
Der spätabbasidische Prophetenlob-Dichter aṣ-Ṣarṣarī 
(588–656/1192–1258) 
Eines seiner Lobgedichte als Ausdruck seiner Hingabe zum 
Propheten Muḥammad: Übersetzung und Interpretation 

Annabel K. Gering mit Unterstützung von Syrinx von Hees  

Die Verehrung Muḥammads als dem letzten Propheten, der der Menschheit Gottes 
Willen und seine religiösen Werte und Normen übermittelt hat, hat im historischen 
und auch im aktuellen Islam eine herausragende Bedeutung. Zahlreiche islamische 
Gelehrte verfassten in der älteren und jüngeren Vergangenheit Lobgedichte auf den 
Propheten, um einerseits sein Leben und Wirken zu preisen und andererseits ihre 
spirituelle Nähe zum Propheten und die eigene Prophetenfrömmigkeit darzustellen. 
Zeitgenössische Formen des Prophetenlobs greifen heute unter anderem auf Origi-
naltexte älterer Prophetenlobdichtung zurück, beispielsweise in Form von musikali-
schen Rezitationen. Die vortragenden Künstler intonieren die überlieferten Gedich-
te zumeist als reinen ‘Sprechgesang‘ oder unterstützt von Rhythmusgruppen.  

Die Darbietung zeitgenössischer Prophetenfrömmigkeit findet sich heute auch in 
den Sozialen Medien wieder und hat damit die Möglichkeit einer größeren Verbrei-
tung. Auf der Plattform YouTube finden sich zahlreiche Auftritte von Sängern, die 
Lobgedichte auf den Propheten Muḥammad vortragen. Ein Video zeigt beispiels-
weise den Sänger Naṣraddīn al-Ḥusnī, der in einer sudanesischen Fernsehsendung 
zum mawlid ein Prophetenlobgedicht des Dichters aṣ-Ṣarṣarī aus dem 13. Jahrhun-
dert a cappella vorträgt.1  

Das gleiche Lobgedicht bildet auch die Grundlage für ein weiteres Video, aller-
dings wird es in einem anderen ‚Setting‘ vorgetragen. In diesem Video sitzt der 
ebenfalls im Sudan wirkende Sänger Muḥammad al-Bašīr Hāšim mit einer Gruppe 
von Männern im informellen Kontext zusammen und rezitiert Verse aus dem Ge-
dicht, das er als dikr für den Propheten vorträgt.2 Auch der Dichter aṣ-Ṣarṣarī selbst 
ist Gegenstand eines Lobgedichtes von Ḫālid al-Muṣṭafā, welches von der sudanesi-
schen Sängerin Ḥayāt Maḥbūb, vorgetragen wird.3  

 
1  https://www.youtube.com/watch?v=mO76lpz9bKU. Der Sänger hält die Reihenfolge der Ver-

se des Gedichts von aṣ-Ṣarṣarī bei seiner Rezitation nicht ein. Er beginnt beispielsweise mit 
den ersten beiden Versen, die er zweimal vorträgt. Danach überspringt er die Verse drei und 
vier, so dass er zunächst Vers fünf, der von dem Licht Muḥammeds handelt, vorträgt. Danach 
rezitiert er Vers drei, um anschließend Vers fünf zu wiederholen. Wahrscheinlich ist das Video 
nur ein Ausschnitt des Auftritts, denn das Video endet bereits bei Vers 16.  

2  https://www.youtube.com/watch?v=ANiVzOsBpdA. (ca. 22.000 Aufrufe seit dem Upload, 
Stand 03.05.2021).  

3  https://www.youtube.com/watch?v=RzNKXYCNkKI.  
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Doch wer ist der Prophetenlobdichter aṣ-Ṣarṣarī? Wie kann er in der Reihe der 
Verfasser von Prophetenlobgedichten eingeordnet werden? Der für das Genre der 
Prophetenlobdichtung (al-madīḥ an-nabawī) prägendste Dichter ist wahrscheinlich 
der Ägypter al-Būṣīrī (st. 694–7/1212–1294-7),4 der das berühmte Mantelgedicht 
(Qaṣīdat al-Burda) verfasst hat.5 Dieses Gedicht erzielte sehr schnell nach seiner ers-
ten Verlautbarung eine enorme Breitenwirkung. Suzanne Stetkevych argumentiert, 
dass dies der Fall sei, weil es in der Tradition der altarabischen Bitt-qaṣīda (supplica-
tory ode) mit ihren stark performativen Qualitäten die Funktion eines überzeugen-
den Bittgebets erfülle, indem es zunächst die Sehnsucht nach einer irdischen Liebe 
zum Ausdruck bringt, von der sich das lyrische Ich allerdings abkehrt, um sich zum 
Propheten hinzuwenden. Es folgt das Prophetenlob, das in einer Bitte um Fürbitte 
kulminiert. Sie argumentiert, dass es inhaltlich dem religiösen mainstream der Zeit 
entsprach, indem es Bezug nimmt auf ein Sufi-Gedicht, ohne jedoch „zu sufisch“ zu 
sein und außerdem eine hegemoniale Stärke der Muslime gegenüber Christen beto-
ne.6 Das Sufi-Gedicht, auf das sich al-Būṣīrī in seiner Burda bezieht, stammt von 
dem älteren, ebenfalls ägyptischen Dichter Ibn al-Fāriḍ (576–632/1181–1235) und 
ist unter dem Titel „Laylas Feuer“ bekannt. Es ist in der Form eines Liebesgedichtes 
(ghazal) verfasst, das allerdings starke Anklänge an einen nasīb aufweist, und inhalt-
lich ‚stärker sufisch‘ geprägt, denn es drückt die Liebe zum Propheten und/oder 
Gott aus, die in diesem Gedicht möglicherweise als unerwidert geschildert wird, und 
rückt so die persönliche religiöse Hingabe in den Vordergrund.7 

Der Dichter aṣ-Ṣarṣarī (588–656/1192–1258) wirkte im Irak, zeitlich zwischen Ibn 
al-Fāriḍ und al-Būṣīrī. Während das Mantelgedicht von al-Būṣīrī und auch die sufi-

 
4  Der Dichter al-Būṣīrī wurde entweder in Abūṣīr oder in Dilāṣ in Ägypten geboren. Er gehörte 

der Šāḏiliyya an. Der Hintergrund für die Entstehung des Mantelgedichtes ist folgender: al-
Būṣīrī erkrankte an einer halbseitigen Lähmung. Er hoffte auf Heilung und schrieb deswegen 
ein Lobgedicht auf den Propheten. Immer wieder sagte er die Verse, die er für Muḥammed ge-
schrieben hatte, auf, bis Muḥammed ihm in einem Traum erschien. Er berichtet, dass 
Muḥammed mit seiner gesegneten Hand über sein Gesicht gestrichen hat und einen Mantel 
über ihn warf. Als er erwachte, konnte er wieder aufstehen. Auf der Straße begegnete al-Būṣīrī 
einer Person, die ihn um das Gedicht bat, denn sie habe „im Verborgenen“ gesehen, wie 
Muḥammed das Gedicht vorgetragen wurde und dieser entzückt darüber war. al-Būṣīrī über-
ließ der Person das Gedicht und bald war es überall bekannt. Vgl.: Nagel, Tilmann, Allahs 
Liebling. Ursprung und Erscheinungsformen des Mohammedglaubens, München 2008, 318ff. 

5  Vgl. Stetkevych, Suzanne Pinckney, The Mantle Odes: Arabic Praise Poems to the Prophet Muham-
mad. Bloomington 2010, zusammengefasst z.B. 88 und wieder 90 und speziell zum Argument 
der Sprache, 73-80. 

6  Unterstützt wird die Thematik der Vormachtstellung des Islam und seiner Herrscher in den 
Prophetenlobgedichten nach Meinung von S. Stetkevych durch die Verwendung zahlreicher 
rhetorischer Mittel des „badīʿ style“, die ihrer Ansicht nach eine Rhetorik für die arabisch-
islamische Hegemonialmacht darstellt. Zu diesen rhetorischen Mitteln gehören die Metapher 
(istiʿāra), der Vergleich (tašbīh), die Paronomasie (ǧinās), die Antithese (ṭibāq), sowie die Art der 
rationalistischen Theologie (maḏhab al-kalāmī). Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 74. 

7  Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 88-89; Homerin, Th. Emil, From Arab Poet to Muslim Saint: 
Ibn al-Fāriḍ, His Verse, and His Shrine, Kairo 2001, 4-10; Jacobi, Renate, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan. 
Mystische Poesie aus dem 13. Jahrhundert, Berlin 2012, 39-40 und 287-289.  
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sche Dichtung von Ibn al-Fāriḍ bereits einen Raum in der wissenschaftlichen For-
schung einnimmt,8 wurde das Leben und Wirken des Dichters aṣ-Ṣarṣarī bislang nur 
wenig analysiert. Im Kontext westlicher Forschung liegen bisher keine Arbeiten zu 
diesem Dichter vor.9 Es existiert nicht einmal ein EI-Artikel über ihn. 

Im Rahmen dieses Beitrags soll daher zunächst der Dichter aṣ-Ṣarṣarī unter Be-
rücksichtigung seiner Rezeption im mamlukenzeitlichen Ägypten und Syrien (13.-
15. Jahrhundert) etwas genauer vorgestellt werden. Im Anschluss daran wird ein Bei-
spielgedicht in Übersetzung präsentiert und dann strukturell und inhaltlich analy-
siert. Zentrales Ziel dieser Analyse ist es, herauszuarbeiten, welches Bild aṣ-Ṣarṣarī in 
diesem Gedicht vom Propheten zeichnet. Damit soll geklärt werden, welche Art der 
Prophetenverehrung sich in diesem Gedicht äußert. Dabei kann ein Vergleich mit 
dem Mantelgedicht von al-Būṣīrī und der sufischen Dichtung von Ibn al-Fāriḍ hel-
fen, das Spezifische an der Dichtung aṣ-Ṣarṣarīs zu betonen. 

A  Der Dichter aṣ-Ṣarṣarī und seine unmittelbare Rezeption im  
13. und 14. Jahrhundert 

aṣ-Ṣarṣarī, mit vollem Namen Ǧamāladdīn Abū Zakariyā Yaḥyā ibn Yūsuf ibn Yaḥyā 
ibn Manṣūr ibn al-Muʿammar ibn ʿ Abdassalām aṣ-Ṣarṣarī, stammte aus Bagdad, ei-
nem kulturellen Zentrum seiner Zeit, wo er die letzten Jahrzehnte des abbasidischen 
Reiches und das Bestreben, verschiedene dogmatische Richtungen zu verbinden, 
miterlebte. 

Einer der ersten uns bekannten Autoren, die über ihn berichten, ist der syrische 
Historiker al-Yūnīnī (640–726/1242–1326), der als ḥanbalitscher Rechtsgelehrter mit 
familiärer Verbindung zum Gründer der sufischen Qāḍiriyya-Bewegung eine füh-
rende Rolle in der Stadt Baalbek inne hatte.10 Er war ca. 16 Jahre alt, als aṣ-Ṣarṣarī 
starb. Auch aṣ-Ṣarṣarī war ḥanbalitischer Rechtsgelehrter in Bagdad und wird von al-
Yūnīnī als Asket (zāhid) bezeichnet, der sich durch seine vorzügliche Dichtkunst 
hervortat. In beinahe zwanzig Bänden habe er den Gesandten Gottes gelobt. Gegen 
Ende seines Lebens sei er erblindet und habe bei der mongolischen Eroberung Bag-
dads im Jahr 656/1258 den Märtyrertod im Alter von beinahe 70 Jahren erlitten.11 
al-Yūnīnī führt dann 30 Prophetenlobgedichte von aṣ-Ṣarṣarī an, (alphabetisch ge-
ordnet, pro Reimbuchstaben ein Gedicht), und zwar in der Absicht, dadurch göttli-
chen Segen zu erlangen (ʿalā sabīli t-tabarrak) und sein Geschichtswerk damit zu eh-

 
8  Stetkevych, The Mantle Odes; Schimmel, Annemarie, Mystische Dimensionen des Islam. Die Ge-

schichte des Sufismus, München 1992; Homerin, Th. Emil, „Reflections on Arabic Poetry in the 
Mamluk Age“, in: Mamlūk Studies Review 1 (1997), 63-85. 

9  Auf Arabisch liegt eine Doktorarbeit von Fidāʿ Fayṣal Zabād aus der Universität Jordanien zu 
Leben und Werk des Dichters vor, publiziert 1991, an die ich bislang leider nicht kommen 
konnte. 

10  Sublet, Jacqueline, „al-Yūnīnī“, in: EI2; und Margoliouth, D.S., “Ḳādiriyya”, in: EI2. 
11  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, Hayderabad 1954, 1:257. 
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8  Stetkevych, The Mantle Odes; Schimmel, Annemarie, Mystische Dimensionen des Islam. Die Ge-

schichte des Sufismus, München 1992; Homerin, Th. Emil, „Reflections on Arabic Poetry in the 
Mamluk Age“, in: Mamlūk Studies Review 1 (1997), 63-85. 

9  Auf Arabisch liegt eine Doktorarbeit von Fidāʿ Fayṣal Zabād aus der Universität Jordanien zu 
Leben und Werk des Dichters vor, publiziert 1991, an die ich bislang leider nicht kommen 
konnte. 

10  Sublet, Jacqueline, „al-Yūnīnī“, in: EI2; und Margoliouth, D.S., “Ḳādiriyya”, in: EI2. 
11  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, Hayderabad 1954, 1:257. 
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ren (tašrīf).12 Er ergänzt seinen Auszug aus dem Diwan des Dichters mit zwei per-
sönlichen Gedichten an dessen Vater.13 

al-Yūnīnī berichtet außerdem von einem Koranrezitator und Sänger (al-muqriʾ, al-
munšid) in Damaskus namens Kamāladdīn ibn Ismāʿīl al-Aʿzāzī (637–708/1239-40–
1308). Dieser war ca. 21 Jahre alt, als aṣ-Ṣarṣarī starb. Er soll die meisten Lobgedich-
te aṣ-Ṣarṣarīs auf den Propheten auswendig rezitiert und diese bei Festen und Sit-
zungen mit einer wehmütig rührenden Stimme und einer guten Melodie intoniert 
haben (wa-yunšiduhā fi l-maḥāfili wa-l-maǧālisi bi-ṣawtin šaǧiyyin wa-naġmatin ṭayyibin). 
Dieser Sänger sei es gewesen, der die Dichtung aṣ-Ṣarṣarīs in Syrien bekannt ge-
macht habe.14 al-Yūnīnī hebt als erstaunlichen Zufall hervor, dass dieser Sänger al-
Aʿzāzī an einem Donnerstagabend im Raǧab 680/1281 in der Moschee in Damas-
kus ein Prophetenlob aṣ-Ṣarṣarīs vortrug, in dem unter anderem von der Bekämp-
fung der Ungläubigen und dem Sieg des Propheten die Rede war, während zeit-
gleich in Ḥoms das mongolische Heer vom mamlukischen Sultan besiegt wurde.15  

Wir sehen, dass das Prophetenlob aṣ-Ṣarṣarīs schnell auch in Syrien rezipiert wur-
de und bereits im 13. Jahrhundert als segensbringend wahrgenommen wurde, so-
wohl in seiner schriftlichen als auch in seiner akustischen Form, sowohl in einem 
individuellen als auch in einem öffentlich-gesellschaftlichen Rahmen. Es ist aber 
schwierig zu beurteilen, ob dies aufgrund der einschlagenden Beliebtheit des Man-
telgedichts von al-Būṣīrī geschieht oder die Dichtung von aṣ-Ṣarṣarī den Weg zum 
Erfolg des Mantelgedichts mit vorbereitet hat. Deutlich wird aber, dass diese Form 
der Lobdichtung bereits im 13. Jahrhundert zu festlichen Anlässen vertont und ge-
sungen wurde. 

Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī (773–852/1372–1449) lebte ca. 200 Jahre nach aṣ-Ṣarṣarī. 
In seiner biographischen Sammlung erwähnt er einen Mann namens ʿ Abdalqāhir at-
Tādfī (628–705/1230-1–1306). Dieser war Altersgenosse des Sängers al-Aʿzāzī und 
wirkte ebenfalls in Damaskus. Er kommentierte als Koranrezitator und ḥanafitischer 
Rechtsgelehrter „die lange qaṣīda“ von aṣ-Ṣarṣarī in zwei Bänden.16 Diese Tatsache 
scheint auf eine schnell einsetzende wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem 
Werk von aṣ-Ṣarṣarī hinzudeuten. 

 
12  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:257. 
13  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:331f. 
14  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, am Ende von: Sibṭ Ibn al-Ǧauwzī, Mirʾāt az-zamān fī taʾrīẖ al-

aʿyān, ed. Yūsuf Ibn Qizuġlū und Kāmil Salmān al-Ǧubūrī, 23 Bde., Beirut 2013, 22:396. Im 
Anschluss präsentiert al-Yūnīnī zwei weitere Gedichte von aṣ-Ṣarṣarī, die der Sänger al-Aʿzāzī 
zu bestimmten Anlässen vortrug. 

15  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 2013, 22:396-398. al-Yūnīnī zitiert nach dieser Aussage noch 
ein weiteres Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī, das der Sänger al-Aʿzāzī zu einem glücklichen Anlass vor-
getragen habe, 22:398f. 

16  Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī, ad-Durar al-kāmina fī aʿyān al-miʾa aṯ-ṯāmina, 6 Bde., Hayderabad 1972-
1976, 3:394. Diese Formulierung deutet darauf hin, dass es klar war, welches „die lange qaṣīda“ 
ist. Es wird wohl seine bekannte ʿ Ayniyya damit gemeint sein, die auch von anderen Autoren 
gesondert hervorgehoben wird.  
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Auch eine künstlerisch-religiöse Auseinandersetzung mit seinem Werk ist schon 
früh belegt. So berichtet Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī von einem gewissen Ṣadraddīn Ibn 
Ġanūm (686–734/1287-8–1333), der um 1300 in Alexandria lebte und „Fünffachun-
gen“ (taḫmīs) der Gedichte von aṣ-Ṣarṣarī anfertigte.17 Das war eine der neu aufge-
kommenen Gattungen der arabischen Dichtkunst, die einerseits das Gedicht, das sie 
verfünffachen, kommentierten und andererseits der frommen Praxis dienten.18 Be-
sonders bekannt sind die zahlreichen „Fünffachungen“ der Burda. 

Der Damaszener Historiker Ibn al-Ǧazarī (658–739/1260–1338) führt am Ende 
seiner Einträge zum Jahr 735/1334-3 eine Reihe von Gedichten an. Das erste darun-
ter ist ein Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī, das ihm sein Freund al-Birzālī (665–739/1267–
1339) vortrug, als sie gemeinsam an der Kaaba in Mekka standen.19 Dies ist ein wei-
terer Hinweis auf die frühe Rezeption der Prophetenlobgedichte von aṣ-Ṣarṣarī und 
ihre Verwendung in der religiösen Praxis, insbesondere auch im Rahmen der Pilger-
fahrt als Vortrag an den heiligen Stätten. 

Im 14. Jahrhundert nehmen mehrere Autoren biographische Notizen zu aṣ-Ṣarṣarī 
in ihre historiographischen Werke auf. Der älteste darunter ist aḏ-Ḏahabī (673–
748/1274–1348), der das Jahr 588/1192 als Geburtsjahr aṣ-Ṣarṣarīs angibt und eine 
persönliche Verbindung mit einem Qādiriyya-Šayḫ namens ʿAlī ibn Idrīs erwähnt 
und bereits notiert, dass aṣ-Ṣarṣarīs Prophetenlob (al-madāʾiḥ an-nabawiyya) weit ver-
breitet sei (sāʿira). Außerdem erzählt er die Geschichte, dass der erblindete Dichter 
beim Kampf um Bagdad einen Mongolen mit seiner Krücke erschlagen habe, bevor 
er dann selbst getötet wurde, wie er von dessen Onkel mütterlicherseits selbst gehört 
habe.20 aḏ-Ḏahabī zitiert dann ein seiner Meinung nach beispielloses Gedicht, in 
dem aṣ-Ṣarṣarī in jedem der 35 Verse alle Buchstaben des Alphabets verwendet.21 

Auch Ibn Šākir al-Kutubī (687–764/1287–1363) betont die herausragenden sprach-
lichen Fähigkeiten aṣ-Ṣarṣarīs und meint, er kenne keinen anderen Dichter, der so 
zahlreich Prophetenlobgedichte verfasste, dass er acht Bände damit füllen konnte.22 
Trotz der Bekanntheit und Verbreitung seiner Dichtung ist es Ibn Šākir al-Kutubī ein 
Anliegen, zwanzig Gedichte von aṣ-Ṣarṣarī als seine eigene Auswahl zu präsentieren, 
unter denen sich auch das für die folgende Untersuchung ausgewählte findet, wie 
auch biographisch relevante Gedichte, in denen aṣ-Ṣarṣarī über sich selbst spricht 
oder auch seine Freunde anspricht.23 Der Literat und Biograph aṣ-Ṣafadī (696–

 
17  Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī, ad-Durar al-kāmina 4:447f.  
18  Kennedy, P.F., “Tak̲h̲mīs”, in: EI2. Ausführlich zur Technik des taḫmīs siehe den Beitrag von 

Alev Masarwa in diesem Band. 
19  Ibn al-Ǧazarī, Taʾrīẖ ḥawādiṯ az-zamān wa-anbāʾihi wa-wafayāt al-akābir wa-l-aʿyān min abnāʾihi, 3 

Bde., Beirut 1998, 2:830.  
20  aḏ-Ḏahabī, Taʾrīḫ al-Islām wa-wafayāt al-mašāhīr wa-l-aʿlām, 52 Bde., Beirut 1999-2000, 48:303f. 

und ders., al-ʿIbar fī ḫabar man ǧabar, 3 Bde., Kuwait 1960-1961, 3:285. 
21  aḏ-Ḏahabī, Taʾrīḫ al-Islām 48:304-306. 
22  Ibn Šākir al-Kutubī, Fawāt al-wafayāt wa-ḏayl ʿalayhā, ed. Iḥsān ʿAbbās, 5 Bde., Beirut o.J., 

4:298f. 
23  Ibn Šākir al-Kutubī, Fawāt al-wafayā, 4:299-319. 
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ren (tašrīf).12 Er ergänzt seinen Auszug aus dem Diwan des Dichters mit zwei per-
sönlichen Gedichten an dessen Vater.13 

al-Yūnīnī berichtet außerdem von einem Koranrezitator und Sänger (al-muqriʾ, al-
munšid) in Damaskus namens Kamāladdīn ibn Ismāʿīl al-Aʿzāzī (637–708/1239-40–
1308). Dieser war ca. 21 Jahre alt, als aṣ-Ṣarṣarī starb. Er soll die meisten Lobgedich-
te aṣ-Ṣarṣarīs auf den Propheten auswendig rezitiert und diese bei Festen und Sit-
zungen mit einer wehmütig rührenden Stimme und einer guten Melodie intoniert 
haben (wa-yunšiduhā fi l-maḥāfili wa-l-maǧālisi bi-ṣawtin šaǧiyyin wa-naġmatin ṭayyibin). 
Dieser Sänger sei es gewesen, der die Dichtung aṣ-Ṣarṣarīs in Syrien bekannt ge-
macht habe.14 al-Yūnīnī hebt als erstaunlichen Zufall hervor, dass dieser Sänger al-
Aʿzāzī an einem Donnerstagabend im Raǧab 680/1281 in der Moschee in Damas-
kus ein Prophetenlob aṣ-Ṣarṣarīs vortrug, in dem unter anderem von der Bekämp-
fung der Ungläubigen und dem Sieg des Propheten die Rede war, während zeit-
gleich in Ḥoms das mongolische Heer vom mamlukischen Sultan besiegt wurde.15  

Wir sehen, dass das Prophetenlob aṣ-Ṣarṣarīs schnell auch in Syrien rezipiert wur-
de und bereits im 13. Jahrhundert als segensbringend wahrgenommen wurde, so-
wohl in seiner schriftlichen als auch in seiner akustischen Form, sowohl in einem 
individuellen als auch in einem öffentlich-gesellschaftlichen Rahmen. Es ist aber 
schwierig zu beurteilen, ob dies aufgrund der einschlagenden Beliebtheit des Man-
telgedichts von al-Būṣīrī geschieht oder die Dichtung von aṣ-Ṣarṣarī den Weg zum 
Erfolg des Mantelgedichts mit vorbereitet hat. Deutlich wird aber, dass diese Form 
der Lobdichtung bereits im 13. Jahrhundert zu festlichen Anlässen vertont und ge-
sungen wurde. 

Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī (773–852/1372–1449) lebte ca. 200 Jahre nach aṣ-Ṣarṣarī. 
In seiner biographischen Sammlung erwähnt er einen Mann namens ʿ Abdalqāhir at-
Tādfī (628–705/1230-1–1306). Dieser war Altersgenosse des Sängers al-Aʿzāzī und 
wirkte ebenfalls in Damaskus. Er kommentierte als Koranrezitator und ḥanafitischer 
Rechtsgelehrter „die lange qaṣīda“ von aṣ-Ṣarṣarī in zwei Bänden.16 Diese Tatsache 
scheint auf eine schnell einsetzende wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem 
Werk von aṣ-Ṣarṣarī hinzudeuten. 

 
12  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:257. 
13  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:331f. 
14  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, am Ende von: Sibṭ Ibn al-Ǧauwzī, Mirʾāt az-zamān fī taʾrīẖ al-

aʿyān, ed. Yūsuf Ibn Qizuġlū und Kāmil Salmān al-Ǧubūrī, 23 Bde., Beirut 2013, 22:396. Im 
Anschluss präsentiert al-Yūnīnī zwei weitere Gedichte von aṣ-Ṣarṣarī, die der Sänger al-Aʿzāzī 
zu bestimmten Anlässen vortrug. 

15  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 2013, 22:396-398. al-Yūnīnī zitiert nach dieser Aussage noch 
ein weiteres Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī, das der Sänger al-Aʿzāzī zu einem glücklichen Anlass vor-
getragen habe, 22:398f. 

16  Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī, ad-Durar al-kāmina fī aʿyān al-miʾa aṯ-ṯāmina, 6 Bde., Hayderabad 1972-
1976, 3:394. Diese Formulierung deutet darauf hin, dass es klar war, welches „die lange qaṣīda“ 
ist. Es wird wohl seine bekannte ʿ Ayniyya damit gemeint sein, die auch von anderen Autoren 
gesondert hervorgehoben wird.  
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verfünffachen, kommentierten und andererseits der frommen Praxis dienten.18 Be-
sonders bekannt sind die zahlreichen „Fünffachungen“ der Burda. 

Der Damaszener Historiker Ibn al-Ǧazarī (658–739/1260–1338) führt am Ende 
seiner Einträge zum Jahr 735/1334-3 eine Reihe von Gedichten an. Das erste darun-
ter ist ein Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī, das ihm sein Freund al-Birzālī (665–739/1267–
1339) vortrug, als sie gemeinsam an der Kaaba in Mekka standen.19 Dies ist ein wei-
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748/1274–1348), der das Jahr 588/1192 als Geburtsjahr aṣ-Ṣarṣarīs angibt und eine 
persönliche Verbindung mit einem Qādiriyya-Šayḫ namens ʿAlī ibn Idrīs erwähnt 
und bereits notiert, dass aṣ-Ṣarṣarīs Prophetenlob (al-madāʾiḥ an-nabawiyya) weit ver-
breitet sei (sāʿira). Außerdem erzählt er die Geschichte, dass der erblindete Dichter 
beim Kampf um Bagdad einen Mongolen mit seiner Krücke erschlagen habe, bevor 
er dann selbst getötet wurde, wie er von dessen Onkel mütterlicherseits selbst gehört 
habe.20 aḏ-Ḏahabī zitiert dann ein seiner Meinung nach beispielloses Gedicht, in 
dem aṣ-Ṣarṣarī in jedem der 35 Verse alle Buchstaben des Alphabets verwendet.21 

Auch Ibn Šākir al-Kutubī (687–764/1287–1363) betont die herausragenden sprach-
lichen Fähigkeiten aṣ-Ṣarṣarīs und meint, er kenne keinen anderen Dichter, der so 
zahlreich Prophetenlobgedichte verfasste, dass er acht Bände damit füllen konnte.22 
Trotz der Bekanntheit und Verbreitung seiner Dichtung ist es Ibn Šākir al-Kutubī ein 
Anliegen, zwanzig Gedichte von aṣ-Ṣarṣarī als seine eigene Auswahl zu präsentieren, 
unter denen sich auch das für die folgende Untersuchung ausgewählte findet, wie 
auch biographisch relevante Gedichte, in denen aṣ-Ṣarṣarī über sich selbst spricht 
oder auch seine Freunde anspricht.23 Der Literat und Biograph aṣ-Ṣafadī (696–

 
17  Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī, ad-Durar al-kāmina 4:447f.  
18  Kennedy, P.F., “Tak̲h̲mīs”, in: EI2. Ausführlich zur Technik des taḫmīs siehe den Beitrag von 

Alev Masarwa in diesem Band. 
19  Ibn al-Ǧazarī, Taʾrīẖ ḥawādiṯ az-zamān wa-anbāʾihi wa-wafayāt al-akābir wa-l-aʿyān min abnāʾihi, 3 

Bde., Beirut 1998, 2:830.  
20  aḏ-Ḏahabī, Taʾrīḫ al-Islām wa-wafayāt al-mašāhīr wa-l-aʿlām, 52 Bde., Beirut 1999-2000, 48:303f. 

und ders., al-ʿIbar fī ḫabar man ǧabar, 3 Bde., Kuwait 1960-1961, 3:285. 
21  aḏ-Ḏahabī, Taʾrīḫ al-Islām 48:304-306. 
22  Ibn Šākir al-Kutubī, Fawāt al-wafayāt wa-ḏayl ʿalayhā, ed. Iḥsān ʿAbbās, 5 Bde., Beirut o.J., 

4:298f. 
23  Ibn Šākir al-Kutubī, Fawāt al-wafayā, 4:299-319. 
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764/1296–1363) stimmt in seiner biographischen Darstellung wörtlich mit Ibn Šākir 
al-Kutubī überein, ergänzt nur, dass aṣ-Ṣarṣarī sich in seiner langen ʿ Ayniyya wie auch 
in anderen Gedichten mit dem Anthropomorphismus (taǧsīm) auseinandersetze. Er 
stellt dann aber seinerseits seine eigene Auswahl von insgesamt vierzehn Gedichten 
vor, darunter auch Rätsel.24 Das bedeutet einerseits, dass es diesen Biographen im 14. 
Jahrhundert wichtig war, ihre eigene Gedichtauswahl ihren Lesern zu präsentieren, 
andererseits aber auch, dass sie jeweils Zugang zum dīwān des Dichters hatten, um 
daraus überhaupt Gedichte auswählen zu können. 

Andere Biographen des 14. Jahrhunderts präsentieren keine Gedichtauswahl, brin-
gen aber ausführlichere Informationen zu Ausbildung und weiteren Schriften aṣ-
Ṣarṣarīs. So berichtet Ibn Kaṯīr (701–774/1300–1373), dass aṣ-Ṣarṣarī Ḥadīṯ-, Rechts- 
und Sprachwissenschaften hörte und das lexikographische Wörterbuch von al-
Ǧawharī (gest. ca. 1005) komplett memoriert hatte. Neben seinem Prophetenlob ha-
be er auch zwei ḥanbalitische Rechtswerke verdichtet.25 Aber auch Ibn Kaṯīr, ein 
šāfiʿītischer Rechts- und Ḥadīṯgelehrter, kannte die Prophetenlobgedichte von aṣ-
Ṣarṣarī, denn in einem Abschnitt über die Wundertaten des Propheten Muḥammad 
zu Beginn seines Geschichtswerks berichtet er nach den Worten Āminas, wie Mu-
ḥammad direkt nach seiner Geburt drei Schlüssel aus frischen, weißen Perlen ergriff, 
und dazu fällt ihm ein Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī ein, in dem dieses Motiv der Schlüssel 
auftaucht.26 Der ḥanbalitische Rechtsgelehrte Ibn Raǧab (736–795/1335-6–1393) 
bringt eine Biographie zu aṣ-Ṣarṣarī in seinem biographischen Lexikon ḥanbalitischer 
Rechtsgelehrter und geht darin noch ausführlicher als Ibn Kaṯīr auf dessen Ausbil-
dung und weitere Schriften ein.27 Er erwähnt auch, dass aṣ-Ṣarṣarī von ʿ Alī Ibn Idrīs, 
einem Schüler ʿAbdalqādirs, mit dem Sufigewand (al-ḫirqa) eingekleidet wurde.28 
Außerdem berichtet Ibn Raǧab, dass aṣ-Ṣarṣarī den Propheten im Traum gesehen ha-
be, der ihm die gute Nachricht übermittelte, dass er im Glauben an die Sunna ster-
ben werde, worüber er eine lange qaṣīda verfasste, seine bekannte ʿAyniyya.29 Auch 
Ibn Raǧab erwähnt einen persönlichen Bezug zu aṣ-Ṣarṣarī, denn er habe dessen Grab 
besucht, als er im Jahr 749/1348-9 in den Ḥiǧāz reiste.30 Dies ist ein erster Hinweis 
darauf, dass bereits ca. 100 Jahre nach seinem Tod der Dichter aṣ-Ṣarṣarī selbst verehrt 
wurde. 

Auch für das 14. Jahrhundert ist eine gesangliche Aufführung seiner Gedichte be-
legt. aṣ-Ṣafadī berichtet über einen Sänger (munšid) namens Sulaymān ibn ʿAskar al-

 
24  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt, Bd. 28, ed. Ibrāhīm Šabbūḥ, Berlin und Beirut 2004, 359-

370. 
25  Ibn Kaṯīr, al-Bidāya wa-n-nihāya, ed. ʿAbdallāh b. ʿAbd al-Muḥsin at-Turkī, 26 Bde., Kairo 

1997-1998, 17:377f. 
26  Ibn Kaṯīr, al-Bidāya wa-n-nihāya,6:299f. 
27  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila, ed. ʿ Abdarraḥmān b. Sulaymān al-ʿUṯaymīn, 5 Bde., Ri-

yad 2005, 4:31-37. 
28  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:32f. 
29  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:35. 
30  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:37. 
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Ḥawrānī ʿ Alamaddīn Abū r-Rabīʿ (gest. 751/1350), den er als „Vertreter der Turbanträ-
ger“ (naqīb al-mutaʿammamīn) bezeichnet, dass dieser die meisten Prophetenlobgedich-
te aus dem dīwān aṣ-Ṣarṣarīs auswendig konnte und bei Gastmählern, Hochzeiten,  
Beendigungen von Koranrezitationen, Trauerfeiern und allen möglichen Zusammen-
künften anwesend war und am Ende der Sitzungen aufstand und eines der Propheten-
lobgedichte von aṣ-Ṣarṣarī intonierte. Dabei trug er es gut und ohne sprachliche Fehler 
vor, weil er sich bei der Vokalisierung Hilfe von Gelehrten einholte.31 Er sei in der La-
ge gewesen, dem Thema der Sitzungen entsprechend ein passendes Lobgedicht von 
aṣ-Ṣarṣarī auszuwählen. Nicht nur bei solch festlichen Angelegenheiten, auch nach 
dem Unterricht, den er in einer Madrasa verfolgte, trat er als Sänger auf. Abū r-Rabīʿ 
war außerdem der Gebetsrufer der sultanischen Pilgerkarawane, die alljährlich von 
Damaskus nach Mekka aufbrach, und aṣ-Ṣafadī hatte das diesbezügliche Dekret ver-
fasst, indem er ihn mit Salomon vergleicht und mit einem, dem die Psalmen Davids 
gegeben wurden, und schließlich aṣ-Ṣarṣarī heraufbeschwört, der, wenn er Abū r-Rabīʿ 
hören würde, Gewissheit hätte, dass dieser seine Worte mit Einsicht verstehe und die 
Zuhörenden zu Tränen und Gottesfurcht bewege.32 

In seinen Annalen berichtet der ägyptische Historiker al-Maqrīzī (765–845/1364–
1442), dass der Emir Šayḫū im Jahr 753/1352 jeden Freitag eine Zeit festsetzte, in 
der sich bei ihm die Rechtsgelehrten (al-fuqahāʾ) zum Gedenken (muḏākara) ver-
sammelten, während ʿAlī Ibn ar-Rukubdār, der Lobdichter, aufstand und Lobge-
dichte aṣ-Ṣarṣarīs und anderer intonierte, was die Zuhörer in Verzückung versetzte.33 
Hiermit haben wir einen Hinweis darauf, dass diese Prophetenlobgedichte auch in 
Ägypten und auch von der Militärelite rezipiert wurden und zwar im Kontext spezi-
eller Frömmigkeitspraktiken. 

Auch eine literarische Rezeption kann für das 14. Jahrhundert belegt werden, 
denn der bekannte ägyptische Dichter Ibn Abī Haǧala (725–776/1325–1375) nennt 
aṣ-Ṣarṣarī in einem seiner eigenen Lobgedichte auf den Propheten und verweist da-
mit auf ihn als Vorbild.34 

Für das 15. Jahrhundert haben wir keine Erwähnung einer spezifischen Auffüh-
rung eines Ṣarṣarī-Gedichtes. Der ägyptische Historiker Ibn Taġrībirdī (813–
874/1411–1470) fügt immerhin wieder eine eigene Auswahl von vier Gedichten sei-
ner biographischen Notiz zu aṣ-Ṣarṣarī hinzu, und zwar neben Prophetenlob auch 
ein Gedicht über das abbasidische Kalifat.35 

 
31  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt, Bd. 15, ed. Bernd Radtke, Berlin und Beirut 1991, 405. 
32  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt,15:405. 
33  al-Maqrīzī, as-Sulūk li-maʿrifat al-mulūk, ed. Muḥammad ʿ Abdalqādir ʿ Aṭā, 8 Bde., Beirut 1997, 

4:157. 
34  Wa kam habba rīḥu ṣ-Ṣarṣarī bi-madḥi wa ʾ arḫā ʿ alayhi lil-qubūli raḫāʾ (und wie sehr sich der Wind 

aṣ-Ṣarṣarīs in Bewegung setzte mit seinem Lob, so lässt dies ein gutes Leben zu, Vers 28). Vgl.: 
Ibn Abī Ḥaǧala at-Tilimsānī, Dīwān, ed. Maǧāhid Muṣṭafā Bahǧat und Aḥmad Ḥamīd Maḫlaf, 
Amman 2010, 64. 

35  Ibn Taġrībirdī, an-Nuǧūm aẓ-ẓāhira fī mulūk Miṣr wa-l-Qāhira, 12 Bde., Kairo 1929-1956, 7:66f. 

https://doi.org/10.5771/9783956509469-71
Generiert durch Universität Münster, am 24.04.2024, 21:20:46.

Das Erstellen und Weitergeben von Kopien dieses PDFs ist nicht zulässig.

https://doi.org/10.5771/9783956509469-71


ANNABEL K. GERING / SYRINX VON HEES 76

764/1296–1363) stimmt in seiner biographischen Darstellung wörtlich mit Ibn Šākir 
al-Kutubī überein, ergänzt nur, dass aṣ-Ṣarṣarī sich in seiner langen ʿ Ayniyya wie auch 
in anderen Gedichten mit dem Anthropomorphismus (taǧsīm) auseinandersetze. Er 
stellt dann aber seinerseits seine eigene Auswahl von insgesamt vierzehn Gedichten 
vor, darunter auch Rätsel.24 Das bedeutet einerseits, dass es diesen Biographen im 14. 
Jahrhundert wichtig war, ihre eigene Gedichtauswahl ihren Lesern zu präsentieren, 
andererseits aber auch, dass sie jeweils Zugang zum dīwān des Dichters hatten, um 
daraus überhaupt Gedichte auswählen zu können. 

Andere Biographen des 14. Jahrhunderts präsentieren keine Gedichtauswahl, brin-
gen aber ausführlichere Informationen zu Ausbildung und weiteren Schriften aṣ-
Ṣarṣarīs. So berichtet Ibn Kaṯīr (701–774/1300–1373), dass aṣ-Ṣarṣarī Ḥadīṯ-, Rechts- 
und Sprachwissenschaften hörte und das lexikographische Wörterbuch von al-
Ǧawharī (gest. ca. 1005) komplett memoriert hatte. Neben seinem Prophetenlob ha-
be er auch zwei ḥanbalitische Rechtswerke verdichtet.25 Aber auch Ibn Kaṯīr, ein 
šāfiʿītischer Rechts- und Ḥadīṯgelehrter, kannte die Prophetenlobgedichte von aṣ-
Ṣarṣarī, denn in einem Abschnitt über die Wundertaten des Propheten Muḥammad 
zu Beginn seines Geschichtswerks berichtet er nach den Worten Āminas, wie Mu-
ḥammad direkt nach seiner Geburt drei Schlüssel aus frischen, weißen Perlen ergriff, 
und dazu fällt ihm ein Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī ein, in dem dieses Motiv der Schlüssel 
auftaucht.26 Der ḥanbalitische Rechtsgelehrte Ibn Raǧab (736–795/1335-6–1393) 
bringt eine Biographie zu aṣ-Ṣarṣarī in seinem biographischen Lexikon ḥanbalitischer 
Rechtsgelehrter und geht darin noch ausführlicher als Ibn Kaṯīr auf dessen Ausbil-
dung und weitere Schriften ein.27 Er erwähnt auch, dass aṣ-Ṣarṣarī von ʿ Alī Ibn Idrīs, 
einem Schüler ʿAbdalqādirs, mit dem Sufigewand (al-ḫirqa) eingekleidet wurde.28 
Außerdem berichtet Ibn Raǧab, dass aṣ-Ṣarṣarī den Propheten im Traum gesehen ha-
be, der ihm die gute Nachricht übermittelte, dass er im Glauben an die Sunna ster-
ben werde, worüber er eine lange qaṣīda verfasste, seine bekannte ʿAyniyya.29 Auch 
Ibn Raǧab erwähnt einen persönlichen Bezug zu aṣ-Ṣarṣarī, denn er habe dessen Grab 
besucht, als er im Jahr 749/1348-9 in den Ḥiǧāz reiste.30 Dies ist ein erster Hinweis 
darauf, dass bereits ca. 100 Jahre nach seinem Tod der Dichter aṣ-Ṣarṣarī selbst verehrt 
wurde. 

Auch für das 14. Jahrhundert ist eine gesangliche Aufführung seiner Gedichte be-
legt. aṣ-Ṣafadī berichtet über einen Sänger (munšid) namens Sulaymān ibn ʿAskar al-

 
24  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt, Bd. 28, ed. Ibrāhīm Šabbūḥ, Berlin und Beirut 2004, 359-

370. 
25  Ibn Kaṯīr, al-Bidāya wa-n-nihāya, ed. ʿAbdallāh b. ʿAbd al-Muḥsin at-Turkī, 26 Bde., Kairo 

1997-1998, 17:377f. 
26  Ibn Kaṯīr, al-Bidāya wa-n-nihāya,6:299f. 
27  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila, ed. ʿ Abdarraḥmān b. Sulaymān al-ʿUṯaymīn, 5 Bde., Ri-

yad 2005, 4:31-37. 
28  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:32f. 
29  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:35. 
30  Ibn Raǧab, Ḏayl Ṭabaqāt al-ḥanābila 4:37. 
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Ḥawrānī ʿ Alamaddīn Abū r-Rabīʿ (gest. 751/1350), den er als „Vertreter der Turbanträ-
ger“ (naqīb al-mutaʿammamīn) bezeichnet, dass dieser die meisten Prophetenlobgedich-
te aus dem dīwān aṣ-Ṣarṣarīs auswendig konnte und bei Gastmählern, Hochzeiten,  
Beendigungen von Koranrezitationen, Trauerfeiern und allen möglichen Zusammen-
künften anwesend war und am Ende der Sitzungen aufstand und eines der Propheten-
lobgedichte von aṣ-Ṣarṣarī intonierte. Dabei trug er es gut und ohne sprachliche Fehler 
vor, weil er sich bei der Vokalisierung Hilfe von Gelehrten einholte.31 Er sei in der La-
ge gewesen, dem Thema der Sitzungen entsprechend ein passendes Lobgedicht von 
aṣ-Ṣarṣarī auszuwählen. Nicht nur bei solch festlichen Angelegenheiten, auch nach 
dem Unterricht, den er in einer Madrasa verfolgte, trat er als Sänger auf. Abū r-Rabīʿ 
war außerdem der Gebetsrufer der sultanischen Pilgerkarawane, die alljährlich von 
Damaskus nach Mekka aufbrach, und aṣ-Ṣafadī hatte das diesbezügliche Dekret ver-
fasst, indem er ihn mit Salomon vergleicht und mit einem, dem die Psalmen Davids 
gegeben wurden, und schließlich aṣ-Ṣarṣarī heraufbeschwört, der, wenn er Abū r-Rabīʿ 
hören würde, Gewissheit hätte, dass dieser seine Worte mit Einsicht verstehe und die 
Zuhörenden zu Tränen und Gottesfurcht bewege.32 

In seinen Annalen berichtet der ägyptische Historiker al-Maqrīzī (765–845/1364–
1442), dass der Emir Šayḫū im Jahr 753/1352 jeden Freitag eine Zeit festsetzte, in 
der sich bei ihm die Rechtsgelehrten (al-fuqahāʾ) zum Gedenken (muḏākara) ver-
sammelten, während ʿAlī Ibn ar-Rukubdār, der Lobdichter, aufstand und Lobge-
dichte aṣ-Ṣarṣarīs und anderer intonierte, was die Zuhörer in Verzückung versetzte.33 
Hiermit haben wir einen Hinweis darauf, dass diese Prophetenlobgedichte auch in 
Ägypten und auch von der Militärelite rezipiert wurden und zwar im Kontext spezi-
eller Frömmigkeitspraktiken. 

Auch eine literarische Rezeption kann für das 14. Jahrhundert belegt werden, 
denn der bekannte ägyptische Dichter Ibn Abī Haǧala (725–776/1325–1375) nennt 
aṣ-Ṣarṣarī in einem seiner eigenen Lobgedichte auf den Propheten und verweist da-
mit auf ihn als Vorbild.34 

Für das 15. Jahrhundert haben wir keine Erwähnung einer spezifischen Auffüh-
rung eines Ṣarṣarī-Gedichtes. Der ägyptische Historiker Ibn Taġrībirdī (813–
874/1411–1470) fügt immerhin wieder eine eigene Auswahl von vier Gedichten sei-
ner biographischen Notiz zu aṣ-Ṣarṣarī hinzu, und zwar neben Prophetenlob auch 
ein Gedicht über das abbasidische Kalifat.35 

 
31  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt, Bd. 15, ed. Bernd Radtke, Berlin und Beirut 1991, 405. 
32  aṣ-Ṣafadī, Kitāb al-Wāfī bi-l-wafayāt,15:405. 
33  al-Maqrīzī, as-Sulūk li-maʿrifat al-mulūk, ed. Muḥammad ʿ Abdalqādir ʿ Aṭā, 8 Bde., Beirut 1997, 

4:157. 
34  Wa kam habba rīḥu ṣ-Ṣarṣarī bi-madḥi wa ʾ arḫā ʿ alayhi lil-qubūli raḫāʾ (und wie sehr sich der Wind 

aṣ-Ṣarṣarīs in Bewegung setzte mit seinem Lob, so lässt dies ein gutes Leben zu, Vers 28). Vgl.: 
Ibn Abī Ḥaǧala at-Tilimsānī, Dīwān, ed. Maǧāhid Muṣṭafā Bahǧat und Aḥmad Ḥamīd Maḫlaf, 
Amman 2010, 64. 

35  Ibn Taġrībirdī, an-Nuǧūm aẓ-ẓāhira fī mulūk Miṣr wa-l-Qāhira, 12 Bde., Kairo 1929-1956, 7:66f. 
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aṣ-Ṣarṣarī wird also insbesondere wegen seiner Prophetenlobdichtung erinnert, 
aber auch als ḥanbalitischer Rechtsgelehrter und Eingeweihter der Qādiriyya, der die 
letzten Tage des abbasidischen Kalifats in Bagdad erlebte und durch die Hand der 
mongolischen Eroberer Mitte des 13. Jahrhunderts starb. Neben seiner Intelligenz 
und Sprachbegabung wird seine asketische Haltung und vorzügliche Tugendhaf-
tigkeit hervorgehoben. Seine Dichtkunst müssen wir als in der abbasidischen Tradi-
tion stehend verstehen, geprägt von einer Popularisierung sufischer Ideen und Prak-
tiken. 

