitlichen Periode in DarwŁ Werken analysiert.   

 

1.1. Die erste Periode: Die Erfahrung unter der israelischen Besatzung von Aur¡q az- 

zaytºn 1964 bis zum �abbat tanha� min naumih¡ 1970  

In dieser Periode sind fÜnf Diwanen behandelt: Aur¡q al- zaytºn 1964, ÞAŁiq min Filas´n 

1966,  �ir al- layl 1967, Al- ÞA¨¡fr tamºt f -l- �all 1970 und �abbat tanha� min naumiha 

1970. 52 christliche Verwendung fand ich in dieser Periode, davon 32 Verwendungen 

innerhalb der Semantik des Kreuzes, 2 fÜr die NÄgel und 3 fÜr die Dornenkrone, d.h. 75% der 

Einsetzung des christlichen Symbols sind der Bedeutung des Kreuzes und der Kreuzigung 

gewidmet. Ein solches Ergebnis zeigt ganz deutlich, wie der PalÄstinenser, von Anfang an, 

seine Heimsuchung ritualisiert und sein Thema des Leidens mit der Figur des leidenden 

Christus in PalÄstina verknÜpft. Bei den VorkÄmpfern hingegen dauerte es lÄnger bis Christus 

in seiner Symbolik des Leidens seine vollkommene Gestalt annahm.  

 

1.1.1. Das Kreuz als eine Darstellung der palÄstinensischen Qual: Defensives Symbol des 

persÖnlichen und kollektiven Bewusstsein des Leidens und der Erstarrung der 

palÄstinensischen Zeit: 

Von Anfang an setzt DarwŁ die Semantik des Kreuzes als ein Hinweis und eine Darstellung 

der palÄstinensischen Qual ein: „Das Kreuz ist mein Zeichen, das hei¿t mein KÖrper“978, so 

bestimmt DarwŁ das neue Konzept des Kreuzes, in dem Christus und seine Leiden eine 

vollkommen private palÄstinensische Frage bildet: 

„Ich glaube, dass die Bedeutung des christlichen Glaubens in seiner heutigen Tragweite nur an den 
PalÄstinensischen erfÜllt ist. Niemand hat das Recht, PalÄstinenser zu sein, au¿er dem Messias, der dieses 
Land fÄhig gemacht hat, der Welt ohne Anbetung so viel zu geben […] Der Leidensgeschichte des Messias 
entspricht heutzutage das Leid der geraubten palÄstinensischen Kinder von der HÖlle bis zur WÜste, dem 
entspricht die Auferstehung des PalÄstinensers, nachdem seine Feinde und die Propheten der LÜge ihn 
geschlachtet haben […]. 
Ob wir die Rituale des Glaubens akzeptieren oder nicht, Jesus von Nazareth ist unsere Erbschaft und war 
unser Landsmann. Er entspricht meinem Leben heute und lÖst das gegebene Versprechen auf ErlÖsung 
ein (Euch ist ein Heiland geboren). Ist nicht das Aufblitzen eines palÄstinensischen Schusses in jener 
Juninacht ein Hinweis auf die ErlÖsung der gequÄlten PalÄstinenser und Araber […] 
Wenn ich meinen KÖrper im Fall des MÄrtyrertodes verlasse, um mein Leben fÜr die anderen zu geben, 
wie das Weizenkorn, wenn es stirbt, und allen Liebe zu verhei¿en, verkÜnde ich dann nicht mit meinem 
Blut die Botschaft des Nazareners? Dieses Land, in dem er geboren wurde und starb, hat es nicht die 
Heiligkeit verdient, weil der Gedanke darin nach einer VerkÖrperung und einer Heimat verlangt? 
Wir sind eine zeitgenÖssische Version dieses Blutes, das die Welt erleuchtet hat, ein weiterer Schritt auf 
diesem Weg. Wir folgen der Spur seiner mÜden Schritte in Nazareth, Bethlehem, Jerusalem und Kufr 
Qana. 

                                                 
978 DarwŁ,  F wa¨f �¡latin¡, S. 111. 
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Das Schlachten aber wird mehr, Jerusalem fÄllt. Wir ziehen die KreuzigungsnÄgel aus unseren KÖrpern 
und machen sie zu Gewehren, um die Heimat der Idee zu verteidigen, das Land der Menschen, die Gnade 
des verachteten Friedens, um dieses Land zu befreien“.979 

Als ein Vertreter der Widerstandspoesie, der auch die Qualen der Besatzung erlebt hat, laviert 

die Thematik des Kreuzes bei DarwŁ zwischen dem Zorn, der Standhaftigkeit, der Trauer und 

der Verzweiflung.  

In seinem Diwan Aur¡q az- zaytºn 1964 wies DarwŁ auf die neue palÄstinensische 

Geschichte des Leidens hin, die in der israelischen Besatzung erfahren wurde, und beschreibt 

die Entwurzelung die dabei entstand. Im Gedicht Al- �uzn wa- l- ™a�ab verwendet er die 

Semantik der Kreuzigung mit der Semantik der SchÄndung, um die palÄstinensische Krise als 

¤quivalent fÜr die Demut und die HerabwÜrdigung zu Äu¿ern:  

Die Stimme in deinen Lippen entzÜckt nicht 
und das Feuer in deinen Lungen wird nicht besiegt 
und (Der Vater deines Vaters) wird an den Schuh eines Emigranten gekreuzigt,  
und ihre Lippen geben sich anderen au¿er dir, und ihr Busen wird gemelkt,  
wieso wirst du nicht wÜtend?980 

Der Ausdruck „Vater Deines Vaters“ bedeutet im Arabischen nicht nur Gro¿vater, sondern 

steht auch fÜr den kollektiven Vorfahren. Der Dichter setzte den gekreuzigten Vorfahren an 

den Schuh der israelischen Eroberer und Emigranten als ein Akt der Demut ein. Um ein 

Bewusstsein fÜr den Widerstand zu begrÜnden, weist er auf die SchÄndung des Weiblichen, 

das ein sensibles Thema fÜr das arabische Gewissen ist.   

Der andere Hauptpunkt der Qual, ist fÜr den PalÄstinenser die Entwurzelung. Der Dichter 

verwendet die Semantik der „Oliven“, um so auf den Anspruch des PalÄstinensers auf sein 

Land hinzuweisen. Er betrachtet die Entwurzelung als Schande und Kreuz, verurteilt die 

UnterwÜrfigkeit der Gro¿vÄter und spornt zur EmpÖrung und Auflehnung an:  

Wenn der Olivenbaum sich an diejenigen erinnerte, die ihn pflanzten, 
dann wÄren die Oliven zu TrÄnen geworden! 
O Weisheit der Vorfahren, 
gÄben wir dir ein Schild aus unserem Fleisch,  
aber die Windebene gibt den Dienern des Windes keine Ernte,  
wir werden die Dornen und die Trauer mit den Wimpern herausrei¿en. 
Bis wann werden wir unsere Schande und unser Kreuz tragen  
und das Universum lÄuft.981 

Die Problematik der Mutter und des Vaters wird im palÄstinensischen Text ganz deutlich 

angesprochen. Der Dichter stammt aus einer Generation, die ihre Mutter (Die Erde und die 

Oliven) wegen der VernachlÄssigung des Vaters verloren hat: 

Ich bin aus einer Generation, die die VÄter verantwortlich fÜr den Aufbruch und die Emigration macht, 
weil sie die VÄter sind. Unsere VÄter haben unsere Erde nicht gut verteidigt.982  

                                                 
979 Ibid, S. 111. Die ¼bersetzung ist von Abu Hashhash, S. 58- 59. 
980 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Al- �uzn wa- l- ™a�ab im Diwan Aur¡q az- zaytºn, S. 57. 
981 Ibid, das Gedicht ÞAn al- ¨umºd im Diwan Aur¡q az- zaytºn, S. 40. 
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Der Dichter vertritt seine Generation als eine Stimme der Revolution und der 

Widerstandspoesie, die die Symbole der Qual (Das Kreuz) und die Schande bekÄmpfen will. 

In dem Sinne, in dem das Kreuz ein objektives ¤quivalent fÜr das palÄstinensische Leid und 

die Verzweiflung ist, wurde die Semantik des Kreuzes in mehreren Dimensionen eingesetzt. 

Sie reicht von der allgemeinen Ebene der Krise bis zur Spezifisierung und zwar zur 

Darstellung des Zustandes des PalÄstinensers unter der israelischen Besatzung. Einerseits 

weist sie auf die kÖrperliche Qual hin:  

Sie richteten das Kreuz an der Mauer 
und lÖsten die Ketten von meinen HÄnden. 
Die Peitsche ist ein FÄcher  
und das Stampfen der Nagelschuhe ist eine Melodie, die hÄmmert: „Mein Herr!“ 
Und die Toten mahnt: Habet acht!“ 
- O du! schallt das Gebell des Ungeheuers: 
ich lass dich gehen, wenn du dich vor meinem Thron zweimal niederwirfst,  
und mir die HÄnde voller Scham zweimal kÜsst,  
sonst wirst du das Kreuzholz als ein MÄrtyrer eines Liedes und einer Sonne besteigen.983 

Die Semantik des Kreuzes stellt in beiden FÄlle die kÖrperliche Qual und den Tod dar; 

Anderseits weist das Kreuz auf die psychische Qual oder den psychischen Tod wegen Demut 

hin: 

WÜrdelos bist du wie der Asphalt 
WÜrdelos bist du 
O, der sich durch den Schleier des Verdrusses schÜtzt  
Dumm bist du 8…] wie ein Mond 
Und gekreuzigt an einen Stein.984 

Als ein Widerstandsdichter verwendet DarwŁ das Kreuz als ein Zeichen fÜr die Demut des 

palÄstinensischen SchwÄchlings und als ein Mechanismus der Anstiftung zur Revolte und 

Auflehnung. Aber in einem anderen Gedicht verleiht er dem Kreuz eine umfassendere 

Bedeutung und beschrÄnkt das Konzept der Demut in der Semantik der NÄgel auf eine 

Anspielung auf das psychischen MissverstÄndnis fÜr das Konzept des Kreuzes, dessen 

Verbindung mit der Semantik des Lichtes ganz deutlich als ein Symbol des MÄrtyrertum im 

Gedicht erscheint: 

- […] wieso haben wir das Kreuz anerkannt, das uns auf die LichthÖfe trÄgt 
- wir sprachen nicht, 
wir haben die NadelwÖrter anerkannt.985 

Der PalÄstinenser war sch von Anfang an seiner tragischen Lage bewusst. Die Vertreter des 

arabischen Nationalismus und Sozialismus wie die Sheikhs, Muftis und VÄter wurden fÜr 

diese TragÖdie verantwortlich gemacht.  

                                                                                                                                                         
982 Interview mit der Zeitschrift Al- Wasa´, N. 191, S. 52. 
983 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht ©ahd al- u™niya im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 103 -104. 
984 Ibid, das Gedicht NaŁid li- r- ri�¡l im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 152. 
985 Ibid, das Gedicht �abbat tanha� min naumih¡ im Diwan �abbat tanha� min naumih¡, S. 322-323. 



