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Huzur: Tragheit, Seelenruhe, soziale Harmonie

Zur osmanischen Mentalititsgeschichte*

Zu den Symptomen der Re-Islamisierung, die seit geraumer Zeit in der Tiirkei zu
beobachten sind, gehdoren neben manchen importierten auch spezifisch tiirki-
sche, so z.B. die neue Wertschitzung der osmanischen Tradition, die in dem von
der republikanischen Erziehung geprigten nationalistischen Geschichtsbewusst-
sein! lange Zeit eher ein Schattendasein gefiihrt hatte. Turkische Muslime suchen
also die vorbildliche Gesellschaftsordnung nicht unbedingt in der islamischen
Urgemeinde in Medina unter dem Propheten Muhammad, sondern sie besinnen
sich auf ihre vorrepublikanische osmanische Vergangenheit, in der nach ihrer
Vorstellung ein in staatlichen und religiosen Institutionen verankertes, auch die
Gldubigen anderer Religionsgemeinschaften tolerierendes, islamisches Wertesy-
stem praktiziert wurde, das ein Leben in sozialer Harmonie ermdglichte.

Diese idealisierende Riickbesinnung auf die angeblich heile osmanische Ge-
sellschaft resultiert vor allem aus der Enttiuschung ber das als kalt und inhu-
man erfahrene Leben in der westlich orientierten stidtischen Gesellschaft der sdku-
larisierten Tiirkischen Republik oder der Gastarbeiter-Diaspora.

Atatiirk hatte in der Aufbauphase der Republik durch rigorose Verwestlichung
einen neuen Menschentyp schaffen wollen, der die ‘orientalische’ Mentalitit able-
gen und die islamische Religiositit zur rein ethischen Komponente des tiirkischen
Nationalismus umformen sollte. Dieser neue fortschrittsgliubige, aktive Men-
schentyp wurde dem schicksalsglaubigen trigen Osmanli entgegengestellt, wie er in
europdischen Reiseberichten, aber auch von ernsthaften Orientkennern immer
wieder charakterisiert wird. So fragt Vambéry (1875) eher sympathisch beriihrt:
+Wer hat nicht die beinahe an Schlifrigkeit grenzende Sanftmut, das gelassene stille
Wesen, den wiirdevollen edlen Gesichtsausdruck der Osmanlis bewundert?“2

In der Zeit der Reformversuche im neunzehnten Jahrhundert wurde diese von
dem Osmanli verkorperte Mentalitdt mitverantwortlich gemacht fur die Rickstin-
digkeit des Orients gegentiber Europa. Mit dem nun aus Europa importierten tiir-
kischen Nationalismus drangen neue Ideale der Personlichkeitsbildung in das Os-
manische Reich ein, die besonders durch die Literaten verkiindet wurden. Dieses
neue Turkentum wurde im Ersten Weltkrieg von den deutschen Waffenbriidern

* Im Original erschienen als: Glassen, Erika 1987. Huzur: Tragheit, Seelenruhe, soziale Har-
monie. Zur osmanischen Mentalititsgeschichte. In: Jean-Louis Bacqué-Grammont, Barba-
ra Flemming, Macit Gokberk und Ilber Ortayli (Hrsg.), Tiirkische Miszellen. Istanbul: Editi-
ons Divit Press, S. 145-166.

1 Uber das alte und neue Geschichtsbild siche: Klaus Kreiser, ,,Gesichtspunkte der tiirkischen

Kulturpolitik — Polarisation und Konsensus®, in Orient, 23, 4 (1982), 563-566.

Hermann Vambéry, Der Islam im neunzebnten Jahrbundert. Eine culturgeschichtliche Studie.

Leipzig 1875, S. 20.
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gonnerhaft beobachtet. Hachtmann schreibt in seiner Literaturgeschichte (1916):
»--. die Ideen der Neu-Turaner ... haben einen ganz neuen Typ des Tiirken geschaf-
fen: den zukunftsgliubigen, disziplinierten, zielbewussten Mann. Eine strenge,
herbe, fast asketische, ginzlich unerotische Miannlichkeit ist der hervorstechende
Zug auch des neuesten tiirkischen Schrifttums. Diese ‘Neu-Turaner’ verachten den
kejf, das behagliche Dahintriumen des Turken der alten guten Zeit ... sie sind he-
roisch gestimmt. Arbeit und Kampf sind die Leitsterne ihres Lebens3.

Dieser neuen Generation gehorte auch Atatiirk an, in ihren Idealen wurzeln sei-
ne Prinzipien. Das Menschenbild der tiirkischen Nationalisten orientierte sich an
dem alp- und gazi-Typ der vor- bis frithosmanischen tiirkischen Nomadenkimpfer-
tradition?, dessen Qualititen Mut und Dynamik dem verweichlichten stidtischen
Osmanli-Typ abhanden gekommen waren. Der Osmanli galt nun als dekadentes
Endprodukt der jahrhundertealten islamisch-osmanischen Gesellschaft, die zum
Untergang verurteilt war. Sollte sein Weltbild zerstort werden, musste man einen
revolutiondren kulturellen und gesellschaftlichen Wandel schaffen, der die Institu-
tionen und Traditionen beseitigte, die es geprigt hatten. Das war eine schmerzliche
Amputation, da man auf ein organisch gewachsenes Geschichtsbewusstsein ver-
zichten und ein neues, mit utopischen Elementen versetztes Geschichtsbild kon-
struieren musste. Nicht mehr der Islam, sondern das Tiirkentum sollte nun das
Riickgrat des kollektiven Selbstbewusstseins der Gesellschaft bilden. Die Religions-
politik der Tirkischen Republik suchte aber auch durch die Proklamation des ‘wah-
ren Islam’ die Religion in den Dienst des tiirkischen Nationalismus zu stellen®.

Der Islam war in den Jahrhunderten der osmanischen Herrschaft zunehmend
‘osmanisiert’ worden, wobei das Tiirkentum Elemente des Volks- und Aberglau-
bens beisteuerte.

Es soll nun versucht werden, die historische Genese und das sich wandelnde
Selbstverstindnis des Osmanentums, d.h. des kulturell-religiosen Wertesystems
des zivilisierten Biirgers, des Osmanli, herauszuarbeiten.

Wihrend die tbrige islamische Welt schon seit langem durch innere Zwistig-
keiten und Bruderkimpfe geschwicht war, hatten die turkischen Osmanen im
Jahre 1453 durch die Eroberung Konstantinopels die Vitalitit und Expansions-
kraft der islamischen umma erneut unter Beweis gestellt. Nun gelang es Selim I.
im Jahre 1517, dem Osmanischen Reich auch noch die Linder Syrien und Agyp-
ten, sowie die heiligen Stitten auf der arabischen Halbinsel einzuverleiben. Er

Otto Hachtmann, Die tirkische Literatur des zwanzigsten Jabrbunderts, Leipzig 1916, S. 10.
Siehe Mehmed Kaplan, ,Nabi ve ,orta insan‘ tipi“ in Istanbul Universitesi Edebiyat
Fakiiltesi, Tiirk Dili ve Edebiyat: Dergisi, Cilt X1, 31. Aralik 1961, S. 27. Vielleicht wire hier
auch noch der Typ des edlen Ridubers zu nennen. Dazu: Petra Kappert, ,,Der edle Riuber
in der engagierten tiirkischen Literatur: Koroglu, historischer Rebell und literarischer
Held*, in WZKM 71 (1979), S. 177-194.

Zu der Religionspolitik der Republik sieche Oguz Karagdz, Der Islam im Widerstreit. Religi-
onspolitik und Nationalismus in der Schulerziehung der Tiirkischen Republik 1923-1960, Diss.
Freiburg 1. Br. 1976, S. 88.
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erbeutete sozusagen auch den Chalifentitel fiir die Osmanen, indem er den letz-
ten abbasidischen Schattenchalifen, der in Kairo unter den Mamluken residiert
hatte, mit in die osmanische Hauptstadt fiihrte®.

Die Zeitenwende um 1500 ist noch fur das heutige Geschichtsbewusstsein der
islamischen Volker von entscheidender Bedeutung. Wihrend die Araber, das
Volk des Propheten und des Qur’an, es als demiitigend empfinden, damals unter
die Herrschaft der Turken gefallen zu sein — und in dieser Lage blieben sie ja bis
zum Ersten Weltkrieg —, konnten die Iraner, durch politische Abgrenzung etwa in
dem Territorium des vorislamischen persischen Sassanidenreiches und durch die
Proklamation der Zwolferschi‘a zur Staatsreligion im Jahre 1501, auch im religio-
sen Bereich eine eigene Entwicklung einleiten, die gewissermassen folgerichtig
zur islamischen Republik Iran der Gegenwart fiihren konnte.

Der osmanisch-tiirkische Sultan Selim I. hat nun zwar nicht, wie es viele irani-
sche Sunniten damals von ihm erhofften, durch einen militirischen Sieg iiber
das totalitdre schi‘itische Regime der Safawiden in Iran, das grosse politische und
religiose Schisma des Islam zwischen Sunniten und Schi‘iten verhindern konnen,
aber er hat doch durch die Begriindung eines islamischen Grossreiches, mit dem
Sultan (-Chalifen) als Hiiter der heiligen Stitten des Islam an der Spitze, eine
neue Epoche der islamischen Geschichte eingeleitet und konnte wohl zu Recht
als ein grosser mugaddid (Erneuerer) im klassischen sunnitischen Sinne bezeich-
net werden. So sahen ihn jedenfalls seine Zeitgenossen’.

