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Einleitung

Kulturtechniken

Der Dampfer 15ste sich langsam los, zwischen der Reling und dem Quai sah ich den
Wasserstreifen immer breiter werden. Augenblicke von zerreiffender Fiille, die man
unmdglich wiederfinden kann, wenn einmal die Jungfriulichkeit der ersten Abreise
verloren ist. Man nimmt dabei das Maf§ der Dinge, die Distanz, die uns von ihnen
trennt, wird deutlich, so daff man sich selbst intensiv empfindet, den Dingen aufrecht
gegeniiber, und endlich einmal dazu gelangt, sein eigenes Maf§ zu bestimmen.!

Im Moment des Aufbruchs zu seiner ersten Reise von Marseille nach Alexandria
macht der franzosische Ethnograph und Autobiograph Michel Leiris (1901-1990)
auf einen offenen Prozess zwischen dem Selbst und den Dingen aufmerksam und
erkennt darin die Grundlage fiir eine Neubestimmung von Selbstverhiltnissen. Das
Motiv der Reise als Selbstverortung ist in Leiris’ Autobiographie Mannesalter zen-
tral. Und wir finden es in vielen anderen autobiographischen Texten und Reise-
beschreibungen. Doch so offen Leiris’ Perspektive hier ist, so sozial und kulturell
geschlossen ist sie einige Jahre spiter.

Am Ende seiner Afrikaexpedition steht — anstelle des bindungsoffenen Men-
schen — ein eng mit der Kultur verbundenes Subjekt, das seine Identitdtsbildung
abgeschlossen hat. Dabei erteilt Leiris dem »weiflen Européer« einen Rat, wie er
reisen soll und was er benotigt, um sich selbst zu bestimmen. Es ist weder die grie-
chische noch die christliche Kultur vonnéten, vielmehr verbauen beide die Mog-
lichkeit neuer MafSbestimmungen. Es ist das »fremde« Wissen, das den Europier
aus seinen »Manien« des Selbst herausfiithren kann, um sein eigenes Maf$ neu zu
bestimmen.?

Die Spannung zwischen offener Selbstbeschreibung in der Autobiographie und
grof3kollektivistischer Trennung zwischen Europa und Afrika im ethnographi-
schen Reisebericht zeigt uns einen komplexen Zusammenhang von Offnung und
Schlieung, der weder im eigenen Selbst noch in einer Kultur Aufbruch und An-
kunft kennt.

U LEiris, Mannesalter, S. 127.
2 Leirss, Das Auge des Ethnographen, S. 35.
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10 Einleitung

Autobiographien und Reisebeschreibungen werden in der literaturwissenschaft-
lichen, aber auch in der soziologischen Forschung gactungstechnisch getrennt be-
handelt: Geht es in den Autobiographien vorrangig um die Geschichte der eige-
nen Person,® so in den Reisebeschreibungen um die Geschichte der anderen, der
Dinge und die Darstellung differenter Verhaltensweisen. Beide Textformen stel-
len jedoch zwei Seiten derselben Medaille dar. In Autobiographien und Reisebe-
schreibungen geht es stets, wie uns Leiris’ Beispiel zeigt, um Maflbestimmungen,
die auf viele unterschiedliche Formen der Grenzzichungen verweisen. Sie kiindigen
Uberschreitungen an oder verfestigen Identititen, mogen sie personal, institutio-
nell, sozial oder kulturell sein. Um diesen Bestimmungsversuchen nachzugehen,
kann es nicht geniigen, sich einzig auf gattungsspezifische und disziplinire Haupt-
referenzen wie >Subjekt, »Autor, der »Anderes, die »Dinges, auf die Unterscheidung
Faket/Fiktion oder auf ihre diskursiven Konstruktionen zu fokussieren.> Vielmehr
liegen in den Texten Aktualisierungen von individuellen, sozialen, historischen und
kulturellen Praktiken vor, deren kulturkritische Analyse tiber reprisentative (klas-
sische) oder reprisentationskritische (dekonstruktivistische oder Diskursanalysen)
hinausgehen. So hilt beispielsweise der amerikanische Historiker und Kulturwis-
senschaftler Benjamin Fortna fest: Nicht allein die Curricula, die politischen Erlasse
oder eine historische Ereigniskette sind die Hauptquellen fiir eine Sozialgeschichte,
sondern die Autobiographien sind es, die Einblicke in komplexe soziale, institutio-
nelle und individuelle Prozesse elrmt')glichen.6

Im Vergleich westeuropiischer, arabischer und tiirkischer Texte des 19. und 20.
Jahrhunderts ist die Beschreibung der Komplexitit sozialer und individueller Pro-
zesse wichtig. Eine arabische oder tiirkische Autobiographie wird — anders als bei-
spielsweise eine franzdsische — nicht als eine individuelle Ausdrucksform interpre-
tiert. Sie wird vielmehr in erster Linie als ein Text aus einem anderen kulturellen
Umfeld gesehen. Dabei stehen kulturelle Zuordnungen wie Nation oder Religion
im Vordergrund, die zwar mit der Autobiographie oder der Reisebeschreibung in
Zusammenhang stehen, jedoch keine ausreichende Analysegrundlage bieten. Lan-
ge wurde in der literatur- und islamwissenschaftlichen Forschung konstatiert, die
arabische und die tiirkische Kultur habe keine Autobiographie hervorbringen kén-
nen, da es diesen Kulturen an Introspektion, an Selbstkritik mangele und damit
verbunden an Sikularisierung, an Moderne und Demokratie.” Die europdische Au-

3 Siehe: LEyEUNE, Der autobiographische Pakt, S. 14.

4 Vgl. BLANTON, Travel Writing. The Self and the World, S. 1 und S. 6.

> Vgl. SCHABACHER, Topik der Referenz. Theorie der Autobiographie. ALHEIT und BRANDT, Auto-
biographische und dsthetische Erfahrung. Entdeckung und Wandel des Selbst in der Moderne. Finck,
Autobiographisches Schreiben nach dem Ende der Autobiographie.

Vgl. ForTNa, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empire, S. 10.

Siehe: ENDERWITZ, Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien
zwischen 1967 und 2000, S. 17. SIEDEL, »Die tiirkische Autobiographie. Versuch einer Problemati-
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Kulturtechniken 11

tobiographie hingegen zeugt vermeintlich von alledem und driicke ausschliefllich
ein »spezielles Anliegen des abendlindischen Menschen« aus.®

Kuleur ist in diesem Zusammenhang ein problematischer Begriff, da sein Ge-
brauch zu Essentialisierungen fithren kann. Diese generieren die Idee eines We-
senskerns, der den Charakter eines Menschen, einer Gesellschaft oder einer Epoche
unverriickbar bestimmt. Essentialisierungen reduzieren die Vielschichtigkeit sozia-
ler Phinomene auf ein Merkmal oder auf ein Symbol und fithren daher oft zu
identititspolitischen Verhirtungen. Exemplarisch lisst sich diese Art der Kulturali-
sierung in den letzten Arbeiten von Dan Diner Versiegelte Zeit — Uber den Stillstand
in der islamischen Welt, Samuel P. Huntingtons Who are we? oder in Thilo Sarrazins
Deutschland schafft sich ab zeigen, da sie die handelnden Personen primir mit einem
kulturell-religiosen Wertesystem verbinden.’

Um dieser Gefahr der Verabsolutierung und Reduktion von vielschichtigen in-
dividuellen und sozialen Bindungen und Prozessen entgegenzuwirken, unterschei-
de ich idealtypisch zwischen zwei Begriffen, die Prozesse und Identifikationen von
und mit Kultur antipodisch zusammenfithren. Auf der einen Seite steht der Ter-
minus des Kultursubjekts, der sich in seiner Funktion einer Ideomotorik bedient.
Eine Ideomotorik bindet das Sichtbare, das Konkrete, das sich Ereignende an ein
abstraktes Gesetz, an eine Idee.!® Um ein Beispiel aus dem Buch herauszugreifen:
Klaus Mann (1906-1949) definiert sich nach seiner Weltreise, die in seiner Au-
tobiographie Wendepunkt einen besonderen Stellenwert einnimmt — nachdem er
viele Dinge, Stddte und Verhaltensweisen beschrieben hat —als Européer und nicht
als jemanden, der schlicht anders handelt. Seine Reisebeschreibung beschlief3t er
mit einer europdischen Ideengeschichte, die die Akropolis, Golgotha und die euro-
piische Moderne zusammenfiihre. Mit diesen kulturellen Kurzschliissen begegnet
er den Erlebnissen seiner Reise nicht symmetrisch, sondern asymmetrisch, indem
er sein autobiographisches Ich ganzheitlich von einer europdischen Idee ableitet.
Gesehenes und Erlebtes an eine abstrakte Idee zu binden, erfiillt den Status des
Kultursubjekts und sorgt mit seiner Grenzzichung (Europier/Nichteuropier) fiir
eine Asymmetrie zwischen Innen und Auf8en. Ahnlich wie mit Leiris’ Ratschlag an

sierung«. SAGASTER, »Zur tiirkischen Rezeption von autobiographischer Literatur von den siebziger
Jahren bis heute«.

GUsDOREF, »Voraussetzungen und Grenzen der Autobiographiec, S. 122.

Die Riickstindigkeit der islamisch-arabischen Welt fithrt Diner in seinem Buch Versiegelte Zeit auf
die Allgegenwirtigkeit des Sakralen in diesen Gesellschaften zuriick, die mit dem Wesenskern des
Islam verbunden sei. Er erldutert jedoch nicht, was dieses allgegenwirtige Sakrale ist. Anstelle dessen
nimmt er an, dass der Islam wesentlich die Einheit von Religion und Politik bedeutet, und fiihrt die
Stagnation der arabisch-islamischen Gesellschaften darauf zuriick. Siehe: DINER, Versiegelte Zeit.
Uber den Stillstand in der islamischen Welt. Zu Sarrazin siehe: EzL1, Der ortlose Muslim oder das
Prekiire als Niemandsland.

Vgl. EzL1, »Von der Identitit zur Individuation. Gegen die Wand — eine Problematisierung kultu-
reller Identititszuschreibungeng, S. 290.
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12 Einleitung

den »weiflen Europder« haben wir es mit einer sozialen und kulturellen Schliefung
zu tun.

Der Verbindung von Akteur und kulturell-religiosem Wertesystem steht in die-
sem Buch die Praxis der Subjektkulturen gegeniiber, die sich in ihrer Funktion ei-
ner Sensumororik bedient."! Die Sensumororik folgt nicht einer Logik der Identitit
und der Reprisentation. Wie es der Begriff impliziert, geht es um das Sensitive, um
den Kérper, um das Einbezichen von Dingen und um die Vielschichtigkeit des So-
zialen, deren Logik nicht von einer Bindung an abstrakte Begriffe und Gesetze be-
stimmt ist.'> Der dgyptische Reformer und Intellektuelle Taha Husayn (1889-1973)
beschreibt beispielsweise seine Emanzipation vom orthodoxen Islam sensitiv. Seine
Darstellungen antworten auf Fragen wie,

[...] was kann ich wissen, was kann ich sehen und sagen, unter diesen bestimmten Be-
dingungen des Lichts und der Sprache? Was kann ich tun, nach welcher Macht kann
ich streben und welche Widerstinde kann ich dagegensetzen? Was kann ich sein, mit
welchen Falten kann ich mich umgeben oder wie kann ich mich als Subjekr erzeugen?
In diesen drei Fragen bezeichnet das>Ich« keine Universalie, sondern eine Gesamtheit
von singuliren Positionen, die im Man-Spricht-Man-Sieht, im Man-st6f§t-zusammen
und Man-lebt besetzt werden.”®

Subjektkulturen sind vielfiltig, flexibel, konnen unterschiedliche Subjektpositio-
nen einnehmen und mit vorhandenem kulturellen Material neue Maf$bestimmun-
gen ermoglichen. Die Spannung zwischen dem abstrahierenden Kultursubjekt und
den vitalen Subjektkulturen fihrt uns zum Begriff der Kultivierung, die in unter-
schiedlichen Grenzarbeiten Praxis und Abstraktion biindelt.

Die Beispiele zu den Konzepten des Kultursubjekes und der Subjekdkulturen
sollen jedoch nicht den Verdacht nihren, dieser Arbeit unterliege die klassische
Orientalismus-Unterscheidung von Geist (Okzident) und Korper (Orient). Wie es
der Terminus »Motorik« impliziert, geht es hier um Techniken. Ich werde aufzei-
gen, dass die Phinomene des Kultursubjekes und der Subjektkulturen als prozess-
abhingige Konstitutionsweisen in allen drei Kulturriumen aufzufinden sind, nur
mit unterschiedlichen Tendenzen.

Bestimmt werden diese Bewegungen zwischen Okzident und Orient in dem
vorliegenden Buch mit dem Fokus auf zwei Themenfelder: Bildung und Reise.
Die Auswahl der beiden Themen basiert auf zwei Thesen, die auch die theoreti-
sche Uberlegung dieser Arbeit dominieren. Bildung und das Motiv der Reise sind

' Die Begriffe Ideo- und Sensumotorik gehen auf die Arbeit Differenz und Wiederholung von Gilles
Deleuze zuriick. Vgl. DELEUZE, Differenz und Wiederholung, S. 41 f.

12 Vgl. EzL1, »Von der Identitit zur Individuation. Gegen die Wand — eine Problematisierung kultu-
reller Identititszuschreibungenc, S. 290.

'3 DELEUZE, Foucault, S. 161.
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Kulturtechniken 13

Grundpfeiler der modernen Reflexion in allen Kulturen, die hier zur Disposition
stehen. Wie Eric Hobsbawn konstatiert, ist die Verbreitung der Bildung eine der
basalen Siulen des Modernediskurses — ebenso das Motiv der Reise.' In Reisebe-
schreibungen ab dem 19. Jahrhundert werden eigene und fremde Praktiken ver-
starkt kulturell identifiziert. Der Kulturkontake ist in ihnen ein Vergleich, der das
Sprechen von der eigenen und der anderen Kultur erst ermoglicht.”® So erlauben
die Themen Bildung und Reise die Verbindung individueller Dispositionen und
kollektiver Reprisentationen.

Durch die Offnung eines Feldes von Kultivierungsweisen wird es méglich sein,
Organisationsweisen des Individuellen und Sozialen in drei Kulturriumen aufzu-
zeigen. Die zu beschreibenden Prozesse werden eine differenzierende neue Beo-
bachtungsform kultureller Differenz und Ahnlichkeit mit sich bringen. Sie werden
von einer monokulturell substantiellen Beobachtung wegfiihren, die die Frage nach
der Lebenstechnik und Selbstbeschreibung explizit als Frage der Gestaltungskraft
und Gestaltungsmoglichkeit stelle. Somit problematisiert diese Arbeit die Vorstel-
lung, Wesenskerne des Charakters von Menschen, Gesellschaften und Kulturen
unverriickbar bestimmen zu kénnen, wie dies in alten orientalistischen, aber auch
wie erwihnt in just aktuellen integrationspolitischen Debatten der Fall ist.®

Mein Vergleich untersucht nicht Verhaltensweisen, Ideen oder Gesellschaften
mit ihren Ideologien, wie die »europdische Moderne« oder den »politischen Islamc.
Die Analyse konzentriert sich auf »Praktiken«” und Techniken der Subjekt- und
Kulturkonstitution in den jeweiligen historischen Formationen. Uber die paradig-
matischen Themen Wissen und Reise werden hier Reichweiten der Offnungen und
die Geschichte der Grenzziehungen des Kulturellen abgesteckt. Um jedoch dieses
Feld zwischen Abstraktion und Praxis, zwischen Ideo- und Sensumotorik, letztlich
zwischen Kultursubjeke und Subjektkulturen betreten zu kénnen, wird es im ersten
Kapitel dieser Arbeit um die Behauptung gehen, in den tiirkischen und arabischen
Literaturen gebe es keine Autobiographien. Im zweiten Schritt wird ein praxeolo-
gischer und kulturanalytischer Zugang erarbeitet, der mit den Themenfeldern Bil-
dung und Reise in den Kapiteln 3 und 4 ein vielschichtiges Tableau von Selbst-,
Fremd- und Kulturbeschreibungen zwischen Orient und Okzident aufzeigt.

Aus: ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empires, S. 2.

15 Siehe: BAECKER, Wozu Kultur?, S. 11-18.

Vgl. HUNTINGTON, The clash of civilizations and the remaking of world order. Weitaus intensiver
operiert Huntington mit religiésen Identititsbestimmungen und Essentialisierungen in seiner Pu-
blikation Who are we? Die Krise der amerikanischen Identitiit von 2004. Vgl. auch: Tezcan, Das
muslimische Subjekt. Verfangen im Dialog der Deutschen Islam Konferenz.

7 Vgl. Foucautr, Der Gebrauch der Liiste. Sexualitit und Wahrheit Bd. 2, S. 39 f.
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14 Einleitung
Aufbau des Buchs

Der Abschnitt 2.1 Gibr es arabische und tiirkische Autobiographien? leitet das Theorie-
kapitel dieser Arbeit ein. Im darauf folgenden Unterkapitel Schlieffungen, Asymme-
trien oder die Grenzen des Subjekts wird ausgefithrt, dass dem Befund zu arabischen
und tiirkischen Autobiographien theoretische Annahmen vorausgehen, die zum ei-
nen in westlichen Autobiographietheorien angelegt sind und denen zum anderen
Logiken der Moderne von Trennung (SchliefSung) und Vermittlung unterliegen.18

Die eigentliche stabilisierende Referenz des populiren Differenzschemas Ori-
ent/Okzident ist in der Beobachtung von Autobiographien jedoch nicht die Mo-
derne, sondern die Religion. Arabischen und tiirkischen Autobiographien mangele
es deshalb an Introspektion und moderner Subjektivitit, heifft es immer wieder,
weil der Islam die Entwicklung von Personlichkeit verhindere,” und deshalb mit
der Moderne nicht kompatibel sei. Dieser essentialisierenden SchliefSung begegne
ich miteiner differenzierten Darstellung von Selbstsorgetechniken im europiischen
und arabischen Raum. Sie erlauben eine andere Beschreibung von Ich- und Kul-
turverhiltnissen, als sie bislang in Text- bzw. Kulturanalysen und Theorien erfolgte.

Das folgende Kapitel, in dem Bildungsgeschichten in westeuropiischen, tiirki-
schen und arabischen Autobiographien im Vordergrund stehen, leitet den empi-
rischen Teil ein. Analysegegenstand sind Autobiographien der ersten Hilfte des
20. Jahrhunderts, etwa Klaus Manns Der Wendepunkt — Ein Lebensbericht, Michel
Leiris Mannesalter aus dem franzdsischsprachigen Raum, Mor Salkimly Ev (Das
glyzinienumrankte Haus) der osmanisch-tiirkischen Autorin Halide Edip Adivar
(1884-1964) und die al-Ayyam (Die Tage) des dgyptischen Reformers und Intel-
lektuellen Taha Husayn. Dariiber hinaus wird eine grofle Anzahl weiterer autobio-
graphischer Texte desselben Zeitraums herangezogen.

Der Textauswahl liegen folgende Uberlegungen zugrunde: Zum einen sollen die
Autobiographien etwa demselben Zeitraum entstammen, um eine Vergleichbarkeit
zu gewihrleisten. Zum anderen — und dies ist entscheidend — sind es Schwellen-
texte, die historisch-politische Umbruchzeiten reflektieren. In den genannten west-
europiischen Autobiographien und Reisebeschreibungen werden individuelle und
soziale Dispositionen zwischen den beiden Weltkriegen ausgemessen; in den osma-
nisch-tiirkischen und tiirkei-tiirkischen das Ende des Osmanischen Reichs und die
Entstehung der neuen tiirkischen Republik; in den arabischsprachigen Texten die
Modernisierung Agyptens im 19. und 20. Jahrhundert. Aus transkultureller Per-
spektive interessieren mich die Selbst- und Kulturbestimmungen in »jenen Phasen

18 Siehe: LaToUR, Wir sind nie modern gewesen. Versuch einer symmetrischen Anthropologie, S. 22-25.
Siche auch: KoscHORKE, Kirperstrime und Schriftverkebr. Eine Mediologie des 18. Jahrhunderts,
S. 58-61.

19 Fiir viele: Vgl. SAID, Beginnings. Intention and Method, S. 81 f. Siche auch: ENDERWITZ, »Autobio-
graphy and Islam«.
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Aufbau des Buchs 15

des gesellschaftlichen Prozesses, wihrend derer der kulturelle Kompromif briichig
wird und unterschiedlichste Uminterpretationen und Neuentwiirfe ins Feld gefiihrt
werden«.”” In solchen Schwellenzeiten I6sen sich nicht nur die vermeintliche Be-
deutung ciner »gemeinsamen Kultur« auf, sondern auch die »institutionalisierten
Solidaritdtssysteme [...], welche einen festen Bestandteil des vergangenen Arran-
gements bildeten«.”! Und schlielich erfordert es die Forschungssituation, in der
bislang kein kulturanalytischer Vergleich von autobiographischen Texten und Rei-
sebeschreibungen aus den genannten Sprach- und Kulturrdumen vorliegt.

Um das Verhiltnis zwischen Subjeke und éffentlicher Institution zu beschreiben,
beginnt der Abschnitt tiber die private Bildung mit einem allgemeinen Phinomen.
In den deutschen Autobiographien der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts setzt man
aus Enttduschung iiber die 6ffentlichen Bildungseinrichtungen auf die private Er-
zichung. Das Humboldt’sche Bildungsideal, das ganzheitlich 6ffentliche wie private
Bildung als komplementir verstand,?? wird gebrochen. Dort, wo die Schule Fragen
offen lidsst und Erwartungen der Schiiler iibergeht, intensiviert sich die Suche nach
Selbstbestimmung durch private Lektiire, verlagern sich Subjektivierung und sozia-
le Interaktionen nach »innen«, bestenfalls in die Familie. Das Verhiltnis zwischen
Institution und privater Lektiire ist zentral. Anhand von Klaus Manns und Michel
Leiris’ Autobiographien werde ich mich in 3.2 Zwischen Identitit und rohem Leben
diesem Phinomen analytisch widmen.

In Abschnite 3.3 Offentliche und private Bildung im Osmanischen Reich um die
Jahrbundertwende ist der 6ffentliche Bildungsweg und die Bildungspolitik unter
Abdiilhamid II. (Reg. 1876-1909) Thema. Das Ziel der hamidischen Bildungs-
politik war, durch eine verstirkte Ubernahme des westeuropiischen Bildungsmo-
dells eine Kulturpolitik zu etablieren, die durch moralisch-islamische Schriften ver-
sucht,?? ein modernes muslimisches Kultursubjekt zu formen. Entsprechung und
Problematisierung dieser Identitdtspolitik finden wir in den privaten Bildungsge-
schichten der Autobiographien. In den Abschnitten 3.5 und 3.6 zeigt sich cin ver-
gleichbares Spannungsfeld auch in der arabischen Autobiographie von Taha Hu-
sayn. In diesem Bildungskapitel wird ebenso die Bezichung zwischen Wissen und
Subjektkulturen eine besondere Rolle spielen, da die Basis jeglichen autobiographi-
schen Schreibens in der Aneignung und Weiterverarbeitung von Wissen liegt. Im
Zentrum osmanisch-tiirkischer und besonders der arabischen Autobiographien ste-
hen die Techniken der Selbstsorge, aber auch gouvernementale Referenzen und der
Einfluss der arabischen und tiirkischen Adab-Literatur (Edeb) als subjektbildende
Formationen.

WiMMER, »Kultur. Zur Reformulierung eines sozialanthroplogischen Grundbegriffs«, S. 419.

21 Ebd., S. 419.

22 Siehe: FUHRMANN, Der europiische Bildungskanon des biirgerlichen Zeitalters, S. 64—66.

23 Vgl. FortNA, The Imperial Classroom. Islam, the State, and Education in the Late Ottoman Empire,
S. 216.
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16  Einleitung

Wenn im Bildungskapitel die Subjektivierungsform der Subjekckulturen im Vor-
dergrund stehe, so dominiert im vierten Kapitel iiber die Analyse der Texte von
Reisebeschreibungen der Terminus des Kultursubjekes. Folgt man dem System-
theoretiker Niklas Luhmann, ist Kultur ein Produkt des Vergleichs.?4 Dies gilt im
Besonderen fiir Reisebeschreibungen, deren Inhalt und Struktur vom Vergleich be-
stimmt werden. Neben der Produktion von Kultur implizieren die Texte auch die
Herstellung von Kultursubjekten, die den textuellen Prozess des Eigenen und Frem-
den mitbestimmen. Im Ubergang vom 18. zum 19. Jahrundert und dariiber hinaus
erlebt nach Ansicht vieler Literatur- und Kulturwissenschaftler die Textform der
Reisebeschreibung als subjektbildende Formation eine grundlegende Verinderung
ihrer Schreibweisen. Wenn vor der Moderne die anekdotische Narrationsform do-
miniert und die riumliche Erfahrung im Vordergrund steht, werden spitestens ab
dem 19. Jahrhundert Subjekt, Geschichte und Geographie in den Texten so zusam-
mengefiihrt, dass an die Stelle des Raums das historische Subjeke und die historische
Reflexion treten und damit »grofe«, die Weltgeschichte erfassende Narrative auf-
kommen.”> Dieser Wandel hin zur modernen Reisebeschreibung fehlt angeblich in
der arabischen Reiseliteratur des 19. und 20. Jahrunderts.?® Ich werde nachweisen,
dass die enge Verbindung von Narrativ, Wandel und Moderne fiir einen transkul-
turellen Vergleich zu kurz greift und zu Fehlinterpretationen fiihrt. Es fehlt dieser
Beobachtungsform die Sensibilitit fiir differente, aber auch dhnliche Formationen
des Sozialen und Individuellen.

Mit dem Abschnitt 4.2 folgt nach einem kurzen theoretischen Abriss zur Reise-
beschreibung die erste vergleichende Analyse von Alexis de Tocquevilles (1805-1859)
Uber die Demokratie in Amerika und der Reisebeschreibung des arabisch-igyptischen
Gelehrten Rifa‘a Rafi‘ at-Tahtawi (1801-1873) Ein Muslim entdeckr Europa. Beson-
ders interessant am Vergleich dieser Schwellentexte ist, dass sich die Bedingungen
und Ziele, unter denen beide Autoren reisen, in grofem Mafle entsprechen, die
Narrative in der Bestimmung von Kultursubjekten jedoch differieren. Trotz dieser
Differenz, die nicht auf die Unterscheidung anekdotisches Erzihlen/grofles Nar-
rativ zuriickgefiihrt werden kann, werde ich neben der Ausarbeitung der unter-
schiedlichen poetologischen Konzepte auf dhnliche Interessen, Befunde und Uber-
schneidungen in den Fragen beider Autoren nach dem Sozialen hinweisen, die mit
vergleichbaren Selbstsorgetraditionen zu greifen sind. Die vielschichtigen Ergebnis-
se dieses Vergleichs geben in der Folge den Rahmen fiir die Analysen der Reisetexte
bis Mitte des 20. Jahrunderts vor.

Nach dem Vergleich der Texte von Tocqueville und Tahtawi werde ich mich
in Abschnitt 4.4 Sparosmanische Reiseberichte oder das sensitive Kultursubjekt osma-

24 Vgl. LuHMANN, »Kultur als historischer Begriff«, S. 48 f.

25 Siehe: GREENBLATT, Wunderbare Besitztiimer. Die Erfindung des Fremden: Reisende und Entdecker,
S. 10 f. Siehe auch: WurtHENOW, Die erfahrene Welt. Europdische Reiseliteratur im Zeitalter der Auf-
klirung, S. 34.

26 Siehe: YARED, Arab Travellers and Western Civilization, S. 208.
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Aufbau des Buchs 17

nisch-tiirkischen Texten widmen. Einer ausfithrlichen Analyse unterzogen wird die
Reisebeschreibung A Turkish Woman’s European Impressions der osmanisch-tiirki-
schen Autorin Zeyneb Hanim, die sich zwischen 1906 und 1912 grofStenteils in
Paris aufhilt. Die Verbindung der Begriffe »Kultursubjekt« und »Subjekdkulturent
wird sich hier auf besondere Art und Weise zeigen. Denn bei der Analyse ihres
Textes wird sich ein identititspolitischer Wandel von offenen Subjektkulturen zum
geschlossenen Kultursubjeke zeigen, der exemplarisch fiir einen Wandel in vielen
osmanisch-tiirkischen und arabischen Reisebeschreibungen des 19. Jahrhunderts
bis in die 1920er und 1930er Jahre steht. Wenn Tahtawis Beobachtungen von ei-
ner ungetriibten Faszination fiir den westlichen Fortschritt bestimmt sind und in
seinen Beschreibungen Differenzen und Ahnlichkeiten zwischen Orient und Ok-
zident zugleich artikuliert werden kénnen, verschieben sich die Beschreibungen
von Eigenem und Fremdem gegen Ende des 19.Jahrhunderts deutlich in Richtung
Differenz, in Richtung von Kultursubjekten. Im letzten Abschnitt 4.5 Problema-
tisierungen des Reisens, der Kultur und des Subjekts bei Klaus Mann, Michel Leiris
und Taha Husayn werde ich das Kapitel iber die autobiographischen Reisebeschrei-
bungen wieder enger an die Gattung Autobiographie binden und in Relation zu
den Beschreibungslogiken bei Tocqueville, Tahfawi und Zeynep Hanim setzen.
Abschlieflend werde ich ein Tableau der Kulturtechniken skizzieren, das iiberra-
schende Nihen und Distanzen zwischen und innerhalb von Okzident und Orient
darstellt.

Der Aufbau des Buches, der auf die Darstellung von Erziehungs- und Bildungs-
prozessen Analysen von Reisebeschreibungen folgen ldsst, steht mit den Lebens-
modellen in den behandelten Autobiographien in Einklang. Auf die Bildungsge-
schichten folgt stets eine Reise, in der auf differente Art und Weise die Wissensge-
schichten aktualisiert werden. Eben diese Differenz bringt uns das Kultursubjekt
niher. Sie zeigt Prozesse, die zu Schliefungen und Identifikationen fithren und das
wirkmichtige Feld von Identitdtspolitiken bestimmen, die bis heute greifen.

Wenn der Begriff des Kultursubjekts eine grenzenzichende und identititsbestim-
mende Funktion einnimmyt, so finden wir in den Subjektkulturen die Formen der
Grenziiberschreitung und Problematisierung. Es wird sich zeigen, dass die Phi-
nomene des Kultursubjekts und der Subjektkulturen in allen drei Kulturriumen
auftreten, nur mit unterschiedlichen Tendenzen. So lisst sich auch das Ziel der Ar-
gumentation vorweg benennen: Es geht darum, die Komplexitit von Selbst- und
Fremdbeschreibung offen zu legen, den Zwischenraum, der sich aus unterschied-
lichen, aber auch hnlichen Narrativen und sozialen Praktiken ergibt und nicht
von inneren oder dufferen unabinderlichen wesentlichen Gesetzen abhingig ist.
Es geht umgekehrt nicht darum, den skizzierten Mangelbefund einfach umzukeh-
ren, nach dem die arabische und tiirkische Kultur moderne Autobiographien und
Reisebeschreibungen nicht vorweisen kann. Es geht nicht um den Nachweis ei-
ner Globalisierung literarischer Formen auf der einen und moderner individueller
und sozialer Praktiken auf der anderen Seite, die von Geschichte und Kultur un-
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18 Einleitung

abhingig wiren. Vielmehr geht es darum, eine neue Beobachtungsform kultureller
Differenz und Ahnlichkeit zu generieren, die es erlaubt, Formen der Selbstsorge,
der Selbstbestimmung und der mit ihnen verbundenen Praktiken gleichwertig mit
den gesellschaftspolitisch wirkmachtigen Identitdtspolitiken zusammenzudenken.

Konkret verfolge ich zwei Ziele: Zum einen cine neue Lesbarkeit von Autobio-
graphien und Reisebeschreibungen westlicher und nicht-westlicher Herkunft jen-
seits einer eindeutigen Identititszuschreibung zu erméglichen. Zum anderen kul-
turwissenschaftliche Analyseinstrumente zwischen Literaturwissenschaft und Kul-
tursoziologie zu entwickeln, um Prozesse individueller und sozialer Offnungen und
SchlieSungen transkulturell interpretierbar zu machen. Damit werden kulturelle
Identifikationen und kulturalistische Zuschreibungen weder bestitigt noch hinfil-
lig. Dieses Buch wird zeigen: Es fehlen differenzierte Untersuchungen. Einfache
Zuordnungen von Menschen zu Kulturkreisen oder religiosen Traditionen sind
nicht méglich. Es lassen sich Tendenzen aufzeigen und die Griinde fiir Missver-
stindnisse und blinde Flecken.

Transkription und Uberxetzung

Die verwendete Umschrift fiir die arabische Sprache orientiert sich an der von der
Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft vorgeschlagenen Transkription. Die Ver-
wendung der tiirkischen Sprache erfolgt nach der tiirkischen Schreibweise. Al-
le Ubersetzungen aus dem Tiirkischen sind Ubersetzungen des Autors. Bei den
arabisch- und franzésischsprachigen Texten habe ich grofltenteils auf vorhandene
Ubersetzungen zuriickgegriffen. Die englischsprachigen Zitate wurden nicht iiber-
setzt.
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Kultur zwischen Identititspolitik und Praktiken

Gibt es arabische und tirkische Autobiographien?

In der arabischen Literatur existiert das Genre der Autobiographie kaum. So je-
denfalls der palistinensische Kulturtheoretiker Edward Said, der 2001 seine eigene
Autobiographie Our of Place vorgelegt hat. Und er fiigt hinzu: Wenn es doch so
etwas wie Autobiographien in der arabischen Literatur gibt, so ist es eine Raritit.!
Ahnlich lautet das Urteil einer Reihe von Wissenschaftlern und Autoren iiber die
tiirkische Literatur.” Es korrespondiert mit den Ergebnissen klassischer Autobio-
graphieforschung. Danach ist die Autobiographie nur in Gesellschaften méglich, in
denen ein ausgeprigter Individualismus existiert, der den Menschen Emanzipation
von Familie, Schule und anderen sozialen Institutionen ermoglicht. Unter diesen
Gegebenheiten driickt die Autobiographie ein besonderes Anliegen des abendlindi-
schen Menschen aus, das auf dem »Bewuf3tsein seiner selbst« gegen die Gesellschaft
beruht.? »Es ist einleuchtend, daf§ die Autobiographie in einer kulturellen Land-
schaft, in der das BewufStsein seiner selbst im eigentlichen Sinn nicht existiert, gar
nicht méglich ist.«*

Eine solche Grenzzichung, die die Differenz zwischen Orient und Okzident kul-
turalisiert, ist nicht neu. Sie reicht wissenschaftlich bis in die 30er Jahre des 20. Jahr-
hunderts zuriick. Dort heifit es, das »autobiographische Schaffen im Islam ist we-
niger an die Personlichkeit als an die Sache gebunden«.” Auflere Geschehnisse do-
minieren die autobiographischen Schriften, wohingegen die Beschreibung von »in-
neren Vorgingen« kaum vorkommt und die »psychologische Einsicht« keinen Ort
hat: »Nur zufillig und unbeabsichtigt tritt sie selten hervor.«® Diese Forschungs-
ergebnisse basieren auf einer Analyse von 23 arabischen Autobiographien des 10.
bis 16. Jahrhunderts. Keine der arabischen Autobiographien sei nimlich »aus dem

V' Vgl. SaID, Beginnings. Intention and Method, S. 81 .

2 Siche: SIEDEL, »Die tiirkische Autobiographie. Versuch einer Problematisierung«. Siehe auch: Sa-
GASTER, »Zur tiirkischen Rezeption von autobiographischer Literatur von den siebziger Jahren bis
heute«.

GUSDOREF, »Voraussetzungen und Grenzen der Autobiographie, S. 122.

Ebd., S. 123.

RosENTHAL, »Die arabische Autobiographiec, S. 11.

Ebd., S.11.
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20 Kultur zwischen Identititspolitik und Praktiken

Bewufltsein eines Eigenwertes des einmalig Personlichen entstanden«. Autobiogra-
phien zwischen dem 18. und 20. Jahrhundert »konnten [...] tibergangen werdenc,
da das Fazit das gleiche bleibt.” Diese historisch-kulturalisierende und essentialisie-
rende Form der Beobachtung finden wir innerhalb der Forschung bis in die 1990er
Jahre hinein.?

[...] the writing of Middle Eastern lives in the Middle East largely followed the me-
thodological and intellectual ground rules of traditional and uncritical narration. The
same held true for self-narration, which was either devoid of introspection or more

like memoir than autobiography.”

Grundlage fiir diese Argumentation ist die Unterscheidung von Memoiren und Au-
tobiographien. Eine Unterscheidung, die die Autobiographietheorie des 20. Jahr-
hunderts bestimmt. Danach sind Memoiren literarisch anspruchslos, dienen als his-
torisches Material anstatt die Entwicklung der eigenen Person in den Vordergrund
zu stellen.' Die Autobiographie hingegen ist die hochste Form der Selbstbeschrei-
bung, die dem Autor »aus eigenen Kriften« gelingt.

In dieser hochsten Form der Autobiographie bildet die Personlichkeit nicht nur den
Gegenstand der Darstellung, sondern ist in ihr gegenwirtig als gestaltende Kraft, so
wie die Persdnlichkeit des Kiinstlers objektiviert ist in seinem Werk. Auch in der Um-
gestaltung der biographischen Daten oder Fakten kann eine grofle Selbstbiographie
charakeeristischer Ausdruck der geistigen Bewegung der Zeit sein, Dilthey spricht von

dem »Weg vom Faktischen zum Ideellenc [.. JH

Doch eine solche Autobiographie — so die hier vertretene These — setzt die Sou-
verdnitdt eines autobiographischen Subjekts voraus, verlangt ein historisches Be-
wusstsein, das die Hauptkomponente der Selbstkonzeption des modernen Men-
schen bestimmt, nach Karl Weintraub »den Glauben, daf§ er, was immer sonst
noch, eine einzigartige Individualitit sei, deren Lebensaufgabe darin besteht, ihrer
ganz eigenen Personlichkeit treu zu sein«.!? Letztlich wird aufgrund des Mangels

7 Ebd., S. 40.

Eine ausfiihrliche Darstellung des Negativbefunds, dass es den arabischen Autobiographien an In-
trospektion mangele, findet sich in der Arbeit von Susanne Enderwitz. Siehe: ENDERWITZ, Un-
sere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien zwischen 1967 und 2000,
S.9-22.

® KRaMER, Middle Eastern Lives. The practice of Biography and Self-Narrative, S. 3.

10 Vgl. MiscH, »Begriff und Ursprung der Autobiographie«, S. 47 f. Siehe auch: Pascav, Die Auto-
biographie. Gehalt und Gestalt, S. 16-18.

MiscH, »Begriff und Ursprung der Autobiographie«, 47 f.

Aus: ENDERWITZ, Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Paliistinensische Autobiographien zwi-
schen 1967 und 2000, S. 24.

11
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Gibt es arabische und tiirkische Autobiographien? 21

an »eigenen Kriften« und an historischem Bewusstsein in der muslimischen Welt,
die Geschichte nicht in ihrem Wandel verstanden.”® Ahnliches hilt Bernard Lewis
tiber die arabisch-islamische Autobiographie und tiber die arabisch-islamische Rei-
seliteratur fest: In ihr gehe es iiber die Fragen »what I did, what I saw [...] what
I thought?« nicht hinaus,* die Abgrenzung des Subjekts vom Sozialen bleibe aus.
Die arabisch-islamischen Autobiographien und Reisebeschreibungen folgen dem-
nach der Diktion: »to serve oneself, to serve others, and to serve posterity«.15

Dieser Befund geht soweit, dass, trotz aller institutionellen und gesellschaftlichen
Verinderungen in der arabischen Welt des 19. und 20. Jahrhundert, keine wirkliche
Sikularisierung und keine Desakralisierung ihrer Geschichte stattgefunden habe.!
Kultur wird hier homogen und normativ aufgefasst,” denn dieser Mangel bestimmt
nach den oben genannten Autoren gesetzmiflig die ganze islamische Kultur. Die
Akteure sind so Kollektivsubjekte, deren Grenzen mit einem Kultursystem zusam-
menfallen. »An die Stelle der Kategorie des Fremden tritt die Differenz des Eigenen
und des Anderen, die auf beiden Seiten um so artifizieller wirke, je instindiger die
Identicit und Authentizitit beider Seiten beschworen wird.«'®

Diese »Verhirtung« von Subjektbeschreibungen unterschiedlicher kultureller
Provenienz findet sich in Analysen von Thomas Philipp und Tetz Rooke Ende
des 20. Jahrhunderts. Im Unterschied zur bisherigen Forschung fithren beide den
Nachweis, dass es im 20. Jahrhundert sehr wohl Autobiographien im arabischen
Kulturraum gibt. So zeigt Philipp zwar eine Vielzahl von igyptisch-arabischen
Selbstbeschreibungen (alle zwischen 1920 und 1950 erschienen) auf, verleiht jedoch
nur jenen Texten das Giitesiegel der Autobiographie, die die Entwicklung des Sub-
jekts in den Vordergrund stellen und ein Gleichgewicht zwischen dem Individu-
ellen und dem Universellen schaffen.” Eine solche Definition von Autbiographie
ist identisch mit der klassisch-modernen Begriffsdefinition von Wilhelm Dilthey:
Auch wenn die Autobiographie — so Dilthey — cine singulire Bedeutungseinheit
besitzt, reprisentiert sie, wie in der Monadologie Leibniz’, »das geschichdiche Uni-
versume«.2?