Deutlich konnten wir nachweisen, dass seine Gedichte zum Lob des Propheten 
Muḥammad in mamlukischer Zeit wahrscheinlich zunächst in Syrien, dann auch in 
Ägypten Verbreitung fanden, gelesen und auswendig gelernt wurden und bei Festen 
und insbesondere als Gebet in einem religiösen Setting im Rahmen sich wandelnder 
Frömmigkeitspraktiken vorgetragen wurden, wobei es klare Hinweise gibt, dass die-
ser Vortrag stark musikalisch war und gesungen wurde. 

Im 20. Jahrhundert gab der palästinensische Rechtsgelehrte Yūsuf an-Nabhānī 
(1849–1932) eine Sammlung von Prophetenlobgedichten in vier Bänden heraus, die 
er alphabetisch anordnete. Er bringt unter den Reimbuchstaben Gedichte in mehr 
oder weniger chronologischer Reihenfolge, beginnt jedoch meist mit einem Gedicht 
von al-Būṣīrī, gefolgt in direktem Anschluss von Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī. An letz-
ter Stelle platziert an-Nabhānī sein eigenes Prophetenlob.36 Daraus kann geschlos-
sen werden, dass den Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī eine erhöhte Bedeutung für die Tra-
dition der Prophetenlobdichtung zugemessen werden kann.  

Heute scheint sich aṣ-Ṣarṣarīs Prophetenlob speziell im Sudan besonderer 
Beliebtheit zu erfreuen. Sein Dīwān wurde zum letzten Mal im Jahr 2017 in Khar-
tum veröffentlicht.37  

Um sich nun der Prophetenlobdichtung aṣ-Ṣarṣarīs zu nähern, wird im Folgenden 
ein ausgewähltes Gedicht exemplarisch in Übersetzung vorgestellt und daraufhin 
mit dem Ziel analysiert, die Art der Prophetenverehrung zu beschreiben, die darin 
zum Ausdruck gebracht wird. 

 
36  an-Nabhānī, Yusūf b. Ismāʿīl, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya fī l-madāʾiḥ an-nabawīya, 4 Bde., Beirut 

1996. 
37  Dīwān aṣ-Ṣarṣarī, herausgegeben von Ḥanān Sayyid Aḥmad Bābakir, Khartum 2017. Eine 

frühere Edition wurde von Muḫaymar Ṣāliḥ herausgegeben, Irbid 1989, die uns leider nicht 
zugänglich waren. 
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B Das Beispielgedicht 

B.1 Übersetzung 

Das ausgewählte Gedicht hat 31 Verse, ist im Metrum al-kāmil verfasst und reimt auf 
„ī/ūmuhū“.38 Eine Übersetzung dieses Gedichts könnte wie folgt lauten: 

ــومُهُ  1 ــتُ اصٔـــــــ ــه فلســـــــ ــاً ارٔاكَ بـــــــ  يَومـــــــ
  

هُ    ــُ ــتٌ تَحريمــــــ ــدُ عنــــــــدي ثابــــــ فالعِيــــــ
 

Am Tage, wenn ich Dich sehe, faste ich nicht, da das Fest es streng verbietet für mich. 
ــيطَ  2 ــىً امٔـــــ هِ وَدُجـــــ ــامُ ظلامـــــــِ ــا لثِـــــ  لنـــــ

  

هُ    ــُ فَ اقٔوُمــ ــْ لٍ منــــكَ كَيــ ــْ باحِ وصــ ــَ  بصِــ
 

Am Morgen der Vereinigung zieht die Finsternis ihren dunklen Schleier weg von uns. Wie 
soll ich da noch die Nachtwache halten? 

ال 3 يَّ مُعَيَّنــــــــــً نْ ارَٔىَ قَرْضــــــــــاً علــــــــــَ  كــــــــــِ
  

ــَ    مــــ عَ الزَّ ــَ كَ مــــ ريِ الَِٕيــــــْ ــَ هُ نَظــــ ــُ  انِ ادِٔيمــــ
 

Ich sehe doch eine bestimmte Pflicht bei mir: Mein Blick zu Dir soll von immerwährender 
Dauer sein,  

ي 4 ــِ ــكِ غُلَّتــــ ن جَمالــــ ــِ ى ارَُٔوِّيَ مــــ ــَّ  حَتــــ
  

هُ    وَى وهُمُومـــــــــُ الُ الهـــــــــَ زُولَ اثْٔقـــــــــَ  وَتـــــــــَ
 

Bis ich mein Verlangen an Deiner Schönheit stille und die Last des Verlangens und der Sor-
gen abfallen. 

دَى 5 ي صــَ ــِّ ي عَن كَ يَ�نْجَلــِ ورِ وَجْهــِ ــُ  فبِن
  

هُ    اءِ رَميمـــــــــــُ ا باِللِّقـــــــــــَ ي ويَحْيـــــــــــَ  قَلبـــــــــــِ
 

Durch das Leuchten Deines Antlitzes wird mein Herzeleid gelindert und mein totes Herz 
durch das Zusammensein mit Dir zum Leben erweckt.  

ي 6 لَكَ جَنَّتــِ ي بوَِصــلِكَ انًّٕ وَصــْ نْ لــِ  مــَ
  

هُ   ــُ ؤَادِ جَحِيمــــــــ ــُ ركَِ للِْفــــــــ ــْ  وَدَوَامَ هَجــــــــ
 

Wer vermag mir eine Vereinigung mit Dir zu ermöglichen? Wirklich, die Vereinigung mit 
Dir ist mein Paradies und die fortdauernde Trennung von Dir ist die Hölle für mein Herz. 

رَّهُ  7 ــَ رَامِ امٔــــ ــَ نَ الغــــ ــِ تُ فيِــــــكَ مــــ  عَالَجــــــْ
  

هُ    يْسَ يَرُومـــــُ ى قِيـــــلَ لـــــَ بَرتُْ حَتـــــَّ وَصـــــَ
 

Wegen Dir behandelte ich vom Kummer das Bitterste. Ich ertrug es standhaft; sogar als man 
sagte: „Er begehrt dich nicht“.  

ى غــالَ حُ  8 ــَّ تُ حَت يوكَتَمــْ ــِ كَ مُهْجَت ــُّ  ب
  

هُ    وَى مَكْتُومـــــُ يءٍ فـــــي الهـــــَ دُّ شـــــَ  وَاشٔـــــَ
 

Ich habe geschwiegen, bis meine Liebe zu Dir mein Herz entrissen hat. Das Schwierigste an 
der Liebe ist es, sie zu verheimlichen. 

 
38  Ich richte mich nach der Fassung, wie sie von an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:52-54, 

ediert wurde; leider lagen die beiden Editionen des Diwans nicht vor, jedoch konnte die Edi-
tion von an-Nabhānī mit der Version im biographischen Lexikon von Ibn Šākir al-Kutubī, 
Fawāt al-wafayāt 4:306f. abgeglichen werden. Es finden sich einige Unterschiede, die im Fol-
genden jedoch nicht vermerkt werden. 
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aṣ-Ṣarṣarī wird also insbesondere wegen seiner Prophetenlobdichtung erinnert, 
aber auch als ḥanbalitischer Rechtsgelehrter und Eingeweihter der Qādiriyya, der die 
letzten Tage des abbasidischen Kalifats in Bagdad erlebte und durch die Hand der 
mongolischen Eroberer Mitte des 13. Jahrhunderts starb. Neben seiner Intelligenz 
und Sprachbegabung wird seine asketische Haltung und vorzügliche Tugendhaf-
tigkeit hervorgehoben. Seine Dichtkunst müssen wir als in der abbasidischen Tradi-
tion stehend verstehen, geprägt von einer Popularisierung sufischer Ideen und Prak-
tiken. 

Deutlich konnten wir nachweisen, dass seine Gedichte zum Lob des Propheten 
Muḥammad in mamlukischer Zeit wahrscheinlich zunächst in Syrien, dann auch in 
Ägypten Verbreitung fanden, gelesen und auswendig gelernt wurden und bei Festen 
und insbesondere als Gebet in einem religiösen Setting im Rahmen sich wandelnder 
Frömmigkeitspraktiken vorgetragen wurden, wobei es klare Hinweise gibt, dass die-
ser Vortrag stark musikalisch war und gesungen wurde. 

Im 20. Jahrhundert gab der palästinensische Rechtsgelehrte Yūsuf an-Nabhānī 
(1849–1932) eine Sammlung von Prophetenlobgedichten in vier Bänden heraus, die 
er alphabetisch anordnete. Er bringt unter den Reimbuchstaben Gedichte in mehr 
oder weniger chronologischer Reihenfolge, beginnt jedoch meist mit einem Gedicht 
von al-Būṣīrī, gefolgt in direktem Anschluss von Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī. An letz-
ter Stelle platziert an-Nabhānī sein eigenes Prophetenlob.36 Daraus kann geschlos-
sen werden, dass den Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī eine erhöhte Bedeutung für die Tra-
dition der Prophetenlobdichtung zugemessen werden kann.  

Heute scheint sich aṣ-Ṣarṣarīs Prophetenlob speziell im Sudan besonderer 
Beliebtheit zu erfreuen. Sein Dīwān wurde zum letzten Mal im Jahr 2017 in Khar-
tum veröffentlicht.37  

Um sich nun der Prophetenlobdichtung aṣ-Ṣarṣarīs zu nähern, wird im Folgenden 
ein ausgewähltes Gedicht exemplarisch in Übersetzung vorgestellt und daraufhin 
mit dem Ziel analysiert, die Art der Prophetenverehrung zu beschreiben, die darin 
zum Ausdruck gebracht wird. 

 
36  an-Nabhānī, Yusūf b. Ismāʿīl, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya fī l-madāʾiḥ an-nabawīya, 4 Bde., Beirut 

1996. 
37  Dīwān aṣ-Ṣarṣarī, herausgegeben von Ḥanān Sayyid Aḥmad Bābakir, Khartum 2017. Eine 

frühere Edition wurde von Muḫaymar Ṣāliḥ herausgegeben, Irbid 1989, die uns leider nicht 
zugänglich waren. 
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B Das Beispielgedicht 

B.1 Übersetzung 

Das ausgewählte Gedicht hat 31 Verse, ist im Metrum al-kāmil verfasst und reimt auf 
„ī/ūmuhū“.38 Eine Übersetzung dieses Gedichts könnte wie folgt lauten: 

ــومُهُ  1 ــتُ اصٔـــــــ ــه فلســـــــ ــاً ارٔاكَ بـــــــ  يَومـــــــ
  

هُ    ــُ ــتٌ تَحريمــــــ ــدُ عنــــــــدي ثابــــــ فالعِيــــــ
 

Am Tage, wenn ich Dich sehe, faste ich nicht, da das Fest es streng verbietet für mich. 
ــيطَ  2 ــىً امٔـــــ هِ وَدُجـــــ ــامُ ظلامـــــــِ ــا لثِـــــ  لنـــــ

  

هُ    ــُ فَ اقٔوُمــ ــْ لٍ منــــكَ كَيــ ــْ باحِ وصــ ــَ  بصِــ
 

Am Morgen der Vereinigung zieht die Finsternis ihren dunklen Schleier weg von uns. Wie 
soll ich da noch die Nachtwache halten? 

ال 3 يَّ مُعَيَّنــــــــــً نْ ارَٔىَ قَرْضــــــــــاً علــــــــــَ  كــــــــــِ
  

ــَ    مــــ عَ الزَّ ــَ كَ مــــ ريِ الَِٕيــــــْ ــَ هُ نَظــــ ــُ  انِ ادِٔيمــــ
 

Ich sehe doch eine bestimmte Pflicht bei mir: Mein Blick zu Dir soll von immerwährender 
Dauer sein,  

ي 4 ــِ ــكِ غُلَّتــــ ن جَمالــــ ــِ ى ارَُٔوِّيَ مــــ ــَّ  حَتــــ
  

هُ    وَى وهُمُومـــــــــُ الُ الهـــــــــَ زُولَ اثْٔقـــــــــَ  وَتـــــــــَ
 

Bis ich mein Verlangen an Deiner Schönheit stille und die Last des Verlangens und der Sor-
gen abfallen. 

دَى 5 ي صــَ ــِّ ي عَن كَ يَ�نْجَلــِ ورِ وَجْهــِ ــُ  فبِن
  

هُ    اءِ رَميمـــــــــــُ ا باِللِّقـــــــــــَ ي ويَحْيـــــــــــَ  قَلبـــــــــــِ
 

Durch das Leuchten Deines Antlitzes wird mein Herzeleid gelindert und mein totes Herz 
durch das Zusammensein mit Dir zum Leben erweckt.  

ي 6 لَكَ جَنَّتــِ ي بوَِصــلِكَ انًّٕ وَصــْ نْ لــِ  مــَ
  

هُ   ــُ ؤَادِ جَحِيمــــــــ ــُ ركَِ للِْفــــــــ ــْ  وَدَوَامَ هَجــــــــ
 

Wer vermag mir eine Vereinigung mit Dir zu ermöglichen? Wirklich, die Vereinigung mit 
Dir ist mein Paradies und die fortdauernde Trennung von Dir ist die Hölle für mein Herz. 

رَّهُ  7 ــَ رَامِ امٔــــ ــَ نَ الغــــ ــِ تُ فيِــــــكَ مــــ  عَالَجــــــْ
  

هُ    يْسَ يَرُومـــــُ ى قِيـــــلَ لـــــَ بَرتُْ حَتـــــَّ وَصـــــَ
 

Wegen Dir behandelte ich vom Kummer das Bitterste. Ich ertrug es standhaft; sogar als man 
sagte: „Er begehrt dich nicht“.  

ى غــالَ حُ  8 ــَّ تُ حَت يوكَتَمــْ ــِ كَ مُهْجَت ــُّ  ب
  

هُ    وَى مَكْتُومـــــُ يءٍ فـــــي الهـــــَ دُّ شـــــَ  وَاشٔـــــَ
 

Ich habe geschwiegen, bis meine Liebe zu Dir mein Herz entrissen hat. Das Schwierigste an 
der Liebe ist es, sie zu verheimlichen. 

 
38  Ich richte mich nach der Fassung, wie sie von an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:52-54, 

ediert wurde; leider lagen die beiden Editionen des Diwans nicht vor, jedoch konnte die Edi-
tion von an-Nabhānī mit der Version im biographischen Lexikon von Ibn Šākir al-Kutubī, 
Fawāt al-wafayāt 4:306f. abgeglichen werden. Es finden sich einige Unterschiede, die im Fol-
genden jedoch nicht vermerkt werden. 
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الْهَوَى 9 يَ بــــِ مَّ دَمْعــــِ ى نــــَ بَرتُْ حَتــــَّ  وَصــــَ
  

عِ العَ    ــْ رُّ دَمــــــــ ــَ هُ وَأبــــــــ ــُ قِينَ نَمُومــــــــ ــِ  اشــــــــ
 

Ich ertrug es, bis meine Träne die Liebe verraten hat. Die ehrliche Träne der Verliebten ist 
die Enthüllende. 

هُ  10 تَ زمَِامـــَ ى قَلـــبٍ مَلَكـــْ اعْطِف عَلـــَ  فـــَ
  

هُ    ــُ هُ وَانٔـــــــتَ نَعِيمـــــ ــَ فَاءُ لـــــ ــِّ انٔـــــــتَ الشـــــ
 

Neig Dich einem Herzen zu, dessen Zügel Du hältst, denn Du bist Heilung und Glückselig-
keit für es.  

ي 11 ــِ تــــ ــقُ تَلَفُّ لِ العَقِيــــ ــِ م يُطــــ ــَ وْلاكََ لــــ ــَ  لــــ
  

يمُهُ    الغُوَيْرِ نَســــــــِ جَانيِ بــــــــِ ا شــــــــَ وَلَمــــــــَ
 

Ohne Dich hätte ich mich nicht immerzu al-ʿAqīq zugewandt und die Brise in al-Ġuwayr 
hätte mir keinen Kummer zugefügt. 

هُ  12 ــَ دَا لـــــ ــَ ي وَبـــــ لٍّ قـــــــالَ لـــــــِ ربَُّ خـــــــِ  وَلـــــــَ
  

هُ    وَى مَعْلوُمـــُ لُ فــي الهــَ يْسَ يجُْهــَ ا لــَ  مــَ
 

Manch ein Freund sagte zu mir, als er erkannte, was man in der Liebe nicht verbergen kann: 
ــاً  13 ارِقِ طَامِحــ ــَ ي ارَٔاكَ الٕــــى الابٔــ ــِ ا لــ ــَ  مــ

  

رْقٌ فَ    دا بــــــــــَ اذٕا بــــــــــَ يمُهُ و ــِ انٔــــــــــتَ تَشــــــــ
 

Warum ist es denn so, dass du dich nach al-ʾAbāriq wendest und warum, wenn dort ein 
Blitz aufleuchtet, schaust du dann zu ihm?  

وَةٌ  14 ا نَشــــــــــْ مَائلَكَ اعْتَرَاهــــــــــَ  وَارٔىَ شــــــــــَ
  

مِيمُهُ    رَارِ شـــــَ سِ العـــــَ ن نَفـــــَ بَاكَ مـــــِ  اسٔـــــَ
 

Ich sah deine Vorzüge, die der Rausch verändert hat. Hat denn der Duft des wohlriechen-
den Flohkrauts dich so gefangen genommen? 

يِّقٌ  15 ــَ بٌّ شــــــــــ ــَ ي لَصــــــــــ هُ انٕــــــــــــِّ ــُ  فَاجَٔبْ�تــــــــــ
  

هُ    ــُ ــرامُ غريمـــــــ دٍ والغـــــــ ــْ ى بوَِجـــــــ ــَ  يَخْفـــــــ
 

So habe ich ihm geantwortet: Ich bin ein Verliebter voller Sehnsucht, der verborgen ist 
durch die Liebe und dabei ist doch die Liebe der Gläubiger. 

هٌ قــــــــــــــــــديمٌ لا دواءَ لدائــــــــــــــــــه 16 ــَ  وَلــــــــــــــــ
  

هُ    الَ قَدِيمــــُ ي الرِّجــــَ وَارَٔى الهــــوى يُعْيــــِ
 

Meine Liebe währt schon lang und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass eine solch 
langandauernde Liebe die Männer unfähig macht. 

لاَ  17 ويِ جلابَيِــــــــبَ الفــــــــَ رٍ يَطــــــــْ  وَمُبَكــــــــِّ
  

يمُهُ    ــِ تَقِرُّ رسَــــــــــــ ــْ دٍ لاَ يَســــــــــــ ــِ  بجُِلاعَــــــــــــ
 

Manch ein Frühreisender mit einem starken Kamel, das in seinem Lauf nicht innehält, faltet 
die Kleider der Wüste zusammen.  

لِّ  18 هِ فـــــي كـــــُ ــِ ويِ بـــ هٍ يَهـــــْ ــَ رْقٍ مَهْمـــ ــَ   خـــ
  

هُ    ــُ هِ ظَلِيمــــــــــ ــْ هُ فــــــــــــي جَانبَِيــــــــــ ــَّ  فَكَانٔــــــــــ
 

Das Kamel galoppiert durch die breite, öde Wüste, wie ein Strauß der Wüstengegenden.  
هُ  19 ــُ ــيم مدامــــــ ــلُّ النســــــ  يُمســــــــي ومعتــــــ

  

هُ    ــُ ــنجمُ فـــــي افٔـــــق الســـــماء نديمـــ  والـــ
  

Am Abend ist die schwache Brise ihm Wein, während der Stern am Horizont des Himmels 
ihm Trinkgenosse ist. 
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رقًِا 20 ورًا مُشـــــــــْ تَ نـــــــــُ هُ انْٕ رُمـــــــــْ ــُ  نَادَيْ�تـــــــ
  

هُ    ــُ ليِلُ نجُُومــــ ــدَّ ارَ الــــ ــَ دِيَكَ انْٕ حــــ ــْ  تَهــــ
 

Ich rief ihm zu: Wenn du ein strahlendes Licht wünschst – Sterne dir den rechten Weg wei-
sen, wenn der Führer nicht weiterweiß, – 

ذُ  21 ــُ ا فَلـــــ ــً عًا رحَْبـــــ ــِ نٍ وَاســـــ ــْ ــلَ امٔـــــ  وَمَقِيـــــ
  

هُ    ــُ لالََ عُلوُمـ ــَّ تِ الضـ ــَ نْ نَفـ ــَ ابِ مـ ــَ بجَِنـ
 

Und einen sicheren Rastort suchst, dann suche Schutz an der Seite von demjenigen, dessen 
Wissen die Irrleitung vertreibt. 

لالَِ  22 ل الـ  مَاحِي الضَّ اهِد المُتَوَكـِّ  ـالشَّ
  

هُ    ن تغـــــثّ كلومـــــُ نَى مـــــَ اكُ اسٔـــــْ حَّ  ضـــــَّ
 

Der, der die Irrleitung aufhebt, der Zeuge, der sich Gott anvertraut, der am strahlendsten 
Lächelnde, der deine Wunden heilen lässt.  

ذي 23 ــَّ قِ الـ ــْ إ الخَلـ ــَ ائلِِ مَلْجـ ــَ ز الفَضـ ــْ  كَنـ
  

وَ فــــــي ا   هُ هــــــُ هُ وَزَعِيمــــــُ ادِ امَٕامــــــُ لمَعــــــَ
 

Er ist die Schatztruhe aller Vorzüglichkeit und der Zufluchtsort aller Geschöpfe, der am 
Jüngsten Tag der Vorsteher und Führer ist. 

دَتْ  24 دَّ ــَ ى وَتَجـ ــَ رَرُ النُّهـ ــُ هُ غـ ــَ تْ لـ ــَ  جُمِعـ
  

ومُهُ    ينِ الحنيــــــــفِ رسُــــــــُ دَاهُ للِــــــــدِّ بهِــــــــُ
 

In ihm vereinigt sich das Beste der Weisheit und durch seine Rechtleitung werden die ver-
wischten Spuren der wahren Religion erneuert. 

وَى 25 ــَ ا ثــــــ ــَّ هِ لَمــــــ ــِ ــةٍ ارٔضــــــ ـــــ وَى بتُِرْبَ�ـ ــَ  وَثــــــ
  

هُ    ــُ هُ وعَُمُومــــ ــُ ارُ خُصُوصــــ ــَ ا الفَخــــ ــَ فيِهــــ
 

Als er begraben wurde, erhielt die Erde, weil er sich in ihr niederließ, speziellen und allge-
meinen Ruhm.  

دٌ  26 اةِ مُحَمــَّ نُ النَّجــَ دَى حِصــْ ابُ الهــُ  بــَ
  

هُ    ابَ ادُِٔيمـــــــــُ بُهُ وَطــــــــَ تْ مَنَاســـــــــِ  طَابــــــــَ
 

Er ist das Tor der Rechtleitung, die Festung der Rettung, Muḥammad, dessen Herkunft aus-
gezeichnet und dessen Leib unversehrt ist.  

لِهِ  27 ــْ ابقُِ فَضـــــ انَ ســـــــَ ن لادَٓمَ بـــــــَ ا مـــــــَ  يـــــــَ
  

هُ    ــُ رِ ابْٕرَاهِيمــــ ــْ هِ فــــــي الحَشــــ ــِ مَا بــــ ــَ وَســــ
 

Oh Du (Muḥammad), dessen vorzügliche Tugend bereits Adam gezeigt worden war und mit 
dem sich Abraham am Tag der Versammlung erheben wird. 

فَاعَةٌ  28 ــَ وضُ الـــرّوَى وَشـ ــَ هُ الحـ ــَ نْ لـ ــَ ا مـ ــَ  يـ
  

هُ    ابِ اثٔيِمـــــُ سُ الٕاهـــــَ ا دَنـــــِ و بهِـــــَ ــُ  يَ�نْجـــ
 

Oh Du, der das durststillende Becken hat und eine Fürsprache, mit der die unreine, sünd-
hafte Haut gerettet wird.  

