GEROG BossoNG

SPRACHE, MYSTIK, INTERTEXTUALITAT BEI IBN ‘ARABI
UND SAN JUAN DE LA CRUZ

[(110) in: Katharina Maier Troxler & Constantino Maeder (eds.), Fictio Poetica.
Studi italiani e ispanici in onore di Georges Giintert, Firenze: Franco Cesati, 141-
167(eds.), Glaube und Vernunft. Spannungsreiche Grundlage europdischer
Geistesgeschichte. Freiburg/Br.: Herder, 2008, 3-29]

Beginnen wir mit einem Paradoxon: Mystik hat es mit unaussprech-
lichen Erfahrungen zu tun - und doch fiillt das Sprechen iiber dieses
Unaussprechliche ganze Bibliotheken! Keine Darstellung der Mystik, in
welcher die Ineffabilitit nicht zum Thema wiirde — die Unausdriickbar-
keit des dann schliesslich doch irgendwie Ausgedriickten ist ein Topos,
einer der zentralen und haufigsten iiberhaupt, in der Literatur iiber My-
stk und auch, wenn auch in geringerem Ausmass, in der mystischen
Literatur selbst 1. '

Kein Zweifel: mystische Erfahrung hat es mit Wirklichkeiten, mit
Seelenzustinden zu tun, fir deren Ausdruck die Alltagssprache keine
fertigen Kategorien bereitstellt. Es sind Erfahrungen, die jenseits der
Alltaglichkeit liegen, die schwer zuginglich sind, die daher einigen We-
nigen vorbehalten bleiben und iiber die in den «mots de la tribu» zu
sprechen schwerfillt: «Sagt es niemand, nur den Weisen, weil die Men-
ge gleich verhéhnet!» Problematisch fiir die Mitteilbarkeit ist nicht nur
die Tatsache, dass die Erfahrung elitir ist, auf die Eingeweihten be-
schrinkt bleibt, sondern auch die Natur der Erfahrung selbst: sie ist
unsinnlich, unkonkret (was nicht identisch ist mit «abstrakt»), unan-
schaulich, und daher fiir die Kategorien des alltiglichen Sprechens
schwer fassbar; denn primire Aufgabe der alltiglichen Primirsprache
ist die Bewaltigung der konkreten sinnlichen Lebenswirklichkeit, die
uns umgibt. So bleibt das Paradoxon des Mystikers: es dringt ihn, sich
mitzuteilen, seine Erfahrung auszudriicken, doch stdsst er dabei

! Markant formuliert wird dieses Paradox z. B. in Katz 1992.
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zwangsweise an die Grenzen der Mitteilbarkeit, der }usdrﬁckbarkeit,
die in der Natur der Alltagssprache vorgegeben sind.

Die Antworten auf die in diesem Paradoxon liegende Herausforde-
rung sind vielgestaltig. Mystische Erfahrung ist universal; die Universali-
tat ist geradezu konstitutiv. Gleichgiiltig, ob man die mystische Erfah-
rung in religidsen oder, aus heutiger Sicht, ausschliesslich in psychischen
Kategorien interpretiert und rationalisiert, ihr Bereich ist gewiss etwas,
das in jedem Menschen angelegt ist, genauer, sie hat es gerade mit
jenem universalen psychischen Grund zu tun, welcher den Formen und
Figuren aller historisch-konkreten Einzelreligionen vorausliegt. Dieses
Einen sprachlich habhaft zu werden, es fiir die Kommunikation dingfest
zu machen, dafiir gibt es viele Wege. Wir kénnen allerdings erwarten,
dass sich bestimmte Antworten, bestimmte Lésungswege als typisch, als
unter verschiedenen historisch-konkreten Bedingungen immer wieder
auftauchend und daher typisierbar herauskristallisieren.

Dem iiber Sprache nachdenkenden, um Sprache bemiihten For-
scher ist die mystische Literatur ein besonderes Feld; nirgendwo sonst
werden die Grenzen von Sprache so deutlich, nirgendwo sonst aber
auch das Bemiihen, diese Grenzen in immer neuem Ringen immer wie-
der neu aufzubrechen. Hier Konvergenzen aufzuzeigen, analoge Lésun-
gen des gleichen Grundproblems nachzuzeichnen, ist fir die Wissen-
schaft von der Sprache eine herausfordernde Aufgabe. Antworten auf
die Frage nach dem Verhiltnis von Mystik und Sprache, und seien sie
noch so tentativ, beleuchten nicht nur die Mystik, sondern auch die
Sprache. Ziel dieses Beitrags ist es, solchen Lésungswegen nachzuge-
hen, insbesondere denjenigen Ansitzen, die zwischen einem der gréss-
ten Mystiker des Islam und einem der gréssten des Christentums, beide

uniibertroffene Meister des Wortes, als konvergent erscheinen.

* Kk %

Im folgenden sollen strukturelle Parallelen zwischen Ibn ‘Arabi und
San Juan de la Cruz aufgezeigt werden. Von diesen Parallelen ist es
nicht von vornherein auszuschliessen, dass sie auf direkter oder indirek-
ter historischer Filiation beruhen; in jiingerer Zeit sind wiederholt
islamische Einwirkungen auf die mystische Literatur des spanischen si-
glo de oro nachgewiesen worden, und es scheint nicht unméglich, dass
San Juan de la Cruz Nachricht in irgendeiner Form von Ibn ‘Arabi

142

Methode der Géchtkommentierung in Prosa hatte 2. In dles_el}r: It3}::1-
trag sollen solche méglichen historische Filiationen allerdings mzn t c;
matisiert werden, vielmehr der Parallelismus als konverger}teS mtllvo
auf die gleiche Herausforderung interpretiert werden, .also- ein. (t:h turc-l
problem, nicht eine philologisch-historische Erag?. l?le hls.tonzl e ur;1 !
die strukturelle Betrachtungsweise schliessen im iibrigen emaél Tr lélc
aus; sofern er von ihm Kenntnis hatte, ka}n.n sich San ]uaq e ba ' lflunz‘
gerade deshalb von Ibn ‘Arabi haben inspirieren lassen, weil 317 % -
ein mogliches Losungsmodell ﬁfﬁ c;lias g}rlundlegende Problem der Unzu
angli it von Sprache vorgefunaen hat. _
langllégrlxkk?ettvszﬂenp}ﬁer zwel %arallelismen zwischen den beiden grossen
i im Vordergrund stehen. ’ .
Myslt)ll:rgrstm; Parallelgirsmus besteht, wie soeben bere}ts angedeutet., in
der spezifischen Verbindung von Dichtung und Prosa in der gor{n %me;
Selbstkommentars. Sowohl Ibn ‘Arabi als :auch 'San Juande a Cru
kommentieren und interpretieren ihre Gedlghte in mehr oder \gem%gr
ausgedehnten Prosa-Traktaten. Diese Form ist dul"chaus ?t\;ilaﬁ pezCl r
sches, nicht von vornherein Gelaufiges. Bekannt sind natiir fﬁ aus drei
italienischen Literatur Dantes Convivio .(um 1393), WO '('iel: utorhﬂe.
eigene Kanzonen zum Ausgangspunkt einer breit ausgefacherten Ii\)I cﬁ-
sophischen (auch sprachtheoretischen) 3 Reﬂemo’n macbt., sc&me, ll’tl a -
ahmung des Dante’schen Modells, Lorenzo de’ Medicis Comen lf so;()li ¢
alcuni sonetti d'amore (1486) als Beispiel c'ies Nachdenkens tiber e
eigene dichterische Tatigkeit. Ansonsten sind Se.lbst.kommentar'e ;r!c;n
Dichtern nicht eben iblich; die strukturelle Ubreinstimmung zwisc
Ibn ‘Arabi und San Juan de la Cruz sticht um so rr}ehr ins Au%e.h i
Der zweite Parallelismus betrifft die Bez'ogenhelti auf voraufgehende
Texte, modern gesprochen, die Intertextualitét *. Belde Auto;*ﬁn E/erwel;
sen auf eine als modellhaft empfundene Tradition und schop en fll)ln
einem vorgegebenen Fundus von Metaphern und Ausdruclfs:;elsen. o
‘Arabi aus dem Fundus der vorislamischen aral?lschen 1?1 tuInng, pan
Juan de la Cruz aus dem alttestamentarischf:n Lied a’gr Lzec.lzlrl.. Bso e "
treffen sich beide Mystiker in gewisser Weise auch inhaltlich: Bezug

2 Nach den Arbeiten von Asin Palacios ist es heute vor allem Luce mlfe:l%lamlutl; ?lnieil::
fir die historischen Beziehungen zwischen der islan_uschen und de;];pamsc en Mys
siert; vgl. hier insbesondere Lopez-Baralt 1985a sowie 1985b, Kap. 1II.