Dieser eurozentristischen Perspektive folgt auch die sonst gelungene und auf-
schlussreiche Arbeit Tetz Rookes Iz my childhood (1997) zur arabischen Autobio-

Siehe: Zonrs, »Autobiography and Biography in the Middle East. A plea for psychopolitical stu-
dies«, 62 f. Siche auch: ENDERWITZ, »Autobiography and Islamg, S. 37.

14 Lewis, »First-Person Narrative in the Middle East, S. 28.

15 Ebd,, S. 34.

Vgl. ENpERWITZ, Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien zwi-
schen 1967 und 2000, S. 4.

Vgl. EzL1, »Von der Identitit zur Individuation. Gegen die Wand — eine Problematisierung kultu-
reller Identititszuschreibungens, S. 286.

18 BAECKER, Wozu Kultur?, S. 13.

19 Vgl. PriLipp, »The Autobiography in Modern Arab Literature and Cultures, S. 577.

20 DiLTHEY, »Das Erleben und die Selbstbiographie, S. 28.
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graphie der Moderne.?! Den Nachweis von Modernitit erbringen hier rebellische
Empfindungen in der Kindheit gegeniiber den Eltern oder gegeniiber der repres-
siven Gesellschaft.”? Die authentische Emanzipation des Ich-Erzihlers und sein
Bruch mit dem Sozialen zeichnet auch in klassischer Diktion die moderne Auto-
biographie aus.

Erst Ende des 20. Jahrhunderts vollzieht sich in der orientalistischen Literatur-
wissenschaft ein Wandel, nachdem verstirkt strukturalistische, poststrukturalisti-
sche und dekonstruktivistische Literaturtheorien rezipiert werden. Eindeutige Si-
gnale dieser Trendwende markieren der Sammelband Writing the Self — Autobiogra-
phical Writing in Modern Arabic Literature (1998) sowie die Arbeiten von Dwight
Reynolds und von Susanne Enderwitz. Programmatisch heifSt es in Writing the Self :

We have come a long way from the traditional view of autobiography in the western
tradition, which linked it to processes of artistic individuation characteristic of the
Enlightenment and the Romantic Imagination. We have travelled from the view that
originally reduced autobiography to the realm of romantic self-reference and autho-
rial self-justification to one that extends the strategy of autobiography to encompass

groups, cultures and whole communities.*®

Diese Offnung des autobiographischen Subjekts fithrt zu einer neuen Theorie kol-
lektiver Identititen. In diesem Kontext steht auch die Arbeit Unsere Situation schuf
unsere Erinnerungen — Paldstinensische Autobiographien zwischen 1967 und 2000 von
Susanne Enderwitz. In ihrer sehr differenzierten Arbeit analysiert sie vor allem Au-
tobiographien von Akademikern, insbesondere von Geisteswissenschaftlern.?* Ent-
gegen bisheriger Untersuchungen in der Orientalistik gliedert sie ihre Analyse nach
Themen und nicht nach Autoren, weil Themen wie Familie und Gesellschaftspolitik
die Strukeur der Texte bestimmen. Das Politische ist hier zugleich das Persénliche
und die palidstinensischen Autobiographen begreifen sich als »Teil des politischen
Prozesses« der Geschichte der Paldstinenser nach 1967. Die politischen Ereignisse
von 1967 bis heute sind — so Enderwitz — nicht einfach »Darstellungsgegenstand,
sondern gehoéren zur Person. So stehen diese Texte in ihren Darstellungs- und Er-
zihlweisen »der Geschichtsschreibung niher als der Literatur«, und Enderwitz be-
tont, dass diese aus aktueller Forschungsperspektive nicht als Autobiographien de-
finiert werden.” Allerdings wird aufzuzeigen sein, dass diese enge Bindung von

21 ROOKE, In my Childhood. A Study of Arabic Autobiography.

22 Siehe: Ebd., S. 237-272.

23 OstLE, MooR und WiLp, Writing the Self. Autobiographical Writing in Modern Arabic Literature,
S.22f

24 Siehe: ENDERWITZ, Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien
zwischen 1967 und 2000, S. 66.

25 ENDERWITZ, »Gibt es eine arabische Autobiographie?«, S. 195 f.
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Personlichem und Politischem, nicht nur fiir tiirkische und arabische, sondern ins-
besondere auch fiir westeuropiische Texte gilt.

Im Vergleich zur arabischen Autobiographie stecke die wissenschaftliche Bear-
beitung der tiirkisch-autobiographischen Literatur noch in den Anfingen. Aus den
Jahren 1972 und 1999 liegen zwei Sondereditionen der Zeitschrift Zirk Dili (Die
tiirkische Sprache) zur tiirkischsprachigen Autobiographie vor.?® Zu nennen ist
auch der Sammelband Autobiographical Themes in Turkish Literature: Theoretical
and Comparative Perspectives von Borte Sagaster und Halim Kara aus 2007. Im
Zentrum der ersten Ausgabe von Zirk Dili steht die Memoirenliteratur (ani). In
der Ausgabe von 1999 erfolgt mit dem Begriff »6zyasaméykiisii« (die Erzihlung des
eigenen Lebens) ein Perspektivenwechsel in der Wahrnehmung tiirkischsprachi-
ger Selbstbeschreibungen, die Borte Sagaster dokumentiert.?” In der ersten Son-
deredition stimmen die Autoren, was die Qualititsfrage autobiographischer Texte
betrifft, darin tiberein, dass diese eine {iber die Subjektivicit hinausgehende »Wahr-
heit« durch die Darstellung des eigenen Lebens vermitteln miissten. Trotz dieser auf
den ersten Blick nicht individualitdtsfreundlichen Forderung kommt die Reflexi-

on iiber Autobiographien im Text des Autors Salah Birsel westlichen Vorstellungen
sehr nahe.?®

Wihrend in Memoiren Ereignisse beschrieben werden, welche die Autoren selbst er-
lebt oder von denen sie gehdrt haben, beschreiben Autobiographien in der Regel das
eigene Privatleben, die eigenen Gefiihle und Neigungen (egilim). Mit anderen Wor-
ten, bei Autobiographien steht die individuelle private Welt des Autors stirker im
Vordergrund.”

Dennoch bleibt das oberste Ziel der Autobiographie, die Wirklichkeit »moglichst
meisterhaft« abzubilden. Die Ausgabe aus dem Jahre 1999 bricht eindeutig mit die-
ser Forderung nach Reprisentation. Im Zentrum steht jetzt vielmehr das Wort »Oz«
(das Eigene). An die Stelle der Reprisentation von Wirklichkeit tritt nun ein Wahr-
heitsspiel der Subjektivitit. Sagaster dokumentiert, dass der Grad der »Innerlich-
keit« zwischen den Jahren 1972 und 1999 in den feuilletonistischen und wissen-
schaftlichen Analysen zu einem Qualititskriterium wird. Das grundlegende Axi-
om »Entwicklung« aus den klassischen Autobiographietheorien wird jedoch hinter-
fragt. Denn das Ich wird von den tiirkischen Autobiographen »als eine aus zahlrei-
chen Lebensbriichen zusammengesetzte temporire Konstruktion« begriffen.?® Im

26 Turk Dili XXV, Sayi 264, 1. Mart 1972, An Ozel Sayisy; kitap-lik, Sayi 37, Yaz 1999.

27 Siehe: SAGASTER, »Zur tiirkischen Rezeption von autobiographischer Literatur von den siebziger
Jahren bis heute.

28 Vgl. ebd,, S. 3.

29 Aus: Ebd., S. 3.

30 Ebd., S.7.
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Abschlusskapitel Gizli Ben (Das geheime Ich) seiner Autobiographie Paranin Cin-
leri (Die Geister des Geldes) macht der tiirkische Schriftsteller Murathan Mungan
auf die Unverfiigbarkeit des vergangenen Ich aufmerksam.

[...] wie real und reprisentativ ist es, von einem >Ich« zu erzihlen, das mit uns nur
noch wenig zu tun hat? Einer Person, die uns schon lange fremd geworden ist und
sich nicht mehr von einer Romanfigur unterscheiden lisst, aufler dafd wir manche Be-
sonderheiten und Eindriicke besser kennen? Ist es méglich, unser Selbst durch diese
Person, die wir einmal waren, zu erschreiben? Schiebt sich dabei neben der Diffe-
renz der Schrift, nicht auch die weit entfernt liegende Zeit dazwischen? Im Ernst, wie
sehr ist es moglich aus den paar tiberlebten Spuren des Lebens, eine Lebensgeschichte
»herauszuholen, in diesem Sinne eine Autobiographie zu schreiben?

Ich weifd es nicht.

Eine alte Frage. Ein altes Problem. Und doch versucht sich jedes Leben und jedes
Schreiben selbst.*

Ausgehend von dieser Fragilitit autobiographischer Texte stelle Mungan den Be-
zug zu sich nicht durch eine Trennung von den Dingen und dem Sozialen her. Im
Gegenteil bestimmen Bilder und Dinge, die Erinnerungen ausldsen, seine Auto-
biographie.** Vergleichbar in diesem Zusammenhang ist auch die Autobiographie
des Nobelpreistrigers Orhan Pamuk, der gemeinhin als der westlichste tiirkische
Literat gilt. Bezeichnenderweise trigt sein Text den Titel [szanbul und macht expli-
zit darauf aufmerksam, dass sein autobiographischer Versuch ohne die Stadt nicht
moglich ist.>> Dass das Ich nicht ohne den Bezug zu den Dingen zu denken ist,
diese Sicht auf das autobiographische Subjekt heben auch Halim Kara und Erika
Glassen in ihren Studien hervor.>*

Ahnlich wie in der Forschung zur arabischen Autobiographie zeigt sich bei der
Rezeption tiirkischer Autobiographien ein verstirktes Interesse an poststrukeura-
listischen und postkolonialen Theorien. Jedoch handelt es sich hier nicht lediglich
um einen Ubergang von klassisch modernen Autobiographietheorien (souverines,
geschlossenes Subjekt) zu postmodernen Theorien, die das autobiographische Sub-
jekt als einen »diskursiven Effekt« lesen.” Denn diese Bewegung wire eine einfa-
che Ubernahme der Geschichte der Autobiographietheorie des 20. Jahrhunderts in

31 MUNGAN, Paranin Cinleri, S. 86.

32 Vgl. SAGASTER, »Me, Who Got into the Text, Me, Who Became the Text. Encounter of fact and
fiction in contemporary Turkish autobiographical writing, S. 165 f.

33 Vgl. PaMUK, Istanbul. Hatiralar ve Sebir.

34 Kara, »Yakup Kadri Karaosmanoglu's Autobiographical Writings«. GLAsSEN, »The Sociable Self.
The Search for Identity by Conversation (Sohbet)«.

35 SmrtH, Derrida and Autobiography, S. 64.
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Westeuropa.>® Vielmehr kann das in diesem Buch zum Vergleich und zur Disposi-
tion stehende Textmaterial arabischer, tiirkischer und westeuropiischer Provenienz
weder mit modernen noch mit postmodernen oder postkolonialen Theorien er-
schopfend analysiert werden.

Deshalb mochte ich vor den Textanalysen zu Bildung und Reise zwei Aspek-
ten des Befunds, dass es keine Autobiographien im orientalischen Raum gibt, aber
auch umgekehrt des Nachweises von Modernitit in den arabischen und tiirkischen
Autobiographien, genauer nachgehen als es bislang erfolgte. Erstens scheint die
Grundlage der Autobiographie eine Exklusionsidentitit zu sein, sich gegen das So-
ziale wie gegen Familie und Institutionen zu stellen und sich von ihnen trennen zu
kénnen. Zweitens ist das eigentliche Axiom des Befunds nicht primir die Unter-
scheidung modern versus nichtmodern, sondern eine besondere Bindung zwischen
Autobiographie und Religion. Sie ist die Grundlage der groflen essentialisieren-
den Trennung zwischen Orient und Okzident und schliefSlich zwischen modern
und nichtmodern.?” Selbst Edward Said untermauert seinen Befund, warum es die
Autobiographie als Genre kaum in der arabischen Literatur gibt, lapidar mit dem
Hinweis, dass der Islam »the education of a character, or ways in which the world
can be viewed and changed« nicht ermoglicht.”®

Die Fragen nach Bildungsgeschichten und Bildungsverhiltnissen und die Fra-
ge nach Welterschlieungen in deutschen, franzésischen, tiirkischen und arabi-
schen Autobiographien und Reisebeschreibungen sind Themen im dritten und vier-
ten Kapitel dieses Buches. Dort wird dargelegt, warum essentialisierende Aussagen
mehr oder minder obsolet werden, wenn man statt nach Kultur nach Kultivierungs-
weisen fragt. Diese schlieffen keineswegs Machtverhiltnisse, Herrschaftverhiltnisse
oder Identitdtspolitiken aus. Jedoch zeigen sie, wie es zu einem Sprechen der und
fur die Kultur kommt. Wie es beispielsweise dazu kommt, dass die osmanisch-
tirkische Autorin Zeynep Hanim, die sich Anfang des 20. Jahrhunders mit ihrer
Flucht aus dem Harem dazu aufmacht, die Freiheit in Europa zu finden und nach
sechs Jahren als tiberzeugte Osmanin zuriickkehrt. Oder wie zu Anfang angedeutet,
Michel Leiris und Klaus Mann ebenso existentiell offen ihre Reisen beginnen und

36 Der Wandel von Theorien, die das Subjeket in Autobiographien als Ganzes begreifen, hin zu post-
modernen Ansitzen setzt im angloamerikanischen und westeuropiischen Raum in den 1980ern ein.
Siehe hierzu: SCHABACHER, Topik der Referenz. Theorie der Autobiographie, S. 107-133.
Vergleichbar finden wir diese Bindung von Subjekt und Islam in den mittlerweile seit knapp einer
Dekade anhaltenden Integrations- und Desintegrationsdebatten in den westlichen Einwanderungs-
gesellschaften England, Frankreich und Deutschland. Wie einige Soziologen bereits festgehalten
haben, sind Menschen mit Migrationshintergrund aus dem orientalischen Raum nicht mehr ein-
fach Stidlinder, Tirken, Marokkaner oder Araber. Sie werden seit einigen Jahren in der westlichen
Hemisphire kulturalisierend als muslimische Subjekte begriffen. Siche: Tezcan, »Operative Kultur
und die Subjektivierungsstrategien in der Integrationspolitik«. Siehe auch: TezcaN, Das muslimi-
sche Subjekt. Verfangen im Dialog der Deutschen Islam Konferenz.

38 SAID, Beginnings. Intention and Method, S. 81.
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26 Kultur zwischen Identititspolitik und Praktiken

dann doch zu schlieffenden identititspolitischen Aussagen kommen. Diese Prozes-
se zwischen Offnung und Schliefung in Orient und Okzident aufzuzeigen, wird
im Zentrum der Argumentation stehen.

SchliefSungen, Asymmetrien oder die Grenzen des Subjekts

Die westeuropdische Moderne zeichnet sich fiir den Wissenschaftssoziologen Bru-
no Latour durch zwei Techniken aus: durch eine Technik der Zrennungen und dar-
auf bauend der Vermittlungen. Die Trennung sorgt fiir reine Objekte und Felder,
die per definitionem abrufbar sind. Die Vermittlung versucht dann, die Kommu-
nikation zwischen diesen Feldern aufzubauen.®”

Die Moderne wird oft iiber den Humanismus definiert, sei es, um damit die Geburt
des >Menschen« zu begriifien, sei es um seinen Tod anzukiindigen. Diese Gewohnheit
jedoch ist selbst modern, denn sie bleibt asymmetrisch. Sie vergisst die gleichzeiti-
ge Geburt der »)Nicht-Menschheit: die der Dinge oder Objekte oder Tiere, und das
nicht weniger befremdliche Aufkommen eines aus dem Spiel bleibenden, >gesperrtenc
Gottes. Die Moderne geht aus der gemeinsamen Schépfung aller drei — Menschen,
andere Wesen, gesperrter Gott — hervor, sodann aus der Kaschierung dieser gemein-
samen Geburt und ihrer getrennten Behandlung. Unter der Oberfliche breiten sich
jedoch die Mischwesen aus, und zwar gerade als Folge der getrennten Behandlung.40

Mit der Verbindung Geburt und Tod des »Menschen« ist man sehr nahe an einer
populdren Verbindung von Moderne und Postmoderne. Fiir Latour wiederholen
beide eine Trennung von den Dingen und letztlich auch vom Sozialen. Eine Geburt
oder Entdeckung des »Menschen« als SchlieSung oder als Trennung kann in vielen
Texten der Aufklirungszeit in Dichtung, Prosa und Philosophie von 1780 bis 1830
nachgewiesen werden. In seiner Schrift Bestimmung des Menschen aus dem Jahre
1806 konstatiert J. G. Fichte, dass es das »Ding an sich« nicht gibt und Subjekt
und Objekt nur innerhalb des Bewusstseins des Menschen liegen. !

Eine Bewegung nach »Innen«zeichnet auch der Autor Karl Philipp Moritz nach.
In seinem Magazin zur Erfahrungsseelenkunde, der ersten deutschen psychologi-
schen Zeitschrift, hilt er fest: die Geschichte des Menschen kann man nur schrei-
ben, wenn man »das innere Triebwerk, das ihn bewegtc, kennt, — das »ist doch das
unbearbeitete Feld«.*? Mit seinem autobiographischen Roman Anzon Reiser legt

39 Siehe: LATOUR, Wir sind nie modern gewesen. Versuch einer symmetrischen Anthropologie, S. 19-21.
40 Ebd., S. 22.

41 Siehe: FicHTE, Die Bestimmung des Menschen, 23 f.

42 Morirz, »Erfahrung, Sprache, Denkeng, S. 92.
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er dazu eine exemplarische Studie vor. Zentrales Thema ist »die reine Innerlich-
keit und Aufsichselbstbezogenheit des Individuums«.®® Jedoch zeigt die Lektiire
des Anron Reiser, dass diese nicht gesetzt, sondern vielmehr das Ergebnis einer un-
authorlichen Kette von sozialen Ausschliefungen des Protagonisten ist, die mehr
auf ein theatralisches denn auf ein vorrangig substantielles Ich verweisen.** In der
Forschung wird dieser Text auch als das »gegenklassische Projekt moderner Selbst-
verstindigung« gelesen, besonders im Bezug zu Goethes Autobiographie Dichtung
und Wabrbeit.®> Dort wo Reisers Bildungsgeschichte scheitert, die Trennung ver-
absolutiert wird, ermdéglicht Goethe durch Literarisierung seines Lebens die Kom-
munikation, die Vermittlung zwischen Individuellem und Gesellschaftlichem. Eine
Sichtweise, die von Dilthey iiber Karl Weintraub*® bis Klaus-Detlef Miiller?” wie-
derholt wird, aber in der neuen Forschung lingst als obsolet gilt. %8

So verwundert es nicht, dass in den meisten autobiographiegeschichtichen und
theoretischen Werken aus dem 20. Jahrhundert die Zeit zwischen 1780 und 1830
als Geburts- und Hochzeit der Autobiographie verhandelt wird.* Zu den weiteren
zentralen Texten fiir die moderne Autobiographietheorie zihlen neben Anzon Rei-
ser und Dichtung und Wahrbeit das Gebeime Tagebuch des Ziircher Pfarrers Lavater
(1771), Jung-Stillings Lebensgeschichte (3 Teile, 1777-1817) sowie die Bekenntnisse
(1782) von Jean-Jacques Rousseau. Georg Misch analysiert diese Texte und hilt fest:
In einer Autobiographie besitzen Umwelt und Dinge supplementiren Rang. »Der
Autobiograph befasst sich mit der Umwelt nur, soweit es fiir das Verstindnis seiner
eigenen Lebensgeschichte notwendig ist. [...] die Selbstbesinnung hat Vorrang.«50
Bei diesem Selbstbezug geht es um das Verstehen des eigenen Lebens als inneren
Sinnzusammenhang. Jedoch ist dieser Bezug nach innen nichr einfach ein Selbst-
verhilenis. Denn dieser reprisentiert zugleich das »geschichtliche Universume.

Jedes Leben hat einen eigenen Sinn. Er liegt in einem Bedeutungszusammenhang,
in welchem jede erinnerbare Gegenwart einen Eigenwert besitzt, doch zugleich im
Zusammenhang der Erinnerung eine Beziehung zu einem Sinn des Ganzen hat. Die-
ser Sinn des individuellen Daseins ist ganz singular, dem Erkennen unauflésbar, und

er reprisentiert doch in seiner Art, wie eine Monade von Leibniz, das geschichtliche

. 1
Universum.’

43 MAaHRHOLZ, Deutsche Selbstbekenntnisse. Ein Beitrag zur Geschichte der Selbstbiographie von der Mys-
tik bis zum Pietismus, S. 235.

44 Vol. KM, Ich-Theater. Zur Identititsrecherche in Karl Philipp Moritz’ Anton Reiser.

4 HOLDENRIED, Autobiographie, S. 144.

46 Vgl. WEINTRAUB, The value of the Individual. Self and Circumstance in Autobiography.

47 Vgl. MULLER, Autobiographie und Roman.

48 Siche: JeSSING, »Artikel zu Aus meinem Leben. Dichtung und Wahrheit«.

4 Vgl. KormANN, »Heterologe Subjektivitit. Zur historischen Varianz von Autobiographie und Sub-
jektivitit, S. 88.

50 MiscH, »Begriff und Ursprung der Autobiographies, S. 50.

5! DiLrHEY, »Das Erleben und die Selbstbiographiec, S. 28.
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Es ist diese Logik der Trennung (das Subjekt wird von den Dingen und dem Sozia-
len getrennt) und der Vermittlung (in seiner Selbstbesinnung spricht es eine univer-
selle Sprache), die zum einen die Autobiographie vom Tagebuch trennt und zum
anderen dem kulturessentialistischen Befund von Gusdorf und Karl Weintraub un-
terliegt, nach dem die Autobiographie »eine verspitete Frucht einer bestimmten
Kulturstufe« ist.>?

Jedoch gibt es einen interessanten Unterschied im Umgang mit der Gattungs-
frage und der Trennung von Kulturen zu Beginn und in der zweiten Hilfte des
20. Jahrhunderts. Bei Dilthey und Misch geht es zwar wie bei Gusdorf und Wein-
traub um das Verfassen europiischer Geschichte und Kultur durch Autobiogra-
phien. Aber diese ist in den Ausfiihrungen der beiden ersten durch ihre Bindung
an die Herdersche und Goethesche Tradition der Weltliteratur in einen univer-
salgeschichtlichen Rahmen gefasst.’® So finden wir bei Misch zu Anfang des 20.
Jahrhunderts noch eine lange und ausfithrliche Aufarbeitung und Analyse arabi-
scher Selbstdarstellungen »im mittelalterlichen Kulturbereich des Islam«.”* Und es
war sicher auch die Implikation dieser Texte, die Mischs Defintion der Autobio-
graphie hat weitaus offener (»universeller«) ausfallen lassen als bei Gusdorf oder
Weintraub. Die Autobiograhie lisst sich nach Misch »kaum niher bestimmen als
durch Erlduterung dessen, was der Ausdruck besagt: die Beschreibung (graphia) des
Lebens (bios) eines Einzelnen durch diesen selbst (zut0)«.”

Analysen nichteuropiischer Textkulturen sind hingegen in keiner der autobio-
graphietheoretischen Arbeiten zwischen den 1950er und 1970er Jahren zu fin-
den, obwohl die europiische Kultur hier am stirksten identititspolitisch definiert
wird. Doch trotz dieser Differenz zwischen kleiner (Tagebuch/Autobiographie) und
grofler Trennung (Europa/Nicht-Europa) ist bei allen Theorien bis in die 1970er
Jahre ein Grundgedanke zentral, der auch ein Produkt der Trennung von Mensch,
Ding, Tier und Gott ist. Mit der Trennung zwischen >Umgebung« (Ding, Tier,
Gott) und Mensch ist auch die Asymmetrie verbunden, die entwicklungslogisch
die Geschichte in ein Vorher und Nachher unterteilt. Die auf die Trennung fol-
gende systematische Verbindung der geschiedenen Entititen »bildet den Fluss der
modernen Zeit«, mit der archaisches, traditionelles und modernes Leben unter-
schieden wird.”® Entwicklung und Sikularisierung bilden hier einen Fluss, der zur

GUSDOREF, »Voraussetzungen und Grenzen der Autobiographies, S. 123.

>3 Siehe: MiscH, »Begriff und Ursprung der Autobiographiec, S. 34.

>4 Siehe: MiscH, »Selbstdarstellungen von Trigern des geistigen Lebens in dem mittelalterlichen Kul-
turbereich des Islam«.

MiscH, »Begriff und Ursprung der Autobiographiec, S. 38. Ebenso offen vermerke Hans Glagau
in seiner Arbeit Die moderne Selbstbiographie als historische Quelle aus dem Jahre 1903, dass die
Autobiographie nicht in erster Linie einen kulturellen, sondern einen »starken Kern allgemeinge-
schichtlichen Lebens enthalte«. Gracau, Die moderne Selbstbiographie als historische Quelle, S. 6.
LaTtour, Wir sind nie modern gewesen. Versuch einer symmetrischen Anthropologie, S. 105.
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Férderung und Entwicklung des ins Innere gesetzten Menschen und der mit ihm
verbundenen Gesellschaft fithren soll.

Der letzte bekannte Autobiographietheoretiker, der den Begriff der Entwick-
lung fiir Autobiographien stark machy, ist der Franzose Philippe Lejeune, der zwar
mit seinem »autobiographischen Pakt« ein sehr sachliches Kriterium einfiihre, je-
doch die Souverinitit des Subjekts als Instanz der Trennung unberiihrt ldsst. Le-
jeune versteht unter der Autobiographie »die riickblickende Prosaerzihlung einer
tatsichlichen Person tiber ihre eigene Existenz, wenn sie den Nachdruck auf ihr per-
sonliches Leben und insbesondere auf die Geschichte ihrer Personlichkeit legt«.””
Diese Defintion impliziert bei Lejeune vier verschiedene Kategorien. Die Autobio-
graphie ist ein Bericht in Prosa. Sie gibt zweitens die Geschichte eines individuellen
Lebens, einer Persdnlichkeit wieder. Drittens geht es um die Identitit von Autor
und Erzihler. Und schliefSlich ist die Position des Erzihlers in der riickblickenden
Perspektive mit der Hauptfigur identisch.”® Wie die Islamwissenschaftlerin Susan-
ne Enderwitz folgerichtig argumentiert, liegt Lejeunes Bestreben darin, »mit seiner
Definition auszuschlieflen, was nicht Autobiographie im strikten Sinn ist«.”” Daher
geht es beim »autobiographischen Pakt« vor allem darum, die Eigenart der Gattung
Autobiographie herauszuarbeiten.

Mit seiner klassischen Unterscheidung trennt Lejeune die Autobiographie auch
von den Memoiren, da diese primir nicht die Geschichte einer Personlichkeit
wiedergeben. Sie enden dort, wo der Diskurs der Introspektion einsetzt. Eben-
so trennt Lejeune die Autobiographie von anderen literarischen Gattungen wie
der Biographie, dem personalen Roman (Ich-Roman), dem autobiographischen
Gedicht, dem Tagebuch und dem Essay, da diese die oben genannten Kategori-
en/Bedingungen nicht erfiillen. Die Instanz, die diese theoretische Ausdifferenzie-
rung ermdglicht und dem autobiographischen Text eine gesicherte Gattungsgrenze
gibt, ist in Lejeunes Theorie der Eigenname. Seine Antwort auf die Frage, welchen
Stabilisator, welche auf8ertextuelle Referenz die Autobiographie nach dem Struktu-
ralismus und Poststrukturalismus der 1960er Jahre noch hat, ist der des Eigenna-
mens.®® Die Unsicherheit des Ich-Begriffs fingt der verbeamter gefasste Eigenname
auf. Der Eigename tritt hier als Verwalter und institutionelle Verankerung der Gat-
tung auf, die andere institutionelle Kopplungen wie Schule, Familie und Staat zu
zweiten oder dritten Positionen degradiert.

Trotz der erniichternden und sachlichen Argumentation in Lejeunes Werk wird
die Souverinitit des Autobiographen nicht unterminiert, weil der Eigenname die

v

7 LEJEUNE, Der autobiographische Pakt, S. 14.

8 Vgl. ebd,, S. 14.

ENDERWITZ, Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien zwischen
1967 und 2000, S. 25.

Vgl. LEJEUNE, Der autobiographische Pakt, S. 22. Siehe auch: EzL1, »Lejeune and Foucault or: A
name with no identity«.
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Position der metaphysischen Referenz einnimmt. Das »tiefe Thema der Autobiogra-
phie« ist fiir Lejeune der Eigenname.G1 Diese Referenz verbunden mit dem Fokus
auf die Entwicklung der Person wiederholt die Logik der Trennung und lisst auch
Lejeune schlussfolgern, die Autobiographie sei ein spezifisch europiisches Phino-
men.%?

Die Phase der Autobiographietheorie, die ab den 1980er Jahren einsetzt, wird
zwar noch von den Theorien Gusdorfs und Lejeunes mitbestimmyt, jedoch schla-
gen besonders die poststrukturalistischen und dekonstruktivistischen Theorien —
wie fiir die Islamwissenschaft gezeigt — Schneisen in die geschlossene Theorie selbst-
beschreibender Texte.

Es geht darum, das traditionelle Problem umzukehren. Nicht mehr die Frage zu stel-
len: wie laf3t sich die Freiheit eines Subjekts in die Kompaktheit der Dinge einfligen
und ihr einen Sinn verleihen, wie kann sie von innen die Regeln einer Sprache be-
leben und so ihre eigenen Ziele an den Tag bringen? Vielmehr sollte man fragen:
wie, aufgrund welcher Bedingungen und in welchen Formen kann so etwas wie ein
Subjeke in der Ordnung des Diskurses erscheinen? Welchen Platz kann es in jedem
Diskurstyp einnehmen, welche Funktionen kann es ausiiben, indem es welchen Re-
geln folgt? Kurzum, es geht darum, dem Subjekt (oder seinem Substitut) seine Rolle
als urspriingliche Begriindung zu nehmen und es als variable und komplexe Funktion
des Diskurses zu zmalysierv:—:n.G3

In diesem Sinne kritisiert etwa Paul de Man, dass Lejeunes Setzung des Eigen-
namens eine transzendentale Autoritit installiert, »die ihm erlaubt, Urteile zu fil-
len«,** die Gattung auf eine bestimmte Zeit und auf einen bestimmten Kulturraum
beschrinkt zu wissen. Fiir de Man ist die Grenzzichung der Autobiographie kaum
moglich, da die Stabilisierungen des Subjekts oder der Autobiographie weniger vom
Namen als von den Medien abhingt. So ist die Autobiographie fiir ihn »eine Lese-
oder Verstehensfigur, die in gewissem Mafe in allen Texten auftritt«.%

Von diesen theoretischen Implikationen geprigt, folgt in den 1980er Jahren eine
Debatte um das »Ende der Autobiographie« als Gattung, die der Dekonstrukeivist
Michael Sprinker mit auslst.%® Kritik an den klassischen Autobiographietheorien
wird auch aus feministischer Sicht geiibt. In Arbeiten von Leigh Gilmore und Sido-
nie Smith stehen besonders die Aspekte der Reprisentation und der Prozessualitit
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LejEUNE, Der autobiographische Pakt, S. 36.

62 Vgl. ebd., S. 12 f.

63 FoucAuLT, »Was ist ein Autor?s, S. 1029.

64 MAN, Autobiographie als Maskenspiel, S. 136.

5 Ebd., S.134.

6 Vgl. SPRINKER, »Fictions of the Self. The End of Autobiography«.
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des Schreibens im Vordergrund.®” Fiir sie entsteht das Subjekt durch den Text.
Dieser ist zugleich Schauplatz unterschiedlicher Diskurse wie Sexualitdt, Macht,
Gender, Nation und Ethnie, deren unterschiedliche Einflussgrade ein bestimmcees
Dispositiv konstituieren, in dem sich der Autobiograph positioniert. So werden die
Grundlagen der klassischen Autobiographietheorie problematisiert, da durch me-
thodische Perspektivierung und die Auswahl von Texten von Grenzakteuren die
Briiche, Widerspriiche und Verwerfungen metaphysisch stabiler Identititen in den
Blick kommen. So schligt auch Gilmore den Begriff der Autobiographik anstelle
von Autobiographie vor: »to describe those elements of self-representation which
are not bound by the philosophical definition of the self derived from Augusti-
ne, [...] Autobiographics, as a description of self-representation [...] is concerned
with interruptions and eruptions, with resistance and contradiction as strategies of
self-representation«.%®

Es liegt fast schon in der Logik dieses Verlaufs der Theoriegeschichte von ei-
nem starken zu einem schwachen Subjeke, dass literaturhistorische Darstellungen
der Autobiographie und ihrer Theorie hierauf folgen. Es wird eine Geschichte der
Ausdifferenzierung erzihlt, die von der Antike bis heute auf eine Vielzahl autobio-
graphischer Formen aufmerksam macht.%’

Trotz vieler positiver Aspekte, die die genannten Arbeiten seit den 1980er Jah-
ren beinhalten, {iberschreiten sie den theoretischen Diskurs, den die frithen Schrif-
ten Michel Foucaults oder Texte anderer poststrukturalistischer Autoren auslésten,
kaum. Vielmehr wiederholt sich die moderne antipodische Struktur von Geburt
und Tod des Menscheng und damit verbunden von Tod und Geburt der Gattung,
So findet sich in aktuellen Arbeiten zur Autobiographie’® die Frage nach dem Ver-
haltnis von Fake und Fiktion wieder, nach Poetik und Historie, wie sie Hans Glagau
schon zu Beginn des 20. Jahrhunderts formuliert.”! Was bleibr, ist die Unbestimmt-
heit der Textform Autobiographie.

67 SmrtH und WarsoN, De/Colonizing the Subject. The Politics of Gender in Women'’s Autobiography.
GILMORE, Autobiographics. A feminist Theory of Women'’s Self-Representation.

8 GILMORE, Autobiographics. A feminist Theory of Women's Self-Representation, S. 184.

% WAaGNER-EGELHAAF, Autobiographie. HOLDENRIED, Autobiographie. Beide Werke konzentrieren
sich ausschliefSlich auf westeuropiische Texte und betonen den Hybridcharakter dieser Gattung
zwischen Fakt und Fiktion. So auch Almut Finck, die das vermeintliche Ende der Autobiographie
als Grundlage nimmt, um das autobiographische Schreiben besonders in seiner Unentschiedenheit
zwischen Fakt und Fiktion neu zu denken. Fiir Finck leugnet die Textualitit der Autobiographie
nicht die Verbindung zur Welt, sondern stellt sie erst her. Sie votiert daher fiir eine Theorie posi-
tionaler Identitit, die die »fortwihrende und wechselhafte Situierung des Subjekts innerhalb und
auflerhalb einer Vielzahl variabler, oft widerspriichlicher und konkurrierender Diskurse sichtbar«
macht. FINCK, Autobiographisches Schreiben nach dem Ende der Autobiographie, S. 14 und S. 19.

70 SCHABACHER, Topik der Referenz. Theorie der Autobiographie. ALHEIT und BRANDT, Autobiographi-
sche und dsthetische Erfahrung. Entdeckung und Wandel des Selbst in der Moderne.

7Y GLAGAU, Die moderne Selbstbiographie als historische Quelle, S. 6.
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Im vorliegenden Buch geht es jedoch weder um die Wiederholung dieser Unbe-
stimmctheit, noch darum nachzuweisen, dass diese Gattung sehr wohl eine nicht-
europiische Geschichte hat.”? Es geht vielmehr darum, im Vergleich der Autobio-
graphien und Reisebeschreibungen Prozesse der Wissens- und Welterschliefungen
transkulturell zu beschreiben, die weder von der Gattungsfrage noch vom Moder-
nitdesdiskurs bestimmt sind.

Wenn die Logiken der Trennung und Entwicklung die Grundlagen des Spre-
chens von moderner und nichtmoderner Subjektivitit, von moderner und nicht-
moderner Gesellschaft sind, so wird es im Folgenden um Individuationen und Kon-
stitutionsweisen des Sozialen gehen, die andere Distanz- und Niheverhiltnisse in
und zwischen Okzident und Orient aufzeigen. An die Stelle der Trennung und Ver-
mittlung, an die Stelle von Bewusstsein und Diskurs treten Prozesse der Offnung
und Schlieffung, »Kommunikationen [...] disparater Ordnungen, die mit einer
essentialistischen Unterscheidung, aber auch mit einer ausschliefSlich poststrukeu-
ralistischen Herangehensweise nicht zu greifen sind.”> Um diesen Zwischenraum
des Sozialen betreten und bestimmen zu kdnnen, ist es notwendig, den fiir das po-
pulire Differenzschema Orient/Okzident zentral gesetzten und problematischen
Zusammenhang von Autobiographie und Religion darzustellen.

Autobiographie und Religion oder: der Gebrauch der ersten Person

In vielen Arbeiten tiber die westeuropiische und arabische Autobiographie wurde
und wird eine bestimmte Verbindung zwischen vormoderner und moderner Auto-
biogaphie gekniipft. Zentraler Begriff dieser Traditionsschaffung ist der Terminus
Bekenntnisse, der die Grundlage der geschlossenen Subjekevorstellungen ist. So neh-
men die meisten Autobiographietheorien oder Geschichten der Subjektivitit ihren
Anfang bei den Bekenntnissen des Kirchenvaters Augustinus, machen einen grofSen
Sprung zu den Bekenntnissen Jean-Jacques Rousseaus und erliutern in dieser Kon-
stellation die Geburt der modernen Subjektivitit. Aus diesem Grund spielt auch
die Unterscheidung Christentum/Islam keine geringe Rolle.

Rosenthals zitiertes Fazit tiber die »Unpersonlichkeit« des Individuums in ara-
bischen Autobiographien basiert auf dem Vergleich der Ich-Texte des persischen
Theologen und Philosophen Muhammad al-Gazali (1059-1111) und Augustinus
(354-430). In al-Gazalis Text — so sieht es jedenfalls Rosenthal — begegnet man
einer Strukeur der Gleichrangigkeit von Personlichem und philosophischer Argu-
mentation, die die eigene Persdnlichkeit nur als ein Mittel unter anderen zeigt. Die

72 Vgl. REYNOLDS, Interpreting the Self. Autobiography in the Arabic Literary Tradition. ENDERWITZ,
Unsere Situation schuf unsere Erinnerungen. Palistinensische Autobiographien zwischen 1967 und
2000.

73 Ezv1, »Von der interkulturellen zur kulturellen Kompetenz. Fatih Akins globalisiertes Kinog, S. 220.

74 Siche: ENDERWITZ, »Autobiography and Islam«.
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eigene Personlichkeit — so Rosenthal weiter — hat bei al-Gazali keinen »selbststin-
digen Wert«.”” Diese Grenze des Erkennens ist fiir Rosenthal zugleich eine Grenze
zwischen islamischer und christlicher Kultur. So schreibt er, wenn er von arabi-
schen Texten spricht, immer von Autobiographien im Islam,”® und er scheint »to
have a religious and not so much an ethnic difference in mind«.””

Misch schreibt ebenfalls explizit von Selbstdarstellungen im Kulturbereich des Is-
lam und vermerkt zur autobiographischen Ritterdichtung des Usama ibn Mungidh
(1095-1188), dass diese in Relation zur christlich geprigten westeuropdischen Auto-
biographie in »lauter kleine Stiicke zerfalle« und nicht eine Ganzheit der Geschichte
und somit auch der Person anvisiere.”® Zwar bemiiht sich Misch, die Differenzen
der Selbstbeschreibungsformen nicht wertend darzustellen und universell zu argu-
mentieren, doch paart sich sein welthistorisches Bemithen an mancher Stelle mit
der essentialisierenden Idee, die moderne Personlichkeit und deren Ganzheit habe
einen christlichen Ursprung. Einem trennenden und bindenden Verhiltnis zwi-
schen Ich und Welt, die eine Autobiographie auszeichnet, habe die Verbindung
empirischer Lebensnihe und »religios umwobener Reflexion« in arabischsprachi-
gen Ich-Texten der »Ausbildung der Autobiographie« entgegengestanden.”” Anders
ausgedriickt: Die Trennung von den Dingen und dem Sozialen ist nicht ginzlich
gelungen.