 324 

Der politisch links orientierte und sÄkulare Dichter suchte ein objektives ¤quivalent, das nicht 

nur dem Bewusstsein entsprach, sondern auch der Psyche und dem Unterbewusstsein. „Die 

naheliegende VerknÜpfung des Themas der palÄstinensischen Leiden mit der Figur des 

leidenden Christus in PalÄstina“986 fÜhrte den Dichter zu diesem Uneigentlichen, das Jung 

auch einen Ersatz nannte.987 Jung interpretiert einen solchen Fall als eine erscheinende 

unbewusste Psyche, die sich hinter dem Bewusstsein versteckt.988 Er stellt fest: 

„Es ist daher durchaus folgerichtig, wenn der Dichter wieder auf mythologische Figuren zurÜckgreift, um 
fÜr sein Erlebnis den passenden Ausdruck zu finden. Nichts wÄre verkehrter, als anzunehmen, er schaffe 
in solchen FÄllen aus Überkommenen Stoff; er schÖpft vielmehr aus dem Urerlebnis, dessen dunkle Natur 
der mythologischen Gestalten bedarf und daher gierig das Verwandte an sich zieht, um sich darin 
auszudrÜcken“.989 

In dem Urerlebnis von Christus fand das neue palÄstinensische Bewusstsein die gesuchte 

Gestalt fÜr seine unbewusste Psyche. Das Kreuz ist das Symbol der umfassenden Qual und 

der umfassenden palÄstinensischen humanistischen Katastrophe: 

Was gibt es noch, O Untertan? 
HÄtte ich […] 
Sogar mein Kreuz gehÖrt mir nicht,  
ich gehÖre zu ihm bis zur Qual! 990 

Er nimmt die messianische Mission der Liebe und der Qual fÜr das Land auf sich:  

O Mein Vaterland, deine Liebe zu mir hat mir nur das Holz meines Kreuzes gegeben.991 

Und mit einer masochistischen messianischen Hymne U™niyat �ubb Þal¡ a¨- ¨alb (Lied einer 

Liebe am Kreuz) besingt DarwŁ Jerusalem: 

Ich liebe dich, sei mein Kreuz, 
sei was du willst. 
Wie die Sonne schmilzt in meinem Herzen  
Und schone mich nicht.992  

Durch seine masochistische Tendenz, Qual und Tod zu erleben, geht DarwŁ in diesem Sinn 

mit der Semantik des Kreuzes auf die Tatsache ein, dass das Kreuz nicht nur eine Darstellung 

der palÄstinensischen TragÖdie ist, sondern ein Teil von sich selbst darstellt. Die Sehnsucht 

nach dem Kreuz ist das Zeichen des palÄstinensischen Textes in dieser Periode der sechziger 

Jahre. Man findet die Bestrebung zur Vereinigung mit dem Kreuz, so wie im Gedicht An¡ 

¡tin il¡ Ãilli Þaynayki 1970:  

[…] lass mich das Kreuz lieben, das nicht geliebt werden kann.993 

                                                 
986 Wild, S. 261. 
987 Jung, C.G., ¼ber das PhÄnomen des Geistes in Kunst und Wissenschaft, S. 106. 
988 Ibid, S. 152. 
989 Ibid, S. 110-111. 
990 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Saut wa- ¨au´ im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 90. 
991 Ibid, das Gedicht Rub¡Þiyy¡t im Diwan Aur¡q az- zaytºn, S. 64. 
992 Ibid, das Gedicht U™niyat �ubb Þal¡ a¨- ¨alb im Diwan  �ir al- layl, S. 173. 
993 Ibid, das Gedicht An¡ ¡tin il¡ Ãilli Þaynaiki im Diwan �abbat tanha� min naumih¡, S. 328. 
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oder in der Periode von 1964-1966:  

Ich stelle mir vor, O Kreuz meines Landes,  
dass du eines Tages verbrannt wÜrdest,  
und zur Erinnerung und TÄtowierung sein wÜrdest, 
und wenn meine Asche aus Dir heruntersteigen wird,  
dann wird das Schicksalsauge lachen,  
und zwinkern: Sie starben zusammen […]994 

In einem dramatischen Gedicht wirft DarwŁ verschiedene Stimmen, Fragen und Antworten 

auf und beendet den Kommentar mit einem GesprÄch zwischen den Vertretern der drei 

Religionen, Jesus, Mohammad und Habakuk. In diesem Gedicht erscheint Christus in all 

seiner christlichen Semantik (gekreuzigt, NÄgel, Dornenkrone, Sohn Gottes) als ein Vertreter 

des neuen PalÄstinensers in seiner eigenen Qual, wÄhrend Mohammad als ein Vertreter fÜr die 

allgemeine arabische Frage PalÄstinas auftritt: 

Mit Christus 
- Allo, ich mÖchte Jesus sprechen  
- Ja- wer bist du? 
- Ich spreche von Israel aus, 
an meinen FÜssen sind NÄgel, 
ich trage eine Dornenkrone. 
Welchen Weg soll ich wÄhlen, 
Sohn Gottes, welchen Weg? 
Soll ich nicht mehr an die sÜ¿e ErlÖsung  
glauben, oder soll ich weggehen? 
Und was, wenn ich gehe und sterbe? 
Ich sage Euch: VorwÄrts, Ihr Menschen!995 

Bei der Suche nach dem Urerlebnis, um sich und die Psyche zu verteidigen, identifiziert sich 

der PalÄstinenser mit dem gekreuzigten Christus (Qual und Auferstehung) als defensiver 

Mechanismus gegenÜber der Eroberung und des Scheiterns der vÄterlichen traditionellen 

(islamischen) Mottos, die ihren HÖhepunkt im Jahre 1982 gegenÜber der ganzen arabischen 

Welt ereichte. Schon zu beginn der dichterischen Erfahrung von DarwŁ erscheint der 

PalÄstinenser als ein neuer gekreuzigter Christus, der in seiner Kreuzigung die Menschheit 

opfert:  

Ich bin nicht der erste, der die Dornenkrone getragen hat,  
damit ich der BraunhÄutigen sage: Weine. 
Es mÖge mein Kreuz ein RÜcken sein 
und die Dornen auf meiner mit Blut und Tau eingemei¿elten Stirn mÖgen eine Lorbeerkrone sein! 
Und es mÖge sein, dass ich der letzte bin, der sagt: Ich habe nach dem Tod verlangt.996 

                                                 
994 Ibid, das Gedicht ¦al¡t a�r¡ im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 160-161. 
995 Ibid, das Gedicht NaŁid li -r- ri�¡l im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 156. 
996 Ibid, das Gedicht ©ahd al- u™niya im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 104 
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1.1.2. Das Kreuz als eine offensive vertikale Haltung, Symbol des Kampfes, der 

Revolution und des MÄrtyrertums 

Seit dem Anfang der dichterischen Erfahrung von DarwŁ erschien das Kreuz als ein Zeichen 

fÜr den gequÄlten PalÄstinenser und fÜr seine TragÖdie. Man erkannte schon durch den 

DarwŁ’schen Text das palÄstinensische Bewusstsein des Kreuzes, und die Tendenz, sich mit 

ihm zu vereinigen. Diese Semantik erscheint ebenfalls mit dem Konzept des Kampfes und der 

Revolution und spiegelt den psychischen Komplex der Besteigung des Kreuzes (Irtiq¡ß) 

wider.  

In Aur¡q az- zaytºn 1964 verbindet sich die Semantik des Kreuzes mit der Semantik des 

MÄrtyrers und Lorca:  

Verziehen sei der Blumen des Blutes, o Lorca, und einer Sonne in deinen HÄnden, 
und einem Kreuz, welches das Feuer eines Gedichtes trÄgt. 
Die schÖnsten Ritter pilgern in der Nacht zu dir  
mit einem MÄrtyrer und einer MÄrtyrerin.997 

Das Kreuz wird hier zu einem Kernfeld zwischen dem Konzept der Widerstandsliteratur 

(Lorca, das Feuer des Gedichtes) und dem militÄrischen Widerstand (Ritter, MÄrtyrer). 1970 

schrieb DarwŁ einen palÄstinensischen Psalm, den Psalm 151. In diesem Gedichtspsalm, in 

dem das Ich zugleich als Gefangener in Babylon dargestellt wird, nimmt der Dichter die 

Entscheidung des militÄrischen Kampfes an, in dem der KÄmpfer nicht der Dichter ist, 

sondern sein Kreuz, was deutlich die enge Verbindung zwischen dem neuen palÄstinensischen 

Bewusstsein und dem Kreuz als ein religiÖser Inhalt des Unterbewusstseins zeigt. Das 

Gedicht endet mit einer zeremoniellen Entscheidung fÜr den Kampf: 

Jerusalem, das sich meinen Lippen entfernt hat. 
Die Entfernungen nÄhern sich an. 
Zwischen uns nur noch zwei Stra¿en und die RÜckkehr eines Gottes. 
Da ich in Dir ein Stern bin, 
ein Wesen in dir – gesegnet sei mein gequÄlter KÖrper! 
Nieder mit dem Exil in Babylons Nacht! 
Denn meine ZugehÖrigkeit zur grÜnen Frische des Todes – ist Wahrheit, 
und das Weinen der Fenster – ist Wahrheit. 
Die Stimme meiner Freiheit kommt aus dem Gerassel der Ketten 
und mein Kreuz kÄmpft,  
[…] Nieder mit dem Exil in Babylons Nacht! 
Denn mein Kreuz kÄmpft! 
Halleluja, halleluja, halleluja.998  

                                                 
997 Ibid, das Gedicht Lºrk¡ im Diwan Aur¡q az- zaytºn, S. 68. 
998 Ibid, das Gedicht Al- Mazmºr al- �¡d wa- l- �amsºn baÞd al- mißa im Diwan Al- ÞA¨¡fr tamºt f -l- �all, S. 
291-293. 
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Dieser Kampf ums Dasein gegen die Entwurzelung fÜhrte den Dichter zum Konzept der 

Auferstehung. In einem Gedicht spricht DarwŁ mit Noah und verlangte seine Wurzel, die 

sich in der Auferstehung verbergen: 

O Noah, gib mir einen ¶lzweig 
und meiner Mutter eine Taube! 
Wir haben ein Paradies geschaffen, 
dessen Ende ein MÜlleimer war! 
O Noah, fÜhr uns nicht weit von hier, 
das Sterben hier ist eine Sicherheit. 
Wir sind Wurzel, die ohne Erde nicht leben kÖnnen, 
auf dass meine Erde eine Auferstehung sei.999 

Der Dichter verwendet die Geschichte der Sintflut, aber wÄhrend sich Noah durch das 

Verlassen der Stadt vor der Flut gerettet hat, rettet sich der PalÄstinenser durch sein Bleiben 

im Überschwemmten besetzten Land.1000 SchÖn ist hier die Verwendung der christlichen 

Taube. Auffallend ist, dass die Semantik der Auferstehung in dieser Periode nur in diesem 

Gedicht erscheint, um daraufhin von 1966 bis 1982 zu verschwinden. 1982 taucht sie jedoch 

in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l wieder auf. 

Im DarwŁ’schen Text merkte ich, dass das Kreuz, als eine HÖhe, ein Weg zur Evolution, eine 

Besteigung und ein Triumph geworden ist. Gaston Bachlard behandelte diesen Komplex und 

nannte ihn den „Atlas Komplex“. Er betrachtet diesen Komplex als offensiv, das Bestehen auf 

die VertikalitÄt und immer oben zu bleiben. Dieser Komplex ist immer mit dem GefÜhl der 

dominanten Kontemplation verbunden, die das Universum verkleinert und die Feinde 

vernichtet. Bachlard nennt diese Haltung „die Haltung der sultanischen Kontemplation“, die 

einerseits mit dem licht-visuellen Archetyp und anderseits mit dem psychischen – sozialen 

Archetyp der absoluten Herrschaft verbunden ist.1001 „Die Kontemplation von den hÖchsten 

Gipfeln gibt das GefÜhl der unerwarteten Vormachtstellung Über das ganze Universum“1002, 

sagte Bachlard.  

In diesem Sinn erscheint auch das Kreuz bei DarwŁ als ein offensiver Mechanismus 

gegenÜber der Vernichtung und ein Steigungspunkt, wovon man die Vernichtung besiegt und 

die Fruchtbarkeit wiederbelebt: 

Der SÄnger am Kreuz der Schmerzen, 
dessen Wunde strahlt Sterne, 
sprach zu denen um ihn herum: 
Alles […] au¿er der Reue: 
So starb ich stehend, 
stehend starb ich wie die BÄume! 
So wird das Kreuz eine Kanzel oder ein Taktstock, 

                                                 
999 Ibid, das Gedicht Ma´ar im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 116-117. 
1000 Abu Hashhash, S. 102-103. 
1001 Bachlard, La terre et les rÊveries de la volontÉ , P. 385. 
1002 Ibid, S. 350. 
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und seine NÄgel eine Saite. 
So regnet es 
So wachsen die BÄume.1003 

Auch durch die Tendenz der VertikalitÄt, nach oben, wird das Kreuz ein Hauptweg zur 

evolutionÄren ImmortalitÄt. Im Gedicht NaŁd li- r- ri�¡l wird das Kreuz zu einer Treppe in 

die Zukunft und ins Paradies der ImmortalitÄt: 

Nach oben 
sind unsere HÄlse 
nach oben 
sind unsere Augen 
nach oben 
sind unsere WÜnsche 
nach oben 
sind unsere Lieder 
wir werden aus unseren Galgen 
und den Kreuzen unserer Gegenwart und Vergangenheit 
Treppen zum versprochenen morgigen Tag machen, 
dann werden wir schreien: 
O Radw¡n, Öffne deine geschlossene TÜr.1004 

Nach der islamischen Tradition ist Radw¡n der TÜrhÜter des Paradies. Die Wiederholung der 

Semantik „nach oben“ spiegelt die psychische – physiologische Tendenz zur Steigung wider, 

die mit der sozialen Aufgabe der Vormachtstellung verbunden ist.1005 

Die palÄstinensische paranoische Haltung „der sultanischen Kontemplation“, aufgrund der 

UnterdrÜckung, der Qual und der Verlassenheit, fand ihren richtigen Platz am Kreuz. Wie die 

Golgatha der Kreuzigung im Christentum den Gipfel der Welt darstellt, von wo aus der 

gequÄlte und gekreuzigte Christus, als ein siegreicher Riese, die Welt und den Tod so klein 

beobachtete, ist das Kreuz fÜr den besiegten und gequÄlten PalÄstinenser ein Gipfel geworden, 

an dem der MÄrtyrer der Riese ist, unter dem das Universum winzig erscheint:  

Ich werde alles, was es auf dieser Erde an Trauer gibt, als ein Kreuz tragen, 
an dem die MÄrtyrer gro¿ werden, und sich das Universum verkleinert.1006 

Dieses Kreuz ist das Kreuz der Qual und der palÄstinensischen Frage. Hier erscheint der mit 

dem Licht bewaffnete sonnige Held, der nach seinem Triumph strebt, statt dem Willen des 

Schicksals zu gehorchen.1007 In einem Gedicht von DarwŁ Radd fiÞl (Reaktion) erscheint das 

Kreuz als ein evolutionÄrer Ort, an dem der Held zu einem heiligen KÄmpfer gegen die 

Finsternis, den Tod und die Niederlage geworden ist:  

Ich habe meine Niederlage in den Leib der Finsternis gesteckt  
und meine Finger in die Sonnenhaare hineingestochen. 
Und die Eroberer auf den DÄchern meiner HÄuser 
nahmen nur die Versprechungen meiner Erdbeben. 