3 Vpl. speziell zu diesem Aspekt Bossong 1990: 44ff.

4 Grundlegend zu diesem Begriff ist Plett 1991.
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punk.t ist ein ferner, mythisch verklirter Osten, ein uterarisch, nicht
unmittelbar sinnlich erlebter Orient. Es wird zu zeigen sein, dass die
mterFe.xtuelle Bezogenheit auf eine bestimmte sprachlich ausgeformte
Tradition fur die mystische Dichtung nichts #usserlich Aufgesetztes ist,
sondern eine der essentiellen Antwortméglichkeiten auf die driingende
Frage nach der Sagbarkeit des Unsagbaren.

‘ Gehen wir nun auf diese Parallelen im einzelnen ein. Uber Ibn
Ara‘bi muss an dieser Stelle, in einer romanistischen Publikation, mehr
faktische Information gegeben werden als {iber den grossen Klassiker
d(;r spanischsprachigen Literatur; er soll aus demselben Grunde auch in
?1taten ausfiihrlicher zu Wort kommen. Im tbrigen gehort ja auch Ibn
Arabi, wenn auch nicht zur spanischsprachigen, so doch zur spanischen
Literatur, so wie man, mit dem anonymen Autor der Grammatik von
Léwen von 1550, das Arabische als eine der grossen Kultursprachen
Spaniens ansehen kann 5.

Ibn “Arabi oder Ibn al-‘Arabi, mit vollem Namen Muhyi I-Din Aba
Bakr Muhammad ibn ‘Al ibn Muhammad ibn (al-)"Arabi 'al-Hﬁtimi, ge-
boren 1165 in Murcia, aus altem arabischem Adel stammend, lebte bis
fast zu seiner Lebensmitte in Cérdoba und Sevilla 6. Es ist tiberliefert,
dass bei der ersten Begegnung in Cérdoba die Geistesgaben des jungen
Muhyi 1-Din den berihmten Philosophen Ibn Ruid (Averroes, 1126-
1198) so beeindruckt haben, dass er erbleichte und unfshig war zu
sprechen.. 1198 begab sich Ibn ‘Arabi auf eine Morgenlandfahrt, von
der er nie wieder in sein heimatliches Spanien zuriickkehren sollte.
1201 weilte er in Mekka, wo er seine Beatrice in Gestalt der jungen
Nizam fa.nd; dieses schéne, geistvolle Madchen wurde die Inspirations-
quelle seiner erotisch-mystischen Gedichte, als sinnliche Verkérperung
der gﬁttﬁchen Weisheit. Es folgte ein Wanderleben in Anatolien, Syrien
und.Iréqi sein Ruhm als Meister des Sufi-Weges verbreitete sich iiber-
all hin. Dle letzten Lebensjahre verbrachte er in Damaskus, wo er 1240
starb. S§me philosophischen Hauptwerke, Al-futabat al-Makkiyya «die
Mekkanischen Offenbarungen» und Fusas al-hikam «die Gemmen der
Weisheiten» gelten bis heute als uniibertroffene Summe der islami-

: Xg] Zu diefsein Gedanken Bossong 1990: 79¢f,
us der uferlosen Fiille von Werken tiber Ibn ‘Arabi hebe ich hervor: Addas 1989 und
%)936 l:l(;wl'(ne‘%orbin' 1973121;1'! fir dll': Dl:tierung der Werke ist wichtig Yahia 1964; einen allgemeinen
erblick iber seine osophie bietet Husaini 1992. Vgl. zum § i
personlich gefarbten Beitrag von Meddeb 1985. Bl zum Sprachlchen such den schr
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schen Mystik; } Lebzeiten von orthodox-konservativen Kriften oft
heftig angegriffen, geniesst Ibn ‘Arabi heute in der islamischen Welt
hochstes Ansehen, wovon auch sein Ehrentitel a/-$ayh al-‘akbar «der
grosste Meister» zeugt.

Das Nebeneinander von Dichtung und Prosa durchzieht mehrere
seiner Werke. So nimmt in den 560 Kapiteln der «Mekkanischen Of-
fenbarungen» je ein Gedicht die Essenz der darauf folgenden philo-
sophisch-diskursiven Ausfithrungen resiimierend vorweg. Am deutlich-
sten jedoch wird dieser Bezug in dem kurzen Werk Targuman al-'aswaq
«der Dolmetscher der Sehnsiichte», das hier im Mittelpunkt steht?.
Die 61 Gedichte dieser Sammlung sind 1211 fertiggestellt und mit ei-
nem eng dem Text folgenden erliuternden Prosa-Kommentar ver-
sehen worden - angeblich, weil sich der Autor von orthodoxen Frémm-
lern dem Vorwurf ausgesetzt sah, er habe unter dem Deckmantel der
Religion nichts als profane Liebesgedichte geschrieben; Anlass der
Kommentare war also der Versuch, den «tieferen» Sinn dieser ero-
tischen Dichtung dem Nicht-Eingeweihten Zeile fiir Zeile zu erschlies-
sen. Zweifellos sind die Gedichte dieser Sammlung ein Héhepunkt in
der iiberaus reichen mystischen Dichtung des Islam (auf Arabisch, vor
allem auf Persisch, aber auch auf Tiirkisch und auf Urdu). Demgegen-
tiber gelten die Prosa-Kommentare nicht als klassisches Werk, sie sind
eher trocken und schulmissig angelegt. Gerade dieser extreme Kontrast
zwischen dem Duktus der lyrischen Ekstase und der Pedanterie der
allegorischen Selbstdeutung ist jedoch fiir das hier verfolgte Thema von
besonderer Bedeutung.

Leben und Werk von San Juan de la Cruz (1542-1591) sind allge-
mein bekannt 8. Hier nur ein paar Hinweise, pour mémoire. Die Prosa-

? Die grundlegende Erstausgabe stammt von Nicholson (Ibn al-'Arabi 1911, neu ediert
1978). Dieses Werk enthilt den vollstindigen arabischen Text mit englischer Ubersetzung der
Gedichte; die Kommentare sind nicht ediert und nur in paraphrasierender Zusammenfassung
bersetzt. Der vollstindige Text der Kommentare findet sich in der Edition Ibn ‘Arabi 1966.
Eine poetische Teiliibersetzung nur der Gedichte bietet Sami-Ali in Ibn *Arabi 1989. Vor kurzem
erschien eine Gesamtiibersetzung von Gedichten und Kommentaren aus der Feder von Maurice
Gloton (Ibn ‘Arabi 1996); diese erste vollstandige Ubersetzung ist technisch getreu, aber sprach-
lich nicht unproblematisch und jedenfalls fir den Uneingeweihten schwer verstandlich.

8 Hier kénnen nur wenige grundlegende Arbeiten genannt werden. Von besonderer Bedeu-
tung fiir die literarische Wiirdigung des Autors sind folgende Titel: Baruzi 1924; Asin Palacios in
der Zusammenfassung von 1990; Alonso 1942; Alonso 1950: 227-321; Guillén 1961, 19722 73-
109; Yndurdin in seinem Vorwort zur Edition von 1983; Elia in ihrem Vorwort zur Edition von
1990; Aranguren 1973 und Aranguren in seinem Vorwort zur Edition von 1991. Weitere Aus-
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Kommentare zu seinen drei Lira-Gedichten entstanden’}n demselben
Lebensjahrzehnt nach der Lebensmitte wie die Kommentare von Ibn
‘Arabi: 1577/78 der Caintico espiritual, bis 1583 der erste Kommentar zu
der Noche oscura del alma, sein Hauptwerk Subida al Monte Carmelo, bis
1585 der zweite Kommentar mit dem Titel des Gedichtes, und schliess-
lich bis 1587 bzw. 1590 in der zweiten Fassung der Kommentar zu
Liama de amor vivo. Ohne Zweifel sind die Prosa-Kommentare des
christlichen Mystikers wesentlich ausgefeilter und elaborierter als der
Kommentar von Ibn ‘Arabi zu den Gedichten seines Targuman al-‘as-
wdq; sie nehmen auch literarisch einen héheren Rang ein und stellen
zumindest passagenweise literarische Werke von eigener Art und eige-
nem Wert dar. Nichtsdestoweniger frappiert auch bei San Juan de la Cruz
der grundlegende Kontrast zwischen dem lyrischen Ton der Gedich-
te, die — in platter Prosa sei das oft Gesagte hier wiederholt - zu
unerreichter, unvergleichbarer Hohe der Musikalitit und Expressivitit
aufsteigen, und dem philosophisch-trockenen Stil der Prosa-Traktate,
die sich zwar streckenweise zu psychologischer Raffinesse erheben,
durchweg aber auch von theologischer Pedanterie und scholastischer
Minuziositit gekennzeichnet sind.