لاتَهُُ  29 ــَ مَاءِ صــ ــَّ ن ربَِّ الســ ــِ لَتْكَ مــ ــَ  وَصــ
  

ــَ    لِيمُهُ وَاتٔــ ــْ دَى تَســ ــَ ى المــ ــَ ــهُ عَلــ  اكَ مِنــ
 

Möge Gott im Himmel Dich segnen und möge Er Dir für immer seinen Frieden geben. 
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الْهَوَى 9 يَ بــــِ مَّ دَمْعــــِ ى نــــَ بَرتُْ حَتــــَّ  وَصــــَ
  

عِ العَ    ــْ رُّ دَمــــــــ ــَ هُ وَأبــــــــ ــُ قِينَ نَمُومــــــــ ــِ  اشــــــــ
 

Ich ertrug es, bis meine Träne die Liebe verraten hat. Die ehrliche Träne der Verliebten ist 
die Enthüllende. 

هُ  10 تَ زمَِامـــَ ى قَلـــبٍ مَلَكـــْ اعْطِف عَلـــَ  فـــَ
  

هُ    ــُ هُ وَانٔـــــــتَ نَعِيمـــــ ــَ فَاءُ لـــــ ــِّ انٔـــــــتَ الشـــــ
 

Neig Dich einem Herzen zu, dessen Zügel Du hältst, denn Du bist Heilung und Glückselig-
keit für es.  

ي 11 ــِ تــــ ــقُ تَلَفُّ لِ العَقِيــــ ــِ م يُطــــ ــَ وْلاكََ لــــ ــَ  لــــ
  

يمُهُ    الغُوَيْرِ نَســــــــِ جَانيِ بــــــــِ ا شــــــــَ وَلَمــــــــَ
 

Ohne Dich hätte ich mich nicht immerzu al-ʿAqīq zugewandt und die Brise in al-Ġuwayr 
hätte mir keinen Kummer zugefügt. 

هُ  12 ــَ دَا لـــــ ــَ ي وَبـــــ لٍّ قـــــــالَ لـــــــِ ربَُّ خـــــــِ  وَلـــــــَ
  

هُ    وَى مَعْلوُمـــُ لُ فــي الهــَ يْسَ يجُْهــَ ا لــَ  مــَ
 

Manch ein Freund sagte zu mir, als er erkannte, was man in der Liebe nicht verbergen kann: 
ــاً  13 ارِقِ طَامِحــ ــَ ي ارَٔاكَ الٕــــى الابٔــ ــِ ا لــ ــَ  مــ

  

رْقٌ فَ    دا بــــــــــَ اذٕا بــــــــــَ يمُهُ و ــِ انٔــــــــــتَ تَشــــــــ
 

Warum ist es denn so, dass du dich nach al-ʾAbāriq wendest und warum, wenn dort ein 
Blitz aufleuchtet, schaust du dann zu ihm?  

وَةٌ  14 ا نَشــــــــــْ مَائلَكَ اعْتَرَاهــــــــــَ  وَارٔىَ شــــــــــَ
  

مِيمُهُ    رَارِ شـــــَ سِ العـــــَ ن نَفـــــَ بَاكَ مـــــِ  اسٔـــــَ
 

Ich sah deine Vorzüge, die der Rausch verändert hat. Hat denn der Duft des wohlriechen-
den Flohkrauts dich so gefangen genommen? 

يِّقٌ  15 ــَ بٌّ شــــــــــ ــَ ي لَصــــــــــ هُ انٕــــــــــــِّ ــُ  فَاجَٔبْ�تــــــــــ
  

هُ    ــُ ــرامُ غريمـــــــ دٍ والغـــــــ ــْ ى بوَِجـــــــ ــَ  يَخْفـــــــ
 

So habe ich ihm geantwortet: Ich bin ein Verliebter voller Sehnsucht, der verborgen ist 
durch die Liebe und dabei ist doch die Liebe der Gläubiger. 

هٌ قــــــــــــــــــديمٌ لا دواءَ لدائــــــــــــــــــه 16 ــَ  وَلــــــــــــــــ
  

هُ    الَ قَدِيمــــُ ي الرِّجــــَ وَارَٔى الهــــوى يُعْيــــِ
 

Meine Liebe währt schon lang und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass eine solch 
langandauernde Liebe die Männer unfähig macht. 

لاَ  17 ويِ جلابَيِــــــــبَ الفــــــــَ رٍ يَطــــــــْ  وَمُبَكــــــــِّ
  

يمُهُ    ــِ تَقِرُّ رسَــــــــــــ ــْ دٍ لاَ يَســــــــــــ ــِ  بجُِلاعَــــــــــــ
 

Manch ein Frühreisender mit einem starken Kamel, das in seinem Lauf nicht innehält, faltet 
die Kleider der Wüste zusammen.  

لِّ  18 هِ فـــــي كـــــُ ــِ ويِ بـــ هٍ يَهـــــْ ــَ رْقٍ مَهْمـــ ــَ   خـــ
  

هُ    ــُ هِ ظَلِيمــــــــــ ــْ هُ فــــــــــــي جَانبَِيــــــــــ ــَّ  فَكَانٔــــــــــ
 

Das Kamel galoppiert durch die breite, öde Wüste, wie ein Strauß der Wüstengegenden.  
هُ  19 ــُ ــيم مدامــــــ ــلُّ النســــــ  يُمســــــــي ومعتــــــ

  

هُ    ــُ ــنجمُ فـــــي افٔـــــق الســـــماء نديمـــ  والـــ
  

Am Abend ist die schwache Brise ihm Wein, während der Stern am Horizont des Himmels 
ihm Trinkgenosse ist. 
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رقًِا 20 ورًا مُشـــــــــْ تَ نـــــــــُ هُ انْٕ رُمـــــــــْ ــُ  نَادَيْ�تـــــــ
  

هُ    ــُ ليِلُ نجُُومــــ ــدَّ ارَ الــــ ــَ دِيَكَ انْٕ حــــ ــْ  تَهــــ
 

Ich rief ihm zu: Wenn du ein strahlendes Licht wünschst – Sterne dir den rechten Weg wei-
sen, wenn der Führer nicht weiterweiß, – 

ذُ  21 ــُ ا فَلـــــ ــً عًا رحَْبـــــ ــِ نٍ وَاســـــ ــْ ــلَ امٔـــــ  وَمَقِيـــــ
  

هُ    ــُ لالََ عُلوُمـ ــَّ تِ الضـ ــَ نْ نَفـ ــَ ابِ مـ ــَ بجَِنـ
 

Und einen sicheren Rastort suchst, dann suche Schutz an der Seite von demjenigen, dessen 
Wissen die Irrleitung vertreibt. 

لالَِ  22 ل الـ  مَاحِي الضَّ اهِد المُتَوَكـِّ  ـالشَّ
  

هُ    ن تغـــــثّ كلومـــــُ نَى مـــــَ اكُ اسٔـــــْ حَّ  ضـــــَّ
 

Der, der die Irrleitung aufhebt, der Zeuge, der sich Gott anvertraut, der am strahlendsten 
Lächelnde, der deine Wunden heilen lässt.  

ذي 23 ــَّ قِ الـ ــْ إ الخَلـ ــَ ائلِِ مَلْجـ ــَ ز الفَضـ ــْ  كَنـ
  

وَ فــــــي ا   هُ هــــــُ هُ وَزَعِيمــــــُ ادِ امَٕامــــــُ لمَعــــــَ
 

Er ist die Schatztruhe aller Vorzüglichkeit und der Zufluchtsort aller Geschöpfe, der am 
Jüngsten Tag der Vorsteher und Führer ist. 

دَتْ  24 دَّ ــَ ى وَتَجـ ــَ رَرُ النُّهـ ــُ هُ غـ ــَ تْ لـ ــَ  جُمِعـ
  

ومُهُ    ينِ الحنيــــــــفِ رسُــــــــُ دَاهُ للِــــــــدِّ بهِــــــــُ
 

In ihm vereinigt sich das Beste der Weisheit und durch seine Rechtleitung werden die ver-
wischten Spuren der wahren Religion erneuert. 

وَى 25 ــَ ا ثــــــ ــَّ هِ لَمــــــ ــِ ــةٍ ارٔضــــــ ـــــ وَى بتُِرْبَ�ـ ــَ  وَثــــــ
  

هُ    ــُ هُ وعَُمُومــــ ــُ ارُ خُصُوصــــ ــَ ا الفَخــــ ــَ فيِهــــ
 

Als er begraben wurde, erhielt die Erde, weil er sich in ihr niederließ, speziellen und allge-
meinen Ruhm.  

دٌ  26 اةِ مُحَمــَّ نُ النَّجــَ دَى حِصــْ ابُ الهــُ  بــَ
  

هُ    ابَ ادُِٔيمـــــــــُ بُهُ وَطــــــــَ تْ مَنَاســـــــــِ  طَابــــــــَ
 

Er ist das Tor der Rechtleitung, die Festung der Rettung, Muḥammad, dessen Herkunft aus-
gezeichnet und dessen Leib unversehrt ist.  

لِهِ  27 ــْ ابقُِ فَضـــــ انَ ســـــــَ ن لادَٓمَ بـــــــَ ا مـــــــَ  يـــــــَ
  

هُ    ــُ رِ ابْٕرَاهِيمــــ ــْ هِ فــــــي الحَشــــ ــِ مَا بــــ ــَ وَســــ
 

Oh Du (Muḥammad), dessen vorzügliche Tugend bereits Adam gezeigt worden war und mit 
dem sich Abraham am Tag der Versammlung erheben wird. 

فَاعَةٌ  28 ــَ وضُ الـــرّوَى وَشـ ــَ هُ الحـ ــَ نْ لـ ــَ ا مـ ــَ  يـ
  

هُ    ابِ اثٔيِمـــــُ سُ الٕاهـــــَ ا دَنـــــِ و بهِـــــَ ــُ  يَ�نْجـــ
 

Oh Du, der das durststillende Becken hat und eine Fürsprache, mit der die unreine, sünd-
hafte Haut gerettet wird.  

لاتَهُُ  29 ــَ مَاءِ صــ ــَّ ن ربَِّ الســ ــِ لَتْكَ مــ ــَ  وَصــ
  

ــَ    لِيمُهُ وَاتٔــ ــْ دَى تَســ ــَ ى المــ ــَ ــهُ عَلــ  اكَ مِنــ
 

Möge Gott im Himmel Dich segnen und möge Er Dir für immer seinen Frieden geben. 
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ذًا 30 كَ لائَـــِ لِ جَاهـــِ تَجِيرُ بفَِضـــْ ــْ ن تَسـ  مـــَ
  

يمُهُ    الَمِينَ يَضــــِ ذِي فــــي العــــَ نِ الــــَّ فَمــــَ
 

Kann überhaupt jemandem, der bei Dir, wegen der Vorzüglichkeit Deines Ranges, in Dienst 
geht, auf der Welt Unrecht getan werden, denn er ist doch Schutzsuchender?  

دُهَا 31 ــْ وبٍ كَيــ ــُ نْ خُطــ ــِ ا مــ ــً اجِٔرْ مَرُوعــ ــَ  فــ
  

هُ    ــُ انِ حَلِيمـــــ ــَ مـــــ هِ فـــــــي ذَا الزَّ ــِ ا بـــــ ــَ يَعْيـــــ
 

Gib Lohn demjenigen, der sich vor den Schicksalsschlägen fürchtet, deren Tücken sogar den 
Sanftmütigen dieser Zeit unvermögend machen. 

B.2 Struktur 

Dieses Prophetenlobgedicht hat 31 Verse, die inhaltlich in unterschiedliche Ab-
schnitte gegliedert werden können: Die ersten 16 Verse sprechen von Liebe 
(nasīb/ghazal), gefolgt von einem „Kamelritt“ (raḥīl) in 5 Versen, der zum eigentli-
chen Lob (madīḥ) auf den Propheten Muḥammad überleitet, das mit 10 Versen im 
Vergleich zum ersten Teil relativ kurz ist. Die letzten drei Verse können davon sogar 
noch abgetrennt werden als abschließendes Bittgebet. Damit weist dieses Gedicht 
von aṣ-Ṣarṣarī wie das Mantelgedicht von al-Būṣīrī eine Qaṣīden-Struktur auf, deren 
Ziel eine Bitte an den Propheten Muḥammad darstellt.  

Im Vergleich zum Mantelgedicht sind die Proportionen der Qaṣīden-Abschnitte 
jedoch deutlich anders. Das Mantelgedicht mit 160 Versen ist wesentlich länger und 
weitet insbesondere das Prophetenlob deutlich aus. Üblicherweise wird es in zehn 
thematische Abschnitte unterteilt: 1. Der prophetische nasīb, 2. Die Warnung vor 
den Begierden des Selbst (hier ist also der Reiseabschnit (raḥīl) stark abstrahiert und 
kommt ganz ohne Nennung eines Kamels oder einer Karawane aus), 3. Das Lob, 
4. Die Geburt, 5. Die Wunder, 6. Der Koran, 7. Die Nachtreise und Himmelfahrt, 
8. Der Prophet und seine Genossen im Kampf, 9. Die Reue und Bitte, 10. Das Ab-
schlussgebet um Beistand am Jüngsten Tag.39  

Es zeigt sich also, dass die Gewichtung der Themen zwischen dem Mantelgedicht 
und dem Beispielgedicht sehr unterschiedlich ist. Die Einleitung mit Liebesthema-
tik, der nasīb, ist in aṣ-Ṣarṣarīs Gedicht deutlich länger als das eigentliche Lob auf 
Muḥammad. In dieser Hinsicht nähert es sich dem reinen Liebesgedicht (ghazal) des 
sufischen Dichters Ibn al-Fāriḍ an, in dem außerdem auch von einer Karawanenreise 
die Rede ist. 

B.3 Die Einleitung mit Liebesthematik – Ein prophetischer nasīb (Verse 1-16) 

aṣ-Ṣarṣarī legt also schon allein durch die gewählte Textlängen großes Gewicht auf 
seine Einleitung mit der Liebesthematik. Nach Stetkevych liegt ein Unterschied zwi-
schen der Bitt-qaṣīda von al-Būṣīrī und dem Liebesgedicht von Ibn al-Fāriḍ, auf das 

 
39  Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 90-91. 
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es sich bezieht, in der Identität der geliebten Person, die zwar nicht offenkundig ist, 
sich aber im Mantelgedicht als eine weltliche Liebe entpuppt, von der es sich abzu-
wenden gilt.40 Dieser Aspekt sei für die performative Wirkung der Bitt-qaṣīda wich-
tig. Das sufische Liebesgedicht von Ibn al-Fāriḍ dagegen erwähnt zwar die geliebte 
„Layla“, die jedoch zusammen mit Bekannten im Ḥiǧāz als Symbol für eine Liebes-
sehnsucht nach Muḥammad verstanden wird, wenn nicht direkt nach Gott. Wie 
geht nun aṣ-Ṣarṣarī in diesem Beispielgedicht vor? 

Das Gedicht beginnt mit dem Vers: „Am Tage, wenn ich Dich sehe, faste ich nicht, 
da das Fest es streng verbietet für mich.“ (1). aṣ-Ṣarṣarī richtet sich mit einer persönli-
chen Anredeform (arāka/i) an eine bestimmte Person, deren Name nicht genannt 
wird und deren Geschlecht ohne Vokalisationszeichen unbestimmt ist, beim Vortrag 
aber bestimmt werden muss. Der Dichter spricht zu dieser Person und teilt ihr mit, 
dass er nicht fastet, wenn er sie sieht, denn dieser Tag erscheint ihm wie ein Festtag. 
Daher fastet er nicht, denn im islamischen Glauben ist es verboten, am Tag eines Fes-
tes zu fasten. Diese Verknüpfung des Festes und des Fastens können schon hier ganz 
am Anfang als deutliche Hinweise verstanden werden, dass es sich hier um eine reli-
giös motivierte Liebe handelt. Es liegt also nahe, die Anredeform männlich auszu-
sprechen und an den Propheten zu denken. Warum aber sollte der Liebende/der 
Gläubige, wenn er den Geliebten/den Propheten sieht, überhaupt fasten?  

Der paradoxartig aufgebaute Gegensatz zwischen Fest und Fasten wird im nächs-
ten Vers weitergeführt: „Am Morgen der Vereinigung zieht die Dunkelheit ihren 
dunklen Schleier weg von uns. Wie soll ich da noch die Nachtwache halten?“ (2). Die 
Begriffe „Finsternis“ (duğā) und „Morgen“ (ṣabāḥ) bilden das rhetorische Mittel ṭibāq 
(Antithese). Die Helligkeit, die am Morgen erscheint, steht im Gegensatz zur nächtli-
chen Dunkelheit. Der Vers drückt eine zwiespältige Stimmung aus: Die Dunkelheit 
wird vertrieben, der Morgen beginnt, es kommt sogar zur Vereinigung mit der gelieb-
ten Person, aber gleichzeitig wird dadurch die „Nachtwache“ des Liebenden unmög-
lich gemacht. Es scheint, dass der Dichter deswegen unglücklich ist. Aber warum? Im 
Koran finden sich Hinweise, dass der Prophet Muḥammad und seine Anhänger Vigi-
lien abgehalten haben, beispielsweise in 74:2: „Steh die Nacht über bis auf ein weni-
ges“. In derselben Sure (Verse 6-7) heißt es: “Der Beginn der Nacht ist stärker in sei-
ner Wirkung und geeigneter zur Rede; tagsüber nehmen dich zahlreiche Geschäfte in 
Anspruch.“41 Solche Nachtwachen dienten in Sufikreisen dem Ziel der Vereinigung 
mit dem Göttlichen.42 Zusammen mit dem ersten Vers deutet der Dichter darauf hin, 
dass er die nächtliche Ruhe fastend für Gebete, nämlich im Gedenken Gottes 
und/oder Muḥammads genutzt hat und möglicherweise mit einer Traumerscheinung 
belohnt wurde. aṣ-Ṣarṣarī berichtet auf an anderer Stelle, dass er den Propheten Mu-
ḥammad im Traum erblickt habe.43 Hier freut er sich zwar über die Begegnung mit 

 
40  Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 93-95, speziell 94. 
41  https://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/73/vers/1.  
42  https://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/73/vers/1.  
43  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:299. 
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ذًا 30 كَ لائَـــِ لِ جَاهـــِ تَجِيرُ بفَِضـــْ ــْ ن تَسـ  مـــَ
  

يمُهُ    الَمِينَ يَضــــِ ذِي فــــي العــــَ نِ الــــَّ فَمــــَ
 

Kann überhaupt jemandem, der bei Dir, wegen der Vorzüglichkeit Deines Ranges, in Dienst 
geht, auf der Welt Unrecht getan werden, denn er ist doch Schutzsuchender?  

دُهَا 31 ــْ وبٍ كَيــ ــُ نْ خُطــ ــِ ا مــ ــً اجِٔرْ مَرُوعــ ــَ  فــ
  

هُ    ــُ انِ حَلِيمـــــ ــَ مـــــ هِ فـــــــي ذَا الزَّ ــِ ا بـــــ ــَ يَعْيـــــ
 

Gib Lohn demjenigen, der sich vor den Schicksalsschlägen fürchtet, deren Tücken sogar den 
Sanftmütigen dieser Zeit unvermögend machen. 

B.2 Struktur 

Dieses Prophetenlobgedicht hat 31 Verse, die inhaltlich in unterschiedliche Ab-
schnitte gegliedert werden können: Die ersten 16 Verse sprechen von Liebe 
(nasīb/ghazal), gefolgt von einem „Kamelritt“ (raḥīl) in 5 Versen, der zum eigentli-
chen Lob (madīḥ) auf den Propheten Muḥammad überleitet, das mit 10 Versen im 
Vergleich zum ersten Teil relativ kurz ist. Die letzten drei Verse können davon sogar 
noch abgetrennt werden als abschließendes Bittgebet. Damit weist dieses Gedicht 
von aṣ-Ṣarṣarī wie das Mantelgedicht von al-Būṣīrī eine Qaṣīden-Struktur auf, deren 
Ziel eine Bitte an den Propheten Muḥammad darstellt.  

Im Vergleich zum Mantelgedicht sind die Proportionen der Qaṣīden-Abschnitte 
jedoch deutlich anders. Das Mantelgedicht mit 160 Versen ist wesentlich länger und 
weitet insbesondere das Prophetenlob deutlich aus. Üblicherweise wird es in zehn 
thematische Abschnitte unterteilt: 1. Der prophetische nasīb, 2. Die Warnung vor 
den Begierden des Selbst (hier ist also der Reiseabschnit (raḥīl) stark abstrahiert und 
kommt ganz ohne Nennung eines Kamels oder einer Karawane aus), 3. Das Lob, 
4. Die Geburt, 5. Die Wunder, 6. Der Koran, 7. Die Nachtreise und Himmelfahrt, 
8. Der Prophet und seine Genossen im Kampf, 9. Die Reue und Bitte, 10. Das Ab-
schlussgebet um Beistand am Jüngsten Tag.39  

Es zeigt sich also, dass die Gewichtung der Themen zwischen dem Mantelgedicht 
und dem Beispielgedicht sehr unterschiedlich ist. Die Einleitung mit Liebesthema-
tik, der nasīb, ist in aṣ-Ṣarṣarīs Gedicht deutlich länger als das eigentliche Lob auf 
Muḥammad. In dieser Hinsicht nähert es sich dem reinen Liebesgedicht (ghazal) des 
sufischen Dichters Ibn al-Fāriḍ an, in dem außerdem auch von einer Karawanenreise 
die Rede ist. 

B.3 Die Einleitung mit Liebesthematik – Ein prophetischer nasīb (Verse 1-16) 

aṣ-Ṣarṣarī legt also schon allein durch die gewählte Textlängen großes Gewicht auf 
seine Einleitung mit der Liebesthematik. Nach Stetkevych liegt ein Unterschied zwi-
schen der Bitt-qaṣīda von al-Būṣīrī und dem Liebesgedicht von Ibn al-Fāriḍ, auf das 

 
39  Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 90-91. 
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es sich bezieht, in der Identität der geliebten Person, die zwar nicht offenkundig ist, 
sich aber im Mantelgedicht als eine weltliche Liebe entpuppt, von der es sich abzu-
wenden gilt.40 Dieser Aspekt sei für die performative Wirkung der Bitt-qaṣīda wich-
tig. Das sufische Liebesgedicht von Ibn al-Fāriḍ dagegen erwähnt zwar die geliebte 
„Layla“, die jedoch zusammen mit Bekannten im Ḥiǧāz als Symbol für eine Liebes-
sehnsucht nach Muḥammad verstanden wird, wenn nicht direkt nach Gott. Wie 
geht nun aṣ-Ṣarṣarī in diesem Beispielgedicht vor? 

Das Gedicht beginnt mit dem Vers: „Am Tage, wenn ich Dich sehe, faste ich nicht, 
da das Fest es streng verbietet für mich.“ (1). aṣ-Ṣarṣarī richtet sich mit einer persönli-
chen Anredeform (arāka/i) an eine bestimmte Person, deren Name nicht genannt 
wird und deren Geschlecht ohne Vokalisationszeichen unbestimmt ist, beim Vortrag 
aber bestimmt werden muss. Der Dichter spricht zu dieser Person und teilt ihr mit, 
dass er nicht fastet, wenn er sie sieht, denn dieser Tag erscheint ihm wie ein Festtag. 
Daher fastet er nicht, denn im islamischen Glauben ist es verboten, am Tag eines Fes-
tes zu fasten. Diese Verknüpfung des Festes und des Fastens können schon hier ganz 
am Anfang als deutliche Hinweise verstanden werden, dass es sich hier um eine reli-
giös motivierte Liebe handelt. Es liegt also nahe, die Anredeform männlich auszu-
sprechen und an den Propheten zu denken. Warum aber sollte der Liebende/der 
Gläubige, wenn er den Geliebten/den Propheten sieht, überhaupt fasten?  

