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Einleitung

Die iiberragende Bedeutung Mahmud Darwi§’ als Dichter ist mehrfach
begriindet. Er wird lingst als die personifizierte Stimme seines leidenden Volkes
gehort, gilt aber auch der arabischen Welt als Verkorperung des dichterischen
Idealtypus, des zugleich intellektuellen und inspirierten Sprechers seiner
Gesellschaft. Dariiber hinaus erreicht sein Werk durch formale Vollendung und
komplexe Sprachverdichtung einen Grad an Universalitit, der es auf den Rang
eines Stiicks Weltliteratur erhebt.
Dieser doppelten Signifikanz des Gegenstandes trigt die vorliegende Arbeit da-
durch Rechnung, daB sie die Lyrik Mahmud Darwi¥’ auf ein spezifisch
palistinensisches Leitmotiv und dessen schaffensperiodische Entwicklung hin
untersucht und dariiber hinaus auch den komplexen Rahmen intertextueller
Beziige zu fassen versucht, innerhalb dessen diese Lyrik zu sehen ist. Doch will
die Arbeit nicht nur den Ort markieren, den Darwis’ Werk innerhalb der
arabischen Literaturgeschichte einnimmt, sondern versucht auch, dem der arabi-
schen Kultur fernstehenden Leser den Zugang zu diesem Werk zu erleichtern
und eine Wiirdigung zu erméglichen. Dazu wurde nicht der iibliche Weg
beschritten, die Poesie nur auszugsweise im Kontext der Interpretation von
Einzelaspekten zu prasentieren, vielmehr wurde ein relativ ausfiihrlicher Anhang
mit vollstindigen Ubersetzungen beigegeben, der zusammen mit den im Text
zitierten Gedichten einen Einblick in den besonderen Charakter der Dichtung
Darwis’ gewihren soll.
Eine zeitliche Eingrenzung war aus vielen Griinden erforderlich. Das
Materialkorpus und die Kurzbelege entstammen der von Darwis in seinem 1977
publizierten Diwan' selbst getroffenen Auswahl. Aus der damaligen
Gesamtausgabe blieb auf seinen eigenen Wunsch hin die erste aus dem Jahre
1960 stammende Gedichtsammlung "Asafir bi-la agniha"/"Vogel ohne Fligel"

ausgegrenzt; sie wird daher auch in vorliegender Arbeit nicht berticksichtigt.

!Der Diwan Mahmiid Darwis’ enthilt folgende neun Gedichtsammlungen: Auraq
az-zaitun (1964), “ASig min Filastin (1966), Ahir al-lail (1967), al-“Asafir tamut fi |-
Galil (1970), Habibati tanhad min naumiha (1970), Uhibbuki au la uhibbuki
(1972), Muhawala raqm 7 (1974), Tilka suratuha wa-hada intihar al-“asiq (1975)
und A‘ras (1977).
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Chronologischer Endpunkt der Untersuchung ist die 1986 veroffentlichte
Sammlung "Ward aqall’/"Weniger Rosen", deren Erscheinungsjahr zugleich
einen deutlichen Einschnitt im dichterischen Schaffen Darwi§’ markiert.

Die sich daran anschlieBende Phase seiner Produktion, die eine "Periode
kreativer Ruhe" genannt werden kann, zog sich iiber mehrere Jahre hin und
wurde erst 1991 mit der Veroffentlichung von "Ara ma urid"/"Ich sehe was ich
will" beschlossen. Zu diesem Zeitpunkt war die vorliegende Arbeit bereits fast
fertig, so daB eine Beriicksichtigung nicht mehr in Frage kam.

Die Arbeit setzt sich aus drei groBen Blocken zusammen: Am Anfang steht eine
Darstellung des kulturellen Hintergrundes und des literaturhistorischen Umfelds
(Kap. 1), es folgt eine Analyse der Vorstellung vom Tod und Martyrertum bei
Mahmid Darwi¥ (Kap. 2). Darauf baut eine umfassende und detaillierte
Interpretation von reprisentativen Beispielen aus der Dichtung Darwis’ (Kap. 3)
auf.

Anhand ausgewihlter Spezimina altarabischer Trauerpoesie wird dabei zunichst
(1.1.) die besondere Bedeutung veranschaulicht, die der Islam dem Martyrertod
beimiBt, und im AnschluB daran das Spektrum paléstinensischer
Mirtyrergedichte seit Ende der Zwanziger Jahre (1.3) skizziert.! Besonderes
Interesse gilt dabei der Herausarbeitung eines gemeinsamen Charakteristikums:
der Beziehung des Menschen zum Boden seines Landes - ein Thema, das
keineswegs personliches Merkmal der Dichtung Darwi¥’ ist, sondern wegen
seiner engen Beziehung zum historischen Hintergrund fiir die gesamte palasti-

nensische Dichtung als typisch gelten kann.

1Zu diesem Zeitpunkt - und vor dem Hintergrund der revolutioniren Bewegung um
“Izz ad-Din al-Qassam (1882 - 1935) cf. dazu unten 1.3.1 ff. hatte das paldstinensi-
sche Mirtyrergedicht die volle Ausprigung seiner spezifischen Charakteristika
erreicht und war gleichzeitig mit einer Reihe von Dichternamen verbunden, die
etliche noch heute distinktive Merkmale der paléstinensischen Lyrik entwickeln
halfen. Zu diesen Dichtern gehoren Ibrahim Tugan, ‘Abd ar-Rahim Mahmud und
‘Abd al-Karim al-Karmi (Abi Salma), die Darwi§ - teilweise ausdriicklich - als
Vorbild und Lehrmeister bezeichnete. So schrieb er iiber letztgenannten: "Du bist
der Stamm, auf dem unsere Lieder wuchsen. Wir sind deine Fortsetzung und die
deiner Briider, die von uns gingen: Ibrahim und “Abd ar-Rahim, der mit dem Wort
und mit dem Korper kampfte. Nein, wir sind keine Findelkinder, wir sind eure
Sohne." (Darwis: "Anta al-gad® alladi nabatat ‘alaihi aganina/ Du bist der Stamm,
auf dem unsere Lieder wuchsen". In: al-Karmel 1/1981, S. 223-225, hier S. 224).
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Von besonderer Bedeutung ist in diesem Zusammenhang auch die Beobachtung,
daB die vorgestellten Gedichte aller stilistischen Variationsbreite zum Trotz eine
signifikante Gemeinsamkeit haben: Der thematische Schwerpunkt dieser
Trauergedichte sowohl vor wie nach der Katastrophe von 1948 liegt weniger auf
der Ausgestaltung des Mirtyrertodes als vielmehr auf der Vorstellung des
Martyrers als symbolisch iiberhohter Figur, als einer Art Allegorie fiir die
aufopferungsbereite Zielstrebigkeit und unbeirrbare Treue zu einer bestimmten
Haltung.

Die hier sich anschlieBende Analyse von Darwi§’ Bearbeitung des Themenkom-
plexes um Tod und Martyrertum beginnt mit einer Sichtung des Motivbestandes,
anhand dessen das Phinomen "Tod" erfat wird (2.2). Die zahlreichen Symbole,
die Darwi§ einsetzt, zerfallen je nach ihrer Beziehung zur allgemein geldufigen
Bildlichkeit poetischen Sprechens in drei Untergruppen: Reprisentativ fiir die
erste Gruppe, die die kreative Aneignung bereits "kanonisierter" Symbole zeigt,
steht dabei vor allem das Bild- und Bedeutungsfeld um das von Darwi¥’ vielfiltig
variierte Kreuzigungssymbol (2.3), wihrend die Symbole der zweiten Kategorie -
solche, die der Mythologie entstammen (2.4) - in erster Linie bestimmt sind
durch altorientalische Vorstellungen wie die des Wiederauferstehungsmythos um
den semitischen Fruchtbarkeitsgott Tammiiz. Eine dritte Art symbolischer Ge-
staltung (2.4.1.1) schlieBlich liegt dann vor, wenn die urspriingliche Bindung real
existenter Personen, Ereignisse oder Orte an die Historie so sehr gelockert wird,
daB diese auf ein hoheres, eben "symbolisches" Bedeutungsniveau erhoben
werden.

Eine ahnlich reiche Binnengliederung bietet, seinem Gegenstand geméB, auch
der nachfolgend behandelte Abschnitt, der die wechselseitige Durchdringung der
Themenbereiche "Tod" und "Land" zum Inhalt hat (2.5): Tod und Ausharren im
Land (2.5.1), Tod auf dem Weg zur Heimat (2.6) sowie die Abgrenzung gegen
das eng verwandte romantische Motiv des Liebestodes (2.6.4) sind Unterpunkte
dieses Abschnitts.

Anders prisentiert sich das Verhiltnis zum Tod im schaffensperiodisch jilingsten
Teil von Darwi§ Werk, also seit 1983. Hier gewinnt die Entschlossenheit zum
Leben, sei es auch nur um die Toten zu ehren und Griber zu pflegen, die

Oberhand (2.7). Dargestellt wird unter dem Motiv "Lust auf Leben" der
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Anspruch auf Menschlichkeit des Alltags - fern jeder Typisierung des
Palistinensers im heroischen Sinne.

Auf der Grundlage des auf diese Weise und mit Hilfe einer Fiille von Beispielen
vermittelten Textverstindnisses wird im dritten und abschlieBenden Teil eine
Anzahl ausgewihiter Trauergedichte von Mahmud Darwi¥ umfassend
interpretiert. Der Auswahl liegen inhaltliche wie auch formale Kriterien
zugrunde. So stehen etwa einzelne Gedichte reprasentativ fiir die Trauer um die
Opfer eines Massakers (3.2), um einen bekannten Freiheitskimpfer(3.3), um
einen anonymen Kimpfer (3.4), um Freunde (3.6), schlieBlich auch fiir die
durchgehend symbolische Verschliisselung des Miirtyrertﬁcmas (3.5).
Vorarbeiten zu unserem Thema erweisen sich als sehr verschiedenartig. Die ara-
bischsprachige Sekundarliteratur zu Mahmid Darwi ist relativ umfangreich,
doch beriicksichtigen zahlreiche Arbeiten die Dichtung Mahmud Darwis’
lediglich im Kontext einer aligemeinen Darstellung paléstinensischer Literatur
und bleiben daher in ihrer Auseinandersetzung weitgehend an der Oberfldche.
Einen Durchbruch bedeutete Gassan Kanafanis: Adab al-mugawama fi Filastin
al-muhtalla 1948 - 1966 (Die Widerstandsliteratur im besetzten Paléstina 1948 -
1966) Beirut 1966; eine leicht kommentierte Anthologie, die die damals im
arabischen Raum fast unbekannten Widerstandsdichter im Staatsgebiet Israels,
unter denen Darwi¥ besonders hervorragte, erstmals in ihrer Bedeutung
herausstellte. Kanafani hat diese erste Arbeit nach dem Junikrieg (1967) durch
eine weitere komplettiert:

Al-Adab al-mugawim taht al-ihtilal 1948 - 1968. (Die Widerstandsliteratur unter
der Besatzung 1948 - 1968). Beirut 1968. Es folgten ‘Abd ar-Rahman Yagi: Sir
al-ard al-muhtalla fi s-sittinat. Dirasa fi l-madamin. (Die Dichtung des besetzten
Landes in den Sechziger Jahren. Studien zum Inhalt) Kairo 1969; Halid ‘Al
Mustafa: as-Si’r al-filastini I-hadit 1948 - 1970 (Die moderne palastinensische
Dichtung 1948 - 1970), Bagdad 1974; Salih Abi Isba“: al-Haraka §¥i'nya fi
Filastin al-muhtalla 1948 - 1975. Dirasa naqdiya (Die Dichtungsbewegung im be-
setzten Palistina 1948 - 1975. Studie zur Literaturkritik). Beirut 1979. Diese
Sekundirliteratur umfaBt, angesichts ihres relativ friilhen Erscheinungsdatums,
nicht mehr als die ersten Phasen in Darwi§’ Schaffen.

In neuerer Zeit folgten Monographien zu Einzelthemen: ‘Abd al-Karirp Hasan:
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Qadiyat al-ard fi $i'r Mahmiid Darwis (Die Frage des Bodens in der Dichtung
Mahmid Darwi¥’), Damaskus 1975; Afnan al-Qasim: Mas'alat as-3ir wa-I-
malhama d-darwiSiya. Mahmid Darwis fi madih az-zill al-‘ali. Dirasa susiyd-
bunyawiya (Das Problem der Dichtung und das darwiSische Epos. Mahmud
Darwi$ in "Lob des hohen Schattens". Sozio-strukturalistische Studie), Beirut
1987 und Yasin al-Fa‘ar: at-Taura fi 5i'r Mahmud Darwis (Die Revolution in der
Dichtung von Mahmud Darwi§), Tunis 1989. Doch bleibt die Arbeit von Hasan
eng auf den begrenzten Motivkreis des Bodens beschrinkt und al-Qasim befaf3t
sich ausschlieBlich mit dem Gedicht "Lob des hohen Schattens". Auch Fa‘ur
widmet sich entgegen dem Titel seiner Abhandlung einzig dem Sammelband
Auraq az-zaitin (Olbaumblitter, 1964).

Daneben stehen einige kiirzere Artikel, die jeweils der Interpretation einzelner
Gedichte Darwi§’ gewidmet sind, wie z.B.: a3-Saih ‘Afiya, al-Mutanna: Al-Iqa*
a3-§iri li-l-intifada fi qasidatain (Der dichterische Rhythmus der Intifada in zwei
Gedichten), Akka o.J. (iiber: "Abiriin fi kalamin abir").

Als das bedeutendste Werk der gesamten Sekundirliteratur verdient Sakir an-
Nabulsis Magniin at-Turab. Dirasa fi fikr wa-5i'r Mahmid Darwis (Der vom
Boden Besessene. Studie zum Dichten und Denken Mahmud Darwis’), Beirut
1987, genannt zu werden, welches eine gedankenreiche, wenn auch ginzlich
unsystematische Darstellung bietet.

Zwar hat das hohe kiinstlerische Niveau der darwiSischen Dichtung bereits breite
internationale Wiirdigung erfahren, doch duBert sich diese Anerkennung mehr in
der Herausgabe von Anthologien und Ubersetzungssammlungen,  die
einfiihrenden oder kommentierenden Charakter haben, als in der Bearbeitung
der Gedichte selbst. Umfassende Analysen des Schaffens von Mahmid Darwid
fehlen hier noch auffallender als im arabischen Sprachraum, iiberhaupt liegt hier
nur eine Handvoll Arbeiten zu eng begrenzten Einzelphdnomenen vor. Diese
wenigen iiberhaupt verfiigharen Studien sind rasch genannt: Darwi§, Mahmoud:
Palestine mon pays. L’affaire du poeme. Introduction de Simone Bitton et deux
articles de Matitiahu Peled et Ouri Avneri, Paris 1988 (iiber das Gedicht " Abiriin
fi kalamin ‘abir" und seine Rezeption in Israel). Angelika Neuwirth: "Kulturelle
Sprachbarrieren zwischen Nachbarn”. In: Orient XXIX (=Sept. 1988), S. 440 - 466

(simultan erschienen; ebenfalls zu "“Abiriin..." und der israelischen Rezeption),
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diess.: "Das Gedicht als besticktes Tuch". In: Pracht und Geheimnis. Kleidung und
Schmuck aus Palistina und Jordanien. Hg. von G. Volger, Koln 1987, S.110 - 117
(iiber das Gedicht "ASiq min Filastin"), diess.: "Verlust und Sinnstiftung. Zum
Heimatbild in der Dichtung des Palistinensers Mahmud Darwis". In: Literatur im
jiidisch-arabischen Konflikt. Hg. von Eveline Valtink. Hofgeismar 1991, S. 84 -
107.



1. HISTORISCHE UND KULTURELLE VORAUSSETZUNGEN

1.1 Der Mirtyrer in der friihislamischen Dichtung

Die besondere Stellung, die der Islam von Anfang an dem Martyrer zu-
spricht,’ prigte schon bald die Vorstellungwelt der Muslime und wirkte sich auch
auf ihre Dichtung aus. Der Tod erhielt einen neuen Sinn, der der arabischen
Dichtung vor dem Islam unbekannt war. Dieser Dichtung hatte der Tod als
plotzliche und endgiiltige Beendigung des Lebens gegolten, angesichts derer es
keinen Trost gab. Dieses BewuBtsein war fiir den vorislamischen Dichter um so
schmerzlicher, als ihn bei seiner Suche nach einem Ausweg keine religiose Kraft
zu einem erhabenen Gott hin leitete, der ihn hatte erlésen kénnen®. Unter dem
EinfluB der neuen Glaubensinhalte Wiederauferstehung und heilbringendes
Mirtyrertum lernte der Muslim jedoch, den Tod im Kampf als Ubergang in das
Reich Gottes zu betrachten, und das "Erstreben des Mirtyrertodes" (talab as-
$ahada) wurde ein Merkmal der frihislamischen Kriege®. Die poetischen
Fragmente, die diese Kriege begleiten, wurden von Kriegern inmitten einer
Schlacht improvisiert. Der Muslim glaubte, er werde, wenn er durch die Hand
seiner Feinde fiele, den Rang eines Martyrers erlangen und die Schwelle zum
Paradies iiberschreiten koénnen, um dort zu erhalten, was Gott den Mirtyrern

verheiBen hatte®.

Uber den Mirtyrer im Islam s. Biorkamm in: EI' s.v: "Sahid"; Goldziher, Ignaz:

Mohammedanische Studien, Bd. II. Hildesheim 1971,S. 387-391; as:Sirhan, Muhyi

Hilal: a$-Sahid fi l-Islam. Bagdad 1986, v. a.: S._11-35; al-Aldsi, Gamal ad-Din:

"Makanat a$-Sahid fi l-Qur'an wa-s-sunna". In: "Afaq “Arabiya". Bagdad, Vol. 4,

No. 7/8 (=1982, S. 174-177).

2 S. Gabrieli, Francesco: "Religious Poetry”. In: Arabic Poetry. Hg. von Grune-
baum, G.E., Los Angeles 1971, S. 5-17; Adunis: Mugaddima li-8-3i°r al-arabi.
‘Akka 1979, S. 14; “Abd as-Sabiir, Salah: Qira’a gadida fi $i‘rina al-gadim. Kairo
1970, S. 27-34.

3 S. Noth, Albrecht: "Friither Islam". In: Haarmann, Ulrich (Hg.): Geschichte der
arabischen Welt, Miinchen 1987, S. 11-100, hier: S. 55-57.

4 Cf. Beispiele dafiir in: Tarih at-Tabari, (Ed.) Muhammad Abu I-Fad! Ibrahim,

Beirut 21967, Bd. 2, S. 441,451 und passim.
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Um das oben Gesagte kurz zu verdeutlichen, seien einige Gedichtfragmente vor-
gestellt. Ein Beispiel liefern die Verse von “Abdallah b. Rawaha (st. 9/630), den
seine Freunde, als er an der Spitze eines muslimischen Heeres nach Mu’ta
(9/630) zog, mit den Worten verabschiedeten: "Wir wollen Gott bitten, daB du
heil zuriickkehrst", worauf er zuriickgab:

Doch ich flehe zu dem Barmherzigen (=Gott) um Verzeihung und um
einen klaffenden Hieb, der das schiumende (Blut) verspritzt;

oder um einen wirbelnden Sto8 von den Hinden eines Eiferers mit einer
Lanze, die die Eingeweide durchbohrt und die Leber,

so daB, wer einst an meinem Grab voriibergeht, ausruft: Gott hat ihn auf
den

rechten Weg als Krieger geleitet, und er wandelte darauf’.

Diese Verse bringen einen starken Wunsch nach "Selbstzerstérung” zum
Ausdruck. Umfassend kann man sie jedoch nur dann verstehen, wenn man den
bewuBtseinsgeschichtlichen Kontext des betreffenden historischen Moments
beriicksichtigt. Man muB also die groBe Begeisterung, auf welcher sie beruhen,
ebenso in Rechnung stellen wie den festen Glauben an den Koran und die
Ausspriiche des Propheten iiber die Stellung des Mirtyrers im Paradies. In
einem solchen Ausspruch werden die Schmerzen, die der Mirtyrer bei seinem
Tod empfindet, verglichen mit den Schmerzen, die ein Insektenstich verursacht,
und so als unerheblich abgetan.”

Das "Erstreben des Mirtyrertodes" findet seinen literarischen Ausdruck in einer
Vielzahl weiterer Uberlieferungen und Gedichte. Beriihmt sind die Verse von
Hubaib b. ‘Adi (st. 2/624), der von den QuraiSiten gefangengenommen und als
Rache fiir ihre Toten in der Schlacht von Badr (2/624) hingerichtet wurde. Als
er am Kreuz mit einer Lanze durchbohrt wurde, sagte er:

Es kiimmert mich nicht, wenn ich als Muslim falle, auf welcher Seite
meine todliche Verletzung um Gottes Willen sein wird.
Dies liegt bei Gott, wenn er will, segnet er die Glieder eines zerfetzten

-

Tarih at-Tabari, 3/37; Ubersetzung von: Farrukh, Omar A.: Das Bild des Friihis-
lam in der Arabischen Dichtung von der Higra bis zum Tod “‘Umars, Leipzig
1937, S. 60.

S. das Hadit: "Was der Mirtyrer bei seinem Tod erleidet, ist nicht mehr als das,
was einer von euch spiirt, wenn er von einem Insekt gestochen wird", at-Tirmidi,
Muhammad b. ©Isa; Sunan at-Tirmidi. (Ed. “Utman, °Abd ar- Rahman
Muhammad) Beirut 21983, Bd. 3, S. 109 (= Hadit 1719); In: Tbn Maga: Sunan
Ibn Maga (Ed. “Abd al-Bagqj, Muhammad Fu'ad). Beirut o. J. S. 16.

N
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Korpers.!
Zusammenfassend 148t sich also festhalten, daB der Islam eine wesentliche
qualitative Veranderung der Vorstellung vom Tod bewirkte, was wiederum nicht
ohne EinfluB auf die islamische Elegiendichtung blieb?, weil nun die Dichter, die
Trauerqasiden iiber verstorbene Glaubensgenossen verfaBten, dem Mirtyrertod
die groBte Bedeutung beimaBen. Dies zeigt sich etwa in den Versen aus Hassan
b. Tabits (st. 50/760) Elegie auf Hamza b.°Abd al-Muttalib und andere in Uhud
(3/625) gefallene Muslime, die als Trost fiir die Tochter Hamzas gedacht sind:

Ich sagte zu ihr: Siehe das Martyrium ist ein Ausruhen und das Wohl-

gefallen bei einem vielvergebenden Herren, o Umaima’®!
Der Glaube an die Auferstehung und das ewige Leben des Mirtyrers im
Paradies mildert den schrillen Ton groBer Betriibtheit, in dem der vorislamische
Dichter den Tod teurer Menschen beklagte, betrichtlich. Zu den besten
Beispielen dafiir gehort al-Hansa® (st. 24/644), die erste Frau unter den
altarabischen Dichtern, die mit ihren von Weinen und Klagen begleiteten Trau-
ergedichten auf ihre beiden Briider, ‘Amr und Mu‘awiya, die Wiiste erfiillte.
Nachdem sie zum Islam iibergetreten war, wurden ihre vier Sohne in den Krie-
gen, die zur Ausbreitung des Islam fiihrten, getétet, doch diesen Tod akzeptierte
sic mit dem zufriedenen BewuBtsein, daB ihre Sohne als Mirtyrer gestorben
waren’. Ahnliches wird auch von “Umar b. al-Hattab berichtet, der das
Trauergedicht von Mutammim b. Nuwaira iiber dessen Bruder Malik horte und
daraufhin voller Bewunderung sagte: "Ich wiinschte, du héttest iber meinen
Bruder (Zaid) ein ebensolches Trauergedicht gesprochen wie iber deinen
Bruder.” Doch jener entgegnete: "O Abu Hafs, wenn ich wiite, da8 mein Bruder
das erreicht hat, was dein Bruder erreichte, dann hitte ich kein Trauergedicht
{iber ihn verfaBt." Damit spielte er darauf an, daB “Umars Bruder bereits als

Mirtyrer gestorben war. Und “‘Umar erwiderte: "Noch nie hat mich jemand so

! Tarih at-Tabari, 2/541 f. und al-Buhari: Sahih al-Buhari. Beirut ‘1985, 5/231.

2 EinfluB der Vorstellung vom Maryrertod und von der Auferstehung auf die
islamische Trauerdichtung: al-‘Ani, Sami Makki: al-Islim wa-$-3i°r, Kuweit 1983,
S. 160-202.

3 §. Farrukh: Das Bild des Friihislam, S. 61. Cf. u.a. die verschiedenen Trauerge-
dichte Hassans tiber muslimische Martyrer, S. 18 f, 31, 99-102 u. passim.

4 S, dazu: al-*Ani; al-Islam wa-3-3i°r, S. 97 f.
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" Einige wenige herausragende Beispiele seien

getrostet, wie du es getan hast.
noch vorgestellt. Dazu gehort die Qaside Abi Tammams (st. 321/846), in
welcher dieser den Tod des abbasidischen Heerfiithrers Muhammad b. Hamid
at-Tusl beklagt:

Ein Held starb unter Lanzenstichen und Hieben, als Leiche nimmt er den

Platz des Sieges ein, wenn der Sieg entschwindet [...]

Er setzte in den Sumpf des Todes seinen Fu8 und sagte ihm: unter deiner

Sohle ist der Jiingste Tag.

Er legte an das rote Gewand des Todes, doch kaum brach die Nacht

herein, da

wurde es zu griinem Seidenbrokat.?

Das Schlachtfeld ist auch das Feld der Versammlung der am Jiingsten Tage Auf-
erweckten. Das Gewand, zunéchst rot gefiarbt vom Blut des Toten, wird schnell
griin - ein Hinweis auf dessen Eingang ins Paradies.

Eine zentrale Rolle spielt der Martyrertod schon friih in der Theologie und Sym-
bolik der Si‘a. Dies ist darauf zuriickzufiihren, daB die Mitglieder der Familie
des Propheten ein tragisches Ende fanden, insbesondere Husain b. Ali, der in
der Schlacht von Kerbala (61/770) getotet wurde und von der St‘a als "Konig der
Miirtyrer" verehrt wird’. Die nach diesem tragischen Ereignis entstandene
arabische Dichtung, die den Tod von Muhammads néchsten Verwandten beklagt,
ist duBerst umfangreich®. Zu den herausragendsten Beispielen dafiir gehoren die
Verse von Abu 1-°Ala° al-Ma‘arri (st. 449/1057), in welchen das Bild des
Meiirtyrers, verkorpert durch “Ali b. Abi Talib und seinen Sohn Husain, eine kos-
mische symbolische Bedeutung erlangt, denn ihr Blut vermischt sich mit Zeit und
Raum und begleitet die Nacht von ihrem Anfang bis zu ihrem Ende, um auf

ewig Zeugnis fiir das geschehene Unrecht abzulegen:

-

al-Mubarrad, Muhammad b. ‘Abbas: Kitab_at-ta“azi wa-l-marati. (Ed. ad-Dibag;,
Muhammad). Damaskus 1976, S. 20 f.; al-Gumahi, Muhammad b. Sallam: Taba-
qat fuhiil as-3uara’. (Ed. Sakir, Mahmiid Muhammad), Kairo 1974, 1/209.

2 Abia Tammam: Diwan Abi Tammam (Ed. Muhammad ‘Abduh °Azzam), Bd. 4.
Kairo %1973, S. 79 f. _

S. Biorkman in:El', "Sahid" und Ayoub, Mahmoud: "Redemptive Suffering in Is-
lam. A Study of the Devotional Aspects of “Ashura". In: Twelver Shi‘ism. The
Hague. Paris, New York 1978.

4 Cf. Daif, Sauqt: ar-Rita’, Kairo 31979, S. 38 f.
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Die Ewigkeit hat vom Blut der beiden Mirtyrer, “All und seines Sohnes,
zwei Zeugen.

Sie sind die Morgenddammerung am Ende der Nacht und an ihrem Anfang
das Abendrot.

Anhaftend ihrem Kleid, damit die Scharen sich versammeln, um beim
Barmherzigen zu klagen.!

1.2 Der Mairtyrer in der Vorstellungswelt des
landlichen Paléstina

Obwohl der heutige Kampf des paléstinensischen Volkes im wesentlichen
ein nationaler und politischer ist, wirkte doch das religiése und kulturelle Erbe,
welches sich um den Mirtyrer gerankt hatte, prigend auf das BewuBtsein des
Volkes ein und verband sich mit den verschiedenen kulturellen wie politischen
Vorstellungen zu einer untrennbaren Einheit. Mit der Zeit wurden die
Vorstellungen, die das paléstinensische Volk mit dem Mirtyrertod verband,
immer ausgeprigter und differenzierter. Die groBe Anzahl von Opfern, die der
tagliche Kampf der Paldstinenser um Heimat, Freiheit oder bloBes Uberleben
immer wieder gefordert hat, fiihrte dazu, daB der Begriff des Mirtyrertodes sich
im allgemeinen BewuBtsein verfestigen konnte und auch weiterhin seinen
EinfluB ausiibte.?

Bemerkenswert ist dabei, da8 am paldstinensischen Horizont die Frage, unter
welchen Voraussetzungen der Mirtyrer denn iiberhaupt als solcher zu betrachten
sei, gar nicht aufgeworfen wurde. Statt dessen verstand man den Martyrer aus
den islamischen Quellen schon bald ausschlieBlich im Sinne einer Art des

nationalen Kampfes, so daB jeder, der im Kampf um Paléstina oder in einer

! al-Ma‘arri, Aba al-‘Ala’: Saqt az-zand, Beirut 1980, S. 96.

2 Die Palistinenser begehen jedes Jahr am 9. Mirz den "Tag des Martyrers". Dies
geht auf den 9. Mérz 1972 zuriick, als Mahmud Muhammad al-Aswad, bekannt
als "Guevara von Gaza", und seine Gefihrten ‘Abd al-Hadi al-Ha’il und Kamil
“Amassi fielen, die zu dritt fir den Widerstand des Volkes vorbildlich gewesen
waren. Mehr dariiber bei: Dawiid, Ahmad: "Li-munasabat yaum a$-Sahid al-
filastin®". In: al-Hadaf (Damaskus) 950 (=12.3.1989), S. 10 - 13.
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Demonstration gegen die Besatzung fiel, den Ehrentitel eines Mirtyrers erhielt'.
Unter den vielen Vorstellungen, die sich im Volksislam um den Mirtyrer
ranken, kommt die Erwartung, daB der Leichnam eines Martyrers von der Ver-
wesung verschont bleibe, besondere Bedeutung zu. Der Glaube des Volkes
inspiriert sich dabei in erster Linie am Koran, etwa der Sure 3/169: "Und
wihnet nicht die in Allahs Weg Gefallenen fiir tot; nein, lebend bei ihrem Herrn

w2

werden sie versorgt", oder dem Hadit: "Jede auf Gottes Wege empfangene

Wunde wird am Tag der Auferstehung frisch sein (...). Die Farbe des Blutes und
der Duft von Moschus".?

Die Vorstellung, der Korper eines Martyrers verwese nicht, findet sich als Motiv
zahlreicher Erzidhlungen. Die Korper der Martyrer, von denen darin die Rede
ist, bleiben auch lange Zeit nach ihrem Tod noch unverindert.!

Offensichtlich gehort diese Vorstellung seit langem zum Bestand islamischen
Volksglaubens®’, denn der Martyrertod als auBergewohnliches Ereignis ist
gleichermaBen geeignet, als Ausdruck des Aufbegehrens gegen Unterdriickung
wie auch gegen die Notwendigkeit des Todes verstanden zu werden. Der
Miirtyrertod kommt damit der volkstimlichen Vorstellung von Widerstand und
Annahme einer Herausforderung entgegen und konnte so im paldstinensischen
BewuBtsein seinen festen Platz behaupten®.

Die palastinensische Dichtung, die sich vor allem seit dem Ende des Ersten

Vielleicht driicken die Worte des palistinensischen Jungen Saif (8 Jahre) gegen-
iiber einem deutschen Journalisten das Gemeinte aus: "Wenn ich ein Mirtyrer
werde, heiit das, ich habe die israelische Armee mit Steinen angegriffen und
wurde von einer Kugel getroffen. Meine Familie hat mich nicht rechtzeitig ins
Krankenhaus bringen kénnen, weil die Armee die StraBe abgesperrt hat. Dann
sterbe ich auf der StraBe, und die anderen Jungen marschieren fir mich durchs
Dorf. Das ist ein Mirtyrer, danach kommt man ins Paradies." (Frankischer Tag,
Nr. 67 (=21.3.1989), S. 5.

Ubersetzung von Max Henning, Wiesbaden, o. J.

Anas, Malik, B.: Kitah al-Muwatta’ (Ed. Sacd Faruq).Beirut 41985, S. 370.

Cf. al-Halili, ‘Ali: al-Giil. Madhal ila l-hurafa l-arabiya, Jerusalem 1982, S. 100
u. passim.

al-Halil: al- Gil, zitiert elnen alten Text iiber diese Vorstellung aus dem Buch
"Badd’i® az-zuhtr fi waqa’i® ad-duhur". Der Verfasser, Muhammad b. Ahmad b.
Iyas, ist nur dem Namen nach bekannt. Kairo, o. J., S. 26. Darin werden Miirtyrer
der Zeit Jesu oder “Umars behandelt, deren Kérper in ihrem Grab in Samargand
unverindert geblieben seien, ihre Haare und Finger- und Zehennigel seien
Jedoch gewachsen, so daB sie von den Muslimen der Gegend geschnitten worden
seien, s. S. 101 f,

¢ Cf. al-Halili: al-Gal, S. 101.

s W
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Weltkrieges durch besondere Volksndhe und die Behandlung tatsdchlicher
Lebensprobleme auszeichnet!, hat die sich an den Mairtyrertod kniipfenden
BewuBtseinsinhalte des Volkes keineswegs verdringt - wenn sich auch in der
paldstinensischen Dichtung der DreiBiger, Vierziger und Fiinfziger Jahre keine
Textbeispiele finden, in denen dieser Volksglaube aufgegriffen und dichterisch
verarbeitet worden wire. Dies geschieht erst spiter, bei den Dichtern der

Moderne?.

13 Das paléstinensische Mirtyrergedicht

Einer der charakteristischsten Ziige der paléstinensischen Dichtung ist die
zentrale Rolle, die die Erde respektive das Land in ihr spielen. Die
leidenschaftliche Identifikation mit dem Land, die wir heute in dieser Dichtung
finden, gehort bereits seit gut einem halben Jahrhundert zu ihren Besonderhei-
ten. Mit ihrem besonderen Interesse, die ldndliche Atmosphire ihrer Heimat
priasent zu machen, stellen sich die paldstinensischen Dichter der Gegenwart -
bei aller Selbstverstindlichkeit des Umgangs mit arabischen Stilmitteln auBer-
palistinensischen Ursprungs - in die Tradition eines “Abd ar-Rahim Mahmid
(1913-1948), Ibrahim Tigan (1905-1941), Abu Salma (1909-1980) und anderer,
wenn auch weniger beriihmter Dichter Palistinas.’

Die Auffassung, daB die Erde eine Fortsetzung des Menschen im Raum

! Cf. Yagi, “Abd ar-Rahman: Fi l-adab al-filastini |-hadit gabla n-nakba wa-ba‘da-
ha, Kuweit 1983, S. 23.

Ein Beispiel dafiir ist das Gedicht von Samih al-Qasim "at-Tifl alladi dahika li-
ummihi l-magtiila”® (1966), in seinem Diwan, Beirut 1973, S. 202 f. Es basiert auf
einer miindlichen Erzihlung, die in Gaza kursierte, als es von den Israelis besetzt
wurde (1956). Dieser Erzihlung zufolge wurden alle Mitglieder einer arabischen
Familie getotet, bis auf einen Saugling, der zu seiner toten Mutter kroch und wei-
terhin von ihr gestillt wurde, bis die Israelis schlieBlich abzogen. Als die Nachbarn
kamen, sahen sie, daB das Kind sich von der Milch seiner toten Mutter ernihrte
(cf. auch al-Halili: al-Gul, S. 197). Auch das Gedicht von Darwis "al-Hurtg min
as-sahil al-mutawassit" wird behandelt werden. Es beruht auf dem Geriicht, daB
sich 1972 die Mirtyrergriber von Gaza bewegt haben sollen, s. weiter unten
23.23.).

3 g éabr)il, Ibrahim Gabra: an-Nar wa-l-gauhar. Dirasat fi $-3ir, Beirut 1975, S.

367.

o
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darstelle, wihrend der Mensch eine Fortsetzung der Erde in der Zeit sei, findet
sich andeutungsweise bereits in den Dreiiger Jahren. Dieses zentrale Thema
der literarischen Produktion in Palédstina hat jedoch wenig oder nichts gemein
mit dem Typus der Heimatsehnsucht (al-hanin ila l-watan) der dlteren

"! finden. Vielmehr

arabischen Dichtung, den wir noch in der "Mahgar-Dichtung
zeichnet sich hier der Versuch ab, eine neue Darstellungsform zu finden, die
iiberwiegend ‘"bduerlich" gepragt ist. SchlieBlich erhielt die vielschichtige
Beziehung zwischen Erde und Mensch eine tragische Bedeutung durch ihre
Verbindung mit dem Gedanken des Todes: Der Tod wurde interpretiert als die
einzige Briicke, iiber welche die Verbindung des Menschen zum Land
wiederherzustellen sei’.

Ausgehend von diesem BewuBtsein, in dem der Tod den Zugang zum Land und
deshalb den einzigen Weg zur nationalen Freiheit darstellt, entwickelte die
paldstinensische Trauerdichtung seit den DreiBiger Jahren einen neuen, eigenen
Charakter. Von der oben beschriebenen deutlich traditionsverhafteten
palastinensischen Trauerdichtung der friilhen Phase unterschied sich diese
Dichtung insofern, als ihre inhaltliche Ausrichtung an den Mustern altarabischer
Trauergasiden unterschiedlich stark gelockert, bisweilen sogar ganz geldst wurde.
Das neue palistinensische Trauergedicht beschiftigte sich hauptsdchlich mit
Menschen, die bei der Verteidigung paléstinensischen Territoriums in
verschiedenen Kimpfen und Zusammenstoen gefallen waren und deren
Andenken als "Mirtyrer" die Dichtung bewahren half. Solche "Mirtyrergedichte”
waren vor allem dem Andenken derjenigen Kdmpfer und Fiihrer gewidmet,
denen das allgemeine VolksbewuBtsein schon vor ihrem "Mirtyrertod” besondere
Bedeutung beimaB8. Manchmal beschrieb ein "Martyrergedicht" aber auch eine
fiktive Person, die symbolhaft stand fiir den Kidmpfer, der sich im Beharren auf
seinen nationalen Rechten dem Tod mutig stellt und sich schlieBlich selbst

1 Unter dem Begriff der "Mahgar-Dichtung" versteht man die Dichtung der im 19.
und zu Beginn des 20. Jahrhunderts in den amerikanischen Doppelkontinent emi-
grierten Syrer und Libanesen. Sie zeichnet sich aus durch romantisierenden Stil
und das Thema der Sehnsucht nach der Heimat. Zu diesem Aspekt ihrer Dich-
tung cf. Nijland, C.: The Fatherland in Arab Emigrant Poetry in: JAL, Vol. XX,
No 1 (= March 1989), S. 57 . 3

% Huri, llyas: "Alam ad-dalalat fi $-3ir al-filastini I-mu“asir". In: Su’n filastiniya,
41/42 (= 1975), S. 363-385, v.a. 365 u. 367.
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opfert. Diesen Mirtyrertypus leitete die palédstinensische Dichtung aus dem
Kampfgeist ab, der Paldstina in zahlreichen Epochen beherrschte, besonders
aber wihrend der groBen Revolte von 1936 und ihres beriihmten Gene-
ralstreiks'. In dieser Zeit fiel eine groBe Anzahl® von Paléstinensern bei dem
Versuch, das zionistische Vorhaben, den Juden eine nationale Heimstatt in
Palistina zu errichten, zu verhindern. Diese Gefallenen nahmen bald darauf im
BewuBtsein des Volkes und infolge dessen auch in der Dichtung einen beson-
deren Rang ein, und es entstand - wie wir noch sehen werden - das Bild des
Mirtyrers als eines besonderen Menschen, der aufgrund seiner
Opferbereitschaft, seines Mutes und seiner grenzenlosen Hingabe sein dem
Kampf geweihtes Leben durch seinen Heldentod krént und damit die
gewohnlichen Menschen iiberragt. Dieses Bild findet sich bei vielen Dichtern
wieder, insbesondere bei Ibrahim Tiigan und ‘Abd ar-Rahim Mahmid. Was die
allgemeine Verbreitung des Martyrermotivs betrifft, so findet sich seit den
Dreiliger und Vierziger Jahren kaum ein palastinensischer Dichter, der nicht
wenigstens ein oder zwei Gedichte tiber den Martyrer verfaBt hitte’. Vermutlich
trug die groBe Anzahl gefallener Kimpfer und die durchgéngige volkstimliche
Interpretation ihres Todes als herausragende Leistung mit zu dem ProzeB
fortschreitender Stilisierung und Typisierung des 'Méirtyrers bei, in dessen
Verlauf die Dichter dazu iibergingen, Gedichte mit dem Titel "Der Martyrer"

1 Die Revolte von 1936 ist der lingste bewaffnete Aufstand, welchen Palistina
erlebt hat. Er dauerte drei Jahre (bis 1939). Der Kampf richtete sich gegen das
englische Mandat und das Projekt der zionistischen Bewegung. Dabei wurden
drei Ziele verfolgt: eine Nationalregierung in Paldstina zu installieren, den
Ubergang palistinensischen Bodens in jidische Hande zu verhindern und die
jidische Immigration in Paldstina zu stoppen. Zu Beginn fithrten die
Palistinenser einen sechsmonatigen Generalstreik durch - den lingsten Streik in
ihrer Geschichte. Einzelheiten s. bei Kanafani, Gassan: Taurat 36. Halfiyat,
tafasil, tahlil, Jerusalem 1976 und: al-Mausi“a I-filastiniya. Damaskus 1984, Bd. 1,
S. 622 - 642 sowie Diner, Dan: "Keine Zukunft auf den Gribern der
Palistinenser”. Hamburg 1982, S. 64 f.
Mehr als 3.000 arabische Palistinenser wurden von 1936 bis 1939 getétet. Cf. Le-
brecht, H.: Die Palistinenser, Geschichte und Gegenwart, Die geschichtliche Ent-
wicklung der Palistinenserfrage, Frankfurt 1982, S. 141 - 142.
3 Cf. Yagj, ‘Abd ar-Rahman: Hayat al-adab al-filastini l-hadit. Beirut 1968,

S. 232 - 233.

»
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(a8-Sahid)' zu verfassen und damit alle Kimpfer meinten, die ihr Leben opfer-
ten im Kampf fiir ihre Heimat. Manchmal wurde auch der "Unbekannte
Mairtyrer" (a8-Sahid al-maghiil) beschrieben, wie in Abii Salmas gleichnamigem
Gedicht®. In anderen Fillen, wie in dem Gedicht "Die Totenbahre" (Naqqalat

al-mauta) von Mutlaq ‘Abd al-Haliq (1910 - 1937)°, beklagte der Dichter eine
Vielzahl von Mirtyrern. Seit den Dreiiger und Vierziger Jahren waren die
beriihmtesten Gedichte, die im Volk weitergegeben wurden, "Mairtyrergedichte",
insbesondere die von Ibrahim Tugan und “Abd ar-Rahim Mahmud. Bis heute
haben sie nichts von ihrer Anziehungskraft verloren, vielmehr ist das Interesse
an ihnen und ihren Autoren noch gewachsen‘. Griinde fiir dieses bestindige,
eher noch zunehmende Interesse sind einerseits die hohe kiinstlerische Qualitat
dieser Texte, andererseits jedoch auch die historische Situation der Pala-
stinenser: Seit den DreiBiger Jahren haben eine Vielzahl von Zusammenst68en,
Kimpfen und Massakern unzéhligte Todesopfer gefordert’. Dies bewirkte - vor
allem angesichts der fehlenden Perspektiven fiir eine befriedigende politische
Losung, die den Paldstinensern ein Leben in Freiheit und Wiirde im eigenen
Land garantieren konnte - ein psychisches Klima, in dem der Martyrertod als
einzige Briicke zur Unabhingigkeit und nationalen Erlosung betrachtet wurde.
Uberhaupt gehort das hiufige Vorkommen des Wortes "Mirtyrer" zu den auffal-
lendsten Merkmalen der palistinensischen Dichtung. Paldstina selbst wurde in

einem Gedicht Mutlaq °Abd al-Haligs als "Martyrerin" bezeichnet’. Schon der

Dafiir gibt es zahlreiche Beispiele. Die herausragendsten sind das Gedicht "Der

Martyrer" (a3-Sahid) von Ibrahim Tiigan in seinem Diwan, Beirut 1988, S. 271 -

273 und das Gedicht, ebenfalls "Der Mirtyrer" betitelt, von “Abd ar-Rahim,

Mahmiid. In: Diwan ‘Abd ar-Rahim, Mahmid. Beirut 1987, S. 129 - 135.

Abi Salma: al-Musarrad. Damaskus 1953, S. 98 -101.

°Abd al-Haliq, Mutlaq: ar-Rahil, Beirut 21982, S. 86 - 88.

Der Diwan von ‘Abd ar-Rahim Mahmiid etwa wurde zwischen 1982 und 1987

dreimal nachgedruckt. = i

5 Cf. etwa die Angaben bei “Arif al-°Arif: an-Nakba, Bd. 6, der die Zahl der vom
29.11.1947 - 20.7.1949 bei der Verteidigung ihres Landes gefallenen Palistinenser
mit 13.000 angibt, ihre Namen in alphabetischer Reihenfolge auflistet und Tag
und Ort ihres Todes nennt (cf. dort, S. 16 - 126).

¢ cAbd al-Halig: "Filastin a§-$ahida". In: ders.: ar-Rahil, S. 16 f. Obwohl der Dich-

ter schon im Titel des Gedichts, das interessanterweise bereits aus dem Jahr

1938, mithin zehn Jahre vor dem tatsichlichen Fall Paldstinas, datiert, Palistina

eine "Mirtyrerin" nennt, driickt das Gedicht die feste Entschlossenheit aus, alles

zu geben, damit die"Mirtyrerin” nicht verloren gehe:

Palastina, die Martyrerin, wird nicht verloren gehen -

w N
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Titel dieses Gedichtes - "Palastina, die Martyrerin" (Filastin a§-§ahida) - macht
unmiBverstindlich deutlich, daB "Palastina" mehr ist als nur das Land, auf dem
der Mirtyrertod stattfindet. Vielmehr wird der zur "Martyrerin" personifizierte
Ort geradezu zur Metapher fiir seine Bewohner und deren schicksalhafte
Beziehung zu ihrem Land. Freilich erhebt sich angesichts der Vielen, die auf
seinem Boden gefallen sind, die Frage, weshalb Paldstina sich nicht befreit habe:
Paldstina, die Mértyrerin - was ist ihr zugestoflen,
daB sie nicht sogleich zu Ruhmeshdhen aufstieg’.
Dieses - teils tragische - BewufBtsein gehort zu den vertrauten Aspekten der
zeitgenossischen palastinensischen Dichtung: Der Tod ist der Weg zum Leben
der Heimat und zu ihrer Unabhingigkeit, Paldstina selbst der Ort des
dialektischen Ringens von Tod und Leben, welche als zwei Seiten eines einzigen
Prozesses erscheinen?. Palistina wird in diesem Zusammenhang grundsatzlich
dargestellt als das Land der Martyrer oder "die Heimat des Martyrers" (watan
a$-§ahid)’, wie bei Burhan ad-Din al-‘Abbusi (geb. 1911). In anderen Fillen gilt
es als "die Familie des Mirtyrers" (usrat $ahid)’. Jedenfalls ist aber Palastina der
Ort, auf dem sich die Tat des Opfertodes ereignet, wodurch sein Boden zum "ge-
firbten Boden™ wird. Seine Heiligkeit bezieht der Boden Paléstinas also weniger
aus seiner bekannten religiosen Geschichte als vielmehr aus dem Blut seiner
Mirtyrer:

Der Boden Palistinas wurde zum heiligen Bezirk.
So kiisset denn die taubenetzte Erde®.

Diejenigen aber, deren Blut erst Paldstina zum geheiligten Bezirk machte,

Haben wir nicht ihre Gefilde mit Blut gefarbt.
Hat es nicht Tote und Verwundete gegeben um ihretwillen.
Hat sie nicht das Furchtbare auf sich ggnommen
Und alle ihre Séhne zum Tode gerufen, und das ganze Volk
ist ihrem Ruf gefolgt (Ibid, S. 17).

-

Ibid, S. 16.

Cf. Ibid,, S. 17:

Das Land verwandelte sich dadurch in Blut,

Und das Blut verwandelte sich dadurch in Land.

Burhan ad-Din al-Abbiidi: Watan a3-3ahid, masrahiya 3i‘riya, Jerusalem 1947.
Cf. al-Hagg “Isa, Muhyi ad-Din: Usrat 3ahid, Damaskus 1966.

Abi Salma: al-Musarrad, "at-Turab al-Hadib", S. 13 - 20.

Abii Salma: al-Musarrad, "ad-Dima’ tagih", S. 73.

~
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stammen nicht nur aus Paléstina:

Du siehst die Gefdhrten ums Feuer gelagert,

zu befreien die Bewohner jeden Orts.

Aus allen Teilen Arabiens kommt eine Schar von Revolutiondren,

zu bewahren die Wurzel der edlen Abstammung’.
Die "Heimat des Mirtyrers" bezieht sich bei al-“Abbusi also nicht nur auf die des
paléstinensischen Martyrers. Lobend erzdhlt er von vier Martyrern, von denen

jeder aus einem anderen Teil der arabischen Welt stammte:

Dies ein Iraker und das ein Jordanier,

sie haben sich bewihrt vor Gott in ihren Heimatldndern.

Sieh den Syrer, dessen Licht hell erstrahlt,

und den jungen Mann aus Libanon, das Schwert seines Stolzes.

Erstaunt euch nicht, dieses Paléstina ist unser,

und gemeinsam gehen wir um seines Gliickes willen zugrunde.?
Inhaltlich lassen sich zwei verschiedene Typen des paléstinensischen Martyrerge-
dichtes ausmachen, deren thematischer Zugang insofern differiert, als der
"Martyrer" einmal in Gestalt einer konkreten historischen Personlichkeit, d. h.
eines Nationalhelden, prisentiert wird, andere Male jedoch die Ziige eines bei-
spielhaften Helden annimmt, also regelrecht zum literarischen "Motiv*® wird.
Freilich finden sich in der Regel keine "reinen” Vertreter des einen oder
anderen Typus, vielmehr wird die Figur des historischen Helden mit all seinen
charakteristischen Eigenschaften haufig tberfiihrt in die des beispielhaften Mar-
tyrers mit den fiir diesen reprasentativen Merkmalen - oder umgekehrt. Um der
klareren Ubersicht willen soll jedoch im folgenden von zwei instinktiven Typen

ausgegangen werden.

! Ibid,, S. 74. .

% al-°Abbusi: Watan a3-3ahid, S. 59 £, zit. nach al-Kayyali, ‘Abd ar-Rahman: a§-Si‘r
al-filastini fi nakbat Filastin, Beirut 1975, S. 136.

3 Cf. Frenzel, Elisabeth: Stoff- und Motivgeschichte. Berlin 1966, S. 12: "Das Motiv
stellt ein stoffliches, situationsmiBiges Element dar, dessen Inhalt knapp und all-
gemein formuliert werden kann (..). Thematisch-geistig gesehen deckt eine
solche Formulierung eine sehr umfassende Einheit, indem sie etwas sehr
Allgemeines, Unspezifisches, Variables ausdriickt."



1.3.1 Der Mirtyrer als historische Personlichkeit
1.3.1.1  Vor der Katastrophe von 1948

Die paléstinensische Dichtung der Dreifliger und Vierziger Jahre betrachtet
die nationale Frage als hauptsiachliches und ausschlieBliches Problem. Die
Gedichte der drei Dichter Ibrahim Tugan, ‘Abd ar-Rahim Mahmiid und “Abd al-
Karim al-Karmi (Abu Salma) gleichen Volksliedern, die ihren Inhalt wie auch

ihre Form aus den Aufgaben der nationalen Bewegung ableiten: einerseits das
englische Mandat zu beseitigen, andererseits gegen die Bemiihungen der
zionistischen Bewegung, den Juden eine nationale Heimstatt in Paldstina zu
errichten, anzukimpfen.'

Deshalb auch entstanden in der palistinensischen Dichtung der DreiBiger Jahre
zahlreiche Gedichte, in deren Mittelpunkt die Figur des Kampfers steht, der die
Verteidigungsbereitschaft schlechthin verkoérpert und nur das eine Ziel hat, seine
Heimat zu befreien und zu erlésen. Sein im Kampf verbrachtes Leben beschlieBt
er mit einem "heldenhaften” Tod, ndmlich als Mirtyrer.

Nicht immer allerdings gelingt es den Dichtern, der Gré8e des Todes der
Helden, der manchmal einer Tragddie gleichkommt, eine ebenbiirtige poetische
Struktur gegeniiberzustellen. So finden sich zwar etliche Gedichte, deren
Darstellungs- und Ausdruckskraft wie iiberhaupt ihr kiinstlerisches Niveau
hervorragend ist, doch gibt es durchaus auch andere Beispiele, deren kiinstleri-
sche Form dem Thema nicht gerecht wird und deren Wert hauptséchlich in der
Dokumentation besteht. Aus diesem Grunde, wie auch wegen der beschrinkten
Ableitungsmoglichkeit allgemeingiiltiger Aussagen, seien hier nur wenige
herausragende Beispiele dieser Sparte genannt’, die gleichzeitig geeignet sind,
verschiedene Arten inhaltlicher Gewichtung zu skizzieren.

Unter denjenigen historischen Personlichkeiten, die nach Ansicht zahlreicher
palistinensischer Dichter die Ideale von Kampf und Mirtyrertod am besten
verkorpern, zihlen die schlicht als solche bekannten "drei Martyrer" zu den

! Cf. Hiri: “Alam ad-dalilat, S. 365.

% Da eine detaillierte Auflistung oder gar Interpretation der einschligigen Gedichte
den Rahmen dieser Arbeit sprengen wiirde, ist eine Publikation bereits
vorliegender Untersuchungsergebnisse an anderer Stelle geplant.
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beriihmtesten, aber auch éailj ‘Izz ad-Din al-Qassam und ‘Abd al-Qadir al-
Husaini.

"Die drei Mirtyrer"' sind das wohl augenfilligste Beispiel fiir die Bedeutung des
historischen Helden. Ihr Tod hat einerseits als realhistorisches Ereignis groBe
Bedeutung fiir den Kampf des palistinensischen Volkes, andererseits aber war er
auch in seiner kiinstlerischen Aufarbeitung von maBgeblichem EinfluB auf die
Geschichte der palistinensischen Dichtung. So sind seit dem 17. Juni 1930 die
drei Namen Higazi, éamgﬁm und Zir ein feststehender Begriff fiir jeden
Palistinenser’. Schon bald nach ihrer Hinrichtung wurden die drei jungen
Minner im paléstinensischen Volk zum Symbol fiir den Martyrertod, der von
ihnen bewiesene auBergewohnliche Mut wurde im ganzen Land sprichwortlich’.
Die bedeutendste kiinstlerische Schopfung zum Gedachtnis dieser drei jungen
Minner ist wohl Ibrahim Tuqans 1930 entstandenes Gedicht "Der blutige
Dienstag" (at-tulatd’ al-hamra’)’. Von vielen Literaturwissenschaftlern wird es als
der Beginn einer eigenstindigen paldstinensischen Dichtung gewertet, und zahl-
reichen nachgeborenen Dichtern war es strukturell und inhaltlich ein Vorbild fir
ihre eigene Poesie. Inbaltlich gesehen ist dieses Gedicht iiber die drei Martyrer
so dicht, daB sein gedanklicher Gehalt innerhalb der poetischen
Gesamtkomposition iiberwiegt, ja den eigentlichen Wert des Gedichtes aus-

macht, das man geradezu als ein Stiick "Gedankenlyrik" bezeichnen konnte. Die

1 Am 17. Juni 1930 vollstreckte die britische Mandatsmacht im Gefingnis von
Akka die Hinrichtung durch den Strang an drei jungen Arabern, ‘Ata az-Zir und
Muhammad Gamgim aus Hebron sowie Fu’ad Higazi aus Safad, da sie am
Aufstand von al-Burdq (1929) teilgenommen hatten. Thre Hinrichtung rief im
Volk aligemeine Entriistung hervor. In jedem Dorf und in jeder Stadt Palistinas
wurde getrauert. Uber Einzelheiten s.: as-Samra, Mahmid: Filastin al-fikr wa-l-
kalima, Beirut 1974, S. 19 f.: Nuwaihid, “Aggag: Rigal min Filastin, Beirut 1981,
S. 79 - 89; al-Mausii‘a al-filastiniya, 3/283.

2 Nuwaihid: Rigal min Filastin, S. 179.

3 Vor allem die volkstiimlichen Dichter verewigten diese drei Kampfer. Zu dem
Bekanntesten, was iiber sie geschrieben wurde, gehort ein Gedicht, das von der
Gruppe "al-°Asigin" vertont wurde und dessen Text von Nith Ibrahim, dem volks-
tiimlichen Dichter der Revolution von 1936, stammt:

Es waren drei Minner, die miteinander um den Tod wetteiferten.
Thre FiiBe erhoben sich iiber den Nacken des Henkers,
Und sie wurden zur Legende, mein Freund, im Lande weit und breit. (...)
Cf. Sirhan, Nimr: "Hamsun “aman min al-mugawama fi I-fulklur al-filastinr". In:
Su’in filastiniya, 18 (= 1973), S. 125 - 148, hier: S. 129, as-Samra: Filastin al-fikr
wa-l-kalima, S. 19.
4 Diwan Ibrahim Tugan, S. 274 - 285.



21

Verse greifen ineinander und konnen deshalb nur als Gesamtheit bestehen'.
Durch seine enthusiastische Stimmung und die Art der Darstellung gleicht das
Gedicht formlich einem Epos in Kleinformat. An seinen Helden zeigt es vor
allem menschliche GréBe, "Adel" und Aufopferungsbereitschaft, um sie so als na-

. Wie aus der Darstellung der drei

tionale Vorbilder erscheinen zu lassen
Helden in diesem Gedicht auBerdem hervorgeht, ist der Mértyrertod fiir Ibrahim
Taqan der Weg, der beschritten werden muB, um dem Raub und der
Beschlagnahme der heimatlichen Erde Einhalt zu gebieten. Gleichzeitig stellt
seine Beschreibung eine Herausforderung an die junge Generation dar, den
Kampf fortzusetzen.

Ibrahim Tugan gelingt es mit diesem Gedicht, das gesamte AusmaB der Tragik
um den Untergang der drei Kidmpfer zu erfassen und dabei historische Fakten
zu vermitteln, ohne deshalb ins rein Dokumentarische abzugleiten. Selbst ein
Leser, der nicht mit allen Aspekten des Ereignisses vertraut ist, wird dieses Ge-
dicht wiirdigen kénnen. "Der blutige Dienstag" hat seinen eigenen kiinstlerischen
Wert - unabhingig von Zeitpunkt und Anla8 seiner Entstehung - und bleibt
deshalb von Einfluf und Bedeutung.

Ganz anderer Art sind Stellenwert und Wiirdigung, die ein weiterer "Mirtyrer”,
Saih “Izz ad-Din al-Qassam erfahrt’.

Entsprechend seiner realen Personlichkeit représentiert er im VolksbewuBtsein*

! Cf. Silih, Fahri: Aba Salma, at-Tagriba §-3i‘riya, Beirut 1982, S. 19.
2 Cf. Mahmiid, Husni: Sir al-mugawama I-filastiniya, dauruhu wa-waq'i‘uhu fi “ahd
al-intidab, Bd. 1. az-Zarqa’ 1984, S. 85.

Saih ‘Izz ad-Din al-Qassam war der Fithrer der Gruppe der "Qassamiyun’, welche

gegen das britische Mandat und die zionistische Bewegung in Palastina kampfte.

Er wurde 1882 in Gable bei Lattakia (Syrien) geboren. 1911 absolvierte er die al-

Azhar-Hochschule. Danach arbeitete er als Lehrer in der

Unabhiingigkeitsmoschee (Gami® al-Istiglal) in Haifa. Er fiel in der Schlacht von

Yahad am 20.11.1935. Aus AnlaB seines Todes fanden Trauerfeiern in ganz

Palistina statt. Uber Einzelheiten cf. Hammuda, Samih: al-Wa®i wa-t-taura.

Dirasa fi hayat wa-gihad a-Saih ‘Izz ad-Din al-Qassam. Jerusalem 1985, S. 14: al-

Mausii‘a I-filastiniya, Bd. 3, S. 229 -230: Diner: Keine Zukunft, S. 66 f. und

Peters, Rudolf: "Religious Opposition against Britsh Colonialism and Zionism in

Palestine”. In: R.P.Islam and Colonialism. The Doctrine of Jihad in Modern

History. The Hague/Paris/New York 1979, S. 94 - 104.

4 Als Manifestation oder aber Katalysator des VolksbewuBtseins kann hier etwa
das Gedicht "Ya hasaratak ya ‘Izz ad-Din" von Nith Ibrahim gelten, dem Volks-
dichter und Miirtyrer der Revolution von 1936. S. Hammiida: al-Wa‘i wa-t-taura,
S. 168 f.

w
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wie in der Dichtung' die Mischung und gegenseitige Durchdringung von
nationalem Kampf und Religiositit. So wird er nicht nur als "Martyrer
Palistinas" oder "der Mirtyrer" schlechthin bezeichnet, sondern hiufig auch
"Mirtyrer der Religion und des Vaterlandes" genannt’. Die ihm gewidmeten Ge-
dichte gruppieren sich um Schlisselbegriffe wie "Ehrgefiihl", "Stolz",
“"Gottesfurcht", "Enthaltsamkeit" und "Aufrichtigkeit". Mutlaq “Abd al-Haliq etwa
preist in seinem Gedicht "Die Opfer" (ad-Dahaya) Enthaltsamkeit, Stolz und die
Weigerung, Erniedrigungen hinzunehmen, als die herausragendsten
Eigenschaften al-Qassams und seiner Gefihrten®. Diese Eigenschaften, die so-
wohl dem Wertekodex altarabischen Rittertums wie dem des Islam entstammen,
sind es auch, die die literarische Wiirdigung weiterer mit al-Qassam verglichener
religiés-nationaler Helden prigten’.

Der letzte der oben genannten historischen Beispielmirtyrer, “Abd al-Qadir al-
Husaini®, schlieBlich gilt im BewuBtsein des palastinensischen Volkes als
hochstes Vorbild an Patriotismus, Heldentum und Opferbereitschaft®. Was sein
Bild in der Dichtung betrifft, so erscheint er dort als wahrer Ritter fiir das
Vaterland, also ausgestattet mit allen Attributen der Kiihnheit, des Stolzes, der

Hingabe und des Mutes, die das Wort "Ritter" bei einem Araber evoziert.

Die ungewohnlich groBe Akzeptanz, die das Thema in der Dichtung erfuhr,
spiegelt sich zum einen in der Tatsache, daB selbst auBerpaldstinensische
Dichteres aufgriffen, etwa der Jordanier Fu'ad al-Hatib in seinem "Totengedicht”
(cf. al-Wa®i wa-t-taura, 165 - 167), zum anderen im Phidnomen der Verbreitung
auch anonymer Totenklagen zu Ehren al-Qassams wie das Gedicht "Martyrer
Palistinas" ($ahid Filastin), das lediglich unterzeichnet ist mit "as-Sarih", "der
Rufer", (cf. Ibid., S. 163 ff.)

Hammiuda: al-Wa‘l wa-t-taura, S. 163, 164 und “Abd al-Haliq: ar-Rahil, S. 174.

S. “Abd al-Haliq: ar-Rahil, S. 47 ff.

Zu den bekanntesten derjenigen Personlichkeiten des Kampfes gegen das
britische Mandat, die sich gleichermaBen durch religiosen wie nationalen Eifer
auszeichneten, gehort "Fithrer “Abd ar-Rahim al-Hagg Muhammad", dem “Abd
ar-Rahim Mahmid (1913 - 1948) das Gedicht "Der Held und Mirtyrer" (al-batal
a$-§ahid) widmete (cf. Diwan °Abd ar-Rahim Mahmud, S. 129 - 135).

3 “Abd al-Qadir al-Husaini (1908 - 1948), der Fihrer des "Heiligen Kampfes" um
Palistina, fiel in der Schlacht von al-Qastal bei Jerusalem am 7.4.1948. Fiir weite-
re Einzelheiten iiber seine Personen und seinen Kampf cf. al-Aga, Nabil Halid:
Qadiyat Filastin fi sirat batal a$-Sahid al-Halid “Abd al-Qadir al-Husaini. Akka
21986; Nuwaihid: Rigal min Filastin, 302 - 307; al-Mausi‘a l-filastiniya u. a. 3, S.
168 - 170 und Qasimiya, H.: "“Abd al-Qadir al-Husaini fi dikrahu I-hamisa wa-l-
“i$rin". In: Su’tin filastiniya, Nr. 20 (= April 1973), S. 6 - 12.

Immer noch bewahren die Palistinenser die Erinnerung an den Mairtyrertod al-
Husainis und driicken ihren Protest durch Streiks aus.

RS
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Zahlreiche Trauergedichte wurden ihm zu Ehren verfaBt!, einige davon von
nichtpalistinensischen Dichtern’. Im allgemeinen folgen die Gedichte dem
Vorbild der klassisch-arabischen Dichtung. Inhaltlich vereinen sie die
"Lobpreisung" ("“madih") des Helden mit der "Schmihung" ("higa™) einer Reali-
tat, die in der Verschworung der westlichen Welt zum Raub Paléstinas besteht.
Zudem wird “Abd al-Qadir dem bedeutungsvollen Datum seines Todes entspre-
chend - er fiel kurz vor dem endgiiltigen Verlust Paldstinas und eines Teils von
Jerusalem® - stilisiert zum letzten hellen Lichtschein am dunklen Horizont, der
seinerseits bald erloschen sollte. Demgegeniiber versuchten die Dichter, diese
Hoffnung aufrecht zu erhalten und weiterzugeben - eine Hoffnung, die nicht
mehr in dem Glauben bestand, Palastina vor der es bedrohenden Verschworung
retten zu konnen, wie in dem erwidhnten Gedicht Mutlaq ‘Abd al-Haligs
"Paléstina, die Mirtyrerin, wird nicht verlorengehen" oder in den verschiedenen
Gedichten Ibrahim Tiigans, sondern vielmehr gerichtet auf eine Wiederkehr des
Verlorenen bzw. auf die eigene Riickkehr ins geraubte Paradies war. Die
Trauergedichte auf al-Husaini enden deshalb hiufig mit einer als
Selbsterhaltungsmechanismus zu deutenden Leugnung der Realitit.

Der Traum der Riickkehr ist jedoch das eigentliche Hauptkennzeichen der
palistinensischen Dichtung aus der Zeit nach der "Katastrophe" ("nakba"), zumal

wihrend er Fiinfziger Jahre®,
1.3.1.2  Nach der Katastrophe von 1948

Dem Bild des Mirtyrers fiigte die nach der "Katastrophe" von 1948 ent-

standene Dichtung insofern neue Ziige hinzu, als das dargestellte Heldentum

1 Cf mehrere Gedichte dariiber in: al-Aga: Qadiyat Filastin fi sirat batal, S. 141 -
153.

2 2 B. das Gedicht des agyptischen Dichters Ahmad Mahaimar zu al-Husaini; cf.
al-Aga: Qadiyat Filastin fi sirat batal, S. 317. )

3 Westjerusalem fiel endgiiltig einen Tag nach dem Tod al-Husainis, d. h. am
8.4.1948. Cf.: Qasimiya: ‘Abd al-Qadir al-Husaini, S. 12.

4 Das Thema der "Riickkehr" nimmt in den ersten Diwanen von Harin Hasim
Rasid ebenso wie in den Gedichten von Yusuf al-Hatib, Abii Salma und anderen
palistinensischen Dichtern den weitaus groften Raum ein. Zur "Riickkehr” in der
arabischen Dichtung allgemein cf. Tibawi, A. L. "Visions of the Return. The
Palestine Refugee in Arab Poetry and Art". In: MEJ 17 (=1963), S. 507 - 526 .
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verschmolzen wurde mit der Tragodie des Verlustes der Heimat und den daraus
folgenden sozialen und menschlichen Leiden. So wurde der Mirtyrer in den
Gedichten der friihen Fiinfziger Jahre zum abwesenden heldenhaften Vater, wie
etwa in Harin Hadim Rasids Gedichten "Wann kehrt mein Vater zuriick" (Mata
ya‘id abi)' und "Kinder ohne Viter" (Atfal bila aba’).”
Andere palistinensische Gedichte dieser Zeit wiederum verlassen in ihrer Toten-
trauer um den historischen Helden den nationalen Kreis und treten in einen
weiteren internationalen Kreis ein, wie das 1960 entstandene Gedicht "Der
Postbote" (Sa%i 1-barid)’ von Rasid Husain (1936 - 1977), das den Tod des
afrikanischen Fiihrers Lumumba beklagt. In diesem Gedicht behandelt der pala-
stinensische Dichter menschliches Heldentum auBerhalb seiner Heimat,
betrachtet die Freiheit der Vélker als unverauBerliches und allgemeingiiltiges
Recht und spricht dem Mirtyrertum die Bedeutung einer menschlichen Leistung
zu, derer es bedarf, um das Leben fortzusetzen. Jeder Mirtyrer ist insofern ein
“Postbote”, als er den vorausgegangenen Mirtyrern die Botschaft vom Sieg der
Vélker tliberbringt, damit sie weiter ruhen kénnen.
Lumumba, der sein Leben als Brieftriger begonnen hatte, hat es diesem Bilde
nach auch so beendet, jedoch nicht als Verteiler von Briefen, sondern von
Freiheit. Insgesamt versucht das Gedicht, die Bedeutung des Mairtyrertums in
verschiedenen poetischen Bildern auszudriicken, denen je ein Abschnitt unter-
schiedlicher Linge gewidmet ist:

Der Winter muB sterben, damit wir auf dem Land den duftenden Frihling

sehen

konnen.

Die Sterne miissen ihr Leben geben, bevor sie den strahlenden Morgen

treffen

konnen.

Es muB einen Helden geben, dessen Wunden in der Nacht der Sklaven

frohe
Botschaft regnen.

S. Diwan Harun Ha$im Rasid, Beirut 1981, S. 119 ff.

Ibid., S. 207 - 210. % .

Husain, Rasid: Qasa’id filastiniya. Safa “Amr 1980, S. 89 - 98. Uber den Tod Lu-
mumbas gibt es zahlreiche palastinensische Trauergedichte. S. etwa: Diwan Tau-
fiq Zayyad, Beirut 1981, S. 69 - 72: "Lumumba"; Abi Hanna, Hanna: Nida’ al-
girah. Amman 1969, S. 25 - 33; "Un$uda ifriqiya" und: Diwan Samih al-Qasim, S.
107 - 108: "Patrice Lumumba."

w N



25

Auch der Sohn Marias muBte gekreuzigt werden, um fiir die Erlosung
Briicken zu schlagen.
Gestern haben wir einen fiilhrenden Messias hingegeben, heute werden wir

einen revolutioniren Messias hingeben.'
Das Bild des "revolutioniren Messias", der Kreuz und Nagel vertauscht mit Ge-
wehr und Kugeln, wird in der palastinensischen Dichtung gerne verwendet. Auch
bei Mahmiid Darwis findet es sich héufig, wenn es auch, wie noch zu zeigen sein
wird, bei ihm durch den Einsatz der verschiedensten poetischen Mittel grund-
satzlich andere Qualititen erhdlt. RaSid Husain vertritt somit eine
Ubergangsphase im BewuBtsein der paldstinensischen Dichtung: Er steht
zwischen der Generation der Dichter des ersten Widerstands wie Taufiq Zayyad
oder Hanna Abu Hanna, die direkte Schiiler der Generation von 1936 waren,
und der damaligen "jungen" Generation von Dichtern wie Mahmud Darwi,

Samih al-Qasim, Salim Gubran und anderen®,

132 Das "Mirtyrermotiv": Der "beispielhafte” Martyrer
1.3.21  Vor der Katastrophe von 1948

Die meisten Mirtyrergedichte der DreiBiger und Vierziger Jahre sind auf
ein reales Ereignis zuriickzufiihren, die Dichtung folgt also der Chronologie der
historischen Realitit. In der Regel konzentrierten sich diese Gedichte auf eine
bestimmte historische Personlichkeit, die den Martyrertod erlitten hat, beklagen
ihren Tod und verherrlichen diesen. Daher befaBte sich die Dichtung weit eher
mit der Darstellung besonderer Ziige der jeweils betreffenden historischen
Personlichkeit oder mit der Betonung und Ausschmiickung von deren
Heldenhaftigkeit als mit der Verherrlichung des Martyrertodes. In vielen Fillen
freilich war der Charakter des jeweiligen Helden so allgemein gehalten, da er
auf alle beliebigen Helden zutreffen konnte. Dennoch 18t sich kaum sagen, daB

! Ibid., S. 89 - 90. ;
2 7Zu diesem Gedanken cf. Hirl: "al-Maut al-ganibi". In: Su’tn filastinlya, 117 (=
August 1981), S. 117 - 126, hier S. 126; ebenso Jayyusi, Salma Khadra: "A Perso-
nal Holocaust" In: Boullata, Kamal und Ghossein, Mirene (Eds.): The World of

Rashid Hussain, Detroit/Michigan 1979, v. a. S. 138 - 140.
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"der Mirtyrer" ein eigenstindiges literarisches Motiv der paléstinensischen
Dichtung der DreiBiger, Vierziger oder Fiinfziger Jahre dargestellt hiitte.
Erst Ende der Fiinfziger Jahre beginnt das Martyrermotiv verstirkt aufzutreten.
Bald verband es sich mit der Bewegung des "Freien Verses", welche sich
auBerhalb Palistinas entwickelt hatte. Verschiedentlich behielt der Begriff des
Mirtyrertums in der palastinensischen Dichtung allerdings eine allgemeine unbe-
stimmte Bedeutung, wie aus solchen Gedichten hervorgeht, die nicht
unterscheiden zwischen "Opfer" und "Mirtyrer". Ein Beispiel dafiir ist etwa das
bereits erwihnte Gedicht "Die Opfer" von Mutlaq “Abd al-Haliq, das den
bekannten Mirtyrer al-Qassam und dessen Gefihrten preisen soll. Manchmal
werden aber schlicht alle Opfer als "Mirtyrer" bezeichnet, wie bei Iskandar al-
Hari al-Baitgali (1880 - 1973) in seinem langen Gedicht, das den Zweiten
Weltkrieg, seine Schlachten und Hauptereignisse zum Inhalt hat:

Stehe auf und beklage die Mirtyrer des Krieges, sag ihnen,

der Messias war ein Mirtyrer wie ihr unter uns’.
Zwar findet der Bezug zwischen Mirtyrer und Messias hier schon relativ frih
Verwendung’, doch wird er noch nicht symbolisch gebraucht. Dieser Riickgriff
auf den Messias ist wohl einfach auf den kulturellen christlichen Hintergrund des
Dichters zuriickzufiihren.
Spiter allerdings werden Opfer und Mirtyrer insofern voneinander unter-
schieden, als der Mirtyrer seinen Tod selbst wihlt mit der Absicht, anderen das
Leben zu geben bzw. die Unterdriickung, die die Existenz oder zumindest
Freiheit aller bedroht, zu beenden. Daraus ergibt sich folgerichtig die Inbezug-
setzung des Mirtyrers mit dem religiosen Symbol des Messias, die bis zur
Erklirung volliger Identitdt beider reichen kann wie bei Kamal Nasir (1925 -
1973):

Jeder Martyrer ist ein Gott,
der sich erhoben hat und dem Inhalt des Gebets neue Tone verlichen hat.

Zit. nach Yagi: Hayat al-adab, S. 313.

Uber die Verwendung christlicher Symbole in der palistinensischen Dichtung cf.
Wild, Stefan: "Judentum, Christentum und Islam in der palistinensischen Poe-
sie.” In: Welt des Islam 23/24 (1984), S. 259 - 297.

Nasir, Kamal: Girah tuganni, S. 22: zit. nach al-Asad, Nasir ad-Din: Muhadarat fi
$-8i°r al-hadit fi Filastin wa-1-Urdunn, Kairo 1960, S. 317.

(¥
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Nasirs Beschreibung zufolge ist der Mirtyrertod eine Tat, durch deren Vollzug
die Alternative eines freien, wiirdigeren Lebens erreicht wird sowie ein Weg zur
nationalen Befreiung, wie dies héufig in der palédstinensischen Mirtyrerdichtung
der Fall ist.

Zwei Gedichte jedoch sprengen den Rahmen der historischen Personlichkeit, um
den Mirtyrertod zum dichterischen Rahmen zu machen, sie verwenden also den
Mirtyrer als literarisches Motiv - auch wenn das urspriingliche Ziel die
Totenklage oder die Totenehrung fiir zwei bestimmte Personen war. Diese
Gedichte stammen von Ibrahim Tugan und ‘Abd ar-Rahim Mahmud und tragen
beide den Titel "Der Mirtyrer" (aS-éahId). In beiden Fillen ist es dem Dichter
gelungen, die Situation des Mirtyrertodes iiber jede physische Darstellung des
Todes hinauszufiihren, so da der Tod hier als kollektive Leistung mit einem

spezifischen historischen Ziel erscheint.

1.3.22  Ibrahim Tugan: as-Sahid

Ibrahim Tuqans 1935 entstandenes Gedicht "Der Mirtyrer" ist vielleicht
das herausragendste Beispiel, das die paldstinensische Dichtung der ersten
Hilfte dieses Jahrhunderts fiir die Personlichkeit des "beispielhaften” oder
"typisierten” Mirtyrers hervorgebracht hat. Der Martyrer erscheint hier ohne
jegliche individuell-historische Ziige: "Der Mirtyrer bildet einen definierenden
Rahmen hinter dem direkten politischen Ziel. Das Gedicht verweilt bei einigen
Einzelheiten, welche abstrakt und ohne individuell menschliche Bedeutung
bleiben, und nur ein abstraktes Bild in der Vorstellung des Rezipienten
hervorrufen sollen. Der Mirtyrer ist hier aus einem anderen Stoff als dem, aus
dem die Menschen gemacht sind. Nur so kommt die Gleichsetzung Kampfer -
Tod zustande, welche hier ohne Verinderung fest bestehen bleibt, zu einer ganz

regelmiBigen Rhythmik, die einer Hymne angemessen wire:!

! Huri: “Alam ad-dalalat, S. 371.
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Das Ungliick blickte finster, er aber lichelte,

der Schrecken wallte hoch, er aber griff an.

Mutig und besonnen, sicher sein Herz und sein Schritt.

Er achtete nicht der Verletzung, der plotzliche Schmerz hielt ihn nicht

zurtick.

Seine Seele gehorchte einem hohen Ziel, vor dem andere Ziele wichen.

Er vereint die Erregtheit des Meeres mit der Festigkeit des Berges.

Er ist ein Beispiel an Aufopferung und an Edelmut,

und in ihm flammt das Recht zu einem Brand, der die Vélker befreit.!
Der Mirtyrer erscheint hier als nur einem Ziel verpflichtet, von dem er nicht ab-
weicht und von dem er sich nicht ablenken 1Bt durch andere Dinge, die ihm
unterwegs begegnen: "Er ist das Pfand dessen, zu dem er sich entschlossen hat".
Die sprachliche Kraft des Gedichts entspricht der psychischen Kraft des
Kimpfers und der Unbeugsamkeit seines Willens. Der muwasSah-artige Aufbau®
und das kurze Metrum des Gedichts tragen weiter zur Betonung des Rhythmus
bei, der durch seine ausgeprigte RegelmaBigkeit erscheint wie das Stakkato von
Trommeln, zu deren Klang Soldaten entschlossen auf ein Ziel zumarschieren,
von dem es kein Abweichen gibt. "Die Sprache des Gedichts ist hier sein duBerer
Rhythmus, so wie der Tod der duBere Rhythmus fiir den Kampfer ist. Auf diese
Art wird die Bedeutung des Todes definiert und der politische Bereich, der das
kollektive BewuBtsein durchdringt, gelangt in den Vordergrund" Der Tod ist
hier eine durchaus freiwillig erbrachte Leistung, die allein der Verwirklichung
des angestrebten Zieles dient:

Er ging den Weg nach oben, die Ewigkeit wird ihm zur Wohnstatt.
Wie auch immer er sie erreicht, in Ketten oder Fesseln,

Diwan Ibrahim Tuqan, S. 271 f.

Ibid,, S. 272.

Das "muwas3ah" ist ein gegen Ende des 9. Jahrhunderts im Andalus entstandener
Gedichttypus, dessen herausragende Merkmale formaler Art sind. So zeichnet es
sich aus durch den Wechsel zwischen einem das gesamte Gedicht kettenartig
durchziehenden Gemein- und einem je strophenweise angewandten Separatreim
(idealtypisches Reimschema: AA bbbAA cccAA), die dadurch sich ergebende
Gliederung sowie die Existenz einer kurzen SchluBstrophe, die als separate
Einheit schon dadurch kenntlich ist, daB} sie - anders als der Hauptkorpus des
Gedichts - in der Regel nicht im klassischen Arabisch abgefaBt ist, sondern
volkstiimlichen Ton gewinnt durch die Anwendung des dialektalen Vulgira-
rabisch, der frihromanischen Volkssprache oder aber des ebenfalls im Andalus
gepflegten Hebriischen. Dazu: Stern, Samuel Miklos: Hispano-Arabic Strophic
Poetry, Oxford 1974.

4 Horh: ‘Alam ad-dalalat, S. 371.
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er ist das Pfand dessen, zu dem er sich entschlossen hat!.

Das vorliegende Gedicht erinnert weitgehend an ein anderes, nicht weniger be-
rihmtes Gedicht Ibrahim Tuqéans: "Der FidaT2 Dieses hat ebenfalls den
Mirtyrertod zum Inhalt und zeichnet sich durch einen starken, regelmiBigen
Rhythmus aus. Die Hauptfiguren beider Gedichte, Martyrer und "fida’r", ent-
sprechen einander, denn die Aufopferung (fida’)® ist der Weg, der zum
Mirtyrertod fiihrt. Insofern dieser Martyrertod das Resultat der Aufopferung ist,
kann der "fida’i" bereits vor der Verwirklichung seines Mirtyrertodes als
Mirtyrer gelten. So lebt er stindig am Rande des Todes:

Frag nicht nach seinem Wohlergehen, seine Seele liegt leicht auf seiner

Handfliche.

Seine hohen Ziele haben ihn das Kissen eintauschen lassen gegen ein

Leichentuch.’
Dieser sehr personliche Ton weicht jedoch bald einem politisch-ideologischen.
Nun ist der Tod nichts anderes mehr als eine Barriere, die auf dem Weg zur
Heimat iiberwunden werden muB. Angesichts solcher Entschlossenheit erbebt
der Tod selbst, und der Fida'm gelangt an sein Ziel:

Er steht am Tor, und das Verderben fiirchtet sich vor ihm.
Beruhigt euch, Stiirme, schamt euch, angesichts seiner Unerschrockenheit’.

Diwin Ibrahim Tigan, S. 272; Der Dichter spielt hier mit einer Reminiszenz
frithislamischer Dichtung. Er verleiht seinen eigenen Versen eine zusitzliche Di-
mension, indem er sie den Worten eines Mitglieds der frihen islamischen
Gemeinde angleicht. Der Betreffende duBerte, als ihn die Feinde kreuzigten und
mit Lanzenstichen toteten:

Es kiimmert mich nicht, wenn ich als Muslim falle, auf welcher Seite

meine

todliche Verletzung um Gottes Willen sein wird.

(Cf. Buhari: Sahih, 5/231; dazu o. 1.1).

2 Diwan [brahim Tuqan, S, 313 - 315.

3 Der Fida’i kann hier in Ubereinstimmung mit Hadi al-°Alawi definiert werden als
"Person, die so stark von der RechtmaBigkeit ihres Vorgehens iiberzeugt ist, daB
sie bis zur Selbstaufopferung, ja Opferung des eigenen Lebens zu gehen bereit
ist". (Cf. al-‘Alawi, H.: "al-Udaba’ Tarih bila iSraq". In: al-Karmel, 18 (= 1985), S.
203 - 207, hier S. 205).

4 Diwan Ibrahim Tigan, S. 313 f.

5 Thid, S. 314.
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1.3.23  “Abd ar-Rahim Mahmud: a§-Sahid

Dieses 1937 entstandene Gedicht “Abd ar-Rahim Mahmuds "Der Mirtyrer"
ist so berihmt geworden, daB es kaum einen Palistinenser geben diirfte, der es
nicht zumindest teilweise auswendig beherrscht. Es kreist im wesentlichen um
das Begriffspaar Tod - Land, dessen Untrennbarkeit hier in bisher unerreichter
Schiirfe dargestellt wird. "Abd ar-Rahim Mahmud hat den Mirtyrertod nicht nur
zu einem seiner wichtigsten dichterischen Leitmotive gemacht, er hat auch selbst
sein Blut auf dem Schlachtfeld vergossen - als der erste zeitgenossische arabische
Dichter, der seine Vision von der Leistung des Mirtyrertodes in die Realitit
umgesetzt hat".! Er hat sich also, um mit Gabra Ibrahim Gabra zu sprechen,
nicht wie die meisten anderen Dichter damit begniigt, iiber Mut und
Konfrontation mit dem Tod nur zu sprechen, sondern profilierte sich selbst als
der erste und groBte Ritter der modernen arabischen Dichtung. Wie die
altarabischen Ritter vereinte er Dichtkunst und Kriegsfiihrung, um so dem
Vaterland zu dienen und anderen ein leuchtendes Beispiel zu geben’. Das
erwihnte Gedicht "Der Mirtyrer" kann als eine Art poetischer Stellungnahme
zum Thema Mirtyrertod in der heutigen Zeit, bezogen auf die Araber im
allgemeinen und die Paléstinenser im besonderen, gelten. Die Umsetzung der
dichterisch dargestellten Ideale in der eigenen Lebenspraxis bis hin zur Aufopfe-
rung im Kampf haben dem Tod des in der Schlacht von aﬁéagara} gefallenen
Dichters im allgemeinen VolksbewuBtsein einen besonderen Stellenwert
verliechen und sogar seinen Leichnam zum Sinntrdger ersten Ranges gemacht.
Ilyas Hirl etwa sprach von ihm als von einer Schrift, in der sich schépferische

Kraft und politische Praxis verbinden®.

‘Amir, M.: "Maudu‘at al-istishad fi §-8i°r al-filastini l-mu‘asir. “Abd ar-Rahim
Mahmud wa- Ibrahim Tagan". In: Filastin at-Taura, 323 (= 31.1.1980), S. 40 - 42,
hier S. 41.

Gabra, Gabra Ibrahim: ar-Rihla t-tamina. Dirasat naqdiya. Beirut 1979, S. 32.
‘Abd ar-Rahim Mahmud fiel in der Schlacht von aS-Sagara am 14.7.1948 im
Kampf fiir die Verteidigung Palistinas.

Der Analyse dieses Gedichts liegt der m. E. wegweisende Artikel von Ilyas Huri
"Alam ad-dalalat". In: Sw’un filastiniya, 41/42 (1975), S. 367 ff. zugrunde, worin
auf das vorliegende Gedicht eingegangen wird.

W
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Das Phinomen des Todes als groBes Menschheitsproblem hat bei ‘Abd ar-
Rahim eine Neugestaltung durch die Sprache der Dichtung erfahren und ist
dadurch vom romantisch verklirten individuellen Ideal zum ebenfalls
romantisierten kollektiven Ideal geworden. Nicht zufillig hat ‘Abd ar-Rahim
Mahmiid den Beinamen “Ritter der Dichtung" erhalten. Dieser Beiname
assoziiert samtliche Werte von Ritterlichkeit und Edelsinn, die durch ihn iber-
fiihrt werden in politisch verantwortungsbewuBtes Handeln.
Schon zu Beginn wird auf den das gesamte Gedicht dominierenden Gedanken
"Tod als Willensentscheidung" hingewiesen. Diese Willentlichkeit wird von der
Rahmensituation, dem Kampf, gefordert. Im nationalen Kampf wird die
Willensentscheidung immer wieder zum wesentlichen Faktor, und der Kdmpfer
wahlt dabei den Tod:

Ich werde meine Seele leicht auf meiner Hand halten,

um sie in die Abgriinde des Verderbens zu werfen:

Entweder ein Leben, das den Freund erfreut - oder ein Tod,

der den Feind erziirnt!®
Der wichtigste Gedanke also ist die Bereitschaft zum Tod. Der hier dargestellten
Auffassung zufolge ist der Tod von gesellschaftlicher und politischer Relevanz,
jedenfalls ein kollektives Ereignis. Um die Bereitschaft zum Tod als
erstrebenswert erscheinen zu lassen, wird der Tod hier zu einer Wahlméglich-
keit, die die Verwirklichung bestimmter Ziele erleichtert. Der Kampfer, der in
diesem Gedicht seinem Tod entgegengeht, hat zwei bestimmte Ziele vor Augen:

Die Seele des Edlen hat zwei Ziele, das Erscheinen des Todes

und die Erfiillung der Wiinsche.?
Die Konfrontation ‘Abd ar-Rahim Mahmuds mit dem Tod ist ausschlieBlich tra-
gisch und bleibt ohne jede metaphysische Implikation. Der Dichter begreift, da
auch sein Tod die Heimat nicht von ihren Fesseln befreien wird und geht
dennoch seinen Weg bis zum Ende, weil dies die einzige ihm verbliebene Alter-

native ist, mittels derer er seine Ehre retten und seinem Volk ein Fihrer im

! Cf. *“Abd ar-Rahim Mahmid, a3-$a‘ir al-faris". In: Gabra: ar-Rihla t-tamina, S.
32.

2 Diwan ‘Abd ar-Rahim Mahmid, S. 121.

3 Ibid, S. 121 f.
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Kampf sein kann:

Bei deinem Leben, ich sehe meinen Tod und doch beschleunige ich

meine Schritte hin zu thm.

Ich sehe vor mir meinen Tod um des geraubten Rechts willen und fiir mein

Land.

Das ist mein erwiinschtes Ziel.!
Wihrend Ibrahim Tuagans Gedicht "Der Mirtyrer” von jeglichem tragischen
Schatten frei erscheint, klingt die Dichtung von ‘Abd ar-Rahim verbitterter und
verzweifelter als die seines Lehrmeisters, da er eine neue Phase der
palistinensischen Tragodie miterlebte, die jener nicht mehr erfubr? Daher
betrachtet ein Kritiker wie Ilyas Hari die Todesbereitschaft “Abd ar-Rahims als
"eine Art der Selbstzerstorung™, deren Ausdruck in der folgenden Beschreibung
des Leichnams des Martyrers seinen Hohepunkt findet:

Ein Kérper liegt da, hingeworfen zwischen den Bergpfaden,

um den sich die Raubtiere der Wildnis streiten.

Der Lowe des Himmels erhilt davon seinen Anteil,

und seinen Anteil erhdlt auch der Lowe der Erde.

Sein Blut iiberzog die Erde mit Purpur und machte den Ostwind

schwer vom Duft des Moschus.

Moschus bedeckt auch seine schone Stirn, aber auf eine Art,

die ihre Schonheit noch mehrt.

Und ein Licheln erscheint auf seinen Lippen, das Spott ausdriickt

iiber dieses niedere Dasein.*
Fiir einen anderen Kritiker wiederum stellt diese Todesbereitschaft die Vervoll-
kommnung der Verbindung zwischen Korper und Land dar, die ihrerseits die
absolute Hingabe erst erméglicht. Der Mirtyrer, der freigebig war mit seinem
Leben, setzt diese Freigebigkeit auch nach seinem Tod noch fort, indem er
seinen Korper unter die Lowen und anderen Raubtiere verteilt’.
Nach Ansicht eines dritten Kritikers schlieBlich vereint der Tod den Liebhaber

des Landes mit seiner schonen Geliebten, nachdem er freilich seinen Kérper

T
Ibid.

Ibrahim Tiigdn starb im Jahre 1941. “Abd ar-Rahim dagegen fiel am 14. Juli

1948, nachdem er den Verlust des groBiten Teils Palastinas noch selbst erlebt hat-

te.
3 Hari: “‘Alam ad-dalalat, S. 370.
* Diwan ‘Abd ar-Rahim Mahmaud, S. 122.
5 “Amir: Maudu‘at al-isti$had fi 3-3i°r al-filastini. “Abd ar-Rahim Mahmud, S. 41.
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unter die Raubtiere - die Lowen der Erde - und den Ostwind verteilt hat. Indem
er sich mit dem schonen Korper des Landes vereint, wird er selbst zu prichtiger
Erde.!

Die Dichtung ‘Abd ar-Rahim Mahmids zielt wie die anderer Dichter der
Revolte von 1936 auf die allgemeine Mobilisierung und die Erweckung
kollektiver Aktivitit ab. Deshalb ist seine Sprache von einer Direktheit, die sich
jegliches Abschweifen ins Inkonkrete oder Symbolische versagt. Ein bewegendes
Gedicht muBte deutlich aufriittelnd und ausdrucksstark sein wie ein
revolutionires Pamphlet, ohne darum seine besondere Schonheit und emotionale
Aufrichtigkeit einzubiiBen, was seinen motivierenden EinfluB auf die Menschen
gefihrdet hitte. Das reiche arabische kulturelle Erbe, insbesondere die alt-klas-
sisch-arabische Dichtung, verleiht dieser Botschaft eine historische Tiefe. Es ist
nicht verwunderlich, daB “Abd ar-Rahim in seinem Gedicht eine Qaside von al-
Mutannabi anklingen 18t.”> Griinde fiir die Wahl gerade dieses Vorbilds liegen
auf der Hand: Einerseits empfand °Abd ar-Rahim personlich groBe
Bewunderung fiir al-Mutannabi, andererseits verbinden die Araber mit al-
Mutannabi Begriffe wie Stolz und Ehrgefiihl. Bei “Abd ar-Rahim erhalten die
von al-Mutannabi vertretenen Werte jedoch neue Attribute mit kollektiver
Ausrichtung. Der Tod, welcher die einzige Alternative zu einem freien Leben in
Wiirde darstellt, gehért in der altarabischen Dichtung, und vor allem in der al-
Mutannabis’, zu den am hiufigsten verwendeten Begriffen. Die patriotische
Firbung des Todesbegriffes und die besondere Bedeutung, die dieser dadurch in
dem vorliegenden Gedicht erhalten hat, wird jedoch ein herausragendes

Merkmal der palistinensischen Widerstandsdichtung bleiben.

! Gabra: an-Nar wa-l-gauhar, S. 162.

2 Das Gedicht "a$-Sahid" von Abd ar-Rahim Mahmud erinnert weitgehend an eine
Qaside von al-Mutannabi, welche folgendermaBen beginnt: "A-1a kullu masiyati
I-haizala//fida kulli masiyati l-haidaba". - Die beiden Gedichte entsprechen sich
hinsichtlich des Metrums (al-Mutagarib) und des Reims. AuBerdem beherrscht
beide dieselbe allgemeine Stimmung, und auch einige Bilder und Begriffe dhneln
sich; cf. Diwan Abi t-Tayyib al-Mutannabi. (Ed. ‘Abd al-Wahhab ‘Azzam, Kairo
1944), S. 496.

3 S. Diwan al-Mutannabi, S. 15: -

Lebe ehrenwert und stirb wiirdig durch den Stich der Lanze unter dem

Wehen der Fahnen. oo '
Suche nach Ehre in der Flamme, laB das Niedrige, selbst wenn es in den

Paradiesgirten der Ewigkeit ware.
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1.3.24  Nach der Katastrophe

In den Fiinfziger Jahren wird das Motiv des Martyrers immer haufiger

verwendet. Die Inhalte und Formen bleiben jedoch bei den Dichtern, die bereits
vor der Katastrophe geschrieben hatten, wie Abu Salma (1909 -1980), Hariin
Hadim Rafid (geb. 1927), Misbah al-“Abiidi (1908 - 1975), die gleichen wie
friiher. Ab der Mitte der Fiinfziger Jahre entwickeln Dichter wie Mu‘in Bassisa
(1927 - 1984), Salma al-Hadra’ al-éayyﬁsi (geb. 1918), Fadwa Tugan (geb. 1914)
und andere neue poetische Formen.
Bei den traditionellen Dichtern werden dagegen weiterhin die friiheren Inhalte
gestaltet: Der Mairtyrer ist das hochste Beispiel fiir Opferbereitschaft und
Heldentum, das Vorbild, dem es nachzueifern gilt. Der Ausdruck "Martyrer” ist
eine Parole, welche in der palastinensischen Dichtung der Fiinfziger Jahre einem
Aufruf zur Revolution gleichkommt, wie dies in dem Gedicht "In der Prozession
der Miirtyrer" (FT maukib a$-Suhada’)(1953) von Misbah al-°Abiidi zum Ausdruck
kommt:

Gedenke, wenn du willst, des Martyrers,

entsprechend dem, was der Martyrer getan hat!