Beiden Autoren ist gemeinsam, dass sie sich der mystischen Schau
in zweifachem Zugriff nihern, dass ihre Sprache der mystischen Erfah-
rung in zwei grundlegend verschiedenen Weisen habhaft zu werden
sucht. Am Anfang steht der existentielle Duktus des ekstatischen Erle-
bens; dieses kann nur in der Form des Gedichts adiquat zur Sprache
kommen, und nur die Gedichte sind schliesslich so beschaffen, dass sie
Zeiten und Riume iberschreiten und auch den heutigen Leser noch
unmittelbar ergreifen. Danach kommt der epistemische Duktus der phi-
losophischen - oder, wenn man so will, theosophischen — Erkenntnis;
die Reduktion des Erlebens auf den Begriff macht dieses dingfest,
macht es kategorisierbar, so dass es in ein Bezugssystem abstrahieren-
der Verstandesgegenstindlichkeiten eingeordnet werden kann. Primir
ist der existentielle Duktus, in Bezug auf den kiinstlerischen Rang oh-
nehin, aber auch in Bezug auf die Chronologie der Abfassung: die Ra-
tionalisierung des Erlebens erfolgt stets im nachhinein. Dies sind keine

geben, die herangezogen wurden, stammen von Anzodtegui 1942, P. Simeon de la Sagrada Fami-
lia 1959, Martinez Burgos 1962 und Elia 1990. Die Zitate aus dem Cintico espiritual nebst
Kommentar sind der Fassung von Martinez Burgos wiedergegeben, sonstige Zitate in der Fas-
sung von Elia.
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Lehrgedichte, d‘&inen philosophischen Gedanken in metriscih geb}m.-

dener Form illustrieren; sie sind der iiberwéiltigte. Ausdrucik uberaltl-

gender Erfahrung, die gebandigt wird, zunichst in de'r kunstleflsch.en

Form des Gedichts, und erst dann auch in der scholastlsc.hen Etikettie-

rung des Prosa-Kommentars. Existentieller und episterr.uschel: Duktus

sind nicht kontrir, sondern komplementir; es ist sicherlich kein Zufall,

dass sie gerade diesen beiden Autoren, w‘elche den Hébenkamm deir
mystischen Literatur im Islam und im Chns}:entum markieren, zur vol-

len Erfassung des mystischen Erlebens in ihrer Komplementaritdt als

otwendig erschienen sind. . .

’ t“Iilier l%ommt ein erstes Mal der Begriff der Intertextualitit ins Spiel.
Die Aufeinander-Bezogenheit von Gedicht und. Selb§t-Kommentar, d{e
Komplementaritit des existentiellen und des eplst.emlsche‘n Duktus, die
Relativierung des Erkenntnisanspruchs des philosophischen T?xtqs
durch seine Bezogenheit auf sein lyrisches Urbild, abf.:r auch die Banfll-
gung der mystischen Ekstase des Gedichtes durch die strenge Begrﬁ-
lichkeit des Kommentars, all dies lasst sich darstellen als ein SPlel, ein
Hin und Her zwischen den beiden sprachlich so grundverscl}ledenen
Ebenen, das man als intertextuell bezeichnen kénnte. Geci.lcht. urjd
Kommentar verweisen aufeinander und reflektieren einandffr, in v1.e'lfal-
tiger Brechung. Diese Art von Intertextualitit w1rd dl:ll'Ch die 1ew§:d1gen
Texte in ihrer-Dualitdt selbst gestiftet; sie bleibt immanent, intern,
selbstreflexiv. Bereits auf dieser Stufe wird deutlich,.dass die Gedichte
nicht das bedeuten, was sie wortlich zu meinen scheinen, sondern das.s
sie auf anderes verweisen, auf das eigentlich Unsagbare3 das, was mit
keinem partiellen Duktus voll erfasst werden kann, was sich den} direk-
ten sprachlichen Zugriff verweigert und was ebendiese Verweigerung
durch den zweifachen Teilzugriff manifestiert.

Vollends wird diese Funktion der Intertextualitit aber erst d:mn
deutlich, wenn man tiber den immanenten Zusammenhang von Gedicht
und Selbst-Kommentar hinausgeht und den weiteren Kontext der exter-
nen Beziige mit beriicksichtigt. Wie oben bereits kurz angedeutet, sind
die Gedichte sowohl von Ibn ‘Arabi als auch von San Juan de la Cruz
in einem je spezifischen intertextuellen Beziehungsgeﬂecht verortet.
Gehen wir auf diese intertextuellen Relationen im einzelnen ein.

¥ J %

Zu allen Zeiten galt die Poesie der vorislamischen Beduinen als
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unerreichtes Vorbild und Muster des Dichtens in ara};cher Sprache.
Nur hier glaubte man die Reinheit und den iiberbordenden Reichtum
des Arabischen vollkommen verkérpert zu sehen; gegeniiber der Fiille
und Pracht dieser archaischen Dichtung erschienen manchen puristi-
schen Kritikern selbst die Klassiker des “abbassidischen Bagdad als epi-
gonal; dies ist zwar absurd (es ist ebenso unsinnig, al-Mutanabbi gegen-
iiber dem klassischen Muster von “Imru’ al-Qays abzuwerten wie es
unsinnig wire, Pindar gegeniiber Homer, Bhartrihari gegeniiber den
Veden oder Du Fu gegeniiber dem Shi Jing als zweitrangig abzutun), es
ist aber auch kennzeichnend fiir eine gewisse Grundstrémung in der
arabischen Sprach- und Literaturgeschichte und deren Bewusstsein von
sich selbst. Wie die einzelnen Dichter dazu auch stehen mégen, fest
steht, dass die vorislamische Beduinen-Poesie in der gesamten Ge-
schichte der arabischen Dichtung als intertextueller Horizont stets ge-
genwirtig war — sei es, dass man Themen und Motive wieder aufnahm
und abwandelte, sei es auch, dass man bewusst gegen das als erdriik-
kend empfundene Gewicht der Tradition aufbegehrte.

Nirgendwo sonst ist indessen der intertextuelle Bezug auf die altara-
bische Dichtung so systematisch und zentral wie im Targuman al-'aswaq
des Ibn ‘Arabi. In der reprisentativen Anthologie der arabischen Lyrik
von André Miquel (1992: 252) wird geradezu die Frage gestellt, ob es
sich bei Ibn ‘Arabi um ein «pastiche» handle: «comment, aux VI¢-VII®
siecles de 'Hégire (XII*-XTII¢ de notre ére), pouvait-on avoir I'audace
ou I'inconscience de répéter les themes d’une poésie depuis longtemps
disparue, pire: ses mots, [...] ces toponymes que personne ne pouvait
plus situer?». Zweifellos ist das Arabische als klassische Sprache mit
seinen Traditionen eine «Topos-Gemeinschaft», wie Renate Jacobi
(1987:18) in Anwedung des von Ernst Robert Curtius geprigten Begrif-
fes einmal formuliert hat; Ibn ‘Arabi geht indessen iiber das normale, in
der arabischen Literatur ohnehin sehr hohe Mass an intertextueller
Verkniipfung noch weit hinaus, wenn er in seinen Qasiden die Wiiste
der vorislamischen Beduinen in ihren lang verklungenen Eigennamen
topographisch prizise wieder aufleben ldsst. Ich gebe ein Beispiel ®:

% Alle Ubersetzungen aus dem Arabischen stammen vom Autor dieses Beitrags; sie werden
zu gegebener Zeit in Buchform erscheinen. Die Ubersetzungen sind rhythmisiert, dabei um
grosstmagliche Wortlichkeit und zugleich Fliissigkeit bemiht; der Reim, im Arabischen ein
leichtes Ornament, im Deutschen eine schwere Biirde, wurde im allgemeinen vermieden («Oh
qui dira tous les torts de la rime» schreibt Verlaine vom leicht reimenden Franzésischen), ausser
wo er sich ohne Mithe und Zwang gleichsam von selbst eingestellt hat.
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% Am Ziel

Dies ist der Ort: die Biegung in den Eclsen;
gib die Kamele frei, wir sind am er}!