Die Eroberung Agyptens durch Selim I. hatte auch weltpolitische Bedeutung?,
doch uns interessiert hier nur seine Innenpolitik. Wie I. Beldiceanu-Steinherr
jungst noch einmal dargelegt hat, stellte sie einen Wendepunkt dar im politischen
und religiosen Leben des Osmanischen Reiches®. Der Einfluss der arabischen und
iranischen ‘ulemi trug zu einer entschiedenen Sunnitisierung des Reiches bei, in
dem die schi‘itisch angehauchten Derwischorden das religiose Leben vorher ganz
wesentlich bestimmt hatten.

Auch die Sympathisanten der Safawiden im Osmanischen Reich, die Selim
grausam verfolgen liess, gehorten zu den heterodox-schi‘itischen Derwischbiin-
den. Der bleibende Effekt von Selims Religionspolitik bestand in der festen Eta-
blierung des sunnitischen Hochislam im Osmanischen Reich.

6 Zur Diskussion der Chalifatsfrage bei den Osmanen siche Selahattin Tansel, Yavuz Sultan

Selim, Ankara 1969, S. 210-217.

Dazu Erika Glassen, ,Krisenbewusstsein und Heilserwartung in der islamischen Welt zu
Beginn der Neuzeit“ in Haarmann/Bachmann (Hrsg.), Die islamische Welt zzwischen Mittelal-
ter und Neuzeit, Festschrift Hans R. Roemer, BTS 22, Beirut 1979, S. 178. Winfried Riesterer,
ALLbilis ad-Durr al-Musan. Eine zeitgenissische Quelle zur osmanischen Eroberung Syriens und
Agyptens. Magisterarbeit Freiburg i. Br. 1979, S. 32 ff.

8 Dazu Andrew C. Hess, ,The Ottoman Conquest of Egypt (1517) and the Beginning of the
Sixteenth-Century World War®, in IJMES 4 (1973), S. 55-76.

Iréne Beldiceanu-Steinherr, ,Le Régne de Selim I¢': Tournant dans la Vie Politique et Reli-
gieuse de I’Empire Ottoman®, in Turcica VI (1975), S. 34-48.

7
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Nie liess sich in der islamischen Geschichte der Begriff der islamischen Ortho-
doxie so eindeutig definieren wie im Osmanischen Reich seit Anfang des 16. Jahr-
hunderts. Die osmanische medrese, als Lehranstalt der sunnitischen Scholastik, die
Hierarchie der religiésen Amter in der sog. “ilmiye, das islamische Rechtswesen, das
in Theorie und Praxis feste Formen annahm, das alles wurde bald zu Recht als er-
starrt und verknochert kritisiert, verkorperte aber auch die beharrende Kraft der is-
lamischen Sunna.

Doch die sunnitische Orthodoxie konnte mit ihrem trockenen Gesetzesislam
die geistigen und sozialen Bediirfnisse der Gldubigen nicht befriedigen, deshalb
blithte im Osmanischen Reich auch weiterhin die Organisationform der islami-
schen Mystik in den Derwischorden (tarigat)!?. Die islamische Mystik, die in ihren
Anfingen eher die Sache einzelner frommer Asketen and esoterischer Ekstatiker
gewesen war, hatte sich seit dem 11. Jahrhundert fast in allen islamischen Regionen
zu einer Massenbewegung ausgewachsen, und tiirkische Derwischbiinde waren an
der Islamisierung Anatoliens beteiligt gewesen. Das Spektrum der Derwischmystik
im Osmanischen Reich war im Gegensatz zu dem monolithischen Block der me-
drese-Gelehrsamkeit sehr breit. Es gab Derwischorden, wie etwa die mit der Elite-
truppe der Janitscharen verbundenen Bektasis, deren Lehren von der volkstiimli-
chen Schi‘a, aber auch von den vorislamischen schamanistischen Glaubensvorstel-
lungen der Tirken beeinflusst waren, die Halwatiya mit ihren vielen Ablegern, de-
ren Scheiche besonders im politischen Intrigenspiel bewandert waren, oder die
Mewlewis, die trotz ihrer pantheistischen Philosophie der sunnitischen Orthodoxie
relativ nahestanden. In Anatolien war das schi‘itisch gefirbte, prosafawidische, so-
zialrevolutiondre Derwischtum der Qizilbas (Rotkopfe) verbreitet, das bis heute
seine Spuren unter den Aleviten hinterlassen hat. Gegen solche staatsgefihrdenden
Elemente gingen Sultan Selim I. und seine Nachfolger gnadenlos vor. Doch die
Derwischorden, die hin und wieder ihre $ari‘a-Treue dokumentieren mussten,
konnten sich als Gegengewicht gegen die sunnitische Orthodoxie behaupten. Die
‘ulemi der ‘ilmiye und die Scheiche der tarigat, das waren nicht eindeutig zwei
feindliche Lager trotz gelegentlicher offentlicher Kontroversen zwischen ihren Ex-
ponenten!!. Hanna Sohrweide hat die Durchlissigkeit der beiden so unterschiedli-
chen Institutionen gezeigt. S6hne von Scheichen wurden ‘ulema und umgekehrt!2.
Auch Derwische haben Werke der scholastischen Wissenschaft studiert, wihrend es

10" Hans J. Kissling, ,Aus der Geschichte des Chalvetiyye-Ordens® in ZDMG 103 (1953), S. 233-
289. Iréne Beldiceanu-Steinherr, Scheich Ufiade, der Begriinder des Gelvetijje-Ordens, Miinchen
1961. Uber die neuere Entw1cklung Klaus Kreiser, ,Notes sur le présent et le passé des or-
dres mystiques en Turquie” in Popovic/Weinstein (Hrsg.), Les Ordres Mystiques dans I'Islam.
Cheminements et Situations Actuelles, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Paris
1986, S. 49-61.

11" Dazu Lewis V. Thomas, A4 Study of Naima, New York 1972, vor allem S. 25f. und 106f.

12 Hanna Sohrweide, ,Gelehrte Scheiche und sufische ‘ulema im Osmanischen Reich®, in
Roemer/Noth (Hrsg.), Studien zur Geschichte und Kultur des Vorderen Orients (Festschrift Spu-
ler), Leiden 1981, S. 374-386.
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fast zur Regel wurde, dass die ‘ulema sich auch mit der islamischen Mystik befass-
ten. Noch im 19. Jahrhundert pflegte man in der Derwischtekke Persisch zu lernen,
um Rémis Mesnevi lesen zu konnen'3. Viele der ‘ulema gehorten zu der Anhianger-
schaft bestimmter Orden.

Das jahrhundertelange Fortbestehen der religiosen Institutionen darf nicht
dartiber hinwegtiuschen, dass sie sich den wechselnden politischen und 6kono-
mischen Gegebenheiten anpassen mussten und sich dabei selbst wandelten.

Die sich aus dem tiirkischen Derwischmilieu rekrutierenden Grenzkimpfer
(gAzis und velis), die an der Eroberung und Islamisierung Anatoliens und des Bal-
kans entscheidend beteiligt gewesen waren, mussten ihre militdrische Rolle an die
Elitetruppe der Janitscharen und andere militirische Organisationen abtreten. Das
turkisch-nomadische Bevolkerungselement liess sich schwer in die stidtische osma-
nische, von der sunnitischen Orthodoxie kontrollierte, Zivilisation integrieren, d.h.
‘osmanisieren’. Sie blieben ein Unruhefaktor im Osmanischen Reich.

Als die Pionierzeit voriiber war, in der persische Emigranten, sunnitische ‘ulema
aus den von den Osmanen eroberten anatolischen Emiraten und arabischen Pro-
vinzen, sowie (devsirme-) Renegaten willkommen und notig waren, um das osma-
nische Staats- und Militirwesen zu stabilisieren, als dann keine wesentlichen neuen
territorialen Eroberungen mehr gemacht wurden!'4, d.h. auch kein Zuwachs an
Pfriinden und Amtern mehr anfiel, begann die Dekadenzzeit. Erst die Generatio-
nen, die im Osmanischen Reich geboren und aufgewachsen sind, verkorpern den
echten Osmanli-Typ.