Verfasse, wenn dies dein Ziel ist, Qasiden,

entsprechend dem, wie er Qasiden verfait hat!
Singe die Lieder der Stolzen, laB sein die Lieder der Sklaven!

(]

Gedenke, wenn du willst, des Martyrers, wenn du in seinen Kampf gehst!

Gedenke, wenn du willst, des Martyrers, wenn du sein Gewehr trégst!

Gedenke, wenn du willst, des Mirtyrers, wenn du seinen Tod suchst!!
Das Wort "Mirtyrer" ist hier ein geheiligtes Wort, das nur derjenige aussprechen
darf, der selbst dem Martyrer auf dessen Weg nachfolgt. Ein solches Gedicht
kann nur aktivierenden, mobilisierenden Inhalts sein. Infolge dessen ist auch die
in ihm verwendete Sprache einfach und einprigsam, so daB sie an die
bewegenden Rufe erinnert, die das Volk wihrend stiirmischer Demonstrationen
skandiert. Diese Sprache ist die eines enthusiastischen Liedes. Tatsichlich

! Zt. nach Sawafiri, Kamil: al-Adab al-“arabi l-mu‘asir fi Filastin min sanat 1860 -
1960, Kairo 1979, S. 136.
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wurden einige dieser Gedichte vertont und von den arabischen Rund-
funkanstalten gesendet, wie z. B. das im folgenden zitierte Gedicht von Mu‘in
Bassisi. Der prignante Rhythmus erhéht dabei die Eindringlichkeit des Gedichts
um so mehr, als er sich Inhalt und Form akustisch anpat. Der Tod, der
Hauptinhalt dieses 1952 verfaBten Mirtyrergedichtes, ist nur ein weiterer Schritt
des Kimpfers auf seinem Weg zum angestrebten Ziel:

Wenn ich fallen sollte, nimm ein meinen Platz im Kampf, mein Kamerad!

Nimm meine Waffe, fiirchte dich nicht, wenn mein Blut dariiber rinnt!

Schau auf meine Lippen, zusammengepreft im heulenden Wind!

Schau auf meine Augen, geschlossen im Morgenlicht.

Ich bin nicht tot! Ich rufe dich durch die Wunde!
Der Tod erscheint hier ohne alle Grausamkeit und ohne jeglichen metaphy-
sischen Schatten. Er macht keine Angst, denn der Mirtyrer lebt und mobilisiert
die anderen. Sein Schweigen ist ein Versprechen der kommenden Revolution,
sein Schlaf enthilt den Traum vom neuen Morgen. Seinen Nachfolgern bleibt
nur, seinen Weg zu vollenden, um diesen Traum zu verwirklichen.
Die genannten Gedichte stellen keine spezifisch palastinensische Besonderheit
dar, sondern fiigen sich ein in die enthusiastische Atmosphire, die die gesamte
arabische Welt wihrend der Fiinfziger und zu Beginn der Sechziger Jahre be-
herrschte, in das Meer des sich erhebenden Volkes und der Begeisterung, die die
Kiampfe in Algerien, der Krieg um den Suezkanal und &hnliche Ereignisse
bewirkten. Hier manifestiert sich eine allgemein nationale Tendenz.
Bei Abi Salma etwa wird der Mirtyrer bezeichnet als "das Geheimnis der arabi-
schen Einheit? und ihnliches. Der Dichter vermischt hier personliche Erfahrung
und politische Gedanken, ohne daB dabei die Politik die Oberhand gewinne und
den Gedanken verschleiert. Der ruhige, traurige Klang und die emotional
aufgeladene Stimmung, die das Gedicht beherrschen, erinnern an ein anderes
seiner Gedichte, "Raga™. Die Stimme Abu Salmas wird verhalten, wenn er auf

die Mirtyrer zu sprechen kommt. In seinem Gedicht "Der unbekannte Miirtyrer"

(a3-Sahid al-maghil) sagt er:

! Diwin Mu‘in Bassist, S. 51. Die Ubersetzung ist zitiert nach Haykal, Johanna u.
Mustapha: Bessieso. Paldstina im Herzen. Berlin 1982, S. 11.

2 §. das nachstehende Gedicht.
3 S. Diwin Abi Salma. Beirut 1978, S. 164.
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Der Horizont weint, du Unbekannter, an seinen Réndern Blut und

Trimmer.

Die Fliigel der Zeit haben dich in die Ewigkeit getragen, wo du jetzt Gast

bist.

Heute haben sich die Kleider mit Rot gereinigt, heute war es dort schattig.

Auf den Wiesen lag ein heiliger Ernst, und auf den Hiigeln war Staub und

Waffengeklirr.

Nur die Teilchen der Erde scherzten und riefen: "Willkommen", denn das

Zusammentreffen ist schon.

Ein Wohlgeruch davon liegt verewigt auf den Tagen, der Wohlgeruch des

Martyrers ist dem Martyrer ein Fiihrer.

"Wer bist du", rief die Erde, die von Blut gefirbt wurde, und dein

reines Blut antwortete:

“Ich bin der Bruder der Revolutionire, der Vater der jungen Generation

und ein Verkiinder des Lebens.

In den Wohnstitten der Araber bin ich Zeichen ihres Ruhms.

Ich bin das Geheimnis ihrer Einheit, ich bin der Unbekannte".'
Die Atmosphire der Totentrauer, die auf der Natur und allen in dem Gedicht
genannten Dingen liegt, entspricht der feierlichen Situation der Vereinigung des
Korpers des Mirtyrers mit der heimatlichen Erde.
In dem Gedicht "Der Ruf des Landes” (Nida’ al-ard)* von Fadwa Tuqan, in wel-
chem diese zum ersten Mal das Mirtyrerthema aufgreift, ist der Mirtyrertod der
Weg zur erneuten Begegnung des Paldstinensers mit seiner Heimat, nachdem er
ihr entrissen und ins Fliichtlingszelt oder ins Exil verbannt worden war. In die-
sem Gedicht stellt Fadwa Tugan ihre Vision auf romantische Weise dar, die
deutlich an traditionelle Liebesgeschichten der arabischen Literatur anklingt -
mit dem Unterschied, daB die Geliebte hier das Land ist. In diesem Gedicht
erinnert sich der Palistinenser an sein Land, von dem er mit Gewalt vertrieben
wurde, ruft sich die gliicklichen Tage, die er dort verbracht hat, ins Gedéichtnis
zuriick und tberldBt sich dem Strom der Bilder, bis ihm ein erregender Gedan-
ke kommt und er die Riickkehr in seine Heimat beschlieBt - getrieben von einer
"Kraft, der nicht zu widerstehen ist", jedoch ohne irgendwelche pragmatischen
MafBnahmen mitzubedenken, mit denen er sein Vorhaben einleiten kénnte.
Alles, was er besitzt, sind seine Sehnsucht und das Gefiihl der RechtmiBigkeit
seines Versuchs, sich die Heimat wieder anzueignen. Je drdngender die

Erinnerungen werden, desto schneller werden auch die Schritte in Richtung auf

' Abi Salma: al-Musarrad, S. 100 f.
2 Diwan Fadwa Tigqan. Beirut 1984, S. 153 - 161.
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sein Land zu. "Des Willens beraubt, dringt ihn eine unwiderstehliche Kraft", bis
er schlieBlich wie ein Schlafwandler das Land erreicht, in dem Jung und Alt
lebten. Die Dichterin beschreibt das Zusammentreffen der beiden Liebenden:

Bewegt beugte er sich iiber sein Land und sog den Duft seiner feuchten
Erde ein.

Er umarmte seine Biume und umfing seine perlenartigen Steine.!
Dieses Zusammentreffen ist - wie alle in arabischen Liebesgeschichten
geschilderten Begegnungen Liebender - voller Klagen, Seufzer und Vorwiirfe.
Die Heimat (die Geliebte) empfingt den nach langer Abwesenheit zu ihr
zuriickgekehrten Geliebten mit Vorwiirfen:

Thr Atem bewegt ihn, als sie vor Liebe erzitterte.

Er horte auf ihr Herz, das ihm vorwurfsvoll zuflisterte:

"Du bist zu mir zuriickgekommen?!" "Ich bin zu dir zuriickgekommen,
dies ist meine Hand, ich werde hier bleiben, ich werde hier sterben,

bereite mein Lager".

Diese poetische Geschichte lehnt sich im wesentlichen an die Atmosphire
altarabischer Liebesgeschichten an, die die Sehnsucht des Liebenden nach der
Geliebten beschreiben. Dieser Liebende durchquert Wiisten und Abgriinde und
148t sich von mnichts ablenken, bis er die Geliebte erreicht hat und beide
zusammentreffen, um einander zu tadeln. Manchmal kommt er auch zu spit,
und man zeigt ihm einen Erdhiigel: ihr Grab, iber dem er tot oder, im
giinstigeren Fall, bewuBtlos zusammenbricht. Diese Art von Liebesgeschichten
endet meist mit der stereotypen Formulierung: "Er stieB einen Seufzer aus, mit
dem seine Seele ihn verlie8". In dem Gedicht Fadwas kommt der Seufzer von
auBerhalb, von dem Grenzsoldaten, "dem verfluchten, verriterischen”, der sein

Gewehr gegen den arglosen Paldstinenser richtet, der ohne jede Waffe

! Ibid., S. 153.

2 Ibid,, S. 154. : i
3 Im 47. Kapitel seines Buches "Damm al-Hawa" schreibt Ibn al-Gauzi unter der

Uberschrift "Fi dikr man qatalahu al-“i¥q", daB viele Geschichten mit dem Tod
der Liebenden oder eines von beiden endeten, indem dieser, sobald er den
Namen der Geliebten horte, "einen Seufzer ausstie8, bei dem seine Seele ihn
verlieB" (Ibn i

al-Gauzi, ‘Abd ar-Rahman b. ‘Ali: Damm al-hawa. Ed. ‘Ata, Ahmad “‘Abd
as-Salam. Beirut 1987, SS. 373, 376, 378) und, sobald er das Grab der Geliebten
sah, tot dariiberfiel (Ibid., S. 407).
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gekommen ist, nur um in seiner Heimat zu sterben:

Die Augen des verfluchten Feindes waren zwei Schritt entfernt.

Er warf ihm einen Blick des Hasses und des Abscheus zu,

wie ein Wilder, wenn er seinen Pfeil wirft.

Da durchbrach die schreckliche Stille der Hall zweier Schiisse.’
Wihrend die Geschichte an diesem erzihlerischen Hohepunkt ihr Ende findest,
beschreibt die Dichterin noch die von Tau bedeckte Morgendimmerung, die sich
{iber diesem "“schonen" romantischen Tod erhebt, der die beiden Liebenden in
der Umarmung vereint:

Sie ging langsamen Schrittes tiber die Erde,

mit einem wohltuenden Lufthauch.

Und legte ihre sehnsuchtsvollen Arme

um den Korper, der da so entspannt lag.”
In diesem Gedicht Fadwa Tugans verliert der Martyrertod endgiiltig die
Bedeutung, die er vor der "Katastrophe" hat, als die Tat des Mirtyrertods sich
mit derjenigen der Selbstaufopferung (fida’) verband und beide der
Konfrontation und dem historischen Kampf entsprangen, der auf dem Gebiet
Paléstinas tobte.
In dem Gedicht "Der Ruf des Landes" (Nida’' al-ard) dagegen kommt der
Meirtyrertod dem Typus des christlichen Mirtyrertodes, insbesondere dem des
Friihchristentums® nahe, insofern er auf einer festen Glaubensiiberzeugung
beruht, auf der Liebe zur Heimat und dem rein moralisch verstandenen
Anspruch auf sie - ohne Interesse an irgendwelchen pragmatischen Schritten zu
ihrer Wiedergewinnung. Einige Kritiker sind der Ansicht, der Martyrertod in
diesem Gedicht sei ein "echter Selbstmord", "da der BeschluB, auf diese seligma-
chende Art in die Heimat zuriickzukehren, einer Entscheidung fiir den Tod
gleichkommt, dic keine anderen Moglichkeiten offen 148t™. Daher 148t sich in
dem romantischen Helden im "Ruf des Landes" die topologische Vorstufe zu

dem palistinensischen Fida'T in den spéteren Gedichten Fadwi Tugans sehen.

! Diwan Fadwa Tagan, S. 161.

2 Ibid, S. 161.

3 Cf. Frenzel, Elisabeth: Motive der Weltliteratur. Ein Lexikon dichtungsgeschicht-
licher Langsschnitte. Stuttgart 1980, S. 486 - 501, s.V.: "Martyrer".

4 cAmir, Mundir: "Maudu‘at al-istishad fi §-8i°r al-filastin1 l-mu‘asir. Fadwa Tuqan".
In: Filastin at-Taura, Nr. 331 (= 9.6.1980), S. 42 - 44, hier: S. 43.
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Der Unterschied zwischen beiden entspringt der Verschiedenheit der Lage vor
und nach dem Junikrieg von 1967. Deshalb ist der Romantizismus der Dichterin
keine reine Absage an die Realitit, er spiegelt vielmehr eine negative Realitiit
wider, in der man sich fir den Traum entscheidet und der Herausforderung
nicht entgegentritt’,

Bei Salma al-Hadra’ al-Gayyiisi hat der Mirtyrertod die Bedeutung einer
Befruchtung des Lebens und der Verkiindung eines neuen Morgens. Er wird ver-
glichen mit dem Regen, der die Natur erst fruchtbar macht und ein Symbol der
Erneuerung ist. Entsprechend macht der Mirtyrertod das Leben fruchtbar und
verkiindet die frohe Botschaft seiner Erneuerung, die Geburt eines neuen
Morgens. Doch der Mirtyrertod wird hier auch deshalb mit dem Regen
verglichen, weil er mit diesem die Reinheit und die Fiille gemeinsam hat. So

kommt er wie ein "RegenguB” auf die "Seufzer der Menschheit" hin:

Gesegnet sei jener Ruf, denn rechtens ist das Opfer,

und gesegnet sei die Hand des Regens!
Er erleuchtete mich mit hohem Eifer und erwihlte mich zu edler Gabe!

Auf daB mein Volk verstehe, daB das Blut des gefallenen Arabers

sich in Strahlen verwandelt, deren Licht die Finsternis erhelit!

Auf daB mein Volk glaube, daB es in den Tiefen seiner Dunkelheit
Tausende von Sonnen gibt, die den Vorhang des diisteren Schattens

zerreilen )
und mit ihrem Licht den undurchdringlichen Schleier spalten werden,

damit der groBartige Strom des Lichts hervorbrechen kann®!
In diesem Abschnitt wird der Mirtyrertod in Beziehung gesetzt zu einer
umfassenden arabischen kulturellen Wiedererweckung. Dieses Verstiandnis findet
sich in der arabischen Poesie der Fiinfziger und Sechziger Jahre hiufig. Hier nun
nimmt die poetische Diktion eine neue Form an, die sich von derjenigen frithe-
rer Gedichte deutlich unterscheidet. Die verwendete Sprache ist eher ein
Fliistern und Andeuten als ein direktes Ansprechen von Sachverhalten. Auch

wenn sie nicht vollig ins Symbolische umschligt, stellt doch die Verkniipfung von

Mirtyrertod und Regen eine iibertragene Sprechweise dar, die hier freilich
lingst nicht so weit geht wie etwa in Badr Sakir as-Sayyabs beriihmtem Gedicht

! §ukei, Gali: Adab al-Mugawama. Kairo 1970, S. 409. .
2 Gayysi, Salma al-Hadra™: al-Auda min an-nab® al-halim. Beirut 1960, S. 60
Zit. nach: Kayyali: as-Si‘r al-filastini fi nakbat Filastin, S. 261 - 262.
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"Regenhymne” (UnSidat al-matar)’.
Dieselbe Sicht des Mirtyrertodes, die diesem Gedicht einen derart feierlichen,
fast prophetischen Ton verleiht, findet sich in einem anderen Gedicht derselben
Lyrikerin in modifizierter Form wieder. Dort iiberwiegt der emotionale alle
anderen in dem Gedicht enthaltenen Aspekte. Die Autorin betrachtet die Tat
des Mairtyrers von einer neuen, fiir die paldstinensische Martyrerdichtung
ganzlich ungewohnten Warte aus und relativiert sie dadurch. Gleich zu Beginn
beweint sie die Martyrer aus einem alles andere iiberwiegenden miittterlichen
Empfinden heraus. Zwar kennt sie die hohe Bedeutung, die der Tod der Mirty-
rer hat, doch hat diese pathetische Sichtweise kaum EinfluB auf den emotionalen
Bereich. Sie erscheint untrostlich, wenn sie in miitterlichem Kummer {iber das
geraubte Leben weint. Der Mirtyrer gilt ihr als Sohn, den sie fiir immer verloren
hat, auch wenn sein Tod "Leben fiir das Vaterland" bedeutet, wie dies gewdhn-
lich beim Mirtyrer angenommen wird. Diese "Totenklage fiir die Mirtyrer"
(Martiyat a§-Suhada’) ist ein herausragendes Gedicht, nicht nur aufgrund seines
schwermiitigen Tonfalls und seiner poetisch-bildhaften Sprache. Alle diese
Elemente zusammen sind verantwortlich fiir den Rhythmus der Trauer, der dem
Gedicht unterliegt und fiir die verschiedenen Gefiihlsebenen, die es enthilt:

Ich weiBl wohl, daB sie gestorben sind, "damit das Vaterland lebe".

Das Vaterland von Toten, das Feld des BlutvergieBens ist dieses

Vaterland!

Ich weil wohl, daf die "rotgefarbte Freiheit" der hohe Preis sein muB.

Eingetaucht in Seufzer ist dieser Preis!

:lcizh::/eiﬂ es, doch die Traurigkeit in der Tiefe meines Herzens weill es

Ich beweine jedes Auge, das das Licht des Lebens verloren hat!
Jede Seele, die den Lippen entwichen ist! -

2
[...]
Der zutiefst menschliche Ton dieser ersten Zeilen riihrt den Leser um so stiarker

an, als die Mirtyrergedichte die einfache Tatsache, daB der Tod einen Raub des

' Cf. Diwan as-Sayyab. Beirut 1971, Bd. 1, S. 478 - 481. Eine deutsche Nachdich-
tung bietet Annemarie Schimmel in: Zeitgenossische arabische Lyrik. Tiibingen
1975, S. 54-57.

% Zit. nach: An Antology of Modern Arabic Poetry. Selected, edited and translated
into English by Monnah A. Khouri and Hamid Algar. London, Los Angeles, 1974,
S. 206.
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Lebens darstellt, sonst vollig vernachldssigen. Die gedankliche Tiefe dieses
Gedichts verbirgt sich hinter einer geradezu intuitiv wirkenden Schlichtheit: Der
Tod ist grausam und das Leben heilig.

Das Vaterland wird hier auf ungewdhnliche Weise dargestellt, es gleicht einem
"Blutsauger”, ist "das Vaterland von Toten, das Feld des BlutvergieBens’, ein
Vaterland also, das nur leben kann, wenn seine Sohne sterben. Eine solche
dichterische Interpretation war in keinem der vorher besprochenen paléstinensi-
schen Trauergedichte zu finden', weil dort zumeist ein anderer Aspekt iiberwog,
nimlich der, da der Tod des Martyrers fiir die anderen das Leben bedeute. Der
Mirtyrer gibt sein Leben, damit das Toten aufhort und ermoglicht dadurch den
anderen ein Leben in Freiheit und Wiirde. Dieser Gesichtspunkt wird auch in
dem vorliegenden Gedicht nicht vernachliissigt, sondern auf unverkennbar eigene
Art verarbeitet. Hauptkennzeichen dieser Auseinandersetzung sind jedoch die
iiberwiltigenden menschlichen Empfindungen, die an die Vorstellung vom
Miirtyrertod gekniipft werden.

Das Gedicht entstand Ende der Fiinfziger Jahre unter dem Eindruck des
wachsenden arabischen Nationalismus und der gleichzeitigen Zuriickdrangung
des westlichen Kolonialismus in vielen arabischen Gebieten. Entsprechend dieser
von Optimismus gepragten Sicht der gesamtarabischen Situation, die einer "Auf-
erstehung’ gleichkam, enthélt das Gedicht keine spezifisch paldstinensischen
Anspielungen. Die gesamte Erde verwandelt sich in einen Strom des Guten und
der Fruchtbarkeit, in Kammern voller Weizen, Gold, Smaragde, Perlen usw. Die
Dichterin nennt eine groBe Anzahl edler Metalle und Steine, um so die
Herrlichkeit der Epoche zu versinnbildlichen, die die arabischen Léinder gerade

durchleben oder bald durchleben werden. Dies alles jedoch ist nur dem Opfer

der Mirtyrer zu verdanken, und der Erde wird versichert, das auf ihr geflossene

Blut sei ihr teuerster Schatz:

Gedenke, daB der Rubin dein teuerster Edelstein ist!

Gedenke, daB die Zeit der Auferstehung deine erhabene Zeit ist!
In ihr haben Tausende leuchtender Augen

das Licht des Lebens in einem Augenblick verloren.

In ihr haben Tausende guter Hinde

! Vielleicht ist hier Mutlaq “Abd al-Haliq auszunehmen, der in seinen Gedichten
"ad-Dahaya" und "Naqqalat al-mauta® den Martyrer als Opfer darstellt.
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dir Gutes geschenkt, wihrend sie das Eis des Todes erstarren lieB.
Gedenke, da8 der FluB des Blutes dein teuerster Fluf ist!

Er ist aus den Adern deiner Sohne geflossen, der Generation der Opfer.
Auf deiner guten, parfiimgetriinkten Erde sind sie dahingegangen und
geschwunden,

nachdem sie voller Leben gewesen waren, wohin sind sie gegangen?

[..]!
Die Lyrikerin 148t in diesem Gedicht ihre patriotischen Gefiihle und ihre
menschlichen Empfindungen, denen das Leben heilig ist, zu einer neuen,
iberraschenden Einheit verschmelzen. Dennoch widerspricht die Bedeutung des
Miirtyrertodes hier nicht derjenigen, die wir von friiheren Gedichten her kennen.
Auch jene Mairtyrer waren junge Minner voller Leben. Sie waren ebenso
schwach und ebenso stark, so hoffungsvoll oder verzweifelt wie andere Menschen
auch. Sie liebten den Tod nicht, aber sie wihlten den Widerstand gegen das
Bose:

Dann, als der Mythos des Bésen ihre Visionen zerstorte,

Und eine wiederkehrende, aufriittelnde Frage sie herausforderte:

"Wihlen wir das Recht und die Bewiltigung des Bésen, oder die

Lebendbegrabung der Hoffungen?

Sollen wir uns unterwerfen und leben oder stolz sein und uns auflehnen?"

Da faBten sie einen EntschluB, und die weiBen Friedhéfe fiillten sich

mit jungen Minnern voll griinender Hoffnungen und Wohlgeruch,

mit freiem, dahingegangenen Leben fiillten sich die Griber tiberreichlich.

L]
Der Miirtyrertod ist auch fiir Salma eine freiwillig auf sich genommene Leistung,
die der Situation des Kampfes zwischen "Gut und Bése” entspringt. Thn zu
ergreifen bedeutet, die Alternative zu einem freien und wiirdigen Leben zu
wihlen. Diese Auffassung gehort - wie wir gesehen haben - zu denjenigen
Deutungen, die in den meisten palistinensischen Mirtyrerqasiden wiederkehren.
Was das Gedicht Salmas jedoch besonders auszeichnet, ist seine starke Wirkung
auf den Rezipienten, der dazu bewegt wird, die hier vorgefiihrte Sichtweise und
die mit ihr verbundenen Gedanken zu iibernehmen.
Trotz der Verwendung von fiir die moderne Dichtung typischen Sprach- und

Ausdrucksformen, enthilt das Gedicht auch klassische Anklédge, wie z. B. die

! Anthology of Modern Arab Poetry, S. 208.
“ Ibid.
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beiden Ausdriicke "qadar" und "masir” in der Bedeutung von "Schicksal”. Ohne
die grundsitzliche Freiheit des Dichters bei der Wahl seiner Ausdriicke in
Abrede stellen zu wollen, wird man um die Feststellung eines Widerspruches
zwischen der mit diesen beiden Begriffen verbundenen Vorstellung vom
Mirtyrertod als freiwilliger Handlung nicht herumkommen: So beginnt das
Gedicht: "Denn, als der Mythos des Bosen ihre Visionen zerstorte (..). Da
faBten sie einen EntschluB, und die weiBen Friedhofe fiillten sich (...)". Dann
aber fihrt die Dichterin fort, indem sie den Mdrtyrertod als ein "unabénderliches

Schicksal" darstellt:

So starben sie, und andere gehen nun ihrem Schicksal entgegen.

Ein unabinderliches Schicksal ist ihre Vision, Generation der Hingabe.

Ein fiebriger Schauder iiberkommt mein Herz und bewirkt

eine Trine der Trauer in meinem Auge und ein Aufblitzen des Stolzes'!
Im Kontext des Gedichtes erhalten die beiden Ausdriicke "qadar” und "masir” bei
Salma ihre Berechtigung aus der gegebenen historischen Situation heraus,
insofern hier eine ganze Generation schicksalhaft zu Kampf und Martyrertod
gedringt wurde. Die Bedeutung des Mirtyrertodes als einer grundsitzlich
freiwilligen Annahme des Todes aus dem festen Glauben an eine bestimmte

Rechtsposition heraus, bleibt bei dieser Deutung also erhalten.

! Ibid.
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2. TOD UND MARTYRERTUM IM DENKEN MAHMUD DARWi§*
2.1 Einfiihrung
2.1.1 Bestand vs. Zerrissenheit als Spannungsfeld

Mahmud Darwis eréffnet seinen Diwan "Blockade der Hymnen auf das Meer"
(Hisar li-mada’ih al-bahr) (1983) mit einem Gedicht "Arabische Musik" (Musiqa
‘arabiya)’, das beginnt:

Wire der Mensch doch Stein

wire ich doch Stein!?

So alt dieser Ausruf in der arabischen Dichtung auch ist - er greift hier ein
bekanntes altarabisches Gedicht auf, in dem es heift:

Wie angenehm wire das Leben, wenn der Mensch Stein wiire.

Das Ungliick prallte von ihm ab, und er bliebe heil 3
- so verschieden davon, so neu, ist doch das Gemeinte: es geht nicht um die
pessimistische Feststellung der Hinfalligkeit und Nichtigkeit des Lebens, die der
altarabische Dichter zum Ausdruck bringt, der - sich eins fiihlend mit den Dingen -

sich der Begrenztheit seiner Lebenszeit schmerzlich bewuBt wird, und die Qual
dessen leidet, der keine andere Wahl hat, als sich am Ende zu unterwerfen. Der
alte Dichter sehnt sich danach, den Tod, die Zeit und den Wandel zu besiegen und
wiinscht sich, Stein zu werden®, Darwi dagegen baut auf diesem Ausruf ganz
anders auf:

Immer, wenn eine Malve welkte,

ein Vogel auf dem Zweige klagte,

tiberkam mich Leiden,
rief ich aus: "Heimat!"’

Darwi§ will nicht gegen eine ibermichtige Zeit revoltieren, sein Ausruf "Heimat"

! Hisar, 8.7 - 9.

2 Ihid,S.7

Dieser Vers stammt von Tamim b. Mugpil (st. nach 37/657). S. Diwan Ibn Mugpbil. (Ed.
‘Azza Hasan, Damaskus 1962), S. 273.

Adiinis: Muqaddima li-3-8i°r al-“arabi. Akka 1977, S. 13 f.

5 Hisar, S. 8.
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verrit vielmehr das sehnliche Verlangen, sich aus der Nichtigkeit der Realitdt, aus
der Wertlosigkeit seiner Gegenwartssituation zu befreien, der als Gegenpol eben
die "Heimat" entspricht. Das wird noch deutlicher an der SchluBstrophe des
Gedichts, die, wie sich zeigen wird, wiederum auf einen Gedichtpassus aus der
alten Literatur rekurriert:

Immer, wenn die Mandelbdume leuchteten,

entziindeten sie ein Feuer in mir.

Immer, wenn sie entbrannten,

wurde ich der Rauch und ein Tuch,

preisgegeben dem Nordwind, der mich zerfetzt,

und dem Regen, der mein Gesicht wegwischt.'
Hinter dieser Strophe steht deutlich ein Passus aus einem beriihmten Gedicht des
umayyadischen Dichters ‘Abdallah b. ad-Dumaina (st. etwa 130/747), das durch
seine Aufnahme in die Sammlung "al-Hamasa" besonders weite Verbreitung
gefunden hat:

Oh Luft vom Hochland, wie vom Hochland du ziehst ins Feld,

Hast du mit Kummer iiber Kummer mein Herz geschwellt.

Ha, daB auf frischem Lorbeerzweige im Morgenglanz

die Turteltaube dort als Herold der Liebe gellt;

drob weinst du wie ein Kind, und bist du nicht der Starke mehr,

und stellst zur Schau, was du sonst nimmer zur Schau gestellt.?
In beiden Gedichten ist es ein Naturphinomen, das bestimmte Erfahrungen ins
BewuBtsein ruft: Die Wahrnehmung des Ostwinds ruft dem umayyadischen Dichter
seine Heimat ins Gediichtnis - bei Darwi¥ tritt an dessen Stelle der Anblick der
Mandelbiume, Sinnbild des Landes und konkreter Verweis auf die Landschaft
Nordpalistinas. Der Gedanke der Heimat wird hier zunéchst in ein Erfiillung und
Erneuerung evozierendes Bild gekleidet. Der daran anschlieBende Rekurs auf die
Winde hat aber gegeniiber dem altarabischen Gedicht eine umgekehrte Funktion:
Er evoziert bereits den Verlust der Heimat, deren Kinder ins Exil verblasen
wurden wie Rauch. Die zunichst die Emotion positiv erregende Evokation der

Heimat durch den Anblick der Mandelbdume entwickelt sich mittels der Wind-

Ibid, S. 8 f. .
S. Abii Tammam, Habib b. Aus: al-Hamasa. Beirut 0. J,, Bd. 2, S. 101. Die Ubersetzung

stammt von Riickert, s.. Abi Tammam: Hamasa, oder die iltesten arabischen
Volkslieder. Ubersetzt und erklart von Friedrich Riickert (1846), Nachdruck Wiesbaden

1969, S. 92 - 93.
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Metapher - die Reminiszenz des alten Gedichts umkehrend - ginzlich zum
Schmerzlichen hin: Der Wind steht in der Vorstellung von Darwi fiir Vertreibung
und Exil, er ist heimatlos par excellence; anderswo heiBt es:

Selig der Fels, der seine Knechtschaft liebt

und nicht die Freiheit des Windes wihlt.!
Die Verbundenheit mit dem Leben, die sich ausdriickt durch den als SchluBruf
noch einmal wiederholten Wunsch, Stein zu werden, ist in dem Dichter stirker als
die Kraft der Winde des Exils, die Dispersion und Zerrissenheit bewirken, ja die
seine Gesichtsziige, d. h. sein Anliegen ausléschen wollen. Gegen diese
zersplitternd wirkenden Kriifte setzt er sich zur Wehr mit dem - seiner Form nach -
von dem altarabischen Dichter iibernommenen Wunsch nach Festigkeit und
Bestandigkeit.
In diesem Spannungsfeld steht Darwi¥’ Dichtung, in ihm werden auch die groBen
menschlichen Fragen nach Freiheit, Liebe, Tod behandelt, nicht aus der Absicht
des Dichters heraus, diese universalen Fragen zu relativieren, sondern aus der
Uberzeugung heraus, da sein eigenes Anliegen mit diesen Fragen auf einer
gemeinsamen Ebene steht: Damit setzt er also die iiberzeitlich existentiellen
Fragen in direkte Beziehung zur historisch-politischen Realitit, in deren Zentrum
fir ihn das Paldstinaproblem liegt, das er nicht als ein individuelles Problem der
Paléstinenser betrachtet, sondern als ein allgemein menschliches?.
Historisch-politische Realitit und lyrisches Ich stehen in Mahmiid Darwi¥’ Dichtung
also in standigem Austausch. Folglich bilden auch Faktizitit und Fiktion fiir ihn
nicht unvereinbare Kategorien, sondern erscheinen vielfach miteinander vernetzt.
Diese Welthaltigkeit seiner Poesie mit ihren vielfachen kiinstlerischen Brechungen
ist dabei nur ein Aspekt des komplexen Zusammenhanges von Kunst und
Wirklichkeit, wie er sich Darwi§ darstellt: "Das Gedicht ist ein Versuch, jegliche im
Leben vorhandene Poesie zu erfassen. Poesie findet sich nicht in einem Gedicht.
Poesie findet sich im Leben. Das Leben gibt dir Poesie, nicht die Dichtung. Deine
Aufgabe ist es, die Poesie des Lebens in Dichtung zu verwandeln. Da liegt das

Diwan, S. 374.
Cf. Darwis: "Li-mada haragtu min Israd". In: al-Hilal, 3/1971, S. 4: "Das Palistina-
problem ist ein Dolch im Gewissen eines jeden Menschen."

2
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Problem"’.

Die Umsetzung der im Leben gegebenen Poesie in Dichtung ist nichts anderes als
das Erfassen der poetischen Seiten des Lebens und deren Umwandlung in ein
Kunstwerk. Die Aufgabe, den poetischen Inhalt der groBen zeitgeschichtlichen
Probleme, zu denen das Palistinaproblem gehort, zu erspiiren, bedarf gewif3
besonderer dichterischer Schopferkraft, ist aber als solche in der modernen
Dichtung lingst wahrgenommen, wie die Worte eines amerikanischen Kritikers
zeigen: "Poetry and perhaps modern poetry especially is saturated with political
consciousness".*

Die palistinensische Dichtung im allgemeinen und die Darwi§’ im besonderen ist
in hochstem Grade mit diesem der modernen Dichtung eigenen politischen
BewuBtsein gesittigt, da sie ja in enger Beziehung steht zu einem menschlichen
Problem, dessen Kern politischer Natur ist. Deshalb erscheinen alle groBen
menschlichen Fragen, die Darwi§ behandelt, insbesondere Freiheit, Liebe und Tod
im Lichte dieses politischen BewuBtseins. Sein Anliegen wird zum Angelpunkt

dieser Themen in seiner Dichtung.

212 Zu Stellenwert und Manifestationen des Themas

"Tod" bei Darwi$

Wenn man die dichterische Produktion Darwis’ von den Anfingen, also von
dem Diwan "Blitter des Olbaums” (Auraq az-zaitun) (1964) bis hin zu "Weniger
Rosen" (Ward aqall) (1986) iiberblickt, stellt man fest, daB "Tod" und Verwandtes
im poetischen Lexikon Darwi¥’ einen bemerkenswert breiten Raum einnimmt.
Hiufig wiederholen sich Ausdriicke wie "Selbstmord", "Mirtyrertod”, "Ermordung"
und die assoziativ verbundenen Zustinde "Waisen", "Verwaistsein", "Beraubtsein”,

Worter fiir Requisiten wie "Grab", "Trauerzug' oder fiir Mordwerkzeuge wie

! Darwis: "Hagibati minbar li-3arh risalatt’; Interview mit "Filastin at-Taura" (28.11.1983),
S. 40. Zur Trias Realitat-Kiinstler-Kunst bzw. Text cf. Darwis: Bait, taum, basal, ma‘iz
wa-mafatih". In: al-Karmel (Nicosia) 33/1989, S. 162 - 168, hier: S. 163.

2 Rosenthal, M.L.: Poetry and common Life, New York 1974, S. 80.
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"Dolch", "Kugel" u. 4.1, Diese Struktur seines Lexikons reflektiert die Besonderheit
dieses Themas fiir den Dichter, wenn sie gewiB auch auf Nachpriifung ihrer
Relevanz, also auf die Analyse und das Verfolgen der in solchen Lexemen liegen-
den Verweise angewiesen ist.

Wir wollen in diesem Kontext fragen, was der Tod in der Dichtung von Mahmid
Darwis bedeutet, und wie Darwi§ den Tod dichterisch im Verlauf seiner
schopferischen Reise behandelt, die sich iiber mehr als ein Vierteljahrhundert
hinzieht? Die Fragen lassen sich weiter untergliedern in Richtung einer mehr histo-
risch-ideengeschichtlichen und einer mehr formal-bildersprachlichen Fragestellung.
1. Wie hat sich die Behandlung des Themas “Tod" bei Darwi§ entwickelt und wie
14Bt sich das Verhiltnis dieser Entwicklung zur arabischen oder palistinensischen
historischen Realitiit beschreiben, insbesondere unter dem Aspekt, daB sich die in
Frage stehende Zeit in etwa mit der Zeit seit Entstehung des palistinensischen
Widerstands deckt® Was bedeutet der Tod im Hinblick auf Darwi¥’ Hauptmotiv
"Heimat"? 2. Welche besonderen Motive, Bildzusammenhiinge, Symbole und
Gedankenstrukturen verbinden sich mit dem Thema "Tod" in seiner Behandlung
bei Mahmid Darwis?

Die Behandlung der beiden Aspekte ist nicht immer separat moglich, es empfiehlt
sich, der motivkritisch-bildersprachlichen Behandlung ein historisches Raster
zugrundezulegen und den schlieBlich sich abzeichnenden Entwicklungsverlauf in

einem Resiimee zusammenzufassen.

22 Der Tod als Tor zum Leben

Ein Uberblick iiber das dichterische Gesamtwerk Darwi¥ Ii8t m. E. die These
zu, daB seine Auseinandersetzung mit dem Thema Tod und den einzelnen
Erscheinungsformen des Todes, wie Ermordung, Selbstmord und Martyrertod im

eigentlichen Sinne eine Auseinandersetzung mit dem Leben ist, die viel zentraler

Eine iiberschligige Zzhlung ergibt fiir das gesamte bisher vorliegende dichterische Werk
Darwi$’ rund 1.500 Nennungen der in Frage stehenden Begriffe.

Der bewaffnete palistinensische Widerstand formierte sich am 1.1.1965 als ernst-
zunehmende und durchorganisierte politische GroBe.
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ist als die metaphysische Frage, die die Existenz des Todes nahelegt. Darwi$ befat
sich niamlich mit der Umwandlung von Tod und Ermordung in deren Gegenteil,
das Leben. Schon auf der ersten Seite seines frilhen Gedichtbandes "Blitter des
Olbaums” (1964) macht er deutlich, da8 ein Kampfer nicht stirbt:

Wenn ich, meine Fahne erhebend, fallen sollte,

wird man auf mein Grab schreiben:

Er ist nicht tot".!
Einer solchen Aussage begegnet man zwar auch schon héufig bei den Dichtern der
Generation von 1936 und ihren Nachfolgern, sie wird hier jedoch pointierter und
individueller vorgetragen. Die Kontinuitdt kann nicht verwundern, da die
Entwicklung der Dichtung seit jener Phase vielmehr eine der Formen als des
pathetischen Inhalts war®. Namentlich im paléstinensischen Raum blieb die
Neigung zum Pathos ausgeprigt, nicht zuletzt weil der Wunsch nach Wacher-
haltung eines emotionalen Engagements bei den Horern fiir die vorgetragene
Sache im Vordergrund stand.?
Der Gedanke des - am Horizont der islamischen Tradition - unsterblichen
Martyrers wird bei Darwi§ variiert, er wird in verschiedenen Bildern vorgestelt,
jeweils im Dienst eines Appells an die Emotionen der Horer, im Sinne der
"engagierten Lyrik". So ersteht der Umgekommene nach seinem Tod als heiliger
Kampfer wieder auf:

Wenn ich verbrenne am Kreuz meines Gottesdienstes,

so werde ich zum Heiligen im Gewand des Kampfers.
Der Akt des Kampfes ist hier zu einer Form der Verehrung eines Angebeteten
neuer Art geworden: einer Verehrung der Heimat. Der Gedanke des Verewigtseins
der Mirtyrer, sei es im Paradies oder im BewuBtsein des Volkes, wie er sich in den
Trauergedichten auf al-Qassam und al-Husaini findet’, erhilt hier eine neue
zusitzliche Dynamik: Der Kampfer ersteht vom Tod auf, um seinen Kampf

fortzusetzen. Der Mirtyrer wird zum lyrischen Ich des Gedichtes, dessen Direktheit

Diwan, S. 9. . )
Cf. “Abbas, Thsan: Ittigahat as-$i’r al-‘arabi l-mu‘asir. Kuweit 1978, S. 62.
Ibid., S. 63.

Diwan, S. 239.

S. oben, (1.3.1)

L O
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wiederum eine Identitit von lyrischem Ich und empirischem Verfasser suggerie-
ren soll. Die traditionelle Vorstellung von der direkten Auferweckung des
Kampfers, fiir den der Mirtyrertod das Tor zum Leben ist, wird Ausgangspunkt fiir
Darwis’ dichterische Auseinandersetzung mit dem Thema Tod. Dieser Gedanke
nimmt nun neue Dimensionen an, geférdert durch die kiinstlerische Entwicklung
Darwi¥’ einerseits und die Entwicklung des dazu parallel laufenden palastinensi-
schen Schicksal andererseits.
Waihrend seiner Zeit in der Heimat selbst - geht es dem Dichter, wie seine ersten
Sammlungen "Blitter des Olbaums” (Auraq az-zaitiin) (1964), "Ein Liebender aus
Palédstina" (°A§iq min Filastin) (1966) und "Das Ende der Nacht" (Ahir al-lail)
(1967) zeigen, ganz besonders um ein starkes Pathos, um die Erregung von
Emotionen bei den Horern. Der Tod erscheint hier unter dem Aspekt des
befruchtenden, eine Auferstehung einleitenden Untergangs:

Oh du mit blutigen Augen und Hinden:

Die Nacht ist verginglich.

Nicht die Folterzelle

noch die Kettenglieder werden bleiben.

Nero ist gestorben, Rom starb nicht.

Er kimpfte mit seinen Augen.

Die Korner einer Ahre, die stirbt,

werden das Tal mit Ahren fiillen.!
In gefiihlsgetragenen Gedichten wie diesem tritt die Forderung nach dichterischer
Form als zweitrangig hinter der Intensitit des Erlebens zurick. Kritiker haben dies
zu rechtfertigen gesucht: "Diese Direktheit ist nicht oberflichlich, ebenso, wie
dieser romantische Geist keine individuelle "Krankheit" ist. Diese Romantik ist
vielmehr eine ungewohnliche Kraft, welche Trauer und Unbeugsamkeit, Erwartung
und Fortsetzung des Kampfes miteinander verbindet. Der Dichter wird von dieser
romantischen Seite nicht eingeschrinkt. Er selbst setzt sie ein, um die lauteren Ge-
fiihle des Kdmpfers dem Volk in seinem Kampf nahezubringen. Gleichzeitig driickt
er auf diese Weise die hichsten Hoffnungen und schlimmsten Leiden des Volkes

aus”.?

Diwan, S. 13.
‘Abbas: Ittigahat, S. 66
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In dem zitierten Passus wurde eine an ein bekanntes Wort Jesu' erinnernde
Gnome als SchluBpassus in ein bewegendes lyrisches Gedicht eingebaut. Toponyme
Bildersprache (Tod/Tal), Antithese zwischen verginglichen Merkmalen oder
Verkorperungen der Stirke (Folterzelle/Kettenglieder/Nero) und solchen der
Schwiche (/"\hre /Korner) erzeugen jene emotionale Dynamik, die Begeisterung zu
wecken vermag fiir die Fortsetzung des Kampfes. Das Ende, das ein gewissermaBen
empirisches Beispiel fiir den Ubergang zu Leben aus dem Tod liefert, weist sogar
mit dem Hinweis auf ewiges Leben iiber diesen Rahmen hinaus’.
Der Gedanke des Todes, der zum Leben iiberfiihrt, reflektiert sich fiir lange Zeit
als eine Grundiiberzeugung, an der Darwi§ nur ganz selten, in Situationen der
Verzweiflung, in denen der Gliubige am Sinn des Glaubens selbst irre werden
mag, einmal Zweifel bekundet:

Noch bohrt im Herzen ein Dorn,

noch blutet meine Wunde, Tropfen um Tropfen.

Wo verbirgt sich die Rosenknospe?

Erbliihen einmal Rosen aus dem Blut?

Oh Trauer um die Toten!

Wird uns Ruhm und Ehre daraus?

La8 mein Herz weinen!’
Das Gedicht ist von Verzweiflung beherrscht. Sie entspringt nicht einem
personlichen Verlust (etwa der Geliebten, eines Kindes). Die Trauer, ja
Verzweiflung, das Gefiihl der Sinnlosigkeit des Lebens gibt vielmehr eine Tendenz

wider, die sich Anfang der Sechziger Jahre in weiten Kreisen abzeichnete:

Ist es wahr, daB der Tod die Frucht neuen Lebens trégt,
Werde ich Frucht tragen?.
Brot sein in der Hand des Hungrigen,

! Cf. Johannesevangelium 12/245 - 25: "Wahrlich, wahrlich, ich sage euch: Wenn das
Weizenkorn nicht in die Erde féllt und stirbt, bleibt es allein: wenn es aber stirbt, bringt
es viele Frucht." zit. n: Die Heilige Schrift des Alten und Neuen Testamentes nach den
Grundtexten iibersetzt und herausgegeben von Vinzenz Hamp et. al., Aschaffenburg
1972, 22. Aufl, S. 139.

2 Cf. Bodkin, Maus: Archetypal Patterns in Poetry. Psychological Studies of Imagination.
London/Oxford/New York 1974, S. 173: *The corn buried in the ground and rising to
fruitfulness, used as a symbol of eternal life attained through death ..."

Diwan, S. 50.
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Zucker im Mund der Kinder?

Ich weine.’
Hoffnungslosigkeit und Zweifel, die sich fiir eine kurze Phase in Darwi§’
Widerstandsgedichten artikulieren, weichen bald wieder der schon friiher gezeigten
Haltung: Der Tod des Kampfers ist nicht Untergang, sondern Neugeburt. Mit
seinem Martyrertod verkiindet er die frohe Botschaft des durch die Geburt der
Kinder gewihrleisteten Fortbestehens, der Erneuerung des Lebens:

Von den Bahren meiner geliebten Mitkampfer hier

singe ich Gesange an die Wiegen der kleinen Lieben.

Zuriick flieBt in mich das Blut meines Ahnen, so erwarte mich!

Das Ende der Nacht ist der Tag!
Die Umwandlung des Todes des Kampfers in Leben ist hier unumstoBliche
Uberzeugung: Wie aus der Nacht der Tag geht aus dem Martyrertod neues Leben
hervor. Davor weicht die Stimmung des Zweifels, die uns aus dem vorausgehenden
Gedicht entgegenschlug. Dieser Gedanke bleibt auf lange Zeit der Ansatzpunkt fiir
Darwi§ bei seiner weiteren Auseinandersetzung mit dem Phinomen des Todes,
seine formale Gestaltung macht jedoch Entwicklungen durch, wenn auch der
"direkte" Stil, der direkte Appell an die Emotionen der Horer nicht aufgegeben,
sondern mit neuen Symbolen und vielschichtigeren Bildern angereichert wird.
Zentrale Bedeutung erlangen hier vor allem die Sinnfiguren: Kreuz und
Auferstehung. Mit ihren komplexen Implikationen erméglichen sie die Entfaltung
einer Vielzahl von Motiven und Verweiszusammenhingen.

Darwi§ spielt mit diesem Gedicht erkennbar an auf Oscar Wildes schon 1946 ins
Arabische iibertragene Erzihlung um "Die Rose und die Nachtigall" (cf. dazu: Wilde,

Oscar: The Nigthingale and the Rose. I11. by Freier Wrigth, London 1982.

Zur Rezeption der arabischen Ubersetzung cf. Farrith, “Umar: Sa‘iran mu‘asiran.

Ibrahtm Tuqan wa-Abi I-Qasim as-Sabbi. Beirut 1954, S. 96. Doch wenn er auch einige
der konstitutiven Elemente wie Rose, Blut und Dorn aufgreift, verindert Darwi$ den
urspriinglichen Sinn der Geschichte. Das Blut, welches in der Ausgangsgeschichte der
Saft des Lebens und ein Symbol fiir ein aus Liebe gebrachtes Opfer ist, wird von Darwis

nicht so ibernommen, da er vom Sinn seines Opfers nicht véllig tiberzeugt ist.
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23 Der Tod als Kreuzigung
2.3.1 Das Kreuz bei Sayyab und bei Darwis

Das Sinnbild des Kreuzes mit all seinen Implikationen, insbesondere seinem
Verweis auf Qual und Aufopferung, ist bereits in Darwi§’ friihesten Gedichten pré-
sent. Mit dem Einsatz von Bildern aus dem Neuen Testament, und gerade dem des
Kreuzes, steht Darwis nicht allein. Badr Sakir as-Sayyab, einer der Begriinder der
modernen Dichtung im arabischen Sprachraum, hat bekanntlich auch hier
pionierhaft gewirkt: Unter dem EinfluB europdischer Vorbilder, vor allem T. S.
Eliot und Edith Sitwell, zugleich tief beeindruckt von gerade in arabischer Uber-
setzung zuginglich gewordenen Teilen von Frazers anthropologischem
Schliisselwerk "The Golden Bough'?, begann Sayyab mythologische Reminiszenzen
als Sinnfiguren in seinen Gedichten zu verwenden. Durch eine Lektiire von Eliots
"Waste Land", die vorausgegangen war, fiihlte er sich herausgefordert, der als ge-
meinsam empfundenen Grunderfahrung Eliots im Arabischen Ausdruck zu verlei-
hen’.

Eine wichtige Gemeinsamkeit verbindet Badr Sakir as-Sayyab mit Darwis: Er hat

sich in der Generation vor Darwi§ unter allen modernen arabischen Dichtern wohl

Cf. die Einleitung von Davies zur Sammlung "The Music of Human Flesh".

Uber die Symbole des Neuen Testamentes in der Dichtung von as-Sayyab cf. “Abd ar-

Rida °Ali: al-Ustiira fi 8i°r as-Sayyab, Beirut 1984, S. 63 - 72.

2 Gabra iibersetzte die beiden Kapitel iiber die altorientalische Mythologie. Sie wurden
zum ersten Mal in der Zeitschrift "al-Fusul al-arba“a", Bagdad, veroffentlicht, im
Friihjahr 1954. Dann erschienen sie in einem Buch des Titels "Tammuz au Adunis",
Beirut 1956; cf. dazu die Einleitung Gabras zur zweiten Auflage (1979), S. 10 - 11. Dort
erwihnt Gabra, daB as-Sayyab das Manuskript vor seiner Veroffentlichung gelesen hat.

3 Cf. Lu'lu’a, Abd al-Wahid: "al-Mu’attirat al-agnabiya fi $-8i°r al-“arabi l-mu-‘asir". In:

al-Adib (Beirut) 6/1974, S. 19. Uber den EinfluB Eliots und Sitwells auf die Dichtung

as-Sayyabs cf. v. a. EI-Azma, Nazeer: "The Tammuzi Movement and the Influence of T.

S. Eliot on Badr Shakir al-Sayyab". In: Boullata, Issa J. (ed.): Critical Perspectives on

Modern Arabic Literature 1945 - 1980, Washington 1983, S. 215 - 231; ebenso: Moreh,

Shmuel: Modern Arabic Poetry 1800 - 1970. The Development of its Forms and Themes

under the Influence of Western Literature. Leiden 1976; bes. Kap.: "The Influence of

Western Poetry particularly that of T. S. Eliot on modern Arabic Poetry (1947 - 1970),

s. 216 - 266; sowie Loya, Arieh: "Al-Sayyab and the Influence of T. S. Eliot", In: The

Muslim World, Vol. LXI, No. 3, 1971, S. 187 - 201 und: “‘Abbas, Ihsan: Badr Sakir

as-Sayyab. Dirasa fi hayatihi wa-si‘rih. Beirut 1983, S. 254 - 263. Uber den Einflu

Sitwelis cf. zusitzlich: “Abd ar-Rida °Ali: al-Ustiira fi $ir as-Sayyab, S. 65 - 75.
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am intensivsten mit dem Phiinomen des Todes auseinandergesetzt'. Die Perspek-
tiven, aus denen heraus Sayyab den Tod betrachtete, verinderten sich dabei
mehrmals maBgeblich. Zu Beginn der S0er Jahre, als Sayyab engagiertes Mitglied
der irakischen Linken war, verband sich die Auseinandersetzung mit dem Tod stets
mit einer ideologischen Deutung: Der Tod erscheint als ein von den Kéampfern
gebrachtes Opfer, mit dem das Leben befruchtet und zum Bliihen gebracht werden
soll, so etwa in dem bekanntesten Gedicht Sayyabs, der "Regenhymne". Nach seiner
Abkehr von der Linken tritt das Interesse an mythologischen Sinnfiguren, wie der
Auferstehung, ins Zentrum seiner Behandlung des Todes. In seiner letzten Phase
schlieBlich, als seine todliche Krankheit ihn mit der steten Nihe des Todes
konfrontierte, gestaltete er das Thema Tod aus personlicher, individueller
Betroffenheit heraus. Die Gedichte aus dieser Periode, von denen er einige explizit
als eine Art zweites "Buch Hiob" (Sifr Ayyiib)* herausgebracht hat, sind ganz von
einem schmerzerfiillt klagenden Tenor getragen. Furcht vor dem Tod einerseits,
dem er langsam zur Beute wird, und Sehnsucht nach der Welt des Todes
andererseits, dem Aufenthaltsort seiner Mutter, die ihm schon in seiner friihen
Kindheit entrissen worden war. Trotz der Angst vor dem Tod erreicht Sayyab
schlieBlich den Punkt, an dem er ihn herbeisehnt, um von den Qualen der
Krankheit und des Wartens erlést zu werden:
Ich méchte sterben, oh Gott!?
und:
Den Gnadenschlu, oh Gott!*

In unserem Zusammenhang haben wir uns der zweiten Phase, d. h. den Teilen von
as-Sayyabs Werk zuzuwenden, die sich mythologischer Sinnfiguren bedienen. Das
Ereignis Tod wird hier zum Mythos stilisiert, der Tod erscheint als mythisches Op-
fer, dargebracht von dem mesopotamischen Fruchtbarkeitsgott Tammiiz oder, mit
einem anderen Bild, vom Messias. Der Rekurs auf Mythisches ist dabei nicht nur

poetisches Mittel, sondern erklirt sich aus ideologischen Pramissen. In Sayyabs

Es gibt zahlreiche Studien, die sich mit dem Tod in der Dichtung von as-Sayyab befaft
haben. Thre Titel kénnen der Bibliographie von ‘Abd ar-Rida Al in seinem Werk:
al-Ustlira fi $i°r as-Sayyab, S. 205 - 225, entnommen werden.

as-Sayyab: Diwan, 248 - 276. Der entsprechende Abschnitt tragt den Titel "Sifr Ayyiib".
° Tbid, S. 139.

" Ibid, S. 706.
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kimpferischer Zeit kam fiir ihn der Befreiungskampf selbst einem Erlosungswerk
gleich. Deshalb wird fiir ihn "jeder Tropfen, der vom Blut des Sklaven vergossen
wird", ein "Licheln in Erwartung eines neuen Mundes". In der zweiten Phase ist es
nicht mehr das Blut des Sklaven, sondern das des Messias, das vergossen wird. Der
individuelle Tod wird zu einem wundertitigen Ereignis'.

Denn nun verkniipft Sayyab die Vorstellung des Todes mit dem Gedanken
symbolischer Opferung: Der Tod fiihrt zum Leben, wird das Tor zur Auferstehung
der Nation, des Landes, der gesamten Existenz. Bereits das Wort "Tod" selbst
verband sich nun untrennbar, wie wohl bei keinem arabischen oder auch

nichtarabischen Dichter sonst, mit der Sinnfigur des Opfers®.

2311 Das Kreuz bei Sayyab: "Christus nach der Kreuzigung™

Dieses Gedicht gilt der Kritik als eines der bedeutendsten Stiicke, die
Mythologisches, hier die Kreuzigung des Christus, zugrundelegen®. Sayyab gibt

Ibid, s. die Einleitung von Nagi ‘Allus.
2 Cf. Gabra: an-Nar wa-l-gauhar, S. 162. :
3 as-Sayyab: Diwan, S. 457 - 462. Auch in anderen Gedichten hat as-Sayyab das Symbol
des Messias und des Kreuzes verwendet, s. dazu das Gedicht "Garib ala I-halig", Diwan,
S. 317 - 322, insbs. S. 321.
4 g al-Batal: ar-Ramz al-ustiiri fi $i°r as-Sayyab, 155. ‘Abd ar-Rida: al-Ustura fi 3i°r
as-Sayyz'ib, S. 128; Hawr, iiyé: Badr Sakir as-Sayyab. Sa‘ir al-anasid wa-l-marati. Beirut
1980, Bd. 6, S. 23. Uber dieses Gedicht s. a.: EI-Azma: "The Tammuzi", S. 215 - 217. An
dieser Stelle ist eine Bemerkung zur Terminologie der einschlidgigen arabischsprachigen
Sekundirliteratur angezeigt. Der Begriff "ustura” deckt recht umfassend den
Bedeutungsbereich zwischen "Legende” und "Mythos" bzw. "Mythologie" ab. Verwirrend
wird dieses Fehlen terminologischer Differenzierung vor allem angesichts der
Ununterscheidbarkeit des "Mythischen" vom "Mythologischen"'. Westliche Sprachen
wiederum treffen zwar die begriffliche Unterscheidung des Mythischen ("zu den Mythen
gehorig, von ihnen stammend, durch sie iuberliefert, sagenhaft" - Wahrig
Fremdworterlexikon, Miinchen 1987, S. 494, s. v..:"mythlsch") vom Mythologisct_\en ("zur
Mythologie gehérend, sie betreffend” ebd,, s. v.: "mythologisch” cf.:"Mythologie (.) L
Lehre von den Mythen 2. Gesamtheit der Mythen (eines .Volkes) (gch. mythos "Wort,
Rede, Erzihlung" .logie)", ebd.), als literatunviss.enschafth.cher Ter{nmus.’l‘echn.lcug A]
lerdings ist der Begriff des Mythischen auch hier noch immer nicht eindeutig fixiert
worden. Zumal die europiische Literaturwissenschaft es bislang versdumt hat, ein
einheitliches definitorisches Konzept zu entwickeln bzw. sich auf ein solches zu einigen.
Lediglich die US-amerikanische Literaturkritik der S0er und 60er Jahe hat den Mythos-
Begriff mit unzweideutigen Inhalten erfiillen konnen (cf. die Ausfﬁhrquen Michael
Rossners: "Zum Begriff des Mythischen”, v. a. "Das Mythische als Kategorie der Litera-
(Fortsetzung...)
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diesem Gedicht die Form eines Berichts iiber den Ablauf des mythischen
Geschehens, mit der Absicht, den Sinngehalt des Opfers und der Uberwindung des
Todes zum Ausdruck zu bringen.
Die Figur des Tammiz und die Christi verschmelzen dabei zu einem einzigen
Symbol. Formal ist das Gedicht ein dramatischer Monolog, Christus spricht aus
dem Grab:

Nachdem sie mich herabgeholt,

hérte ich die Winde

mit langgezogenem Klagelaut hinabbeugen die Palmen,

und die Schritte sich entfernen.

So also haben die Wunden und das Kreuz,

an das sie mich nagelten, als langsam die Sonne unterging,

nicht vermocht, mich zu téten,

und ich lauschte, wie das Wehklagen

durchdrang die Ebene zwischen mir und der Stadt.!
Die Selbstaufopferung Christi fiihrt zum Leben: Wunden und Kreuz haben seinen
Tod nicht bewirken kénnen. Das Horchen auf die Bewegung der Palmen bringt ein
lokalspezifisches, auf den Irak verweisendes Bild ein. Sayyabs Heimatdorf Gaikiir
wird hier evoziert, es gewinnt bei Sayyab den Rang eines Zentrums der Welt, wird
zum "locale” der Kreuzigung:

Wenn die Maulbeeren und Orangenbdume bliihen,

wenn Gaikur sich dehnt bis an die Grenzen der Vorstellung]...]

wenn sogar seine Finsternis ergriint [...].2
Gaikir wird hier stilisiert zu einem personlichen Utopia Sayyabs, das alle
Merkmale der Fruchtbarkeit tragt. Es verwandelt sich in Tammiz®, der in der
altorientalischen Mythologie mit Weizen in Verbindung gebracht wird, oder in

4(...l-“ortsetzung)
turwissenschaft” in: M. R.:Auf der Suche nach dem verlorenen Paradies. Zum mythi-
schen BewuBsein in der Literatur des 20. Jahrhunderts, Frankfurt/Main 1988, S. 20 - 33,
v. a. 29 ff.).
! as-Sayyab: Diwan, S. 457.
Ibid., S. 458.
Tammiz ist der Gott der Fruchtbarkeit und der Schonheit der altsemitischen My-
thologie. Er entspricht dem Adonis der griechischen Mythologie. Er wird beim Jagen
von einem Wildschwein getétet. Da die Géttin “IStar bzw. Aphrodite den getoteten
jungen Gott liebt, vereinbart sie mit der Géttin der Unterwelt, daB er fiir sechs Monate
im Jahr sein Leben wiedererhilt. Bej seiner Auferstehung wird auch die Natur wieder
fruchtbar. Mehr dariiber findet sich in: Hook, S. H.: Middle Eastern Mythology, London
1976, S. 20 - 23 und S. 39 - 41; und: Hunger, Herbert: Lexikon der griechischen und
romischen Mythologie, Wien 1953, 8.5 - 6.
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Christus, den die Glidubigen bei der Abendmahlsfeier in der Gestalt des Brotes in

sich aufnehmen:

Mein Herz ist die Sonne, wenn sie pulsiert von Licht,
mein Herz ist die Erde, die pulsiert von Weizen,
Blumen und klarem Wasser. .

Mein Herz ist das Wasser, mein Herz ist die Ahre,
deren Tod Auferstehung ist,

die lebt durch den, der sie iBt."

Es versteht sich, daB Sayyab die beiden Figuren, die Christi und die des Tammuz
in eins setzen kann?, beide sind Manifestationen desselben Archetypus®. Der mit
der Einfiihrung beider Figuren gewonnene doppelte Bildkonnex ermdglicht nun,
einerseits, die mit dem Kreuz gegebenen Verweise auf psychologische Prozesse
voll zu entfalten, andererseits den in der Tammuz-Figur liegenden Verweis auf
Fruchtbarkeit zu nutzen. Letzterer wird verbildlicht durch lokal-irakische
Reminiszenzen (Gaikir, Palmen). Der wahre Sieg ist nach diesem Gedicht der
durch das Opfer, den eigenen Tod, errungene Sieg, der den anderen Leben
gewiihrt. Daher das Symbol des Weizenkorns, das nicht stirbt, sondern begraben
wird, um - nun die jahreszeitliche Begrenzung transzendierend - aufzuerstehen und
ewig zu leben:

Ich starb, auf daB gegessen werd’ das Brot in meinem Namen,

daB sie mich aussd’n zur rechten Zeit.

Wie viele Leben werd’ ich leben: in jeder Grube

werde ich Zukunft, werd ich Keim,

werde ich eine Menschengeneration, in ‘iedem Herz mein Blut,
ein Tropfen von ihm oder etwas davon.

! as-Sayyab, Diwan, S. 458.

2 Watts etwa formuliert: "Is Christ Osiris? Is he too a vegetation god, a supporter of the
cycle? Not to those who cherish his story. Yet the bod outlines of his story are similar
to the Osiris narrative, for this some persons call him the last and the most triumphant
of the Asia Minor vegetation deities." Cf. Watts, Harold, H.: "Myth and Drama”. In:
Vickery, John B. (ed.): Myth and Literature. Contemporary Theory and Practice,
Lincoln 1966, S. 75 - 86, hier: S. 79.

3 Unter Archetypus ist hier in erster Linie die literarische Bedeutung des Begriffs zu
verstehen, gemiB der Definition von Frye: "I mean by an archtype a symbol which
connects one poem with another and thereby hel[_)s to unify and integrate our literary
experience”. (Frye, Northrop: Anatomy of Criticism: Four Essays. Princetown Univ.
Press 21972, s. 71 - 115, hier: S. 99).

4 as-Sayyab: Diwan, S. 459.
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Aus diesem Erl6sungstod ersteht neues blithendes Leben, eine neue Stadt wird
geboren, frei von allen Ubeln:

Nachdem sie mich angeheftet hatten und ich warf den Blick zuriick
gegen die Stadt,

erkannte ich kaum die Ebene, die Mauer, den Friedhof,

es war da etwas, so weit das Auge reichte, wie bliihender Wald,

es war, wohin ich immer blickte, ein Kreuz und eine trauernde Mutter.
Heilig ist der Herr!

Das sind die Geburtswehen der Stadt!!

23.1.2  Das Kreuz bei Darwis

Der palistinensische Autor verkniipft sein Leiden am Verlust seiner Heimat
mit dem Leiden Christi. Die in der christlichen Tradition mit dem Kreuzestod
verbundenen psychologischen Prozesse, die tieferen Deutungen von Opferung und
Selbsthingabe, bieten eine Fiille von Ankniipfungspunkten fiir den an der palisti-
nensischen Katastrophe Leidenden. Deutliche Gemeinsamkeit besteht aus dieser
Perspektive gesehen zwischen dem Erléser (arab. al-fadi, also dem Messias) und
dem Fida’l, dem palistinensischen Freiheitskimpfer. Beide geben, indem sie den
Tod erleiden, das AuBerste, um ein Wunder zu bewirken, das jeweils in der
Erlésung der anderen besteht®. Beide kénnen also miteinander verglichen werden;
Darwis schreibt:

“Das Kreuz ist mein Zeichen, das heiBt mein Korper.™
Und er fahrt fort:

"Ich glaube, daB die Bedeutung des christlichen Glaubens in seiner
heutigen Tragweite nur an den Paléstinensern erfiillt ist. Niemand hat das
Recht, Palistinenser zu sein, auBer dem Messias, der dieses Land fahig
gemacht hat, der Welt ohne Anbetung so viel zu geben [...] Der Leidensge-
schichte des Messias entspricht heutzutage das Leid der geraubten pléstinen-
sischen Kinder von der Holle bis zur Wiiste, dem entspricht die Auferstehung
des Paléstinensers, nachdem seine Feinde und die Propheten der Liige ihn
geschlachtet haben]...]".

"Ob wir die Rituale des Glaubens akzeptieren oder nicht, Jesus von

' Ibid, S. 462. i

Cf. Abu Nidal, Nazih: a3-Sir al-filastini l-mugqatil. Dirasa fi l-waqi‘lya t-tauriya. Beirut
1974, S. 71.

*  Cf. Darwis: Fi wasf halatina, S. 111.

(¥}
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i e

Nazareth ist unsere Erbschaft und war unser Landsmann. Er entspricht mei-
nem Leben heute und lost das gegebene Versprechen auf Erlsung ein (Euch
ist ein Heiland geboren). Ist nicht das Aufblitzen eines paldstinensischen
Schusses in jener Juninacht ein Hinweis auf die Erlésung der gequalten
Palistinenser und Araber]...]".

“Wenn ich meinen Kérper im Fall des Mértyrertodes verlasse, um mein
Leben fiir die anderen zu geben, wie das Weizenkorn, wenn es stirbt, und allen
Liebe zu verheiBen, verkiinde 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 Verkorperung und
einer Heimat verlangt?"

"Wir sind eine zeitgendssische Version dieses Blutes, das die Welt er-
leuchtet hat, ein weiterer Schritt auf diesem Weg. Wir folgen der Spur seiner
miiden Schritte in Nazareth, Bethlehem, Jerusalem und Kufr Qana."

"Das Schlachten aber wird mehr, Jerusalem fillt. Wir ziehen die Kreuzi-
gungsniigel aus unseren Korpern 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".'

Darwit iibernimmt den Gedanken des durch den eigenen Tod gewaltlos errungenen
Sieges iiber die Feinde, wie er bei Sayyab gestaltet wurde, ganz bewuBt nicht. Bei
ihm nimmt vielmehr das Motiv des Kreuzes die Qualitit des Kimpferischen an, es
entsteht das Bild des "Kdmpfenden Kreuzes".

Denn Darwit beschreitet in der Verwendung mythologischer Reminiszenzen einen

ecigenen Weg. Zwar hat er unter den arabischen Dichtern seiner Generation

auffallend sparsam von der Moglichkeit des Rekurses auf Mythologisches Gebrauch
gemacht, in den Fillen, in denen er auf diese Sinnfiguren zuriickgreift, unterlegt er
ihnen stets eine fiir das Palidstinaproblem relevante Sonderbedeutung, mehr noch,
er verselbstindigt einzelne Elemente und baut sie in neue Strukturen ein. Es
entsteht so, typologisch betracht, eine Art Kunst-Mythologie, die ganz spezifisch die
Schopfung Darwi¥’ ist, ein Charakteristikum seiner Kreativitit, mit dem er freilich
nicht allein steht - fiir die westliche Dichtung allgemein ist lingst konstatiert
worden: "Every poet has his privat mythology"z. Ihsan ‘Abbas hat das fiir die
moderne arabische Dichtung bestitigt: "Ein hervorragender Dichter schafft sich

seine eigene Mythologie"

1 G e

Ibid., S. 111 f. .

Frye, Northrop: Fabels of Identity. Studies in Poetic Mythology. New York 1963, S. 11.
3 “Abbas: Ittigahat, S. 166. Zu Darwi§’ selbstgeschaffener Symbolik cf. unten (2.4.1) ff.
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Das kimpfende Kreuz

Das Kreuz, das wir bisher in seiner Funktion als Sinnbild der Erlésung der
anderen durch den eigenen Tod betrachtet haben, erhilt bei Darwi§ eine weitere
Funktion: Es wird zum Instrument der Erlosung der anderen durch Umwandlung
der auf ihnen lastenden Qualen in Aktivitit und Widerstand. Der dabei
hervortretende dynamische Aspekt wird von Darwi§ auch theoretisch realisiert:

“Insbesondere die Dichtung verbindet sich mit dem Symbol des Kreuzes,
welches sich in eine Waffe verwandelt, des aktiven Kreuzes. Ein Stiick der
langen menschlichen Qual, welches sich vom reinen Mitansehen des Massakers
in Widerstand verwandelt hat".!

Und deutlicher:

‘(-] Der in Palistina gekreuzigte Christus hat seine Methode bei der
Verbreitung der Liebe und des Lichts in der Welt gedndert. Er stieg vom
Kreuz herab, um gegen den Versuch der Erneuerung des Kreuzes Widerstand

"2

zu leisten".

Darwi§’ besondere Art, das Kreuzungsgeschehen und andere Sinnfiguren, wie etwa
Tammiiz, einzusetzen, besteht in der Evokation des Gesamtzusammenhangcs durch
bloBe Andeutung, Nennung eines einzigen Elements oder einer Figur, ohne jedoch
wie bei Sayyab ein Gesamtbild zu zeichnen. Wenn Darwis diese Symbole benutzt,
so tut er dies, um auf den urspriinglichen Archetyp hinzuweisen, nicht um die
Erzahlweise, auf der die urspriingliche Mythologie beruht, nachzuahmen®, Darwi§
begniigt sich etwa mit der Erwdhnung des Kreuzes oder eines dazugehorigen
Requisits (Dornenkrone), bzw. Zustand (Durst) usw. mit eindeutigem
Verweischarakter, um dem Horer die Vervollstindigung des Bildes selbst zu
uberlassen. Durch die Ineinssetzung Christi mit dem lyrischen Ich erhilt das
Gedicht einen aktuell anmutenden Tenor, zugleich kann die aktuelle Konfrontation
im Bewuftsein der Horer etwas von der symbolischen Dimension der alten in

mythischer Sprache transportierten Ereignisse an sich ziehen.

; Darwis: "al-Kitaba fi daragat al-galayan": In: al-Adab 7/1974, S. 2 - 6, hier: S. 4.

Ibid,, S. 3.
Cf. dazu Frye: Fabels of Identity, S. 15, sowie: "The Archetypes of Literature". In:
Vickery, John B. (ed.): Myth and Literature. Contemporary Theory and Practice.
Loncoln 1966, S. 87 - 98, hier: S. 93 f- "The myth is the archetype, though it might be
convenient to say the myth only, when referring to narrativ and archetype, when
speaking of significance.”
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So finden wir beispielsweise das Kreuz in Verbindung mit einer Figur, in der sich

Christus und das kollektive Ich verbinden:

Nicht hitte ich geglaubt an anderes

als was das Herz sein 148t ein Caféhaus

oder einen Markt.

Doch bin ich ledig nun der Nagel dieses Kreuzes,

zu suchen neue Spannungen fiir Blitze,
und neue Form fiir das Antlitz der Geliebten.!

Der "zeitgendssische Christus" steigt vom Kreuz herab, um sich nach einer neuen

Form des Widerstands umzutun.’?
In einem anderen Gedicht kombiniert Darwi§ das Kreuz mit einer weiteren Sinn-

figur aus dem biblischen Bereich: Psalm 151, wo sich das Ich zugleich als
Gefangener in Babylon darstellt. Bei beiden Situationen geht es um das Leiden.
Der Bezugspunkt, die palistinensische Situation, die ja besondere Affinitit zu dem
Standardbild fiir Exil, namlich der babylonischen Gefangenschaft hat, braucht hier

nicht expliziert zu werden:

Urusalim, das sich entfernt hat meinen Lippen.

Die Entfernungen nihern sich an.

Zwischen uns nur noch zwei StraBen und der Riicken eines Gottes.
Da ich in dir bin ein Stern,

ein Wesen in dir - gesegnet mein gequalter Korper!

Nieder mit dem Exil in Babylons Nacht!
Denn meine Zugehdorigkeit zur griinen 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 kampft!®
Der Dichter, der diese beiden Ebenen verkniipft, gehort der "griinen Frische™ des

Diwan, S. 270.

Der Blitz ist fiir Darwi§ das Symbol des Widerstands:
Berichtet dem Sultan:
Einen Blitz kann man nicht in einen Maiskolben sperren.

Ibid: (al-Ugniya wa-s-sultan), S. 248. Der Blitz als Symbol des Widerstandes und der
Revolution findet sich auch in as-Sayyabs "Regenhymne" (Un3udat al-matar):
Ich hore beinahe Irak diese Donner aufspeichern
und die Blitze im Flachland und in den Bergen bewahren.
As-Sayyab: Diwan, S. 477, Ubersetzung nach: Schimmel: Zeitgenossische arabi-

sche Lyrik, S.55.

Diwan, S. 291. :
Das Griin und seine Beziehung zum Tod (Blut) gehort zu den Motiven, welche Darwi$

hiufig in seiner Dichtung verwendet. Bei der Besprechung des Gedichts "Nasid ila
l-ahdar" im dritten Teil wird ausfiihrlich darauf eingegangen werden; s. (3.5).

PE—
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Todes zu, d. h. der Hingabe, dem Opfer und dem Wunderbares bewirkenden Tod,
auf seiner Reise zu den Fenstern, die in Erwartung der Abwesenden weinend
erscheinen. Das Kreuz selbst wird zu einem Instrument des Widerstandes: "Mein
Kreuz kampft", eine Aussage, die am Ende in einem stark religios eingefirbten
SchluBpassus wiederholt wird:

Nieder mit dem Exil in Babylons Nacht!

Denn mein Kreuz kimpft!

Halleluja,

Halleluja,
Halleluja.

Der Sanger am Kreuz

Eine zentrale Sinnfigur in Darwi¥’ Dichtung ist der "Singer am Kreuz". In dem
Bild dieses Singers kann der Kéampfer, ja der mystisch gepragte Mirtyrer
begegnen. Der Singer als Tréager einer Botschaft, fiir die er Leiden auf sich nimmt,
steht dem gekreuzigten Christus nahe; in seiner Gelassenheit und Unbeugsamkeit
gegeniiber Leiden und Tod, in seiner GewiBheit, daB das Gute letztendlich
triumphieren wird, ist er der Erbe des mystisch geprigten Mirtyrers, fiir den der
Tod das Tor zum Leben ist. Die Identifizierung des Dichters mit Mystikerfiguren
ist daher in der modernen arabischen Dichtung nichts Seltenes, auch der Dichter
zieht sich von der Gesellschaft zuriick, um die Ferne von Idealen, die zugleich die
von dieser Gesellschaft erlittene Entbehrung ist, bewuBt zu durchleiden. Mystiker
und Mirtyrer finden sich bereits in der islamischen Tradition mehrfach in einer
Person vereinigt, al-Hallag und as-Suhrawardi sind oft bewult als Vorbilder
herangezogen worden'.
Verweise auf die Uberzeugungen des Mystikers (innere Wertigkeit von AduBerlich
vernichtenden Effekten wie Kreuz und Nigel; Tod als Tor zum Leben), wie auch
auf mystische Erfahrungen (Strahlen der Wunde) sind uniiberhérbar in dem
Gedicht: "Es sprach der Sanger" (Qala I-muganni) (1966), das mit der Strophe
endet:

' S.2 B. das Drama des dgyptischen Dichters Salah ‘Abd as-Sabur "Ma’sat al-Hallag"

(Die Tragodie des Hallag), Kairo 1964. Uber das Bild al-Hallags in der modernen
arabischen Literatur cf. a§-Saibi, Salah Mustafa: al-Hallag maudi‘an li-l-adab
wa-l-funiin al-‘arabiya wa-3-Sarqiya. Bagdad 1976.




Der Singer am Kreuz der Schmerzen,
dessen Wunde strahlt wie Sterne,
sprach zu denen um ihn her:
Alles sei - nur keine Reue.

So nur sterb’ ich wie ein Baum.
So wird werden aus dem Kreuze
eine Kanzel, auch ein Taktstock,
und wird werden aus den Nigeln
eine Saite fiir die Laute.

So wird fallen wieder Regen,

so wird wachsen der Baum.!

Der Tod begegnet als Zeichen einer Erneuerung, die Wunde erweist sich als die
Welt erleuchtend, aus Entbehrung wird Fiille. Diese Wunde wird den Weg des
Singers erhellen, wenn die Finsternis um ihn zunimmt, ihm die Kraft verleihen,
seinen Widerstand fortzusetzen. In' diesen Bildkontext gehort auch das Gedicht
"Das Lied und der Sultan” (al-Ugniya wa-s-sultan) (1967), dessen letzte Strophe
lautet:

Die blutige Stimme war getaucht in die Farbe des Sturms,
die Kiesel auf dem Platz Offnungen blutender Wunden.
Verzaubert von der Geburt der Stiirme lach’ ich, verzaubert,
und ergreife, als mir der Sultan entgegentritt,

fast die Schliissel des Morgens,

und ertaste mir den Weg mit dem Leuchter der Wunden.
Oh wie recht tat ich,

als ich darbrachte mein Herz

dem Ruf des Sturmes!

Soll der Sturm blasen!

Soll der Sturm blasen!?

Der mystisch inspirierte Sprecher ist nicht nur zuversichtlich, er ist auch zu beson-
derer Intuition befihigt: Er sieht die Geburt der Winde - Vehikel der Verdnderung
und der Erneuerung - trotz des alles bedeckenden Blutes. Er ist verziickt, er 1dBt
den Leuchter seiner Wunden den Weg erhellen, zu einem Morgen, an dem der
Sturm alles Widrige fortreiBen wird.

In dem Gedicht "Mirtyrer des Liedes” (Sahid al-ugniya) vereinigen sich die beiden
Sinnfiguren Singer und Christus zu einem einzigen Bild: der am Kreuz erhohten
Gestalt, dessen blut- und taubedeckte Stirn die Dornenkrone trigt. Das Gedicht ist

ein Monolog dieser Figur, auch formal durch das durchlaufende Metrum des Kamil

Diwan, S. 87 f.
2 Ibid, S. 248.
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sehr einheitlich. Von Anfang an unterstreicht der himmernde Rhythmus die
Bildlichkeit der martialisch anmutenden Szene. Das Gedicht sei hier vollstandig

wiedergegeben:

Martyrer des Liedes

Sie richteten auf das Kreuz an der Mauer

und l6sten die Ketten mir von den Hinden,

die Peitsche schwingend wie einen Ficher -
Aufschlag von Nagelschuhen himmert: "Zu Befehl!"
Und mahnt die Toten: "Habet acht!”

"Du da",

schallt das Gebell des Ungeheuers -

ich la8 dich gehen, wenn du dich wirfst nieder
vor meinem Thron zweimal

und mir die Hand leckst, voller Scham, zweimal,
sonst wirst du hingen am Holz des Kreuzes,
Mirtyrer des Liedes und der Sonne.

Ich bin der erste nicht, des’ Haupt die Dornenkrone tragt,
daB ich dem braunhdutigen Midchen sage: "Weine!"

Du, die ich liebe, wie den Glauben,

Du, deren Name hat in meinem Mund - getaucht

in Durst und grau bedeckt mit Staub -

Geschmack des Weines, reifgeworden in den Kriigen.

Ich bin der erste nicht, des’ Haupt die Dornenkrone tragt,
daB ich sag’: "Weine!"

Vielleicht ja, daB mein Kreuz ein Pferderticken ist,

und die mit Blut und Tau gemalten Dornen auf der Stirn
ein Lorbeerkranz.

Vielleicht sogar, daB} ich der letzte bin, der sagt:

"Ich hab’ den Untergang begehrt".’

Hier wird das martialische Bild der Vorbeitung einer realen Hinrichtung (Nagel-
schuhe, Befehlswortlaute, bellende Rede) von dem der Kreuzigung iiberlagert.
Wieder tritt die Figur eines Machthabers auf (hier Ungeheuer, entsprechend dem
Sultan des vorigen Stiickes), der dem Kéampfer eine Rettungsmaglichkeit eroffnet,
ihn auffordert, sich zu unterwerfen. Mit der Aufforderung zur Prostration - sugud -
wird die Figur des in der islamischen Mystik als "Mirtyrer des Monotheismus"

gefeierten Iblis evoziert, jenes zum Schopfungsmythos gehérenden Engels, der als

Diwin, S. 103 - 104.
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erster um eines Ideals wegen, der bedingungslosen Hingabe an Gottes Willen,
gegen eine gegebene Ordnung, in diesem Falle gegen Gottes Befehl, revoltierte.
Diese Figur steht fiir den Kampfer, der bedingungslos seinem Ideal verpflichtet,

willig die Bestrafung fiir einen Ungehorsam hinnimmt, der imstande ist, zwischen

legitimem und nicht legitimem Befehl zu unterscheiden. Indem der Kampfer Ziige
dieser in der Mystik gefeierten Gestalt annimmt, stilisiert er sich zu einem gegen
illegitime Machtausiibung revoltierenden Freiheitskampfer.

Wenn schon diese Identifizierung den Kampfer wieder von der Figur Christi ab-
riickt, so noch mehr sein Wunsch, bei aller Ahnlichkeit ("Ich bin der erste nicht...";
Bild des Midchens unter dem Kreuz, Zusichnahme eines - freilich rein gestig zu
verstehenden - Trankes am Kreuz, Wein als Ausdruck der Liebe u. a. mehr) doch
in einem grundsitzlich anders zu sein: ein Glied in der Kette der menschlichen
opferbereiten Kimpfer, und nach Maglichkeit der letzte zu sein, der den
Untergang willig in Kauf nimmt ("Ich hab den Untergang begehrt"). Wie sehr er
auch mit seinem Martyrertod - in Nachvollzug des mythischen Sterbens Christi -
ein Wunder zu vollbringen wiinscht, niamlich die Erlosung der anderen, fiir die er
kimpft, bewirken will, so sehr spricht er doch ein Bekenntnis zum Leben aus: Er
ist zugleich ein Ritter (“Vielleicht ja, da8 mein Kreuz ein Pferderiicken ist") und
ein in seiner Gesellschaft gefeierter Held (“und die mit Blut und Tau gemalten

Dornen auf der Stirn ein Lorbeerkranz").

24 Die Auferstehung vom Tod

Die poetische Auseinandersetzung Darwi¥’ mit dem Tod dreht sich im
allgemeinen um das Bild "des Todes, der zum Leben fiihrt". Darwi¥ stellte diesen
Gedanken auf verschiedene Weise dar. In seinen fritheren Gedichten, aus der Zeit,
bevor er seine Heimat verlassen muBte (1970), stiitzte sich Darwi§ auf die Fiille
und die Kraft der emotionellen Erfahrung, um seine Vision zu vermitteln und den
Leser in einen Zustand der Begeisterung zu versetzen. Die direkte Ansprache und

der lyrische Ton gehoren zu den charakteristischen Ziigen jener paldstinensischen
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Dichtung, welche unter der Bezeichnung "Dichtung des besetzten Landes" bekannt

geworden ist. Jede Frage nach der dichterischen Technik und der lyrischen Struktur
steht in Zusammenhang mit der Tiefe der Erfahrung, wie Ihsan ‘Abbas sagt. In
dieser Dichtung herrschen Spontanitit und Impulsivitdt, trotzdem ist es der
Spontanitit gelungen, sich einen charakteristischen lyrischen Rahmen zu schaffen’.
Diese Beschreibung trifft bestens auf die poetische Produktion Darwi§’ zu -
insbesondere in seinen ersten drei Sammelbinden, wo ein Gleichgewicht zwischen
Ich und Thema bzw. Dichter und Land herrscht. Diese direkte Lyrik, welche die er-
sten drei Sammelbinde von Darwi§ kennzeichnet, geht dort einher mit originellen
poetischen Bildern. Wie wir noch sehen werden, benutzt Darwi$ auch oft mythische
Symbole, vor allem dann, wenn er vom Tod spricht. In diesem Fall greift er auf die
Fruchtbarkeits- und Auferstehungssymbolik der antiken Mythologie zuriick, um
deutlich zu machen, was es heiBt, sich zu opfern und durch das Opfer in ein neues
Leben iiberzugehen, oder die Verzweiflung zu iberwinden, welche den Ver-
nichtungsversuchen, denen die Palistinenser ausgesetzt sind, entspringt. Ohnehin
zielt das gesamte mythische Denken, wie Cassierer es ausdriickt, darauf ab, den
Gedanken des Untergangs und des Todes zu besiegen’.

Manchmal schafft Darwi$ auch seine eigenen Symbole und die dazugehorigen My-
then. Anders ausgedriickt: er "mythologisiert" seine Personen oder das Ereignis, das
dem jeweiligen Gedicht zugrundeliegt’. Stets aber variiert er den Gedanken der
"Umwandlung des Todes in Leben" bzw. der "Gewinnung von Leben aus dem Tod",
oder der "Auferstehung und Auferweckung, der Geburt und Erneuerung".

Im Erwachen des bewaffneten palistinensischen Widerstandes aus der Asche der
Niederlage von 1967 sah Darwi§ eine Art Auferstehung vom Tod. Die Situation
der Palistinenser erschien ihm am ehesten in Anlehnung an die Leidensgeschichte

Christi verstindlich. Der Palédstinenser, der aus dem stindigen Gemetzel

Kanafani, G.; Adab al-Muqawama fi Filastin al-muhtalla 1948 - 1966. Beirut 1966.
Zahlreiche Anthologien wie auch Studien zur paléstinensischen Dichtung tragen obigen
Ausdruck im Titel, so daB er als Terminius Technicus gelten kann. Cf. dazu “Abbas:
Ittigahat, S. 63.

Cf. ‘Abbas: Ittigahat, S. 66.

Cf. Cassierer, Ernst: An Essay on Man. An Introduction to a Philosophy of Human
Culture. New Haven #1947, S. 68: "In a certain sense, the whole of mythical thougt may
be interpreted as a constant and abstinate negation of the phenomenon of Death."
Cf. dazu ausfithrlicher weiter unten (2.4.1) ff.

w N
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wiederaufersteht, erinnert ihn an die Christus-Figur'. Auf diesem Gedanken baut
Darwi seine Dichtung auf, wenn er sich mit dem Tod auseinandersetzt. Hierzu
dienen ihm antike oder von ihm neugeprigte mythische Symbole oder eine direkte
Sprache, wie im folgenden Abschnitt der Fall:

Der Tod ist ein Stadium, in das wir eingetreten sind.
Doch verlorengegangen ist der Tod, verlorengegangen

in der Aufregung der Geburt.

So streck dich aus vom Tal bis zum Weg der Abreise,

als Korper, der auf Saiten lduft, eine fantastische Gazelle 2

Hier folgt die Geburt auf das Stadium des Todes; sie bricht aus ihm hervor. Diese
Geburt, die den Tod iiberwindet, entspricht dem Widerstand, der aus der Asche
der Niederlagen und der Phase der zeitgenossischen arabischen Lethargie
hervorging. Die "Gazelle" ist bei Darwi generell das Symbol des Widerstandes

oder der palistinensischen Revolution:

"Sie vertrieben eine Welle des Mittelmeeres, sie wurde zum Fliichtling, dann
zu einer Gazelle, die auf Minenfeldern weidet"?

Als Hintergrund fiir diese Metapher sei daran erinnert, daB8 die Gazelle in der
traditionellen arabischen Literatur als Symbol der Schonheit, zumeist fir die
Schonheit einer Frau, verwendet wird*. Gazelle wird aber auch die Sonne wihrend
ihres Aufganges und ihres hochsten Standes genannt, nicht jedoch im Fall ihres
Unterganges’. Denn neben Wirme, Helligkeit und Hingabe wird mit der Sonne
auch der Begriff der Schonheit assoziiert, so da auch sie oft als Metapher fiir eine
Frau Verwendung fand. Hier weidet die Gazelle jedoch auf Minenfeldern, was die
Wahl des bewaffneten Kampfes andeuten soll, welche der paldstinensische
Widerstand getroffen hat. Daneben konnte dies ein Hinweis auf die zahlreichen

Gefahren sein, die das Leben der Revolution und der Revolutionére bedrohen:

Du sollst unser gedenken. .
Wir gedenken deiner als griin, das allem Blut entspringt.

! Cf Darwis: "Hakada yaktub as-sagin qasidatahu 1-ila ‘an al-Quds". In: F1 wasf hilatina,
S. 11L

2 Diwan, S. 423.

3 Taraddud al-ma’ wa-hamas al-hagar, S. 7.

4 Uber das Motiv der Gazelle in der traditionellen arabischen Dichtung und ihre
Verwendung als Symbol fiir die Schonheit der Frau, s.: Biirgel, J. C.: "The Lady Gazelle
and her Murderous Clances." In: JAL, Vol XX, March 1989, pp. 1 - 11.

5 Cf. Manzur, B.: Lisan al-°Arab. Beirut 0. J. Bd. 11, S. 493, s. v.: "gazal", und Darwi§

selbst bezeichnet in einem seiner Gedichte die Sonne als Gazelle (cf. Diwan, "Qasidat

al-hubz", S. 617).
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Lehm ... und Blut

Sonne ... und Blut

Blumen ... und Blut

Nacht ... und Blut.

Wir werden dich herbeisehnen,
wenn du aus dem Tal emporsteigst
und wenn du ins Tal hinabsteigst,
eine Gazelle, die in einem Feld von Blut schwimmt,
Blut,

Blut,

Blut.!

Die "Gazelle, die in einem Feld von Blut schwimmt", steht fiir Paldstina und sei-
nen Zustand des revolutioniren Umbruchs, wiahrenddessen es von allen Seiten von
Tod umgeben ist. Dieser Tod schlieft jedoch die mythische Fruchtbarkeit ein,
welche Tammiiz symbolisiert, dessen Blut Fruchtbarkeit bedeutet. Wenn Darwi§
das Symbol der "Schonheit", die Gazelle, als Ausdruck fiir Revolution wihlt, so will
er damit die "Schonheit” des Widerstandes im Gegensatz zur HéBlichkeit des
Fliichtlingsdaseins deutlich machen: "Wie schon sind wir als Martyrer, und wie
héBlich sind wir als Fliichtlinge". Deshalb ist die Neugeburt, durch welche der Tod
iiberwunden wird, immer in Verbindung zum Widerstand zu sehen und als Garant
der Freiheit:

Ich wurde am Tor des Kalifen von meinen Klagen befreit.
Alle, die schon starben

und die am Tor des hellen Tages sterben werden,

umarmten mich, sie lieBen mich zu einem Geschof werden.?

Die Befreiung von Klagen am Tor des Kalifen - den historischen Umstanden ent-
sprechend an dieser Stelle eine Metapher fiir die Vereinten Nationen - vollzog sich
durch den Widerstand, der die Paldstinenser vom Zustand des "Flichtlings” in den
Zustand des "Revolutionirs" oder "Martyrers” tiberfithrte. Diese Martyrer besitzen
schopferische Kraft (umarmten mich, lieBen mich zu einem Gescho3 werden), und

der Dichter erhebt sie in einen regelrechten Status der Gottlichkeit:

[..]

Ach, nenn ihn, wenn du willst, Mértyrer.

Er verlieB die Hiitte als junger Mann.

Doch als er zuriickkam, hatte er das Antlitz eines Gottes.*

Diwan, S. 419.
Wada“an ayyatuhd l-harb, S. 31.
Diwan, S. 346
Ibid,, S. 345 f.

s W -
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Diese Gottlichkeit steht in Beziehung zu einer neuen Art frommer Verehrung, der
Verehrung des Landes. Dieses Land hat eine Dimension angenommen, die die
eines Ortes weit iibersteigt. Es ist zum Mythos, zu einer Gottheit geworden.
Ausdriicke wie "Gebet" oder "Gott" vermitteln eine feierliche Atmosphire,
verbreitet durch den Tod des Mirtyrers, von dem fiir die Lebenden eine mildernde
Wirkung ausgeht, insofern ihre Wunden "verbunden" werden bzw. sie einer
Neugeburt teilhaftig werden:

Sein Gesicht bringt meinem Blut den Sommer

und borgt mir neuen Pulsschlag.

Ich kehrte beschamt nach Hause zuriick,

denn er war auf meiner Wunde als Martyrer gefallen.
Er war Zufluchtsort fiir die Nacht der Geburt,

war die Erwartung,
und ich pfliicke mir aus den Erinnerungen an ihn ein Fest.'

Eine feste Zuversicht beherrscht diese Abschnitte, obwohl sie vom Tod sprechen,
und obwohl sie nach der Niederlage von 1967 entstanden sind. Diese
Hoffnungshaltung verdankt sie dem paléstinensischen Widerstand, der aus der
Asche der Niederlage hervorging, "von den Toten erstand”. Mit der Wahl
jahreszeitlich gepragter Bilder streift der Dichter ganz bewuBt das Symbol des
Tammiiz. Wie jener durch seinen Tod die Natur neu befruchtet, gibt der Tod des
Miirtyrers den hoffnungslos Gewordenen neue Impulse. Thr Tod stellt sich als
Neugeburt dar, symbolisiert durch den Weizen, das Zeichen des ewigen Sieges tiber
den Tod:

Dieses Land, das die Haut der Martyrer verschluckt,
bereitet den Sommer vor mit Weizen und Sternen.

Verehre es.
Wir sind Salz und Wasser in seinem Innern
und eine kimpfende Wunde an seiner Brust.

Die Beziehung zum Land ist nicht mehr nur eine Beziehung der Liebe und der
Zugehorigkeit, sondern auch der frommen Verehrung ("verehre es"), da dieses
Land aufgrund seiner Fihigkeit, Leben aus dem Tod neu erstehen zu lassen,

bedeutende Eigenschaften des Gattlichen besitzt: "Tod und Geburt sind Zwillinge

in meiner vergottlichten Heimat".

I Diwan, S. 345.
2 Ibid, S. 346.
3 Ibid.
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Gangz offensichtlich betont Mahmiid Darwi§ den Gedanken der Neugeburt durch
das Mirtyrertum in Verbindung mit dem Aufkommen des paldstinensischen
Widerstands. Damit verliert der Tod des Individuums seine erschreckende
Dimension. Aus der engen Verbindung zum hoffnungsgebenden Widerstand wie
auch zum Land selbst erwichst dem Kimpfer Unbeugsamkeit. Wenn Darwis vom
Tod spricht, ist dies daher gleichbedeutend mit einer Preisung der Bereitschaft zum
Miirtyrertum und des Widerstandes. Das Wort "Tod" bedeutet fiir ihn eher "Leben”
als "Existenzverlust”. Mahmid Darwi§ hat gleichsam den Begriff seiner
lexikalischen Bedeutung entleert und mit einer neuen Bedeutung erfiillt, die Bezie-
hung zum Widerstand hat. Dieser Widerstand ist seinerseits eine neue Art frommer
Verehrung, nimlich einer Frau und einer Heimat gleichzeitig:

Ich liebe dich - ich atme.