                                                 
1003 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Q¡la al- mu™ann im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 87 -88. 
1004 Ibid, das Gedicht NaŁid li- r- ri�¡l im Diwan Þ Łiq min Filas´n, S. 149. 
1005 Durand, S. 112. 
1006 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht „Il¡ �¡ßiÞa“ im Diwan „ �ir al- layl“, in: Bd. 1, S.228-229. 
1007 Siehe Durand, S. 136-137. 
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Sie werden nur die Beleuchtung meiner Stirn sehen  
und das Rasseln meiner Ketten hÖren. 
Und wenn ich am Kreuz meiner Anbetung verbrannt werde, 
dann werde ich ein Heiliger in der Kleidung eines KÄmpfers sein.1008 

Die Semantik von „Sonne“, „Beleuchtung“, „Verbrennen“ sind die Zeichen des sonnigen 

Helden, dessen Reaktion offensive Waffen wie „Stecken“, „Stechen“, „Erdbeben“, „Rasseln“ 

ist. Das Kreuz stellt jede evolutionÄre Idee dar.  

Das religiÖse Konzept des Kreuzes ist zugleich Projektion als auch ¤quivalent des 

palÄstinensischen Kampfes. DarwŁ projizierte den Kampf auf das Kreuz als evolutionÄr 

siegreicher Faktor. Er machte aus diesem Kreuz auch ein ¤quivalent fÜr die psychisches 

Qualen. Eine fÜr den islamischen Glauben gefÄhrliche Idee wurde damit angefÜhrt, da er die 

Herrlichkeit Christi in seiner Kreuzigung betonte und somit eine Identifizierung mit ihm 

schuf: 

Wenn der gekreuzigte Herr nicht am Thron des Kreuzes gro¿ werden wÄre, 
dann wÄre er ein feiges Kind mit verlorener Wunde.1009 

 

1.2. Die Periode in Beirut mit U�ibbuki au l¡ u�ibbuki 1972 bis zum palÄstinensischen 

Exodus 1982 in Beirut 

Die Periode in Beirut erstreckt sich auf elf Jahren von 1971 bis zum palÄstinensischen Exodus 

1982. In dieser Periode verÖffentlichte DarwŁ vier Diwane: U�ibbuki au l¡ u�ibbuki 1972, 

Al- Mu�¡wala raqm 7 1973, Tilka ¨ºratuh¡ wa- h¡�¡ inti�¡r al- Þ¡Łiq 1975 und AÞr¡s 1977. 

DarwŁ beurteilt stets seine dichterische Periode in Beirut als „emotional“ und „unklar“, 

wegen dem „Krieg“ und den „heftigen gedanklichen, kulturellen und politischen 

UmstÜrze“.1010 „Die KÄlte und die brodelnde Erregung tÖten die Dichtung. Beirut war am 

Siedepunkt angelangt (Dara�at al- ™alay¡n), das Kochen der GefÜhle und der Vision. Es war 

ein Ort der Verwirrung“1011, so betrachtet DarwŁ seinen Aufenthalt in Beirut. 

In diesen vier Diwanen verwendet DarwŁ die christliche Semantik 28 mal, 7 Verwendungen 

in �abbat tanha� min naumih¡ und 16 in Al- Mu�¡wala raqm 7 und 5 mal in AÞr¡s, der 

1977 wÄhrend Tilka ¨ºratuh¡ wa- h¡�¡ inti�¡r al- Þ¡Łiq 1975 (libanesischer BÜrgerkrieg) 

kein Symbol enthÄlt. Unter diesen Verwendungen fand ich 8 Verwendungen fÜr das Kreuz 

und 4 fÜr die NÄgel; d.h. 32.5% der christlichen Verwendungen kommen dem Kreuz zu. 13 

Verwendungen beziehen sich auf die Semantik der messianischen Rede „³ºba“ (Selig sei), 

was die Erregung zeigt, die DarwŁ in Beirut mit den GefÜhlen der Exilierung erlebte.  
                                                 
1008 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Radd fiÞl im Diwan  �ir al- layl, S. 240. 
1009 Ibid, das Gedicht Kit¡ba bi- l- fa�m al- mu�tariq im Diwan Al- ÞA¨¡fr tamºt f -l- �all, S. 270. 
1010 Interview mit Nazh �¡´ir in An- Nah¡r, 19 Juli 1996, S. 17, und in Al- Wasa´, Nr. 193, S. 52. 
1011 Interview mit der Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 193, S. 52. 
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Ein oberflÄchlicher Anblick auf die Thematik der christlichen Semantik lÄsst zwei wichtige 

Themen in dieser Periode erkennen, und zwar die Leiden des entwurzelten palÄstinensischen 

FlÜchtlings und sein Kreuz. 

 

1.2.1. Die zeremonielle Hymne des sehnsÜchtigen, entwurzelten palÄstinensischen 

FlÜchtlings, die Bestimmung des archetypischen Feindes und die christliche Gestalt als 

ein Kampf ums Dasein und die historische Profanierung gegen den Feind 

Als FlÜchtling erlebte DarwŁ im Libanon im Jahr 1948 zum ersten mal was „FlÜchtling“ als 

Schimpfwort bedeutet.1012 WÄhrend seines Aufenthaltes im Beirut seit 1971 begann eine neue 

Periode fÜr den Dichter. Diese Periode stellt die Leiden des entwurzelten PalÄstinensers dar, 

der aus seinem eigenen Land vertrieben wurde. Eine semiotische Untersuchung der Titel der 

Gedichte weist auf die Dynamik des Aufbruches und der Bewegung hin, wie bei Þ ßid il¡ 

Y¡f¡, An- Nuzºl min al- Karmil, Al- �urº� min s¡�il al- mutawassi´, sowie die Bewegung der 

Natur in An- Nahr ™arb wa- anta �abb und U™niya il¡ al- r� aŁ- Łam¡liyya. Im Vergleich 

zur vorherigen ersten dichterischen Periode bei DarwŁ merkt man die entspannte Verwirrung 

der GefÜhle. Als ein vertriebener FlÜchtling besingt DarwŁ seine Sehnsucht nach PalÄstina in 

einer prophetischen messianischen Hymne. 33 % der christlichen Semantik sind in die 

messianische prophetische Semantik von „³ºba“ (Selig sei) eingeschlossen.  

Das Gedicht Maz¡mr im ersten Diwan der Perioden in Beirut erschien „³ºba“ zehn mal. In 

der Dialektik zwischen dem Vertriebenen und dem SehnsÜchtigen identifiziert sich der 

Dichter mit der messianischen Rede als eine Sakralisierungstat fÜr den palÄstinensischen 

Anspruch auf eine eigene IdentitÄt: 

Selig sei der, der sich in seine Haut hÜllt! 
Selig sei der, der seinen ursprÜnglichen Namen ohne Fehler ausdrÜckt! 
Selig sei der, der den Apfel isst und zu keinem Baum wird! 
Selig sei der, der aus dem Wasser der entfernten FlÜsse trinkt und zu keiner Wolke wird! 
Selig sei der Felsen, der seine Sklaverei liebt und die Freiheit des Windes nicht wÄhlt.1013 

In dieser messianischen Rede bestÄtigt der Dichter durch die Semantik der Festigkeit, 

„Baum“, „keine Wolke zu werden“, „Sklaverei“, die palÄstinensische IdentitÄt (Der 

ursprÜngliche Name) gegenÜber der Bedrohung der Entwurzelung, die in der Semantik der 

UrsÜnde „Apfel“, „entfernte FlÜsse“, „Wolken und Wind zu werden“.  

Die Krise des FlÜchtlings in seinem Kampf und seiner Sehnsucht nach dem Vaterland 

beherrscht diese Periode, in der PalÄstina und der FreiheitskÄmpfer zum Symbol der 

                                                 
1012 Interview mit der Zeitschrift Al- Wasa´, Nr. 191 , S. 53. 
1013 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Maz¡mr im Diwan �abbat tanha� min naumih¡, S. 473-
474. 
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originellen Lauterkeit gemacht worden sind, die mit der Semantiken der „Vision“ und der 

„Magdalena“ dargestellt wurde: 

Werden wir dich sehen, o mein Vaterland, 
weil ihre Augen dich als eine Vision und nicht als eine Frage malten. 
Werden wir dich sehen, o mein Vaterland, 
weil ihre BrÜste ein Refugium fÜr die VÖgel GalilÄas und fÜr die TrÄnen Magdalenas1014 sind.1015 

Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass die Erscheinung der religiÖsen christlichen Symbole 

wie die Messias Gestalt und das Kreuz im palÄstinensischen dichterischen Text sich auf die 

naheliegende VerknÜpfung des Themas des palÄstinensischen Leidens mit der Figur des 

leidenden Christus in PalÄstina bezieht. In dieser Periode erscheint daneben ein anderer Grund 

fÜr die Verwendung christlicher Symbole, nÄmlich die Identifizierung mit dem Feind. Mit der 

Krise der Besatzung, der Entwurzelung und der Sehnsucht des FlÜchtlings war sich der 

PalÄstinenser sehr bewusst, dass er einem riesigen Feind begegnet. Dieser Feind ist nicht nur 

mit entwickelten Waffen und internationaler UnterstÜtzung gewappnet, sondern auch mit 

gÖttlicher Kraft und Verhei¿ung. Dieser Feind besitzt aufgrund seiner gÖttlichen Verhei¿ung 

und UnterstÜtzung eine au¿erordentliche Kraft zu dauerhaftem Kampf und dauerhaften 

Triumph1016. Aus diesem Grund suchte die palÄstinensische Instanz entsprechende psychische 

Waffen als defensiver und offensiver Mechanismus, mit dem sie ihrem Feind gegenÜbertreten 

kann. Sie musste ihn auf der psychischen Ebene mit ihren eigenen Waffen bekÄmpfen.  

Der islamische Held musste immer triumphieren, aber er scheiterte wegen dem Nachlassen 

der VÄter (das islamische Tabu) und des arabischen Regimes (die islamische Macht).1017 Aus 

diesem Grund wÄhlt der Dichter Äquivalente Waffen, die seinem gÖttlichen, mythischen und 

historischen Feind und seiner Situation von Schmerzen und Besatzung entsprechen. Um ihn 

anzugreifen und den Anspruch zu erheben, dass dieser in sein Land zurÜckkehren kann, sucht 

DarwŁ die dichterischen mythischen Konfrontationswaffen in der Geschichte seines Feindes. 

Die Diaspora der PalÄstinenser und der von den Juden gekreuzigte Christus, der gleichzeitig 

an seinem Kreuz triumphiert und das neue Testament bildet, sind diese Waffen. Aufgrund 

dessen ist nach dem Scheitern der islamischen Defensive der DarwŁ’sche Text voll von der 

Semantik des alten Testaments und den Konfrontationen des neuen Testaments mit 

Kreuzigung und Opferung. Diese Problematik spitzt sich im Jahre 1982 zu in Mad� aÃ- Ãill 

al- Þ¡l und 1995 in Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan.  
                                                 
1014 „M¡ß al- wa�h“ (das Gesichtswasser) kann auch auf die WÜrde hinweisen. 
1015 Ibid, das Gedicht ³ºba li- ŁayÞ lam ya¨il im Diwan Mu�¡wala raqm 7, S. 509-510. 
1016 Siehe Kanaf¡n, S. 70. 
1017 In drei Geschichte in dieser Periode ³arq DimaŁq, Al- Ram¡d und ÞAudat al- asr kommt die Angst des 
PalÄstinensers zum Ausdruck: „Alle drei spiegeln in ihrem Inhalt den politischen Schwebezustand im arabischen 
Raum nach dem Oktoberkrieg von 1973 wider, insbesondere die Angst der PalÄstinenser, die Araber kÖnnten 
ihren Teilsieg dazu benutzen, ihren eigenen Konflikt mit Israel zu lÖsen und dabei das eigentliche Problem 
dieses Konflikts, das PalÄstinaproblem, ignorieren“. 
Abu Hashhash, S. 71. 
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In dieser dichterischen Periode schlÄgt die Bestimmun der Gestalt des Feindes bei DarwŁ ihre 

ersten Wurzeln und die Konfrontation anhand der christlichen Semantik tritt zutage.  