Eine andere Lesart vormoderner arabischer Texte schlidgt der amerikanische Lite-
raturwissenschaftler und Orientalist Dwight Reynolds vor, der sich in seiner Analy-
se jedoch auch einer religiosen Unterscheidung bedient. Als ein Teilergebnis seiner
Lektiire von 140 arabischsprachigen Ich-Texten des 9. bis 19. Jahrhunderts konsta-
tiert Reynolds hinsichtlich Motivation und Intention der Autoren,

[...] itis the act of writing an account of one’s life and not the formal characteristics of
the resulting text that defined autobiography for al-Suyuti and his contemporaries. In
fact, al-Suyuti does not use a noun for the concept of autobiography but rather a verbal
expression, tarjama nafsabu or tarjama li-nafsibi, which, among several interrelated
meanings, signifies >to compile a titled work/entry on oneself< or >to translate/interpret
oneselfs, in the sense of creating a written representation of oneself, hence the title of
this volume. [...] The second motivation is to provide an account of an exemplary life
that can lead others to emulate one’s virtues and meritorious acts, an idea found in

many areas of Islamic intellectual and spiritual life.*’

75> ROSENTHAL, »Die arabische Autobiographie, S. 15.

76 Siehe: Ebd., S. 11.

77 ENDERWITZ, »Autobiography and Islamg, S. 35.

78 MiscH, »Selbstdarstellungen von Trigern des geistigen Lebens in dem mittelalterlichen Kulturbe-
reich des Islamq, S. 927.

79 Ebd,, S. 922.

80 REYNOLDS, Interpreting the Self. Autobiography in the Arabic Literary Tradition, S. 2 f.
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Nicht ein Nomen bestimmt das Konzept der Autobiographie, sondern die Nomen-
Verb-Kombination ssich selbst iibersetzen«. Mit dieser Ubersetzung erfiillt ein ara-
bischer autobiographischer Text zudem eine soziale Funktion, die Darstellung ex-
emplarischen Lebens«. Fiir Reynolds besteht in diesem Zusammenhang ein Uncter-
schied zu Autobiographien aus dem christlich-europiischen Mittelalter.

‘These motivations for presenting one’s life — as an act of thanking God and for others
to emulate — stand in marked contrast to the confessional mode of some medieaval and
premodern European autobiographies that emphasize the public recognition (>confes-
sions() of one’s faults, sins, and shortcomings as a warning to others. One tradition
seems to be framed to make the statement, »These are the ways in which I have enjoyed
a moral and productive life — imitate me in thems, while the other seems to imply,
»These are the ways in which I have been deficient or in error — beware of similar
pitfalls!®!

Hier finden wir nicht das Postulat von SchliefSung und Trennung. Religion ist mit
einer Lebenszugewandtheit verbunden, mit der in Texten Vorschlige unterbreitet
werden, wie am besten gelebt werden kann. Beschreibungen von Zustinden, Um-
stinden, Alltag, Verhaltensweisen und intellektuellen Aktivititen stehen im Vorder-
grund von Reynolds Analysen.®? So fillt seine Bestimmung von Autobiographien
weitaus flexibler aus als die bisherigen Definitionsversuche.

The guiding criterion in this study for deeming a text an autobiography has been that
the text present itself as a description or summation of the author’s life, or a major

portion thereof, as viewed retrospectively from a particular point in time.*

Die aufgelisteten Motive sind in differenter Wiederholung fiir arabische Autobio-
graphien bis ins 19. Jahrhundert nachweisbar. Reynolds Analyse endet dort, wo
meine Analyse arabischer Autobiographien einsetzt: im 19. und 20 Jahrhundert.
Er schlief3t seine Analysen mit der Autobiographie des dgyptischen Reformers
und Intellektuellen Taha Husayn, der im Bildungskapitel unter den arabischen Au-
tobiographien eine tragende Rolle spielt. Sein Text al-Ayyam (Die Tage) markiert

81 Ebd,, S. 3.

82 Im Zentrum stehen hier die Termini hal; ahwal — Zustand, Befinden; aber auch Gegenwart (als Ge-
gensatz zur Zukunft). Interessant in diesem Zusammenhang ist die Bedeutung des Verbs hala (sich
wandeln, sich dndern, iibergehen in), die Aktivitit und Transformation impliziert. Der zweite Begriff
tawr (Verbalten, Zustand, Grenze, Phase) impliziert ebenso in ihrer Verbform tawara (sich entwi-
ckeln, sich wandeln) eine Aktivitit, die Grenzen nicht tiberschreitet. Sieche hierzu: WEHR, Arabisches
Werterbuch. Fiir die Schrifisprache der Gegenwart und Supplement, S.195 f. und S. 517.

83 REYNOLDS, Interpreting the Self. Autobiography in the Arabic Literary Tradition, S. 9.
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eine Wende in der arabischen Autobiographieliteratur. Als autobiographischer Ro-
man fiihrt er eine neue moderne Form der Autobiographie ein.®*

Trotz der Intertextualitit und des europdischen Einflusses sind in Husayns Au-
tobiographie noch viele Beziige zur vormodernen arabischen Autobiographie und

Biographietradition auszumachen.

His detailed and personal account of his childhood may at first glance seem to be
borrowing from modern European tradition, though this view becomes more difficult
to maintain when it is asked which European texts might have influenced him. When
viewed as part of the Arabic autobiographical tradition, however, his autobiography
seems to be the culmination of a centuries-long chain of texts that included more and
more intimate anecdotal material about the periods of the author’s childhood and
youth. Indeed, when viewed in this manner, the strangely »classical« characteristics of
the third-person voice, the highly stylized language, and the pedagogical tone all seem
familiar rather than foreign elements.®

Eine dhnliche Verbindung zwischen Tradition und Moderne finden wir im west-
europdischen Kontext in der Arbeit Peter Biirgers zur Geschichte der Subjektiviti.
Er vermerke: die Confessiones von Augustinus sind »uns zugleich nah und ferng,
»nah, weil wir hier zum ersten Mal so etwas wie moderne Innerlichkeit zu entde-
cken meinen, fern, weil das Selbst in jeder seiner Bewegungen auf Gott angewiesen
ist«.3¢ Diese Interpretation der Augustinischen Autobiographie gleicht der Mischs,
der ebenfalls die Bedeutung der Confessiones hervorhebt. Fiir Misch unterschei-
det sich Augustinus’ Autobiographie von den spiteren dadurch, »dass das wahrhaft
Wesentliche des Lebens nicht in der Individualitdt und deren Entwicklunsgsstufen
gefunden wird«, sondern »der typische Gegensatz von Weltverstrickung und Er-
hebung zum wahren Leben — dem Leben in Gott« das Organisationsprinzip der
Lebensgeschichte bildet.®”

Der Bezug zu Augustinus’ Bekenntnissen und zur westeuropiischen Moderne
setzt interessanterweise mit dem Aufkommen der Autobiographietheorie selbst ein.
Und wie resistent und interdisziplinir diese Traditionsbindung von Augustinus
tiber Rousseau bis heute ist, zeigt exemplarisch die vielzitierte philosophische Arbeit
Charles Taylors Quellen des Selbst — Die Entstehung der neuzeitlichen Identitiit. Hier
wird die Nihe zwischen Augustinus und der westeuropiischen Neuzeit sogar noch
deutlicher betont als bei Misch, Gusdorf und Biirger. Auf dem Weg von Platon
zu Descartes steht Augustinus, der nach Taylor die zentrale Bewegung Richtung
neuzeitlicher Identitit vollzogen hat.

84 Vgl. ebd., S. 248.

85 Ebd., S. 249.

86 BURGER, Das Verschwinden des Subjekts. Eine Geschichte der Subjektivitit von Montaigne bis Barthes,
S. 3L

87 MiscH, Das Altertum. 2. Hiilfte, S. 647 und S. 659.
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Es ist kaum tibertrieben zu sagen, dass Augustin derjenige war, der die Innerlichkeit
der radikalen Reflexivitit ins Spiel gebracht und sie dann der abendlindischen Denk-
tradition vermacht hat. Das war ein schicksalhafter Schritt, denn inzwischen haben
wir zweifelsohne dafiir gesorgt, dass sich der Standpunkt der ersten Person zu einer
Sache von enormer Bedeutung ausgewachsen hat. Durch die neuzeitliche erkennt-
nistheoretische Uberlieferung seit Descartes und alle ihre Ausliufer in der modernen
Kultur ist dieser Standpunkt etwas Fundamentales — man kdnnte auch meinen, dass
wir dadurch auf einen Irrweg geraten sind. Auf diese Weise ist sogar die Anschauung
hervorgebracht worden, es gebe einen speziellen Bereich >innerer« Gegenstinde, die
nur von diesem Standpunke aus zuginglich seien. Ein weiteres Resultat ist die Vor-
stellung, der Ausgangspunkt des>Ich denke« liege irgendwie auferhalb der Welt der

Dinge, die wir erfahren.®

Taylor liest dies als eine Bewegung der Trennung und Asymmetrie und kritisiert
diese radikale Reflexivitit als einen Irrtum, ohne aber den Weg ciner »weniger ra-
dikalen Reflexivitit« einzuschlagen, den er als eine andere Moglichkeit der Ichbe-
schreibung skizziert.

Es gibt eine weniger radikale Wendung zum Selbst, die ein unter antiken Moraltheo-
retikern relativ hiufig behandeltes Thema darstellt. [...] Die Aufforderung zu einem
héheren moralischen Leben kénnte auch im Sinne der Aufforderung ausgesprochen
werden, man solle sich weniger um die duflerlichen Dinge kiitmmern, an denen den
Leuten normalerweise liegt — etwa Reichtum, Macht, Erfolg, Vergniigen —, und sich
mehr um das eigene moralische Befinden sorgen. >Selbstsorge« bedeutet hier jedoch
in etwa soviel wie Sorge um die eigene Seele. [...] Mit dieser Aufforderung wird uns
geboten, eine reflexive Haltung einzunehmen, aber nicht eine radikal reflexive. Die
Haltung wird dann radikal, wenn das, worauf es ankommy, die Einnahme des Stand-

punkts der ersten Person ist.*’

Taylors Arbeit zur Geschichte der neuzeitlichen Identitit schliefSt sich an dieser
Stelle, denn der Sprung von der radikalen Reflexivitit zum Gebrauch der ersten
Person ist fiir ihn der Kernpunkt westeuropiischer Geistesgeschichte, die sich weit
tiber Descartes bis in die Moderne zieht. Was Taylor als eine Problematisierung der
neuzeitlichen Identitit beschreiben will, verwandelt sich in eine Geschichte, die
das Subjeke als Instanz und letztlich auch als Institution westeuropdischer Geistes-
geschichte unberiihre lisst.

Nach dem poststrukturalistischen Verschwinden des Subjekts, das mit Taylor
gesprochen an eine radikale Reflexivitit gebunden war, taucht bei Michel Foucault

88 TaYLOR, Quellen des Selbst. Die Entstehung der neuzeitlichen Identitit, S. 243.
89 Ebd., S. 240 f.
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nicht das Subjekt der Wahrheitssuche, des »Erkenne dich selbst«, sondern das Sub-
jekt der »Selbstsorge« auf. Zwar konstatiert er ebenso wie Taylor eine Kultur des
Selbstverhiltnisses seit Platon, versucht aber, anstelle einer Geschichte der Identi-
titslogiken eine Geschichte der Selbstpraktiken zu schreiben.

Wir alle sind lebende Subjekte. Wogegen ich mich wende, ist die These, dass zwi-
schen der Sozialgeschichte und Geistesgeschichte ein Bruch bestehe. Demnach soll
die Sozialgeschichte beschreiben, wie Menschen handeln ohne zu denken, und die
Geistesgeschichte soll beschreiben, wie Menschen denken ohne zu handeln. Aber je-
der Mensch handelt und denkt zugleich.90

Nach Foucault hat die philosophische Tradition das »Erkenne dich selbst« iiber-
bewertet und das »Achte auf dich selbst« vergessen. Die Sorge (die Praxis) ist dem
Erkennen (der Schliefung) untergeordnet.” Fiir Foucault ist der Gebrauch der
ersten Person nicht eindeutig mit der radikalen Reflexivitit verbunden, vielmehr
pendelt das Ich zwischen cinem reflexiv-Sein und einer Radikalitit, die er vor al-
lem fiir die westeuropidische Moderne diagnostiziert. In der Moderne verkorpert
die Selbsterkenntnis und nicht die Sorge das fundamentale Prinzip.”

In der Sorge steckt eine Praxis um das Selbst, die mehr die Verwobenheit mit den
Dingen betont, als dass sie eine Distanz zu ihnen generiert.93 In dieser Form der
Reflexivitit spielt die Beziehung zu moralischen Codes eine besondere Rolle. Nicht
im Sinne eines schlechten Gewissens, wie sie Nietzsche im Kontext des Christen-
tums in seiner Schrift zur Genealogie der Moral analysiert, sondern vielmehr um
den Begriff der Ethik neu zu durchdenken.? Programmatisch hilt Foucault hierzu
fest:

Insgesamt kann sich also eine Handlung, um moralisch genannt zu werden, nicht auf
einen Akt oder eine Reihe von Akten beschrinken, die einer Regel, einem Gesetz oder
einem Wert entsprechen. Gewiss enthilt jede moralische Handlung ein Verhiltnis zu
dem Wirklichen, in dem sie sich abspielt, und ein Verhiltnis zu dem Code, auf den sie
sich bezieht, aber sie impliziert auch ein bestimmctes Verhiltnis zu sich; dieses ist nicht

9 FoucAuULt, Technologien des Selbst, S. 15.

91 Vgl. ebd., S. 28 f.

92 Vagl. ebd.,, S. 32.

93 In seiner Vorlesungsreihe Hermeneutik des Subjekts aus dem Jahre 1982, seinem unabgeschlossenen
Werk Sexualitit und Wahrheit, insbesondere im zweiten und dritten Band, und in einzelnen Texten

im letzten vierten Band der Sammlungen unterschiedlicher Texte Foucaults Dits et Ecrits widmet er
sich der Analyse von Texten aus griechischen und rémischen Quellen zwischen dem 5. Jahrhundert
vor Chr. und dem 3. Jahrhundert nach Chr. Die zentrale Uberlegung kulminiert in der Problema-
tisierung und letztlich Umkehrung der appollinischen Forderung des gnothi seauton >Erkenne dich
selbstl« in die Aussage des epimeleia heautou >Sorge um dich selbstl. Foucaurr, Hermeneutik des
Subjekss, S. 97.

%4 Vgl. N1eTZSCHE, Genealogie der Moral, S. 324.
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einfach >Selbstbewufitsein¢, sondern Konstitution seiner selber als »Moralsubjekt, in
der das Individuum den Teil seiner selber umschreibt, der den Gegenstand dieser
moralischen Praktik bildet, in der es seine Stellung zu der von ihm befolgten bildet,
in der es seine Stellung zu der von ihm befolgten Vorschrift definiert, in der es sich
eine bestimmte Seinsweise fixiert, die als moralische Erfiillung seiner selber gelten
soll; und um das zu tun, wirke es auf sich selber ein, geht es daran, sich zu erkennen,
kontrolliert sich, erprobt sich, vervollkommnet sich, transformiert sich.”

Dieser Einbezug des Auflen lenkt den Blick vom angeblich souverinen Selbstbe-
wusstsein auf die Praxis und Technik der Subjektivierung als eine Regierung der
Selbstregierung. Ein solcher Perspektivenwechsel fragt nicht primir nach Intro-
spektion, nach Selbstbewusstsein, sondern nach Verhandlungsebenen in Kulturen,
die bedingt durch unterschiedliche Wissens- und Moraltraditionen differente Sub-
jektivierungsweisen produziert haben und produzieren. Denn zu jeder Subjektivie-
rung, zu jedem Bezug zu sich, gehdrt auch cine Positionierung zu vorhandenem,
aufgenommenem Wissen, zu anderen Akteuren und cine Positionierung zu vor-
handenen und aufgenommenen Verhaltensweisen.

In der bisherigen westeuropiischen, tiirkischen und arabischen Autobiographie-
forschung werden bis auf wenige Ausnahmen westeuropiische Definitionen von
Autobiographie herangezogen, die sich ausschliefllich auf Analysen westeuropii-
scher Autoren griinden. Anders formuliert: Das westeuropiische Kultursubjekt
mit seiner eigenen introspektiven Ideomotorik expandiert und mit ihm die Lo-
gik der Trennung und Vermittlung. Die Arbeiten von Susanne Enderwitz, Dwight
Reynolds, Erika Glassen und Borte Sagaster stellen diesbeziiglich Ausnahmen dar.
Dennoch wird in ihren Arbeiten ein bestimmter Bezug in der arabischen und tiir-
kischen Autobiographie nicht stark genug beleuchtet. Meiner Ansicht nach begeg-
nen wir in arabischen und tiirkischen Texten einem Modell der Lebenstechnik,
einer Moraltradition, die zwar mit der Religion verbunden zu sein scheint, jedoch
weit dariiber hinausgeht und prozessorientiert die Bestimmungen von Subjekt und
Kultur als Kultivierungsweisen mitbestimmt.

So wie Foucault die Vorrangigkeit der Selbstsorge vor der Selbsterkenntnis in
Ich-Texten verortet, verweist etwa die Kulturhistorikerin Barbara Metcalf in ihren
Studien iiber den Islam auf eine Form der Selbsttechnik, die sie mit dem in vielen
Bereichen des islamischen Lebens wirkenden Begriff Adab verbindet.”

Muslim societies have certain historical settings formulated in theories of the develop-
ment of personal character and put great emphasis on the importance of its realization.

9 Vgl. Foucaurr, Der Gebrauch der Liiste. Sexualitit und Wahrbeit Bd. 2, S. 39 f.
96 MEetcALE, Moral Conduct and Authority. The Place of Adab in South Asian Islam, S. 2.
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[...] The term adab directed us toward consideration of codes of behavior and values

as well as of methods of personal formation.””

Die Begriffsdefinition ist nicht ganz einfach, da sie zwar eindeutig Verhaltensweisen
umfasst, auf der anderen Seite aber auf dazugehéorige »inner qualities« aufmerksam
macht. Thr Bestimmungsfeld ist semantisch transversal und iibergreifend. Zum ei-
nen bestimmt sie den Kern einer Alltagsethik, die in allen Bereichen des Lebens
wirkt, sozusagen das Axiom des Soziallebens ist. Zum anderen jedoch ist es »the
pervasiveness of theories of the person and of psychology evident in the concept
and literatures of adab, a reflection of the fundamental point that ethical norms in
this perspective are defined as the development of personal character«.”®

Bedingt durch diesen transversalen Aspekt unterscheidet sich das Individuali-
titskonzept der Adab von der christlich-radikalen Wendung nach Innen, indem
es die Entwicklung der Person grundlegend an das Alltagsverhalten, an den Bezug
zu den Dingen koppelt. So sind Formulierungen wie »if you eat when you are sa-
ted, that food eats your heart and liver«, »don’t stretch out your hand in front of
others« oder »eat food with reverence, speak the name of God over each mouthful«
als medizinische und soziale Ratschlige fiir den Adab-Diskurs reprisentativ.””

Ebenso zentral ist die Positionierung der eigenen Person innerhalb des Wissens-
und Bildungsdiskurses. Betont wird wie in der antiken Selbstsorge eine Kommuni-
kation mit dem Auflen. Ziel der Adab ist wie auch in der Nikomachischen Ethik von
Aristoteles das richtige Leben.'® Die bestimmende Unterscheidung dieses Kon-
zepts ist die Differenz von mafivollem und mafflosem Handeln. Im Reisekapitel
werden die Analysen der Texte des arabischen Autors Rifa‘a at-Tahtawi (1801-1873)
und der osmanisch-tiirkischen Autorin Zeynep Hanim die Wirkmichtigkeit dieser
Unterscheidung zeigen. Die Defintion der Adab zeigt deudich die Nihe zur Be-
stimmung des ethisch geprigten Moralsubjekes von Michel Foucault, das ebenso
nicht einfach in der Vergangenheit als Modell zu verorten ist. Beide wirken nach
vielen Modifikationen und Transformationen in ihrer Geschichte bis heute nach.

Um diese Dynamiken von Selbst und Sozialem transkulturell mit ihren Dif-
ferenzen und Ahnlichkeiten lesbar zu machen, werden wir Formen individueller
Dispositionen und kollektiver Reprisentationen aus den Autobiographien und Rei-
sebeschreibungen herausarbeiten. Dieses Vorhaben wird uns durch den Fokus auf
die Themen Wissen (Selbstverortung) und Reise (Verhaltensweisen) gelingen.

Im Unterschied zu den bislang genannten Autobiographietheoretikern kann
man die Entwicklung einer Person oder ihre Gestaltungsmoglichkeit anthropolo-
gisch nicht ohne den Begriff der Institution denken. Der letzte ermégliche der ers-

%7 Ebd., S.1f.
98 Fbd., S. 4.
92 Ebd., S. 6.
100 Siehe: ARISTOTELES, Nikomachische Ethik, S. 9.
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ten erst ihre Entwicklungschance. Auch wenn Institutionen das Denken der Men-
schen schematisieren, »so zieht man doch gerade daraus die Energiereserven, um in-
nerhalb seiner Umstinde die Einmaligkeit darzustellen, d.h. ergiebig, erfinderisch,
fruchtbar zu wirken. [...] In Institutionen organisiert sich eine bestimmte Art des
Handelns, und Kultur ist nichts anderes als ein Konglomerat aus teils autonomen,
teils koordinierten Institutionen«.'”!

Wie bei Nietzsche und Foucault erzwingen hier Grenzziehungen Akte der Selbst-
erzeugung, deren Wirkungsfeld nur dann ausgemessen werden kann, wenn wir
beide Seiten der Unterscheidung Individuum/Institution im folgenden Bildungs-
kapitel gleichermafen bedenken. So geht es in der vorliegenden Arbeit zunichst
besonders darum, »die Verschrinkung oder Vermischung dessen, was von innen,
und dessen, was von auflen kommt«'® in den Beschreibungen des Selbst auszulo-
ten. Im Reisekapitel wird die Aktualisierung dieser besonderen Bindung von In-
nen und Auflen auf das und den Fremde(n) im westeuropiischen, tiirkischen und
arabischen Raum dargestellt. Dabei wird ein Zwischenraum entstehen, fiir des-
sen Erschliefung andere analytische Instrumente, eine andere kulturwissenschaft-
liche Sprache notwendig werden, um Repressionen, Machtdispositive, Offnungen,
Schlieffungen und Praktiken angemessen zu beschreiben. Damit wird fiir Mafibe-
stimmungen zwischen Ich und Kultur — und dem, was als das Soziale dazwischen
liegt — ein neues Feld zwischen Orient und Okzident erschlossen.

101 GeHLEN, »Anthropologische Forschung. Zur Selbstbegegnung und Selbstentdeckung des Men-
schen, S. 72.
102Ebd.,, S. 56.
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I1I.

Bildung zwischen privater und 6ffentlicher Sphire.
Die Konstitution von Subjektkulturen

Die private Bildung

Die Schule war derartig stumpfsinnig und bedeutungslos, dass sie nicht einmal aufsis-
sige Gefiihle erweckte. Die Schiilertragédien, die der viterlichen Generation so viel zu
schaffen machten, bleiben der meinen erspart; man nahm die>Lehranstalt nicht mehr
wichtig. Es ist weder mit Hass noch mit Rithrung, daf ich mich des alten Wilhelms-
gymnasiums erinnere, sondern nur mit gelangweilter Gleichgiiltigkei. [...] Die grofle
deutsche Literatur wurde zum Unterricht prinzipiell nicht zugelassen; man traktierte
uns mit Paul Heyse und Theodor Kérner; Goethe und Holderlin aber wurden streng
vermieden. Was immer ich an literarischer Bildung besitze, habe ich mir auflerhalb
des Schulbetriebs erworben.!

Eine geistlose Stitte — so beschreibt Klaus Mann das Wilhelmsgymnasium, welches
er in den Jahren 1915 bis 1923 besucht. Die Schule hat nicht linger Auswirkungen
auf die Biographien ihrer Schiiler, sie vermag nicht einmal mehr »aufsissige Ge-
fithle« zu wecken. Sie scheitert in der Vermittlung literarischer Bildung — so sicht
es jedenfalls Klaus Mann.? Ahnliche Kritik zeigt sich in der Autobiographie Eine
Jugend in Deutschland von Ernst Toller,? dessen Kindheit, Schul- und Studienzeit
in die Vorkriegsira zwischen 1900 und 1914 fillc.

Die Geschichte ist um der Zahl willen da, unwichtig, daff wir Ereignisse in ihren
Zusammenhingen erfassen, wichtig, dafl wir die Daten von Schlachten und Regie-
rungsantritten der Fiirsten beherrschen. Napoleon war ein Dieb, der deutsche Schitze
gestohlen hat, sogar die Ziegel der Kirchendicher. Wer in solchem Geist die Fragen
des Lehrers nicht beantwortet, ist ein Gezeichneter, der unweigerlich im Zuchthaus
enden wird. Vergrimte Lehrer stellen uns die gleichen Aufsatzthemen, die ihnen als
Schiiler gestellt wurden, ehrwiirdige Phrasen, die Rost ansetzten. »Das Leben ist der
Giiter hochstes nicht, der Ubel grofStes aber ist die Schuld.« Wehe, wenn ein Schiiler
zu solchem Wort eigene Gedanken bringt, es stempelt ihn zum Verdichtigen, zum
Anarchisten. Gottesfurcht und Untertanensinn, Gehorsam soll er lernen.

MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 104.
Ebd., S. 106.

TOLLER, Eine Jugend in Deutschland, S. 7.

Ebd., S. 26 f.

e N e
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42 Bildung zwischen privater und éffentlicher Sphiire

Auch Toller wirft der Schule vor, nicht die Institution zu sein, die sie gemifd
der Humboldtschen Lehre und des Bildungsideals der Goethezeit sein sollte. Den
Schiiler zu einem ethischen und isthetischen Menschen zu erziehen, das Indivi-
duum auf geistig-kultureller Ebene zu vervollkommnen — das sind die Ziele des
klassisch-humanistischen Konzepts, das sich gegen den Utilitarismus des Vernunft-
zeitalters wendet.” Die allgemeine Bildung ist dementsprechend in erster Linie
nicht fiir die Lebenspraxis gedacht, sondern will dem Schiiler eine geistige, reli-
giose und philosophische Orientierung bieten.®

Doch das humanistische Bildungsideal des 19. Jahrhunderts unterliegt 100 Jahre
spiter einem zentralen Wandel. Die Wirkmichtigkeit von Bildung wird nunmehr
in Frage gestellt,7 weil ihr ein unklares Verhiltnis zur Politik und ein negatives
zur Okonomie und Technik attestiert wird.® Da die Schule — aus diesem Grunde
— nicht langer die Ausbildung des Emotionalen, Politischen und letztlich Subjek-
tiven gewdhrleistet, wird fiir Mann wie Toller die Privatlektiire, »die die Schule
verbietet«, zu einem Ort der geistigen Bildung oder der Gegenbildung: »Ich liebe
die Biicher, die die Schule verbietet: Hauptmann und Ibsen, Strindberg und We-
dekind«.” Ahnliches findet sich in der Autobiographie Erinnerungen — Aus einem
phantastischen Leben von Richard Vof§ (1851-1918), der »seine Klassikerlektiiren als
Initiation in die hohe biirgerliche Kultur schildert«'?

Wohl darf ich sagen, daf§ der Anbruch meines geistigen Tages durch die Einfithrung
in die Herrlichkeit der deutschen Klassiker erfolgte. [...] Die Lektiire von Lessing,
Schiller, Goethe, das Studium antiker Architektur, die Besuche von Museen und Ga-
lerien, das Erleben von Dramen unserer Grofen — es war ein Lebensreichtum, der sich
mir erschlof3, daf$ es mich von der Erde und von der Wirklichkeit wie mit Schwingen
davonfiihrte, empor zu leuchtenden Hohen "

Die geistig-kulturelle Bildung vollzieht sich abseits der Schule und wirke in dieser
Privatisierung weitaus intensiver (»der geistige Tag«) als es bei Herder, Schiller und
Humboldt angelegt ist. Nach dem Dichter und Aufklirer Johann Gottfried Herder
soll Bildung Geist und Wirklichkeit ausgewogen zusammenfiihren, denn der Un-
terricht soll »vor allem als belebendes Flement« wirken.? Die Techniken der Tren-

> Siche: FUHRMANN, Der europiiische Bildungskanon des biirgerlichen Zeitalters, S. 64.

¢ Vgl. FUHRMANN, Bildung. Europas kulturelle Identitit, S. 41.

7 Siehe: BOLLENBECK, Bildung und Kultur. Glanz und Elend eines deutschen Deutungsmusters,
S. 229-239.

8 Vgl. FUHRMANN, Bildung. Europas kulturelle Identitit, S. 51.

 TOLLER, Eine Jugend in Deutschland, S. 27.

SLOTERDIJK, Literatur und Organisation von Lebenserfahrung. Autobiographien der Zwanziger Jahre,

S.159.

11 Aus: Ebd., S. 159.

12 HERDER, Journal meiner Reise im Jahr 1769, S. 213. Siehe auch: ScHILLER, Uber die isthetische
Erziehung des Menschen, S. 10.
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Die private Bildung 43

nung und Vermittlung sind hier im Idealfall humanistischer Bildungskonzeption
gegeben. Diesen gelingenden Bildungspake zwischen Schiiler, Familie und Schule
finden wir jedoch nicht in den Autobiographien der Weimarer Zeit. Im Gegen-
teil: In ihnen wird die Institution Schule zu einem Ort der Anti-Bildung, einem
Ort, dessen Geistlosigkeit in den Schilderungen korperlicher Mafiregelungen kul-

miniert.

Die Priigelstrafe war damals noch als ein gesundes Prinzip oder sogar unentbehrliches
pidagogisches Prinzip in Deutschland anerkannt. Unser Herr Lehrer, ein untersetz-
ter, stimmiger Mann mit sehr kleinen Augen und riesigem Schnurrbart, galt als ein

Meister in der Kunst des >I"Jberlegens<.]3

Ganz dhnlich bei Ernst Toller:

Der Lehrer heif§t Herr Senger. Wenn er morgens die Tiire aufreifit rufen wir: »Guten
Morgen, Herr Senger. Er setzt sich aufs Katheder und legt den Rohrstock neben sich.
Wer seine Aufgabe nicht gelernt hat, muss seine Hinde vorstrecken, dann schligt Herr
Senger mit dem Rohrstock darauf, »Zur Strafe, sagt er. Wer seine Aufgaben gelernt
hat, den nimmt er Senger auf die Knie, er muss seine Backe an die Backe von Herrn
Senger legen, die ist stachlig, und Herr Senger reibt sich daran, »Zur Belohnungy, sagt

14
Cr.

Und weiter: Nicht das Leben ist das héchste Gut, sondern das eigentliche grofSte
im Dasein ist das Ubel der Schuld."” Gegen den eingetrichterten Untertanensinn
und die christliche Gottesfurcht setzt Toller seine private Lektiire. Um seine psy-
chische Disposition zu beschreiben, verweist er auf die Figur Hamlets, die zwischen
Tatendrang und Todessehnsucht hin- und hertreibt.1®

Es gibt kaum eine Autobiographie jener Jahre — aus dem biirgerlichen wie prole-
tarischen Milieu — welche die leidvolle Schulerfahrung und die Flucht in die Welt
der Biicher nicht beschreibt."” Das humanistische Bildungsideal sicht jedoch etwas
ganz anderes vor; ein komplementires und ausgleichendes Verhiltnis zweier Insti-
tutionen: Gymnasium und Elternhaus. Die Aufgabe des Elternhauses ist die Hin-
fiihrung zum Theater und zur Oper, um den Kindern eine ganzheitliche Bildung
zu ermdglichen.®

13 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 70.

14 TOLLER, Eine Jugend in Deutschland, S. 16.

15 Vgl. ebd,, S. 27.

16 Vgl. ebd., S. 27.

Vgl. SLOTERDIJK, Literatur und Organisation von Lebenserfabrung. Autobiographien der Zwanziger
Jabre, S. 150.

18 Vgl. FUHRMANN, Der europiische Bildungskanon des biirgerlichen Zeitalters, S. 64.
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44 Bildung zwischen privater und éffentlicher Sphiire

Elternhaus und Schule pflegten Hand in Hand zu arbeiten, wobei das Elternhaus
mehr fiir das Atmosphirische, den bildungsstolzen Horizont, und die Schule mehr fiir
den methodischen Aufbau von Kenntnissen einstand. Das Bildungsbiirgertum erhielt
durch das reibungslose Zusammenwirken der beiden Instanzen sein unverwechselba-
res Geprige — diejenigen, die ihm angehérten, verfiigten in den Bereichen Sprache,
Literatur, Kunst, Geschichte und Religion sowie vor allem durch ihre Vertrautheit
mit der Antike iiber Kommunikationsmittel, die von dem jeweils ausgeiibten Beruf

ginzlich unabhingig waren."”

Diese Aufgabentrennung zeigt sich in den Autobiographien von Klaus Mann und
Michel Leiris nicht mehr. Im Mannesalter findet die Bildung ausschliefSlich in der
privaten Sphire statt. Der eigentliche Bildungsanspruch ist hier nicht mehr Pro-
dukt eines Wechselspiels zwischen Schule und Familie, sondern resultiert aus ei-
nem asymmetrischen Verhiltnis zwischen Privatheit und Offentlichkeit. Dort, wo
die Schule Fragen in der Vermittlung von Individuellem und Gesellschaftlichem
offenldsst und Erwartungen tibergeht, intensiviert sich die Suche in der privaten
Lektiire, die auch die Sicht auf das Soziale verindert und mitbestimmt. Eindriick-
liche Beispiele sind hier die Autobiographien Klaus Manns und Michel Leiris’.

Zwischen Identitit und rohem Leben

Erika (Mann) und ich wurden in eine Privatschule geschickt — ein etwas pritentis-
ses kleines Etablissement von altmodisch-muffiger Gediegenheit, wo die Sprésslinge
der Miinchener beau monde die Kunst des Lesens und Schreibens erlernten. Schule
[...] bedeutete, weder Spaf noch viel Plage. Das bifichen Wissenschaft — Alphabet,
Einmaleins, die Geschichte vom Herrn Jesus — war leicht genug zu begreifen. Die
Lehrerin, eine alte Jungfer mit glattem grauen Scheitel und siuerlich-pedantischer
Miene, konnte als komische Figur aufgefaft werden. Was unsere Mitschiiler betraf,
so hatten wir nur wenig Kontakt mit ihnen. Anfangs hatten wir durchaus an uns selbst
20
genug.

Der soziale Raum, in dem sich die eigentliche, die »wahre« Bildung vollzieht, liegt
jenseits der Schule, innerhalb der Familie selbst und in ihrem unmittelbaren Um-
feld: im Haus, im Garten. »Unsere Spiele waren komplizierter als die Fibel, aufre-
gender als die groben Belustigungen, die unter Kindern sonst wohl tiblich sind. Es
waren groflangelegte, sorgfiltig ausgesponnene Phantasmagorien, ein mythisches
System innerhalb des Kindheitsmythos.«*!

19 Ebd.,, S. 66.
20 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 43.
21 Ebd., S. 44. Siehe auch: MaNN, Kind dieser Zeit, S. 12 f.
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Zwischen Identitit und rohem Leben 45

Klaus und Erika Mann iibersetzen die Geschichte von »Kapitin Spieker und sein
Schiffsjunge« beispielsweise in die eigene Familienkonstellation; das Familienanwe-
sen wird zum mondin-luxuridsen Dampfer. »Das Schiff, in das sich unser Haus
und Garten verwandelten, war genau dem Kapitin-Spieckerschen Modell nach-
gebildet.«22 Dem Zauberer, Thomas Mann, fillt natiirlich das Amt des Kapitins
zu, »der sich meistens im Heiligtum der >Betriebskabine« verborgen hilt«. Zu den
vier Passagieren gehéren Prinzessin Erika, Mademoiselle Monika — eine der beiden
jiingeren Schwestern — sowie zwei reiche Herren Golo und Klaus Mann.** Manns
erste Erinnerungen geben eine Trennung zwischen Gesellschaft und Kernfamilie
vor, die hier durch die Metapher des Schiffes artikuliert, den Bildungsprozess im
Wendepunkt entscheidend mitbestimme. Und es sind die Eltern, die Literatur an
die Kinder vermitteln.

In Kind dieser Zeit, der zehn Jahre vor dem Wendepunkt erschienenen ersten
Autobiographie Klaus Manns, ist es vor allem die Mutter. »Sie las uns vor, ihre
Stimme hére ich immer ein wenig mit, wenn ich an die grofSen Geschichten der
deutschen Romantik denke [...]«.2* Im Wendepunkt ist es Thomas Mann selbst,
dessen Vorlesestunden zur Initiation der eigenen stillen Lektiire werden.

Zweifellos waren die schénen Abendstunden im viterlichen Zimmer nicht nur eine
Anregung fiir unsere Phantasie, sondern auch fiir unsere Neugierde. Wenn man ein-
mal den Zauber und den Trost grofler Literatur gekostet hat, méchte man immer
mehr davon haben — andere licherliche Geschichten und weise Parabeln, vieldeutige

Mirchen und seltsame Abenteuer. Und so fingt man an, fiir sich selbst zu lesen.”

Die Initiation in die stille Lektiire ist mit einem bestimmten Verhiltnis zu dieser
»unschuldigen« Zeit verbunden, das wir spiter auch in Michel Leiris’ Mannesalter
wiederfinden. Gegen Ende des ersten Kapitels mic dem Titel Mythen der Kindheir
trifft Klaus Mann eine Unterscheidung zwischen Wissen und Narration, die die
mythisch-metaphysische Dimension der Kindheit hervorhebrt.

Bezihme deine Neugier, solange du irgend kannst! Versuche nicht, den Geheimnissen
der Erwachsenen auf den Grund zu kommen! Es ist aus Scham und Erbarmen, dafd sie
dir ihre Geschichten verbergen, ihre finsteren, schmutzigen, verworrenen Geschichten
... Genief8e die wolkenlosen Himmel der Unwissenheit! Hore nicht auf die Schlan-
ge, die dir zuflistern will, wie die Kinder gemacht werden und was dem verlorenen
Onkel in seinem Farmhaus geschah! Wissen ist unfruchtbar: Es bringt kein Glick.

22 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 44.
23 Ebd., S. 44.

24 MANN, Kind dieser Zeit, S. 37.

25 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 108.
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46 Bildung zwischen privater und éffentlicher Sphiire

Aber was du verscherzest, ist kostbarer als alles, ist unwiederbringlich: das Paradies
der Unschuld.?®

Die Aneignung von Wissen ist nicht nur positiv. Das Gliick der Kindheit steht auf
dem Spiel, wenn man seine Neugier nicht zihmt. Bemerkenswert an dieser Passage
ist aber vor allem ihre Rhetorik und die Erzihlzeit. Der Imperativ Prisens und der
verkiindende Ton generieren eine Gegenwirtigkeit der Unschuld der Kindheit. Die
erschriebene Erinnerung ist hier das letzte Paradies aus dem der Mensch noch nicht
vertrieben wurde.?’”

Dieses metaphysische Verhiltnis zeigt sich auch im Gebrauch der christlichen
Metapher des Siindenfalls: das Wissen ist unfruchtbar und bringt kein Gliick. Das
Wissen, das hier ausgeblendet werden soll, ist die Sichtbarkeit und das Entdecken
des Korpers, das die »Geistigkeit« nicht nur der Kindheit gefahrdet. Ganz dhnlich
— als eine »Degradierung des Absoluten« — beschreibt Michel Leiris den Ubergang
von der Kindheit tiber die Jugend zum Mannesalter.

Bevor ich versuche, einige Linien herauszulésen, die sich im Verlauf dieser ganzen
Degradierung des Absoluten als bestindig erwiesen haben, dieser progressiven Entar-
tung, in welcher meiner Ansicht nach zu einem sehr groflen Teil der Ubergang von
der Jugend zum reifen Alter zu erfassen wire, méchte ich hier mit wenigen Zahlen
festhalten, was mir von den Spuren der Metaphysik der Kindheit zu sammeln méglich
war.”®

Das sich vermehrende Wissen demystifiziert die grofSen Geheimnisse: wie kommen
beispielsweise Kinder zur Welt oder gibt es den Weihnachtsmann? Die Degradie-
rung der mythischen Kindheit beschreibt Leiris zwar nichr als eine Vertreibung aus
dem Paradies, aber doch als einen zentralen Einschnitt, als einen Epochenwandel
in seinem Leben. In beiden Autobiographien trigt vor allem die private/hdusliche
Lektiire zu diesem Wissen bei.