Ich erwarte die Lippen oder - den Blitzschlag.

Dein Korper hat eine Stimme, die mich an die Geburt erinnert,
immer wenn ich sterbe

(und meine Gewohnbheit ist es, oft zu sterben).

Du bist spit gekommen -

Du warst schnell wie ein Blitzschlag.'

Der Tod ist dem Sprecher zu einem Synonym fiir Geburt geworden, da er davon
ausgeht, daB der sich immer wiederholende Tod von Individuen der Gemeinschaft
Auferstehung verheit. Das Opfer des Kampfers wire dazu aber nicht in der Lage
ohne die "Gottheit", welche seine Mutter und seine Geliebte zugleich ist: das Land.
Der Palistinenser steht hier von seinem Tod wieder auf wie Tammuz, aber auch
Tammiiz wire nicht imstande dazu ohne °I§tar, die immer wieder in die Unterwelt
geht, um ihn aufzuerwecken. ‘IStar ist Muttergéttin und Geliebte?, so wie in

unserem Gedicht das Land gleichzeitig Mutter und Geliebte ist.

l .

Ibid,, S. 491.
Uber die Doppelrolle der Gottin als Mutter und Geliebte in den Fruchtbarkeits- und
Auferstehungsmythen s.: Jung, C. G.: Symbol der Wandlung. Analyse des Vorspiels zu
einer Schizophrenie. C. G. J.: Gesammelte Werke, Bd. V., Freiburg 1973, S. 284 f.
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Der Weg nach Damaskus
Das Gedicht "Der Weg nach Damaskus” (Tariq Dima3q)' ist ein deutliches
Beispiel fiir die besondere, von Darwis entwickelte Technik, eine aktuelle politische

Situation dichterisch zu iiberformen. Dabei setzt er alte Symbole und Mythen wie

einen Strom unverbrauchter poetischer Bilder ein und komponiert daraus ein
Gedicht, das lebendige politische Realitidt durch einen symbolischen Filter zum
Ausdruck bringt. In diesem Gedicht versteht der Sprecher seinen Tod, den Tod des
"Paliistinensers" schlechthin, als den Anfang einer umfassenden arabischen
Bewegung:

Ich habe etwas gesagt, und der Tag meines Todes und meines Festes

hat es vervollstindigt.

Im Blau hat das Meer seinen Anfang,

und "Sam" hat seinen Anfang in mir - ich sterbe,

und am Rande von "Sam" beginnt meine Schopfungswoche.?

Der Tag seines Todes ist der Tag seines Festes, da er die Zeit der Siege einleitet.
Die "Schopfungswoche” verweist auf die biblisch-koranische Darstellung der
Schipfungsgeschichte. Diese Vision wird mit politischen Anspielungen erfiillt, ohne
daB dabei jedoch Politik die dichterische Vision demonierte. Aus dem Gedicht
"Der Weg nach Damaskus” (Tariq Dimasq) spricht deutlich politische Reflexion.
Man kann es aufgrund seines Inhalts und seiner Tonlage, nicht aber seiner
Verwendung von Symbolen und mythischen Anspielungen mit den Gedichten "Die
Riickkehr des Gefangenen" (“Audat al-asir) und "Das Grau® (ar-Ramadi) in
Verbindung setzen: Alle drei spiegeln in ihrem Inhalt den politischen
Schwebezustand im arabischen Raum nach dem Oktoberkrieg von 1973 wider,
insbesondere die Angst der Palistinenser, die Araber knnten ihren Teilsieg dazu
benutzen, ihren eigenen Konflikt mit Israel zu lésen und dabei das eigentliche
Problem dieses Konflikts, das Paléstinaproblem, ignorieren’:

Ich erlebe jetzt eine Regenzeit von Blut, welches der Sand rasch aufsaugt,
so daB es zu Schwerdl wird.

Diwin, S. 535 - 545. Darwis trug dieses Gedicht anliBlich einer Veranstaltung zum "Fest
der Mirtyrer", welche am 6.5.1974 in Damaskus stattfand, vor. Er veroffentlichte es in
der Zeitschrift "al-Maugqif al-adabr" (Damaskus) 1/1974, S. 145 - 156. Mit wesentlichen
Abinderungen nahm er es in seinen Diwan auf.

2 Ibid, S. 543. )
3 Die drei Gedichte entstammen Darwi¥’ Sammelband "Muhawala ragm 7" (1974). In

seinem Diwan folgen sie direkt aufeinander. S. dort, S. 534 - 535.
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Ich werde zum Krieg gerufen, damit der Preis des Erdols steigt.”
Deshalb besteht der Dichter darauf, auf sich selbst als eine wesentliche Seite dieses
Gleichgewichts zu verweisen. Er will die arabische Situation durch den Widerstand
und die Bereitschaft zum Mirtyrertod in Bewegung bringen. Dabei verwendet er
Symbole der Fruchtbarkeit und der Auferstehung aus dem Tammuz-Mythos, vor
allem Weizen und Ahren:

Ich riiste wider sie, was ich vermag,

und in meinem toten Korper spaltet sich der Mond.

Die Stunde Null hat geschlagen. "

In meinem toten Kérper ein Samenkorn lieB sieben Ahren wachsen,
in jeder Ahre tausend Ahren.

Dies ist mein toter Korper ..

entleert ihn des Weizens und nehmt ihn mit in den Krieg,

damit ich den Krieg zwischen mir und mir beende.

Nehmt ihn, verbrennt ihn im Feuer seiner Feinde.

Nehmt ihn, damit sich der Abstand zwischen mir und meiner Anklage vegro-
Bert, damit ich vor mir gehe

und in der arabischen Zeit ein Tag geboren wird.?

Charakteristisch fiir dieses Gedicht ist nicht nur der Verweis auf den Tammuz-
Mythos, sondern auch die Einflechtung aus dem Koran entlichener Bilder und
phraseologischer Wendungen, wenn es heiBt: "Ich riiste wider sie, was ihr vermogt
an Kriften und Rossehaufen ... "Es spaltet sich der Mond™, und "In meinem
toten Korper ein Samenkorn .." in dem Vers: "Die da ihr Gut ausgegeben in Allahs
Weg, gleichen einem Korn, das in tausen Ahren schieBt .."*. Gleichzeitig erinnert
Darwi§ mit letzterem Vers an Jesu Worte iiber das Samenkorn, das begraben wird
und reiche Frucht bringt®. Dieses Gedicht rekurriert immer auf eine mythische
Unterschicht, die die Paulusgeschichte’ in Erinnerung ruft. Der Dichter identifiziert
sich mit der Person des Apostels, der seine Lehre in der Umgebung von Damaskus
verkiindet hat:

Der Weg nach Damaskus,
Damaskus ist der Weg.

Diwan, S. 533.

Ibid. S. 544 - 545.

Koran 8/62(60). Die Angaben der Koranstellen beziehen sich auf die Ubersetzung von
Max Henning, Wiesbaden o. J.

Ibid., 54/1.

Ibid., 2/263(261).

Cf. Joh. 12/24.

Cf. Hurt: Dirasat fi naqd as-8i‘r, S. 159.

R
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Die Wegkreuzung der vom Grau betroffen gemachten Propheten

[.]

Die kleinen Midchen fragen mich nach meiner Heimat.

ich sage: "Ich suche (sie) auf dem Weg nach Damaskus",

und gehe als Fremder.

Die langweiligen Weisen fragen mich nach meiner Zeit,

da zeige ich einen griinen Stein auf dem Weg nach Damaskus

und gehe als Fremder.
Die aus dem Kloster Kommenden fragen mich nach meiner Sprache,

da zihle ich meine Rippen und irre.'
In diesem Gedicht "Der Weg nach Damaskus", wie in den meisten Gedichten, die
den Mirtyrertod behandeln, verwendet Darwis Elemente aus dem Pflanzenreich
als Zeichen fiir Erneuerung und Vitalitit. Er kann so den Tod im Sinne des

Tammiiz-Mythos gestalten, nimlich als Verbiirgung einer neuen Fruchtbarkeit.?

Gedicht des Landes
In dem "Gedicht des Landes" (Qasidat al-a.r(_l)3 fallen die Symbolfiguren fiir die

Auferstehung, Tammiz und Christus zusammen. Tammuz, der im Friihling zur

Zeit des Oster-/Passah-Festes aufersteht. wird zu Christus, der hier "aus der
Wunde heraustritt":

Dies ist das Ergriinen des Raums, das Erréten der Steine.

Dies ist meine Hymne.

Dies ist das Heraustreten Christi aus der Wunde und dem Wind,
griin wie die Pflanzen.

Der nur indirekte Verweis auf den Erneuerungsmythos bzw. den Tammiiz-Mythos
ist typisch fiir Darwis. In unserem Gedicht "Gedicht des Landes” (Qasidat al-ard)
wird der Mythos durch seine wichtigsten Elemente - den Weizen, die Anemonen,
den Mirz - vertreten. Der Weizen steht im Mythos in Verbindung mit Tammiz,
Adonis oder Osiris. Die Anemonen oder, wie sie wegen ihrer karmesinroten Farbe
auf arabisch genannt werden: "Wunden der Geliebten”, gehen - der Sage nach - auf

das vergossene Blut von Adonis zuriick, dem phonizischen Fruchtbarkeitsgott, der

' Diwan, S. 540.

2 g a. al-Yasuf: as-Si°r al-‘arabi l-mu€asir, S. 36.

3 Das Gedicht entstand anliBlich des Aufstandes am "Tag des Bodens" in Palistina am
30. Mirz 1976 und wurde in "Su’iin filastiniya" 57 (Mai) 1976, S. 5 - 14, veroffentlicht.
Nach wesentlichen Verinderungen erschien es im Sammelband "A‘ras" 1977. Uber
dieses Gedicht s. die Studie von I°tidal “‘Utman in "Fusul" 1/1984, S. 191 - 210.

¢ Diwan, S. 622.
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im Libanongebirge getotet wurde, eben zu der Jahreszeit, in der in Syrien die
Anemonen ihre Bliitezeit haben, nimlich um das Passah-Fest im Mirz herum’.
Mahmiid Darwi§ hat eine enge Beziehung zur Erde. Indem er auf die Mythen der
Fruchtbarkeit und Erneuerung zuriickgreift, wird er selber eins mit der Erde. Mit
lauter Stimme sagt er: "Ich bin die Erde", und bezieht so von dieser die Kraft zur
Erneuerung nach dem Tod. Die Erde, auf der Szenen der Fruchtbarkeit mit
solchen der Diirre einander abwechseln, deutet darauf hin, da auch der Tod nur
eine andere Form des Lebens ist im Sinn der ewigen Dialektik von Friihling und
Herbst. Dadurch gewinnt die Sprache des Dichters, wie es al-Yusuf formulierte die
Stimme eines Wahrsagers (kahin) von Tammuz oder Osiris, um am Ende des
Gedichtes mit der Erde eins zu werden und mit ihr eine einzige Seinsform zu
bilden’:

Ich bin die Erde.

Thr, die ihr zum Weizenkorn in seiner Wiege geht,

pfliigt meinen Korper.

Ihr, die ihr zum Berg des Feuers geht,

geht iiber meinen Korper hinweg.

Aber ihr, die ihr iber meinen Korper achtlos hinweg schreitet,
ihr werdet nicht voriibergehn.

Ich bin die Erde in einem Kérper.

Ihr werdet nicht voriibergehen.

241 Zum Einsatz selbstgeschaffener Symbole

Die Einfiihrung neuer Symbole und die Erfindung eigener Mythen gehort
ebenso zu den Hauptkennzeichen der Dichtung Darwi§” wie das Mythisieren von
Personen, bereicherte sein Werk jedoch erst, nachdem sich seine kiinstlerischen
Ausdrucksmittel entwickelt hatten, und er zu einer unabhingigen
Dichterpersonlichkeit geworden war. Der Riickgriff auf iiberkommene ebenso wie

eigenstindige Symbole half dem Dichter, den Bereich der individuell-lyrischen

Cf. Zimmermann, J. E.: Dictionary of Classical Mythology. New York. Evanston,
London 1964, S. 7; Larousse Encyclopedia of Mythology. London 1964, S. 81 f.. und:
Herder Lexikon der Symbole, Freiburg 1987, S. 15.

al-Yisuf: a$-Si‘r al-arabi |-mu‘asir, S. 39.

3 Diwan, S. 631.
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Dichtung zu verlassen und in die Welt des komplexen Gedichts einzudringen, das
sich Eigenheiten anderer literarischer Gattungen, insbesondere der Erzihlung und
des Dramas, zunutze macht.

Zu den Besonderheiten der Dichtung von Darwi§ in ihrer Verflochtenheit mit
seinem politischen Anliegen gehort, daB sie das paldstinensische Schicksal sehr
komplex darstellt, es also unter den verschiedensten Gesichtspunkten reflektiert,
insbesondere nachdem der Dichter 1970 seine Heimat verlassen mufite - etwa zu
der Zeit also, als er dabei war, die einfache Zweipoligkeit Selbst versus Objekt, d.
h. Dichter versus Heimat aufzugeben, die die Dichtung des besetzten Landes
wihrend der Sechziger Jahre insgesamt kennzeichnete. Er hatte dieser Opposition
eine individuelle, lyrische Form und pathetischen Ausdruck gegeben. Diese
Opposition jedoch zersprang nun ihrerseits in eine Vielzahl weitere Oppositionen,
die der Beziehung des Paléstinensers zur arabischen Welt und zu seiner Heimat,
von der ihn viele Barrieren trennen, Ausdruck verliehen. Diese komplexe, mehr
noch indirekte Beziehung zur Heimat zwang der Dichtung von Darwis ihren beson-
deren Stil auf, da diese vielschichtige Vorstellung nur mit Hilfe eines komplexen
Stils zum Ausdruck gebracht werden konnte. Dabei verldBt der Dichter den
Rahmen seines die Realitit notierenden bzw. kommentierenden “Ich" mit dessen
Beziehung zum Objekt zugunsten erweiterter kiinstlerischer und stilistischer
Horizonte. Es bedurfte der Hinwendung zur symbolhaften Darstellung, mit deren
Hilfe Darwi¥ die fiir seine ersten Diwane bezeichnende Direktheit aufgeben
konnte, um die beabsichtigte Wirkung nun mittels der dichterischen Struktur zu
erzielen.'

Erste Versuche Darwi¥’, selbstgeschaffene Symbole zu verwenden, finden sich in
den Gedichten "Weh, ‘Abdallah” (Ahi cAbdallah)’ in dem Sammelband "Die Végel
sterben in Galilda" (al-°Asafir tamat fi 1-Galil) (1970) sowie "Psalmen" (Mazamir)®
in der Sammlung "Ich liebe dich oder ich liebe dich nicht" (Uhibbuki au la
uhibbuki) (1972). Nahezu ausgereift ist diese Technik spdter in der Figur des
Sirhan in dem Gedicht "Sirhan trinkt Kaffee in der Caféteria" (Sirhan yasrab al-

Cf. dazu Hiri: Dirasat fi naqd a$-Si‘r, S. 116.
Diwan, S. 264 - 268.
3 Ibid, S. 365 - 399.
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qahwa fi I-kafiteriya)' und in dem Gedicht "Der Auszug von der Mittelkiiste" (al-
Huriig min as-sahil al-mutawassit)® in der Sammlung "Versuch Nr. 7' (Muhawala
ragm 7) (1974), die vollkommensten Beispiele finden sich jedoch in dem Gedicht
"Ahmad az-Za‘tar" in der Sammlung "Hochzeiten" (A‘ras) (1977).3

In den genannten Gedichten verwendet Darwis kein liberkommenes Symbol mytho-
logischer Herkunft, wie etwa Tammiz, vielmehr verleiht er seinen
selbstgeschaffenen Symbolen ein mythologisches Gewand, erhebt seine eigene
aktuelle Lage auf das Niveau einer die gesamte Menschheit betreffenden Situation,
oder eine gewohnliche Person auf das einer mythischen Personlichkeit. Diese Art
symbolischer Darstellung ist von der Realitit des Kampfes um die Heimat
Mahmiid Darwi¥'inspiriert. Dies ist eine Eigenheit, die er mit anderen arabischen
Dichtern teilt, die der Bewegung der "Neuen Dichtung" angehdren und den
Symbolen des nationalen arabischen Kampfes gegen die auslidndische Besatzung
eine mythische Dimension zu verleihen versuchen, indem sie die reale Situation
durch schopferische kiinstlerische Mittel und stilistische Technik zu einer dichten
symbolischen Situation verfremden®. Der moderne arabische Dichter sieht etwa
seit den Sechziger Jahren aufgrund seiner dichtungsgeschichtlichen Bildung und
seiner Kenntnis der Weltliteratur seine Aufgabe darin, die alte Form der
Mythenverwendung zu liberwinden und eine der aktuellen Situation geméBe eigene
"Mythologie" zu entwickeln®. Obwoh! es Darwi¥ gelang, durch Verwendung der
alten Mythen entstammenden Symbole seine Gegenwartsituation zu erhellen und
eine Beziehung zwischen dem Alten und dem in der gegenwirtigen Realitit Beste-
henden herzustellen, bedurfte doch die neue Situation mit ihren Veridnderungen

und ihrer Komplexitdt auch neuer Symbole, da die alten das Bestehende nicht

' Ibid, S. 445 - 460.

2 Ibid, S. 474 - 483.

Dem Erkenntnisinteresse dieser Arbeit entsprechend wird im folgenden auf Darwi¥’

Entwicklung und Verwendung der symbolhaften Darstellungsweise immer nur dann

eingegangen werden, wenn dieses mit dem Thema des Todes und des Miirtyrertums in

Verbindung steht. Fiir interessierte Leser, die sich intensiver mit dieser Art Symbolik

in dem Gedicht "Sirhan yasrab al-qahwa" befassen machten, S. die ausfiihrliche Studie

von Huri: Dirasat fi naqd a$-3ir, S. 111 - 144,

Cf. dazu bei: Isma‘ll, “Izz ad-Din: a$-Si‘r al-‘arabi l-mu“asir. Qadayahu wa-zawahiruhu

I-fanniya wa-l-ma‘nawiya. Beirut 21981, S. 217 f. ) ’

5 Cf. Utaimi§, Muhsin: Dair al-malak. Dirasa naqdiya li-z-zawahir al-fanniya fi $-3i’r al-
‘iragi l-mu‘asir. Bagdad 1986, S. 157.
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mehr ungebrochen zum Ausdruck bringen konnten. Aus diesem Grund griff Darwi§
eine eigene Realitdt mit ihren Problemen und ihren Beispielen von
Heldenhaftigkeit auf, um aus diesem Stoff Ersatz fiir die alte Symbolik zu schaffen.
Diese neu vom Dichter erfundenen Symbole stehen naturgemi in enger
Beziehung zur zeitgendssischen Realitit. Sie sind ein ernster und aufrichtiger
Ausdruck fiir die Probleme der Gegenwart, wie sie sich in der Personlichkeit des
Individuums widerspiegeln.

Mahmid Darwi§ sah in der gesamten zeitgendssischen Situation der Paléstinenser,
d. h. dem Zustand der Heimatlosigkeit, der stindigen Vertreibung und der langen,
schwierigen Reise zuriick zur Heimat, eine gleichsam mythische Situation. Palédstina
bedeutete ihm mit der Zeit mehr als nur eine Heimat im tiblichen Sinn, sie wurde
zum Mythos. Die Verwendung alter Mythologien, insbesondere der griechischen,
zur Darstellung eines zeitgendssischen menschlichen Zustands, d. h. ihre
Auffassung als allgemein menschliches Kulturgut bereichert die Moglichkeiten
dichterischen Schaffens. Andererseits gibt Darwis§ zu bedenken, daf3 die griechische
Tragddie (Odyssee) sich auf der Ebene des literarischen Textes abspielt, die
palistinensische Tragodie jedoch im realen Leben stattfindet. Deshalb auch wigen
die Leiden des Palistinensers auf seiner Reise schwerer, kein Gott greife ein, um
den auf dem Meer herumirrenden Palistinenser zu retten, anders als in der griechi-
schen Tragddie, wo Odysseus gerettet und in seine Heimat zuriickgefiihrt wird".
Im Auszug der Palistinenser aus Beirut (1982) sieht Darwis nicht nur einen Auszug
im politischen Sinn, sondern auch einen Akt von mythischer Dimension. Dabei
schmerzte ihn der Gedanke, daB das erste Land, welches die Paléstinenser nach
dem Verlassen Beiruts sahen, gerade die Insel Kreta war, von der iiberliefert wird,
daB die Palistinenser vor fiinftausend Jahren von dort gekommen seien®. Nach
seiner Beiruter Phase sah er dann im Meer eine mythische Figur. Die Symbole, mit
denen Darwi¥ das Meer belegt, sind weit bedeutungsvoller als die, die einem Meer
tiblicherweise beigelegt werden®. Fiir ihn stand das Meer in Beziehung zum

herumirrenden Palistinenser der Gegenwart.

' Fi-ntizar al-barabira, S. 72 f. ) e
2 Darwi§ : "Asbahtu gadiran “ala l-qatl. Interview mit Sirbil Dagir". In: Kull al-*Arab

(Paris), 13. Oktober 1983, S. 48 - 55, hier: S. 52. 3 .
3 ¢f 2 B. das Gedicht "Ta’ammulat fi madina qadima wa-gamila “ala sahil al-bahr al-

abyad al-mutawassit". In: Hisar, S. 183 - 206.
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Als die politische Vision aufgrund der starken Prisenz des paldstinensischen Wi-
derstands im Libanon und in Jordanien noch klarer definiert war, empfand Darwis
das Aufkommen des palistinensischen Widerstands nach der Nacht der Niederlage
als mythenhafte Situation, dhnlich der Auferstehung Christi von den Toten. Er
"mythisierte" also zunéchst das revolutionire Ereignis an sich, und erst danach die
Personen der Revolutionire, die dafiir verantwortlich waren. Der Tod dieser
Revolutionire wurde zum "mythischen Tod", vergleichbar dem des Tammuz, der
zur Wiederauferstehung fiihrt. Dieser Tod, der Martyrertod, ist aufgrund seiner
engen Beziehung zum Hauptmotiv in Darwi§’ Dichtung, dem Land, der Anfang
eines Wunders, des Wunders vom Entstehen neuen Lebens, denn Palistina ist die
"Trigerin von Tod und Auferstehung™'

"Die Zeichen der Entsprechung zwischen Tod und Leben sind offensichtlich
in Palistina reichlich vorhanden. Es handelt sich nicht um einen Tod des
Untergangs und des Endes, sondern um eine Erscheinung der Auferstehung."

24.1.1  Zur Mythisierung von Personen

In dem Gedicht "Weh, ‘Abdallah” (Ahi “Abdallah)’ aus dem Sammelband "Die
Vigel sterben in Galilda" (al-‘Asafir tamut fi I-Galil) (1970) identifiziert der
Sprecher sich nicht wie gewohnlich mit dem Martyrer, vielmehr ist der Mirtyrer
hier ein Freund des Dichters. Der Dichter selbst begniigt sich mit der Rolle des
Erzihlers und Kommentators. An anderen Stellen wiederum wird erzahlt aus der
Perspektive eines Schiilers oder Anhidngers des Martyrers. Der Mirtyrer
"‘Abdallah" wird in diesem Gedicht auf das Niveau eines Symbols erhoben. Gleich
zu Beginn wird in prophetischem Ton der "Henker" angesprochen. Es ist also die
Rede von einem Henker, mithin vom Tod und einem Getoteten. Der Getotete
jedoch wei8 im voraus, daB sein Tod nicht das Ende aller Dinge bedeutet:

‘Abdallah sprach zum Henker:
Mein Leib ist Worte und ist Widerhall,
in dem der Donner sich verborgen

al-Kitaba fi daragat al-galayan, S. 4.
2 .

Ibid.
?  Diwan, S. 264 - 268.
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und der Blitz aus Messers Schneide.

Jedoch - der Beherrscher ist machtig.

So ist einmal das Leben:

Du bist nun einmal jetzt der Stirk’re, Henker.
Gott ward geboren, und schon war der Scherge.1

Momentan zwar ist der Henker der Stirkere, doch nur fiir eine Weile. Sobald “Ab-
dallah seine korperliche Gestalt verldBt und in die Welt der Martyrer eingeht, wird
er zu einem itherischen, kérperlosen Wesen, das lebt und handelt; und es gibt
niemanden mehr, der ihn beherrschen oder davon abhalten kénnte, die Rituale
seiner Liebe zu vollziehen. Die Gestalt des "Abdallah" ist damit zu einem Symbol
geworden, das jedoch die metaphysische Ebene auch wieder verldBt, derzufolge die
Miirtyrer zu ewigen Seelen werden, und in enge Beziehung zur Realitat tritt.
‘Abdallah fiihrt sein Leben, obwohl er gestorben ist. Jede Nacht geht er aus, da
er "ihr" nicht widerstehen kann. Das Pronomen ist der einzige Hinweis auf eine
weibliche Geliebte, die hier vielleicht die "Heimat" ist, so daB “Abdallah seine
nichtlichen Spazierginge unternihme, um seine Heimat zu sehen. Wenn der
Meirtyrer in dem Gedicht "Der Getétete Nr. 18" (al-Qatil ragm 18) Nacht fiir Nacht
heimlich seine Geliebte aufsucht, um ihr durchs Fenster Jasminbliiten zuzuwerfen,
wie er es zu Lebzeiten getan hat, so tut er dies im Traum in einem Rahmen also,
den man sich noch realistisch vorstellen konnte, trotz der symboltrichtigen,
entmaterialisiert vorgestellten Atmosphére und der tibernatiirlichen Bilder, welche
das Gedicht einhiillen und dem Mirtyrer eine korperlose Gestalt verleihen, kraft
derer er sich so lautlos bewegt wie das Licht und sogar Gegenstinde durchdringen
kann:

Und ich werde zu dir kommen, so wie jede Nacht

zum Fenster hinein, im Traum, und werfe dir einen Jasmin zu.
Tadle mich nicht, wenn ich etwas spéter komme,

sie hielten mich ja an.

‘Abdallah erkennt die zwischen Leben und Tod bestehenden Grenzen nicht an.

Nach seinem Tod setzt er sein Leben auf andere Art fort als andere Tote:

Gewohnlich gehen Tote nicht mehr aus.
Mein Freund jedoch konnte ihr nicht widerstehen.

Jeden Abend . :
hiingt sein Leib herab wie ein Zweig, aus allen Spalten dringend.

Diwan, S. 264.
Diwan, S. 215.




80

Ich 6ffne dann mein Fenster,
damit ‘Abdallah frei und ungehindert hineingelangen kann,
um mich mit dem Propheten zu vereinen.'

“Abdallah" ist eine frei erfundene Person. Die Wahl gerade dieses Namens 6ffnet
dem Symbol einen groBeren Referenzbereich, denn er ist volkstiimlich in einem
Mage, daB er samtliche regionalen wie religiosen Grenzen der arabischen Welt
aufhebt. "Abdallah" steht - so sieht es Ihsan °Abbas - fiir den Versuch des
Palistinensers, mit seinem Kampf auf Widerhall in der arabischen Welt zu stoBen,’
wobei er jedoch den Tod findet:

So kam es,
daB der Kopf “Abdallahs herabhing zur Mittagsstunde.?

Verschiedentlich® wurde die Ansicht vertreten, dieses Gedicht sei hinsichtlich sei-
nes Aufbaus und der Figurenzeichnung beeinfluBt von Salah °Abd as-Saburs
Gedicht "Die Erhdngung Zahrans" (§anq Zahran)®, Tatséchlich zeigt ein Vergleich
beider Gedichte einige Ahnlichkeiten zwischen den Personen Zahran und
‘Abdallah. Beide sind Bauern, lieben das Singen und sterben durch den Strang. Die
Person Zahrans bleibt jedoch in einem realistischen Rahmen, der zu einem
bestimmten historischen Ereignis in Beziehung steht. Er ist der dgyptische Bauer,
der von den Englindern erhingt wurde. Zahran kann als Symbol fiir den
agyptischen Biirger stehen, der zum Opfer der Ungerechtigkeit der Besatzung wird.
Der Dichter erhebt dieses Symbol aber nicht auf eine mythische Ebene, auf der es
zu einem allgemein giiltigen Symbol des Kampfes gegen den Kolonialismus hatte
werden konne, wie andere arabische Dichter etwa die Person der algerischen
Kéampferin Gamila Buhirad von einer blo politischen Kampferin iiberhohen zu
einem Symbol des menschlichen Kampfes um Freiheit schlechthin®.

Mahmiid Darwi§ dagegen ist es gelungen, “Abdallah" auf die Ebene eines Symbols
fiir den Kampf des Menschen zu erheben. Dies wird durch eine poetische Struk-
tur ermoglicht, die gleichermaBen auf der Verwendung einer unverbrauchten

Metaphorik und der narrativen Schilderung unter Verwendung der Verbalform

Ibid., S. 264 f.

‘Abbas: Ittigahat, S. 107.

Diwan, S. 267.

Cf. an-Naqqas: Mahmud Darwis, S. 24 f.; Ab Isba“: al-Haraka 3-$i°riya fi Filastin, S. 21.
Diwan Salah “Abd as-Sabur, Beirut 1974, S. 8 - 12.

Cf. Isma“il: a3-Sir al-“arabi I-mu‘asir, S. 217 f.

oWV A W N -
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"war" (kana) beruht. Die Person "Abdallah" reprisentiert in diesem Gedicht
aufgrund ihrer poetischen Ziige den Prototyp des zum Mythos erhobenen
Nationalhelden der spiteren, vielschichtiger gebauten Gedichte von Darwi§ wie

etwa "Ahmad az-Za‘tar".
2.4.1.2  Zur Mythisierung des Ereignisses

Das bedeutendste Ereignis, welches Mahmiuid Darwis, geleitet von der Stirke
seines Empfindens auf die Ebene eines Mythos erhebt, ist der Aufbruch des
palistinensischen Widerstandes nach der arabischen Niederlage von 1967. Darwi§
sah darin ein ihnlich bedeutungsschweres Sich-Erheben aus der Welt des Todes,
wie es die Auferweckung des Tammauz darstellt oder aber die Auferstehung Christi.
Er begniigte sich jedoch nicht mit diesen bereits bekannten Symbolen, sondern
schuf dariiber hinaus seine eigenen Symbole und mythisierte das Ereignis selbst
sowie die Personen, die dieses Ereignis - den Widerstand - trugen und dazu in
erkennbarer Beziehung standen. In dem Gedicht "Psalm 10" (al-Mazmur raqm 10)!
aus der 1972 zuerst veroffentlichen Sammlung "Ich liebe dich oder ich liebe dich
nicht" (Uhibbuki au la uhibukki) steht das lyrische Ich stellvertretend fir die
Gesamtheit des palistinensischen Volkes; der Sprecher berichtet iber seine
Auferstehung vom Tode, die sich fiir ihn aus einem Grabe sui generis vollzieht:
Die Leiche - gemeint ist die paléstinensische Sache - ist begraben unter "Akten und
Umstiirzen". Fiir das Grab stehen hier also zwei durchsichtige Abreviaturen fiir
immer wieder als Grundiibel kritisierte sozio-politische Strukturen in der
arabischen Welt: nimlich lihmenden Biirokratismus und Militarismus. Der aus
einem so gearteten Grab wieder Auferstehende trégt ein Gewehr und begibt sich
sogleich zu den "Stadten an der Kiiste".

Auch aus anderen Gedichten lieBe sich die Grundiiberzeugung belegen, da3 der
Tod im eigentlichen Sinne, eben der Zustand der Regungslosigkeit, das passive
Fernbleiben vom Kampf und Einsatz fiir die Riickkehr in die Heimat ist. "Tod" in
diesem Sinne ist also Ferne vom Kampf, Einsatz dagegen ist Rettung vom Tod, so

ganz explizit in dem Gedicht "Keine Mauern fiir die Zelle" (La gudran li-z-

Diwan, S. 384 - 386.
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zinzana):

Wieder einmal hat mich meine Gefingniszelle vom Tod gerettet.’
In unserem Gedicht nun wird der Zustand eines lyrischen Ich als "langwieriger
Heimgang" beschrieben. Der "Heimgang" fiihrt aber nur im duBeren Sinn zum
Tode, im eigentlichen Sinne fiihrt er vielmehr zum Leben, auf dessen Erneuerung
mit Bildern wie "Vororte der Kindheit" und "Ahren" verwiesen wird. Wir haben
hier also mit einer Art "Mythisierung" des Durchbruchs des paléstinensischen
Widerstandes aus einem Zustand der Bewegungslosigkeit zu tun, einem Zustand,
der folgerichtig zu einem Vergessen, einem "Tod" der paléstinensischen Sache hitte
fiilhren konnen. Die Erhebung kehrt diese Logik nun um:

Die Langwierigkeit des Heimgangs

brachte mich zuriick in Stralen der Vororte meiner Kindheit,
lieB mich eintreten in Hiuser,

ein in Herzen,

ein in Ahren,

schenkte mir mein Selbstverstiandnis,

machte mich zur dringenden Sache -

die Langwierigkeit des Heimgangs.?

Dabei werden die Verweise auf die archetypische Dimension durch zeitspezifische
Aussagen immer wieder abgeldst: "schenkte mir mein Sachverstindnis, macht es
mir zur dringenden Sache"; die bildliche Chiffrierung der politischen Aussage ist
hier generell durchsichtig:

Ihnen schien es, da3 ich tot sei.

Doch die Untat ist verpfindet an die Lieder.

Und so gingen sie voriiber, meinen Namen nicht aussprechend
und begruben meine Leiche

unter Akten und Umstiirzen

und entfernten sich von mir.

Doch das Land, von dem ich trdumte,

blieb das Land, von dem ich triumte.?

In unserem Gedicht miindet die Auferstehung vom Tod, also der Ausbruch des
Widerstands, wiederum ein in Tod, nun jedoch in den Mirtyrertod, der ja zum
Leben, im Sinne einer neuen Kommunikation zwischen Gemeinschaft und Land,

hintiberfiihrt:

Ibid., S. 303.
Ibid., S. 384.
3 Ibid, S. 384.
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Es war nur ein kurzes Leben,

doch es war ein langer Tod,

da erwachte ich ein wenig,

schrieb den Namen meines Landes auf die Leiche
und schrieb ihn auf mein Gewehr.

Und ich sprach: "Dies ist mein Weg

und mein Wegweiser

zu den Stidten an der Kiiste."

Und ich setzte mich in Bcwe%ung,

sie jedoch brachten mich um.

Der Leser ist hier mit komplizierteren Beziehungssystemen konfrontiert als sie in
den Gedichten Darwi¥’ vor seinem Verlassen der Heimat im Jahre 1970 bestanden.
Wiihrend fiir jene Phase noch konstatiert werden konnte: "Wir sind die ihrer
Heimat Beraubten, sie sind die Angreifer, die uns zum Widerstand gezwungen
haben"?, und ein entsprechend kdmpferisch triumphaler Ton vorherrschen konnte,
wurde Darwi¥ Wahrnehmung der Realitit nach seinem Weggang deutlich
komplexer und differenzierter, da nun die Verhiltnisse in der arabischen Welt
zusiitzlich in seinen Horizont traten. Als neue dramatis persona tritt nun das "sie"
der arabischen Gesellschaften hinzu, und die bereits, nicht mehr das "sie" der
Angreifer, ist gemeint, wenn er sagt: "Und ich setzte mich in Bewegung, sie jedoch
brachten mich um™. Diese arabische Realitit wirkt sich also entweder durch
militdrische Einsitze todlich, oder doch durch ihren Biirokratismus verhidngnisvoll
fiir die palistinensische Sache aus: "Sie begruben meine Leiche unter Akten und
Umstiirzen".

Trotz allem verzweifelt der Sprecher hier nicht an der Situation in der arabischen
Welt. Nachdem er den zweiten Abschnitt des Gedichtes noch einmal wiederholt
hat, kehrt er zu dem Ereignis des “langen Heimgangs" zuriick, auf dem er zum
"Herrn der Traurigkeit, Herrn der Trinen, jedes liebenden arabischen Madchens"
geworden ist. Er hofft noch immer auf eine Ausbreitung des Widerstandes bei den

arabischen Massen, obwohl eine neue Phase der "Langwierigkeit des Heimgangs"

beginnt. Von neuem kehrt der Sprecher zu seiner Kindheit zuriick, betritt die

1 .
Ibid,, S. 385. , :
2 Das Zitat entstammt der Rezension Llyas Huris anlaBlich des Erscheinens von Darwis’

"Tilka siratuha wa-hada intihar al-a8iq". In: Su’tin filastiniya 43/1975, S. 165 - 168, hier:

S. 166. . .
Dieses Gedicht wurde in der Sammlung "Uhibbuki au la uhibbuki" (1972) veroffent-

licht, also nach den Ereignissen 1970 in Jordanien.
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Haiuser und Herzen der Menschen - was ihm auch eine Bereicherung des eigenen
"Selbstverstindnisses" gewihrt: das "Vermichtnis der Ketten", d. h. die kollektive
Erinnerung an das Streben nach Freiheit. Mit der Vision des Strebens nach
Freiheit endet das Gedicht:

Die Langwierigkeit des Heimgangs

brachte mich zuriick in StraBen in den Vororten der Kindheit
lieB mich eintreten in Héuser, ein in Herzen, ein in Ahren,
machte mich zur dringenden Sache,

schenkte mir mein Selbstverstandnis

und das Vermichtnis der Ketten.!

Davor, als der Sprecher zum ersten Mal vom Tod erstand, trug er ein Gewehr und
begab sich sogleich zu den Stidten an der Kiiste, aber "sie" toteten ihn. Jezt aber
hat er begriffen, daB dieser ProzeB nicht so unkompliziert ist. Er kann sich nicht zu
den Stidten an der Kiiste begeben, bevor er sich nicht mit der schwierigen Frage
der Freiheit auseinandergesetzt hat, denn die Freiheit der Heimat beginnt bei der
Freiheit des gesamten arabischen Raums.

Die fiir die Bemiihungen der Palédstinenser um ihre Heimat hinderliche arabische
Realitit ist Gegenstand noch eines anderen Gedichts von Darwis, in welchem ein
Sprecher seinen Tod - "den Gang des Widerstandes" - als Alternative fiir ein Leben
in mageren Surrogaten, hier symbolisiert durch die "magere Sprache", anbietet.
Dadurch wird der Tod selbst zur Alternative fiir den wahren Tod, d. h. das
Einschlagen des Weges des Widerstandes und die Bereitschaft zum Mirtyrertod
wird zur Alternative fiir einen Zustand der Surrogathaftigkeit und der
Bewegungslosigkeit:

Der Tod ist vollendet.

Denn mitten in der Niederlage, oh ehrwiirdige Stadt,

mitten in jedem Tod wurde mein Tod zu einem anderen Zustand,
zu einem Ersatz fiir die magere Sprache.?

Die Sprache, ob sie nun "mager” ist wie im vorhergehenden Abschnitt oder "fett"
wie in dem Gedicht "Sirhan trinkt Kaffee in der Caféteria" ("und wir schlagen sie

n3

mit den fetten Buchstaben..."’), ist ein Symbol fiir die offizielle arabische Fiihrung

und ihre hohlen, weil bloB verbalen Versprechungen, denen keine Taten folgen.

Diwan, S. 386.
Ibid., S. 255
Ibid., S. 454.
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Diese Sprache, Symbol der offiziellen Fiihrung und ihrer Politik bedeutet in
Darwi§’ Dichtung "Tod" im Sinn von Leere und aller seiner librigen negativen
Eigenschaften: Inaktivitit, Zerfall, Lebensuntiichtigkeit. Hier steht der Tod in
Verbindung mit kritisierter Sprache, "mageren" Palmen und Wiiste, also der
"Erdolphase" der arabischen Welt, in der der Geist des Kampfes fast vollig erstarb.
Die Bedeutung des Todes entspricht hier dem genauen Gegenteil seiner sonstigen
Bedeutung in der Dichtung von Darwi§, namlich dem Martyrertod, der dem aktiven
Widerstand entspringt. Im folgenden Abschnitt des Gedichts "Lob des hohen
Schattens” (Madih az-zill al-“ali) spricht er von jenen Toten, welche den

Palistinenser im Stich gelassen haben:

Gedenk der Toten nicht, sie starben einzeln oder als Hauptstadte.
Ich werde dich morgen in meinem Herzen sehen, ich werde dich in meinem

Herzen sehen

und weinen, Sohn meiner Mutter, durch die Sprache,

eine Sprache, die ihre Kinder sucht, ihre Lindereien und ihren Erzdhler.
Sie stirbt, wie alles in ihr, und wird in Worterbiicher verbannt.

Sie ist die letzte der mageren Palmen, die Stunde der Wiiste,

das letzte, was auf die tibrigen hinweist.

Sie waren, aber du warst allein.’

Darwi§ jedoch preist den Mirtyrertod, der das genaue Gegenteil der hier
beschriebenen Art von Tod darstellt. Dies ist keine Verherrlichung des Todes an
sich, auch keine metaphysische Deutung oder eine Sicht des Todes als Moglichkeit
der Flucht. Vielmehr handelt es sich um eine Preisung des aktiven Widerstandes,
der diesen Tod zur Folge hat. Die revolutiondre Tat ist es also, die "mythisiert"
wird, die Revolution ist zum Mythos geworden. Die Tat des Widerstandes gibt den
Dingen ihre Farbe, ihren Wert und ihre Kontur. Der Tod ist nur eine ihrer
méglichen Erscheinungsformen und damit ihre duBere Hiille. Das Innere jedoch ist
das Leben. Der Tod erscheint hier verbunden mit der Liebe’. Beide zusammen

haben ihr Zentrum im poetischen Hauptmotiv, der Heimat:

Du brichst jetzt hervor als Pflaume, )
und ich berste vor schmerzlicher Anerkennung der Liebe.

Ohne den Tod wirst du ein schwarzer Stein,
wiirst du eine magere mumifizierte Hand.

! Hisar, S. 128. '
2 Uber die Beziehung zwischen Liebe un
sein. Cf. unten (2.6.4.1 ff).

d Tod bei Mahmiid Darwi$ wird noch die Rede
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Die Mauern haben keine Farbe ohne einen Tropfen Blut.

Die langen Wege haben keine Merkmale.!
Der Tod aber kann die mythischen Fihigkeiten, Leben zu schenken und den
Dingen ihre Merkmale zu geben, nur dann haben, wenn er selbst aus der Leistung
des Widerstands folgt. So erklart sich Darwi§’ Preisung des Todes/Widerstandes
aus einer poetischen Ideologie, die in Verbindung gesehen werden mufl mit der
Aufstiegsphase des paldstinensischen Widerstandes und seiner schnelien
Wiederauferstehung nach den im September 1970, im Sommer 1976 und bei

anderen Gelegenheiten erfolgten Versuchen, ihn auszuléschen.

2.4.1.3  Zur Mythisierung des Ortes, der Ereignisse und der Personen

Das Gedicht "Der Auszug von der Mittelmeerkiste" (al-Hurig min sahil al-
mutawassit)? in "Versuch Nr. 7" (Muhawala raqgm 7) (1974) ist ein gutes Beispiel
fiir das Phianomen der Mythisierung in der Dichtung Mahmud Darwi¥’. Sein
Anwendungsbereich ist hier sehr umfassend und schlieBt den Ort (Gaza), das
Ereignis (den Widerstand) und die Person (den Mairtyrer) ein. Darwi§ geht dabei
von einem Ereignis aus, das als "Bewegung der Mirtyrergriber von Gaza" im Jahre
1972 iiberregional bekannt geworden ist, und im BewuBtsein des Volkes den Rang
eines Mythos erhalten hat. Der Veréffentlichung des Gedichts in "Su’iin filastiniya"
stellte er die Worte voran: "Es hat Meldungen gegeben, dal die Martyrergraber
von Gaza sich bewegt haben".> Damit kommt er einem psychischen Bediirfnis des
palastinensischen Volkes entgegen, das nach einem Wunder im Kampf seiner
Helden sucht und deshalb die Kimpfer schon zu Lebzeiten mit dem Nimbus
tibermenschlicher Kraft umgibt und sie nach ihrem Tode ganz zum Mythos macht,
denn noch ihr Sterben durchbricht die Gesetze des Todes: Das Grab des Mirtyrers
bewegt sich.* Als Dichter setzt sich Darwi§ mit diesem Ereignis auseinander, indem

er sich einerseits dessen dichten Symbolgehalt zunutze macht, ihm jedoch

Diwan, S. 256.

Ibid., S. 474 - 483.

Su’tin filastiniya, 16 (= Dezember 1972), S. 28 - 33. )

Zum Ereignis der Bewegung der Mairtyrergriber cf. al-Halili, al-Giil, S. 101 und S. 196
f.

AW -
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andererseits weitere poetische Bilder und Visionen hinzufiigt, die es noch reicher
und dichter werden lassen. Obwohl das Gedicht umfassende Mythisierungen
vornimmt (Gaza, der Widerstand, der Mirtyrer), bezieht es sich doch eindeutig auf
ein bestimmtes politisches Ereignis, wie im folgenden deutlich werden wird. Was
seinen Aufbau betrifft, bedient sich das Gedicht einzelner Elemente aus
verschiedenen Literaturgattungen - Erzidhlung, Drama, epische Darstellung und
Lyrik - "um zu einer komplexen Struktur zu werden, welche iiber die direkte
Erregung hinausgeht, um Abstand von ihrem Gegenstand zu gewinnen und ihn so
als vollstindiges Ganzes betrachten zu kénnen."

Daneben setzt Darwis andere Symbolfiguren (Christus, Magdalena) ein, um durch
die Assoziationen, die zu wecken diese imstande sind, das aktuelle Ereignis
auszuleuchten. Alle diese Symbole zusammen bilden ein ungewdhnlich dichtes
poetisches Gefiige, welches durch das ZusammenflieBen verschiedener
Stilrichtungen und die Vermischung einer dramatischen mit einer lyrischen und
einer epischen Dimension noch an Komplexitit gewinnt.

Der Ort, Gaza, wird in diesem Gedicht zum umfassenden Symbol. Wer diesen Ort
betritt, erhebt seine Stimme nachdenklich und proklamierend zugleich. Der
Sprecher wird eins mit dem Martyrer.

Mit diesem Gedicht wird erstmals ein nachdenklicher Ton angestimmt, der Gaza
zam Schliissel des gesamten tragischen Erlebnisses macht. Die Heimat verliert ihre
konkrete Bedeutung und wird mythisiert zum umfassenden Zustand. Gaza
reprisentiert zwar die Realitdt, doch diese gewinnt als Ganzes die universale
Qualitiit eines Symbols.?

Der Dichter/Miirtyrer verflieBt mit der Landschaft, und eine mythen- und darum
symbolhafte Atmosphire beginnt das Gedicht zu beherrschen:

Eine Flut von Biumen ist in meiner Brust.

Ich bin gekommen ... ich bin gekommen. .
Zieht hinaus auf die StraBen meines Armes, so werdet ihr ankommen.

Gaza betet nicht, wenn ergliihen die Wunden auf ihren Minaretten
und der Morgen sich in ihre Héfen begibt, den Untergang zu vollenden.
Ich bin gekommen ... ich bin gekommen.

Mein Herz ist Trinkwasser. . )
Zieht hinaus auf die StraBen meines Armes, so werdet ihr ankommen.

' Hiri: Dirasat fi naqd a3-§ir, S. 151.
2 Cf. Ibid,, S. 158 - 159.
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Gaza verkauft keine Orangen, denn sie sind ihr Blut, in Dosen gefiillt.

Ich mochte fliehen aus ihren Gassen,

in ihrem Namen schreiben meinen Tod auf eine Sykomore,

damit sie wiirde eine freie Frau, mit mir schwanger gehend als einem freien
Kind.

So Preis sei dem, der meine Adern reisen lie3 zu ihrer Hand.

Ich bin gekommen ... ich bin gekommen.

Gaza betet nicht.

Niemand fand ich auf meiner Wunde als ihren kleinen Mund.

Die Mittelmeerkiiste hat die Ewigkeit durchquert.!

Die Einheit von Kérper und Ort erreicht in diesem Gedicht ein Ausma8, das es

unmoglich macht, die Worte jeweils zuzuordnen. Heimat und Mirtyrer werden

eins und haben eine einzige Stimme:

Hindert mich nicht daran zu bluten!

Die Stunde der Geburt hat nachgeahmt die Zeit und mich zu gebiren
versucht.

Schwierig war ich - doch sie versuchte es,

ein Volk war ich - da versuchte sie es nochmals.

Ich sehe eine Reihe von Mirtyrern auf mich zueilen,

sich dann in meiner Brust verbergen und verbrennen.

Nicht die Zeit hat sie aufgerieben,

und doch ist mein Leichnam ohne Grenze, aber ich fiihle,
daB alle Schlachten der Araber in meinem Leichnam enden
und wiinschte, daB sich die Tage in meinem Fleisch zerfetzten
und die Zeit von mir auswanderte,

so daB ruhig werden die Martyrer in meiner Brust und einig.’

Das Geheimnis der Unbeugsamkeit angesichts des Todes ("Hindert mich nicht

daran zu bluten") liegt begriindet in der volligen Einswerdung mit dem Land.

Deshalb wird aus dem Bluten, welches eine Folge des Widerstandes ist, eine

Begleiterscheinung der Geburt: "Die Stunde der Geburt hat nachgeahmt die Zeit

und mich zu gebdren versucht". Der Tod bzw. Martyrertod verwandelt sich also

aus einer Ursache des Untergangs in eine Ursache der Existenz. Hier verlaBt

Darwi§ die von ihm geschaffene mythische Atmosphire, um direkt zur politischen

Realitit liberzugehen:

Diese nahen und fernen Nationen haben mich unter sich aufgeteilt.
Jeder Richter war ein Schldchter,
der langsam voranschritt in der Prophetie und dem Verbrechen

1
2

Diwan, S. 474 f.
Ibid., S. 475.
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[F
Bei diesem Gedicht, welches aus einzelnen Abschnitten besteht?, ist es Darwis
gelungen, ein Gleichgewicht zu schaffen zwischen der Darstellung einer politischen
Situation und der kiinstlerischen Struktur, welche auf neuen Symbolen und einem
Strom eindrucksvoller Bilder basiert:

Nicht der Ort ist ihnen eng geworden, denn mein Leichnam ist ohne Grenze,

vielmehr hat die Kalifenherrschaft die Stadtmauern befestigt mit der

Niederlage, und die Niederlage hat verjiingt die Kalifenherrschaft.

Hindert mich nicht zu bluten!
Die Stunde der Geburt hat nachgeahmt die Zeit und versucht, mich zu

gebiren.
Schwierig war ich, so versuchte sie es nochmals.
Ich sehe eine Reihe von Mirtyrern auf mich zueilen

EP
Die Praktizierung des Widerstandes erscheint hier als Alternative zu den
Regierungen, die sich hinter den Niederlagen verschanzen. Das Blut aus den
Wunden des Martyrers fiihrt zu dessen Tod, doch bald verwandelt es sich - gemi
dieser Vorstellung - in ein die Geburt begleitendes Bluten: Es ist das Bluten eines
Volkes, das Mirtyrer darbringt, um so die eigene Neugeburt einzuleiten. Der
abschnittsweise Aufbau erlaubt es dem Dichter, frei von einer dichterischen
Ausdrucksebene auf die andere iiberzugehen. Vollig spontan verwendet er den
Monolog, die epische Darstellung oder die lyrische Form. Der Sprecher/Mirtyrer,
der eins mit dem Ort wird, bringt seine Vorstellung durch all diese Stimmen zum
Ausdruck, welche dem jeweiligen emotionalen und kiinstlerischen Zustand
entsprechen, den das Gedicht gerade durchlebt. Daneben kommt es stellenweise zu
einer Vereinigung mit der Symbolfigur Christi, wobei dieses Symbol allerdings nur
angedeutet wird. An solchen Stellen verdichtet sich die symbolisch-zeremonielle

Atmosphire des Gedichts:

Ihr Leute der Holle steht auf und kreuzigt mich von neuem.
Ich komme vom Tode, der morgen kommt.

Ich komme von den fernen Baumen

und gehe in meinem Jetzt - eurem Morgen.

' Ibid,, S. 477. . . _
Das Gedicht besteht aus neun deutlich markierten, sogar numerierten Abschnitten.

Diwan S. 476.
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Ich schilte die Wellen des Meeres zu einer Lilie fiir Gaza.'

Der Tod, der sich hier aufgrund seiner Beziehung zum Widerstand in einen Mythos
verwandelt hat, ist das Band, welche alle Teile des Gedichtes miteinander

verbindet und gleichzeitig das jeweils Gemeinte erhellt:

Das Grab atmete ...

Der Stein bewegte sich ... und forderte seine Re%ung von euch zuriick.”
Ich bin der Stein, den ein Erdbeben beriihrt hat.

Die Steine bewegen sich.

Ihr schartet euch um einen Mythos.

Ohne ein Wunder werdet ibr mich nicht verstehen,

da eure Sprachen verstdndlich sind.

Die Deutlichkeit ist ein Verbrechen,

und die Ritselhaftigkeit eurer Toten die reine Wabhrheit.*

Abh, die Steine bewegen sich nur, wenn die Lebenden sich nicht bewegen.’

Damit mahnt er in poetischer Verschliisselung zur direkten Kritik an der Politik
und ruft zum Widerstand auf. Wie noch verschiedentlich zu sehen sein wird, gehort
es zu den Hauptkennzeichen der Dichtung Darwi¥’, da8 er zumal am Ende seiner
Gedichte die symbolhafte Darstellung aufgibt, um zu direkter politischer Ansprache
liberzugehen.
Im letzten, also neunten Abschnitt, wird der Sprecher/Mirtyrer eins mit Christus,
und die Armen von Gaza, die "Fischverkiufer”, werden durch die Gestalt Maria
Magdalenas vertreten, die Jesus die Fiiie salbte und sie mit ihrem Haar trocknete.®

In Gaza stritt sich die Zeit mit dem Ort,

und die Fischverkiufer verkauften die Gelegenheit der einzigen Hoffnung,

um meine Fiile zu waschen.

Wo ist Magdalena?

Ihre Hinde waren aufgeweicht von Seife,

und Schriften um Schriften wurden vergossen.

Die Soldaten siegten und siegten.

Sie lasen ihr Gebet

und suchten die Zehen und Finger nach freiheitskimpferischer Freude ab.
Sie vereinigten ihr Leben

1 Ibid., S. 479.
2 Ibid, S. 479.
3 Ibid,, S. 480.
4 1bid, S. 481.
Z Ibid., S. 481.

Johannes 12/3: "Maria aber nahm ein Pfund echten kostbaren Nardendls, salbte die
FiiBe Jesu und trocknete mit ihren Haaren seine FiiBle.
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mit den Triinen Hagars. Die Wiiste kauerte auf meiner Haut.'

Hier taucht ein neues Symbol auf: Hagar, die Frau Ibrahims, die in die Wiiste ver-
stoBen wurde und dort Isma‘ill, den Stammvater der Araber, gebar. Vollig
ungezwungen geht Darwi¥ von Magdalena zu Hagar tiber und verkniipft beide
Symbolfiguren zu einem Bild menschlichen Leidens, wodurch das Gedicht mit
seiner Vielzahl von Anspielungen eine Symbolhaftigkeit von zeitgeschichtlicher
Dimension gewinnt. AuBerdem bringt Darwis das Motiv der Auswanderung (higra)
mit all den Assoziationen, die es im BewuBtsein der Araber weckt, in das Gedicht
durch Hagar, die Stammutter der Araber, ein. So wird ebenso an Hagars Durst
erinnert, der Wasser aus der Wiiste hervorbrechen und Leben entstehen 1d8t, wie
an die Auswanderung Muhammads von Mekka nach Medina, welche als
auslosender Akt zur Griindung eines islamisch-arabischen Staates betrachtet wird.
Und schlieBlich wird eine spezifisch paléstinensische Aussage vermittelt: Die
Katastrophe von 1948 wird als "higra" (Auswanderung) bezeichnet und die
Flichtlinge als "muhagirun” (Auswanderer). Eine etymologische Verbindung fiihrt

also zu Hagar, die die Mutter der Araber ist, und in der arabischen Geschichte die

ersten Triinen des Exils vergoB.
25 Der Tod und seine Beziehung zur Erde

Wie schon erwiihnt, ist die paléstinensische Dichtung seit den DreiBiger Jahren
unverkennbar lindlich gepragt. Bis heute gehdrt dieser "Landgeruch" zu ihren
Hauptkennzeichen®. Da sich die in diesem Jahrhundert stattfindende Ausein-
andersetzung um Palistina im wesentlichen um die Erde dreht, wurde die "Erde"
auch zum zentralen Wort im poetischen Lexikon des Palastinaproblems und zum
Angelpunkt des Widerstandsgedichtes. Dabei fehlt jedoch der romantische Tenor,
der der bisherigen "Heimatdichtung’, zumal derjenigen des Mahgar (Exil), ihr
Gepriige gab, fast vollig, und die Erde erhalt eine eigene Dichtung aufgrund ihrer

' Diwan, S. 482. . , .
2 Cf. oben (1.3). Zu den Arbeiten, die sich monographisch mit dem Thema des Bodens

in der palistinensischen Dichtung befassen, zihlen v.a. Hasan, ‘Abd al-Karim: Qadiyat
al-ard g %ir Mahmid Darwis. Damaskus 1975, und al-Qadi, Muhammad: al-Ard fi $i‘r

al-mugawama. Tunis. 1982.
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Beziehung zum Menschen'. Die palistinensische Dichtung im allgemeinen und die
Mahmid Darwi¥’ im besonderen hat die Erde zu einem eigenen umfassenden
Symbol erhoben, das seinerseits zahlreiche Einzelaspekte umschlieBt. So
reprisentiecren Weizen, Oliven, Orangen u.a. in der palistinensischen Dichtung
immer auch den Boden? ungeachtet der anderen symbolischen Bedeutungen, die
ihr jeweiliger poetischer Kontext erdffnet.

Mahmid Darwi, dessen dichterische Vorwiirfe simtlich der unerschopflichen
Quelle Palistina entspringen, erwihnt das Wort "Palistina" in seinen Werken nur
selten, der Geruch seines Landes entstromt jedoch nahezu jedem seiner Worte.

3. Wenn der Ort, wie

Vertreten wird das Land vor allem durch seine "Elemente
Darwi¥ sagt, der eigentliche Held des modernen arabischen Literatur ist', so
bedeutet sie - nimlich die Erde - gerade fiir das paléstinensische BewuBtsein nicht
nur einen Ort "an sich" oder eine Quelle fiir die Befriedigung biologischer
Bediirfnisse, sondern einen Teil menschlicher Identitit, gruppenspezifischer Kultur
und gruppenspezifischer Werte. Vor allem, nachdem sie ihm genommen war,
wurde die Erde dem Palistinenser zum Symbol, zum Ritsel und zum Traum.
Vielen erschien sie als Inbegriff der Standhaftigkeit und nahm deshalb im allgemei-
nen BewuBtsein den Rang des Himmels ein’. Nach dieser Vorstellung verleiht das
Land auch demjenigen, der seinen Verlust schmerzhaft empfand, eine Aura
geistiger Erhabenheit:

Du bist mein Land, das mich zerstorte,
du bist mein Land, das mich in einen Himmel verwandelte.®

Der bemerkenswerteste Aspekt der Beziehung zum Land, den die palidstinensische
Dichtung seit den Dreiliger Jahren bietet, ist die Ablehnung von Vertreibung und
Entwurzelung, die noch nicht stattgefunden haben, von der Dichtung jedoch bereits

vorhergesagt werden. Dies ist insbesondere in der Dichtung von ‘Abd ar-Rahim

Cf. al-Yisuf: a$-Si°r al-arabi 1-mu‘Ggir, S. 448.

Cf. al-Yusuf: a8-Si‘r al-‘arabi l-mu‘asir, S. 249.

Cf. Huri: Dirasat fi naqd a$-3i‘r, S. 151; und an-Nabulsi: Magnun at-turab, S. 307.

S. Darwis: "al-Kitaba fi daragat al-galayan". In: al-Adab 7/1974, S. 4.

Cf. Darwi$: "Talat $ahadat Safawiya". In: al-Karmel 18/1983, S. 204 - 233, hier: S. 226.
Cf. auch Darrag, Faisal: "Al-muqatil yag‘al min al-ard sama™. In: al-Hadaf (Damaskus)
609 (=30.04.1988), S. 40-42, hier: S. 40.

5 S Diwan, S. 326; Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 122.

N oEe W N -




93

Mahmid der Fall |, wo die Beziehung zum Land tragische Gestalt annimmt, wenn
sie bis an die Schwelle des Todes getragen wird. Seine Figuren sterben dann in
voller Zufriedenheit, wenn sie den Tag nicht mehr erleben miissen, an dem das
Land verlorengeht. Sein Gedicht "Der Mirtyrer” (a-Sahid), das im
Vorhergehenden besprochen wurde, ist dafiir das beste Beispiel:

Bei deinem Leben, ich sehe meinen Tod, doch hin zu ihm beschleunige ich

meine Schritte.
Ich sehe vor mir meinen Tod um des geraubten Rechtes willen und fiir mein

Land. ,
Das ist mein erwiinschtes Ziel.

Auch fiir die Dichtung Ibrahim Tigans ist die Angst, das Land kénne verlorenge-
hen und in die Hinde der jiidischen Neuankémmlinge tibergehen, von
fundamentaler Bedeutung’. Nach der Katastrophe 1948 wurde die Position des
Festhaltens am Boden, die die Dichtungen der Generation von 1936 so sehr prigte,
auch weiterhin vertreten, jetzt allerdings von einer nationalen Minderheit, die
freilich zuvor noch die Mehrheit gestellt hatte. Das Verbleiben dieser "Minderheit"
auf eigenem Boden bedeutet fiir diese in erster Linie eine Fortsetzung dieser
Beziehung, den lebendigsten Beweis fir die Liebe zum Land und die
RechtmiBigkeit der Zugehorigkeit zu ihm. Geradezu symptomatisch ist es in die-
sem Zusammenhang zu werten, daB unter den Arabern der 1948 besetzten Gebiete
eine nationale politische "Bewegung des Bodens" (harakat al-ard)* entstand, die
auch eine Anzahl palistinensischer Dichter, darunter die beiden Pioniere der
Dichtergeneration nach 1948, Habib Qahwagi und RaSid Husain, zu ihren
Mitbegriindern und aktivsten Mitgliedern zéhlte.

Mahmiid Darwi§’ dichterische Darstellung der Beziehung zum Boden greift auf
zwei letztlich verwandte Typen zuriick:

Der erste wird reprisentiert durch das "Standhalten”, d.h. das Verbleiben im Land

und die Weigerung, es zu verlassen. Dieses Motiv findet sich im wesentlichsten in

| S, Diwan ‘Abd ar-Rahim Mahmad, S. 121 - 122. Zur Bedeutung ‘Abd ar-Rahim

A Mahmiids cf. oben (1.3.2.3).

Ibid.
3 . Diwan Ibrahim: cf. z.B. die Gedichte "Ila baT al-bilad", S. 292 - 294 und "taru -
ard taStarikum min ad-dull", Ibid., S. 283 - 301, u.a.m. -
Die Organisation der "Bewegung des Bodens" (harakat al-ard) wurde 1959 gegriindet,
um die politischen Ansichten und Forderungen der Araber zum Ausdruck zu bringen.

Fiir Einzelheiten cf. al-Mausu‘a |-filastiniya (1948) Bd. 1, S.174 f.

4




94

Darwi$’ ersten drei Sammelbidnden.

Das zweite Motiv, das "Eintreten in die Heimat", entwickelte sich aus dem ersten
und taucht erst 1970 in Darwi¥’ Werk auf, besonders héufig seit seinem
Sammelband "Ich liebe dich oder ich liebe dich nicht" (Uhibbuki au la uhibbuki)
(1972)".

Mahmid Darwi§ hat nicht nur den Ort als eigentlichen Helden der modernen
arabischen Literatur genannt, sondern ebenso den Tod.? Im folgenden soll deshalb
versucht werden, Darwi¥ Verstéindnis des Todes in seinen poetischen Beziehungen
zur Erde nachzugehen und dabei eine chronologische und kiinstlerische

Entwicklung des Todesthemas aufzuzeigen.
2:5:1 Tod und Sinn des Ausharrens

Das Motiv der Liebe zum Land blieb in der palistinensischen Dichtung der
1948 besetzten Gebiete auch nach dem existentiellen Einschnitt noch sehr stark
ausgeprigt. Es konzentriert sich dabei vor allem auf den Gedanken des
"beharrlichen Festhaltens" (sumud), also eines Verbleibens im Land und zwar um
jeden Preis.

Deshalb prigten diese Dichtung, insbesondere wiihrend der Fiinfziger und
Sechziger Jahre eine Anzahl poetischer Losungsworter, die fast politischen Parolen
gleichen, wie 2.B. "wir werden nicht ausreisen”, *wir werden bleiben”, "Bleibende™
usw. Dieses Standhalten gilt auch heute noch als thematischer Angelpunkt
derjenigen palistinensischen Dichtung, die als "Widerstandsdichtung" bzw.
"Dichtung des besetzten Landes" ¢ bezeichnet wird.

Der palistinensische Dichter registrierte die Entwurzelung, die seinem Volk wider-

fuhr und die Tatsache, daf er einer nationalen Minderheit angehorte. Aus dieser

Fiir die biographischen und formalisthetischen Motivationen dieses Umschwungs c.f.
unten (2.6).

2 Darwis al-Kitaba fi daragat al-galayan, S. 4.

Cf. dazu etwa: Diwan Taufiq Zayyad, Gedicht "Huna baqun" (S. 197 - 201). Deutsche
Ubersetzung bei: Zayyad, T. Begrabt eure Toten und steht auf. Herausgegeben,
iibersetzt und mit einer Einleitung versehen von A. Farouk, S. Beydoun. Berlin 1977, S.
12.

4 f al-Yasuf: a$-Si’r al-‘arabi l-mu‘asir, S. 251 f, ebenso al-Kayyali: a§-Sicr al-filastini
fi nakbat Filastin, S. 426 £i
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Erfahrung und aus der organischen Beziehung des Menschen zum Land ' entstand
das Bild des Baumes, dessen Stamm zerschlagen wird, wihrend seine Wurzeln
jedoch bleiben, hartnéickig weiterleben, das Ende des Winters und das Herannahen
des neuen Friihlings abwarten, um von neuem zum Leben zu erwachen und das
Wachsen eines neuen Stammes zu erleben. Zayyad etwa formuliert:

Meine Wurzeln reichen tief,
kann ihnen das Schneiden der Zweige denn schaden?

Ahnlich bei Samih al-Qasim:

Wenn auch mein Stamm den Axten zum Opfer fallt,
so sind meine Wurzeln doch ein Gott,
der in der Erde bereit ist. *

Auch bei Darwit findet sich dasselbe Bild. Seine feste Beziehung zum Boden ver-
leiht dem "Ich" ein Gefiihl der Stirke und der Unbeugsamkeit angesichts des
Todes. Das Abschneiden der Zweige hat keine Bedeutung, solange die Wurzeln
noch fest im Boden verankert sind und weiterleben:

Oh, meine Mutter, ich habe die Zwanzig tiberschritten,
so laB die Sorgen und schlafe.

Wenn der Sturm im Oktober

den Dritten von ihnen zerschlagt:

Die Wurzeln des Feigenbaumes

sind fest verankert in Fels und Lehm.

Sie geben dir Zweige tber Zweige.

Mahmid Darwi§ verleiht dem beharrlichen Festhalten am Land innerhalb der palé-

stinensischen Dichtung, vor allem der Sechziger Jahre, eine neue Bedeutung. Er tut

dies vor allem mit neuen poetischen Formen, auch wenn seine Methode direkter

Ansprache auch weiterhin zu den Hauptkennzeichen seines Stils gehort. In

Zusammenhang mit der Parole "wir sterben, aber wir wandern nicht aus" (namut

wa-1a narhal) formuliert er erneut, was seine Dichterkollegen bereits wiederholt

ausgedriickt haben:

Hingt mich in die griinen Zopfe der Dattelpalme,

erdrosselt mich .. .
Ich verrate die Dattelpalme nicht!

' Die iiberwiegende Mehrheit der Araber, die in den besetzten Gebieten auf ihrem Land
blieben, waren Bauern; cf. Kanafani: Adab al-mugawama, S. 17

2 Der Abschnitt, dem dieser Vers entstammt, fehlt im Diwan von Taufiq Zayyad. Er
wurde zitiert nach: al-Kayyali: a8-Si‘r al-filastini fi nakbat Filastin, S. 426.

3 Diwan Samih al-Qasim. Beirut 1973, S. 451.
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Dies Land ist mein.
Von alters her habe ich die Kamelstute gemolken,
froh und liebevoll.'

Die Palme wird zum Symbol fiir ein Land, dem das "Ich" in liebevoller Beziehung
bis in den Tod verbunden bleibt. Auf diese Art wird darauf hingewiesen, da3 das
Land arabisch ist. Verstarkt wird diese Identitdtszuweisung dadurch, dal das Land
zur Palme in Beziehung gesetzt wird, die einen weiteren Hinweis auf das
Arabertum darstellt. In der Dichtung Darwi§’ wird sie mit nationalen Symbolen
verbunden:

"Die Palme ist die Mutter der arabischen Hochsprache"
Auflerdem stellt die Palme schon als Baum, nach dem Verstindnis von Darwis,
eine Frau dar:

"Am Anfang waren die hohen Biume Frauen™.
Seine Beziehung zur Palme als Geliebte wird niemals betrogen, auch wenn der
Tod der Preis fiir die Treue ist. In aller Einfachheit erklart er: "Dieses Land gehort
mir", ohne Zuhilfenahme irgendwelcher Verstiarkungspartikel. Er betrachtet dies als
selbstverstindlich aufgrund direkter Beziehung, nicht aufgrund einer Erinnerung an
die ferne Vergangenheit:

Meine Heimat ist kein Biindel von Geschichten,
ist nicht Erinnerung ...*

2.5.1.1 Das Land und das Grab

Das Verbleiben des Paléstinensers auf seinem Land ist eine Form des Aushar-
rens und zugleich dessen Sinngehalt. Aber auch die Erfahrung des Todes auf

diesem Land wird dem Paléstinenser in mehrfacher Hinsicht zum Argument fiir

Ibid., S. 235, iibersetzt nach: Ein Liebender, S. 92.

Diwin, S. 610.

Ibid,, S. 609; s. dazu sein Gesprich mit der Zeitschrift "al-Watan al-‘arabi* (13.06.1986),
wo er sagt: "Ich glaube, dall das endgiiltige, absolute Exil, die véllige Entfremdung und
die eigentliche Holle darin bestehen, dal die Menschen ohne Biume leben. Ich weifs
nicht, was der Grund fiir meine Liebe zu den Biaumen ist, aber ich weif}, daB der Baum
das Gegenteil zur Wiste ist, und manchmal fiihle ich, daB die Biume Frauen sind" (S.
62). _

Diwan, S. 235; Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 92.

wWON -
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sein Festhalten am Land. Die Graser der Geliebten und der Verwandten sind
Faktoren, die ihn zum Bleiben auf seinem Land veranlassen.

In seinem Gedicht "Der Tod im Wald" (al-Maut fi 1-gaba)', dessen Stil klassisch
ist, wie es zu Beginn von Darwi§’ dichterischem Schaffen des ofteren der Fall war,
stellt er einen Zusammenhang zwischen dem Tod seiner kleinen Schwester und
dem Willen zu noch stirkerem Festhalten am Land her. Eine Atmosphire von
psychischer Gebrochenheit und Verzweiflung sowie von starken Gefiihlen der
Entfremdung und der Ubermacht des Todes beherrschen dieses Gedicht. "Der Tod
ist hier der Tod seiner kleinen Schwester; von ihr ausgehend behandelt er die
Tragodie seines Landes":

Schlaf doch, ach schlaf!
Denn Gottes Auge schlift
fern von uns ... und die Schwirme der Amseln,

die Eiche und der Weg hier,
so bette dich denn auf Lidern zum Schlaf.

Nichts! Die Geschichte eines Madchens, das starb,
nichts setzt das schweigende Denken in Gang.
Eine kleine Wunde, deren Besitzer lingst starb
und den eine mythenfinstere Nacht entfiihrte.
Seine Geschichte ist der Atem von Feldern,

auf denen die Hand des Bosen ruht.

Sie war noch da, doch kein Lerchentriller

blieb und auch kein Ruf eines Wichters.

Die Verzweiflung ist umfassend. Der Ort wird beherrscht von einer Art alliiber-
wiltigender Nacht, die Macht des Todes iibertrifft die Kraft und den Willen des
Dichters, ihm durch Singen zu widerstehen:

Nichts fruchtet das Singen aus Trauer, ,
denn der Tod ist groBer als meine Psalmen.

In dieser Atmosphire volliger Dunkelheit sieht der Dichter nur einen einzigen
Weg, seiner Verzweiflung zu widerstehen. Dieser besteht in der "Beharrlichkeit,
den Boden zu halten" als einziger Moglichkeit des Widerstandes, die eine Situation
wie die gegenwiirtige noch zuld8t. Der Paldstinenser fiihlt zwar, daB er in einem
Gefiingnis ist, doch bleibt ihm nichts anderes iibrig, als erst recht in diesem

"Gefiingnis” auszuharren, um so sein Anrecht auf das Land zu beweisen:

Ibid,, S. 24 f.
Yagi: Si’r al-ard al-mubtalla, S. 123.
Diwan, S. 25.
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Das Auge deines Bruders jedoch ist wach hinter dem Nebel und der
Trostlosigkeit der Mauer,

und seine Hinde halten die Erde gepackt - voll Leidenschaft, dem Sturme
zum Trotz.!

Der Palistinenser, der die Griber seiner Lieben in sein Land pflanzt - nachdem
er darauf Orangen, Oliven und Weizen angebaut hat - sieht in diesen Gribern ein
weiteres Band, das seine Verbindung zum Land stédrkt. Er bleibt, um das Gras zu

schiitzen, das auf den Gribern seiner Vorfahren wichst, wie Zayyad sagt:

In meiner Heimat kannte ich weder Scham
noch zog ich meine Schultern ein.

Meinen Unterdriicker blickte ich furchtlos an.
Verwaist, nackt, barfuf

schiitze ich das griine Gras

auf den Gribern meiner Ahnen.’

Im Gedicht "Gedanken in der StraBe der Lichter" (Hawatir fi %ari® al-adwa’)’
durchlebt das lyrische Ich einen Zustand der volligen Niedergeschlagenheit, es fiihlt
sich ginzlich verloren auf einer StraBe, die erhellt ist von Lichtern der
Vergniigungsstitten und Tanzlokale - Zeichen einer fremden neuen Welt, die tiber
der vertrauten alten Umwelt des Sprechers entstanden ist, sogar der Himmel
verschwindet hinter dem gleienden Licht der Vergniigungsstitten. In seiner
Einsamkeit ruft der Sprecher seine Geliebte an, aber seine Stimme geht im Lirm
der Jazzmusik unter:

Meine Geliebte,

gestern war sie meine Morderin.

Warum 148t sie das Verraten und das Singen nicht?

Der Jazzgesang lddt sie ein,

aber ich rufe sie,

rufe sie.

Meine Stimme ist ein Herz, das zwischen den Miihlen des Abends zergeht.*

Diese Geliebte, die der neuen Welt angehort, antwortet der Stimme, die aus dem
Herzen kommt, nicht mehr. Das Gefiihl der Verlorenheit verstirkt sich zusehends,
jedoch die Erinnerung an seine Ahnen, verkorpert durch den GroBvater, fihren aus

seiner Verlorenheit hinaus:

' Diwan, S. 120 f. i

Zayyad: Diwan, S. 124; Ubersetzung nach Zayyad: Begrabt eure Toten und steht auf, S.
42.

3 Diwan, S. 120 f.

4 Ibid, S. 121.

~
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Oh meines GroBvaters Antlitz!

Oh Prophet, niemals lachelnd,

aus welchem Grabe kommst du?

In einer Weste, gefirbt wie uraltes Blut am Felsen,
einem Mantel, wie eine Grube gefirbt?.!

Dieser (irgendein beliebiger) GrofBivater, der aus dem Grab ersteht, dessen Spuren
die lirmenden Tanzlokale und Vergniigungsstitten ldngst verwischt haben,
symbolisiert jedoch die feste Verwurzelung mit dem Boden. Vielleicht ist es aber
auch der GroBvater von Darwi§ selbst, der seinem Enkel "Mahmud" vor allem
deshalb verbunden ist’, weil er dessen Gefiihl der Verbundenheit mit seinem
Boden gestirkt hat. Der GroBvater, der aus dem Grabe ersteht, trigt eine Weste
in der Farbe von altem Blut an einem Felsen - ein Hinweis auf die Geschichte des
Mordens, das ein Mittel war, das Land seinen Bewohnern zu entreilen - und einen
Mantel, der die Farbe einer Grube hat, vereinigt also die Merkmale seines Landes
in sich:

Oh meines GroBvaters Antlitz

Oh Prophet, niemals lichelnd,

aus welchem Grabe kommst du zu mir?

der du versteinern 148t dein Kind. ,

(Gott ist groB) (Richtig: Die Schuld ist groB)’

Niemals verkaufte ich eine Spanne von Land,

nie beugte ich mich einem Druck.

Ja, jene tanzen und sangen auf deinem Grabe

Doch schlafe du, schlafe doch,
wach bin ich - ich bin wach - wach
bis zum Tode noch. *

Der Begriff des Ausharrens, also die Beharrlichkeit, die Beziehung zum Land nie-
mals abzubrechen, verbindet sich hier sowohl mit dem Tod als auch mit der
Bekriftigung eigenen Wachseins, die dreimal wiederholt wird und dadurch anklingt
an die in dem Gedicht "Tod im Wald" (al-Maut fi I-gaba) dargestellte Nachtwache

' Ibid., S. 121 f.,, Ubersetzung nach Schimmel: Zeitgenossische arabische Lyrik, S. 123.
Cf. dazu die Aussagen Darwis’ iiber seinen GroBvater in: Yaumiyat al-huzn al-‘adi
(1981), S. 43: "Al-Qamar lam yasqut fi I-bi’r" (Der Mond ist nicht in den Brunnen
gefallen). Ubersetzung dazu in: Tagebuch ..., S. 47 f. Mahmud sagt darin iber seinen
GroBvater: "Grofvater brachte mir das Leben bei, lehrte mich unser Land kennen und
wie alt die Olbiume sind. Er brachte mir Biicher aus Akka ...".

3 Der in Paranthese gesetzte Vers (Kennzeichnung des Verf.) gibt den Wortlaut der
Schimmelschen Ubersetzung wieder, wird hier jedoch besonders hervorgehoben, weil er
ganz offensichtlich auf einem MiBverstindnis beruht: nicht "din" kann an dieser Stelle
gemeint sein, sondern wohl eher "dain", die Schuld.

4 Diwan, S. 122, Schimmel, S. 270.
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des Dichters auf dem Grab seiner Schwester, wo er sich verzweifelt an den Boden
klammert. AuBerdem beinhaltet das Festhalten am Boden hier das Festhalten am
Stolz - "Niemals verkaufte ich eine Spanne von Land, nie beugte ich mich einem
Druck”. Dasselbe Phinomen war im oben besprochenen Gedicht von Zayyad zu
beobachten.

Der GroBvater erscheint in dieser neuen Strafle, um ihn zu ermutigen, an dem
Land festzuhalten und dieses zu seiner Pflicht zu machen. Fast scheint es, als
hitten ihn Bedenken geplagt, sein Enkel konnte in solcher Umgebung schwach
werden, weshalb er ihn personlich unterstiitzen und sich von seinem Wachsein
tiberzeugen wollte.

Wenig spiter erscheint der verstorbene Grofvater in Verbindung mit den Wurzeln
einer Steineiche, die verblieben sind, nachdem ihr Stamm und die Zweige
abgehauen wurden, und die sich, den Felsen durchdringend, auf ein neues Leben
vorbereiten:

Oh mein verstorbener Grofvater, gegriiit sei der Regen,
der deinen Boden trinkt und immer noch
1iBt die Steineiche den Stein bluten.’

In einem anderen Gedicht Darwi¥’, das den Titel "Kein Ausweg" (La mafarr)? trigt,
ist das "Grab" nicht nur das des Grofvaters, sondern des ganzen Landes, auf dessen
Triimmern "die Heimat der anderen" ersteht’. Der Dichter beschwort hier aufs
neue die Gefiihle der Verzweiflung und Entfremdung in einer véllig neuen Welt
und findet angesichts solcher Gefiihle keinen anderen Zufluchtsort als seine unter
den lirmenden neuen Vergniigungsstitten und Tanzlokalen begrabene Heimat.
Beide, der Sprecher und seine Heimat, sind fremd in der neuen Umgebung und
umarmen einander, um sich so vor den kalten Winden der Fremde zu schiitzen.

Der Sprecher ist nackt und bittet die Heimat, ihn zu bekleiden, und sei es mit

Ibid., S. 116. Die unbeugsame Eiche, deren Wurzeln die Macht des Felsens brechen,
findet sich als Symbol des Standhaltens auch bei einem anderen Dichter, namlich Salim
Gubran:

Wie die Steineiche hier werden wir bleiben wie die Adler.

Zitiert nach: al-Kayyali: a8-Si‘r al-filastini, S. 427.

2 Diwan, S. 237 - 238.

3 Das Bild einer neuen Heimat, die einer anderen toten Heimat entspringt, findet sich
hiufig in der Dichtung Darwi¥. Cf. dazu etwa die Verse: "Was geht zu Ende, was
beginnt. Ein Land wird geboren aus dem Grab eines anderen Landes (...) (Hisar, S. 191)
oder das Gedicht "Lusts al-madafin" (Ward aqall, S. 65).
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einem alten Grab, tiber dem man Vergniigungsstitten errichtet hat:

Der Fremde ist dem Fremden ein Mantel, der ibn vor dem Stich

der herumirrenden Trauer schiitzt.

Bedeckst du meine bettelnde Nacktheit mit den Vorhédngen eines Grabes,
das Teil einer Unterhaltungsstitte geworden ist?

Damit ich den Duft derjenigen atme, die meine Wiege gerochen haben
und das Aroma der sorglosen Orangen.

In dem Gedicht "Die Blumen des Blutes" (Azhar ad-dam)? das Darwi§ aus Anla8
des zehnten Jahrestages des Massakers von Kufr Qasim verfaBte, haben die
Gedenksteine auf den Gribern der neunundvierzig Opfer die erklarte Aufgabe, die
Standhaftigkeit zu stirken und Wurzeln schlagen zu lassen. So verwandeln sie sich

in Hinde, die die Wurzeln der frischen Pflinzchen wie auch der Menschen noch

weiter in die Tiefe ziehen:
Oh, Kufr Qasim! ... Die auf den Gribern ragenden Steine sind Hinde, die
ziehen. Meine Setzlinge hinunterziehen ... und auch die Setzlinge der Waisen,
wenn sie eben Wurzeln schlagen.
Wir werden bleiben .. du, deine edle Hand, lehre uns zu singen.
Wir werden bleiben wie das Licht und wie die Worte, die weder Schmerz
noch Fessel verdreht!
Oh, Kufr Qasim! o A
Die auf den Gribern ragenden Steine sind Hénde, die ziehen [...]"
In den sechs Abschnitten dieses Gedichtes ist das Motiv der Standhaftigkeit mehr-
fach variiert und der Tod, der Vertreibung und Entwurzelung sein sollte, wird
iiberfiihrt in Leben und Ausharren auf dem Land. Auch die Treue und das
Bekenntnis zu den Opfern sind ein Ausdruck von Standhaftigkeit:

Nachts klopfen sie an jede Tiir,
an jede Tir ... an jede Tiir.
Und flehen uns an, da ja keinen Staub

auf das teure Blut zu werfen. ) )
Thre Augen, die erloschen, um uns mit Tadel zu entziinden, sagten:

Begrabt uns nicht mit Hymnen, verewigt uns vielmehr dslrch Beharrung.
Wir diingen eure Nichte fiir Knospen des neuen Lichts.

So wie das Wachen - die "nationale Wachsamkeit" - sich mit dem Gedanken des
Standhaltens verbindet, indem es in den Tod tibergeht, so kann der Paldstinenser

' Ibid, S. 238. o o . ;
2 Ibid. S. 207 - 220. Dieses Gedicht wird im Kontext seines historischen Hintergrunds im

dritten Abschnitt dieser Arbeit analysiert, s. unten (3.2).

Ibid,, S. 212.
4 Ibid, S. 220.
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- wie Darwi§ es formuliert - auch nicht schlafen solange sein Bett "besetzt" ist:'

Oh, Kufr Qasim, wir werden niemals schlafen ..., solange
in dir ein Friedhof ist und eine Nacht.?

2.5.1.2 Exodus - Tod

In der palistinensischen Dichtung ist das Verlassen des Landes und die Tatsa-
che, Druck nachgegeben zu haben, gleichbedeutend mit dem Tod. Demgegeniiber
bedeutet ein Bleiben im Lande wahres Leben’.

Bei Mahmad Darwi§ wird diese Opposition besonders deutlich: Wenn die Auswan-
derung in Zusammenhang mit dem Tod steht, gilt das Verbleiben im Lande als das
cigentliche Leben - selbst wenn es in einem Grab sein sollte:

Oh Noah! .

Nimm an, daf ich ein Olzweig bin

und meine Mutter eine Taube.

Wir hatten ein Paradies geschaffen,
Miilleimer waren sein Ende.

Oh Noah, nimm uns mit auf deine Reise.
Hier zu sterben, ist das Heil.

Wir sind Wurzeln, die nicht leben ohne Erde.
So sei meine Erde Auferstehung.*

Auf dem Boden Palistinas wird der Tod zum Leben, wihrend ein Leben auBlerhalb
seines Landes dem Palistinenser den Tod bedeutet’.

Darwi§ verwendet in diesem Abschnitt die Geschichte von der Sintflut’, indem er
deren wichtigstes Element nennt (Noah, Taube, élzweig), aber ihren Sinn genau
in das Gegenteil verkehrt: Wihrend Noah und seine Leute sich durch Auswande-

rung und Verlassen des von der Flut iiberschwemmten Landes gerettet haben,

! Darwis: "Baidan “an Bukarist”. In: al-Yaum as-sabi®, 17.11.1986, S. 23.

2 Diwan, S. 220.

Cf. dazu das Gedicht von Samih al-Qasim "llaika hunaka haitu tamt". Darin schreibt
der Dichter einen Brief an einen Freund, der das Land verlassen hat und im Exil ein
erfolgreiches Leben begonnen hat, das der Dichter jedoch als Tod im Sumpf betrachtet.
Sein Diwan, S. 464 - 469.

4 Diwan, S. 116 f.

Cf. dazu al-Qadi: al-Ard fi $ir al-mugawama, S. 118.

Zum Symbolgehalt Noahs fiir die moderne arabische Dichtung im allgemeinen cf. al-
Karaki, Halid: "ar-Rumuz al-qur’aniya fi §-8i°r al-hadit". In: Dirasat, Amman (= Beilage
3/16, Mirz 1989), insbesondere S. 13 - 25.
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rettet der Palastinenser sich durch sein Bleiben im iiberschwemmten i.e. besetzten
Land. Die Taube und der Olzweig, die in der Geschichte tiber die Sintflut das
Erreichen des rettenden Landes ankiindigen, stehen in diesem Gedicht fiir den
bodenstindigen Landbewohner und dessen Mutter, das eigene Land:

Nimm an, da8 ich ein Olzweig bin
und meine Mutter eine Taube.

Das Ausharren im Land bedeutet also ein Festhalten am Leben selbst, wihrend
die Auswanderung dem Tod gleichkommt. Dieser Gedanke wird dichterisch in
verschiedene Bilder umgesetzt. Bisweilen verwandelt sich das Tuch, mit dem der
das Land verlassende Reisende winkt, in ein Leichentuch:

Ein Leichentuch sind die Tiichlein des Abschieds

und das Blasen von Wind in die Asche.
Kaum daB sie flattern, flieBt schon das Blut auf dem Grunde eines Tals.!

Der Hafen, der die Menschen ins Exil trigt, wird hier zu einer Totenbahre, die
sie zu ihren Gribern bringt:

Meine Fahne ist schwarz
Der Hafen ist ein Sarg .
und mein Riicken eine Briicke.”

Auch nach dem Verlassen Beiruts 1982 blieb die Beziehung von Auswanderung
und Tod in der Dichtung Mahmud Darwi§’ bestehen, insofern jeder Tod und jeder

Vernichtungsversuch, dem die Paldstinenser im Exil ausgesetzt waren, als Folge der

ersten Auswanderung von 1948 gesehen wird:

Wenn wir uns einmal an die Auswanderung gewohnen

werden alle Zeiten
Augenblicke des Totens.”

Wiihrend das natiirliche Leben durch einen einzigen Tod beschlossen wird, ist das
Leben der Palistinenser im Exil ein stindiger Tod im Leben. In einem Gedicht mit

dem Titel "Brief aus dem Exil" (Risala min al-manfa) schreibt der Flichtling an

seine Mutter:

Was haben wir verbrochen, Mutter,
daB wir zweimal sterben.

Einmal sterben wir im Leben

und einmal sterben wir im Tod.

Diwan, S. 127.
Ibid., S. 348.
Hisar, S. 198.
Diwan, S. 38.

N
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Das Fernsein vom Land bedeutet einen Verlust der Wurzeln, und dieser ist die
eigentliche Heimatlosigkeit. Der Palistinenser darf seine Existenz im eigenen Land
nicht aufgeben, sonst findet er kein Grab, in das er bei seinem Tod gelegt werden
konnte:

Einst sprach mein Vater:

"Wer keine Heimat hat,

findet kein Grab in der Erde".

Er verbot mir zu reisen.’
Das Ausharren stellte also den zentralen Angelpunkt fiir die Dichtung von
Mahmid Darwi§ bis zu dem Zeitpunkt dar, da er Paldstina verlief (1970). Auch
danach wurde dieses Motiv nicht vollig aufgegeben. Die Beziehung zum Land
gestaltete sich jedoch in neuen Formen, die im Hinblick auf die Realitdt zwar
begrenzter waren, dafiir aber umso vielschichtiger, was den poetologischen Aspekt
betrifft. Darwi§ lieB sich hierbei stets aufs neue von einem Land inspirieren, an
dem er mit einer Unnachgiebigkeit festhielt, die ihn auch die Konfrontation mit
dem Tod nicht scheuen lieB3.
Daneben erwichst aus dieser Beziehung eine Vielzahl origineller poetischer Bilder,
die jeweils auf dem Gedanken der Dialektik zwischen Leben und Tod und ihrer
sich abwechselnden Erscheinungsformen im Leben basieren.
Die Niederlage von 1967 lieferte nur ein weiteres Argument fiir ein Festhalten am
Land, anstatt der Illusion einer Befreiung durch die arabischen Armeen
nachzuhingen. Diese nimlich hatten sich als unfihig zu solcher Leistung erwiesen

und wiirden es auch bleiben, solange sie den alten politischen

' Ibid,, S. 146. Diese Bedeutung findet sich auch bei Ibrahim Tugan, wenn er sagt:

Denk an deinen Tod in dem Land, in dem du geboren wurdest, und laf} fiir dein

Grab etwas ibrig von dem Boden, der zur Ginze verkauft ist!
Diwan [brahim Tugqan, S. 294.
Dieses Motiv durchzieht Darwi§’ Dichtung vor allem nach dem Verlassen Beiruts 1982,
als die Situation der Palistinenser noch komplizierter und das Fliichtlingsproblem noch
dringender wurden, und der Palastinenser auf seiner tragischen Suche nach einer
Heimat nun auch noch nach einem Exil und einem Grab suchen muBte:

Wir ziehen durch die StraBen auf der Suche nach Sicherheit.

Wer wird uns begraben, wenn wir sterben.

Nackt sind wir, kein Horizont bedeckt uns

und kein Grab nimmt uns auf.
Hisar, S. 146; cf. auch die Worte Darwi§’ iber die Tragodie des Palistinensers, der eine
Heimat, ein Grab und ein Exil sucht, in: Fi=ntizar al-barabira, S. 93 ff. Zu Darwi¥’
spiterer Verarbeitung dieses Themas cf. unten (2.7.6).
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Herrschaftsstrukturen unterstehen:
Die Sommerwolke, die die Niederlage auf ihrem Riicken trug,
hingte die Nachkommenschaft der Sultane am Seil einer Fata Morgana auf.

Doch ich, der in der Nacht der Niederlage Getotete und Geborene,
ich bin nun noch mehr dem Boden verbunden.!

Das Land ist nun nicht mehr nur der Ort, an dem der Paldstinenser sein Leben
verbringt, oder an dem sich das Grab befindet, das ihn bei seinem Tod aufnehmen
wird, es ist aber auch keine rein politische oder kulturelle GréBe. Mensch und
Land sind ineinander iibergegangen und eins geworden. Das "Land" lebt in den
Adern des Menschen, und wenn er es verteidigt, verteidigt er sein eigenes Leben.
Wenn er dabei jedoch sein Leben verliert, bedeutet dies eine andere Form seiner
Wiedergeburt. Land und Mensch haben eine einzige gemeinsame Identitét, deren
Bestandteile nicht voneinander zu trennen sind:

Unsere Identitat war die von Tausenden Blumen,

in den StraBen waren wir ein Festival,

der Wind war unser Haus,

und die Stimme meiner Liebsten waren Kiisse,

und ich war das Rendezvous.

Sie aber kamen von den alten Stidten,

aus den Regionen des Rauchs,

sie aus meinen Adern zu reiflen,

und ich umarmte das All

Denn Tod und Geburt sind Zwillinge in meiner vergottlichten Heimat.?

Die Bezichung zum Land entspricht in der Dichtung von Mahmud Darwi§ demnach

dem mystischen Zustand volliger Einswerdung:

Ein Drittel von mir sitzt im Gefiingnis3
und zwei Drittel im Gras des Gartens.

Deshalb ist der Tod in dieser Beziehung nur eine andere Form des Lebens,
wihrend das Land mit seiner Fahigkeit, Neues zu erschaffen, geradezu gottliche
Eigenschaften besitzt. Vor diesem Hintergrund 148t sich die Zuversicht verstehen,

mit der Darwi¥ Gedichte dem Tod begegnen und ihn bereitwillig akzeptieren.

Diwan, S. 350.
2 Ibid, S. 222.
3 Ibid, S. 278.
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2.6 Der Tod als Einzug ins Land

Seit dem Sammelband "Die Vigel sterben in Galilda (al-“Asafir tamat f1 1-

Gah‘l) (1970) beschiftigt sich Darwi§ im Rahmen seiner komplexen Beziehung zum
Land verstirkt mit dem Tod. Diese Beziehung, die sich im Ausharren und im
Widerstand gegen die Entwurzelung ausdriickt, wird jedoch um eine neue Vision
bereichert, nimlich die eines erneuten Betretens der Heimat durch Widerstand.
Der Sammelband enthilt Gedichte, die zwischen 1967 und 1970 entstanden sind,
in einer Zeit also, in der der bewaffnete Widerstand der Paldstinenser seinen
Héhepunkt erreichte. Daraus wird auch verstindlich, da8 der Diwan sich ausgiebig
mit dem Tod befaBt, der jedoch nach dem Verstandnis von Mahmud Darwis kein
eigentlicher ist.'.
Im selben Jahr veroffentlichte Darwi§ einen weiteren Sammelband mit dem Titel
"Meine Geliebte erwacht aus ihrem Schlaf" (Habibati tanhad min naumiha). Ziel
der meisten darin enthaltenen Gedichte ist es, das revolutionire Handeln zu
rihmen. Das "Betreten der Heimat" bildet dabei einen wesentlichen Bestandteil
der Gedichte. Nach den genannten beiden Sammelbinden und dem
darauffolgenden tauchte dieses Motiv immer hdufiger auf. Das Betreten der
Heimat wird dabei mit der Ausiibung von Widerstand und Tod oder
Gefangennahme verbunden, die daraus resultieren:

Oh, mein Land!
. . ~ - . 2
Wir kommen zu dir als Gefangene oder Getotete.”

Der Tod, genauer gesagt der der Fida'iyyin, ist das grole Tor zur Heimat bzw. das
einzige zu ihr geoffnete Fenster, jedenfalls der einzig mogliche Zugang. Das
Verlassen des Landes und die Riickkehr zu ihm auf dem Wege des Todes wurden
in der Realitit verwirklicht durch die Aktivititen der Angehdrigen des
palistinensischen Widerstandes, die von verschiedenen Standorten in den
umgebenden Exillindern aus versuchten, nach Paldstina zu gelangen.