Schon in der Bliitezeit des Reiches wurden die Symptome des Niederganges
sichtbar. Niemand hat die Anzeichen der Dekadenz frither erkannt und die Schwi-
chen des Systems hirter angeprangert als die Osmanlis selber!®. Ja, das Bewusstsein
von einstmaliger Grosse und gegenwirtigem Verfall, eine osmanische Variante des
islamischen Dogmas von der guten alten Zeit!®, scheint zu den typischen Merkma-
len der Osmanli-Personlichkeit zu gehoren. Sie alle waren Nachgeborene und
suchten das goldene Zeitalter im Reich Mehmeds 1., Bayezids II., Selims I. und Si-
leymins des Prichtigen. Der moralische Verfall, der fiir den Niedergang des Rei-
ches verantwortlich gemacht wurde, traf die gebildete Schicht, die in den staatli-
chen Institutionen Karriere machen wollte, ganz personlich. Korruption, Protekti-
on und Willkiir trieben die fihigen Kopfe mit moralischen Prinzipien in die geisti-
ge Frustration und Resignation. Die Wurzeln der Trigheit und Passivitit des spit-

13 Richard L. Chambers, ,The Education of a Nineteenth-Century Ottoman Alim, Ahmed
Cevdet Paga“, IJMES 4 (1973), S. 454.

14 Josef Matuz, Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte. Darmstadt, 1985, S. 143: ,Da

aber seit 1541 praktisch kaum mehr Eroberungen verzeichnet werden konnten, blieb der

Umfang der in Form von Pfriinden verfigbaren Bodenflichen konstant®.

Siehe Bernard Lewis, ,,Ottoman Observers of Ottoman Decline®, in B. Lewis, Islam in His-

tory. Ideas, Men and Events in the Middle East, Bradford and London 1973, S. 199-213.

16 Richard Gramlich, ,Vom islamischen Glauben an die Gute alte Zeit“, in R. Gramlich (Hrsg.),
Islamwissenschaftliche Abhandlungen (Festschrift Fritz Meier), Wiesbaden 1974, S. 110-117.

15
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zeitlichen Osmanli reichen weit zuriick in die Geschichte. Personliche Betroffen-
heit von Individuen wird hie und da historisch fassbar und reizt uns, nach den
Spuren einer Mentalititsgeschichte des Osmanli zu suchen.

So mochten wir uns verleiten lassen, den Bogen zu spannen tiber ein Jahrhun-
dert hinweg zwischen zwei Gestalten der osmanischen Geistesgeschichte, die ver-
schiedene Stadien in der Entwicklung des Osmanli-Typus zu verkdrpern scheinen.

Der eine, Mustafd ‘Ali aus Gelibolu (1541-1600), der andere, Ytsuf NAabi (st.
1712) aus Urfa, beide in der Provinz gebiirtig, suchten sie ihr Gliick in der Haupt-
stadt Istanbul. Sie fanden zwar Mizene und Amter, aber nie die ihnen nach ihrer
Selbsteinschitzung gebithrende hohe Stellung. ‘Al starb nach einem bewegten
Leben voller Enttiuschungen als Pasa in der arabischen Provinzstadt Gidda, wih-
rend Nabi sich nach dem Tod seines Gonners Qara Mustafd Paga (1685) fiir 25
Jahre in die kosmopolitische Provinzstadt Aleppo zuriickzog, bevor er kurz vor
seinem Tod wieder auf einem Posten in der Militir-Administration nach Istanbul
zuriickkehrte.

Mustafa ‘Ali und Ydasuf Nabi gehoren zu den grossen Gestalten der osmani-
schen Literaturgeschichte. “Alf ist vor allem als Historiker und N4bi als Diwan-
Dichter berihmt geworden. IThr literarischer Rang soll jedoch ausser Betracht blei-
ben; was uns allein interessiert, ist die Verbindung von Gesellschaftskritik und per-
sonlichem Ressentiment, die in ihren Werken aufscheint und cum grano salis etwas
Uber die Bewusstseinslage der gebildeten Schicht ihrer jeweiligen Generation aus-
sagt.

Wir stiitzen uns auf zwei thematisch vergleichbare lingere Gedichte: “Alis tergi-
bend mit dem Titel Huldsat ul-ahwal (geschrieben etwa 1581-82), das von Andreas
Tietze veroffentlicht und iibersetzt wurde!’, und Nabis kleines mesnewi mit dem
Titel Hayriye, das M. Kaplan in einem Aufsatz interpretiert hat!8.

‘Al lisst vor seinem Leser (ey vAqif-i haqiqat-i hal) alle Schichten der osmani-
schen Gesellschaft Revue passieren, vom Padisah bis zum Bauern (dihgén), und
versetzt ihn mit der Floskel ‘tutalim olasin ...” (angenommen du seist ...) in die
wechselnden Rollen, nur um zu beweisen, dass das Schicksal allen gleich ibel
mitspielt und keiner seines Lebens froh werden kann. Der Refrain lautet : ,No
pleasure can there be at the banquet of this world; the cup of Fate is fllled with
poison to the brim®.

Das Restimee des Dichters und der Rat an den Leser lautet: Das einzige Mittel,
Ruhe zu finden in dieser Welt ist, sich der Peinigung durch den Liebesschmerz
auszuliefern.

17" Andreas Tietze, ,The Poet as Critique of Society. A 16th Century Ottoman Poem®, in
Turcica IX (1977), S. 120-160.
18" Mehmed Kaplan, ,Nabi®.
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Wer die irdische (uneigentliche) Liebe (‘13q-i mecéz) erlangt, dessen Herz wird
frei vom Gram iiber diese Welt. Der rind empfindet den Liebesschmerz nicht als
Gram, er erkennt ihn als Gnade Gottes!®.

Die totale Resignation tiber die Angelegenheiten des Diesseits fithrt zur mysti-
schen Weitsicht. Die Mystik wird gleichgesetzt mit Liebe. Auch derjenige, der die
himmlische Liebe (“15q-1 haqiqi) nicht erlangt, begibt sich mit der irdischen Liebe
schon auf den mystischen Weg. Auch irdische Liebe ist ein Widerschein der
himmlischen Liebe. So wird jeder Liebesschmerz zum mystischen Akt. Derjenige,
der am weitesten geht mit der mystischen Interpretation all seines irdischen Tuns,
ist der rind. Er ist der Lebemann, der lockere Vogel, der, ohne sich um die Mei-
nungen der Umwelt zu kiitmmern, sich den Geniissen des Lebens hingibt und
stindelos bleibt?.

Diese mystische Weitsicht, in der auf irisierende Weise himmlische und irdische
Liebe verschmelzen, fanden die osmanischen Gebildeten in der persischen Lie-
bespoesie vorgepragt. Fiir ‘Ali, der ein Schiiler seines Landsmannes aus Gelibolu,
des Hafiz-Kommentators Suriri war?!, waren die persischen Dichter, aber vor al-
lem Hafiz, die Zunge der verborgenen Welt (lisdn 1l-gaib), Heilige (evliy4), die ihn
inspirierten, ihm Mut machten, die Wahrheit tiber das Diesseits zu sagen??.

Die Aneignung und Nachahmung der persischen Dichtung durch die tiirki-
schen Osmanen kann also keineswegs als spielerisch aesthetizistisches Epigonen-
tum abgetan werden, sondern es wird damit ein Weltbild vermittelt, das, wie
‘Alis Beispiel zeigt, der aus konkreter Welterfahrung gewonnenen Resignation
angemessen erscheint.

Das sufische Weltbild wurde zum verbindenden Element aller Schichten im
Osmanischen Reich: durch die populdre Derwischmystik, die ihre eigene Lyrik in
der tiirkischen Volkssprache hervorbrachte, unter den breiten Massen und auf
dem Weg tber die persifizierende osmanische Liebespoesie unter den Gebilde-
ten. Die osmanischen Intellektuellen waren oder blieben selten medrese-‘ulema,
sie waren Dichter und Literaten. Der Literat aber ist in der islamischen Kultur,
wie Schaeder es formuliert, ,, Irdger und Gestalter des fur alle verbindlichen Welt-
bildes und der von allen angestrebten Personlichkeitsgestaltung?3“.

19" Tietze, ,The Poet®, S. 144 (Umschrift), 159 (Ubersetzung).

20 7y ,rind“ sieche Hellmut Ritter, Das Meer der Seele, Leiden 1978, S.488; zu ,huzur® ebd.
S.333.