Nun sucht nicht mehr, ruft nicht mehr in die Runde:
«Wo seid ihr, Blitzort, Steingersll, Thahntad?»
Geniesst, wie Midchen mit den vollen Briisten,

und weidet, wie die fliichtigen Gazellgn,
im Garten, wo die Fliegen tonend schwirren
und Végel freudig ihre Antwort fisten.

So lieblich ist der Ort, so zart sein Hauch!
Mit Blitz und Donner laben ihn die Wolken.
Den Spalten im Gewdlk entsinkt der R"egen,
wie Liebenden die Trennungstrénen stromen.

Berausche dich an der Essenz der Trapben,

erfreue dich am Lied des Singers hier!
Aus Adams Zeit erzihlt des Weines Ausbruch
uns seine Mir vom Paradiesesgarten.
Der siisse Wein entfliesst dem Mund der S.chonen,
wie von den Midchen Moschus auf uns rinnt 10,

Woas ich mir die Freiheit genommen habe, als (fBlllltzdon»h T&d
«Steingerdll» zu tbersetzen, ist im Or'lglnal zwarh sgrll;la}ntlscals 51;: vsbllig
tig (barig/bagir), oder zumindest §chembar du'rc.: s}tc ugedr g,
opake tabmad, es ist aber eben nicht appellativisch, sondern Is Eigen
name zu verstehen. Der Name tabmad kommt im ersten

mu‘allaga von Tarafa ibn al-‘Abd (gest. 569) vor:

li-hawlata "atlalun bi-burqati gahmac.li '
talt‘g)u ka-baqi l-wa¥mi fi zahiri l-yadi 11

[Jbersetzung von Jacques Berque (1995:?1): «Il reste de
IGmaI\i:ladse;r [li:ts,erocaillesgde ThJahmad des v§stiges/ qui remontﬁn:ll cgrrilr-l
me des restes de tatouage au dos de la main». Der Name s{e t :atte
der vorislamischen Dichtung fiir den Topos del.'. verlas§enen igers dené
an welcher der Liebende sich vor Schmerz iiber die entschwun

i zehrt.
GEhEEtt:aZE:en wir dieses Gedicht insgesamt noch etwas gerﬁauder. g:.
paradiesische Ort, der hier geschildert wird, ist das Ziel c?m n Sj : et
langen Wiistenreise; an die Gefahrten ergeht die Aufforderung,

19 Targuman al-'aswiq (im folgenden: TA), n. 26.
1 Al-Zazani s.a. 61.
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mele niederknien zu lassen. Dies ist die Version des locus amoenus in
arabischer Umgebung: nicht nur, wie in der klassischen Antike, ein «lieb-
licher Ort» (ragqat hawasiba «es sind sanft / fein / lieblich seine Sei-
ten»), an dem das Wasser als lebensspendendes Element noch essen-
tieller ist als es in der Antike jemals war, eine Oase, wo Gazellen wei-
den und Végel singen und wo selbst Insekten als Boten des Lebens
freudig begriisst werden; vielmehr fliesst hier auch berauschender
Wein, kredenzt von schénen Jungfrauen, deren Speichelkiisse mit Mo-
schus verglichen werden. All diese fopor sind in der vorislamischen Dich-
tung Gemeingut. Das Gedicht kénnte wértlich aus einer jener zahllosen
Qasiden stammen, in denen die erotische Einleitung (#asib) und die
Schilderung der Wiistenreise (rabhi#l) unverzichtbare und konventionali-
sierte Bestandteile bilden. Die Kunst des Dichters besteht darin, die
bekannten Versatzstiicke zu einem Sprachkunstwerk zu verschmelzen,
dessen Melodik und evokative Kraft sich letztlich nur im Originaltext
ganz erschliessen. Entscheidend ist bei Ibn ‘Arabi indessen, dass es sich
hier ja gerade nicht um die Schilderung der Rast in einer lieblichen
Oase handelt, sondern um das Erleben der Seele, die nach langer Irr-
fahrt in der Vereinigung mit dem Géttlichen zur Ruhe kommt. Der
Prosa-Kommentar listet in penibler — und fiir das Nachvollziehen des
Gedichtes eigentlich ganz tiberfliissiger — Detailtreue auf, dass beispiels-
weise mit der «Biegung in den Felsen» der Ort gemeint sei, wo der
Seele «gottliche Wohltaten» (al- ‘awatif al-'tlabiyya) gespendet werden;
dass der «Regen» fiir das «Herabsinken der gottlichen Erkenntnisse»
(nuzitl al-ma’arif al-"ilahiyya) steht; dass die «schénen Frauen» die «[99]
schénen Namen [Gottes]» (a/-'asma’ al-husna) symbolisieren; usw 12,

Der intendierte Sinn ubersteigt die Ebene der Weértlichkeit; und
gerade durch seine enge intertextuelle Bezogenheit auf eine — damals
bereits — siebenhundertjihrige Tradition gibt das Gedicht zu verstehen,
dass es mehr sein will als oberflichlich sichtbar ist. Der existentielle
Duktus der Sprache macht das eigentlich gemeinte Erleben des My-
stikers emotional nachvollziehbar; zugleich signalisiert der intertextuelle
Bezug auf die topos der vorislamischen Dichtung, auf die Topographie
der arabischen Wiiste mit ihren lange obsolet gewordenen Ortsnamen
(sowie natiirlich auf den beigefiigten Prosa-Kommentar), dass es in
Wahrheit um etwas anderes geht als der Wortsinn unmittelbar aus-

12 Tbn “Arabi 1966: 112-114.
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hafft die kritische Distanz, die es ermdg-

driickt. Die Intertextualitat scichen Erlebens zum Unsinnlichen hin zu

licht, den Ausdruck des sinnl

transzendieren. 1 i d b die i stuelle
e i ich die intertextu
wir ein weiteres Beispiel, in dem s . .
Betrachten ¢ elnen nachzeichnen ldsst.

iner lyrischen Tradition im einze! . :
g?eqdlflil;l?rr:)gfl?opogr;,;hie der Arabischen H’?llgmsc(:l )vgrd l:lefjt(l:rl:lﬂll_tl 3’3}“
. »e s -4 un -
dem Gegensatz zwischen der Kiistenebene Tiham(a) ™ o e
5 : i Namen haben ihren Weg in al
land Nagd 4. Diese geographischen Namen Hohe. fir die
; i v Niedrige und das Hohe,
Dichtung gefunden als Chiffre fur da§ o e it sur Hohe
des Liebenden aus den Tlef'en d?r erlasse
Szrrl\sf‘;::itrﬁgisng lfnit der Geliebten. Elcrlxlehemgragzlame hs;lilll:g:rﬁﬁ?:;
. . . . m
frithen Lyrik findet sich in einem Qe cht, das de ol eyah aus
Y- P i d, jenem Qays ibn al-Mulaww
«Magniin Layla» zugeschne})en wird, e e e der unerfillten,
dem Stamm der Bani ‘Udra (8. Jahrhul? ert), de Wahnsinntfvuuer P
o Liebe zu Layld «besessen» 1st und’ de'r.n ;
t:f;’fz?: x:<volr(:1 ic)éimon [ginn, vgl. Victor Hugo’s djinns) befallen, wahn

sinnig»):

fa-'asbahtu gad qadaytu kull.a lub%ngin
tfh;:xi;yatm wa-§taqa qalbi ‘ila nagdi .
«Ich hatte jedes Tihama-Begehren erfillt, da sehnte sich mein Herz
nach dem Nagd». o
Dasselbe Motiv findet sich, in ganz anderfer Wepdung, n elnerm et
beriihmtesten erotischen Gedichte aus Spanien, einer Qasi

Hafaga aus Alcira bei Valencia (1058-1139):

in einem der

Die Brise auf den Rosen

i als wir einander edlen Wein uns schenkten:
Dleui:héespriich war wie die Brise auf den Rosen,h
im Hin und Her; dem Kelch entstrémte Wohlgeruc ,
und immer neu begannen wir das siisse Splgl:
Mundmargariten labten mich, des Nackens Lilie,
Narziss der Augenlider und der Wangen Rosen.

schen Schopfungsmythos belegt, wo Tiamat der

13 Die Bezeichnung ist schon im babyloni chen S die Urti o -

Name eines Meerungeheuers ist; in der hebriisc
che Chaos (Gen- L1). U8, eehen War el ngd «sich erheben; deutlich sichtbar sein».