Mahmud Darwi selbst verlie seine Heimat im Jahre 1970 um -wie er sich aus-

driickte- eine neue Position im Widerstand zu beziehen®. Dadurch entsprach seine

Cf. Sai’ ‘an al-watan, S. 237 f.
Diwan, S. 456.
Darwi$: "Li-mada haragtu min Isral". In: al-Hilal 3 (=3/1971), S. 4-9; hier: S.4.

WO -
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Sichtweise der Heimat nun der eines Paldstinensers im ausldndischen Exil. Die
Heimat war weit entriickt und erhielt die Form eines Traums, der jedoch nicht
vollig ausgeschlossen erschien. Der Zugang blieb realisierbar durch Widerstand und
Tod:

Ich umarmte sie.

Blutend fragte ich sie:

Bist du weit?

Weit wie ein Traum vom Jetzt?'

Die Beziehung zum Land gestaltete sich nun nicht mehr einfach und direkt wie vor
der Auswanderung. Sie verlief jetzt auf dem Weg des Todes respektive
Selbstmords®. Die Komplexitit dieser Beziehung im Bereich der Realitit
beeinfluBte auch den Stil der Dichtung von Darwis. Die Dualitét - Dichter bzw. Ich
- Thema - war mit dem Eintritt in die komplexen Beziehungen des Exils beendet.
Darwi¥’ Gedichte wurden allmihlich immer vielschichtiger. Die Suche des
Palistinensers nach Zugingen zu seiner Heimat entsprach in gewisser Weise der
Suche nach Griinden fiir einen neuen Tod, denn der Mirtyrertod ist in den meisten
Fillen eine Begleiterscheinung und Folge des Widerstandes:

Ein sanfter Regen im fernen Herbst.
Die Végel sind blau und das Land ein Fest.

[...]

Ich will

von meinem Land, das mich geschlachtet hat,
nur das Kopftuch meiner Mutter

und Griinde fiir einen neuen Tod.’

Er ist geschlachtet, doch trotzdem sucht er Griinde fiir einen neuen Tod, das heiit
neue Zuginge zur Heimat auf dem Weg des Miirtyrertods. Darwis sagt iiber diese
Beziehung:

"Der Gang zum Tod ist die einzige Maoglichkeit einer freiep W;ihl, die ihm
[dem Palistinenser] verblieben ist, um eine vollige Harmonie mit dem Land

zu erreichen und zu zeigen, daB er seiner wiirdig ist." *
Diese Vorstellung vom Zugang zum Land durch das Tor des Todes nahm in der
Dichtung Darwi§’ eine Entwicklung, die von thematischen wie auch persénlich-

biographischen Faktoren beeinfluBt wurde. Ihre Entwicklung verlief parallel und

Diwan, S. 497.

Hiri: “Alam ad-dalalat, S. 168.

Diwan, S. 258.

Darwis: al-Kitaba fi daragat al-galayan, S. 4.

W
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im Kontext der palistinensischen Geschichte, entsprach aber auch den
Verinderungen in den politischen Vorstellungen und poetischen Ausdrucksmitteln

Darwi§’.

2.6.1 Das verschlossene Tor zur Heimat

Nach der Besetzung Restpalistinas im Juni 1967 durch die Israelis erschien
ein neues Motiv in BewuBtsein und Dichtung der Palastinenser, die "Briicke", im
Sinn eines verschlossenen Tores zur Heimat, d.h. verschlossen fiir den Paléstinenser
sowoh! im Inneren als auch fiir denjenigen im Exil. Die "Briicke" wurde dabei zum
gehaltvollen Symbol fiir die verwehrte Heimat, zum Kristallisationspunkt
individueller und nationaler Ungerechtigkeit und Unterdriickung, vor allem dann,
wenn es sich um einen Checkpoint handelte. Dieser ersetzte psychisch wie poetisch
das "Mandelbaumtor"', dessen historische Rolle mit der Besetzung von
Restpaldstina 1967 endete.
Die Briicke, welche beide Ufer des Jordans miteinander verbindet, stellt fiir die
Paliistinenser auf der Westbank und im Gazastreifen den am schwersten zu
iiberwindenden Checkpoint der Welt dar, gleichgiiltig, in welcher Richtung sie ihn
passieren. Fadwa Tuqgan driickt in ihrem Gedicht "Seufzer vor dem Fenster des
Kontrollpostens an der Allenby-Briicke" (Ahat amama Subbik at-tasarih ‘inda gisr
Allanbi)® die komplexen Gefiihle der Erniedrigung und Erdriickung aus, denen der
Palistinenser beim Uberqueren der Briicke ausgesetzt ist, seitdem sie der
militirischen Kontrolle der Israelis untersteht. In ihrem Gedicht beschreibt sie
siehen Stunden, die sie mit dem Versuch, auf die andere Seite zu gelangen,
zugebracht hat, wihrend die Entfernung unter normalen Umstianden innerhalb

weniger Minuten hitte zuriickgelegt werden konnen. Sie beschreibt, wie "tausend

Das Mandelbaumtor lag zwischen beiden Teilen Jerusalems, wie sie sich vor 1967
darstellten. Die Palistinenser kamen von beiden Seiten, um unter Aufsicht des Inter-
nationalen Roten Kreuzes ihre Angehérigen auf der jeweils anderen Seite zu sehen.
Durch das Gedicht von Zayyad mit dem Titel "Risala “abra bawwabat Mandelbaum”
hat es Eingang in die palistinensische Dichtung gefunden. S. Diwin Taufig Zayyad,
S. 166 - 173.

2 Fadwa Tugan: Diwan, S. 529 - 532.
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Augen" am verschlossenen Fenster des Kontrollpostens hingen und wie es sich
endlich 6ffnet, jedoch nur ein Soldat herausschaut und wiiste Beschimpfungen an
die wartenden Araber richtet:

Die Stimme eines gemeinen Soldaten erschallt.

Ein Schlag trifft die Menge ins Gesicht:

Araber, Chaos, Hunde.

Nihert euch nicht der Sperre, zuriick ihr Hunde.

Und eine Hand schligt das Fenster des Kontrollpostens zu,
versperrt den Weg vor der Menge.!

Fiir die Palistinenser im Ausland bedeutet diese Briicke das verschlossene Tor zur
Heimat. Sie verkorpert auf tragische Weise die Vorstellung von einer Grenze, die
den Zugang zur Heimat verwehrt und der sich zu nahern, immer den Tod
bedeutete.

Zu Beginn der zweiten Besatzung 1967 starben Dutzende paldstinensischer Zivili-
sten bei dem Versuch, den Jordan zu iiberqueren, um in ihre Heimat
zuriickzukehren, die sie plotzlich verloren hatten. Sie hatten sich aus irgendwelchen
Griinden in einem Nachbarland aufgehalten, als der Krieg ausbrach, der sie ohne
jede Vorwarnung um ihre Heimat brachte. Als sie dann versuchten, den Jordan zu
iiberqueren und zu ihren Familien zuriickzukehren, wartete der Tod auf sie. Diese
Erfahrung fand Eingang in zwei verschiedenen Gedichten. Das erste stammt von
Taufiq Zayyad und trigt den Titel "Nichtlicher Zwischenfall" (Hadit laili)®. Das
zweite ist von Mahmiid Darwi§ und heiit "Die Briicke" (al-Cisr)3. Beide Gedichte
behandeln dasselbe Thema, den Versuch, heimlich iiber die Briicke in die Heimat
zuriickzukehren. Die Briicke, also der Ort, ist in beiden Gedichten der eigentliche
Held. Auch in ihrer Struktur gleichen sich die beiden Gedichte. Sie konnen als
poetische Dokumente fiir eine Phase gelten, in der man versuchte, heimlich in die
Heimat zuriickzukehren und Dutzende von Paléstinensern entweder im Kugelhagel

oder vor Durst starben, als sie versuchten, sich zu ihren Familien durchzuschlagen.

"Nachtlicher Zwischenfall®
Das Gedicht beginnt mit einem Bericht iiber einen Palastinenser, dem es

gelungen ist, sein besetztes Dorf zu erreichen. Als er dort ankommt, fillt er zu

Ibid,, S. 531.
Zayyad: Diwan, S. 450 - 456.
Diwan, S. 352 - 355.
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Boden - unfihig zu sprechen oder sich zu bewegen, gelihmt vor Angst, Miidigkeit
und Schmerz. Eine Kugel hat seine linke Schulter zerschmettert. Als eine Frau ihn
mit Fragen nach ihrem vermiBten Mann bestiirmt, antwortet er nicht, sondern zieht
dessen blutbeflecktes Tuch hervor:

Er sagte nichts,

zeigte ein beflecktes Tuch.

Es war ein Tuch, das wir alle kannten.
Es war gefarbt, zerrissen.

Da schrie die Frau "Ah"

und begann zerrissen zu werden.'

Die Geschichte, die das Gedicht erzihlt, beginnt mit ihrem Ende. Erst dann
berichtet der Riickkehrer, was er erlebt hat. Zusammen mit ciner Anzahl von
Gefihrten bewegte er sich auf Schleichwegen durch die Nacht:

Die Nacht war mondhell und der FluB ein Spiegel.

Wir iiberquerten barfuB und schweigend die Briicke

wie eine Kolonne wachsamer Diebe.

Die Nacht war mondhell und unser waren zehn,

zwanzig ... fiinfzig ...

Ich weif3 nicht mehr, wieviele ...

Zu euch, du Land der Schmerzen,

ihr Lehmhiuser ... du Duft der Angehorigen,

du Handvoll Gras und Erde.

Wie eine Kolonne Diebe waren wir auf dem Weg zuriick zu euch.?

Als sich diese friedliche Kolonne - "Wir trugen nicht einmal einen Dolch™ - dem
Land nihert, wird sie von Grenzsoldaten iiberrascht, die aus zwei Metern
Entfernung das Maschinengewehrfeuer auf sie eroffnen und alle niederstrecken:

Sie sammelten uns alle in zwei Gruben

und warfen etwas Erde darauf.

Ich war nicht tot, und als sie uns verlieBen
stand ich auf. Der Mond war ein Spiegel und
die Nacht mondhell in Nebel getaucht.

Ich krieche lautlos mit Angst und Schmerzen.
Auf dem Boden vor mir

lag ein Tuch, ich erkannte es

und nahm es an mich [...]. ¢

Hier endet die Geschichte, nicht aber das Gedicht. Die Frau, ihr Sohn und ihre

Tochter beweinen weiter den getiteten Vater, der Sprecher fordert sie jedoch auf,

Zayyad: Diwan, S. 451-452.
Ibid., S. 453.
Ibid., S. 452.
Ibid., S. 455.
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das Weinen zu lassen, weil Trinen in einer Zeit, in der selbst das Blut eines
Menschen nichts gelte, keinen Sinn mehr hitten. Vielmehr miiten sie Tod und
Kummer um der Lehmhiuser, um des Geruchs des Grases und um der
Angehérigen, also um der Heimat willen ertragen’.

Der Titel des Gedichts "Nichtlicher Zwischenfall" deutet durch seine scheinbare
Einfachheit und Neutralitit darauf hin, daB das Massaker, das sich auf der Briicke
ereignet hat, eben nur ein "néchtlicher Zwischenfall" ist, der keine weitere
Spezifizierung verlangt, weil Ahnliches so hiufig geschieht, wie etwa ein

Verkehrsunfall.

"Die Briicke”

Auch dieses Gedicht Darwi’ basiert auf der Form einer poetischen
Geschichte, der Satzbau des Gedichts ist jedoch rein lyrischer Natur. Die
Anlehnung an den Aufbau der Kurzgeschichte bedingt eine formale Entwicklung
des Gedichts von einer rein "lyrischen" Gestalt mit nur emotionsbedingten Léngen
und Kiirzen hin zu einer Abfolge von Bildern bzw. Abschnitten, die einander
erginzen und am Ende in ein einziges iibergreifendes Thema miinden.

Aufgrund seiner Person und des fortschreitend dargesteliten Geschehens gleicht
das Gedicht einer Erzihlung. AuBerlich gesehen bestimmen zwei verschiedene
Sprecheridentitiiten das Voranschreiten des Gedichtes. Die erste Stimme verfolgt
die Bewegung der Personen mit kurzen und lyrischen Sétzen. Die zweite Stimme
steht jeweils in Paranthese und begleitet die Situation des Ortes (der Briicke) in
eher erzihlendem Ton. Die Verflechtung beider Stimmen ineinander bewirkt das
Fortschreiten der poetischen Geschichte in Form kurzer kinematographischer
Impressionen. Durch diese regelméBig alternierenden Abschnitte entwickelt sich
das Geschehen. Die beiden "Hauptpersonen” der Geschichte sind der Ort und der
Tod.

Das Gedicht beginnt mit einem Abschnitt, der einer lyrischen Einteilung entspricht.
Paliistinenser im Exil schlieBen sich zusammen, stellen fest, daB die Heimat ihnen
nun verwehrt ist und vereinbaren die gemeinsame Riickkehr, auf welchen Wegen

auch immer:

1 Ibid.
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Auf den Fiien gehend,

oder auf den Hinden kriechend kehren wir zuriick,

sagten sie ...

und der Fels verheimlichte,

und der Abend war eine leitende Hand.

Sie wuBten nicht, da der Weg zum Weg

Blut war und eine Falle und Wildnis!

Alle Karawanen vor ihnen waren versunken,

und der FluB spuckte auf seine beiden Ufern aus,

kleine Stiicke zerkleinerten Fleisches,

in die Gesichter der Riickkehrer.!
Die epische Technik, die Darwi hier verwendet, erlaubt es ihm, das Ergebnis zu-
mindest vordergriindig aus der Ferne zu betrachten und dadurch eine direkte
emotionale Betroffenheit erst gar nicht aufkommen zu lassen, die bei emotiv
lyrischer Aktualisierung des Geschehens ein Gefiihl der Tragik auslosen miite.
Das Gedicht fihrt wie eine Geschichte fort, wobei das Verb "sie waren" (kanu)
den Eindruck einer Erzidhlung vermittelt:

Es waren drei, die zuriickkehrten:
ein Greis, seine Tochter und ein alter Soldat,
bei der Briicke blieben sie stehen.?

Die drei Personen erscheinen gleichzeitig mit der Hauptfigur des Gedichts, der
Briicke. Allein die Nennung des Wortes "Briicke" geniigt, um bei den meisten
Palistinensern, die selbst schon versucht haben, den FluB heimlich oder spiter
auch "offiziell” zu iiberqueren, einen Strom tragischer oder bestenfalls
unangenehmer Erinnerungen heraufzubeschworen:

Die Briicke war schléfrig und die Nacht ein Hut.
In einigen Minuten sind sie da, ist Wasser im Haus? Er td.stcte
nach dem Schliissel und rezitierte einen Vers des Koran [...]

Der Dichter beschreibt die duBeren Umstinde einer heimlichen. Riickkehr in die
Heimat - Nacht und Stille -, beschéftigt sich jedoch auch mit den Gefiihlen der
Riickkehrer. Einerseits sehnen diese sich danach, unbeschadet anzukommen,
andererseits nimmt mit dem Niherkommen auch die Angst vor plétzlichen
Ereignissen zu. Der Greis versucht, sich zu beruhigen ("und rezitiert einen Vers

des Koran.."). Die einzelnen Sitze der Darstellung scheinen, oberflichlich

I Diwan, S. 352.
2 Ibid, S. 353.
3 Ibid, S. 353.
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betrachtet, ohne Zusammenhang zu sein. Funktionell gesehen sind sie jedoch
miteinander verbunden. Mit schneller Bewegung verfolgen sie sowohl die
umgebende AuBenwelt als auch die Gefiihle der Beteiligten - ganz nach Art
eindrucksvoller Momentaufnahmen einer Filmkamera. Die Gruppe kommt néher,
und die Sehnsucht verstérkt sich:

Der Greis sagte lebhaft:
Wieviel Hauser gibt es auf der Erde, die dem Menschen vertraut sind.

Sie sagte: Aber die Hduser sind Ruinen, Vater ...!
Er antwortete: Zwei Hiande werden sie wieder bauen.'

Die Karawane ist fast angekommen. Sobald sie den kritischen Punkt tiberquert
hat, wird der Weg sicherer, und sie ist so gut wie zu Hause. Dieses BewuBtsein
steigert die Sehnsucht des Greises nach "dem Haus" - ein Gefiihl, fiir das er keinen
anderen Ausdruck findet als einen alten Vers, der die Sehnsucht nach einem Ort

beschreibt:
Wieviele Hiuser gibt es auf der Erde, die dem Menschen vertraut sind,
doch seine Sehnsucht gilt immer dem ersten Haus.?
Der erste Teil dieses Verses ist in das Gedicht eingebaut, um das Gefiihl, das die-
sem alten Text unterlag, erneut zu evozieren. Dem Greis ist es jedoch nicht

moglich, den ganzen Vers zu rezitieren, da der innere Gefiihlsstrom plétzlich von

duBeren Ereignissen unterbrochen wird:

Er hatte noch nicht ausgesprochen,
als eine Stimme auf ihrem Weg rief
"kommt" ...!

und Gewehrsalven folgten.’

Hier erreicht das Geschehen seinen dramatischen Hohepunkt. Die Perspektive je-
doch schwenkt um auf die andere Seite der "Biihne", bzw. "Leinwand" nidmlich zu

den Grenzsoldaten, die hinter ihren Gewehren - und ihren militdrischen Befehlen -

postiert sind:
Die Riickkehrer werden nicht passieren, die Grenzsoldaten sind postiert und
schiitzen die Grenze vor der Sehnsucht. (Befehl, das Feuer zu eroffnen, auf
den, der die Briicke iiberschreitet). Diese Briicke ist die Guillotine dessen,
der sich weigert, unter dem Schmerz der neuen Hilfsagentur zu bettelp und
in Erniedrigung und im Regen umsonst zu ster_ben: Wer dies ablehm, wird an
dieser Briicke getotet. Diese Briicke ist die Guillotine dessen, der immer noch

' Ibid, S. 353.
2 Abii Tammam: Diwin, Bd. 4, S. 253.
3 Diwan, S. 353.
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von der Heimat triumt.!

Die poetische Sprache geht, vor allem in der Paranthese, in einen erzéhlenden Stil
{iber. In diesem Abschnitt erhilt die Sprache den Ton militérischer Befehle. Dem
Dichter ist es, zumindest duBerlich gelungen, neutral zu bleiben und die Rolle
eines Berichterstatters zu spielen. Indem er sich der Technik raschen
Szenenwechsels bedient, ist es ihm méglich, die Spannung von einer Seite auf die
andere zu verlagern.

Besonders eindringlich wirkt diese filmerische Technik des Perspektivenwechsels
im Fall des Greises, der sich einerseits nach seinem Haus sehnt, andererseits
jedoch Angst um seine junge Tochter hat, die ihn begleitet. Er hat keine andere
Waffe, gegen die Bedrohung zu kampfen, als einen Koranvers zu rezitieren, der
ihm seine Zuversicht zuriickgeben soll. Als sie im Schutze der Dunkelheit bis in
die SchuBweite der Grenzposten gelangt sind, wird es plétzlich licht und sie sind
entdeckt:

Der erste SchuB zog den Hut der Dunkelheit von der Stirn der Nacht!
Der nichste Schuf3

traf das Herz des alten Soldaten!

Der Greis ergriff die Hand seiner Tochter und rezitierte fliisternd
eine Sure aus dem Koran.

Wie im Traum sprechend sagte er:

Die Augen meines kleinen Lieblings

gehoren mir, ihr Soldaten, wie ihr weizenfarbenes Gesicht mir gehort.
Tétet nicht sie, sondern mich.?

Hier treibt die Spannung ihrem Hohepunkt entgegen. Der Dichter geht dazu tiber,
die duBere Welt in jener Spannung darzustellen, die er zwischen zwei Klammern
faBt.

Literarisch gesehen haben die Passagen die Aufgabe, die verschiedenen Féden der
Handlung miteinander zu verkniipfen und sie dem dramatischen Gipfel
entgegenzufiihren, um die Spannung gegen Ende der Geschichte jedoch erneut zu
l6sen:

(Der FluB fiihrte reichlich Wasser [...] und diejenigen, die es abgelehnt hatten,
dort einen kostenlosen Tod zu sterben, gaben dem Wasser des Flusses eine
andere Farbe. Wenn die Briicke zu einem Denkmal wird, wird sie sich jedoch
ohne Zweifel mit der Mittagshitze, dem Blut und dem Griin des ploitzlichen

' 1Ibid, S. 353.
Ibid., S. 354.
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Todes firben.)!

An dieser Stelle wechselt die Szene von der Briicke und dem FluB, dessen Wasser
um das neue Blut vermehrt worden ist, auf die andere Seite hiniiber: den Soldaten,
die dem Wunsch des Greises entsprochen haben, indem sie den Vater titeten und
die Tochter am Leben lieBen, nachdem sie sie vergewaltigt hatten:

Zwar ist das Toten wie das Rauchen [...]
Doch die "guten" Soldaten,

die den Indices von Biichern entsprangen |[...]
die der Morgen der Jahre ausspie,

toteten nicht beide.

Der Greis fiel ins Wasser des Flusses.

Und die Kleider des frisch verwaisten Madchens
waren zerrissen.

Und der Duft von Jasmin

entfloh ihrer nackten Brust,

erfiillt vom Geruch des Verbrechens [...J°

Hier wird das Symbol deutlich. Das vergewaltigte Madchen steht fiir die Heimat
selbst - vergewaltigt von Soldaten, die den "Béduchen alter Mérchen" entquollen
sind. AuBerlich bleibt alles beim Alten. Schweigen umhiillt wieder den Ort des
Geschehens. Der FluB nimmt seine tigliche Arbeit wieder auf, die solange darin
besteht, das Fleisch derer wieder "auszuspucken”, die an seinem Ufer wandern, als
es Menschen gibt, die dem kostenlosen Tod in der Holle des Exils entfliehen, hin
bis zu einem Tod im Kugelhagel an der Grenze zur Heimat.

Der letzte Abschnitt wiederholt in leicht verdnderter Form die Eingangspassage.
Dadurch erhilt das Gedicht einen zyklischen Charakter, dessen innere
Geschlossenheit die tigliche Routine dieser Tragédie - der Flucht vor dem Exil
zum Tod beim Versuch der Riickkehr - widerspiegelt:

Und wieder herrscht Schweigen!

Und der FluB spuckte erneut auf seine beiden Ufer aus -
Stiicke zerkleinerten Fleisches,

in die Gesichter der Riickkehrenden.

Sie wuBten nicht, daB der Weg zum Weg ...

Blut war und eine Falle. Niemand wuBte etwas

von dem FluB, der

das Fleisch der Wanderer verschluckt!?®

' Ibid, S. 354.
2 Ibid, S. 355.
3 Ibid.
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Alles scheint alltiglich, aber schweigend und fern den Augen der Welt. Der Ab-
schnitt, der iiber die Briicke spricht, 6ffnet, obwohl er das Gedicht formell
abschlieBt, bedeutungsvoll den Ausblick auf das Motiv des "Betretens der Heimat
durch das Tor des Todes":

Die Briicke wird tiglich groBer, wie der Weg.

Die Wanderung des Blutes in das Wasser des Flusses
formte sich aus den Steinen des Flufbettes ein Denkmal
von der Farbe der Sterne, dem Stich der Erinnerung und
dem Geschmack einer Liebe, die mehr ist als Anbetung.'

Dieser Abschnitt beschlieBt die Geschichte, in deren Zentrum die Handlung steht.
Der Dichter/Erzihler hilt dabei keine bestimmte Perspektive ein, wie es dem
Subjektivismus lyrischer Dichtung entspriche. Ihr Inhalt stellt dieses Gedicht in
engen Zusammenhang mit dem bereits erwdhnten Gedicht "Der Ruf des Landes”
(Nida’ al-ard) von Fadwa Tﬂqanz. In beiden Gedichten versucht ein Palistinenser,
in seine Heimat zuriickzukehren, wozu ihn sowohl die Sehnsucht als auch die
Leiden des Exils und des Lagerlebens bewegen. In beiden Fillen bezahlt er seine
Riickkehr mit dem Leben. Die Helden dieser Gedichte versuchen, auf friedlichem
Wege zuriickzukehren. Sie tragen keine anderen Waffen bei sich als die Sehnsucht
nach ihrem Land und ihren Hiusern und ihren Glauben an den Himmel. Alle
jedoch ereilt das gleiche Schicksal. Der Held im "Ruf des Landes" stirbt, sein Land
umarmend, in einer romantischen Atmosphire, die der poetischen Vision der
Dichterin entspricht. Die Helden von Darwi§ sterben an der Grenze zur Heimat.
Der FluB spuckt ihr Fleisch in kleinen Stiicken aus, wie das vieler, die vor ihnen
kamen und nach ihnen noch kommen werden.

Jeder, dessen Heimat wihrend seiner Abwesenheit besetzt wurde, konnte an eine
solche Riickkehr mit friedlichen Mitteln, wie Mahmud Darwi§ sie in seinem
Gedicht beschreibt, denken und versuchen, sie ohne jegliche
VorbereitungsmaBnahmen, die sie ermoglichen oder erleichtern helfen wiirden, in
die Tat umzusetzen. Das Problem ist jedoch nicht so einfach zu l6sen. Der Tod
erscheint in diesem Gedicht in Gestalt des Soldaten, der die Grenze vor der
Sehnsucht schiitzt. Das Gedicht erwihnt nur ein einziges offenes Fenster, das den

Ausblick auf eine Zukunftsvision erméglicht, ndmlich den "Stich der Erinnerung”

' Ibid.
“  Cf. oben (1.3.2.2 ff.).
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und den "Geschmack einer Liebe, die mehr ist als Anbetung".

2.6.2 Einzug ins Land durch das Tor des Todes

Das oben besprochene Gedicht "Die Briicke" enthilt eine vielschichtige poeti-
sche Darstellung der Beziehung des Palédstinensers zu seinem Land, wobei diese
Beziehung an den Tod riihrt. Unter diesem Aspekt kann es als grundlegend gelten
fiir eine Vision, die das spitere Schaffen Darwis” lange Zeit beherrschen sollte. Das
Betreten der Heimat findet in diesem Gedicht nicht statt. Die Paldstinenser sterben
an der Grenze zur Heimat, ohne daB es ihnen gegliickt wére, diese zu tiberwinden.
Schuld daran ist die Art ihres Vorgehens. Darwis 1d8t jedoch den Ausblick offen
auf die Zukunft, die sowohl in poetischer Hinsicht als auch in der Realitit
aufzeigen wird, wie der Zugang zur Heimat zu verwirklichen ist. Das Gedicht nennt
die Hauptfaktoren, die den Palédstinenser bewegen, zu seiner Heimat
zuriickzukehren - und sei es auf dem Weg des Todes:

- das Exil:

"Die Briicke ist die Guillotine dessen, der sich weigert, unter dem

Schutz der neuen Hilfsagentur zu betteln und in Erniedrigung und
im Regen umsonst zu sterben.”

- die Liebe und die Erinnerungen:

"Die Briicke wird tiglich groBer wie der Weg.
Die Wanderung des Blutes in das Wasser des Flusses formte sich aus den

Steinen des FluBbettes ein Denkmal '
von der Farbe der Sterne, dem Stich der Erinnerung und dem
Geschmack einer Liebe, die mehr ist als Anbetung".”

Die Erinnerungen, die "stechen”, weil sie noch frisch sind, und der Geschmack
einer Liebe, die "mehr ist als Anbetung", bilden zusammen mit dem kostenlosen
Tod im Schmach des Exils das magische "Seil’, das den Paldstinenser nach vorne
zieht und das "Feuerschwert", das ihn von hinten antreibt - einer Heimat entgegen,

die er auf dem Weg eines Todes findet, der alles andere ist als "kostenlos".

Diwan, S. 354.
Ibid. S. 355.
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2.6.2.1 Der Tod als Alternative zum Exil

Der Palistinenser also geht, getrieben von den Leiden des Exils, der Heimat
entgegen, auch wenn er dabei sehr wahrscheinlich den Tod finden wird:

“Ich weif, daB ich sterben werde. Ich weiB, daB ich einen Kampf fiihre, dessen
Ziel heute unerreichbar ist, denn es ist ein Kampf der Zukunft"!

Mahmud Darwi§ hat fiir die Erfahrung des Exils ein geschirftes BewulBtsein. Er
hat personlich erfahren, was es heiBt, als palastinensischer Fliichtling in arabischen
Lindern zuleben - oder als Fliichtling im eigenen Land.?

Die Erfahrung, Fliichtling im Libanon zu sein, das Gefiihl der Erniedrigung beim
Schlangestehen mit seinem Vater vor dem Biiro des Roten Kreuzes 1949, um
Essen und Kleidung unbekannter Herkunft zu erhalten, die Arroganz der anderen
Kinder ihm gegeniiber und ihr Prahlen mit neuen Kleidern, die sie zum Fest
erhalten hatten®, haben sich tief in sein BewuBtsein gegraben, bis sie in poetischer
Form in dem Gedicht "Einfaches Lied iiber das Rote Kreuz" (Ugniya sadiga “an as-
salib al-ahmar, 1968)' zum Ausdruck kamen:

Sie verwehren mir die Schaukel der Kinder.

Knetet aus Schlamm mein Brot.

Meine Wimpern aus Staub!

LieBen mich die Last vom Riicken meines Vaters tragen.

Ach, wer hat mich in einem einzigen Augenblick explodieren lassen,
in einem Strom von Feuer?

Ach, wer hat mir die Natur der Trauben geraubt,

unter den Fahnen des Roten Kreuzes?’

Die Palistinenser ihres Landes zu berauben, heiit gleichzeitig, sie des Friedens
zu berauben. Das hat die Palidstinenser veranlaBt, den Weg der Gewalt
einzuschlagen, um die Heimat und ihr den verlorenen Frieden und die geraubte
Harmonie zuriickzugewinnen:

"Wer mich zu einem Flichtling gemacht hat, machte mich auch

} Darwi$, Yaumiyat (1981), S. 177. Ubersetzung nach: Tagebuch, S. 180.

Cf. die Worte Darwi§’ iber seine Erfahrungen als Flichtling im eigenen Land:
Yaumiyit, S. 39. Ubersetzung nach Tagebuch, S. 49. -

Yaumiyat, S. 35 - 36. Ubersetzung nach Tagebuch S. 36. Cf. auch: al-Gubna as-safra’
wa-l-watan. In: Sai’ “an al-watan, S. 200 - 207.

*  Diwan, S. 201 - 204.

5 Ibid, S. 203.
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zu einer Bombe."
Im selben Sinne féahrt er fort:
"Aus der UNRWA-Milch® wurde in meinen Adern kein Blut, sondern Dyna-
mit. Diese Nahrung habt ihr uns gegeben, und sie kehrt zu euch zuriick. Als
mich meine Mutter in euren Straflen aussetzte, habt ihr mich hinausgeworfen
und gesagt: Kehre zu deiner Mutter zuriick. Und als ich zu meiner Mutter
zurtickkam, habt ihr mich festgenommen, gefoltert und gesagt: Terrorist. Seit
diesem Augenblick suche ich nach meiner Mutter. WiBt ihr, wo ich sie gefun-
den habe? Aus meinem Korper stromte das Blut. Als ich aus der BewuBtlosig-
keit erwachte, fand ich mich in einer Blutlache wieder. Ich schaute mich um
und erkannte Gesichtsziige, denen ich den Namen Mutter gab. Es war mein
Blut und nicht euer Blut, oh Richter der Welt.?
Fiir Palistinenser ist ihr Land also nicht allein durch romantische Ziige, i.e.
innerhalb des Rahmens gingiger Heimatliebe definiert. Vielmehr ist es
gleichbedeutend mit ihrer Existenz iiberhaupt. Deshalb kdmpfen sie nicht nur
darum, ihr Land als Ort zuriickzugewinnen, sondern gleichsam gegen all die
Leiden, deren Ursprung im Raub der Heimat und im Fernsein von ihr liegt.* Die
Exile waren nicht groB genug fiir sie. In ihnen erfuhren sie nichts als Erniedrigung,
Unterdriickung und Ablehnung. Sie sehen nur einen einzigen Ausweg aus dem
Leiden des Exils, namlich den, den der Dichter als "kostenlosen Tod" bezeichnet:
"Zu ihr kommen", also zu versuchen, in die Heimat zurtickzukehren, und wenn es
auf dem Weg des Todes wire.
Dies ist der Inhalt des Gedichtes "Ich komme in den Schatten deiner Augen" (Ana
atin ila zilli “ainaiki)’, in deren Mittelpunkt die Riickkehr in die Heimat durch das
Tor des Martyrertodes steht:

Ich komme in die Schatten deiner Augen

Ich komme aus der Haut, von der die Teppiche sind,
Ich komme aus den Pupillen,

die als Kette um den Hals der Prinzessin hingen.

Die Leiden des Palistinensers im Exil erreichen ihren Hohepunkt, wenn er feststel-

len muB, daB seine Tragodie nur "Rednerpulten” fiir die Makler von

Yaumiyat (1981), S. 177. Ubersetzung nach Tagebuch. S. 180. . '
UNRWA: United Nations Relief and Works Agency, eine spezielle Hilfsorganisa-
tion der Vereinigten Nationen fiir die palastinensischen Heimatvertriebenen.
Yaumiyat (1981), S. 177. Ubersetzung nach Tage_buch, S. 179.

Darrag, Faisal; al-Mugatil yag‘al min al-ard sama’, S. 40.

Diwan, S. 325 - 332. Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 122 - 126.

-
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Heimatlindern entspricht. Deshalb beschreitet er einen gewaltsamen,
revolutioniren Weg in Richtung Heimat, insbesondere, wenn er neben den eigenen
Leiden in der Diaspora auch die seines Volkes unter der Besatzung in Betracht
zieht:

Wer macht das Herz zu einer Bombe

und macht aus den Rippen des Siangers Fahnenstangen?
Wer legt das Feuer unter das Bett des Kalifen?
Wer macht aus deinen Lippen Blitze?

Nur die Trauer des Gefesselten,

wenn er seine Mutter, Schwester, Geliebte,

als Spielzeug in den Hinden der Soldateska,
und der Makler aller Rednerpulte [...] sieht.

Er zerreift die Ketten und kommt zum Tod.
Er kommt in den Schattten deiner Augen,

er kommt!'

Wenn Mahmiid Darwi$ diesen Tod verherrlicht ([...] kommt zum Tod. Er kommt
in den Schatten deiner Augen, er kommt), so entspricht dies einer Verherrlichung
der revolutioniren Tat, aus welcher dieser Tod notwendigerweise folgt. Er sicht in
diesem "Gang" zum Tod eine freiwillige Handlung, die der Verpflichtung fiir die
groBe Sache entspringt:

"Konnte meine Heimat anders Besitz von der Freiheit ergreifen, als so zu ster-

ben, wie es ihr gefiel? Der Tod ist die Visitenkarte, mit der sich mein Volk der

Welt vorstellt. So nimm Stellung gegeniiber diesem selbstgewahlten Tod"?
Mahmid Darwi¥ verherrlicht also nur den Tod der Mirtyrer. Sie handeln aus
freien Stiicken, obwoh! sie wissen, daB sie hochstwahrscheinlich dabei sterben
werden. Darwi§ zitiert aus einem Brief, den ein paléstinensischer Fida't schrieb,
bevor er in den Tod ging:

"Wie herrlich schmeckt der Tod, wenn er sich mit dem Land vermischt. Wir
sterben heute nicht, weil wir vor dem Leben fliechen. Unser Tod bedeutet auch
nicht, daB wir auf dem Weg zum Ziel verzweifeln [...] Der Tod ist wunderbar
[...] Ich fiihle, daB die Last der Flichtlingslager von meiner Brust weicht und
die schmutzigen Gassen sich in breite, gut ausgebaute, sonnenbeschienenen
StraBen verwandeln"*

Dieser Text bestitigt bei aller Schlichtheit des Ausdrucks die Ansicht, die Darwi§

selbst vom Mirtyrertod und dessen Beziehung zum Land hat. Der Martyrer ist in

Diwan, S. 327. Uhcrsctzung nach: Ein Liebender, S. 123.
Sai’ “an al-watan. S. 337.
Darwi$: Wada‘an ayyatuha l-harb, S. 3.

I
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thematischer und asthetischer Hinsicht immer das Gegenstiick zur haBlichen
Wirklichkeit, die der Paléstinenser als Fliichtling durchlebt:
"Wie schon sind wir als Mirtyrer und wie haBlich als Fliichtlinge".!

2.6.2.2  Die Eintrittskarte in die Heimat

Das Blut der Palistinenser, die in dem Gedicht "Die Briicke" (al-éisr) beim
Versuch, in die Heimat zuriickzukehren, getotet werden, hort nicht auf, zu
zirkulieren. Es flieBt in das Wasser des Flusses und mischt sich mit diesem. Es
formt sich aus den Steinen des FluBbettes ein Denkmal von der Farbe der Sterne,
dem Stich der Erinnerung und dem Geschmack einer Liebe, die mehr ist als
Anbetung."” Die Erinnerungen, die den Paléstinenser mit seiner Heimat verbinden,
stechen, weil sie scharfe Erinnerungen an Naheliegendes sind. Dieses
paldstinensische Erinnerungsvermogen’ an die nahe Vergangenheit addiert sich zu
den Leiden des Exils und zu der Liebe, die mehr ist als Anbetung, und bewegt so
die Palistinenser in Richtung ihrer Heimat. Das Gedicht "Psalm Nr. 7" (al-Mazmar
raqm 7)* gehort zu den Gedichtfragmenten, in denen auf das Motiv des "Eingangs
in die Heimat durch das Tor des Todes" in deutlicher Form angespielt wird. Der
Dichter bringt den Gedanken direkt zum Ausdruck, ohne daB sein Stil darum
rhetorisch wiirde. Der poetische Satz ist lang geworden und rund, nicht mehr scharf
wie in den Gedichten Darwi§’ vor seiner Emigration. Dies reflektiert die
komplizierte Realitit des Exils, denn nun verlduft die Beziehung zur Heimat

indirekt tiber den Tod und die Erinnerungen:

Die Erinnerungen ziehen durch mein Fleisch und lassen mich zuriickkehren
zu dir ... zu dir. Der Tod ist wie Erinnerungen, beide flieBen zu dir ... zu dir.
Oh Heimat, die zwischen allen Dolchen der Welt und der Hiifte des Himmels

! Darwis: "Hum aktar min al-kalimat", In: Su’tn filastiniya 32/1974. S. 56, sowie
Wada“an ayyatuha l-harb, S. 31.

> Diwan, S. 355.

3 Uber die Erinnerung bei Darwis kann nachgelesen werden in: Yaumiyat al-huzn al-
“adi, im Kapitel "Die Heimat zwischen Erinnerung und Koffer"; iibersetzt in: Tage-
buch, 53 - 76; s.a. Neuwirth: "Kulturelle Sprachbarrieren zwischen Nachbarn”. In:
Orient XXIX/3 (= September 1988), S. 440 - 466.

4 Diwan, S. 379 .




schaukelt.!

Die Erinnerungen und der Tod flieBen zusammen in Richtung der Heimat. Erstere
niamlich erfiillen den Palistinenser mit Sehnsucht und treiben ihn auf die Heimat
zu. Bei dieser Suche jedoch bezahlt er mit seinem Leben fiir die Eintrittskarte in
die Heimat. Jeder andere Weg ist irrig. Die Heimat akzeptiert nur diejenigen, die
als "Fida’'iyyin" kommen:

Reden war Siinde, das Schweigen ein Exil und die Sehnsucht der Fida’iyyin
nach dem Tode reiste durch dein Tal. Der Tod war die Eintrittskarte zu
deinen Hinden, und du verabscheust das Weinen.”

In dem Gedicht "Sie toteten dich im Tal" (Qataliika fi l-wadi)® wird das Bild des
Bezahlens der Eintrittskarte in die Heimat mit dem Tod erneut aufgegriffen. Der
poetische Ton ist hier jedoch scharfer und tragischer. Das ganze Gedicht ist mit
Blut getrinkt. Alle Wolken der Exile reichen nicht aus, den Durst der Palastinenser
zu loschen:

Gedenke unser ...

wenn wir im Blutbad nach dir suchen!

Maoge dein Arm bleiben, der das Brausen des Meeres beherrscht,
und das Blut in den Garten,

und iiber unsere Neugeburt ... ein Briickenbogen!

Maogen alle Lilien der freigiebigen Hand in ihrem Garten bleiben.
Wir kommen,

Wer kauft dem Tod eine Eintrittskarte auBer uns heute ... wer!
Wir haben alle Wolken der Karten der Erde ausgepreBt

und die Liebeslieder an die Heimat.

Thr Wasser triankt nicht,

ihre Sehnsiichte brennen nicht

und bauen keine Heimat.!

Mahmiid Darwi§ hat ein geschirftes BewuBtsein fiir die tragische Situation, die
durch den Raub der Heimat und das Fernsein von ihr entstanden ist. Deshalb
verherrlicht er den Weg des Mairtyrertodes, der dem stindigen Versuch der
Palistinenser, ihre Heimat zuriickzugewinnen, entspringt. Auf diesem Weg flieht
er vor dem zweifach kostenlosen Tod im Exil. Deshalb entspringt die Riickkehr in

die Heimat auf dem Weg des Todes dem geringeren Ubel. Gleichzeitig stellt sie

Diwan, S. 380.
Ibid., S. 379.
Ibid,, S. 412 - 423.
Ibid., S. 418.

s W -
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jedoch den Hohepunkt der tragischen Situation dar, welche den Palistinenser dazu
zwingt, von einem Tod in den anderen zu flichen:

Jetzt bezeuge ich, daB deine Anwesenheit Tod bedeutet
und deine Abwesenheit zwei Tode.!

2.6.3 Die Schiffe der Riickkehr

Das Gedicht "Segen fiir das Nichteingetroffene” (Tuba li-3ai’in lam yasil, 1973)
gehort zu denjenigen Gedichten Mahmiid Darwi¥’, in denen dieser die Bedeutung
des Mirtyrertodes im Hinblick auf das Exil und das Land néher erldutert. Ins-
gesamt beleuchtet das Gedicht auf poetische Weise das Motiv des "Eingangs in die
Heimat durch das Tor des Todes". Seine Entstehung fillt zeitlich in die Phase des
Aufstiegs des bewaffneten palistinensischen Widerstandes, der auf die Niederlage
von Juni 1967 folgte. Indem das Gedicht den Weg des Widerstandes verherrlicht,
steht sie den arabischen Regimen, die die Niederlage herbeigefiihrt hatten, als
Alternative gegeniiber. Die revolutiondre Erhebung, reprisentiert durch den
bewaffneten Widerstand, erscheint in diesem Gedicht als "blutige Hochzeit™. Sie
ist Hochzeit und stindige Tragodie in einem. Die ganze Erde ist Schauplatz des
blutigen Hochzeitfestes. Die Nacht, in der dieses Fest stattfindet, dauert an und
wird zu einer Nacht ohne Ende. Solange der Palistinenser auf der Suche nach
seiner Heimat ist, ist die Zeit eine einzige lange "Nacht" ohne Ende. Dem zum
Trotz mischt sich aufgrund der Verwendung des Ausdrucks “Hochzeit" und des
kraftvollen optimistischen Rhythmus des Gedichts eine gewisse Freude in die sonst

so tragische Vorstellung. Das Leben der Palistinenser ist in seinen beiden

' Ibid,, S. 518. i

% 1Ibid, S. 504 - 511. Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 129 - 133.

3 Ahmad “Abd al-*Aziz weist in seiner Untersuchung "Atar Lurca fi l-adab al-‘arabi I-
hadit" auf die Beeinflussung dieses Gedichts von Darwis durch Federico Garcia
Lorcas "Bluthochzeit” hin, die ins Arabische iibersetzt wurde und 1964 in Kairo
erschien (Cf.: Fusil, 4/1983, S. 292). Uber die Beziehung von Darwis zu Lorca cf. die
Aussage des Dichters: "... obwohl ich viele Dichter schitze, liebe ich Lorca. Ja, ich
liebe ihn wirklich. Ich betrachte ihn nicht nur als genialen Dichter, sondern auch als
meinen Freund." Darwi3: "Lahum al-lail wa-nahar I". In: al-Adab 4/1970, S. 4 - 7, ein
zweites Mal veroffentlicht in: Sai’ ‘an al-watan, S. 236, ebenso 272 f; Cf. auch;
Darwis: "Hamsiin “aman bila Lurka". In: Fi-ntizar al-barabira, S. 50 - 56.




124

Dimensionen - Zeit und Ort - Schauplatz einer immerwihrenden Hochzeit, bei
der sich der Mirtyrer mit seiner Braut - der Heimat - vermahlt:

Das ist eine Hochzeit ohne Ende

auf einem Platz ohne Ende

in einer Nacht ohne Ende.

Das ist die paldstinensische Hochzeit

Als Mirtyrer oder Verbannter nur

kann der Liebende zur Liebsten gelangen.'

Der Titel des Gedichtes "Segen fiir das Nichteingetroffene" tragt zum Verstindnis
des Inhalts bei. Widerstand zu leisten verdient, verherrlicht zu werden. Gleichzeitig
ist es etwas, das sich erst noch formieren und entwickeln muf. Es hat noch nicht
seine vollkommene und endgiiltige Form erreicht:
"Gesegnet sei das Geheimnisvolle"

Dieses Geheimnisvolle ist nicht das negative Gegenteil des Deutlichen, sondern
Ausdruck fiir Wachsen und Werden und die Moglichkeiten der Zukunft. Es ist ein
in symbolischem Sinn "Geheimnisvolles”, das den Widerstand und die Mirtyrer
umgibt; gleichsam ist es eine Riitselhaftigkeit, denn im Tod der Miirtyrer offenbart
sich die eigentliche Wahrheit. In dem Gedicht "Der Auszug von der
Mittelmeerkiiste" (al-Hurug min sahil al-mutawassit) heift es:

Ohne ein Wunder werdet ihr mich nicht verstehen,
weil eure Sprachen verstiandlich sind, die Deutlichkeit ist ein Verhrechcn
Die Riitselhaftigkeit eurer Toten ist die eigentliche Wahrheit.?

Wie aus diesem Gedicht hervorgeht und viele andere deutlich machen - entspricht
der Eintritt in die Heimat bei Darwis nicht einer gewohnlichen Riickkehr, sondern
eher einem visionidren Zustand und einer Einswerdung mit dem Heimatland als
Idee. Darwi§ bezeichnet in diesem Gedicht den Tod eines Kampfers als "Hochzeit",
weil er in die Heimat hineingeht® bzw. sich auf dieses Hineingehen vorbereitet.
Daher bedeutet dieses Hineingehen die vollige Hingabe an den Widerstand. Die
"Fida’iyin", die auf dem Weg fallen, kehren in die Heimat zuriick und bereiten und
ermoglichen somit den anderen ebenfalls die Riickkehr - ganz wie das Weizenkorn,

wenn es stirbt, in den anderen weiterlebt:

Diwan, S. 504, Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 129.

Diwan, S. 481.

Der Ausdruck "duhla” oder "duhul" wird in Palastina auch noch als Bezeichnung fiir
die Hochzeitsnacht verwendet, in welcher der Brautigam der Braut zum ersten Mal
beiwohnt.

O
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[...]
Und ihre Wunden sind die Schiffe der Riickkehr.

Doch sie kehren nicht von allein zuriick.'
Die Tatsache, daB die Mirtyrer nicht personlich in die Heimat zuriickkehren,
bewirkt bei Darwi§ eine tiefe Trauer. Dasselbe Gefiihl bringt er in einem Prosatext
zum Ausdruck, den er zur Ermordung Kamal Nasirs, eines paléstinensischen
Dichters und Politikers verfaBte:

"Es war klar, daB unsere Feinde in unsere alten, neuen Hauser zuriickkehren.
Aber unsere Mirtyrer kehren nicht zurtick. Sie sind in uns geblieben. Sie woh-
nen in uns, damit wir gemeinsam zuriickkehren."

An anderer Stelle meint er jedoch, die Mirtyrer seien zuriickgekehrt, um ihr Leben

in den Adern ihrer "Geliebten" fortzusetzen. In diesem Gedicht wiederholt er den

n3

beriihmten Vers Lorcas "Ich will es nicht sehen™. Hier enthilt dieser jedoch einen

anderen Sinn. Lorca mochte das Blut seines Freundes nicht sehen, weil er dessen
Tod nicht akzeptieren will. Darwi§ dagegen "sieht das Blut nicht", genauso wie er
die "StraBen Jaffas" und das "Pflaster Haifas" nicht sieht, weil die ganze Heimat in
den Miirtyrern verkorpert ist. bzw. weil die Mértyrer sich mit der Heimat bekleidet
haben und auf diese Weise mit ihr eins geworden sind. Etwas beherrscht das ganze
Sein und alle Dinge. Dies ist das "Gefiihl des Blutes":

Vor mir steht ihr Blut,

ich sehe es nicht,

als wire es meine Heimat,

die vor mir steht.

Ich sehe es nicht,

als wire es die StraBen Jaffas,

ich sehe es nicht

als wire es das Pflaster Haifas,

ich sehe es nicht,

als wiren alle Fenster zur Heimat verborgen im Fleisch.
Sie allein sehen es.

Das Blut bliiht in ihnen

und fiihrt sie zu den zwanzig verlorenen Jahren,
Jetzt nimmt die Geliebte Gestalt an

und bringt sie zuriick in ihre Adern .*

Nach dieser Auffassung erlaubt der Mirtyrertod seinerseits der Heimat, ibre Sohne

Diwan, S. 505, Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 129.
Wadi‘an ayyatuha I-harb, S. 31.

Cf. “Abd al-°Aziz: Atar Lurka, S. 292.

Diwan, S. 505 f., Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 129 f.

B W -
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zuriickzugewinnen, welche ihr das Exil genommen hat. Umgekehrt befreien sich die
Mirtyrer dadurch aus dem Exil und dem Ruch der Niederlage, der die arabische

Atmosphire verpestet:

Sie allein sehen es,

denn sie sind jetzt befreit

von der Schmach der Niederlage

und den Spiegeln der Selbstbewunderung.

Sie fliegen iiber die alten Diécher

wie die Schwalben und die Bombensplitter.

Sie sind frei.’
In dieser "langen Nacht', in der die "palastinensische Hochzeit" stattfindet, er-
scheint der revolutionire Weg, um an die Stelle des Zustandes der Niederlage zu
treten und einen Ausweg aus der "toten” Zeit zu zeigen. Zeit, so geht aus diesem
Gedicht hervor, hat im BewuBtsein der Paléstinenser keinerlei Bedeutung, solange
der Ort - die Heimat - in weiter Ferne liegt. Im BewuBtsein der Paldstinenser ist
die Zeit im Jahre 1948 stehengeblieben. Seither steht sie starr oder dreht sich im
Leerlauf. Alle Jahre, die voriibergehen, sind verlorene Jahre:

Das Blut bliiht in ihnen und fiihrt sie zu den zwanzig verlorenen Jahren".

Diese "zwanzig verlorenen Jahre" sind diejenigen, die zwischen der Katastrophe
1948 und dem Aufbliihen des palistinensischen Widerstandes nach 1967 liegen.
Im Gegensatz zur "Zeit", die stehengeblicben und erstarrt ist, ist der Ort im
BewuBtsein der Paliistinenser immer grofer geworden. Es ist jedoch nicht der "Ort
an sich", sondern die palistinensische Heimat, von der die Zeit sich entfernt, und
keine Bedeutung mehr hat. Die Exile sind bedriickend eng, - selbst die Bahren, auf
denen die Mirtyrer liegen, sind grofer:

Von welchem Jahr ist diese Traurigkeit gekommen?
Von einem paldstinensischen Jahr ohne Ende.

Alle Monate dhneln sich "wie Tote".

Sie haben keine Landkarte,

sie haben keine Bilder oder Heimatlieder,

sie tragen ihre Griber.

Sie gingen zu ihrer Mission,

und wir gingen zu ihren Begribnissen,

und die arabische Welt war viel enger

als die Sirge ihrer Riickkehr.?

' Diwan, S. 506, Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 130.
2 Diwan, S. 509, cf. Ubersetzung: Ein Liebender, S. 131 f.
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Die in diesem Gedicht erkennbare Ausloschung der Zeit ist keine absolute, die
vom Ort - der Heimat - losgeloste Zeit jedoch ist tot und ihre Tage gleichen
einander wie Tote. Sie wird ausgeloscht, damit Platz entsteht fiir eine neue Zeit,
deren Wurzeln im Widerstand liegen und im Martyrertod derjenigen Paléstinenser,
die im Kampf um ihre Heimat fallen:

Alles endet mit dieser Hochzeit,

eine ganze Ara, eine Zeit ging zu Ende.
Das ist die paldstinensische Hochzeit.

Als Mirtyrer oder Verbannter nur,

kann der Liebende zur Liebsten gelangen.

Diese neue Zeit 148t die Heimat als moglich und nah erscheinen. Der Dichter

kann sie fast sehen:

Sehen wir dich, Heimat,

denn ihre Augen zeichneten dich als Vision .. nicht als Problem.
Sehen wir dich, Heimat,

denn ihre Briiste sind Zufluchtsorte fiir die Vogel Galilaas,
und das Wasser von Magdalenas Gesicht:

Sehen wir dich, Heimat,

denn die Finger der Mirtyrer tragen uns nach Safad

als ein Gebet oder eine Identitit.

Was willst du jetzt von uns.

Was willst du?

Nimm sie ohne Lohn,

verteile sie auf einen hungrigen Orangenhain

vielleicht ist das Griin dort ausgestorben.'

Aufgrund der unverbrauchten poetischen Bilder und der wechselnden Stilebenen
gehen in diesem Gedicht Poesie und Ideologie in auBergewdhnlichem Mafe
ineinander, wobei der poetische und nicht der ideologische Anteil die Oberhand
behilt. Die politische Ideologie des Dichters verwandelt sich also mit Hilfe der
ihm zu Gebote stehenden Moglichkeiten (des poetischen Bildes oder des lyrischen
Satzes mit wechselnden Tonebenen) in eine poetische Ideologie’ und teilt sich dem
Leser als kiinstlerisches Gebilde mit, nicht aber als ideologischer Diskurs. Deshalb
kann dieses Gedicht zu denjenigen Gedichten Darwi§ gerechnet werden, in denen
die spontan-lyrische Phase, welche allgemein gesprochen, seine ersten drei

Sammelbinde umfaft, ganz offensichtlich iiberwunden ist.

! Diwan, S. 510. ‘ . . _
2 "Zur Ideologie der Dichtung" und der Beziehung zwischen ideologischem und poe-

tischem Diskurs, cf. Bagleton, Terry: Criticism and Ideology. London 1976; insbes.
das Kapitel "Ideology and Literary Form, S. 102 ff.
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Anhand des vorausgegangenen Abschnittes 148t sich die poetische Vorstellung
Darwi§’ vom Mirtyrertod und dessen Verflochtenheit mit der Heimat
verdeutlichen. Die Heimat ist nicht linger nur ein politisches Problem, beziiglich
dessen es einander widersprechende Meinungen geben kann. Vielmehr ist sie eine
ganzheitliche "Vision", entspricht eher einer Prophetie, einem Traum, wobei alle
Sinne und Empfindungen Anteil haben am Versuch, sie zu erlangen.' Die "Heimat"
hat nach dem Verstindnis der Palistinenser ihre lexikalische Bedeutung verloren
und ist stattdessen auf eine BewuBtseinsebene erhoben, die einem Glauben im
religiosen Sinne gleichkommt. Der Martyrertod als Leistung des Widerstandes gibt
Magdalena ihre zerstérte Wiirde zuriick und mit ihr einer Nation, deren Wiirde in
aufeinanderfolgenden Niederlagen zunichte gemacht worden ist. Durch das "Was-
ser des Gesichts" erhilt sie ihr Ehrgefiihl zuriick. Die Martyrer ihrerseits
ermoglichen dem Volk die geistige und politische Riickkehr in die Heimat "als ein
Gebet und eine Identitit". Wenn auch die Riickkehr in der Realitit nicht zu
verwirklichen ist, so wird sie durch den Tod der Mirtyrer als "Idee" oder "als
Gebet" ermoglicht. Diese Riickkehr findet iiber die "Finger" der Martyrer statt, und
nicht etwa durch ihre Schultern oder Riicken, weil nur der bewaffnete Kampf sie
erfiillt und der Finger derjenige Korperteil ist, der den Abzug eines Gewehres
betitigt. Diese Tatsache verleiht den "Fingern" eine geradezu "mythisierte" Kraft,
mit Hilfe derer sie imstande sind, ein ganzes Volk zuriick in seine Heimat zu
tragen.

Gleichzeitig verbindet sich mit dem Mirtyrertod die Vorstellung, daB durch ihn
die Natur befruchtet und zum Ergriinen gebracht wird. Diese Bedeutung wiederholt
sich hdufig in der arabischen Dichtung. Im vorliegenden Fall steht das Griin
allerdings fiir die "Orangenhaine”, eine paldstinensische Besonderheit. Orangen
gehéren zu den in der paldstinensischen Literatur am héufigsten vorkommenden
Motiven. Meist stehen sie symbolhaft fiir die Heimat oder die Verbundenheit mit
ihr. Darwis verherrlicht Orangen - und Olbiume aufgrund ihrer Beziehung zu den
Menschen, die sie gepflanzt haben. Das Griin, welches die Mirtyrer den Hainen

zuriickgeben, meint deshalb nicht nur die Fruchtbarkeit der Natur, vielmehr

I Uber die "Vision" bei Darwis, siehe: ag-Santi, Muhammad Salih. "Husisiyat ar-ru’ya

wa-t-taskil fi §ir Mahmid Darwis", In: Fusul, 1 -2 (= 1987), S. 139 - 158, insbes. S.
158.
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bedeutet es das Wiedergewinnen der Harmonie durch die Wiederherstellung der
Beziehung zwischen dem Baum und dem Bauern, der ihn gepflanzt hat. Der Baum
ist in der Dichtung Darwi§’ immer ein Symbol fiir die Heimat und die Erwartung
der Riickkehr, auch wenn er manchmal fiir die Frau steht, die verfiihrerische Frau,

die eins wird mit der Heimat.!

2.64. Einzug ins Land: Der Selbstmord der Liebenden
2.6.4.1 Liebe, Schonheit, Tod

Seit dem Sammelband "Ein Liebender aus Paléstina" (‘ASiq min Filastin, 1966)
besteht die Beziehung des Dichters zu seinem Land in glihender Liebe. Diese Art
der Beziehung zur Heimat 148t sich ganz allgemein in der paldstinensischen
Literatur - sowohl der im Land als auch der im Exil geschriebenen - wiederfinden.
Bei Darwi§ hat sie jedoch einen Héhepunkt erreicht, ermdglicht einerseits durch
Anlehnung an Erfahrungen der Dichtergeneration von 1936, insbesondere Abu
Salmas, in dessen friitheren Gedichten sich bereits das Bild der Heimat mit dem
Bild der Geliebten (der Frau) vermischt,” andererseits durch den Riickgriff auf die
Erfahrungen der arabischen Schule der Romantik® und auf das "Erbgut" der
klassischen arabischen Liebesdichtung, so daB sich seit der Mitte der Sechziger
Jahre in der Dichtung Darwi¥’ "jenes tiefe, ruhige und iberschwengliche
Einswerden von Frau und Heimat abzeichnet, welches beide in einer einzigen
unaufléslichen Liebe verbindet."

Diese Vision, die sowohl der Frau als auch der Heimat nahekommt, wird von Dar-

wi§ in ausdrucksvoller Schlichtheit dargestellt.“
Die Beziehung zum Land, der Darwi§ Ausdruck verlieh in seinem beriihmten Vers:

! Cf. die Aussage Darwi§ iiber Biume, insbes. Orangen- und Olbdume in seiner
Dichtung: Sai’ ‘an al-watan, S. 273 - 275; teilweise libersetzt in: Ein Liebender, S. 20
f.

2 Cf. Abii Salma: al-Musarrad, S. 29 - 36.

' Cf. die Aussage Darwi§’ iiber den EinfluB der romantischen Schule arabischer
Dichtung auf die erste Phase seines Schaffens: Sai’ “an al-watan, S. 249.

A Kanafani: Adab al-mugawama, S. 30.

*  Ibid, S. 31.
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"Ich bin der Liebende und das Land ist die Geliebte"' verliuft seit dem

Sammelband "Die Végel sterben in Galilda" (1970) iiber die Erinnerungen und den
Tod. "Das Verhiltnis zum Land wurde in diesem Sammelband selbst zum
Gegenstand der Dichtung. Das Land wurde die Handlung an sich, welche die
menschliche Beziehung des Menschen zu ihm inhaltlich erfiillt und neu gestaltet"
Tragweite und Konsequenz dieser iiber den Tod verlaufenden Beziehung zum Land
fanden ihren angemessensten Ausdruck vor allem im Motiv eines "schicksalshaften”,
unaufloslichen Liebesverhiltnisse zwischen dem Dichter und seiner Geliebten, die
gleichzeitig Frau und Heimat ist. Dieses Verhdltnis ist ein tragisches, denn die
beiden Liebenden kommen nur im Tod zusammen:

Es gibt noch ein Plateau ... dort,

in meiner Heimat, das winkt,

und eine Hand, die den Engeln

Lieder und Fliigel verleiht.

Die Spatzen oder dein Echo

oder ein frohliches Stelldichein

haben mich getotet ... damit ich dich sehe 202
Nicht von ungefihr betitelt der Dichter diesen Abschnitt "Stelldichein” (mau‘id),
denn in dieser tragischen Beziehung ist der Tod das einzige Stelldichein, das den
Liebenden iiberhaupt gewihrt ist. Dieses "frohliche Stelldichein” - herzlich und
heiter wie das Zusammentreffen von Liebenden oder Brautleuten zu sein pflegt -
ist ein Topos, der sich in der Dichtung Mahmud Darwi¥’ des 6fteren wiederhoit,
so sind auch die Kdmpfer, die zur Heimat zuriickkehren, Liebende, die sich zu
einem Stelldichein zusammenfinden:

"Liebende kommen vorbei, vereinbaren ein Stelldichein™
Darwi§ macht mit vielen seiner Bilder Anleihen bei den Romantikern. Zahlreiche
Dichter der europdischen Romantik haben den Tod in ihrem Werk ersichtlich
verherrlicht’, und einige Dichter veriibten sogar Selbstmord, um fiir immer mit

ihrer Angebeteten vereint zu sein, wie etwa Heinrich von Kleist, der sich

' Diwan, S. 347.

2 Hiri: ‘Alam ad-dafalat, S. 381.

3 Diwan, S. 241: die Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 94, wurde hier nicht ver-
wendet, da sie stellenweise inkorrekt ist und tberdies auf eine frithere Ausgabe des
Gedichts Bezug nimmt.

4 Ibid, S. 586.

> Choron, Jacques: Der Tod im abendlindischen Denken, Cf. darin v.a. das Kapitel
"Die Verherrlichung des Todes", S. 162 ff.
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vierunddreiBigjahrig am Grab seiner Geliebten totete und dabei von himmlischen
Gefilden triumt, deren er sich in ihrer Begleitung auf ewig erfreuen wiirde.! Der
Tod aus Liebe bzw. fiir die Liebe (Liebestod) ist ein in der Weltliteratur
weitverbreitetes Motiv, dessen Geschichte einen Hohepunkt eben bei den
Romantikern erlangte, fiir die der Tod vor allem dann zwingende Konsequenz der
Liebe war, wenn Versterben eines Liebenden oder aber anderweitige Verheiratung
ein Zusammenleben beider unméglich machte.’

Die Bindung der Geliebten - mithin des Landes - an einen anderen - die Besatzung
- kommt dem vom Mahmud Darwi§ beschriebenen Zustand am nichsten, und
entspricht iiberdies einem in der altarabischen Dichtung verbreiteten Topos. Diese
Form des "Nicht-Zusammenkommens" 148t das lyrische Ich leiden. Er wiinscht, die
Geliebte wire nur ein einziges Mal "Ehefrau":

"Sei meine Ehefrau, damit ich ein einziges Mal den Verrat erlebe".
Unter den gegebenen Umstinden jedoch erlebt er nicht einmal ihre "Untreue”, da
diese erst nach der EheschlieBung oder dem Eingehen einer verbindlichen
Beziehung stattfinden konnte - einem Zustand, der noch immer nicht eingetreten

ist. Der Sprecher jedoch "genieBt" seine Leiden bzw. seinen Liebeskummer:

w3

Ich liebe dich, sei du mein Kreuz.

Sei, was du willst.

Wie die Sonne schmilzt

in meinem Herzen, schone mich nicht.*
Um diese Beziehung beschreiben zu konnen, rekurriert Darwi§ auf Darstellungen
der Liebesbeziehung in der arabischen Dichtung.® Bei ihm jedoch steht die Liebe
héufig im Zusammenhang mit dem Tod, wobei die wiederholte Verwendung des
"Liebestod"-Motives keineswegs nur auf den Einflu von Romantik oder arabischen
Liebesgeschichten zuriickzufiihren ist. Dies ist hochstens in Bezug auf den duleren

Rahmen der Fall, innerhalb dessen Darwi§ die Beziehung des Paldstinensers zu

' Ibid, S. 162. -
2 Bijvoet, Maya C. "Liebestod". In: Seigneuret, Jean Charles (ed): Dictionary of

Literary Themes and Motifs. Vol. ITI: L - Z. New York et. al. 1988, S. 768 - 776, hier:
S. 768 und 772.
> Diwan, S. 173.

4
Ibid.
5 Cf. z.B. das Gedicht: "Uhibukkz aktar", Diwan, S. 243 - 244. Beachte v.a. die darin

vorkommenden typlschen Begriffe wie "gafak”, "hawak" (Ablehnung - Liebe) usw. Cf.
die Ubersetzung in: Ein Liebender, S. 94 - 95.
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seinem Land auf dichterische Weise darstellt. Inhaltlich gesehen ist diese in den
Tod einmiindende Beziehung jedoch tragische Realitit; der Paldstinenser sieht sich

gezwungen, sein Leben zu opfern als Preis fiir seine Liebe:

Meine Heimat, unsere Liebe 1aBt uns zerbrechen,
und unsere Lieder tun weh.

Hore ich deinen Ruf, verld8t mein Herz seinen Platz.
Auf den Hiigeln begegnet es der offenen Wunde.
Tadle mich nicht,

auf deiner Erde wird die Liebe zur Schlacht.’

Dem Sprecher geniigt es nicht, seiner Liebe nur durch Gesang Ausdruck zu
verleihen, wie etwa "die Nachtigall" ihre Liebe zum Leben und zu den Béumen
durch ihr Singen zum Ausdruck bringt. Der Raub seines Landes und seiner Freiheit

zwingen ihn vielmehr, diese Liebe auf andere Weise darzustellen:

Deine Hiénde sind Schattengewdlbe,
aber ich singe nicht wie die Nachtigallen.
Die Kette lehrt mich zu kdmpfen.

Ich muB kampfen,

weil ich dich liebe.?

Es ist seine Liebe, die zum Kampf und zum Tod dringt. Diese tragische Situation
prigt noch lange die Dichtung Darwi¥’. Auch wenn er versucht, sich von seiner
Liebe zu losen, gelingt ihm dies nicht, da es sich um eine nicht weniger als
schicksalshafte Liebe handelt. So wiinscht er gelegentlich, die Geliebte moge
sterben, damit er sein eigenes Leben fiihren kann - fern der zwanghaften Liebe zu

ihr und frei von den Fesseln ihrer machtvollen Schonheit:

- Ich versuche, dich zu lieben,

aber alle Ketten

schlingen sich um meinen Arm, wenn ich es versuche.
- Betriigst du mich?

- Wenn du zu mir kommst

- Stirbst du vor mir?

Ich habe dich gebeten "stirb"!

- Niitzt dir mein Tod?

- Ich werde frei.

Denn die Fenster meiner Liebe sind Knechtschaft.

L]

Zwischen meinem Traum und seinem Namen

! Ibid., S. 242, ()bersetzung nach: Ein Liebender, S. 94.
Ibid., S. 243 f. Ubersetzung nach: Ein Liebender, S. 94

~
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vollzog sich langsam der Tod.!

2.6.42 Die Schonheit und der Tod

Damit das Land, das in der Dichtung Darwi§’ die Gestalt einer geliebten Frau
annahm, der ihm entgegengebrachten Liebe samt der hohen Brautgabe (Tod oder
Selbstmord) wiirdig wurde, muBte es notwendigerweise auch alle Eigenschaften
einer anbetungswiirdigen Frau aufweisen.

Schénheit war die erste dieser Eigenschaften. Sie muBte jedoch von besonderer Art
sein: unwiderstehlich und so beschaffen, daB ein Liebender sich ihrem Einflu
nicht entziehen konnte. Darwi$ selbst formuliert dies folgendermaBen:

"Dies ist die Schicksalshaftigkeit der paléstinensischen Liebe [...] Die Geliebte

totet durch ihre Schonheit, ihre Gleichgiiltigkeit und ihre Fahigkeit zum

Betrug, denn sie schreibt, zeichnet und singt. Sie schlift in den Armen anderer.
Wenn du sagst: "Ich habe genug", engt sie dich ein wie eine Haut."

An anderer Stelle sagt er:

"Du erinnerst dich pl6tzlich, daB Paldstina deine Heimat ist. Der
verlorengegangene Name bringt dich zuriick in verlorengegangene Zeiten, als
sei diese verfiihrerische Frau, die am Strand des Mittelmeers schlief, plotzlich
erwacht, als du sie bei ihrem verfiihrerischen Namen riefst |...]

Du betrachtest die Karte und pfeifst eine frohliche Melodie [...] Du streckst
deine Finger nach den Gliedern der klugen Frau, die da schlift auf
glinzendem Papier: Ihre Taille ist schmal, das Meer und die
Waffenstillstandslinien trinken sie, dann kii8t und umarmst du sie, und stirbst
vor Wonne - VerheiBung, ohne Boden unter den Fiilen zu haben"?

Mahmud Darwi§ verwendet an dieser Stelle das Vokabular der Liebe und
Leidenschaft "Umarmung”, "KuB", "Wonne" etc., um seine Gefiihle fiir diese "Frau"
- das "Land" - zu beschreiben und auszudriicken, wie stark die Liebe zu ihr ist, die
ihren Liebhaber in den Tod oder zum Selbstmord treibt:

"Das Leben reicht nicht aus, sie zu kiissen™

An anderer Stelle schreibt er:

Ibid., S. 500 - 501.
Sai’ “an al-watan, S. 20
Yaumiyat (1979), S. 44.
Diwan, S. 572.

1
2
3
4




"Warum sonst eignen sich die Propheten, die Armen und die Eroberer auf eine
Liebe zu diesem Land bis in den Tod oder bis zum Toten? Aus dem
schwingenden Tanz des Mittelmeers mit dem Karmel wurde der See Tiberias
geboren. Es gibt dort auch ein Meer - sie nannten es das Tote Meer - damit
etwas in diesem Paradies an das Sterben erinnere und das Leben dort nicht
langweilig werde. Die Biume stehen in den Wildern um Galilda ganz dicht
beieinander, und Jerusalem iiberdauert mit seinen Felsen und Wurzeln die
Jahrhunderte und beweist so, daB es die Sprache des Lebens beherrscht. Dies
ist meine Heimat. Und der alte Freund meines Vaters, der in Beirut lebte, hat
nicht tibertrieben, als er sich danach sehnte, vor seinem Tod noch einmal den
Duft der Orangenbliiten um Jaffa zu atmen".!
Schénheit und Liebe als Symbole fiir die Heimat sind in Darwi¥’ dichterischem
Schaffen untrennbar mit dem Tod verbunden. Dies brachte er sowohl in seiner
Poesie wie auch in der von ihm verfaBten Prosa zum Ausdruck.”
Die "Verschwesterung" von Schénheit und Tod war jedoch nicht nur in der europdi-
schen Romantik ein viel verwendeter T()posz, Gabra Ibrahim Gabra konstatiert -
und kommentiert - vielmehr das Aufkommen dieses Motivs als signifikant fiir die
palistinensische Dichtung der Gegenwart.*
Fiir Mahmiid Darwi§, mit dem die Liebesbezichung zum Land ihren Hohepunkt
nicht nur in der palastinensischen Dichtung iiberhaupt erreicht, ist die Schonheit
dieses Landes respektive dieser Frau immer eine todbringende. Der tragische
Zustand erreicht seinen Hohepunkt mit dem Wunsch des Liebenden, doch sterben
zu konnen. Er wiinscht, sie wiirde sagen: "Unsere Liebe ist zu Ende" - nicht um
vergessen zu konnen, sondern um sterben und fortgehen zu kénnen. Angesichts
dieser Liebe jedoch ist er noch nicht fihig:
Warum bist du schon bis zum Selbstmord
und mehr als das.
Warum erklirst du nicht deine Schuldlosigkeit mir gegeniiber,

damit ich aufhore zu sterben.
Du Land, das unerbittlich ist wie die Schlafrigkeit,

' Yaumiyat (1981), S. 33. Ubersetzung in: Tagebuch, S. 32.

Cf. dazu Mario Praz: Liebe, Tod und Teufel. Die schwarze Romantik. Aus dem
Italienischen von Lisa Riidiger. Miinchen 1963. S. 38. Zum Motiv "Schonheit und
Tod" cf. ibid. S. 33 ff.

Uber die Beziehung zwischen Schénheit und Tod cf. den Aufsatz Darwi§’ anliBlich
des Todes von Gassan Kanafani: "Muhawalat rita’ burkan". Dort heiBit es u.a.: "Der
Tod ist immer der Gefahrte der Schonheit." In: Wada“an ayyatuha l-harb, S. 18.
Gabra: an-Nar wa-l-gauhar, S. 161 (aus AnlaB einer Analyse der Beziehung ‘Abd ar-
Rahim Mahmiuds zu seinem Land).
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sag ein einziges Mal:
"Unsere Liebe ist zu Ende",
damit ich sterben und weggehen kann.!

Er ist unfihig zu sterben, weil er mit dem Land verbunden ist. Dieses Einssein des
Dichters mit dem Ort ist "das Geheimnis seiner Unbeugsamkeit angesichts des

Todes, und der Zeit, wie es zugleich der Grund seiner Leidenschaft und groBen

Qualen ist."?

Die Beziehung des Liebenden zu seiner Geliebten ist hier keine gewohnliche
Liebesbeziehung, vielmehr handelt es sich um eine obsessive Fixierung von Psyche,

Verstand und Emotionen, die er selbst nicht mehr 16sen kann, wie sehr er sich

auch bemiiht:

Du verbreitest dich iiber meinen Kérper wie Schwei8,

du breitest dich aus in meinem Korper wie Begierde,

du besetzt mein Gedichtnis wie der Eroberer,

du besetzt mein Gehirn wie das Licht.

Stirb, damit ich dich betrauern kann,

oder sei meine Frau, damit ich den Verrat kennenlernen kann,

nur ein einziges Mal.’

Die Liebe zu dieser "Frau/der Heimat" und ihre Schonheit beherrschen den
Liebenden véllig. Er findet keinen anderen Weg, seine Liebe zu realisieren, als zu
leiden oder "Selbstmord" zu begehen beim Versuch, zu der Geliebten zu gelangen:

Ich liebe dich einen Tag ... und gehe.
Die Vogel fliegen in meinem Namen
und werden getotet.

Ich liebe dich einen Tag

und weine, _ _
denn du bist schoner als das Gesicht meiner Mutter

und schoner y
als die Worte, die mich vertrieben haben.

Fiir den Sprecher, der mit dem Martyrer identisch ist, fiihrt kein anderer Weg zu
der ersehnten Vereinigung als der Tod. Die Liebe erscheint hier wie die Liebe zum
Tod selbst, denn nur durch den Kampf, dessen Ergebnis der Mirtyrertod ist, riickt

die Heimat naher:

Diwan, S. 381.

‘Abbas: Ittigahat, S. 108.
Diwan, S. 382.

Ibid. S. 408 - 409.

1
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Erinnerst du dich an meinen Mund?

Ich liebe dich, wenn du verbrennst.

verbrennst du mein Blut!

wie die brennende Lilie?

Ich liebe deinen Tod, wenn er mich in meine Heimat bringt,
wie einen hungrigen Vogel.!

2.6.43 Die Dialektik von Liebe und Tod

In Darwi¥’ Dichtung hat die Beziehung von Leben und Tod die Form eines
ewig sich ablésenden Gegensatzpaares, erscheint also im Wechsel von
Fruchtbarkeit und Diirre, Tod und Geburt, Tag und Nacht etc. Innerhalb der
organischen Beziehung des Dichters zum Land ist der Tod das Tor, das zum Leben
im weitesten Sinne, also zu Freiheit, Liebe, Frieden und Fruchtbarkeit fiihrt. In
denjenigen seiner Gedichte, in deren Mittelpunkt der Gedanke eines "Betretens
der Heimat" steht, kontrastiert der Tod mit dem dichterischen Motiv der "Liebe"
als einem wichtigen Element und Symbol des Lebens. Der Tod ist dann gleichzeitig
ein integrativer Aspekt der Beziehung, die die Liebenden, also Dichter und das
Land, miteinander verbindet. Die Liebe steht hier in einer solch intensiven
Wechselbeziehung zum Tod, daB dieser ihr selbst geradezu gleichwertig wird. Beide
Begriffe sind gegeneinander austauschbar, wenn es darum geht, die Beziehung des
Ich zu seinem Land zu beschreiben:

Ich sterbe - ich liebe dich.

Drei Dinge enden nie:

du, die Liebe und der Tod.

Ich kiiBte deinen siiBen Dolch,

dann suchte ich in deinen Hidnden Schutz davor,

dafl du mich totest

und mich am Tod hinderst.

Das ist die Liebe.

Ich liebe dich, wenn ich sterbe,

und wenn ich dich liebe,

meine ich zu sterben.

Sei eine Frau,
sei eine Stadt .2

' Ibid. S. 420.
2 Ihid., S. 497 - 498.
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Die meisten Titel von Darwi¥” Gedichten bieten sichtbare Interpretationshilfen. So
auch im vorliegenden Fall: "Zwischen meinem Traum und seinem Namen vollzog
sich langsam mein Tod" (Baina hulmi wa-baina ismihi kana mauti batr’an). Bei dem
Versuch, dem Traum einen Namen zu geben, i.e. ihn zu verwirklichen, blutet der
paléstinensische Korper unaufhérlich. Dieser Traum (die Heimat) ist wie der Tod
und die Liebe ein ewiges Menschheitsproblem. Diese Heimat tétet ihre Kinder, um
deren Sterben zu beenden. So ist das Betreten der Heimat durch Widerstand ein
Ausdruck von Liebe, beendet jedoch auch das kostenlose Sterben im Regen des
Exils, denn fiir die Palistinenser ist auch ein Leben fern der Heimat eine Art von
Tod.
Der Liebende "kiiBt" den "Dolch" seiner Geliebten, der ihn tétet, weil dieser
gleichzeitig ein anderes Sterben, die Zerstreuung im Exil beendet:

"Ich kiiBte deinen siien Dolch,

dann suchte ich Schutz in deinen Hinden ..."
Der Mirtyrertod bedeutet demzufolge "Schutz" und Vereinigung mit dem Ort. Das
Doppelmotiv von "Dolch und KuB" wiederholt sich so haufig in der Dichtung
Darwi’, daB es als ein Darwi§ eigenes Motiv bezeichnet werden kann.
Vergleichshalber seien hier einige weitere Erscheinungsformen dieses Bildes zitiert:

"Ich trinke den KuB von des Messers Schneiden”.!

"Oh Ku8, der du auf einem Messer schliefst".?
Das Symbol des Kusses kann durch andere Symbole oder Bilder aus dem Bereich
der Liebe, der Unschuld oder dem Leben ersetzt werden, wie z.B. Rose, Jasmin-
bliite, Veilchen, Tau usw., und sich auch dann mit dem Tod oder einem seiner
Symbole, wie der Gewehrkugel, der Bombe, dem Splitter, dem Messer etc.
verbinden. Die Variationen des Bildes "KuB-Dolch" sind also zahlreich:

"Der Sturm wird zwischen Tautropfen geboren."”

"Meine Bombe ist meine Nelke".*

"Einen Dolch oder ein Maiglockchen".’ .
"Du explodierst ... du explodierst ... du explodierst

Diwan, S. 420 und Passim.
Ibid. S. 420.
Ibid., S. 550.
Ibid., S. 565.
Ibid., S. 566.
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in meiner Zeit und Erinnerung,

und ich entspringe deinen freien Splittern zunéchst als Rose und
Kugel und als Vogel tiber der benachbarten Zeit"!

"Ich setze mich in deinen freien Splittern fort. "

Ein Strom von Liebesliedern flieBt in einem Splitter".”

"Sei Jasmin oder eine Bombe".’

"Er ist das Veilchen in der Bombe".*
Die Symbole in allen diesen Beispielen bewegen sich um die Achse zwischen Liebe
und Tod bzw. um die Symbiose beider Phinomene. Der Tod bedeutet, wie schon
dargestellt, keineswegs Untergang und Entwerdung, sondern neues Leben, das her-
vorgeht aus dem Tod der Kdmpfer. Das Umarmen der Rose und des Dolchs oder
der Rose und des Granatsplitters entspricht dem Umarmen von "Olzweig und

Gewehr", also dem Frieden, den der Widerstand herbeifiihren will.

2.6.4.4 "Ein anderer Tod ... und ich liebe dich":

Schon der Titel dieses Gedichtes Darwi¥’ ist geeignet, das dialektische Verhilt-
nis von Liebe und Tod niher zu betrachten. Zudem erhellen die Varianten des
Titelmotivs innerhalb des Gedichtes das Wesen der auf Liebe und Tod basierenden
Bezichung zum Land noch weiter. Der Paléstinenser, den die Exile "getotet" haben,
sucht nach seiner Heimat auf dem Weg eines alternativen Todes. Seine Erlosung
besteht in der Flucht von einem Tod in den anderen. Verstdrkt wird dies durch
Begriffe der Erneuerung infolge des Todes der Martyrer. Entsprechend heifit es
etwa in diesem Gedicht "Ein sanfter Regen in einem fernen Herbst" (Matar na‘im
fi harif ba‘id), was vor dem Hintergrund des Motivs eines "Betretens der Heimat
durch das Tor des Todes" zu verstehen ist:

"Mein Gesicht war ein Abend

und mein Tod ein Embryo"?

Der Miirtyrertod befruchtet demnach das Leben und liefert die Energie fiir dessen

Ibid., S. 573.
Ibid., S. 574.
Ibid,, S. 578.
Ibid,, S. 601.
Ibid,, S. 259.
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Wiedergeburt. Dies bedeutet eine Modifikation der Tammiiz-Legende, wenn auch
in stark verkiirzter Form. Der Kiampfer, der auf der Suche nach seiner Heimat
fallt, verwandelt sich in eine "Ahre", deren Korner die Vogel fressen und dadurch
in seine Spuren treten. Somit verleiht er seinem Volk das Leben wie auch die
notigen Mittel, um den Weg in Richtung Heimat fortsetzen zu kénnen:

Ich horte mein Blut und lauschte dir.

Ich ging, um zu dir zu gehen.

Die Vogel, die die Luft erfiillten,

folgten mir .

und aBen mich - ich war eine Ahre.

Ich trug eine Rippe und fragte: "Wo ist der Rest?".

Der letzte Mirtyrer versucht es ein zweites Mal.

Wie kann ich einen FluB in meiner Hand halten

und mein Schwert tragen,

ohne daf} beides fillt.

Ich bin der letzte Mirtyrer.
Ich bezeuge, daB du eine Heilige der Zeit bist und eine Verlorene des Orts.

Ich will den Rest meiner Rippe.

Ich will den Rest meiner Rippe.

Ich will den Rest meiner Rippe.’
Der Mythos von der Erschaffung Evas aus einer Rippe des Adam, angedeutet
durch den Vers "Ich will den Rest meiner Rippe,” verweist hier auf einen Bruch
der traditionellen Beziehung zum Land als Mutter: Die Frau - hier das Land - wird
erschaffen aus einer Rippe des Liebenden und ist damit dessen Fortsetzung. Wenn
jedoch das Land begriffen wird als eine Fortsetzung des Menschen, entspricht dies
einer genauen Umkehr des traditionellen Bildes, in dem das Land immer wieder
die Rolle der Mutter - bzw. der Geliebten - innehatte, wihrend der Mensch, der
Sohn war, der aus dem Mutterleib hervorging und in diesen zuriickkehrte, um ein
zweites Mal geboren zu werden, mithin also die Fortsetzung des Landes in der Zeit
darstellte. Die Aufgabe dieses Bildes bedeutet jedoch keineswegs eine Negierung
seines gedanklichen Gehalts. Vielmehr soll gerade die von Darwi§ geschaffene -
und hiufig verwendete - erkennbare Abwandlung einer iiberkommenen Vorstellung
den rein menschlichen Aspekt der Beziehung von Mensch und Land gegeniiber
dem mythischen Aspekt umso stiirker betonen. Bei Darwi§ erhilt das Land seine

Ehrwiirdigkeit durch die Beziehung des Menschen zu ihm und seiner Geschichte

' Ibid, S. 522 - 523.
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in ihm. Wenn er das gewohnte Bild verldBt, will er also die organische Beziehung
zwischen dem Paldstinenser und dem Land betonen: Es erschafft ihn, damit er es
neu erschafft und formt - ein stdndiger nie endender Wechsel.

Was das Bild der Fruchtbarkeit betrifft, die aus dem Tod des in die Heimat
eingehenden Mirtyrers resultiert, so findet es sich an den verschiedenen Stellen in
Darwi§’ Gedichten, wo Leben aus dem Tod hervorgeht: (*Wie kann ich einen Fluf3
in meiner Hand halten und mein Schwert tragen, ohne da8 beides féllt.") Der Flufl
steht fiir die Fruchtbarkeit und Leben, das "Schwert" fiir den Tod. Beide existieren
hier nebeneinander, und der scheinbare Gegensatz zwischen ihnen ist aufgehoben.
Der Tod der Kimpfer, der sie auf der Suche nach ihrer Heimat trifft, hat immer
die Bedeutung von Fruchtbarkeit und neuerlichem Leben:

Ich bereite mich darauf vor, zerrissen

zu werden am Rande eines Traums
wie die ausgetrockneten Brunnen sich fiir die Flut bereitmachen

[.]

Ich bereite mich vor auf den Tod am Rande eines Traums
wie der Mirtyrer sich ein zweites Mal zum Tode riistet. !
Den Verzicht auf einen durch Versma8 und Reim von auflen bestimmten

Rhythmus dieser beiden Abschnitte unterstreicht Darwi§ noch durch die
Einfiihrung eines verbliiffenden Bildes: Die Figur des Martyrers, der sich ein
zweites Mal zum Tode riistet, ist Haditen entnommen, die den Wunsch des
Mirtyrers bezeugen, ins Leben zuriickzukehren, um ein zweites Mal zu sterben und
so die "Gliickseligkeit des Mirtyrers" ein zweites Mal zu erleben, auf die ja die
Ehrenstellung des Mirtyrers im Paradies zuriickzufiihren ist” Mahmiid Darwi§
macht sich dieses Bild zunutze, indem er es zum Dreh- und Angelpunkt seiner
Dichtung, dem Traum der Heimat, in Bezug setzt.

Es ist kein Unterschied zwischen dem Traum

und der ihm anhingenden Heimat ...>
Das Gedicht "Ein anderer Tod ... und ich liebe dich” (Mautun ahar ... wa-uhibbuki)

ist eine fortgesetzte poetische Variation des Motivs "Liebe und Tod" bzw.

' Ibid, S. 391.

Cf. dazu den Hadit: "Es gibt niemanden, der ins Paradies eingeht und ein zweites
Mal in die Welt zuriickkehren wollte, wenn er auch alles besiBe, was auf Erden ist -
auBer dem Mirtyrer. Dieser will in die Welt zuriickkehren und zehnmal getétet
werden, weil er die Ehre des Mirtyriums sieht." Buhari: Sahih, Bd. 4, S. 70.
Diwan, S. 507.

~
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"Liebestod". Diese Variation besteht in den aufgezeichneten Aspekten des
"Eintretens in die Heimat", wobei das dialektische Verhiltnis von Liebe und Tod
bestehen bleibt bis hin zu dem dreimaligen Ausruf "Ich will den Rest meiner
Rippe", der das Gedicht in kraftvoll-direktem Ton beendet. Bevor es jedoch zu
diesem SchluB kommt, wird das "Liebestod-Motiv" durch neue poetische Bilder
variiert. Die Liebe des Sprechers zu seiner Geliebten ist der Tod selbst: "Deine
Liebe ist mein Schwert". Er liebt sie nur einen einzigen Tag lang, um dann zu
sterben, als sei der ihm vergonnte Augenblick der Liebe zugleich der Moment
seines Todes. Eine Wiederholung dieser Begegnung kénnte nur durch den
neuerlichen Mirtyrertod erreicht werden:

Jetzt gehe ich auf einem Dolch und singe.

Der Tod wei, daB ich dich liebe, daB ich einen vergangenen Tag erneuern
werde. um dich fiir einen Tag zu lieben,

und zu vergehen.?

Dieser tragische Zustand einer unendlichen Liebe, die auf immer mit dem Tod
verbunden ist, mit dem der Liebende sich im Fall der Begegnung konfrontiert sieht,
("der Tod weiB, daB ich dich liebe"), dauert an, und die Tragik der Beziehung
erreicht ein noch groBeres Ausma8 dadurch, da8 der Tod nicht nur im "Selbstmord
der Liebenden" besteht, sondern auch in deren "Ermordung". Hier ist der Tod ein
Polizist, der Kontrollen durchfiihrt:

Der Tod weiB, daB ich dich liebe.
[.-]

Er kommt zu dir wie ein Postbote
oder wie ein Steuereintreiber.

[...]

Der Tod weiB, daB ich dich liebe.

Er verhort den halben Ku8.

Du empfingst mein Gesténdnis,

und weinst - eine Lilie, verwelkt in einem Brief.
Dann schléfst du allein, allein, allein.

Ein ferner Tod seufzt

und bleibt fern.?

In den meisten Gedichten, in deren Mittelpunkt das "Betreten der Heimat" steht,

bedeutet der Tod das Zusammentreffen der beiden Liebenden. In diesem

' Ibid, S. 518.
2 Ibid, S. 518.
Tbid., S. 520 - 521.
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Abschnitt jedoch ist seine Wirkung genau gegenteilig, denn er verhindert, da die
Lippen der Liebenden sich im KuB treffen. Dieses Bild erscheint bei Darwi§ noch
in anderer Form:
Mein KuB kam mit der Post.'

Hierbei spielt die geographische Entfernung, also das Exil, dieselbe Rolle, die im
oben genannten Beispiel dem Tod zukam. Die Geliebte schlift allein, solange ihr
Liebender ermordet ist oder in den Exillindern herumirrt - bis er versucht, ihr im
Tod zu begegnen. Der Paldstinenser erkennt hier keinen anderen Liebhaber seiner
Geliebten an. Selbst wenn die anderen in ihrem Bett schlafen, bleibt sie allein. Ihre
wahren Liebhaber befinden sich am Rande des Selbstmords:

Im kleinen Korridor schlifst du allein zwischen mir und dir, allein zwischen
deinen Armen allein, die dich lieben, ndherten sich ihren Dolchen. Ach, du
ewige Frau?

2645 "Das ist ihr Bild ... und dies ist der Selbstmord des

Liebenden"

Das Bild des Liebenden, der wegen seiner Geliebten Selbstmord begeht, kehrt
haufig bei Darwi¥ wieder. In diesem Sinn hat er schon 1975 geschrieben:

Alle deine Liebhaber haben Selbstmord begangen ... Ein Ritter sagte zu mir:
Fast hitte ich sie beriihrt, als mein Pferd zu Boden ging.
Alle deine Liebhaber haben Selbstmord begangen ... Ein Dichter sagte mir:
Fast hiitte ich sie geschrieben, als meine Totung vollzogen wurde.
Alle deine Liebhaber haben Selbstmord begangen ... Ein Liebender sagte mir:
Fast hitte ich die Geliebte im Bild der Orangen gesehen.’
Dieses Prosastiick wurde dann ein Gedicht, obwohl der Gesamttext vermutlich als
Artikel fiir die Zeitschrift "Su’an Filastiniya", deren Chefredakteur Darwi§ in den
Siebziger Jahren war, konzipiert war. Der Ritter, der Dichter und der Liebende,
sind verschiedene Verkdorperungen des einen Liebenden, ndmlich des

Palistinensers, der zu seiner Geliebten gelangen will, die er im Orangensymbol,

' Ibid,, S. 560.
Hisar, S. 58.

3 Tarradud al-ma’ wa-hamas al-hagar, S. 7.
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dem hiéufigsten fiir Paldstina, wiedererblickt. Der Tod hindert ihn jedoch daran,
sein Vorhaben auszufiihren. "Selbstmord des Liebenden" lautet die poetische
Bezeichnung dieses Todes, den man ebensogut eine "Tétung des Liebenden”
nennen konnte. Aus dem zweiten Vers des obigen Abschnitts geht hervor, daB ein
Dritter den Liebenden iiberwacht und im selben Augenblick tétet, in dem dieser
seine Geliebte fast erreicht hat. Das fortlaufende Bemiihen Mahmid Darwi§’ um
die poetische Verarbeitung und Entwicklung einer ebenso mit Liebe wie mit
Selbstmord verkniipften Beziehung zum Land erreicht einen Hohepunkt in dem
Gedicht "Das ist ihr Bild .. und dies ist der Selbstmord des Liebenden" (Tilka
stratuha ... wa-hada intihar al-“a8iq)". In diesem mehr als sechshundertzeiligen Ge-
dicht findet sich wiederholt das Bild des Liebenden, der Selbstmord begeht, um
seine Geliebte zu treffen:

Er sagte: Ich habe mich getotet.

Und wiederholte sich entschuldigend,

ich bin gekommen.?
Beschworen wird hier die Vorstellung eines scheuen von Verlegenheit geplagten
Liebenden, der auch in der Ferne an seiner Liebe festhilt. Als er seine Geliebte
das erste Mal auf die ihm eigene Weise trifft, entschuldigt er sich fiir diesen
"Selbstmord", den das Kommen zu ihr bedeutet. Wie jeder aufrichtige Liebende ist
er bereit alles zu opfern und simtliche Hindernisse zu iiberwinden, die ihn von
seiner Geliebten trennen. Er hat jedoch keine andere Wahl, als die jener
Blutspuren zu folgen, die ihn hin zu ihr fiihrt. Alle anderen Wege sind verschlossen

oder irrefiihrend:
Die Wege zu dir ersticken,
die Wege zu dir verbrennen,

die Wege zu dir verzweigen sich, 5
die Wege zu dir sind ein Seil von meinem Blut.

Freilich ist das Betreten der Heimat durch das Tor des Todes weder in diesem

noch in irgendeinem anderen Gedicht Darwi§’ wortlich zu verstehen, d.h. in dem

' Diwan, S. 547 - 579. Darwi§ verdffentlichte es zunichst in "Su’iin filastiniya", 41 -
42/1975, S. 323 - 349, dann als eigenstandige Publikation. (Beirut 1975). Uber dieses
Gedicht s. die Bemerkungen von llyas Huri anldBlich seines Erscheinens in "Su’iin
filastiniya", 43/1975, S. 165 - 168.

2 Diwan, S. 576 f.

? Ibid, S. 557.
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Sinn, daB ein Palistinenser den Tod sucht, indem er sich mit dem Gewehr
aufmacht und in sein besetztes Land zieht. Vielmehr illustriert es in erster Linie
einen Zustand heftigster Liebe und festen Glauben des Liebenden an die
RechtmiBigkeit und Humanitit seines Vorgehens, das ja darauf abzielt, die Heimat
zuriickzugewinnen und den aus ihrem Verlust sich ergebenden Leiden ein Ende zu
bereiten. Die Riickgewinnung der Heimat entspricht einerseits der
Wiederherstellung eines Zustandes der Harmonie und Menschlichkeit, welcher im
Exil nie erreicht werden kann. Andererseits bedeutet diese Riickgewinnung jedoch
auch ein revolutionires Handeln, welches sich mit den feindlichen und
komplizierten Bedingungen der Realitit auseinanderzusetzen hat:

Wo beginnt sein Land?

An seinem Korper, besetzt von Siedlungen,

'Flugzeugen, Umstiirzen, Mirchen, schlechten Liedern und verspateten

I'reffen.
Land und Mensch gehen ineinander iiber. Einerseits ist der Sprecher "besetzt” von
"Siedlungen und Flugzeugen", was der Besetzung der Heimat von auBen entspricht,
andererseits von "Mirchen, Umstiirzen" usw., was eine Anspielung auf Riickstindig-
keit und negative Situation innerhalb der arabischen Landern bedeutet. Deshalb ist
der Widerstand, den die Heimat anstrebt und der selbst das Gegenteil der
gegenwirtigen Negativsituation mit ihren genannten Aspekten - dem dueren wie
auch dem innerarabischen - darstellt, in diesem und anderen Gedichten Darwi¥’
mehr als nur ein Mythos. Er ist die Materialisierung eines Traums - eine konkret
gewordene Utopie.” Dies ist hier der wesentliche Kern des Motivs des Eintretens
in die Heimat durch das Tor des Todes:

Wo hat seine Stimme ihren Anfang?