21 EP, 1, 380f. (Siissheim/Mantran).

22 Andreas Tietze, Mustafé “Alis Counsel for Sultans of 1581, 1, Wien 1979, S. 23.

23 Hans H. Schaeder, ,,Das Individuum im Islam*, in Der Mensch in Orient und Okzident, hrsg.
von Grete Schaeder, Miinchen 1960, S 305. Die Bedeutung des Literaten/Poeten fiir das
Geistesleben der spitosmanischen Epoche bezeugt noch: Ahmed Muhiddin, Die Kulturbe-
wegung im modernen Tiirkentum, Leipzig 1921, S. 5: ;Man kann ... behaupten, dass in Wahr-
heit die ganze kulturelle Wandlung das Werk der modernen Dichtkunst ist.”
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Der Adressat der Hayriye (entstanden 1682 oder 1701)%* ist Nabis Sohn Ebd 1-
hayr, Gber dessen Berufswahl sich der Dichter in seinem mesnevi Gedanken macht.
Auch Nébi fuhrt uns, wie ‘All hundert Jahre vor ihm, das ganze Spektrum der von
Korruption, Willkiir und okonomischer Ausbeutung zersetzten zeitgendssischen
osmanischen Gesellschaft vor Augen. Kein Beruf, angefangen von den hochsten
Ringen der hukkim und 4yan (der Herrschenden und Honoratioren), die sittenlos
und gefihrlich leben, bis herab zu dem dihgin (Bauern), der sich fur die andern
abrackern muss, ist erstrebenswert. Denn das hochste Ziel des Menschen ist, Ruhe
zu erlangen. Ademe 14zim olan rahatdir®. So entwirft Nabi den Ideal-Typ des evsat-
innas, von Kaplan zu orta insan tiirkisiert, des ‘mittelmissigen’, zwischen den Ex-
tremen stehenden Menschen (das Bild der Waage ist haufig bei Nabi anzutreffen),
der zuriickgezogen in seinem Haus mit seinen Biichern lebt, sich den scholasti-
schen Wissenschaften und der Dichtung widmet, auch die Religion (din) dient nur
seiner inneren Ruhe. Als Beruf kommt nur ein mittleres Amt in einer Kanzlei in
Frage, das ihn unter die ehl-i kalem, die Leute der Feder, einreiht. Dieser evsat-
tnnas, der alles unter dem Gesichtspunkt der Ruhe (rahat, sitkunet, huzur sind
Schlisselworter) betrachtet, ist der Vertreter der Mittelschicht (orta sinif) der Biiro-
kraten, die den osmanischen Staatsapparat schufen und bis zum Untergang des
Reiches in Gang hielten. ,Die osmanische Biirokratie, die osmanische Kultur, die
osmanische Hoflichkeit sind das Werk dieser Schicht?6.”

Nibis Sohn und die nachfolgenden Generationen der osmanischen Gebildeten
scheinen des Dichters Rat beherzigt zu haben. Wenn wir einen Sprung tiber zwei
Jahrhunderte hinweg tun, begegnet uns der evsatiinnis noch in der Stunde der
Agonie des Osmanischen Reiches. Diese Osmanlis waren nicht aus der Ruhe zu
bringen. Als Mustafa Kemal in Anatolien den Befreiungskrieg fihrte, und in Anka-
ra bereits die nationalistische Gegen-Regierung gegriindet worden war, beschuldigt
ein nationalistischer tiirkischer Journalist in Ankara, (sein Artikel wird am 6. Febru-
ar 1921 von Yakup Kadri zitiert)??, die Istanbuler Bevolkerung (Istanbul halki), aber
vor allem die Leute der Hohen Pforte (Babiali halki), nimlich die Biirokraten-
schicht (memur sinifi), zu der er die hochsten Staatsminner bis zum kleinsten Se-
kretdr, aber auch die Lehrer (muallimler) und die Publizisten (muharritler) rechnet,
sie seien ganz versessen auf ihre Ruhe (rahatina pek diiskiin). Er macht den in der
Seele derjenigen, die die Staatsangelegenheiten und die Gedanken und Geftihle
des Volkes beherrschen, keimenden Faulheitssamen (ruhundaki bu tembellik
tohumu) fur die Schwiche der Istanbuler Regierung verantwortlich. Yakup Kadri,
der damals zum nationalistischen Lager gehorte, versuchte vergeblich, die Istanbu-
ler Celebis, die er trefflich charakterisiert, wachzuriitteln. Er schreibt: ,,Sie sagen im-

24 Alessio Bombaci, Histoire de la Littérature Turque, trad. 1. Melikoff, Paris 1968, S. 315 (vers
1692); Kaplan, ,,Nabi®, S. 25. (1701).

25 Kaplan, S. 25.

26 Kaplan. S. 36.

27 Yakup Kadri Karaosmanoglu, Ergenekon. Milli Miicadele Yazilars, Tstanbul 1964, S. 30f.
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mer wieder: Efendim, devlet adamlarinin baglica vazifesi halkin huzur ve siiklinet-
ini muhafaza etmektir (Mein Herr, die Hauptpflicht der Staatsbeamten ist, die Ru-
he und den Frieden des Volkes zu beschiitzen?8.“

Nicht nur die von der phlegmatischen Istanbuler Biirokratenschicht getragene
Babiali-Administration erwies sich als dusserst resistent gegentiber allen Reformen,
sondern auch die Kontinuitit der beiden oben erwihnten religiosen Institutionen,
die sich fuir den Historiker aus vielfiltigem Quellenmaterial relativ gut erfassen
lassen — (die “ilmiye- und tarigat-Forschung der Osmanisten zeugt davon) -, reich-
te, trotz des Eindringens westlicher Ideen und der Griindung einiger davon inspi-
rierter Bildungseinrichtungen, bis in den Anfang unseres Jahrhunderts. Zu den
einschneidendsten Massnahmen der Atatiirkschen Kulturrevolution gehorten be-
kanntlich die Schliessung der Medresen (1924) und die Auflésung der Derwisch-
konvente (1925).

Institutionen lassen sich erforschen, und sie lassen sich durch Diktatoren oder
Revolutiondre von heute auf morgen abschaffen. Aber sie betreffen ja nur die Or-
ganisationsformen einer Gesellschaft, nicht ihre geistige Substanz. Die Mentalitit
und Religiositit eines Volkes ist ein komplexes Phinomen, sie lassen sich schwieri-
ger erforschen und nicht gewaltsam verindern. Das musste auch Atatiirk erfahren.
Seine nach den revolutioniren Anfingen eher schwankende Religionspolitik zeugt
davon. Die nach seinem Tode 1938 und stirker nach dem Zweiten Weltkrieg (aller-
dings durch weltpolitische Faktoren mitbestimmte) offizielle Re-Islamisierung in
der Turkei trigt der Tatsache Rechnung, dass die islamische Religiositit in allen
Schichten der Bevolkerung trotz der Propaganda fuir die nationalistische Ideologie,
die manchmal an Gehirnwische grenzte, ein Faktor geblieben war, mit dem man
rechnen musste, und den man auch politisch mobilisieren konnte.

Diese islamische Religiositit, die nicht mit dem institutionalisierten Islam oder
mit den Programmen und Parolen sich als islamisch verstehender Parteien iden-
tisch war und ist, entwickelte im Osmanischen Reich allmihlich eine spezifische
Qualitit. Grob konnte man sagen, das religidse Bewusstsein der gliubigen Laien
aller Schichten bildete sich in dem Spannungsfeld zwischen dem strenge morali-
sche Massstibe setzenden sunnitischen Gesetzesislam der medrese-‘ulema und
den mystischen Glaubensvorstellungen der heiligmissig verehrten, mit vielen
Beziehungen zum Waunderbaren und Ubersinnlichen ausgestatteten Derwisch-
scheiche; auf der untersten Ebene manchmal im Einflussbereich demagogischer
Fanatiker und raffinierter Scharlatane.

Dabei ist von ausschlaggebender Bedeutung, dass wie in der osmanischen Gei-
steskultur tiberhaupt, so auch im Religiosen die Form den Inhalt iiberwuchert. Ei-
ne tiirkische Redensart ist aufschlussreich: ,Der heilige Qur'an wurde in Mekka
herabgesandt, in Kairo rezitiert, in Istanbul geschrieben?.“ Die dekorative, aber

28 Karaosmanoglu, Ergenekon, S. 31f.
29 Tiirkiyemiz, Say1 39, Subat 1983, 1f.
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auch symboltrichtige Kunst der Kalligraphie hat in Istanbul ihre grossten Meister
gefunden. Fur die einfachen Gliubigen, die den Sinn der Schrift nicht erfassen
konnten, hatten die verschlungenen Schriftbinder in den Moscheen und die kom-
plizierten sinntrichtigen Buchstabenbilder der Derwische eine magische Wirkung.
Das ist heute in der Turkei, nach der Abschaffung der arabischen Schrift und der
Einfithrung des Lateinalphabets (1928), mehr denn je der Fall. Die einzigartige
Stellung des Osmanischen Reiches als islamische Grossmacht auch nach aussen
fuhrte dazu, dass fur die Europder das Wort ‘Tiirke’ ein Synonym fur ‘Muslim’
wurde. Er konvertierte zum Islam, hiess: er wurde Tiirke. Das ist nicht verwunder-
lich, wenn man bedenkt, dass es nicht wenige europdische Renegaten im Osmani-
schen Reich zu betrichtlichem Ansehen brachten. Allerdings legten die Istanbuler
Osmanlis wenig Wert darauf, als Tiirke bezeichnet zu werden3?, war das Wort “tiirk’
doch eher ein Schimpfwort, das unkultivierter Nomade oder Bauer bedeutete. Der
Osmanli war ,,a composite being“3!, ein synthetisches Produkt, wie seine Sprache,
das Osmanlica. Doch aus europiischer Sicht hielt man selbst den arabischen
Qur’an fur die tirkische Bibel32, was in tragischer Weise zeigt, wie sehr die Araber,
das Volk des Propheten, an die Peripherie des politischen Bewusstseins geriickt wa-
ren. An den osmanischen medresen standen selbstverstindlich das Studium des
Qur’dn und die dazugehorigen Hilfswissenschaften im Mittelpunkt des Ficherka-
nons. Hier wirkten auch viele Lehrer aus den arabischen Provinzen. Jedes Kind im
Osmanischen Reich lernte in den Qur’in-Schulen oder bei einem Hodscha be-
stimmte Suren des heiligen Buches auswendig, deren Sinn ihm ein Leben lang
verborgen bleiben mochte, wenn es ihm nicht gelang, einen hoheren Bildungsgrad
zu erreichen. So blieben die Suren des arabischen Qur’an fiir breite Schichten des
Osmanischen Reiches, das nach aussen den Islam reprisentierte, nicht nur magi-
sche kalligraphische Zeichen, als Talismane begehrt, sondern sie dienten auch als
Zauberformeln, die man in schwierigen Lebenslagen vor sich hin murmelte33. Der
Umgang mit dem heiligen Buch war ohne rituelle Reinigung verpont, und man
durfte es nicht unterhalb des Bauchnabels halten oder legen34.