Der paradoxartig aufgebaute Gegensatz zwischen Fest und Fasten wird im nächs-
ten Vers weitergeführt: „Am Morgen der Vereinigung zieht die Dunkelheit ihren 
dunklen Schleier weg von uns. Wie soll ich da noch die Nachtwache halten?“ (2). Die 
Begriffe „Finsternis“ (duğā) und „Morgen“ (ṣabāḥ) bilden das rhetorische Mittel ṭibāq 
(Antithese). Die Helligkeit, die am Morgen erscheint, steht im Gegensatz zur nächtli-
chen Dunkelheit. Der Vers drückt eine zwiespältige Stimmung aus: Die Dunkelheit 
wird vertrieben, der Morgen beginnt, es kommt sogar zur Vereinigung mit der gelieb-
ten Person, aber gleichzeitig wird dadurch die „Nachtwache“ des Liebenden unmög-
lich gemacht. Es scheint, dass der Dichter deswegen unglücklich ist. Aber warum? Im 
Koran finden sich Hinweise, dass der Prophet Muḥammad und seine Anhänger Vigi-
lien abgehalten haben, beispielsweise in 74:2: „Steh die Nacht über bis auf ein weni-
ges“. In derselben Sure (Verse 6-7) heißt es: “Der Beginn der Nacht ist stärker in sei-
ner Wirkung und geeigneter zur Rede; tagsüber nehmen dich zahlreiche Geschäfte in 
Anspruch.“41 Solche Nachtwachen dienten in Sufikreisen dem Ziel der Vereinigung 
mit dem Göttlichen.42 Zusammen mit dem ersten Vers deutet der Dichter darauf hin, 
dass er die nächtliche Ruhe fastend für Gebete, nämlich im Gedenken Gottes 
und/oder Muḥammads genutzt hat und möglicherweise mit einer Traumerscheinung 
belohnt wurde. aṣ-Ṣarṣarī berichtet auf an anderer Stelle, dass er den Propheten Mu-
ḥammad im Traum erblickt habe.43 Hier freut er sich zwar über die Begegnung mit 

 
40  Vgl. Stetkevych, The Mantle Odes, 93-95, speziell 94. 
41  https://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/73/vers/1.  
42  https://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/73/vers/1.  
43  al-Yūnīnī, Ḏayl Mirʾāt az-zamān, 1954, 1:299. 
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der geliebten Person, wodurch es hell wird und das Fest beginnt, ist aber auch ver-
zweifelt darüber, da er das nächtliche Gebet mit Anbruch des Sonnenaufgangs been-
den muss und er sich durch die Pflichten des Alltags nun nicht mehr dem Gedenken 
Muḥammads widmen kann. Die Vereinigung mit der geliebten Person scheint hier 
also eher vom Gedenken an den Propheten abzulenken und könnte damit ähnlich 
wie in der Burda dann auch ein Symbol für die irdischen Nichtigkeiten sein. Die ers-
ten beiden Verse beschreiben in jedem Fall eine paradoxe Situation. 

Im dritten Vers wird das Paradox gewissermaßen aufgelöst, indem das negative 
Gefühl des Dichters näher erläutert und im darauffolgenden Vers die erhoffte Auflö-
sung seiner Traurigkeit als Wunsch formuliert wird: „Ich sehe doch eine bestimmte 
Pflicht bei mir: Mein Blick zu Dir soll von immerwährender Dauer sein, bis ich 
mein Verlangen an Deiner Schönheit stille und die Last des Verlangens und der Sor-
gen abfallen.“ (3-4). aṣ-Ṣarṣarī fühlt sich schuldig, denn er fühlt sich verpflichtet, 
„seinen Blick“ – es könnten seine Gedanken und Handlungen gemeint sein – immer 
nur der geliebten Person zu widmen.44 Die Unterbrechung der Vigilien ist dann also 
eine Verletzung dieser Verpflichtung. Der Dichter fühlt sich also schuldig, abgelenkt 
worden zu sein, nicht nur durch das Tagesgeschäft, sondern möglicherweise auch 
von einer bereits erreichten Vereinigung, die zu einer Feststimmung führte – viel-
leicht im Traum? Gleichzeitig formuliert er, dass der Anblick der geliebten Person 
ihn von seinen schlechten Gefühlen heilen könnte. Es ist dem Dichter wohl klar, 
dass eine Vereinigung mit dem Propheten Muḥammad in diesem Leben nicht wirk-
lich möglich ist, er im Diesseits an diesen Geliebten – und sei es in einer Traumer-
scheinung – nicht nah genug herankommt. Daher könnte hier eine Andeutung auf 
den Jüngsten Tag gemeint sein, denn an diesem Tag würde der gläubige Liebende 
Muḥammad sehen und, wenn Gott will, ins Paradies eintreten. Dass er in diesem 
Leben Muḥammad nicht nah genug kommen kann, könnte der Grund für seine 
traurige Stimmung sein. 

Im nächsten Vers geht aṣ-Ṣarṣarī genauer auf die Wirkung des erlösenden Anblicks 
der geliebten Person ein: „Durch das Leuchten Deines Antlitzes wird mein Herze-
leid gelindert und mein totes Herz durch das Zusammensein mit Dir zum Leben 
erweckt.“ (5). „Sadā“ kann sowohl „rosten“ als auch „Durst stillen“ bedeuten. Somit 
kann hier die Entfernung des Rostes oder die Stillung des Durstes des Herzens ge-
meint sein. Das Stillen des Durstes des Herzens ist hier sinnvoll und drückt die 
Sehnsucht sowie das starke Verlangen des Dichters nach der geliebten Person aus. 
Mit „der Rost des Herzens“ könnte ein sündiges Herz gemeint sein, das der Prophet 
am Jüngsten Tag reinigt. Das Adjektiv „rarīm“ kommt im Koran in Bezug auf Kno-
chen vor, die damit als „zerfallen, vermodert, morsch“ gekennzeichnet sind, was 
auch im Koranvers im Gegensatz zu „lebendig machen“ steht.45 Auf aṣ-Ṣarṣarīs Situ-
ation bezogen könnte dies bedeuten, dass er sehr unter den Umständen auf der Er-

 
44  Ibn al-Fāriḍ formuliert eine ähnliche Verpflichtung in Vers 16: „Ich habe meinen Augen aufer-

legt nur sie zu sehen“; vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 38.  
45  Homerin, From Arab Poet to Muslim Saint, 10. 
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de leidet. Er sehnt sich so sehr nach Muḥammad und/oder Gott und kann auf Er-
den nicht glücklich sein, weil ihm die Nähe zu Muḥammad und/oder Gott fehlt. 
Nach muslimischer Vorstellung ist es die Anschauung Gottes, die den Gläubigen se-
lig macht, und auch Gott ist es, der die Toten auferweckt. Insofern könnte die ge-
liebte Person nicht nur Muḥammad, sondern auch Gott selbst sein, wie dies in der 
sufischen Dichtung durchaus üblich ist. 

Der nächste Vers geht auf diese fehlende Nähe ein: „Wer vermag mir eine Vereini-
gung mit Dir zu ermöglichen? Wirklich, die Vereinigung mit Dir ist mein Paradies 
und die fortdauernde Trennung von Dir ist die Hölle für mein Herz.“ (6). Der Dich-
ter sehnt sich sehr nach einer Verbindung mit Muḥammad und/oder Gott, denn eine 
Verbindung mit ihm wäre für ihn wie das Paradies. Er vergleicht den „Zustand“, den 
er bei einer „Vereinigung“ mit Muḥammad und/oder Gott hätte, mit dem der Glück-
seligkeit im Paradies. Er hebt den guten Zustand bei einer Verbindung mit Muḥam-
mad und/oder Gott mithilfe zweier Gegensätze hervor. Das rhetorische Mittel ṭibāq 
findet in den Ausdrücken „Paradies“/„Hölle“ und „Vereinigung“/„Trennung“ ihre 
Verwendung.46 aṣ-Ṣarṣarī scheint die koranischen Beschreibungen des Paradieses nicht 
wörtlich zu nehmen, sondern versteht unter „Paradies“ einen Zustand der Glückse-
ligkeit, den ein Mensch nach der Anschauung Gottes erlangt. So wie die Verbindung 
mit Muḥammad und/oder Gott für ihn wie das Paradies ist, ist die aktuelle Trennung 
von ihm vergleichbar mit der Hölle. Aṣ-Ṣarṣarī stellt die rhetorische Frage, wer ihm 
diese Vereinigung bringen kann. Er selbst lässt die Fragen offen. Diesen Vers könnte 
man auch in Bezug auf Muḥammads Fürsprache am Jüngsten Tag verstehen, denn 
der Eintritt ins Paradies wird durch Muḥammads Fürsprache wahrscheinlicher. Die 
Antwort könnte also der Tod sein, auf den das Jüngste Gericht folgt.  

In den Versen sieben und acht geht der Dichter genauer auf seine schmerzliche 
Liebessehnsucht ein und nimmt somit Bezug zu den beiden ersten Versen des Ge-
dichts: „Wegen Dir behandelte ich vom Kummer das Bitterste. Ich ertrug es stand-
haft; sogar als man sagte: „Er begehrt dich nicht“. Ich habe geschwiegen, bis meine 
Liebe zu Dir mein Herz entrissen hat. Das Schwierigste an der Liebe ist es, sie zu 
verheimlichen.“. Der Dichter beschreibt hier seine bittere Liebessituation, die er ver-
sucht zu behandeln. Wir können uns vorstellen, dass er seinen bitteren Kummer 
durch das Gedenken an Muḥammad im Gebet während der Nachtwache und fas-
tend behandelt hat. Wie in der Liebesdichtung üblich, versucht er seine Liebe nicht 
öffentlich zu machen. Er muss sich aber eingestehen, dass die Verheimlichung das 
Schwierigste an der Liebe ist. Warum sollte aṣ-Ṣarṣarī seine fromme Liebe zu Mu-
ḥammad und/oder Gott überhaupt verstecken? Vielleicht ist seine Liebe zu Muḥam-
mad und/oder Gott so gewaltig, dass andere Menschen sie nicht verstehen könnten. 
Deswegen versteckt er das Ausmaß seiner Liebe, um seinen persönlichen Glauben 
zu schützen. Einige gaben ihm zu bedenken, dass seine Liebe nicht erwidert werde. 
Einen ähnlichen Gedanken äußert Ibn al-Fāriḍ im letzten Vers seines Liebesgedich-

 
46  Im arabischen Text von an-Nabhānī steht ḥağīmuhu. Wir gehen von einem Druckfehler aus 

und übersetzen daher ǧaḥīmuhu. 
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der geliebten Person, wodurch es hell wird und das Fest beginnt, ist aber auch ver-
zweifelt darüber, da er das nächtliche Gebet mit Anbruch des Sonnenaufgangs been-
den muss und er sich durch die Pflichten des Alltags nun nicht mehr dem Gedenken 
Muḥammads widmen kann. Die Vereinigung mit der geliebten Person scheint hier 
also eher vom Gedenken an den Propheten abzulenken und könnte damit ähnlich 
wie in der Burda dann auch ein Symbol für die irdischen Nichtigkeiten sein. Die ers-
ten beiden Verse beschreiben in jedem Fall eine paradoxe Situation. 

Im dritten Vers wird das Paradox gewissermaßen aufgelöst, indem das negative 
Gefühl des Dichters näher erläutert und im darauffolgenden Vers die erhoffte Auflö-
sung seiner Traurigkeit als Wunsch formuliert wird: „Ich sehe doch eine bestimmte 
Pflicht bei mir: Mein Blick zu Dir soll von immerwährender Dauer sein, bis ich 
mein Verlangen an Deiner Schönheit stille und die Last des Verlangens und der Sor-
gen abfallen.“ (3-4). aṣ-Ṣarṣarī fühlt sich schuldig, denn er fühlt sich verpflichtet, 
„seinen Blick“ – es könnten seine Gedanken und Handlungen gemeint sein – immer 
nur der geliebten Person zu widmen.44 Die Unterbrechung der Vigilien ist dann also 
eine Verletzung dieser Verpflichtung. Der Dichter fühlt sich also schuldig, abgelenkt 
worden zu sein, nicht nur durch das Tagesgeschäft, sondern möglicherweise auch 
von einer bereits erreichten Vereinigung, die zu einer Feststimmung führte – viel-
leicht im Traum? Gleichzeitig formuliert er, dass der Anblick der geliebten Person 
ihn von seinen schlechten Gefühlen heilen könnte. Es ist dem Dichter wohl klar, 
dass eine Vereinigung mit dem Propheten Muḥammad in diesem Leben nicht wirk-
lich möglich ist, er im Diesseits an diesen Geliebten – und sei es in einer Traumer-
scheinung – nicht nah genug herankommt. Daher könnte hier eine Andeutung auf 
den Jüngsten Tag gemeint sein, denn an diesem Tag würde der gläubige Liebende 
Muḥammad sehen und, wenn Gott will, ins Paradies eintreten. Dass er in diesem 
Leben Muḥammad nicht nah genug kommen kann, könnte der Grund für seine 
traurige Stimmung sein. 

Im nächsten Vers geht aṣ-Ṣarṣarī genauer auf die Wirkung des erlösenden Anblicks 
der geliebten Person ein: „Durch das Leuchten Deines Antlitzes wird mein Herze-
leid gelindert und mein totes Herz durch das Zusammensein mit Dir zum Leben 
erweckt.“ (5). „Sadā“ kann sowohl „rosten“ als auch „Durst stillen“ bedeuten. Somit 
kann hier die Entfernung des Rostes oder die Stillung des Durstes des Herzens ge-
meint sein. Das Stillen des Durstes des Herzens ist hier sinnvoll und drückt die 
Sehnsucht sowie das starke Verlangen des Dichters nach der geliebten Person aus. 
Mit „der Rost des Herzens“ könnte ein sündiges Herz gemeint sein, das der Prophet 
am Jüngsten Tag reinigt. Das Adjektiv „rarīm“ kommt im Koran in Bezug auf Kno-
chen vor, die damit als „zerfallen, vermodert, morsch“ gekennzeichnet sind, was 
auch im Koranvers im Gegensatz zu „lebendig machen“ steht.45 Auf aṣ-Ṣarṣarīs Situ-
ation bezogen könnte dies bedeuten, dass er sehr unter den Umständen auf der Er-

 
44  Ibn al-Fāriḍ formuliert eine ähnliche Verpflichtung in Vers 16: „Ich habe meinen Augen aufer-

legt nur sie zu sehen“; vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 38.  
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de leidet. Er sehnt sich so sehr nach Muḥammad und/oder Gott und kann auf Er-
den nicht glücklich sein, weil ihm die Nähe zu Muḥammad und/oder Gott fehlt. 
Nach muslimischer Vorstellung ist es die Anschauung Gottes, die den Gläubigen se-
lig macht, und auch Gott ist es, der die Toten auferweckt. Insofern könnte die ge-
liebte Person nicht nur Muḥammad, sondern auch Gott selbst sein, wie dies in der 
sufischen Dichtung durchaus üblich ist. 

Der nächste Vers geht auf diese fehlende Nähe ein: „Wer vermag mir eine Vereini-
gung mit Dir zu ermöglichen? Wirklich, die Vereinigung mit Dir ist mein Paradies 
und die fortdauernde Trennung von Dir ist die Hölle für mein Herz.“ (6). Der Dich-
ter sehnt sich sehr nach einer Verbindung mit Muḥammad und/oder Gott, denn eine 
Verbindung mit ihm wäre für ihn wie das Paradies. Er vergleicht den „Zustand“, den 
er bei einer „Vereinigung“ mit Muḥammad und/oder Gott hätte, mit dem der Glück-
seligkeit im Paradies. Er hebt den guten Zustand bei einer Verbindung mit Muḥam-
mad und/oder Gott mithilfe zweier Gegensätze hervor. Das rhetorische Mittel ṭibāq 
findet in den Ausdrücken „Paradies“/„Hölle“ und „Vereinigung“/„Trennung“ ihre 
Verwendung.46 aṣ-Ṣarṣarī scheint die koranischen Beschreibungen des Paradieses nicht 
wörtlich zu nehmen, sondern versteht unter „Paradies“ einen Zustand der Glückse-
ligkeit, den ein Mensch nach der Anschauung Gottes erlangt. So wie die Verbindung 
mit Muḥammad und/oder Gott für ihn wie das Paradies ist, ist die aktuelle Trennung 
von ihm vergleichbar mit der Hölle. Aṣ-Ṣarṣarī stellt die rhetorische Frage, wer ihm 
diese Vereinigung bringen kann. Er selbst lässt die Fragen offen. Diesen Vers könnte 
man auch in Bezug auf Muḥammads Fürsprache am Jüngsten Tag verstehen, denn 
der Eintritt ins Paradies wird durch Muḥammads Fürsprache wahrscheinlicher. Die 
Antwort könnte also der Tod sein, auf den das Jüngste Gericht folgt.  

In den Versen sieben und acht geht der Dichter genauer auf seine schmerzliche 
Liebessehnsucht ein und nimmt somit Bezug zu den beiden ersten Versen des Ge-
dichts: „Wegen Dir behandelte ich vom Kummer das Bitterste. Ich ertrug es stand-
haft; sogar als man sagte: „Er begehrt dich nicht“. Ich habe geschwiegen, bis meine 
Liebe zu Dir mein Herz entrissen hat. Das Schwierigste an der Liebe ist es, sie zu 
verheimlichen.“. Der Dichter beschreibt hier seine bittere Liebessituation, die er ver-
sucht zu behandeln. Wir können uns vorstellen, dass er seinen bitteren Kummer 
durch das Gedenken an Muḥammad im Gebet während der Nachtwache und fas-
tend behandelt hat. Wie in der Liebesdichtung üblich, versucht er seine Liebe nicht 
öffentlich zu machen. Er muss sich aber eingestehen, dass die Verheimlichung das 
Schwierigste an der Liebe ist. Warum sollte aṣ-Ṣarṣarī seine fromme Liebe zu Mu-
ḥammad und/oder Gott überhaupt verstecken? Vielleicht ist seine Liebe zu Muḥam-
mad und/oder Gott so gewaltig, dass andere Menschen sie nicht verstehen könnten. 
Deswegen versteckt er das Ausmaß seiner Liebe, um seinen persönlichen Glauben 
zu schützen. Einige gaben ihm zu bedenken, dass seine Liebe nicht erwidert werde. 
Einen ähnlichen Gedanken äußert Ibn al-Fāriḍ im letzten Vers seines Liebesgedich-

 
46  Im arabischen Text von an-Nabhānī steht ḥağīmuhu. Wir gehen von einem Druckfehler aus 

und übersetzen daher ǧaḥīmuhu. 
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tes, wenn er sich einem Richter unterwirft „taub – er hört keine Klage, stumm – er 
gibt nicht Antwort, und vor dem Leid des Liebenden stellt er sich blind“.47 Den-
noch bleibt der Dichter standhaft in seiner Liebe.  

Im nächsten Vers beschreibt aṣ-Ṣarṣarī das Versagen und das nicht Standhaftblei-
ben des Liebenden: „Ich ertrug es, bis meine Träne die Liebe verraten hat. Die ehrli-
che Träne der Verliebten ist die Enthüllende.“ (9). Er war so lange standhaft, bis er 
seine Tränen nicht mehr zurückhalten konnte und er seine Gefühle plötzlich und 
ohne Absicht zeigte. Eine plötzliche Träne ist es, die die aufrichtige, bedingungslose 
Liebe zeigt. Mit der Wiederholung der Wurzel des Wortes „namma“ (verraten, of-
fenbaren) und „numūm“ (offenbarend, enthüllend) unterstreicht er, dass die Träne 
sehr plötzlich und vielleicht ungewollt kam. Auch im Mantelgedicht von al-Būṣīrī 
wird die Schwierigkeit, die Liebe zu verbergen, da sie sich unter anderem durch Trä-
nen verrät, angesprochen. Es ist dort allerdings der Tadler, der dem Liebenden vor-
wirft, an die Geheimhaltung der Liebe zu glauben.48 

Im darauffolgenden Vers wird die Hingabe des liebenden Dichters deutlich: 
„Neig Dich einem Herzen zu, dessen Zügel Du hältst, denn Du bist Heilung und 
Glückseligkeit für es.“ (10). Hier bittet aṣ-Ṣarṣarī die geliebte Person, gut mit ihm 
umzugehen, denn sie hat sein Herz ganz unter Kontrolle.49 Die geliebte Person wird 
als die „Heilung“ und „Glückseligkeit“ der Menschen betrachtet. Das rhetorische 
Mittel taṣrīʿ (auch der erste Halbvers endet im Reim) tritt wieder auf (zimāmuhū – 
naʿīmuhū) wie in den Versen 1 und 2. An dieser Stelle drückt der Dichter vor allem 
seine Ergebenheit und Liebe gegenüber dem Propheten und/oder Gott aus.  

Im elften Vers werden Ortsnamen erwähnt, mit deren Hilfe die Identität der ge-
liebten Person noch deutlicher als der Prophet Muḥammad bestimmt werden kann: 
„Ohne Dich hätte ich mich nicht immerzu al-ʿAqīq zugewandt und die Brise in al-
Ġuwayr hätte mir keinen Kummer bereitet.“. aṣ-Ṣarṣarī erwähnt zwei Orte, die im 
Ḥiǧāz liegen. Er nennt das Tal al-ʿAqīq in Medina (der Stadt des Propheten) und die 
Stadt al-Ġuwayr, die im Norden des heutigen Saudi-Arabien liegt, die zu den Pilger-
stationen gehört. Damit werden Bezüge zur Pilgerfahrt und zu Muḥammad herge-
stellt. aṣ-Ṣarṣarī selbst hat den Ḥaǧǧ im Jahre 651/1253-4 vollzogen.50 Das Thema 
der Sehnsucht nach Medina und Orten des Ḥiǧāz findet sich auch in der Dichtung 

 
47  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 38.  
48  Bauer, Thomas, al-Buṣīrī (608- ca. 694/1212- ca. 1294): Qaṣīdat al-Burda (Basīṭ/ -3mī), 

https://www.uni-muenster.de/ALEA/uebersetzungen.html, Vers 4: „Glaubt denn der Lieben-
de, bei all seiner Erregung, die Liebe geheim halten zu können?“ und dann Vers 6: „Wie 
kannst du leugnen, verliebt zu sein, nachdem Tränen und Krankheit vertrauenswürdige Zeu-
gen gegen dich ausgesagt haben?“. 

49  Im Gegensatz dazu fragt al-Buṣīrī in der Burda, Vers 16: „Wer hilft mir, den Eifer meiner Seele 
beim Irregehen zu bändigen, so wie man die Störrigkeit der Pferde mit Zaumzeug bändigt?“, 
Übersetzung nach Bauer, Qaṣīdat al-Burda. 

50  an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:55, der als Überschrift zu einem Gedicht notiert, dies 
habe aṣ-Ṣarṣarī bei seiner Umkreisung der Kaʿba im Jahr 651 gedichtet. Darauf hat bereits 
Marco Schöller aufmerksam gemacht in: The Living and the Dead in Islam: Studies in Arabic Epi-
taphs. 2 Epitaphs in Context, Wiesbaden 2004, 58. 
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Ibn al-Fāriḍs wieder,51 und soll auch in anderen Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī dominie-
rend sein.52 Bei Ibn al-Fāriḍ kann die Nennung dieser Orte, die auf der Pilgerroute 
liegen und bei ihm meist im Zusammenhang mit einer Karawane durch die Wüste 
genannt werden, als Symbol für eine spirituelle Reise gedeutet werden. Diese Orts-
namen sollen die Erinnerung an den haǧǧ hervorrufen, der eine rituelle Reinigung 
beinhaltet, denn nach dem haǧǧ sind die Gläubigen von ihren Sünden befreit.53 
Auch in der Burda werden derartige Ortsnamen erwähnt, ohne dass jedoch von ei-
nem Kamelritt die Rede wäre. 