An dem ersten der Tage, da die Weisen

zum Lob der Regime miteinander kimpften

und um den Genuf der weiten Reise.

Er kam, um ihm seine Leiche vorzuwerfen.

Er war ihr Widerhall [der Geliebten]... und die Propheten.
Ihr habt eure Siege und ich meinen Traum.

! Ibid. S. 567.

Mahmiid Darwi§ lyrisches Ich fiihlt, daB zwischen ihm und der Heimat voéllige
Harmonie besteht, solange sich diese noch auf der Ebene eines Traums befindet, also
noch nicht in die Wirklichkeit umgesetzt ist; cf. dariiber sein Treffen mit Riyad
Fahiiri, festgehalten in: Yaumiyat (1979), 115 - 123, insbes. S. 117.
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Mein Blut geht und ich folge ihm - hin zu ihr.

[:]

Ich will sie -

vom ersten Getdteten und dem Gedenken an die Vorange-

gangenen an bis zum letzten Lebenden -

als Karte

die ich zerreiBe, um sie freizulassen als Vogel und Baume.'
Der Fida', der Selbstmord begehende Liebende, versucht, durch seinen Widerstand
auch der verlogenen und heuchlerischen Situation ein Ende zu bereiten, in der die
"Weisen" beim Riihmen der falschen Regierungssysteme miteinander wetteifern:
"Er kam, um ihnen seine Leiche vorzuwerfen". Immer ist er bewaffnet mit seinem
Traum, der Riickgewinnung der Heimat bzw. der tugendhaften Stadt, die frei ist
von Heuchelei und Falschheit, aber auch von ihren Umstiirzen, Siedlungen,
Flugzeugen usw. Die so besungene Heimat wird vollstindig verkérpert durch eine

Landkarte, die er zerreiit und dann wieder als Vogel und Baume freildBt, oder
wie er sagt:

Jasmin, der reine SchaumstrauB, die Lieder, wenn die Berge sich dem Herbst

beugen, die Schiffssirenen, wenn sie mich durchpﬂﬁgcr}, _
die Namen der im Kriege Erbeuteten und der Opfer sind die Namen meiner

Mutter.?

Darwi§ gibt hier eine deutliche Erklirung fiir seine Symbole: Jasmin steht fiir
Palistina’, ebenso wie die Opfer, die Kriegsbeute, und der SchaumstrauB als
Symbol fiir strahlende Reinheit* Palistina versinnbildlichen. All diese Elemente
und Symbole weisen in ihrer Gesamtheit auf den Traum oder die "Utopie".
Gleichzeitig stehen sie in Kontrast zur falschen und hiBlichen Wirklichkeit, die auf
den Verlust der Heimat zuriickzufiihren ist und nun ein Hindernis auf dem Weg
ihrer Riickgewinnung darstellt.

Stilbestimmend wird fiir dieses Gedicht jedoch vor allem das augenfillige Spiel der
diversen Personalpronomina. Das sind das "Ich" des Sprechers und das "Sie" (die
Geliebte/das Land), welches bisweilen zum "Du" wird. Da ist "er" (der
Liebende/Fida’i), der manchmal durch "sie" (die Selbstmord begehenden

, Diwan, S. 568.
Diwan, S. 567. 3 : ; o

3 Cf. Nabulst: Magniin at-turab, S. 319. Uber das Symbol des Jasmin bei Darwis cf.
ibid., S. 312 - 323,

4 Cf ibid, S. 319.
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Liebenden) ersetzt wird. An anderer Stelle dieses Gedichtes wiederum steht das
"sie" auch fiir alle diejenigen, die sich fiir die Heimat und Verwirklichung der
"tugendhaften Stadt" einsetzen. In der Diskussion all dieser Stimmen und aufgrund
ihrer gegenseitigen Durchdringung entwickelt sich das Gedicht zu einem lyrischen
Gebilde besonderer Art, das ebenso gut auf der Impulsivitit unverbrauchter Bilder
griindet, wie es sich des dramtatischen Dialogs und des epischen Stils der
Heldendichtung bedient.
Unter solchen Voraussetzungen gibt es weder Anfang noch Ende, sondern eine
stindige Bewegung, die zusammengehalten wird vom Klang einer
emotionsgeladenen Rhythmik. Der Selbstmord dringt in die Einheit, die Mensch
und Land sichtlich verband:’

Ich wurde hoher als unsere Stadt,

ich, der einzige Baum,

ich, der geschenkte Splitter

ich bekleide dich und lege die Tage ab.’
Die Verschmelzung und Trennung der einzelnen Stimmen sowie die Ausarbeitung
verschiedener Ebenen im Tonfall ist es, die dieser Darstellung der Einheit von
Mensch und Land besondere Lebendigkeit und Spontanitit verleiht:

Meine Lieder gehen an einem Stein voriiber und mein Name erbliihet

in deinen Hinden und das Treffen wird vereinbart.

Sie starben. Du weiBlt es nicht, doch die Mauer sagt,

sie starben bei ihrem Einsturz.

Er ist du.

Du bist ich.

Der offentlich Anwesende fehit,

der heimlich Abwesende kommt.

Sie werden eins.

Sie vereinigen sich zum Sprecher, der verlorenging zwischen dem Meer,

den Biumen, den Stidten und der Erniedrigung.

Nun bezeuge ich, daB ich ihn mit Schweigen bedeckte nahe dem Meer.

Ich bezeuge, daB ich ihn verabschiedet habe zwischen Tau und Selbstmord.?
Neben dem Spiel mit den Pronomina bedient sich Darwi§ in diesem Gedicht der

Technik der Abstraktion von poetischen Bildern, wie etwa im Fall des "zeitlichen

! Cf. Huri: Tilka siratuha, S. 166.
Diwan, S. 552.
3 Ibid, S. 575 - 576.
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Wiichters". Dieses Bild ist nur auf einer abstrakten Ebene zu verstehen, kann also
im Gegensatz zum metaphorischen Ausdruck nicht bildhaft imaginiert werden. Der
"zeitliche Wiichter" ist jedoch nichts anderes als der Optimismus, der zur Zukunft
gehort. Betrachtet man diesen "Selbstmord", i.e. die Aufopferung mit den Augen
der Gegenwart, dann ist er Teil eines schier aussichtslosen Problems und scheint
wenig sinnvoll zu sein. Von einer zukunftsorientierten Warte aus gesehen, fiihrt er
jedoch zu positiven Veranderungen, erreicht also im nachhinein sehr wohl sein
Ziel. Der Selbstmord schligt eine Briicke und 1d8t das Leben iiber den Tod
triumphieren:

Er sagte: Ich habe Selbstmord begangen, und sich entschuldigend

fiigte er hinzu: Ich bin gekommen.

Sein zeitlicher Wichter sagte: Dein Selbstmord ist ein Sieg.

Der Selbstmord, der Sieg, schlédgt eine Briicke.

So bauen sie einen FluB.

Er sagte: Sie starben,
und setzte, sich entschuldigend hinzu: Sie haben dem Selbstmord Grenzen

gesetzt.!

Diese und andere abstrakte Bilder sind jedoch keineswegs aus dem Kontext des
Gesamtgedichts gelost, der starke Strom der Emotionen und der bewegende
Rhythmus lassen sie vielmehr zu einem strukturellen Bestandteil des lyrischen
Ganzen werden.

Das DarwiSische "Selbstmord"-Motiv beherrscht das gesamte Gedicht und weist ihm
jene Bedeutung zu, die auch das Gesamtwerk des Dichters intendiert, ndmlich den
Briickenschlag zur Heimat, zum Leben, zum Traum:

Ich bin an diesen Tod gewohnt, 5
ich bin an die Reise in den Tag gewohnt®,

Je niher das Gedicht seinem Ende kommt, desto kraftvoller wird sein Ton und
desto stirker gleicht es einer Elegie. Dieses Phinomen ist charakteristisch fir die

Trauergedichte Mahmiid Darwi¥’, wie noch zu behandeln sein wird.?
Im Zuge dieses kraftvollen Tons der Totenehrung wird der "Selbstmord” zur

Hochzeit:
' Ibid,, S. 576.
2 Ibid, S. 577.

Cf. unten Kap. 3
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Regen auf Pferden

wir haben fiir dich die neue erdige Freude vorbereitet,

Pferde auf der Nacht,

wir haben fiir dich das Osterfest, die Ringe und das Lied vorbereitet.

Der Traum nimmt seine Form an (i.e. die Form des Liebenden)

und wird ein strenges Bild

Stirb oder verringere hier deine Toten,

sei Jasmin oder eine Bombe.!
Das Wort Freude (farah) bedeutet in der palédstinensischen Umgangssprache auch
"Hochzeit" (‘urs/zafaf). Hier handelt es sich jedoch um eine "erdige Freude", die
Verheiratung des Liebenden mit dem Boden:

Die Stadt hat ihre Hochzeit und mein Begriibnis vorbereitet. >
Die Hochzeit bzw. das Begribnis erhilt durch die Erwihnung des Osterfestes und
die damit verbundene Anspielung auf die Geschichte Jesu eine mythologische
Bedeutung, die gleichzeitig GewiBheit einer Auferstehung suggeriert und damit den
Sieg des Lebens und seiner Lieder.
Der starke Rhythmus, der dem SchluBteil des Gedichtes unterlegt ist, ist auch die
Kraft, die es zu seinem Ende fiihrt. In der Regel stellt Darwi§ ans Ende seiner
Gedichte eine direkte Aussage, ohne darum die Frische seiner Bildersprache vollig
aufzugeben. So schlieBt das besprochene Gedicht mit der beschwdrenden
Versicherung:

Was sagt der Wind?

Wir sind der Wind,

wir sind der Wind,
wir sind der Wind!?

2.9 Lust auf Leben:

Seit dem Ende der Beiruter Phase Mahmud Darwi¥’, also nach 1982, wird
dessen dichterische Auseinandersetzung mit dem Tod zunehmend von einem

neuen, anderen Ton bestimmt,

Diwan, S. 578.
Diwan., S. 576.
Diwan. S. 579.
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Wihrend in den Phasen des Ausharrens im Land und des Betretens der Heimat'
das Land der eigentliche Protagonist und vorrangige Gegenstand der Dichtung
gewesen war, wird nun der Mensch, der sich aus Liebe zur Heimat mit dem Tod
als Opfer stellt, zu deren Hauptgegenstand.

Dennoch ist der so "verewigte" Tod keineswegs ein Absolutum, denn die enge Ver-
bindung von Mensch und Land bleibt auch in dieser Schaffensperiode bestehen.
Darwi§’ Darstellung des Todes meint immer nur den Martyrertod als eine Tat,
deren Ziel die Heimat ist. Der Martyrer respektive Revolutiondr ist in diesem
Zusammenhang ebenso sehr handelnde Person wie Teil einer Trinitdt aus
gleichwertigen Gliedern: Land - Revolution - Martyrer. All diese Glieder finden
sich in Mahmud Darwi§’ Dichtung, und es ist schwer, sie ihrer Bedeutung nach zu
ordnen. Mit Vorsicht 148t sich jedoch sagen, daB zunichst dem Land primire
Bedeutung innerhalb dieses Gleichgewichts zukam, wahrend spater eher der Tod
als Rahmen des revolutionidren Handelns zum vorrangigen Element der Darstel-
lung wurde?. Der Mirtyrer war also ein "abstrakter’ Mirtyrer, dhnlich dem Bild des
Mirtyrers, das sich bei Ibrahim Tuqgén und ‘Abd ar-Rahim Mahmud findet, wo der
Mirtyrertod ja ebenfalls als der Weg zur Heimat erschien.?

Auch in dieser Phase versucht der Paldstinenser, die Heimat zu verwirklichen, aber
aus einer relativ neuen Richtung - dem Leben. Der Tod, mit dem die Palédstinenser
konfrontiert sind, ist etwas Umfassendes. Die Paldstinenser sehen sich von der
volligen Ausrottung bedroht. Dieser unnatiirliche Tod ist jedoch nicht das Ergebnis
von Seuchen oder Naturkatastrophen, sondern er hat vor allem politischen
Charakter - ist er doch darauf zuriickzufiihren, daB die Paléstinenser ihre Heimat
verloren haben und nun unermiidlich danach streben, sie zuriickzugewinnen.

Darwi§’ lyrisches Ich erlebte diese tragische Reise als "Zeuge und Martyrer":

S. oben (2.5.1 ff.) und (2.6.2 ff.).
Hier seien die Worte Darwi¥’ zitiert. "Der Tod ist nach dem Ort der herausragend-

ste Held in der modernen arabischen Literatur (Paldstinas)." Cf. al-Kitaba fi daragat
al-galayan, S. 4.

3 Einschrinkend muB freilich hinzugefiigt werden, daB der beobachtet hohe Abstrak-
tionsgrad nicht alle Mirtyrerfiguren Darwi¥’ auszeichnet: Wo er den gewaltsamen
Tod personlicher Freunde verarbeitet, wird die jeweils zentrale Figur durch eine
Vielzahl charakteristischer Details individualisiert (S. dazu unten, 3.6 ff).
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Ich bin Zeuge dieses Massakers
und Mirtyrer der Landkarte'

Im folgenden soll nun versucht werden, die neue Warte, von der aus Darwi§ diesen
*unnatiirlichen" Tod betrachtet, niher zu beschreiben. Dabei soll sowohl die
Perspektive des Dichters gekennzeichnet als auch der Bezug zu deren duBeren, i.e.

historischen Bedingungen gesucht werden.

2.71 Das Zusammenleben mit dem Tod

Der Gedanke eines HerausreiBens des Lebens aus dem Tod ist der

Hauptangelpunkt von Darwi¥’ Beschaftigung mit dem Tod. Die Verwendung der
Symbole Kreuz und Auferstehung wie auch des Weizens oder der Tammuzlegende
diente in erster Linie dazu, diesen Gedanken eines Erlangens von Leben durch den
Tod und Aufopferung zu bestitigen.
Fiir Darwi¥ ist das Zusammenleben mit dem Tode das Schicksal des
palistinensischen Volkes, dem es ja immer wieder gelungen ist, sich von den
Versuchen, es zu vernichten, zu erholen und seinen Weg fortzusetzen. 1970 etwa
schrieb der Dichter:

Meine Heimat ist ein Wischeseil

fiir die Tiicher des Blutes,
das in jeder Minute vergossen wird.?

Im Jahr darauf, also nach den Ereignissen vom September 1970, schrieb er:

"Ein Massaker nach dem anderen, das ist unser Leben. Aber es ist auch eine
Priifung fiir uns. Das Leben dem Tod zu entreilen, darin liegt die Zukunft

Diwan, S. 625, ("Qasidat al-ard"). Zur zweifachen Beteiligung des Paléstinensers am
Wiederaufbau seiner durch den Verlust der Heimat 1948 zerstorten Welt (s. auch
Darwi¥’ Antwort auf die Frage, was es fiir ihn bedeutet, ein palastinensischer Dichter
zu sein: "Ich bin einer von denen, die in den Reihen der Mirtyrer stehen. Trotzdem
bin ich ein Zeuge. Sie miissen wissen, daB die Zeugen und Mirtyrer in der
arabischen Sprache einen gemeinsamen Singular haben. Der Zeuge (3ahid) ist der
Mirtyrer ($ahid) [...]" Darwis: "Talat Sahadat Safawiya. Ma ma‘na an takun $a‘iran
filastiniyan." In: al-Karmel 18/1985, S. 216 - 218, hier: S. 216.

?  Diwan 261.
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unseres Volkes [...]".!

1972 schrieb er aus AnlaB des Todes von Gassan Kanafani:

"Paléstinenser zu sein bedeutet, sich an den Tod zu gewéhnen ... mit dem Tod

vertraut zu sein ... sich freiwillig dem Blut Gassan Kanafanis anzuschlieBen."
Diese stindige Schicksalsgemeinschaft mit dem Tod veranlaBt Mahmud Darwig, der
Zeit wie auch dem Raum neue, unbekannte MaBstibe zu setzen. Das Blut der
Opfer wurde zum MaB fiir Zeit und Grenzen. 1971 formuliert er:

"Von unserem Blut zu unserem Blut reichen die Grenzen der Erde ..."

Dieselbe Idee liegt auch den folgenden, fiinf Jahre spiter geschriebenen Worten
zugrunde:
"Bestimmt die Richtung nicht mit Hilfe eines Flusses, der von Nord
nach Siid flieBt. Die Wunde ist der Beginn der Strecke und auch der
Kompa8 beginnt [...]"*
Die ohne UnterlaB gefallenen Opfer wurden ihrerseits zu einem den Paléstinensern
eigenen ZeitmaB. 1975 prigt der Dichter die folgende Metapher:
"Die Stunden sind Tote, die Minuten Verwundete und die Sekunden
Gefangene™
Ein dhnliches Bild wiederholt sich in dem 1982 entstanden Gedicht "Wir werden
entkommen" (Sanahrug):
Wir werden entkommen.
Wir haben gesagt: Wir werden dem Anfang des Meeres emkommen
nach einem Getéteten, fiinf Verletzten und fiinf Minuten.®
Entsprechend dieser Vorstellung besteht das palédstinensische Volk in Darwi¥’
Augen aus aufeinanderfolgenden Generationen von Martyrern. So schreibt er 1976:

"Euch gehort diese Statistik: Der Sohn des Mirtyrers ist ein Mértyrer, und sein
Enkel ist ein Mirtyrer. Wir erben nur die Erinnerung und den néchsten Tag.

Cf. das Vorwort von Darwi§ zur Sammlung von Abii Salma: "Min Filastin risatt".
Akka 1982, S. 12.

Darwis: "Muhawalat rita’ burkan". In: Wada‘an ayyatuha l-harb, S. 22.

Yaumiyat (1981), S. 5.

Darwis: "Intifada". In: Su’tin filastiniya. 56 (1976), S. 5 - 7, hier: S. 5.

Darwis: "Taraddud al-ma’ wa-hamas al-hagar”. In: Su’iin filastiniya 48 (1975) S. 3 -
7, hier: S. 5.

Hiya ugniya, S. 11.
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Zur festgesetzten Zeit wird die Familie wiedervereinigt [...] Der Tod verédndert
sich vom ersten Mord bis zu den modernsten Waffen, bis zum freundlichen
Landsmann und zur Puppe, bis das Leben sein Leben unter uns findet.
Welchen Tod habt ihr noch nicht gekostet, Paldstinenser, welcher Tod wird in
Zukunft auf zwei Beinen unter euch einhergehen?"
In seiner "Biographie eines Tages" (Sirat yaum), die einen Tag im August 1982,
wihrend der israelischen Belagerung Beiruts beschreibt, fragt er:
"Wohin, wohin? Von Gemetzel zu Massaker wird mein Volk gefiihrt, das sich
in Ruinenstitten fortpflanzt, das Siegeszeichen erhebt und Hochzeiten begeht.
Hat die Bombe Enkel? ... Uns. Hat der Granatsplitter Vorfahren? ... Uns."”
Die genannten Texte sind fast frei von jeglichem Gefiihl der Schwéche oder der
Entbehrung infolge des Ausnahme-Todes, der die Palistinenser begleitet. Diese
Unbeugsamkeit angesichts des Todes gewinnt Darwi§ aus dem paléstinensischen
Widerstand, der einen Hohepunkt erreicht hatte und sich stark und bestimmt allen
Ausrottungsversuchen widersetzte. Deshalb spricht Darwi§ auch vom Vogel Phonix,
der aus seiner Asche wieder aufersteht.’ Mit der Zeit entdeckte er jedoch noch
einen anderen Aspekt dieses sich stiandig wiederholenden Todes, der sich, wie noch
zu zeigen sein wird, in seiner Behandlung des Themas deutlich widerspiegelt.
Die genannten Texte geben jedoch auch die Realitit wieder, welche der
palistinensische Widerstand bis zu seinem Auszug aus Beirut 1982 durchlebte. Die
Konfrontation mit dem Tod war, insbesondere in Beirut, etwas /\l]liigliches.4 In
dieser Atmosphire mufite man sich an den Tod gewohnen, der vom Himmel fiel,
der vom Land oder aus dem Meer kam’, muBte lernen, mit ihm umzugehen wie

mit einem vertrauten Wesen:

! Darwis: Intifada, S. 5.

2 Darwi§: "Sirat yaum". In: al-Karmel. 21 - 22 (1986), S. 4 - 96, hier: S. 47.

3 Cf Darwis: "Guniin an takin filastiniyan". In: al-Karmel 16 (1985) S. 4 - 7, hier: S.
4.

4 Cf. 2.B. des Gedicht "Qasidat al-hubz", Diwan, S. 613 - 617, oder den Aufsatz "Hariq
Tisrin wa-hariq Bairit". In: Su’iin filastiniya 50 - 51/1975, S. 4 - 5, in dem Darwi§
schreibt: "Wir sehen den Tod die Zeit und die Stadt fiillen. Er allein ist der gewohnte
Anblick, das tagliche Brot, das vorherrschende Wetter (...) Aufzuwachen und deine
Leiche nicht in deinen Armen zu finden, ist die einzige personliche Freude in Beirut.
Auf die StraBe hinauszugehen, um Brot aufzutreiben, und sich dann zu Hause
wiederzufinden, das bedeutet, ein Wunder vollbracht zu haben und ins Paradies
zuriickgekehrt zu sein." S. 4.

S Cf. z.B. das Gedicht "Madih az-zill al-“ali" in: Hisar 117 -182, insbes. 145.



Allein sdubere ich meinen Arm von den Splittern
und vom Segen tiber mich.

Allein hole ich die Rakete aus meiner Lunge
und entziinde mit ihren Resten

die Reste des Tabaks zwischen meinen Lippen.'

Im Wahnsinn von Beirut, inmitten der niederprasselnden Gewehrkugeln, Bomben
und Raketen, wird der Tod zu etwas Alltdglichem, das Leben zur Ausnahme:

Ich erwache und suche in den Kleidern meine Leiche.

Wir lachen: Wir sind ja noch am Leben

und tber allen Herrschenden.

Dank der Zeitung, sie sagt nicht, daB ich dort aus Versehen gefallen wiire.?
Ich bin noch am Leben ... Tausend Dank dem gliicklichen Zufall.®

Wir gehen inmitten von Bomben.
- Gewohnen wir uns an diesen Tod?
- Gewohnen wir uns an dieses Leben und diese nie endende Gier.*

Wir biicken uns, um die Bombe iiber uns ergehen lassen

und verfolgen die Erinnerungen der ersten Tage des Krieges.

Die Bombe geht voriiber, und wir betreten gebeugt das Hotel Commodore.

Das Schweigen Rimbauds gefillt mir sehr

oder seine Briefe, die aus Afrika kamen.’
Der Tod, der wie die Bomben, Granatsplitter und Raketen iiberall in der Luft
schwebt, ist nicht einmal beachtenswert genug, daB man seinetwegen eine ruhige
literarische Diskussion iiber Rimbaud unterbriche. Dieses tigliche Zusammenleben
mit dem Tod erfuhr Darwi§ in Beirut, und es prégte viele seiner Dichtungen,
insbesondere das "Gedicht vom Brot" (Qasidat al-hubz), das "Gedicht Beiruts"
(Qasidat Bairiit) und das "Lob des hohen Schattens" (Madih az-zill al-ali). In
diesen Gedichten hat der Tod seine urspriingliche Bedeutung fast vollig
beibehalten. Letztlich jedoch siegt der Palistinenser tiber diesen Tod, der ihn
stindig verfolgt. Er wird neu geboren, um sein Leben fortzusetzen, wie dies in
"Gedicht Beiruts" (1981) der Fall ist:

- Kennst du all die Toten?
- Und die, die geboren werden ...

! Darwis: "Fi wasf halatina". In: al-Karmel 3 (1981), S. 4 - 14. Nachgedruckt in einem
Buch gleichlautenden Titels: Beirut 1987, s. dort S. 76.

Hisar, S. 94 - 95.

Ibid, S. 144,

Ibid, S. 101.

Ibid. S. 102.

2
3
4
5
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Sie werden geboren

unter den Baumen

und werden geboren

im Regen.

Sie werden aus dem Stein geboren

und aus den Granatsplittern werden sie geboren.

Sie werden geboren, wachsen und werden getotet

und werden geboren, werden geboren, werden geboren. '

2.7.2 Der Korper - die Heimat

Die dichterischen Werke Mahmiid Darwi¥’ zeigen tendenziell einen Zustand

der Verschmelzung von Mensch und Heimat. Das Gedicht "Der Auszug von der
Mittelmeerkiiste" ist das beste Beispiel hierfiir, da in ihm der Mrtyrer vollkommen
mit dem Ort (Gaza) eins wird und beide dadurch eine gemeinsame Stimme
erhalten?. In "Gedicht des Landes" (Qasidat al-ard, 1976) wird der Mensch zum
Land und das Land zum Menschen:
“Ich bin das Land in meinem Korper. Dieses Bild findet sich in zahlreichen
Variationen wieder. Die palistinensische Heimat umgibt ihre Kinder und lebt in
ihnen. Der Mensch kann sich von dieser Heimat nicht 1osen, wie sehr er es auch
versucht, und wie weit er sich auch von ihr entfernt:

Wohin soll ich gehen?

Die Biche bleiben in meinen Adern,

die Ahren reifen unter meinen Kleidern,

die Hiuser sind eingemeiflelt in die Falten meiner Hand,
die Ketten legen sich um mein Blut.

Nicht vorn liegt vor mir.

Nicht hinten liegt hinter mir.

Als wiren deine Hinde der einzige Ort,

als wiren deine Hénde ein Land.

Oh, du Heimat in meinem K('irper.4

Der Karper (der Menschen) enthilt in diesem Abschnitt Elemente des Landes

(Biche, Ahren, Héuser). In einem anderen Abschnitt scheint der aus seiner Heimat

Ibid. S. 103 - 104.
Diwan, S. 474 - 483.
Diwan, S. 631.

Ibid. S. 521.

N S
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vertriebene Paldstinenser diese Heimat auf seiner Reise mit sich zu tragen. Die
Heimat in seinem Inneren reist mit ihm, wohin er auch geht:

Ein Midchen, beladen mit Weinstocken, hielt mich an.

Sie sang auf den Strafen Syriens:

Wenn doch ein einziger Weinstock

nicht mit mir gezogen wir, so daB ich zuriickkehren konnte zu ihm.!
Als der Dichter selbst noch in der Heimat lebte, erreichte die Verschmelzung von
Mensch und Heimat ihren Hohepunkt, wie aus dem Gedicht "Tagebuch einer
palastinensischen Wunde" (Yaumiyat gurh filastini, 1968) hervorgeht:

Wir sind im Fleisch meines Landes.

Es ist in uns.?
Das Doppelmotiv "Heimat-Mensch" kehrt sowohl in der Dichtung als auch in der
Prosa Mahmud Darwi¥’ auffallend hdufig wieder. Die Heimat ist bei Darwis keine
romantische Vorstellung, sondern Geschichte in Form der wechselseitigen
Beziehung zwischen Mensch und Heimat® Thren Wert erhilt sie durch den
Menschen:

Was ist meine Heimat anderes als diese Augen,
die das Land zu einem Korper machen.*

2.7.3 Verfolgung des paldstinensischen Kérpers

Mit der Zeit tritt eine andere Seite des bei Darwis so hiufigen Bildes Heimat -
Korper immer stirker hervor. Dies steht im Zusammenhang mit einer neuen Sicht
des Ausnahmetodes, dem der palastinensische Korper im Exil in besonderer Weise
ausgesetzt ist. Als er noch in der Heimat war, verlieh die Verbundenheit mit dem
Ort dem Dichter seine Standhaftigkeit angesichts des Todes. Diese Standhaftigkeit
bewahrte er auch im Exil, da ja die Verbundenheit mit dem Widerstand nur eine
andere Form der Verbundenheit mit dem Ort darstellte: Einfach ausgedriickt

Ibid. S. 469.

Ibid. S. 342.

Cf. dazu: Sai’ “an al-watan, S. 273 - 275.
Diwan, S. 298 -299.

1
2
3
4
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reprisentierte der Widerstand den Ort, der das Hauptziel von Darwi¥’
Bemiihungen war - die Heimat. Die wiederholten Vernichtungsversuche, denen die
Palistinenser ausgesetzt waren und denen Tausende von ihnen wihrend der
Belagerung Beiruts im Sommer 1982 und in den Massakern von Sabra und Satila'
im September desselben Jahres zum Opfer fielen, sowie die Enttduschung, die die
Palistinenser fiihlten, als sie sich in ihrer Not alleingelassen sahen, veranla3te
Darwi, eine andere Seite des Bildes von Heimat und Korper herauszuarbeiten:
Die Palistinenser sind einem Ausnahmetod ausgesetzt, und die Heimat riickt
immer ferner. Darwis begriff, daB sich in der Gestalt eines jeden Paléstinensers der
Gedanke an die Heimat buchstiblich verkopert, daB der Korper des Paldstinensers
ein lebendiger Zeuge fiir deren zumindest geistige Existenz und deshalb eine Art
Mahnmal ist. Der erste und entscheidende Schritt bei der Zuriickgewinnung der
Heimat muBte demnach darin bestehen, diesen Korper zu erhalten, dessen Aus-
l6schung einer endgiiltigen Ausloschung des Gedankens an die paldstinensische
Heimat gleichkime und damit dem Hauptziel der Ausrottungsversuche, welchen
sich die Palistinenser ausgesetzt sehen, entspriche.

Dieses BewuBtsein Darwi§’ kann als "Massaker-BewuBtsein" bezeichnet werden
oder als "BewuBtsein fiir die Verfolgung des paldstinensischen Blutes" - ein
BewuBtsein, das freilich nichts géinzlich Neues war.2 Auch aus dem Gedicht
"Ahmad az-Za‘tar" und anderen Passagen seiner Dichtung® geht dies deutlich
hervor. Vor 1982 jedoch war der Widerstand so stark, daB er von ihm seine
Unbeugsamkeit herleiten konnte und im Tod immer eine Briicke sah, die zur
Heimat fiihrte. Seine anschaulichste Ausgestaltung findet dieses BewuBtsein

palistinensischer Verfolgung wohl in "Das letzte Treffen in Rom” (al-Liqa’ al-ahir

Massaker, welche die libanesischen Kat@’ib-Milizen gedeckt durch die israelische
Armee am 17. und 18. September 1982 in den Beiruter Fliichtlingslagern Sabra und
Schatila an palistinensischen Zivilisten veriibten, wobei mehrere tausend Kinder,
Frauen und alte Leute get6tet wurden, cf. Heenen-Wolf, Susann: Erez Palistina,
Juden und Palistinenser im Konflikt um ein Land. Frankfurt/Main 1987, S. 210 -
214.

Cf. dazu das vorhergegangene Kapitel dieser Arbeit.

3 Cf. z.B. Fi wasf halatina, 76 - 77. Im dritten Teil dieser Arbeit wird ein Teil derje-
nigen Gedichte Darwi§’ iibersetzt und besprochen werden, die um das Thema Mas-
saker kreisen. Cf. (3.2 ff.).
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fi Rima)’, das Darwi§ 1981 anlidBlich der Ermordung seines Freundes Magid Aba
Sarar verfaBte. Magid ist in diesem Gedicht sowohl der enge und letzte Freund des
Dichters als auch ein Symbol fiir den Paléstinenser, dessen Blut an jedem Ort
geopfert wird. Rom, wo Magid fiel, reprisentiert den gesamten Globus, auf dem
der Holocaust zur Ausrottung und Ausloschung der Paléstinenser stattfindet:

Die ganze Erde Gottes ist Rom, du Heimatloser, du Fleisch,

das die Fassaden bedeckt, du Herr der Worter. Du Fleisch

des Palistinensers, du hartes Brot des Messias, Opfergabe

des Mittelmeeres ... du Teppich des Heiden. Du Héhle der

alten Zivilisationen , Zelte des beduinischen Herrschers [...]

Du Panzer des Armen und Almosen des Millionires.

Oh du Versteigerung, dein Angebot iibersteigt bei weitem die Nachfrage

dieses Marktes. Du Fleisch des Paléstinensers, du Flu8 aus Korpern in einem

Korper. Sammel dich, konzentriere deine Kraft.?
Dieses zuweilen vom Umkippen in eine Art Verfolgungswahn bedrohte
"MassakerbewuBtsein" entspringt nicht etwa poetischen Vorstellungen, sondern ist
hauptsiichlich das Ergebnis einer Wirklichkeit, die fiir die Paldstinenser kein
Erbarmen hat. In diesem Gedicht ist Darwi§ jedoch nahe daran, seine Vision aus
den Augen zu verlieren und Freund und Feind zu verwechseln. Er beginnt, die
Welt in zwei Seiten aufzuteilen: den vertriebenen Paléstinenser auf der einen und
die Welt, die ihn vertreibt, auf der anderen Seite. Wie verschiedenartig die Welt
auch immer sein mag, so einig erscheint sie doch, wenn es um das Blut des
Palastinensers geht.
Hier vermischen sich Darwi¥ Emotionen als verfolgter Paldstinenser mit dem
Gefiihl personlicher Trauer iiber die Ermordung seines Freundes. Diesen spricht
er an als "Mein Freund, mein Bruder, mein letzter Vertrauter.”” Ahnliches
wiederholt sich in keinem anderen Trauergedicht Darwis’. Dies erklirt, kiinstlerisch
gesehen, auch die unmittelbar anriihrende Emotionalitit des Textes - wobei ein
einziger Gefiihlsausbruch sich iiber viele Zeilen erstreckt.
Erhellend fiir das Verstindnis dieses Gedichtes, das Darwis’ Gefiihle angesichts der

Vertreibung, von der die Palistinenser iiberall und allzeit begleitet werden,

! Darwi versffentlichte dieses Gedicht in al-Karmel 4/1981, S. 4 - 13 unter dem Titel
"Sabih al-hair ya Migid". Nach zahlreichen von ihm vorgenommenen Veréinderungen
erschien es in: Hisar S. 63 - 74. Uber dieses Gedicht s. auch unten (3.6 ff).

2 Higar, S. 73.

3 Cf Ibid, S. 65, 66, 67.
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ausdriickt, sind einmal mehr die zumeist in Presseorganen verstreuten Prosa-

aussagen des Dichters. 1985 etwa schreibt er:

"Ein fritherer Mérder streckt hohnisch und schadenfroh seine Zunge heraus:
"Habe ich euch nicht gesagt, daB dieses Volk iiberfliissig ist? Dieses tiberflissi-
ge Volk ist das paldstinensische Volk. Was macht das Messer mit einem liber-
flissigen Wurm? Es vernichtet ihn ...

Die Operation selbst ... die Operation der Trennung des paldstinensischen Vol-
kes von seinem Land, seiner Hoffnung und seinem Korper

hilt seit vierzig Jahren an ...".!

Diesem "iiberfliissigen Volk" erwuchs aus dem Gefiihl einer Allianz von Feinden
und Verwandten gegen die eigene Existenz ein scharfes BewuBtsein fiir die
Besonderheit eben dieser Existenz, in dem Sinne, daB der Paléstinenser sich seines

Paléstinensertums um so starker bewuft wurde:

"All das, womit der Paléstinenser tagtéglich konfrontiert ist,

macht ihn noch mehr zum Palistinenser [...] Die israelische Unterdrickung
148t ihm noch intensiver an seiner arabische Identitdt festhalten, und die
arabische Unterdriickung vertieft sein Palastinensertum

Aus dem vorliegenden Gedicht spricht der Verlust jeglicher Hoffnung auf den
Beistand der arabischen Nation ("harf ad-dad") wie auch auf eine gesammelte

Anstrengung des von zahlreichen Messern verwundeten paléstinensischen Korpers:

Du Fleisch des Paléstinensers auf den Tischen der Herrscher.

Du Gewicht des Ausgleichs und der Solidaritit zwischen deinen Henkern. Der
Buchstabe Dad schiitzt dich nicht, kiirze deinen Weg, du Fleisch des
Palistinensers, du Legitimation des Polizisten und des Heiligen, wenn sie den
Namen tauschen. Wenn sie sich deinetwegen abwechseln, vermischen sie sich,
werden sie eins, teilen sie zwei Reiche, bekdmpfen sie sich deinetwegen. Wenn
du von ihnen auferstehst, vereinigen sie sich gegen dich, du Fleisch des
Palistinensers, du Geographie des Chaos, du Geschichte dieses Ostens, du
Erprobungsfeld der Leicht- und Schwerindustrie ... Du Fleisch des
Palistinensers, du Enzyklopadie der SchieBwaffen vom Katapult bis zur
Rakete, die in den Lindern des Westens fiir dich hergestellt wurden. Du
Fleisch des Paléstinensers in den Lindern der Stimme und der Kleinstaaten,
die sich iiber die Preise der Runkelriibe und der Kartoffel und die Olkonzes-
sionen entzweit haben, sich dabei doch einig waren tiber die Vertreibung des

Darwis: Guniin an takin filastiniyan, S. 4.

2 Darwis: al-Karmel 18/1985, s. 217. Zum "Massaker-BewuBtsein" bei Darwi§ cf. auch
seine beiden Aufsitze: "al-Qatl al-ahar wa-l-abgadiya l-gadida". In: al-Karmel
13/1984, S. 4 - 8 und: "Satila fi famm a$-3abah". In: al-Yaum as-sabi‘, (Paris)
31.08.1987, S. 19.
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Palistinensers aus dem Leben.!
2.7.4 Mehr Leben

Darwi§ begriff, daB im Falle eines unverminderten Andauerns dieser
Vernichtungsgefahr der palistinensische Korper ausgeldscht sein wiirde, noch che
er die miihsame Reise zur Heimat vollendet hitte. Bislang waren seine Gedichte
vor allem um den Gedanken der Selbstaufopferung gekreist, die die Heimat
niherbringen sollte.? Jetzt jedoch lautet seine Devise nicht linger "Mehr Tod"
sondern "Mehr Leben”, damit wir die Reise in Richtung Heimat fortsetzen konnen.
Das Leben ist also das Tor zur Heimat geworden. In "Das letzte Treffen in Rom”
bringen die SchluBzeilen dies zum Ausdruck:

Sammle dich, du palistinensisches Fleisch, zu einem,

sammle dich und konzentriere deine Kraft,

damit wir die Sure des Riickkehrers schreiben kénnen.’

Dieser Aufruf beschwért, wenn er auch die politischen Forderungen der Einheit
unter den verschiedenen Gruppierungen des paléstinensischen Widerstands
beinhaltet, "Sammle dich" (tagama®), um die Vernichtungsversuche an den
vereinten Kriften aller scheitern zu lassen. Dieser Aufruf, der das SchluBwort zu
diesem Totengedicht bildet, ist gleichzeitig der Ausdruck dafiir, da8 die Heimat das
Ziel ist, das der Palistinenser durch sein Leben und seinen Tod anstrebt. Sie ist die
einzige Garantie, die ihn vor der Vernichtung bewahrt. Deshalb hilt der
Paléstinenser in Darwi§’ Dichtung auch an seinem Leben fest, um so die mihsame
Reise in Richtung der Heimat fortsetzen zu konnen:

Wir wollen ein wenig leben, um zu irgendetwas zuriickzukehren,

zu einem Beginn, einer Insel, einem Schiff, einem Ende,

zum Gebetsruf einer Witwe, zu Kuppeldichern, einem Zelt.

Unser kurzer Besuch hat lange gewabrt,
und das Meer in uns ist seit zwei Jahren schon tot -

. . 4
es ist gestorben, das Meer in uns.

! Hisar, 8. 73 - 74.
2 Cf dazu "Der Tod als Einzug ins Land", oben, (2.5 ff).
: Hisar, S. 74.

Hiya ugniya, S. 18.
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Der Palistinenser ist des stindigen Herumirrens, das ihn der Heimat keinen Schritt
niher gebracht hat, iiberdriissig geworden. Das "Meer in ihm", also der Wunsch zu
reisen, ist gestorben. Weiter heiflt es:

Eine schindliche Zeit -

und ein Tod,

der uns begehrt beim Vorbeigehen.

Alles ist nun zu Ende.

Wir ndhern uns dem FluB.

Die Fahrt der Zigeuner ist zu Ende.

Wir sind des Reisens miide.!
Die Formulierung eines Verlangens nach mehr Leben, um damit die Riickkehr
fortsetzen zu konnen, wiederholt sich. Die Riickreise ist beschwerlich, und viele
"Rosen", i.e. Mirtyrer vergehen, ehe der Dichter zu seiner ersten Blume in Galilda
gelangt:

Noch ist auf dem Weg ein Weg zu gehen ... wohin bringen uns die Fragen.

Ich bin von hier und ich bin von dort und ich bin weder dort noch hier.

Ich werde viele Rosen in den FluB werfen, bevor ich eine Rose in Galilda

erreiche.?
In seinen fritheren Gedichten formulierte Darwi§ einen Willen zum Leben, dessen
Ziel es war, weiter dichten und kdmpfen zu kénnen:

Ich will den Tod nicht, solange es auf der Welt Gedichte gibt

und Augen, die nicht schlafen’...].
Ein anderer Grund, am Leben festzuhalten, war die erklirte Absicht, der Mutter
die Trauer iiber den eigenen Tod zu ersparen:

Ich liebe mein Leben,

denn wenn ich stiirbe,

schimte ich mich vor den Trinen meiner Mutter.*
In seiner jiingeren Dichtung dagegen haben die Lieder des Lebens einen Grundton
hoherer Art. Indem er sich ans Leben klammert, klammert er sich an die Heimat,

die ihrereits dem Leben Sinn verleiht und so zu seiner Begriindung wird. In dem

! Hisar, S. 14 - 15.
2 Ward aqall, S. 7.
: Diwan, S. 66.

Ibid. S. 98.
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Gedicht "Auf dieser Erde” (‘Ala hadihi l-ard)' zihlt der Sprecher all die schénen
Dinge auf, die der Dichter so sehr liebt und derentwegen er lebt. Er erinnert sich
an den immer wiederkehrenden April, den Brotgeruch am Morgen, die Ansichten
seiner Frau iiber Minner, die Schriften des Aischylos, eine Sonnen-Pause im
Gefingnis, an die Miitter, die Angst der Tyrannen vor den Liedern und viele
andere Dinge mehr.
All diese machen das Leben lebenswert, dennoch endet das Gedicht mit folgen-
den Worten:
Auf dieser Erde ist etwas, was das Leben lebenswert macht: Auf dieser Erde
ist die Herrin der Erde, die Mutter der Anfinge, die Mutter der Enden. Sie
wurde meine Herrin. Ich bin es wert, weil du meine Herrin bist; ich bin des
Lebens wiirdig.?
Alles war anders, als die Beziehung zur Heimat noch bestand: Die schonen Dinge
lieBen die Menschen leben oder machten das Leben lebenswert. Nun aber ist das
sprechende Ich selbst des Leben wiirdig, und zwar, weil es zu dieser Herrin selbst
gehort, der "Mutter der Anfinge" und der "Mutter der Enden". Die
Wiedergewinnung ihres urspriinglichen Namen gilt ihm als beschlossene Sache, die
Riickbenennung wird geschildert, als sei sie bereits vollzogen: "man begann, sie
Palistina zu nennen".
Die persénlich gefirbten Gedichte Darwi¥’ duBern den Wunsch zu leben, um die
Reise fortsetzen zu konnen. In "Intensivstation" (Hugrat al-‘inaya al-fa'iqa), das er
verfaBte, nachdem sein Herz bei einem Herzanfall in Wien (1984) fiir zwei
Minuten aufgehért hatte zu schlagen, spricht Darwid von seiner personlichen
Konfrontation mit dem Tod®> als Individuum. Doch nicht einmal in diesem

existentiellen Moment kann er sich von seinem gesamtgesellschaftlichen Anliegen
l6sen:

Oh Herz, wie konntest du mich tduschen und mich von meinem Wiehern

abhalten.
Wir haben viel Zeit, Herz, so sei standhaft,

Ward aqall, S. 11.

Ibid. .
Eigenen Aussagen zufolge hat ihn die Konfrontation mit dem Tode zum Schreiben

getrieben. Cf. dazu Darwis: "Ich schreibe, weil ich sterben werdg:!". In: Kpll.al_-cA'rah,
Nr. 231, (= 28/1/1987), S. 58 - 63, hier S. 63. Ebenso: "Qabla kitabat al-istiqala". In:
al-Yaum as-sabi, 11.05.1987, S. 13.

T
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damit aus dem Land der Bilgis ein Wiedehopf zu dir kommt. Wir haben Briefe
geschickt,

dreiBig Meere und sechzig Kiistenebenen durchquert,

und doch bleibt im Leben noch Zeit fortzuziehen.'

Er ist dem Leben sehr wohl noch verbunden und erwartet ein Zeichen aus dem
"Land der Bilgis" (womit hier sicher nicht der Jemen gemeint ist),” um seine Reise
ins Land der Geliebten oder zur Geliebten selbst fortzusetzen.
In den beiden Sammelbinden "Es ist ein Lied ... es ist ein Lied" (Hiya ugniya ...
hiya ugniya, 1985) und "Weniger Rosen" (Ward aqall, 1986) mischen sich in
Darwi¥ Todesdarstellung Motive des Reisens und solche des Exils: das Meer,
Ziige, Flughifen, Bahnhéfe, zuriickkehrende Wolken, Schlissel zu fremden
Hiusern, Durchginge, die den Palistinenser einengen und begrenzen u.a., wobei
all diese Motive zu denjenigen gehoren, die sich in den genannten Sammelbédnden
am héufigsten wiederholen. Der Palistinenser befindet sich hier wie ein Zigeuner
auf endloser Reise. Er ist auf einem Weg, an dem entlang die Geliebten fallen und
in fremder Erde begraben werden - ohne einen anderen Grabstein oder Hinweis
als die Wolken, die sich nur allzu bald auflosen oder die Baumstamme, die ein-
ander vollig gleichen. Doch die Karawane setzt ihren Weg in Richtung der Heimat
fort:

Wir verreisen wie Menschen, doch kehren zu nichts zuriick ... als sei die Reise

der Zug der Wolken. Wir begruben unsere Lieben im Schatten der Wolken

3?1?81’ den Stimmen der Baume

und sagten zu unseren Frauen: Gebirt uns hundert Jahre,

damit wir diese Reise vollenden konnen,

hin zu einer Stunde Heimat und einem Meter Unméglichkeit.?
Diese Reise bedarf vieler Generationen. Die Zeit wird dabei zum Ort und der Ort
zur Zeit, es gibt keinen Unterschied zwischen beiden. Darwis rekurriert erneut auf
das Bild der endlosen Reise zuriick zum Ausgangsort wie auch zur Ausgangszeit,

wenn er schreibt:

Hiya ugniya, S. 43.

Dieser Abschnitt spielt an auf die Legende um Konig Salomo und die Kénigin von
Saba, Bilgis, derzufolge ein Wiedehopf als "Brieftrager" zwischen beiden fungierte.
Ward agall, S. 21. Ubersetzt von Agbaria, Evelyn. In: Manna (Zeitschrift fir inter-
nationale Poesie. Herausgegeben von Claudia Tescher. (Berlin) 5 (= 1991), S. 4.
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Ich mochte mehr Leben, damit das Herz seine Verwandten kennenlernt

und zuriickkehren kann zu einer Stunde Staub.!
Stunde (Zeit), Staub und Land (Ort) bilden eine unlésliche Trias, die Zeit hat also
auBerhalb des Ortes keinen Sinn. Die Vorstellung eines raumzeitlichen Kontinuums
ist philosophisches Allgemeingut. Fiir ihn ist die Zeit auBerhalb des "Ortes", i.e. der
Heimat bedeutungslos. So schrieb er schon 1975:

Ich ziehe dich an und die Tage aus:

vor und nach deinen Hédnden
gibt es keine Geschichte.?

Die Beziehung des Lebens und des Todes zur Heimat

I
P
n

bzw. Freiheit

Das Leben, an welches sich Darwi¥ in seiner Poesie und seiner Prosa
klammert, ist nicht irgendein Leben, sondern ist sichtbar an zwei Bedingungen
gekniipft: Heimat und Freiheit. AuBerhalb dieser beiden Grundelemente gibt es
kein Leben. In den "Liedern des Gefangenen” (Agani l-asir, 1966) heiBt es:

Weifit du denn nicht,
daBl zweie mich gefangenhalten, 4
meine beiden Fliigel: Du und meine Freiheit.

Vielleicht riihrt die stéindige Bedrohung des Palistinensers durch Gefahr und Tod

daher, daB er stindig bestrebt ist, seine Heimat wiederzuerlangen und seine
Freiheit zu erhalten:

Wir wollen ewig leben - fiir nichts, nur dafiir, von neuem aufzubrechen.
Nichts von unseren Vorfahren ist in uns,

doch wir wollen

das Land unseres Morgenkaffees,

wir wollen den Duft einfacher Pflanzen,

wir wollen eine eigene Schule,

wir wollen einen eigenen Friedhof,

wir wollen Freiheit

' Ward aqall: S. 82.
2 Diwan, S. 552.
3 Ibid. S. 94 - 95.
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so groB wie ein Schidel ... und ein Lied.'

In Darwi¥’ Dichtung ist der Palastinenser nicht nur "erdbesessen" (magnun at-

turab)? sondern auch "freiheitsbesessen":

"Die Freiheit ist kein Kleid, was wir gegen ein anderes eintauschen konnten ...
Sie ist unsere Seele.”

Dieses Festhalten an der Freiheit trotz aller widrigen Umstinde, die den
Palistinenser seiner Freiheit genauso wie zuvor seines Landes berauben wollen, ist

die Ursache des Todes, dem Palistinenser in besonderem Mafle ausgesetzt ist:

"Wir lieben die Freiheit bis zur Auflosung, bis zum Selbstmord. Wir sind
Selbstmorder bis zur Befreiung. Wir besitzen nur unser Blut. Es ist unser
Recht, es in Kugeln oder Blumen zu verwandeln. Ebenso ist es unser Recht,
unsere Arme abzuschneiden und damit gegen diejenigen zu kimpfen, die uns
unser Recht zu bleiben streitig machen. Wir haben das Recht, mit unseren
Korperteilen zu tun, was uns beliebt ... sie in die Augen der Morder und der
Zeugen zu stoen. Gewahrt uns ein anderes Recht, um ein anderes Spiel zu
spielen ... Gewahrt uns eine Mauer, um darauf die Bilder unserer Martyrer zu
heften, damit wir sie nicht auf eure Abendgesellschaft heften."*

Der Palistinenser hat weder sein Exil noch die Vertreibung gewahlt. Er besitzt nur
eine einzige Wahlmaoglichkeit, nimlich ein Leben in Freiheit:
"Den Palistinenser beschiftigt eine einzige Wahlmoglichkeit. Es ist der Mo-
ment, der sich erstreckt von einer Wiege, die seine Mutter nicht gewihlt hat,
bis zu einem Grab, das er nicht kennt, er muf3 die Freiheit wihlen an einem
Ort, der nicht der seine ist [...]. Deshalb sieht man den Paléstinenser nur, wenn
er den Augenblick des Todes antritt.
Nur unser Tod weist auf uns hin"?
Der Tod also ist die Alternative zu einem wiirdigen Leben in Freiheit. Ein solches
Verstéindnis gehort - wie wir gesehen haben® - schon seit den DreiBiger Jahren zu
den Grundelementen der Darstellung des Todes in den paléstinensischen

Mirtyrergedichten. Auch innerhalb der gesamtarabischen Dichtung ist diese

Hiya ugniya, S. 10.

Cf. an-Nabulsi: Magnin at-turab.

Darwis: "Hitab qasir fi usbi® tawil". In: Fi wasf halatina, S. 144 - 149; hier: S. 48.
Ibid.

Darwis: "Mu‘in Bassist la yaglis ‘ala maq‘ad al-giyab". In: Fi wasf halatina, S. 97-
102; hier: S. 62.

6 Cf. zum Vergleich den Diwan von “Abd ar-Rahim Mahmid, S. 120 f. vgl. oben,
(1.3.2.3).

L
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Vorstellung altbekannt. Die paldstinensischen Dichter jedoch haben den
individuellen Rahmen der altarabischen Ritterdichtung zugunsten gesellschaftlichen
Anliegen aufgegeben, der das BewuBtsein fiir Freiheit und Wiirde untrennbar mit
der Freiheit der Heimat und der Gesellschaft verbindet. Die einmal realisierte
Verbindung von Leben und Freiheit blieb bestehen. Wenn Darwi das Leben
verherrlicht, verherrlicht er damit gleichzeitig die Freiheit. In dem Gedicht "Beirut"
(1981) schreibt er:

Das Leben ward gesegnet,

und gesegnet werden die Lebenden

auf der Erde, nicht unter den Tyrannen.

Es lebe das Leben,
es lebe das Leben.!

2.7.6 Vom Typus zum Menschen

In einem 1987 publizierten Aufsatz iiber die Darstellung des paléstinensischen

Volkes durch andere schrieb Darwis:

"Als ob jene Menschen (die Palistinenser) keine Menschen wiren. In den Au-
gen der Feinde sind sie iiberfliissige Bestandteile eines tiberfliissigen Volkes,
in den Augen der Freunde sind sie das Heldentum, das kein anderes Ziel hat,
als sich selbst zu reproduzieren "2
In seinen jiingeren Gedichten und Aufsitzen wird Darwi§’ BewuBtsein fiir die
verfehlte Darstellung der Palistinenser durch die iibrige Welt deutlich: Man
begreift "den Palistinenser" als Topos, als politisches Wesen, i.e. als
Freiheitskimpfer oder - aus anderer , negativer Sicht - als Terroristen. In seinen
letzten Gedichtbinden, insbesondere in "Sie ist ein Lied ... sie ist ein Lied" und
"Weniger Rosen" begann Darwis, die Frage nach der Heimat mit der Existenzfrage
zu vermischen, um so die Situation des Paldstinensers zum Ausdruck zu bringen.
Dieser ist fiir ihn nicht mehr nur politisches Wesen oder Martyrer. 1987 kon-

statiert der Dichter:

! Hisar, S. 90.
2 Darwis: Satila fi famm as-abah, S. 19.
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"Meine Dichtung hat sich deutlich geédndert. Ich beschreibe nicht mehr die
politische Augenblicksituation der Paléstinenser, sondern die paldstinensische
Menschlichkeit. Infolgedessen bin ich in meiner Darstellung vom Typus zum
Menschen iibergegangen. Ich verdriangte den heroischen politischen Diskurs
aus meinem Schaffen und vertiefte mich in die Tragik der paldstinensichen
condito und ihre Asthetik. Von der Begeisterung, die eine historische Phase
des palastinenschen Volkes pragte, ging ich zur Selbstbetrachtung und dann
zur Vermenschlichung des palistinenschen Stoffes iiber".!
Schon 1984 warnt Darwi§ in seiner Prosa anlaBlich Mu‘in Bassisus Tod vor der
Ungerechtigkeit, die den Paléstinenser trifft, wenn er als Typus dargestellt wird und
nicht als Mensch. Die zeitgendssische paldstinensische Literatur tadelt er wegen
ihres Abgleitens in die Verherrlichung des Todes und erklirt, daB ein solches
Schrifttum sich unbewuf3t von der geistigen Quelle des paldstinensischen Volkes,
namlich seiner Lebenskraft entferne.”
Darwi$ neigte nun eher zur Darstellung der menschlichen Situation, die aus der
paldstinensischen Tragodie erwuchs, als zur politischen Rede. Dies spiegelt sich in
dem Bild wieder, das er von der Heimat zeichnet. In seinen jiingeren Werken wird
die Heimat zu einem dréngenden alltdglichen Bediirfnis: Sie steht fiir ein Haus,
eine Schule, in die die Paldstinenser ihre Kinder schicken konnen, ohne das Gefiihl
haben zu miissen, daB sie Fremde sind, und einen Friedhof, auf dem sie nach
ihrem Tod begraben werden. Auflerhalb der Heimat, dem "Land unseres
Morgenkaffees"™, sind solche Bediirfnisse nicht zu verwirklichen. Nachdem Darwi§
im Jahre 1982 Beirut verlassen und selbst in mehreren Exillindern gelebt hatte,
war seine Sehnsucht nach dem ersten Ort gewachsen. Spitestens die Ratlosigkeit
paldstinensischer Intellektueller iber die Frage, wo sie den 1984 in einem
Londoner Hotel verstorbenen Mu‘in Bassisi bestatten sollten, brachte ihm zu
BewuBtsein, daBl Palédstinenser nicht nur nach einer Heimat, sondern auch nach
einem Exil und einem Friedhof suchen. In seinem aus AnlaB von Mu‘in Bassisas
Tod verfaBten Gedicht finden sich die Zeilen:

Wir suchen, mein Freund, in den StraBen nach einer Heimat.
Wir suchen nach unseren Exilen ... und einem Wind.

Darwis: Ana aktub li-annant sa-amut, S. 62. Cf auch: Interview mit Mahmud Dar-
wis. In: al-Watan al-‘arabi, 20/6/1986, S. 59 - 62, u.a. S. 59. ’

Darwis: Mu‘in Bassis la yaglis “ala maq®ad al-giyab, S. 63.

Cf. Hiya ugniya, S. 10.
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Fiir unsere hohe Hymne. Aber jetzt suche ich nach einem Grab.'

In einem anderen in Ich-Form geschriebenen Gedicht nimmt der Sprecher vorweg,
was nach seinem Tod wohl geschieht. Er beschreibt das Begribnis und die
Reaktionen der Hinterbliebenen, sein Grab aber sieht er nicht: "Aber das Grab
sehe ich noch nicht. Gibt es kein Grab fiir mich nach all dieser Miihe?"

Die Erkenntnis dieser Wahrheit miindet in dem Aufruf:

"Gewihrt uns einen Platz flir eine Schule auf unserem Land, damit wir euch
beweisen konnen, daB unsere Kinder mit zwei Beinen, zwei Armen und zwei
Augen geboren werden, und daB sie ihre Glieder auf der Suche nach den Bri-
sten der Mutter verlieren ...! Was dann, unser Blut ist unsere Sprache. Erlaubt,
daB wir eine andere Sprache sprechen. Erlaubt uns, ein wenig zu tanzen. Er-
laubt uns, uns des Goldes zu erfreuen, das der Herbst auf die StraBen wirft.
Erlaubt uns, daB wir in einer Heimat leben, in einem Exil schlafen, in einem
Grab verweilen. Was dann ...? Was wollt ihr von uns, was wollt ihr von uns?
Wir wollen nichts von euch - was wollt ihr von uns ...

Wenn Darwi¥ diese tragische Situation in seiner Poesie beschreibt, erhilt die
Heimat eine neue, einfache Gestalt mit Ziigen, die schmerzlich beriihren. Die
Heimat ist hier eine Wand, an die die Liebende das Bild ihres verstorbenen
Geliebten heftet:

Das Wiehern der Pferde am Berghang bedeutet Abstieg oder Aufstieg.

Ich bereite mein Bild vor fiir meine Herrin, hefte es, wenn ich sterbe, an die

Wand.
Sie sagt: Gibt es Winde dafiir? Ich sage: Bauen wir einen Raum dafiir -

wo, in welchem Haus?
Das Wiehern der Pferde am Berghang bedeutet Abstieg. o
Braucht eine DreiBigjihrige ein Land, um das Bild ihres Ritters in einen

Rahmen zu fassen?
Dennoch gibt es keine andere Wahl, als den Aufstieg fortzusetzen:

Das Wiehern der Pferde am Berghang bedeutet Aufstieg
oder Abstieg.’

Die Pferde sind erschopft von der langen Reise auf beschwerlichem Weg.

! Darwis: "Haraga t-tariq". In: al-Karmel 13 (1984) S. 151 - 154, hier: S. 153.

2 Ward aqall, S. 59. Eine vollstindige Ubersetzung des Gedichts findet sich im An-
hang.

3 Fi-ntizar al-barabira, S. 148 f.

¢ Ward aqall, S. 37.

5 Ibid.
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Trotzdem bleibt ihnen nichts anderes tibrig als immer weiterzugehen. Dieses Bild
wiederholt sich in der Form des "letzten Gangs", der die Paléstinenser so sehr
einengt und zusammendringt, daB diese sich ihrer GliedmaBen erledigen, um die
Engstelle passieren zu konnen. In diesem Zusammenhang entmythisiert Darwis
seine Symbolik. In seinen friihen Gedichten war das Land die Geliebte oder die
Mautter, in deren Leib der Mirtyrer zuriickkehrt, um ein zweites Mal geboren zu
werden - wie der Weizen, der lebt, indem er stirbt.! Hier dagegen ist die sich ihrer
Sohne erbarmende Mutter in weite Ferne geriickt, der Paldstinenser kann nicht
mehr der Weizen sein, der durch den Tod lebt:

Die Erde engt uns ein, zwingt uns zusammen im letzten

Gang. So legen wir unsere Glieder ab, um durchzugehen, und

die Erde preBt uns aus.

Wenn wir nur ihr Weizen wiren, so daB wir stiirben, um von neuem zu leben.

Wenn es nur unsere Mutter wire, so daB unsere Mutter sich unser erbarmte!”
Das Bild des AusgepreBtwerdens durch die Erde steht im Widerspruch zu allen At-
tributen der Wiarme und der Geborgenbheit, die sich mit dem Mutterleib verbinden.
Demzufolge ist das Land, das den Paldstinenser hier auspreBt, gewiB nicht sein
Heimatland. Es handelt sich hier um die Exile, die ihn zermalmen.
Der Paléstinenser befindet sich stindig in einer kritischen Situation: "am Berghang"
oder "im engen Gang". Er hat keine andere Alternative als weiterzugehen. Er sucht
nach einer Moglichkeit, seine schiere Existenz und seinen Lebenswillen zum
Ausdruck zu bringen, findet aber wieder nur sein erstes Mittel, die eigene Existenz
und Identitit kundzutun, nimlich sein Blut:

Wohin gehen wir jenseits der letzten Grenzen?

Wohin fliegen die Vogel jenseits des letzten Himmels?

Wo schlafen die Pflanzen nach der letzten Luft?

Wir werden unsere Namen mit karmensinfarbenem Dampf schreiben.

Wir werden der Hymne die Hand abschneiden,

damit unser Fleisch sie vollende.

Hier werden wir sterben, hier im letzten Uhergang.

Hier oder hier wird unser Blut seine Olbiume pflanzen.?

Der Palastinenser, der am Leben festhilt, findet einzig seine erste Sprache - "das

1 Cf. etwa das Gedicht "An insan", Diwan, S. 12.
Ward aqall. S. 17.
Ward aqall, S. 17.
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Blut" - um seine Liebe zum Leben auszudriicken. Dieses Blut besitzt ()Ibéiume, d.h.
es verfiigt iiber alle Eigenschaften von Olbiumen, deren wichtigste das Sich-
Festklammern am Boden, das Spenden von Licht, die Kraft, Zeiten zu tiberdauern,
und das immerwihrende Griinen sind.!
Die Suche nach einem anderen Mittel als dem Blut ist ein in der Dichtung Darwi¥’
nun schon mehrfach beobachteter Topos. Der Dichter findet jedoch keinen Ersatz
und bekriftigt dies in dem 1981 geschriebenen "Gedicht Beiruts":
V\_’_ir sind auf nichts gestoBen, was den Gefangniswirter freundlich gemacht
}\l\zllitr[i.ind auf nichts gestoBen, was den Herrscher volkstiimlich gemacht hitte.
Wir sind auf nichts gestoBen, was auf unsere Identitit hingewiesen hitte
auBer unserem Blut, das die Winde erklimmt.
Das Blut "erklimmt die Wande”, um einen Ausblick auf die Freiheit und die
Heimat zu erhalten oder es pflanzt seinen Olbaum, um damit der Zeit und dem
Tod trotzen zu konnen. Es ersetzt das Bild des ewigen Lebens, welches der Weizen
verkorpert. Diese vermeintliche Verherrlichung der Aufopferung steht in keinerlei
Gegensatz zum Vorhergesagten oder zu dem, was Darwid selbst iliber den
Uhergang vom Typus zum Menschen geschrieben hat, denn der Widerstand ist
tatsachlich das erste und letzte Mittel von Palédstinensern, um das Festhalten an
Menschenwiirde, Freiheit und Heimat zu behaupten. Darwi§ warnt jedoch davor,
den Tod um seiner selbst willen zu verherrlichen.
Denn weder der Tod im allgemeinen noch der Martyrertod im besonderen sind
dem Palistinenser Selbstzweck oder Ziel an sich - sie sind lediglich Mittel, das
eigentliche Ziel, Heimat und Freiheit zu erreichen. Mittel, fiir die er unter den
Bedingungen, die seine stindigen Bemiihungen in Richtung Heimat behindern,
keinen Ersatz findet. Daneben ist es das Bild vom "Blut, das seine Olbiume
pflanzt", das die innerer Kraft des Dichters verstirkt angesichts der
Ausrottungsversuche an seinem Volk. Deshalb auch betont er stindig die Begriffe
"Leben” und "Sieg", zumal dann, wenn das Bild vom "engen Gang", in dem die
Palistinenser zusammengepfercht werden, wiederkehrt. Die Atmosphire, in

welcher der Palistinenser sich auf seine Heimat zubewegt, ist feindselig. Der Wind

' Cf. Sai’ ‘an al-watan, S. 275. Cf. dazu auch an-Nabulsi: Magnun at-turab, S. 306.
Ebenso Fa‘ur: at-Taura fi 3i‘r Mahmid Darwis, S. 13 ff.
Hisar, S. 90.
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behindert sein Schiff und verbiindet sich mit den Feinden. Er aber setzt seinen
Weg fort und erleidet den Tod, der keiner ist:

Waihrend wir fortsetzen, was dem Tod glelcht leben wir.

Und das, was dem Tod gleicht, ist ein Sieg.'
Uber den Tod, der einen Sieg bedeutet, schrieb as-Sayyab in seinem Gedicht "Der
FluB und der Tod" (an-Nahr wa-l-maut, 1957):

Ich wiinschte, in meinem Blut bis auf den Grund zu sinken,

um die Last mit den Menschen zu tragen

und Leben zu spenden, denn mein Tod ist ein Sieg.?
Bei aller erkennbaren Ahnlichkeit der Argumentation beliBt es as-Sayyab, der zum
fraglichen Zeitpunkt keiner politischen Bewegung im Irak angehérte, bei der
Formulierung eines Wunsches. Darwi§ dagegen steht in enger Beziehung zur
Gemeinschaft und zu deren Schicksal. Er lebt und stirbt mit ihr, er traumt mit ihr
davon, die verehrte Rose zu erreichen:

In unserem Tod ist kein Tod [...]

von Massaker gehen wir zu Massaker, um zu rufen:

Bravo, dieses ist die Rose, lat uns uns niederwerfen.’
Es ist kein Tod in dem Tod, der uns wie der Schatten verfolgt.*

27 Verherrlichung des Lebens

Am stirksten verherrlicht Darwi§ das Leben in beiden Gedichten "Nur noch
ein Jahr" (Sana uhra faqat, 1981)° und "Wir lieben das Leben" (Nahnu nuhibb al-
hayah, 1986)°. Beide Gedichte beschreiben das Leben im Dickicht des Todes, das
der Palistinenser auf seiner tragischen Reise durchdringen muB.

In dem Gedicht "Nur noch ein Jahr" stellt ein dichterischer Sprecher sich vor, daf3

1 Ward agqall, S. 35.

2 as-Sayyab: Diwan, S. 456.

Hisar, S. 204 - 205. Die hier alludierte ‘wahre’ Rose, die als einzige allgemeine
Verehrung verdient, erinnert an die "Rose in Galilia" (cf. Ward aqall, S. 7).

4 Ibid. S. 205. ¢

5 Ibid. S. 75 - 86. Eine vollstindige Ubersetzung des Gedichtes findet sich im Anhang.
¢ Ward aqall, S. 101.
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alle seine Freunde sterben und ihn allein zuriicklassen.! Er bittet sie, nicht zu
sterben, denn durch ihr unaufhorliches Sterben machten sie ihn selbst zum
Verfasser von Trauergedichten und iberlasteten die mit dem Setzen von
Todesanzeigen in Zeitungsverlagen und Druckereien beschiftigten Arbeiter. Selbst
die Winde sehnten sich mittlerweile nach Pflanzenbewuchs und seien der in
Schichten auf ihnen ibereinandergeklebten Mairtyrerplakate iiberdriissig. Die
verzweifelte Bitte an die Freunde lautet stattdessen, wenigstens noch ein einziges
Jahr zu leben, um das Leben auf einmal zu verschlingen. Der Refrain "nur noch
ein Jahr" wiederholt sich in dem Gedicht siebenmal, was die Atmosphire eines
Gebets oder einer Beschworung schafft. In Hinblick auf das Metrum entsteht ein
Rhythmus, der die einzelnen Teile des Gedichts miteinander verbindet. Der sich
wiederholende Reim entspricht dem Klang des Wortes "sana" (Jahr). Durch seine
mehrfache Wiederkehr durchbricht der Refrain die rhythmische Monotonie, die
eine hiufige Begleiterscheinung einer solch langen Qaside ist.

Mit der Beschworung "Noch ein Jahr ... ein Jahr" bittet Darwis seine Freunde, nicht
zu sterben, ehe sie alle Lander gesehen und alle schonen Frauen gekiiBt haben.
Auch seinen Unmut tiber das stindige Sterben bringt er deutlich zum Ausdruck:

Meine Freunde, meine Mirtyrer, die ihr steht auf meinem Bett

[:]
Geht ein wenig weg von mir, )
denn wir haben ein Recht, den Kaffee mit Zucker zu trinken und nicht mit

Blut.
{ii]

Meine Freunde, meine Mirtyrer

sterbt nicht, bevor ihr euch entschuldigt bei einer Rose,

die ihr noch nicht gesehen habt

und Lindern, die ihr nicht besucht habt.2
Die Freunde werden als "stehende Mirtyrer" (Suhada’ wagifin) bezeichnet, ihre
Tage sind also gezihlt, und die ihnen verbleibende Lebenszeit ist kurz. Bald
werden sie fortgehen, und der "Ausnahmetod”, den die Paléstinenser erleben, wird
sie mit sich reiBen. Darwi§ stellt hier auf poetische Weise die Tragddie des

palistinensischen Volkes dar, das nur im Moment seines Todes ins offentliche

' Cf die Aussagen Darwi¥’ zu diesem Gedicht in: "Hagibati minbar li-Sarh risalati". S.
43,
2 Hisar, S. 79 - 80.
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BewuBtsein riickt. "Nur unser Tod weist auf uns hin", wie er selbst in einem
Prosatext schreibt'.
Poetisch driickt er dies so aus:
Und warum haben sie mich erkannt gerade, als ich starb?
Warum haben sie mich verleugnet,
als ich lebend von der Reise zuriickkam?
Oh Gott! Meine Leiche hat auf mich hingewiesen’.
Nach mehr als zwanzig Jahren des Dichtens und der Beschiftigung mit der Politik
hatte Darwi§ begriffen, das das palastinensische Blut deshalb nicht imstande war,
die arabische Wiiste fruchtbar zu machen, weil die arabische Zeit einen "kranken
Moment" durchlief. Noch 1967 hatte er geschrieben:
Wenn deine Hinde mich schmélzen
fiillte ich die Wiiste mit Wolken.*
Die anschlieBenden Enttiuschungen, die sein Volk erlitt, und die an ihm veriibten
Massaker lehrten ihn jedoch, da8 dieses Blut in der trockenen Wiiste kein Leben
erwecken konnte. Anders betrachtet, entwickelte Darwi§ ein schérferes BewuBtsein
fiir die historischen Bedingungen, unter denen das palastinensische Streben nach
Heimat stattfindet. Er selbst formuliert dies folgendermaBen:
"Wir kénnen uns nicht von unseren arabischen Lebensbedingungen l6sen. Wir
sind ein Teil der arabischen Befreiungs- und Reformbewegungen und wollen
keine von ihnen ersetzen. Die Kraft der Propheten oder ihr Wunsch nach Tod
ist an dem Ort, den die launischen Méchte der Tragodie fiir uns vorgesehen
haben, nicht vorhanden. In einigen Landstrichen hat der Tod kein Echo. In
diesem Landstrich hat die Stimme kein Echo [..] Das Opfer hat sein
BewuBtsein wiedererlangt. Es wei, daB weder der Priester, noch der Polizist
oder der Soldat in diesem kranken Moment sein Blut in Regen iiber der
arabischen Wiiste verwandeln wollen."
Dieses poetische BewuBtsein findet sich in Darwi¥’ Dichtung an mehr als einer
Stelle. In dem Gedicht "Lob des hohen Schattens” (Madih az-zill al-“dli, 1982) heift

€s:

MuCin Bassist 1a yaglis “ala maq‘ad al-giyab, S. 62.

Hisar, S. 80. Eine vollstindige Ubersetzung des Gedichts findet sich im Anhang.
Cf. dariiber: Darwis: "Fi |-lahza -marida.” In: al-Karmel 9/1983, S.4-7, hier: S. 6
Diwan, S. 173.

Darwis: Fi I-lahza l-marida, S. 8.

[
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Oh unser entehrtes Blut, willst du zu ihnen als Wolken kommen?
Diese Nationen ziehen voriiber, kochen Blumen in unserem Blut
und entzweien sich noch mehr.

(]

Diese Wiiste um uns wichst,

Wiiste von allen Seiten.'
In "Nur noch ein Jahr" ist das Leben wertvoller als alles andere. Das Bild vom Blut
und der Wiiste erscheint mehrmals:

Also

sterbt nicht, meine Freunde, sterbt jetzt nicht.

Es gibt keine Rose, die teurer wire als Blut in dieser Wiiste.

Ihr habt keine Zeit.

Tanzt hier jetzt nicht.?
Auch das Gedicht "Wir lieben das Leben” (Nabnu nuhibb al-hayah) ist ein Manifest
des Lebens und eine Hymne. Die im vorhergehenden beobachtete zwiespiltige
Haltung Darwi¥’, der einerseits von den Olbidumen des Todes sprach und vom Tod,
der nicht dem Tod gleiche, sondern einem Sieg, andererseits aber auch warnte vor
einer Verherrlichung des Todes, wird hier verdeutlicht: Das Leben ist hochstes und
heiliges Ziel, wihrend der Tod eine Nebenerscheinung ist, die beim Streben der
Palistinenser nach Leben, das hier mit der Freiheit und der Heimat eine
untrennbare Einheit bildet, auftritt.
Das Gedicht gleicht in seinem Aufbau eher einem Lied. Es besteht aus zehn
Zeilen mit durchgehaltenem Reim und jeweils gleichen Endbuchstaben. Der

folgende Refrain wiederholt sich viermal:
Wir lieben das Leben, sofern dazu eine Moglichkeit [sabil] dafiir finden.

Auf diesem Refrain basiert die Struktur des Liedes. Da er ("eine Moglichkeit
finden") an einen Koranvers anklingt,® setzt er im BewuBtsein des Lesers die
Gedanken und Gefiihle frei, die auch der Koranvers hervorrufen wiirde. Das Leben
ist demnach eine heilige Pflicht. Der Palistinenser versucht es mit allen

erdenklichen Mitteln zu erreichen, wie der Muslim die heiligen Stdtten zu

! Hisar, S. 129.

2 bid. S. 85. ' _

? Koran 3/97 [nach Paret]: "Und die Menschen sind Gott gegeniiber
verpflichtet, die Wallfahrt nach dem Haus zu machen, soweit sie dazu

eine Maglichkeit finden."
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erreichen bestrebt ist, um seiner Pflicht, die Pilgerfahrt durchzufiihren, nachzukom-
men. Auch letzterer versucht, wenn irgend moglich, an sein Ziel zu gelangen, trotz
aller Schwierigkeiten, die sich ihm dabei in den Weg legen mogen.

Aufgrund seines gehobenen Tons und des Reims mit den voll klingenden geldngten
Endbuchstaben hat das Gedicht die Wirkung einer feierlichen Erklarung oder
Proklamation. Noch lange klingen die Verse im Ohr nach. Durch Verwendung des
Pronomens der 1. Person Plural und durch den allgemein menschlichen Gehalt
wird beim Rezipienten zusitzlich der Eindruck erzeugt, einer Proklamation des
heiligen Lebens zuzuhoren, die vom Dichter im Namen seiner Gesellschaft

verlesen wird:

Wir lieben das Leben

Doch, wir lieben das Leben, sofern wir eine Maéglichkeit dafiir finden.
Tanzen zwischen Mirtyrertod und Mirtyrertod, errichten dem Veilchen
ein Minarett zwischen ihnen oder aber Palmen.

Wir lieben das Leben, sofern wir eine Moglichkeit dafiir finden.

Und wir stehlen der Seidenraupe einen Faden, um uns einen Hinmmel zu
bauen

oder unsere Abreise einzuzidunen.

Und wir 6ffnen das Gartentor, damit der Jasmin ausziehe auf die Straen als
schoner Tag.

Wir lieben das Leben, sofern wir eine Moglichkeit dafiir finden.

Wir setzen, wo immer wir sind, schnellwachsende Pflanzen, doch ernten, wo
immer wir sind, nur Tode.

Wir blasen der Flote ein die Farbe entferntester Ferne,

und zeichnen in den Staub des Ganges ein Wiehern.

Wir schreiben unsere Namen, Stein um Stein, ach Blitz,

erleuchtet nur die Nacht, leuchte ein wenig!

Wir lieben das Leben, sofern wir eine Moglichkeit dafiir finden.

Diese Hymne faBt die dichterische Ideologie Darwi¥’ - seine Ansicht iiber die
Bedeutung von Leben und Sterben fiir die Paldstinenser - in zehn Zeilen
zusammen.

Der Tod ist niemals Selbstzweck, vielmehr ist das Leben hochstes Ziel. Darwis

schreibt dariiber in seiner Prosa:
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"Unsere psychologische Konstitution und unser mediterraner Charakter ziehen

die Rose oder Narzisse der Trine vor. Wir sind ein Volk, das das Leben liebt

und sich am liebsten auf einmal verzehren méchte."
Dies gilt fiir den Fall, daB der Paléstinenser den Weg zum Leben einschlagen kann.
Falls nicht, so macht ihm der Tod keine Angst. Wenn er zur Konfrontation mit
dem Tod gezwungen wird, empfingt er ihn mit der gleichen Haltung, mit der er
auch das Leben empfangen wiirde, wie der folgende Vers verdeutlicht:

"Das palistinénsische Volk ist lebenshungrig und fahig, den Tanz

des Lebens zu tanzen. Es zeigt dem Tod gegeniiber die gleiche Gier,

die es auch dem Leben gegeniiber zeigt.""
Dieser Lebenshunger veranlaBt die Palistinenser nach Darwi¥’ Meinung, nach
jedem Massaker und jedem Ausrottungsversuch das Leben weiter zu feiern und

seinen Tanz aufzufiihren.

! Darwi§: "Lan nanqarid ma damat naruna musta“ila". In: al-Bayadir
(Jerusalem) 2/1984, S. 4.
3 Hagjibati minbar li-Sarh risalati, 43.
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3. DIE DICHTERISCHE GESTALTUNG VON TOD UND TRAUER BEI
MAHMUD DARWIS

3.1 Das Trauergedicht bei Darwis

Im Gesamtwerk Mahmud Darwi§’ nahm die Trauerdichtung lange Zeit einen
derart herausragenden Rang ein, daB8 er schlieBlich fiirchten muBte, als bloBer
Verfasser von Trauergedichten beschaftigt zu werden.! Die quantitative Dominanz
gerade dieses Genres hat ihren Grund im besonderen Schicksal der Paléstinenser:
Der Vielzahl gefallener Opfer entspricht eine Vielzahl sie betrauernder Texte. In
dem Gedicht "Der Auszug von der Mittelmeerkiiste” heit es hierzu:

"Die Trauerdichtung wurde der Opfer miide,
und die Opfer froren ihre Trauer ein.
Ach! - wer beklagt die Trauergedichte!"

Der hier verwendete Terminus des Trauergedichts meint jedoch weder "eine
eigenstindige Gattung", wie die altarabische Trauerpoesie (martiya) sie
reprisentierte, noch eine kategoriale Zuweisung zu einem bestimmten "Anliegen”
(garad)’, wie sie von Kritikern bei der klassischen Dichtung praktiziert wird. Uber-
einstimmung zwischen der alten martiya und ihrer modernen Entsprechung, wie sie
etwa von Darwi§ gebraucht wird, besteht jedoch insofern, als beide Male das
Erlebnis eines Todes zur unmittelbaren Motivation des Dichters wird. Auch bei
Darwi§ hat der Tod eines Freundes oder Bekannten oftmals den dichterischen
Funken entziindet, weshalb er eine Reihe der daraus entstandenen Produktionen
auch der jeweils betreffenden Person widmet®. Nur einmal dagegen hat er ein sol-

ches Gedicht direkt als "martiya" benannt, und zwar "Das letzte Treffen in Rom -

1 Cf. das Gedicht "Sana uhra faqat" In: Hisar, S. 75-86, hier S. 83.

? Diwan, $477 f.

Wagner, Ewald: Grundziige der klassischen arabischen Dichtung. Bd. 1: Die altarabische

Dichtung. Darmstadt 1987, S. 123.

4 Cf. ibid.

Diese Ubersetzung des klassisch poetologischen Terms bietet Schoeler, Gregor: "Die

Einteilung der Dichtung bei den Arabern”. In: ZDMG 123/1973, S. 9-55; hier: S. 13 u.

pass.

®  Cf. dazu etwa: " Gedicht vom Brot"(Qasidat al-hubz) - An Ibrahim Marzuq (Diwan, S.
613), "Der letzte Dialog in Paris" (al-Liga’ al-ahir fi Paris). Zur Erinnerung an ‘Izz ad-
Din al-Qalaq (Hisar, S. 49) u.a.
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Trauergedicht fiir Magid Abu Sarar" ' Manchmal freilich kann der Leser die
Verbindung zwischen dem Text und einem bestimmten historischen Ereignis selbst
herstellen, wie etwa im Falle "Blumen des Blutes" - Massaker von Kafr Qasim,
oder "Ahmad az-Za‘tar" - Belagerung und Massaker im Tall az-Za‘tar 1976. Dies
bedeutet jedoch keineswegs, daB alle Trauergedichte Mahmud Darwis’ auf ein
konkretes und nachweisbares Ereignis zuriickzufiihren wiren, wenn sie auch vor
dem Hintergrund spezifisch paldstinensischer Geschichte zu sehen sind. Re-
prisentativ fiir diese Gruppe steht die "Hymne an das Griin", die sich an keinem
punktuell festzumachenden Ereignis inspiriert und dennoch wirklichkeitshaltig ist,
denn der Hintergrund historischer Realitiit wird in diesem Gedicht in liberzeitliche
Symbole transponiert. Der hier zugrunde gelegten Definition zufolge fallen jedoch
alle diejenigen Gedichte Darwi¥’ nicht unter den Oberbegriff der "Trauerdichtung",
die zwar den Tod thematisieren bzw. um tote Personen kreisen, aber primar kamp-
ferisch-ideologisch ausgerichtet sind. Nicht die Prasenz des Todes an sich bzw. als
ein abstraktes und mit diverser Bedeutung zu fiillendes Phinomen soll also hier als
entscheidendes Kriterium fiir eine solche Kategorisierung der Gedichte gelten,
sondern das dem Leser vermittelte Gefiihl durchgéngiger Prasenz der betrauerten
Figur, selbst wenn diese nur symbolisch vertreten ist, wie etwa in "al-Ahdar”.
Beschworen wird diese Prisenz in der Regel durch einfaches Nennen des betref-

fenden Personalpronomens oder durch wiederholte Benennung der jeweiligen

Person im Gedicht.

3:.1:1 Darwi§’ Einstellung gegeniiber der Trauerdichtung
31.1.1 Die Relation Mirtyrer - Dichter bzw. "Blut - Tinte"

Zu den bei Darwi¥ hiufig wiederkehrenden Motiven gehort die Dichotomie
Dichter-Mirtyrer”. Im Gesamtkontext der von Darwi§’ Werken ausgedriickten
Weltanschauung erscheint letzterer als Prophet, Messias und Mystiker, der Intuition

und Aktivitit, Aufrichtigkeit und Reinheit in sich vereint. Der Dichter wiederum

! Hisar, S. 63.  _ i 3 y
Das Gedicht "A’id ila Yafa", das im nachfolgenden besprochen wird, ist ein deutliches

Beispiel fiir den Antagonismus von Blut und Tinte (cf. 3.3)
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wird zum genauen Gegenstiick des Mirtyrers stilisiert. Er ist ein Sinnbild fiir
Unfihigkeit, Untitigkeit und die Flucht ins Reden oder Polemisieren, steht also
gleichermaBen fiir den Prediger, den Redner und den opportunistischen Politiker.
Fiir alle diese bedeutet das Opfer des Martyrers wie auch die zugrundeliegende
Problematik lediglich eine Gelegenheit, sich personliche Vorteile zu verschaffen.
Der Mirtyrer und sein Schicksal werden zu bloBen Profitquellen, die verschiedene
materielle aber auch geistige Gewinne abwerfen. Hinzuweisen ist jedoch darauf,
daB der solcherart negativ konnotierte Dichter zwar das Gegenstiick zum Martyrer
darstellt, Darwi§’ Dichtung aber auch den "Singer" als Verkorperung des Mar-
tyrers, Propheten oder Mystikers prisentiert. Zu erwarten steht also, da8 der
Gesang fiir die Mirtyrer, den ein solcher Sanger auBert, sich von der persénlichen
NutznieBung des Mirtyreropfers kategorial unterscheidet. Diese wird von Darwi§
wie folgt diskreditiert:

"Deine Toten haben weder Bilder noch Namen [...] Warum fallen die Martyrer

in solch inflationérer Zahl und an fiir den Mirtyrertod ungeeignetem Ort? Oft

wandelt sich das Sterben in einen Beruf. Was wire, wenn die Todgeweihten

diesen Beruf bestreiken wiirden? Was wire wenn?

- Werden wir ein Volk ohne Mirtyrer?

Was dann?

- Die Dichter gehen bankrott.

Was dann?

- Den Rednern gehen die Worte aus.

Was dann?

- Die Regierung stiirzt.”

Dieser kritischen, ja zynischen Vorstellung zufolge sind die Martyrer nichts anderes
als ein Mittel der Propaganda, ohne das weder Dichter noch Redner oder Politiker
existieren konnten. Alle drei Gruppen sind hier synonym hinsichtlich ihrer
negativen Bewertung und der jeweils eigenniitzigen Behandlung des
paldstinensischen Problems. Allein der Mértyrer identifiziert sich mit diesem und
wird zum sichtbaren Zeichen fiir die offene paléstinensische Wunde, die niemand
zu stillen versucht, weil der offentliche Diskurs um das Paldstinenserproblem den
arabischen Regimen als Mittel zur Machterhaltung dient:

Was ist Jerusalem, was sind die verlorenen Stéidte
anderes als eine Kamelin, von Beduinen geritten

' Yaumiyat (1981), S. 68. Ubersetzung nach: Tagebuch S. 166 f.
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zur hungrigen Macht.!
Diese Wunde wird zum TintenfaB, in das die arabischen Regime ihre Federn tau-
chen, um ihre klingenden Reden zu schreiben. Gleichzeitig ist sie das Feld, aus
dem die Dichter wie blutsaugendes Ungeziefer hervorgehen:

Um mich herum vermehren sich Singer und Redner.
Aus meiner Leiche wachsen Dichter und Fihrer
und alle Makler der nationalen Sprache.”

Dieses Bild spielt im Denken Mahmid Darwi§’ eine tragende Rolle und findet sich
an verschiedenen Stellen seiner Dichtung und Prosa in zahireichen Variationen
wieder. In "Sirhan trinkt Kaffee in der Caféteria” (1972) erscheint die paldstinen-
sische Wunde als "Druckerei fiir politische Propaganda’, die auf Kosten des
Mirtyrerblutes floriert. Doch Sirhan, bzw. der Palistinenser, bleibt als Fremder,

Verlorener in seinem Exil:

[...] Das Schiff fihrt fort, du bleibst als Fremder.
Deine Wunde ist eine Druckerei fiir Propaganda und Anordnungen.
In deinem Namen siegt das Alphabet.’

Darwi§ greift in seinen Gedichten diese miBliche Situation mit duBerster Schirfe

an. Er will die Dichter und Fiihrer vertreiben, die sich auf dieser Wunde wie

Fliegen vermehren:

Ihr Dichter, vermehrt euch nicht!

Meine Wunden sind kein Heft

Ihr Fiihrer, vermehrt euch nicht!

Meine Knochen sind kein Rednerpodest

LaBt ab von meinem Blut - Tinte der Verstindigung zwischen der Natur

und Gott. ’
LaBt ab von meinem Blut - Sprache des Dialogs zwischen den Stadtmauern

und den Angreifern.
Mein Blut ist die Post der Propheten.’

An anderer Stelle fordert er:
Schweigen sollen die Chore bei meinem Begribnis. 5
In dem Gedicht "Dies ist ihr Bild ... und das der Selbstmord des Liebenden" erklart

der Mirtyrer selbst seine Abneigung gegeniiber Gedichten, d.h. er protestiert

Diwan, S. 452.
Diwan, S. 385-386.
Ibid., S. 454.

Ibid.,, S. 478.

Ibid., S. 527.

I N
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dagegen, daB seine "Wunde" sich in Propagandamaterial oder politische
Kommuniques verwandelt:
Ich bin gegen das Gedicht,

gegen diese Kiiste, die sich von meiner Wunde
bis zum Zeitungspapier erstreckt. !

In einem 1982 gegebenen Zeitungsinterview duBlert sich Darwi§ ganz dhnlich:

"Ich bin dagegen, daB einige paléstinensische Dichter die Leiden
unserer Gefallenen zu Rednertribiinen machen."?

Diese Ablehnung beruht jedoch nicht nur auf moralischen Grundsétzen, sondern
sie hat auch einen kiinstlerischen-ésthetischen Hintergrund. Darwis ist dagegen, da3
palistinensische Dichter ihre Berechtigung als Literaten und Kiinstler allein aus
der "Heiligkeit" der Sache, iiber die sie schreiben - also dem Palastinaproblem und
seinen Mirtyrern - herleiten. Ihr Existenzrecht erhilt die Dichtung vielmehr durch
ihre Schonhbeit, ihre Originalitdt und ihre kiinstlerischen Qualitdten, nicht aber
durch die Dringlichkeit oder menschliche Dimension ihres Themas. Darwid hat
mehr als einmal deutlich gemacht, daB sein gesamtes dichterisches Werk sich zwar
um das palistinensische Problem dreht, dieses jedoch keineswegs seine
"Rechtfertigung” als Dichter darstellt. Vielmehr strebt er danach, sein poetisches
Reich auf den Grundlagen von Asthetik und Kunst zu bauen.?
Doch obwoh]l Darwi¥’ poetisches Reich auf seiner Originalitdt und kiinstlerischen
Leistung beruht und nicht auf der Bedeutung des Themas seiner Gedichte, fiihit er
sich trotzdem schuldig, weil ein GroBteil seiner Gedichte Tod und Leiden der
Palistinenser in Asthetik und Kunst verwandelt. 1986 urteilt der Dichter in einem
Zeitungsinterview:

"Wenn ich zuriickblicke, sehe ich, daB ich seit einem Vierteljahrhundert

das Blut und das Leiden in Blumen und etwas Schones verwandle. Ich

verschonere den Tod, verschonere die Zerstérung. Doch wie lange bleibt

meine Schonheit das Ergebnis des Todes meiner Freunde, meiner
Angehorigen, meines eigenen inneren Todes?"

' Ibid, S. 558. .

2 Darwis: "Gesprich mit Sirbil Dagir". In: al-Yaum as-Sabi, 13/10/1982, S. 48-55.
Zusammen mit anderen Interviews nachgedruckt unter dem Titel "Talat Sahadat
Safawiya" in: al-Karmel 7 (1983), S. 204-233, hier: S. 221.

Ibid., s.a.: Yaumiyat (1979), S. 113.

4 Darwis: Interview mit der Zeitschrift "al-Watan al-“arabr” 13/6/1986, S. 59-62, hier: S.

61.
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Im selben Kontext fragt er:

"Wie lange noch wird alles sich in Dichtung verwandeln? Wann werde
ich von diesem Spiel loskommen?"

Sein Gefiihl, Verrat zu begehen durch die Umwandlung von Tod und Blut in Blu-
men und Schonheit, ist keineswegs neu. In den jiingeren Gedichten Darwis’ kommt
es lediglich in verschirfter Form zum Ausdruck. In einigen dieser Gedichte scheint
es, als habe er den Eindruck, seit Beginn seines dichterischen Lebens an einem
groBen Verrat beteiligt zu sein. Unter seinen Hinden verlieren die Merkmale
palistinensischen Lebens ihre Wahrheit und verwandeln sich in ein "Projekt" der
Dichtung: Exil, Tod, Opfer und Brinde werden durch ihn zum bloBen poetischen
Bild. Schreiben ist daher fiir ihn gleichbedeutend mit dem Tod. Diese Vorstellung
wird in einem Gedicht behandelt, dessen Titel "Der Erzahler schreibt: er stirbt"

(Yaktub ar-rawi: yamiit, 1975) bereits fiir sich spricht:

In den Héinden des Erzahlers oder Dichters

wird alles Dichtung oder Umarmung.

Die Opfer - ein Bild.

Das Blut - der Rhythmus des Gedichts.

Der Einbruch der Morgendimmerung im Wald,

der aufsteigende Morgen,

der lippige Duft der Orangen,

der Tod in Verteidigung eines Pferdes oder eines Bekenntnisses,
in den Hinden des Dichters ist es Dichtung und Umarmung!...
Oh Gott! Wie rette ich mich aus den Fallen der Sprache.
Alles kann brennen

durch die Moglichkeiten des Schreibens.

Die Entfernungen sind Umarmung,

die Einzelheiten sind Umarmung,

die Beziehungen sind Umarmung.

[...]

Und deshalb

schreibt der Erzihler auf alle Hauser:
das Wabhre stirbt,

das Wabhre stirbt.?

Darwit verdffentlichte dieses Gedicht erst zehn Jahre nach seiner Entstehung - eine

Verzogerung, die sicher kein Zufall ist, sondern iiber die Entwicklung von Darwi¥’

Weltbild wertvollen Aufschlul geben kann.

' Ibid.
Hiya ugniya, S. 90-93.
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Darwit verfaBte dieses Gedicht im Jahre 1975%, d. h. in der Zeit, in der der bewaff-
nete palistinensische Widerstand seinen Hohepunkt erlebte. Im selben Jahr
publizierte er das lange Gedicht "Dies ist ihr Bild ... und das der Selbstmord des
Liebenden”, welches den Mirtyrertod als einzigen Weg zur Riickgewinnung der
Heimat und zur Befreiung von der haBlichen Wirklichkeit darstellte. Danach
schrieb er die beriihmtesten seiner Gedichte iiber dieselbe Thematik und

veroffentlichte diese anschlieBend in dem Sammelband "Hochzeiten" (A°ras, 1977).

3.1.2 Ersatzwelt in der Sprache

Seit dem Sammelband "Es ist ein Lied ... es ist ein Lied" (1985) konzentrierte
sich Darwi§ tendenziell darauf, eher die individuell menschliche Dimension des
palistinensischen Problems aufzuzeigen, anstatt zu versuchen, politische Botschaf-
ten zu vermitteln oder fiir den Kampf zu begeistern, wie er es in jener Phase getan
hatte, die mit dem Auszug des paléstinensischen Widerstands aus Beirut (1982)
beendet worden war. Demzufolge fand das erwihnte Gedicht unter anderen
gleichen Inhalts einen angemessenen Platz in der Sammlung "Es ist ein Lied ... es
ist ein Lied". Sie dhneln einander sogar in ihren Titeln, die von UberdruB, einem
Gefiihl der Schuld und der Sinnlosigkeit der sprachlichen Umwandlung des Todes
in 4sthetische Gebilde sprechen. Dadurch wird das Schreiben gleichbedeutend mit
dem Tod, wie in "Der Erzihler schreibt: er stirbt", oder "Es ist Zeit fiir den
Dichter, sich zu tdten" (Ana 1i-§-§a%ir an yaqtul nafsahu)® oder "Ein Selbstmord-
versuch” (Muhawalat intihar)’. In allen Fillen erscheint die Figur eines Dichters,
der seinen UberdruB bekundet an der Arbeit, die er seit dreiBig Jahren erledigt,
nimlich tragische Realitét in lyrische Schonheit zu verwandeln. Daher versucht er,
sich selbst zu "t6ten", jedoch nicht, indem er seinem physischen Leben ein Ende
setzt, sondern indem er aufhort, Gedichte zu schreiben. Dies bedeutet Selbstmord

insofern, als seine Dichtung die geistige Entsprechung zu seiner physischen

Einbands des Sammelbandes "Hiya ugniya ... hiya ugniya".
2 Cf. Hiya ugniya" S. 75 ff.
? Cf. ibid, S. 69 ff.