Fir dieses Verhiltnis der nicht-arabischen Muslime, und wohl besonders der
Turken, zum heiligen Qur’an, ist ein Erlebnis aufschlussreich, das der Archiologe
Le Coq auf seiner Turfan-Expedition 1913/14 bei den zentralasiatischen Tiirken
hatte. Le Coq hatte im Fastenmonat Ramazan in Kutscha Gelegenheit, der of-
fentlichen Qur’dn-Rezitation durch den berufsmissigen qiri (Qur’dn-Leser) zu

30 Richard Davey, The Sultan and his Subjects, London 1907, S. 209 ,..it should be remarked
that the surest way to insult an Ottoman gentleman is to call him a “Turk’ ... He is no Turk,
no savage, he will assure you.”

31 Halide Edib, Memoirs, New York 1972, S. 263.

32 Johann Fiick, ,Die arabischen Studien in Europa®, in Beitrige zur Arabistik, Semitistik und Is-
lamwissenschaft, hrsg. von R. Hartmann/H. Scheel, Leipzig 1944, S. 93.

33 Annemarie Schimmel, ,Islam in Turkey®, in A.J. Arberry (ed.), Religion in the Middle East.
Three Religions in Concord and Conflict. Vol. 2. Islam. Cambridge 1969, S. 74f.

34 Miinevver Ayasli, Edep Yahu, Istanbul 1934, S. 8.
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lauschen und war tief beeindruckt. Als seine Gastgeber erfuhren, dass er des Ara-
bischen michtig war, bat man ihn, die vorgetragenen Abschnitte ins Turkische zu
tbersetzen.

Le Coq war iiberrascht zu sehen, ,daf§ diese Muhammedaner, obwohl sie diese
Worte tiglich hersagten, auch nicht die geringste Ahnung von ihrer Bedeutung
hatten. Noch mehr aber staunte ich, als, wie aus einem Munde, die drei Kliigsten
ausriefen: ‘baschka yok mu?’ Weiter (steht) nichts (drin)?“35,

Sicherlich darf man Le Coq’s Beobachtungen unter den zentralasiatischen Tiir-
ken nicht ohne weiteres auf die osmanische Gesellschaft Istanbuler Prigung tiber-
tragen, aber man kann sagen, dass der osmanischen Geisteskultur durch ihren
Hang zum Formalismus, der sich auch auf der hochsten Bildungsstufe im en-
zyklopédistischen Bildungsideal manifestierte, das dem reichen Zitatenfundus des
Gedichtnisses mehr Gewicht beilegte als der kritischen Durchdringung des Wis-
senstoffes, eine Atmosphire des Zeremoniellen eignete, in der vor allem der unre-
flektierte Genuss der Stimmungswerte des Religiosen und die rituelle Befolgung
des Sittenkanons kultiviert wurden.

Der feinsinnige Literat und Literaturwissenschaftler A. Hamdi Tanpinar (st.
1962), der sich intensiv mit der osmanischen Tradition auseinandersetzte, lisst ei-
ne Romanfigur definieren, was sie unter (osmanisch-islamischer) Religiositit (miis-
lumanlik) verstehe: ,,... die Religiositdt besteht aus den Formen, die wir mit unse-
rem Leben auf dieser Erde geschaffen haben. Was fiir uns hier dem Wesen Gottes
Ausdruck verleiht, ist die Kalligraphie des Hamdullah, der tekbir des Itri, der Mih-
rab, den ein Arbeiter erbaut hat, von dem wir nicht wissen, wer er war36.“ Ja, selbst
der Prophet Muhammad wird verwandelt, sozusagen ‘osmanisiert’, wenn er in der
religiosen tiirkischen Dichtung mit Efendim angeredet wird3”.

Der osmanische Islam funktionierte also als kulturelles System, das sich alles
Fremde organisch einverleibte, das nicht nur Renegaten zu Osmanlis machte,
sondern auch alle europdischen Waren (etwa fur Moscheen bestimmte Standuh-
ren) durch Zollformalititen ‘islamisierte’, wie Tanpinar es pointiert ausdriickt3®.

»Das Weltbild des Volkes im Islam ist umgeben und verklirt durch die ihm ei-
gene Mirchenstimmung ... Die kostlichen Schitze, die jene Zauberwelt in sich
birgt, liegen in ihren Stimmungswerten, sittlichen Motiven, kithnen Phantasie-
bildern mit ihrem poetischen Gehalte®, schreibt Max Horten 1916, als er den
tiirkischen Bundesgenossen im Deutschen Reich zu mehr Verstindnis verhelfen
will, und er weist darauf hin, dass die naive Gedankenschicht der religitsen Vor-
stellungen bis in die hochsten Klassen der Bevolkerung heraufreiche’’.

35 Albert von Le Coq, Vo Land und Leuten in Ostturkistan, Leipzig 1928, S. 78.

36 Ahmet Hamdi Tanpinar, Mahur Beste, Istanbul o.J. [ca. 1976], S. 124.

37 Tanpiar, Mabur Beste, S. 126.

38 Ahmet Hamdi Tanpinar, Bes Sebir, Istanbul o.]., S. 22.

39 Max Horten, Die religiise Gedankenwelt des Volkes im beutigen Islam, Halle 1917, S. XXIf.
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Auch die von Atatiirk als hurafeler (Fabeln) und Aberglauben bekimpften
Elemente der islamischen Religiositit gehorten zur Alltagswelt im Osmanischen
Reich. Diese Alltagswelt, in der das Atmosphirische der praktizierten Religiositat
sich im Lebensgefithl des osmanischen Birgers verdichtete, ist iberschaubar zu
lokalisieren im Stadtviertel (mahalle) und in dem Stadthaus der oberen Schich-
ten, dem konak. Doch beide Sozialisationsformen gehoren der Vergangenheit an,
sie sind mit dem Osmanischen Reich zugrundegegangen.

Wollen wir etwas iiber das Leben in mahalle*® und konak erfahren, sind wir
auf Uberreste und schriftliche Quellen angewiesen, wozu in diesem Falle auch
die schone Literatur bis hinab zur Volksliteratur gehort. Doch sowohl die schrift-
lich fixierte Volksliteratur als auch die Roman- und Memoirenliteratur stammt
frithestens aus der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts, spiegelt also die Zustinde
in spatosmanischer Zeit wider.

Das tiirkische Schattentheater, nach seinem Helden auch Karagozspiel ge-
nannt, ist ein Spiegel des osmanischen Stadtviertels*!. Es wurde in den Nichten
des Fastenmonats Ramazan im Stadtviertelcafe vor einem Publikum aufgefiihrt,
das sich in den auf der Leinwand erscheinenden Typen wiedererkannte. Der Spie-
ler nahm oft auf die Vorginge in der mahalle Bezug. Hellmut Ritter hat uns ei-
nen ganzen Ramazan-Zyklus in einem dreibindigen Werk, z.T. zweisprachig, be-
wahrt*2. Er hat die Stiicke nach dem Diktat des letzten Hofschattenspielers des
Sultans Abdiilmecid aufgeschrieben und mit Hilfe tiirkischer Freunde adaequat
ins Deutsche tibertragen oder den Inhalt restimiert. Da inzwischen Vergleichsma-
terial, das von tiirkischen Forschern aufgenommen wurde, vorliegt, kann man sa-
gen, dass die Hoffassung sich von den volkstiimlichen Fassungen nur unwesent-
lich unterscheidet. Das scheint ein Beweis fiir das gemeinsame Lebensgefiihl der
stidtischen osmanischen Gesellschaft; man amiisierte sich im Serail nicht anders
als in der mahalle®.