Die nächsten drei Verse sind ein Dialog zwischen aṣ-Ṣarṣarī und einem „Vertrau-
ten“ von ihm, der in der Liebesdichtung häufig auftritt und den Liebenden für seine 
Liebe tadelt: „Manch ein Freund sagte zu mir, als er erkannte, was man in der Liebe 
nicht verbergen kann: „Warum ist es denn so, dass du dich nach al-ʾAbāriq wendest 
und warum, wenn dort ein Blitz aufleuchtet, schaust du dann zu ihm? Ich sah deine 
Vorzüge, die der Rausch verändert hat. Hat denn der Duft des wohlriechenden 
Flohkrauts dich so gefangen genommen?“ So habe ich ihm geantwortet:“ Ich bin 
ein Verliebter voller Sehnsucht, der verborgen ist durch die Liebe und dabei ist doch 
die Liebe der Gläubiger.“ (12-15). Der Vertraute fragt aṣ-Ṣarṣarī, warum er sich nach 
al-ʾAbāriq wendet (ebenfalls ein Ort auf der arabischen Halbinsel) und nach einem 
„Blitz“ schaut, der dort aufleuchtet. Er könnte meinen, dass aṣ-Ṣarṣarī abgelenkt ist. 
In seinem Rausch, womit hier der Liebesrausch gemeint sein könnte, hat aṣ-Ṣarṣarī 
sich verändert. Aṣ-Ṣarṣarī bringt den Liebesrausch mit Muḥammad in Verbindung, 
indem er das wohlriechende Flohkraut (pulicaria jaubertii / al-ʿarār) nennt, das im 
Ḥiǧāz häufig vorkommt. Vor seinem „Rausch“ hat „der Freund“ die „Vorzüge“ aṣ-
Ṣarṣarīs gesehen, aber jetzt ist aṣ-Ṣarṣarī verloren im Liebesrausch zu Muḥammad. 
Vielleicht meint er auch, dass er nicht mehr wirklich am sozialen Leben teilnimmt, 
weil er nichts anderes mehr tut, als zu beten und an Muḥammad zu denken. Dieser 
Dialog kann nicht nur als ein Dialog mit einem Vertrauten verstanden werden, son-
dern auch als ein Zwiegespräch, das aṣ-Ṣarṣarī mit sich selber führt. Der Vertraute 
könnte eine Metapher für die Stimme seiner Vernunft sein, die ihn darauf aufmerk-
sam macht, dass seine Liebe ihn verändert.54 In Vers 13 wird das rhetorische Mittel 
verschiedener Gleichklänge (ǧinās) verwendet: „ʾarāka / al-ʾabāriqi / barqun“. Auch 
die beiden letzten Wörter des 15. Verses „al-ġarām“ und „ġarīmuhū“ bilden einen 
ǧinās. Der Dichter nutzt in Vers 14 den Duft des wohlriechenden Flohkrauts als Me-
tapher dafür, dass der Dichter von den Gerüchen, die man im Ḥiǧāz oder bei der 
Ḥaǧǧ riecht, fasziniert und dadurch abgelenkt ist. Die Erwähnung des Blitzes könnte 
in diesem Vers einen Inspirations-Moment symbolisieren.55 Durch Himmelserschei-
nungen wie Donner und Blitze offenbart sich Gott den Menschen. Hier ist auch ei-

 
51  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171-174. 
52  Vgl. Schöller, Epitaphs in Context, 57-58. 
53  Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 174. 
54  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 169. 
55  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, 37. 
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tes, wenn er sich einem Richter unterwirft „taub – er hört keine Klage, stumm – er 
gibt nicht Antwort, und vor dem Leid des Liebenden stellt er sich blind“.47 Den-
noch bleibt der Dichter standhaft in seiner Liebe.  

Im nächsten Vers beschreibt aṣ-Ṣarṣarī das Versagen und das nicht Standhaftblei-
ben des Liebenden: „Ich ertrug es, bis meine Träne die Liebe verraten hat. Die ehrli-
che Träne der Verliebten ist die Enthüllende.“ (9). Er war so lange standhaft, bis er 
seine Tränen nicht mehr zurückhalten konnte und er seine Gefühle plötzlich und 
ohne Absicht zeigte. Eine plötzliche Träne ist es, die die aufrichtige, bedingungslose 
Liebe zeigt. Mit der Wiederholung der Wurzel des Wortes „namma“ (verraten, of-
fenbaren) und „numūm“ (offenbarend, enthüllend) unterstreicht er, dass die Träne 
sehr plötzlich und vielleicht ungewollt kam. Auch im Mantelgedicht von al-Būṣīrī 
wird die Schwierigkeit, die Liebe zu verbergen, da sie sich unter anderem durch Trä-
nen verrät, angesprochen. Es ist dort allerdings der Tadler, der dem Liebenden vor-
wirft, an die Geheimhaltung der Liebe zu glauben.48 

Im darauffolgenden Vers wird die Hingabe des liebenden Dichters deutlich: 
„Neig Dich einem Herzen zu, dessen Zügel Du hältst, denn Du bist Heilung und 
Glückseligkeit für es.“ (10). Hier bittet aṣ-Ṣarṣarī die geliebte Person, gut mit ihm 
umzugehen, denn sie hat sein Herz ganz unter Kontrolle.49 Die geliebte Person wird 
als die „Heilung“ und „Glückseligkeit“ der Menschen betrachtet. Das rhetorische 
Mittel taṣrīʿ (auch der erste Halbvers endet im Reim) tritt wieder auf (zimāmuhū – 
naʿīmuhū) wie in den Versen 1 und 2. An dieser Stelle drückt der Dichter vor allem 
seine Ergebenheit und Liebe gegenüber dem Propheten und/oder Gott aus.  

Im elften Vers werden Ortsnamen erwähnt, mit deren Hilfe die Identität der ge-
liebten Person noch deutlicher als der Prophet Muḥammad bestimmt werden kann: 
„Ohne Dich hätte ich mich nicht immerzu al-ʿAqīq zugewandt und die Brise in al-
Ġuwayr hätte mir keinen Kummer bereitet.“. aṣ-Ṣarṣarī erwähnt zwei Orte, die im 
Ḥiǧāz liegen. Er nennt das Tal al-ʿAqīq in Medina (der Stadt des Propheten) und die 
Stadt al-Ġuwayr, die im Norden des heutigen Saudi-Arabien liegt, die zu den Pilger-
stationen gehört. Damit werden Bezüge zur Pilgerfahrt und zu Muḥammad herge-
stellt. aṣ-Ṣarṣarī selbst hat den Ḥaǧǧ im Jahre 651/1253-4 vollzogen.50 Das Thema 
der Sehnsucht nach Medina und Orten des Ḥiǧāz findet sich auch in der Dichtung 

 
47  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 38.  
48  Bauer, Thomas, al-Buṣīrī (608- ca. 694/1212- ca. 1294): Qaṣīdat al-Burda (Basīṭ/ -3mī), 

https://www.uni-muenster.de/ALEA/uebersetzungen.html, Vers 4: „Glaubt denn der Lieben-
de, bei all seiner Erregung, die Liebe geheim halten zu können?“ und dann Vers 6: „Wie 
kannst du leugnen, verliebt zu sein, nachdem Tränen und Krankheit vertrauenswürdige Zeu-
gen gegen dich ausgesagt haben?“. 

49  Im Gegensatz dazu fragt al-Buṣīrī in der Burda, Vers 16: „Wer hilft mir, den Eifer meiner Seele 
beim Irregehen zu bändigen, so wie man die Störrigkeit der Pferde mit Zaumzeug bändigt?“, 
Übersetzung nach Bauer, Qaṣīdat al-Burda. 

50  an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:55, der als Überschrift zu einem Gedicht notiert, dies 
habe aṣ-Ṣarṣarī bei seiner Umkreisung der Kaʿba im Jahr 651 gedichtet. Darauf hat bereits 
Marco Schöller aufmerksam gemacht in: The Living and the Dead in Islam: Studies in Arabic Epi-
taphs. 2 Epitaphs in Context, Wiesbaden 2004, 58. 
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Ibn al-Fāriḍs wieder,51 und soll auch in anderen Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī dominie-
rend sein.52 Bei Ibn al-Fāriḍ kann die Nennung dieser Orte, die auf der Pilgerroute 
liegen und bei ihm meist im Zusammenhang mit einer Karawane durch die Wüste 
genannt werden, als Symbol für eine spirituelle Reise gedeutet werden. Diese Orts-
namen sollen die Erinnerung an den haǧǧ hervorrufen, der eine rituelle Reinigung 
beinhaltet, denn nach dem haǧǧ sind die Gläubigen von ihren Sünden befreit.53 
Auch in der Burda werden derartige Ortsnamen erwähnt, ohne dass jedoch von ei-
nem Kamelritt die Rede wäre. 

Die nächsten drei Verse sind ein Dialog zwischen aṣ-Ṣarṣarī und einem „Vertrau-
ten“ von ihm, der in der Liebesdichtung häufig auftritt und den Liebenden für seine 
Liebe tadelt: „Manch ein Freund sagte zu mir, als er erkannte, was man in der Liebe 
nicht verbergen kann: „Warum ist es denn so, dass du dich nach al-ʾAbāriq wendest 
und warum, wenn dort ein Blitz aufleuchtet, schaust du dann zu ihm? Ich sah deine 
Vorzüge, die der Rausch verändert hat. Hat denn der Duft des wohlriechenden 
Flohkrauts dich so gefangen genommen?“ So habe ich ihm geantwortet:“ Ich bin 
ein Verliebter voller Sehnsucht, der verborgen ist durch die Liebe und dabei ist doch 
die Liebe der Gläubiger.“ (12-15). Der Vertraute fragt aṣ-Ṣarṣarī, warum er sich nach 
al-ʾAbāriq wendet (ebenfalls ein Ort auf der arabischen Halbinsel) und nach einem 
„Blitz“ schaut, der dort aufleuchtet. Er könnte meinen, dass aṣ-Ṣarṣarī abgelenkt ist. 
In seinem Rausch, womit hier der Liebesrausch gemeint sein könnte, hat aṣ-Ṣarṣarī 
sich verändert. Aṣ-Ṣarṣarī bringt den Liebesrausch mit Muḥammad in Verbindung, 
indem er das wohlriechende Flohkraut (pulicaria jaubertii / al-ʿarār) nennt, das im 
Ḥiǧāz häufig vorkommt. Vor seinem „Rausch“ hat „der Freund“ die „Vorzüge“ aṣ-
Ṣarṣarīs gesehen, aber jetzt ist aṣ-Ṣarṣarī verloren im Liebesrausch zu Muḥammad. 
Vielleicht meint er auch, dass er nicht mehr wirklich am sozialen Leben teilnimmt, 
weil er nichts anderes mehr tut, als zu beten und an Muḥammad zu denken. Dieser 
Dialog kann nicht nur als ein Dialog mit einem Vertrauten verstanden werden, son-
dern auch als ein Zwiegespräch, das aṣ-Ṣarṣarī mit sich selber führt. Der Vertraute 
könnte eine Metapher für die Stimme seiner Vernunft sein, die ihn darauf aufmerk-
sam macht, dass seine Liebe ihn verändert.54 In Vers 13 wird das rhetorische Mittel 
verschiedener Gleichklänge (ǧinās) verwendet: „ʾarāka / al-ʾabāriqi / barqun“. Auch 
die beiden letzten Wörter des 15. Verses „al-ġarām“ und „ġarīmuhū“ bilden einen 
ǧinās. Der Dichter nutzt in Vers 14 den Duft des wohlriechenden Flohkrauts als Me-
tapher dafür, dass der Dichter von den Gerüchen, die man im Ḥiǧāz oder bei der 
Ḥaǧǧ riecht, fasziniert und dadurch abgelenkt ist. Die Erwähnung des Blitzes könnte 
in diesem Vers einen Inspirations-Moment symbolisieren.55 Durch Himmelserschei-
nungen wie Donner und Blitze offenbart sich Gott den Menschen. Hier ist auch ei-

 
51  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171-174. 
52  Vgl. Schöller, Epitaphs in Context, 57-58. 
53  Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 174. 
54  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 169. 
55  Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, 37. 
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ne Verbindung zum dritten Vers des Gedichts möglich, denn er schaut dem Blitz 
hinterher, so wie sein Blick zu der Person von immerwährender Dauer ist. Der Dich-
ter ist voller Sehnsucht, muss seine Liebe aber im Verborgenen ausleben, obwohl die 
Liebe (in diesem Vers mit einem Gläubiger) an den Verliebten glaubt. Er wird, wenn 
er seine Liebe offenbart, von ihr nicht enttäuscht werden.  

Im folgenden Vers nimmt der Dichter den Tadel der Vernunft oder des Vertrauten 
an: „Meine Liebe währt schon lang und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass 
eine so langandauernde Liebe die Männer unfähig macht“ (16). Die Stimme der Ver-
nunft hat ihn zu der Einsicht gebracht, dass seine „alte Liebe“ ihn kraftlos macht. 
Das Wort „qadīm“ am Anfang des Verses wird an seinem Ende mit „qadīmuhū“ wieder 
aufgegriffen und stellt so das rhetorische Mittel (radd al-ʿaǧuz ʿalā aṣ-ṣadr) dar. Die 
Wörter „dawāʿ“ (Medizin) und „dāʾ“ (Krankheit) bilden hier das rhetorische Mittel 
ṭibāq. Dieser Gegensatz unterstreicht die Aussichtslosigkeit seiner Liebe. Für seine 
Liebe gibt es keine Medizin, denn näher kann er in diesem Leben nicht zu Muḥam-
mad gelangen. Das bekannte Motiv der „Krankheit der Liebe“, für die es keine Hei-
lung gibt, wird auch von al-Buṣīrī aufgegriffen, auch dort im Gespräch mit dem Tad-
ler.56 Aṣ-Ṣarṣarī gesteht in diesem Vers eine Krisensituation ein, die nicht aufzulösen 
sein scheint. Er wendet sich jetzt von seiner eigenen unheilbaren Liebeskrankheit, die 
ihn unfähig macht, ab und nimmt eine Beobachterposition ein. 

B.4 Überleitung in Form eines raḥīls (Verse 17-21) 

Die Überleitung beginnt in diesem Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī mit dem Vers: „Manch 
ein Frühreisender mit einem starken Kamel, das in seinem Lauf nicht innehält, faltet 
die Kleider der Wüste zusammen.“ (17). Es ist naheliegend den Begriff des Kamel-
ritts (raḥīl), wie er aus der altarabischen qaṣīda bekannt ist, auf diesen Abschnitt an-
zuwenden, da ebenfalls von einer Reise mit einem Kamel die Rede ist. Dieser Teil 
kann als Überleitung zum eigentlichen Hauptteil des Gedichts, dem Lob des Pro-
pheten, verstanden werden. Ein solcher "Zwischenteil“ ist ein Merkmal der altarabi-
schen Qaṣīden, in denen sich die Dichter von der nicht mehr erfüllbaren Liebe ab-
wendeten und ihrem Reittier zuwendeten, das sie durch die Wüste trug, hin zur 
Person, die im Hauptteil gelobt wurde.57 Ibn al-Fāriḍ verwendet diese Kamelreise 
häufig als Hauptthema und zwar als Symbol für die Lebensreise eines Menschen, 
für die Pilgerfahrt, auch mit autobiographischen Zügen, und schließlich für den su-
fischen Weg hin zur Erleuchtung.58 Auch in Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī kommt dieser 
Abschnitt häufig vor und soll gedanklich die Landschaft des Ḥiǧāz in Erinnerung 

 
56  Bauer, Qaṣīdat al-Burda, Vers 10: “Du hast ja gemerkt, in welchem Zustand ich mich befinde, 

vor den Verleumdern ist mein Geheimnis nicht verborgen geblieben, und meine Krankheit 
findet keine Heilung.“.  

57  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 158. 
58  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171. 
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rufen.59 In diesem Beispielgedicht wird die Landschaft des Ḥiǧāz mit Orts- und 
Pflanzennamen bereits im nasīb evoziiert. Um die Funktion dieser Überleitung im 
Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī genauer zu bestimmen, ist es wichtig, zu überlegen, ob er sich 
mit dieser Reise vom Geliebten aus dem nasīb abwendet, um sich dann dem zu Lo-
benden zuwenden zu können, oder wie die Beziehung zwischen Geliebtem und zu 
Lobenden sich hier gestaltet.  

In diesem Teil des Gedichts wechselt aṣ-Ṣarṣarī auf jeden Fall die Perspektive. Er 
fährt fort: „Das Kamel galoppiert durch die breite, öde Wüste, wie ein Strauß der 
Wüstengegenden. Am Abend ist die schwache Brise ihm Wein, während der Stern 
(an-naǧm) am Horizont des Himmels ihm Trinkgenosse ist.“ (19/20). Der Dichter 
könnte in seinen Gedanken den Weg einer Karawane verfolgen, die eilig durch die 
gefährliche Wüste zieht, ohne Halt zu machen.60 Dieser Reisende steigt auf das star-
ke Kamel; sie scheinen es eilig zu haben, denn das Kamel macht keine Pause. Es ist 
Abend geworden und von der „schwachen Brise“ und den Anstrengungen des Tages 
fühlt er sich berauscht wie vom Trinken eines Weines. Die Wörter „mudāmuhū“ und 
„nadīmuhū“ bilden in Vers 19 einen ǧinās. Dieser Reisende mag ein Symbol sein für 
jedweden Menschen auf seinem Weg durch das Leben und auf seiner Suche nach 
dem Göttlichen. 

Der Dichter spricht jetzt diesen Reisenden an: „Ich rief ihm zu:“ Wenn du ein 
strahlendes Licht wünschst – Sterne (nuǧūm) dir den rechten Weg weisen, wenn der 
Führer nicht weiterweiß, und einen sicheren Rastort suchst, dann suche Schutz an 
der Seite von demjenigen, dessen Wissen die Irrleitung (aḍ-ḍalāl) vertreibt.“ (20/21). 
Es scheint als ob der Dichter aus seiner eigenen Erfahrung, die eingangs im nasīb be-
schrieben wurde, seine Erkenntnis dem Reisenden – vielleicht ist damit auch er 
selbst gemeint – weitergibt. Es gibt Situationen, in denen der Mensch Rechtleitung 
wünscht und Schutz sucht. Der Dichter selbst fand sich zuletzt in einer solchen Kri-
sensituation. Hier verweist er auf ein Licht. Bereits in Vers 19 wurde „der Stern am 
Horizont“ als Trinkgenosse, also als Ersatz für einen Freund genannt. Die Wieder-
holung der Sterne in Vers 20 unterstreicht die Bedeutung des Lichts für den Autor. 
An dieser Stelle könnte aṣ-Ṣarṣarī mit „Führer“ den Führer einer Pilgerkarawane 
meinen, die nach Mekka aufbricht. Durch die Erwähnung der Sterne als Lichtkör-
per, die den Weg weisen, passt dieser Vers in die mystische Deutungsebene. Wenn 
das menschliche Unvermögen offensichtlich wird, soll der Mensch sich nicht an ei-
nen irdischen Führer, sondern an ein Licht (die Sterne), mit dem das Licht Muḥam-
mads gemeint sein kann, halten.61 Diese Reise schien zunächst ohne konkretes An-
liegen gewesen zu sein, wird jetzt aber auf die Person des darauffolgenden Lobs 
gerichtet.62 Zu loben ist die Person, bei der der Gläubige Schutz finden kann, und 

 
59  Vgl. Schöller, Epitaphs in Context, 57f. 
60  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171. 
61  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 181. 
62  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 158. 
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ne Verbindung zum dritten Vers des Gedichts möglich, denn er schaut dem Blitz 
hinterher, so wie sein Blick zu der Person von immerwährender Dauer ist. Der Dich-
ter ist voller Sehnsucht, muss seine Liebe aber im Verborgenen ausleben, obwohl die 
Liebe (in diesem Vers mit einem Gläubiger) an den Verliebten glaubt. Er wird, wenn 
er seine Liebe offenbart, von ihr nicht enttäuscht werden.  

Im folgenden Vers nimmt der Dichter den Tadel der Vernunft oder des Vertrauten 
an: „Meine Liebe währt schon lang und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass 
eine so langandauernde Liebe die Männer unfähig macht“ (16). Die Stimme der Ver-
nunft hat ihn zu der Einsicht gebracht, dass seine „alte Liebe“ ihn kraftlos macht. 
Das Wort „qadīm“ am Anfang des Verses wird an seinem Ende mit „qadīmuhū“ wieder 
aufgegriffen und stellt so das rhetorische Mittel (radd al-ʿaǧuz ʿalā aṣ-ṣadr) dar. Die 
Wörter „dawāʿ“ (Medizin) und „dāʾ“ (Krankheit) bilden hier das rhetorische Mittel 
ṭibāq. Dieser Gegensatz unterstreicht die Aussichtslosigkeit seiner Liebe. Für seine 
Liebe gibt es keine Medizin, denn näher kann er in diesem Leben nicht zu Muḥam-
mad gelangen. Das bekannte Motiv der „Krankheit der Liebe“, für die es keine Hei-
lung gibt, wird auch von al-Buṣīrī aufgegriffen, auch dort im Gespräch mit dem Tad-
ler.56 Aṣ-Ṣarṣarī gesteht in diesem Vers eine Krisensituation ein, die nicht aufzulösen 
sein scheint. Er wendet sich jetzt von seiner eigenen unheilbaren Liebeskrankheit, die 
ihn unfähig macht, ab und nimmt eine Beobachterposition ein. 

B.4 Überleitung in Form eines raḥīls (Verse 17-21) 

Die Überleitung beginnt in diesem Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī mit dem Vers: „Manch 
ein Frühreisender mit einem starken Kamel, das in seinem Lauf nicht innehält, faltet 
die Kleider der Wüste zusammen.“ (17). Es ist naheliegend den Begriff des Kamel-
ritts (raḥīl), wie er aus der altarabischen qaṣīda bekannt ist, auf diesen Abschnitt an-
zuwenden, da ebenfalls von einer Reise mit einem Kamel die Rede ist. Dieser Teil 
kann als Überleitung zum eigentlichen Hauptteil des Gedichts, dem Lob des Pro-
pheten, verstanden werden. Ein solcher "Zwischenteil“ ist ein Merkmal der altarabi-
schen Qaṣīden, in denen sich die Dichter von der nicht mehr erfüllbaren Liebe ab-
wendeten und ihrem Reittier zuwendeten, das sie durch die Wüste trug, hin zur 
Person, die im Hauptteil gelobt wurde.57 Ibn al-Fāriḍ verwendet diese Kamelreise 
häufig als Hauptthema und zwar als Symbol für die Lebensreise eines Menschen, 
für die Pilgerfahrt, auch mit autobiographischen Zügen, und schließlich für den su-
fischen Weg hin zur Erleuchtung.58 Auch in Gedichten von aṣ-Ṣarṣarī kommt dieser 
Abschnitt häufig vor und soll gedanklich die Landschaft des Ḥiǧāz in Erinnerung 

 
56  Bauer, Qaṣīdat al-Burda, Vers 10: “Du hast ja gemerkt, in welchem Zustand ich mich befinde, 

vor den Verleumdern ist mein Geheimnis nicht verborgen geblieben, und meine Krankheit 
findet keine Heilung.“.  

57  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 158. 
58  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171. 
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rufen.59 In diesem Beispielgedicht wird die Landschaft des Ḥiǧāz mit Orts- und 
Pflanzennamen bereits im nasīb evoziiert. Um die Funktion dieser Überleitung im 
Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī genauer zu bestimmen, ist es wichtig, zu überlegen, ob er sich 
mit dieser Reise vom Geliebten aus dem nasīb abwendet, um sich dann dem zu Lo-
benden zuwenden zu können, oder wie die Beziehung zwischen Geliebtem und zu 
Lobenden sich hier gestaltet.  

In diesem Teil des Gedichts wechselt aṣ-Ṣarṣarī auf jeden Fall die Perspektive. Er 
fährt fort: „Das Kamel galoppiert durch die breite, öde Wüste, wie ein Strauß der 
Wüstengegenden. Am Abend ist die schwache Brise ihm Wein, während der Stern 
(an-naǧm) am Horizont des Himmels ihm Trinkgenosse ist.“ (19/20). Der Dichter 
könnte in seinen Gedanken den Weg einer Karawane verfolgen, die eilig durch die 
gefährliche Wüste zieht, ohne Halt zu machen.60 Dieser Reisende steigt auf das star-
ke Kamel; sie scheinen es eilig zu haben, denn das Kamel macht keine Pause. Es ist 
Abend geworden und von der „schwachen Brise“ und den Anstrengungen des Tages 
fühlt er sich berauscht wie vom Trinken eines Weines. Die Wörter „mudāmuhū“ und 
„nadīmuhū“ bilden in Vers 19 einen ǧinās. Dieser Reisende mag ein Symbol sein für 
jedweden Menschen auf seinem Weg durch das Leben und auf seiner Suche nach 
dem Göttlichen. 