Cf. den Hinweis auf die Entstehungsgeschichte des Gedichts auf der Innenseite des
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Existenz als Mensch darstellt. Auch in "Es ist Zeit fiir den Dichter, sich zu toten"
(1985) finden sich nahezu dieselben Symbole und Bilder wie in vorgenanntem

Gedicht, wenn auch zwischen beiden zehn Jahre Abstand liegen:

Alles ist ein Bild in ihm, ich bin sein Spiegel.
Jeder Tod ist ein Bild, jeder Korper

ist ein Bild, jedes Land

ist ein Bild.

Ich sagte: "Es reicht. Wir sind ganz und gar tot.
Wo ist meine Menschlichkeit, wo bin ichl?"

Er sagte: "Es gibt nur Bilder fiir Bilder".
Auch hier ruft der Dichter: "Wo ist meine Menschlichkeit?" Auch hier bedeutet die
Abstrahierung der Realitét bei ihrer Umwandlung in ein poetisches Bild den Tod:
"Ich sagte: Es reicht. Wir sind ganz und gar tot".2
Darwié verwendet das Pronomen der dritten Person, um aus pseudo-neutraler
Perspektive darstellen zu konnen, wie er selbst seit dreiBig Jahren aus dieser

"zusammenbrechenden Welt", in der sein Volk lebt, eine schonere und freiere Welt

zu bauen versucht:

Seit dreilig Wintern s )
schreibt er Gedichte und baut eine Welt, die rings um ihn zusammenstiirzt.

Er sammelt die Triimmer, um Vogel zu zeichnen und eine Tir zum AllL
Jedesmal, wenn um uns her die Winde einstirzten,

baute er Hiuser in der Sprache. . .
Jedesmal, wenn das Land um uns eng wurde, baute er ein Paradies und

wurde weit durch einen Satz. ¢ &
Seit dreiBig Wintern lebt er auerhalb von mir.

Wenn der Dichter versucht, in sich selbst zu leben, d. h. in Einklang mit der Wirk-
lichkeit zu kommen, gelingt ihm dies so lange nicht, wie er die Welt unter dem
Gesichtspunkt der Poesie betrachtet; denn der fehlende Bezug zur Realitét decouv-
riert ein solches Bemiihen als bloBes Surrogat. Deshalb auch bleibt ihm nichts

anderes tibrig, als mit dem Dichten aufzuhoren, was seinen "Selbstmord" bedeutet:

Es ist Zeit fiir den Dichter, sich zu toten.

Mein Herz ist nicht aus Papier.

Es ist Zeit fiir mich, mich zu trennen .
von meinen Spiegelbildern und vom Volk des Papiers.

Hiya ugniya..., S. 76.
Ibid.
Ibid.

P
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Es ist Zeit fiir den Dichter, sich zu toten.
Aus keinem Grund
auBer dem, sich zu toten. '

Wenngleich Darwi§ mehrfach Schuldgefiihle bekennt, verfolgt er mit seinen Mirty-
rergedichten gar nicht die Absicht, den Tod in ein dsthetisches Gebilde zu
verwandeln. Wenn er dies dennoch erreichte, so deshalb, weil ihn die Hingabe, die
den palastinensischen Widerstand umgab, faszinierte. Es ist, als lieBe er ihm keine
andere Wabhl, als zu singen. 1975 formuliert er:

"Der Dichter kann Worte in ein Opfer verwandeln unter der Bedingung,daB er

stirbt. Das Opfer jedoch kann Dichter immer zum Reden bringen."”
Der erste Teil dieser Aussage bezieht sich auf Dichter des Widerstands, wie “Abd
ar-Rahim Mahmid und Kamal Nasir auf palastinensischer oder F.G. Lorca auf
internationaler Ebene, die sich nicht mit Worten begniigten, sondern ihr eigenes
Leben gaben, wodurch die Hingabe und Opferbereitschaft, von der sie in ihren
Gedichten sprechen, einen realistischen Hintergrund erhielten. Im zweiten Teil
meint Darwi§ jedoch wohl allererst sich selbst. DreiBig Jahre lang hat ihn die
palistinensische Aufopferung zum Sprechen gezwungen:

Sind sie gestorben, damit ich singe

oder, um ein Zelt fiir eine Flote aufzuschlagen?

Jedesmal, wenn meine Schritte

ihnen folgten, vor meinen Schritten,

hat sich mir eine Wiiste geoffnet,
und eine Lerche starb.?

Diejenigen, die auf dem Riickweg in die Heimat starben, taten dies, um den
Dichter zum Singen zu bewegen. Das Bild eines Zeltbaus fiir eine Flote ist eine
weitere Variante dieser Vorstellung: Das Erstellen einer Unterkunft und Bleibe fiir
die Flote und damit fiir das Lied steht fiir die Dichtung, die der Dichter beim Tod
seiner Freunde bzw. der Séhne seines Volkes verfaBt und versinnbildlicht so sein
Empfinden des Verlusts und der Vereinsamung. Beim Reflektieren iiber die eigene
Dichtung bemerkt Darwi§, daB3 sie voll der Namen von Getoteten ist. In dem
Gedicht "Ein Selbstmordversuch” (1985) schreibt er:

' Ibid, S. 78.
Taraddud al-ma’ wa-hamas al-hagar, S. 4.
Hisar, S. 202-203.
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Die ich liebe, sind gestorben, und die Mandelbdume bliihen jedes Jahr nach

Plan.
Sie sind gestorben, aber die Felsen schenken mir ein Steinhuhn und

entziehen mir ihren braunen Schatten.

Wege ohne Wege gibt es dort.
Doch hier ein Horizont und ein Lied, das nach mir verlangt,

aber mich zerschmettert hat.
Allein wiederhole ich meinen Schrei: Kehrt zuriick, damit ich meinen Schrei

hore, kehrt jetzt aus mir zu mir zurtick!
Meine Dichtung, was ist von dir geblieben, auSer dem Namen der Getoteten

und einer kennzeichnenden Tatowierung?'
Mit diesem Abschnitt, zumal dem ersten Vers, spielt Darwis auf die berihmte
Qaside des altarabischen Dichters “Amr b. Ma“d Yakrib an, in welcher dieser vom
Tod all seiner Gefihrten berichtet. Er beweint sie jedoch nicht, denn er weil}, da
er sie nicht wieder lebendig machen kann. So beschreibt er seine Trauer und
gleichzeitig seine ritterliche Standhaftigkeit in der Schlacht, die ihm die Freunde
genommen hat, bis es im letzten Vers heifit:

Gegangen hin sind meine Lieben R
Ich einzeln wie das Schwert geblieben.”

Darwit teilt mit dem altarabischen Dichter die Einsamkeit nach dem Verlust der
Freunde. Letzterem ist es jedoch wichtig, die eigene Standhaftigkeit zum Ausdruck
zu bringen. Er bleibt allein, aber seine Einsamkeit ist die des "scharfen standhaften
Schwerts". Darwis dagegen spricht von psychischer Zerbrochenheit. Die Lieder tiber
seine gefallenen Freunde haben ihn zerschmettert. Seine Dichtung bleibt als
"Archiv" fiir ihre Namen und als ein Hinweis auf die Identitat, fir die die
Palistinenser sterben.

Unter den zahlreichen Blickwinkeln, die sich zur Untersuchung von Darwi§’ Ge-
dichten iiber den Tod im allgemeinen und den seiner Freunde im besonderen
anbieten, deckt das Gefiihl der Schuld wegen der Asthetisierung des Todes jedoch
nur einen Teil des von Darwi§ angelegten thematischen Spektrums ab. Den Tod
h den Mirtyrertod im allgemeinen behandelt Darwis hiufig

von Freunden wie auc

im Kontext mit seinem Zentralmotiv Heimat. Betrachtet man Darwi§’ Einstellung

zur Beziehung von Heimat und Tod, wird trotz der verschiedenen und sehr

Hiya ugniya, S. 71. . o .
Cf. das ganze Gedicht in: al-Hamasa - Sarh at-Tabrizi, Bd. 2, S. 50-52, sowie die

Ubersetzung in: Riickert: Hamasa 1/38-39.
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komplexen Gesichtspunkte des Dichters, die einander bisweilen von Gedicht zu
Gedicht gerade zu widersprechen scheinen, die Entwicklung einer dichterischen
Vision erkennbar. Sie soll im folgenden kurz in ihrem Bezug zur Trauerdichtung
skizziert werden.
Nach der Niederlage im Junikrieg 1967 schrieb Darwis sein beriihmtes Gedicht
"Tagebuch einer palistinensischen Wunde" (Yaumiyat gurh filastini), in dem er das
Verbleiben in der Heimat als hochste Tugend im Kampf hervorhebt. Dieses
Gedicht enthiilt einen Passus, der schnell zu einer Art Losung fiir die Palésti-
nenser im ganzen Land wurde:

Oh meine stolze Wunde!

Meine Heimat ist kein Koffer,

und ich bin kein Reisender.
Ich bin ein Liebender, und das Land ist die Geliebte.!

Ein Vierteljahrhundert spiter, in dem Gedicht "Lob des hohen Schattens” (Madih
az-zill al-“ali), welches den Auszug der Palastinenser aus Beirut (1982) beschreibt,
bringt Darwis jedoch das Gefiihl zum Ausdruck, daB die Heimat in groBere Ferne
geriickt ist und der Paléstinenser in einer endlosen Reise wie die Zigeuner von
Exil zu Exil wandert. Sollte die Heimat auch ein "Koffer" sein, so doch kein Koffer
aus Leder oder Stoff, den man packt und dann abreist, sondern einer aus Worten:

Meine Heimat ist ein Koffer,

und mein Koffer ist die Heimat der Zigeuner,

ein Volk, das in Liedern und im Rauch lagert,

ein Volk, das nach einem Ort sucht
zwischen Splittern und Regen.

Das Volk "lagert in Liedern und im Rauch”, d.h. es findet Zuflucht in Liedern oder
Gedichten, so daB der Koffer wie auch das Gedicht einen Ersatz fiir die verlorene
Heimat darstellen. Diese Auffassung verdeutlicht Darwi§ sowohl in seiner Prosa als
auch in seiner Poesie. In einem Interview, das unter dem Titel "Mein Koffer ist
eine Kanzel zur Erlduterung meiner Botschaft" (Haqibati minbar li-Sarh risalatr)
publiziert wurde, formulierte er, die abwesende Heimat sei in Wirklichkeit anwe-
send im Gedicht.> Der "Koffer", den Darwi¥ als "Rednerpult” benutzt, ist das

Gedicht, welches seinem Problem gewidmet ist. An anderer Stelle sagt er:

Diwan, S. 347.
Hisar, S. 164.
Hagibati minbar li-Sarh risalati, S.42.
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“Ich kehre von einer Reise zu einer Reise zuriick, d.h. ich kehre nicht
zuriick. Wenn Passagiere ein Flugzeug verlassen, tasten sie sehnsiichtig
nach ihren Hausschliisseln. Was ich dagegen 6ffne, ist jedes Jahr die Tiir

zu einer neuen Wohnung. Deshalb sagte ich: "Meine Heimat ist ein Koffer".
Das einzige Haus (bait), zu dem ich auf dieser Reise zurtickkehre, ist

das, welches ich Vers (bait a$-§i‘r) zu nennen pflege".!

Die weiteren Abschnitte des oben besprochenen Gedichts fiihren das Thema noch

weiter aus:

Meine Heimat ist ein Koffer.
Nachts breite ich ihn als Bett aus
und schlafe darin.

Ich betriige die Médchen in ihm,
akzeptiere ihn als mein Schicksal
und sterbe darin. ?

Alle Aktivititen des Lebens finden in diesem Koffer statt: der Schlaf, die Liebe,
der Tod. Dadurch ist er ein Haus oder eine Heimat, aus Sprache erschaffen als
Ersatz fiir die urspriingliche Heimat - oder fiir das Exil. Der Dichter hat weder
Heimat noch ein Exil. Die Zeile "begrabe die Lieben in ihm" spielt deutlich auf die

Trauergedichte an, in denen er von seinen Freunden spricht. Letzte Verdeutlichung

liefert der folgende Abschnitt:

Meine Heimat ist ein Koffer

aus der Haut meiner Lieben

und dem nahen Andalus.

Meine Heimat auf meiner Schulter

ist der Rest der Seele in der fremden Erde.’

Sein Gedicht besteht aus der "Haut seiner Lieben”, weil es die Martyrer besingt,
ihre gemeinsamen Triume verewigt und ihr Andenken bewahrt. Andererseits ist es
ihr "Friedhof”, weil der Palistinenser, der weder Heimat noch Exil hat, ja nicht
einmal einen Friedhof findet, auf dem er seine Lieben begraben konnte. Darwi3

fand dafiir eine poetische Lsung, namlich sie in seine Gedichte zuriickzuholen.

Der "nahe Andalus” ist eindeutig ein Ausdruck fiir Palistina, da dieses ebenso wie

' Darwi: "Ana nadim ‘ala l-hurdg min Filastin". Interview mit “al-Watan al-arabr’,
13/6/1986, S. 59-62, hier: S. 62. Darwis bedient sich hier eines Wort§p1els, da das Haus
und der Vers eines Gedichts im Arabischen gleichermaBen als "bait" bezeichnet wer-
den.

2 Higar, S. 165.

> Ibid, S. 165.
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das maurische Spanien zum allgemein arabischen Symbol fiir das verlorene Pa-
radies geworden ist. Fiir Darwi$ und die Paléstinenser ist dieses Paradies jedoch
"nahe”, nicht aufgrund seiner geringen raumlichen Distanz, sondern weil es ihm in
die Wirklichkeit iibertragbar scheint. Darwi§ nennt es auch einen "moglichen An-
dalus™ Das islamische Spanien ist hier als poetischer Traum oder kollektive Er-
innerung zu verstehen; mit ihm verbindet sich jedoch kein historischer
Besitzanspruch.
Palistina dagegen ist die Heimat der Paldstinenser, wobei die Beziehung zu ihr
nicht allein auf Sehnsucht, sondern ebenso auf Kampf beruht, da die Zuriickgewin-
nung der Heimat als realistisch angesehen wird. Daher ist Palastina der "mogliche
Andalus” oder der "nahe Andalus", wie Darwi§ ein anderes Mal formuliert. In dem
Gedicht "Der Weg ist zu Ende” (Haraga t-tariq, 1984), welches er anldBlich des
Todes seines Freundes, des Dichters Mu‘in Bassisu, verfaBite, schreibt er:

Nichts bringt uns zum nahen Andalus als dieser Weg. So laBt ihn uns gemein-

sam gehn, Freund, du seidenes Untier, bis zum Anfang, was ist der Anfang?

Dies ist der Geschmack der Erde, dies ist ihre blutige Scheibe, die in deiner
Hand gliiht.?

313 Schweigen als "Bewachung" der Mirtyrer:

Schweigen als "Bewachung" der Martyrer, als Ausdruck von Treue ihnen
gegeniiber, gehort zu den poetischen Bildern, die innerhalb Darwi§’ Trauerdichtung
immer wiederkehren. Es findet sich dort bereits in einem frihen Stadium - Seite an
Seite mit anderen seiner Motive, die schon besprochen wurden.

Darwi§ sieht im Schweigen einen moralischen Gegenwert, durch den er seinen

Protest ausdriickt gegeniiber allen, die auf Kosten der paldstinensischen Wunde

Cf. dazu die Aussagen Mahmid Darwi¥ iber die Bedeutung von al-Andalus in:
Yaumiyat (1981), S. 33 f. und in: Fi-ntizar al-barabira, S. 80f. Zum Andalus-Motiv in
der modernen arabischen Dichtung allgemein cf. ‘Utman, I‘tidal:al-Andalus fi §-5i°r al-
carabi I-hadit. In: as-Saqir, Hatim und 1.°U: at-Turat wa-r-ru'ya $-3i‘riya li-l-waqi® al-
‘arabi. Bagdad 1986, S. 49-86. M

al-Karmel 13 (1984), hier S. 152. Die Ubersetzung des Titels stellt nur einen Nihe-
rungswert dar, der das arabische Original "Haraga t-tariq" nur unvollstindig wieder-
geben kann.
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leben und als Hindler in Sachen Politik und Nationalismus von ihr profitieren. Mit
dieser Einstellung beruft er sich auf altarabische Traditionen, die besagen: "Reden
ist das Handeln des Unfihigen". Fiir die palistinensische Dichtung der Dreiliger
Jahre bedeutet der Tod al-Qassams im Kampf eine Art Schweigen, durch das sich
seine Treue und Aufrichtigkeit gegeniiber seinen Prinzipien duBerte, und mit dem
er das Gerede der politischen Hausierer, die kein anderes Kapital aufzuweisen
hatten als ihre hohle Propaganda, weit hinter sich lieB."
Darwi§ verwendet diese Begriffe jedoch in zugespitzter Bedeutung. Das Schweigen
wird bei ihm zum beredtesten Ausdruck der Treue fiir die von den Kdmpfern
erbrachten Opfer, zur Bewachung ihres Schlafes und zum Schutz ihrer Wunden vor
den Rednern und Dichtern, die sie wie Fliegen umschwirmen. So schreibt er:

Tausend Fliisse flieBen jetzt,

und alle Starken

spielen Tricktrack im Café,

wihrend das Fleisch der Martyrer

sich manchmal im Lehm verbirgt

und manchmal die Dichter erheitert, . .
und ich, du meine Frau, sauge aus deinem Schweigen in der Nacht

die Milch des Stolzes.?
Schweigen bedeutet jedoch nicht allein, sich des Redens zu enthalten aus Protest

gegen den propagandistischen Profit, es ist vielmehr Aktion, Schénheit und
Fruchtbarkeit:

Das Schweigen ist eine Axt,
oder ein Rahmen fiir Sterne, ) .
oder ein Moment fiir die Geburtswehen der Baume.

Schweigen hat weiterhin die Bedeutung von Reinheit und Aufopferung. Es ist allein
der Mirtyrer wiirdig, die dahingegangen sind, um den anderen das Leben zu
ermdglichen, als seien sie "Steine zum Pflastern der Plitze", auf denen zukiinftige
Generationen einer schoneren und humaneren Zukunft entgegengehen. Mehr noch,

die Mirtyrer selbst sind das Schweigen, da Schweigen Aufopferung, Aktion und

| Cf Hammida: al-Wi'i wa-t-taura, S. 166 und 168. In Ibrahim Tugans Gedicht

"

d

|-

Fida'" (1935) ist das Schweigen eine der Haupteigenschaften des Fida'i/Mirtyrers.
Wenn dieser handelt, ist die Tat seine Sprache: "Er schweigt. Wenn er aber spricht,

iuBert er Blut und Feuer. Sage zu dem, der sei
wurde stumm erschaffen” (cf. Diwan Ibrahim Tugan, S. 314).
Diwan, S. 253.
Diwan., S. 263.

n Schweigen tadelt, die Entschlossenheit
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Reinheit im Gegensatz zur HéBlichkeit hohler Propaganda bedeutet:

Fiir unsere Helden sangen die Sdnger.

Sie waren Steine.

Sie wollten ein Pflaster

fiir unsere Plitze sein

und Schweigen, weil die Ruhe Reinheit ist,
wenn die Sanger sich scharen.'

Deshalb auch "bedeckt" das Sprecher-Ich in "Das ist ihr Bild und dies der Selbst-
mord des Liebenden" den Martyrer "mit Schweigen"?

Die gleiche Aussage findet sich in besonders ergreifender Form in dem Gedicht
"Wenn die Martyrer schlafen gehen" (‘Indama yadhab as-Suhada’ ila n-naum, 1986),
das die oben entwickelten Gedanken, zumal im ersten Vers, in verkiirzter Form
wieder aufgreift.’

Die Mirtyrer gehen hier "schlafen”. Der Dichter muB also aufstehen, um ihren
Schlaf zu schiitzen vor den "Liebhabern der Totenklage”, den klingenden Reden
und enthusiastischen Gedichten, die ihren Schlaf storen und ihr Opfer seines Sinns
entleeren. Den schlafenden Mirtyrern wiinscht er einen guten Morgen in der
Heimat, die téglich in immer groBere Ferne riickt, als wiirde sie von einem
“galoppierenden Pferd" davongetragen. Obwohl er ihnen zur Ankunft und zur
Rettung aus einem Zustand der Verlorenheit gratuliert, wiinscht er dennoch, dieses
Bluten moge aufhoren, damit die Palistinenser eine Wand finden konnen, um
daran ihre Wiischeleinen zu befestigen - denn alle Winde sind voll mit den Bil-
dern der Mirtyrer.*

Das Gedicht, oder genauer Lied, besteht aus zehn Versen - ein Schema, dem alle
Gedichte des Sammelbandes "Weniger Rosen" (Ward aqall) entsprechen.
AuBerdem weisen diese Gedichte durchweg einen gelidngten Reim auf, der Trauer
ausdriickt und an eine Mutter erinnert, die ihr Kind in den Schlaf singt. Ge-
meinsam ist den Gedichten dieses Sammelbandes ferner das Versma Mutagarib,
das voll verhaltener Rhythmik ist und damit eine melancholische Stimmung, die

von heftigen, aber unbestimmten Gefiihlen geprigt ist, sehr gut zum Ausdruck

Ibid.

Ibid., S. 549, S. 576 u. pass.

S. Gedicht weiter unten.

Dies erinnert an sein Gedicht "Nur noch ein Jahr" (Sana uhra faqat), wo sich die mit
den Bildern der Mirtyrer vollgeklebten Winde nach Gras sehnen. (Cf. Hisar, S. 83).

s W N -
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bringen kann:

Wenn dic Mirtyrer schlafen gehen

Wenn die Mirtyrer schlafen gehen, stehe ich auf, um sie vor den Lieb-

habern der Totenklage zu beschiitzen.

Ich sage ihnen, ihr erwacht in einer Heimat aus Wolken, aus Baumen,
aus Luftspiegelungen und Wasser.

Ich begliickwiinsche sie, dem Unmdglichen und dem Profit aus

dem Massaker entgangen zu sein.

Ich stehle Zeit, damit sie mich der Zeit stehlen; sind wir alle Martyrer?
Ich fliistere: Oh Freunde, laBt eine einzige Wand fiir die Waischeleinen,

laBt eine Nacht zum Singen. )
Ich schlage eure Namen an, wo immer ihr wollt, nur schlaft ein wenig,

schlaft auf den Stufen des sauren Weinbergs,
damit ich eure Triume vor den Dolchen eurer Wichter schiitze und davor,

daB die Biicher sich gegen die Propheten wenden.
Seid das Lied desjenigen, der kein Lied hat, wenn ihr heute abend schlafen

geht.
Ich sage euch: Thr erwacht in einer Heimat, die man auf ein galoppierendes

Pferd gehoben hat o
und fliistere: Oh Freunde, ihr werdet nicht wie wir...
Strick eines ritselhaften Galgens.'

Darwit distanzierte sich hier von den Dichtern, die sich mit Rednern oder opportu-
nistischen Politikern auf ein und derselben Ebene treffen, wie auch von den
Kiinstlern, die den Tod in Blumen und Schonheit verwandeln. Er selbst ist der
"Singer”, der den Schlaf der Martyrer bewacht.

Eine dhnliche Stimmung beherrscht auch andere Gedichte Darwi§’. Die Mirtyrer
"schlafen”, wiihrend das lyrische Ich seine Trauer dariber im Gesang artikuliert.
Personliche Gefiihle iiberwiegen also gegeniiber der politischen Aussage. Die
Mirtyrer bestimmen den Vordergrund des Bildes, wihrend die Heimat den
Hintergrund bildet. Eine ahnlich starke Emotionalitit finden wir in dem Abschnitt
des Gedichts "Beirut" (1981)%, in welchem der Dichter die Mirtyrer anruft,
insbesondere jedoch in den Gedichten "Am Hang, hoher als das Meer, da schliefen
sie” (‘Ala s-safh a‘la min al-bahr namu") 3 und "In einer Hymne wie dieser?” (A-fi

mitli hada n-nasid). *

Ward aqall, S. 43.
Hisar, S. 113-115.

Ward agqall, S. 31. . :
Ibid., S. 53; Im Anhang finden sich die deutschen Ubersetzungen der Gedichte.

WO -
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32 Blumen des Blutes
3.21 Das Massaker in Darwi§’ Dichtung

In dem Gedicht "Betrachtungen iiber eine schone alte Stadt am Ufer des
Mittelmeeres (Ta’ammulat fi madina gadima wa-gamila “ala sahil al-bahr al-abyad
al-mutawassit, 1983)l schreibt Darwis: "Wir sind die Generation des Massakers".2
Dies ist nicht nur ein poetisches Bild, es entspricht auch den historischen
Tatsachen. Mahmud Darwi§ war sieben Jahre alt, als das Massaker von Dair Yasin
veriibt wurde® und die Nachricht davon sich wie ein Lauffeuer in den arabischen
Dérfern und Stidten verbreitete und deren Bewohner mit Angst und Schrecken
erfiillte. Dies war der Beginn einer Reihe von Massakern, denen die Palédstinenser
in der Heimat und im Exil ausgesetzt waren. Unter solchen Vorzeichen formte sich
in Mabmid Darwi§ das im vorhergehenden Kapitel so benannte "Massakerbe-
wuBtsein".* Die Namen einiger dieser Massaker erscheinen wiederholt in seinen
Gedichten und seiner Prosa. In dem Gedicht "Lob des hohen Schattens” gewinnen
die Namen den Rang von Dokumenten, die die Opfer auf den Tisch einer
imaginaren "Verhandlung” legen, wihrend die andere Seite nur ein "Messer"

vorzuweisen hat.

[...]

Du hast unsre Trinen gestohlen, Wolf.

Du tétest mich, schliipfst in meine Leiche und verkaufst sie.

Komm fiir kurze Zeit aus meinem Blut, damit die Nacht dich schwirzer sieht!
Komm heraus, damit wir sichtbar an den Verhandlungstisch treten,

gema der Wahrheit:

Als Morder, der das Messer prisentiert,

als Erschlagene, die Namen vorlegen:

! al-Karmel 9/1983, S. 198-211. Nachgedruckt in: Hisar, S. 183-206.
2 Ibid,, S. 201.

Das Massaker von Dair Yasin wurde von Angehorigen der israelischen Terrorgruppen

“Stern" und "Irgun" unter Fihrung von Menachem Begin, dem spiteren israelischen
Ministerprisidenten und Friedensnobelpreistrager von 1978, an den Einwohnern des
arabischen Dorfes Dair Yasin in der Nihe Westjerusalems veriibt. Dabei starben 254
Menschen, darunter Frauen und Kinder. Unter den Leichen befanden sich schwangere

Frauen, deren Bduche mit Messern aufgeschnitten worden waren. Mehr dariiber

in:

Schreiber, Friedrich und Wolffsohn, Michael: Nahost: Geschichte und Struktur des
Konflikts. Opladen 1987, S. 156 ff. und: Palumbo, Michael: The Palastinian Catastrophe.
The 1948 Expulsion of People from their homeland. London/ Boston 1987, S. 47-57 und

Hollstein, Walter: Kein Frieden um Israel. Bonn 1977, S. 143 £.
Cf. oben im Kapitel: Verfolgung des palistinensischen Korpers (2.6.3).
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Kafr Qasim
Dair Yasin
Satila...!

In einem 1984 publizierten Artikel schreibt Darwis:
"Noch nie haben sich die Bestien iiber einem Kdrper so vereint, wie tiber dem
palistinensischen. Kein Jahr vergeht in der jingeren Geschichte des pali-
stinensischen Volkes ohne Massaker [...] .
Nehmt diese auffilligen Uberschriften, es sind nur Uberschriften innerhalb
eines langen Romans, dessen Kapitel noch nicht vollendet sind, dann werdet
ihr einige Stempel des Todes auf dem Korper - der Wunde - sehen: Dair
Yasin, Kafr Qasim, Qibiya, ‘Amman, Tall az-Za‘tar, Bairut, Sabra und Satila
Nr. 1, Tarablas, Sabra und Satila Nr. 2, sowie alle Mordwerkzeuge von der
Entwicklung des Tieres zum Menschen bis zu seiner Riickverwandlung in ein
Tier: Axt, Messer, Gewehr, Kanone, Raketen und elektronische Waffen."

Unter diesen "auffilligen Uberschriften” der "Stempel des Todes auf dem paldsti-
nensischen Korper" hat Darwi§ die Massaker von Kafr Qasim (1956) und Tall az-
Za‘tar (1976) besonders hervorgehoben, indem er iiber ersteres anlaBlich des 10.
Jahrestages das sechsteilige Gedicht "Blumen des Blutes" (Azhar ad-dam) verfafite
und iiber letzteres das beriihmte Gedicht "Ahmad az-Za‘tar’, welches nach
Meinung der Kritiker eine neue Phase seiner dichterischen Begabung eroffnete.’
Auch das Gedicht "Hymne an das Griin" (Na3id ila l-ahdar) ist, wie noch zu sechen
sein wird, zum groBen Teil auf den Eindruck dieses und friiherer Massaker
zuriickzufiihren.* Dem Massaker von Sabra und Satila (September 1982) widmet
der Dichter einen ganzen Passus seiner Langkomposition "Lob des hohen
Schattens", die folgendermaBen beginnt:
Ein Meer fiir den neuen September.’
Mit diesem "Meer" ist hier dasjenige gemeint, das sich dem nach der Belagerung

' Hisar, S. 149.

Gunin an takin filastiniyan, S. 6f. :

3 Vgl: Muruwwa, Husain: "lgaza ma‘a Mahmiid Darwis". In: at-Tariq (Beirut), Nr. 5 (=
Jan. 1979), S. 30-43, nachgedruckt in: "al-Gadid" (Haifa), Nr. 12 (= Okt. 1979), S. 27-
33. Hier: S. 27. Ebenso: al-Yusuf: a§-Si‘r al-“arabi l-mu“asir, S. 260. Einige Studien
befassen sich ausfihrlich mit dem Gedicht "Ahmad az-Za‘tar" z.B.:al-Id, Yumna:
"Ahmad az-Za‘tar" li-Mahmid Darwi." In: at-Tariq", Nr. 2-3 (=Mirz-April 1977), S.
133-142; al-Yisufi, Muhammad Lutfi: Fi bunyat as-Si‘r al-‘arabi l-mu‘asir, Tunis 1985,
S. 67-96; ‘Ara’idi, Naim: "Ahmad az-Za‘tar wa-ta‘biriyat Mahmid Darwis." In: al-
Mawiakib (Nazareth), Nr. 1-2 ( = Januar-Februar 1985), S. 39-47 und Nr. 5-6 (=Mai-
Juni 1985), S. 24-33.

*  Cf. dazu unten (3.5). .

5 Hisar, S. 158-163, cf. dazu die Ubersetzung im Anhang.
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Beiruts einsetzenden Exodus der Palistinenser geoffnet hat, worauf das Massaker
von Sabra und Satila folgte. Der "alte” oder "erste" September steht fiir die Ereig-
nisse des "Schwarzen September” 1970 in Jordanien, die den Auszug des

palistinensischen Widerstands zur Folge hatten.

3.2.1.1 Das Massaker von Kafr Qasim in der paléstinensischen

Dichtung

Das Massaker von Kafr Qasim' markiert einen grundsitzlichen Wendepunkt
in der Einstellung der unter der Besatzung schreibenden Dichter zum Widerstand,
denn nur selten unterlassen sie es, auf Kafr Qasim als bleibendes Zeugnis fiir den
Widerstand hinzuweisen.” Mindestens zehn Jahre lang blieb dieses Massaker eines
der zentralen Themen, um die sich die palistinensische Dichtung bewegte.?

Aus vielen Gedichten zu diesem Thema sprechen Schrecken und Bestiirzung,

1 Das Massaker von Kafr Qasim wurde am Nachmittag des 29. Oktober 1956 kurz nach
Ausbruch des Sinaikrieges veriibt. Die israelische Armee hatte eine Ausgangssperre
iiber die Dorfer des sogenannten "Dreieckslandes” (mutallat) verhéngt, um Unruhen
infolge einer Solidarisierung mit Agypten, welches sich einer dreifachen Aggression
(durch England, Frankreich und Israel) ausgesetzt sah, vorzubeugen. Der Birgermei-
ster des Dorfes Kafr Qasim wurde erst kurz vor Eintritt der Ausgangssperre
unterrichtet. Dadurch war es unméglich, die Einwohner des Dorfes, die auf den entfernt
gelegenen Feldern und in den Steinbriichen arbeiteten, rechtzeitig zu informieren. Als
sie bei Sonnenuntergang ins Dorf zuriickkehrten, befahlen ihnen die Soldaten, von den
sie beférdernden Lastwagen abzusteigen und sich am StraBenrand aufzustellen. Auf den
Befehl des israelischen Kommandanten: "Miht sie nieder!" er6ffneten die Soldaten das
Maschinengewehrfeuer und toteten 49 Minner, Frauen und Kinder. Erwiihnenswert ist,
daB "Schidmi", der fiir diese Abteilung verantwortliche israelische Generalmajor, zwei
Jahre spiter von einem israelischen Militargericht eines "technischen Fehlers" bei dieser
Unternehmung fiir schuldig befunden wurde. Er erhielt einen Verweis und wurde zu
einer Geldstrafe in Hohe eines israelischen Groschens verurteilt. Niheres dazu in:
Darwi§: "Man yaqtul hamsin “arabiyan yahsar gir$an". In: Yaumiyat (1981), S. 107-127.
Cf. auch die deutsche Ubersetzung: "Wer fiinfzig Paldstinenser totet, zahlt einen
Groschen". In: Tagebuch, S. 135 ff., ebenso Darwi§’ Aufsatz anliBlich des 30. Jah-
restages des Massakers: "Uhsuduihum". In: al-Yaum as-sabi‘ 31.10.1986, S. 31 sowie al-
Mausi‘a -filastiniya (al-Qism al-“dmm, 1984), Bd. 3, S. 652-654 und Heenen-Wolf: Erez
Palastina, S. 106 ff.

2 Kanafani, Gassan: al-Adab al-filastini l-muqawim taht al-ihtilal - 1948-1968. Beirut 1968.
Nachdruck in: G. K: al-A°mal al-kamila, Bd. 4, Beirut 1977, S. 197-421, hier: S. 304-
305.

3 Cf. al-Yusuf: a§-Si‘r al-“arabi I-muasir, S. 354.
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gleichzeitig aber auch Standhaftigkeit und die Entschlossenheit zum Widerstand.
Ebenso bezeugen die Gedichte den Willen, das Ereignis dokumentarisch
festzuhalten.

Taufiq Zayyads im November 1956 entstandenes Gedicht mit dem Titel "Kafr
Qasim" ' ist das erste unmittelbare Echo der palistinensischen Dichtung auf dieses
Massaker.

Der Beginn beschwort noch einmal das Erschrecken und die Ungldubigkeit, mit
denen die Nachricht dessen, was zundchst wie ein bloBer, schrecklicher "Alptraum”
erschien’, aufgenommen wurde. Danach werden in epischer Form die einzelnen
Stationen des Massakers, insbesondere der Moment der Ermordnung’ nachge-
zeichnet. Hin und wieder erhebt sich die Stimme des Sprechers, verflucht die
Michte der Ungerechtigkeit und Unterdriickung und ruft zum Widerstand und
Ausharren auf. Der Hinweis auf den Sieg der Vilker gegen den Kolonialismus in
Algerien und Agypten (Suez-Krise 1956) soll dabei Hoffnung wecken.*

Hanna Abu Hannas Gedicht "Der Ruf der Wunden" (Nida’ al-girah)®, das dieser
anldBlich des zweiten Jahrestages des Massakers und unter dem Eindruck des
beriihmt gewordenen israelischen Gerichtsbeschlusses, der Schidmi zur Zahlung
eines Groschens verurteilte, verfate, hat mit dem bewuBten Text Zayyads nichts
mehr gemeinsam als den Hintergrund und die Rahmenhandlung. Der Form nach
unterscheiden sich beide Texte deutlich voneinander. Aba Hannas Gedicht nimlich
entspricht der klassischen Tradition, wiihrend dasjenige Taufiq Zayyads der Freien
Dichtung zuzurechnen ist. "Der Ruf der Wunden" zeichnet ein bewegendes
realistisches Bild von den Opfern im Augenblick ihres Todes. Auch dieses Gedicht
endet mit dem Aufruf zu Widerstand und verstirktem Zusammenhalten - dem
Einzigen, was im Angesicht dieser Tragodie noch Sinn stiften und Trost vermit-
teln kann.’

In der Regel trugen die palistinensischen Dichter ihre Werke tiber Kafr Qasim bei

besonderen Veranstaltungen, wie etwa den alljahrlichen Gedenkfeiern, die in den

Zayyad: Diwan, S. 306-336.

Ibid., S. 306.

Cf. Ibid., S. 308 ff.

Cf. Ibid,, S. 322 ff.

Abu Hanna: Nida’ al-girah, S. 77-82.
¢ Cf. Ibid., S. 77-80.

7 Cf. Ibid., S. 82.
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arabischen Dorfern abgehalten wurden', vor, manchmal auch vor den
Absperrungen, die die israelische Armee errichtet hatte, um die Araber daran zu
hindern, diese Gedenkfeier am Ort des Geschehens selbst zu veranstalten.’
Zusitzlichen Schmerz und neuerliche Bitterkeit bereitete den paldstinensischen
Dichtern die Tatsache, daB die israelische Besatzungsmacht 1958 ausgerechnet
diesen Gedenktag fiir die Einweihung der in Galilda auf konfisziertem Land er-
richteten Siedlung "Karmiel" auswihlte.?

Mahmud Darwis, der gerade fiinfzehn Jahre alt war, als das Massaker veriibt
wurde, wartete noch ganze zehn Jahre bis er dariiber sein Gedicht "Blumen des
Blutes" verfaBte. Dieser Zeitraum, der fiir Darwi§’ dichterische und menschliche
Reifung vonnéten war, nimmt dem Gedicht jedoch nichts an emotionaler Tiefe und
Intensitit. Allerdings fehlt ihm die Schérfe, die die Gedichte von Taufiq Zayyad,
Hanna Abu Hanna, Rasid Husain und anderen Autoren kennzeichnet. Schon der
Titel "Blumen des Blutes" wirft ein Licht auf den allgemeinen Gehalt des Ge-
dichts. Er weckt Hoffnung und den Glauben an das Leben und die Schénheit, die
beide aus dem Blut hervorgehen. Dieser Optimismus gehorte in den Sechziger
Jahren zu den Hauptmerkmalen der paldstinensischen Dichtung im
palistinensischen Kerngebiet von 1948 Von ihm zeugt auch der Titel der
Sammlung, in der dieses Gedicht erschien: "Das Ende der Nacht" (/_\hir al-lail).
Das Gedicht besteht aus sechs Abschnitten, von denen jeder einzelne einen
eigenen Titel trigt. Man konnte also jeden dieser Abschnitte als eigenstandiges
Gedicht betrachten, wenn nicht Kafr Qasim das zentrale Thema fiir sie alle dar-
stellte: sowohl das Massaker an sich als auch das Dorf, das hier zum Symbol fiir
die gesamte paldstinensische Heimat und dariiber hinaus zum Mittelpunkt fiir die

gesamte Menschheit wird, nachdem 49 seiner Bewohner an jenem Abend gefallen

1 Cf. das Gedicht "al-Yaum gi'tu", das Rasid Husain 1960 anliBlich einer Dichterlesung
fir Kafr Qasim vortrug. In: Qasa’id filastiniya, S. 35-36.

Dies geschah am neunten Jahrestag des Massakers (1965), als die israelische Armee
die Teilnehmer der Veranstaltung am Zugang zum Dorf hinderte. Samih al-Qasim
rezitierte damals sein Gedicht iiber das Massaker vor den militarischen Absperrungen.
Cf. Kanafani: Adab al-muqawama, S. 50 f.

Cf. Tagebuch, S. 70, vgl. in diesem Zusammenhang von Rasid Husain, "lla $a‘bi fi J-
Galil', in: Qasa’id filastiniya, S. 95 f. und das Gedicht "Karmil" von Samih al-Qasim in
dessen Diwan, S. 90 f. Von al-Qasim stammt auch ein weiteres Gedicht iber Kafr
Qasim, das den Titel "Li-yad zallat tugawim" tragt (Cf. Ibid., S. 495 ff.)

¢ Cf. Kanafani: Adab al-mugawama, S. 35.
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sind, ohne zu wissen warum.

So fiigen sich zwar sechs Einzelbilder zu Mahmud Darwis’ Tableau von Kafr
Qasim, doch sind sie hinsichtlich der Thematik und Tendenz einander so eng
verwandt und entsprechen sich teils auch paarweise in der Art der Darstellung so
sehr,' daB im folgenden nur die vier reprisentativen Einheiten ndher vorgestellt

und betrachtet werden sollen.”

"Der Sanger des Blutes™

Fiir deinen Singer gibt es fiinfzig Saiten auf dem Olbaum,

dein Singer war Gefangener des Windes und war auch Knecht des Regens.
Und dein Siinger, der dem Schlafe hat entsagt, fand beim Wachen Trost.
Den SproB der Rose wird er, so wie du es wolltest, "Funken" nennen,
den Olhain in deinen Augen wird er "Geburt des Morgens" nennen

und wird weiter weinen, gewohnheitsgemaB,

wenn eine Brise tiber die fiinfzig Saiten streicht.

Ach, ihr fiinfzig blutigen Melodien,

wie wurde nur der Teich des Blutes zu Sternen und zu Biumen?

Der aber starb, das ist der Morder, o meine Laute

Doch dein Singer hat gesiegt!

12 Tu auf deine Tore, du unser Dorf,
den vier Winden tu sie auf!
Und fiinfzig Wunden lasse glihen,
Kafr Qasim ...
Ein Dorf, das triumt vom Weizen, den Veilchenbliiten
und von den Hochzeiten der Tauben.

Miiht sie nieder auf einen Schlag,
méht sie nieder

und sie mihten sie nieder

21 Ach, du Weizenihre auf der Brust der Felder!
Und dein Sédnger sagt:
Ach, wiiBte ich nur das Geheimnis des Baumes,
ach, konnte ich alle toten Worte begraben,
ach, hitte ich die Kraft des Friedhofsschweigens, .
Hand, die du da spielst - welch Schande! - fiinfzig Saiten.

So entsprechen die Absch o : ;
wihrend die Einheiten 4 und 5 je ein entindividualisiertes, weil numeriertes Opfer der

Gewalt zum Titel und zentralen Thema haben. . )
2 Im iibrigen sei hier auf die im Anhang enthaltene Ubersetzung der Abschnitte 5 und

6 verwiesen.
3 Diwan, S. 207-209.

nitte 3 und 6 einander in Inbalt, Bau, Metrum und Ton,
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Ach kénnte ich meine Geschichte schreiben mit der Sense
Und mein Leben mit dem Beil,
Und dem Fliigel der Lerche.

30 Kafr Qasim!
Ich kehrte zuriick vom Tod, zu leben und zu singen.
LaB mich meine Stimme leihen von einer glimmenden Wunde.
Und bewahre mich vor dem HaB, der Dornen in meinem Herzen pflanzt.
Ich vertrete eine Wunde, die nicht feilscht,
Die Schlige dessen, der mich peitscht, lehrten mich vorwirtsgehen meiner
Wunde
zum Trotz.
Und ich gehe ..
Und gehe ..
Und widerstehe!

Metrisch beruht der erste Abschnitt - "Der Singer des Blutes" (Muganni ad-dam)
- auf dem VersmaB Ramal. Der Dichter benutzt diesAes Metrum, um mit Hilfe sei-
ner Lingen eine Stimmung von Trauer und Ergriffenheit zu erzeugen.

Was die innere Struktur des Gedichtes betrifft, so basiert diese auf zwei ver-
schiedenen Stimmen bzw. zwei Tonlagen ein- und derselben Stimme. Deren erste
berichtet in der dritten Person, wobei sie sich mit den Worten "dein Sénger" direkt
an Kafr Qasim wendet. Dieser Singer ist freilich nur eine Erscheinungsform des
lyrischen Ich. Der Ton des Gedichts nahert sich hier einem Flistern, da die
Stimme einerseits von einem Gefiihl der Trauer und andererseits von einer
intuitiven Vision beherrscht wird. Diese Stimme tritt zweimal auf (1-11 und 21-
29).

Die zweite Stimme ist die eines Kiampfers. Sie spricht in der 1. Person Plural und
wendet sich an Kafr Qasim mit dem Ruf "du unser Dorf". An dieser Stelle wird die
jenseitige Atmosphire zugunsten des Aspekts von Kampf und Widerstand
aufgegeben. Daher ist auch der Ton hier ein ganz anderer. Standhaftigkeit und
Kampfbereitschaft treten an die Stelle von Trauer und Ergriffenheit. Die
Formulierung "dein Singer" wie auch die Adressierung "du unser Dorf" oder die
direkte Nennung seines Namens "Kafr Qasim" legen nahe, da8 dieser Ort, auch
wenn er im Verlauf der Geschichte niemals irgendeine Rolle gespielt hat, nun zu
einem gehaltvollen Symbol fiir die paléstinensische Heimat und die gesamte unter-

driickte Menschheit geworden ist.
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Der Singer ist, wie bereits bemerkt, ein in Darwi¥’ Dichtung recht haufiges Mo-
tiv. Immer ist dieser der Trdger einer intuitiven Vision und eines uner-
schiitterlichen Glaubens. Damit kann er den Dingen auf den Grund sehen. So
erblickt er Blumen, die aus dem Blut erwachsen; in vielen, ganz gewohnlichen
Dingen, die auf den Frieden verweisen, sieht er eine ungeheure Kraft.

Der Sénger spielt hier sein Lied auf einem Instrument mit "fiinfzig Saiten" (Vers 1),
was der Anzahl der Opfer entspricht. Der Olbaum, der ganz allgemein ein Symbol
fiir Ewigkeit, immerwihrendes Griin, Licht und Heimatverbundenheit ist,2 hat hier
noch eine ganz spezielle Bedeutung. Das Massaker ereignete sich in den Olhainen
rund um Kafr Qasim. Das allprisente Griin verfirbte sich also zum Rot des Blutes,
um so zum Zeugen des Gemetzels und zum Symbol der das Téten ablehnenden
Natur zu werden, die mit dem Menschen die Trauer um die unschuldigen Opfer
teilt.

Der Singer ist wach, er schlift nicht. In der arabischen Dichtung ist Schlaflosigkeit
ein altbekanntes Motiv. Der altarabische Dichter "wachte” aufgrund der Trennung
von geliebten Menschen oder deren Tod. Insbesondere die altarabische Trauer-
dichtung kennt das Motiv der Schlaflosigkeit.’ Hier jedoch "genieBt" der Singer
sein Wachsein, also ist dieses ganz freiwillig. Er will seine Sache nicht
vernachlissigen, und sein Wachbleiben beruht demnach auf seinem Engagement.
Dieser Gedanke taucht in Darwi¥” Martyrer- und Trauergedichten des 6fteren auf.
Der Zustand des Nicht-Schlafens steht dann meist in einer Beziehung zur
Standhaftigkeit.*

Seine intuitive Vision versetzt den Singer in die Lage, die Dinge so zu sehen, wie
sie wirklich sind. Die Rosen werden fiir ihn zu Funken (4) und der Olivenhain zur
Geburtsstitte eines neuen Morgens (5). Wenn jedoch ein Lufthauch iber die
Olivenbiume zieht und deren Aste bewegt, weint der Singer, weil dieser
gleichzeitig iiber das Blut der fiinfzig Opfer hinwegzieht, die sich ja in die Saiten
verwandelt haben, auf denen er seine bleibende Weise spielt (8). So erhebt er

seine Stimme, als sei er sich einer gottlichen Sendung bewuBt: "Wie wurde nur der

Cf. gben unter dem Titel "Der Singer am Kreuz" (23.1.2)

Cf. Sai’ “an al-watan, S. 273 {. )

Cf. Wagner: Grundziige der klassischen arabischen Dichtung, S. 128.
Cf. oben, (2.5.1 ff.)

R
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Teich des Blutes zu Sternen und zu Biumen" (9), d.h. wie hat sich das Blut der
Opfer in Licht und Schonheit verwandelt und in heimatverbundenes Leben, das
sich mit allen Wurzeln am Heimatboden festklammert.
Diese Vision 148t ihn ruhig und zuversichtlich sagen: "Wer gestorben ist, das ist der
Mérder, meine Laute, dein Sénger hat gesiegt”. Im Sinne dieser Sichtweise hat der
Mérder seine Menschlichkeit in dem Moment verloren, als er das Verbrechen der
Ermordung Unschuldiger beging. Dadurch ist er aber als Mensch "gestorben".
Sieger ist der Singer, weil dieser fir das Leben singt, das aus dem unschuldig
vergossenen Blut hervorgeht.
Der folgende Abschnitt (12-20) ist der zweiten "Stimme" vorbehalten, also der des
Kiampfers, der sein Dorf auffordert, alle Tore zu 6ffnen und seine flinfzig Wunden
gliihen zu lassen (12-14). Das tragische Geschehen soll der Vision des Gedichtes
zufolge nicht dazu fiihren, daB man sich in Trauer und ohnmichtiger Wut
verschlieBt, sondern vielmehr dazu, sich der Menschheit zu 6ffnet und ihr mit dem
Licht aus den fiinfzig Wunden voranzugehn.! Der Gedanke an die Ermordung von
fiinfzig Menschen erfiillt seine Stimme jedoch erneut mit Trauer, und er stoBt auf
den festen Boden der Tatsachen:

Miiht sie nieder, auf einen Schlag

mabht sie nieder

und%le mihten sie nieder (18-20)
Dem Autor ergeht es hier wie anderen, die das Massaker poetisch zu verarbeiten
suchten: Er konnte nicht umhin, an dieser tragischen Stelle innezuhalten, die in
"miht sie nieder" ihren verbalen Ausdruck findet - den Worten, mit denen der
israelische Kommandant seinen Soldaten den Befehl gab, das Feuer auf die mit
erhobenen Hinden am StraBenrand aufgestellten paldstinensischen Bauern zu

eréffnen.? Uberdies waren die Opfer Bauern und das bedeutet nach Darwis, daf

Die "erhellende” Wunde gehort zu den von Darwi$ hiufig verwendeten Bildern, cf. etwa
das Gedicht "al-Ugniya wa s-sultan’, Diwan, S. 248. Das Bild vom glimmenden
Erschlagenen kehrt wieder in dem Gedicht "Kana ma saufa yakuin" (Diwan, S. 585-594,
hier: S. 592), wo sich das dichterische Ich mit folgenden Worten an den Betrauerten,
Rasid Husain, wendet: "Lodere wie die Pflanzen von Galilda und glimme wie ein
Erschlagener”.

Cf. Zayyad: Diwan, S. 306, wo der Ausdruck einer "Ernte der Schidel" fillt, ebenso
Zayyads Bild von den Maschinengewehren, die Korper wie Ahren ernten, S. 316. Cf.
auch Abu Hanna: Nida’ al-girah, S. 78.
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der Ausdruck "miht sie nieder", der ihr Todesurteil sein sollte, ihnen von der tagli-
chen Miihsal des Broterwerbs vertraut war.’

Die im Verlauf des Gedichts provozierten Empfindungen von Trauer und Schmerz,
Standhaftigkeit, Kampfbereitschaft und Optimismus lassen seine Bilder scheinbar
zusammenhanglos wirken. Die leidenschaftliche Emotionalitit, die intuitive Vision
und die Entschlossenheit zum Widerstand sind jedoch gerade diejenigen Elemente,
die dem Gedicht seinen Rahmen geben und fiir seine Wirkung als Ganzes
verantwortlich sind, wobei freilich auch der eindrucksvolle Rhythmus eine grofle
Rolle spielt. Hinzu kommt der Wechsel zwischen der Stimme des Singers und der
des Kampfers bzw. deren Ineinandergreifen, wie es im letzten Abschnitt der Fall
ist (32-38).

In den Versen 21-29 kehrt die Stimme des Sdngers mit seiner intuitiven Vision
wieder. Hier besingt er eine Weizenihre. Er erblickt die im Baum und im
Schweigen des Friedhofs verborgene Kraft. Die Erwihnung des Friedhofs bringt
ihm das Bild des Massakers ins Gedichtnis zuriick bzw. das blutige Lied, das auf
den fiinfzig Saiten gespielt wurde. Die Erinnerung ist hier jedoch weder von Hal
noch von Rachegeliisten geprigt. Der Singer singt fiir das in der Weizenihre
verborgene Leben und wiinscht sich, seine Geschichte mit den Arbeitsgeraten eines
Bauern (Sense und Beil) oder mit dem Fliigel einer Lerche, dem lebenden Sinnbild
fir Frieden und Freiheit, schreiben zu konnen. In ihrer dem Raubvogel vollig
kontriren Art gleicht sie dem Singer, der sich und seinem Volk eine Geschichte
erzahlen will, die ihrerseits der des Morders, der die seine mit dem Gewehr
schreibt und "Ernte” mit der "Ernte" unschuldiger Menschenleben gleichsetzt, ginz-
lich entgegengesetzt ist. Das tragische Geschehen verwandelt sich innerhalb dieser
Vision in Liebe und Frieden. Aus Kafr Qasim, "seinem” Dorf, bezieht der Sanger
die Fihigkeit zur Liebe und zum Widerstand gegen den HaB, der das Ungliick
verschuldet hat. Er will nicht, daB seine Trauer iiber die neunundvierzig Opfer
Dornen in seinem Herzen pflanzt (33). Diese Gefiihle, die den Frieden und die
Liebe iiber alles erheben, sind von groBer Kraft. Aus der Wunde, die dieser

Mérder verursacht hat, beziehen sie die Fihigkeit zum Ausharren und zum Wi-

derstehen (35-38).

! Cf. Darwi§: Uhsudithum, S. 31.




202
*Gesprich im Oktober™

Ich spreche mit einem Maulbeerblatt:

- Welches Ungliick fiir die Stiirme, daB der Regen
dir das Leben wiedergibt,

daB ihr Opfer nicht stirbt,

daB die starken Hinde

sie mit den Saiten fesseln!

7  Als Losegeld an die Stiirme B
werd’ ich der kindesberaubten Rose ein UbermaB an Liebe zahlen

Und auf dem Kamm des Hiigels bleib’ ich stehen,
das Geheimnis der Stiirme zu liiften ... fiir die Karawane.

Ich spreche mit einem WindstoB:
Wenn der urspriingliche Bebauer des Feldes flicht
und der Mérder in seinem Weizenfelde wiitet
- selbst wenn sie ihn toten, so wie sie auch mich erschlugen -
wirst du den Boden dennoch niemals mit dir nehmen
und mir seine Krume von den Lidern rei3en.
17 Als Losegeld an die Stiirme N
werd’ ich der kindesberaubten Rose ein Uberma8 an Liebe zahlen.
Und auf dem Kamm des Hiigels bleib’ ich stehen,
das Geheimnis der Stiirme zu liiften ... fiir die Karawane.

21 Ich spreche mit der Seele des Opfers:
Welches Ungliick fiir die Stirme, da8 der Regen
dir das Leben wiedergibt.
Und welches Gliick fiir dich, da8 du das Opfer bist.
Willkommen ... sei willkommen ... Regen!

Metrische Basis des Gedichts ist das Mutagarib. Inhaltlich besteht es aus drei "Un-
terhaltungen”, die durch zwei textlich identische Abschnitte voneinander getrennt
sind (7-10 und 17-20). Letztere zeichnen sich durch das besondere EbenmaB ihres
Rhythmus aus, das durch Verwendung des Kreuzreims (A-B-A-B) und die
annihernd reimsymmetrische Verteilung der Versfiie gegeben ist.

Im Titel ist zwar von einem "Gesprich” die Rede, doch ist dieses ausgesprochen
rudimentir, denn de facto gibt es nur eine Stimme, namlich die des dichterischen
Ich. Keine zweite Stimme setzt ein, um einen echten Dialog entstehen zu lassen
oder dem Gedicht die dramatische Entwicklung zu geben, die das im Titel

stehende Wort "Gesprich" erwarten lieB.

'Diwan, S. 210-211.
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Das solcherart gekennzeichnete "Gesprich" findet im Oktober statt, an dessen
Ende das Massaker veriibt wurde. Zudem fillt dieser Monat in den Herbst, in dem
die Stiirme iiber die Baume "siegen" und deren Blatter zum Fallen bringen. Dieser
"Sieg" ist jedoch zeitlich begrenzt, denn der Regen erweckt die Blétter zu neuem
Leben. Dies ist auch der Inhalt des ersten (1-6) und letzten (21-25) Gespréchs. Das
dichterische Ich bezieht seine Kraft, dem Tod standhalten zu kénnen, aus seiner
Verbundenheit mit dem Land und der Natur und allem, was damit zusam-
menhingt. Die Morde, die in Kafr Qasim veriibt wurden, sind - aus solch
naturhafter Perspektive gesehen - nur zeitlich begrenzte Stiirme. Der wahre und
endgiiltige Sieg gehort dem Leben, das aus den durch den "Regen"” symbolisierten
guten Elementen erneuvert hervorgehen wird. Der sich wiederholende Abschnitt
betont den Wert eines Ausharrens im Land als Kernstiick des Widerstands, den die
Stimme des dichterischen Ich propagiert: "Und auf dem Kamm des Hiigels bleib’
ich stehen". Das Massaker zwingt zu mehr Liebe gegeniiber der "kindesberaubten
Rose", i.e. gegeniiber Kafr Qasim, das 49 seiner Kinder verloren hat und in diesem
Gedicht zu einem Symbol fiir die Heimat an sich geworden ist. Diese
Standhaftigkeit besteht nicht nur in einem passiven Ausharren im Land, zu ihr
gehoren vielmehr Kampf und Widerstand: "Fiir das schindlichste Geheimnis der
Stirme ... fiir die Karawane".

Auch das zweite Gespriich (11-15) betont die Bedeutung der Standhaftigkeit. Das
"Ich" spricht hier mit dem "Wind". Dieser ist hier ein Symbol fiir Entwurzelung und
Vertreibung, denn er hat keine Heimat'. Allerdings kann er das "Ich” ebensowenig
entwurzeln, wie er "die Krume der Erde" von dessen Augen reien kann, denn die
Verbundenheit ist hier organisch. Nicht einmal der Tod wiire zu ihrer Aufhebung
imstande.

Das letzte Gesprich (21-25) schlieBlich greift das erste mit einigen Verénderungen
wieder auf. Die Unterhaltung erfolgt hier direkt mit der "Seele des Opfers", das der
Regen ins Leben zuriickbringt, genauso, wie die Blitter der Biume, die die

Herbststiirme zu Fall gebracht haben.

Eine intuitive Vision von tiefer innerer GewiBheit beherrscht das gesamte Gedicht

I Cf. oben (2.1).
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und wird in diesem Abschnitt, der von Toleranz und Liebe spricht, besonders
deutlich spiirbar. Es sei sein Gliick, Opfer und nicht Morder zu sein', denn das
Opfer wiirde bald vom Regen zu neuem Leben erweckt und dadurch Sieger tber
den Tod sein. Die Menschlichkeit des Morders dagegen sei fiir immer gestorben.
Insofern das Gedicht mit dieser Botschaft und der VerheiBung des kommenden
Regens endet, erinnert es an den "Sénger des Blutes", der seinen Sieg iiber den

Mérder verkiindet, der bei der Veriibung des Mordes gestorben sei.?

"Der Tod vergebens™

Der Herbst zog voriiber in meinem Fleisch - ein Trauerzug von Orangenbéu-
men

Ein kupferner Mond, den Steine und Sand zerreiben.

Nach und nach fielen in meinem Herzen die Kinder,

auf dem Herzblut der Ménner.

Alles niederdriickende Schweigen ist das Los meiner Augen, alles Unsagbare.
Doch aus dem vergessenen Blut erheben sich Arme, die mich rufen: komm!

7 Recke also deinen Hals der Sonne entgegen, die sich mit Blut gefarbt.
Begrabe deine Toten nicht! ... LaB sie bleiben wie die Sdulen des Lichts.
LaB mein vergossenes Blut ... als Wegweiser der Tyrannen hin zum Abend,
1aB es, den griinen Bergen gleichgestellt, in der Brust des Alls!

*

11 Verlange von den Dichtern nicht, die Taubchen im Gartengezweig zu
beklagen!
Die Wiirde der Kinder ist ja doch
Gefahr fiir die Sicherheit des Stamms.
Meinen Segen zu einem Ruhm, der von Blut sich nihrt und von Falschheit!
Ich begliickwiinsche den Henker, der iiber ein schwarzumrahmtes Auge siegt,
um seine Winterkleidung von den Haaren ihres Zopfes zu borgen.
Ein Bravo dem Eroberer eines Dorfs! ... Ein Bravo dem Henker der Kinder!

*

18 Oh, Kafr Qasim! Die auf den Gribern ragenden Steine sind Hinde, die
ziehen,
meine Setzlinge hinunterziehen ... und auch die Setzlinge der Waisen,
wenn sie eben Wurzeln schlagen.
Wir werden bleiben ... du, deine edle Hand, lehre uns zu singen!
Wir werden bleiben wie das Licht und wie die Worte, die weder Schmerz noch
Fessel verdreht!

Dies erinnert an den altislamischen Spruch: "Sei Diener des Gottes des Getoteten, nicht
Diener des Gottes des Morders".

2 Cf. oben (3.2.1.1 ff.).

3 Diwan, S. 212-213.
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Oh Kafr Qasim!
Die auf den Gribern ragenden Steine sind Hande, die ziehen ...!

Dieses Gedicht ist nach klassischem Muster gebaut. Jeder der vier duBerlich, i.e.
typographisch voneinander getrennten Abschnitte besteht aus vier oder fiinf gleich
langen Zeilen, die auf einen gemeinsamen Reim enden. Zwischen dieser Struktur
und dem Inhalt, der zu Unerschrockenheit, Standhaftigkeit und Widerstand
auffordern will, besteht ein starker Zusammenhang. Die duBere Rhythmik, also
VersmaB und Reim, sowie die innere Musikalitit sind die Mittel, durch die das
Gedicht ein breites Publikum anspricht und seine Botschaft tiberbringt.

In Form und Inhalt ist das Gedicht mit dem sechsten "Die Augen der Toten an den
Tiren" (“Uyan al-mauta ‘ala l-abwab) verwandt. Neben der Gliederung in
Abschnitte und der Verwendung des VersmaBes "al-Kamil" gleichen sich die beiden
Gedichte in Inhalt und Aussage. Beide Gedichte beginnen damit, da das dichteri-
sche Ich beschreibt, wie das tragische Ereignis iiber das Dorf hereingebrochen ist.
Danach wendet es sich mit appellativem Ton und gleichsam erhobener Stimme an
Kafr Qasim und fordert zu Widerstand und Standhaftigkeit auf.

Der Titel "Der Tod vergebens" macht den Unterschied deutlich, der nach Darwi§’
Vorstellung zwischen Mirtyrer und Opfer besteht. Der Tod des Opfers ist umsonst,
weil er nicht die Folge eines kdmpferischen Lebens ist, das die Verwirklichung
eines bestimmten Ziels zur Absicht hitte im Gegensatz zum Tod des Martyrers,
der eine Bestitigung des Lebens bedeutet. Dieser bedeutet eine Abwesenheit, die
wahre Priisenz gewihrleistet, wie die Wurzeln, die im Boden bleiben mussen, damit
Stamm und Aste leben konnen. Darwi§ schreibt: "Der Tod des Martyrers ist ein
schoner und begeisternder Tod, weil er nicht vergeblich ist".! Deshalb auch ist seine
Trauer iiber die Mértyrer "frei von Reue". Wenn er sie beweint, dann wascht er sie
"mit weiBen Trinen". Uber die beim Massaker getoteten Opfer dagegen schreibt
er: "Der Tod ist kein Mirtyrertod, wenn er umsonst ist [...]. DaB du von einem
wehrlosen Volk verlangst zu sterben, ist keine zutreffende Auslegung des Hei-

; : ; . . : I "4
matbegriffs, das ist kein Krieg oder Kampf, es ist ein Massaker".

Sai’ ‘an al-watan, S. 53

Ibid.

Cf. Hisar, S. 113.

Yaumiyat (1981), S. 54, Cf. Tagebuch, S. 60.

W -
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Der Tod, den die neunundvierzig Bauern von Kafr Qasim erleiden, ist doppelt
schmerzlich: Einmal, weil er iiberhaupt ein Tod ist, zum anderen, weil er ver-
geblich ist:

" Warum sind sie also gestorben? Sie sind nicht so sehr wegen uns gestorben

Sie sind Opfer, nicht Martyrer. Dies ist ihre doppelte Tragodie.
Und darin besteht unsere doppelte Trauer um ihretwillen". 1

Im Licht dieser Sichtweise ist der Titel des Gedichts zu verstehen. Der erste Ab-
schnitt (1-5) klingt schmerzlich und bekiimmert. Das dichterische Ich spricht hier
nicht von Mirtyrern, die im Geist des Kampfes und in stindiger Konfrontation mit
dem Tod gelebt haben und gestorben sind, um anderen das Leben zu ermoglichen,
sondern von Opfern - Kindern und Mannern, die grundlos gefallen sind und ihr
Blut umsonst vergossen haben. Der Herbst erscheint als "Trauerzug von
Orangenbiumen”, und selbst der Sprecher ist direkt von dem tragischen Ereignis
betroffen. Die Minner und Kinder "fallen” in seinem Herzen, weshalb er auch
bestiirzt ist und nicht iiber das Gesehene zu sprechen vermag. Im fiinften Vers
dann aber erheben sich Arme, die aus dem vergossenen Blut entspringen und den
Betrachter zu sich rufen. Von hier an ist der Tonfall des Textes nicht ldnger
schmerzlich. Statt dessen ist er nun - im zweiten Abschnitt (7-10) - entschlossen
und feuert zum Widerstand an. Der Sprecher wendet sich dabei an Kafr Qasim.
Das vergossene Blut wird zu seinem eigenen, weil das Ich hier ein kollektives ist.
Er wiinscht, daB dieses Blut ewig bliebe, wie die hochaufragenden griinen Berge,
und zum Zeichen fiir Untergang und Verfall derjenigen wiirde, die es vergossen
haben.

Den dritten Abschnitt (11-18) bestimmt ein Ton bitterer Ironie, die sowoh] auf den
"Stamm" gemiinzt ist, der sich durch die Kinder bedroht sieht und diese totet, um
sich selbst wieder sicher zu fiihlen, als auch auf den "Eroberer’, der iiber ein
wehrloses Dorf, iiber Frauen und Kinder gesiegt hat?

Im letzten Abschnitt (18-22) schlieBlich verwandeln sich die Grabsteine der Opfer

in Hinde, die die Wurzeln der Bédume noch tiefer ziehen und damit immer stiarker

' Ibid, S. 107, Cf. Tagebuch S. 137.

2 Der Ton, der das Gefiihl der Tragik mit der bitteren Ironie iiber die Soldaten ver-
bindet, die das wehrlose Dorf Kafr Qasim besiegt haben, nimmt auch in dem Gedicht
"Kafr Qasim" von Taufiq Zayyad einen wichtigen Platz ein, cf. dazu sein Diwan, insbes.
S. 318.
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werden lassen. Der Tod, der die Bauern ihrem Land entreiBt oder sie zur Flucht

zwingt, fiihrt also letztlich zu noch groBerer Standhaftigkeit. Dies ist das

Hauptmotiv in den "Blumen des Blutes", wie auch den meisten paldstinensischen

Gedichten der Sechziger Jahre.'

"Der Getote Nr. 18%

13

16

24

Der Olhain war einmal griin
war griin ... und der Himmel
war blauer Wald ... war blauer Wald, mein Geliebter.
Was ihn nur verwandelt hat an diesem einen Abend?

Sie hielten den Wagen der Arbeiter an der Biegung des Weges an

und waren ganz ruhig, )
hieBen uns, uns nach Osten zu drehen ... und waren ganz ruhig.

Mein Herz war einmal ein blauer Vogel ... Nest fiir meinen Geliebten.
Und deine Tiicher, die bei mir sind, waren allesamt weil,

waren weiB, mein Geliebter.

Was hat sie nur gefirbt an diesem Abend?

Ich begreife gar nichts, mein Geliebter.

Sie hielten den Wagen der Arbeiter in der Mitte des Weges an

und waren ganz ruhig, .
hieBen uns, uns nach Osten zu drehen ... und waren ganz ruhig.

Dein ist alles, was ich habe.

Dein sind Schatten und Licht,

der Ehering, was immer du willst.

Ein Garten mit Oliven und Feigen

Und ich werde zu dir kommen, so wie jede Nacht,

zum Fenster hinein, im Traum, und werfe dir einen Jasmin zu.
Tadle mich nicht, wenn ich etwas spiter komme.

Sie hielten mich ja an.

Der Olhain war immer griin,

er war griin, mein Geliebter.

Doch fiinfzig Mordopfer

haben ihn bei Sonnenuntergang

zu einem roten Teich gemacht, fiinfzig Mordopfer.

Du mein Geliebter,.. tadle mich nicht.

sie haben mich ja erschlagen, sie haben mich erschlagen,

Cf. oben, (4.5.1)
Diwan, S. 214-216.
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sie haben mich erschlagen ..
Schon der Titel dieses Gedichts ist von groSer Aussagekraft: Der Dichter wahlt
eine Nummer, um das Opfer eines Massakers zu "beschreiben”. Dieser Getotete,
der Augenblicke vor dem Massaker noch voller Leben war, hatte seine Trdume,
seine individuellen Eigenschaften und seinen Namen, der ihn von anderen Men-
schen unterschied. Nun jedoch ist er lediglich eine Nummner unter 49 anderen. In
dem Gedicht wird eine dieser Nummnern herausgegriffen, um mit ihrer Hilfe
poetisch darzustellen, wie menschliches Leben zerstort und zur bloBen Nummer
innerhalb eines Leichenhaufens wird. Die Opfer des Massakers waren unter-
schiedliche Menschen, doch im Tod, der sie allesamt unvorbereitet und plétzlich
getroffen hat, sind sie einander gleich.!
In dem Gedicht spricht der Getotete Nr. 18 selbst. Seine Stimme erscheint in
iuBerlich voneinander getrennten aufeinanderfolgenden Abschnitten, in denen er
sich bald an eine Geliebte wendet, bald die einzelnen Ereignisse des Massakers
schildert. Erst am Ende wird der Augenblick der Ermordung verkiindet.
Auch hier erscheinen die Olbiume schon in der ersten Zeile, wie dies im "Sénger
des Blutes" der Fall ist. Sie sind jedoch nicht mehr griin. Auch der Himmel hat
seine blaue Farbe verloren. Der Sprecher fragt sich mit ergreifender Naivitit: "Was
hat ihn nur verwandelt an diesem einen Abend?" (1-4).
Im zweiten Abschnitt (5-7) geht der Sprecher zur teilweisen Beschreibung des Er-
eignisses tiber. Die Darstellung erscheint auBerlich neutral. Die Abschnitte, in
denen von dem Massaker die Rede ist, sollen auf ihre eigene poetische Art
dokumentieren, was sich tatsichlich ereignet hat. Das Ich erzéhlit, wie "sie", d.h. die
Soldaten, das Auto der Arbeiter angehalten haben und diese sich nach Osten
wenden hieBen, wobei die Soldaten selbst "ganz ruhig” waren! Hier wird das Bild

von Mérdern gezeichnet, die gelassen und kaltbliitig toten.? Dieser Abschnitt wird

Cf. dazu Darwi¥ Reportage, "Wer fiinfzig Palistinenser totet, zahlt einen Groschen":
"Hier ruhen sie. Es sind viele Namen, aber ihr Tod war der gleiche. Sie waren miide,
und der Sonnenuntergang war sanft. Sie fielen einfach um, sagten kein Wort. Ganz
plotzlich war die Stunde da ..." In: Yaumiyat (1981), S. 107, Ubersetzung nach Tagebuch,
S. 137.
Das Bild der Soldaten, die gelassen und aus der Nihe toten, wie dies in Kafr Qasim
geschah, beschiftigte damals die palédstinensische Dichtung. Cf. dazu etwa Zayyads
Gedicht "Kafr Qasim" (Diwan, S. 317ff.) oder Abii Hanna: Nida’ al-girah, S. 81. Darwis
widmete diesem Mérder einen ganzen Abschnitt in seinem Gedicht "Madih az-zill al-
(Fortsetzung...)
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spiter noch einmal wiederholt (13-15), um die Diskrepanz zwischen der gegebenen
Natur - repasentiert durch die Vogel, die Olbiume, den blauen Himmel - und dem
Morder darzustellen, der seelenruhig totet.
Im dritten Abschnitt (8-11) kehrt die Stimme des Ich wieder, die sich nun im glei-
chen staunend-naiven Ton, die Verinderungen der Natur und ihrer Farben
beklagend, an den "Geliebten" richtet. Sein Herz war ein "blauer Vogel", der im
Nest des Geliebten Zuflucht suchte. Die Tiicher des Geliebten waren immer weif3,
aber an diesem Abend sind sie "befleckt". In eben diesem verwunderten Ton sagt
die Stimme: "Ich begreife gar nichts, mein Geliebter".
Die Tiicher sind normalerweise weiB, an diesem Abend jedoch sind sie (blut-)be-
fleckt. Die Tiicher der Angehorigen der Opfer jedoch sind schwarz eingeférbt
worden zum Zeichen der Trauer.' Der Satz "Ich begreife nichts, mein Geliebter" ist
von groBer Aussagekraft: Die Opfer sind gefallen, ohne zu verstehen, warum.
Darwi§ schreibt:

"Hier ruhen sie. Sie wurden fiir ein unbekanntes Verbrechen bestraft.

Sie haben an keiner einzigen Demonstration teilgenommen. Sie verteidigten
den Boden und ihr Leben nur durch Gebete. Jeden Morgen, in aller Friihe,

N
—_

...Fortsetzung) L )
Ali". Er erscheint dort als fanatischer "Faschist”, der von religiosen oder nationa-

listischen Vorstellungen besessen ist, die ihn zum vorsitzlichen, mit sadistischer Lust
totenden Morder werden lassen - einem Titer, der durch das Morden die Frustrationen,
die er selbst in seiner Geschichte erlitten hat, abreagiert. Im Grunde ist er ein Opfer,
das sich in einen Morder verwandelt hat:"Das Opfer hat sein Opfer getétet”, (Hisar, S
148). In diesem Gedicht wird das Massaker von Sabra zu einem "Madchen", das der
“Faschist" im Schlaf iiberrascht und mit seinem Dolch zerstiickelt. Dann stiehlt er Teile
ihres zerschnittenen Korpers und fiihlt groBe Befriedigung beim Anblick des nackten
Fleisches. Er leckt das von seinem Dolch triefende Blut und tanzt um die Leiche.
SchlieBlich setzt er die einzelnen Teile des Korpers zusammen, wie es ihm gefallt (Cf.
Hisar, S. 161-163). Cf. dazu die Ubersetzung im Anhang. o
! Das Bild von der Natur und den Kleidungsstiicken, die ihre Farben infolge des
Massakers dndern, erscheint auch bei Rasid Husain in seinem Gedicht "al-Yaum gi'tu"
(1960). Nachdem er auf poetische Weise einige Ereignisse des Massakers geschildert
hat, sagt er:
Fiinfzig Zweige wurden auf unserem
hat sie dahingerafft. .
In Kafr Qasim haben sie ihre Worte ausgeteilt und ihre Kugeln, und die
Glieder sind gefallen.
Die Trauer hat sich iiber das Wei8 unserer Kleider gelegt.
und plétzlich sind die Kleider unserer Frauen sqhwarz.
Gerade noch waren die Seiten des Dreiecks(landes) weib.
nun erwacht es, und seine Seiten sind rot.
(Qasa’id filastiniya, S. 35-36).

Feld gebrochen, eine schlimme Politik
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standen sie aus dem Elend auf und gingen hinaus in das Elend. Sie warteten
auf den Rlegen. Aber zu ihnen kam, durchdringend wie ein Gewitterregen,
der Tod."

Er fihrt fort:
"Denn die Bewohner dieses verlassenen, vergessenen Dorfes haben nichts

getan, was einen anderen hitte erziirnen kénnen, auch wenn er ihr erkldrter
Feind gewesen wire [...] Also fiir wen und weswegen wurden sie getotet?" 2

In den Abschnitten, die die Augenblicke des Massakers schildern, kann man eine
gewisse Abstufung feststellen. “Sie", d.h. die Soldaten haben zunachst das Fahrzeug
der Arbeiter angehalten und diesen befohlen, sich nach Osten zu wenden. Als der
Sprecher sich nach dem Grund fiir die Verédnderungen an den Kleidern und den
Gegenstinden der Natur fragt, weiB der Rezipient z.B. noch nicht, daB diese die
Farbe von Blut angenommen haben bzw. schwarz geworden sind. Der Mord hat
noch nicht stattgefunden, und es gibt noch immer verschiedene Moglichkeiten der
weiteren Entwicklung.

Im letzten Abschnitt (23-30) jedoch, in dem sowohl der Geliebte angesprochen als
auch das Massaker geschildert wird, werden die vorhergehenden Momente
zusammengefaBt und in den Augenblick des Totens iiberfiihrt. Der Leser weill nun,
daB die ehemals griinen Olivenbiume wegen des Blutes der fiinfzig Opfer, die bei
Sonnenuntergang gefallen sind, rot geworden sind. Der Sprecher, der zum
Getiteten Nr. 18 geworden ist, kehrt nie mehr zu seiner "Geliebten" zuriick. Er
entschuldigt sich nun nicht mehr, wie im fiinften Abschnitt (15-22) dafiir, daB er
sich etwas verspitet habe, weil man ihn aufgehalten hat. Nun wird er nie mehr
ankommen. Die Traume von Feldarbeit (Feigen- und Olhain) und Liebe (Ehering)
sind plétzlich zu Ende, und die Person, die diese Triaume hatte, ist zu einer
Nummer degradiert. Uber die Olbdume, die sich von griin zu rot verfirbt haben,
sagte Darwi einmal in einem Interview, daB er keinen Grund dafiir fande, in
seinen Gedichten an der Farbe der Baume festzuhalten, denn das Griin der Baume
habe sich mit dem Rot des Blutes und der Schwirze der Nacht vermischt, als die
Beziehung zwischen Baum und Bauern, der ihn gepflanzt hat, durch Ermordung

oder wie im Fall dieses Massakers, durch Konfiszierung des Landes oder durch

' Yaumiyat (1981), S. 107, Ubersetzung nach Tagebuch, S. 137.
Yaumiyat (1981), S. 107 cf. Ubersetzung in Tagebuch, S. 137, cf. auch: Uhsudihum, S.
31
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Vertreibung zerstort wurde. '

3.3 "Zuriickgekehrt nach Jaffa"

32

Jetzt zieht er fort von uns

und wird Jaffa bewohnen.

Er kennt es Stein um Stein.

Nichts aber gleicht ihm.

Und die Lieder

ahmen ihn nach,

ihn und sein griines Rendezvous.

Jetzt kiindigt er sein Bild an,

und die Pinie wichst auf einem Galgen.
Jetzt kiindigt er seine Geschichte an,
und die Brinde wachsen auf einer Lilie.
Jetzt zieht er fort von uns,

um Jaffa zu bewohnen.

Und wir sind ihm fern.

Und Jaffa, das sind Koffer, die man am Flugplatz verga8.
Und wir sind ihm fern.

Von uns gibt es Bilder in den Taschen der Frauen

Und auf den Seiten der Journale

kiindigen wir tdglich unsere Geschichte an,

um eine Locke aus Wind

und einen KuB aus Feuer zu gewinnen.

Und wir sind ihm fern.

Ermuntern ihn, in den Tod zu gehen,

schreiben einen gewandten Nachruf auf ihn

und moderne Poesie.

Und gehen, die Trauer im StraBencafé abzuwerfen.

Und protestieren: Wir haben in der Stadt keine Bleibe!
Und wir sind ihm fern,

umarmen seinen Morder beim Begribnis,

stehlen den Verband von seiner Wunde, )
um damit den Orden fiir Geduld und langes Warten zu polieren.

Jetzt geht er aus uns hervor,

wie die Erde hervorgeht aus einer Regennacht.
Und das Blut ergieBt sich aus ihm,

und die Tinte ergieft sich aus uns.

Was sagen wir ihm? Fillt das Gedéchtnis

2

Cf. Ausfiihrlicheres dazu in: Sai’ ‘an al-watan, S. 273-275, cf. auch die teilweise
Ubersetzung in: Ein Liebender, S. 20f.
Diwan, S. 400-404.
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denn in einen Dolch?

Wihrend der Abend fern ist von Nazareth!
Er geht jetzt zu ihm

als Bombe oder Orange.

Er kennt die Grenze nicht zwischen dem Verbrechen, wenn es zum Recht
wird,

und der Gerechtigkeit.

Er bestitigt nichts,

und er leugnet nichts.

Jetzt geht er fort und 148t uns zurick,
damit wir das eine Mal ablehnen,

das andere aber annehmen.

Jetzt geht er fort als Martyrer

und 148t uns zuriick als Flichtlinge.

50 Und er schlief.
Fliichtete sich nicht zu den Zelten,
fliichtete sich nicht in die Hifen.
Sprach nicht
und studierte nicht,
war kein Fliichtling.
Die Erde war es, die Fliichtling war in seinen Wunden.
Und er brachte sie zuriick.
Sagt nicht: "Vater unser, der Du bist im Himmel",
sagt: "Unsere Briider, die die Erde von uns nahm
und zuriickkehrte"...
Jetzt wird er hingerichtet.
Und wird Jaffa bewohnen.
Er kennt es Stein um Stein.
Nichts aber gleicht ihm.
Doch die Lieder
ahmen ihn nach,
ihn und sein griines Rendezvous.

69 So sollen sich nun die Arme der Fliichtlinge heben
als Winde, als Winde.
So sollen sich nun ihre Namen verbreiten
als Wunden, als Wunden.
So sollen nun ihre Korper zerbersten
als Morgen, als Morgen.
So soll die Erde ihre Anschrift entdecken.
Und wir die Erde in uns.

Seine durchgingige metrische Basis findet das Gedicht im VersmaB Mutagarib,
doch die Anzahl der VersfiiBe (taflat) variiert analog der Intensitdt der
Emotionen von Vers zu Vers. Zeilen- und Satzende fallen fast durchweg zusam-

men, so daB im groBen und ganzen jeder Vers ein eigenstindiges rhythmisches
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Gebilde darstellt - ein Stilmerkmal, das vor allem fiir die arabische Dichtung der
Sechziger Jahre charakteristisch ist. Andere Gedichte in Darwis’ Sammlung "Ich
liebe dich oder ich liebe dich nicht" (Uhibbuki au 1a uhibbuki, 1972), der auch das
vorliegende Gedicht entstammt, beweisen jedoch, daB Darwis zu dieser Zeit
tendenziell eher dem Enjambement zuneigt. Dieses ist die formale Entsprechung
zu dem von ihm kultivierten "poetischen Satz", der der Wiedergabe und Evokation
jeweils einer komplexen Emotion gewidmet ist und sich manchmal in einem Zug
iiber mehrere Gedichtzeilen erstreckt.’

Diese Art des Zeilensprungs prigt besonders den Sammelband "Versuch Nr. 7
(Muhawala ragm 7) und ist teilweise auch dariiber hinaus ein augenfilliges
Charakteristikum von Darwi§’ Lyrik.

Die #uBere Struktur des Gedichts ergibt sich durch seine Gliederung in drei typo-
graphisch markierte Abschnitte und unterstreicht damit die innere Entwicklung auf
sinnfillige Weise. Zentrum des Inhalts ist die Prasentation eines Dualismus, der
duBerlich in den Pronomina "er" und "wir" zum Ausdruck kommt* und Darwi¥’
Vorstellung einer fundamentalen Gegensatzlichkeit von Martyrer und Dichter, i.e.
Positiv und Negativ, entspricht. Aus der gegenseitigen AbstoBung der beiden Pole
dieses Dualismus resultiert die innere Bewegung des Gedichts. So ist der erste der
genannten Abschnitte ganz dem Mirtyrer und dessen Aufbruch und "Reise"
gewidmet, wihrend der zweite kontrastiv die Unbeweglichkeit des "wir" spiegelt.
Der dritte und letzte Abschnitt schlieBlich, der sich auszeichnet durch einige
Unterteilungen sekundéren Charakters, z.B. durch den DurchschuB3 diverser Leer-
zeilen, verflechtet die beiden Grundpositionen miteinander und wendet sich appel-
lativ an die umgebende Realitit.

Um der somit angedeuteten inneren Dynamik des Textes gerecht zu werden, soll

! Cf. als Beispiel fiir die Verwendung des poetischen Satzes das Gedicht "Sirhan yasrab
al-gahwa fi I-kafitiriya", Diwan, S. 445-457. Zur allgemeinen Enmig:!glung der Musikqlit.iit
zeitgenossischer arabischer Dichtung cf.: Ismi‘ll, “Izz ad-Din: a$-Si‘r al-“arabi I-mu‘asir,
S. 79-123, dabei v.a. S. 83 ff. iiber die Gedichtzeilen als selbstindige Einheiten sowie
S. 108 ff. iiber den poetischen Satz als selbstindige Einheit. .

Verwiesen sei hier auf den kurzen Aufsatz von Ihsan ‘Abbas mit dem Titel "Nahnu wa-
$-$ahid; Surohat qadima ‘ala nass gadid". “Abbas beschréinkt sich darin jedoch auf die
Erwihnung altislamischer Texte iiber den Mirtyrertod, deren er sich bei der Lektiire
dieses Gedichts erinnert hatte. Dies geht bereits aus dem Titel des Aufsatzes hervor, in
dem auch sein Eingehen auf den Dualismus Er/Wir vorweggenommen wird. Cf. : Su'un

filastiniya 41/44 (1975), S. 27-29.

¥
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die hier sich anschlieBende Interpretation eher kursorischen Charakter tragen und
im wesentlichen der Verlaufsachse des Gedichts folgen, dabei jedoch wichtige

Beziige innerhalb des Werkkontexts keinesfalls auBer Acht lassen.

Erster Abschnitt

Das Gedicht beginnt mit dem Pronomen "er’, was eine Fokusierung der
Perspektive auBerhalb der betreffenden Figur suggeriert. Dennoch beherrscht
gerade dieses Pronomen die Atmosphire des gesamten Gedichts, weil es sich auf
den Mirtyrer bezieht. Als Darwi§ dieses Gedicht 1972 zum ersten Mal verof-
fentlichte, widmete er es dem paléstinensischen Fiihrer Walid Nimr, der unter dem
Namen "Aba °Ali Iyad" bekannt geworden und 1971 im Gefolge des "Schwarzen
Septembers" auf tragische Weise in einem Waldgebiet Nordjordaniens gefallen
war.!
Trotz der Einsicht, daB die Krifteverhaltnisse nicht zu seinen Gunsten waren, hatte
er bis zum Ende gekampft und wurde deshalb im BewuBtsein der Palastinenser zu
einem Symbol fiir Standhaftigkeit und bewuBte Annahme des Schicksals. Die
Worte, die er sprach, als er begriff, daB seine Einheit umzingelt war, sind ganz in
diesem Sinn "Wir sterben aufrecht, wir beugen uns nicht".
In den spiteren Ausgaben seines Diwans verzichtete Darwi§ jedoch auf diese Wid-
mung. Ahnlich verfuhr er auch mit anderen seiner Gedichte, indem er die
Einleitung weglieB, die das Gedicht zu einer konkreten historischen Begebenheit
in Beziehung setzte.” Bei dem vorliegenden Text ist der Grund fiir diese Unter-
lassung im Inhalt und Bildinventar des Gedichtes zu suchen, denn das Bild des
Miirtyrers hat hier - auch wenn es urspriinglich von Abu ‘Al lyad gepriagt wurde,
der zu einem Symbol geworden war, keine bestimmten Ziige, die auf eine konkrete
Person hindeuten wiirden. Vielmehr ist es das Bild eines Kimpferideals bzw. das

Bild der Revolution, verkorpert durch einen Mann. Tatséchlich erscheint er hier

Diese Information basieren auf den personlichen Erinnerungen des Verfassers dieser
Arbeit, da die Erstausgabe des Sammelbandes "Uhibukki au la uhibbuki" (1972), die
diese Widmung als einzige trug, nicht vorlag; vgl. aber auch: Huri: Gadal as-8i‘r wa-l-
wagqi‘., S. 158.

Dies trifft auch auf sein Gedicht "al-Hurig min sahil al-mutawassit" zu. Bei der Ver-
offentlichung in seinem Diwan lieB er die Einleitung beiseite, in der er das Gerticht
wiedergibt, die Martyrergriaber von Gaza hitten sich 1972 bewegt. Cf. Diwan, S. 474-
483 und die erste Veroffentlichung in: Suw’un filastiniya 16 (1972), S. 28-33.
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weniger als bestimmtes Individuum denn als Archetyp, der jedoch die Ziige eines
nach Riickkehr zu seiner "Geliebten"/Heimat strebenden Paldstinensers tragt.
Dieser Eindruck wird durch mythologische Anspielungen in Zusammenhang mit
dem Mirtyrer noch verstirkt. Dennoch ist es fiir das Verstindnis des Inhalts von
groem Nutzen, die besonderen Umstinde zu kennen, unter denen das Gedicht ge-
schrieben wurde. Wie sehr Darwi§ auch bei Symbolik und Mythologie Anleihen
nimmit - die Realitit bleibt in seinen Gedichten in wesentlichem MaBe prasent.
Das Gedicht beginnt in einer zeremoniellen Atmosphire. Der Martyrer zieht nun
von uns fort. Die Verwendung des Imperfekts im Arabischen - “zieht fort", “er
kennt" - suggeriert in Zusammenhang mit der adverbiellen Zeitbestimmung "nun"
ein Fortdauern der betreffenden Vorginge. Das Leben eines Martyrers endet
demnach nicht mit seinem Tod, denn letzterer ist nur der Beginn einer anderen
Form der immerwihrenden Reise.

Von Anfang an bildet das Thema einer Riickkehr in die Heimat den Mittelpunkt
des Gedichts. Der Mirtyrer "zieht fort von uns und wird in Jaffa wohnen". Unter
Beriicksichtigung des historischen Hintergrunds wiirde dies bedeuten, dal Abu “Ali
lyad, der nicht in Paldstina gefallen und auch nicht dort begraben ist, sich durch
seinen Widerstand und Martyrertod dennoch mit der Heimat vereint hat. Dies
entspricht dem zentralen Motiv von Darwi¥® Darstellung einer Riickkehr in die
Heimat.'

Von Anfang an ist der Mirtyrer unterwegs mit einem klar definierten Ziel, nimlich
Jaffa zu "bewohnen". Dies ist vor allem deshalb von grofter Bedeutung, weil es
den Sinn des Martyrertodes unterstreicht. Der Mirtyrer begeht keinen Selbstmord,
sondern hat vielmehr eine klare Vorstellung, die auf seiner freien
Willensentscheidung beruht. Das Wort "yaskun" bedeutet in der arabischen Sprache
mehr als nur den Aufenthalt an einem bestimmten Ort und dessen Erwdhlung als
Wohnstatt. Es beruht auf der Wurzel "s-k -n" im Sinn von “ruhig/beruhigt sein" und

bezeichnet daher auch einen psychischen Zustand. Dies erinnert an den Koranvers,

der iiber die Gefiihle der Liebe und Geborgenheit spricht, die ein Ehepartner dem

anderen entgegenbringt: " Und zu seinen Zeichen gehdrt es, daB er aus euch sel-

ber Gattinnen geschaffen hat, damit ihr bei ihnen wohnet (oder: ruhet) ("li-taskuna

' Cf. oben (2.5.3 ff.).
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ilayha") und er hat zwischen Euch Liebe und Barmherzigkeit gesetzt B

Diese Assoziation der Geborgenheit beim Partner wird durch die Verbindung mit
Jaffa geweckt. Der Martyrer zieht fort, um Jaffa zu "bewohnen", als ob er es zu
seiner Ehefrau oder Geliebten machen wollte. Schon in ihrer symbolischen
Bedeutung ist die Stadt gemeinhin feminin. Jaffa jedoch steht im emotionellen
BewuBtsein des palistinensischen Volkes in besonderem MaBe stellvertretend fiir
die Heimat. Hiufig fallt der Ausdruck "Jaffa ist die Braut des Meeres".

Vor der nakba/Katastrophe von 1948 befand sich die Stadt in einem Zustand
kultureller wie wirtschaftlicher Bliite, nach der israelischen Staatsgriindung verfiel
sie jedoch und verschwand fast vollig. Fiir die Palastinenser aber blieb sie ein
Symbol fiir das geraubte Paradies. Dies erklirt sich in erster Linie daraus, daB sie
mit zwei wichtigen Elementen in Verbindung gebracht wird: dem Meer und den
Orangen. Insbesondere die Orangen haben eine enge Beziehung zu Jaffa und
weisen auf die kulturelle Besonderheit des arabischen Volkes der Kiistenregion
Palistinas hin. Deshalb auch konzentrierten sich die nostalgischen Gefiihle, die im
Exil besonders intensiv hervortraten, auf Jaffa, seine Orangen und sein Meer im
Gegensatz zum Zustand der Verzweiflung, der Heimatlosigkeit und des Ausge-
setztseins in der Wiiste.”

Der Mirtyrer, der nach Jaffa zuriickkehrt, ist kein zum ersten Mal in diese Stadt
kommender Fremder. "Er kennt sie, Stein fiir Stein". Der Stein ist ein wichtiges
Symbol fiir das Haus, das der Palistinenser zusammen mit der Heimat verloren
hat, in spateren Gedichten setzt Darwi§ auch "Traum aus Stein" - als Bild fiir das
Haus. *

Der Mirtyrer steht allein, denn nichts gleicht ihm. Darwi§ erhebt das revolutionire
Handeln hier wiederum auf symbolische Ebene. Der Revolutionir gilt als Person,
die sich von den iibrigen Menschen unterscheidet. "Ahmad al-*Arabi” etwa, der den

Mirtyrer schlechthin verkorpert, spricht Darwi§ folgendermaBSen an: "Die

I Koran: 30/19. (Ubersetzung von Rudi Paret, Stuttgart 1966)

¥

Es gibt in der zeitgenossischen paldstinensischen Literatur zahlreiche Beispiele fiir die

Bedeutung der Orangen Jaffas als Ziel nostalgischer Gefiihle. Als Beispiel dafiir sei hier
die Erzihlung Gassan Kanafanis "Ard al-burtugil al-hazin" (1958) erwahnt, (deutsche
Ubersetzung in: Gh.K.: Das Land der traurigen Orangen. Palistinensische Erzahlungen
1. Aus dem Arabischen von Hartmut Fahndrich. Basel 1983, S. 7-16) sowie das Gedicht

Fadwa Tuqgans "Ma‘a lagi'a fi 1-1d" in ihrem Diwan S. 140-143.
3 Cf. Ward aqall, S. 21.



Sandkérner gleichen einander, du jedoch gehorst dem Blau an."

Es gibt auch Lieder, die ihn "nachahmen" und sein "griines Rendezvous” riihmen.
Er ist also Tammiiz oder Adonis, der im Friihling auf die Erde zurtickkehrt, um sie
aufzuerwecken, indem er sie fruchtbar macht und neues Leben auf ihr
hervorbringt. Bringt man diesen mythologischen Hintergrund - Adonis oder
Tammiiz als Archetyp des Mértyrers - mit dem spezifisch paléstirensischen Inhalt,
der durch Begriffe wie "Jaffa", "Orangen’, "Nazareth" und "Fliichtlinge" vertreten
wird, in Einklang, dann bekommt das "griine Treffen" eine eigene Bedeutung. Es
wird zum Tag der Riickkehr in die Heimat, welche der Reise des Mirtyrers nach
Jaffa entspricht und ebenso wie die Riickkehr des Tammuz auf die Erde neue
Fruchtbarkeit bedeutet und den Friihling ankiindigt. Von Anfang an ist der Unter-
schied zwischen dem aktiven Martyrer (" er zieht fort und verlaBt uns") und uns
deutlich zu erkennen. Dieser Dualismus durchzieht das ganze Gedicht in immer
neuen Formen, die alle einem quasi dialektischen Prinzip entspringen. Der
Meirtyrer "kiindigt sein Bild an", wiihrend "die Pinie auf dem Galgen wichst". Die
Selbstaufopferung bringt demnach neues Leben hervor. Die Pinie, bzw. der Lebens-
baum? wichst aus dem Galgen, also einem Instrument zum Toten. Dies ist eines
der zahlreichen Beispiele dafiir, wie Darwis seine grundlegenden Ideen zum Tod

im Sinn der tammuzitischen Vorstellung in immer neue Formen kleidet. Ein

iihnliches Bild gibt diese Idee folgendermaBen wieder:

Wieder einmal

schlafen die Morder

unter meiner Haut,

und der Galgen wird

zu einer Fahne

oder einer Ahre

in der Ode des verbrannten Waldes.?