Auch im osmanischen Karagoztheater tritt, wie bei den uibrigen Erscheinungen
der osmanischen Geisteskultur, der Inhalt auffillig hinter die Form zuriick. Die
Stiicke haben selten einen erzdhlbaren spannenden Plot. Die ganze bunte Typen-
welt des osmanischen Vielvolkerstaates begegnet sich in der Leinwandmabhalle. Es
geht vorwiegend um das alltigliche Miteinander dieser Figuren, um familidre und
nachbarschaftliche Unternehmungen, wie Beschneidungs- und Hochzeitsfeierlich-
keiten, Ausfliige, Begegnungen im Badehaus und am Brunnen. Wenn ein gemein-
sames Thema der Stiicke erkennbar wird, so ist es das babylonische Sprachenge-
wirr im Osmanischen Reich, dieses Konglomerat der Sozio- und Dialekte, und vor

40 Klaus Kreiser, ,Zur inneren Gliederung der osmanischen Stadt®, in ZDMG, Supplement

I1, Deutscher Orientalistentag 1972, Liibeck, hrsg. W. Vogt, Wiesbaden 1974, S. 198-212.
41 Sabri Esat Siyavusgil, Karagiz, Istanbul 1941, S. 144-188.
42" Hellmut Ritter, Karagos, Tiirkische Schattenspiele, Erste Folge, Hannover 1924; Zweite Folge, BI
Band 13a, Istanbul 1941; Dritte Folge, mit Beitrigen von Andreas Tietze, Wiesbaden 1953.
4 Davey, The Sultan, S. 240-247.
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allem die Diskussion um die Sprachreform, deren Notwendigkeit sozusagen stin-
dig bewiesen wird, besonders durch den Dialog der beiden Hauptfiguren, nimlich
Hacivad, der als Vertreter der gebildeten Osmanli-Schicht sich der osmanischen
Hochsprache bedient mit all ihren fremden persischen, arabischen und seit der
Tanzimat-Zeit auch franzosischen Elementen, und des Karagoz, der als biederer,
doch schlauer Mann aus dem Volke, seinen Freund, den Hacivad Efendi, stindig
missversteht. Nach dem reithenden Prinzip kommen die anderen Typen dazu.
Man beschimpft sich, man priigelt sich, doch alles geht voriiber wie ein reinigen-
des Gewitter. Jeder lacht tiber den anderen und im Spiegel iber sich selbst. Darin
lag wohl die soziale Funktion dieses Spiels, das eine spannungsreiche, sich aber
immer wieder harmonisierende mahalle-Gesellschaft vorfithrt*4. Religiose Ele-
mente sind peripher und auch eher atmosphirisch fassbar. So etwa die musika-
lisch vorgetragenen Eingangsghaselen nach der mystischen Tradition, die auf die
Herkunft des Schattentheaters aus dem Derwischtum hinweisen sollen, oder die
Entristung Gber die sittenlosen Frauenzimmer, die immer wieder in der mahalle
auftauchen und alle Ménner an der Nase herumfiihren, konnte die Berechtigung
der Moralpredigten des Stadtviertel-Imams erweisen.

Nicht nur die volkstiimliche Literatur, sondern auch die spitosmanische und
frithrepublikanische Roman- und Memoirenliteratur kann uns helfen, etwas iiber
das Lebensgefiihl des osmanischen Biirgers zu erfahren.

Eine der bekanntesten und produktivsten Schriftstellerinen der frithen tiirki-
schen Moderne, Halide Edib Adivar (1884-1964), die auch als politische und mi-
litarische Mitkdmpferin Atatiirks und spéter seine Kritikerin, berithmt wurde, ist
in einem Istanbuler konak aufgewachsen. Sie hat sich in ihren Erinnerungen und
Romanen der spitosmanischen mahalle-konak-Gesellschaft, von der sie sich als
Anhingerin der nationalistischen turanischen Ideale zeitweise eher entfernt hatte,
spiter wieder zugewandt, wohl deshalb, weil sie damit, wie auch andere Schrift-
steller ihrer Generation, die durch den abrupten Bruch mit der Vergangenheit
versdumte produktive Auseinandersetzung mit der osmanischen Geisteskultur
nachholen wollte.

Im Jahre 1912, wohl unter dem Einfluss des turanistischen Ideologen und Ka-
zan-Tataren YGsuf Akcura®’, hatte Halide Edib den Roman ‘Yeni Turan’ (Das
neue Turan) verdffentlicht, den sie spiter in ithren Memoiren selbst eine Utopie
nennt. Dieses utopische neue Turan projizierte sie in das Jahr 1347 der Higra, d.i.
1928 der christlichen Zeitrechnung. Die Ereignisse sind dann dieser eher be-
scheidenen Zukunftsvision vorausgeeilt — in ihrem Roman ringen im Jahre 1928
die Neu-Turaner noch mit der oppositionellen Partei der Neu-Osmanen im Par-
lament um die Regierungsmacht. Neu-Turan ist erst in einer Mustersiedlung ver-

44 Walther Puchner, Das neugriechische Schattentheater Karagiozis, Miscellanea Byzantina Mona-

censia 21, Miinchen 1975, S. 43 iiber das Karagoz-Spiel und die therapeutische Wiederher-
stellung des gestorten Gleichgewichts in der mahalle.
4 Adile Ayda, Boyle idiler yasarken. Edebi hatiralar, Ankara 1984, 164f.
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wirklicht, doch in Wirklichkeit hatte Mustafa Kemal bereits 1342/1923 in der
neuen Hauptstadt Ankara die Tirkische Republik ausgerufen, und er hatte
1344/1925 die christliche Zeitrechnung eingefiithrt. Das Jahr 1347 gab es also im
Kalender der Turkischen Republik gar nicht mehr.

Fir Halide Edib, wie auch fiir andere tiirkische Nationalisten, etwa Ziya Gok-
alp, gehorte der Islam als unablosbarer Bestandteil zur tirkischen Identitit. In
“Yeni Turan’ sind es die Stimmungswerte und die die Gemeinschaft harmonisie-
renden Elemente der Religiositit, auf die man nicht verzichten konnte. Halide
beschreibt in ihrem Roman die ideale Mustersiedlung der Neu-Turaner, die sie
zwar nicht wie Atatiirk die tiirkische Hauptstadt Ankara, in Inneranatolien, wohl
aber schon im asiatischen Teil Istanbuls, in Erenkdy, lokalisiert.

Der Ich-Erzihler des Romans, der als Spitzel der Neu-Osmanen eine Ver-
sammlung der Neu-Turaner in Erenkoy beobachten soll, trifft dort plotzlich ,ei-
nen alten Mann im Turban, der mit untergeschlagenen Beinen auf einem hohen
Diwan sass, die Augen auf ein Lesepult gerichtet und im Eifer des Lesens den
Oberkorper hin- und herwiegend. Als ich nidher ging, erkannte ich den alten
Hodscha, den Vorbeter unseres Stadtviertels ...“

Dann beginnt die Veranstaltung der Neu-Turaner: ,Einige Mewlewi-Derwische
leiteten die Zeremonie ein ... Sie hatten lange Floten in den Hinden und wurden
begleitet von zwolf Knaben, auch in der Tracht der Derwische, welche Notenblitter
hielten. Ich erfuhr, dass die Neuturaner in ihrer religiosen Musik auf der Mewle-
wimusik aufbauten. Aber wihrend diese Musik und auch die ersten Schopfungen
der neuturanischen Komponisten einen mystischen und schmachtenden Charakter
haben, bildete sich allmihlich daneben eine urwiichsige, mannlich-wilde, kraftvolle
und echt tiirkische Note heraus und brach sich im Volke Bahn wie eine herrliche
Offenbarung™.

Durch diese musikalische Vorflihrung, die auf den Neu-Osmanen und Ich-
Erzihler einen tiefen Eindruck macht, kommt er zu der Erkenntnis des Unter-
schiedes, ,der zwischen dem osmanischen (Osmanli) Typus bestand, der aus der
Vermischung des turanischen Elementes mit anderen hervorgegangen war ... und
den Kindern des ‘Neuen Turan’. Diese ... suchten den reinen tiirkischen Typus zu
erhalten?’,,.

Wihrend sie mit der utopischen Zukunftsvision ihres “Yeni Turan’ die Intellek-
tuellen aus dem Istanbuler konak-Milieu dazu ermuntern wollte, sich der turani-
schen Elemente ihrer komplexen Osmanli-Personlichkeit bewusst zu werden und
fur die nationalistischen Ideale zu kimpfen, hat Halide Edib spiter in der Emi-
gration den Anstoss zu einer zwar nicht unkritischen, aber doch fast schon nos-
talgischen Riickschau auf die spitosmanische Gesellschaft gegeben.

46 Halide Edib Adivar, Yeni Tiran, Istanbul 19673. Zitiert nach Halideh Edib Hanum, Das
Neue Turan, ein tirkisches Frauenschicksal, iibersetzt von Friedrich Schrader, Deutsche Ori-
entbiicherei, Weimar 1916, S. 15.

47 Edib Hanum, Das neue Turan, S. 16.
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Ihr Roman ‘Sinekli Bakkal’ (Das Stadtviertel ‘Fliegenkrdamer’), 1935 in der Emi-
gration zunichst auf englisch erschienen unter dem Titel “The Clown and his
Daughter’ und ein Jahr spiter auf tiirkisch, hat eine mahalle mit konak zum
Schauplatz und ist mit dem ganzen Typen-Ensemble der spitosmanischen Gesell-
schaft bevolkert, das sich um den Helden, einen Karagdz-Spieler, schart.