4 i itischen Wurz en; d : N
l" \Zlgli‘este:aagce}:n;?;te/m\‘loisin 1989: 33. Zu Magnun siehe jetzt auch Miquel 1996 und die

dort angefithrte Literatur.
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Zuletzt durchflossen Kelch und Schlummer ihren Leib;
sie neigte sich und kam auf meinem Arm zur Ruh.
Ich musste fiir das Toben meiner heissen Brust
um Linderung bei ihren kithlen Zihnen flehen.

Ich sah, wie sie aus ihrem Kleid sich langsam schalte,
so wie aus seiner Scheide sanft das Schwert sich schilt.
Wie siiss zu tasten war ihr schlanker, grader Leib;
es bebten ihre Flanken wie die Klinge federt.

Den Zweig liebkoste ich, der aus der Diine wuchs,
das Sonnenantlitz kiissend in des Gliickes Aufgang,
Wenn sie nicht Sonne war, die Sonne sie, dann war sie
die Zwillingsschwester, wie aus einem Stoff gewoben.
Es wanderten auf ihrem Kérper meine Hinde,
bald um die Hiifte, bald um ihres Busens Rund.
Zur Taille stiegen sie hinab wie zur Tihama
und stiegen auf zu ihren Briisten wie zum Nagd.
Ich l8ste sie von meinem Arm, um sie zu kiissen
auf ihres Halses Flaum, auf den die Locken fielen 16,

Die unverblimte Sinnlichkeit eines solchen Gedichtes ist ebenso
bemerkenswert wie die sparsam und doch raffiniert eingesetzte Pracht
der Metaphern, die es schmiicken wie ein kostbares Geschmeide. Hier-
zu gehort auch der Gebrauch der mythisch-legendiren Namen Tihima
und Nagd. Ibn Hafaga hat zeit seines Lebens nie etwas anderes ken-
nengelernt als die Huerta von Valencia, deren Uppige Vegetation ihn
immer wieder inspiriert hat, so sehr, dass man ihm den Beinamen 4/-
gayyin gegeben hat, «der Girtner»; dennoch evoziert er mit diesen
beiden Namen die arabische Wiiste, als literarische Reminiszenz, nicht
als erfahrene Wirklichkeit.

Es ist anzunehmen, dass Ibn ‘Arabi (er stammt zwar aus der Huerta
von Murcia, hat aber immerhin lingere Zeit in Mekka gelebt) die zitier-
ten Gedichte gekannt hat, zumindest dasjenige seines Landsmanns Ibn

aga. Die beiden Ortsnamen tauchen bei ihm mehrfach auf, am ein-
driicklichsten im folgenden Gedicht:

Nagd und Tibim

Hoch hebt die Sehnsucht, nieder zieht der Gram;
dazwischen ich: hier Nagd und dort Tiham -
zwei Gegensitze, die sich nicht verbinden;

‘¢ Text nach Al-Maqqari I, 458; Ubersetzungen u.a. in Gonzilez Palencia 1928: 91; Nykl
1946: 228; Péres 1990: 405.
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nie werd’ ich meine Spaltung iiberwinden.

Was tun? wo ist mein Ausweg? Leite mich!
lass auch im Tadel an der Seite mich!

Schon steigt ein Klageschluchzen in mir auf,

den Trinen lasst die Wange freien Lauf.

Kamele, wund den Huf von langer Bahn,

verlangen heimwirts, wie im Liebeswahn.
Nach ihnen ist mein Leben nur Verscheiden,
darum hinweg damit, hinweg das Leiden 17!

Hier werden aus den beiden Toponymen Verbex} abgeleltet: was
hier mit «hochheben» und «niederziehen» tibersetzt ist, s1’nd denomi-
nale Bildungen im vierten Stamm (‘angada von f?ag'd und fztbamf v:;n
tiham). Die Topographie der arabischen Wiiste w1rd zur Chiffre fiir die
zerrissene Seelenlandschaft des Mystikers, dessen Sinnen und Trachten
(der Kommentar sagt al-bimam, «die hohen Bestrebungen») sich nac}n
Gott verzehrt wie die edlen Kamele, ermiidet unfi wu.nd von der Rei-
se, nach ihrer Heimat. Hier tberlagern sich zwei Schichten d.es unei-
gentlichen Sprechens: die heimwehkranken Kamele stehen, w1e.schon
in der altarabischen Dichtung, fiir das Liebesverlangen Fles l?lchters
(hannati I-"Tsu... hanina l-mustabdm, wortlich «es. sehnen sich <':he edlen
Kamele... mit dem Sehnen des Liebeswahnsinnigen»); und dieses tra-
dierte Metaphernfeld wird von Ibn ‘Arabi gesetzt fiir das Verlangen der

le nach Gott. .

SeeIm intertextuellen Bezug auf die vorislamische Dichtung wird de{‘en
konkrete Riumlichkeit umgedeutet in Landschaften der Sgelg. Es Sl{ld
immense Riume, die Weiten der arabischen Wﬁst.e, wobei c'he schein-
bare Genauigkeit der geographischen Eigennamen in Wahrheit nur evo-
kativ gemeint ist; sie ruft den literarischen Kopte)ft wach,‘dem sie ent-
nommen ist. Die Wérter und Namen haben sich in fiem jahrhunderte-
langen Prozess der literarischen Wiederverwendung immer mehr angeci
reichert. Das intertextuelle Spiel der immer neuen Gestaltung un

Umgestaltung von vorgeformter Sprache‘ enpéghcht dle'TranszdendJe-
rung des Textes und seine Verwandlung in em'Hype'r-Zelchen, as et-
was anderes bedeutet als die Summe seiner Teile. Die Autoc?xegese im
Prosakommentar bietet Hinweise auf diese Sinntranszendierung; sie
kann indessen den poetischen Text weder aus§ch6pfen noch ersetzen.
Nur im poetischen Sprechen kommt die mystische Erfahrung als exi-

7 TAn. 5.
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stentiell zur Sprache, nur so wird sie als existentiell im Ansatz nachvoll-
ziehbar.

de Y %

Im Kern dieselbe Vorgehensweise finden wir bei San Juan de la
Cruz. Auch bei ihm ist die Intertextualitdt konstitutiv; sie ist kein litera-
rischer Kunstgriff, kein rhetorisches Ornament, vielmehr Bedingung der
Méglichkeit fiir die Transzendierung der Wortsinnes. Die Sprache ist
vorgeformt; fast jede Wendung, jedes Wort steht in unabsehbaren Zu-
sammenhingen und Sinnbeziigen. Die Sprache ist angereichert durch
die vielfdltigen Traditionen, in denen sie steht. Die Bezogenheit auf
eine autonome Welt von Metaphern, auf eine «Topos-Gemeinschaft»
ermoglicht es dem Dichter, in der Sprache die Sprache zu transzendie-
ren und so zu versuchen, das Unsagbare sagbar zu machen.

Uber die literarischen Beziige bei San Juan de la Cruz ist sehr viel
geschrieben worden. Wir wissen heute, dass der Dichter zur religiésen
Umdeutung weltlicher Liebesdichtung durch Sebastidn de Cérdoba an-
geregt worden ist, der 1575 in Granada seine Umdeutung von Boscdn
und Garcilaso veréffentlicht hat 18, Die Bezogenheit auf die genannten
beiden Dichter, insbesondere den letzteren, springt ohnehin sofort ins
Auge. Durch die Vermittlung von Garcilaso und die Dichter der italie-
nischen Renaissance ist auch der Bezug auf die klassische Antike herge-
stellt. Der wichtigsten Intertext fiir San Juan de la Cruz ist indessen das
Lied der Lieder; dies ist allgemein bekannt und fiir jeden Leser unmit-
telbar evident. Es wire miissig und hiesse Eulen nach Athen tragen,
wollte man die intertextuellen Beziige auf das Canticum canticorum hier
im einzelnen nachzeichnen. Es kann hier nur um eine allgemeine
Charakterisierung und die illustrierende Interpretation ausgewihlter
Beispiele gehen.