Auch hier verwandelt sich der Galgen in Leben, das durch die Ahre, einem der

stirksten Symbole fiir das dem Tode entrungene Leben, versinnbildlicht wird.

Das dialektische Prinzip des hier betrachteten Gedichts wird jedoch fortgesetzt und

zeigt sich bald von einer anderen Seite. Der Martyrer offenbart seine "Geschichte",

! Diwan, S. 598.

Zur symbolischen Bedeutung der Pinie als L
der Symbole, S. 237.

3 Diwan, S. 244.

ebensbaum cf. Forstner, D.F.: Die Welt
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wihrend "Brinde auf der Lilie wachsen". Der Brand ist hier Synonym fiir den Tod,
der in den vorhergehenden Versen durch den Galgen dargestellt wurde. Hier
zerstort er mit der "Lilie" ein Symbol fiir Schonheit und Reinheit, vielleicht auch
fiir Liebe und Frieden.' Auf die Frage nach dem konkreten historischen Bezug die-
ses Bildes ist zu antworten, daB die "Lilie" hier fiir den paléstinensischen
Widerstand steht, denn dieser wird in Darwi§’ Poesie immer durch Symbole einer
allseits von Gefahr umgebenen Schonheit dargestellt, z.B. als "Gazelle, die auf
Minenfeldern weidet".? Der Brand, der diese Lilie zu vernichten droht, ist ein
Hinweis auf den Versuch einer Niederschlagung des paléstinensischen Widerstands
im "Schwarzen September" (1970), in deren Verlauf Abu ‘Al lyad, seine
Geschichte "ankiindigend”, d.h. bis zum letzten Augenblick fiir seine Sache eintre-
tend, fiel. Diese Interpretation ist moglich, da die Umstinde, die zur Entstehung
des Gedichts fiihrten, ebenso bekannt sind, wie dessen urspriingliche Widmung an
Abu “Ali Iyad. Dennoch ist auch die Deutung dieses poetischen Bildes als
absolutem Hinweis auf das dialektische Verhdltnis von Gut und Bose durchaus
denkbar. Das Gedicht erlaubt diese Sichtweise, wenn man es als ewigen
literarischen Moment begreift und nicht als poetisches Dokument einer konkreten
historischen Begebenheit.

Die hier sich anschlieBende Wiederholung der beiden Eingangsverse beschwort
erneut den zeremoniellen Charakter, so da8 sich entsprechend der fortgesetzten
Bewegung des Mirtyrers auch die Gefiihle der Leser wiederholen und per-

petuieren.

Der zweite Abschnitt

Der zweite Abschnitt beginnt mit dem Pronomen "wir". Obwohl es die positi-
ve Konnotation einer sich selbst duBernden Gemeinschaft trigt, bezeichnet es die
negative Seite dieses Dualismus. Der Bewegung des Mairtyrers ("er”) steht die
Negativitdt und Passivitdt des "wir" entgegen. "Er" zog fort von uns, um Jaffa zu
bewohnen - und lieB uns zuriick. Je mehr "er" sich der Heimat niherte, desto
ferner werden "wir" ihm ("Wir sind ihm fern, und Jaffa, das sind Koffer, die man

am Flugplatz vergaB."). Die insistierende Wiederholung des Satzes "wir sind ihm

Cf. Forstner: Die Welt der Symbole, S. 256 f.
2 Cf. mit dem Gedicht "Qatalika fi l-wadi", Diwan 419,
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fern" deutet iiber die geographische Entfernung hinaus auf einen Unterschied in
Moral und Handlungsweise. "Er" kehrt zuriick, wahrend "wir" bleiben. "Er" handelt,
withrend "wir" uns damit begniigen zu sprechen usw. Der gesamte Abschnitt ist
dazu angetan, den uniiberbriickbaren Abstanc zwischen beiden Polen noch zu
verdeutlichen. "Er" "offenbart sein Bild", und das Leben entspringt dem Tod. "Er"
tritt fiir seine Sache unter den schwierigsten Bedingungen ein, wihrend der "Brand”
versucht, die "Lilie" zu vernichten. "Wir" dagegen fiihren ihren Propagandakrieg in
StraBencafés und Zeitungen. "Wir" veroffentlichen ihre Photos iiber den Artikeln,
in denen "wir" fiir unsere Sache "kimpfen" oder schenken sie den Frauen, damit sie
sie in ihren Taschen verwahren, und erwerben somit eine scheinbare Solidaritit,
die in Wahrheit ohne Bedeutung ist. Sie ist unniitz und bringt ebenso wenig ein wie
der Versuch, den Wind festzuhalten (cf. Z: 20). Die Negativitit der durch das
Pronomen "wir" reprisentierten Seite griindet also nicht etwa in deren mangelndem
Glauben an das Handeln des Mirtyrers, sondern in ihrer Unfahigkeit und
Unentschlossenheit. Deshalb sind "wir" es, die "ihn" dazu zwingen, an ihrer Stelle
den Miirtyrertod zu sterben. Wenn "er” dies dann wirklich tut, wenden "wir" uns ab,
um enthusiastische Reden und moderne Gedichte iiber "ihn" zu schreiben, was
ihnen das Gefiihl gibt, ihre Pflicht erfiillt zu haben.

Darwis gibt an dieser Stelle den zeremoniellen Charakter auf und nahert sich der
Realitiit seines Themas, indem er mit unverhiilltem Sarkasmus die Welt betrachtet,
in der eine Schar von Gebildeten, Politikern und Opportunisten auf Kosten der
Sache lebt.

Die Feststellung des "wir sind ihm fern” wiederholt sich zum zweitenmal, um das
Empfinden einer trennenden Kluft noch zu vertiefen. Doch nicht genug, da8 die
Schar von Opportunisten, die Gruppe des "wir" dem Beispiel des Mirtyrers nicht
folgt, sie verrit sein Blut auch noch, bevor es getrocknet ist ("wir umarmen seinen
Mérder beim Begribnis") und schlagt damit schndden privaten oder politischen
Gewinn aus dessen Selbstaufopferung ("Wir stehlen den Verband von seiner
Wunde, um damit die Orden fiir Geduld und langes Warten zu polieren”).

Der dritte Abschnitt

Wihrend der erste Abschnitt, allgemein gesprochen, die positive, vom Martyrer
reprisentierte Bewegung aufzeigt und der zweite Abschnitt das negative Verhalten
des "wir" dagegenstellt, gibt der dritte Abschnitt die Unvereinbarkeit der beiden
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Seiten dieses Verhiltnisses wider, die der gegenseitigen AbstoBung der Pole eines
Magneten entspricht. Die auf den Abstand hinweisenden Bilder werden nun
schirfer und spannungsreicher. Er setzt seine Reise fort, zieht rein von uns fort
und verheit Fruchtbarkeit und Erneuerung wie die Erde, die der Regen in der
Nacht getrinkt hat. Im folgenden Bild spitzt sich das widerspriichliche Verhiltnis
zwischen "ihm" und "uns" endgiiltig zu: "Und Blut entstrémt ihm, wihrend uns Tinte
entstromt." "Er" opfert sein Blut, wihrend "wir" die Tinte ihrer Federhalter
"opfern". Dieses Bild betont die Reinheit des Mirtyrers, der sich durch die Hingabe
seines Blutes von der HaBlichkeit der Realitit lautert. "Wir" dagegen beflecken uns
mit Tinte und beschmutzen uns mit ihren tonenden Reden und modernen Ge-
dichten.

Die Frage "Was sagen wir ihm? Fillt denn unser Gedéchtnis ins offene Messer?"
erwartet keine Antwort. Vielmehr ist sie eine Art Eingestindnis, das Blut des
Mirtyrers und sein Ziel, fiir das er sein Leben gegeben hat, verleugnet zu haben.
Dadurch 18t man das palistinensische Gedéchtnis "in einen Dolch" fallen,
ermordet es also, wihrend es noch lebendig, frisch und nah ist. Doch noch wihrend
des Begribnisses versohnen "wir' uns mit dem Mérder. Unféhig zu warten, bis die
Erinnerungen von selbst in die Ferne riicken und verblassen, driangen "wir" zur Eile
und ermorden sie. Schon das Wort "Dolch" legt einen Verrat nahe, da es im
Arabischen oft Verwendung findet, wenn jemand heimtiickisch und hinterriicks
ermordet wird.

Die auf den ersten Blick enigmatische Aussage "der Abend ist fern von Nazareth"
dient dazu, den Rezipienten in die Atmosphire zuriickzuholen, in welcher sich der
Mirtyrer bewegt, also die Riickreise in die Heimat. Diese wird hier durch einen
assoziationsreichen Ort vertreten, der insbesondere an den Nazarener Jesus und
die Erlosung der Menschheit denken 1d8t. Nazareth erscheint also in "natiirlicher”
Verbindung mit einer zeitlichen Bestimmung, dem Abend, der allerdings weit
entfernt ist, und wird dadurch zum Zentrum des Seins, an dem sich auch die Zeit
bemift. Dieselbe Vorstellung wiederholt sich bei Darwi§ auch an anderer Stelle,
dort jedoch in einer rdumlichen Version. In dem Gedicht "Sirhan trinkt Kaffee in
der Caféteria" heiit es:

Wir haben damit begonnen, unseren Himmel mit unseren Fesseln auszu-
messen. Sirhan lacht in der Kombiise des Dampfers,
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umarmt eine Touristin, und der Weg ist fern von Jerusalem und Nazareth

[..]!
Die Nazareth "ferne” Zeit ist die der Vertreibung, und dementsprechend ist der
ihm "ferne" Ort das Exil. Eine weitere Vertiefung in dieses Bild lenkt den Blick auf
eine leicht negative Bedeutung des Abends, der ja dunkel ist. Deshalb geht im
folgenden Vers der Mirtyrer als eine "Bombe oder Orange" zu ihm, um ihn nach
Nazareth zuriickzuholen, und ihn damit Erlosung ndherzubringen und aus dem
Zustand der Dunkelheit zu befreien.
Die "Bombe" ist hier nicht so sehr als Gegensatz zur "Orange" zu verstehen,
sondern vielmehr als ein anderes Bild fiir sie, nicht in erster Linie aufgrund
ihnlicher GrofBe und Form als vielmehr vor dem Hintergrund der jeweiligen
symbolischen Bedeutung beider in Darwi¥’ Dichtung. Die "Bombe" als Mittel des
Kampfes zielt darauf ab, der "Nacht" der palastinensischen Heimatlosigkeit ein
Ende zu setzen. Auch Orangen haben in seiner Dichtung lichtspendende Be-

deutung. Hinzu kommt ihre direkte Beziehung zu Jaffa, dem Ziel des Mirtyrers in

diesem Gedicht. So heiit es an anderer Stelle:

Die Orangen erhellen unsere Fremde
die Orangen erhellen ...”

In den Versen (42 - 48) erscheint der Martyrer auBerlich neutral, ohne die
mindeste Beziehung zu irgendetwas, nachdem er in die Welt des Mirtyrertums
eingegangen ist. Er kennt den Unterschied zwischen dem Verbrechen, wenn es
“Recht” genannt wird, und der wahren Gerechtigkeit nicht. Er glaubt nichts und
straft nichts Liigen, iiberldBt es "uns", andere Meinungen zu vertreten oder
zuzustimmen. Damit will der Dichter gewiB nicht sagen, es sei dem Martyrer
gleichgiiltig, was er tut. Dies wiirde dem Mirtyrertum als gewollter, freiwilliger und
aus Uberzeugung gewihlter Handlung grundsitzlich widersprechen. Vielmehr

bezieht er seinen festen Standpunkt gegeniiber der Weltmoral und strebt seinem

Ziel zu, ohne sich mit politischen oder moralischen Streitfragen zu beschaftigen.

“Er" hilt sich nicht damit auf, der Welt erkldren zu wollen, warum der Raub seiner

Heimat und die Vertreibung seiner Landsleute nach internationalem

Diwan, S. 449.
2 Ibid., S. 420.
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Sprachgebrauch "Recht" und "Gerechtigkeit” genannt werden, wihrend der Versuch
einer Befreiung vom Leben in der Fremde und den Leiden , die es mit sich bringt,
als "Verbrechen", "Terror" usw. bezeichnet wird.

"Wir" jedoch, als Gegenstiick zum Mirtyrer und dessen Handlungsweise, versuchen
schon seit Jahren vergebens, der internationalen Offentlichkeit den Unterschied
zwischen diesem "Verbrechen” und jener "Gerechtigkeit" zu erkliren. Dadurch ver-
groBert sich der Abstand zwischen den beiden Seiten dieses Dualismus ("Er geht
jetzt als Mirtyrer, und 148t uns zuriick als Fliichtlinge.") derartig, daB es moglich
ist, die Bilder, in denen diese gegensitzliche Beziehung erscheint, in dem einen
Doppelbild von Mirtyrer und Fliichtling zusammenzufassen. Erinnert sei in diesem
Zusammenhang auch an den Ausspruch Darwi¥” “Wie schon sind wir als Martyrer
und wie hiBlich als Fliichtlinge.! Das Mirtyrertum ist also eine Art der moralischen
und iisthetischen Stellungnahme gegeniiber der Welt; der Martyrer ein Mensch, der
alles HiBliche, Falsche, Niedrige und Negative, das der Flichtling erlebt,
zuriickweist. Von all diesen Ubeln erlost er sich selbst und betritt die Welt der
absoluten Freiheit, befreit von der "Haut der Niederlage", wie es in einem spite-
ren Gedicht Darwi¥’ heift.?

Das heiBt jedoch keineswegs, daB die Paléstinenser buchstiblich zu einem Volk
von Miirtyrern werden sollen. Vielmehr bedeutet es, den Widerstand als morali-
schen und isthetischen Gegensatz zum Exil und zur hiBlichen aus dem Verlust der
Heimat resultierenden Wirklichkeit anzunehmen. An dieser Stelle ist zu sagen, daf
die Asthetik des revolutionidren Handelns, in diesem Gedicht reprisentiert durch
den Widerstand, die poetische Reflexion jener Bliitezeit darstellt, die der
palistinensische Widerstand nach der Niederlage der arabischen Regime im Juni
1967 und wihrend der Siebziger Jahre erlebte.

Darwi§ vertieft den obigen Gedanken noch weiter und kleidet ihn in immer neue
Bilder. Der Mirtyrertod wird zu einem ruhigen, friedvollen "Schlaf" und zur
Rettung von Heimatlosigkeit und Vertreibung ("er sprach nicht - und studierte
nicht"). Der Revolutionir hat seine eigene Auffassung und Prophetie. Uber Rasid

Husain schreibt Darwis in seinem fiir diesen verfa8ten Trauergedicht: "Er liebt die

: Wada‘an ayyatuha l-harb ... S. 31.
2 Cf. mit dem Gedicht "Tuba li-Sai’ lam yasil", Diwan, S. 506.



e

223

Schule nicht".! Denn die "Schule", in der ein Schiiler "lernt” und selbst ohne seinen
Willen die Werte der Gesellschaft, ihre Moral und Gesetze vermittelt bekommt,
vertrigt sich nicht mit dem Handeln eines Revolutiondrs. Wenn dieser sich der
Revolution verschreibt, bezieht er dadurch einen moralischen Standpunkt, der sich
gegen alle gesellschaftlichen Bedingungen auflehnt, die zum Verlust der Heimat
fihrten.

Der Dichter spricht den Mirtyrer ein weiteres Mal mit Bestimmtheit von der
Eigenschaft eines Fliichtlings frei ("Er war kein Fliichtling. Die Erde war es, die
Fliichtling war in seinen Wunden"). Dieses Bild ist ein wichtiger Hinweis auf die
dichterische "Ideologie" Darwi¥’, in deren Mittelpunkt vor allem seit dem
Sammelband "Die Vogel sterben in Galilda" (al-‘Asafir tamut fi 1-Galil, 1970) das
Land steht. Wie aus diesem Gedicht deutlich hervorgeht, bedeutet das Land nicht
so sehr einen geographischten Ort, sondern Aktion, Bewegung und Handlungs-
weise. Es ist hier "Fliichtling" in der Wunde des Martyrers. Dies ist in Darwi§’
Dichtung ein hiufig gebrauchtes Bild. Der Palistinenser, der sich dem Widerstand
anschlieBt, um seine Heimat zuriickzugewinnen, reprisentiert und ersetzt diese.
"Ahmad al-°Arabi", ein Symbol des palistinensischen Widerstandes, sagt beispiels-
weise in dem Gedicht "Ahmad az-Za‘tar" (1976): "Ich bin das Land, es ist ge-
bekleidet"? Das Land wandert selbst ins Exil und

kommen und hat sich mit mir

vereint sich mit dem in Tall az-Za‘tar belagerten Revolutiondr (Sommer 1976).

Mit den Worten Ilyas Haris ist das Land damit nicht mehr Muttterleib fiir den
Menschen, sondern der Mensch Mutterleib fiir das Land._3 Diese Auffassung steht

nur scheinbar im Widerspruch zur obigen Interpretation, der zufolge hier der

Mirtyrer einen Archetyp der Menschen darstellt, der die Vereinigung mit dem

Land bzw. der Geliebten herbeisehnt. Sie ist lediglich ein Zeichen fiir die

Entwicklung Darwi§’ als Dichter. Gegen Ende von "Zuriickgekehrt nach Jaffa"

beginnt Darwi, den zeremoniellen Charakter, welcher dem Gedicht zu eigen ist,

mit seiner Vorstellung vom Land als erlosungsbringender Aktion zu verbinden:
Du bist im Himmel", sagt: "Unser Bruder, der die

"Sagt nicht, Vater unser, der
hrte". Dieses Bild wirft ein helles Licht auf

Erde von uns nahm und zuriickke

' Diwan, S. 587.
2 Ibid., S, 597. B
? Hiiri: Gadal a$-8i°t wa-l-waqi‘, S. 158.
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Darwi§’ Gedanken vom "Eintreten in die Heimat". Der Kampfer, der auBerhalb der
Heimat fillt, bringt diese zuriick und setzt dem Zustand der Vertreibung ein Ende.
Sein Tod ist eine Reise in die Heimat. Der Dichter jedoch, der als Negativpendant
zum Mirtyrer Palistina auf dem Wege der Poesie zu erreichen sucht, flieht damit
vor der Realitit in eine Welt selbstgeschaffener nostalgischer Vorstellungen. Der
Unterschied zwischen beiden Situationen entspricht nach Darwi§ dem zwischen
Krankheit und Gesundheit. In einem Aufsatz mit dem Titel: "Die Mértyrer fordern
ihr Blut, wenn es fiir Erddl vergossen wird" (a§-§uhad{1’ yatluban damahum ida da‘a
fi n-naft) schreibt er:
"Geht nach Paldstina, aber flieht nicht nach Paldstina
- Was bedeutet das?
- Nach Palistina zu gehen bedeutet Revolution, der Traum einer Nation;
nach Palistina zu fliechen bedeutet Vertreibung und Opportunismus.
Palistina ist nicht nur Geographie. Es bedeutet Gesundheit, Geschichte,
die Lebenskraft der Revolution, der Versuch der Zukunft. Die Flucht
nach Palistina bedeutet Erinnerungen und Weinen aus Unféhigkeit zum
Handeln."
Die Verse, mit denen "Zuriickgekehrt nach Jaffa" begann, kehren am Ende mit
geringfiigigen Modifikationen wieder. Dadurch schlieBt sich das Gedicht in einer
kreisformigen Bewegung mit den "Liedern”, die wie zu Beginn den Mirtyrer
preisen und sein "griines Rendezvous” riihmen: den kommenden Tag, der erfiillt ist
von Hoffnung auf Riickkehr.
Im letzten Abschnitt (69 - 76) spricht Darwi§ weder vom Mirtyrer noch von dem
ihm entgegengesetzten Pol des "wir", sondern verldBt die Atmosphiére des Gedichts
und ihre Symbolwelt vollig, um direkt zu seinem eigentlichen Thema zu kommen.
Deshalb hebt sich der Ton des Gedichts, und die Stimme des Dichters wird lauter,
wenn er seine auffordernde Botschaft verkiindet. Der flinfmal wiederholte
Imperativ und der starke Reim, mit dem die Verszeilen enden, erwecken den
Eindruck, der Dichter stehe vor einer groBen Menschenmenge, der er seinen
Appell vortrigt, als wolle er seine dichterische "Ideologie” den Massen direkt
mitteilen.
So sagt er: Die Heimat ist weder Geographie noch ein Ort der Sehnsucht, sondern

"on

Bewegung und Handeln, ("heben", "verbreiten”, zerbersten”, "entdecken" soll "die

Wada‘“an ayyatuha l-harb, S. 128.
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Erde ihre Anschrift - und wir die Erde in uns.") Dies ist die Botschaft des Dichters
vom Mirtyrer, der das Land von "uns" genommen hat und zuriickgekehrt ist, um

Jaffa zu "bewohnen".




226

3.4 Hochzeitsfeiern
3.4.1 Tod und Hochzeit in der paléstinensischen Dichtung

Die Verbindung zwischen dem Tod der Martyrer und einer Hochzeit wurde in
der palistinensischen Dichtung wohl zum erstenmal von “Abd ar-Rahim Mahmud
in seinem Gedicht "Der Held, der Mirtyrer" (al-Batal a$-Sahid, 1939) hergestellt.
Die Situation auf dem Schlachtfeld setzte er zu einer lauten Hochzeitsfeier im
Bezug. Anstelle der Tambourinklinge, die diese gewdhnlich begleiten, erschallt
donnerihnlicher Lirm von Kanonen. Die fallenden Kdmpfer sind Briutigame,
deren Hochzeitskleider rotgefirbt sind von ihrem eigenen Blut und schéner als
festliche Seidengewinder.’

In der modernen Dichtung stellt etwa Ahmad Dahburs Gedicht "Eine Hochzeit auf
paléstinensische Art" 2 (1969) ein lebendiges Beispiel fiir die Beziehung zwischen
Mirtyrertod und Hochzeit dar. In dessen Prosaeinleitung heiBt es: "Der Martyrer
Kamil Hammid, die Sohne unseres Fliichtlingslagers haben ihm an einem
Februartag das letzte Geleit gegeben. Es war ein gliihendheiBer Tag. Vielleicht
entfloh der Tag selbst dem Sommer, um an unserer groBen Hochzeitsfeier
teilzunehmen [..]>. Wie eine Hochzeit entspringt auch der Mirtyrertod der
Hoffnung auf Leben und auf dessen Fortsetzung. Der Dichter wendet sich einem
Kind zu, das am gleichen Tag im Fliichtlingslager geboren wird, an dem man den
Mirtyrer zu Grabe trigt, und das wie dieser "Kamil" genannt wird. Er wird aufge-
bahrt auf "den Zweigen der griinen Traurigkeit".* Er ist der "Fida™", der Paldstina

"5 Als die Kugeln sein "griines Herz"

als Paradies sieht, "unter dem Minen flieBen".
verbrennen, stirbt er nicht, sondern "leuchtet" und "bliiht".6
Im Jahre 1971 verdffentlichte Walid Saif seinen Sammelband "Tatowierung auf

Hadra’s Arm", der ein langes Gedicht "Hochzeitsfeiern” (Aras) enthilt.” Thm geht

Cf. Diwan °Abd ar-Rahim Mahmud, S. 129-135, hier: S. 133.

Diwan Ahmad Dahbur Belrut 1983, S. 203-207. Der Dichter veroffentlichte dieses

Gedicht zum erstenmal in: al-Adab, 5(1969), S. 33.
Dahbur: Diwan, S. 203.
Ibid., S. 203.

Ibid., S. 206. Man beachte die Entlehnung des Koranverses "Paradiese, unter denen

Fliisse flieBen" in modifizierter Form, z. B. 3/136.
Ibid.
Saif, Walid: Wasm €ala dira® Hadra. Beirut 1971, S. 25-33.
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folgende Erklirung voran: "Das palastinensische Erscheinungsbild vom Mythos des
kindhaft-unberiihrten Ritters Federico Garcia Lorca."" Der Text selbst verweist
spiirbar auf die Dichtung Garcia Lorcas, besonders auf dessen Drama
"Bluthochzeit". Typische Motive Lorcas, wie "Zigeuner", "Nachtwache",
“Zigeunermond" oder "die Frau von wilder Schonheit" erfiillen das Gedicht.
Gleichzeitig jedoch haftet ihm etwas unverkennbar paléstinensisches an. Die Na-
men des Helden "Zaid al-Yasin" und seiner Geliebten "Hadra" haben einen deut-
lich volkstiimlichen Charakter. Daneben entlehnt Walid Saif eine Vielzahl seiner
Motive dem palistinensischen Alltagsleben, seinem Brauchtum, seiner Pflanzenwelt
usw.

"Zaid al-Yasin" ist eine epische Figur, die auch in den spéteren Gedichten Walid
Saifs unter dem gleichen oder einem anderen volkstiimlich klingenden Namen wie
*Abdallah Ibn Safiya" (1976) wiederkehrt: Eine Verkorperung des liebenden und
Widerstand leistenden Palistinensers, der schwierige Kimpfe bestehen mu8, um zu
seiner Geliebten "Hadra" - "mit griinem Schal, grinem Haar und griinen Lippen™ -
zu gelangen. "Hadra" ist hier ein Symbol fiir das Land."Zaid al-Yasin" hingegen
steht fiir den paléstinensischen "Fida'T", dessen Vorbild Walid Saif in denjenigen
Miinnern sieht, die 1936 die Revolution der palastinensischen Landbevolkerung
gegen die englische Mandatsmacht wie auch gegen die Projekte der zionistischen
Bewegung trugen.

"Zaid al-Yasin" ist ein Bauer, der den "Qumbaz", das Minnergewand der pala-

stinensischen Landbevélkerung trigt. Er riecht nach feuchter Erde und Thymian.

Daneben verkdrpert er jedoch gleichzeitig das Rittertum mit den Ziigen volkstiimli-

cher Helden, wie z.B. Abu Zaid al-Hilali. Die epische Form des Gedichts erlaubte
es dem Dichter, den Rhythmus der paldstinensischen Revolution und ihre
Ausdehnung in Zeit und Raum wiederzugeben. Der Titel "Hochzeiten" ist auf
metaphorischer Ebene ein deutlicher Hinweis auf den Inhalt des Gedichts, der von

Liebe, Widerstand, Blut und Martyrertum handelt.
In der Dichtung Mahmud Darwis’ erscheint das Doppelbild von Tod und Hoch-

Ibid,, S. 25.

Cf. seinen Sammelband "Tagribat Bani F
Gedichten, die die zeitgendssische palast
die Parallelitit zum Titel des arabischen Volkse
Saif: Wa$m ‘ala dira® Hadra, S. 26.

ilastin", Beirut 1982. Er besteht aus zwei langen
inensische Tragodie darstellen. Auffallend ist
pos "Tagribat Bani Hilal".
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zeit zum erstenmal im Gedicht "Tagebuch einer palastinensischen Wunde" (1968).
Darin beschreibt er den Tod der Kampfer in der Schlacht als Hochzeit und Leben,
als Grund zur Freude, nicht zum Weinen:

Verbirg die Trine fiir das Fest,

denn wir werden nur vor Freude weinen.

LaBt uns den Tode auf dem Feld

Hochzeit nennen ... und Leben!
Vor allem das oben besprochenes Gedicht "Segen fiir das Nichteingetroffene"
gehort zu den herausragendsten Beispielen derjenigen Werke Darwi¥, die sich mit
dem Bildkomplex Tod/Hochzeit befassen. Die "Hochzeit" ist hier nicht nur die
Verheiratung des Martyrers mit seinem Land, sondern eine endlose Prozession des
Widerstandes, an welcher das gesamte Volk teilnimmt, das eine Phase
revolutiondrer Verianderung durchlebt. In dem Gedicht "Dies ist ihr Bild ... und das
ist der Selbstmord des Liebenden” ist der Mirtyrertod/die Hochzeit einer der Ho-
hepunkte. Das Begribnis des "Liebenden” ist gleichzeitig ein Hochzeitsfest fiir die

gesamte Stadt’.

3.42 Besprechung des Gedichtes "Hochzeitsfeiern™

"Hochzeitsfeiern"

Ein Liebender kehrt heim aus dem Krieg zum Tag seiner Hochzeit,
legt an seinen ersten Anzug

und tritt ein in die Rennbahn des Tanzes

als unbéndigs Pferd,

das nach Nelken duftet.

6 An der Schnur der Freudentriller gelangt er zu Fatima.
Da singen ihnen alle Biume des Exils
und die weichen Schleier der Trauer.

10 Dem Liebenden aber sinken die Lider.

Diwin S. 348. Darwis veroffentlichte dieses Gedicht zum erstenmal in: al-Adab, 7/1968,
S. 4-5.

Diwan, S. 504-511. Cf. oben (2.6.3 ff.).

Diwan; Cf. z. B. S. 576, 578.

Diwan, S. 583-584.
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Seine dunkle Hand reicht er zum Henna hin
und zum heiligen Tuch der Frauen.

Doch iiber das Dach der Freudentriller breschen Flugzeuge,
Flugzeuge!
Flugzeuge!

16 Sie entfiilhren den Liebenden aus dem SchloB des Schmetterlings
und fort von den Schleiern der Trauer
Da heben die Méddchen zu Gesang an:
Du hast geheiratet,
geheiratet hast du alle Madchen!
O Muhammad!
Zugebracht hast du die Brautnacht
auf den Ziegeldichern von Haifa.

24 O Muhammad!
O Fiirst der Liebenden!
O Muhammad!
Geheiratet hast du den Weinstock
und die Jasminhecke.
O Muhammad!
Geheiratet hast du die Stufen.
O Muhammad!
Und kdmpfst weiter!
Geheiratet hast du das Land.
O Muhammad!
O Muhammad!

"Hochzeitsfeiern” ist das Titelgedicht einer 1977 von Darwi§ veroffentlichten

Sammlung. Seine Plazierung an erster Stelle gibt diesem Text die Bedeutung einer

Einleitung, die bereits einen programmatischen Ausblick auf den Inhalt des
gesamten Sammelbandes erlaubt. Dieser enthilt die beriihmtesten Trauergedich-

te Darwi¥, wobei die Trauer teils allgemein ist, teils einem personlichen Freund

gilt.!
Metrisch basiert das Gedicht auf dem VersmaB Ramal. Die Verse sind kurz und

ergreifend, mit ruhigem und starkem Reim. Damit erinnern sie an die Form

volkstiimlicher palistinensischer Hochzeitslieder, denn das Einstimmen des Pu-

blikums in den Gesang erfordert kurze Verse mit starkem Rhythmus und klaren

Reimen sowie gewdhnlicherweise einen Refrain, den die Frauen von dem

tyrertod und dem Tod der Freunde beschiftigten,

Die Gedichte, die sich mit dem Mar A
ammelbandes ein.

nehmen insgesamt mehr als die Halfte des S
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Midchen, das in einem von ihnen gebildeten Kreis singt und tanzt, aufgreifen und
wiederholen.

Im Mittelpunkt steht die Hochzeitsfeier eines paldstinensischen Kampfers, der
genau am Tage seiner Hochzeit von der Front zuriickgekehrt ist. Als das Fest
seinen Hohepunkt erreicht, erscheinen Flugzeuge und bombardieren die Feier. Der
Briutigam stirbt, aber die Hochzeitsfeier geht weiter.! Das Gesamtbild setzt sich
aus drei Szenen zusammen:

Erste Szene: Der Liebende kehrt am Tag seiner Hochzeit aus dem Krieg

zuriick, um mit seiner Braut zusammenzutreffen (1-12).

Zweite Szene:  Flugzeuge erscheinen und bombardieren die Hochzeitsfeier; der
Liebende stirbt (13-17).
Dritte Szene: Die Hochzeitsfeier geht weiter, nachdem sie eine Wende

erfahren hat (18-33).

Erste Szene

Im Vers 1 wird berichtet, wie der "Liebende" aus dem Krieg zuriickkehrt, um seine
Hochzeit zu feiern. Er ist hier also Kampfer und damit "Fida’i". Der Ausdruck
"“[$q" bezeichnet die Beziehung des Palistinensers zu der ihm verwehrten Heimat.
Er bedeutet mehr als nur "Liebe", ruft Assoziationen vor allem aus dem Bereich
der islamischen Mystik und des kulturellen Erbes hervor®. Einen Aspekt dieser

Liebe stellt die menschliche Verbindung dar, die Mann und Frau eingehen. Der

Die palistinensische Hochzeit, die auch nach dem Tod des Brautigams weitergefeiert
wird, ist Thema der 1968 in Beirut vercffentlichten Erzihlung "Urs filastinm" des
syrischen Schriftstellers Adib Nahwi.Diese Erzihlung stellt eine palistinensische
Hochzeit in einem Fliichtlinslager in Syrien dar. Der Brautigam stammt aus einem
besetzten Dorf in Nordpalastina mit Namen "al-Bassa". Obwohl das Fest seinen Hohe-
punkt erreicht hat, trifft der Briutigam nicht ein. Er hat sein Versprechen eingelost, vor
der Hochzeit in sein Heimatdorf al-Bassa zuriickzukehren, um dort als Zeichen des
Widerstandswillens der Fliichtlinge eine Fahne zu hissen und um die paléstinesischen
Hochzeitszeremonien durchzufithren. Dabei wird er von Israelis getotet. Als seine
Kameraden mit seiner Leiche zur Hochzeit zuriickkehren, wird das Fest nicht etwa
beendet, sondern die Leidenschaftlichkeit der Tanzer und iibrigen Festgiste sowie die

Intensitit der Feier steigern sich erst recht.

'Cf. insbesondere das Gedicht "°ASiq min Filastin" (1966), Diwan,S. 79-85 und in diesem
Zusammenhang die Bemerkung von Neuwirth,Angelika, zum Titel “A3iq" in ihrem
Aufsatz: "Das Gedicht als Tuch. Mahmid Darwi§’ Gedicht ’Ein Liebender aus
Palistina.’ In: Pracht und Geheimnis. Kleidung und Schmuck aus Palistina und

Jordanien" Gisela Volges (Hg.). Koln 1987. S. 110-118, hier: S. 112
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Liebende hat eine Braut namens Fatima. Seinen Kurzurlaub von der Front hat er
erhalten, um Hochzeit mir ihr zu feiern.

Nun befindet er sich in einer gewdhnlichen zivilen Situation (Vers 2). Er trigt
seinen ersten Anzug, versteht sich auf das Leben und die Liebe. Voller Eifer begibt
er sich auf die Tanzfliche - ganz, wie man von einem aktiven Kiampfer erwartet,
daB er sich auf das Schlachtfeld begibt. Als Kimpfer und Liebender représentiert
er ein Idealbild der Minnlichkeit, denn er tritt ein in die Rennbahn des Tanzes,
unbindig wie ein Pferd und duftend von Nelken. Das Pferd ist ein Symbol fiir
Kraft, Potenz und Jugendlichkeit. Auch bei Darwi§ hat das Pferd diese
Bedeutungen. Im "Gedicht des Landes” (1976) heiBt es:

Im Monat Mirz senkt sich das Meer auf unser ausgestrecktes Land wie ein
Pferd in sexueller Erregtheit."

In "Die Taube fliegt" (1982) gleicht die sexuelle Lust dem Ungestiim eines Pferdes:

Geliebter, ich fiirchte die Ruhe deiner Hande,

reib mein Blut, damit das Pferd schlift.?
In dem vorliegenden Gedicht "Hochzeitsfeiern" ist das "Pferd" mit Unbindigkeit
und dem Geruch von Gewiirznelken verbunden, was den Eindruck von Kraft und
Vollkommenheit bestitigt. Die Nelke hat etwas Erotisches an sich, nach
palistinensischem Brauch trugen die Brdute Ketten aus Gewiirznelken.
Durch die Beschworung einer volkstiimlichen Atmosphire bekommt das Gedicht
etwas typisch Paldstinensisches. Der Briutigam nihert sich der Braut unter den

Freudentrillern der Frauen, die sich wie ein langes Seil aneinanderreihen: "An der

Schnur der Freudentriller gelangt er zu Fatima'. Diese Hochzeit 148t die

"Exillinder” bzw. deren "Biume" an der Feier Anteil nehmen. Es sind Baume, die

Paliistinenser um ihre Hiitten in den Fliichtlingslagern herum gepflanzt haben. In

einem anderen Gedicht beschreibt sie Darwis als schnellwachsende Pflanzen, die

die Palistinenser an ihrem jeweiligen Aufenthaltsort gepflanzt haben. Immer

. L3
jedoch "ernteten” sie den Tod anstelle der Friichte.
Noch ein weiteres Element stark paléstinensischen Charakters beteiligt sich am

Diwan, S. 66.

Hisar, S. 236.
Cf. das Gedicht "Nabnu nuhibb al-hayah" In: Ward agall, S. 101, cf. oben (2.7.75E).
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Gesang fiir das Brautpaar. Es sind dies die "Trauertiicher”, die auf die an der Feier
teilnehmenden Frauen hinweisen sollen. Tiicher als Kopfbedeckung der
palistinensischen Frauen sind ein hiufig wiederkehrendes Motiv in der Dichtung
Darwi¥’.' Hier handelt es sich jedoch auffilligerweise um "Trauerticher".
Gewdhnlich sind die Tiicher wei. Bei einem Todesfall werden sie von den Frauen
zum Ausdruck ihrer Trauer indigoblau gefirbt. In die paldstinensische
Hochzeitsfeier mischt sich also Trauer. Die toten Briider, S6hne und Eheménner,
die wihrend der tragischen "Reise” der Paldstinenser gefallen sind, sind dadurch
ebenfalls anwesend und nehmen an der Hochzeitsfeier teil.
Durch das in den Versen 10 - 11 entwickelte poetische Bild wird der paldstinensi-
sche Charakter des Gedichts am deutlichsten zum Ausdruck gebracht. Darwi$ hat
es der volkstiimlich dialektalen "Tarwida® entlehnt, welche in Paldstina gew6hn-
lich zur Verabschiedung der Braut vor ihrer Hochzeit gesungen wird, insbesondere
in der auch "Hennanacht' genannten Nacht vor der Hochzeit, in welcher die
Freundinnen der Braut ein ruhiges, melancholisch gedehntes Lied anstimmen. Der
Beginn dieser Abschieds-"Tarwida" lautet:

Er senkte seine Lider

und reichte seine Hand, damit sie mit Henna bemalt wiirde.

Schmal ist seine Hiifte,
um die sie das Tuch schlingen

[
Darwi§ arbeitet diesen Text, nachdem er ihn aus der Umgangssprache in die
Hochsprache iibertragen und das Versmall vom volkstiimlichen Basit zum Ramal

verindert hat, in das Gedicht ein. Zugleich verbindet er ihn mit einem neu von

2

Cf. z. B. die Darstellung des Tuches in dem Gedicht *Asiq min Filastin". Dazu auch die

Anmerkungen von Neuwirth in ihrem oben erwihnten Artikel. Das Tuch steht bei
Darwi meist in Beziehung zur Mutter, ("das Tuch meiner Mutter") die wiederum die
Heimat symbolisiert. Cf. z. B. das Gedicht "Matar na‘im fi harif ba®id" (1970), Diwan,

S. 258-261, in dem der Ausdruck "das Tuch meiner Mutter" viermal vorkommt.

Die "Tarwida" ist eine bestimmte Melodie in der palistinensischen Volksmusik, die
normalerweise zur Verabschiedung der Braut gesungen wird. Gewohnlich ist das dabei
zugrunde liegende VersmaB "al-Basit", das einen getragen-melancholischen gedehnten
Rhythmus aufweist. Es gibt jedoch noch eine andere Art der Tarwida, welche Gustaf
Dalman "Imlala” nennt und die die Médchen singen, wenn sie die Weinberge bewa-
chen. Cf. Sirhan, Nimr: Mausii‘at al-Fulklur al-Filastini, Bd. 2, “Amman 1981, S. 83.
Beispiele von Tarwida und Imlala in: Paldstinischer Diwan. Beitrag zur Volkskunde
Palastinas, gesammelt und mit Ubersetzung und Melodien herausgegeben von Gustaf

H. Dalman. Leipzig 1901, S. 157, S. 25.
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ihm geschaffenen Bild, dem "heiligen Tuch der Frauen" (Vers 12). Der Briutigam
streckt seine Hand aus, um sie mit Henna bemalen zu lassen - ein Brauch, der in
den palistinensischen Dorfern weit verbreitet ist - und die Frauen reichen ein
weiBes Tuch, moglicherweise fiir das Jungfernblut (Verse 10-12). Vielleicht legt der
Briutigam auch seine Hand in die hennagefarbte Hand der Braut, wihrend das

WeiB als Symbol fiir die jungfrauliche Reinheit dient.

Die Einarbeitung dieses Textes an einer derart emotionsgeladenen Stelle dient
nicht nur der weiteren Verdichtung der paldstinensischen Atmosphire, sondern
erfiillt dariiber hinaus auch eine wichtige strukturelle Funktion. Gewdhnlich wird
die "Tarwida" zur Verabschiedung der Braut vor deren Zusammentreffen mit dem
Briutigam gesungen. Diese Begegnung fand hier aber bereits statt: Das Brautpaar

begegnet sich an der "Schnur der. Freudentriller". Warum also beschwort der

Dichter eine Atmosphiire des Abschieds herauf? Will er den Rezipienten in Hin-

blick auf die in Kiirze auftauchenden Flugzeuge schon auf den Abschied des

Briutigams vorbereiten?

Die zweite Szene
Die Freudentriller der Frauen erklingen. Sie sind kriftig und dicht und erheben

sich am Himmel iiber das Fest "wie ein Dach" Plotzlich taucht ein neues,

feindliches Element am Festhimmel auf. Es sind die Flugzeuge, die begleitet von
einem zweimal wiederholten Schrei des Entsetzens, der wie ein Luftangriffsalarm

plotzlich wihrend des Festes erklingt und Gesang wie Freudentriller erstickt, in die

Szene einbrechen. DaB diese Flugzeuge den Tod bringen, indem sie Bomben iiber

dem Hochzeitsfest abladen, wird jedoch keineswegs direkt formuliert. Statt dessen

heiBt es mit einem poetischen Bild, sie "entfiihren den Liebenden aus dem Scho8

des Schmetterlings". Das Flugzeug ist in der arabischen Sprache grammatikalisch

Feminum. So erscheint es hier wie eine Todesgottin oder Gottin der Unterwelt, die

den schénen Gott Tammiiz bzw. Adonis seiner Geliebten ‘IStar bzw. Aphrodite
entfiihrt.

Das Bild der Entsprechung zwischen Leben und Tod, reprisentiert durch Hochzeit
e, soll hier auf poetische Art eine Seite des paléstinensischen Alltags
darstellen, wo Paléstinenser fast
sind. Darwi§ bestatigt diese

und Flugzeug
in den Fliichtlingslagern, vor allem im Siidlibanon,
tiglich den Angriffen israelischer Flugzeuge ausgesetzt
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"Geschichte" auf ergreifende Art. Er beschreibt die Realitit mit einem unver-

brauchten poetischen Bild und erhebt sich dadurch weit tiber das Niveau bloBer

Politagitation.

Das Bild Hochzeit/Flugzeuge taucht auch in friiheren Gedichten Darwi¥ auf. In
"Dies ist ihr Bild ... und das der Selbstmord des Liebenden" (1975) beschreibt er
2.B. eine palistinensische Hochzeit, iiber der Flugzeuge kreisen, die offensichtlich
feindlich sind, da sie Tote hinter sich zuriicklassen, als sie vom Himmel iber der

Hochzeitsfeier zu ihren Stellungen zuriickkehren:

Ich war auf dem Hohepunkt der Hochzeit.
Flugzeuge ziehen iiber meine Hochzeit hinweg.
Ich schrieb, meine Geliebte ist Kohle, schrieb ich
Und ich weiB, daB ein Blitz kommen wird,

damit die Singer zu ihren Kleidern zuriickkehren.
Ich bin der abwesende Sprecher.

Flugzeuge ziehen iiber meine Hochzeit hinweg.
[

Ich ersehne das Ersehnte

und liebe Kiisse der Liebe.'

An einer anderen Stelle desselben Gedichts sagt er:

Die Flugzeuge kehren von meiner Hochzeit zuriick,

sie verlassen mich ohne Grund.
Ich suche nach meinen Traditionen und meinen Toten, die die Nacht be-

lagern.
Sie nihern sich meiner Brust und dridngen sich in meiner Brust,

aber sie kommen nicht an, sie kommen nicht an.’

In dem Gedicht "Lob des hohen Schattens" (1983) wiederholt sich dieses Bild in
modifizierter Form:

Ich liebe dich,
tauch deine Blumen in mein Blut und streue sie
iiber das Flugzeug, das zwei Liebende verfolgt.?

Die dritte Szene
Die Hochzeitsfeier geht weiter, obwohl die Flugzeuge gekommen sind und den
Liebenden "entfiihrt" haben. Sie nimmt jedoch eine andere Wendung: Die Hoch-

Diwan, S. 551.
Ibid., S. 554.
Hisar, S. 140.
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zeit findet nun auf einem symbolischen Niveau statt. Der Liebende, von dem
erwartet wurde, daB er mit seiner Braut Fatima zusammenkommt, ist jetzt zum
Mirtyrer, also zum Briutigam seiner "Heimat" geworden. In diesem Sinn ist diese
Hochzeit eine denkbar vollkommene Vereinigung mit der "Heimat", die bei der
beschriebenen Feier in Gestalt verschiedener sie vertretender und symbolisierender
Elemente gegenwirtig ist: Alle Mddchen, die roten Dacher Haifas, die Weinstocke,
die Stufen, die zur "Heimat" hinauf- und hinunterfiihren, die Jasminhecken, also
der Siidlibanon, wo der palistinensische Widerstand bliht, sich hochrankt. Der
Jasmin ist eine poetische Bezeichnung Darwi¥’ fiir Paldstina: "Jasmin ist der Name
meiner Mutter."

Die Szenen kénnen auch durch Verfolgung der inneren Bewegung des Gedichts

und ihrer Andeutung von Tod und Leben beschrieben werden. Die erste Szene

wird von der realen Feier und deren positiven Assoziationen beherrscht. Eine

Hochzeitsfeier ist eine Zustimmung zum Leben und zu dessen Fortsetzung, sie
steht fiir die Vereinigung von Mann und Frau und die erwartete Fruchtbarkeit.
Dieser positiven Bewegung steht eine negative duBere Bewegung gegentber, d. h.
der Tod, dargestellt durch die ihn verursachenden Mittel - nédmlich die Flugzeu-
ge -, die die Hochzeitsfeier bombardieren und dem Tod zu einem zeitlich begrenz-
ten Triumph iiber das Leben verhelfen. Die abschlieBende Aussage des Gedichts
ist jedoch der endgiiltige Sieg des Lebens und des Widerstands: Der Tod des
Ausloschung paléstinensischer Existenz, sondern zur

Brautigams fiihrt nicht zur
eimat. Die "Hochzeit mit

endgiiltigen und vollkommenen Verschmelzung mit der H
allen Miidchen” und mit den Elementen, die die Heimat reprasentieren, bedeutet,
daB der Mirtyrer zu einem Teil des lebendigen und aktiven kollektiven

BewuBtseins geworden ist. Er verkorpert das Idealbild des Ritters und Liebenden

im BewuBtsein aller Midchen, anstatt nur Fatimas Ehemann zu sein. In diesem

Sinn erfiillt er wie zu seinen Lebzeiten weiter seine Aufgabe: "Du kdmpft weiter,

0 Muhammad".

Muhammad steht in diesem Gedicht nic
Archetyp Mensch, der sich nach Vereinigung mit dem Land sehnt. Die Flugzeuge
ern bringen ihn in den SchoB der Mutter Erde zuriick. Diese

ht fiir ein Individuum, sondern fiir den

toten ihn nicht, sond

Diwin, S. 566f.Cf. oben (2.6.4.5 ff).
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tammugzitische Vorstellung wird durch Darwi¥’ poetische Ausdrucksweise nahe-
gelegt, die "Hochzeit" mit Elementen der Natur oder dem Land. Im Kontext der
palistinensischen Erfahrung entspricht die tammuzitische Vision der Vertreibung
und dem Verlust der Heimat, die nur auf dem Weg iiber das Mértyrertum erneut
zu erreichen ist.'

Im Mittelpunkt des Gedichts steht hier die Volksvorstellung, die den Tod der
Kimpfer als Hochzeit betrachtet. Es ist ein Tod, der ein Auflehnen gegen Ver-
nichtung beinbaltet, dem Volk gleichzeitig durch Riickgriff auf das religiése Erbe
Widerstandsfihigkeit und Standhaftigkeit verleiht. Der Martyrer ist nicht tot, er
lebt’. AuBerdem gilt er als “der Fiirst der Liebenden" - ein Bild, das an den
“Fiirsten der Gliubigen" (Amir al-Mu’minin) erinnert, die héchste politische und
religiose Macht in der islamischen Gemeinschaft.

Auch beim Bau seines Gedichtes stiitzt sich Darwi§ auf das Volksgut, nicht nur,
indem er traditionelle Texte verwendet und sie nach den jeweils notwendigen
Verinderungen in den Kontext seines eigenen Gedichts integriert, sondern auch
durch Angleichung der Gedichtsstruktur an volkstiimliche paléstinensische
Hochzeitslieder. Die Verwendung eines sich wiederholenden Refrains zwischen den
einzelnen Abschnitten des Liedes, wie hier des Satzes "O Muhammad", der in

diesem Gedicht achtmal vorkommt, macht dies deutlich.

Will man das volkstiimliche Bild, das Darwis von dieser Hochzeit malt, weiter ver-
folgen, so muB auch seine andere, tragische Seite noch néher betrachtet werden.
Nach der Ermordung des Liebenden wandelt sich die Hochzeits- in eine
Trauerfeier, das "Radh", um den dafiir iiblichen Ausdruck der palistinensischen
Umgangssprache zu gebrauchen. Der Ausruf "O Muhammad" wird dadurch zu
einem Ausdruck des Schmerzes und des Leids. Formal gesehen unterscheidet sich
die Trauer- kaum von der Feierrunde. Die Frauen fiihren einen speziellen
Trauertanz auf, wobei sie sich schlagen und stindig den Namen des Verstorbenen
wiederholen. In diesem Gedicht verschwindet jedoch die Grenze zwischen Leben

und Tod, und die Trauerrunde verwandelt sich in eine Feierrunde, denn der

1

Cf. mit: Salih, Fahri: "Istiarat al-ard al-kubra, ‘an a3-3i°r al-filastini l-mu‘asir". In: al-
Karmel 38 (1990), S. 166-179. Hier: S. 176.
Cf. oben (1.1.ff).
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Mirtyrertod hat die Bedeutung einer Hochzeit gewonnen und der Martyrer ist zum
Briutigam geworden. Die Hochzeit von Muhammad und Fatima, als Kronung einer
vorangegangenen Liebesbeziehung zwischen zwei Menschen geht hier weiter, nur
findet sie jetzt zwischen dem Martyrer und dem Land statt - als Krénung der
friiheren Liebesbeziehung zwischen dem "liebenden” Fida’1 und der Heimat.

Dieses Gedicht zeichnet ein lebendiges poetisches Bild von der Tragddie der

Palistinenser und ihrer von Liebe und Tod geprigten Beziehung zur Heimat. Es

spricht keine weltbewegenden Gedanken aus, das ist auch nicht seine Aufgabe.

Seine Kraft besteht vielmehr in der Fahigkeit, sich mit dem Volksempfinden zu
identifizieren und dieses gleichzeitig zum kiinstlerischen Ausdruck zu bringen.
Zumal in seinem Bau ist das Gedicht volkstiimlicher Natur, gleichzeitig aber trigt

es eindeutig die Handschrift Darwi¥’. Dessen personlicher Stil kommt in den ihm

eigenen poetischen Begriffen und Motiven und in der von ihm bekannten

bewegenden Lyrik und Rhythmik zum Ausdruck. Auch wenn er einen volks-

tiimlichen Text oder die Struktur der Hochzeitslieder palistinensischer Frauen ver-

wendet und darauf seinen eigenen Text baut, tut er dies in der ihm eigenen Weise,

al volkstiimlicher Herkunft in sein eigenes dichterisches
meiner Ansicht nach - die Qualitit dieses

wobei er das Materi

Material verwandelt. Darauf griindet -
Gedichts, das duBerste Einfachheit und Klarheit, zwei Eigenschaften, die

volkstiimliche Texte gewdhnlich auszeichnen, mit der auBergewohnlichen Origi-

nalitit des Dichters Mahmiid Darwi§’ vereint. Der volkstiimliche Text kann zwar

Emotionen hervorrufen, entbehrt jedoch des Besonderen, denn der volkstiimliche

Dichter stellt die eigene Kiinstlerpersonlichkeit nicht in den Vordergrund, sondern
verbirgt sich und verschwindet hinter seinem Werk. Trotz der starken

Emotionalitit des volkstiimlichen Textes laBt sich hinter diesem kein bestimmtes

Individuum ausmachen, sondern nur eine Person, die es versteht, die Gefiihle und

Empfindungen des Volkes zum Ausdruck zu bringen'. Darwi§ dagegen ist es

gelungen, die wichtigsten Eigenschaften des volkstiimlichen Textes, insbesondere

dessen Wirkung auf die Volksseele, die Fihigkeit, starke Gefiihle und

Empfindungen hervorzurufen, die Spontaneitit, die ihm seine beeindruckende Fri-

Cf. mit: Hegel, Georg Wilhelm Friedrich: Asthetik. Hg. von Friedrich Basseng. Berlin

1985, Bd. IL., S. 481-482.
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sche und Aufrichtigkeit gibt', zu exzerpieren und daraus ein Material zu schaffen,
mit dem er seine eigenen Gefiihle und seine eigene dichterische Ideologie zum

Ausdruck bringt.

35 "Hymne an das Griin"
354 Griin in der Dichtung Darwi§’

Die Farbe Griin symbolisiert allgemein Friihling, Fruchtbarkeit, Hoffnung und
neues Leben.? Im Islam ist sie die Farbe des Propheten und des Paradieses.” Der
palistinensische Volksglaube assoziiert mit Griin positive Vorstellungen. Wenn
eine Mutter ihrem Sohn wiinscht, sein Weg mége griin sein, so bedeutet dies, daf3
sein Leben glicklich und erfolgreich sein soll. Ein griines Haus verweist auf
Kinderreichtum.*
In Darwi¥’ Dichtung erscheint die Farbe Griin héufig in Verbindung mit Darwis’
Zentralmotiv "Land", und zwar vor allem, wenn vom Tod/Martyrertod die Rede ist,
also dem aktiven Streben nach der Heimat auf dem Weg des Widerstands, aber
auch in direkter Anspielung auf die Heimat. In dem Gedicht "Ich liebe dich mehr"
(Uhibbuki aktar, 1967) ist das Herz der Geliebten (der Heimat) griin:

Du bist die Erde und der Himmel,

und dein Herz ist griin.
Wie sollte ich dich dann nicht mehr lieben.®

Meist steht "Griin" bei Darwi§ allerdings in Beziehung zu Blut und Tod infolge des
Widerstands als Ausdruck neuen Lebens, das der Aufopferung entspringt. In
diesem Sinn sind seine Wort in dem Gedicht "Psalm Nr. 151" (al-Mazmaur al-hadi

wa-l-hamstin ba“d al-mi’a, 1975) zu verstehen:

! Ibid., S. 482.

; Cf. Forstner: Welt der Symbole. S. 153; Herder Lexikon der Symbole. Freiburg. 1987,
S. 65.

3 Ibid,, S. 65.

$ Forstner verweist zudem auf eine leider nicht niher bezeichnete Stelle bei Dalman, der

zufolge die "Braute in der Gegend von Jerusalem ein grines, blutverziertes
Hochzeitskleid" tragen (Forstner: Welt der Symbole, S. 153). Dieser Brauch lege "den
Gedanken an junges Lebensgliick und Hoffnung nahe".

d Diwan., S. 244.



Meine Zugehorigkeit zum Griin, Frische des Todes ist Wahrheit."
In "Die Briicke" (al-Gisr, 1970) vermischt sich das Blut der Palistinenser, die beim
Versuch der Riickkehr an der Schwelle zur Heimat getotet wurden, mit dem

Wasser des Flusses, li8t es anschwellen und verdndert seine Farbe, die schlieBlich

zum plétzlichen Griin des Todes wird.?
In dem Gedicht "Der Mann mit dem griinen Schatten” (ar-Ragul du az-zill al-

ahdar),® welches Darwi§ anldBlich des Todes von Gamal “Abd an-Nasir (1970)

verfaBte, hat das Wort "griin" eine struktur- und rhythmusbestimmende Aufgabe. Es

erscheint in einem als Refrain sich dreimal wiederholenden Satz, der die einzelnen

Teile des Gedichtes zueinander in Bezug setzt:
Du bist kein Prophet ... aber dein Schatten ist griin.
Die Farbe "Griin" ist im Islam die Farbe des Propheten, doch Darwis spricht “Abd

an-Nasir das Prophetentum ab: "Du bist kein Prophet". Im groBen und ganzen geht

dieses Gedicht von der Realitit aus. Es bestatigt das historische Bild “Abd an-
e zivilisatorischen Errungenschaften verweist, wie die

Nasirs, indem es auf di
Kilowattstunden, die der Bau des Assuan-

Stahlfabriken und die Millionen
des groBten Projektes seiner Regierung, erst ermoglichte.
¢Abd an-Nasirs die mythische Verklarung,

Staudammes,
Andererseits versucht Darwi$ dem Bild

die es insbesondere nach seinen Tod im BewuBtsein der ar.
r ihm im zweiten Teil dessel-

abischen Nation und

Dichtung’ erhalten hat, zu nehmen. Dennoch gibt e
ben Verses einen Hauch eben dieser mythischen Verklirung zuriick, wenn er sagt:
" .aber dein Schatten ist griin”. Er hat also Anteil am Griin des Propheten und

vereint auf sich alles, was die Farbe Grin versinnbildlicht; Fruchtbarkeit,

Freigebigkeit, Hoffnung, und zwar insbesondere fir die Palastinenser, die wihrend
t von ‘Abd an-Nasir voller Hoffnung waren, er konne ihnen ihre

der Regierungszei
_Nasir verlieh den Paldstinensern in der Vertreibung

Heimat zuriickgeben. “Abd an
die griine, bliihende Hoffnung auf Riickkehr:

W -

Ibid,, S. 291.
Ibid., S. 354. % o 3
Erstmals veroffentlicht in "al-Adab’, 12/1970, S. 2 Cf. auch Diwan, , S. 359-362. Eine

] det sich im Anhang

andi des Gedichts fin
O e rcaktie: cAbd an-Nasirs. Cf. eine Zusammenstellung

Es gibt zahlreiche Totengedichte zu Ehren A
dav%)n in: Kitabat ‘ala gagbr cAbd an-Nasir. Akka o. J.. Uber ‘Abd an-Nasir als Mythos

in der zeitgendssischen arabischen Dichtung, s. Zaki, Ahmad Kamal: al-Asatir, Dirasa
hadariya mugarana. Kairo 1975. S. 237-258.
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Wie hast du mein Exil verwandelt und meinen Tod
zu Griin
zu Griin
zu Griin'

In dem Gedicht "Zuriickgekehrt nach Jaffa" (‘A’id ila Yafa, 1971) stellt der Dichter
zwischen dem Fida'1 (Martyrer) und der tammuzischen Auferweckung im Friihling
- die im vorhergehenden besprochen wurde - eine deutliche Beziehung her:

Nichts aber gleicht ihm,

und die Lieder ahmen ihn nach.

Thn und sein griines Rendezvous.”
In "Sie téteten dich im Tal" (Qataluka fi l-wadi, 1972) verkorpert die gesamte
Heimat das Griin, das aus jedem Tropfen Blut erwichst. Durch ihre Einzelele-
mente Sonne, Blumen, Nacht und Lehm ist sie mit dem Blut verbunden, demje-
nigen Elixier also, das die genannten Elemente erst befahigt, die Heimat zu
verkorpern. Das "Blut" steht hier also lediglich fiir den Zustand der revolutiondren
Geburt, welcher das gesamte Gedicht beherrscht und ihm sein Geprige gibt?
In dem "Gedicht des Landes" (Qasidat al-ard, 1976)* ersteht Christus vom Tod auf
"griin wie die Pflanzen" vom Blut der Schulkinder, die wihrend des Aufstandes am
Tag des Bodens, dem 31. Mirz 1976, getotet wurden. Das heift, die Erlosung ge-
schieht durch das unschuldig vergossene Blut der Kinder, die aus ihrer Schule

hinausgegangen waren, um gegen die Besatzung zu demonstrieren.

352 Das Gedicht "Hymne an das Griin" (Nasid ila I-ahdar)’

Du bist das Griin. Der Olbaum dhnelt dir nicht, der Schatten kommt dir nicht
nahe, und die Erde faBt nicht die Banner deines Morgens.

Allein inmitten verschwundener Farben,

dehnst du dich von Verzweiflung zu Verzweiflung,

allein und fremd wie die asiatische Hoffnung.

N

Diwan, 361.
Ibid., S. 400. Cf. oben (3.3).

Ibid., S. 412-423. Cf. insbes. S. 419.
Ibid., S. 618-631. Cf. insbes. S. 622.
Ibid., S. 632-635.
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Du bist das Griin, von der ersten Mutter, die dir den Namen gab,

bis hin zu den modernsten Waffen.

Das Griin, du bist das Griin, das aufsteigt von der Schlacht der Farben,
die Wiilder sind Federn an deinem Fliigel,

deine Zeit ist das gemeinschaftliche Korn, die blutige Hochzeit.

Du bist das Griin - wie der erste Schrei des Kindes, das die Welt betritt
durchs Tor des Verrates,

und wie der erste Schuf eines Soldaten,

der das WinterschloB des Konigs sah.

Auf der Narzisse haben wir dich erwartet -

Glocken und Erschlagene.

Und wir erschufen dich, damit du uns erschiifest

als Licht und als Schatten.

Du bist das Griin. Der Olbaum ahnelt dir nicht, der Schatten kommt

dir nicht nahe, und die Erde faBt nicht die Banner deines Morgens nicht.
Doch meine Hymne an dich ist immer nur schwarz wegen der Fiille meines
Todes am Feuer deiner Wunden

Erneuern sollt du, oh Griin, meinen Tod und mein Bersten!

In meiner Kehle liegen Zehntausende Erschlagener, die nach Wasser ver-
langen.

Err%eucre, oh Griin, meine Stimme und meine Verbreitung.

In meiner Kehle riittelt eine Hand an der Palme,

um eines Jungen willen, der kommt als Prophet,

ich meine als Fida'L. . ' )
Und erneuere, oh Griin, meine Stimme. In meiner Kehle sind die Landkarten

des Traums und die Namen des lebenden Messias.

Erneuere, oh Griin, meinen Tod.
Jahrezeiten und Linder sind in meinem toten Korper.
Oh Griin inmitten dieses dominierenden Schwarz, Griin auf der Suche der
Tiicher nach dem Nil und nach der Morgengabe.

Griin, Griin in allen Girten, die der Sultan verbrannte,

griin in jeder Asche.
Ich werde dich nicht Ubergang des Symbols vom Traum zum Tag nennen.
Ich nenne dich fliegendes Blut in dieser Zeit,

Ich nenne dich Auferstehung der Ahre:

Wenn ich jetzt Poesie schreibe, bedeutet
geln der Dichtung, der Dolch soll sich zeigen, das Symbol aufgedeckt werden:

die Vilker sind der Vogel, und die Regime werden jetzt Morder genannt.
Oh, du aus meiner vollkommen-vollendeten Leiche

im Raum, deutlich wie Brot aufsteigender Vogel.

Oh Griin! Nur wenig nahert sich Gott meiner Frage.

Oh Gniin,

Nur wenig entfernt sich das

und ich erinnere mich -
oder ich erinnere mich nicht des ersten Ereignisses.

Aber ich sehe das Ritual meiner Ermordung

das meinen Tod. Weg mit den Re-

Meer von meiner Frage,




Dennoch bin ich jedem Tétungsversuch entronnen,
ein Wunder in einem Korper.

45 Fortsetzen sollst du, oh Griin,
die Farbe des Feuers und des Bodens und das Leben der Martyrer.
Und versuchen sollst du, oh Griin,
von Verzweiflung zu Verzweiflung zu kommen,
allein und verzweifelt wie die Propheten.

50 Fortsetzen sollst du, oh Griin, deine Farbe

und fortsetzen, oh Griin, die meine.

Du bist das Griin. Und aus Griin entsteht nichts auer Griin.

Der Olbaum ihnelt uns nicht,

der Schatten kommt uns nicht nahe,

die Erde kann mein Gesicht nicht erfassen

an deinem Morgen! ...
Die "Hymne an das Griin" (Nasid ila l-ahdar, 1977) ist eine in sich abgeschlosse-
ne Auseinandersetzung mit dem "Griin", welches hier auf die Stufe eines
umfassenden Symbols erhoben wird, auf dem das gesamte Gedicht basiert.
Obwohl Darwig es, wie noch darzustellen sein wird, auf diesem umfassenden
mythologischen Symbol aufbaut, gibt er ihm nicht die Form einer geordneten, dem
Mythos entsprechenden Darstellung.
Die Sinnfigur Griin wurde von arabischen Kritikern nur annihernd verstanden.
Man interpretierte sie z. B. als die Seele, die den Korper beim Tod verldBt. Der
Dichter wiirde mit ihr ein Symbol der Revolution und der endgiiltigen Erlosung
durch diese schaffen.’
Ein anderer Kritiker sah "Griin" als Symbol der Aufopferung des Blutes, worin sich
das Geheimnis des sich erneuernden paléstinensisch-arabischen Lebens ausdriicke?.
Jedenfalls beschrinkt sich die Interpretation auf ganz allgemeine Aussagen zur
Beziehung von Griin und Tod bzw. der Erneuerung des Lebens und der Erlosung
durch Zugehdorigkeit zur Revolution, ohne direkt auf das volkstimliche mytho-
logische Symbol, das dem Gedicht zugrunde liegt, einzugehen.
Die Symbolisierung der Seele durch Vigel ist weit verbreitet, im palastinensischen
Volksglauben gibt es allerdings die Vorstellung, daB die Seele den Korper beim

Tod in Form eines kleinen Vogels oder einer Biene verldBt, die die Angehdrigen

Cf. “Abd al-°Aziz: Atar Lorca fi l-adab al-“arabi, 290.
Cf. an-Nabulsi: Magntn at-turab, 418.
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des Toten immer wieder besucht, um sie an diesen zu erinnern.’.

In mystischen Gedichten ist ein Falke, der von einer alten Frau - der Welt - gefan-
gen gehalten wird, Ausdruck fiir die freie Seele. Diese Allegorie hat eine lange
Tradition, schon im alten Agypten stellte man die Seele durch einen Vogel dar, der
den Korper beim Tode verldt. Vielleicht beeinflute dies die Vorstellung vom
Heiligen Geist als Taube in der christlichen Symbolik. In der vorislamischen
Dichtung ist die Rede von einem Voge! namens "Hama", der fliegt, wenn Blut
vergossen wird. Moglicherweise besteht eine Beziehung zwischen all dem und dem
Ausspruch des Propheten: "Die Seelen der Martyrer befinden sich in den Kérpern

griiner Végel, die von den Blittern des Paradieses fressen".?

3.5.2.1 Volkstiimliches Symbol und Volksmérchen

Das Wort "griin" erscheint, abgesehen von der Uberschrift, 22 Mal in der
"Hymne an das Griin". Die Symbolik dieses Gedichtes ist dem Volksmérchen "der
griine Vogel™ entlehnt, das die Geschichte eines mutterlosen Jungen und seiner
Schwester erzéhlt, die bei ihrem Vater und ihrer Stiefmutter leben. Eines Tages
bringt der Vater Fleisch, das seine Frau kochen soll. Sie verzehrt es aber, bevor er
nach Hause zuriickkehrt, totet und kocht den Jungen, um ihre Tat zu verbergen.
Der Schwester, die alles gesehen hat, droht sie dasselbe Schicksal an, falls sie nicht
schweigen und ihrem Vater von der Untat erzihlen sollte. Als der Vater
zuriickkommt, it er unwissend das Fleisch seines Sohnes. Die Schwester weigert

sich mitzuessen und wartet bis zum Ende der Mahlzeit, um die Knochen

Cf. Sarisi, “‘Umar: al-Hikaya $-3a°biya fi I-mugtama® al-filastini. Beirut 1980, S. 64.
Schimmel, Annemarie:"al-Baz al-ashab". In: al-Afkar wa-l-funun.
Auswahl aus Fikrun wa Fann (Miinchen), Hefte 1-6. 1963-1965, S. 159 - 174.
Hier: S. 172. Bzgl. des Prophetenwortes cf. Tirmidi: Sunan, Bd. 3, S. 96, Hadit
269.
Cf. den in_Transkription wiedergegebenen arabischen Text des Mirchens sowie seine
deutsche Ubersetzung in: Schmidt, Hans und Kahle, Paul (Hg.): Volkserzihlungen aus
Palistina. Gesammelt bei den Bauern von Bir-Zeit. Bd. I. Géttingen 1918. Marchen Nr.
49 (ohne Titel), S. 186 - 189. Ebenso Sarisi: al-Hikaya $-8a‘biya fi l-mugtama® al-
filastini. S. 371 f. Cf. hier "at-Tuwair al-ahdar", ebenso die englische Ubersetzung in:
Mahwi Ibrahim und Kanaana Scharif (Hg.): Speak bird speak again. Palestinian Arab
Folktales. University of California Press 1988, S. 98-102.
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aufzusammeln und zu begraben. Darauf verwandeln sich diese in einen griinen Vo-
gel', der auffliegt und singt:

Ich bin der griine Vogel,

ich laufe und stolziere.

Meine Stiefmutter hat mich geschlachtet,
aber meine liebe Schwester sammelt meine Knochen und weint.

L]

Als man ihn bittet, sein schones Lied zu wiederholen, kommt er diesem Wunsch
mit der Bedingung nach, daB sein Vater den Mund 6ffnet. Als dies geschieht, wirft
der Vogel eine Handvoll Nadeln und Nigel hinein, woraufhin der Vater sofort
stirbt. Ebenso verfihrt der Vogel mit der Stiefmutter. Als die Menschen ihn zum
dritten Mal bitten, seinen Gesang zu wiederholen, stellt er die Forderung, da8 auch
die Schwester ihren Mund 6ffnen und die Augen schlieSen soll. Er wirft ihr ein
Stiick Zucker in den Mund und die Goldkette der Stiefmutter in den SchoB. Als
die Schwester die Augen offnet, sieht sie, da8 der griine Vogel sich in ihren Bruder
suriickverwandelt hat? Danach leben sie gliicklich zusammen.’

Das Mirchen "Der griine Vogel" erinnert mit seinen Hinweisen auf die Aufer-
stehung vom Tod an alte Fruchtbarkeits- und Auferstehungsmythen. Da der Held
hier ein Vogel ist, dringt sich der Vergleich mit den Mythen vom Vogel Greif oder
Vogel Phonix auf', der alle fiinfhundert Jahre von der arabischen Halbinsel

In der von Schmidt und Kahle iiberlieferten Erziihlung verwandeln sich die Knochen in
einen Hahn. Cf. Volkserzihlungen aus Paléstina, S. 186. Das Motiv der Knochen, die
begraben werden, und sich dann in ein anderes Wesen, meist einen Vogel verwandeln,
ist in den Volkserzihlungen der Welt haufig. Uber dieses Motiv cf. Thompson, Stith: The
Types of the Folktale. A Classification and Bibliography. Helsinki 21973. S. 250. Motiv
E 607.1 auch Motiv E 610.1.1 "Reincarnation: Boy to bird to boy", ibid.

In der Erzihlung, die durch as-Sarisi verbiirgt ist, verwandelt sich der griine Vogel nicht
wieder in den Bruder, vielmehr findet ihn dort die Schwester, als sie seine Knochen
besuchen will, in Gold verwandelt. Cf. al-Hikaya 3-3a‘biya fi I-mugtama® al-filastini, S.
372.

Dieses Mirchen dhnelt vielen Volksmarchen. Es gibt z. B. ein gleichnamiges tune-
sisches Volksmirchen, das weitgehend damit iibereinstimmt. Cf. Ben Hammadi, Salih:
Dirasa fi l-asatir wa-l-mu‘taqadat al-gaibiya. Tunis 1983, S. 207-210. Zu Entsprechungen
in der arabischen und internationalen Volksliteratur cf. Speak bird speak again, S. 336.
Erwihnenswert ist, daB es auch in der Sammlung der Briider Grimm ein Marchen gibt,
das diesem in vielen Punkten, sogar im Lied, das der Vogel singt, gleicht. Cf. Briider
Grimm: Die schonsten Kinder- und Hausmirchen. Rastatt 1988, S. 146-154 ("Von dem
Machandelbaum”).

Nach der Darstellung Darwi§ ist der griine Vogel die volkstiimlich-palistinensische
Version des Phonix, der aus seiner Asche wieder aufersteht. Cf. entsprechende
(Fortsetzung...)
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kommend in Agypten erscheint, um sich im Sonnentempel von Heliopolis
niederzulassen. Es handelt sich dabei um einen in seiner Schonheit einzigartigen
Vogel. Er baut sich selbst seinen Brandopferaltar und entziindet ihn mit einem
Fligelschlag. Nach seiner Verbrennung ersteht er verjingt aus seiner Asche zu
ewigem Leben auf.! In der christlichen Literatur des Mittelalters wurde der Phé-
nix zum Symbol fiir die Auferstehung des Messias.”> Das Mirchen vom griinen
Vogel hat zudem Ahnlichkeit mit der Osirislegende, denn in der altagyptischen
Mythologie sammelt Isis Korperteile ihres Bruders Osiris, der von Seth getétet und
zerstiickelt wurde, um sie zusammenzufiigen, woraufhin er wieder zum Leben
erwacht.’

Auf die Zusammenhinge zwischen den verschiedenen Mythologien kann hier nicht
weiter hingewiesen werden. Es ist jedoch notwendig, sich einen Einblick in die
Vorstellungswelt des paléstinensischen Volkes zu verschaffen, um Mahmud Darwi§’

"Hymne an das Griin" gerecht werden und ihren Inhalt verstehen zu kénnen.

3.5.2.2 Kursorische Analyse

Das Gedicht basiert in seinem metrischen Aufbau auf dem VersmaB Ramal.*
Die Anzahl der metrischen Einheiten entspricht der jeweiligen Stirke der
Emotionen und kann sich daher auch iiber zwei Zeilen erstrecken, wie am Anfang
des Gedichts, oder sogar noch mehr Zeilen umfassen, wie etwa ab Vers 34.

Der Ton des Gedichtes ist feierlich wie bei einem Begribnis. Es vermittelt gleich-

zeitig Schmerz und Standhaftigkeit - eine Stimmung, die fiir die meisten Trau-

%(...Fortsetzung) .

Aussagen Darwi¥’ in: Guniin an takun filastiniyan, S. 4, ebenso in: Fi wasf halatina, S.
6.

Zimmermann, J. E.: Dictionary of Classical Mythology. New York 1963, S. 208.
Evans, Bergen: Dictionary of Mythology. London und New York 1977, S. 204.

Zur Osirislegende cf. Hooke, Samuel Henry: Middle Eastern Mythology. London 1976,
S. 67-70.

Ramal ist das von Darwi$ nach "al-Kamil" am zweithaufigsten verwendete VersmaB.
Dies trifft zumindest auf seine Dichtung bis zur Sammlung "Muhawala ragm 7" (1974)
zu. Cf. Abii Isba“: al-Haraka $-3i°riya fi Filastin al-muhtalla, S. 187. Dieselbe Hiufigkeits-
verteilung ist ein allgemeines Phinomen in der modernen arabischen Dichtung. Cf.
Anis, Ibrahim: Miisiga a$-$i’r al-“arabi. Kairo 1988, S. 200.

P
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ergedichte Darwi¥ mit gesellschaftlichem Bezug, wie etwa "Ahmad az-Za‘tar",
kennzeichnend ist.

Das Gedicht beginnt mit einem langen Vers, der aus vier kurzen und entschei-
denden Aussagesitzen besteht. Der bekriftigende Partikel “inna" und die
dreimalige Wiederholung der Negation "la" erhohen die Wirkung und Nach-
driicklichkeit des Inhalts. Dieser einleitende Vers wird noch einmal unverdndert
wiederholt (Vers 17), sowie etwas modifiziert am Ende (Vers 52 - 56) wieder
aufgegriffen, somit fungiert er als Refrain, der die verschiedenen Abschnitte des
Gedichtes miteinander verbindet.

Das poetische Gesamtbild dieses Gedichts basiert auf der Sinnfigur des grinen
Vogels, der in das Symbol des Vogels Phonix iibergehend, aus Tod und Asche zu
Sieg und neuem Leben aufersteht, wie das paldstinensische Volk nach den an ihm
veriibten Massakern und Vernichtungsvorhaben wiederersteht, um weiter zu leben
und seine Riickreise in die Heimat fortzusetzen.'

Am Beginn des Gedichts ist vom "Griin" als etwas Auergewohnlichem, Einzig-
artigem die Rede, dem nicht einmal der immergriine lichtspendende Olbaum mit
seinen verschiedenen Assoziationen aus dem religiosen Bereich gleicht (Vers 1).
Dieses Griin ist so unvergleichlich wie der Vogel Phonix, wie seine Verbindung mit
Darwi¥’ Revolutionsbild zeigt. Auch sie ist nach seinem Empfinden ein einmaliges
und unvergleichliches Phdnomen innerhalb einer um sie herum wogenden Welt
ohne besondere Charakteristika. Entsprechend stellt Darwi§ den Kampfer (Fida'i)
immer als einzigartig und einmalig dar (“nichts gleicht ihm'?), weil er den
Widerstand bzw. die Revolution reprisentiert. Das "Griin", das in einer farblosen

Welt mit unklaren Ziigen (Vers 2) entspringt, versucht, Zuversicht zu sein, "asia-

Erwahnenswert ist, daB der "Griine Vogel" als Symbol fir die Auferstehung des
paldstinensischen Volkes nach den an ihm begangenen Massakern in der zeitgendos-
sischen palistinensischen Literatur zum erstenmal von dem palistinensischen
Schriftsteller Yahya Yahluf in seiner Kurzgeschichte "at-Tair al-ahdar" (Der grine
Vogel) verwendet wurde. Die Erzahlung entstand 1971, also nach der Tragodie des
Schwarzen September in Jordanien (1970/71). Cf. dazu den Text der Erzahlung in dem
Sammelband "al-Muhra", Beirut 21981, S. 15-18. Hinzuweisen ist auch auf den
Sammelband von Samih al-Qasim "Fi-ntizar ta’ir ar-ra“d", in welchem er auf ein
Indianermirchen zuriickgreift, in dem ein Vogel "Thunderbird" vorkommt, der dem
Vogel Phénix gleicht. Cf. den Diwan von Samih al-Qasim, S. 372 sowie S. 348 f. Das
Mirchen "Thunderbird" findet sich in: Larousse, Encyclopedia of Mythology, London

1964, S. 437.
Diwan, S. 400. Cf. oben (3.3).
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tische Hoffnung" (Vers 4), d. h., der Traum der dortigen Volker von Freiheit,
Gerechtigkeit und Auferstehung aus einem Zustand der Riickstandigkeit.

Dieses auBergewohnliche Griin also tritt gegen die Diirre an, die sich von
"Verzweiflung zu Verzweiflung" dehnt und demnach simtliche arabischen Linder
in ihrer Linge und Breite umfaBt, die das Banner des Widerstands haben fal-
lenlassen.

Danach (Vers 5) wird das Griin in Beziehung gesetzt zu der Mutter, die ihm seinen
Namen gegeben hat: Der leiblichen Mutter des Jungen, den seine Stiefmutter
geschlachtet und der sich daraufhin in den griinen Vogel verwandelt hat. Ubertréigt
man das Symbol des griinen Vogels auf das palistinensische Volk, das nach den
Ereignissen in Jordanien im September 1970 und dem Massaker in Tall az-Za‘tar
im Sommer 1976 wieder aufersteht, dann ist die namengebende Mutter die Heimat,
also Paléstina. Sie gleicht der verstorbenen Mutter des griinenVogels insofern, als
auch sie abwesend ist (zumindest als real existierendes politisches Gebilde).
Dieses "Griin", d. h. das Volk, das in der Revolution einen Weg zu seiner Erlo-
sung gefunden hat, bleibt bestehen, wie viele moderne Vernichtungswaffen auch
immer gegen es gerichtet sein mogen. Es ist nicht nur etwas AuBergewohnliches in
einer farblosen Welt, sondern auch imstande, aus der "Schlacht der Farben" (Vers
6), also dem Blut, der Zerstorung, den Brinden, der Asche, der allgemeinen
Vernichtung usw. aufzusteigen und sein Griin, d. h. sein Leben, seinen Sieg und
seine Besonderheiten zu bewahren. Der erste deutliche Hinweis darauf, daB es
sich bei dem "Griin" um einen Vogel handelt, sind die Worte "die Wilder sind die
Federn an deinem Fliigel" (Vers 7). Es handelt sich um ein mythisches Wesen,
einen solch riesigen Vogel, daB selbst die Wiilder nur groBe Fliigelfedern fiir ihn
sind. Hier gehen also die verschiedenen Bedeutungsebenen des Symbols ineinander
uber, und das im "Griin" symbolisierte Volk wird selbst zur geographischen Heimat.
Der Traum des Dichters nach Heimat geht mit seinem Traum von sozialer Ge-
rechtigkeit einher. Dies driickt sich im Bild des Weizens und der Bluthochzeit
(Vers 8) aus, also im Opfertod, der zum Leben fiihrt, wie im Falle des Weizen-
korns, das lebt, indem es stirbt - wobei das Korn zudem ein "gemeinschaftliches"
ist.

Auch im weiteren Verlauf behalt das Gedicht seine Impulsivitit durch die Auf-
einanderfolge frischer poetischer Bilder und die Vermittlung tiefempfundener
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Emotionen. Das "Griin" erscheint in verschiedenen Bildern. Es ist wie der erste
Schrei eines neugeborenen Kindes (Vers 9 - 10), das in eine Welt des Verrats
eintritt, womit freilich nicht der individuelle "Verrat", etwa des einen Ehepartners,
gemeint ist, sondern derjenige, der das Schicksal ganzer Volker betrifft. Dies zeigt
der niichste Vers (11), in dem die Rede ist vom ersten SchuB "eines Soldaten, der
das WinterschloB des Konigs sah". Damit wird auf die russische Oktoberrevolution
angespielt, die mit einem SchuB auf das WinterschloB des Zaren begann. Der
Bezug ist hier naheliegend, denn ganz wie die Kindheit assoziiert "Griin" auch
Wachstum und Glauben an die Zukunft. So ist der SchuB, der die Revolution
ankiindigt, ein "griiner" SchuB, weil durch ihn ein schoneres, gerechteres und frucht-
bareres Leben bezweckt wird. Diese "Griin" ankiindigende Revolution wird von
einem ganzen Volk zum Zwecke seiner Erlosung, also Neuerschaffung, herbei-
gefiihrt (Verse 13 - 16).

An dieser Stelle folgt noch einmal der Eroffnungsvers (Vers 17), um dem Gedicht
einen spiralférmigen Anstieg um einen festen Mittelpunkt herum zu erméoglichen.
Vers (18) verweist jedoch darauf, daB die Hymnen an das "Griin" immer nur
"schwarz" gelingen, da sie Hymnen der Trauer sind oder ein "Evangelium der
Schwiirze", wie Darwi§ es in seinem Gedicht "Lob des hohen Schattens” (Madih
az-zill al-“ali) formuliert, wenn er iiber das Massaker von Sabra und Satila 1982
spricht.

Die Hymne gelingt "schwarz" infolge des hdufigen und andauernden Sterbens.
Dieses Sterben wiederum ereignet sich "am Feuer deiner Wunden", d. h. Wunden
des Griin brennen. Es sind heilige Wunden, versehen mit dem mythischen Feuer,
das der Phonix mit einem Fliigelschlag entfacht, um darin zu verbrennen, und aus
der Asche verjiingt und unsterblich wieder aufzuerstehen.

Eine Neuformierung und "Verjiingung" geschieht auch vermittels des schopfe-
rischen revolutioniren Handelns, welches das Griin symbolisiert. Deshalb wird in
den folgenden Versen (Vers 19) zur Erneuerung aufgerufen, zur Erneuerung des
Todes und des Aufbruchs, also zum Spenden neuartigen Lebens durch diesen
alternativen Tod und zur Erneuerung des Widerstands, i. e. des Berstens selbst.

Aber Tod und Aufbruch, verbinden sich im néchsten Vers mit Zehntausenden

Hisar, S. 171.
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Erschlagener, die nach Wasser verlangen. Dies ist ein direkter Hinweis auf das
Massaker von Tall az-Za‘tar (Sommer 1976), wo Hunderte palédstinensischer
Kinder in den letzten Tagen der Belagerung dieses Fliichtlingslagers verdursteten
und Dutzende von Miittern bei dem Versuch, Wasser fiir ihre Kinder aus den
zerstorten Wasserleitungen am Rande des Lagers zu holen, erschossen wurden.'

Der Sprecher verlangt von dem "Griin" (der Revolution), seine Stimme zu er-
neuern, seiner Dichtung neue Kreativitdt zu verleihen. Er kann nicht sprechen,
solange er der Tragodie seines Volkes fern bleibt. Aus seiner Kehle ertont nur der
Schrei Zehntausender Erschlagener nach Wasser. Auch seine Verbreitung will der
Sprecher erneuern, d. h. er will, daB die Revolution sich ausbreitet. Wenn er seine
Stimme erhebt, geschieht dies, um die Frohbotschaft von der Geburt des Erlosers
zu verkiinden: "In meiner Kehle riittelt eine Hand an der Palme, um eines Jungen
willen, der kommt als Prophet, ich meine Fida'i (Vers 21 - 22). Der Prophet steht
bei Darwi§ symbolisch fiir den Fida’l: "Wir kennen die Didmonen besser, die aus

einem Kind einen Propheten machen"

. Damit meint er die Unterdriickung, die den
Menschen zur Revolution zwingt, sowie den Zustand geistiger Erhabenheit, den die
Revolution ihren Aktivisten gewdhrt, um sie dadurch auf eine Stufe mit den
Propheten zu stellen. In "Hymne an das Griin" spricht Darwi§ dies direkt aus,
indem er den Propheten ganz klar zum Fida' erklirt. Dies geht auch aus der An-
spielung auf den Koranvers hervor, in welchem Gott Maria wiahrend ihrer Wehen
bei der Geburt Jesu mit folgenden Worten anspricht: "Und schiittle nur den Stamm
des Palmbaums zu dir, so werden frische reife Datteln auf dich fallen."

Das Volk erleidet wegen seiner Zugehorigkeit zur Revolution die Geburtswehen

Uber die Belagerung von Tall az-Za‘tar und die Opfer, die durch Kugeln und Raketen
oder vor Durst starben, denn "ein Tank Wasser kostete einen Tank Blut", wie es einer
der Uberlebenden der Belagerung ausdriickte, sowie iiber die Dokumentation auslandi-
scher Journalisten, die die Belagerung erlebten, cf. Mandas, Hani: "at-Tariq ila Tall az-
Zatar". In: Su’un filastiniya, 59/1976, S. 6-30. Es scheint, da8 die Tragodie von Tall az-
Za“tar eine tiefen Eindruck in Darwi¥’ BewuBtsein hinterlassen hat. Neben "Nasid ila I-
ahdar" schrieb er dariiber sein beriihmtes Gedicht "Ahmad az-Za‘tar" sowie eine
betriichtliche Anzahl von Artikeln, insbesondere iiber den "palistinensischen Durst" von
Tall az-Zatar. Cf. z. B. seinen Aufsatz "Dam la yagib asma™ In: Su’in filastiniya,
60/1976, S. 4 - 5: ebenso: "Ayyuha n-nisyan innaka taliq bi-kull al-sma’ wa-lakinnaka lan
takon Tall az-Zatar". In: Su'tn filastiniya, 70/1977, S. 7 ff., auBerdem "Sirat yaum". In:
al-Karmel, 21-22/1986, S. 18 ff.

Diwan, S. 204.

Koran 19/25.
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der Erlosung. Es schiittelt die Palmen, damit die reifen Datteln herabfallen fiir die
Kinder, die morgen als Propheten bzw. Fida'iyun geboren werden. Die Ver-
wendung dieses Koranverses dient der Bekraftigung der Beziehung zwischen Er-
losung und Revolution. Die Erlosung erfolgt morgen durch das Kind (Erléser -
Prophet - Fida'1). Die gegenwirtige Revolution dient also der Verkiindigung der
Geburt des kommenden Erlosers.

Die "Kehle" des dichterischen Ichs enthilt alle diese Elemente:

Zehntausende Erschlagener, die nach Wasser verlangen, die Landkarten des
Traums (i. e. der Heimat), die Jahreszeiten, die Namen des lebenden Messias (i.
e. des Volkes, das durch seine Leiden und die Revolution nach Erlosung strebt)
(Vers 19 - 20). Die "Kehle" steht fiir die Stimme des Dichters oder die Welt seiner
Dichtung, die mit all diesen Symbolen, Motiven und Elementen erfiillt ist: der
Heimat, den Mirtyrern, der Revolution, der Erlangung des Lebens durch
Selbstaufopferung usw. Durch Beteiligung an der revolutiondren Verdnderung, die
sein Volk erlebt, erhilt der Dichter auch die Fihigkeit zur Erneuerung seines
poetischen Schaffens: "Erneuere, oh Griin, meine Stimme .." (Vers 25). Danach
erfolgt der Hinweis auf das "Griin" als Symbol der Fruchtbarkeit und der Auf-
erstehung, indem es in Beziehung gesetzt wird zur Braut des Nils, d. h. dem Mid-
chen, welches die alten Agypter alljihrlich auswiéhlten, schmiickten und dem Nil
opferten, damit er die Ufer iiberschwemme und die ausgetrockneten Felder
fruchtbar mache (Vers 28). Dem gleichen Zweck dient die Anspielung auf den
Phénix, der aus seiner Asche wieder aufersteht (Vers 29 - 30). Die Herstellung
eines Bezugs zwischen "Griin” und den Feldern, die der Sultan verbrannte, erzeugt
ein transparentes Symbol, durch das die Realitéit hindurch scheint.

Mit dieser politischen Enthiillung verldt Darwi§ seine vielschichtige Symbol-
sprache und schligt den Bogen, um zu seiner politischen Vision zu kommen (31 -
34). Er dechiffriert seine poetischen Bilder und erklirt, das Griin sei das fliegende
Blut in dieser Zeit und die Auferstehung der Ahre (32). Noch einmal erscheint hier
das poetische Bild, welches auf dem Gegensatz zwischen dem Dichter und dem
Mirtyrer beruht.!

Der lange Vers (34) ergibt eine eindeutige Relation zwischen den Symbolen und

Cf. oben (3.1.1.1).
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dem jeweils durch sie Symbolisierten. Die (arabischen) Massen, nicht nur das
paldstinensische Volk, sind das Opfer, d. h. das geschlachtete Kind, wihrend die
mordende Stiefmutter fiir die arabischen Regime steht. Die Beziehung zwischen
den Volkern und ihren Regimen ist also eine gewaltsame und zwanghafte, wie die
des mutterlosen Jungen zu seiner brutalen Stiefmutter. Er hat sie nicht gewihlt. Sie
ist ihm weder geistig noch korperlich in irgendeiner Weise verbunden, und hat
auch keine miitterlichen Gefiihle ihm gegeniiber. Auch die Regime wurden von
ihren Volkern nicht gewdhlt, sondern mit Gewalt und Unterdriickung
aufgezwungen und bleiben ihnen deshalb fremd.

In den Versen 35 - 44 verdeutlicht sich die symbolische Beziehung zwischen dem
griinen Vogel und dem palastinensischen Volk. Beide erstehen von Mord und Tod
wieder auf, um ihr Leben und ihren Widerstand fortzusetzen. Das poetische Ich
vermischt sich hier mit dem Symbol "Griin". Darwi§ verwendet also die Technik des
Spiels mit den Pronomen und versetzt sich selbst in die Position eines
Gegenwirtigen und Abwesenden, Sprechers und Angesprochenen, um seine
poetische Ideologie zu verdeutlichen, die einen Ausgleich zwischen der
revolutiondren politischen Vision und den Bedingungen des kiinstlerischen
Schaffens - hier der kreativen Bildersprache, der geistreichen Symbolik und der
mitreiBenden Emotionalitdt - darstellt. Hier wird deutlich, daB die palastinensische
Frage keine religiose Frage ist, sondern eine politische (Verse 38 - 39). Das lyri-
sche Ich kann sich nicht an den ersten Mordversuch erinnern, dem sein Volk
ausgesetzt war (vielleicht war es die Katastrophe von 1948). Er erlebt den
fortgesetzten Versuch, sein Volk und dessen Probleme auszurotten, das lyrische Ich
spricht hier reprasentativ fiir ein Kollektiv (Verse 42 - 42). Die Zugehorigkeit zur
Revolution gibt ihm jedoch die Fahigkeit zur Erneuerung und Uberwindung der
Ausrottungsversuche. Es ist vollkommen unmdglich, dieses Ich auszurotten oder
sein Anliegen auszuloschen (Vers 44). Im letzten Abschnitt (Verse 45 - 56) erhebt
sich seine Stimme, um einen unzweifelhaft nach Totenehrung klingenden Ton
anzuschlagen, in welchem sowohl das Gefiithl der Tragik als auch der
Unbeugsamkeit horbar ist. Die beiden Pronomia "Ich" und "Du", welche fiir den
Dichter bzw. das "Griin" stehen, gehen ineinander iiber und werden zum "Wir", d.h.
zum "Wir" derjenigen, die in der Revolution ihre Erlosung sehen und damit nicht

dem Olbaum gleichen, weil ihr Griin auBergewdhnlich ist. Der Schatten kann diese
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Gruppe nicht bedecken, weil die Revolution iiber eine Ausstrahlung verfiigt, die
jeden negativen Schatten vertreibt. Die beiden Pronomia des Dichters und des
"Griin" trennen sich erneut im letzten Vers, aber sie begegnen einander im gemein-

samen Sieg: "Die Erde kann mein Gesicht nicht erfassen an deinem Morgen!”

3.6 Trauergedichte tiber Freunde
3.6.1 Einfiihrung

Das erste Trauergedicht' in Mahmid Darwi¥’ Diwan trigt den Titel "Er kehrte
zuriick im Leichentuch"? In traurigem Ton spricht sich das lyrische Ich darin tber
seinen jungen Freund aus, der verschwand und im Leichentuch zuriickkam:

Man spricht so viel in unserem Land,

man spricht mit Trauer viel

von meinem Gefihrten, der da gin

und kehrte zuriick im Leichentuch.

Wenn auch iiber den so bezeichneten "Freund" aus dem Gedicht selbst nichts
Niheres hervorgeht, so ist doch die allgemeine Vorstellung, daB man einen
Angehorigen oder personlich Nahestehenden nur tot wiederfindet, der palisti-
nensischen Realitit nicht fremd.* Auch dieses Gedicht konnte durchaus einem kon-
kreten AnlaB seine Entstehung verdanken. Zudem sollte sich das Bild des

Freundes, der seine Lieben verldBt, ohne sich von Mutter oder Freund zu

Zwar steht im Diwan unmittelbar vor dem genannten ein anderes Gedicht, das den Titel
"Martiya" (Trauergedicht, Diwan, S. 16 £.) trégt, doch fallt es gemaB der oben gegebenen
Definition nicht in den hier zu betrachtenden Korpus (Cf. oben 3.1).

s Diwan, S. 18 - 23. Cf. dazu die Ubersetzung in: Ein Liebender, S. 42 ff.

2 Ibid,, S. 18.

So verfaBte etwa Tawfiq Zayyad ein Gedicht des Titels: "Ha’if ya qamar” (Diwan T. Z.,
S. 187 - 196), das deutliche Parallelen des Inhalts zu Darwi$’ hier betrachtetem Text
aufweist. Es handelt davon, wie der Bruder des lyr. Ichs nach unbestimmter Abwesen-
heit von Soldaten nach Hause zuriickgebracht wird, in ein weiBes Tuch gehiillt und mit
dem barschen Kommentar: "Da. Wir haben ihn an der Grenze getétet." (Cf. Ibid,, S.
195).Wenn auch keines der beiden Gedichte nihere Angaben tber den Grund des
Fortgehens bzw. der Abwesenheit seiner - wenn auch toten - Helden macht, 1dBt sich
doch angesichts des historischen Hintergrunds vermuten, daB sie auszogen, um sich dem
bewaffneten palastinensischen ~Widerstand anzuschlieBen. Darwi¥’ Gedicht endet
iberdies mit dem Appell, die Minner mogen sich erheben: "Fragt gar nicht viel. Doch
fragt: "Wann nur, wann werden sich erheben unsere Minner". (Diwan, S. 23).
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verabschieden, und wenig spiter als lebloser Korper in einem Sack zurtickkehrt, in
Darwi§’ Leben noch viele Male wiederholen; nicht nur auf der Ebene poetischen
Schaffens, denn der Dichter hat nach und nach all seine personlichen Freunde
verloren:
Meine Freunde ziehen an mir voriiber,
meine Freunde sterben plotzlich.'