Der Gott des alten Testaments verhie¿ den Juden vor und nach der Diaspora, dass sie 

PalÄstina erben werden. Um diese Verhei¿ung zu profanieren und zunichte zu machen und 

somit seinen historischen Feind zu verurteilen, konfrontiert DarwŁ diese Verhei¿ung mit dem 

neuen Testament, und zwar mit dem Gebet „Vater Unser“. Im Gedicht Þ ßid il¡ Y¡f¡ weist 

der Dichter auch auf die semitische Wurzel der Juden und der PalÄstinenser hin und DarwŁ 

nennt diesen historischen Feind einen Bruder, der zurÜckkehrte, die Erde nahm und die 

PalÄstinenser vertrieb: 

Und er schlief. 
FlÜchtete sich nicht zu den Zelten, 
flÜchtete sich nicht in die HÄfen. 
Sprach nicht 
und studierte nicht, 
war kein FlÜchtling. 
[...] 
Sagt nicht: „Vater unser im Himmel“ 
Sagt: „Bruder unser, der die Erde von uns nahm und zurÜckkehrte“… 
Jetzt wird er hingerichtet,  
und wird Jaffa bewohnen. 
Er kennt es Stein fÜr Stein.1018 

Hier taucht nicht nur ein zeitgenÖssisches Problem zwischen einem normalen Juden und 

einem normalen PalÄstinenser auf, sondern es handelt sich um ein historisches und 

theologisches Problem zwischen dem Hintergrund des alten Testaments, in dem Gott als ein 

GrundstÜcksmakler – wie Gor Vidal ihn nannte1019 – erscheint, und dem des neuen 

Testaments, in dem Gott die vollkommene Liebe, die Schmerzen und die Opferung darstellt.  

In diesem Sinn bekÄmpft DarwŁ auch seinen Feind mit seiner eigenen alttestamentlichen 

Geschichte von Qual und Verfolgung. Er vergleicht die PalÄstinenser mit den Juden in der 

babylonischen Gefangenschaft. In dem Al- Mazmºr 17 (Psalm 17) dichtet er: 

Wir singen Jerusalem zu:  
Ihr Kinder Babylons 
ihr Nachkommen der Ketten 
Bald werdet Ihr nach Jerusalem zurÜckkehren 
Bald werdet Ihr gro¿ sein. 
Bald werdet Ihr den Weizen aus dem GedÄchtnis der Vergangenheit ernten. 
Oh, Ihr Kinder Babylons, 
bald werdet Ihr nach Jerusalem zurÜckkehren, 
und bald werdet Ihr gro¿ sein. 
Und bald 
Und bald 
Und bald 
Halleluja 

                                                 
1018 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Þ ßid il¡ Y¡f¡ im Diwan U�ibbuki au l¡ u�ibbuki S. 403. 
1019 ŀ¡�¡k, Isr¡ßl, Al- T¡r� al- y¡hºd, al- diy¡na al- y¡hºdiyya, wa´ßat ½al¡½at ¡l¡f Þ¡m, S. 5. 
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Halleluja.1020 

Der brÜderliche Feind nimmt in dieser Periode die Gestalt des grausamen Soldaten an, und 

verfolgt den mit der christlichen Lauterkeit bewaffneten palÄstinensischen FreiheitskÄmpfer. 

In Al- �urº� min s¡�il al- mutawwassi´ setzt DarwŁ „Die Szene des Waschens“ zwischen 

Christus und der Magdalena ein, in der der PalÄstinenser Christus ist, der mit der Magdalena 

von den jÜdischen Soldaten verfolgt wird: 

In Gaza stritt die Zeit mit dem Raum, 
und die FischverkÄufer verkauften die einzige Hoffnungsgelegenheit, mir die FÜ¿e zu waschen. 
Wo ist die Magdalena? 
Ihre Finger schmolzen in der Seife hin 
[…] und die Soldaten triumphierten und triumphierten, 
sie lasen ihr Gebet, und prÜften die NÄgel an den HÄnden und FÜ¿en nach einer freiheitskÄmpferischen 
Zufriedenheit.1021   

Im Diwan AÞr¡s, in dem DarwŁ auf die mythischen Sinnbilder verzichtete und aus dem 

PalÄstinenser eine eigene sinnbildliche Mystisierung bildete, erscheint der palÄstinensische 

MÄrtyrer gegenÜber seinem Feind mit dem christlichen Kreuz bewaffnet:  

Ibrahim war ein Wasserfarben-Maler  
ein GebÜsch gegen die Kriege,  
und trÄge, wenn ihn das Morgenlicht aufweckte. 
Aber Ibrahim hatte Kinder aus FliederblÜten und Sonne, 
sie wollen Brot und Milch. 
Maler war Ibrahim und Vater, 
lebte von ein paar HÜhnern, von SÜden und Zorn  
und war einfach wie ein Kreuz.1022  

Dies kann man auch im Gedicht A�mad az- ZaÞtar beobachten, welches nach Meinung der 

Kritiker eine neue Phase der dichterischen Begabung von DarwŁ erÖffnete1023, so erscheint 

der MÄrtyrer in seiner Lauterkeit als eine Landkarte und ein Leib, dessen Feind ihn am Kreuz 

zu zerstreuen versucht.1024 

Die Konfrontation des Feindes, dessen Gestalt in dieser Periode deutlich als ein Vernichter 

auftaucht, mit den christlichen Konzepten von Kreuz und Lauterkeit der Qual, die einzigen 

Waffen des PalÄstinensers, als ein verlassener FreiheitskÄmpfer, nachdem die islamischen 

Mottos durch die Besetzung, den Junikrieg, das Massaker vom Tall az- zaÞtar und das 

palÄstinensischen Leid und die Verfolgung in der arabischen Welt gescheitert waren.  

Bei der Konfrontation mit dem historischen religiÖsen Feind betrachtete DarwŁ die 

christlichen Symbole als einen psychischen Kampf ums Dasein, in dem er als ein mit den 

Namen des lebendigen Messias bewaffneten Prophet allein in dieser Welt steht und auf den 

                                                 
1020 DarwŁ, Al- mu�allad al- awwal: Das Gedicht Maz¡mr im Diwan U�ibbuki au l¡ u�ibbuki, S. 398 -399. 
1021 Ibid, das Gedicht Al- �urº� min s¡�il al- mutawassi´ im Diwan Mu�¡wala raqm 7, S. 482. 
1022 Ibid, das Gedicht Qa¨dat al- �ubz  im Diwan AÞr¡s, S. 614. 
1023 Siehe Abu Hashhash, S. 193. 
1024 Das Gedicht A�mad az- ZaÞtar im Diwan AÞr¡s, S. 68 
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ErlÖser wartet, wie es im Gedicht NaŁid il¡ al- a��ar an �am¡l ÞAbd an- N¡¨ir deutlich zum 

Vorschein kommt:  

Erneuere, o GrÜn, meine Stimme und meine Verbreitung,  
in meiner Kehle rÜttelt eine Hand an der Palme, 
um eines Jungen willen, der als Prophet kommt, 
ich meine als Fid¡ß. 
Und erneuere, o GrÜn, meine Stimme. In meiner Kehle sind die Landkarten  
Des Traums und die Namen des lebenden Messias.1025 

  

1.3. Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l 1982, der endlose palÄstinensische Exodus, das totale Scheitern 

des islamischen arabischen Symbols, das gespannte Kreuz und die Golgatha als 

palÄstinensischer deterministischer Bedarf 

Den HÖhepunkt seiner Entwicklung erreicht das christliche Symbol in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l 

(Lob des hohen Schattens). Auf der semantischen Ebene ist dieses Gedicht das letzte, in dem 

die Semantik des Kreuzes erscheint, um daraufhin zehn Jahre zu verschwinden und um dann 

wieder in A�ada ÞaŁara kaukaban 1992 aufzutauchen. Dieses Gedicht ist auch das erste, in 

dem die Semantik der Auferstehung (Al- Qiy¡ma) nach 16 Jahren wiedererscheint; das letzte 

mal im Diwan Þ Łiq min Filas´n 1966.  

Man betrachtet dieses Gedicht als ein HÖhepunkt aufgrund des heftigen palÄstinensischen 

Traumas im Jahr 1982. 

 Im Jahre 1982 griff Israel Beirut grausam an, verfolgte die dort lebende PalÄstinenser und 

verursachte das ungeheure Massaker im palÄstinensischen Lager in Beirut ¦abr¡ und 

©¡tl¡1026. Dieser Angriff endete mit Schweigen auf arabischer Seite, die als einzigen Ausweg 

den palÄstinensischen Exodus von Beirut sah. DarwŁ Äu¿erte nach dem Oktoberkrieg 1973 in 

seinen drei Gedichten ³arq DimaŁq, Ar- Ram¡d und ÞAudat al- asr die palÄstinensische 

Angst, dass die Araber ihren eigenen Konflikt mit Israel durch die Ignorierung des 

eigentlichen Problem dieses Konfliktes, nÄmlich das PalÄstinaproblem, lÖsen kÖnnen. 1982 ist 

dies zur RealitÄt geworden. „Wir sind die Generation des Massakers“1027, dieses poetische 

Bild von DarwŁ entspricht nicht nur den historischen Tatsachen, sondern dem modernen 

palÄstinensischen Unterbewusstsein.1028 

                                                 
1025 Das Gedicht NaŁid il¡ al- a��ar im Diwan AÞr¡s, S. 633. 
1026 Ein Massaker, welche die libanesischen Kat¡ßib-Milizen durch die israelische Armee gedeckt am 17. und 18. 
September 1982 in den Beiruter FlÜchtlingslagern Sabra und Schatila an palÄstinensischen Zivilisten verÜbtenn. 
Mehrere tausend Kinder, Frauen und alte Leute wurden getÖtet. Heenen-Wolf, Susann: „Erez PalÄstina, Juden 
und PalÄstinenser im Konflikt um ein Land“, Frankfurt/Main, 1987, S.210-214. 
1027 DarwŁ, F al- la�Ãa al- m¡rida. Zitiert bei Abu Hashhash, S. 192. 
1028 ¼ber das Massaker in DarwŁ’ Dichtung und in der palÄstinensischen Dichtung siehe Abu Hashhasch, S. 
192-227. 
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WÄhrend das christliche Symbol und besonders das Kreuz in den ersten zwei Perioden bei 

DarwŁ eine Darstellung der palÄstinensischen TragÖdie und ein defensiver und offensiver 

Mechanismus gegenÜber dem historischen Feind, der Besetzung und der Verfolgung ist, stellt 

die christliche Semantik in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l die Thematik eines gespannten und 

provozierenden Symbols dar. Ich habe in der zweiten beirutischen Periode bei DarwŁ auf 

diese Problematik hingewiesen, und zwar auf das Sprengen des islamischen Tabus und das 

Scheitern des islamischen Slogans, wobei der PalÄstinenser sein Schicksal mit Verlassenheit, 

Verfolgung und Verwerfung erlebt und seine eigene unabhÄngige Mythologie bildet. 

Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l (Lob des hohen Schattens) ist aber ein Tadel fÜr das arabische Regime, 

den arabischen Verrat und die arabische Demut. In dieser Periode ist das Kreuz nicht nur eine 

Darstellung der palÄstinensischen Qual oder ein defensiver Mechanismus in dem 

palÄstinensischen Kampf ums Dasein, sondern es ist auch eine palÄstinensische Tatsache, eine 

provozierende Haltung gegenÜber den islamischen arabischen Vorbildern, in der der 

PalÄstinenser, als Fid¡ß und geopferter Christus im Namen des Arabertums gekreuzigt wurde. 

 

1.3.1. Das Kreuz als transzendenter Faktor und Determinismus fÜr das palÄstinensische 

Schicksal 

Wenn man die Semantik des Kreuzes in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l ÜberprÜft, findet man, dass 

diese Semantik ein transzendenter Faktor fÜr das palÄstinensische Schicksal bildet und eine 

vollkommene Darstellung des positiven Determinismus ist. In diesem Gedicht ist das Kreuz 

die einzige palÄstinensische Tatsache gegenÜber des arabischen Verrates. Von Anfang an 

stellt Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l mit seiner christlichen Semantik einen psychischen HÖhepunkt 

dar, nicht nur wegen der naheliegenden VerknÜpfung des palÄstinensischen Leids mit der 

Figur des leidenden Christus in PalÄstina, sondern auch wegen der Konfrontation mit dem 

arabischen traditionellen (islamischen) Symbol. 