Das Lied der Lieder (hebr. $ir ba-$irim) ist das Urbild fiir die allegori-
sierende Umdeutung profaner Liebesdichtung 1°. Es entstammt der alt-
orientalischen Tradition, mit zahlreichen Beziigen insbesondere zur alt-
4gyptischen Literatur. In seinem urspriinglichen Kontext war es eine
durch lose Assoziationen verkniipfte Sammlung von kleineren Liebeslie-

18 Siehe den Nachweis in Alonso 1958%: 37-70.
1% Vgl. zum Hohenlied u.a. Gerlemann 1965 und Keel 1986. Texthinweise folgen Kittels
Biblia Hebraica.
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dern unterschiedlicher Thematik und Tonlage; an der «profanen» Na-
tur dieser Lieder besteht keinerlei Zweifel. Die Tatsache allerdings,
dass der — sicher zu allen Zeiten wegen seiner poetischen Qualititen
hochgeschitzte — Text seinen Weg in den biblischen Kanon gefunden
hat, musste die religiése Uminterpretation herausfordern, und so finden
sich zahlreiche Traditionen sowohl im jiidischen als auch im christlichen
Bereich, welche die Allegorisierung dieses Werkes nach verschiedener
Richtungen hin belegen. In ihrer Mehrheit beziehen sich die Allegorisie-
rungen auf das Verhiltnis der jeweiligen Religionsgemeinschaft zu Gott:
des Volkes Israel zu Jahwe, der Kirche zu Jesus. Deutungen, die das
Verhiltnis der individuell erlebenden Seele zu einem als personlich er-
fahrenen gottlichen Gegeniiber thematisieren, sind minoritir geblieben.
All dies ist wohlbekannt.

Vielleicht weniger allgemein verbreitet ist das Wissen dariber, dass
das Hohelied fiir die hebriische Dichtung im maurischen Spanien den
Intertext schlechthin darstellt. Dieser Zusammenhang kann hier nur
kurz gestreift werden. Die klassische Bliite der nachbiblischen Lyrik in
hebriischer Sprache hat sich in Spanien entfaltet, in engster formaler
wie inhaltlicher Abhingigkeit von der arabischen Dichtung20. Wir fin-
den bei $&lomo ibn Gabirol (1020-1057, aus Mélaga), Mose ibn ‘Ezra’
(1055-1135, aus Granada) und Y&huda ha-Levi (1075-1141, aus Tude-
la) dieselben Metren und dieselben Metaphern wie bei den zeitgendssi-
schen Arabern. Hinzu kommt dann allerdings noch als ein spezifisch
jidisches Element der durchgingige intertextuelle Bezug auf dqs Hohe-
lied, den Inbegriff der Poetizitit im tberlieferten Kanon der blbllsche'n
Biicher. Die Gesiinge der Dichter von S&farad auf die Liebe, den Wein
und die Schénheit der Natur, aber auch die Sehnsucht des Gottesvol-
kes nach Erlésung, sind durchtrinkt von der Sprache des sir ba-sirim,
seinen Bildern und seiner Atmosphire. Der intertextuelle Bezug auf das
Lied der Lieder hat somit in Spanien eine besondere, im iibrigen Euro-
pa unbekannte Bedeutung. In der klassischen hebriischen Dichtung
Spaniens sind auf diese Weise altorientalische und arabische Elemente
in einzigartiger Synthese verschmolzen.

Ob San Juan de la Cruz von dieser Dichtung irgendeine Kunde

20 Aus der Fiille der Publikationen méchte ich den interessierten Leser lediglich auf vier
Titel hinweisen: Scheindlin 1986 und 1991, Bossong 1993, Itzhaki/ Garel 1993.
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hatte, lasst sich nicht sagen. Fest steht, dass die um 1,3 entstandene
Ubersetzung des Hohenliedes von Fray Luis de Leén aus dem Hebrii-
schen in jener Zeit Aufsehen erregte; es war bekanntlich diese Uberset-
zung, welche ihn in die Finge der Inquisition und in den Kerker ge-
bracht hat 2!, Dass diese Version unserem Dichter bekannt war, ist
woh!l eher unwahrscheinlich. Jedenfalls hat er sich im Zweifelsfall an
den Text der Vulgata gehalten, bis in dessen Irrtiimer hinein. Ein klares

Beispiel hierfiir findet sich in Strophe 23 des Cdntico espiritual, wo es
heisst:

Debaxo del mangano,
Alli conmigo fuiste desposada,
Alli te di la mano,
Y fuiste reparada
donde tu madre fuera violada. (14)

Der Text der Vulgata sagt in der Tat eindeutig:

Sub arbore malo [malo!] suscitavi te; ibi corrupta est mater tua, ibi violata est
genitrix tua (Cant. 8, 5).

Ebenso wird es von San Juan de la Cruz wortlich in seiner declara-

cidn zitiert und theologisch im kircheniiblichen Sinne der Erbsiinde in-
terpretiert:

Porque tu madre la naturaleza humana fué uiolada en tus primeros padres
debaxo del 4rbol, y td alli también debaxo del 4rbol de la cruz fuiste reparada;

de manera que si tu madre debaxo del drbol te dié la muerte, yo debaxo del
arbol de la cruz te df la vida. (180)

Im hebriischen Text steht dort, wo die Vulgata corrumpere und das
von unserem Dichter aufgenommene violare verwendet, zweimal der
Pi‘el-Stamm der Wurzel bbl. Diese Wurzel ist im Hebriischen in der
Tat doppeldeutig, und zwar aufgrund des lautlichem Zusammenfalls der
semitischen Wurzeln pb/ und hb/, die im Arabischen noch differenziert
werden. Die Bedeutung ist entweder «verderben, zerstéren» oder
«empfangen, in Geburtswehen liegen, gebiren» 22, Es ist typisch fir
eine bestimmte christliche Ubersetzungstradition, dass sie dem negati-

2l Siehe dazu jetzt die Edition von Blecua 1994.
22 Siche Gesenius s.v.
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ven Homophon aén Vorzug gegeben und dieses dann noch im Sinne

hat. Dem Sinnzusammenhang nach

i tet
der Vergewshigung, umgecenss Frage, und demgemass {ibersetzt Fray

kommt nur die zweite Lesart in
Luis de Ledn die Stelle so:

i i0 ; rto
Debaxo del manzano te desperté; alli te pari6 la tu madre; allf estubo depa

la que te parid. (246)
Dementsprechend féllt auch der Kommentar (declaracion) ganz an-

ders aus:

pasado, y con mayor atre\'rimien-
do agora con él muy junta y
de los quales ella agora tan
(2606)

la Esposa, viéndose tornada en si del desmayo
to, comenzando a gozar de su.Esposo..., vinien
abrazada, acuérdase del principio de'sus amores, los
dulcemente goza; y, acordéndose, cuéntalo con gran alegria.

rekt auf dem Hebriischen basierende

Genauso (ibersetzen andere di b
n 23

Versionen, so die sephardische Ladino-Versio

i i i i se adolori6
debaxo del mangano te desperte, alli s adolorio de ti tu madre, alli se a

la que te parid,

sowie in unserem Sprachraum Martin Luther 24:
Vnter dem Apffelbawm weckt ich dich/ da deine Mutter dich geboren hatte/
da mit dir gelegen ist/ die dich gezeuget hat.

und Johann Gottfried Herder 23

Unter dem Apfelbaume
wecket ich dich.

Da gebar dich deineMuter,
Da gebar, die dich geboren.

ie C Fray
ifellos hat also San Juan de la Cruz .dxe Ubersetzung von
LuisZ g: 1I_(.eer'm von 1561, wenn er sie denn direkt gekannt haben sollte,

. i duzi-
2 Pyraphrasis Caldaica en los Cantares de Selomob. con ¢l Te:fgz,dHegra;wlc: %al;taacimﬁ :5:?5
da en lengua Espaniolla. En Amsterdam: En Casa y a costa de David de Lra ,
[1644), zitiert nach Jerusalmi 1993: 218.
24 Ziviert nach Luther 1545/ 1972: I, 1157.
25 Zitiert nach Herder 1776-78/ 1978: 91.
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nicht benutzt, sondern hat es vorgezogen, im Schosse t?er Orthodoxie
zu bleiben; alles andere wire wohl auch zu gefihrlich gewesen. Ande-
rerseits geht er in der direkten Benennung der irdischen Liebe weiter
als der Text des Hohenliedes, das sich mit einer bereits in der altiagypti-
schen Liebesdichtung gebriuchlichen Andeutung begniigt: eine Szene
unter Baumen ist eo ipso eine Liebeszene, und dies braucht nicht ej-
gens gesagt zu werden; bei San Juan de la Cruz wir daraus explizit: al/f
conmigo fuiste desposada.