Dieser Tod seiner so plotzlich von ihm gegangenen Freunde pflanzt eine tiefe
Trauer ins BewuBtsein Darwi§’, und der daraus resultierende Ton ist es, der viele
seiner lyrischen wie auch in poetischer Prosa verfaBten Texte prigt.

Einer derjenigen Freunde Darwi¥’, die als erste auf die beschriebene Weise von
ihm schieden, war Gassan Kanafani.? Mahmud Darwi§ war mit ihm verabredet. Als
der Freund nach geraumer Zeit noch immer nicht am Treffpunkt erschienen war,
rief er dessen Familie an, um nach dem Grund fiir Kanafanis erneute Verspatung
zu fragen, und erfuhr daB er einem Attentat zum Opfer gefallen war.® Fiir Ka-
nafani jedoch verfaBte Darwi§ noch kein Trauergedicht, sondern er gedachte seiner
in drei Texten poetischer Prosa.* Rund ein Jahr spiter fiel sein Freund Kamal
Nasir, ein Dichter’. In der Nacht Beiruts hirte Darwi§ von ferne die Schiisse, ohne
ahnen zu konnen, daB sie fiir seinen Freund bestimmt waren, der ihn schon seit
langem gedringt hatte, ein Trauergedicht auf ihn zu verfassen, da er in Kiirze
densclben Tod finden werde wie Gassan Kanafani.® Doch auch aus diesem AnlaB

verfaBte Darwi§ kein Trauergedicht - diesem Freund widmete er ebenso lediglich

Ibid., S. 393.

Gassan Kanafani, palistinensischer Schriftsteller, Journalist und Politiker, wurde 1936
in Akka geboren und 1972 vom israelischen Geheimdienst in Beirut durch eine
Autobombe ermordet. Cf. dazu. Wild, Stefan: Ghassan Kanafani. The Life of a
Palestinian. Wiesbaden 1975. .

Cf. Darwis: "Gazal yubassir bi-zilzal". In: Su’in filastiniya 56 (= Apr. 1976) S. 73 - 79;
hier: 79.

Cf. FuBnote 3 und "Muhawalat rita” burkan". In: Wada“an ayyatuha l-harb, S. 17 - 24
und: "“Urs ad-dam al-filastini". In: Su’n filastiniya 12 (= August 1972), S. 6 - 7.

Der Dichter Kamal Nasir, dessen Werk mehrere Biande umfaBt, wurde 1925 in Bir Zeit
geboren und war seit 1969 Mitglied im Exekutivkommitee der PLO. Am 10.4.1973
wurde er in Beirut von einem israelischen Kommando erschossen. (Cf. Wild: Judentum,
Christentum und Islam, S. 291, Anm. 85.

Cf. dazu Darwis: "Saqata I-habl wa-zalla Kamal Nasir yam31". In: Filastin at-taura 87 (=
10.4.1974), S. 26 und: Gazal yubasSir bi-zilzal, S. 79.




254

poetische Prosa.! Im Jahre 1975 fiel - ebenfalls in Beirut, jedoch als Opfer des
libanesischen Biirgerkrieges - der palistinensische Maler Ibrahim Marzug, als er
eben auf dem Wege war, fiir seine Kinder Brot zu kaufen.? Ihm widmete Darwi§
das "Gedicht vom Brot".?

Kaum ein Jahr spiter wurde Darwis’” Freund RaSid Husain® in seinem New Yor-
ker Appartment verbrannt aufgefunden. Fir ihn verfate Darwi§ das Gedicht "Es
war, was sein wird"?

Ein weiteres Jahr darauf wurde sein Freund ‘Izz ad-Din al-Qalag® vor seinem
Biiro in Paris ermordet. Darwi§ gedachte seiner mit dem Gedicht "Der letzte
Dialog in Paris. Zur Erinnerung an ‘Izz ad-Din al-Qalaq".” Als 1981 sein Freund
Magid Abu Sarar® in Rom ermordet wurde, schrieb Darwis sein Klagegedicht "Das
letzte Treffen in Rom".”

Nach dem Hinscheiden all dieser Freunde, die der fiir Paldstinenser so typische
unnatiirliche Tod dahinraffte, verstirkte sich Darwi§’ emotionale Beziehung zum
Tod, und die gedankliche Auseinandersetzung mit diesem Phidnomen fiillte die
Leere, in der ihn der Weggang seiner Freunde gelassen hatte. So verfaite er das
schon erwihnte Gedicht'® "Nur noch ein Jahr", in dem er vorhersah, da auch seine

noch lebenden Freunde bald wiirden sterben miissen. Seine Bitte an sie lautete

AuBer dem oben erwihnten Artikel "saqata 1-habl" schrieb Darwis$ iber Kamal Nasir
"hum aktar min al-kalimat" (a.a.0.)

Salma Khadra Jayyusi datiert dieses Ereignis in die Morgenstunden des 8. Oktober 1975
(Cf. Modern Arabic poetry. An Anthology. (Ed.) S. Kh. T. New York 1978, S. 202.
Diwan, S. 613 - 617. Dazu die vollstindige Ubersetzung des Gedichts im Anhang.
Der palistinensische Dichter Rasid Husain, geboren 1936 in dem Dorfchen Musmus,
starb am 1.2.1977 in Manhattan.Cf. dazu: The World of Rashid Husain, S. 25 - 51.
Diwin, S. 585 - 594, erstmals veroffentlicht in: Su’in filastiniya 63/64 (= Febr./Mirz
1977), S. 87 - 94.

“Izz ad-Din al-Qalaq wurde in Haifa 1936 geboren und studierte in Damaskus und Paris.
Er war palistinensischer Schriftsteller und Pariser Reprisentant der PLO, er wurde am
3.8.1978 von einem arabischen Studenten erschossen. (Cf. al-Mausti®a I-filastiniya (al-
gism al-amm), Bd. 3, S. 231 - 232). Erst posthum erschien ein Sammelband seiner
Kurzgeschichten unter dem Titel: "Suhada’ bila tamatil" (Akka o. D.)

Hisar, S. 49 - 62. Cf. dazu die vollstindige Ubersetzung im Anhang. Erstmals wurde der
Text veroffentlicht in: Su’tin filastiniya 90 (= Mai 1979), S. 215 - 222.

Magid Abi Sarar, palistinensischer Kurzgeschichtenautor und Politiker, geboren 1936
in Gaza, wurde im Sommer 1981 in seinem Hotelzimmer in Rom vop einer
Telefonbombe getotet. Der palastinensischen Delegation, an deren Spitze Abu Sarar an
einer internationalen Konferenz hatte teilnehmen wollen, gehorte auch Darwis selbst an.
Cf. al-Mausiia l-filastiniya (al-gism al-“amm 1984), Bd. 4. S. 66 - 67.

? Hisar, S. 63 - 74.

0 Cf. Anhang.

%)
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deshalb, sie mochten wenigstens "noch ein Jahr" bei ihm bleiben. Der Sprecher
dieses Gedichtes artikuliert seinen UberdruB an diesem wiederholten Tod und an
den "verratenen Freunden", die ihn einer nach dem anderen der Leere iiber-
antworteten. Wiederholt fleht er sie an zu bleiben und droht gleichzeitig, wenn
auch sie ihn verlieBen, werde er keine Trauergedichte zu ihrem Andenken mehr
verfassen, und das vorliegende sei das letzte Trauergedicht sowohl fiir die schon

Verschiedenen als auch fiir all jene, die noch sterben wiirden:

Und wenn ihr jetzt von mir geht, meine Freunde,

um den Nebel des Schidels zu bewohnen,

werde ich euch nicht rufen und keine Trauergedichte auf euch verfassen,
kein einziges Wort werde ich iiber euch schreiben,

denn ich kann jetzt iiber niemanden Trauergedichte verfassen.

Uber eine Heimat in einem Kérper

oder einen Korper in einem Schuf3

oder einen Arbeiter in der Fabrik des vereinigten Todes,

liber niemanden,

niemanden.

Und diese Hymne soll sein

der Abschlufl der Tranen iiber euch alle, meine verratenen Freunde,
und ein vorbereitetes Trauergedicht auf euch alle.!

Doch Darwi§ konnte diese Versprechen nicht halten, denn als 1984 sein Freund,

der Dichter Mu‘in Bassisii,> in London starb, verfaBte er aus der Erschiitterung

"3

dieses Ereignisses heraus das Gedicht "Der Weg ist zu Ende™ sowie zwei Prosa-

Artikel.*

(¥}

Ibid,, S. 84 f.

Mu‘in Bassist, geboren 1930 in Gaza, studierte von 1948 - 1952 englische Literatur an
der Amerikanischen Universitit in Kairo. Insgesamt publiziert er mehr als 20 Binde, v.
a. Poesie, daneben auch (poetisches) Drama sowie Prosa. Am 24.1.1984 wurde er tot in
seinem Hotelzimmer in London gefunden. Cf. dazu Wild, Judentum, Christentum und
Islam, S. 287, Anm. 73. Und: Higazi, Ja°qub (Hg): Mu‘in Bassisu. Sa‘ir Filastin, (Akka
1985). S. 9 ff.

In: al-Karmel 3/1983 S. 151 - 154.

Darwis : "Muin Bassisi la yaglis “ala maq“ad al-giyab". In: al-Karmel 11/1984, S. 4 - 9,
nachgedruckt in: Fi-ntizar al-barabira, S. 57-63 und: "Yaglis “ala nazrati ilayhi.", Ibid.,
S.34 - 35.
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3.6.2 Allgemeine Charakteristika von Darwis’ Trauer-

gedichten iiber Freunde

Obwohl jedes von Darwi¥’ Trauergedichten tiber Freunde je eigene Merkmale
auszeichnet, stimmen sich dennoch in vieler Hinsicht iiberein. Die allen Gedich-
ten dieser Gruppierung gemeinsame Atmosphire resultiert aus einer Anzahl
inhaltlicher wie auch formaler Gemeinsamkeiten.

Alle betrauerten Freunde gehoren der politisch engagierten Intelligenzia an, ein
Umstand, der dazu beitrug, ihre politische Arbeit und Aktivitit iiber den Status
blo8 nationaler Ausrichtung hinaus auf die Ebene allgemein menschlicher
Besorgnis zu erheben. Diese im umfassenden Sinne kollegiale Beziehung, die
Darwi als Kiinstler, Intellektuellen und homo politicus mit den Getdteten verband,
ist es auch, die den auf sie verfaBten Trauergedichten ihre besondere Emotivitit
und Tiefe verleiht. Mit jedem einzelnen der genannten Gefallenen verlor Darwis
nicht nur einen Landsmann und Mit-Engagierten, sondern einen Kiinstlerkollegen

und personlichen Freund.

3.6.2.1 Gemeinsamkeiten des Gehalts

Eine Gemeinsamkeit der genannten Gedichte ergibt sich daraus, daB es jeweils
ein plotzlich eintretendes und iiberaus tragisches Ereignis war, dem sie ihre
Entstehung verdanken, daB also der poetische Funke sich jedesmal aus dem
Zusammenprall von dichterischer Vision und unberechenbarer Realitét entziin-
dete. Deren scharfkantige Plotzlichkeit trug das ihre dazu bei, die emotionale
Wirme in Darwi¥ Ton noch weiter zu steigern. Diese Tonlage bricht sich auf
zweierlei Art Bahn. Zum einen zeigen sich die betreffenden Texte durchzogen von
langen Passagen gemein lyrischer Prigung, zum anderen bewirkt die emotionale
Stirke fast zwangsldufig in der duBeren Form eine Anlehnung an die klassisch
arabische Trauerdichtung, da deren nachdriickliche Rhythmik das angemessene

Aquivalent fiir einen zutiefst bewegenden Inhalt bieten kann. Dies ist der Fall in
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"Das letzte Treffen in Rom"!

, denn die Erschiitterung, die Darwi§ angesichts des
Todes von Magid Abu Sarar empfand, muBte um so groBer sein, da dieser sich nur
fiir kurze Zeit und fiir eine kleine Ruhepause von ihm zuriickgezogen hatte. Einen
solchen blitzartigen Tod konnte selbst Darwi§’ leidgewohntes BewuBtsein kaum
oder nur schwer begreifen:

Ist es wahr, daB dieser Tod wahr ist

und daB das Meer vom Sonnenuntergang verhiillt wird?>
Selbst die Heimat, sonst das hochste Ziel aller paldstinensischen Bestrebungen,
kann einen solchen Tod nicht rechtfertigen oder iiber ihn hinwegtrosten:

Mein Liebster, es ist schwer fiir mich, das Gesicht meines Liebsten zu

betrachten,
ohne das Land zum Abfall zu werfen.?

Die fremde Stadt:

Alle Freunde, liber die Darwi§ Trauergedichte verfaBite, starben in ausldndischen
Stidten, oder wurden dort getitet. AuBer RaSid Husain wurden auch alle im Aus-
land begraben. Mu‘in Bassis z. B. hatte mehrfach testamentarisch verfiigt, da er
in Gaza begraben werden wolle, aber die israelischen Behorden lieBen dies nicht
zu, so daB die Palastinenser bei seinem Tod in Verlegenheit dariiber gerieten, wo
sie ihn beerdigen sollten, bis schlieBlich die tunesische Regierung einwilligte, ihn
in ihrer Hauptstadt beisetzen zu lassen. Aufgrund dieser Erfahrungen und seinem
eigenen personlichen Erlebnis der Konfrontation mit dem Tod im Ausland begann
Darwi§ sich mit der Frage auseinanderzusetzen, wo er sterben wiirde. Er wollte
"dort" sterben.*

Die totale Diskrepanz zwischen dem stindigen Bestreben jener Freunde, die
Heimat zuriickzugewinnen, und ihrem Tod in ausldndischen Stddten fern von ihr,
lieB diese Stidte in Darwi§’ Dichtung zum genauen Gegensatz der in der
Erinnerung und der Sehnsucht stindig prisenten Heimat werden. Die Stadt ist
meist feindlich, manchmal erscheint sie als Morder.

Im "Gedicht vom Brot" (Qasidat al-hubz) ist Beirut ein Ort, iiber den sich der Tod

N S

Cf. Hisar, S. 69 - 71.

Ibid,, S. 71.

Ibid., S. 68.

Darwis: Ana nadim ‘ala l-hurtg min Filastin, S. 61.
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gebreitet hat. Dieser Tod ist das Ergebnis der tiefen sozialen und politischen
Gegensiitze, die fiir den Ausbruch des Biirgerkriegs verantwortlich waren, dem die
einfachen Menschen zum Opfer fallen, wie sein Freund Ibrahim Marzag, der nur
Brot fiir seine hungrigen Kinder kaufen wolite, wihrend diejenigen, die vom
libanesischen Desaster profitieren, in sicheren Paldsten oder in Rundfunkstudios
sitzen:'

Was hat dich nur jetzt aufgeweckt,

genau um fiinf?

Du wuBtest doch:

Die Stadt ist das Beirut der Unterschiede,

das Beirut der Brinde.

Was hat dich nur jetzt aufgeweckt,

genau um finf?
Sie vergewaltigen Brot und Menschen, seit fiinf Uhr.?

New York, wo Rasid Husain starb, erscheint kalt, starr und bar jeden Mitgefihls.
Die StraBen tragen dort lediglich Nummern. Der Freund findet darin keine
"Trauerweide",die ihn in den Schutz ihrer Zirtlichkeit nimmt, so daB er sich an die
kalten Glaswinde lehnen muB. Nicht einmal die Sonne wirmt dort. In diesem
Zementdschungel nach Mitgefiihl und Liebe suchen zu wollen, ist sinnlos:

In der Fifth Avenue griiBte er mich. Weinte, lehnte sich an die glidserne Wand-
in New York gibt es keine Trauerweiden.’

Bleich wie die Sonne in New York:

Woher kommt das Herz gezogen? Und gibt es Taubenfedern im Dschungel
aus Zement?

Mein Briefkasten ist leer. Die Morgendimmerung brennt nicht

und der Stern glinzt nicht in dieser Menge.*

Der (palistinensische) Freund fiihlt sich deshalb nie zuhause und lehnt diesen
fremden Ort ab. Stattdessen sucht er stindig nach dem ersten Ort und der
"anderen Sprache":

Von Café zu Café. Ich will die andere Sprache.

Will den Unterschied zwischen dem Feuer und der Erinnerung.

Will die urspriingliche Qualitdt meiner Glieder.
Und gib mir meinen Arm, damit ich umarmen,

s W -

Cf. Diwan S. 613.
Diwan, S. 615.

Ibid., S. 585.
Ibid., S. 588.
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und meine Winde, damit ich reisen kann.

Von Café zu Café.

Warum nur flieht die Dichtung vor dem Herzen, wenn Jaffa sich entfernt?
Warum nur entschwindet Jaffai wenn ich es umarme?

Nein, das ist nicht meine Zeit.

Und die Lieder machten mich obdachlos, machten mich obdachlos.
Das ist nicht meine Zeit.

Nein, das ist nicht meine Heimat.

Nein, das ist nicht mein Korper.

SchlieBlich totet jedoch die fremde Stadt den Freund:

New York in seinem offiziellen Sarg lud uns ein in seinen Sarg.’
In "Der letzte Dialog in Paris" erscheint auch Paris kalt und voller Gefahren. Mord
lauert in jeder Minute hinter jeder Ecke. Das Gespenst des Todes verfolgt den
Freund auf Schritt und Tritt:

Er spdhte rund um sich, versuchte, die Tir zu 6ffnen, fiirchtete jedoch, sie

kdmen aus seinem Schrank.

Da gingen wir zuriick zum Aufzug ...

Ein Uhr,

Paris schlift. Hier beginnt die Nacht.

Wo? Bei einer breiten StraBe, auf der niemand geht als du,

Bei Baumen, die du nicht siehst,

Bei einem weien Korper, der dich begehrt,

Bei einem SchuB, der dich sieht.*
Das Gedicht "Das letzte Treffen in Rom" enthidlt Darwi§’ grausamste Darstellung
der fremden Stadt. Rom verwandelt sich in ein Mordwerkzeug und in eine Hin-
richtungsstatte fiir den Paldstinenser:

Guten Morgen, Magid.
Steh au'f"und trink meinen Kaffee und mach dich bereit.

Mein Begribnis ist gekommen, Rom ist wie ein Revolver.
Der ganze Erdboden Gottes ist Rom, oh Heimatloser...’

L N

Ibid., S. 589.
Ibid., S. 594.
Diwan, S. 592.
Hisar, S. 51.
Ibid., S. 73. Das Bild des in Rom ermordeten Palistinensers findet sich auch in dem
Gedicht "Ahmad az-Za‘tar" (1977, Diwan, S. 600).

Oh Ahmad du Araber,

ich habe mein Blut nicht vom Brot meiner Feinde gewaschen,

(Fortsetzung...)
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3.6.2.2 Gemeinsamkeiten in der Form

Die Trauergedichte, die Darwis fiir seine Freunde verfaBte, gleichen sich nicht
nur inhaltlich weitgehend, sie haben auch sprachliche und strukturelle
Gemeinsamkeiten, die den Inhalt dieser einander dhnlichen Gedichte widerspie-
geln, der vergleichbare tragische Ereignisse beschreibt. Form und Inhalt stehen hier

in dialektischer Beziehung zueinander.

Erzahlende Darstellung !
Eine der wesentlichsten formalen Gemeinsamkeiten besteht in der erzih-
lenden Darstellung. Darwi§ verwendet diese Technik in deutlicher Form in drei
Trauergedichten fiir Freunde, ("Gedicht vom Brot", "Es war, was sein wird" sowie
"Der letzte Dialog in Paris”), in denen sich geschlossene erzihlende Abschnitte
finden, die auf den ersten Blick wie Zeitungsmeldungen oder Ausschnitte aus
Romanen anmuten. Es ist jedoch nicht die Absicht des Dichters, in diesen
Gedichten Zeitungsmeldungen oder Romanstellen zu referieren, vielmehr bedient
er sich dieser Technik, um auf poetische Weise etwas ausdrucksvoll wiederzugeben,
wobei die Sprache sich iber ihr rein lyrisches Niveau hinausbegibt.
Im "Gedicht vom Brot" wird die erzdhlende Darstellung in Form breiter
(panoramahafter) Szenen eingefiihrt. Es wird berichtet, wie der Maler Ibrahim

Marzuq am friihen Morgen sein Haus verldfit und zum Opfer des libanesischen

3(...Fortsetzung)

aber immer, wenn meine Schritte iiber eine StraBe fiihren,

flichen die fernen und nahen StraBen.

Jedesmal, wenn ich mich mit einer Hauptstadt verbriidere, bewirft sie mich mit

dem Koffer,

so dafl ich Zuflucht suche, auf dem Pflaster der Triume und Gedichte.

Sooft ich meinen Traum aufsuche, kommen mir die Dolche zuvor.

Oh mein Traum, oh Rom.

Schén bist du im Exil

Ermordet bist du in Rom.
Das Bild des "schonen, in Rom ermordeten" Palistinensers ist im Kontext dieses
Gedichts, dessen Entstehung auf die schrecklichen Ereignisse im Fliichtlingslager Tall
az-Za‘tar (1976) zuriickgeht, verwirrend. Rom ist hier ein Symbol fiir das Exil iberhaupt
oder das Ausland, in dem der Palistinenser nur seine Ermordung zu erwarten hat. Viel-
leicht wird hier auch auf "Wa’il Zu‘aitar angespielt, den PLO-Vertreter, der vom
Mossad in Rom ermordet wurde. Uber Wa’il Zu‘aiter: al-Mausu‘a I-filastiniya (al-qism
al-‘amm). Bd. 4. S. 567.
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Biirgerkrieges wird. Der Leser erfihrt aber nur wenige Einzelheiten iiber das
Fortgehen des Malers, denn die poetische Darstellung durchbricht hier die Logik
der Chronologie. Wenn dies nicht der Fall wire, wiirde es sich tatsdchlich um eine
gewohnliche Zeitungsmeldung, nicht um Poesie handeln. Die Bilder folgen keiner
zeitlichen Ordnung. Der Dichter wihlt sie aus zahlreichen Szenen, die nicht logisch
miteinander verbunden sind. Das poetische Ich verbirgt sich in diesem Gedicht
vollig hinter Gleichnissen und Elementen, die der AuBenwelt entnommen sind
(Sonne, Trockenheit des Himmels, Absperren des Wassers in den Héusern,Tod)
oder der Innenwelt Ibrahim Marziigs entstammen (seine Gewohnheiten, seine
Untitigkeit, seine Kinder, seine Bilder etc). Die Darstellung ist thematisch, nicht

personlich. Diese "Unpersonlichkeit"

entspringt der Fihigkeit des dichterischen
Ich, sich hinter diesen Bildern, die es mit der Unvoreingenommenheit einer
Filmkamera, aber sehr geschickt und intendiert zusammenstellt, zu verbergen.
Denn das Gesamtbild, das am Ende entsteht, ist das Gedicht oder die parallele
sprachliche Welt, die der Dichter erschafft, um den Tod seines Freundes darzu-
stellen und seine poetische Ideologie zu vermitteln. Die wiederholte Verwendung
des Verbes "war" vertieft den Eindruck der erzihlenden Darstellung im folgenden
Abschnitt, mit dem das Gedicht beginnt:

Es war ein ratselhafter Tag.

Die Sonne machte sich trag an ihr Geschift.

Metallner Staub erfiillte den Osten.

und in den Wolkenadern Leitungen der Hauser

war das Wasser versiegt.

Es war ein hoffnungsloser Herbst im Leben Beiruts.

Der Tod zog sich hin vom Palast

zum Rundfunk, zur Prostituierten, bis zum Gemiisemarkt.

Was hat dich nur jetzt aufgeweckt

genau um fiinf?
Das Gedicht iiberliBt es uns, uns eine Vorstellung vom Fortgehen des Malers zu
machen, vom Hunger seiner Kinder, der ihn sich in Gefahr begeben lieB, und
seinem Hinausgehen entgegen seiner gewdhnlichen Trigheit, ohne da die Dar-

stellung mit Einzelheiten iiberlastet wird. Die normale erzihlende Sprache ist mit

Uber die Unpersonlichkeit in der Dichtung cf.: Jerret-Kerr, Martin: "Poetry and Im-
personality - Some Discrimination". In: Essays in Criticsm. Nr. 1 Vol. XXX (=Jan.
1980), S. 42 - 57.

Diwan, S. 613.
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poetischen Bildern durchsetzt, die der Vorstellungskraft des Rezipienten
verschiedene Maoglichkeiten offenlassen:

Ibrahim war ein Wasserfarben-Maler,

ein Gebiisch gegen die Kriege,

und trig, wenn ihn das Morgenlicht aufweckt.

Aber Ibrahim hat Kinder aus Fliederbliiten und Sonne,

die wollen Brot und Milch.

Maler war Ibrahim und Vater,

lebte von ein paar Hiihnern, von Siiden und Zorn,

war einfach wie ein Kreuz.!

Die Tétung des Malers wird durch parallele Bilder dargestellt. Das Gedicht
versucht nicht, das Ereignis so zu wiederholen, wie es sich tatsichlich zugetragen
hat, wodurch es sich iiber eine gewdhnliche narrative Dokumentation erhebt, auch
wenn Darwis sie kreativ als poetisches Mittel verwendet:

Die Erde war ein Fladen,

die Sonne eine Gazelle,

Ibrahim war ein Volk im Brotfladen

Und er ist jetzt zeitlos ... zeitlos,

genau um sechs

Blut in seinem Brot,

Brot in seinem Blut,

jetzt,

genau um sechs!®
In dem Gedicht "Es war, was sein wird" nahert sich die Erzihlweise manchmal dem
Stil eines offiziellen Dokumentes. Die Abschnitte folgen aufeinander in Form eines
gewohnlichen narrativen Berichts. Dennoch verféllt das Gedicht nicht in Diskur-
sivitit, sondern behilt seine poetische Natur. Ja, diese prosaischen Abschnitte sind
sogar in der Lage, dem Gedicht epische Dimensionen zu verleihen. Dem Dichter
ist es gelungen, zwei Ebenen miteinander zu verbinden: die Ebene des realen
Geschehens, welche meist iiber die erzihlende Darstellung eingebracht wird, und
die Ebene der poetischen Form, die durch symboltrichtige Bilder reprisentiert
wird, die zahlreiche Méglichkeiten erdffnen und der Vorstellungskraft freien Raum
lassen. Die Verbindung beider Ebenen zur Bezugnahme auf die reale Welt
einerseits und zur Beibehaltung der poetischen Natur anderseits, ohne Verfall in

gewohnliche Dokumentation, ist eines der Hauptmerkmale der poetischen Krea-

Diwan, S. 613.
Ibid,, S. 617.
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tivitit von Mahmiid Darwi§'. Zu den erzihlenden Abschnitten im vorliegenden
Gedicht gehoren die folgenden, die der Charakterisierung Rasid Husains gewidmet
sind:

Er war ein Feld aus Kartoffeln und Mais.

Die Schule mochte er nicht,

aber die Prosa und die Poesie.

Vielleicht ist die Ebene ja Prosa,

vielleicht der Weizen Poesie.

Und samstags besuchte er seine Familie,

erholte sich von der gottlichen Tinte

und den Fragen der Polizei.

Er veroffentlichte nur zwei Bdandchen seiner ersten Gedichte

und hinterlieB uns den Rest.

Vor zehn Jahren wurden seine Schritte im Flughafen von Lod gesehen

und er verschwand...2
Dieser Text ist eher prosaisch, auch wenn er reich an Symbolen ist. Bald jedoch
verlagert er sich auf die zweite Ebene, die der poetischen Form, mit klaren
lyrischen Sitzen. Der folgende Abschnitt, der in dem Gedicht noch zweimal
wiederholt wird, hat immer die Aufgabe, das Gedicht dem Kontext des realen Ge-
schehens zu entreiBen und in die Atmosphéire der Dichtung zuriickzufiibren:

Es war, was sein wird.

Die Ahre brachte mich ans Licht.

Dann bot mich die Schwalbe

den Augen der Morder dar.?
Auf diese Weise bewegt sich das Gedicht zwischen Realitit und poetischer Form.
Die erzihlende Darstellung stellt hierbei den Bezug zwischen Gedicht und realer
Welt her. Durch sie erfahren wir beispielsweise, da8 Rasid Husain einer siidpalésti-
nensischen Bauernfamilie entstammte, groBziigig war und so arm wie ein
Schmetterling.! Auf diese Beschreibungen jedoch, die eine realistische
Entsprechung haben, folgen intermittierend Charakterisierungen, die nicht real
darstellbar sind, und das Gedicht in den Bereich der Poesie zuriickholen sollen:

Er kam zu uns wie ein Schwert aus Wein. Er ging wie das Ende eines Gebetes.
Er warf seine Haare in "Christos" Restaurant,

N N

Cf. a§-Sanati: Hustsiyat ar-ru’ya wa-t-taskil fi $i°r Mahmud Darwis S. 145.
Diwan, S. 588.

Ibid., cf. ebenso S. 592 und 594.

Ibid., S. 587.
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und ganz Akka erwachte vom Schlaf

und wandelte auf dem Wasser.

Eine volle Woche war er dem Land - einen Tag nur den Eroberern.

Ach Mutter, klag jetzt dein Weh!!
Diese Verbindung der beiden Ebenen, der Ebene des Ereignisses und der Poesie,
gehort nach Ansicht einiger Kritiker zu den wichtigsten Neuerungen in der
Dichtung Mahmud Darwi¥’. Ihm ist es gelungen, ein Gleichgewicht zwischen diesen
beiden Ebenen herzustellen. Er verbindet reales Ereignis und Poesie ebenso wie
Licht und Schatten, Klares und Rétselhaftes, ohne da die eine Seite die andere
unterdriicken wiirde. Das Gedicht verfillt weder in prosaische Durchsichtigkeit,
noch versinkt es in poetischer Schwerverstindlichkeit.?
Diese erzdhlende Darstellungsweise, die in den Trauergedichten Darwi§’ fiir seine
Freunde héufig wiederkehrt, kann auch durch die besondere Beziehung des
Dichters zur betrauerten Person erkldrt werden. Sie ist eine Art des schriftlichen
Festhaltens intensiv erlebter Augenblicke, manchmal auch eine Art Biographie, die
aber nicht das Leben eines einzelnen Menschen beschreibt, sondern das Schicksal
eines ganzen Volkes innerhalb einer historischen Phase. Das Gedicht konzentriert
sich auf die Darstellung geographischer und personlicher Details um Rasid Husain,
nicht um ihn als Person in den Vordergrund zu stellen, sondern weil er eine Seite
der Tragidie eines ganzen Volkes reprisentiert. Dennoch kann man sagen, da8 die
personliche Beziehung dem Dichter eine nie versiegende Quelle poetischer Bilder
geschenkt hat. Seiner Kreativitdt aber ist es zuzuschreiben, daB er das konkrete
Ereignis aus den Fesseln der zeitlichen Begrenzung losen und mit den Mitteln
seiner symbolhaften und mehrdeutigen Sprache in einen ewigen literarischen
Moment tiberfiihren kann. Ein Beispiel dafiir ist folgendes Bild tiber Rasid Husain:

Er warf eine Zigarette in mein Herz und fand Ruhe.?
Ohne Zweifel stammt die Idee fiir dieses Bild von dem Geriicht, das besagt, dafl

Rasid Husain in seinem Bett verbrannte, nachdem er sich unter Alkoholeinfluf3

Ibid., S. 585 ff.

Cf.: Abu Dib, Kamal: "al-Hadata/as-Sulta/an-Nass". In: Fustl 3 (Juni 1984) S. 34 - 63,

hier insbesondere S. 53 - 54.
Diwan., S. 593.
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eine Zigarette angeziindet hatte.! Aber der zitierte Vers versucht nicht, das reale
Geschehen nachzuzeichnen, sondern schafft eine Parallele dazu in der Sprache, die
zahlreiche Assoziationen weckt, insbesondere die der Trauer, die im Herzen des
poetischen Ich wie ein Feuer entbrannt ist infolge des Todes seines Freundes, der
im Tod seine Ruhe gefunden hat. Das Bild bewahrt seine poetische Natur und
seine Ausdruckskraft, auch wenn der Leser die tatsdchliche Begebenheit nicht in
ihren Einzelheiten kennt. Wenn wir vom Festhalten intensiv erlebter Augenblicke
durch diese Darstellungsweise sprechen, so beziehen wir uns damit auf den
besonderen poetischen Stil, der auszudriicken vermag, was mit den Mitteln der
Prosa niemals nachzuvoliziehen wire. Darwi§ macht insbesondere in dem Gedicht
"Es war, was sein wird" haufig davon Gebrauch.?

In "Der letzte Dialog in Paris" dient die erzéhlende Darstellung zur Wiedergabe
emotionsbeladener Erinnerungen. Das poetische Ich berichtet hier vom letzten
Treffen mit dem Freund, der die letzten Tage seines Lebens in Paris verbrachte,
wo er den Tod in jeder Minute und hinter allem und jedem lauern fiihlte. Dennoch
lieB er sich nicht vom Gefiihl der Angst vor diesem Tod, der ihn wie ein Gespenst
verfolgte, beherrschen. Durch die poetische Struktur, die auf ihre besondere Art
und Weise bestimmte ausgewidhlte Abschnitte dieses Treffens und der
gemeinsamen Erinnerung wiedergibt, wird dieser Freund zum Symbol fiir den
Palistinenser iiberhaupt, dem ein tragisches Schicksal bestimmt ist. Gleichzeitig ist
es dem Dichter auf groBartige Weise gelungen, die besondere, herzliche Beziehung
zwischen dem poetischen Ich und dem Freund spiirbar werden zu lassen. Die
erzahlende Darstellungsform ist hier Teil eines poetischen Geflechts aus lyrischer

Struktur, Dialog und Frage. Sie erscheint manchmal in langen Abschnitten, in

()

Cf. Mahmud, Husni: "Rasid Husain - Malamih min hayatihi wa-3ahsiyatihi." In: Su’iin
filastintya 117 (=August 1981) S. 176 - 194, hier: S. 185. Dies entspricht jedenfalls der
Darstellung der New Yorker Polizei. Der Tod Rasid Husains ldBt jedoch viele Zweifel
offen. Seine Freunde verlangten von der New Yorker Polizei eine Untersuchung des
Falles und die Sezierung der Leiche zur genauen Feststellung der Todesursache, da es
sich bei dem Brand im Bett nur um ein kleines Feuer handelte. Die Polizei lehnte dies
jedoch ab. Cf. auch S. 185.

Diese "Dokumentation” erfolgt in vielen Abschnitten des erwihnten Gedichts. Cf. z. B.
dem Abschnitt, der vom Treffen zwischen dem Erzihler und Rasid in Kairo und ihrem
dortigen Gesprich handelt. Diwan S. 590. Dariiber schreibt Darwi§ auch in seinem
Aufsatz zur Erinnerung an Rasid Husain mit dem Titel: "La taftah amami I-bab". In: al-
Yaum as-sabi® (9. Februar 1987), S. 19.
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denen der formale Unterschied zwischen ihr und normal prosaischen Abschnitten
verschwimmt. Formal erscheint sie wie ein Prosatext:
[...] er sieht seinen Tod unter uns stehen und rauchte, um den Tod ein wenig
von uns fernzuhalten. Er pfeift eine schnelle Melodie, verscheucht eine Biene
von meinem Mantel und fahrt fort: Im Juni fahrt Paris in den Siiden, vielleicht
fahren die Mérder auch.
Er sieht seinen Tod im Wein und ruft: Friulein, bringen Sie mir ein anderes
Glas.
Und er fahrt fort: In der Plakatausstellung waren sie hinter mir, da lehnte ich
ein Fenster an, drehte mich um und schiittelte einem nach dem anderen die
Hand.
Er spielt den Tod, er ist vertraut mit ihm, er lauft mit ihm um die Wette, er
kennt ihn gut, kennt alle seine Vorziige und erklirt seine Arten:
Ein SchuB in die Stirn, und ich stiirze wie der Adler auf die Hénge.
Und eine Bombe unter meinem Wagen, und schon fliegt ein Arm zum Bal-
kon und zerbricht eine Blumenvase oder einen Fernsehschirm;
Eine Bombe unter meinem Tisch oder Kugeln im Riicken oder ein Schuf
unter meine Kehle...!
Diese erzihlende Darstellungsweise schafft eine poetische Parallele zum realen
Ereignis, entfiihrt uns ins Zentrum des Geschehens, damit wir es noch einmal
durchleben. Die Lebendigkeit der Wiedergabe, die Intensitit, die Erinnerungen
weckt, und der Ubergang von einer Technik zur anderen innerhalb des poetischen
Geflechts, rufen in uns noch einmal die groBe Erschiitterung infolge der
Ermordung des Freundes hervor. Obwohl dieser Tod in jeder Zeile des Gedich-

tes prdsent ist, erscheint er uns hier als etwas Unerhortes, Verwerfliches.

Der Dialog

Der Dichter verwendet die Technik des Dialogs in "Es war, was sein wird" und
"Der letzte Dialog in Paris" in deutlicher Form. Der Titel des zweiten Gedichts
weist darauf hin, daB es als poetische Dokumentation des letzten Gesprichs
zwischen dem Dichter und seinem Freund gedacht ist. Wenn die erzihlende
Darstellung dem Gedicht epische Dimensionen verleiht, so erhilt es durch die
Dialogform dramatische Weiten. Die poetische Struktur wird lyrisch, episch und
dramatisch.

In beiden Gedichten unterhilt sich das poetische Ich mit dem Freund, den der Tod

Hisar, S. 60 - 61.
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nicht bekiimmert, der eher im BewuBtsein des Dichters' und in der Atmosphire,
die das Gedicht vermittelt, zum Ausdruck kommt.
Auf den Dialog ist anzuwenden, was schon iiber die erzdhlende Darstellung gesagt
worden ist. Durch seine geschickte Verwendung an bestimmten, gut gewihlten
Stellen des Gedichts und durch seine Ausstattung mit zahlreichen Anspielungen
verleiht er dem Gedicht Lebendigkeit und Schonheit von besonderer Aus-
druckskraft. Auch wenn dieser Dialog ein prosaisches Geprige hat, verliert das
Gedicht nicht seine Lyrizitit, denn Darwi§ geht schnell wieder zu einer anderen
Technik iiber, die das Gedicht in die Welt der Poesie zuriickfithrt. Vielmehr hat
die Prosa an den bestimmten Stellen, die ihr im poetischen Geflecht zugedacht
wurden, eine erhellende Funktion:

Die Gleichgiiltigkeit in meinem Blick brachte ihn zum Weinen.

Habe ich mich verindert?

Ich habe mich verandert. Und mein Leben war nicht umsonst.

Er neigte sich zum Nil und sagte: Der Nil vergiBt?

Ich sagte: Er vergiBt nicht, wie wir dachten.

Und wir erinnerten uns gemeinsam unseres vergangenen Rhythmus,

der Wellen von Schwalben auf einer Hand, die an die Mauer schlagt.

Des Landes, das wir in unserem Blut tragen wie die Insekten.?
Meist wird der Dialog durch Abschweifen in Assoziationen, die groBtenteils die
Heimat betreffen, unterbrochen. In diesen Fillen vermischen sich Realitdt und
Traum, Licht und Schatten. Die ferne Heimat, die in den Erinnerungen gegen-
wirtig ist, wird zum Gegenpol der kalten, feindlichen Welt und dem Gefiihl des
Verlorenseins und zum Inbegriff fiir alle Nahestehende. Die Assoziationen stehen
immer in Zusammenhang mit dem Verlauf des Gespréchs. In "Der letzte Dialog in
Paris" ist dies deutlich zu sehen:

Er sagte: Hast du ein wenig an Selbstmord gedacht?

- Ja.

Weil die Gefihrten Verrat iiben wie der Bach oder weil die Gefihrten
voriiberziehen wie das Rinnsal?

- Ich sagte: Nein? Begeht man denn Selbstmord wegen einer leblosen
Sykomore?

Er sagte: Nein.

Hast du begriffen, daB8 wir iiber die Erde gehen als Schatten, und dein Korper
kein Kupfer ist, daB er diese Zeit ertragen konnte.

Cf. Darwi3: Haqibati minbar li-Sarh risalati, S. 43.
Diwan, S. 591.
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Und er sagte: WeiBt du noch vor dreiig Jahren?

Und ich erinnerte mich, streckte meine Hand aus im Tageslicht und entrif3
mein

Herz einer Katze, die spielt [...]"

Auf diese Art erhalt der Dialog dramatische Spannung und lyrische Dichte, ohne
langweilig zu werden. Er geht iiber in Assoziationen, die von Zuneigung und

Sehnsucht geprigt sind:

- Bin ich von einem Berg, den die Nichte in Kiisse verwandelt haben?

Hast dich ausgestreckt unter der Pinie

fiinfzehn Winter lang?

Und durchnaBt dich das Wasser?

Das hat es; da ging ich zum orthodoxen Priester.

Er betet vor mir und fiir mich.

Die Fallschirmjager waren meine Schatten

und sie konnten die Kirche nicht betreten ...

Weh iiber einen Berg, der sich in meinem Korper verzweigt wie BlutgefiQe,
eine Million Gebarmiitter, betet fiir unsere Geburt, mein Freund.

Doch die Mutter gebiert nicht.

- Hast du viel fiir sie gesungen?

Wer ist sie?

- Nenn sie wie du willst: die Frau, der Spiegel, die Rede, das Land, die
Vereinigung der Spatzen in der Unterdriickung, die Zellen oder die erste
Welle, die obdachlos wurde im Land [...]2

Die Frage

Die Trauergedichte Darwi¥’ fiir seine Freunde sind Ausdruck fiir eine Reihe
driangender Fragen, die manchmal Teil des Dialogs sind, wie in den oben zitierten
Dialogabschnitten, manchmal auch keine Antwort erwarten, oder die Antwort
bereits in sich tragen. Sie entspringen dem zentralen Problem, der Heimat, das
eine unendliche Anzahl von Aspekten in sich enthdlt. Es ist wie eine
Splitterbombe, die in lauter brennende Fragen zerrissen wird, die Beschuldigungen
oder flehentlichen Bitten und Klagen gleichkommen, oder auf den drastischen Wi-
derspruch zwischen dem bestindigen Streben der Freunde, die Heimat
zuriickzugewinnen und ihrem Tod fern von ihr im Ausland, zuriickzufiihren ist.
In "Der letzte Dialog in Paris" finden sich 27 Fragen von unterschiedlicher Linge,

die um das Schicksal des Palastinensers, das aufgehort hat, eine rein politische

: Hisar, S. 55.
2 Ibid,, S. 57 - S8.
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Frage zu sein, und zu einem umfassenden existentiellen Problem geworden ist,
kursieren. Das Zusammenprallen von poetischer Vision und dem plétzlichen
schmerzlichen Tod der Freunde 148t einen Strom von Fragen hervorbrechen. Viele
davon lassen sich daher folgendermaBen formulieren: Hat der Paldstinenser das
Recht, wie andere Menschen zu leben? Lassen ihn die anderen so leben wie alle
anderen Lebewesen? All dies faBt der Dichter in Fragen voll betroffen machender

Aspekte, die Anschuldigungen gegen vieles enthalten:

Ob wohl jemand wie du das Recht hat, ein Gemilde zu betrachten?

Und sich zu fragen nach dem Ursprung Gottes,

oder den Unterschied zu finden zwischen den Tauben und dem Tuch einer
Mutter, die Abschied nimmt?

Koénnen wir wandern in St. Germain wie die Fremden, die den Boden Fra-
nkreichs von der Luft aus riechen?

Konnen wir zum Eiffelturm gehen und zum Louvre?

Konnen wir das Theaterstiick sehen, ohne selbst zu ermatteten Helden zu wer-
den?

Warum sind wir so, wie wir nicht sind?

Hast du heute morgen keine einzige Frau gefunden, die deine Haare kdmmt?
Dann findest du Ruhe in heidnischer Mattheit.

Dann téten sie dich nicht, wenn du voriibergehst ohne Wichter und Sprache

[.]!

Das Gedicht "Das letzte Treffen in Rom" stellt dhnliche Fragen. Auch sie be-
ginnen mit "Ist es unser Recht ...?" Der Tod ist dort jedoch schmerzlicher und
klagender, obwohl beide Gedichte dasselbe Versma8, Mutaqarib, haben:?

Mein Freund, mein Bruder, mein letzter Geliebter.

Haben wir das Recht, eine Katze zu streicheln?

Haben wir das Recht, eine Rose zu sehen,

ohne in ihr das Blut zu wihnen, was einem nahen Ort entstromt.
Haben wir das Recht, zu glauben, daB Rom einen Mond hat
und daB Rom Baume besitzt [...J*

Ibid., S. 58 - 59.

In dem Gedicht "Das letzte Treffen" verindert sich in den Versen mit klassischem
Aufbau das VersmaB zum Wafir. Hisar, S. 69 - 71.

Hisar, S. 67.
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Das Gedicht "Der Weg ist zu Ende" ist vom Anfang bis zum Ende im wesentli-
chen eine Aneinanderreihung von insgesamt 32 Fragen. Es sind Fragen, die Blut
nach allen Seiten verstromen und der offenen, stindig blutenden Wunde des

Palédstinensers entsprechen.

4 DarwiS: Haraga t-tariq. In: al-Karmel 3/1983, S. 151-154.
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Ausgewihlte Trauergedichte
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in deutscher Ubersetzung







271
Der Getotete Nr. 48°

Sie fanden in seiner Brust einen Leuchter aus Rosen ...
und einen Mond.

Tot lag er hingestreckt auf einem Stein,

und in seiner Tasche fanden sie ein paar Piaster,

eine Streichholzschachtel, einen Passierschein ...

und auf seinem jungen Arm waren Tatowierungen.

Seine Mutter kiifite ihn ...

Sie beweinte ihn ein ganzes Jahr.

Nach einem Jahr jedoch wuchs Dormengestriipp in seinen Augen,
und die Dunkelheit nahm zu.

Als sein Bruder heranwuchs

und ging, um Arbeit zu suchen auf den Markten der Stadt,
Sperrten sie ihn ein ...

Er hatte keinen Passierschein bei sich.

Jetzt schleppt er auf der StraBe Miillcontainer

und andere Kisten.

Ach Kinder meines Landes,
so starb der Mond.

*al-Qatil ragm 48. In: Ahir al-lail (1967), Diwan, S. 217-218.
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Die Augen der Toten an den Tiiren’

Sie zogen voriiber an der Wiiste meines Herzens

und trugen einen Palmenzweig.

Sie zogen auch an den Nelkenbliiten voriiber und

lieBen Bienensummen zuriick.

Und sie zeichneten mit ihren Augen Halbmonde auf

den Fenstern der Dorfer

und tauschten Worte iiber Liebe und Demut.

Was hast du den zehn Kerzen, die Kufr Qasim erhellen,

anderes gebracht

als neue Hymnen auf die Tauben und auf die Totenschédel.

Kufr Qasim will nicht ... wiederholt nicht unsere Totenklage ...
148t nicht mit sich handeln.

Denn das Vermichtnis des Blutes ruft, du mogest dich erheben.
Nachts klopfen sie an jede Tir

an jede Tir ... an jede Tir

und flehen uns an, doch keinen Staub auf das teure Blut zu werfen.
Thre Augen, die erloschen, um uns mit Tadel zu entziinden, sagten:
Begrabt uns nicht mit Hymnen, verewigt uns vielmehr durch Ausharren.
Wir diingen eure Nachte fiir Knospen des neuen Lichts.

Oh, Kufr Qésim!

Aus den Sirgen der Opfer wird sich erheben

eine Flagge, die sagt: Haltet ein! Haltet ein und gebietet Einhalt.
Nicht ... nicht verichtlich sollt ihr sein!

Die Schuiden der Stiirme hast du bereits beglichen,

und ein Schatten fiel zusammen.

Oh Kufr Qisim! Wir werden niemals schlafen,

solange in dir ein Friedhof ist und eine Nacht.

Das Vermachtnis des Bluts ldfit nicht mehr mit sich handeln.
Das Vermachtnis des Bluts ruft uns, wir mégen uns erheben,
wir mogen uns erheben!

*Uyiin al-mauta ‘ala I-abwab. In: Ahir al-lail (1967), Diwan, S. 219-220.
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Der Mann mit dem griinen Schatten’
Zum Gedenken an Gamal Abd an - Nas 1T

Wir leben mit dir,

wir gehen mit dir,

wir hungem mit dir.

Wenn du aber stirbst,

versuchen wir, nicht mit dir zu sterben.

Doch

warum stirbst du so fern vom Wasser,

wo der Nil dir so nahe ist?

Warum stirbst du so fern vom Blitz,

wo doch der Blitz auf deinen Lippen liegt?

Den Stimmen versprachst du
eine Sommerreise fort von der Gahiliya.
Den Ketten versprachst du
das Feuer starker Arme
Dem Kampfer versprachst du
eine Schlacht, die die Qadisiya zunickbringt.
Jetzt sehen wir, wie deine Stimme die Kehlen erfiilit,
Stiirme
uber
Stiirme.
Jetzt sehen wir deine Brust als Barrikade eines Revolutionérs
als Schutzschild fir die StraBen.
Wir sehen dich,
wir sehen dich,
wir sehen dich.

GroB

wie eine Ahre in Oberigypten,
schon

wie eine Stahlfabrik

und frei

wie ein Fenster in einem fernen Zug.

ar-Raful du az-zill al-ahdar. In: Habibatt tanhad min naumiha (1970), Diwan, S.
359-362.
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Du bist kein Prophet,
aber dein Schatten ist griin.
Erinnerst du dich?
Wie hast du meine Ziige verwandelt,
wie hast du meine Stime verwandelt
wie hast du mein Exil verwandelt und meinen Tod
zu Griin,

zu Griin,

zu Griin.

Erinnerst du dich an mein altes Gesicht?
Mein Gesicht war einbalsamiert in einem englischen Museum
und fiel zu Boden in der Omayyadenmoschee
Wann, mein Gefahrte?
Wann, mein Freund?
Wann kaufen wir eine Apotheke
von der Wunde Husseins ... und dem Ruhm der Omayyaden?
Und wann lassen wir am Assuandamm Brot auferstehen und Wasser?
und Millionen Kilowattstunden?
Erinnerst du dich?
Unsere Zivilisation war ein schoner Beduine,
der Chemie zu studieren versuchte
und im Schatten der Palmen triumte
von einem Flugzeug ... und von zehn Frauen.
Du bist kein Prophet,
aber dein Schatten ist griin ...
Wir leben mit dir,
wir gehen mit dir,
Wir hungern mit dir.
Wenn du aber stirbst,
versuchen wir, nicht mit dir zu sterben.
Denn auf deinem Grab spriefit neuer Weizen,
und auf dein Grab fallt frischer Regen.
Und du siehst uns,
wie wir gehen,

wie wir gehen,

wie wir gehen.
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Es war, was sein wird’ an Rasid Husain

In der Fifth Avenue griite er mich. Weinte. Lehnte sich an die gliserne Wand

- in New York gibt es keine Trauerweiden.

Er lieB mich weinen. Er brachte das Wasser zum Fluff zuriick. Wir tranken
Kaffee.

Nur wenig spéter trennten wir uns.

Seit zwanzig Jahren schon

kenne ich ihn vierzigjahrig,

langgezogen wie ein Kistenlied und traurig.

Er kam zu uns wie ein Schwert aus Wein. Er ging wie das Ende eines Gebets.
Er warf seine Haare in "Christos” Restaurant,

und ganz Akka erwachte vom Schlaf

und wandelte auf dem Wasser.

Eine volle Woche gehorte er dem Land - nur einen Tag den Eroberern.

Ach Mutter, klage jetzt dein Weh!

Seine Hinde trugen Rosen und Ketten. Einzig seine eigene gewaltige Wunde hat
ihn hinter der Mauer verwundet. Liebende kommen vorbei, vereinbaren ein
Stelldichein. Den Kiistenstreifen haben wir gehoben. Die Reben gekostet. Uns in
den Schrei des wilden Thymian gemengt. Die Lieder zerbrochen. Uns selbst
gebrochen in den schwarzen Augen. Wir haben gekidmpft. Wurden getotet. Und
kimpften dann. Ritter kamen und gingen.

In jedweder Leere

werden wir das Schweigen des Singers blau werden sehen - bis es verschwimmt.
Seit zwanzig Jahren schon

wirft er sein Fleisch den Vogeln und den Fischen vor in jeder Himmelsrichtung.
Ach Mutter, klage jetzt dein Weh!

Sohn zweier Bauern aus der Rippe Paldstinas,
aus dem Siiden

lebhaft wie ein Sperling,

kraftig,

mit lichter Stimme

grofien Fiilen

mit breiter Hand.

Kana ma saufa yakun. In: A°ras (1979), Diwan, S. 585-594.
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Arm wie ein Schmetterling,

braun bis zur Erinnerung

und breitschultrig.

Er sah weiter als bis zum Gefangnisportal.
Er sah klarer als das Studium der Kunst.
Er sah die Wolke im Soldatenhelm.

Er sah uns und den Bezugsschein.

Schiicht ... in der Wahl seines Cafés und in seiner Sprache.

Er liebte die Flote und das Bier,

unter allen Ausdrucksmoglichkeiten nahm er nur die schlichtesten.
Einfach war er - wie das Wasser

und schlicht ... wie das Abendbrot der Armen.

Er war ein Feld aus Kartoffeln und Mais
Die Schule mochte er nicht,

aber die Prosa und die Poesie.

Vielleicht ist die Ebene ja Prosa,
vielleicht der Weizen Poesie.

Und samstags besuchte er seine Familie,

erholte sich von der gottlichen Tinte

und den Fragen der Polizei.

Er verdffentlichte nur zwei Bandchen seiner ersten Gedichte

und hinterlieB uns den Rest.

Vor zehn Jahren wurden seine Schritte im Flughafen von Lod gesehen,
und er verschwand ...

Es war, was sein wird.

Die Ahre brachte mich ans Licht.
Dann bot mich die Schwalbe

den Augen der Mdrder dar.

... bleich wie die Sonne in New York:

Woher kommt das Herz gezogen? Und gibt es Taubenfedern im Dschungel aus
Zement?

Mein Briefkasten ist leer. Die Morgendimmerung brennt nicht,

und der Stern gldnzt nicht in dieser Menge.

Der Abend ist eng. Der Korper meiner Liebsten ist aus Papier. Niemand rings
um meinen Abend "wiinscht FluB zu sein und Wolke" ... Woher kommt das
Herz gezogen? Wer hebt den Traum auf, der zu Boden fiel nahe bei Oper und
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Bank? Eine Kaskade stechender Nadeln wird hereinbrechen iber meine
altgewohnten Geniisse.

Jetzt habe ich keine Traume mehr.
Ich wiinschte, ich hatte Wiinsche.
Jetzt trdume ich nur von Harmonie.
Ich habe Wiinsche

oder

gehe zugrunde.

Nein, das ist nicht meine Zeit.

Bleich wie die Sonne in New York.
Gib mir meinen Arm, damit ich umarmen,
und meine Winde, damit ich reisen kann.

Von Café zu Café. Ich will die andere Sprache.

Will den Unterschied zwischen dem Feuer und der Erinnerung.
Will die urspriingliche Qualitat meiner Glieder.

Und gib mir meinen Arm, damit ich umarmen,

meine Winde, damit ich reisen kann.

Von Café zu Café.

Warum nur flieht die Dichtung das Herz, wenn Jaffa sich entfemt? Warum nur
entschwindet Jaffa, wenn ich es umarme?

Nein, das ist nicht meine Zeit.

Ich will die urspriingliche Qualitit meiner Glieder.

Und gib mir meinen Arm, damit ich umarmen,

und meine Winde, damit ich reisen kann.

... und er verschwand in der Fifth Avenue, oder in den Tiren zum Nordpol.
Von seinen Augen erinnere ich mich an nichts als Stidte, die kommen und
gehen.

Und er entschwand ... entschwand ...

Ein Jahr spiter trafen wir uns im Flughafen von Kairo.
Nach einer halben Stunde sagte er:

"Ach, wenn ich nur frei ware

in den Gefangnissen von Nazareth!”

Er schlief eine Woche. Wachte zwei Tage. Zog nicht mit dem Nil aufs Land.
Vom Kaffee trank er nichts als seine Farbe.
Den Agypter sah er in Agypten nicht.
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Und nur die Schriftsteller fragte er nach der Form des Klassenkampfs.
Dann rief ihn die ewige Frage, das steineme Exil.
Ich sagte: Von welchem Ketzerpropheten kam dir die endgiltige Sichtweise?

Die Gleichgiiltigkeit in meinem Blick brachte ihn zum Weinen. Habe ich mich
verandert?

Ich habe mich verindert. Und mein Leben war nicht umsonst.

Er neigte sich zum Nil und sagte: Der Nil vergift?

Ich sagte: Er vergiBit nicht, wie wir gedacht hatten.

Und wir erinnerten uns gemeinsam unseres vergangenen Rhythmus’,

der Wellen von Schwalben auf einer Hand, die an die Mauer schligt,

des Landes, das wir in unserem Blut tragen wie die Insekten.

Und wir erinnerten uns gemeinsam unseres vergangenen Rhythmus’ und des
Todes der Freunde

und derer, die unsere Tage teilten und sich zerstreuten.

Sie mochten uns, wie wir es wollten.

Sie mochten uns nicht, aber sie kannten uns ...

Er redete irre, wenn er erwachte - und erwachte, wenn er weinte.

Und zog dahin wie die Zelte in der arabischen Ferne.

Das Leben verging umsonst.

Ich habe das Wesentliche verloren.

Und er verschwand nahe beim Untergang des Nils.

Ich habe eine neue Elegie fiir ihn bereitet und einen Trauerzug aus Palmen.

O du, mein fortgesetzter Selbstmord,
halte das Leben an, damit wir irgendeine Reise beginnen,
lodere wie die Pflanzen von Galilda und glimme wie ein Erschlagener.

O du, mein fortgesetzter Selbstmord,

halte an auf der Stirnseite des Traums und kampfe,
denn fiir dich lauten die Glocken noch immer,
denn fiir dich schlagt noch immer die Stunde.

Und er entschwand ein zweites Mal.

Die Zweige verrieten mich.

Es war, was sein wird.

Die Ahre brachte mich ans Licht.

Dann bot mich die Schwalbe dem Schwerte der Morder dar.

New York in seinem offiziellen Sarg lud uns ein in seinen Sarg.
In der Fifth Avenue grifite er mich. Weinte. Lehnte sich an den Brunnen aus
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Zement - in New York gibt es keine Trauerweiden. Er machte mich weinen. Er
brachte den Schatten zum Haus zuriick. Wir versteckten uns im Echo. Ist einer
von uns gestorben? Nein! Hast du dich ein wenig verindert? Nein! Ist die Reise
noch immer dieselbe und der Hafen im Herzen? Ja!

Er war weit weg, weit weg und die Abwesenheit definitiv.

Er rauchte ein Glas ...

und entschwand,

wie eine Gazelle entschwindet

in Wiesen, die im Nebel entschwinden.

Er warf eine Zigarette in mein Herz und fand Ruhe.

Er sah nicht auf die Uhr,

und diese Biume unter dem zehnten Stock in Manhattan entfiihrten ihn nicht.

Er hiillte sich in seine Erinnerung ... Das heimliche Liuten der Glocke bedeckte
ihn. Zwischen unseren Hinden zogen Spatzen auf Spatzen vorbei und ein
Familientod. Das ist nicht meine Zeit. BEin neuer Winter ist gekommen. Die
Frauen der Pferde starben in fermem Feld. Er sagte, die Zeit geht nicht heraus
aus mir. Denn ich tauschte mein Herz gegen Stidte, die zusammenbrechen vom
Anbeginn dieses Lebens bis zum Ende des Traums ...

Werden wir weiter so nach drauBen gehen an diesem orangefarbenen Tag und
nichts anderes streifen als das dunkle Innen?

Woher kamst du?

Ein Vogelchen durchbohrte eine Lanze.

Da sagte ich: Es hat mein Herz entdeckt.

Werden wir weiter so nach drinnen gehen an diesem orangefarbenen Tag und
nichts anderes streifen als die Hafenpolizei?

Er redete irre auBerhalb der Erinnerung: Ich bin es, der die Biirde der Erde tragt
und der von diesem Irrtum befreit. Die Midchen legten meine Seele an als
Sandalen und gingen fort. Die Spatzen bauten ein Nest auf meiner Stimme,
zerrissen mich und flogen ins All ...

Nichts hat sich verdandert.

Und die Lieder machten mich obdachlos, machten mich obdachlos.

Das ist nicht meine Zeit.

Nein, das ist nicht meine Heimat.

Nein, das ist nicht mein Korper.

Es war, was sein wird:

Die Ahre brachte ihn ans Licht,

Dann boten ihn die Schwalben

den Winden der Morder dar.
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Gedicht vom Brot’
An Ibrahim Marzuq

Es war ein ritselhafter Tag,

die Sonne machte sich trig an ihr Geschift,

metaliner Staub erfiillt den Osten.

In den Wolkenadern und in den Rohren

drinnen in den Hiusern war das Wasser versiegt.

Es war ein hoffnungsloser Herbst im Leben Beiruts

Der Tod zog sich hin vom Palast

zum Rundfunk, zur Prostituierten, bis zum Gemiisemarkt.
Was hat dich jetzt nur aufgeweckt,

genau um fiinf?

Ibrahim war Wasserfarben-Maler,

ein Gebiisch gegen die Kriege,

und trig, wenn ihn das Morgenlicht aufweckte.

Aber Ibrahim hatte Kinder aus Fliederbliiten und Sonne,
die wollen Brot und Milch.

Maler war Ibrahim und Vater,

lebte von ein paar Hithnern, von Siiden und Zom,

war einfach wie ein Kreuz.

Die AusmaBe sind bescheiden,

ein Stuhl im Zimmer, nichts sonst, nichts.

Die Malerei mit Wasserfarben war Heimat,

die Details euch tiberlassen, mein Gesicht ein Telegramm.

konnt ihr die Wasserfarben lesen, damit wir uns jetzt einigen?

Ich bin die Rose, die keine Winke gibt,

die Fessel, die kommt aus der Freiheit namens Chaos,

die Ohnmacht, die annimmt der Gestalt der Heimat namens Polizei.
War die Heimat nur ein Eindruck oder Kampf,

nur Verlust oder Erlosung?

Es war ein ritselhafter Tag,

mein Gesicht war das Telegramm des Weizens mitten im Kugelfeld.

Was hat dich nur jetzt aufgeweckt,

" Qasidat al-hubz. In: A’ras (1977), Diwan, S. 613-617.
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genau um fiinf?

Du wuBtest doch:

Die Stadt ist das Beirut der Unterschiede,

das Beirut der Brinde.

Was hat dich jetzt nur aufgeweckt,

genau um fiinf?

Sie vergewaltigen Brot und Menschen seit fiinf Uhr.

An keinem Tag bis jetzt hatte das Brot

diesen Geschmack, dieses Blut,

diese fliisternde Oberfliche,

diese kosmische Relevanz,

dieses universale Wesen,

diese Stimme, diese Zeit,

diese Farbe, die Raffinesse,

diese menschliche Spontaneitit, dieses Geheimnis, diesen Zauber,
dieses einzigartige Transzendieren

von den Hohlen der menschlichen Urspriinge zum Bandenkrieg,
zur Tragddie in Beirut.

Wer starb doch genau um fiinf?

Ibrahim beherrschte die endgiltige Farbe

und beherrschte das Geheimnis der Elemente.

Maler war er und Rebell.

Er malte

eine Heimat voll von Menschen, Trauerweiden und Krieg,
Meereswellen, Arbeitern, Marktverkdufern und lindlicher Idylle,
und malte

einen Korper voll von Heimat,

gemahlen im Wunder des Brotes,

ein Fest der Erde und der Menschen,

Brot noch warm am Morgen.

Die Erde war ein Fladen,

die Sonne eine Gazelle,

Ibrahim war ein Volk im Brotfladen

und er ist jetzt zeitlos ... zeitlos,

genau um sechs,

Blut in seinem Brot,

Brot in seinem Blut,

jetzt,

genau um sechs!
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Der letzte Dialog in Paris’
Zur Erinnerung an ‘Izz ad-Din al-Qalaq

... An der Tiire seines Zimmers sagte er zu mir: Sie toten ohne jeden Grund.
Magst du franzosischen Wein?

Und die zerstreuten Frauen?

Er spihte rund um sich, versuchte die Tir zu 6ffnen, fiirchtete jedoch, sie
kdmen aus seinem Schrank.

Da gingen wir zuriick zum Aufzug ...

Ein Uhr,

Paris schlaft. Hier beginnt die Nacht.

Wo? An einer breiten StraBe, auf der niemand geht als du,

an Baumen, die du nicht siehst,

an einem weiBen Korper, der dich begehrt,

an einem SchuB, der dich sieht.

Liest du Kafka und betrittst so die Nacht?

Es war eine schone Zeit und Damaskus der Gipfel unserer Triume

Wir gingen zum Barada und fragten ihn:

Bist du ein FluB oder eine enthaltsame Frau?

Da lieBen sie uns nicht wieder hinausgehen zum FluB ...

Mein Freund! Diese unsere Gefingniszellen erfiillen die Erde seit “Ad.

Und wo ist das Weil und wo das Schwarz?

... Paris schlift in der Malerei am Ufer der Seine, und alle Geschichten von
Paris sind ertrunken im Schmutz. Nur die Liebenden glauben, die Wasser seien
Spiegel und begehen dann Selbstmord ...

Wo schlafen wir denn?

Auf einer Parkbank.

Ich sagte: Toten sie hier nicht?

Er sagte mir: Vielleicht toten sie, aber dies ist eine Miidigkeit, die keine Angst
spurt.

Und ich sagte: Schmerzt dich die Nacht?

Er sagte: Auch die Seele schmerzt mich und der kalte Stern.

Wire der Mensch doch ein Stein ...
Von weitem sieht er die Stidte der touristischen Orangen
und die Militarpriester.

al-Hiwér al-ahir f1 Paris (1977) In: Hisar, S. 49-62.
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Aber er sammelt Poster und schreibt auf Zigarettenkippen seine Gedanken iiber
dic Eroberer, die, wenn sie Stidte sehen, diese in ihrem eigenen Namen
zerstoren und sich dann auf dem Gras erholen.

Er sagte: Warum nur ist die Kultur ein Schatten von Soldaten an der
Mittelmeerkiste?

Ich sagte: Und Dienerin des Hofes und der iiberfliissigen Schichten

... Sie gestanden, mich getotet zu haben,

aber sic umarmten mich lange

und schoben in den EinschuB 20.000 Francs als Belohnung fiir die Rede, in der
ich die Linken iberzeugen sollte, daB die Gefangnisse am Fluff Krankenhiuser
seien und mein Blut ein EBtisch.

Und mein Freund flog,
spielte wie ein Schmetterling um Blut,
das er fir eine Blume hielt.

Er ergab sich

den Augen, die seinen Schatten bewahrten,

und er sah, was die Augen sehen, die seinen Schatten bewahrten.

Er war tbervoll

mit Gassen, Gefangnisbesuchern und Kinogéngemn,

den Nichten voller Nacht

und mit verdorbener Sprache.

Er verabschiedete sich von mir, immer, wenn er lachend zu mir kam,
und sah mich hinter seinem Trauerzug.

Da blickte er herab von der Bahre:

Glaubst du jetzt, daB sie grundlos toten?

Ich sagte: Wer sind sie?

Da sagte er: Diejenigen, die, wenn sie einen Traum sehen, ihm das Grab
bereiten, die Blumen und den Grabstein.

... und er liebte und vergaB.

Und fragte mich immer: Mein Freund, warum liebe und vergesse ich die,
die ich licben werde,

und bleiben wir zwei Fremde im Aufzug, die auf erstarrte Uhren sehen?
Er liebte und vergaf,

und er erinnerte sich an die Form der Pflanzen rund um die Pfade,

die im

Mai aus Nordpalistina fortzogen und nicht wiederkamen.

Die Lieder, die einen Auswanderer verabschieden
und die Lieder, die einen Eroberer empfangen,
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ihneln einander.

Er sagte: Hast du ein wenig an Selbstmord gedacht?

Ja!

Weil die Gefihrten voriiberziehen wie ein Bach oder

weil die Gefihrten voriiberziehen wie ein Rinnsal?

Ich sagte: Nein! Begeht man denn Selbstmord wegen einer leblosen Sykomore?
Er sagte: Nein!

Hast du begriffen, daB wir iiber dic Erde gehen als Schatten

und dein Korper kein Kupfer ist, dab er diese Zeit ertragen konnte.

Und er sagte: WeiBt du noch vor dreiBig Jahren ...7

Und ich erinnerte mich, streckte meine Hand aus im Tageslicht,

und entrif mein Herz einer Katze, die spielt

mit dem, was die Besucher bei der Tiire lassen: Gefangene und Erschlagene.
Und ich sagte: Das Reich Gottes ist schoner.

Er sagte: Hast du an Selbstmord gedacht wie alle Kinder deiner Generation?
Ich sagte: Wie alle Kinder meiner Generation liebte ich ein Midchen aus
Wellen.

Der Abend lag verwundet, ohne ersichtlichen Grund, unter ihrem
verheiBungsvollen Balkon.

Ich blieb stehen und rief: Das Echo war ein Stein.

Dann ging ich zum Strand und rief: Das Echo war ein Mond.

Dann setzte ich mich auf einen Felsen im Wasser und bereitete meinen Tod. Da
sah ich mein Gesicht im Wasser, fiirchtete mich, wich zuriick, dann kehrte ich
ans

Wasser zuriick.

Doch sie hielten mich an im Moment des Gebets.

Und im alten Gefingnis von Akka lernte ich, wie die Frauen Heimat werden.
Wo ist das Midchen denn?

Auf ihrem Balkon.

Sie liebt die Lieder, vergiBt den Sanger,

und spinnt ihre zuriickkehrende Welle.

Und er springt auf das Pflaster der Strafien
wie Vogel, die naf sind vom Sturm und vom Blitz.

Er wirft uns Erinnerungen zu an den Orient:

Meine Mutter mag Damaskus.

Mein Vater wiinscht sich die Riickkehr zu einem Stein,
der in seiner Brust schlief.

Und meine Schwester glaubt, der Irak sei weit,
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und meint, as-Sawad' bedeute Nichte.
Da sagte ich ihr, daB es Baume sind im Sonnenuntergang.
Und sie glaubt, mein Blut konne das Schwert zerbrechen ... und die Regel.

- Bin ich von einem Berg, den die Nichte in Kiisse verwandelt haben?

Hast du dich ausgestreckt unter der Pinie?

Finfzehn Winter lang.

Und hat dich das Wasser durchnaft? ;

Das hat es; da ging ich zum orthodoxen Priester. Er betete vor mir und fur
mich.

Die Fallschirmspringer waren meine Schatten,

und sie konnten die Kirche nicht betreten ...

Webh iiber einen Berg, der sich in meinem Korper verzweigt wie Blutgefafie.
Eine Million Gebarmiitter beten fiir unsere Geburt, mein Freund.

Doch die Mutter gebiert nicht.

- Hast du zuviel fur sie gesungen?

Wer ist sie?

- Nenn sie, wie du willst: die Frau, den Spiegel, die Rede, das Land,

die Vereinigung der Spatzen in der Unterdriickung, die Zellen oder die erste
Welle, die obdachlos wurde am Land ...

. sich der Erinnerung ergebend, sah er vor sich sein Herz als eine einzelne
Traube,
sah sein Herz als eine Wolke auf dem Felde des Goldes
Und er fuhr fort, die Felder von den kleinen Insekten zu waschen, da fragte er
sich: Wie werden die Singer zum Lied, wenn sie die Frauen kennen und sie
vergessen? Wir sangen gemeinsam fir die Ritselhaftigkeit, die uns einhilite: Im
kleinen Korridor schlifst du allein zwischen deinen Armen allein. Die dich
lieben, niherten sich ihren Dolchen. Im kleinen Korridor schlifst du allein. Das
Meer wirbt um deine Neigung, bei dir zerbricht das Meer. Die dich lieben,
entfernten sich von ihrem Dolch. Ach du schwangere Frau, du morderische
Frau, die Erde ist kleiner als dein fortgesetztes Schweigen, aber dein Bauch ist
kleiner als ein Dolchstich oder eine Hymne, die wir singen werden. Im kleinen
Korridor schlifst du allein, zwischen mir und dir allein, zwischen deinen Armen
allein. Die dich lieben, niherten sich ihren Dolchen, ach du ewige Frau.

as-Sawad (arab.: schwarz) Region im Siidirak zwischen den Stidten Basra und
Kufa. '
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Ob wohl jemand wie du das Recht hat, ein Gemilde zu betrachten,

und sich zu fragen nach dem Ursprung Gottes

oder den Unterschied zu finden zwischen den Tauben und dem Tuch einer
Mutter, die Abschied nimmt?

Konnen wir wandern in St. Germain wie die Fremden, die den Boden
Frankreichs

von der Luft aus riechen?

Konnen wir zum Eifelturm gehen und zum Louvre?

Konnen wir das Theaterstiick sehen, ohne selbst zu den ermatteten Helden zu
werden?

Warum sind wir so, wie wir nicht sind?

Hast du heute morgen keine einzige Frau gefunden,

die deine Haare kammt?

Dann findest du Ruhe in heidnischer Mattheit,

dann t6ten sie dich nicht, wenn du voriibergehst

ohne Wichter und Sprache.

Hast du keine einzige Frau gefunden,

die den Morgen auf der Briicke verlingert?

Vielleicht werden sie miide vom Warten,

vielleicht machen sie auch einen Ausflug in den Parc de Vincennes
oder vielleicht schimen sie sich iiber die Worte, die du ihr sagen wirst
iiber eine Abreise ohne Sinn.

... er weiB, daB die Soldaten wiederkommen.

Er weiB, da8 die Griser die Herren der Erde sind,

doch er iiberquert den FluB, um den Fluf zu iberqueren.

Kennst du das ersehnte Ufer?

Genauso gut wie ich das Herz kenne oder nicht kenne.

Aber ich werde den Schritten gehorchen, die schon begonnen haben,
und trage mein Herz zu einer Glocke, die es begehrt.

Ich gehorche meinen Schritten und trage mein Herz zu einer Glocke,
die es begehrt auf ansteigenden Schritten.

. er sieht seinen Tod unter uns stehen und raucht, um den Tod ein wenig

von uns fernzuhalten. Er pfeift eine schnelle Melodie, verscheucht eine Biene
von seinem Mantel und fahrt fort: Im Juni fahrt Paris in den Siiden, vielleicht
fahren die Morder auch.

Er sieht seinen Tod im Wein und ruft: Fraulein, bringen sie mir ein anderes
Glas.

Und er fahrt fort: In der Plakatausstellung waren sie hinter mir, da lehnte ich ein
Fenster an, drehte mich um und schiittelte einem nach dem anderen die Hand.
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Er spielt den Tod, er ist vertraut mit ihm, er lauft mit ihm um die Wette,

er kennt ihn gut, kennt alle seine Vorziige und erklart seine Arten:

Ein SchuB in die Stim und ich stiirze wie ein Adler auf die Hinge,

eine Bombe unter seinem Wagen, und schon fliegt ein Arm zum Balkon

und zerbricht eine Blumenvase oder den Fernsehschirm.

Eine Bombe unter einem Tuch oder Kugeln im Riicken oder ein Schuf unter
meine

Kehle.

So ist der Tod, einfacher als du denkst.

Tut es weh?

- Wenn man Angst hat.

Hast du Angst?

- Wenn er kriechend zu mir kime

und langsam, dann konnte ich den Mdrder erkennen und auch den ankommenden
Schuf.

An der Tur seines Biiros sind Kastanienbdume,

ein kleines Café

und ein Taubenbogen.

Er sieht einen arabischen Studenten und griift ihn von weitem,

er wartet langsam

und trinkt seinen Kaffee.

Er steigt die Steinstufen hinan,

schnell, wie er es gewohnt war, wie ein Vogel, der naB ist vom Blitz.

Er betritt sein Zimmer. Betrachtet seine Blatter und die Landkarte

und die vielen Mirtyrer an der Wand

und liest ein Telegramm aus Damaskus: "Komm im Sommer, mein Sohn!"
Und ein Telegramm aus den Resten Beiruts: "Verstirke deine Bewachung!".
Er hat nicht gefragt, warum sie ihn tSten wollen,

und sich nicht erinnert an ein Land, das auf dem Nabel Gottes schlaft

wie ein Revolver.

Aber sie benachrichtigen ihn,

daB sein Freund, der arabische Student, eine dringende Unterredung will.
Da griiBte er ihn zerstreut,

und er anwortete kiirzer ... und mit einem todlichen SchuB

und kehrte zu den Kastanienbaumen zuriick,

um seinen kalten Kaffee zu trinken.
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Sabra’

Sabra - schlafendes Madchen.

Die Minner brachen auf zur Reise,

der Krieg schlief zwei kleine Nachte lang,

Beirut brachte seine Unterwiirfigkeit dar und wurde Hauptstadt.
Eine lange Nacht

beobachtet die Triume in Sabra,

und Sabra ... schlaft.

Sabra - Reste der Handfliche im Korper eines Erschlagenen.

Sie verabschiedete sich von ihren Rittern und von ihrer Zeit,

tiberlieB sich dem Schlaf aus Miidigkeit und wegen derjenigen Araber, die sie
hinter

sich warfen.

Sabra - was vergessen die Soldaten, die abreisen aus Galilaa.

Nichts anderes kauft und verkauft sie als ihr Schweigen

fiir eine Rose im Zopf.

Sabra ... singt fiir ihre Halfte, die verloren ging zwischen dem Meer und
dem letzten Krieg:

Warum reist ihr ab

und laBt eure Frauen im Bauch einer eisernen Nacht?

Warum reist ihr ab

und hingt euren Abend auf die Lager und die Hymnen?

Sabra - bedeckt ihre nackte Brust mit einem Abschiedslied,

zahlt ihre Handfliache und irrt sich im Preis, wenn sie ihren Arm nicht findet.

Wieviele Male werdet ihr abreisen?
Bis wann nur reist ihr ab
und zu welchem Traum?

Und wenn ihr eines Tages wiederkamt?
Zu welchem Exil kimt ihr dann zunick?

Sabra - zerreifit ihre nackte Brust.
Wieviele Male wird die Bliite sich 6ffnen,
wieviele Male reist die Revolution wohl ab?

Aus dem Gedicht: "Madih az-zill al-ali" (1982). In: Hisar, S. 158-163.
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Sabra - fiirchtet die Nacht. Lehnt sie gegen ihre Knie,
bedeckt sie mit dem Kajal ihrer Augen
und weint, um sie dadurch abzulenken.

Sie sind abgereist, ohne von der Riickkehr zu sprechen.
Sie sind gewelkt und neigten sich nicht

von der Glut der Rose.

Sie kehrten zuriick und kehrten nicht zuriick

zum Beginn der Reise

Das Leben gleicht Kindem, die flohen vom Kuf.

Nein - ich habe kein Exil,
daB ich sagen konnte: Ich habe eine Heimat.
Ach Gott, was sind das fir Zeiten!

Sabra ... schlift, aber der Dolch der Faschisten erwacht,
Sabra ... ruft, wen aber ruft sie?

Diese ganze Nacht ist mein, und die Nacht ist Salz.

Der Faschist schneidet ihre Briiste ab - die Nacht vergeht.
Er tanzt um seinen Dolch herum und leckt ihn ab.

Er singt fiir den Sieg der Zeder ein Mawwal und schabt gelassen ihr Fleisch
von den Knochen, ordnet die Glieder auf dem Tisch.

Und der Faschist tanzt weiter und lacht fur die gebrochenen Augen. Wird
verriickt vor Freude. Und Sabra ist kein Korper mehr, er besteigt sie
vernunftlos, wie sein Instinkt es will.

Und er stiehlt einen Ring von ihrem Fleisch und kehrt zuriick von ihrem Blut
zu seiner heiligen Schrift.

Und es ward - Wasser.
Und es ward - Land.
Und es ward - Gewolk.
Und es ward - Blut.
Und es ward - Nacht.
Und es ward - Tod.
Und es ward - Samstag.
Und es ward - Sabra

Sabra - Kreuzung zweier StraBen auf einem Korper,
Sabra - die Seele wenn sie einen Stein bewohnt.
Und Sabra ... ist niemand,

Sabra - ist die Identitdt unseres Zeitalters auf ewig.
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"Wir rufen euch™"

Wir werden dieses Land aufwecken, das an unserem Blut lehnt.

Wir werden es aufwecken und werden aus seinen Zellen unser Opfer
hinaustragen,

wir werden ihre Haare mit unseren weiflen Tranen waschen,

wir werden ihre Hinde iberschiitten mit der Milch der Seele, damit sie
erwachen.

Und ihre Lieder werden wir mit unseren Stimmen besprengen:

Auf, zuriick nach Hause, unsere Lieben!

Kehrt zum Wind zuriick, der den Siiden der Erde aus unseren Rippen rif}!

Kehrt zum Meer zuriick, das sich weder an Tote erinnert noch an Lebende,
kehrt noch einmal zuriick,

denn wir sind nicht vergebens hinter euren Schritten gegangen.

Unsere Schiffe sind verbrannt.

AuBer euch gibt es kein Land, dessen Grenzen und dessen Korn wir verteidigen.

Wir werden euch verteidigen vor dem Vergessen, euch schiitzen mit Waffen, die
wir

aus den Knochen eurer Hinde schlugen,

wir werden einen Wall aus euren Schideln bilden

und mit ausgeglittenen Knien,

denn auBer euch gibt es kein Land, auf das wir unsere Fiiie heften.

Kehrt zuriick, auf da wir euch schiitzen.

"Und wenn sie uns schlachteten auf einem Stein",

werden wir nicht den Hof des Schweigens verlassen, den eure Hinde geebnet
haben.

Wir werden uns opfern fiir ihn und werden uns opfern fiir euch.
Unsere Schiffe sind verbrannt

und kampierten auf dem Wind, der hier in euch erstickte.

Wenn doch die Armeen der Erde diese menschliche Mauer erklommen,
wir wiirden nicht zuriickweichen vor der Geographie eures Blutes.
Unsere Schiffe sind hier verbrannt.

Aus euch ... aus einem Arm, der uns nicht umfangen wird,

werden wir unsere Briicke zu euch schlagen.

Die Sonne hat uns verbrannt

die Knochen eurer Briiste haben uns bluten lassen,

Auszug aus: "Qasidat Beirat" (1981). In: Hisar, S. 113-115.
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eure Exile haben unsere Gelenke abgenutzt.

"Und wenn sie uns schlachteten auf einem Stein",

werden wir nicht "ja" sagen,

denn von unserem Blut zu unserem Blut verlduft die Grenze des Landes.
Von unserem Blut zu unserem Blut verlaufen der Himmel eurer Augen
und die Felder eurer Hande.

Wir rufen euch,

dann prallt das Echo von euch ab.

Wir rufen euch,

dann prallt das Echo ab als Korper aus Zement.
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Nur noch ein Jahr’

Meine Freunde, die Uberlebenden unter euch geniigen mir, noch ein Jahr zu
leben

nur noch ein Jahr.

Ein Jahr geniigt mir,

daB ich hundert Frauen liebe

und tausend Stadte,

ein einziges Jahr geniigt mir, daB ich der Idee die Gestalt einer Lilie verleihe
und daB irgendein Land irgendein Méidchen bewohnt,

mit dem ich zu irgendeinem Meer aufbrechen werde,

wo es mir auf seinen Knien

den Schliissel geben wird zu allen Orten.

Ein einziges Jahr geniigt mir, daB ich mein ganzes Leben
lebe auf einen einzigen Schlag,

in einem einzigen KuB,

in einem einzigen Schuf},

der alle meine Fragen abschafft

und auch das Ritsel der Verwirrung der Zeiten.

Meine Freunde, sterbt nicht, wie ihr zu sterben pflegtet.
Ich bitte euch, sterbt nicht,

wartet noch ein Jahr auf mich,

nur noch ein Jahr.

Vielleicht konnten wir ein begonnenes Gesprich beenden
oder eine begonnene Reise.

Vielleicht konnten wir die Ideen vertauschen mit einem Spaziergang auf der
Strafle.

Frei von Uhr und Fahnen.

Haben wir jemandem verraten,

daB wir jeden Spatzen ein Land nennen

und jedes Land auBerhalb der Wunde einen Schaum
und uns vor dem Summen fiirchten?

Vielleicht konnten wir die Sprache schiitzen

vor einem Sinn, den wir nicht beabsichtigt hatten,
und einer Hymne, die wir nicht sangen

fur die Priester.

Sana uhra faqat. In: Hisar, S. 75-86.
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Meine Freunde, meine Martyrer, die ihr steht auf meinem Bett,
auf der Taille eines Madchens, das ich noch nicht gekostet habe,
auf dessen Beinen ich mein Gebet noch nicht erhoben habe

zum Gott des Jasmins.

Geht ein wenig weg von mir,

denn wir haben ein Recht,

den Kaffee mit Zucker zu verkosten und nicht mit Blut,

die Stimme unserer Hande die weinenden Rebhithner zu uns heranziehen zu
horen

und nicht das Hinstiirzen der Pferde.

Und wir haben ein Recht, die Arterien zu zihlen,

die kochen vom Sturm iiberkommender Liiste.

Und wir haben ein Recht, dem Flaum zu danken,

der den milchweiBen Bauch iiberzieht,

und den Rhythmus der religiosen Gesinge zu brechen.

Meine Freunde, meine Martyrer,

sterbt nicht, bevor ihr euch entschuldigt bei einer Rose

und Lindern, die ihr nicht gesehen habt,

und Lindern, die ihr nicht besucht habt,

und euch entschuldigt bei einer Lust, die ihr nicht erreicht habt,

und bei Frauen, die an eure Hilse nicht die Ikonen des Meeres hangten

und die Titowierung des Minaretts. )

Sterbt nicht, bevor wir fragen, was die auf Erden Uberlebenden nicht fragen

werden:

Warum ihnelt die Erde einer Quitte?

Warum ihnelt die Frau dem, dem die Erde nicht dhnelt?
Warum dhnelt sie den Versagungen der Liebenden
und einem FluB aus Nelken,

und warum haben sie mich erkannt,

gerade als ich starb?

Warum haben sie mich verleugnet,

als ich lebend von der Reise zuriickkam?

O Gott, meine Leiche hat auf mich gezeigt

und hat sie zu mir zuriickgebracht.

Wie einen Kamin haben sie sie unter sich errichtet.

Meine Freunde, meine Martyrer,

denkt ein wenig an mich

und liebt mich ein wenig.

Sterbt nicht, wie ihr zu sterben pflegtet.
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Ich bitte euch, sterbt nicht,

wartet auf mich noch ein Jahr,

nur noch ein Jahr.

Sterbt jetzt nicht, verlaBt mich nicht.

Liebt mich, damit wir dieses Glas trinken,

damit wir erkennen, daB die weiBe Welle keine Frau ist
oder eine Insel.

Was tue ich nach euch?

Was tue ich nach den letzten Begribnissen?

Warum sollt ich das Land lieben, das die Betenden bedeckt
und das Minarett erhoht?

Zu wem sollte ich Samstag abends gehen?

Wer wiirde mein Herz den Katzen 6ffnen?

Fiir wen werde ich diesen sauren Mond iiber dem Mittelmeer loben?

Und zu wem trage ich die Dinge der zauberhaften Frauen, die voriibergehen?
Und wem lasse ich diese tigliche Langeweile?

Was bedeutet mein Leben,

wenn mein eigener Schatten mich an die Mauer meines Schattens lehnt,
wenn ihr gegangen seid?

Wer wird mich zu mir bringen und mich iiberzeugen, bei mir zu bleiben?
Sterbt nicht, ich beschwore euch, wie ihr zu sterben pflegtet.

Zieht mich nicht weg vom Apfel namens Weib zum Buch der Trauer

und den Ritualen der sichtigen Tranen.

Mein Herz gehdrt mir nicht, da8 ich es zu euch wiirfe wie einen Grufl.

Mein Kérper gehort mir nicht, daB ich einen neuen Sarg machen konnte oder

ein Testament.

Meine Stimme gehdrt mir nicht, daf ich diese auf einem Gewehr erhobene
Strafe

iiberqueren konnte.

Habt also Mitleid mit mir, meine Freunde, habt Mitleid mit der Mutter der
Freudentriller, die einen neuen Triller sucht fir die Geburt eines Spiegels

aus den Bombensplittern.

Habt Mitleid mit den Arbeitern in der "Karmel"-Druckerei,

mit den Winden, wenn sie sich sehnen nach Gras,

mit den Schriftstellern in den Nachrufen.

Habt Mitleid mit einem Volk, dem wir den Zugang zur Rose durch die Tir

der bitteren Asche versprochen haben.

Gebht jetzt nicht wie der Dichter, der im Hut des Zauberers verschwindet.

Wer wird die Rose der Martyrer pfliicken?

Wartet meine Freunde, und habt Mitleid mit uns,
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denn wir haben anderes zu tun als ein Grab zu suchen und ein Trauergedicht,
das sich vom vorhergehenden unterscheidet.

Wie klein sind diese Rosen,

wie groB ist dieses Blut.

Wie schon seid ihr, meine Freunde,

wenn ihr die Erde vergewaltigt inmitten des Wunders der Schopfung
oder die Quelle in den Felsen der moglichen Abhinge entdeckt.
Meine Freunde, die Uberlebenden unter euch geniigen mir, noch ein Jahr zu
leben,

nur noch ein Jahr.

Ein Jahr geniigt mir, daB wir miteinander spazieren gehen,

daB wir den FluB um unsere Schultem werfen wie die Zigeuner,
daB wir gemeinsam den noch verbliebenen Tempel zerstoren

Stein um Stein

und die Seele zuriickholen aus ihrem Exil,

wenn wir miteinander fortgehen,

wenn wir einen kleinen Streik ausrufen

bei der Anbetung der Bilder.

Und wenn ihr jetzt von mir geht, meine Freunde,

um den Nebel des Schadels zu bewohnen,

werde ich euch nicht rufen und kein Trauergedicht auf euch verfassen,
kein einziges Wort werde ich iiber euch schreiben,

denn ich kann jetzt iiber niemanden Trauergedichte verfassen.

Uber Heimat in einem Kdrper

oder einen Korper in einem SchuB

oder einen Arbeiter in der Fabrik des vereinigten Todes,

iiber niemanden,

niemanden.

Diese Hymne soll
der AbschluB der Trinen iiber euch alle sein, meine verratenen Freunde,

und ein vorbereitetes Trauergedicht auf euch alle.

Also

sterbt nicht, meine Freunde, sterbt nicht jetzt.

Es gibt keine Rose, die teurer wire als Blut in dieser Wiiste.
Ihr habt keine Zeit.

Tanzt hier jetzt nicht.

Tanzt nicht, es gibt keine

unabhingigen Sklaven

oder versklavte Unabhangige.
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Also

sterbt nicht, wie ihr zu sterben pflegtet.

Ich bitte euch, sterbt nicht,

wartet noch ein Jahr auf mich,

nur noch ein Jahr.

Die Uberlebenden unter euch geniigen mir, noch ein Jahr zu leben,
ein Jahr geniigt mir,

daB ich hundert Frauen liebe

und tausend Stadte.

Ein Jahr geniigt, daB ich zu meiner traurigen Mutter gehe
und sie anrufe:

Gebare mich von neuem,

daB ich die Rose von ihrem Anfang an sehe

und die Liebe von ihrem Anfang an liebe

bis zum Ende der Hymne.

Ein Jahr geniigt mir, da8§ ich mein ganzes Leben
lebe auf einen einzigen Schlag,

in einem einzigen KuB,

in einem einzigen Schuf,

der alle meine Fragen abschafft,

nur noch ein Jahr,

nur noch ein Jahr,

ein Jahr ...
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Am Hang, hoher als das Meer, da schliefen sie’

Am Hang, héher als das Meer und hoher auch als die Zypresse, da schliefen sie.
Der Himmel aus Eisen entleerte sie aller Erinnerungen, und die Tauben flogen.
Wohin ihre Finger sie wiesen - von ihren rings verstreuten Gliedern ostwarts.
War es etwa nicht ihr Recht, daB sie auf den Mond des Wassers

das Aroma ihrer Namen staubten?

Und in den Schiitzengriben Zitrus pflanzten, damit die Finsternis geringer
werde?

Jenseits, nach der fernen Stelle, wo der Horizont den Blicken wehrt, da schlafen
sie

an einem Hang, auf dem die Sprache versteinert.

Im Herzen aber haben wir, was wohl imstande ist, schon binnen kurzem
anzulangen

bei ihrem Fest.

In unserem Herzen haben wir, was auch imstande ist, das Weltall der Gefahr zu
entreiBen, auf daB zuriick sie kehre, diese Taube, zum Anbeginn des Landes.

Ihr aber, die ihr schlaft am Ende des Landes in uns,

o seid gegrifit - seid gegriBt!

Ich habe den letzten Abschied gesehen™

Ich habe den letzten Abschied gesehen: in einem hélzermen Reim werde ich
niedergelegt.

Werde erhoben iiber die Handflichen der Manner und die Augen der Frauen.
Werde in eine Fahne gepackt, und dann wird meine Stimme auf dem Tonband
bewahrt.

Alle meine Siinden werden in einem einzigen Moment vergeben, und die Dichter
werden mich schimpfen.

Mehrere Leser werden sich daran erinnem, daB ich bei ihnen zu Hause jede
Nacht

durchwachte.

Ein Midchen wird kommen und behaupten, ich hétte sie vor mehr als 20 Jahren
geheiratet.

Man wird sich Legenden erzihlen uber mich und @ber Perlen, die ich an femen
Gestaden sammelte.

* *Ala s-safh a°la min al-bahr nami. In: Ward agqall (1986), S. 31.

** Ra’aitu I-wada® al-ahir. In: Ward aqall (1986), S. 59.
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Meine Freundin wird einen neuen Liebhaber suchen und ihn in den
Trauerkleidern

verbergen.

Ich werde die Trauerprozession sehen und die Passanten, die miide sind vom
Warten.

Aber das Grab sehe ich noch nicht, gibt es kein Grab fir mich nach dieser
Miihe?

In einer Hymne wie dieser?”

Betten wir in einer Hymne wie dieser einen Traum an die Brust des Ritters

und tragen statt seiner das Sterbehemd, ein Siegeszeichen und die Schliissel zur
letzten Tiir,

Um das erste Meer zu betreten? Friede sei mit dir, Gefahrte des Ortes, der
keinen

Platz hat.

Friede sei mit deinen Fiifen,

die Hirten werden die Spur deiner Augen auf der Erde vergessen.
Friede sei mit deinen Handen,

die Flughiihner werden noch einmal hier voriberziehen.

Friede sei mit deinen Lippen,

das Gebet wird sich auf dem Felde beugen.

Was sagen wir zur Glut deiner Augen?
Was sagt die Abwesenheit deiner Mutter? Ist er vielleicht im Brunnen
eingeschlafen?

Und was sagen die Eroberer?

Haben wir die lirmende Wolke im August besiegt?

Und was sagt das Leben zu Mahmud Darwi¥? Du hast gelebt, geliebt, gekannt,
und alle, die du lieben wirst, sind tot?

Betten wir in eine Hymne wie diese einen Traum und tragen ein Siegeszeichen
und

Schliissel zur letzten Tir,

damit wir diese Hymne hinter uns schlieBen? Aber wir werden leben - weil das
Leben

lebenswiirdig ist.

* A fi mitl hada n-na$id?. In: Ward agqall, S. 53.
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Gedichtindex

Gedichttitel von Mahmid Darwi$

Vorbemerkung:

Da im laufenden Text die Titel der Gedichte von Mahmiid Darwis teils im arabischen Original und
teils in deutscher Ubersetzung zitiert werden, soll an dieser Stelle eine Ubersicht jeweils die
arabischen und deutschen Titel gegenuberstellen. Im folgenden Index werden die arabischen Titel
angefihrt, auch wenn sie im Flieftext nur in deutsch zitiert wurden.

Liste der im Index enthaltenen Gedicht- und Sammelbandtitel von Darwis:
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Der Tod im Wald / Al-Maut fi I-gaba
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