Mit der Krise des neuen palÄstinensischen Exodus von 1982 und dem Aufbruch von Beirut 

entfaltete sich die palÄstinensische Paranoia im Gedicht DarwŁ’. Dieses mal leidet der 

PalÄstinenser nicht nur unter dem israelischen Angriff, sondern auch unter dem arabischen 

Schweigen und dem GefÜhl, verlassen worden zu sein. Der Dichter Äu¿erst seinen Tadel 

gegen die Araber, bricht das arabische Tabu und nimmt das Kreuz auf sich als Ausdruck des 

palÄstinensischen Determinismus jedes einzelnes PalÄstinensers und eines psychischen 

Befreiungsmechanismus vom arabischen „All“.  

Mit seiner ZerstÖrung des arabischen Symbols zeigt DarwŁ das arabische Regime als ein 

Feindbild von Demut und Verrat. Er weist auf den Verrat des arabischen Regimes hin, das 
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den Israeliten bei der Verfolgung des PalÄstinensers beiseite gestanden hat. Er nennt diese 

arabische Tat den „Fall der Maske“: 

Und jetzt ist unsere Aufgabe erledigt. Der Freund vereinigte sich mit dem Feind und wir fanden keine 
Erde, auf die wir unser Blut zielen.1029 

Der arabische Verrat taucht Überall in diesem Gedicht auf. Die arabischen Regierungen sind 

Kollaborateure des Westens und in diesem Kampf bleibt nur der verlassene PalÄstinenser vor 

seinem schwarzen Schicksal: 

Niemand au¿er dir ist in diesem offenen Horizont fÜr die Vergessenheit und die Feinde. 
Die Maske ist gefallen. 
Die Maske ist von der Maske gefallen. 
Araber, und sie haben ihren RÖmern gehorchten  
Araber, und sie haben ihre Seele verkauft, 
Araber, und sie sind verloren.1030 

In diesem Sinn ruft DarwŁ den hohen Schatten (Arafat) und auch den PalÄstinenser im 

allgemein zur UnabhÄngigkeit von dem arabischen Bund und dem arabischen Gewissen auf. 

Die Araber unterdrÜckten - genau wie die Israeliten - den PalÄstinenser in seinem Kampf um 

die Befreiung seines Landes. Sie foltern ihn und verlangen gleichzeitig alles von ihm, 

wÄhrend sie die politische Errungenschaften genie¿en, nicht dank ihrer Klugheit, sondern 

wegen ihrer Feigheit und DemÜtigung: 

Zieh deine Schatten von dem Palast des arabischen Herrschers, damit er sie nicht als eine Medaille 
aufhÄngt.1031 

und: 

Sie haben dich in einem Stein niedergesetzt und sagten: Ergib dich nicht. Und sie haben dich in einen 
Brunnen niedergesetzt und sagten: Ergib dich nicht. 
Und du hast deinen Krieg, O mein Muttersohn, Tausend Jahre im Tag in die LÄnge gezogen, dann haben 
sie dich verleugnet, weil sie nur die Redekunst und die Flucht kennen.1032 

Mit dem Fall der Maske brach das Bewusstsein des kollektiven arabischen „Alls“ zusammen 

und die paranoische Gestalt des einzelnen PalÄstinensers trat hervor. Der Zusammenbruch des 

islamischen Mottos scheint in diesem Gedicht in einer gefÄhrlichen Provokation fÜr das 

kollektive islamische Gewissen, in dem DarwŁ sich dem ersten Vers im Koran 

entgegengestellt, den der Prophet Mohammad in �¡r �ir¡ß empfangen hatte.1033 Er profaniert 

den gÖttlichen Sinn dieses Verses als ein Zeichen des Zusammenbruchs des islamischen 

Mottos, als eine Provokation des arabischen Gewissens, das den PalÄstinenser verriet und auf 

ihn verzichtete, und als VerkÜndigung des „einzelnen“ heiligen Fid¡ßs: 

                                                 
1029 DarwŁ, Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l, S. 104. 
1030 Ibid, S. 39. 
1031 Ibid, S. 21. 
1032 Ibid, S. 21-22. 
1033 „Iqraß bism Rabbik al- la� �alaq. �alaqa al- ins¡n min Þalaq. Iqraß wa- rabbuk al- akram al- la� Þallama bi- 
l- qalam. ÞAllama al- ins¡n m¡ lam yaÞlam”. Koran, “Al- ÞAlaq” (der Embryo) 96: 1-2. 
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Sollen wir ein Minarett besetzen  
Und unter den VÖlkern verkÜndigen,  
Dass Ya½rib ihren Koran an die Juden �aibars verpachtet hat. 
Gott ist gro¿  
Dies sind unsere Wunderverse  
So rezitiere sie  
Im Namen des Fid¡ß,  
der aus einem Stiefel einen Horizont schuf 
(All¡hu Akbar,  
tilka ¡y¡tuna fa- iqraß 
Iqraß bismi l- filas´niyyi al- la� �alaq¡  
min �azmatin ufuq¡).1034 

DarwŁ fÜhrt eine historische Assoziation mit der islamischen Geschichte an, Ändert jedoch 

die Rollen. Ya½rib, die ewige islamische Stadt des Gesetzes und der Hi�ra stellen die 

arabische politische Stadt, und die Juden �aibars stellen Israel dar. Statt die Juden zu 

bekÄmpfen, verschachert die Stadt Ya½rib ihren Koran an sie. Ein Zeichen fÜr die 

vollkommene arabische DemÜtigung. Nur der PalÄstinenser ist der SchÖpfer, der aus seinem 

Stiefel, Kampf und Aufbruch, die Horizonte des Schicksals und des Triumphes schafft.  

Dem Zusammenbuch des Vertreters des arabischen (islamischen) Kollektiven gegenÜber, 

taucht die Gestalt des geheiligten PalÄstinensers (Fid¡ß) als EINZELNER auf. Er ist 

bewaffnet mit einer christlichen Dimension, die seines religiÖses Unterbewusstsein 

beherrscht. Der EINZELNE PalÄstinenser Übernimmt die Eigenschaft des einzelnen Christus 

als einziger gefolterte Sohn Gottes:  

Geh nicht ganz. Das ist ein neuer Aufbruch, also geh nicht ganz auf das, was aus dem FrÜhling der Erde 
aufblÜht, und auf das, was die Flugzeuge die Brunnen in uns explodieren. 
Und geh nicht ganz genau, damit du einen Propheten suchst, der in dir schlief. 
Das ist ein neuer Aufbruch, wohin ich wei¿ nicht, 
tausend Pfeile haben meine HÜfte vorwÄrts gezogen.  
Nichts kann mich besiegen. Und wer die Stirn Gottes, o Sohn Gottes, verwundete, bekam vom Gott einen 
Namen und wurde als Buch oder Wolke offenbart.  
Wie allein warst du, o Sohn meiner Mutter, o Kind von mehreren VÄtern, wie allein warst du.1035 

In diesem Gedicht bildet das Kreuz ein transzendenter Faktor, ein deterministisches Zeichen 

auf das palÄstinensische Leid und auf ihr Schicksal, und ein einziger Weg zur LÖsung und 

Auferstehung. Ich betrachte das Gedicht Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l als ein mit dem Kreuz 

abschlie¿endes Gedicht. Das Gedicht beginnt mit dem Kreuz und schlie¿t mit der 

deterministischen Golgatha ab.  

Am Anfang des Gedichtes erscheint das Kreuz in der Hymne des Aufbruches und der 

verzweifelnden Schreie:  

Ein Meer fÜr den neuen September, unser Herbst steht vor der TÜr. Wir haben das ganze Gedicht fÜr 
Beirut vorbereitet […] 
[…] Wir haben Beirut das Gedicht vorgetragen, wir trugen bis zum Mittag vor: Beirut ist unsere Burg, 
Beirut ist unsere TrÄnen und ein SchlÜssel fÜr dieses Meer […] 

                                                 
1034 DarwŁ, Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l, S. 27. 
1035 Ibid, S. 16. 
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[…] Was ist von dir Übrig au¿er dem mit dem Rauch eingezÄumten Seelengedicht, als eine Auferstehung 
und eine Auferstehung nach der Auferstehung, 
Nimm meine verstreuten Teilchen  
und triumphiere  
in welchem, das dein nacktes Herz zerrei¿t, und dich als eine Ausdehnung fÜr die Steppen macht,  
als ein Bogen, der die Erde von ihren Richtungen sammelt, und eine Glocke fÜr die 
Auferstehungsbewohner, wenn sie etwas von deiner Bedeutung vergessen. 
Triumphiere,   
das Kreuz ist dein Lebensraum, 
dein einziger ¼berweg von der Umzingelung in die Umzingelung.1036 

In dieser palÄstinensischen Krise, in der das kollektive arabische Symbol scheiterte, ist das 

Kreuz nicht nur eine Äu¿ere Anspielung auf das palÄstinensische Schicksal. Es wird zu einem 

Lebensraum oder zu einer Lebenstat. Einerseits ist das Kreuz hier ein transzendenter Faktor, 

wodurch der PalÄstinenser die zukÜnftigen Umzingelungen vorhersagen kann.1037 Von Beiruts 

Umzingelung bis zur Umzingelung Tripolis.1038 In diesem Sinn erscheint das Kreuz als 

hÖherer lebendiger Punkt, woraus der PalÄstinenser auf die Vergangenheit und die Zukunft 

seines Schicksals gleichzeitig herabschauen kann. DarwŁ setzt die Semantik des Abendmahls 

ein. Aber wÄhrend das Abendmahl bei Christus ein einmaliges Ereignis war, ist das 

palÄstinensische Abendmahl ein kontinuierlicher Zustand: „Euer Abendmahl ist nicht das 

letzte“.1039 Diese Version bekrÄftigt das palÄstinensische Kreuz als eine endlose Tat.  

Anderseits ist das Kreuz ein deterministischer Faktor. Es ist das einzige Schicksal und der 

einzige Weg zur palÄstinensischen Auferstehung. Man merkt im vorherigen Abschnitt die vier 

Einsetzungen der Semantik der Auferstehung Al- Qiy¡ma, die nur einmal im Diwan Þ Łiq min 

Filas´n schwach erschien, was zu der Annahme veranlasst, dass das Kreuz hier zu einer Tat 

geworden ist, und man mit dieser lebendigen Tat das Ende erreichen wird. Dieses Ende ist der 

paranoische HÖhepunkt, des durch die Auferstehung des PalÄstinensers entweder durch einen 

irdischen Triumph oder durch die vollkommene psychische Identifizierung mit Christus 

erreicht wird. Am Ende des Gedichtes und ausgehend von dem paranoischen Sinn spornt der 

Dichter Arafat dazu an, dass er auf die Idee des Staates verzichten soll; sie mÜssen zusammen 

die Golgatha der Kreuzigung besteigen, damit sie in einer messianischen Tat, durch 

Kreuzigung und Auferstehung, das palÄstinensische Wunder verwirklichen kÖnnen. In diesem 

Sinn wird der PalÄstinenser selbst ein Mythos, auf den das menschliche Gesetz nicht 

angewendet werden kann: 

Umsonst versuchst du, o mein Vater, eine Herrschaft und ein KÖnigreich, 
dann geh zur Golgatha, 
und steig mit, damit wir der heimatlosen Seele seinen Anfang zurÜckbringen. 
Was willst du, und du bist der Herr unserer Seele,  

                                                 
1036 Ibid, S. 8-9. 
1037 Siehe al- Q¡sim, Afn¡n, Masßalat aŁ- Łi’r wa -l- mal�ama ad- darwŁiyya,  S. 31. 
1038 Im Jahr 1984 wurde die Gruppe Arafats von der syrischen Armee und den linken libanesischen Parteien in 
Tripoli – Libanon bombardiert.   
1039 DarwŁ, Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l, S. 102. 
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O Herr der Glut, 
o Herr der Flamme, 
Wie weit ist die Revolution 
Wie eng ist die Exkursion 
Wie gro¿ ist die Idee 
Wie klein ist der Saat.1040 

Neben diesem Konzept des Kreuzes und der Konfrontation steht in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l die 

Entfaltung des Konzeptes der christlichen Opferung, und zwar die Assoziationen des 

christlichen Abendmahles. Die Analyse fÜr dieses Konzept mÖchte ich in die nÄchste Periode 

verschieben, in der das Bewusstsein des Massakers und des geopferten palÄstinensischen 

KÖrpers vorherrscht.  

 

1.4. Die Periode von Paris nach dem palÄstinensischen Exodus von Beirut, Mad¡ßi� li- 

�i¨¡r al- ba�r 1984 bis Ar¡ m¡ urd 1990: „Das Bewusstsein des Massakers“ 

DarwŁ betrachtet diese Periode als seine echte dichterische Erfahrung. In Beirut war sein 

Gedicht von einem emotionalen und gespannten Temperament beeinflusst. Paris Öffnete dem 

Dichter „die MÖglichkeit zur Kontemplation von Weitem“1041, und hatte ihn in eine andere 

kulturelle AtmosphÄre versetzt1042. In dieser Periode behandele ich vier Diwane: �i¨¡r li- 

mad¡ßi� al- ba�r 1984, Ward aqall 1986, Hiya u™niya 1986 und Ar¡ m¡ urid 1990. In dieser 

Periode, die sich Über zehn Jahre erstreckt, fand ich 46 christliche semantische Einsetzungen. 