Im dritten Kapitel Erziehung 19201923 beschreibt Klaus Mann die Literatur als
»Zaubergefihrt«, denn »wir hatten nie Gelegenheit gehabt zu reisen, auf$er zwischen
Miinchen und Bad Télz«. Biicher sind Geféhrte(n), die den Autor in ungeahnte Fer-
nen tragen.”’ Zu diesen zihlen die Klassiker: Jules Vernes Zwanzig Tausend Mei-

26 Ebd., S. 57.

27 Die literarische Referenz schlechthin fiir die Erinnerung von Ereignissen aus der Kindheit in der
westeuropdischen modernen Literatur ist der Roman A la recherche du temps perdu von Marcel
Proust, auf den Klaus Mann in seinem ersten autobiographischen Text Kind dieser Zeit (1932)
explizit Bezug nimmt. Dort vermerke er im Kapitel Kindliche Landschafi: »Der Kindheitsmythos
ist empfindlichste Materie. Ach, hitte man doch so zarte und genaue Sinne wie Proust, der allen
Zauber der Erinnerung bewahrt, indem er ihn aufs Exakteste untersucht.« MANN, Kind dieser Zeit,
S.12f.

28 LEeiris, Mannesalter, S. 27.

2 Vgl. MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 108.
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Zwischen Identitit und robem Leben 47

len unter dem Meer, Jonathan Swifts Gullivers Reisen und Daniel Defoes Robinson
Crusoe. Aber auch die deutschen Klassiker, »zwolf Binde Schiller, vierzehn Binde
Hebbel! Je mehr die Herren geschrieben hatten, desto héher wurden sie von mir
geschitze ...«.>" Im Gegensatz zu dem erwachsenen Leser und Schriftsteller Mann
habe er es nur als Dreizehn- und Vierzehnjihriger wirklich verstanden zu lesen, und
weder »dickleibige« Schmoker noch lange Dramen oder Epen waren zu viel. Spiter
sei er ungeduldig geworden.”!

Einen dhnlichen Stellenwert wie die Literatur haben in der Jugendzeit die Mu-
sik, das Theater und die Oper — die Grundpfeiler westeuropiischer humanistischer
Bildung. Und wie die Literatur, verlieren sie mit zunehmendem Alter ihre »Abso-
lutheit«, werden »degradiert«:

Musik war etwas Schones und Erhebendes, besonders wenn Bruno Walter am Di-
rigentenpult stand; Theater war noch besser. Am weitaus besten aber war die Oper
— begliickende Vereinigung von Drama und Symphonie, der vollkommene Kunst-
genufl. So erschien es uns damals. In spiteren Jahren ist man weniger geneigt, das
Musikdrama als héchste dsthetische Offenbarung zu akzeptieren; aber der naive, ein-
drucksfihige Geist reagierte mit unkritischem Enthusiasmus auf den kombinierten
Effekt der Farben und Harmonien, die Synthese von Ballett und Tragddie, Weihe-
spiel und Zirkus, reinem Gefiihl und festlich buntem Aufzug.*

Zu den Opern gehéren Mozarts Figaro und Don Giovanni, Guiseppe Verdis Rigo-
letto und Aida, Richard Wagners Lohengrin, Puccinis Madame Butterfly, Der Rosen-
kavalier von Richard Strauss und der Freischiitz von Bruno Weil. Als die beliebteste
hebt Klaus Mann Hinsel und Gretel von Engelbert Humperdinck hervor, doch die
eindriicklichste Opernerinnerung verbindet er mit dem Fliegenden Hollinder von
Richard Wagner.

Klaus und Erika Mann griinden ihre eigene Theatergruppe, in der anfangs ein-
fache Stiicke gespielt werden bis man sich alsbald an Shakespeare, Lessing und Mo-
liere versucht.>* Dariiber hinaus kommt es zu den ersten »eigenstindigen« literari-
schen Gehversuchen Klaus Manns. Es sind vor allem autobiographische Themen,
an denen sich der junge Literat abarbeitet. »Je mehr mein eigener Horizont sich
erweiterte und meine inneren Abenteuer an Intensitit zunahmen, desto iiberdriis-
siger wurde ich des Kopierens miide irrelevanter Vorbilder.<>> Die Fragen, die sich
dem 13-17 Jahrigen stellen, kreisen um den Sinn der Existenz.

30 Ebd., S. 109.

31 Vgl. ebd., S.109.
32 Ebd., S. 125.

33 Ebd., S.126 f.

3 Vgl. ebd., S.132.
3 Ebd., S.110.
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Warum sind wir in dieser verwirrten und verriickten Welt? Was ist die Bedeutung all
der Farcen und Tragodien, in die wir uns verwoben finden? Was verbirgt sich hinter
den hohlen Schlagworten und dubiosen Wertungen der Erwachsenen? Was ist Genie?
Bin ich ein Genie? Warum nicht? Wo ist Gott? Ist Gott eine Realitit oder ist Er nur
eine unserer vielen Illusionen? Ich war etwa vierzehn, als ich eine lingere Abhandlung
entwarf, durch die ich die Nicht-Existenz Gottes ein fiir allemal beweisen wollte.>®

Den Grund fiir diese megalomanische Phase riithrt — so sieht es Klaus Mann selbst —
aus dem Wunsch des Vierzehnjihrigen, beriihmt zu werden. »Uber deinem Tage-
buch griibelnd, kurz vor dem Abendessen, versuchst du auszusprechen, was dein
Herz bedringt. SchlieSlich schreibst du diese Worte hin: »Und wieder wird es
Nacht. Wie 6de [...]. Ich muf}, muf, muf berithmt werden [...J«.”” Zugleich
verdeutlichen seine darauffolgenden Ausfithrungen eine protopolitische Dimensi-
on, eine Unterdifferenzierung, die die gesamte Autobiographie durchdringt: eine
Verallgemeinerung der eigenen subjektiven Eindriicke und Erinnerungen.

Jugend ist erschreckend egoistisch. Der Vierzehnjihrige hat, wie das Tier und das
Genie, eine bemerkenswerte Fahigkei, alle Probleme und Phinomene von sich fern-
zuhalten, die nicht unmittelbar auf seine Triebe wirken. Nie zuvor oder nachher in
meinem Leben war ich derart abgespalten und ich-besessen wie wihrend dieser Peri-
ode von meinem dreizehnten bis zu meinem siebzehnten Jahr.*®

So begreift Klaus Mann seine Autobiographie nicht nur als einen Text iiber die
Entwicklung seiner eigener Person, sondern auch als eine Biographie der Gesell-
schaft. Er formuliert es zu Beginn des Wendepunkts ganz programmatisch: wir sind
ohne Frage tiefer verwurzelt »als unser Bewuftsein es wahrhaben will«.* In seiner
ersten Autobiographie Kind dieser Zeir hilt er tiber Sinn und Funktion von Auto-
biographien fest: Es geht nicht darum, seine Geschichte der Kindheit zu verfassen,
sondern eine, die charakteristisch auch fiir die anderen Kindheiten ist.*> So folgt
seinen Beobachtungen zur Jugend ein Risonieren iiber das deutsche Phinomen
der »Jugendbewegunge, die — laut Mann — vor allem in der Weimarer Zeit stark
ausgeprage ist.

Man sagte: >Ich bin jung!< und hatte eine Philosophie formuliert, einen Schlachtruf
ausgestoflen. Jugend war eine Verschworung, eine Provokation, ein Triumph. Wenn

36 Ebd., S.110 f.

37 Ebd., S. 113.

38 Ebd.,, S. 113.

3 Ebd., S.9.

40 Vgl. MANN, Kind dieser Zeit, S. 9 £.
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wir uns in unseren kahlen Stuben trafen oder drauflen im Wald oder beim Krimer
im Dorf, tauschten wir geheime Blicke und Winke »Ich bin jungl->Ich auchl?!

In Kontake mit der deutschen Jugendbewegung kommt Klaus Mann in der Oden-
waldschule, die er von September 1922 an fiir ein Jahr besucht. Seine Beschreibun-
gen jener Zeit sind im Wendepunkt weitaus distanzierter als in seiner weniger be-
kannten Autobiographie Kind dieser Zeit, in der seine Darstellungen weitaus emo-
tionaler sind. Jungsein wird zum Programm erhoben; ein Programm, das 1913 in
der Meifinerformel artikuliert wird. Mann bezeichnet es als »ungeheures Geschenk«
und macht sich den »beinah schmerzenden Stolz des Jungseins, einen produktiven
und guten Stolz« zueigen.*? Der Einfluss der Jugendbewegung geht im Wesentli-
chen auf den Leiter der Odenwaldschule zuriick, Paul Geheeb, der den Beinamen
Paulus fiihrt.

Seine Pidagogik ging von der Voraussetzung aus, dafl der Mensch fundamental gut
oder doch dem Guten zugingig sei. Der Beruf des Erzichers, wie Paulus ihn auffasste
und auszuiiben suchte, besteht darin, in jeder Individualitit das ihr immanente Gute,
das ihr eigentiimliche Gesetz zu stirken und zu entwickeln (Werde, der du bistl),
gleichzeitig aber dem einzelnen seine Abhingigkeit vom Kollektiv, seine Verantwor-

tung gegeniiber der Gemeinschaft einzupréigen.43

Nach seinen Beschreibungen ist der Schulalltag der »Freien Schulgemeinde« nicht
demokratisch strukturiert. Die Odenwaldschule sei eine Republik gewesen, in der
die Macht vom Volke, das heiflt von den jungen Menschen ausging. Der Leiter
findet sich mit der Rolle des viterlichen Beraters, Vermittlers und Reprisentanten

ab.

Die Schiiler, sJKameraden« genannt, bildeten ein Parlament, das iiber alle wichtigen
Fragen des Gemeinschaftslebens zu entscheiden hatte. Die Schiilerversammlung oder
»Schulgemeindes, die in regelmifligen Zeitabstinden tagte, bestimmte die Gesetze und
die Hierarchie der Anstalt; sie konnte asoziale Elemente strafen oder sogar ausstof3en;
sie hatte das Recht, Mafiregeln, die vom Oberhaupt selbst verfiigt waren, zu modifi-
zieren oder aufzuheben.

41 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 138.

42 Ausdruck fiir die geistige Haltung der Bewegung der Freideutschen Jugend. Verfasst auf der Meif3-
nertagung im Oktober 1913. »Die Freideutsche Jugend will ihr Leben nach eigener Bestimmung,
vor eigener Verantwortung, in innerer Wahrhaftigkeit gestalten. Fiir diese innere Freiheit tritt sie
unter allen Umstinden geschlossen ein.« Aus: SCHRODER, Klaus Mann zur Einfiibrung, S. 19.

43 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 141 f.

44 Ebd.
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So wird auch im Wendepunks die Schule als eine »Oase der Gesittung, der »To-
leranz« beschrieben, die dem 6ffentlichen Leben, das von Nationalismus und Ras-
senwahn durchflutet ist, das humanistische Bildungskonzept entgegensetzt. Es wiire
aber verfehlt — so Peter Schroder —, die Landschulheimbewegung mit der Jugend-
bewegung gleichzusetzen, »auch wenn erstere vornehmlich durch Angehérige der
Jugendbewegung — wie beispielsweise Geheeb — gegriindet und getragen« werden.
»Das genuine Erlebnis der Jugendbewegung ist dennoch ein anderes.«®® Wenn die
Jugendbewegung einen Korperkult zelebriert, so steht das Internat fiir eine Erzie-
hung von Geist und Reflexion, die dem Kérper keine besondere Bedeutung bei-
misst.

Neben der Internatsgeschichte, die mit der Bildungsdiktion des »Werde, der du
bist« verbunden ist, ist die Geschichte der privaten Lektiire, der eigenen Orientie-
rung, jedoch die eigentliche Bildungsgeschichte in den autobiographischen Schrif-
ten Klaus Manns.

Ich las gierig enthusiastisch, unersittlich. Indessen war es doch nicht mehr ein wahl-
loses Verschlingen von Massen gedruckter Worte wie in den fritheren Jahren meiner
Lesewut. Mein Geschmack entwickelte sich in einer bestimmten Richtung; ich fing
an, mir der eigenen Neigungen und Bediirfnisse bewusst zu werden. Ich fand meine
Meister, meine Gotter; ich entdeckte meinen Olymp.46

Metaphernreich beschreibt Klaus Mann den Stellenwert seiner Lieblingsautoren.
»In unverminderter Glorie strahlt das Vierergestirn, das um diese Zeit meinen Him-
mel beherrschte und dem ich mich noch heute gerne anvertraue: Sokrates, Nietz-
sche, Novalis und Walt Whitman.«*” Was den Einfluss Nietzsches betrifft, so ha-
be dessen intellektuelle Passion und Hybris seinen Begriff vom Wesen des Genies
bestimme. Seine Jugend verdanke er seinen Schriften, aber besonders »die ersten
Ahnungen vom Wesen des Tragischen und vom Wesen des Dimonischen«. Doch

weitaus stirker wirken die Hymnen an die Nacht von Friedrich von Hardenberg
(Novalis).#®

[...] die abgriindige Lockung der »Hymnen an die Nacht. [....] Ich lauschte ihm offe-
nen Mundes, ehrfiirchtig erweiterten Blickes, wenn er mir von dem Erlésungsprozef§

45 SCHRODER, Klaus Mann zur Einfiibrung, S. 20. Klaus Mann teilt in Kind dieser Zeit selbst ein-
schrinkend und relativierend mit: »Der Geist der Jugendbewegung, mit dem wir, wenn auch auf
indirekete, iibersetzte Weise, in Beriihrung gekommen waren, hatte uns nicht gleich von Grund auf
verindert, naturnah, schlicht und fréhlich gemacht; aber er hatte doch heftig dazu beigetragen,
das Problematisch-Jugendliche in uns bewusst werden zu lassen, aufzuwiihlen und gleichsam ins
Programmatische zu stilisieren.« MANN, Kind dieser Zeit, S. 133.

46 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 144.

47 Ebd., S. 144.

48 Ebd., S. 146.
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sprach, der sich vielleicht fortwihrend in der Natur vollzieht; denn wenn Gortt sich
dazu herbeilief}, Mensch zu werden, warum sollte er sich nicht auch in Stein, Pflan-
ze, Tier und Element verwandeln? Die Konzeption der Auflésung und der Erlésung
flieflen ineinander, Tod und Lust werden eins. Alles Geschaffene will Lust, alle Lust
will den Tod. Leben ist nur der Anfang des Todes, existiert nur um des Todes willen;
Tod ist Anfang und Ende zugleich. O welch siifle, groffe Hochzeit wird es sein, wenn
driiben, im Reich der Nacht, die Dinge und Begriffe sich in libidingser Universalfu-
sion begatten und durchdringen! Die Materie verschmilzt mit der Idee; der Mensch
— endlich befreit vom Fluch der Individuation — wird Teil der Natur; die erldste, auf-
geloste Natur sinkt ihrem Schopfer ans entziickte Herz ... Ich konnte nicht genug
bekommen von solch tréstlich-erregenden Prophezeiungen. Ich liebte den tuberkuls-
sen Visionir, dessen zarte Stimme mir so gewaltige Kunde brachte.”

Die sexuell konnotierte Selbstfindung ist Heilsgeschichte, Kérper- und Naturfin-
dung zugleich. Ein weniger mystisches und mehr weltzugewandtes Denken fin-
det er in der Literatur des amerikanischen Autors Walt Whitman. Seine Literatur
zeichnet eine Kommunikation zwischen Ich und Welt aus, die versohnlich und
nachahmungswiirdig ist. Er hebt besonders seinen realistischen, an den Dingen
orientierten Stil hervor, der nicht ins Hysterisch-Manische ausartet.’® Um dieses
Pantheon von Autoren gruppieren sich weitere wie Angelus Silesius, Rainer Maria
Rilke, Heinrich Heine, Oscar Wilde, Georg Biichner, Georg Trakl, Frank Wede-
kind und Stefan George. Insgesamt dominiert hier jedoch in den Beschreibungen
Manns eher eine emotionalisierte Religiositit als ein rationales Verhaltnis zur Welt.

Gliubigkeit, jenseits des Dogmas, Religiositit als spontanes, tief personliches Erleb-
nis, unabhingig, ja gegen die klerikale Orthodoxie — es waren die schlichten Reime des
Angelus Silesius, die mir diese seelischen Moglichkeiten zuerst offenbarten und ein-
prigten. Rainer Maria Rilke gehért zur gleichen Gruppe der wandernden Gottsucher

. 1
und vereinsamten BCtCI‘.S

Es geht, so Klaus Mann in seiner Retrospektive iber seine geistigen Ziehviter, die
er als Kranke und Siinder bezeichnet, um die Geheimnisse menschlicher Natur.
Diese reichen jedoch vom Menschen bis zu groffkollektivistischen und kulturellen
Bestimmungen, die er in Heinrich Heines Literatur ausmacht.

Er kennt sich aus, er kann dem Knaben mancherlei erzihlen: iiber die grofSen Span-
nungen und Antithesen in unserer Zivilisation, tiber das Wesen des Deutschtums,
das Wesen des Judentums, die Zukunft Europas, die Grofe und die Gefahren des

4 Ebd., S. 147 f.
>0 Ebd., S. 148.
1 Ebd,, S. 150.
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Sozialismus, tiber aktuelle Probleme, kommende Auseinandersetzungen und zeitlose
Gefiihle, iiber Schonheit, Liebe, Leiden, Tod und Schmerz.>?

Die Fragen nach den groflen Antithesen, die Heine in seiner Literatur stellt, findet
Klaus Mann in seiner Jugendzeit in der Figur des Lyrikers Stefan George beantwor-
tet und versohnt.

Die Versshnung zwischen hellenischem und christlichem Ethos, hier fand ich sie er-
reicht. Stefan Georges ordnender Geist hatte, so wollte ich glauben, den fundamenta-
len Konflikt geldst, den Heinrich Heine mit Intuition und Scharfsinn analysiert und
der als tragisches Leitmotiv das Werk Friedrich Nietzsches beherrscht. Meine Jugend
verehrte in Stefan George den Templer, dessen Sendung und Tat er im Gedicht be-
schreibt. Da die schwarze Woge des Nihilismus unsere Kultur zu verschlingen droht,
da die grof8e Nihrerin in einer Weltnacht starr und miide pocht, tritt er auf den Plan
— der militante Seher und inspirierte Ritter. Er packt die Flechte der Stérrischen, Er-
lahmten; von seinen Lippen kommt das magische Wort, welches bewirke, »dass sie ihr
Werk willfahrig weitertreibt: den Leib vergottet und den Gotr verleibt«.

Dies waren meine Erzicher! Eine bunt gemischte Gesellschaft, wie man sieht, in
der tibrigens zwei weitere Figuren auf inkommensurable Art von jeher wirksam waren:
mein Vater und Heinrich Mann, zwei Kiinstler also, mit denen ich durch Affinititen
sehr besonderer und tiefer Natur verbunden bin.>

Die private Erziehung im Falle Klaus Manns konstituiert sich durch den biirgerli-
chen Einfluss der Familie, besonders durch den Vater. Durchzogen von einer tiber-
bordenden Sentimentalitdt und Emotionalitit, spielt die Unterscheidung zwischen
Individuellem und Kollektivem eine zentrale Rolle. Was nach Ansicht des Autobio-
graphen in seiner Bildungslekeiire gefehlt hat, sei der soziale Faktor. »Das erotisch-
religivse Element iiberwiegt, wihrend das soziale fast véllig vernachlissigt bleibt.«**
An anderer Stelle vermerkt er, welche Angst er davor hat, ein Ausgeschlossener zu
sein.

Dennoch findet die Erzichung und die Bildung Klaus Manns auf engstem Rau-
me statt: in der Kleinfamilie und durch stille private Lektiire. Doch neben dieser
vordergriindig individuell-emotionalen Entwicklung zeigen sich Briiche in Manns
Text, die den gesellschaftlichen und politischen Realititen in Deutschland Rech-
nung tragen. An nicht antizipierbaren, jedoch zentralen Stellen im Text, geht es
nicht einfach um den Autobiographen und dessen Familie, sondern auch um die
gesellschaftspolitische Atmosphire in Deutschland vor der Nazidiktatur.

2 Ebd,, S. 154.
>3 Ebd., S.161 f.
>4 Ebd., S. 162.
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Unter meinen Papieren aus dieser Zeit finden sich diese Zeilen, die ich, wie mir noch
erinnerlich, eines Nachts, aus dem Schlafe fahrend, mit fliichtiger Hand auf einen
Zettel schrieb:

»Eine fremde Stimme, siiff und gebieterisch, wecke mich aus tiefem Schlaf.

Woher kommt mir der Ruf?

Willkommen mein Fiihrer!

Hier bin ich — zu folgen bereit: mich kiimmert’s nicht, wem ...

Wer du auch seist: mit deiner Hilfe find ich am Ende — mich selbstl”

Mit diesem Kapitelende scheint das humanistische Bildungskonzept konterkariert,
da es weder zu Selbststindigkeit und Souverinitit fithrt noch ein Wirken zuriick in
die Gesellschaft moglich ist. Hier wird implizit eine Kritik an einer Bildungspolitik
artikuliert, deren Grundlage kein komplementires Verhilenis zwischen Institution,
Gesellschaft und Familie mehr ist.

Klaus Manns Bildungsgeschichte stellt auf vielen Ebenen das humanistische Bil-
dungsideal in Frage: Kritik an der 6ffendichen Schule, Intensivierung der privaten
Lektiire ohne ein komplementires ausgleichendes Auflen zu haben und schliefilich
auch Kiritik an der privaten Odenwaldschule. Und schliefilich irritiert das Ende
des Erziehungskapitels mit dem Verlangen nach einem Fiihrer, das wiederum die
private Lektiire, weil ihr das Soziale fehlt, radikal kritisiert.

So durchlaufen wir in Klaus Manns Bildungsgeschichte mehrere Subjekeposi-
tionen, in denen das »Ich« keine Universalie darstellt, sondern eine Gesamtheit
von singuliren Positionen ist. Den nach einem souverinen Kultursubjekt trach-
tenden Bildungsformationen werden Subjektkulturen entgegengesetzt. Da jedoch
die Subjekdkulturen in einer Autobiographie niemals alleine stehen, werden wir in
den Reisebeschreibungen Klaus Manns im Wendepunk: spiter der aufklirerischen
Bildungsdiktion »Werde, der du bist« wiederbegegnen.

In Michel Leiris’ Mannesalter spielt die Schule keine Rolle, besser gesagt, sie fin-
det tiberhaupt keine Erwihnung. Vielmehr teilt Leiris die Abschnitte seiner Kind-
heit und Jugendzeit mit einer metaphysischen Geste ein, nachdem er den Ubergang
ins Erwachsenenleben, das Altwerden als die »Holle« beschreibt.

Jenseits dieser Holle liegt meine erste Jugendzeit, zu der ich mich seit einigen Jah-
ren zuriickwende wie zu der einzigen gliicklichen Epoche meines Lebens, obwohl sie
bereits alle Elemente ihrer eigenen Auflosung enthielt und alle die Wesensziige, die,
nach und nach zu Gesichtsfalten vertieft, dem Portrait seine Ahnlichkeit geben. Bevor
ich versuche, einige Linien herauszuldsen, die sich im Verlauf dieser ganzen Degradie-
rung des Absoluten als bestindig erwiesen haben, dieser progressiven Entartung, in
welcher meiner Ansicht nach zu einem sehr grofien Teil der Ubergang von der Jugend

5 Ebd,, S.163.
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zum reifen Alter zu erfassen wire, mdchte ich hier mit wenigen Zahlen festhalten, was

mir von den Spuren der Metaphysik meiner Kindheit zu sammeln méglich war.”®

Leiris konstatiert dhnlich wie Klaus Mann einen eindeutigen Schnitt von der Kind-
heit und Jugendzeit zur Erwachsenenzeit. Ebenso wie im Falle Manns muss man
bei Leiris von der zentralen Bedeutung der »privaten« Bildung sprechen, die sich
vor allem durch Theater- und Opernbesuche auszeichnet. »Lange bevor ich in das
Alter kam, ins Theater zu gehen, hérte ich die Berichte meiner Schwester — die drei-
zehn Jahre dlter als ich war — tiber die Stiicke, die sie gesehen hatte.«”’ Wie Leiris
selbst vermerke, misst er vielen Kindheitserinnerungen keine Bedeutung bei, aufler
denen, die mit dem Theater und besonders der Oper zusammenhingen.’® Vor al-
lem im Kontext einer education sentimentale spielt die Oper wie auch bei Mann
eine besondere Rolle.

Vergleichbar mit den Opernschilderungen Klaus Manns dominiert in seinen Be-
schreibungen eine Logik des Emotionalen, die von einer >tiefsten Tiefe« des Autors
herrithrt. Aus diesen Opernbesuchen resultiert nach Auffassung Leiris’ eine beson-
dere Neigung fiir das Tragische, die ihn nicht mehr losgelassen hat.

Die Bedeutung und der Einfluss der Oper und des Theaters scheinen im Falle
Leiris’ noch weiter zu reichen als bei Klaus Mann. Dies zeigt sich besonders, wenn
Leiris tiber Moglichkeiten und Unméglichkeiten des autobiographischen Schrei-
bens reflektiert, denn der Blick auf sein Leben gleicht dem Blick auf eine Theater-
inszenierung. Eine Hermeneutik des Selbst, der Blick in ein geschlossenes Selbst
ist nicht méglich, da der performative Akt das Ich mit den Dingen setzt und eine
unsichtbare Geschichte des Inneren nicht ersichtlich ist. Das Leben als ein immer-
wihrendes Theater begriffen, problematisiert die klassische Autobiographievorstel-
lung.

Selbstverstindlich war mir das alles nur sehr verworren bewusst. Ich gelange dazu, es
hier nach meinen Erinnerungen zu rekonstruieren, wenn ich die Beobachtung dessen
hinzufiige, was ich seither geworden bin, und die frithen oder spiten Elemente, die
mein Gedichtnis mir liefert, miteinander vergleiche. Solch eine Verfahrensweise ist
vielleicht gewagt, denn wer sagt mir, dass ich diesen Erinnerungen nicht nachtriglich
Erregungswert beimesse, der den wirklichen Ereignissen, auf die sie sich beziehen, ge-
fehlt hat, sie also mit einer Bedeutung belade, die sie nicht gehabt haben, kurz, dass ich
diese Vergangenheit nicht auf eine tendenziése Art wiederbelebe? Hier stof3e ich auf
die Klippe, die sich wie ein Verhingnis den Schreibern von Bekenntnissen und Me-
moiren entgegenstellt, und daraus entsteht eine Gefahr, von der ich mir Rechenschaft

56 LEIris, Mannesalter, S. 27.
57 Ebd., S. 43.
8 Vgl. ebd., S. 38.
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ablegen muss, wenn ich objektiv sein will. Ich beschrinke mich also darauf, zu versi-
chern, dass ich alles wie auf dem Theater sah, im Lichte der Auffithrungen, zu denen

man mich mitnahm; alle Dinge erschienen mir unter einem tragischen Blickwinkel;

L.1%»

Hier steht eine Reflexion Leiris’ tiber die Autobiographie zur Disposition, mit der
er dariiber zweifelt, inwieweit die eigene Vergangenheit einem selbst gehért und
inwieweit sie iiberhaupt dargestellt werden kann. Demnach kann sie nicht repri-
sentiert, vielmehr »nur« inszeniert werden. Diese Problematisierung der Konsistenz
der eigenen Geschichte speist sich im Mannesalter aus einem Wissensdiskurs, der
bei Leiris durchgehend eine wichtige Rolle einnimmt. Es sind Texte, Figuren und
Darstellungen des Korpers der Antike — vornehmlich rémischer Provenienz —, die
den Blick auf das Subjekt/Ding mitkonstituieren. Es ist eine vormoderne Auffas-
sung der Allegorie, die Stil und Denken Leiris’ bestimmen. Mit der Allegorie ver-
bunden ist auch sein grofles Interesse am Altertum, mit dessen Erwihnung auch
das einzige Mal in der Autobiographie die Tatsache durchscheint, dass Leiris eine
Schule besucht hat.

Meinem Gedichtnis entsteigen verschiedene Tatsachen, welche dies illustrieren, wie
die Photos von Bauwerken, Biisten, Mosaiken und Flachreliefs in dem Buch iiber
Geschichte des Altertums, das unter allen Schulhandbiichern mein liebstes war, als
ich in die sechste Klasse ging.60

Was ihn an der Antike fasziniert ist die Reinheit, die Kilte, die Hirte, die er im
romisch-klassischen Denken festmacht. Aber vor allem findet auch die >Nacktheit«
in Form von Statuen, Kriegen oder Orgien, die er mit den Frauen des Altertums,
den Heldenfrauen der Antike und der rémischen Klassik verbindet, besondere Er-
wihnung.

In der Bildungsstitte Museum faszinieren ihn ebenso die Figuren des Altertums.
Und auch die Figur/Ding-Relation steht hier im Zentrum. Das Museum gleicht ei-
nem Bordell, da man in beiden Einrichtungen »der gleichen Zweideutigkeit und
dem gleichen Versteinerungscharakter« begegnet. Leiris beschreibt Museum und
Bordell im Zeichen der Archiologie. Und im Nebensatz fiigt er hinzu, dass er des-
halb lange Zeit ins Bordell gegangen sei.®! Sein Blick ist der Versuch einer vormo-
dernen apsychologischen Perspektive. So sind seine Beschreibungen besonders an
Verhaltens- und Handlungsweisen interessiert.

9 Ebd., S. 49.
¢ Ebd.,, S. 56.
61 Ebd., S. 62.
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Davon hatte ich die erste Erfahrung, als ich zwolf Jahre alt war. Der mir am besten
befreundete meiner beiden Briider erzihlte mir eines Tages, wie unser iltester Bruder
— damals war er Schiller in der Ecole des Arts décoratifs — von einem Kameraden an
einen Ort mitgenommen worden war, der porte/ heifSe, eine Art Hotel, wo, sagte mein
Bruder, >man eine Frau mieten kann und alles mit ihr tun, was einem beliebt«. Das
Wort >portel, das ich wohl selbst gebildet haben mufi, indem ich den eigentlichen
Namen verzerrte — erweckte in mir die Vorstellungen >Pfortec (porte) und >Hotels,
deren Zusammenziehung es hitte sein kdnnen; und tatsichlich, was mir heute am
erregendsten zu sein scheint, wenn man ins Bordell geht, ist das Uberschreiten der
Schwelle: ein Vorgang, als werfe man die Wiirfel oder iiberquere den Rubikon.®?

Als Lektiire, die ihn sehr prigt, erwihnt er die franzésischen Klassiker Racine und
Moliére, an deren Stil er besonders die antike Struktur hervorhebt.

Zur Kindheitslektiire gehoren auch die Erzihlungen der 7zble Ronde (der Ta-
felrunde). Diese waren fiir Leiris durch die Bearbeitung noch packender, weil so
die Quintessenz der Sage im Vordergrund steht.®> Besonders die Geschichte vom
Verschwinden des Konig Arthur und die Episode mit Merlin hilt ihn, »da ich diese
Zeilen abschreibe, noch unter ihrem ritselhaften Banne«.®*

Sehr oft, wenn ich tiber diese Geschichte nachdachte, habe ich mir gesagt, hier konnte
ich gewissermafien ein Gleichnis meines eigenen Lebens wiederfinden, — das Leben
eines Menschen, der sich mit Pessimismus iiberfiitterte, im Glauben, darin die Trieb-
kraft eines blitzartigen oder meteorenhaften Lebens zu finden, der seine eigene Ver-
zweiflung liebte, bis zu dem Tage, wo er bemerkte — aber zu spdt —, dass er nicht mehr

heraus kann und auf diese Weise in die Falle seiner eigenen Zaubermittel geraten ist.®

Wenn man diese Textpassage, die vom Leben eines Gefangenen berichtet, mit dem
Einstiegskapitel der Autobiographie Literatur als Stierkampf in Bezug setzt, wird
ersichtlich, welche Innen/Auflen-Unterscheidung im Mannesalter thematisiert und
problematisiert wird.

Ich war mir zuwenig klar dariiber, dass auf dem Grunde jeder Introspektion ein Ge-
fallen an der Selbstbetrachtung liegt und auf dem Grunde jeder Beichte der Wunsch
nach Absolution. Mich ohne Gefilligkeit betrachten, auch das hieff noch: mich be-
trachten, meine Augen auf mich festgeheftet halten, anstart sie iiber mich hinaus zu
richten, um mich zu tibersteigen und in irgendeiner umfassenderen menschlichen Le-
benseinheit alufzugehen.66

62 Ebd., S. 62.

63 Vgl. ebd., S. 138.
64 Ebd., S. 138.

65 Ebd., S. 139.
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Mit der Trennung von Ding und Mensch wird nicht die Idee des Menschen er-
schreibbar; sie ist nur tber die Integration des Anderen und der Dinge mdoglich,
die Leiris nicht durch Mannesalter leistet, sondern durch seine ethnographischen
Schriften.

Die Diktion des Mannesalter lautet, dass es kein Innen getrennt vom Leben
gibt und diese Erfahrung ist »so roh und wenig erfreulich«.*” Aus dieser Axiomatik
leitet sich auch die Funktion des Wissens und der Bildung ab, im Falle Leiris der
apsychologischen Mythen, Gestalten der Bibel, des klassischen Altertums und der
Theaterhelden. Diese

dringten sich mir wegen der enthiillenden Kraft auf, die sie fir mich gehabt hat-
ten, und im Hinblick auf das literarische Gesicht meiner Unternehmung stellten sie
gleichzeitig Leitmotive und Verkleidungen dar, die irgendwie scheinbare Gréfle dort
herantragen sollten, wo es, wie ich nur allzu gut wufite, keine Grof3e gab.68

An anderer Stelle notiert Leiris, es koste ihn eine ungemeine Kraft, auf der Hohe
der Dinge zu sein.®” So kann Leiris’ Autobiographie in ihrer Axiomatik als eine
Umkehrung der Asymmetrie zwischen Mensch und Ding gelesen werden, in der
die Dinge sich nicht beherrschen lassen und das geschwichte Subjekt nur iiber
Wissen und Bildung seine Ohmacht theatralisch-performativ erhéhen kann. Mit
Deleuze gesprochen ist hier die Maske die Identitit des Subjekts und nicht ihre
blole Verschleierung. Lediglich die ethnographische Reise erméglicht nach Leiris
ein aufrechtes Verhiltnis gegeniiber den Dingen,”® um »in einem allgemeineren
Sinne menschlich und offen genug [zu] werden«.”" Er empfiehlt den Europiern zu
reisen, und zwar nicht als Touristen — was eine Reise ohne Herz, ohne Augen und
ohne Ohren wire —, sondern als Echnographen, »um ihre mittelmiSigen kleinen
»Manien der Weillen« (wie bestimmrte Neger sagen) zu vergessen und auch das zu
verlieren, was sie sich unter ihrer Identitit als Intellektuelle vorstellen«.”

Die Uberwindung der introspektiven >christlichen« Kultur gelingt Leiris — dies
wird das Thema des vierten Kapitels sein — durch die Reise. Der allgemeine Mensch
ist nach Leiris jenseits einer introspektiven Logik zu verorten. Die zentralen Beriih-
rungspunkte zwischen der Bildungsgeschichte Leiris’ und der Klaus Manns sind
zum einen die Vorrangigkeit der privaten Lektiire und die besondere Bedeutung
der Oper- und Theaterwelt fiir ihre education sentimentale. Jedoch sind beide Au-
tobiographien in der Disposition des Subjekets unterschiedlich.

o

7 Ebd., S. 55.

Ebd., S. 11.

® Vgl. ebd., S. 112.

Vgl. ebd., S. 127.

' Letrss, Das Auge des Ethnographen, S. 35.
2 Ebd,, S. 35.
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Klaus Manns Lektiire konzentriert sich ausschlieflich auf westeuropdische Lite-
ratur des 18. und 19. Jahrhunderts. Zwei Aspekte tauchen dabei immer wieder auf:
Zum einen ist die aufkldrerische Diktion des »Werde, der du bist« zentral, und zum
anderen wird dieses Subjekt durch eine mystisch-religios angehauchte Romantik in
Natur und Gott aufgeldst. Diese beiden gegensitzlichen Axiome der Moderne tau-
chen bei Leiris nicht auf. Im Mannesalter wird die Moglichkeit der Wahrheitsfin-
dung tiber den Autobiographen und den allgemeinen Menschen durch die Tech-
nik der Introspektion vielmehr problematisiert. Diese Kritik duf$ert Leiris eben-
so auf Grundlage seiner privaten Curricula, die hauptsichlich aus vormodernen
Texten der Antike bestehen. Zugleich erméglicht dieser Bezug in Leiris” Text ei-
ne Subjekt/Ding-Relation, die die radikale Trennung als eine Chimire beschreibt.
Jedoch lésst sich diese antithetische Positionierung von Manns Wendepunkr und
Leiris Mannesalter nicht konsequent aufrecht erhalten, da Klaus Mann seiner pri-
vaten Bildungsgeschichte durchaus kritisch begegnet.

In beiden Bildungsgeschichten mangelt es an Wissensvermittlung mit Perso-
nenbezug. Im Vordergrund stehe die stille Lektiire, die nur das Subjeke selbst als
Vermittlung zu sich selbst zeigt. So lautet die Kritik Manns folgerichtig, dass es sei-
ner Bildungsgeschichte am Sozialen mangelt. In beiden Fillen haben wir es auch
mit einer Intensivierung des Subjektiven zu tun, die im Wendepunkt in Hybris
oder in ein Verlangen nach totaler Fithrung umschligt und im Mannesalter das
Subjekt depotenziert. Das Leben ist bei Leiris ein rohes Leben, das nur durch Li-
teratur und Kunst maskiert und inszeniert werden kann. Sein autobiogaphisches
»Ich« beschreibt sich als einen Gefangenen der modernen Bekenntniskultur und
begegnet dieser problematisierend mit entessentialisierenden Wissensformationen
der Antike. Daher versteht Michel Leiris seine Autobiographie als eine Negation
des Romans, um dieses verletzte rohe Leben als eine Degradierung des Absoluten
dokumentieren zu kénnen. Und es ist auch ein einziger Roman, Emile Zolas Na-
na, der im Mannesalter Erwihnung findet und den Leiris als ecine Geschichte eines
verletzten, geschwichten und vor allem erniedrigten Menschen liest.

Einer von den Romanen, die mich stark beriihrten, als ich mich mitten in der Puber-
titsqual befand, war auch die Nana von Zola, die ich weniger wegen ihrer wurmstichi-
gen Wesensziige liebte, wegen des Kulissenstaubes, der abgestandenen Geriiche nach
Boudoir, Badeschaum und Toilettenwassern, als vielmehr wegen der Episode mit dem
der Schule entwischten jungen Georges Hugon, mit dem die gutmiitige Schnepfe in
ihrem Bett spielt wie mit einem Hund oder einem kleinen Kind.”

Denselben Roman hat die Zeitgenossin von Leiris und Mann, die tiirkisch-osmani-
sche Romanautorin, Intellektuelle und Politikerin Halide Edip Adivar (1884-1964)

73 LEiris, Mannesalter, S. 152.
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ebenfalls gelesen. Beeindrucke und beeinflusst vom naturalistischen Schreiben Zo-
las, ist sie jedoch auch von manchen seiner Beschreibungen, besonders wenn es die
Natur des Menschen betrifft, befremdlich irritiert.

Er [Zola] hielt das Niveau des Menschen sehr hoch, jedoch behandelte er die Schwi-
chen dessen auf eine so blofistellende Art, die keine Kompromisse zuliefS. In der Vor-
filhrung der Schamlosigkeiten der Menschen ist jedoch die Fokussierung und iiber-
triebene Darstellung der sexuellen Schwichen eine wenig erfreuliche Seite in seiner
Literatur. Wihrend der Mensch tausend verschiedene Schwichen hat, habe ich bis
heute nicht verstanden, warum Zola insistierend sich auf diese einzige festgeschrie-
ben hat. Jedoch macht er in seinen letzten Schriften deutlich, daf§ er in der Form der
Ubertreibung dieser zu weit gegangen sei. Dennoch muss davon ausgegangen werden,
dass die sexuelle Perversion nach Zola die grofite Schwiche des Menschen darstellt.
Ich vermute, er war davon iiberzeugt, wenn der Mensch keinen normalen und >be-

messenen« Zustand annimmt, dass er iiber das Tiersein nicht hinauskommen kann.”

Dort, wo Leiris die Stirke Zolas verortet, dass der Mensch ein »nicht festegestelltes
Tier« ist, findet Halide Edip diese Darstellung bei Zola problematisch. In ihrer
Kritik an Zolas Menschenbild spielt der Begriff »miibaliga« (Ubertreibung) eine
besondere Rolle, da sie in der Thematisierung und Problematisierung des Menschen
eine Grenze iiberschritten sieht, die ihm mit seinen unzihligen Schwichen nicht
gerecht wird.