Auch hier werden die beiden Pole gegeniibergestellt, zwischen denen sich die
osmanisch-islamische Religiositit entfaltete. Sie werden einerseits verkorpert durch
den Stadtviertel-Imam, der als gestrenge moralische Instanz den Gesetzesislam ver-
tritt und die Gemiiter der Gldubigen in Furcht und Schrecken vor der Holle erzit-
tern ldsst, und auf der anderen Seite durch den die spirituelle Derwischfrommigkeit
vertretenden Mewlewi-Dede, der die verfeinerte osmanische Geisteskultur — sym-
bolisiert durch die orientalische Musik — gegen den Einbruch des Westens, fur den
ein italienischer Musiker und abtriinniger katholischer Theologe steht, eindrucks-
voll verteidigt. Die integrierende Kraft der bereits in Auflosung begriffenen mahal-
le erweist sich noch einmal, der Italiener Peregrini wird ein Freund des Mewlewi-
Dede, konvertiert zum Islam und heiratet die Enkelin des Stadtviertel-Imams von
Sinekli Bakkal*3.

Das Verhiltnis der tirkischen Intellektuellen zum Islam hat manche Wand-
lungen erfahren und ist bis heute zwiespiltig geblieben. Halide Edib reprisen-
tiert, indem sie der mystischen Komponente der osmanisch-islamischen Religio-
sitit Toleranz und Humanitit zuspricht, wohl eine der typischen Haltungen.

Sie hatte schon in thren 1926, auch zuerst auf englisch publizierten, ‘Memoirs’
(erst Anfang der funfziger Jahre auf Tirkisch unter dem Titel ‘Mor Salkimli Ev’ er-
schienen) die Zeit ihrer Kindheit und ersten Ehe bis zum Ersten Weltkrieg be-
schrieben. Dieses Buch ist eine wertvolle Quelle zum Verstindnis der spitosmani-
schen Gesellschaft und besonders der Lebensform des konak. Es zeigt auch deut-
lich, dass sich selbst die den westlichen Ideen gegentiber aufgeschlossenen Kreise —
Halide besuchte zeitweise das amerikanische Midchen-College in Istanbul — der
religiosen Atmosphire der osmanischen Hauptstadt um die Jahrhundertwende
nicht entziehen konnten. Damals waren auch in solchen Kreisen noch beide Sei-
ten, die Lehrer und Prediger des Gesetzes-Islam und die Derwisch-Scheiche an der
religiosen Erziehung der Kinder prigend beteiligt. Was sie tiber ihre ersten Qur’an-
Stunden schreibt, zeigt, dass das Le Cog-Zitat auch in unserem Zusammenhang
nicht unangemessen war: ,,Zwei Kerzen wurden angeziindet und vor mir auf den
Tisch gestellt. Sie brannten unter griinen Lampenschirmen, wihrend ich mit der
arabischen Schrift des heiligen Buches kdmpfte. Natiirlich war es schwierig vorwirts
zu kommen, ohne die Bedeutung der Worter, die man las, zu verstehen, aber der
musikalische Klang des Ganzen war eine gewisse Kompensation®.“ Thre Erinne-
rung an einen Moscheebesuch im Ramazan bringt uns ganz suggestiv die Stim-

48 Halide Edib Adivar, Sinekli Bakkal, Istanbul 1963.
49 Adivar, Memoirs, S. 88f.
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mungswerte der Religiositit nahe: ,Endlich war die Silleymaniye-Moschee erreicht
.. nahe der Gebetsnische unter den verschiedenen Lampen sassen Minner mit
weissen Turbanen und losen schwarzen Gewindern, die ihre Korper hin- und her-
schwingen liessen im Rhythmus ihrer leisen Rezitationen ... Bald fiihlte ich mich
eingefangen ... und begann meinen Korper unbewusst hin- und herzubewegen in
der gleichen harmonischen Weise wie alle. Ich wurde ein Teil des Ganzen und hit-
te mich nicht anders bewegen konnen als mit den an diesem Ort herrschenden
Schwingungen®0.“

Mystisches Gemeinschaftserlebnis der Religiositit und aesthetisches Empfin-
den, das waren fiir Halide die Elemente der osmanischen Vergangenheit, die sie
bewahren wolltedl. Thr utopischer Entwurf der turanischen Kolonie in Erenkoy
zeugt davon. Die graue Wirklichkeit im anatolischen Ankara sah anders aus.

Mit der Wahl Ankaras zur Hauptstadt der neuen Tirkei wollte Atatiirk bewusst
die Nabelschnur zur osmanisch-islamischen Vergangenheit durchschneiden. Man
wollte der trigen, lihmenden Atmosphire des dekadenten Istanbul entkommen,
die Seele der neuen Zeit, Zentrum der tiirkischen Aktivitit, sollte Ankara sein. Nun
endlich sollte Anatolien, die Heimat der tiirkischen Bauern und Soldaten, die Zu-
wendung erfahren, die ithm gebiihrte. Der Pionierzeit der republikanischen Funk-
tiondre in Ankara widmet Yakup Kadri Karaosmanoglu (1889-1974) seinen Roman
‘Ankara’ (1934). Die Euphorie der Aufbruchsstimmung sollte jedoch nicht lange
andauern. In den niichternen anonymen Wohnsiedlungen der neuen Funktionars-
schicht wurde gar mancher sehnsuchtskrank nach Istanbul. So klagt eine Journali-
stin in Yakup Kadris ‘Ankara’: ,Jmmer Istanbul, immer die Sehnsucht nach Istan-
bul. Wie dem auch sei, es ist nicht méoglich, davon loszukommen.®

In dem durch diesen Stofiseufzer ausgelosten Partygesprich bemerkt dann je-
mand: ,Die anatolischen Landschaften haben keine Sprache. In Istanbul spricht
alles. Jede Gegend, jedes Ding spricht. Es ist, als ob dort jeder Steinhaufen le-
bendig wire ...52,.

Die Intellektuellen erlebten damals einen doppelten Verfremdungsprozess. Auf
der einen Seite hatten sie die islamische osmanische Vergangenheit bewusst zugun-
sten des tirkischen Nationalismus und der westlichen Zivilisation aufgegeben, an-
dererseits wurden sie von den anatolischen Bauern misstrauisch als ‘Fremde’ abge-
lehnt. Yakup Kadri beschreibt die tragisch enttiuschende Begegnung des aus einem
Istanbuler konak stammenden nationalistischen Offiziers mit anatolischen Dorf-
lern im Befreiungskrieg mit geradezu traumatischer Intensitit in seinem Roman
“Yaban’ (Der Fremdling)33.

Um sich aber mit der osmanischen Vergangenheit auseinandersetzen zu kon-
nen, musste man nach Istanbul zuriickkehren. Ahmet Hamdi Tanpinar ist immer

50 Adivar, Memoirs, S. 68 ff.

51 Adivar, Memoirs, S. 73.

52 Yakup Kadri Karaosmanoglu, Ankara, Istanbul 1964, S. 72.

53 Yakub Kadri, Der Fremdling, tibersetzt von Max Schultz-Berlin, Leipzig 1939.
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wieder und schliesslich ganz nach Istanbul zurtickgekehrt. In einem Interview
bemerkte er: ,Die Vergangenheit, d.h. die Geschichte, ist fiir die Gesellschaft, was
das Gedichtnis fiir das Individuum ist“. Er meinte, dass eine Gesellschaft, die ihr
Gedichtnis verloren habe, ihr Selbstbewusstsein verloren habe.5*

»Solange wir Istanbul nicht kennen, kénnen wir uns selbst nicht finden®, un-
ter diesem Motto schickt Tanpinar, geschult an Proust und Joyce, den Helden
Miimtaz seines 1949 verdffentlichten Romans ‘Huzur’ durch die Strassen und
Stadtviertel Istanbuls auf die Suche nach der verlorenen Zeit. In inneren Mono-
logen und erinnerten Dialogen mit der verlorenen Geliebten ersteht das Bild des
zerfallenden Istanbul am Vorabend des Zweiten Weltkrieges. Bruchstiicke der
Vergangenheit, aufgelesen auf dem Trodelmarkt, alte osmanische Handschriften
auf dem Biicherbasar an der Bayezid-Moschee und besonders die tirkische Der-
wischmusik, als geliebtes melancholisches Leitmotiv, machen ihm schmerzlich
seine innere Ruhelosigkeit und Zerrissenheit bewusst. Er blickt nur in mude, le-
benstiberdriissige Gesichter, die alle einander gleichen. ,Wir alle sind Waisenkin-
der eines Kulturzerfalls. Warum hat man nur, bevor man fur diese Menschen an-
dere Lebensformen geschaffen hat, die alten, die ihnen Kraft gaben, das Leben
zu ertragen, zerstort? Er beobachtet eine zerlumpte, zahnlose Alte, die an dem
Heiligengrab des Stimbiil Sinan ihre Gebete murmelt. Er, der Intellektuelle, der
diese Glaubenskraft nicht mehr besitzt, versteht, dass ,,Stimbil Sinan jetzt mit
ihrer Seele spricht und ihr Gemiitsruhe verheisst®“. Als Historiker, der die pro-
duktive Auseinandersetzung mit der Vergangenheit sucht, kann er die Seelenruhe
in den ruindsen Stadtvierteln Istanbuls nicht finden. Thm bleibt jedoch der Trost,
dass sich die formprigende Lebenskraft des Volkes und Landes, die er fiir unzer-
storbar hilt, immer wieder Ausdruck verschaffen wird. Der Orient muss wieder
zu einer bewussten Kontinuitit seiner Zivilisation finden. Was Tanpinar bekiim-
mert, ist die Wurzellosigkeit, die Traditionslosigkeit der neuen Zeit, die Doppel-
gesichtigkeit des Intellektuellen, alles das, was die Ruhelosigkeit (huzursuzluk)
seines Helden Miimtaz ausmacht. Er beklagt nicht den Untergang des Osmani-
schen Reiches, sondern den Verlust der Integrationsfihigkeit, sich alles Fremde
organisch anzuverwandeln, das der osmanischen Zivilisation eigen war. Hier ist
nicht der Ort, den facettenreichen Intellektuellenroman des Formalisten und As-
thetizisten Tanpinar, der zu den intensivsten Erforschern und Interpreten der
osmanischen Lebensform gehort, auszuloten.’® Der Titel des Romans ‘Huzur’ ist
ein Schlisselwort. Bei Tanpinar ist es eher von der Negation her zu verstehen.
Huzursuzluk bedeutet die innere Unruhe und Zerrissenheit des gebildeten Ori-
entalen im Zeitalter der Verwestlichung, der das Fremde nur noch nachahmt,
nicht mehr amalgamiert wie seine Ahnen, die Osmanlis.