Der Dichter spricht jetzt diesen Reisenden an: „Ich rief ihm zu:“ Wenn du ein 
strahlendes Licht wünschst – Sterne (nuǧūm) dir den rechten Weg weisen, wenn der 
Führer nicht weiterweiß, und einen sicheren Rastort suchst, dann suche Schutz an 
der Seite von demjenigen, dessen Wissen die Irrleitung (aḍ-ḍalāl) vertreibt.“ (20/21). 
Es scheint als ob der Dichter aus seiner eigenen Erfahrung, die eingangs im nasīb be-
schrieben wurde, seine Erkenntnis dem Reisenden – vielleicht ist damit auch er 
selbst gemeint – weitergibt. Es gibt Situationen, in denen der Mensch Rechtleitung 
wünscht und Schutz sucht. Der Dichter selbst fand sich zuletzt in einer solchen Kri-
sensituation. Hier verweist er auf ein Licht. Bereits in Vers 19 wurde „der Stern am 
Horizont“ als Trinkgenosse, also als Ersatz für einen Freund genannt. Die Wieder-
holung der Sterne in Vers 20 unterstreicht die Bedeutung des Lichts für den Autor. 
An dieser Stelle könnte aṣ-Ṣarṣarī mit „Führer“ den Führer einer Pilgerkarawane 
meinen, die nach Mekka aufbricht. Durch die Erwähnung der Sterne als Lichtkör-
per, die den Weg weisen, passt dieser Vers in die mystische Deutungsebene. Wenn 
das menschliche Unvermögen offensichtlich wird, soll der Mensch sich nicht an ei-
nen irdischen Führer, sondern an ein Licht (die Sterne), mit dem das Licht Muḥam-
mads gemeint sein kann, halten.61 Diese Reise schien zunächst ohne konkretes An-
liegen gewesen zu sein, wird jetzt aber auf die Person des darauffolgenden Lobs 
gerichtet.62 Zu loben ist die Person, bei der der Gläubige Schutz finden kann, und 

 
59  Vgl. Schöller, Epitaphs in Context, 57f. 
60  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 171. 
61  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 181. 
62  Vgl. Jacobi, Ibn al-Fāriḍ. Der Diwan, 158. 
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das ist jetzt eindeutig der Prophet Muḥammad, denn er ist derjenige, der durch die 
Offenbarung die Rechtleitung ermöglicht. 

B.5 Hauptteil – Das Lob des Propheten (madīḥ) (Verse 22-28) 

Die Verse 21 und 22 stellen eine geschickte Verbindung zwischen raḥīl und madīḥ 
dar, unter anderem wegen der Wiederholung des Wortes „aḍ-ḍalāl“ (Irrleitung). 
Durch die Wiederholung dieses Wortes wird großes Gewicht darauf gelegt, dass die 
Menschen bei demjenigen, der die Irrleitung auf der Welt aufhebt, Schutz suchen 
sollen. Vers 22 wird außerdem durch eine Art Reihung hervorgehoben, mit der das 
direkte Lob des Propheten beginnt: „Der, der die Irrleitung (aḍ-ḍalāl) aufhebt, der 
Zeuge, der sich Gott anvertraut, der am strahlendsten Lächelnde, der deine Wunden 
heilen lässt.“ (22). Muḥammad hatte den Auftrag von Gott erhalten, eine Rechtlei-
tung für die Menschen auf Erden zu schaffen. Die Botschaft, die er von Gott erhielt, 
beschrieb Gott als den Schöpfer der Welten und den Richter, der eines Tages über 
die Menschen urteilen wird. Die Menschen sind demnach verpflichtet, sich an Got-
tes Gebote wie Nächstenliebe, Gerechtigkeit und Ehrlichkeit zu halten.63 Mit der 
Sendung Muḥammads soll die Irrleitung auf Erden beendet werden, womit auch die 
unterschiedlichen religiösen Ansichten, die in Mekka, Medina und der Umgebung 
verbreitet waren, gemeint sein können. Muḥammad ist derjenige, „der die Irrleitung 
aufhebt“ und der Zeuge Gottes, und damit der Mensch, den alle Menschen sich zum 
Vorbild nehmen sollen. Dass Muḥammad der Zeuge der göttlichen Botschaften ist, 
sagt der Koran in der Sure an-Nisāʿ in Vers 41: „Wie denn (wird es den Sündern er-
gehen am Gerichtstag), da Wir Zeugen aus jeder Gemeinschaft hervorbringen wer-
den und dich (o Prophet) als Zeugen gegen sie bringen?“64 Er ist außerdem der Zeu-
ge Gottes, der am Jüngsten Tag neben der Fürsprache auch gegen die Menschen 
sprechen kann. Er wird außerdem als lächelnd, von hoher Position und als Heiler 
gelobt. 

Im nächsten Vers macht aṣ-Ṣarṣarī deutlich, dass diese Eigenschaften vor allem 
auch am Jüngsten Tag für die Menschen von Bedeutung sind: „Er ist die Schatztru-
he aller Vorzüglichkeit und der Zufluchtsort aller Geschöpfe, der am Jüngsten Tag 
der Vorsteher und Führer ist.“ (23). Der Prophet Muḥammad ist für Muslime der 
beste Mensch auf Erden. Wenn es eine offene Frage gibt, ist Muḥammad die Quelle, 
welche die Antwort gibt. Wenn ein Mensch einen Fehler begangen hat und über ihn 
gerichtet wird, ist die Sunna die zweitwichtigste Quelle nach dem Koran in der isla-
mischen Rechtslehre. Außerdem tritt er auch nach dem Tod eines Menschen für ihn 
ein, wenn er es verdient hat und ein gläubiger Mensch war – auch wenn er Sünden 
begangen hat. Das ist in diesem Gedicht seine wichtigste Funktion, die gelobt wird 
und auf die gehofft wird. 

 
63  Vgl. Schimmel, Annemarie, Muhammad, München 2002, 13.  
64  Übersetzung von Asad, Muhammad, Die Botschaft des Koran. Übersetzung und Kommentar. 3. 

Aufl., Ostfildern 2013, 160. 
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Auf die weiteren Eigenschaften Muḥammads geht aṣ-Ṣarṣarī im nächsten Vers ein: 
„In ihm vereinigt sich das Beste der Weisheit und durch seine Rechtleitung werden 
die verwischten Spuren der wahren Religion erneuert.“ (24). Der Prophet Muḥam-
mad verkörpert für Muslime Weisheit und er ist das Leitbild für ihre Lebensweise. 
Durch seine Weisheit wurden die Normen und Werte der islamischen Religion fest-
gelegt. Mit seinen Anschauungen und Werten hat er eine Rechtleitung auf der 
Grundlage der hanifischen Religion gegründet (wörtlich „wa-taǧadda bi-hudāhu li-dīni 
l-ḥanīfi rusūmuhū“). Der hanifische Glaube ist ebenfalls ein monotheistischer Glaube, 
dem auch Abraham, der ‚Stammvater‘ der drei großen monotheistischen Religio-
nen, gefolgt sein soll. Muḥammad hat alle Irrtümer aufgehoben und eine Gemeinde 
geschaffen, bei der nicht mehr die Blutsverwandtschaft im Vordergrund steht, son-
dern der Glaube an den Einen Gott mit ihm als Propheten.  

Das, was Muḥammad den Menschen auf Erden gebracht hat, wird auch weiterhin 
bestehen bleiben: „Als er begraben wurde, erhielt die Erde, weil er sich in ihr nieder-
ließ, speziellen und allgemeinen Ruhm“ (25). aṣ-Ṣarṣarī verweist damit auf den blei-
benden Ruhm des Propheten und speziell auf die Bedeutung des Grabes des Pro-
pheten in Medina. 

Erst im nächsten Vers nennt aṣ-Ṣarṣarī endlich den zu Lobenden beim Namen: 
„Er ist das Tor der Rechtleitung, die Festung der Rettung, Muḥammad, dessen Her-
kunft ausgezeichnet und dessen Leib unversehrt ist.“ (26). Wenn ein Mensch dem 
Weg des Propheten folgt, also durch sein „Tor“ geht, dann erwartet ihn die „Ret-
tung“. Hier könnte die Rettung am Jüngsten Tag gemeint sein, denn Muḥammad 
kann für die Menschen bei Gott Fürsprache einlegen. Der Mensch muss sich nur an 
die vom Propheten vermittelten Werte und Normen halten. aṣ-Ṣarṣarī schreibt in 
diesem Vers, dass Muḥammads Herkunft ausgezeichnet ist und würdigt damit die 
Linie seiner Vorfahren. Er erwähnt, dass Muḥammads Körper im Grab unversehrt 
bleibt und sich nicht auflöst. Dadurch, dass Muḥammad in der Erde liegt, ist die 
Erde speziell geworden und wurde geehrt.  

Im nächsten Vers wechselt aṣ-Ṣarṣarī nochmals die Perspektive, indem er nun den 
zu lobenden Muḥammad direkt anredet: „Oh du (Muḥammad), dessen vorzügliche 
Tugend bereits Adam gezeigt worden war und mit dem sich Abraham am Tag der 
Versammlung erheben wird.“ (27). aṣ-Ṣarṣarī bezieht sich hier vermutlich auf das 
„Licht“ Muḥammads, das zuvor durch Adam und die anderen Propheten gegangen 
ist. an-Nabhānī erwähnt in der Fußnote zu diesem Vers eine Geschichte: Adam soll-
te von Gott bestraft werden, weil er sich seinem Willen widersetzt hatte. Dann sah 
Adam Muḥammads Namen auf dem „Thron Gottes“ und bat daraufhin Gott wegen 
Muḥammad (wegen seiner Fürsprache) um Vergebung. Er wurde von Gott verschont 
und zur Erde geschickt.65  

Die Fürsprache Muḥammads wird dann im nächsten Vers ausdrücklich genannt: 
„Oh du, der das durststillende Becken hat und eine Fürsprache (šafāʿa), mit der die 

 
65 an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:53. 
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das ist jetzt eindeutig der Prophet Muḥammad, denn er ist derjenige, der durch die 
Offenbarung die Rechtleitung ermöglicht. 

B.5 Hauptteil – Das Lob des Propheten (madīḥ) (Verse 22-28) 

Die Verse 21 und 22 stellen eine geschickte Verbindung zwischen raḥīl und madīḥ 
dar, unter anderem wegen der Wiederholung des Wortes „aḍ-ḍalāl“ (Irrleitung). 
Durch die Wiederholung dieses Wortes wird großes Gewicht darauf gelegt, dass die 
Menschen bei demjenigen, der die Irrleitung auf der Welt aufhebt, Schutz suchen 
sollen. Vers 22 wird außerdem durch eine Art Reihung hervorgehoben, mit der das 
direkte Lob des Propheten beginnt: „Der, der die Irrleitung (aḍ-ḍalāl) aufhebt, der 
Zeuge, der sich Gott anvertraut, der am strahlendsten Lächelnde, der deine Wunden 
heilen lässt.“ (22). Muḥammad hatte den Auftrag von Gott erhalten, eine Rechtlei-
tung für die Menschen auf Erden zu schaffen. Die Botschaft, die er von Gott erhielt, 
beschrieb Gott als den Schöpfer der Welten und den Richter, der eines Tages über 
die Menschen urteilen wird. Die Menschen sind demnach verpflichtet, sich an Got-
tes Gebote wie Nächstenliebe, Gerechtigkeit und Ehrlichkeit zu halten.63 Mit der 
Sendung Muḥammads soll die Irrleitung auf Erden beendet werden, womit auch die 
unterschiedlichen religiösen Ansichten, die in Mekka, Medina und der Umgebung 
verbreitet waren, gemeint sein können. Muḥammad ist derjenige, „der die Irrleitung 
aufhebt“ und der Zeuge Gottes, und damit der Mensch, den alle Menschen sich zum 
Vorbild nehmen sollen. Dass Muḥammad der Zeuge der göttlichen Botschaften ist, 
sagt der Koran in der Sure an-Nisāʿ in Vers 41: „Wie denn (wird es den Sündern er-
gehen am Gerichtstag), da Wir Zeugen aus jeder Gemeinschaft hervorbringen wer-
den und dich (o Prophet) als Zeugen gegen sie bringen?“64 Er ist außerdem der Zeu-
ge Gottes, der am Jüngsten Tag neben der Fürsprache auch gegen die Menschen 
sprechen kann. Er wird außerdem als lächelnd, von hoher Position und als Heiler 
gelobt. 

Im nächsten Vers macht aṣ-Ṣarṣarī deutlich, dass diese Eigenschaften vor allem 
auch am Jüngsten Tag für die Menschen von Bedeutung sind: „Er ist die Schatztru-
he aller Vorzüglichkeit und der Zufluchtsort aller Geschöpfe, der am Jüngsten Tag 
der Vorsteher und Führer ist.“ (23). Der Prophet Muḥammad ist für Muslime der 
beste Mensch auf Erden. Wenn es eine offene Frage gibt, ist Muḥammad die Quelle, 
welche die Antwort gibt. Wenn ein Mensch einen Fehler begangen hat und über ihn 
gerichtet wird, ist die Sunna die zweitwichtigste Quelle nach dem Koran in der isla-
mischen Rechtslehre. Außerdem tritt er auch nach dem Tod eines Menschen für ihn 
ein, wenn er es verdient hat und ein gläubiger Mensch war – auch wenn er Sünden 
begangen hat. Das ist in diesem Gedicht seine wichtigste Funktion, die gelobt wird 
und auf die gehofft wird. 

 
63  Vgl. Schimmel, Annemarie, Muhammad, München 2002, 13.  
64  Übersetzung von Asad, Muhammad, Die Botschaft des Koran. Übersetzung und Kommentar. 3. 

Aufl., Ostfildern 2013, 160. 
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Auf die weiteren Eigenschaften Muḥammads geht aṣ-Ṣarṣarī im nächsten Vers ein: 
„In ihm vereinigt sich das Beste der Weisheit und durch seine Rechtleitung werden 
die verwischten Spuren der wahren Religion erneuert.“ (24). Der Prophet Muḥam-
mad verkörpert für Muslime Weisheit und er ist das Leitbild für ihre Lebensweise. 
Durch seine Weisheit wurden die Normen und Werte der islamischen Religion fest-
gelegt. Mit seinen Anschauungen und Werten hat er eine Rechtleitung auf der 
Grundlage der hanifischen Religion gegründet (wörtlich „wa-taǧadda bi-hudāhu li-dīni 
l-ḥanīfi rusūmuhū“). Der hanifische Glaube ist ebenfalls ein monotheistischer Glaube, 
dem auch Abraham, der ‚Stammvater‘ der drei großen monotheistischen Religio-
nen, gefolgt sein soll. Muḥammad hat alle Irrtümer aufgehoben und eine Gemeinde 
geschaffen, bei der nicht mehr die Blutsverwandtschaft im Vordergrund steht, son-
dern der Glaube an den Einen Gott mit ihm als Propheten.  

Das, was Muḥammad den Menschen auf Erden gebracht hat, wird auch weiterhin 
bestehen bleiben: „Als er begraben wurde, erhielt die Erde, weil er sich in ihr nieder-
ließ, speziellen und allgemeinen Ruhm“ (25). aṣ-Ṣarṣarī verweist damit auf den blei-
benden Ruhm des Propheten und speziell auf die Bedeutung des Grabes des Pro-
pheten in Medina. 

Erst im nächsten Vers nennt aṣ-Ṣarṣarī endlich den zu Lobenden beim Namen: 
„Er ist das Tor der Rechtleitung, die Festung der Rettung, Muḥammad, dessen Her-
kunft ausgezeichnet und dessen Leib unversehrt ist.“ (26). Wenn ein Mensch dem 
Weg des Propheten folgt, also durch sein „Tor“ geht, dann erwartet ihn die „Ret-
tung“. Hier könnte die Rettung am Jüngsten Tag gemeint sein, denn Muḥammad 
kann für die Menschen bei Gott Fürsprache einlegen. Der Mensch muss sich nur an 
die vom Propheten vermittelten Werte und Normen halten. aṣ-Ṣarṣarī schreibt in 
diesem Vers, dass Muḥammads Herkunft ausgezeichnet ist und würdigt damit die 
Linie seiner Vorfahren. Er erwähnt, dass Muḥammads Körper im Grab unversehrt 
bleibt und sich nicht auflöst. Dadurch, dass Muḥammad in der Erde liegt, ist die 
Erde speziell geworden und wurde geehrt.  

Im nächsten Vers wechselt aṣ-Ṣarṣarī nochmals die Perspektive, indem er nun den 
zu lobenden Muḥammad direkt anredet: „Oh du (Muḥammad), dessen vorzügliche 
Tugend bereits Adam gezeigt worden war und mit dem sich Abraham am Tag der 
Versammlung erheben wird.“ (27). aṣ-Ṣarṣarī bezieht sich hier vermutlich auf das 
„Licht“ Muḥammads, das zuvor durch Adam und die anderen Propheten gegangen 
ist. an-Nabhānī erwähnt in der Fußnote zu diesem Vers eine Geschichte: Adam soll-
te von Gott bestraft werden, weil er sich seinem Willen widersetzt hatte. Dann sah 
Adam Muḥammads Namen auf dem „Thron Gottes“ und bat daraufhin Gott wegen 
Muḥammad (wegen seiner Fürsprache) um Vergebung. Er wurde von Gott verschont 
und zur Erde geschickt.65  

Die Fürsprache Muḥammads wird dann im nächsten Vers ausdrücklich genannt: 
„Oh du, der das durststillende Becken hat und eine Fürsprache (šafāʿa), mit der die 

 
65 an-Nabhānī, al-Maǧmūʿa an-Nabhānīya 4:53. 
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unreine, sündhafte Haut gerettet wird.“ (28). Als Muḥammad einmal das Gebet in 
der Moschee beendete, sprach er, bevor er von der Kanzel (minbar) stieg, folgende 
Worte: „Ich gehe vor euch, und ich bin euer Zeuge. Euer Treffen mit mir ist beim 
Wasserbecken, das ich von dieser Stelle, an der ich jetzt stehe, sehen kann. (…)“66  
aṣ-Ṣarṣarī meint in dem Vers das Becken, aus dem die Gläubigen, die ins Paradies 
kommen, trinken. Sie stillen ihren Durst mit dem Wasser aus diesem Becken. Mu-
ḥammad hat also auch am Jüngsten Tag eine heilende Wirkung für die Menschen.  

B.6 Abschluss – Segen und Bitte (Verse 29-31) 

Der nächste Vers drückt eine Bitte um Segnung für Muḥammad aus: „Möge der Se-
gen von Gott im Himmel bei Dir ankommen und möge Er Dir für immer seinen 
Frieden geben.“ (29). In der Sure al-Aḥzāb, Vers 56 steht: “Wahrlich, Gott und Seine 
Engel segnen den Propheten: (darum) o ihr, die ihr Glauben erlangt habt, segnet ihn 
und gebt euch hin (seiner Rechtleitung) in äußerster Selbstergebung.“67 Der Segens-
spruch für den Propheten gehört für die Gläubigen zu ihrer rituellen Praxis. Auf ihre 
Wichtigkeit wird immer wieder verwiesen.68 

Es folgt eine rhetorische Frage, die nochmals die herausgehobene Stellung des 
Propheten betont: „Kann überhaupt jemandem, der bei Dir, wegen der Vorzüglich-
keit Deines Ranges, in Dienst geht, auf der Welt Unrecht getan werden, denn er ist 
doch Schutzsuchender?“ (30). Muḥammad wird im Islam vorherrschend als der 
Prophet der absoluten Sündlosigkeit betrachtet.69 Dazu gehört der Sinn für Gerech-
tigkeit. Außerdem hat Muḥammad bei Gott eine besondere Stellung inne, die ihm 
erlaubt, Fürbitte für die Menschen einzulegen, und die sich auch in dem Segensgruß 
zeigt. Wer sich also in den Dienst Muḥammads begibt, weil er sich seiner Besonder-
heit bewusst ist, dem wird kein Unrecht getan, denn bei ihm werden alle Menschen 
gerecht behandelt.  

An diesen Vers schließt die abschließende Bitte an: „Gib demjenigen Lohn, der 
sich vor den Schicksalsschlägen fürchtet, deren Tücken sogar den Sanftmütigen die-
ser Zeit unvermögend machen.“ (31). In diesem letzten Vers bittet aṣ-Ṣarṣarī Mu-
ḥammad, die Menschen zu belohnen, und zwar mit seinem Schutz und seiner Für-
bitte. Diesen Vers kann man wieder im Zusammenhang mit dem Jüngsten Tag 
verstehen. Es könnte auch sein, dass sich aṣ-Ṣarṣarī bereits auf Erden einen Schutz 
wünscht. Sogar die, die sich im Verlauf des Lebens bemühen, Gutes zu tun, die 
„Sanftmütigen“, können durch die Tücken der Welt auf den falschen Weg geraten. 
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Daher könnte man annehmen, dass aṣ-Ṣarṣarī mit dem „Sanftmütigen“ auch sich 
selber meint. 

Dieses Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī schildert die Grundsituation eines Gläubigen, der 
sich bemüht fromm zu sein und Gottes/des Propheten zu gedenken, der sich in sei-
ner religiösen Liebe aber verliert. Diese Situation wird von aṣ-Ṣarṣarī als Unfähigkeit 
(ʿayāʾ) beschrieben (Vers 31: yaʿyā und Vers 16: yuʿyī). Mit diesem Begriff wird das 
Gedicht auch in zwei Hälften geteilt. 

B.7 Das Muḥammadbild in diesem Gedicht 

Eine der Hauptfunktionen des Mantelgedichts und der allgemeineren Propheten-
lobdichtung ist die Bitte um Fürbitte. Bei al-Būṣīrī lautet ein entscheidender Vers 
(Vers 36): “Er ist der Geliebte, auf dessen Fürsprache man bei all den plötzlich her-
einbrechenden Schrecken hofft“.70 Auch in diesem Beispielgedicht von aṣ-Ṣarṣarī 
wird Muḥammad als Fürsprecher dargestellt, der in der Situation der Unfähigkeit 
helfen möge. Im eigentlichen Lobteil wird Muḥammad als „der Zeuge, der sich Gott 
anvertraut“ (Vers 22) bezeichnet und als derjenige, „der am Jüngsten Tag der Vorste-
her und Führer“ ist (Vers 23). Beides verweist auf seine Rolle als Fürbitter, ohne je-
doch das Wort „Fürbitte“ zu nennen. Dies kommt dann in Vers 28 als direkte An-
sprache an den Propheten vor: „Oh Du, der das durststillende Becken hat und eine 
Fürsprache (šafāʿa)“. 

Im Zusammenhang mit seiner Rolle als Fürsprecher wird Muḥammad in diesem 
Beispielgedicht insbesondere als heilend und schutzbringend geschildert: Er ist der-
jenige, der „den Wunden den Eiter ausschneidet“ (man taġaṯṯa kulūmuhū, Vers 22) 
und wird als Zufluchtsort (malǧaʾ) gelobt (Vers 23); er bringt die Rettung (an-naǧāh, 
Vers 26) und wird am Jüngsten Tag den Durst stillen (man lahu l-ḥawḍu r-rawā, 
Vers 28). Wer ihm dient, indem er bei ihm Schutz sucht (lāʾiḏan, Vers 30), der soll 
belohnt werden. 

Der Prophet Muḥammad kann all das, weil er bei Gott einen hohen Rang inne 
hat, so unterstreicht es aṣ-Ṣarṣarī immer wieder in diesem Gedicht: Er ist „die 
Schatztruhe aller Vorzüglichkeit (al-faḍāʾil)“ (Vers 23) und bester Abstammung (ṭābat 
manāsibuhū, Vers 26). Diese Vorzüglichkeit (sābaqa faḍlihī) wurde schon von Adam 
bezeugt und zusammen mit Abraham wird sich der Prophet Muḥammad am Jüngs-
ten Tag erheben (Vers 27). Am Ende des Gedichtes wird der hohe Rang (bi-faḍli ǧāhi-
ka) Muḥammads als eine Art Garantie für seine Schutzwirkung angeführt (Vers 30). 

Wer dem Propheten dient, weil er seinen hohen Rang anerkennt, dem wird 
Schutz gewährt, nicht nur im Paradies, sondern bereits im Diesseits, und zwar durch 
die Rechtleitung des Propheten. Muḥammad wird nämlich auch als derjenige darge-
stellt, der den rechten Weg weist: „Der, der die Irrleitung aufhebt“ (Vers 22), damit 
beginnt in diesem Gedicht das eigentliche Lob des Propheten, allerdings in dieser 
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unreine, sündhafte Haut gerettet wird.“ (28). Als Muḥammad einmal das Gebet in 
der Moschee beendete, sprach er, bevor er von der Kanzel (minbar) stieg, folgende 
Worte: „Ich gehe vor euch, und ich bin euer Zeuge. Euer Treffen mit mir ist beim 
Wasserbecken, das ich von dieser Stelle, an der ich jetzt stehe, sehen kann. (…)“66  
aṣ-Ṣarṣarī meint in dem Vers das Becken, aus dem die Gläubigen, die ins Paradies 
kommen, trinken. Sie stillen ihren Durst mit dem Wasser aus diesem Becken. Mu-
ḥammad hat also auch am Jüngsten Tag eine heilende Wirkung für die Menschen.  