Hier geht es nicht allein um eine Frage der Moral, wie sie sich aus der Betonung
des Sexuellen kénnte ablesen lassen. Vielmehr ist Halide Edip von der bipolaren
Extremitic irritiert, die den Menschen auf der einen Seite als Ideal zeigt und auf der
anderen Seite als Unmensch interpretiert. Halide Edips Unverstindnis zeugt von
einer Beobachtung, die nicht von einer geschlossenen Vorstellung des Menschen
ausgeht, sprich, es gibt keinen fehler- und schwichefreien Raum fiir den Menschen,
genausowenig kann eine Schwiche den ganzen Menschen abtun. Diese entweder-
oder-Logik (souverin oder unterlegen) trifft in Halide Edips Augen nicht auf den
Menschen zu. Wie sehr diese andere Wahrnehmung des Romans Nana auch mit der
Bildungsgeschichte Halide Edips zusammenhingt, werde ich im folgenden Kapitel
aufzeigen.

Die Spannung zwischen Selbstbestimmung und Selbstverlust, die zugleich Kul-
turbestimmung und Kulturverlust anvisiert wie ich sie bei Mann und Leiris gezeigt
habe, ist auch zentrales Thema in den osmanisch-tiirkischen, tiirkei-tiirkischen und
arabischen Autobiographien Ende des 19. und Mitte des 20. Jahrhunderts. Wie
schon die unterschiedlichen transkulturellen Lesarten von Zolas Nana ankiindigen,
unterscheiden sich auch die Formen der Selbsterzeugung in diesen Autobiographi-
en. Die Kritik an Bildungsinstitutionen spielen auch in ihren Darstellungen eine

74 ADIVAR, Mor Salkiml: Ev, S. 137.
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zentrale Rolle ebenso wie Ideen und Vorstellungen von moderner Entwicklung.
Doch an die Stelle der Kritik tritt keine Trennung des Individuellen vom Sozialen
und der darauf anschliefende Versuch der Vermittdung. Vielmehr begegnen wir
Bindungskriften, die das Individuelle und Soziale anders organisieren.

O]fent[ic/ae und private Bildung im Osmanischen Reich

Bildung beginnt im Osmanischen Reich und in der arabisch-islamischen Gesell-
schaft Agyptens mit der Koranschule (al-kuttab). Taha Husayn beschreibt seinen Be-
such in seinem Heimatdorf im ersten Band seiner Autobiographie al-Ayyam. Doch
zuvor schildert er die zahlreichen dhikr-Veranstaltungen, auf denen mit mystischen
Gesingen auch viele volkstiimliche und religiése Erzahlungen und Geschichten

vorgetragen werden.”?

Am liebsten lauschte er dem Singsang des Mirchenerzihlers oder wenn sich die Min-
ner des Dorfes mit seinem Vater oder die Frauen mit seiner Mutter unterhielten. Bei
diesen Gelegenheiten lernte er den Reiz des Zuhorens kennen. Sein Vater und ei-
ne Anzahl seiner Freunde hatten Erzihlungen aller Art auflerordentlich gern. Nach
dem Nachmittagsgebet trafen sie sich bei einem von ihnen, der die Geschichten von
den Raubziigen und Eroberungen, die Uberlieferungen von Antara und Zahir Bai-
bars, von den Propheten, den Heiligen und den Frommen erzihlte und ihnen aus
den Biichern der Predigten und der Sunna vorlas. Unser Freund safd wie ein einge-
schiichterter Hund in respektvollem Abstand dabei, von niemandem beachtet. Aber
ihm entging nichts von allem, was gesprochen wurde. [...] Noch eins ist zu erwih-
nen: Die Dorfleute hatten fiir alles Mystische eine Vorliebe und fanden sich gern zu
Dhikr-Veranstaltungen zusammen. Diesen Zug liebte unser Freund an ihnen, weil er
das Singen bei den Zusammenkiinften duflerst vergniiglich und unterhaltsam fand.
So kannte er, noch che er neun Jahre alt war, eine Menge Lieder, Klageweisen und
Geschichten, kannte die Dichtungen von den Banti Hilal und Zanad, Spriiche, An-
rufungen, Gebete und mystische Gesinge und konnte auflerdem noch den Koran

auswendig aufsagen.76

Im Vergleich zu Klaus Mann wird die Leidenschaft fiir Geschichten nicht in der
Kernfamilie geweckt, sondern durchwirkt das Soziale wie Private. Um in der Ko-
ranschule ebenfalls in den Genuss von Geschichten zu kommen, ldsst sich Husayn,

75> Mit Dhikr ist hier der Gottesdienst gemeint, der die Mystiker auszeichnet. Der Begriff hat einen
weiten semantischen Rahmen, der sich von Erinnerung, Gedichtnis, Ruf, Renommee, Bericht,
Erzihlung bis eben zu der hier gemeinten Form der Anrufung Gottes erstrecke, die eine unablissi-
ge Wiederholung bestimmter Worte oder Formeln zum Preise Gottes beinhaltet. Siche: GaRDET,
»Dhikr«.

76 HusavN, Kindheitstage, S. 30 f.
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nachdem er trotz nichtbestandener Priifung als Hilflehrer titig ist, seine Lehrtdtig-
keit mit >Geschichtenerzihlen« bezahlen.

Geschichten sind auch das Fundament von Halide Edip Adivars Bildungsbiogra-
phie. Ihre ersten Kindheitserinnerungen sind geprigt von den vorlesenden Grof3-
eltern und der groflen Bibliothek der Sarayli Teyze (Tante aus dem Palast).””

Nachdem ich in ein Lesealter kam, umarmte ich ihre reiche Bibliothek mit vier Hin-
den, die die Bildung des kleinen Midchens zu einem Teil vorbereitete. [...] Tagsiiber
safl meine Grofimutter in einer Ecke der langen Polsterbank auf einem Sitzkissen und
in der anderen Ecke mein Grof3vater. In den Hinden der beiden fand sich immer ein
Buch. Grofimutter las mit lauter Stimme ins Tiirkische iibersetzte Biicher. Und in der
Hand des Grof3vaters befand sich unbedingt ein religdses Buch. Er sprach die Worter
mit einer leicht wippenden Kopfbewegung Silbe fiir Silbe seine Lippen bewegend
aus.’”®

Die Grofimutter schreibt zudem Prosa und Gedichte’”® und verfasst schwiilstige
Liebesromane.?? Die Grofeltern lesen sowohl westeuropdische Literatur, die sich
seit Mitte des 19. Jahrhunderts im Osmanischen Reich und vor allem in Istanbul
reger Beliebtheit erfreut,®! als auch islamische. Beide Welten werden in den Gestal-
ten der Grofleltern verkorpert: Der Grofvater reprisentiert mit seinen Bewegungen
die Memotechnik der Koranlektiire.? Die Grofmutter mit der iibersetzten fran-
zosischen Lektiire befasst, steht fiir die Verwestlichung, wenngleich das laute Lesen
eher untypisch fiir den westeuropiischen Leser ist. »Haminne yataginda oturmus
Dumas'nin gok sevdigi terciime romanlarindan birini yiiksek sesle okuyordu.«*
(Auf ihrem Bett sitzend las GrofSmuctter ihre innig geliebten {ibersetzten Romane
von Dumas laut vor.)

Halide Edips 6ffendich-institutionelle Bildung beginnt in einem christlichen
Kinderhort, in der sie die einzige Turkin ist.3* Thr Vater, ein reformorientierter os-
manischer Muslim, ist angetan von den englischen Moralvorstellungen, dem eng-
lischen Kleidungsstil und schickt Halide, nachdem sie zwischen ihrem siebten und
zehnten Jahr einen Hauslehrer hatte, fiir ein Jahr auf ein von Missionaren geleitetes

77 GraAssEN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung tiirkischer
Frauen nach Autobiographienc, S. 356.

78 ADIVAR, Mor Salkimii Ev, S. 25 f.

72 Vgl. ebd., S. 26.

80 Vgl. GrasseN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung tiirki-
scher Frauen nach Autobiographien, S. 358.

81 Vgl. GuTH, Briickenschliige. Eine integrierte sturkoarabischec Romangeschichte (Mitte 19. bis Mitte 20.

Jahrbundert).

Das Auswendiglernen des Korans wird traditionell mit einer wippenden Bewegung der Schiiler in

Koranschulen vollzogen.

83 ADIVAR, Mor Sallkiml Fv, S. 83.

8 Ebd., S. 32.
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amerikanisches College.® In ihrer Autobiographie jedoch iiberwiegen die Erinne-
rungen an den Hausunterricht, der durch verschiedene Hauslehrer erfolgt. Thr Un-
terricht aus dieser Zeit beinhaltet Sprache (arabische Grammatik, Englisch, Fran-
zosisch) und Religion (hier bestand der Kanon vor allem aus Koranlektiire, spiter
auch Bibellektiire am College). Einen besonderen Einfluss hatten, nach Aussage
der Autobiographin wie im Falle Husayns, die Volkserzihlungen und Geschichten
tiber die islamische Mystik.

Den Islam von einem Lehrer wie Herrn Siikrii zu lernen gab mir klare Vorstellungen
hinsichtlich unserer Religion. Ich verrichtete die vorgeschriebenen fiinf Gebete. Und
wihrend ich an Donnerstagen und Montagen fiir die Seelen der Vestorbenen [die
Koransure] Yasin mit lauter Stimme, die im Korridor und den Riumen des obersten
Stocks, wo sich aufler mir niemand befand, widerhallte, lag in meiner Stimme eine
fremde Bedeutung, die die Bilder der vergangenen Zeit wachrief. Und die mystische
Seite der Religion ist als Reaktion zum frommen Leben mit ginzlichen anderen Ein-
driicken sehr friih in mir erwacht.%

Wie grof$ der Einfluss auf sie ist, beschreibt sie anhand einer Erinnerung:

Als meine Schwester und ihre Familie ginzlich von ihrem Alltagsleben eingenommen
waren, war ich mehr als sonst in das Innere meiner selbst vergraben. Um die Le-
bensszenarien meiner Umgebung verstehen zu kénnen, war in mir eine tiefe Neugier
erwacht. So zeigte sich in mir eine mit meinem Alter in keinem Verhiltnis stehende
geistige Aktivitdt. Und zweifelsohne hatten die philosophischen und mystischen Ge-
spriache mit Herrn Hamdi, von denen ich spiter noch berichten werde, einen Einfluf3,
denn bis dahin hatte ich das Leben nur in den Grenzen der mir gelehrten Religion

gesehen.®’

Die beiden Passagen beschreiben einen Bezug zu sich, die im Foucaultschen Sin-
ne ein Selbstverhiltnis darstellt. Sie impliziert den Riickzug (»mehr als sonst in
das Innere meiner Selbst vergraben«), ohne jedoch den Kérper (der Widerhall im
einsamen Raum; die Stimme, in der die Vergangenheit aktualisiert wird) und das
Alltdgliche auszuschlieffen. In diesem Bezug zu sich, geprigt von Riickzug und All-
tag, spielt auch der Islam auf mystischer und orthopraktischer Ebene eine Rolle.

85 Erika Glassen konstatiert zur Rolle des Vaters und der Grof8eltern in Halide Edips Erziechung: »Die
GrofSeltern stehen fiir die osmanische Tradition mit ihrer Sakralisierung des Alltags, wihrend der
sikularisierte Vater fiir Reformen im westlichen Stil eintrat. Doch die Grenzen sind nicht durch-
lassig. Die GrofSmutter liest westliche Romane und Edip Bey [der Vater] praktiziert die islamische
Mehrehe.« GLasseN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung
tiirkischer Frauen nach Autobiographien, S. 355.

86 ADIVAR, Mor Sallimii Ev, S. 106.

87 Ebd., S. 106.

Urheberrechtlich geschiitztes Material. © 2012 Konstanz University Press, Konstanz



Offentliche und private Bildung im Osmanischen Reich 63

Insgesamt spielt die Religion als ethische Grundhaltung in vielen Autobiographi-
en eine zentrale Rolle, die diese Zeit beleuchten. Jedoch nicht an erster Stelle in
Differenz zum Christentum oder zum Judentum, sondern der Islam iibt in diesen
Texten eine vermittelnde Funktion aus.

An exponierter Stelle beschreibt Halide Edip, wie sie es auch nach fiinfzig Jahren
noch nicht verstehen kénne, dass eine Religion den Andersgliubigen das Héllen-
feuer prophezeit. Ihre Ansicht findet sie in einer bekannten Dichtung zur Geburt
des Propheten Muhammad vertreten.

Da ich wegen dieses bitteren Fragezeichens sehr beunruhigt war, beindruckte mich das
erste Mal sehr und wird es immer tun eine Passage der Mevlit Velader des Siileyman
Dede. [...] Die Erflehung der Erlosung fiir alle Siinder der Amine Hattun [Mutter des
Propheten Muhammad] bei der Geburt ihres Sohnes gehort zu einer der wichtigsten
Passagen in der tiirkischen Religionsliteratur.88

Besonders interessant ist diese Aussage im historischen Kontext, da das Bildungssys-
tem des Osmanischen Reiches der hamidischen Ara (1876-1909) besondere Um-
wilzungen erlebt. Dies gilt ebenso fiir das osmanische Protektorat Agypten, das
anfangs unter der Leitung des albanischen Gouverneurs und spiteren Vizekonig
Agyptens Muhammad ‘Ali steht, dessen Regentenzeit zwischen 1808 und 1848 die
ersten Reformen einleitet. Diesen Bildungsdiskurs werden wir im Rahmen der Bil-
dungsgeschichte des Agypters Taha Husayn niher beleuchten. Was die Bildungsfor-
men und Bildungslektiiren in der Kindheit im Osmanischen Reich um die Jahr-
hundertwende betrifft, lohnt es sich, einen Blick auf das osmanische Bildungssys-
tem jener Zeit zu werfen.®? Der hamidischen Ara gehen Jahrzehnte einer Reform-
politik voraus, die vor allem das Bildungssystem nach franzésischem Modell »siku-
larisiert«.”® Unter dem Begriff der Tanzimat (Neuordnung) initiiert Sultan Mahmut
I1. (1808-1839) nach europiischem Vorbild einen Wandel des 6ffentlichen Lebens.
Eingeleitet und gerahmt wird dieser Wandel durch zwei Reformerlasse. Am 3. No-
vember 1839 kommt es zur Verkiindung des ersten »Edlen Grof$herrlichen Hand-
schreibens«, des Hatt—1 Serif. Und 1856 wird das zweite »Grof$hertliche Handschrei-
ben« Hattr Hitmayun rechtskriftig verlesen. Mit beiden Erlassen sind Prinzipien
verbunden wie die Sicherheit des Lebens und des Privateigentums. Weiter wird die
Einfithrung einer gerechten und éffentlichen Rechtsprechung deklariert, die bei-

88 Ebd., S. 107.

89 In der Darstellung der spidtosmanischen Bildungspolitik folge ich vor allem den Ergebnissen der
Historiker Benjamin C. Fortna und Selguk Aksin Somel. ForTNA, The Imperial Classroom. Islam,
the State, and Education in the Late Ottoman Empire. SOMEL, The Modernization of Public Education
in the Ottoman Empire.

% Vgl. FortNA, The Imperial Classroom. Islam, the State, and Education in the Late Ottoman Empire,
S. 216.
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spielsweise Anhinger aller Religionsgemeinschaften gleichstellt. Ebenso wird das
Steuersystem diesen Reformmafinahmen angepasst.”

In der Hauptstadt Istanbul wird 1841 die Risdiye (Progymnasium), 1845 die
Dariilfiinun (Universitit) und 1849 das Dariilmaarif errichtet. Trotz dieser Re-
formbemithungen im Bildungsbereich auf der gouvernementalen Ebene bleiben die
religiosen Einrichtungen wie Mekteb und Medrese, die grofitenteils von Stiftungen
(awkaf) finanziert werden und die erste Bildungsstufe bilden, von den sikularen
Reformen zunichst unberiihrt. Viele Osmanisten und Islamwissenschaftler spre-
chen deshalb auch von einem dualen Bildungsmodell, das in der Tanzimat-Ara von
18391876 vorherrscht, die bis zur hamidischen Regentschaft anhilt.”?

Der tiirkische Historiker Hilmi Ziya Ulken hilt hierzu fest: »Diese dngstliche
und begrenzte Form der Verwestlichung hat in den Képfen der offen Gesinnten
die Moderne in eine Ecke platziert und den Islamismus in eine Ecke, ohne dass sie
sich {iberhaupt beriihrten oder gegenseitig kontrolliert hitten: wie zwei Fremde.«*?
Doch verstehen die Tanzimat-Reformer den Islam nicht als ein Element der Sta-
gnation. »Before the 1870s Islam was probably too much of a »naturalc component
of the intellectual culture even for the reformist bureaucrats for becoming aware of
any kind of a discrepancy between modernization and Islam.«*

Das Memorandum des Meclis-i Umiir-i Nifia (Rat fiir Offentliches) von 1839
impliziert das intellektuelle Weltbild der reformorientierten Biirokraten, die zwar
ein dualistisches Modell von technologischem Modernismus und Islam konstatie-
ren, diese aber nicht im Widerspruch sehen. Vielmehr wird entgegen konventio-
neller Geschichtsschreibung der Islam als eine Kulturtechnik und Institution ver-
standen und nicht als eine Last oder etwas, was im Prozess der Modernisierung
zu liberwinden wire. Als Beleg dafiir gilt, dass »for the ruling elite primary educa-
ti on could probably be perceived only within the frame of religious education«.””
Hierfiir steht auch die weiterhin zunehmende Zahl von Koranschulen nach 1839.

Erst als die Qualitit der Koranschulen nachlisst, machen sich die Tanzimat-
Reformer an die Aufgabe, staatliche Grundschulen zu errichten, die zwar neue
»weltliche« Ficher in das Curriculum einfiihren, aber »without touching the re-
maining traditional Islamic curricula«.”® Durch den Einfluss des damaligen fran-
zosischen Bildungsministers Jean Victor Duruy wird im Jahre 1869 eine Reform

91 Siehe: Matuz, Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte, S. 225. Siehe auch: Twor-
USCHKA, »Islam im 19. Jahrhundert«, S. 417. BERKEs, Tirkiye de Cagdaglasma, S. 213-244.

Siehe: CLEVELAND und BunTON, »The Ottoman Empire and Egypt during the Era of the Tanzi-
mate, S. 101. Siehe auch: SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire,
S. 1.

»Bu tirkek ve pek sinirli batilasma meraklilarinin kafasinda modernlesme ile Islamcilik hi¢bir kontrol
ve hesaplasmadan birbirine yabancr iki diisiince alani yasadi.« Aus: SoMEL, The Modernization of
Public Education in the Ottoman Empire, S. 2.

%4 Ebd.,, S. 2.

% Ebd., S. 3.

% Ebd.,, S. 3.
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zur Regulierung der 6ffentlichen Erziehung (Madrif-i Umidimiyye Nizdmndmesi) er-
lassen. Diese beinhaltet ein »sikulares« Grundschulmodell.”” Dieser sikularisieren-
de Modernisierungsprozess, der sich nicht nur auf die Bildungspolitik beschrink,
wird zwar wihrend der Regentenschaft Abdiilhamids II (1876-1908) fortgesetzt,
allerdings gewinnt in diesem Prozess der Islam neben seiner ethischen Dimensi-
on vor allem auf politischer Ebene eine besondere Bedeutung. Wihrend in der
Tanzimat-Zeit Islam und Modernisierung nebeneinander existieren, geht es in der
hamidischen Zeit vor allem darum, eine Synthese zu erreichen, bzw. zu erzwingen.

Abdiilhamit, vom Werk des groflen zeitgendssischen islamischen Reformators al-
Afghani (1839-1897) beeinfluf3t, verfolgte panislamische Ziele, wonach — um eine
Kurzformel zu vewenden — die rationalistischen Grundlagen im Islam zur Geltung

kommen und die Religion mit den Erkenntnissen der modernen Naturwissenschaf-

ten in Einklang gebracht werden sollten [...] B

Auf bildungspolitischer Ebene duflert sich diese Kulturpolitik verstirke ab der Mitte
der 1880er Jahre, als die Hohe Pforte versucht, Bildung ausschliellich den staatli-
chen Schulen zu {iberantworten, da die Elternhiuser — nach Auffassung Abdiilha-
mids — eine »world of ignorance« sind. Ein komplementires und ausgleichendes
Verhiltnis ist nicht erwiinscht.

It is a telling aspect of the state’s moralizing campaign that it is the teacher, in this
context clearly an extension of the Ottoman state, who can effect the student’s rescue
from the ignorant orbit of the family. The removal of the family from the locus of
education, its moral component in particular, cleared the way for the pre-eminence
of the relationship between the state and the student. The state, acting through the
local bureaucrats employed in each school, stands i loco parentis, a status reinforced

%7 Ebd., S. 4.

98 Maruz, Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte, S. 241. Auf die Regentenzeit Abdiil-
hamits kann hier nicht explizit eingegangen werden, auch wenn die Phase zwischen 1876 und 1908
sicher zu den interessantesten der Geschichte des Osmanischen Reiches gehort. Es gab vielleicht
keine ambivalentere Herrscherfigur im Osmanischen Reich, die die Reformen ab Mitte des 19. Jahr-
hunderts intensiviert besonders im Bildungsbereich weiterfiihrte, aber zugleich das Parlament der
von 1876 bis 1878 andauernden konstitutionellen Monarchie aufléste und den Islam als politische
Kulturidentitit im Rahmen eines aufkommenden Panislamismus gegen Ende des 19. Jahrhunderts
verstirkte. Lange galt in der Wissenschaft die Ansicht, der Islam wire fiir Abdiilhamit im machiavel-
lischen Sinne nur ein Mittel zum Zweck der Reichserhaltung gewesen. Der I/ Principe Machiavellis
gehorte tatsichlich zu seinen Lieblingslektiiren neben den Kriminalromanen von Sir Arthur Conan
Doyle, die er sich eigens fiir seine Lektiire — die Romane wurden ihm vorgelesen — hat iibersetzen
lassen. Kurz und lapidar fassen William Cleveland und Martin Bunton Abdiilhamits Regenten-
zeit zusammen: »His reign of thirty-three years, the third longest in the history of the Ottoman
dynasty, began with a cautious mixture of reform and conservatism but ended in an oppressive
reaction against European institutions and ideas.« CLEVELAND und BunToN, »The Response of
Islamic Society«, S. 120. Siehe: KEpDIE, »The Pan-Islamic Appeal: Afghani and Abdiilhamid II¢,
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by the fact that more and more of the schools at the idadi level were being converted

to boarding institutions.”

Schriften iiber Moral und orthodox islamische Verhaltensweisen dominieren fortan
den Unterricht.!”’ Allerdings — und die autobiographschen Schriften werden uns
dies zeigen — gelingt diese Gouvernementalisierung sozialer Praktiken durch die
Bildungsreformen nicht.

Trotz der Griindung staatlicher Grundschulen ab den 1870er Jahren vertrauen
grof8e Teile der Bevolkerung ihre Kinder eher den Koranschulen an,'®! die in der
Regel zwischen dem 4. und dem 6. Lebensjahr besucht werden. Zunichst wird
dort das arabische Alphabet E/ifba gelernt, danach werden unterschiedliche Koran-
abschnitte vorgelesen wie beispielsweise die a/-fatiba (die Eroffnende) — die erste
Sure des Korans — das »Vater unser« des muslimischen Gebetskanons. Dann folgt
die Rezitation der 67. Sure al-mulk (die Herrschaft) und schliefflich, mit dem 9.
Lebensjahr, die Rezitation des gesamten Korans (vhatim indirmek«).!%? Halid Ziya
Usakligil beispielsweise beschreibt dieses Curriculum in seiner Autobiographie Kirk
Yil (Vierzig Jahre).!% Ebenso die Rezitationstechnik, die Ahmet Rasim dazu ver-
leitet, in seinen Memoiren von einem Musikkurs zu sprechen.lo4 Anders als in den
staatlichen Schulen, gibt es in den Koranschulen — abgesehen von der Koranrezi-
tation — kein offizielles Curriculum; es hingt vielmehr von den jeweiligen Hocas
ab, was dariiber hinaus gelesen wird.'”’ Lektiirehinweise finden wir in zahlreichen
Autobiographien wie beispielsweise in der des Sprachwissenschaftlers Ahmet Ce-
vat Emre und des Politiker Kaziim Karabekir: I/m-i Hal (Katechismus), Tecvid-i
Mubhammediye (ein Buch tiber die Rezitationsweisen des Koran), Abmediye (ein in
Versen verfasstes Buch tiber ethisches Verhalten) und die Kssas-z Enbiyd (Geschichte
der Propheten).106 Eine Regelzeit fiir Koranschulen gibt es nicht. Vielmehr hingt

S. 46-67. Siehe auch: Davison, »From Autocracy to Revolution. The Era of Sultan Abdiilhamid
11 1878-1909, S. 105-125. FaraH, »Reassessing Sultan Abdiilhamid IT’s Islamic Policy«.

99 Ebd., S. 234. Siche auch: CLEvELAND und BunTON, »The Response of Islamic Societyx, S. 121.

100 Siehe: FORTNA, The Imperial Classroom. Islam, the State, and Education in the Late Ottoman Em-
pire, S. 202-247. Diese verstirkte Moralisierung der Bildung auf Staatswegen gegen Ende des 19.
Jahrhunderts ist nicht nur ein Phiinomen des Osmanischen Reiches. Fortna macht auch auf die
Expansion der Moralfragen in den Bildungssystemen in Russland, Zentralasien, den Vereinigten
Staaten, Japan, Agypten und Frankreich aufmerksam. Siehe: Ebd., S. 35—41. Wie bereits erwihnt
findet zeitgleich ein Wandel in den Vermittlungstechniken statt.

101Vgl. SoMmEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 111.

102Vgl. ebd., S. 254.

103 Siehe: UsakvriGiL, Kirk Yil, S. 27-32.

104 Aus: SOMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 254.

105Vgl. ebd., S. 262.

106 Aus: Ebd., S. 266.
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es von der Geschwindigkeit der Schiiler ab, den Koran nach den Intonationsregeln
zu rezitieren und einmal in Ginze zu lesen.'?”

Wenngleich ab den 1880er Jahren cine groffe Anzahl von staadichen Grund-
schulen (i6tidai) gegriindet werden, vor allem in den osmanischen Provinzen und
Protektoraten, entnehmen wir aus Somels Studie und den Autobiographien, dass
nach dem Besuch der Koranschule in der Regel nicht die staatliche Grundschu-
le folgt, sondern der Einstieg in das Progymnasium (Riisdiye), das entweder eine
militdrische oder eine zivilgesellschaftlich-biirokratische Laufbahn erméglicht. Die
Grundschulzeit betrigt drei Jahre. Der Lehrplan siecht neben der obligatorischen
Korankunde, Schreiben im ersten Jahr, Rechnen im zweiten und Osmanische Ge-
schichte und Moralkunde im dritten Schuljahr vor.'”®

Ein grundlegender Unterschied zur Koranschule besteht in der Ausstattung der
Riume und in der Praxis der Lehre. In der Koranschule sitzen die Schiiler auf Kissen
und der Koranhalter (Rable) ist auf diese Hohe abgestimme. In der Regel wird das
laute Memorieren der Koranverse mit dem Hin- und Herwippen des Oberkorpers
begleitet, das nach Auffassung muslimischer Pidagogen eine Hilfe beim Auswen-
diglernen ist. Die neuen staatlichen Grundschulen ersetzen Kissen durch Stiihle,
Koranhalter durch Tische, sowie das laute kdrperbewegte Memorisieren durch die
leise Lektiire.!%

Als »passing from the Orient to Europe« beschreibt Ismail Kemal Bey in seiner
Autobiographie 7he memoirs of smail Kemal Bey den Ubergang von der Koranschu-
le im mazedonischen Skopje zur Grundschule. Hier lernt er Lesen und Schreiben
in nur zwei Monaten, was — so Ismail Kemal — in einer Koranschule nicht méglich
gewesen wire."” Koranschulen und staatliche Grundschulen sind jedoch nicht die
einzigen Bildungsorte. Hiufig ziechen es die Eltern — wie bei Halide Edip — vor, ihre
Kinder zusitzlich durch Hauslehrer auszubilden.

An einem dieser Tage stand ich am Kopf des Bettes meiner GrofSmutter und verlangte
quengelnd, dass sie mir das Lesen beibringen lassen sollten. Meine Grofimutter dar-
auf: »Dein Vater sagt, dass er seine Tochter vor ihrem siebten Lebensjahr das Lesen
nicht beibringen ldsst. Ich habe mit drei Jahren angefangen; zu unserer Zeit war es so-

107 Beispielsweise bemerkt Usakligil in seiner Autobiographie, dass er nur eine kurze Zeit die Koran-
schule besucht habe, weil es ihm leicht gefallen sei, den Koran selbst zu lesen. Siche: Usakriair,
Kirk Yil, S. 31. Zu erwihnen ist hier, dass in den seltensten Fillen von den Kindern das Arabische,
was sie mit dem Koran rezitierten, verstanden wurde. Vielmehr stand das Vortragen des heiligen
Textes im Vordergrund. Arabische Grammatik oder Osmanisch konnte dann spiter auf einer Riig-
diye oder auf einer Ibtidai gelernt werden.

108 Siehe: SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 299.

199 Vgl. UsakviGiL, Kirk Yil, S. 28.

110 Aus: SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 259.
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gar nicht uniiblich, dass siebenjihrige Kinder zum Hafiz" wurdens, sagte sie. Jedoch
setzte ich fast jede Nacht die Quengelei fort. Und sie muss meinem Vater irgendwie
zugesetzt haben, denn er willigte mit der Vollendung meines fiinften Lebensjahres zu

. . R 17
meinem Bildungseinstieg ein.

Die Zeremonie, die den Zugang eines Kindes aus einer gut situierten Familie zur
Welt der Biicher feiert, wird »ebenso wichtig angesehen wie die Zeremonie zu einer
Hochzeit«.® Die Familien geben viel Geld aus und erméglichen, wie es der Brauch
verlangt, zwei drmeren Kindern des Viertels die Finanzierung der Ausbildung.114

In ihrer Autobiographie beschreibt Halide Edip diese Zeremonie ausfiihrlich.
Giste sind geladen und es wird ein grofies Festessen gegeben. »Fiir mich wurde ein
recht schones mit Blumen bestickt champagnerfarbenes langes Gewand, dass bis zu
meinen Absitzen reichte und dazu in der gleichen Farbe aus Till ein Tuch fiir mei-
nen Kopf angefertigt.«!”® Sie wird allen Gisten vorgestellt und muss vor dem Hoca
kniend die ersten Buchstaben des arabischen Alphabets sprechen. Dabei vergisst
sie, wie sie amiisiert bemerkt, abschliefend die Hand des Hocas zu kiissen.X® In
der darauffolgenden Zeit kommt der Hoca gewdhnlich abends, um im Selamlik'”
Halide und ihrer Ziehschwester Mahmure Koranunterricht zu erteilen. Dariiber
hinaus ist es das multiethnische Hauspersonal der Grofmutter, das auf »vielfiltige
Weise durch Lieder, Geschichten und Briuchen die Fantasien des kleinen Mid-
chens« anregt;118 ebenso die hauseigene Bibliothek, die die kleine Halide in ihren
Bann zieht. Private Bibliotheken gehoren in der Mittel- und Oberschicht der os-
manischen Gesellschaft zum iiblichen Inventar.”?

In der Regel folgt auf eine nicht-6ffentliche Frithbildung die Einschreibung an
eine Riisdiye (Progymnasium). Der Besuch der Riisdiye dauert in der Regel drei Jah-
re und der inhaldiche Schwerpunke konzentriert sich ab den 1870er Jahren bis in

11 Als Hafiz bezeichnet man eine Person, die den gesamten Koran auswendig kann und ihn oft auch
zu bestimmten Gelegenheiten zumindest teilweise rezitiert. Der Vortrag folgt Aussprache- und In-
tonationsregeln.

112 Ap1var, Mor Salkimls Ev, S. 68.

113 Ebd., S. 69.

114Ebd., S. 68.

115Ebd.,, S. 69 f.

116 Ebd.,, S. 69.

117 Mit Selamlik wurde in einem osmanisch-tiirkischen Haushalt die Raumlichkeit bezeichnet, in der
vor allem Giiste empfangen wurden. In der Regel auch die Riumlichkeit des Hauses, in der sich die
Minner aufhielten. Der Gegenpart im Haus war das Haremlik, das eher den Frauen vorbehalten
blieb und fiir die Intimitit der Familie stand. Jedoch fillc dem Leser der Autobiographie Halide
Edips auf, dass man mit dieser Trennung im Hause der Grof3eltern oder spiter im Hause des Vaters
gelassen umging.

118 GLasseN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung tiirkischer
Frauen nach Autobiographien, S. 355.

119 Vgl. ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empire, S. 10.
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die ersten Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts »on literary subjects, such as Arabic and
the relevant grammar topics (Ewsile, Bind, Avamil, Izhdr), literary Persian texts such
as the Pend-i Artér and Sadi’s Giilistan and the Tubfe-i Vehbi for initiating pupils in
Ottoman and Persian literary culture«.!?® Saadis Text Gulistan. Der Rosengarten aus
dem 13. Jahrhundert, der hier erwihnt wird, behandelt unterschiedliche Lebens-
und Verhaltensweisen von Kénigen bis zu Mystikern. Dabei werden die Themen
Geniigsamkeit, angemessenes Verhalten, Liebe und Jugend sowie Schwiche und
Alter verhandelt. Ahnlich das Buch Pendname (Buch der Ratschlige) des Mysti-
kers und Apothekers Farid ad-Din ‘Attar (1142/43-1220), dessen Ethik von einem
pragmatischen Bezug zur Welt getragen wird.

Klug ist derjenige, der sich zunichst den Gaben Gottes gegeniiber dankbar zeigt. Da-
nach sein Selbst beherrscht. Hey junger Mann: derjenige, der mit seiner Wut und
seinem Arger umgehen kann, hat sich in dieser Welt schon gerettet. Der grofSte Narr
unter dem Volk ist derjenige, der seinem selbstsiichtigen Ich und seinen Launen und
Stimmungen folgt. Darauf glaubt der schlecht denkende Mensch, daf§ Gott ihm am
Ende vergeben wird."*!

Eine Auflistung des Lehrmaterials finden wir in den Erinnerungen von Halid Ziya,
der ebenso Saadis Giilistan an erster Stelle erwihnt.'** Weitere Ficher sind Alge-
bra, Geographie und Kalligraphie. Als zusitzliche Sprache wird in manchen Fillen
Franzésisch gelehrt.

Kazim Karabekir konstatiert in seiner Autobiographie Hayaszzm (Mein Leben)
hingegen, dass die Risdiye in Mekka keinen Lehrer mit Franzésischkenntnissen
einstellt, weil es dort als Stinde betrachtet wird, eine westliche Sprache zu unterrich-
ten.'”> Aus Halid Ziyas Erinnerungen erfahren wir etwas iiber die Inneneinrichtung
einer Risdiye in Izmir, die im Vergleich zur 6ffentichen Grundschule nicht mit
Binken und Tischen ausgestattet ist. »[...] die Kinder erheben sich von den Holz-
gestellen mit Filzbesatz und setzen sich vor jedem Unterrichtsbeginn nacheinander
in die Mitte des Raumes auf den Teppich.«!** An diesem Wandel der Inneneinrich-
tungen macht der Historiker Selcuk Aksin Somel seine Theorie {iber das hamidische
Bildungssystem fest, das andere Formen von Autoritit und Moral entwickelt.

Quran school education with the boca as the main figure, with his arbitrary appli-
cation of corporal punishment, created only fear among the pupils, but no effective
discipline. In contrast, the new school lacked the falaka (Bastonade) (sic) and arbi-
trary punishments. But the strict functional organization of time and space for the

120 SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 262.

121 ‘ATTAR, Pendname, S. 7.

122 UsakLIGIL, Kirk Yil, S. 103.

123Vgl. SoMmEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 266.
124 UsakriGi, Kok Yil, S. 104.
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activities of prayer, instruction, the rehearsing of lessons, nourishment and sleeping
created a deep sense of authority. [...] Morality meant sitting at a fixed place, with

the form self-control of the body.'”

Diese Zeit und Raum strukturierende Form der Disziplinierung der Korper um die
Jahrhundertwende im Osmanischen Reich hat nach Somel die Entwicklung von
moglichen demokratischen Individuen verhindert. Um seinen Befund zu erhirten,
bedient er sich der Analysen Foucaults zur Entstehung der Disziplinargesellschaft
in Westeuropa des 19. Jahrhunderts. Fiir Foucault ist jedoch gerade die Geburt und
Entstehung des Individuums Produkt von Disziplinierungstechniken der Moderne:
Ein Individuum, das sich durch Trennungen von Dingen und vom Sozialen defi-
niert.'”® Und genau dieses disziplinierte Individuum scheint Somel zu vermissen,
wenn er davon spricht, dass »even those with an intellectual mind could not exceed
the limits of pragmatism. In fact, Ottoman public schools have been successful in
producing individuals who could best serve in the civil service«.”” Sein Vorwurf
lautet: Selbst die Intellektuellen sind zu pragmatisch ausgerichtet, um Innerlich-
keit zu entwickeln und demokratische Ideen nachhaltig zu internalisieren und zu
verbreiten. Ursache hierfiir — so Somel weiter — ist die hamidische Bildungspolitik.
»These conditions altogether shaped individuals who on the one hand were most-
ly positivists and modernists, and at the same time were authoritarian. It is rather
difficult to find graduates of the Hamidian education who were consistent liberals
and democrats«.!®

Doch Somels Perspektive beruht auf einer asymmetrischen Perspektive: Er be-
greift die westeuropiische Moderne als homogene Struktur, setzt sie als Mafstab
und hinterfragt sie nicht. Bei Klaus Mann und Michel Leiris wurde uns aber auch
die Inkonsistenz und Fragilitit von westeuropdischer Moderne klar. Somels Ver-
gleich ist ein Vergleich von Kultursubjekten, der das westlich-demokratische und
das hamidische Subjekt abstrakt ganzheitlich begreift, ohne die Kulturtechnik der
prozess- und praxisorientierten Subjektkulturen zu beriicksichtigen. Der Mangel,
den Somel konstatiert, ist letztlich derselbe, den viele Literaturwissenschaftler in
den arabischen und tiirkischen Autobiographien festmachen, ein Mangel an In-
trospektion. Und dhnlich wie Bernard Lewis” Kritik an den arabischen Autobio-
graphien konzentriert sich Somels Kritik im Rahmen seiner Institutionenanalyse
auf den Begriff des »Dienens«. Das Verhiltnis zur Obrigkeit ist im hamidischen
Bildungssystem — so Somel — stark ausgeprigt, so dass sich keine Form von In-
nerlichkeit entwickelt. Sein ausschliefSlicher Blick auf Identitdten iibersieht jedoch
die sensitiv geprigten Subjektivierungsweisen und Praktiken in den osmanischen
Bildungsgeschichten.

125 SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 266.

126 Siche: Foucaurt, Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefiingnisses, S. 173-292.
127 SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 276.

128 Ebd., S. 276.

Urheberrechtlich geschiitztes Material. © 2012 Konstanz University Press, Konstanz



Performative Individuationen 71
Performative Individuationen

Letztendlich kann der junge Mensch, der mit der Last an Kultur und Bildung die
Schule verldsst, weder einem iranischen Jungen einen Satz auf Persisch sagen, noch
einen zehnteiligen Text aus einer arabischsprachig dgyptischen Zeitung verstehen. [.. ]
Mit der Kreide in der Hand vor der Tafel verbrachten wir lange Zeit, um Probleme zu
16sen, die sich unser Lehrer ausgedacht hatte und die mit unserem Alltagsleben rein
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gar nichts zu tun hatten."”

Dass Schule nicht alltagstauglich ist, solche Passagen finden sich in zahlreichen
Autobiographien, die das Schulsystem zwischen 1869 und 1912 thematisieren.
Hier wird vermerke, dass beispielsweise der Geschichtsunterricht darin besteht, die
Lebens- und Regierungsdaten der osmanischen Sultane auswendig zu lernen, die
Schule letzdich darauf hinwirke, zu disziplinieren, und zu informieren. Das ei-
genstiandige Denken zu entwickeln, wird dagegen verhindert. Das hamidische Bil-
dungssystem zielt in erster Linie auf eine abstrakte und starke Identifizierung der
Schiiler mit dem Osmanischen Reich und seinem Herrscher Abdiilhamid I1.1%°

In vielen autobiographischen Texten werden nicht nur Lehrplan und Lehrme-
thode kritisiert, sondern auch die Lehrer selbst, die besonders in den Koranschulen
(Mektebler) als dicke, faule und korrupte Turbantriger karikiert werden. Dies gilt
nicht nur fiir die osmanisch-tiirkischen Texte."!

Der Mediziner Tefik Saglam schreibt in seiner Autobiographie Nasi/ okudum
(Wie ich gelernt habe), dass er »keinen Fortschritt bemerken konnte. Auch wenn
ich eine Lobende Erwihnung« bekam, kam ich nicht voran«. Zudem kann er den
Sinn des Hin- und Herwippens beim Koranunterricht nicht nachvollziehen.'3?