Der HÖhepunkt dieser Verwendungen ist in zwei wichtigen Diwanen �i¨¡r li- mad¡ßi� al- 

ba�r 1984 (21 Verwendungen) und Ward aqall 1986 (16 Verwendungen) erkennbar. Der 

Diwan Hiya u™niya enthÄlt 7 Verwendungen und der Diwan Ara m¡ urd enthÄlt 2 

Verwendungen.  

 

1.4.1. Das palÄstinensische Abendmahl und das Bewusstsein des palÄstinensischen 

geopferten KÖrpers: 

In dieser Periode ist auffÄllig, dass die Semantik des Kreuzes gÄnzlich verschwindet. Sie 

erscheint in der fÜnften Periode wieder im Jahre 1992 im Diwan A�ada ÞaŁara kaukaban.  

In dieser Phase mischten sich in DarwŁ Dichtungen Motive des Reisens und des Exils: Das 

Meer, ZÜge, BahnhÖfe, FlughÄfen, zurÜckkehrende Wolken, SchlÜssel zu fremden HÄusern, 

DurchgÄnge. Der PalÄstinenser befindet sich in dieser Phase wie ein Zigeuner auf endloser 

Reise. Neben diesen Motiven entfaltet sich das „Massaker-Bewusstsein“ oder „das 

                                                 
1040 Ibid, S. 124. 
1041 Interview mit Nazh �¡´ir in An- Nah¡r, 19 Juli 1996, S. 17. 
1042 Interview mit Nazh �¡´ir in An- Nah¡r, 18 Juli 1996, S. 17. 
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Bewusstsein der Verfolgung des palÄstinensischen Blutes“. Der palÄstinensische „KÖrper“ 

erscheint hier als eine christliche Opfergabe. Das Bewusstsein der Verfolgung macht aus dem 

palÄstinensischen Leib ein Abendmahl und eine Opferung. 

In seinem Gedicht Al- Liq¡ß al- a�r f Rºm¡ (Das letzte Treffen in Rom), das DarwŁ 

anlÄsslich der Ermordung seines Freundes Ma�d Abº ŀar¡r verfasste, wird der KÖrper von 

M¡�d zu einer Anspielung auf den gesamten palÄstinensischen Leib, dessen Blut an jedem 

Ort geopfert wird. „Rom reprÄsentiert den gesamten Globus, auf dem der Holocaust zur 

Ausrottung und AuslÖschung der PalÄstinenser stattfindet“1043, und der palÄstinensische 

KÖrper ist der Leib Christi und die Opfergabe des Mittelmeeres:  

Die ganze Erde Gottes ist Rom, du Heimatloser, du Fleisch, 
das die Fassaden bedeckt, du Herr der WÖrter. du Fleisch 
des PalÄstinensers, du hartes Brot des Messias, Opfergabe  
des Mittelmeeres […] du Teppich des Heiden. Du HÖhle der  
alten Zivilisationen, Zelte des beduinischen Herrschers[…] 
Oh du Versteigerung, dein Angebot Übersteigt bei weitem die Nachfrage 
dieses Marktes. du Fleisch des PalÄstinensers, du Fluss aus KÖrpern in einem  
KÖrper. Sammele dich, konzentriere deine Kraft.1044 

In Al- �iw¡r al- a�r f B¡rs (Die letzte Auseinandersetzung in Paris) erscheint wieder das 

palÄstinensische Blut im Rahmen der Verfolgung und des Massakers als ein Altar1045, und die 

Wunden werden als eine Bedingung der VergÖttlichung bzw. ein Hinweis auf die 

Transzendenz Christi am Kreuz, als er durchbohrt wurde:  

Jede Wunde, die in mir keinen reifen Gott gebÄrt, ist nicht meine Wunde.1046 

Die Szene des Abendmahls bestimmt das palÄstinensische Bewusstsein in dieser Phase, die 

Problematik von Brot und Wein/ KÖrper und Blut bezeichnet den PalÄstinenser als Christus 

des 20. Jahrhunderts: 

„Esst von meinem Brot und trinkt von meinem Wein, doch lasst mich nicht allein wie eine mÜde Weide 
auf der Stra¿e des Lebens“.1047 

Im Diwan Ward aqall schrieb DarwŁ eine verzweifelnde Hymne Ya´ºlu al- ÞaŁ¡ß al- a�r 

(Das letzte Abendmahl zieht sich hin): 

„Das letzte Abendmahl will nicht enden, so wenig wie die Gebote des letzten Abendmahls. Vater unser, 
der Du bei uns bist! Erbarme Dich unser, 
warte ein wenig auf uns, Vater unser! 
Und lass den Kelch nicht an uns vorÜbergehen. 
Und warte, bis wir mehr fragen kÖnnen, als wir gefragt haben. 
Und beschuldige keinen. Sei gnÄdig denen von uns, die dereinst schwach werden, 

                                                 
1043 Abu Hashhash, S. 157. 
1044 DarwŁ, �i¨¡r li- mad¡ßi� al- ba�r: Das Gedicht Al- Liq¡ß al- a�r f Rºm¡,  S. 73. 
1045 Ibid, das Gedicht Al- �iw¡r al- a�r f B¡ris, S. 53. 
1046 Ibid, das Gedicht Taßammul¡t sarÞa f madna qadma wa- �amla Þal¡ s¡�il al- ba�r al- abya� al- 
mutawassi´, S. 127. 
1047 DarwŁ, Ward aqall: Das Gedicht I�¡ k¡na l an uÞda al- bid¡ya, S. 9. Die ¼bersetzung ist von „Ma�mºd 
DarwŁ, Weniger Rosen, S. 11. 
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Vater unser, der du bist an den Äu¿ersten Enden, steig allmÄhlich empor zu unserm Dahingehen. 
Dieser Fleck ist zu eng geworden fÜr unsern Schrei, und dieser KÖrper ist zu eng 
FÜr unsere Idee, Vater unser, und du hast die Worte  
gesagt, die in uns waren. So nimm uns mit Dir   
zum Anfang des Wassers, zum Anfang aller Dinge, zum Anfang des Wortes. 
Dies Abendmahl wollte nicht enden, so wenig wie Deine Gebote, und das Brot ist knapper geworden. 
Drum lass uns hinauf, 
denn nach Dir morden die „Episteln“, einen nach dem andern […] oh Vater unser“.1048 

Das palÄstinensische Abendmahl ist eine endlose Zeit des Wartens und Erwartens auf das 

Ende und die Metamorphose (ErlÖsung), und ein vollkommenes Bewusstsein des 

palÄstinensischen KÖrpers in seinem Leid und Kampf um die Heimat. Im Christentum ist das 

Abendmahl ein Zeichen fÜr die Opferung Christi und den Eingang zur Kreuzigung und 

Auferstehung. Das Geschehen fand in einer bestimmten Zeit statt. Jesus, als ein Zeichen fÜr 

die vollkommene Opferung fÜr die Menschheit, verwandelte das Konzept des Brotes und des 

Weines in sein Leib und sein Blut, und erÖffnete das Konzept des neuen Testamentes.1049 Als 

er fÜhlte, dass sein Tod nahte verlangte er vom Vater, den Kelch an ihm vorÜbergehen zu 

lassen1050, dann wurde er von den Juden festgenommen und gekreuzigt und nach drei Tagen 

besiegte er den Tod und ist vom Tod auferstanden.  

Im palÄstinensischen Abendmahl hingegen verweilt die Zeit beim palÄstinensischen 

Massakerbewusstsein. Das Abendmahl zieht sich hin und der Leib und das Blut des 

PalÄstinensers vergie¿en sich fortwÄhrend am Altar der Opferung und des Massakers ohne ein 

Ende zu nehmen, so dass der Brotlaib weniger geworden ist. Aus diesem Grund verlangt er 

seinen Kelch und seine Kreuzigung als ein Eingang zur Metamorphose und Auferstehung. 

DarwŁ ruft den Vater der Enden, der den verzweifelnden PalÄstinenser von seiner 

versteinerten Zeit (VerlÄngerung des Abendmahls) in Opferung (Der enge Ort) und Massaker 

(Dem geringen Brotlaib) zur Kreuzigung (Dem Ende) und Auferstehung (Anfang des 

Wassers, Sache und Wort) bringt. In einem anderen Gedicht hat das Ende die Stimme des 

himmlischen Vaters: 

Das Ende hat den Geschmack des braunen Mondes, und den Geschmack der WÖrter… 
und die Stimme unseres Vaters, der im Himmel ist.1051 

Ausgehend vom Massakerbewusstsein nenne ich diese Phase die Leiden der versteinerten Zeit 

und die Phase des Vorkreuzes, in der der palÄstinensische Christus seinen Vater ruft: „Warum 

hast Du mich verlassen“, nicht weil er ihn kreuzigen lie¿, sondern weil er den PalÄstinenser 

als einen endlos gequÄlten und geopferten Christus zur Welt brachte. Als Mutter empÖrte sich 

Maria Über dieses Opfer: 

                                                 
1048 Ibid, das Gedicht Ya´ºlu al- ÞaŁ¡ß al- a�r, S. 79. Die ¼bersetzung ist von Ma�mºd DarwŁ, Weniger Rosen, 
S. 81. 
1049 Mt 26, 20-29; Mk 14, 17-25; Lk 22, 14-23; Joh 13, 21-30. 
1050 Mt 26, 38-41. 
1051 DarwŁ, Al- mu�allad a½- ½¡n: Das Gedicht ÞInda baww¡bat al- �ik¡ya im Diwan Hiya u™niya, S. 266. 
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„Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen? Warum hast Du Maria zur Frau genommen? 
Warum hast Du meinen einzigen Weinberg den Soldaten versprochen […] warum? Ich bin die Witwe. 
Ich bin die Tochter dieser Stille. Ich bin die Tochter Deines verwaisten Wortes. 
Warum hast Du mich verlassen, mein Gott, mein Gott […] 
Warum hast Du Maria zur Frau genommen? 
Du bist herabgestiegen, Wort in mir, und aus einer ¤hre hast zwei VÖlker geschaffen. 
Du hast mich eine Idee mir aneignen lassen, und ich habe gehorcht; ich habe mich ganz Deiner kÜnftigen 
Weisheit gefÜgt. 
Hast Du mich versto¿en? Oder bist Du fortgegangen, um andre als mich – meinen Feind – vom Fallbeil zu 
heilen? 
Hat die, die wie ich ist, das Recht, Gott als Gatten zu wollen […] und ihn zu fragen: 
Mein Gott, mein Gott […] warum hast Du mich verlassen, 
Warum hast Du mich zur Frau genommen, oh mein Gott […] warum, warum hast Du Maria zur Frau 
genommen“.1052 

Man kann sie auch als die Phase des Wartens auf die messianische Geburt und des 

Entkommens von der Versteinerung des Schicksals bezeichnen: 

Millionen GebÄrmÜtter beten fÜr unsere Geburt, o mein Freund, und die Mutter gebÄrt nicht.1053 

Eine Studie der Entwicklung des christlichen Symbols in dem DarwŁ’schen Text zeigt, dass 

der Aufenthalt des Dichters in Paris ihm die Gelegenheit gegeben hat, sich fern von dem 

gespannten Geschehen aufzuhalten, und seinen Mythos kontemplationsvoll zu schreiben. In 

dieser Phase merkt man auch die Verwendung christlicher Symbole, die zum ersten mal in der 

Dichtung von DarwŁ als Kernpunkt erscheinen, wie „Kirche“1054, „Glocken“1055, „der 

Priester“1056, „Vater, Sohn, Heiliger Geist“1057. Ausgehend von diesem Aufenthalt und seiner 

christlichen Semantik stelle ich fest, dass die Semantik des Kreuzes als gespannter 

Mechanismus im Hof der Konfrontation im DarwŁ’schen Text verwendet wird, sei es in 

seiner ersten Periode unter der Besetzung, oder in der zweiten Periode in Beirut, oder in der 

Periode vor dem Friedensvertrag und zwar im Diwan A�ada ÞaŁara kaukaban 1992. Obwohl 

„das Bewusstsein des Massakers“ oder „das Bewusstsein des palÄstinensischen, geopferten 

KÖrpers“ seine Gestalt in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l nach dem Exodus von Beirut annimmt, als ein 

Bewusstsein fÜr das gesamte Massaker gegen die PalÄstinenser seit 1948, entfaltet sich das 

Konzept der christlichen Opferung und des christlichen Abendmahls in der Periode von Paris, 

um die palÄstinensische TragÖdie einen globalen mythischen Sinn zu geben. 