B.6 Abschluss – Segen und Bitte (Verse 29-31) 

Der nächste Vers drückt eine Bitte um Segnung für Muḥammad aus: „Möge der Se-
gen von Gott im Himmel bei Dir ankommen und möge Er Dir für immer seinen 
Frieden geben.“ (29). In der Sure al-Aḥzāb, Vers 56 steht: “Wahrlich, Gott und Seine 
Engel segnen den Propheten: (darum) o ihr, die ihr Glauben erlangt habt, segnet ihn 
und gebt euch hin (seiner Rechtleitung) in äußerster Selbstergebung.“67 Der Segens-
spruch für den Propheten gehört für die Gläubigen zu ihrer rituellen Praxis. Auf ihre 
Wichtigkeit wird immer wieder verwiesen.68 

Es folgt eine rhetorische Frage, die nochmals die herausgehobene Stellung des 
Propheten betont: „Kann überhaupt jemandem, der bei Dir, wegen der Vorzüglich-
keit Deines Ranges, in Dienst geht, auf der Welt Unrecht getan werden, denn er ist 
doch Schutzsuchender?“ (30). Muḥammad wird im Islam vorherrschend als der 
Prophet der absoluten Sündlosigkeit betrachtet.69 Dazu gehört der Sinn für Gerech-
tigkeit. Außerdem hat Muḥammad bei Gott eine besondere Stellung inne, die ihm 
erlaubt, Fürbitte für die Menschen einzulegen, und die sich auch in dem Segensgruß 
zeigt. Wer sich also in den Dienst Muḥammads begibt, weil er sich seiner Besonder-
heit bewusst ist, dem wird kein Unrecht getan, denn bei ihm werden alle Menschen 
gerecht behandelt.  

An diesen Vers schließt die abschließende Bitte an: „Gib demjenigen Lohn, der 
sich vor den Schicksalsschlägen fürchtet, deren Tücken sogar den Sanftmütigen die-
ser Zeit unvermögend machen.“ (31). In diesem letzten Vers bittet aṣ-Ṣarṣarī Mu-
ḥammad, die Menschen zu belohnen, und zwar mit seinem Schutz und seiner Für-
bitte. Diesen Vers kann man wieder im Zusammenhang mit dem Jüngsten Tag 
verstehen. Es könnte auch sein, dass sich aṣ-Ṣarṣarī bereits auf Erden einen Schutz 
wünscht. Sogar die, die sich im Verlauf des Lebens bemühen, Gutes zu tun, die 
„Sanftmütigen“, können durch die Tücken der Welt auf den falschen Weg geraten. 
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Daher könnte man annehmen, dass aṣ-Ṣarṣarī mit dem „Sanftmütigen“ auch sich 
selber meint. 

Dieses Gedicht von aṣ-Ṣarṣarī schildert die Grundsituation eines Gläubigen, der 
sich bemüht fromm zu sein und Gottes/des Propheten zu gedenken, der sich in sei-
ner religiösen Liebe aber verliert. Diese Situation wird von aṣ-Ṣarṣarī als Unfähigkeit 
(ʿayāʾ) beschrieben (Vers 31: yaʿyā und Vers 16: yuʿyī). Mit diesem Begriff wird das 
Gedicht auch in zwei Hälften geteilt. 

B.7 Das Muḥammadbild in diesem Gedicht 

Eine der Hauptfunktionen des Mantelgedichts und der allgemeineren Propheten-
lobdichtung ist die Bitte um Fürbitte. Bei al-Būṣīrī lautet ein entscheidender Vers 
(Vers 36): “Er ist der Geliebte, auf dessen Fürsprache man bei all den plötzlich her-
einbrechenden Schrecken hofft“.70 Auch in diesem Beispielgedicht von aṣ-Ṣarṣarī 
wird Muḥammad als Fürsprecher dargestellt, der in der Situation der Unfähigkeit 
helfen möge. Im eigentlichen Lobteil wird Muḥammad als „der Zeuge, der sich Gott 
anvertraut“ (Vers 22) bezeichnet und als derjenige, „der am Jüngsten Tag der Vorste-
her und Führer“ ist (Vers 23). Beides verweist auf seine Rolle als Fürbitter, ohne je-
doch das Wort „Fürbitte“ zu nennen. Dies kommt dann in Vers 28 als direkte An-
sprache an den Propheten vor: „Oh Du, der das durststillende Becken hat und eine 
Fürsprache (šafāʿa)“. 

Im Zusammenhang mit seiner Rolle als Fürsprecher wird Muḥammad in diesem 
Beispielgedicht insbesondere als heilend und schutzbringend geschildert: Er ist der-
jenige, der „den Wunden den Eiter ausschneidet“ (man taġaṯṯa kulūmuhū, Vers 22) 
und wird als Zufluchtsort (malǧaʾ) gelobt (Vers 23); er bringt die Rettung (an-naǧāh, 
Vers 26) und wird am Jüngsten Tag den Durst stillen (man lahu l-ḥawḍu r-rawā, 
Vers 28). Wer ihm dient, indem er bei ihm Schutz sucht (lāʾiḏan, Vers 30), der soll 
belohnt werden. 

Der Prophet Muḥammad kann all das, weil er bei Gott einen hohen Rang inne 
hat, so unterstreicht es aṣ-Ṣarṣarī immer wieder in diesem Gedicht: Er ist „die 
Schatztruhe aller Vorzüglichkeit (al-faḍāʾil)“ (Vers 23) und bester Abstammung (ṭābat 
manāsibuhū, Vers 26). Diese Vorzüglichkeit (sābaqa faḍlihī) wurde schon von Adam 
bezeugt und zusammen mit Abraham wird sich der Prophet Muḥammad am Jüngs-
ten Tag erheben (Vers 27). Am Ende des Gedichtes wird der hohe Rang (bi-faḍli ǧāhi-
ka) Muḥammads als eine Art Garantie für seine Schutzwirkung angeführt (Vers 30). 

Wer dem Propheten dient, weil er seinen hohen Rang anerkennt, dem wird 
Schutz gewährt, nicht nur im Paradies, sondern bereits im Diesseits, und zwar durch 
die Rechtleitung des Propheten. Muḥammad wird nämlich auch als derjenige darge-
stellt, der den rechten Weg weist: „Der, der die Irrleitung aufhebt“ (Vers 22), damit 
beginnt in diesem Gedicht das eigentliche Lob des Propheten, allerdings in dieser 
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„negativen“ Formulierung: Er ist nicht der, der die Rechtleitung bringt, sondern die 
Irrleitung (aḍ-ḍalāl) auslöscht. In Vers 24 kommt dann aber der „positive“ Begriff: 
„durch seine Rechtleitung (bi-hudāhū) werden die verwischten Spuren der wahren 
Religion erneuert“. Dieser Aspekt des Propheten wird nochmals betont in Vers 26: 
Muḥammad ist „das Tor der Rechtleitung (bābu l-hudā)“. 

Außerdem wird er mit strahlendem Lächeln (Vers 22), mit Weisheit ausgezeichnet 
(Vers 24), Ruhm verleihend (Vers 25) und mit unversehrtem Leib (Vers 26) beschrie-
ben. Entsprechend dieses Bildes, das der gläubige Liebende von Muḥammad hat, 
wünscht er sich im ersten Teil des Gedichtes, dass durch die Begegnung mit diesem 
Geliebten seine Sorgen abfallen mögen (Vers 4) und sein Durst gestillt werde 
(Vers 5); er verspricht sich Heilung und Glückseligkeit (Vers 10). Auf das leuchtende 
Antlitz des geliebten Propheten wird auch schon im ersten Teil verwiesen (Vers 5) 
und im Mittelteil wird das Licht des Sterns und dann wieder der Sterne stark betont, 
das mit der Rechtleitung des Propheten in Verbindung gesetzt wird. 

B.8 Die Frömmigkeitspraxis: Welche Art der Prophetenverehrung 

Das Mantelgedicht von al-Būṣīrī formuliert wie aṣ-Ṣarṣarī in diesem Gedicht eine 
Bitte um Fürbitte, die sich an den Propheten Muḥammad richtet. Darüber hinaus, 
so sehen es Suzanne Stetkevych und auch Tilman Nagel, formuliere das Mantelge-
dicht einen islamischen Machtanspruch und sei mithin polemisch zu verstehen. Die 
Grundaussage des Mantelgedichts sei die, so Nagel, dass diejenigen, die nicht an 
Muḥammad glauben, vernichtet werden müssen, denn „sie fallen aus der islami-
schen Harmonie des Schöpfungshandeln“, und diese Harmonie müsse wieder er-
reicht werden.71 Dieser Aspekt kommt bei aṣ-Ṣarṣarī gar nicht vor. Inhaltlich finden 
sich in diesem Beispielgedicht keine Hinweise auf eine vergleichbare Stoßrichtung: 
Es gibt keinen Verweis auf Ungläubige, und es handelt auch nicht von den kriegeri-
schen Auseinandersetzungen des Propheten. 

Bei aṣ-Ṣarṣarīs Gedicht handelt es sich um eine Darstellung eines inneren Prozes-
ses, der von seinen Gefühlen handelt. Er beschreibt seine religiöse Verehrung und 
Liebe zum Propheten. Dabei beginnt er mit der paradoxen Situation, dass er einer-
seits eine Vereinigung mit der geliebten Person erreicht hat, deswegen aber abgelenkt 
werde von seinen frommen Handlungen, dem Gedenken Gottes/des Propheten. Er 
sieht es als seine religiöse Pflicht, sich nicht von seinem Geliebten abzuwenden, 
denn er verspricht sich davon das Paradies. Seine Liebe findet in der Welt keine 
vollkommene Erfüllung, denn er hat bemerkt, dass er auf Erden keine endgültige 
Verbindung zu Muḥammad erlangen kann. Er ist aber so verliebt und damit so lie-
beskrank, dass er sich nicht mehr standhaft verhalten kann, was der religiösen Norm 
entspräche, und nur noch hingebungsvoll um Zuneigung bitten kann. Mit seinen 
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Tränen wurde dann den anderen Menschen seine bedingungslose, aufrichtige Liebe 
gezeigt. Durch eine Auseinandersetzung mit einem Vertrauten – oder mit sich 
selbst –, gesteht sich der gläubige Liebende ein, dass er durch diese Liebe berauscht 
ist und sich darin womöglich verloren hat. Er erkennt, dass es für diese Liebe keine 
Medizin gibt und dass sie ihn in eine Krise geführt hat, denn er sieht sich als unfä-
hig. Seine Vernunft hat ihn zur Einsicht gebracht, dass er sich nicht in seinem „Lie-
besrausch“ verlieren darf. 

Mit dieser Erkenntnis und dem Eingestehen, sich in einer Krisensituation zu be-
finden, nimmt aṣ-Ṣarṣarī Abstand und blickt nun von außen auf einen Reisenden in 
der Wüste – der natürlich auch er selbst sein kann. Aus dieser Perspektive kann er 
selbst diesem Reisenden nun den entscheidenden Rat geben, sich an das Licht der 
Rechtleitung des Propheten zu wenden für den Fall des Irrgehens. Damit kann die-
ser überleitende raḥīl als Weg zur Erleuchtung verstanden werden. Aus der Beobach-
terperspektive wird von einem Reisenden erzählt, der nach Rechtleitung sucht. Er 
wird ermahnt, sich an den richtigen „Fürsprecher“ zu wenden, bei dem er Schutz 
vor Irrleitung finden kann. Nun kann der Blick direkt auf den Propheten gerichtet 
werden, dessen Eigenschaften gelobt werden, seine Rechtleitung, seine Funktion als 
Heiler, Retter, Fluchtort und Fürsprecher.  

Im Hauptteil (madīḥ) wird Muḥammad als derjenige gelobt, der für die Menschen 
auf Erden einen Weg geebnet hat, dem die Menschen folgen sollen. Hält man sich 
an seine Rechtleitung, erwartet die Menschen am Jüngsten Tag Muḥammads Für-
sprache und Gerechtigkeit. Daher kann Muḥammad den Gläubigen die Garantie da-
für geben, dass man nach dem Tod eine Verbindung mit ihm erreichen kann. Die 
Lösung für ein langes, tiefliegendes Problem ist die Hinwendung zu Muḥammad 
und damit zur wahren Religion, die Zufriedenheit im Diesseits und Seelenheil im 
Jenseits verspricht. Nach islamischem Glauben führt die Liebe zum Propheten zur 
Liebe Gottes.72 

Diese Schlussfolgerung, dass das Lobgedicht von aṣ-Ṣarṣarī vor allem seine Liebe 
zum Propheten ausdrückt, wird unterstützt durch den Fernsehauftritt von Naṣrad-
dīn al-Ḥusnī, der wiederholt die Verse rezitiert, die von der Liebe zum Propheten 
Muḥammad handeln. Er hebt insbesondere die Verse 5 („Durch das Leuchten dei-
nes Antlitzes wird mein Herzeleid gelindert und mein totes Herz durch das Zu-
sammensein mit dir zum Leben erweckt“) und 16 („Meine Liebe währt schon lang 
und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass eine solch langandauernde Liebe die 
Männer unfähig macht“) hervor. 
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„negativen“ Formulierung: Er ist nicht der, der die Rechtleitung bringt, sondern die 
Irrleitung (aḍ-ḍalāl) auslöscht. In Vers 24 kommt dann aber der „positive“ Begriff: 
„durch seine Rechtleitung (bi-hudāhū) werden die verwischten Spuren der wahren 
Religion erneuert“. Dieser Aspekt des Propheten wird nochmals betont in Vers 26: 
Muḥammad ist „das Tor der Rechtleitung (bābu l-hudā)“. 

Außerdem wird er mit strahlendem Lächeln (Vers 22), mit Weisheit ausgezeichnet 
(Vers 24), Ruhm verleihend (Vers 25) und mit unversehrtem Leib (Vers 26) beschrie-
ben. Entsprechend dieses Bildes, das der gläubige Liebende von Muḥammad hat, 
wünscht er sich im ersten Teil des Gedichtes, dass durch die Begegnung mit diesem 
Geliebten seine Sorgen abfallen mögen (Vers 4) und sein Durst gestillt werde 
(Vers 5); er verspricht sich Heilung und Glückseligkeit (Vers 10). Auf das leuchtende 
Antlitz des geliebten Propheten wird auch schon im ersten Teil verwiesen (Vers 5) 
und im Mittelteil wird das Licht des Sterns und dann wieder der Sterne stark betont, 
das mit der Rechtleitung des Propheten in Verbindung gesetzt wird. 

B.8 Die Frömmigkeitspraxis: Welche Art der Prophetenverehrung 

Das Mantelgedicht von al-Būṣīrī formuliert wie aṣ-Ṣarṣarī in diesem Gedicht eine 
Bitte um Fürbitte, die sich an den Propheten Muḥammad richtet. Darüber hinaus, 
so sehen es Suzanne Stetkevych und auch Tilman Nagel, formuliere das Mantelge-
dicht einen islamischen Machtanspruch und sei mithin polemisch zu verstehen. Die 
Grundaussage des Mantelgedichts sei die, so Nagel, dass diejenigen, die nicht an 
Muḥammad glauben, vernichtet werden müssen, denn „sie fallen aus der islami-
schen Harmonie des Schöpfungshandeln“, und diese Harmonie müsse wieder er-
reicht werden.71 Dieser Aspekt kommt bei aṣ-Ṣarṣarī gar nicht vor. Inhaltlich finden 
sich in diesem Beispielgedicht keine Hinweise auf eine vergleichbare Stoßrichtung: 
Es gibt keinen Verweis auf Ungläubige, und es handelt auch nicht von den kriegeri-
schen Auseinandersetzungen des Propheten. 

Bei aṣ-Ṣarṣarīs Gedicht handelt es sich um eine Darstellung eines inneren Prozes-
ses, der von seinen Gefühlen handelt. Er beschreibt seine religiöse Verehrung und 
Liebe zum Propheten. Dabei beginnt er mit der paradoxen Situation, dass er einer-
seits eine Vereinigung mit der geliebten Person erreicht hat, deswegen aber abgelenkt 
werde von seinen frommen Handlungen, dem Gedenken Gottes/des Propheten. Er 
sieht es als seine religiöse Pflicht, sich nicht von seinem Geliebten abzuwenden, 
denn er verspricht sich davon das Paradies. Seine Liebe findet in der Welt keine 
vollkommene Erfüllung, denn er hat bemerkt, dass er auf Erden keine endgültige 
Verbindung zu Muḥammad erlangen kann. Er ist aber so verliebt und damit so lie-
beskrank, dass er sich nicht mehr standhaft verhalten kann, was der religiösen Norm 
entspräche, und nur noch hingebungsvoll um Zuneigung bitten kann. Mit seinen 

 
71  Vgl. Nagel, Allahs Liebling, 320. Inwiefern die Grundaussage des Gedichts andere Religionen 

dementiert, ist in weiteren Forschungen über das Mantelgedicht noch auszuarbeiten. 
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Tränen wurde dann den anderen Menschen seine bedingungslose, aufrichtige Liebe 
gezeigt. Durch eine Auseinandersetzung mit einem Vertrauten – oder mit sich 
selbst –, gesteht sich der gläubige Liebende ein, dass er durch diese Liebe berauscht 
ist und sich darin womöglich verloren hat. Er erkennt, dass es für diese Liebe keine 
Medizin gibt und dass sie ihn in eine Krise geführt hat, denn er sieht sich als unfä-
hig. Seine Vernunft hat ihn zur Einsicht gebracht, dass er sich nicht in seinem „Lie-
besrausch“ verlieren darf. 

Mit dieser Erkenntnis und dem Eingestehen, sich in einer Krisensituation zu be-
finden, nimmt aṣ-Ṣarṣarī Abstand und blickt nun von außen auf einen Reisenden in 
der Wüste – der natürlich auch er selbst sein kann. Aus dieser Perspektive kann er 
selbst diesem Reisenden nun den entscheidenden Rat geben, sich an das Licht der 
Rechtleitung des Propheten zu wenden für den Fall des Irrgehens. Damit kann die-
ser überleitende raḥīl als Weg zur Erleuchtung verstanden werden. Aus der Beobach-
terperspektive wird von einem Reisenden erzählt, der nach Rechtleitung sucht. Er 
wird ermahnt, sich an den richtigen „Fürsprecher“ zu wenden, bei dem er Schutz 
vor Irrleitung finden kann. Nun kann der Blick direkt auf den Propheten gerichtet 
werden, dessen Eigenschaften gelobt werden, seine Rechtleitung, seine Funktion als 
Heiler, Retter, Fluchtort und Fürsprecher.  

Im Hauptteil (madīḥ) wird Muḥammad als derjenige gelobt, der für die Menschen 
auf Erden einen Weg geebnet hat, dem die Menschen folgen sollen. Hält man sich 
an seine Rechtleitung, erwartet die Menschen am Jüngsten Tag Muḥammads Für-
sprache und Gerechtigkeit. Daher kann Muḥammad den Gläubigen die Garantie da-
für geben, dass man nach dem Tod eine Verbindung mit ihm erreichen kann. Die 
Lösung für ein langes, tiefliegendes Problem ist die Hinwendung zu Muḥammad 
und damit zur wahren Religion, die Zufriedenheit im Diesseits und Seelenheil im 
Jenseits verspricht. Nach islamischem Glauben führt die Liebe zum Propheten zur 
Liebe Gottes.72 

Diese Schlussfolgerung, dass das Lobgedicht von aṣ-Ṣarṣarī vor allem seine Liebe 
zum Propheten ausdrückt, wird unterstützt durch den Fernsehauftritt von Naṣrad-
dīn al-Ḥusnī, der wiederholt die Verse rezitiert, die von der Liebe zum Propheten 
Muḥammad handeln. Er hebt insbesondere die Verse 5 („Durch das Leuchten dei-
nes Antlitzes wird mein Herzeleid gelindert und mein totes Herz durch das Zu-
sammensein mit dir zum Leben erweckt“) und 16 („Meine Liebe währt schon lang 
und lässt sich nicht heilen. Und ich weiß, dass eine solch langandauernde Liebe die 
Männer unfähig macht“) hervor. 

 
72 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, 306. 
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Eine muʿāraḍa (Kontrafaktur) auf al-Būṣīrīs Burda 
von Ibn Abī Ḥaǧalah (gest. 776/1375) –  
Literarischer Wettstreit und Ausdruck einer „stillen“ 
Frömmigkeitspraktik? 

Syrinx von Hees 

Im 13. Jahrhundert entwickeln sich neue Frömmigkeitspraktiken, in deren Mittel-
punkt die Verehrung des Propheten Muḥammad steht.1 In diesem Kontext kann 
auch die geradezu kultische Verehrung des Prophetenlobgedichts von al-Būṣīrī (608–
694-7/ 1212–1294-7), das unter dem Titel al-Burda (der Mantel) bekannt ist, einge-
ordnet werden.2 Dieses Gedicht erhält schnell die Funktion eines Gebets, das von 
einem weiten Kreis von Gläubigen verwendet wurde und wird, wobei es wohl meist 
akustisch aufgeführt wurde und wird, im Rahmen einer Versammlung von Gläubi-
gen. Das heißt, die Wirkung dieses Gedichts als Bittgebet entsteht auch über seine 
akustische Performanz verbunden mit dem Mitsprechen oder Mitsingen einzelner 
Verse, oder zumindest eines eingeschobenen Kehrverses.3 Hier zeigt sich die Bedeu-
tung der Körperlichkeit, wie sie auch für andere Frömmigkeitspraktiken gilt, sowohl 
der Koranrezitation als auch des sufischen ḏikr (Gedenken):4 Über das Öffnen der 
sinnlichen Wahrnehmungen wird die Öffnung des Herzens angestrebt.  

Die herausragende Wirkung der Burda liegt vor allem in der gewählten rituell-
transformatorischen Form der qaṣīda, die den Rezipienten von der irdischen Liebe 
über das Eingeständnis der Sünden hin zum Lob des Propheten führt, vor dem der 
Gläubige nochmals Reue zeigt, um dann die Bitte um Fürbitte vorzutragen. Suzan-
ne Stetkevych interpretiert dies als rituellen Austausch, bei dem ein Gedicht zum 
Lob des Propheten für die Fürbitte des Propheten am Jüngsten Tag dargebracht 
wird. Dieser rituelle Austausch ist aber nur durch die performative Ausübung, etwa 
im Sprechakt wirksam oder in einer anderen Form der Aneignung dieses Gedichtes 
durch den Gläubigen. Al-Būṣīrī scheint formal und inhaltlich einen Nerv getroffen 

 
1 Vgl. z.B. Schimmel, Annemarie, Und Muhammad ist sein Prophet: Die Verehrung des Propheten in 

der islamischen Frömmigkeit, München 1981; Katz, Marion, The Birth of The Prophet Muhammad: 
Devotional Piety in Sunni Islam, London und New York 2007. 

2 Stetkevych, Suzanne, The Mantle Odes. Arabic Praise Poems to the Prophet Muhammad, Indiana 
2010. 

3 Weinrich, Ines, “Between Poem and Ritual: The Burda by al-Būṣīrī (d. 1294-1297)”, in: Ines 
Weinrich (Hg.), Performing Religion: Actors, contexts, and texts. Case Studies on Islam, Würzburg 
2016, 103-126. 

4 Homerin, Emil, “’Recalling You, My Lord’: ʿ Āʾishah al-Bāʿūnīyah on Dhikr”, in: Mamluk Stud-
ies Review 17 (2013), 130-154; siehe auch Weinrich, Ines, “Strategies in Islamic Religious Oral 
Performance: The Creation of Audience Response”, in: Dorpmüller, Sabine et al. (Hgg.), Reli-
gion and Aesthetic Experience: Drama – Sermons – Literature, Heidelberg 2018, 233-256. 
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