5% Mustafa Baydar, Edebiyatcilarimz ne diyorlar, Istanbul 1960, S. 194.
55 Ahmet Hamdi Tanpnar, Huzur, Terciiman 1001 eser, Istanbul 0.J., S. 172.

% Eine eindringliche Interpretation findet sich z.B. bei Bema Moran, ,,Bir Huzursuzlugun
Romani: Huzur”, in Tiirk Romanina Elestirel bir Bakis, Istanbul 1983, S. 227-251.
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Das arabische Lehnwort ‘huzur’ hat in der osmanisch tiirkischen Sprache einen
eigenen Klang und eine eigene Bedeutung angenommen. ‘Ruhe, Gemiitlichkeit,
Behaglichkeit, Seelenruhe’ bieten die Worterbiicher als Ubersetzung an, Bedeu-
tungen, die diesem Wort im Arabischen fremd sind. Um den Bedeutungsgehalt
zu erhellen, bringt Steuerwald als einzigen Beispielsatz: ,,Bu komsular mahallenin
huzurunu kagirdi. - Diese Nachbarn haben die ganze Ruhe und Gemiitlichkeit
im Stadtviertel verscheucht®, und er macht damit tberraschend die Bedeutung
dieses Begriffes fiir die Lebensform der mahalle deutlich. ,Eskiden her mahalle bir
mektepti. — Frither war jedes Stadtviertel eine Schule® schreibt Samiha Ayverdi*?,
deren umfangreiches Schrifttum eine Fundgrube fiir das Verstindnis von Lebens-
art und Mentalitit der spitosmanischen konak-mahalle-Gesellschaft darstellt, der
sie sich, wie auch der Derwischmystik, bis heute geistig verbunden fiihlt. Im os-
manischen Stadtviertel fithlte sich jeder fiir jeden verantwortlich. Hier konnte,
nach ihrer Interpretation, jedes Kind zum freien Menschen (hiir adam) heran-
wachsen. Die in der behiiteten mahalle erzogenen Osmanlis lebten ,in seelischer
Unabhingigkeit, Geborgenheit und Freiheit (ruhi bir istiklal, huzur ve hirriyet)
und waren ruhig (rahattilar), da sie keine inneren und dusseren Gebrechen kann-
ten, derer sie sich vor Gott und den Menschen zu schimen brauchten’“. Seine
Sozialisation in der Geschlossenheit der mahalle und sein Ideal der dusseren und
inneren Ruhe (huzur, rahat) lasst die Verwandtschaft von Ayverdis ‘hiir adam’ mit
Nabis ‘evsatiinnas’ erkennen.

Die Verbindung von ‘huzur’, Istanbuler mahalle und ganz unverhohlener
yosmanischer’ Nostalgie finden wir endlich in einem Trivialroman der Sule Yiik-
sel Senler’®, die, in der sikularisierten Turkischen Republik aufgewachsen, erst
spater zum Islam zurtickgefunden hat. Sule Hanim ist eine engagierte Verfechte-
rin der islamischen Sitten, vor allem auch der ziichtigen Bekleidung der Frauen,
fur die sie in vielen frommen Traktaten Propaganda macht. Thr Roman ‘Huzur
Sokagr’ (Die Strasse der Seelenruhe) wird in Ankara, in der Hacci Bayram-Strasse
der religiosen Buchhandlungen, vertrieben und wurde dort zu einer Art Bestsel-
ler; er wurde auch verfilmt. Sie entwirft das Modell einer heilen islamischen Ge-
sellschaft, das sie in einem fiktiven Stadtviertel des modernen Istanbul ansiedelt.
Die ‘Huzur Sokagt’ gehorte nicht zum modernen Istanbul, das in den Jahren der
Zerstorung fast sein urspriingliches Wesen verloren hatte und jetzt auf Habsucht
und Gier der diesseits-orientierten materialistischen Menschen gegriindet war,
nein es war ein ruhiger Winkel, in dem sich alle vornehmen Sitten und Tugen-

57 Siche: Annemarie Schimmel, ,Samiha Ayverdi — Eine Istanbuler Schriftstellerin®, in Der

Orient in der Forschung (Festschrift Otto Spies), hrsg. von W. Hoenerbach, Wiesbaden 1967,
S.569-597. Jetzt ist ihre Biographie auch zu finden in Behget Necatigil, Edebiyatimizda
isimler sozliigd, 10uncu baski, Istanbul 1980, S. 65.

58 Samiha Ayverdi, Rabmet Kapisi. Hitiralar, Istanbul 1985, S. 124f.

59 Sule Yiiksel Senler, Huzur Sokag:, Nur Yayinlart No 14, Ankara o.J. Uber ihre Lebensdaten ist
mir nichts bekannt, und ihre Schriften erscheinen meistens ohne Jahresangabe.
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den des osmanischen Zeitalters am Leben erhalten hatten, wihrend man die Fi-
den zu der gegenwirtigen verfaulten Gesellschaft abgeschnitten hatte. Unter den
Bewohnern herrschte eine tief verwurzelte, herzliche Eintracht. Jeder empfand
jedem gegeniiber unendliche Liebe, tiefe Zuneigung, innige Briiderlichkeit und
seelische Verbundenheit usw®?“. Hier wird die Sehnsucht des modernen Muslim
nach einem harmonischen Leben in einer von islamischen Werten geprigten Ge-
sellschaft ganz eindeutig mit dem Idealbild der mahalle der osmanischen.Zeit
identifiziert, so dass die in der Stadtviertelgemeinschaft gewonnene Seelenruhe
(huzur) fast zum Synonym fiir Islamiyet (islamische Religiositit) wird.

Mit den vorstehenden Ausfihrungen mochten wir zur Diskussion stellen, ob
die aus der Fille moglicher Quellen eher zufillig und individuell ausgewihlten
Belege hinreichen fiir die These, dass die osmanische Lebensform und Mentali-
tit, die der Osmanli-Typ verkorpert, wesentlich durch den Begriff Ruhe = ‘huzur’
(und seine Synonyme) charakterisiert werden kann und dass dieser Begriff, und
damit auch der Osmanli-Typ, im Lauf der Geschichte verschieden bewertet wor-
den ist. Entstanden ist diese Einstellung in der frithen Dekadenzzeit des Osma-
nischen Reiches als bewusst kultivierte resignative Haltung mit einer aus der lite-
rarischen Mystik bezogenen Diesseitsverachtung, ohne der Askese zu huldigen;
noch stirker betont durch den evsatiinnas-Typ, fiir den die Ruhe, (in der man
sein Wissen kultivieren und sich der Literatur widmen kann), zum absoluten
Ideal wird.

Der Osmanli-Typ steht fur den gebildeten Biirger, doch dieser ist in die von
einer spezifischen, mystisch gefirbten, osmanischen Religiositit geprigten Istan-
buler konak-mahalle-Gesellschaft eingebunden, so dass an seinem Lebensgefiihl
auch seine Umwelt partizipiert. So kann denn in der Todesstunde des Osmani-
schen Reiches die Istanbuler Bevolkerung insgesamt, von den revolutioniren re-
publikanischen Ideologen als rahatina diigkiin (auf ihre Ruhe versessen), hier be-
deutet Ruhe = Trigheit und Faulheit, denunziert werden.

Eine differenzierte Riickbesinnung auf die zerstorte osmanische Gesellschaft
und ihre Kultur sucht dann aus der Position der zerbrochenen Identitit nach zu
bewahrenden Werten der Tradition.

Hier werden aesthetisches Formgefithl, Amalgamierungsfahigkeit und sinnli-
che Religiosititserfahrung als ‘osmanische’ Werte entdeckt. Nuancen entziehen
sich der Definition. Die stark antiwestlich motivierte Re-Islamisierungs-Stromung
begreift auf der Suche nach eigenen Werten ‘huzur’ als osmanisch-islamisch ima-
ginierte soziale Harmonie der Istanbuler mahalle-Gesellschaft.

60 Senler, Huzur Sokags, Bd. 1, S. 1.
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