Im tbrigen ist das Werk unseres Dichters von Anfang bis Ende
durchtrinkt von intertextuellen Beziigen auf das Hohelied. In vielen
Fllen sind es wértliche Ubernahmen von ganzen Szenerien des bibli-
schen Textes, so etwa in Strophe 16 des Céntico:

Cagadnos las raposas,
que estd ya florecida nuestra vifa, (12)

nach Cant. 2, 15, das in der Fassung der Vulgata lautet:

Capite nobis vulpes parvulas, quae demoliuntur vineas: nam vinea nostra
floruit.

(Hier stimmt die Version von Fray Luis de Ledn zwar dem Sinn
nach tberein, sie benutzt aber das auffillige und seltene Wort crerme
zur Ubersetzung des nicht minder auffilligen und seltenen hebriischen
Aramdismus sémadar «Knospenhiille» anstelle des von San Juan de la
Cruz verwendeten, aus der Vulgata tibernommenen Sflorecer:

Prendedme las raposas pequenas, destruidoras de vifas, que la nuestra vifa
estd en cierne (91)

— ein weiterer Beleg dafiir, das der Cantico vom kanonischen Text
der Vulgata abhangt und die Version von Fray Luis de Ledn nicht be-
riicksichtigt hat.)

In anderen Fillen werden die Isotopien des Ausgangstextes frei um-
gestaltet, die Bestandteile neu miteinander kombiniert. Als ein Beispiel
unter vielen sei hier die Einleitungsstrophe des Cdntico espiritual ange-

fishrt:

¢A donde te escondiste,
Amado, y me dexaste con gemido?
Como el cieruo huyiste
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) Auiéndome herido;
Salf tras ti clamando y eras ido. (9)

Hier wird das Motiv des jungen Hirsches mit der Suche der Lieben-
den nach dem Geliebten ineins gesetzt; Versatzstiicke aus verschiede-
nen Einzelteilen des Canticum canticorum werden miteinander zu etwas
Neuem verschmolzen. Der «Hirsch» kommt im Hohenlied mehrfach
vor; zweimal erscheint die Verbindung sévi und ‘ofer ha-‘ayalim, nﬁmllich
in 2, 9 und ganz am Ende in 8,14. $&v/, stammverwandt n}it ?rablsch
zaby, bedeutet die «Gazelle» (Gazella dorcas L.); das Wort ist im alten
Orient und in der arabischen Dichtung ausserordentlich hiufig als Me-
tapher fiir den grazilen, schlanken und schnellen Geliebten. .Fray. Luis
de Ledn tbersetzt es als cabra montés, womit er die Schwierigkeit des
Genus, das maskulin sein sollte, geschickt umgeht. Uede. deutsche
Ubersetzung arabischer Liebeslyrik stosst hier tibrigens an 1h1:e Gren-
zen, denn nichts klinge unpoetischer als «Gazellenbock»!) ‘Ofer bq-
‘ayalim ist tatsichlich das «Junge der Hirsche», also das, was Fray leus
de Leon als ciervecito wiedergibt. San Juan de la Cruz verbindet hier
zunichst die beiden erwihnten Stellen miteinander; aus 8,14 iber-
nimmt er das Verbum «flichen» (bérah dodi > fuge, dilecte mif buy.e,
Amado mio) und wendet dann die Szenerie von 2, 9 ins Gegenteil:
wihrend im Hohenlied der Geliebte (= Gazellenbock oder Hi‘rschkitz)
auf die Geliebte zuspringt («Siehe, er kommt kletternd iiber die Berge,
hiipfend tiber die Hiigel,... siche, da steht er vor unserer Wan-d») Zf‘,
wendet er sich bei San Juan de la Cruz flichend von ihr ab und lasst sie
allein zuriick. Das Motiv der verlassenen Braut, die sich aufmacht, um
nach dem Briutigam zu suchen, ist aus der ganz anders gearteten
Szenerie von Cant. 5, 6 iibernommen: «Ich éffnete meinem Gehebtr:en,
aber mein Geliebter war weggegangen. Ich geriet ausser mir, als ich
ihm nacheilte. Ich suchte ihn, aber fand ihn nicht, ich rief ihn, ab.er er
antwortete nicht.» Aus der nichtlichen Szene in der Stadt wird bei Sa.n
Juan de la Cruz eine Tagesszene in der Natur. (Die nichtliche Szenerie
als solche erscheint in der Noche oscura.)

So oder so, der junge Hirsch ist Gegenstand des liebenden Sehnens
der Braut, und diese bricht in eine Klage aus, deren magischem Klang
sich kein Leser oder Hérer entziehen kann:

26 Hier und spiiter folgt die Ubersetzung Gerlemann 1965.
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¢A donde te escondiste, w
Amado, y me dexaste con gemido?

Gerade am Beispiel dieser beiden Verse hat Jorge Guillén gezeigt,
was das Wesen jeder grossen Dichtung ausmacht: «su unidad de senti.
do y sonido. El uno no existe sin el otro. Distintos por abstraccién, se
nos ofrecen como una sola energia, a la vez alma y cuerpo. Es ya popu-
lar aquella frase de Mallarmé: “On ne fait pas des vers avec des idées,
mais avec des mots”» 27, Das altorientalische Textgewebe wurde in ein
Gebilde spanischer Wortmusik von inkantatorischer Vollkommenheit
umgeschmolzen.

Wir hatten bei Ibn ‘Arabi gesehen, wie die Landschaften der arabi-
schen Wiiste, gespiegelt im intertextuellen Bezug auf die vorislamisch-
beduinische Dichtung, zur Chiffre fir die Seelenlandschaften des My-
stikers werden, vom Durst der verzweifelten Suche im Odland bis zum
Paradies der Liebesvereinigung im Schatten der endlich erreichten
Oase. Im Vergleich dazu tragen die Landschaften ebenso des Hohenlic-
des wie der Dichtungen von San Juan de la Cruz eher bukolische Zige:
die Natur ist grossziigig und iippig, nicht so karg und menschenfeind-
lich wie in der arabischen Wiistendichtung. Die Pracht der Zedern des
Libanon lasst sich ohne Gewaltsamkeit in das Fliistern der kastilischen
Walder tberfithren: los valles solitarios nemorosos.

Ein bemerkenswerter Unterschied zwischen beiden Dichtern be-
steht im Gebrauch der Eigennamen. Wie oben im Detail dargestellt,
evoziert Ibn ‘Arabi mit den scheinbar genauen Ortsnamen der arabi-
schen Topographie eine konkrete Landschaft, sei sie nun wirklich, sei
sie als literarische Reminiszenz zu verstehen. Bei San Juan de la Cruz
kommen Eigennamen, im Unterschied Gbrigens auch zur Vorlage des
Hohenliedes, tiberhaupt nicht vor, mit der einen Ausnahme von Amina-
dab, jener geheimnisvollen Figur des Hohenliedes (6, 11), die am Ende
des Céntico kurz aufgerufen wird, um dann stehenzubleiben in all ihrer

Ritselhaftigkeit und Undurchschaubarkeit:

Que nadie lo miraua,
Aminadab tampoco parescia. (17)

Auch die moderne Forschung zum Alten Testament hat diesen Na-

27 Guillén 1972; 77.
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men nicht restl;? aufkldren kénnen; man vermutet einen literarischen
Topos, der aus der altdgyptischen Lyrik iibernommen ist. Demgemass
wire ‘Ami-Nadib eine Art firstlicher Don Juan, der mit seinem Gefolge
das Gliick der jungen Liebenden zu stéren sucht 28, Von solchen Deu-
tungen konnte natiirlich im 16. Jahrhundert keine Rede sein, aber F{'ay
Luis de Ledn liegt gar nicht so falsch, wenn er schreibt, es handle sich
um Edelleute, die im Unterschied zum gemeinen Fussvolk auf Pferden
unterwegs waren, die aus Agypten importiert wurden. In seinem Kom-
mentar interpretiert San Juan de la Cruz Aminadab schlicht als Teufel:
significa el demonio, bablando espiritualmente, aduersario del alma (29§).
Der poetische Wert des Namens ist allerdings mit diesen Kategoqen
nicht beschreibbar. Die Ritselhaftigkeit und Exotik des Namens wpd
als poetisches Stilmittel eingesetzt. Was mit diesem Namer_x evoziert
wird, ist eine vage Bedrohung, die gerade dadurch, dass sie negiert
erscheint, den Frieden und die Sicherheit der in Gott zur Ruhe gekom-
menen Seele unterstreicht.