 

                                                 
1052 DarwŁ, Ward aqall: Das Gedicht Il¡h li m¡�a ta�allaita Þann. Die ¼bersetzung ist von Ma�mºd DarwŁ, 
Weniger Rosen, S. 83. 
1053 DarwŁ, �i¨¡r li- mad¡ßi� al- ba�r: Das Gedicht Al- �iw¡r al- a�ir f B¡rs, S. 57. 
1054 Ibid, S. 57 und 101. 
1055 Ibid, S. 96. Hiya u™niya, S. 293. 
1056 Ibid, S. 42, 79, 132 und 139.   
1057 Hiya u™niya, S. 230. 
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1.5. Die Periode des Friedenvertrages: A�ada ÞaŁara kaukaban 1992 und Li- m¡�¡ 

tarakta al- �i¨¡na wa�dan 1995 

Diese Periode betrachte ich in der Analyse als die letzte Periode des christlichen Symbols bei 

DarwŁ. Obwohl DarwŁ zwei Diwane nach dieser Periode verÖffentlicht hat, �id¡riyya 

(2000) und Sarr al- ™arba (2000) und weitere andere Gedichte, betrachte ich diese Periode 

als unvollkommene Periode was das christliche Symbol betrifft. In dieser Periode habe ich 

zwei Diwane: A�ada ÞaŁra kaukaban (1992), der vor dem Friedensvertrag geschrieben wurde, 

und Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan (1995), der nach dem Vertrag geschrieben wurde. 

Im ersten Diwan zÄhlte ich 6 christliche Verwendungen und im zweiten 19 Verwendungen.  

Das christliche Symbol beschrÄnkt sich auf zwei Themen: Das Kreuz und die Verwandlung 

des Wassers in Wein. 

 

1.5.1. A�ada ÞaŁara kaukaban und der Zusammensto¿ des Inhaltes des Unbewusstseins 

Die LektÜre des Diwans A�ada ÞaŁara kaukaban zeigt die Bedenken DarwŁ’ gegenÜber der 

neuen Wandlung in der palÄstinensischen Geschichte. Ein Friedensvertrag wird vorbereitet, 

der zur Deklaration eines palÄstinensischen Staates fÜhren kÖnnte. Man merkt in Mad� aÃ- 

Ãill al- Þ¡l (1982), dass DarwŁ Arafat zur Revolution, zum Kampf und vor allem zum 

Verzicht der Idee eines palÄstinensischen Staates anspornt. In A�ada ÞaŁara kaukaban 

erscheint DarwŁ wieder als ein Gegner der Idee des Friedens. Seiner Meinung nach, wird 

dieser Frieden die palÄstinensische Frage zunichte machen: „Dieser Frieden wird uns zu einer 

Handvoll Staub machen“.1058 DarwŁ verlangte in Mad� aÃ- Ãill al- Þ¡l den Aufstieg auf 

Golgatha als Zeichen, dass das Kreuz des Kampfes und der Qual der einzige palÄstinensische 

Weg fÜr die LÖsung ist. In dieser neuen Periode trÄgt das Kreuz einen negativen Sinn als eine 

Provokation fÜr den Frieden, und eine selbstmÖrderische Tat. Im Gedicht �u´bat al- Hind al- 

a�mar m¡ qabl al- a�ra am¡ma ar- ra�ul al- abya� schreibt DarwŁ die Leiden des 

PalÄstinensers in der Assoziation der Geschichte des Indianers, dessen Erde von den Wei¿en 

gestohlen wurde und mit seinem MÖrder um sein Recht verhandeln musste.  

DarwŁ lehnt den Frieden als eine Verhandlung zwischen dem MÖrder und dem Opfer ab. Das 

Kreuz erscheint als eine Wahl zwischen einer Ablehnung und einer selbstmÖrderische Tat: 

Nimmt ihr mit dem Schwert die Erde meiner Mutter, ich werde den Friedenvertrag zwischen dem Opfer 
und seinem MÖrder nicht unterschreiben. Ich werde nicht den Verkauf eines Dornfeldes um ein 
MaisÄcker herum unterschreiben […] 
[…] Geh rein, o Herrscher der Wei¿en, in dein Zeitalter […] und heb auf meinen Leichnam 
Friedensmonumente, die den Gru¿ nicht erwidern,  

                                                 
1058 DarwŁ, A�ada ÞaŁara kaukaban: Das Gedicht Li- l- �aqqa wa�h¡n, S. 19 
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und ritze das Eisenkreuz in meinen versteinerten Schatten, 
ich werde gleich den Gipfel der Hymne besteigen  
- die Hymne der Kollektiven, wenn sie ihre Geschichte zu Grabe trÄgt -  
und die VÖgel unseren Stimmen lÖsen: Hier triumphierten die Fremden Über das Salz […] 
[…] hier triumphierten die Fremden.1059 

Man spricht hier Über die Krise des KÄmpfers oder die Krise des Kreuzes. In den gesamten 

Werke von DarwŁ, und auch die der anderen palÄstinensischen Dichter, erscheint das Kreuz 

als ein defensiver und offensiver Mechanismus und als ein objektives ¤quivalent fÜr die 

palÄstinensische Qual. Als Inhalt des Unterbewusstseins strebt das Kreuz in der 

palÄstinensischen Dichtung nach einer majestÄtischen Auferstehung, die die LÖsung der 

palÄstinensischen Krise in einer mythologischen, au¿erordentlichen Art und Weise 

verwirklicht. Als das Bewusstsein mit dem Konzept der Beendigung des Kampfes und mit 

dem Konzept des Staates zusammenstie¿, war der Inhalt des Unbewussten nicht bereit und 

hatte kein ¤quivalent dazu. Aus diesem Grund endet der messianische auferstehende Faktor 

(Das Kreuz), und wird zu einem selbstmÖrderischen Faktor des Traumas und der Last. Man 

merkt im vorherigen Abschnitt, dass das Kreuz sich mit der selbstmÖrderischen Hymne 

verbindet. Im Gedicht ©it¡ß Rit¡ a´- ´awl taucht der Zusammensto¿ des Leidens des 

Unterbewusstseins auf, so dass alles von Anfang an begann. Das Kreuz wird wieder zu einer 

Last und der PalÄstinenser sucht einen anderen palÄstinensischen TrÄger fÜr die Mission: 

Es gibt in unserer Stimme keinen einzigen Vogel, um nach Samarkand oder woanders zu fliehen, da die 
Zeit und die Sprache zerbrochen werden,  
und diese Luft, die wir eines Tages auf unseren Schultern getragen haben, schaut auf uns als ein Kreuz 
herab, 
wer Übernimmt dann die Last der Dichtung.1060 

  

1.5.2. Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan: Der Lauf auf dem Weg von Kana und die 

Wahl des inneren Exils 

Diesen Diwan betrachtet DarwŁ als eine persÖnliche, dichterische Bibliographie1061, und eine 

Neigung zum lyrischen Ich.1062 Er wurde nach dem Friedensvertrag und nach einer 

kÖrperlichen Krise1063 verÖffentlicht. In diesem Diwan nimmt die christliche Semantik bis 19 

Verwendungen zu, unter denen hauptsÄchlich die Semantik der Kirche Al- kansa, die Glocke 

Al- �aras, „Halleluja“, die Ikone Al- Ayqºna und der Priester Al- K¡hin eingesetzt werden.  

In der vorherigen Periode von A�ada ÞaŁara kaukaban wies ich auf den Zusammensto¿ des 

Inhaltes des Unbewussten gegenÜber der neuen Wandlung in der palÄstinensischen 

                                                 
1059 Ibid, das Gedicht �u´bat al- Hind al- a�mar m¡ qabl al- a�ra am¡ma al- ra�ul al- abya�, S. 47. 
1060 Ibid, das Gedicht ©it¡ß Rit¡ at- ´awl, S. 97. 
1061 Interview mit der Zeitschrift Al- wasa´, Nr. 193, S. 53. 
1062 Interview mit der Zeitschrift Al- wasa´, Nr. 192, S. 56. 
1063 Ibid.  
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Geschichte auf, was auch eine Wandlung oder eine Anpassung im palÄstinensischen 

Bewusstsein verlangt. Die Krise des KÄmpfers oder des Kreuzes war ein Schock, nicht nur fÜr 

DarwŁ, sondern fÜr viele, die die Jahre der Emigration, der Qual und des Kampfes 

miteinander teilten, um einen siegreichen Weg fÜr die palÄstinensische Krise zu erreichen. 

Besonders die erste „mythologisierte“ Intif¡�a (Intif¡�at al- �i�¡ra), die zu diesem 

Friedensvertrag fÜhrte, ergab den Eindruck, dass die PalÄstinenser einem mythologischen 

Sieg nahe sind.  

Im Jahre 1994 fand sich der PalÄstinenser vor einer neuen Tatsache. Das Kreuz der Qual und 

des Kampfes musste abgelÖst werden. Aber wie hat der religiÖs christliche Inhalt des 

Unbewussten nach diesem Zusammensto¿ reagiert, nachdem das Kreuz seine 

SelbstzerstÖrung wÄhlte? Bei DarwŁ erscheint der „mythologische FlÜchtling“, der das innere 

Exil wÄhlt und auf die Wandlung wartet. Das Gedicht Abad as- ¨ubb¡r (Die Ewigkeit des 

Kaktus) zeigt die Krise des Unbewussten, indem sich die Tendenz vom Irrealen zum 

defensiven Mechanismus gegenÜber dem Selbstmord des Bewusstseins entwickelt. 

Das Gedicht beginnt mit dem GesprÄch zwischen dem Vater und seinem Sohn, die auf einem 

abstrakten Weg laufen: 

- Wohin bringst du mich, Vater? 
- In die Richtung des Windes, o mein Sohn.1064  

Auf diesem Weg liefen die PalÄstinenser im Jahre 1948 auf der Suche nach einem Exil. Als 

eine Ablehnung fÜr die reale Tatsache zog das Bewusstsein zu dem Archetyp des 

Unterbewusstseins zurÜck, d.h. zum Archetyp des FlÜchtlings, und suchte den Messias, der 

ihn siebenundvierzig Jahre begleitete. Er wiederholt die Geschichte des PalÄstinensers der 

Qual und der Exilierung: 

Er betastete seine SchlÜssel, als ob er sein Glied betastet,  
und hat sich beruhigt. Und sagte ihm (dem Sohn) als sie einen Dornenzaun Überquerten: 
„O mein Sohn, erinnere dich, hier kreuzigten die EnglÄnder deinen Vater an den Dornen eines Kaktus 
zwei NÄchtelang, und er hat Überhaupt nicht gestanden. 
du wirst gro¿ sein, o mein Sohn, und du wirst die Geschichte des Blutes auf dem Eisen denen, die ihre 
Waffen erben, erzÄhlen“ […] 
Und es war ein planloser Tag, der den Wind hinter ihnen in den langen winterlichen NÄchten kaut, 
wÄhrend die Soldaten von Josua nun sind ihre  
Burg aus den Steinen ihres Hauses bauen, und wÄhrend sie  
auf dem Weg von Kana keuchen: 
Eines Tages ist unser Herr hier vorbeigelaufen. Hier 
hat er das Wasser in Wein verwandelt, und sagte viele Sachen Über die Liebe. O mein Sohn, erinnere dich 
morgen, und vergiss nicht die Kreuzfahrerburgen, die das Aprilgras nach dem Abzug der Soldaten 
angefressen hat.1065   
 

                                                 
1064 DarwŁ, Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan: Das Gedicht Abad as- ¨ubb¡r, S. 32. 
1065 Ibid, S. 33-35. 
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Es ist bemerkenswert, dass dieses Gedicht nach dem Friedensvertrag geschrieben wurde, in 

dem der Dichter den FlÜchtling auf seinem Weg ins Exil beschreibt. Aber das Thema des 

Gedichtes muss ausgehend vom Schock des Bewusstsein interpretiert werden, in dem die 

christliche Symbolik einen neuen Weg wÄhlte. Das Trauma des Bewusstsein nach dem 

Vertrag und dem Abschaffen des Konzepts des militÄrischen Kampfes um die Befreiung des 

Landes, bestand in der Entfremdung der ZurÜckkehrenden. „Mein Besuch nach Gaza war fÜr 

mich ein Schock“1066, betonte DarwŁ. Die SchlÜssel des palÄstinensischen Hauses 

bezeichneten immer die potenzielle Kraft, wie das Glied. Aber nach seiner RÜckkehr fand der 

PalÄstinenser kein Haus. Aus diesem Grund begann die Entfremdung, oder das innere Exil. In 

einem Interview mit Nazh �¡´ir gestand DarwŁ, dass „DarwŁ der Mensch“ nach Akka 

zurÜckkehrte, aber der Dichter konnte nicht oder wollte nicht zurÜckkehren, da das Exil sein 

Schicksal ist1067:  

Ich verteidige vielleicht meine Illusion. Jeder Dichter hat den Anspruch darauf, seine Strategie zu wÄhlen. 
Die Strategie der Imagination, die Strategie des Rhythmus, die Strategie des Aufbaus und die Strategie 
des Schreibens.1068 