Fiir andere wiederum ist Schule im Riickblick eine wichtige, weil politische In-
stitution, da die Gymnasien Orte einer oppositionellen Bewegung gegen das Re-
gime Abdiilhamids (1878-1908) sind. So berichtet Ibrahim Temo in seiner Auto-
biographie Ittihad ve Terakki Anilar: (Erinnerungen an Einheit und Fortschritt)
von der Lektiire verbotener Texte wie Romane und Theaterstiicke von Namik Ke-
mal.'®®> Neben ihm gibt es zahlreiche weitere Intellektuelle, die vom Exil aus ihre
regimekritischen Texte ins Reich einschleusen. Zudem sind Schriften, Ghaselen
und Ilahis (Mystische Singtexte) aus Anatolien oder Mesopotamien von Bektasi-

129 UsAkLIGIL, Kirk Yil, S. 103 f.

130Vgl. SomEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 276.

131 Vor allem der erste Band der Autobiographie von Taha Husayn ist voller Schilderungen unehrlicher
und nur am »Fressen« interessierter Scheichs. Vgl. Husayn, Kindheitstage, S. 54.

132 Vgl. SaéLam, Nasil okudum, S. 16-18.

133 Namik Kemal (1840-1888) ist ein bekannter Schriftsteller und Journalist, der in den Reformbewe-
gungen der Jungosmanen und Jungtiirken gegen Abdiilhamid II. eine zentrale Rolle spielte. Siehe:
MarDIN, »Namik Kemal: the Synthesis«.
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Orden im Umlauf.** Zentrales politisches Organ dieser jungosmanischen, spiter
jungtiirkischen Bewegung sind jedoch die Zeitungen, die in Paris, wo sich die Exi-
lanten meistens aufhalten, gedruckt werden.”> Abnehmer der Zeitungen sind vor
allem Postdmter, die nicht der Hohen Pforte, dem Sitz der osmanischen Regierung,

unterstehen.'3°

Illegal Young Turk newspapers from Paris were smuggled into risdiyyes and idddi
schools from the mid of the 1890s onwards. These newspapers propagated the ina-
bility of the present regime to preserve the imperial borders, the concessions given by
the Sublime Porte to foreign powers and presented a picture of the sultan as putting
his personal interests above the interests of the Empire. The solution was to be the

overthrow of the present despotism and the restoration of the constitution of 1876."%

Dieses politische Ziel eint viele unterschiedliche intellektuelle Krifte gegen Ende
des 19. Jahrhunderts. Exemplarisch zeigt sich die Komplexitit der Schwellen- und
Umbruchszeit anhand der weniger linearen Lebensliufe von Sevket Siireyya Ayde-
mir (1897-1976) und Necip Faziil Kisakiirek (1905-1983). Beide entstammen schr
unterschiedlichen familidren Verhiltnissen: Aydemir, der eine sehr religiose Erzie-
hung in Edirne und Moskau geniefit, avanciert in der »gottlosen« Republik Atatiirks
zum Berater Mustafa Kemals und zu dessen Biographen.'”® Necip Fazils Familie
hingegen orientiert sich stark an europiischen Vorbildern, schickt ihn auf sikulare
Schulen (franzésische und amerikanische) und erméglicht ihm eine Studienzeit in
Paris, wo er an der Sorbonne Philosophie studiert.” Doch nach seiner Riickkehr
widmet er sich als einer der bekanntesten Lyriker der modernen Tiirkei der islami-
schen Mystik, dem Sufismus.'%’ Diese und andere Autobiographien zeigen, dass die
Komplexitit, die Verwobenheit der Phinomene wie Religion, Selbstbestimmung,
Politik und Sikularisierung eingehender interdisziplindr untersucht werden miis-
sen als dies bislang erfolgte. Denn es ist nicht zu tibersehen, dass der Islam in der
zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts im Osmanischen Reich als Lebenstechnik und
Wissen und der Verwestlichungsdiskurs nicht nur im Schulsystem nebeneinander
existieren, sondern diese duale Existenz auch die private Bildung bestimmt.

Wie sehr dies der Fall ist, zeigt sich exemplarisch in der Autobiographie Mor Sal-
kimly Ev von Halide Edip Adivar. Wie erwihnt, spielen in der Biographie Halide

134 Temo, Ittihat ve Terakki Anilars, S. 9.

135Vgl. MARDIN, The Genesis of Young Ottoman Thought. A Study in the Modernization of Turkish
Political Ideas, S. 107-132.

136 Vgl. Matuz, Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte, S. 250.

137 SoMEL, The Modernization of Public Education in the Ottoman Empire, S. 269 £. Siehe auch: CLEVE-
LAND und BunTON, »The Response of Islamic Society«, S. 122.

138 Siche: ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empire, S. 25.

139 Vgl. UYGUNER, Necip Fazil Kisakiirek, S. 10.

140 Siche: ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empirec, S. 25.
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Edips die Bibliothek und die lesenden Grofleltern eine besondere Rolle. Thre ersten
Erinnerungen gelten den Reisebeschreibungen des Botanikers Georg Schweinfurth,
dessen Afrika-Reisetagebuch /m Herzen Afrikas (deutsche Erstausgabe 1874/Leip-
zig) schon 1875 ins Osmanisch-Tuirkische tibersetzt wird. Der Grof$vater liest ihr
vor, der mit seiner unnachahmlichen Art des Vortrags selbst in einem Stein hitte
das Interesse fiir Lektiire wecken kénnen. »Ondan sonra okumak icin icimde mii-
this bir heves uyandi [...].« (»Danach erwachte in mir eine unglaubliche Lust fiirs
)" Literarische und naturwissenschaftliche Bildung werden Halide Edip
vor allem iiber Hauslehrer vermittelt, die oft wechseln und unterschiedliche The-
menbereiche bedienen. Zunichst der Imam Siileyman Aga von der naheliegenden
Moschee, der neben dem Koranunterricht (Etlernen des arabischen Alphabets £/
ba) viele tiirkische und arabische Mirchen erzahlt. Auf Siilleyman Aga folgt Ahmet
Aga, der in der Entwicklung und Entfaltung ihrer Phantasie eine grof3e Rolle spielt.

Lesen.«

Er fithrte mich ein in die tiirkische Volksliteratur. Dadurch konnte ich die Seele der
tiirkischen Literatur begreifen. Genau drei Jahre verbrachte Ahmet Aga bei uns. Im-
mer las er Geschichten vor. Eine, die fiir mich ganz oben stand und sehr verziickte, war
die Geschichte des Battal Gazi."*? Als er vorlas durchdrang es mich und ich stellte un-
unterbrochen Fragen. Dieses Buch, das die alten Heldengeschichten der Janitscharen
erzihlte, entflammrte regelrecht meine Phantasie. [...] Was mich an diesem faszinierte
war mehr als der Aspekt des Heldentums, die orientalische Vorstellungswelt, die darin

steckre, '

Doch weder Battal Gazi, noch Aba Muslim al-Khorasani gehéren wirklich zu ih-
ren Helden — es sind vielmehr die Geschichten und die Ereignisse um diese Figu-
ren herum, die ihre Phantasie beleben. »Der Held meiner Seele war der gesegne-
te Ali."** Auf die Heldengeschichten folgen Liebesgeschichten, die ihr ihr Lehrer
am Meerufer bei Brot, Kdse und Melone vortliest. Zum Bildungsprogramm gehért
ebenso der Besuch des 6ffentlichen Schattentheaterspiels Karagiz ve Hacrvat, das in
den groflen Kaffeehdusern fiir jederman aufgefiihrt wird, beispielsweise am grofien
Markt in Uskudar auf der asiatischen Seite der Stadt.'®®

Fiir Halide Edip stellt das Schattenspiel einen Spiegel der osmanischen Gesell-
schaft dar. Karagz und Hacivat »in meiner Kindheit gesehen zu haben, machte mir

141 Aprvar, Mor Salbimls Ev, S. 64.

142 Battal Gazi war ein Heerfithrer, der im 8. Jahrhundert wihrend der Omayyadenzeit kriegerische
Feldziige gegen Byzanz fiihrte. Es gibt zwei bekannte Epen zu seiner Figur, ein arabisches und ein
tiirkisches. Halide Edip bezicht sich hier auf das tiirkische Epos Seyyid Battal. Siche: CANARD,
»al-Battal«.

143 Ap1var, Mor Salkimls Ev, S. 86 f.

144 Ebd., S. 89. Mit ‘Al ist hier der Schwiegersohn des islamischen Propheten Muhammad gemeint.

145 Vel. Ap1VAR, Mor Salkimls Ev, S. 95 f.
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die einheimischen Charaktere unserer Gesellschaft natiirlich und in einer sehr rea-
listischen Form klar«.!4® Auch Erika Glassen macht auf die Bedeutung des Theaters
aufmerksam.

Aber nicht nur die Lieder und Geschichten des Hauspersonals, Ahmet Agas Volksbii-
cher, Teyzes Bibliothek, der Religionsunterricht bei $iikrii Efendi, Shakespeare und
G. Eliot und Ruza Tevfiks ausgewogenes ost-westliches Literaturprogramm prigen die-
ses frithe Schriftsteller-Ich, sondern auch die Theaterbesuche, die man mit ihr unter-
nimmt. Sie erlebt das ganze Spekerum der Maglichkeiten, das Istanbul am Ende des
Jahrhunderts zu bieten hatte. An erster Stelle stehen natiirlich die volkstiimlichen Un-
terhaltungen, wie Karagéz, der Tulautgi, das Kel Hasan Tiyatrosu, das Canbazhane,
aber ihr Vater nimmt sie zusammen mit zwei Freunden auch mit in ein Theater nach

Beyoglu, wo eine franzdsische Opern-Truppe gastiert.147

Mit nur sieben Jahren wird Halide 12 Monate in ein amerikanisches College in Is-
tanbul geschickt, um Englisch zu lernen und nimmrt am Bibelunterricht teil, was zu
Differenzen mit ihrer Tante und ihrem Hauslehrer Ahmet Aga fiihrt. Halide selbst
bewertet ihre Bibellektiire im Riickblick als besonders wichtig. Denn ebenso wie
die islamische Mystik und tiirkische Volksreligiositit vermittelt auch die christli-
che Religion Lebensphilosophien und Lebenstechniken, die — so ihre Auffassung
— eine Muslima auch kennen sollte."*® Spiter lernt Halide von ihrem Hauslehrer
Arabisch und dariiber hinaus stehen die Lektiire des Koran, sowie islamisch- und
volksreligiés-mystische Texte auf dem Programm. Der Lehrer selbst steht fiir einen
Gesetzesislam, der jedoch die volksreligiose Literatur nicht abwertet. Zur gleichen
Zeit setzt fur Halide Edip mit zehn, elf Jahren — wie allgemein verbreitet — die Or-
thopraxie der Religion ein. Tdgliches Gebet und das Fasten zum Ramadan verrichtet
sie von da an jahrelang.

Nach der Collegezeit erhile sie zu Hause weiter Englischunterricht. »Meinen
Arabischunterricht setzte Siikrii Efendi fort und zugleich richtete sich in unserem
Haus auf Empfehlung Woods Pasa eine englische Lehrerin ein.«*” Zudem erhilt
sie von einer ehemals italienischen Theaterschauspielerin Gesangsunterricht, wenn-
gleich sie nach eigener Auffassung nicht talentiert ist. »Dennoch erhielt ich von
einer alten, in Rente gegangenen Primadonna Musikunterricht, die mich in die
dramatische Seele der italienischen Musik eintauchen lie.«*® Weitaus wichtiger
fiir sie selbst ist der Englischunterricht, durch den sie verstirke die westeuropdische
Literatur kennenlernt und der ihr — der spiteren Romanautorin — den Weg zum

146 Ebd., S. 97.

147 GLasseN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung tiirkischer
Frauen nach Autobiographienc, S. 359 f.

148 Sjche: ADIVAR, Mor Salkimls Ev, S. 101.

149 Ebd., S. 119.

150 Ebd., S. 119.
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Roman ebnet. »[...] Sie lief§ mich aus der englischen Literatur vor allem Shake-
speare und G. Eliot lesen. Ich kann sagen, dass diese Frau das Fundament fiir meine
Emotionalitit als Romanautorin gelegt hat.«!!

Im Blick auf ihre personliche Entwicklung erwihnt Halide dariiber hinaus ih-
ren Franzosischlehrer Riza Tevfik, der sie sowohl in die franzosische Literatur als
auch in die englische Philosophie einfithrt. Doch trotz ihres regen Interesses an
den westeuropdischen Wissens- und Literaturdiskursen, steht ihr die osmanische
und persische Literatur niher.

Damals erzihlte er sehr oft stundenlang vom englischen Philosophen Herbert Spen-
cer.™ Aber was mich wirklich interessierte und reif werden lieR, waren seine Erliu-
terungen zur orientalischen Literatur und zum mystischen Aspeke ihrer Philosophie.
Insbesondere Arabisch und Persisch waren unvergleichlich. Aus 4sthetischer und in-
tellektueller Sicht hat er mich mit einer beispiellosen und neuen Welt vertraut ge-

macht.”?

Am stirksten identifiziert sie sich mit der tiirkischen Volksliteratur, mit ihren Ge-
schichten, Volksliedern und ihrer Mystik. Zwar sei das Persische sehr beeindru-
ckend, jedoch viel zu kiinstlerisch und fein, um einen besonderen Charakter ent-
wickeln zu kénnen."”*

Diese besondere Bindung an die tiirkische Literatur ist eng mit ihrem Lehrer
Riza Tevfik verbunden, der selbst ein bekannter Lyriker des ausgehenden Osma-
nischen Reiches ist und zwischen 1919 und 1922 das Amt des Erziehungsministers
bekleidet. Zu seiner Rolle und Bedeutung in ihrem Werdegang vermerkt Halide
abschlieflend: Er hat ihr jenseits des Kunst- und Philosophie-Unterrichts vor allem
ein Gefiihl von Freiheit gegeben; nicht nur gedanklich, sondern auch auf der Aus-
drucksebene.”” Damit beschreibt Halide Edip zugleich den Zeitgeist, das Gefiihl
einer Generation, die mit der Bewegung der Jungosmanen in den 1860er Jahren
bis zu den Jungtiirken 1889 und dariiberhinaus fiir eine Wieder- und Neuentde-
ckung des Tuirkischen einstehen. Zwar bleiben Arabisch und Persisch weiterhin die
elementaren Sprachen im Bildungsdiskurs, jedoch zeichnet sich gegen Ende des 19.
Jahrhunderts unter den Intellektuellen ein Hierarchiewechsel ab. Benjamin Fortna
schreibt tiber diesen Wandel:

151 Ebd., S. 119.

152 Intensiv gelesen wurde der funktionalistisch und positivistisch ausgerichtete Philosoph Herbert
Spencer (1820-1903) auch von arabischen Intellektuellen um die Jahrhundertwende wie beispiels-
weise vom Reformer an der al-Azhar Muhammd ‘Abdih (1849-1905). Siehe: HENDRICH, Islam und
Aufklirung. Der Modernediskurs in der arabischen Philosophie, S. 84-93.

153 AD1VAR, Mor Salkimls Ev, S. 121.

154 Vgl. ebd., S. 164.

155 Ebd., S. 122.
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In retrospect, however, it is easy to lose sight of the extent to which late Ottoman
society was informed by a richness of linguistic and cultural nuance. It is precisely this
multifaceted nature of late Ottoman society that is frequently made to appear quaint
and silly because it was ahistorically deemed to be moribound. The autobiographical
material allows us to recover both how central Arabic and Persian were to the late Ot-

toman educational world, and how alien they had become within one generation."®

Halide Edips Autobiographie und weitere Texte, welche nach der Entstehung der
tiirkischen Republik verfasst werden, sind von Atatiirks Sprachreform vom Jah-
re 1928 und seiner darauf folgenden Sprachpolitik geprigt, in der arabische und
persische Begriffe durch tiirkische ersetzt werden. »Die Intention in der tiirkischen
Republik war eine vollstindige Abwendung von der islamischen Klassik ebenso wie
von politischen Einfliissen aus der spitosmanischen Zeit.«!”’

Nach der Zeit mit Riza Tevfik wird Halide Edip erneuc fiir einige Jahre in ein
englischsprachiges College eingeschrieben. Der Einfluss dieser Zeit auf ihre spitere
Denk- und Lebensweise sei sehr grof$ gewesen, konstatiert die Autorin.”® Zusitz-
lich studiert sie mit einem neuen Hauslehrer, dem Mathematiker Salih Zeki, da
sie am College mit groflen Schwichen in der Mathematik zu kimpfen hat. In den
drei folgenden Collegejahren laufen all die Themen zusammen, die ihre Bildungs-
geschichte bis dato prigten: Von der exegetischen Literatur zu Islam und Christen-
tum, iiber die Wiederentdeckung der persischen Literatur durch die Dichtungen
‘Omar Hayyams (1048-1123),"° der in der Sekundrliteratur hiufig als persischer
Epikur gehandelt wird,'® bis zum englischen und franzésischen Roman. Es ist ei-
ne Bildungsbiographie, die fiir die meisten osmanisch-tiirkischen Autobiographien
reprisentativ ist. Die Wissensformationen von Religion, Philosophie und Litera-
tur stechen nebeneinander. Diese Juxtaposition unterschiedlicher Wissensdiskurse,
steht fiir eine Akkumulation, in der das Wissen von ihren Autobiographen be-
sonders auf seine Alltagsbeziiglichkeit und Sozialtauglichkeit befragt wird. Was die
Kinder und Jugendlichen im Osmanischen Reich betrifft, die sikulare und nicht-
sikulare Schulen besuchen, vermerkt Fortna, dass

[...] the fact that many students spent time in both types of schools meant that the

distinction was blurred by their own educational pathways, broadly conceived; the

. . . . . 161
students were combining the systems in their own life experience. 6

156 ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empirec, S. 26.

157 ADANIR, Geschichte der Republik Tiirkei, S. 38.

158 ADIVAR, Mor Salkimli Ev, S. 124.

159 Die vierstrophigen aphoristischen Gedichte (Rubaijat) von ‘Omar Hayyam waren fiir Halide Edip
ihr »Leben lang ein Hafen, an dem sich ihre Gedanken und ihre Seele beruhigen konnten«. Ebd.,
S.130.

160Vgl. SOMMER, Omar Chajjam und seine Rubaijat, S. 61-65.

161 EorTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empire, S. 19.
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Um diese Gleichzeitigkeit von Ungleichzeitigkeiten — aus westeuropdischer Per-
spektive gesprochen —, wissenschaftlich thematisieren zu kénnen, fehlt es Fortna
noch an methodischen Zugingen.

Schools commonly labelled >secular« and >western« reveal themselves to have provi-
ded courses in the Islamic sciences and morality along with French and chemistry, a

juxtaposition for which the prevailing historical literature leaves us unprepared.'®?

Ebenso kann die Kombination von Sikularem und Nicht-Sikularem in den Auto-
biographien nicht mit einer klassischen Vorstellung von moderner Autobiographie
gelesen werden. Vielmehr finden sich in den Texten Beschreibungen von Individu-
ellem und Sozialem, die auf die Komplexitit von Bildungsprozessen und Selbstbe-
stimmungen aufmerksam machen.

The autobiographies identify a wide variety of influences, ranging from mothers, fa-
thers, and siblings, to neighbors, books (both religious and non-religious), the theater
and, of course, school teachers, and schoolmates. These manifold influences are par-
alleled by the range of educational options available in this period, e.g., public and
private, state and non-state, foreign and domestic, formal and informal (e.g., home
schooling), ethnically or religiously segregated and mixed, single sex and coeducatio-
nal, etc. In the aggregate the autobiographical sources help to fill in some of the blank
spaces of educational history as traditionally seen from pespective of the state school

system.]63

Die Gleichzeitigkeit unterschiedlicher Wissensdiskurse und der grofitenteils an die
Lehrkérper und niche primir an die Institutionen gebundene Wissensvermittlung
fihrt zu einer Konstitution von Subjektkulturen, die weitaus sensumotorischer aus-
falle als im Wendepunkt von Klaus Mann.

Erika Glassen macht deutlich: Auch wenn in Mor Salkimls Ev keine Logik der
Trennung und Vermittlung vorliegt, stellt Halide Edips Autobiographie ein »faszi-
nierendes Dokument einer Ich-Objektivierung« dar,'®® das sich insbesondere mit
den beiden ersten Kapiteln Bu bir kiigiik kizin hikdyesidir (Dies ist die Geschichte ei-
nes kleinen Midchens) und Hikdye artik benim oluyor (Die Geschichte wird nun die
meine) eindriicklich zeigt. In Mor Salkimls Ev (Das glyzenienumrankte Haus) be-
ginnt Halide Edip mit ihren ersten Erinnerungen an das glyzenienumrankte Haus
— das Fundament ihrer Kindheit — in der 3. Person. »In ihrer Erinnerung beginnt

12 EoRrTNA, The Imperial Classroom. Islam, the State, and Education in the Late Ottoman Empire,
S.243f.

163 ForTNA, »Education and Autobiography at the End of the Ottoman Empire, S. 10.

164 GLasseN, »Die Tochter der letzten Osmanen. Zur Sozialisation und Identititsfindung tiirkischer
Frauen nach Autobiographieng, S. 354.
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das Leben, die erste Zeit, mit dem Haus in Besiktag.!® Auf den folgenden Sei-
ten wird das Haus, der Garten und die Umgebung beschrieben bis schliefSlich die
Riume mit den Erinnerungen an die frith verstorbene Mutter und GrofSmucter
verkniipft werden. Diese Erinnerungen werden im ersten Kapitel fragmentarisch,
ohne zeitlich-strukturellen Aufbau widergegeben. So beginnt jede erschriebene Er-
innerung mit der Formulierung »bir simsek daha« (wieder ein Blitz). Mit dem 2.
Kapitel dndert sich jedoch der Verlauf der autobiographischen Narration.

Von nun an wird die Geschichte des kleinen Midchens meine eigene, denn alles, was
sich davor als eine Erinnerung zeigte, war immer Traum und Phantasie. Dagegen ha-
ben die darauffolgenden Ereignisse (Begebenheiten) die Gefiihle, die das Fundament
meines Bewusstseins formten, hervorgebracht. Als ich das erste Mal das Geschopf, das
Halide genannt wird, im Spiegel erblickte, stellte sich bei mir ein fremdartiges Gefiihl
ein. Dieses Gesicht empfand ich als fremd; dieses Gesicht kam mir wie andere fremde

Gesichter als ein ganz neues Geschopf vor.1%

Mit der Spiegelerfahrung, dem reflektierten Selbstbild, dem erblickten Fremden 4dn-
dert sich die Erzihlweise, geht von der dritten Person in die Ich-Perspektive tiber.
Bezeichnenderweise trigt das Kapitel den programmatischen Titel Hikdye artik be-
nim oluyor (Die Geschichte wird nun die meine).

Auch wenn die Bildungsgeschichte Halide Edips einige Parallelen mit der Klaus
Manns aufweist (private Bildung, Rolle der Familie in der Bildungsgeschichte, west-
europiische Literatur, Theaterbesuche und gutsituiertes Elternhaus) gibt es doch
auch Differenzen. Im Falle der Autobiographie Halide Edips haben wir es tenden-
ziell mit einer Sensumotorik zu tun; die Bildungsgeschichte Edips stellt vor allem
Korper und Personen ins Zentrum: die vorlesende GrofSmutter, den Hauslehrer
(Wissen wird hier personengebunden vermittelt), die Beschreibung innerer Ich-
Zustinde, die, wie zu Anfang des Kapitels dargestellt, stets mit der Beschreibung
von Dingen oder Allddglichem verbunden sind. Das Subjekt ist ein reflexives, das
sich nicht von den Dingen trennt, sich aber dennoch von Thnen unterscheidet. Bei
Mann steht die personliche Wissensvermittlung im Hintergrund; seine Bildungs-
geschichte ist vielmehr von einem (solitiren) Selbstgesprich zwischen Ich und Text
geprigt. Daraus ergeben sich zwei grundlegend unterschiedliche Herangehenswei-
sen der Autobiographen Mann und Aduvar.

Wo beginnt die Geschichte? Wo sind die Quellen unseres individuellen Lebens? Wel-
che versunkenen Abenteuer und Leidenschaften haben unser Wesen geformt? Woher

165 Besiktas ist ein bis heute sehr bekannter Stadtteil in Istanbul, der zum Zentrum gehért und sich
auf der europiischen Seite der Metropole befindet. Zwischen 1843 und 1856 wurde dort der
Dolmabahge-Palast nach europiischem Vorbild erbaut, der den Topkapi-Saray als Residenz des
Sultans ersetzte. ADIVAR, Mor Salkimls Ev, S. 9.

166 Ebd., S. 37.
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kommt die Vielfalt widerspruchsvoller Ziige und Tendenzen, aus denen unser Cha-
rakeer sich zusammensetzt. Ohne Frage, wir sind tiefer verwurzelt, als unser BewufSt-

sein es wahrhaben will. Niemand, nichts ist Zusammenhanglos.167

Ahnliches vemerkt Klaus Mann in seiner ersten Autobiographie: die Schriftsteller
seien unverbesserlich, schreibt er, sie werden nie authoren »von sich selbst zu erzih-
len. Aber sie werden sich als Teil eines Ganzen wissen, wenn sie in ihr Privatestes
einzukehren scheinen«.!%

Bei Halide Edip hingegen geht es nicht um die Einheit von Person und Gesell-
schaft. Die Ich-Perspektive gibt sie am Ende ihrer Autobiographie erneut auf, wenn
sie eine andere, eine »gréflere« Geschichte anstimmt, die des Befreiungskampfes
und der Griindung der tiirkischen Republik.'®” »Wie diese neue Zeit anfing und
welche Szene sich einem dazu anbot, muss als eine andere, als eigene Geschichte er-
zdhlt werden. Und es ist so eine grofe Geschichte, die zu den grofiten europidischen
Epen gehort.«”® Wenngleich Halide Edip eine Person des 6ffentlichen Lebens ist
und ab 1918 aktiv am politischen Geschehen teilnimmt, beschreibt ihre Autobio-
graphie keine Genese ihrer 6ffendlichen Rolle. Die Geschichte ihrer Person und die
Geschichte ihrer 6ffentlich-politischen Position stehen getrennt voneinander, ihr
autobiographischer Text kiindigt nicht einmal ihre zukiinftige Rolle an.

Vergleichbar mit Halide Edips Autobiographie steht in diesem Zusammenhang
der autobiographische Text Genclik ve Edebiyar Hatiralar: (Erinnerungen an die
Jugend und die Literatur) des tiirkisch-osmanischen Autors Yakup Kadri Karaos-
manoglu (1889-1974). Der tiirkisch-osmanische Schriftsteller war zu Beginn der
tiirkischen Republik politisch und kulturell aktiv. Seine Autobiographie, die zu-
gleich als eine Epochenautobiographie bezeichnet werden kann, endet mit den Er-
innerungen an Halide Edip Adivar.

Aber bei meiner Riickkehr in die Heimat nach einem dreijihrigen Aufenthalt im Aus-
land sollte ich feststellen, dass Halide Hanim und meine Wenigkeit nicht nur einen
dhnlichen Geschmack, sondern nun auch nationale und philosophische Einsichten
miteinander teilten. Wir waren nicht mehr die lyrisch-mystischen Autoren der Harap
Mabetleri (Die Tempel der Verwiistungen) und Erenlerin Bagindan (Aus dem Garten
der Heiligen). Der grofle Sturm des nationalen Befreiungskampfes zog uns mitten in
die Wirklichkeiten der Heimat."””

167 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 9.

168 MANN, Kind dieser Zeit, S. 10.

169 Die Befreiungskimpfe von 1919-1921 und von 1921-1923 fiihrten unter dem Offizier Mustafa Ke-
mal (Atatiirk) im Oktober 1923 zur Ausrufung der tiirkischen Republik. Halide Edips Autobiogra-
phie endet auch kurz vor dem Beginn der Befreiungskimpfe.

170 Ap1var, Mor Salkiml: Ev, S. 285.

171 KARAOSMANOGLU, Genglik ve Edebiyat Hatiralars, S. 267 .
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Ahnlich wie bei Halide Edip leitet sich die spitere politische Titigkeit Yakup Kad-
ris nicht aus seiner Autobiographie ab. Er beschlieft seine Erinnerungen mit der
Trennung von Politischem und Autobiographischem. »Von nun an gelingt es mir
nicht mehr, Halide Edip in meine Erinnerungen an Literatur und Jugend hineinzu-
zwingen. Vielmehr werde ich ihr im darauffolgenden Buch tiber meine politischen
Erinnerungen einen Platz einriumen kénnen.«'2

Dort, wo Klaus Mann versucht, Individuum und Gesellschaft auf Kosten der
Dinge und der Reichweiten des Sozialen als Ganzes zu verbinden, werden diese
Ebenen bei den osmanisch-tiirkischen Bildungsgeschichten juxtapositionell behan-
delt, ohne in ihrer Gesamtstruktur unpolitisch zu wirken. Allerdings werde ich in
der Analyse der Reisebeschreibungen auch stirker variierende und sich tiberschnei-
dende Verkniipfungen zwischen westeuropiischen, osmanisch-tiirkischen und ara-
bischen Narrativen des Individuellen und Sozialen aufzeigen kénnen.

Der Wille zum Wissen oder immanente Selbstbeschreibungen

Die Selbststindigkeit des einzelnen Menschen kommt, wie die der Gesellschaft, nicht
von allein, weder vom Himmel noch von der Erde, sondern muss tatkriftig erworben

werden. (Taha Husayn)

Den beginnenden Wandel in der Bildungspolitik Agyptens datieren die Politologen
und Anthropologen Timothy Mitchell und Gregory Starrett mit der Regentschaft
des albanischstimmigen Statthalters Kairos Muhammad ‘Ali Anfang des 19. Jahr-
hunderts."”® Er beginnt in den 1820ern »to use Egypt’s rural kuztabs as the recruit-
ing grounds for his newly established prepatory and technical schools«.””* Sein Ziel

172 Ebd., S. 267.

173 Nach der franzésischen Invasion, die in die Geschichte als Agyptische Expedition (1798-1801) ein-
ging, entstand in Kairo nach Abzug des franzésischen Militirs unter der Leitung Napoleon Bona-
partes ein Machtvakuum, das der osmanische Offizier Muhammad ‘Ali zu nutzen wusste. Er selbst,
der mit dem osmanischen Heer nach Agypten gekommen war, um gegen die Franzosen zu kimp-
fen, »gewann die Unterstiitzung der stidtischen Bevolkerung, schaltete seine Rivalen aus und zwang
die Hohe Pforte in Istanbul, ihn zum Statthalter zu ernennenc. Seine Fithrungsschicht bestand aus
Tirken und Mamluken, einem modernen Heer und einer Elite gebildeter Beamter. Seine neu ge-
wonnene Macht erstreckte sich anfangs von Agypten iiber den Sudan und Syrien bis nach Arabien.
Jedoch war die Herrschaft in den genannten Gebieten nicht von Dauer, da das Osmanische Reich
und die Europier kein Interesse an einer unabhingigen dgyptischen Herrschaft hatten und inter-
venierten. »Als Gegenleistung fiir seinen Riickzug gewiihrte man ihm jedoch die Anerkennung der
erblichen Herrschaft iiber Agypten unter osmanischer Oberhoheit.« Hourant, Die Geschichte der
arabischen Vélker, S. 336. Siehe auch: ScHdLCH, »Der arabische Osten im neunzehnten Jahrhun-
dert1800-1914¢, S. 367-387. Auch: TWORUSCHKA, »Islam im 19. Jahrhundertc, S. 410. ToLEDANO,
»Muhammad ‘Ali Pasha (late 1760-1849)«.

174 STARRETT, Putting Islam to Work. Education, Politics and Religious Transformation in Egypt, S. 27.
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ist es einerseits, sich militdrisch vom Osmanischen Reich durch eine Vergroferung
seiner Armee abzusondern und andererseits, einen (verwaltungs-)technischen Fort-
schritt der dgyptischen Gesellschaft zu erwirken, der in die Unabhingigkeit fiihren
soll. Vergleichbar mit den Bildungsreformen der 40er Jahre im Osmanischen Reich
bleibt die Religion bis Ende des 19. Jahrhunderts davon unberiihrt. Fortschritt und
Religion stellen keine Gegensitze dar, miissen aber auch keine geschlossene Einheit
bilden. Die in ihren Curricula verinderten Kuttabs in den Groflstidten, besonders
in Kairo, genieflen allerdings kein Vertrauen in der Bevélkerung. Die Eltern schi-

cken ihre Kinder in die dorflichen Koranschulen, um ihre Rekrutierung zu umge-
hen.'”?

Because of this, by 1833 the deterioration of the kuttabs was so advanced that the
government was forced to establish several new staterun primary schools in the pro-
vinces of Girga and Asyut, and to extend control over a number of existing kuttabs
to increase the number of boys eligible for recruitment. Students in these new schools
received uniforms, rations, supplies, and stipends, and though the content and me-
thod of instruction were similar to indegenous madrasas |...], the students — drawn
from poor families attracted by the financial support of their children — were subject
to strict military discipline.”®

Die Form der Wissensvermittlung bleibt so vorerst dieselbe. Der Historiker Jona-
than Porter Berkey stellt in seiner Arbeit Transmission of Knowledge in Medieval
Cairo kulturanalytisch sehr aufschlussreich die verschiedenen Vermittlungstechni-
ken von Wissen im mittelalterlichen Kairo dar, die wir ebenfalls in der Autobio-
graphie Taha Husayns wiederfinden. Er halt fest, dass »Islam’s high estimation of
the value of knowledge translated naturally into broad-based social and cultural
support for education«.””” Diesbeziiglich konstatiert er iiber Sinn und Zweck der
Wissenszirkulation:

That knowledge which Muslim society treasured above all else and transmitted from
one generation to the next was not a disembodied collection of principles unrelated
to the exigencies of daily life. On the contrary, knowledge that mattered was to a large
extent knowledge of the guidelines by which men and women should live, and thus
learning itself impelled Muslims to act according to the principles it proclaimed."”®

Zum Curriculum zihlt einerseits die Hadithenkunde und Jurisprudenz als uliim
naqliyya, die unter die »traditional or transmitted sciences« fallen und andererseits

175 Siehe: Ebd., S. 27.

176 Ebd., S. 27.

77 BERKEY, The Transmission of Knowledge in Medieval Cairo. A social History of islamic Education, S. 3.
78 Ebd., S. 5.
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die ‘ulim ‘aqliyya als »rational sciences«, »which derived from the learning of clas-
sical civilization«.!”” Jonathan Berkey macht in diesem Zusammenhang auf zwei
Grundlagen der Vermitdungstechniken aufmerksam. Erstens auf die personenbe-
zogene Wissensvermittlung als »institutional structure of higher education to the
informal world of personal instructional relationships that guided the transmission
of Muslim knowledge«. Zweitens auf den Vorzug der miindlichen Uberlieferung
anstelle der stillen Lektiire.

The preference for personal instruction as opposed to private reading and study, and
the belief that only oral transmission is truly legitimate, lies deeply embedded in the
Islamic educational system. In places where traditional education has survived into

the modern world, this bias has survived even the introduction of printed texts.'®’

Dennoch hat das geschriebene Wort eine zentrale Funktion, schliefSlich ist die
Buchproduktion zu jener Zeit immens.'® In einer Risala des bekannten Gelehr-
ten Nasir al-Din al-Tist liest man, »what is memorized, flies away. What is written
down, remains«.®2 Weiter bezieht sich Berkey auf einen Gelehrten des 14. Jahr-
hunderts, der auf die Besonderheit des dialogisch vermittelten Wissens aufmerksam
macht.

One should not study with another who himself studied only from books, without
having read [them] to a learned shaykh. Taking knowledge from books [alone] leads to
spelling errors [ashif ] and mistakes [ghalat] and mispronunciation [zahrif ]. Whoever
does not take his learning [ 7/m] from the mouths of men is like he who learns courage

without ever facing batele.!8

Auch wenn im Agypten des 14. und 15. Jahrhunderts eine verstirkte Institutionali-
sierung von Wissen einsetzt, bleibt die Strukeur der personengebundenen (van edu-
cation was judged not on /loci but on personae«) und miindlichen Wissensvermitt-
lung als Kulturtechnik weiter bestehen. Ein besonderes Charakteristikum dieser
Form der Wissenszirkulation ist, dass diese Vermittlung »remained fundamentally
informal, flexible, and tied to persons rather than institutions«.'84

Im Vordergrund steht auch zu Muhammad ‘Alis Zeit weiterhin die personen-
gebundene und orale Vermittlung von Wissen, sekundir bleibt das Schreiben.
Muhammad ‘Ali konzipiert ein Zwei-Stufen-Modell: die Primarstufe mit den Fi-
chern Artihmetik, Arabisch und religiose Unterweisung, sowie die Sekundarstufe

179 Ebd., S. 13.

180 Ebd., S. 24.

181 Sjehe: Ebd., S. 64.
182 Ays: Ebd., S. 25.
183 Ebd., S. 26.

184 Fbd., S. 18.
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mit den Disziplinen Geometrie, Algebra, Geschichte, Geographie, Zeichnen, Kal-
ligraphie, Arabisch, Persisch und Tirkisch. Diese beiden Schulen kénnen bis zu
zweitausend Schiiler aufnehmen.'® Allein in den ersten Monaten des Jahres 1837
werden fast 50 solcher Schulen gegriindet, deren Lehrer von der grofien al-Azhar
rekrutiert werden. Dieser Prozess nimmt 1841 schnell ein Ende als die Hohe Pforte
in Istanbul von Muhammad ‘Ali vetlangt, seine Truppenstirke von 250.000 Mann
auf 25.000 zu reduzieren.'®® Bis in die achtziger Jahre hinein bleiben die umfunk-
tionierten Kuttabs Stitten der Erlernung/Memorisierung des Korans, des Lesens
und Schreibens.

Unter den direkten Nachfolgern Muhammad ‘Alis ("Ibrahim Paga (1848), ‘Ab-
bas Hilmi 1. (1848-1854) und Muhammad Sa‘id Pasa (1853—1863)) stagnieren die
eingeleiteten Reformen der Verwaltung, des Militirs und der Bildung. Erst mit
seinem Enkel ‘Tsma‘il Pasa (1863-1879) werden die Reformen auf institutioneller
Ebene weitergefiihrt, ziehen allerdings eine hohe Staatsverschuldung nach sich.'®”
Der Bau des Suezkanals, der zu den grofen Ereignissen des 19. Jahrhunderts zahlt,
wird dabei hauptsichlich mit franzésischem und englischem Kapital finanziert.

Trotz aller Anstrengungen, eine Erthéhung der Staatseinnahmen zu erreichen — dazu
zihlte auch der Verkauf von Anteilen am Suezkanal an die britische Regierung —,

konnte Agypten 1876 seinen Verpflichtungen nicht mehr nachkommen, und wenige

Jahre spiter unterstand das Land der englisch-franzésischen Finanzkontrolle.'®®

Gegen diese europiische Abhingigkeit strebt eine Gruppe von Nationalisten um
den Offizier "Ahmad Urabi (1839-1911) eine unabhingige Politik an. Frankreich
und England intervenieren 1881, da sie ihre Interessen durch diese Bewegung ge-
fihrdet sehen, zunichst auf diplomatischen Wegen; ein Jahr spiter folgt schliefllich
eine britische Militiraktion. Man gibt vor, die Ordnung des Landes wiederherzu-
stellen.® Die Intervention betrifft ebenso die Bildungspolitik unter den Khedi-
ven Taufiq (1879-1892) und ‘Abbas Hilmi11. (1892-1914). Die englischen Besatzer

185Vgl. STARRETT, Putting Islam to Work. Education, Politics and Religious Transformation in Egypt,
S.28.

186 Vgl. ebd., S. 28.

187 Zu dieser Fortfiihrung der Reformen halten William Cleveland und Martin Bunton fest: »Ismails
objective was nothing less than the complete Europeanization of Egypt in as short a time as possible.
Personally familiar with the Paris of Napoleon III and the Istanbul of the Tanzimat, Ismail made
little attempt to blend his reformist programs into long-standing, Egyptian-Islamic traditions. »My
country,« he is said to have proclaimed, »is no longer in Africa, it is now in Europes, and he set out
to make this statement true«. CLEVELAND und BunTON, »The Ottoman Empire and Egypt during
the Era of the Tanzimat, S. 95.

188  ouRrANTI, Die Geschichte der arabischen Vilker, S. 348. Siehe auch: KRAMER, »Die arabische Welt
im 20. Jahrhundert, S. 468.

189 Siche: HouraNi, Die Geschichte der arabischen Vilker, S. 348. Siche auch: KRAMER, »Die arabische
Welt im 20. Jahrhundert, S. 468.
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streben in erster Linie danach, ihre koloniale Autoritit zu bestitigen und eine neue
soziale Ordnung in Agypten zu schaffen.® Zu ihren langfristigen Zielen gehoren
»(1) the creation of a new moral consciousness in the population; (2) the main-
tenance of public order; (3) the Europeanization of the class structure; and (4) the
Europeanization of the family, glossed as the liberation of Egyptian women«.'”! Ziel
dieser gesellschaftspolitischen Intervention ist mit der Entstehung eines kollektiven
moralischen Bewusstseins auch die soziale Kontrolle, um »to overcome the ruinous
moral influences of the home environment«.!?