* Y %

In seinem 1959 verfassten Versuch iber Man and religion unter-
scheidet Aldous Huxley zwei Formen von Religion: die Religion der
unmittelbaren Erfahrung und die Religion der Manipulation von Sym-
bolen und Glaubensinhalten — «the religion of knowledge about the
divine rather than direct acquaintance with it» (188). Die Religiqn dc?r
grossen Mystiker, wenn man sie denn so nennen mag, gehort in die
erstgenannte Kategorie. Nur die Erfahrung ist die Erfahrupg. Deqlent-
sprechend spielen dogmatische Unterschiede ab einem gewissen I_\vaeau
keinerlei Rolle mehr; und den Hiitern der staatstragenden rehglésfen
Doktrinen jeder Couleur, jenen Menschen also, deren Macht und Ein-
fluss von der Genauigkeit der Einhaltung des Dogmas abhﬁngt, waren
die Mystiker seit jeher suspekt. Al-Hallag wurde auf Betreiben der
frommen Baghdader Schriftgelehrten gekreuzigt; San Juan de la Cruz
schrieb seine Gedichte in den Kerkern der Inquisition. Huxley zitiert
den Benediktinerabt John Chapman mit folgender Aussage:

St John of the Cross is like a sponge full of Christianity: you can squeeze it all

28 Gerlemann 1965: 191-193.
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out and the full mystical theory remains. Consequently, for fif. w years or so [
hated St John of the Cross and called him a Buddhist 29.

Ahnliches ldsst sich gewiss auch von Ibn ‘Arabi sagen, der sich na-
tiirlich als Muslim ausdriickt, dessen Werk aber im Kern auf eine uni-
versale Ebene zugreift, bei der die dogmatischen Differenzierungen der
Einzelreligionen keine Rolle mehr spielen. Ibn ‘Arabi war sich seiner
Universalitat ibrigens bewusster als San Juan de la Cruz, dessen intel-
lektueller Horizont denn doch relativ beschrinkt war; allein schon auf-
grund seiner Herkunft aus dem Spanien der drei Religionen und dann
aufgrund seiner ausgedehnten Reisen und seiner Weltliufigkeit kannte
Ibn ‘Arabi sowohl das Judentum als auch das Christentum genau, und
hat immer wieder betont, dass seine Religion iibergreifend ist, am ein-
driicklichsten in den folgenden, sehr bekannten und immer wieder an-
gefiihrten Versen:

Mein Herz hat angenommen jegliche Gestalt:
fiir die Gazellen Weideplatz, fiir Ménche Kloster,
den Gétzen Tempelbau, dem Pilgerkreis die Ka'ba,
Schrifttafeln fir die Thora, Seiten dem Koran.
Mein Glaube ist die Liebe: wo die Karawane
auch hinziehn mag, ist Liebe meine Religion 3.

Der «Weideplatz fir Gazellen» (muaran li-gizlanin) steht fir die
«Religion der Liebe» (din al-hubb) in ihrer urspriinglichen Form. Was
ist die mystische Erfahrung anderes als die Erfahrung der Liebe?

Um die mystische Erfahrung existentiell auszudriicken, haben wir
als Menschen keine andere Sprache als die Sprache der Liebeserfah-
rung. In allen Religionen und Kulturkreisen haben sich die Mystiker
dieser Sprache bedient, bedienen miissen. Der Versuch, diese Erfah-
rung diskursiv-rational auszudriicken, bedient sich anderer Sprachfor-
men; Ibn “Arabi mit seinen von den esoterischen Fachtermini des Sufi-
tums durchsetzten Kommentaren bieten hierfiir ebenso ein Beispiel wie
die Kommentare von San Juan de la Cruz, in denen hinter dem theolo-
gischen Jargon immer wieder ein bemerkenswerter psychologischer
Scharfblick aufscheint. Nichtsdestoweniger kann man getrost behaup-
ten, dass weder die Gedichte des Targuman al-'aswiq noch die grossen

29 Zitiert nach Huxley 1959/ 1994: 191.
30 TA n. 11, 13-15.
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Gedichte von Sa%uan de la Cruz ihr Fortleben auch nur im geringsten
den jeweils hinzugefiigten Eigenkommentaren verdanken; wenn sie
heute noch zu den grossen Schopfungen der arabischen und spanischep
Sprache gezihlt werden und auch von Menschen rezitiert und memori-
siert werden, die der institutionalisierten Religion fernstehen, dann ein-
zig und allein wegen ihres Ranges als Kunstwerke. Nur im 7odus ext-
stentialis kommt die mystische Erfahrung so zur Sprache, dass sie, zu-
mindest andeutungsweise, nacherfahrbar wird.

Immer wieder ist die Frage aufgeworfen worden, ob sich zwischen
mystischer und sogenannter profaner Liebe eine Grenze ziehen lisst,
und ob es sich bei sogenannten mystischen Gedichten nicht einfach um
weltliche Liebesgedichte handele. Genau um einen solchen Verdacht zu
entkriften, hat ja Ibn ‘Arabi seine Kommentare verfasst. Dies dndert
indessen nichts an der Tatsache, dass es eine hochst konkrete und !e-
bendige Frau gewesen ist, die ihn inspiriert hat, jene Nizam, die er im
Prolog seiner Sammlung eindringlich beschrieben hat. Ich will mir nicht
versagen, abschliessend die beiden Verse zu zitieren, die den soeben
zitierten berithmten Zeilen unmittelbar vorangehen:

Das wunderbarste sind verschleierte Gazellen;
es locken rotlackierte Finger, schéne Augen.
Ihr Weidegrund ist tief im Innern meiner Brust;
wie wundervoll: ein Garten zwischen Feuerflammen 31,

San Juan de la Cruz hat die sinnliche Liebe nie erfahren, und den-
noch: gibt es einen vollkommneren Ausdruck der erotischen Erfillung
als die Verse der Noche oscura:

io noche que juntaste

Amado con amada,
amada en el Amado transformada!

und der Liama de amor viva:

pues ya no eres esquiua,
acaba ya, si quieres,
rompe la tela deste dulce enquentro.

Die Versuche zur Abgrenzung von irdischer und himmlischer Liebg

3 TAn. 11, 11-12
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fullt Bibliotheken. Wieviel Scharfsinn darauf verwendet worden ist, den
einmal kanonisierten Text des Hohenliedes allegorisch zu deuten, wur-
de oben bereits erwihnt. Nicht minder berithmt ist die Kontroverse,
die um Hafez, den grossten aller persischen Dichter 32 schon zu dessen
- Lebzeiten und danach immer wieder ausgefochten worden ist, sowohl
in Persien und der Tiirkei als auch im Abendland, am prominentesten
bei Goethe 33, Goethe hat sich sowohl beim Hohenlied als auch bei
Hafez immer wieder gegen eine rein mystische Deutung gewandt — frei-
lich nicht ohne um den Zusammenhang und letztlich die Ununter-
scheidbarkeit von sinnlicher und mystischer Liebe zu wissen!

Was ist geistig, was ist sinnlich bei Ibn Hazm aus Cérdoba, bei
Ramén Llull, bei Dante, bei Petrarca? Wer war Nizam, wer Beatrice?
Wer war Laura? Sind solche Fragen wichtig?

Schliessen wir mit den Versen, in denen Friedrich Riickert eine Ant-
wort gegeben hat 34;

Hafis, wo er scheinet Ubersinnliches
Nur zu reden, redet tiber Sinnliches.
Oder redet er, wo iiber Sinnliches
Er zu reden scheint, nur Ubersinnliches?
Sein Geheimnis ist uniibersinnlich,
Denn sein Sinnliches ist tbersinnlich.
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