In Abad as- ¨ubb¡r wÄhlt DarwŁ die Strategie der Imagination als ein inneres Exil, als ein 

Schutz fÜr das Unterbewusstsein. Durch die biblische Assoziation mythologisiert er die 

Tatsache. Die Strahlung des christlichen Archetyps in seinem Unterbewusstsein verteidigt 

ihn. Da das Kreuz, als Konzept der Qual und des Kampfes, unwillkÜrlich ausgelÖst werden 

musste, war es ein Schock fÜr den Messias des palÄstinensischen Unterbewusstsein. Dieser 

Schock fÜhrte zu diesem inneren Exil, aber auf einer Art und Weise von Selbstmord des 

Bewusstseins. Das Kreuz und die Konzepte des Abendmahls, von der Opferung bis zum 

Streben nach der Auferstehung, sind ein Teil vom PalÄstinenser bzw. sie sind der 

PalÄstinenser selbst. Aus diesem Grund lehnte der Messianismus das Unterbewusstseins ab, 

sich abzuschaffen, und versuchte erneut, die Erfahrung zu wiederholen. Der Sohn hier ist die 

wiederholte Erfahrung des Vaters und des Unterbewusstseins. Er ist sogar die Wiederholung 

des Vaters selbst, was ihn zu einem messianischen Konzept der Herrschaft auf die Zeit, der 

Wiedergeburt und der Auferstehung macht.1069 Er soll seinen Vaters wiederholen (Der Lauf 

auf dem Weg des Exils) und seine Erfahrung machen (Erinnere Dich, vergiss nicht), unter 

denen das erste Wunder Christi - die Verwandlung des Wassers in Wein in Kana - das 

palÄstinensische Zeichen und das palÄstinensische Ziel ist. Diese Verwandlung war der erste 

Schritt im Leben des Messias (dem palÄstinensische Herrn), der ihn zur Kreuzigung und dann 

zur Auferstehung fÜhrte. So mÜsste es mit dem PalÄstinenser geschehen, dessen Messias ihn 

zu Golgatha und dann zur Auferstehung fÜhrte und nicht zu dem Staat, wie ich in Mad� aÃ- 
                                                 
1066 Interview mit Nazh �¡´ir in An- Nah¡r, 19 Juli 1996, S. 18. 
1067 Interview mit Nazh �¡´ir in An- Nah¡r, 24 Juli 1996, S. 17. 
1068 Ibid. 
1069 Durand, S.285. 
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Ãill al- Þ¡l bemerkte, als der Sohn seinen Vater rief: „Umsonst versuchst Du, o mein Vater, 

eine Herrschaft und ein KÖnigreich zu schaffen, dann geh zur Golgatha… Wie gro¿ ist die 

Idee, wie klein ist der Saat“. 
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1.6. Ist die DarwŁ’sche dichterische Erfahrung mit dem christlichen Symbol gescheitert 

oder ist das christliche Symbol in der DarwŁ’schen dichterischen Erfahrung 

gescheitert? 

Weder noch.  

Bei den Werken der VorkÄmpfer des dichterischen Modernismus in den fÜnfziger Jahren 

bemerkte ich, dass sich das christliche Symbol in einer bestimmten Periode entfaltet, 

daraufhin jedoch wegen der Hoffnungslosigkeit einer Verwirklichung der messianischen 

ErlÖsung verschwindet. Entweder durch eine persÖnliche Krankheit, durch das Scheitern der 

ersehnten politischen und sozialen Idee, durch den Tod des messianischen Helden, oder auch 

durch jene Ohnmacht, eine LÖsung fÜr die palÄstinensische Krise zu finden. Bei diesen 

VorkÄmpfern war Christus eine Darstellung der palÄstinensischen Qual und des 

palÄstinensischen Leids. 

In der DarwŁ’schen dichterischen Periode ist Christus keine Darstellung fÜr den 

PalÄstinenser. Er ist der PalÄstinenser selbst wie DarwŁ betont: 

„Ich glaube, dass die Bedeutung des christlichen Glaubens in seiner heutigen Tragweite nur an den 
PalÄstinensischen erfÜllt ist. Niemand hat das Recht, PalÄstinenser zu sein, au¿er dem Messias, der dieses 
Land fÄhig gemacht hat, der Welt ohne Anbetung so viel zu geben […] Der Leidensgeschichte des Messias 
entspricht heutzutage dem Leid der geraubten palÄstinensischen Kinder von der HÖlle bis zur WÜste, dem 
entspricht die Auferstehung des PalÄstinensers, nachdem seine Feinde und die Propheten der LÜge ihn 
geschlachtet haben […]. 
Ob wir die Rituale des Glaubens akzeptieren oder nicht, Jesus von Nazareth ist unsere Erbschaft und war 
unser Landsmann. Er entspricht meinem Leben heute und lÖst das gegebene Versprechen auf ErlÖsung 
ein (Euch ist ein Heiland geboren)“.1070 

Als ein Teil des palÄstinensischen Unterbewusstseins kann man nicht sagen, dass die 

Erfahrung des christlichen Symbols und die Erfahrung des Dichters mit dem christlichen 

Symbol einem Scheitern ausgesetzt waren. In A�ada ÞaŁara kaukaban und Li- m¡�¡ tarakta 

al- �i¨¡na wa�dan merkt man den Schock, dem die messianische Bildung des 

Unterbewusstseins ausgesetzt ist, aber das bedeutet nicht, dass das christliche Symbol in dem 

DarwŁ’schen Text scheitert und verschwindet. Das christliche Symbol nach der Periode von 

Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan hat sich lediglich zurÜckgezogen, aber es bleibt stets 

sprungbereit. Nach Li- m¡�¡ tarakta al- �i¨¡na wa�dan verÖffentlichte DarwŁ zwei Diwane 

�id¡riyya (geschrieben 1999) und Sarr al- ™arba (1999)1071, in denen man merkt, dass das 

Symbol wie Christus vor seinem ersten Wunder in Kana in einer Latenz ist: „Meine Stunde ist 

noch nicht gekommen“1072, aber es ist immer in Einsatzbereitschaft. Mit der zweiten Intif¡�a 

                                                 
1070 DarwŁ, F wa¨f �¡latin¡, S. 111. Die ¼bersetzung ist vn Abu Hashhash, S. 58 – 59. 
1071 DarwŁ, Sarr al- ™arba, 2000, Beirut. 
1072 DarwŁ, �id¡riyya, S. 43. 
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im September 2000 tauchte das christliche Symbol im Gedicht al- Qurb¡n wieder auf und 

gewann die Konzepte des Kreuzes und der Opferung zurÜck. 

Das Opfer1073 
 
 
 
Auf…schreite vorwÄrts einzig Du, Du allein. 
Um Dich warten die Priester auf den Befehl Gottes, so steige hinauf 
Du Opfer zum steinernen Altar, Du Opferlamm  
Unserer ErlÖsung und steige auf kraftvoll 
 
Dir unsere Liebe und unser in der WÜste heiser gewordener Gesang: 
Hole das Wasser aus dem Flirren der Fata Morgana  
Und wecke die Toten! Denn in Deinem Blut liegt die Antwort und wir 
Haben Dich nicht getÖtet…wir haben keinen Propheten getÖtet 
Au¿er um die Auferstehung zu prÜfen, so prÜfe Du uns  
In dieser metallenen Staubwolke. Und stirb um zu wissen 
Wie sehr wir Dich lieben…Wie sehr wir Dich lieben! Stirb damit wir wissen 
Wie Dein volles Herz auf unser Gebet niederfÄllt 
Fruchtvolle Datteln 
 
Dir ist das Bild des Sinnes. So kehre nicht zurÜck zu 
Den Gliedern Deines KÖrpers. Und lasse Deinen Namen im Echo 
Als Eigenschaft fÜr irgendwas. Und Sei eine Ikone den Verzweifelten 
Und eine Zierde den Wachenden. Und Sei ein MÄrtyrer, ein Zeuge  
Offenen Angesichts 
 
Mit welchen SchwÜren sollen wir leugnen? Wer reinigt uns 
Au¿er Dir? Wer befreit uns au¿er Dir? Und Doch 
Wurdest Du geboren an unserer Stelle (unser statt) dort aus Licht 
Und Feuer. Und wir waren begnadete Tischler bei  
Der Herstellung des Kreuzes, so nimm Dein Kreuz und erhÖhe Dich 
¼ber die Plejaden 
 
Wir werden sagen: Du hast nicht gesÜndigt und wir haben nicht gesÜndigt. Wenn 
Der Regen nicht niederfÄllt, warten wir auf ihn und opfern Deinen KÖrper 
Ein zweites mal. Denn es gibt au¿er Dir kein Opfer, Du Liebling 
Gottes, Du Sohn der roten Anemonen. Wie viel   
Mal wirst Du lebendig zurÜckkehren! 
 
Auf, schreite vorwÄrts Du allein, Du unsere einzige Metapher 
Auf dem Abgrund der vom Gesang Durchdrungenen. Wir die Leeren 
Die auf dem PferderÜcken schlafen…bitten Dich um Treue 
So sei treu den Nachkommen und der Botschaft. Sei treu  
Den schÖnen Mythen, sei treu! 
 
Mit Welchen SchwÜren sollen wir leugnen? Und die Planeten in 
Deinen HÄnden. Sei unser letztes Zeichen sei unser letztes Wort 
In den TrÜmmern des Alphabets „noch leben wir  
Wenn auch tot“. Auf Dein Blut bauten wir. 
Zeige uns und leuchte uns Dein reines Blut. 
 
 
 
Keiner hat sich fÜr Deine Wunde entschuldigt. Wir alle sagten 

                                                 
1073 DarwŁ, das Gedicht Al- Qurb¡n in Al- Karmil,  Nr. 66, Winter 2001, R¡mall¡h, Palestina, S. 7-9. 
Aus dem Arabischen Übersetzt von Frau Xenia Glei¿ner, Frau Corniliyya Weinberger und Dr. Georges Tamer. 
Erlangen, im Wintersemester 2001/2002. PersÖnliche Mitteilung von Dr. Taufiq Daw¡n, Heidelberg, 2002. 
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Zu Rom: „ Wir waren nicht mit ihm“. Und wir Übergaben Dich dem Henker. 
So verzeihe uns unseren kleinen Verrat, Du unser Milchbruder. 
Wir haben nicht gewusst was geschieht 
So sei vergebend und wohlwollend 
 
Wir werden die Vision fÜr wahr halten und an die geniale Ehe 
Zwischen dem Geist und dem heiligen KÖrper glauben. Alle Rosen 
Der Erde genÜgen nicht Deinem Thron. Leicht ist die Erde geworden 
Rund, dann aufgeflogen einer Taube gleich in Deinem Himmel. 
Du unser elegantes Opfer. So Verbrenne um uns zu leuchten und hervorzubrechen 
Ferner Stern 
 
Hoch und hÖher. Du gehÖrst uns nicht an wenn Du absteigst  
Und sagst: „ Ich habe ein Leib, der mich quÄlt am Holz 
Des Kreuzes“. Wenn Du sprichst…wachst Du und unsere Wirklichkeit 
Wird blo¿ gestellt. Sei ein Traum damit wir trÄumen. Sei kein Mensch 
Und kein Baum. Und sei ein RÄtsel unlÖsbar 
 
Sei die leichte Verbindung zwischen den GÖttern  
des Himmels und uns. Vielleicht regnen die unfruchtbaren Wolken 
Von den Fenstern Deiner hohen Klippen. Und Sei das Licht der VerkÜndung 
Und schreibe die Vision ans Tor der Grotte. Und schenke uns 
geraden Weg 
 
Dich feiere alles was grÜnt, von  
BÄumen und von Steinen und von Dingen, die der Schmetterling 
Vergisst am Rande der Zeit ein Gedicht… 
Dich feiere jeden, der keine Erinnerung besitzt 
Noch einen prangenden Mond 
 
Zerbreche nicht! Siege nicht, hÄnge  
Dazwischen. Denn wenn Du zerbrichst, zerbrechen wir. Und wenn 
Du siegst, zerbrechen wir und Du zerstÖrst unseren Tempel. Dann, 
Sei ein lebendiger Toter und ein toter Lebendiger damit die Priester  
Ihren Beruf weiterhin nachgehen. Und sei ein verborgenes Gespenst 
 
Und bleibe alleine erhaben. Schwere Zeit  
 
BerÜhre nicht Deinen Lebensbereich. So steige auf soweit Du kannst 
Denn unter uns bist Du der schÖnste MÄrtyrer. Sei so weit wie Du kannst 
Damit wir in der Offenbarung Deinen Schatten in karmesinen Umriss sehen. 
So sei mit Dir Friede am Tage da Du geboren wurdest im Lande des Friedens 
Und am Tage da Du starbst und am Tage da Du wiedergesandt wirst aus der Finsternis des Todes 
Lebendiger! 
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