Mit der Europiisierung geht jedoch keineswegs eine Christianisierung der Be-
volkerung einher, sondern vielmehr eine Objektivierung und Funktionalisierung
des Islam im Sinne einer ganzheitlich funktionierenden Gesellschaft. Fiir Starrett
steht die Vermittlung des Wissens anhand der Formen der Objektivierung und
Funktionalisierung diametral der bis dato vorherrschenden Wissensvermittlung als
personengebundene und orale entgegen. Diese neue Form der Vermittlung soll
ein koherintes System islamischer Moralvorstellungen generieren, die Gesellschaft
durchdringen und an das moralische Gesetz als Abstraktion binden.

Two interrelated processes have been operating throughout the Muslim world thus
to domesticate the tradition of Islam. First, there is the process of »objectification,
the growing consciousness on the part of Muslims that Islam is a coherent system of
practices and beliefs, rather than merely an unexamined and unexaminable way of
life. [...] The second process through which the Islamic tradition is passing opera-
tes on several levels, and serves to make the newly synoptic and systematized >Islam«

practically useful."”

Der gelebte und beobachtete Alltag wird an moralische Gesetze gekoppelt. Eine
solche Beobachterposition hat Foucault in Uberwachen und Strafen herausgearbeitet
und als ein grundlegendes Phinomen der westeuropiischen Moderne beschrieben.
In seiner intellektuell sehr anregenden Arbeit Colonising Egypt konstatiert Timothy
Mitchell, dass durch den englischen Einfluss ein vergleichbarer gesellschaftlicher
Wandel in Agypten stattgefunden habe.

The politics of the modern state were modelled on this method of replacing a power
concentrated in personal command, and always liable to diminish, with powers that
were systematically and uniformly diffused. The diffusion of control required mecha-

190 Siehe: STARRETT, Putting Islam to Work. Education, Politics and Religious Transformation in Egypt,
S.31f

91Ebd., S. 32.

192Ebd., S. 32.

193Ebd., S. 8 f.
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nisms that were measured rather than excessive and continous rather than sporadic,

working by invigilation and the management of space.'*

Auf dieses »management of space« weisen die Arbeiten von Mitchell und Starrett
hin und fithren es auf eine Verinderung der Wissensvermittlung zuriick.

In diese Zeit der Transformation fillt die Autobiographie des dgyptischen Re-
formers, Intellektuellen und Gelehrten Taha Husayn,'> dessen Text — wie im Falle
Halide Edip Adivars — eine Kritik der Bildungspolitik darstellt. Im Unterschied zu
Halide Edip, deren Bildungsgeschichte sich vor allem in Istanbul vollzieht, wird mit
der al-Ayyam Husayns ein Bildungsverlauf skizziert, der sich ausgehend von einem
oberigyptischen Dorf iiber Kairo bis ins Paris des beginnenden 20. Jahrhunderts
erstreckt.

Taha Husayns Autobiographie al-Ayyam (Die Tage) gilt in der arabischen Lite-
ratur als die Autobiographie schlechthin. Zugleich ist sie »a milestone in modern
Arabic literature«.?® Sie umfasst drei Binde und wird zwischen den Jahren 1926
und 1967 in Kairo verdffentlicht. Thr erster Band al-kitabu I-ula (Das erste Buch)
beinhaltet die Kindheit zwischen den Jahren 1889 und 1902. Wie in den osmanisch-
tirkischen Autobiographien beginnt auch Husayns Bildungsweg mit dem Koran-
unterricht, wenn er sich auch nicht mehr daran erinnert, wie er den Koran lernt,
»und auch nicht, wann er damit anfing und wann er ihn je wiederholt hitte, ob-
wohl noch viele Begebenheiten aus seiner Schulzeit gegenwirtig sind: solche, die
ihm jetzt komisch vorkommen und solche, die ihn heute traurig stimmen«."”” Sei-
ten spiter fiigt er an: Es sei nicht verwunderlich, warum er vergessen hat, auf welche
Weise er den Koran gelernt hat, er hat ihn niamlich auswendig gekonnt, bevor er
neun Jahre alt war.!”® Eine Inkonsistenz, die Husayn auf das Gedichtnis der Kind-
heit zuriickfiihrt:

194 MrrcHELL, Colonising Egypt, S. 175.

195 Taha Husayn (1889-1973) war igyptischer Schriftsteller, Literaturkritiker und Ubersetzer. Gebo-
ren in einem oberigyptischen Dorf, wichst er in bescheidenen Verhiltnissen auf. Mit zwei Jahren
erblindet er. Zwischen den Jahren 1902-1912 besucht er im Dorf die Koranschule und studiert an
der al-Azhar-Universitit in Kairo. Spiter promoviert er an der sikular ausgerichteten Agyptischen
Universitit Kairo iiber den bekannten Adab-Autor Abi I-‘Ala’ al-Ma‘arri und 1919 an der Sorbon-
ne iiber Ibn Haldin. Nach seiner Studienzeit in Paris wird er an der Agyptischen Universitit Kairo
Dozent fiir Alte Geschichte und spiter fiir arabische Literatur. »1942 war Hussain Griindungsmit-
glied der Universitit von Alexandria. Er war zudem Mitglied der Akademie fiir Arabische Sprache
in Kairo und Damaskus. Hussain gehorte zu den prigenden Personlichkeiten der arabischen und
agyptischen Kultur der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts.« Er verfasste auch zahlreiche Romane.
Einen besonderen Stellenwert besitzt seine dreibindige Autbiographie al-Ayyam (Die Tage). Von
Taha Husayn liegen zudem zahlreiche historische Abhandlungen iiber frithislamische Personlichkei-
ten sowie Ubersetzungen aus dem Griechischen, Lateinischen, Englischen und Franzésischen vor.
Siehe: AL-MaaLy und NAGGAR, Lexikon arabischer Autoren des 19. und 20. Jahrhunderts, S. 122 f.

196 Macri-DoucLas, Blindness and Autobiography. Al-Ayyam of Taha Hussain, S. 9.

197 Husayn, Kindheitstage, S. 32.

198 Ebd., S. 35.
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Aber das Gedichtnis der Kinder ist schwer verstandlich. Oder sag, das Geddchtnis der
Menschen ist schwer verstindlich, wihrend es versucht die Ereignisse der Kindheit
sich vorzustellen. Denn es stellt einige Ereignisse so klar und deutlich dar, als wire
zwischen den Ereignissen und ihm keine Zeit vergangen und ldscht einige andere, als

ob er sie nie erlebt hitte.””’

Zu den Erinnerungen des Autors gehéren weiter: der Koranlehrer sayidna (»Unser
verehrter Herr«), dessen Interesse vor allem darin besteht, weniger die geistliche als
die lebensweltliche Gier (Essen, Trinken) zu befriedigen, sowie die Priifung in der
Koranschule, bei der er versagt.*?

Trotz schwacher Leistungen wird Taha mit nur neun Jahren zum Hilfslehrer
fiir die jiingeren Schiiler ernannt und verlangt bei schlechter Koranrezitation, dass
man ihm Geschichten erzihlen oder Biicher mit Volkserzahlungen schenken sol-
le. »Wihrend unser Freund [...] Gaben empfing, Gaben verteilte, schwindelte und
beschwindelt wurde, erlosch in seinem Herzen der Koran, Vers fiir Vers, Sure um
Sure.«®” Sein Unbehagen ist eng mit seinem Lehrer verbunden, den er als amora-
lisch beschreibt und dessen Gier und Verhalten Husayn anprangert.

Unser Freund blieb an seinem Platze, dachte weder an den Koran noch an das, was
vorgefallen war, sondern einzig an die Fertigkeit >unseres verehrten Herrn« im Liigen
und an die dreifache Scheidung,202 die er hingeworfen hatte wie eine Zigarette, die
man zu Ende geraucht hat.?%

Die ecigentliche Auseinandersetzung mit dem Hochislam setzt in der Biographie
Husayns mit Beginn seines Studiums an der al-Azhar ein. In seiner Kindheit sind
es vor allem volkstiimliche und volksreligiése Erzihlungen, Mirchen und mystische
Geschichten, die von Geschichtenerzihlern oder Sufi-Scheichs erzihlt werden, oder
den vier Gelehrten des Dorfes, die den vier unterschiedlichen sunnitischen Rechts-
schulen angehéren: einen Hanefiten, einen Schafiiten und einen Malikiten, deren
Grabenkimpfe Husayn anekdotisch wiedergibt.

199 Ebd., S. 22.

200Ebd., S. 48.

201Ebd., S. 51.

202 Mit der dreifachen Scheidung, der Talaq, ist hier die VerstoSung der Ehefrau gemeint, die eine
Entlassung der Frau aus dem Ehegelobnis beinhaltet. Nach islamischem Recht ist sie nur dem
Mann vorbehalten. Jedoch reicht diese Scheidungsform modifiziert zuriick bis in die vorislamische
Zeit. Siehe: Lavisn, Talag, S. 151-157.

293 HusavN, Kindheitstage, S. 56.
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Neben den Rechtsschulanhingern®*® gibt es dariiber hinaus die Schriftkundi-
gen, »die den Koran vortrugen und die Leute lehrten, ihn zu rezitieren«.”> Sie
halten Distanz zu den tibrigen Gelehrten, rezitieren den Koran in den Hausern
und haben Kontakt zu den Frauen, die sic um Rat beziiglich islamischer Obliga-
tionen wie Fasten und Gebet ersuchen. Von dieser Beobachtung ausgehend, be-
schreibt Husayn einen komplexen Religionsdiskurs, mit dem er die Gelehrsamkeit
der »Schriftkundigen« von denen der wissenschaftlichen Gelehrten in Fragen der
Religion unterscheidet. Letztere schopfen ihr Wissen aus Biichern und stehen mit
der al-Azhar in Verbindung. Ihr Wissen unterscheidet sich wiederum von der Ge-
lehrsamkeit der Sufis, den »Leuten von der géttlichen Eingebung«. »Sie nahmen
ihr Wissen direke aus dem Koran, den sie verstanden, wie sie es konnten, jedoch
nie so, wie er eigentlich verstanden werden musste.«*%® Sie iiben letztlich den groB-
ten Einfluss auf die Dorfbevélkerung aus und prigen insbesonders die Mentalitit
der einfachen Leute, dich sich — nach Husayn — durch Einfachheit, Mystik und
Sorglosigkeit auszeichnet.’” Zum Religionsdiskurs schreibt Husayn:

Unser Knabe unterschied sich von all diesen Gelehrten. Er iibernahm von ihnen al-
les, bis er jenes Ausmafd an gewaltigem, unterschiedlichem, verwirrendem und sich
widersprechendem Wissen gesammelt (angeeignet) hatte. Ich vermute nur, dass >die-
se arbeitende Arbeit« einen nicht geringen Anteil an der Formung seiner Mentalitit
hatte, die nicht frei von Verwirrungen, Unterschieden und Widerspriichen war. Un-
ser Freund verkehrte unter all diesen Gelehrten und iibernahm von allen etwas, so
dass sich in seinem Hirn eine grofle, kunterbunte und vor Widerspriichen brodelnde
Menge Wissen ansammelte. Es ist stark zu vermuten, dass dies alles einen nicht gerin-
gen Teil an der Formung seines Geistes hatte, der von erregenden Gegensitzen und

. . . . 208
Widerspriichen keineswegs frei war.

Der junge Husayn unterscheidet sich zwar von den Gelehrten, doch trennt er sich
nicht von der sozialen Dynamik, die mit der Wissenszirkulation verbunden ist.
Denn die Formung von Mentalitit durch heterogene Wissensordnungen gilt nicht
fiir ihn allein, sondern auch fiir die Dorfbewohner. »Und ihre Mentalitit [die der
Dorfbewohner] war von ihrem Extrakt [der Biicher] geformt wie ihre Korper von

204 Dje vier Rechtsschulen des sunnitischen Islam, die hanafitische, hanbalitische, malikitische und
schafiitische, stehen fiir verschiedene Auslegungsrichtungen des islamischen Gesetzes, der Scharia.
Diese erklirten ab dem 11. Jahrhundert das »Tor des Idschihad« (der persénlichen Interpretation),
der sich beispielsweise Halide Edip in ihrer Beschiftigung und Auseinandersetzung mit den Reli-
gionen bedient, fiir geschlossen. Bei den Schiiten bestehen eigene Rechtsschulen. Siehe: RutnveN,
Der Islam. Eine kurze Einfiibrung, S. 108 f.

205 Husavn, al-Ayyam, S. 73.

206 Ebd.,, S. 74.

207 Vgl. Husavn, Kindpeitstage, S. 81.

208 Ebd., S. 74.
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dem Extrake, was sie essen und trinken, geformt ist. Und unserem Jungen wurde
aus all diesen vorgelesen, und er behielt davon viel im Gedichtnis.«*%

Ahnlich wie bei Halide Edip finden wir in der Literatur seiner Kindheit ei-
ne Mischung aus Heldengeschichten, mystisch-religiosen Erzahlungen, Gedichten,
Korankunde, sowie Prophetengeschichten. Einen besonderen Stellenwert hat auch
die Literatur des »richtigen und angemessenen Verhaltens«, die sogenannte Adab-
Literatur, die im weiteren Verlauf von Husayns Bildungsgeschichte, besonders in
der Auseinandersetzung mit dem orthodoxen Islam der al-Azhar, eine sehr wich-
tige Rolle spielt. Doch schon die Literatur seiner Kindheit habe — so der Autor —
bei dem kleinen Taha, »unserem Freunds, bereits mit elf Jahren eine philosophi-
sche Gelassenheit gegeniiber der Familie, der Dorfbevolkerung und deren Treiben
geweckt. Ahnliches formuliert Halide Edip, die dem gesellschaftlichen Treiben mit
einer »philosophischen« Distanz begegnet.

Als sich nun das Opferfest niherte, begann die Mutter ihre Vorkehrungen fiir dieses
Fest zu treffen, das Haus in Ordnung zu bringen und Brot und verschiedene Ku-
chen zu backen. Auch die Briider des Knaben bereiteten sich auf dieses Fest vor: Die
grofleren gingen zum Schneider, dann zum Schuster, und die kleineren vergniigten
sich inmitten dieser unerwarteten Geschiftigkeit im Hause. Unser Freund beobach-
tete sie alle mit einer gewissen philosophischen Gelassenheit, die er sich angewshnt
hatte. Er brauchte weder zum Schneider noch zum Schuster zu gehen, auch neigte er
nicht dazu, an einem so auflergewdhnlich lauten Treiben Spaf§ zu haben. Er schlof§
sich ab und lebte in einer Welt der Phantasie, die er sich aus den verschiedenen Ge-
schichten und Biichern erschuf, von denen er unendlich viele gelesen hatte.”™®

Ebenso wie bei Halide Edip haben wir es hier mit einem Riickzug innerhalb des
Treibens zu tun. Das Subjekt trennt sich nicht vom Auflen, sondern unterscheidet
sich. Interessant an der Passage ist vor allem der Gebrauch des Verbs ta‘wwada
(sich amgewéhnen),211 da es die philosophische Haltung eindeutig als eine Technik
beschreibt, als eine Grundlage der Selbstl"indung.212 Diese Distanz geht mit dem

209 Ebd., S. 82.

210Ebd., S. 98.

211 Stellt den zweiten Stamm des Stammverbs ‘@d (‘wd) dar und hat als dieser nur die eine Bedeu-
tung »gewdhnen«. Siche: WEHR, Arabisches Worterbuch. Fiir die Schrifisprache der Gegenwart und
Supplement, S. 586.

212 Auf diese Bewegung des reflexiven Riickzugs und der reflexiven Distanz macht auch Abdelrashid
Mahmoudi aufmerksam. Die Ursache dieser Bewegung begreift er jedoch ausschlieflich als Kom-
pensationsakt fiir Husayns Blindheit. Siche: Maumoupt, Taha Hussain's Education. From the Azhar
to the Sorbonne, S. 10. Er hilt zudem fest, dass die Entwicklung der Person Husayns eng mit seiner
Blindheit zusammenhinge. Auch Fedwa Malti-Douglas bezieht sich in ihrer Arbeit auf die Blindheit
Taha Husayns. Diese wird jedoch in ihrer Arbeit Blindness and Autobiography weitaus differenzier-
ter thematisiert, da sie eine Unterscheidung zwischen individueller und sozialer Blindheit macht
und somit streckenweise auch literatursoziologisch argumentiert. Ich verstehe Husayns Autobiogra-
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zuvor kritisch beschriebenen gesellschaftlichen Leben im Dorf einher; der Kritik
am Koranunterricht, an den Sufischeichs, aber auch am Koran selbst, den »unser
kleiner Junge« weitaus weniger poetisch als die Grammatikschrift Alfiyya von Ibn
Malik empfindet.?!

Mit einer dhnlich sikularen Kritik beschreibt Husayn eine dhikr-Prozession. Da-
bei charakeerisiert er die Scheichs als gierige Menschen, denen es mehr ums Essen
und um die Form des Vortrags geht als um die Vermittlung ekstatischer Erfah-
rungen. Ebenso seien die Eltern mit der Finanzierung der Prozession vielmehr am
Ansehen interessiert als an der inneren Erfiillung.'* Das Dorfleben wird trotz des
sufischen und religiésen Einflusses sehr materialistisch beschrieben und die einzige
Hoffnung, die der Junge hegt, ist, aus dem Dorf herauszukommen, um endlich
an der al-Azhar studieren zu konnen. Zentral zeichnet sich die Beschreibung des
Dorflebens durch cine sikular-parodistische Distanz aus, die jedoch einige Male
gebrochen wird und die Frage nach dem Sikularen in eine andere Richtung mano-
vriert. So resultiert die Gotteserfahrung, die Husayn gegen Ende des ersten Bandes
schildert, nicht aus der zuvor erschriebenen sikularen Haltung. Nach dem frithen
Tod eines alteren Bruders »verdnderte sich das Seelenleben unseres Knaben grund-
legend.

Er hatte Gott kennengelernt und strebte eifrig nach seiner Nihe auf jede mogliche
Weise, durch Almosen, durch das Gebet und durch Rezitation des Koran. Wallah!,
nicht Furcht oder Mitleid noch der Wunsch, selbst am Leben zu bleiben, waren es,
die ihn dazu trieben. Er wusste, dass sein Bruder, der Jiingling, als Schiiler moder-
ner Lehranstalten seine religiésen Pflichten nicht voll erfiillt hatte. Deshalb tibte der
Knabe alle Arten frommer Werke, damit seinem Bruder einige Siinden erlassen wiir-
den.®”

Da das tigliche Gebet und Fasten ab dem 15. Lebensjahr zur religiosen Pflicht gehs-
ren, sein Bruder diese jedoch drei volle Jahre vernachlissigt, ibernimmet es Husayn,
»taglich die fiinf vorgeschriebenen Gebete zweimal zu beten, fiir sich und fiir seinen
Bruder, und zwei Monate im Jahr zu fasten: einen Monat fiir sich und einen fiir
seinen Bruder«.?!® Das Leben dndert sich schlagartig als Husayn sein Studium an
der al-Azhar in Kairo beginnt.

phie jedoch als einen Kulturtext, der einen Durchgang (soziale Ebene) von Wissensformationen
und zugleich eine Biindelung und Faltung (Subjektivitit) dieser darstellt. Mein Anliegen ist nicht
eine »Heldengeschichte« nachzuerzihlen, die sie sicher auch ist. Siche zum Motiv der Blindheit:
Macri-DoucLas, Blindness and Autobiography. Al-Ayyam of Taha Hussain, S. 32.

213 Husavn, Kindheitstage, S. 58.

214 ygl. ebd., S. 59.

215Ebd.,, S. 109.

216 Ebd., S. 109.
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Die fliefenden Uberginge von sikular-parodistisch geschildertem Dorfleben
tiber die Gotteserfahrung zur Beschreibung einer alltiglichen Orthopraxie ent-
spricht keiner ideomotorischen Logik. Dort, wo Gotteserfahrung einsetzt, wird
diese nicht intensiviert und weiter beschrieben, vielmehr bleibt der Erzihler mit
den Dingen und anderen Akteuren in Kommunikation. Das Verhilenis zu Got ist
in einem volksreligiosen Sinne ein Tauschverhiltnis, es geht um Schulden, die aus-
geglichen werden kénnen. In diesem Sinne schliefit die Religiositit eine Immanenz
ein, die Gott nicht ausschlieflen oder »einsperren« muss, worauf nach Latour das
Sikulare als modernes Phinomen im westeuropiischen Kontext basiert.?”” Ahnlich
verhilt es sich mit der Entwicklung des Autobiographen als Selbstfindung. Sie wird
in Husayns Autobiographie auch nicht explizit gemacht, denn aus welcher Eigen-
motivation heraus Husayn an die Azhar will, wird aus dem Text nicht eindeutig
klar. Es werden vielmehr duflere Faktoren genannt. Zum einen ist es der Wunsch
des Vaters:

Ich méchte solange noch leben bis ich deinen Bruder als Kadi und dich als einen
Azhar-Gelehrten sehe, der an einer ihrer Siulen sitzend von einem groflen, weiten
Kreis von Zuhérern umgeben ist. Das sagte der Scheich zu seinem Sohn am Ende
cines Herbsttages des Jahres 1902.%'®

Zum anderen schreibt Husayn gegen Ende des zweiten Bandes, dass es fiir Blinde
kaum eine andere berufliche Méglichkeit gebe. Doch die Begriindung iiberzeugt
nicht, weil Husayn sie beiliufig und nur einmal innerhalb der gesamten Autobio-
graphie erwihnt, die wie der koranische Text, rhetorisch und stilistisch die wesent-
lichen Informationen wiederholt. Vielmehr scheint der schier unstillbare Wissens-
durst — der Wille nach Wissen — die eigentliche Motivation zu sein, weniger eine
Idee der Selbstfindung. Es ist der personliche Bildungsverlauf und die -sozialisation
selbst, die den Wunsch plausibel machen. Die Wissensaneignung in der Kindheit
Husayns ist — im Gegensatz zu Klaus Mann und Michel Leiris — eindeutig positiv
besetzt.?"?

Der Abschied vom Dorf, der Abschied von der Kindheit, er kleidet sich hier in
ganz anderen Worten: »Wirklich, die Wissenschaft ist ein Meer ohne Ufer! Das
Hochste, das einem intelligenten Mann beschieden sein kann, ist hineinzutauchen
bis zum Ertrinken.«??°

217 LatouR, Wir sind nie modern gewesen. Versuch einer symmetrischen Anthropologie, S. 22.

218 Husayn, Kindbeitstage, S. 112.

2191n beiden Autobiographien wird entweder durch Wissen die Kindheit zerstért (Mann) oder die
Metaphysik dieser Zeit durch Wissensaneignung degradiert (Leiris).

220 HusayN, Kindheitstage, S. 139.
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Er hatte ein unbestimmtes aber starkes Gefiihl, dass die Wissenschaft unendlich ist
und dass sich die Menschen ein Leben lang um sie bemiihen und doch nur einen win-
zigen Bruchteil von ihr erfassen kénnen. Auch er wollte sein ganzes Leben lang auf
diesem Weg gehen und soviel wie mdglich begreifen, auch wenn es, absolut gesehen,
wenig sein sollte. Von seinem Vater und den in seinem Kreis verkehrenden Gelehrten
horte er, dass die Wissenschaft ein Meer ohne Ufer sei. Diese Aufgerung nahm er in
sich auf, nicht als Metapher oder Ubertreibung, sondern als absolute Wahrheit. Nun
war er nach Kairo an (die) al-Azhar gekommen, entschlossen, sich in dieses Meer zu
werfen, daraus zu trinken, soviel ihm beschieden war und sogar bereit, in ihm zu er-
trinken. Welcher Tod wire dem edlen Menschen wiirdiger als der, der ihn auf der
Suche nach dem Wissen ereilt und einem Ertrinken in der Wissenschaft gleichka-
me?2!

Die Welt der Wissenschaft als unendliches Meer, das trotz unendlichem Bemiihen
nicht objektiviert werden kann, ist eine sich wiederholende Metapher in Husayns
Autobiographie, die in ihrer Funktion in al-Ayyam mit Hans Blumenberg als eine
»absolute Metapher« bezeichnet werden kann. Diese ldsst sich nicht »ins Eigentli-
che, in die Logizitit zuriickholen«.?2? Stellt nach Kant die Metapher eine symbo-
lische Ubertragung der Reflexion dar, so verschliefit sich die »absolute Metapher«
dieser funktionalen Rolle in einem Wahrheitsdiskurs.”*> Nach Blumenberg wird
mit einer solchen Metapher nicht eine Ubertragung oder Reprisentation vollzo-
gen, sondern ein »Mehr an Aussageleistung« gewihrleistet, das nach definitorischer
Logik gar nicht auszudriicken wire. Die definitorische Logik beschreibt eine phi-
losophische Sprache, die >begrifflich« im strengen Sinn alles definieren kann und
muss, wie es die cartesianische Philosophie verlangt. Der Gebrauch der »absolu-
ten Metapher« hingegen zeigt die Grenzen eines rein definitorischen Denkens auf,
die Blumenberg fiir den westeuropiischen Kontext beispiclsweise mit der Licht-
Metapher beschreibt.?%*

Vor diesem Hintergrund ist auch die Meeresmetapher Husayns zu lesen, die ein
bestimmtes Verhiltnis zum Wissen und zur Welt artikuliert, welches in seiner Au-
tobiographie zentral ist. Die Verbindung von Wissen, Wahrheit und Meer findet
sich an vielen Stellen in al-Ayyam und rekurriert auf eine Metaphorik, die sich in
der arabischen Literatur bis ins 9. Jahrhundert zuriickverfolgen lisst. In der mysti-
schen Literatur taucht das Bild des Meeres vor allem in Verbindung mit der fana’
(Schwinden des Ichbewusstseins; Entwerdung) auf.?® Jedoch ist die textuelle Ba-

221 HusAyN, Jugendjahre in Kairo, S. 18.

222 BLUMENBERG, Paradigmen zu einer Metaphorologie, S. 9 f.

223 Siehe: Kan', Kritik der Urteilskraft, S. 294-299.

224 Siche: BLUMENBERG, Paradigmen zu einer Metaphorologie, S. 14-22.
225 Vgl. SCHIMMEL, Mystische Dimensionen des Islam, S. 108 f.
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sis Husayns selbstreflexiver Passagen keine mystische Literacur wie bei Halide Edip.
Taha Husayn vermerke, dass es »nichts Anspornenderes fiir das Verlangen nach Frei-
heit, insbesondere fiir das tibersteigerte Verlangen der Jugend danach [geben konne]
als die Adab«.?%°

Die Entwicklung der arabischen Kultur von ihren vorislamischen Anfingen
(5./6. Jh. n. Chr.) bis heute ist sehr eng an den Begriff Adab gebunden. In sei-
ner dltesten verschriftlichten Bedeutung wird er mit dem Begriff sunna (Traditi-
on) gleichgesetzt. Dies stiitzen auch die etymologischen Erlduterungen der beiden
Orientalisten Voller und Nallino, die Adab vom Terminus da’b (Gewobnbeit) ab-
leiten, dessen Verb da’aba (»beharren, eifrig und unermiidlich sein«) zugleich eine
aktive Komponente impliziert. Arabische Lexikographen leiten den Begriff aus der
direkten Wurzelkombination ‘a d b ab, die die Bedeutungen »eine wunderbare Sa-
che« oder »Vorbereitung und Fest« integriert.””’ Letztlich beschreibt der Begriff ein
lobenswertes Verhalten ebenso wie cine traditionelle Technik der Lebensfithrung.
Dieser zunichst einfache semantische Rahmen entwickelt sich spiter vor allem in
der Abbasidenzeit zu einer ethischen und praktisch-philosophischen Lebenstech-
nik. Sie wird dann als eine »high quality of soul, good upbringing, urbanity and
courtesy« eines Menschen begriffen.??

In der Abbasidenzeit (750—-1258) kommt es zu einer intellektuellen Ausdifferen-
zierung des Terminus, die das angemessene und wohlerzogene Verhalten mit einem
komplexen Wissensdiskurs verbindet und mit der territorialen Expansion des ab-
basidischen Kalifats einhergeht. »Adab came to imply the sum of knowledge which
makes a man courteous and >urbanes, profane culture as distinct from ‘ilm, learning,
or rather, religious learning, quran, hadith wa figh based in the first place on poetry,
the art of the ancient Arabs, and also on the corresponding sciences: rhetoric, gram-
mer, lexicography, metrics.«**° Die Expansion der arabo-islamischen Welt fiihrt zu
einem intensiven Kontakt mit nicht-arabischen und nicht-islamischen Kulturen
wie der indischen, iranischen und hellenistischen, die zugleich auch die Seman-
tik des Begriffs Adab ausweitet. Der Adib des 9. Jhs., beispielsweise in der Figur
des berithmten Adab-Autoren *Amr ibn Bahr al-Jahiz (777-868), ist nicht nur in
arabischer Geschichte, Poesie und Prosa, in Grammatik, Rhetorik und in der Ge-
nealogie ausgebildet, sondern sein Wissen umfasst auch die persische, indische und
griechische Kultur.

[...] especially its ethics and economics. It was thus that in the 3rd/9th century there
came into being the great literature of adab, with its varied and pleasing erudition,
which is not pure scholarship although it often also touches on, and handles scien-
tific subjects, but which is centred above all on man, his qualities and his passions,

226 HusAyN, Jugendjahre in Kairo, S. 111.
227 GABRIELIL »Adabc, S. 175.

228 Ebd., S. 175.

229 Ebd., S. 176.
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the environment in which he lives, and the material and spiritual culture created by
him.*°

Trotz der Reichweite und Komplexitit des Adab-Konzepts und trotz der Tatsache,
dass die Adab-Literatur das kulturelle Riickgrat der Abbasidenzeit darstellt, erfihrt
es in dieser Zeit eine Komplexititsreduktion, die die Kulturtechnik des Adab auf
funktionale Berufe wie den des katib (Schreiber, Sekretir) oder des gadi (Richter)
beschrinkt.”' Oder die Adab-Literatur wird lediglich als belles lettres begriffen — als
Poesie und anekdotisches Schreiben. »From humanitas, adab had become merely
the literature of the academy, and remained so throughout the long decadence of
Arabic letters and spirit right up to the time of the modern renaissance.«**

Seit dem 19. Jahrhundert wird der Terminus grofitenteils spezifisch als Literatur
{ibersetzt und benutzt.?*®* Taha Husayns autobiographischer Text steht hingegen als
Paradebeispiel fiir viele andere arabische autobiographische Texte, die das Adab-
Konzept wieder in ihrer positiven Komplexitit als Kulturtechnik, die sich nicht
nur auf eine Funktionalitit reduzieren lasst, verfugbar macht.

Diese kommt besonders im zweiten Band der Autobiographie Husayns zum Tra-
gen. In dieser widmet er sich den Studienjahren, der Beschreibung des Curriculums,
der Auseinandersetzung mit al-Azhar, die zum Bruch mit ihr fithren wird, und der
Entscheidung, sich an der sikularen, 1908 gegriindeten dgyptischen Universitit im
Fachbereich Literatur einzuschreiben. Im Zusammenhang mit dem Wechsel der In-
stitutionen hat die Adab-Literatur fiir Husayn eine herausragende Bedeutung. Ne-
ben diesem Bildungsverlauf spielen aber auch Beschreibungen eine zentrale Rolle,
die beispielsweise den Alltag eines Azharstudenten zu Anfang des 20. Jahrhunderts
sehr eindriicklich wiedergeben. Zur Lehrinsitution al-Azhar hilt Donald Malcolm
Reid in seiner Arbeit Cairo and the Making of Modern Egypt fest:

Founded in tenth century by the Shiite Fatimids and converted to Sunnism under
the Ayyubids, al-Azhar eventually drew students from as far away as Morocco and
Java, just as medieval European universities attracted Catholic students from Poland
to Spain and from Scotland to Italy. Arabic, the language of the Quran and the early
Islamic classics, was the main medium of Islamic learning just as Latin was for Western

Christendom.?*

Die Ausbildung in den Fichern Grammatik, Rhetorik, Rechtswissenschaft, Hadit-
henkunde und Koraninterpretation nimmt an der al-Azhar einen Zeitraum von

230 Ebd., S. 176.

231 Fbd., S. 176.

232 Ebd., S. 175.

233 Hogrst, »Die Entstehung der Adab-Literatur und ihre Artenc.
24 RE1D, Cairo and the Making of Modern Egypt, S. 11 £.
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acht Jahren ein. Darauf aufbauend kann die Ausbildung zu einem Azhargelehrten
erfolgen. Der Orientalist Abdelrashid Mahmoudi hilt zum Curriculum fest: »the-
re were, on the one hand subjects wanted per se, such as jurisprudence (figh) and
Qur’anic exegesis (tafsir), and, on the other hand, instrumental subjects such as
grammar, morphology and logic«.”*> Im Jahre 1896 wird das Curriculum durch
den Reformer Muhammad ‘Abduh (1849-1905) um die Ficher arabische Sprache,
arabische Literatur, Geographie und Geometrie erweitert, die jedoch an der Haupt-
ausrichtung mit den Fichern Rechtswissenschaft und Koranexegese nichts dndert.
Zunichst tiberwiegt bei Husayn die Faszination angesichts der Ficher- und The-
menvielfalt wie der Grammatik, Rhetorik, Logik, der islamischen Rechtswissen-
schaft und der interpretierenden Korankunde.

Unser Freund besuchte fleifig die Lehrveranstaltungen an al-Azhar und in anderen
Moscheen. Er vertiefte sich in Figh, Grammatik und Logik und beherrschte nach
und nach die »Fanqala« — das Argumentieren, um die die hervorragenden Azhar-
Studenten nach der alten Methode wetteiferten, {iber die die extremen Erneuerer sich

lustig machten und von der sich gemifigte Erneuerer nicht abwandten.?*®

Allerdings stellt sich alsbald ein allgemeiner Verdruss ein, da der Unterricht tiber
das Memorieren nicht hinausgeht. Die Lehrenden kommentieren die Texte, aber
hinterfragen und kritisieren sie nicht. Hussain schildert zahlreiche Vortrige, die sich
durch die Unselbststindigkeit der Lehrer, angefangen beim Hadith-Unterricht bis

zur Koraninterpretation, auszeichnen.

Der Junge pflegte neben der Siule zu sitzen, an der Kette zu spielen und dem Scheich
bei seinen Hadith-Lektionen zuzuhoren. Er verstand alles sehr klar, aber er moch-
te nicht die vielen Namen der Hadith-Uberlieferer, die vor jedem Hadith erwihnt
wurden und sich tiber die Studenten ergossen: »Uns ist {iberliefert worden durch ...
durch ... durch ...« Der Junge verstand nicht den Sinn dieser vielen Namen, deren
Reihefolge und die langweilige Wiederholung des Wortes »durch«. Er wollte, dass die-
se »durch«Kette endlich aufhorte, damit der Scheich zum Hadith kime. Hier war
er ganz Ohr. Er widmete sich mit ganzem Herzen, ja mit seinem ganzen Wesen dem
Hadith, den er sich einprigte und verstand. die Erkldrungen des Scheichs lehnte er ab:
Sie erinnerten zu sehr an das, was er im Dorf vom Imim der Moschee und von jenem

Scheich gehort hatte, der ihn in den Figh — die Gesetzeswissenschaft — einfiihrte.””’

235 MaHMOUDI, 1aha Hussain’s Education. From the Azhar to the Sorbonne, S. 22.
236 HUsAYN, Jugendjabre in Kairo, S. 109.
237 Ebd., S. 22.
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Ahnliches berichtet er aus dem Rhetorikunterricht, der ebenfalls nicht zur Refle-
xion anregt. Den Disput, den Husayn mit den Lehrenden austrigt, gibt er oft in
Dialogszenen wieder.

Der Junge verlor die Geduld und begann, mit dem Scheich zu diskutieren. Er hatte
kaum angefangen, da unterbrach ihn der Scheich und sagte mit ruhiger, sicherer Stim-
me: >Mach den Mund zu, mein Sohn! Mége Gott dir verzeihen und dir die Wege des
Wissens 6ffnen. Gott schiitze uns vor deinem Ubel und dem Ubel deinesgleichen.
Fiirchte Gott und nimm nicht an unserem Unterricht teil, damit du uns nicht al-
les verdirbst. Bleib’ bei deinen irrigen, irrefithrenden oberflichlichen >Schalent, mit
denen du dich vormittags befasst!« [...] Fiir den Rest des Jahres mied er die Rhetorik-

stunden.®

Husayn beschreibt wie die Unterrichtsstunden im Namen Gottes beginnen und
auch in seinem Namen enden. Auseinandersetzungen mit den Azhar-Scheichs en-
den in der Regel mit der Aussage »wa al-llahu a‘lam« (Und Gott weifd es am bes-
ten!).???

Doch verzeichnet Husayn auch positive Erfahrungen mit der al-Azhar, nach-
dem er Lehrveranstaltungen weiterer Fachgebiete besucht. Dass die Azhar fiir ihn
nicht nur eine Bildungsstitte ist, in der man ausschlieflich Kommentartexte zu
Koran und Hadith aus dem arabischen »Mittelalter« rezipiert, zeigen einige Unter-
richtsschilderungen, vor allem des Unterrichts von Scheich al-Marsaft, der Adab-
Literatur und vorislamische arabische Dichtung lehrt.

Er [al-Marsafi] iibte freie Kritik am Dichter, dann an den Uberlieferern und Inter-
preten und nicht zuletzt an den Philologen der verschiedenen Schulen. Er schirfte
und schulte ihren Geschmack, um die Schonheit in Poesie und Prosa, in der Sinn-
gebung im Ganzen und im Einzelnen, in Metrum und Reim und in der Zuordnung
der Worter zueinander zu erkennen. Dann wurde der zeitgendssische Geschmack,
wie er an al-Azhar herrschte, der Kritik unterzogen. Er hob den Unterschied zwi-
schen der Roheit des azharitischen Geschmacks und der Geschliffenheit der Alten
hervor, zwischen der Stumpfheit des azharitischen Geistes und dem kritischen Urteil

und Kunstverstindnis der Alten.?*°

Die Stumpfheit des azharitischen Geistes ist reprisentativ fiir einen orthodoxen
Islam, der sich gegen die Halbkolonisation der Englinder und den westlichen Ein-
fluss zur Wehr setzt. Zeugnis dafiir ist die Abwehr der al-Azhar gegeniiber jeglichen

238 Ebd., S. 67.
239 Husavn, al-Ayyam, S. 144.
240 HusavN, Jugendjahre in Kairo, S. 88.
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Reformen aus den eigenen Reihen wie sie durch den Philosophen und Theolo-
gen Muhammad ‘Abduh (1849-1905) 1895 eingeleitet werden, 1905 aber zu des-
sen Entlassung fiihren. ‘Abdih stand fir eine Synthese aus westeuropiischem Fort-
schritt und dem Islam als rationale Religion.?! Mit dem kritischen Urteil und der
Geschliffenheit der Alten bezieht sich Husayn in der Passage oben auf die Adab-
Literatur, die fiir ihn die bildungsgeschichtliche Grundlage seiner Kritik und Pro-
blematisierung darstellt.

Trotz der positiven Erfahrungen an der Azharsicht er sich in seinem Willen nach
Wissen kaum bestirkt. Dabei sind es weniger die Institutionen, die enttiuschen,
sondern die Lehrenden.

Die wissenschaftliche Ebene erforderte den Besuch von Lehrveranstaltungen, das
Fortschreiten von einer Stufe zu anderen gemaf$ des erworbenen Wissens. Dafiir hatte
der Jingling sich voller Erwartung und Hingabe eingesetzt, dann aber den Mut verlo-
ren und sich schliefSlich von al-Azhar abgewandy, als er das Vertrauen zu den Scheichs
verloren und jegliche Hoffnung aufgegeben hatte.?*?

Husayn schreibt sich 1909 an der neu gegriindeten Agyptischen Universitit ein und
belegt das Fach Literatur, das an der Azhar nur von al-Marsafi und nicht als Schwer-
punke gelehrt wird. Zu Anfang des Studiums noch davon tiberzeugt, dass sich eine
Briicke zwischen Literatur und Theologie schlagen lisst, zwischen Moderne und
Azhar, stellt sich recht schnell Erniichterung ein als der Reformer Muhammad ‘Ab-
dih aus der al-Azhar entlassen wird. Die grofer gewordene Distanz zur Institution
schliefft auch das Verhiltnis zu den Azharstudenten ein. Von da an habe er ein
Doppelleben gefiihrt, »das ihn zwischen der alten al-Azhar in jenem verfallenen
Viertel zwischen Al-Batniya und Kafr-at-Tamma in und der neuen Agyptischen
Universitit in jenem eleganten Viertel an der Qasr-al-‘Aini-Strafle hin und herzer-
ren wiirde«. 43

Hact sich der intellektuelle Riickzug im 1. Band als Subjektivierung im Treiben
des Sozialen manifestiert, so verschiebt sich dies im Text Jugendjahre in Kairo hin
zu einer stirkeren Interaktion zwischen Individuellem und Sozialem. Es sind be-
sonders die Streitgespriche mit den Gelehrten und die Unterrichtsstunden an der
al-Azhar, die das autobiographische Ich am intensivsten darstellen. Eindriicklich
zeigt sich dies an der Kritik des Hadith-Unterrichts, in dem mehr der Uberlieferer-
kette der Aussage Beachtung geschenke wird als der eigentlichen Aussage. So ist die
Kritik an der al-Azhar vor allem eine an der Vermittlungform und nicht am Inhalt.

241 Siche: HENDRICH, Islam und Aufklirung. Der Modernediskurs in der arabischen Philosophie, S. 80.
Siehe auch: TworuUscHKA, »Islam im 19. Jahrhundertc, S. 431 f. CLEVELAND und BunTON, »The
Response of Islamic Society«, S. 127.

242 Husavn, Jugendjabre in Kairo, S.137.

243Ebd., S. 153.
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Durch diese Dispute, den Unterricht al-Marsafis, durch private Lektiire der
Adab-Autoren, durch Wissenszunahme im Allgemeinen wichst zugleich die soziale
Anerkennung des Protagonisten, wie sein kurzer Sommerurlaub bei seinen Eltern
im Dorf zeigt. Husayn beschreibt, wie die Dorfbewohner ihm nun ganz anders be-
gegnen, die Eltern, insbesondere der Vater, stolz auf ihn sind.

Er trat aus der Isolation heraus, beschiftigte die Menschen in Dorf und Stadt und lief§
sie tiber ihn reden und nachdenken. Seine Stellung in der Familie, seine geistige sozu-
sagen, inderte sich. Sein Vater iibersah ihn nicht mehr, und Mutter und Geschwister
wandten sich nicht mehr von ihm ab. Die Bezichung zwischen ihnen beruhte nicht
mehr auf Mitleid und Erbarmen, sondern auf etwas, was dem Jungen bedeutungsvol-

ler und wesentlicher erschien.?**

Im dricten Band der Autobiographie erfihrt der Wissensdiskurs eine erneute Ver-
schiebung, die mit dem Beginn des Literatur- und Geschichtsstudiums einhergeht.
Den Unterschied zur al-Azhar macht er zunichst an der dufleren Erscheinung und
am Auftritt der Professoren fest.

Bald verstand er annihernd, was Jami‘a — Universitit — bedeutete und wusste, dass
es sich um eine Schule handelte, die anders war als die Schulen, die er kannte, und
sich dadurch auszeichnete, dass sich ihr Unterricht von dem der Azhar grundsitzlich
unterschied und dass die Studenten nicht nur Turbantriger waren, sondern auch Tar-
buschtriger, die vielleicht sogar die Mehrheit bildeten, denn die azharitischen Turban-
triger wiirden niemals auf ihr tiberliefertes Wissen zugunsten eines neuen verzichten,
kidmen nicht auf die Idee, sich mit solchen oberflichlichen Dingen zu befassen, mit
denen die >Schulkinder« — wie man damals die nichtazharitischen Studenten nannte

— ihre Zeit Vergeucleten.245

Zum Vortragsstil merkt Husayn an:

Die Art, wie der Professor die Vorlesung einleitete, verwunderte ihn sehr, denn sie
war fiir ihn als Azhariten duflerst ungewshnlich; begann Ahmad Zeki Bek doch mit
Sitzen, die unser Freund nie zuvor gehért hatte: \Meine Herren! Ich begriile Sie mit
dem Gruf8 des Islam: Heil tiber euch! As-salamu alaykum wa rahmatullah!<1n al-Azhar
wandten sich die Scheichs nicht an die Studenten, sondern an Gott, den Allmichti-
gen, dem sie Dank und Lob zollten. Nicht die Studenten begriifiten sie, sondern ihre

lobenden Sitze galten dem Propheten sowie all seinen Angehérigen und Gefihrten. 4

244 Fbd., S. 106 f.
245 Husavn, Weltbiirger zwischen Kairo und Paris, S. 11.
246 Fbd., S. 12.
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Weitere Unterschiede: Der Lehrende liest nicht aus einem Buch, sondern trigt
einen selbstverfassten Text vor, er benutzt die erste Person. Dariiber hinaus differiert
der Vermittungsstil, der als klar, ausgeglichen und in sich geschlossen beschrieben
wird; ohne eingeschobene Sitze, wie es die Azhar-Gelehrten vorzogen, die stindig
das Vorgetragene wiederholen.?” Zum Curriculum an der Agyptischen Universitit
gehoren die vorislamische arabische Poesie, islamische und griechische Philosophie,
Geographie und Geschichte.

Unser Freund hatte nun also zwei Lehrer, denen seine Liebe und Bewunderung galten:
Scheich Sayyid al-Marsafi, der ihn an die Autorititen von Basra und Kufa gemahnte,
und Lutfi as-Sayyid, der ihm die griechischen Philosophen nahebrachte, deren Namen
er an der Azhar gehért hatte, und in deren Philosophie er an der Universitit eingefiihrt

wurde. 2%

Zu den Professoren an der Agyptischen Universitit gehoren ebenfalls die westeu-
ropdischen Orientalisten, der Italiener Carlo Alfonso Nallino (1872-1938), der in
arabischer Sprache die Geschichte der arabischen Literatur unter den Umayyaden
lehrt, der Deutsche Enno Littmann (1875-1958) und der Franzose Louis Massi-
gnon (1883-1962), dessen Werk zu Husayn Mansiur al-Hallaj (858-922) grofie Be-
deutung erlangt.

Dieses Milieu vermittelte ihm ein Wissen, das ihn véllig neu schuf. Es hatte mit Gram-
matik, Logik, Fighund Tauhid nichts zu tun, sondern behandelte Aspekte der Litera-

tur und der Geschichte, von denen er zuvor nicht den blassesten Schimmer hatte.*’

Die Formulierung, das Wissen Subjektivitdt oder Mentalitdt (Geist) schafft, die
Husayn hier modifiziert wiederholt, gehort ebenso zu den zentralen Aussagen in
der al-Ayyam wie die zu Anfang erwihnte Meeresmetapher. Diese wird spiter im
Zusammenhang mit seinem Studienaufenthalt in Paris wieder auftauchen.

Die Beschreibung seiner sechsjihrigen Studienzeit an der Universitit von Kai-
ro beinhaltet erneut Darstellungen der Lehrenden, ihres Vermittlungsstils sowie
Streitgespriche. Die personenbezogene Wissensvermittlung spielt weiterhin eine
ganz besondere Rolle.

Noch bevor Husayn die letzte Etappe seiner Bildungsreise in Montpellier und
in Paris beginnt, kommt er mit der westeuropdischen Kultur tiber die franzésische
Sprache und tiber die Literatur in Beriithrung.

247 Vgl. Husavn, al-Ayyam, S. 313.
248 HusavN, Weltbiirger zwischen Kairo und Paris, S. 31.
249 Fbd., S. 41.
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Er horte Namen wie Alfred de Musset, Alfred de Vigny und Chateaubriand, die ge-
heimnisvoll klangen und deren Werke ihm noch geheimnisvoller erschienen und die
ihn von der arabischen Literatur, insbesondere von der alten arabischen Poesie, weit
wegzogen und die ihn in eine ihm unbekannte Welt entfiihrten, die er nicht genau

bestimmen, von der er aber undeutlich schwirmen konnte.?°

Zu dieser neuen Literatur gehort ebenso der Candide Voltaires. Husayns erklirtes
Ziel wird es, an der Sorbonne zu studieren. War die Literatur bisher Ziel und Selbst-
zweck, wird sie nun Mittel zum Zweck und Weg zu einem weiteren Ziel: der Reise
nach Europa. »Seltsamerweise verbindet diese Idee sich mit ihm und wurde ein Teil
seines Lebens.«*!

Sein erster Antrag fiir ein Auslandsstudium wird abgelehnt — Husayn fiigt hier
ausfiihrlich den Briefverkehr mit den Behérden ein. Nach Erlangung der Doktor-
wiirde an der Agyptischen Universitit, mit einer Arbeit {iber den bekannten Adab-
Autor Abu I-‘Ala’ al-Ma‘arri (973-1057), die die erste Vergabe eines Dokrortitels
seit Griindung der Universitit ist, wird ihm der Auslandsaufenthale gewdhrt. Der
Einfluss der Texte al-Ma‘arris auf Husayn ist besonders akzentuiert an mehreren
Stellen in der al-Ayyam zu finden.

Der junge Mann kann sich nicht mehr entsinnen, wie oft er Aba I-‘Ala’ al-Ma‘arris
Poesie und Prosa mit dem Freund gelesen hat; er weif§ nur, dass es hiufig war, dass
ihn diese Dichtung zutiefst beriihrte, er an sie glaubte und der festen Meinung war,
er miisse — soweit es eben ging — ein Leben wie Abi I-‘Ala’ fithren.”

Jeder Band der Autobiographie ist einer bestimmten Bildungsphase gewidmet. Im
ersten dem Besuch der Koranschule, im zweiten steht die al-Azhar im Vordergrund,
im dritten Band sind es die Agyptische Universitit und die Sorbonne in Paris. Auf-
grund des Kriegsbeginns 1914 verschiebt sich sein Studienaufenthalt in Frankreich
um ein Jahr. Dort angekommen, verbringt er ein Jahr in Montpellier, macht den
Lycee-Abschluss, um sich spiter an der Sorbonne einschreiben zu kénnen. Er eignet
sich das Oberstufenmaterial an und muss zudem Latein beherrschen. Zur Lektiire
in seinem Geschichtsstudium gehoren Texte von Plinius und Tacitus.”> Wihrend
seines Studiums an der Sorbonne beschiftigt er sich vor allem mit den soziologi-
schen Theorien Auguste Comtes, Emile Durkheims, bei dem er zeitweise promo-
viert, und Ibn Halduns, dessen soziologische Theorie aus dem 14. und 15. Jahrhun-
dert Thema seiner Promotion ist.

250 Ebd.

251 Husavn, al-Ayyam, S. 366.

252 HusayN, Weltbiirger zwischen Kairo und Paris, S. 120.
253 Siehe: Husayn, al-Ayyam, S. 474-477.
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Der junge Mann hatte sich im akademischen Jahr nach der Verlobung erstaunlich
viel vorgenommen. Er hatte sich auf die schwere Licence-Priifung vorbereitet und
sich gleichzeitig mit seiner Dissertation iiber die Sozialphilosophie Ibn Haldiin befasst.
Fiir die Dissertation hatte er auf Arabisch und Franzosisch so viel gelesen, wie Gott

wollge. >

Interessant an dieser letzten Phase der Bildungsgeschichte Husayns ist fiir uns die
Subjekt/Wissen-Relation, die wiederum eine Verschiebung der Subjektivierung
aufzeigt.

Gott moge Abu I-‘Ala’ al-Ma‘arri gnidig sein! Er lehrte den jungen Mann Lebensiiber-
druf3, ja Lebenshaf3, lieff ihn am Guten entschieden zweifeln und redete ihm ein, das
Leben sei nur Miihe, Last und Leiden. Dann kam diese Stimme und dringte das Pes-
simistische, Hoffnungslose, Verzweifelte zuriick, das aus der finsteren Gedankenwelt
Abi I-Ala’s zu ihm heriiberkam. Sie war wie die Sonne an jenem Friihlingstag, die alle
dunklen Wolken vertrieb, welche aufgezogen waren, um die Menschen mit Unwetter,
Donner und Blitz zu dngstigen. Und nun lag die Stadt plotzlich in hellem, heiteren
Sonnenschein und war ganz und gar Licht. Der junge Mann hérte diese Stimme, als
sie ihm eines Tages etwas von Racines Poesie vortrug und fiihlte sich auf einmal wie

neu erschaffen.?

Vergleichbar mit der Abnabelung von der islamischen Theologie der al-Azhar, st
sich Husayn von einem seiner wichtigsten Adab-Autoren al-Ma‘arriund tritt mit der
Frau, die ihm Racine vortrigt, in einen neuen Wissensdiskurs, der ihn neu erschafft.
Die Korrelation Person/Wissen taucht erneut auf und ldsst den blinden Protagonis-
ten »sehen«. Diese Bindung Person/Wissen/Neuerschaffung der Subjektivitit fin-
den wir auch bei Salama Masa (1887-1958), einem bekannten Zeitgenossen Taha
Husayns, der in seiner Autobiographie 7he Education of Salama Musa festhilt, das
europdische Wissen habe ihn neu geschaﬂfen.256

Anders bei Klaus Mann. Neues Wissen macht ihn nicht neu, die Bewegung ist
eine andere: Mann formuliert in der Logik des »Werde, der du bist«, dass er sich
in der Literatur »gefunden« habe. Die Bildungsgeschichte bestitigt die Vorrangig-
keit des Subjekts und trennt sich von den Dingen und den Kérpern. Es ist — in
anderen Worten — die Grundlage der Humboldtschen Bildungsphilosophie, die in
ihrer Vorstellung von Allgemeinbildung zugleich vom ganzen Subjekt spricht. Im
Falle Husayns schliefft das Verhiltnis zum Wissen zugleich Ohnmacht und Macht
ein. Ohnmacht, weil die Welt nicht ginzlich objektiviert werden kann, und Macht,
weil sich Husayn durch das angeeignete Wissen behauptet und eine Personlichkeit

254 Husavn, Weltbiirger zwischen Kairo und Paris, S. 122.
255 Ebd., S. 91.
256 Vgl. Musa, The Education of Salama Musa, S. 53.
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entwickelt. Die Michtigkeit der Selbstfindung, die Mann in seiner Bildungsge-
schichte beschreibt, miindet hingegen in eine radikale Ohnmacht, weil das Soziale
auflen vor bleibt. Eine Ebene, die bei Husayn zentral ist. Der Alltag, den er in sei-
ner Autobiographie beschreibt, wirke nicht supplementir, sondern existiert gleich-
berechtigt neben dem Wissensdiskurs. Das Verhiltnis zum Auflen ist niche eines
der Trennung, sondern eines der performativen Auseinandersetzung. Wissensan-
eignung und Selbstbeschreibung erfolgen sensumotorisch, wie man bei Deleuze
nachlesen kann.

Die Bewegung des Schwimmers dhnelt nicht der Bewegung der Welle; und gerade die
Bewegungen des Schwimmlehrers, die wir im Trockenen reproduzieren, sind nichtig
im Verhiltnis zu den Bewegungen der Welle, die wir nur dadurch abzufangen lernen,
dass wir sie in der Praxis als Zeichen auffassen. Darum ist es so schwierig anzugeben,
wie jemand lernt: Es gibt eine praktische, angeborene oder erworbene Vertrautheit mit
den Zeichen, die aus jeder Erzichung etwas Liebevolles, aber auch Todliches macht.
Wir lernen nichts von dem, der uns sagt: Mache es wie ich. Unsere Lehrer sind ein-
zig diejenigen, die sagen: >Mache es mit mir zusammens, und die, anstatt uns blof§
die Reproduktion von Gesten abzuverlangen, Zeichen auszusenden vermochten, die
man im Heterogenen zu entfalten hat. Mit anderen Worten: Es gibt keine Ideomo-
torik. Wenn der Kérper seine ausgezeichneten Punkte mit denen der Welle vereinigt,
so kniipft er das Prinzip einer Wiederholung, die nicht mehr das Selbe betrifft, son-
dern das Andere umfasst, die Differenz von einer Geste und einer Woge zur anderen

umfasst und die diese Differenz in den so gebildeten repetitiven Raum hineintrige.”>’

Husayns Autobiographie ist ein Text von Wiederholungen, ein Text mit einer »ab-
soluten Meeresmetapher«, der bedingt durch seine sensumotorische Strukeur, das
Ganze nicht in den Blick bekommt. Aus diesem Grunde wirken die Formulierun-
gen der Neuerschaffung trotz seiner umfassenden Bildungsgeschichte tiberzeugend,
sauthentisch«. Das Wissen kursiert shumorali, von Person zu Person.?’® Das Sub-
jekt besteht bei Husayn aus mehreren Wissenssubjekten. Auf die Unméglichkeit
tiber seine ganze Person sprechen zu kdnnen, verweist er an zwei zentralen Stellen.
Zu Anfang seiner Autobiographie schreibt er iiber das Gedichtnis des Menschen,
dass es seltsam sei. »Es gibt ihm einige dieser Vorkommnisse ganz klar und deutlich
wieder, als wiire seitdem keine so lange Zeit verstrichen, und 18scht andere aus, als
hitte er sie nie erlebt«.””” Eine andere Passage wirkt noch viel stirker und gibt die
Logik der al-Ayyam eindriicklich wieder. Gegen Ende des ersten Bandes sucht er
eine Antwort auf die Frage seiner Tochter wie er zu dem wurde, der er sei.

257 DELEUZE, Differenz und Wiederholung, S. 41.

258 Vgl. BERKEY, The Transmission of Knowledge in Medieval Cairo. A social History of islamic Education,
S.18.

259 HusavN, Kindheitstage, S. 22.
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Und wenn du mich fragst, wie er heute dahin gekommen ist, und wie sein Auftreten
beliebt wurde und nicht mit miffachtenden verichtdichen Blicken gesehen wurde, und
wie er imstande war, dir und deinem Bruder dieses angemessene Leben zu ermdégli-
chen, und wie er in den Psychen vieler Menschen Neid, Hass und Groll hervorruft
und bei anderen Menschen Zufriedenheit, Forderung (Ermutigung) und Ehrung aus-
16st, wenn du fragst, wie er von einem Zustand in diesen Zustand kam, so kann ich es
dir nicht sagen! Jedoch gibt es eine andere Person, die dir antworten kann. Und frag
ihn, er erzihlt es dir.®°

Die Autobiographie Taha Husayns ist eine der Sensumotorik, in der das »Ich« kei-
ne Universalie ist. Es steht fiir eine »Gesamtheit von singuldren Positionen, die
im Man-spricht-Man-sieht, im Man-stofSt-zusammen und im Man-lebt besetzt
werden« und eine der differenten Wiederholung, wie diese Passage eindriicklich
zeigt.261 Es ist die Autobiographie, die im Rahmen der hier behandelten Texte am
starksten nach dem Modell der Subjektkulturen zu lesen ist. Um jedoch das Wir-
ken der anderen Kulturtechnik, der Konstitution des Kultursubjekes, in den drei
Sprach- und Kulturriumen genauer in den Blick zu bekommen, wende ich mich
nun den Reisebeschreibungen zu, deren Ausgangs- und Endpunkt nicht — wie im
Bildungskapitel — die »eigenes, sondern die »andere« Kultur ist.

260 Fbd., S. 152 f.
261 DELEUZE, Foucault, S. 161.
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IV.

Reisen und Beschreibungen des Fremden.
Die Konstitution des Kultursubjekts

Erweiterungen des Wissens

Reisebeschreibungen sind ein »Gang von engeren und bestimmteren zu weiteren
und allgemeineren« Bildungshorizonten.! Reisen in andere Regionen, Linder und
andere Kulturrdume sind von Wahrnehmungen anderer Verhaltensweisen und an-
derem Wissen geprigt, und der Reisende wendet sein bis dahin etlerntes, angewor-
benes Wissen auf noch nicht bekannte Phinomene an. Dabei erweitern sich nicht
nur das Wissen, sondern auch die Vorstellungen vom Menschen, von Alltag und
Kultur. Diese Allgemeinplitze finden sich in den Schriften der beiden Aufklirer
Immanuel Kant und Jean-Jacques Rousseau und stehen insgesamt fiir ein huma-
nistisches Bildungskonzept.” Mit der Reise ist eine Zunahme anthropologischer
Kenntnisse fiir den Reisenden verbunden und mit ihnen eine Festigung der Selbst-
stindigkeit des Individuums nach seiner Riickkehr. Schlieflich fithrt dieser Prozess
die Genese eines kritischen politischen Bewusstseins mit sich, in der sich der be-
schreibende Akteur durch die Erfahrung differenter Lebensverhiltnisse die Frage
stellt, »in welchen politischen, rechtlichen und sozialen Verhiltnissen [er] denn se/-
ber leben mochte«.® So ist zumindest die Idealversion moderner Reisebiographik.
Um eine Erweiterung des Wissens geht es auch zentral in der arabischen und tiir-
kischen Reiseliteratur. In der Parabel Die Reise des Ibn Fattuma (Rihla ibn Fattuma)
iiber den bekannten arabischen Reiseliteraten Ibn Battuta (1304—1377) von Najib
Mahfiz leitet der Protagonist seine Reise mit folgenden Worten ein: »Nun war es
so, dass mich die Zeit, die ich mit dem Erwerb neuen Wissens verbrachte, an die
Schwelle des jugendlichen Alters fithrte. Da taten sich mir andere Horizonte auf,
und Stréme neuen Regens ergossen sich iiber mich. Auf den Schauplatz meines
Lebens fiel das helle Licht frisch angeziindeter Fackeln.«* Auf diese Weise risoniert
der reisende Kindil Muhammad al-Innabi als er sich ins sagenumwobene Gabal-
land aufmacht, das grofite Wunder und das vollkommenste Land.’ Er verlisst das

DIECKMANN, »Zwischen Relativismus und Universalismus. Zu einigen Problemen der Philosophie
der Bildungsreises, S. 136.

2 Siehe: Ebd., S. 136.

HEeRRMANN, »Von der Bildungsreise in fremde Linder zur bildenden Reise ins Innere des Ich.
Skizzen zu einer biirgerlichen Bildungspraxis des 18. Jahrhunderts im Spiegel ihrer Literatur, S. 156.
4 Maurus, Die Reise des Ibn Fattuma, S. 13.
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»Land des Islam« und begibt sich auf eine zwanzigjihrige Reise, die am Ende —
durch die Enttduschung, die gesuchte Lebensform nicht gefunden zu haben — zu
einer inneren wird.

Zu Anfang berichtet der Erzihler noch vom Leben der »Wilden« im Maschrik-
land, wo ihn insbesondere das Verhiltnis zwischen Mann und Frau verwundert:
es werden keine lebenslangen Beziehungen und Ehen geschlossen, sondern jeder
bleibt mit jedem so lange er will zusammen. Nichts ist von Dauer, aufler dem Kér-
per und den Ritualen. Auf das Maschrikland folgt sein Aufenthalt im Hairaland,
dessen Bevolkerung unter einer totalitiren Monarchie leidet und das den Erzihler
an sein Herkunftsland, »das Land des Islamg, erinnert. Und schliefilich begegnet
Kindi Muhammad al-Innabi im Halbaland, der dritten Station seiner Reise, dem
demokratischen Modell, dessen immerwéhrender Zwang zur Freiheit er als proble-
matisch empfindet. Wihrend der Reise holt sich das utopische Modell, das er mit
dem vollkommenen Leben im Gaballand verbindet, immer mehr aus. Was bleibt
ist eine Reise ins Innere, die keine Riickkehr kennt und jede politische Ideologie
Liigen straft.

Mit der Tatsache, dass Najib Mahfuz Erzihlung sich direkt auf die Reise von
Ibn Battuta (1304-1377) bezieht, rekurriert sie auf mehrere Topoi der arabischen
Reiseliteratur (rihla), die fiir den Islamwissenschaftler Ian R. Netton besonders in
der paradigmatischen Formulierung des al-rihla fi talab al-ilm (die Reise in der Su-
che nach Wissen) kulminiert.® In Ibn Battutas Text finden sich, wie auch in Najib
Mabhfuz Parabel, zahlreiche Gespriche mit Gelehrten (‘ulama), die als soziale Grup-
pe fiir ein personifiziertes und zugleich institutionalisiertes Wissen stehen. Der Au-
tor bringt diese Begegnungen mit dem Begriff der baraka (Segen) in Verbindung.7

Aneignung von Wissen ist hier Sammlung von Segen.8 Eine Konnexion, die auf
eine in der muslimischen Welt weit verbreitete Aussage des Propheten Muhammad
zuriickgeht, dass man fiir den Erwerb von Wissen keine Mithen scheuen und Wis-
sen selbst in China suchen soll, wenn es dort zu finden ist. Dieses Motiv taucht
in vielen arabischen Reisebeschreibungen auf. Neben dem Paradigma talab al-ilm
greift Mahfuz in seiner Reiseparabel auch das Motiv der »inneren« Reise aus der
Literatur des Sufismus heraus, wie wir sie in Texten vieler Mystiker finden.? Auch
im Koran findet sich die Verbindung von Reise und Erkenntnis.'® Letztlich ist es

¢ Vgl. NETTON, Seck Knowledge. Thought and Travel in the House of Islam, S. 104.

7 Vgl. BeckINGHAM, »In search of Ibn Battuta, S. 267.

Zur besonderen Rolle und Funktion der Aneignung von Wissen im islamischen Kontext siehe:

BuHART1, Nachrichten von Taten und Aussprachen des Propheten Muhammad, S. 46-58.

Vgl. ‘ATTAR, Vogelgespriiche und andere klassische Texte.

10" Es gibt viele Verse im Koran, die das Motiv der Reise mit Wissen und Erkenntnis verbinden. Ein
Beispiel aus der Sure 22 Die Wallfahrt Vers 46: »Sind sie denn nicht auf der Erde umhergegangen,
dass sie Herzen bekommen, mit denen sie verstehen, oder Ohren, mit denen sie horen?« Der Koran,

S. 255.
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das Interesse am Neuen und die Suche nach Wissen, die nach der Politik- und Is-
lamwissenschaftlerin Roxanne Euben eine Ahnlichkeit in Sinn und Funktion von
Reisebeschreibungen zwischen Okzident und Orient aufzeigt."!

Trotz dieser Parallelen wird in der Forschung immer wieder konstatiert, dass die
Aufnahme und Verarbeitung von Wissen in arabischen Reisebeschreibungen mit
den Welterschlieffungen und Erforschungen moderner westlicher Autoren nichts
gemein habe. Danach hilt Dale Eickelmann fest: Zu statisch und ohne Reflexion
wird das Wissen in arabischen Reisebeschreibungen einfach wiedergegeben, denn
besonders die »Islamic education deadens all sense of inquiry«.12 Es mangelt —so die
verbreitete Ansicht — auch hier wie in den arabischen und tiirkischen Autobiogra-
phien an historischem Bewusstsein. Fiir Bernard Lewis gibt es einen grundlegenden
Unterschied zwischen Reisebeschreibungen aus der europdischen Neuzeit und Mo-
derne und aus der »muslimischen« Welt: Im Unterschied zu Reisebeschreibungen
»muslimischer« Autoren — so Lewis —, geht es den europdischen Autoren bei der Er-
schlieffung neuer kultureller Welten niche einfach nur darum, »practical demands
of commerce and diplomacy« zu erfiillen,”® sondern auch darum, anthropologische
und historische Fragen zu stellen und zu beantworten." Den »muslimischen« Au-
toren hilt er diesbeziiglich einen Mangel an intellektueller Reflexion vor, weil sich
in ihren Texten nur Interessen an Diplomatie, Handel oder an kuriosen, fremd-
artigen und unterhaltsamen Verhaltensweisen der Europier finden. Letztlich — so
Lewis — wollen sie den anderen in seiner Andersartigkeit und in seinen differenten
Verhaltensweisen nicht verstehen, da sie iiberzeugt sind, dass ihr Glaube und ihre
Verhaltensweisen die einzig wahren und richtigen sind. Die muslimische Welt »be-
lief in its own self-sufficiency and superiority as the one repository of the true faith
and — which for Muslims meant the same thing — of the civilized way of life«."®

Diesen vermeintlichen Mangel an Reflexion versucht die arabische Literaturwis-
senschaftlerin und Romanautorin Nazik Saba Yared noch priziser auf den Punkt
zu bringen, wenn sie schreibt: Die arabischen Reisebeschreibungen des 19. und 20.
Jahrhunderts kann man mit den zeitgendssischen europiischen Texten niche gleich-
setzen, weil sie nicht wissenschaftlich und weltlich genug sind. Die Religion steht
in den meisten Texten zu sehr im Vordergrund und dieser Umstand verunméglicht
die Sikularisierung und den damit verbundenen technischen Fortschritt. Man hat
nicht verstanden — so Yared weiter —, dass der technische Fortschritt des Westens
eng mit dessen Geistesgeschichte verwoben ist, der Trennung von Staat und Reli-
gion.'® Diese »essential nature« der modernen europiischen Zivilisation und ihres

11 Siehe: EUBEN, Journeys to the Other Shore. Muslim and Western Travelers in Search of Knowledge,
S.97.

12 Ebd,, S. 31.

13 Ebd., S. 32.

Y Lewis, The Muslim Discovery of Europe, S. 280.

1> Aus: EUBEN, Journeys ro the Other Shore. Muslim and Western Travelers in Search of Knowledge, S. 32.

16 Vgl. YARED, Arab Travellers and Western Civilization, S. 204.
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Fortschritts hat man in ihrem Zusammenhang nicht gesehen und daher nicht in
die eigene arabisch-islamische Kultur tibersetzen konnen.

The first criticism that might be made is that they all saw civilization, whether Eas-
tern or Western as composed of separate, independent elements and not as a united
interdependent whole. Thus they failed to examine its essential nature and the prin-
ciples on which it rested. In addition, they lacked a consistent, coherent method and
approach to their subject, failing link the various aspects of Western civilization to the
philosophical bases and existential attitudes that had given rise to them. This superfi-
cial outlook led them to believe that for the Arabs to advance, all they had to do was

choose what suited them from Western civilization.”

Yared fehlt es an den erforderlichen Techniken der Moderne, der Trennung und
Vermittlung, um den essentiellen Kern der westeuropiischen Moderne begreifen
und ihn in den eignen Kulturraum tibersetzen zu konnen. Sie begreift die Mo-
derne jedoch nicht wie Latour als eine Form der Technik, die kontingent und
verdnderlich ist. Sie versteht die europdische Moderne vielmehr als eine Art ho-
heren Bewusstseinszustand und damit als hohere Kulturstufe. Thr Befund gleiche
demjenigen Mischs, Gusdorfs und Lewis’. Dabei wird hier, wie auch im Falle der
Autobiographien, die westeuropdische Moderne als Maf3stab von Selbst- und Kul-
turbeschreibung gesetzt, ohne diese zu hinterfragen, und dadurch fehlt der Blick
fiir andere gelingende Formen von Maf$bestimmungen. Durch diese klare Tren-
nung wird die Vorstellung eines Wesenskerns generiert, der den Charakeer eines
Menschen, einer Gesellschaft unverriickbar bestimmt. Dies betrifft beide Seiten
des Kulturvergleichs. So wird die arabische Kultur getrennt von der westlichen als
eine rein islamische begriffen und die westliche als eine rein fortschrittliche. Diese
groflkollekrivistische Unterscheidung und diese auf orientalischer wie auch auf ok-
zidentalischer Seite essentialisierende Interpretation hat keinen Blick fiir komplexe
soziale Zwischenriume, in die Religion integriert werden kann, ohne sie das Feld
der Selbst- und Kulturbeschreibungen bestimmen zu lassen.

Die Grundlage fiir diese Kritik an den arabischen Reisebeschreibungen riihrt
wie im Falle der Autobiographietheorie aus westlichen theoretischen Beobachtun-
gen zu europiischen Reisebeschreibungen aus den 1980er und 1990er Jahren. In
den Texten von Ralph-Rainer Wuthenow, Mary Louise Pratt und Stephen Green-
blatt wird mit sehr differenten Bewertungen zwischen einem reisenden Individu-
um der Neuzeit und einem reisenden Individuum der Aufklirung unterschieden.
Zwischen dem 16. und 18. Jahrhundert dominiert in den Reisebeschreibungen ei-
ne Darstellungsform, die von Kuriosititen, Abenteuern und Exotischem berichtet.
Ziel ist es, beim Leser eher Erstaunen hervorzurufen und zu unterhalten als Er-

7 Ebd., S. 208.
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kenntnisse iiber andere Lebensformen zu vermitteln.”® Die Beschreibungen sind
auf Situationen und Gegenwirtigkeiten fokussiert und Akteure oder Personen, die
anders handeln als aus der Herkunftsgesellschaft gewohnt, werden weder historisch
noch kulturell verortet. Es werden keine kulturellen Grundlagen bestimmt, warum
eigenes und anderes Verhalten unterschiedlich ist. Beim Individuum der Aufkli-
rung kommt genau dieses »erkenntnistreibende Moment hinzu«."” Das Subjekt
wird nicht mehr allein in seinen riumlichen Verhiltnissen beschrieben, sondern
auf seine Geschichtlichkeit hin gelesen.zo Kritisch wird dieser Wandel als das Auf-
kommen eines »domestic subjects« des im 18. und 19. Jahrhundert entstehenden
und sich manifestierenden Euroimperialismus gelesen.”’ Und Stephen Greenblatt
hilt diesen Wandel zwischen Neuzeit und Moderne auch narrativ fest. Wenn im
Reisediskurs des ausgehenden Mittelalters und der Renaissance die Form der an-
ekdotischen Beschreibungen dominiert und so Staunen beim Leser erzeugt werden
soll, bestimmen die groflen historischen Narrative die Reisebeschreibungen ab dem
18. Jahrhundert.?? Auch Alexander von Humboldt hilt im zweiten Band seines
Kosmos. Entwurf einer physischen Weltbeschreibung fest, dass die »Sitten der Volker«
in den Reisebeschreibungen des Mittelalters und der Neuzeit »minder beschrieben«
werden, die Vegetation namenlos bleibt und diese Texte insgesamt von privaten Ge-
stimmtheiten belastet sind. Die Frage nach Wahrscheinlichkeit, Begriindung und
Bedeutung wird nach Humboldt nur selten gestellt. Die Beschreibungen sind zu
sehr auf die Vermittlung des »Wunderbaren« fixiert.” Gegen die Imaginationskraft
der Reiseberichte der Neuzeit und des Mittelalters wird nun Objektivitit gefordert,
wo es um die Gegenstinde und Akteure in ihren Zusammenhingen geht. Dieser
Wandel in Beobachtung und Beschreibung tibersetzt das Wissen vom Fremden
und Eigenen in ein System, dass die Welt bestimmt und definiert. Damit verbun-
den ist auch das Autkommen des Begriffs Kultur im Singular und als Nomen im
18. und 19. Jahrhundert. Akteure werden jetzt nicht mehr allein mit ihren Praketi-
ken, Berufsstinden oder familidren Positionen gesehen und identifiziert. Sie sind
nun auch zusammen mit den genannten Aspekten »einer« Kultur zugehérig.24 Und
diese Definitionen und Reflexionen kénnen vom Gesellschaftsvergleich bis zur Ent-
scheidung, in welchem politischen und sozialen System man schlussendlich leben
mochte, reichen.

8 Vgl. GREENBLATT, Wunderbare Besitztiimer. Die Erfindung des Fremden: Reisende und Entdecker,
S. 10.

19 WuTtHENOW, Die erfahrene Welt. Europdische Reiseliteratur im Zeitalter der Aufklirung, S. 34.

20 Ebd.

21 PraTT, Imperial Eyes. Travel Writing, S. 4.

22 Siche: GREENBLATT, Wunderbare Besitztiimer. Die Erfindung des Fremden: Reisende und Entdecker,
S. 10.

23 Siehe: HumBoLDT, Kosmos. Entwurf einer physischen Weltbeschreibung, S. 67.

Vgl. LuamanN, »Kultur als historischer Begriff«.
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Diese theoretischen Leistungen, von bestimmten und konkreten Verhiltnissen
auf allgemeinere schlieflen zu kdénnen und sie wieder auf die eigenen individuel-
len zuriickbeziehen zu kénnen, sieht Roxanne Euben, im Unterschied zu den oben
genannten Autoren, als in der arabischen Literatur von ihren Anfingen bis heute
fiir gegeben an. Dies gilt fiir sie auch deshalb, weil jede Reiseerzihlung eine Uber-
setzungsleistung zwischen Ankunfts- und Herkunfisgesellschaft darstellt und dabei
beide Seiten zur Disposition stehen.?> Uber den Nachweis der Theoriefihigkeit ara-
bischer und tiirkischer Autoren méochte ich mit den folgenden Analysen in diesem
Kapitel jedoch hinausgehen. Mit meiner idealtypischen Unterscheidung vom Kul-
tursubjekt und den Subjektkulturen steht fiir mich in den vergleichenden Analysen
okzidentalischer und orientalischer Reisebschreibungen nicht einfach ein Reflexi-
onsvergleich im Vordergrund. Vielmehr wird es auch hier — wie im Bildungskapitel
—um dhnliche und differente Verhiltnisse von Praxis, Reflexion und Narrativen ge-
hen.

Die Darstellungen der Genesen von Bildungsbiographien in Okzident und Ori-
ent haben uns im Kapitel zuvor ein vielschichtiges und komplexes Feld des Indi-
viduellen und Sozialen gezeigt, das mit monokulturellen Unterscheidungen niche
gelesen werden kann. Wir sind auf individuelle Dispositionen zwischen Wissen,
Familie und Institutionen gestoflen, in denen Ahnlichkeiten und Differenzen zwi-
schen Orient und Okzident nebeneinander existieren. Mit der Analyse der Reise-
beschreibungen bewegen wir uns nun auf der Ebene kollektiver Reprisentationen.
Auf die individuellen Dispositionen folgen nun die Beschreibungen fremder oder
andersartiger Verhaltensweisen, die von den Reisenden kulturell benannt und als
solche auch identifiziert werden. Mit der Systemtheorie gesprochen, haben wir es
nun mit Beobachtern zu tun, die beobachten wie andere beobachten. »Alles in al-
lem: Kultur ist eine Perspektive fiir die Beobachtung von Beobachtern.«%°

Und diese Vergleichsoperationen, die die Grundlage jeder Reisebeschreibung
darstellen, konnen zu zwei unterschiedlichen Verldufen kollektiver Reprisentation
der eigenen und anderen Kultur fithren. Entweder tritc an die Stelle des Fremden,
des andersartigen Verhaltens, die Differenz des Eigenen und des Anderen und in-
tensiviert artifiziell die Identitit und Authentizitit beider Seiten.”” Dann haben
wir es ausschliefSlich mit einem Vergleich von Kultursubjekten zu tun. Oder aber
die Beschreibungen des Fremden oder Anderen zeigen in Relation zu Verhaltens-
weisen aus der Herkunftsgesellschaft eine Mischung aus Ahnlichkeiten und Dif-
ferenzen, die ein heterogenes Bild des Individuellen und Sozialen zeichnen und
klare kulturelle Zuordnungen fragwiirdig erscheinen lassen. Dabei spielen dann
Beschreibungen sensitiver Logiken neben den Kulturzuschreibungen eine wichtige

25 Siehe: EUBEN, Journeys to the Other Shore. Muslim and Western Travelers in Search of Knowledge,
S. 28.

26 LunMANN, »Kultur als historischer Begriff«, S. 45.

27 Vgl. BAECKER, Wozu Kultur?, S. 13.
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Rolle. In den vergleichenden Analysen der Texte Alexis de Tocquevilles, Rifa‘a Rafi
at-Tahtawis, Zeyneb Hanims A Turkish Woman’s European Impressions aus dem
spatosmanischen Reich und den Reisebeschreibungen von Klaus Mann, Michel
Leiris und Taha Husayn werden wir uns mit Gesellschaftsvergleichen, gesuchten
und anders gefundenen Lebensformen, mit Praktiken und kulturellen Identifika-
tionen beschiftigen. Es wird klar werden, dass jeder kulturellen Identifikation oder
ihrer Problematisierung kollektive oder individuelle Bediirfnisstrukturen vorausge-
hen — sozusagen sensumotorische Implikationen —, die in den bisherigen Theorien
zu Selbst- und Fremdbeschreibungen fehlen.

Den Anfang macht der Vergleich der Texte Uber die Demokratie in Amerika
von Tocqueville mit Tahtawis Ein Muslim entdeckr Europa. Hier wird besonders
der Gesellschaftsvergleich im Vordergrund stehen. In diesen Reisebeschreibungen
spielen die oben genannten Aspekte Moderne und Sikularisierung eine wichtige
Rolle. Jedoch wird der Vergleich der genannten Reisetexte Beschreibungen des In-
dividuellen und Sozialen zeigen, die mit diesen grofSen Begriffen nicht erschépfend
definiert werden kdnnen. Anstelle der Fragen nach Tradition und Moderne steht
nicht die Vergangenheit der eigenen Kultur, sondern ihre jeweilige Zukunftsmog-
lichkeit im Vordergrund. In Uber die Demokratie in Amerika geht es zentral um die
Frage, inwieweit die junge amerikanische Demokratie in der ersten Hilfte des 19.
Jahrhunderts fiir die europiische Vorbildcharakter haben kann. Und in Ein Muslim
entdeckt Europa steht zeitgleich die Frage im Vordergrund, mit welchen Mitteln die
dgyptische Gesellschaft am Vorbild Frankreichs in einen modernen Entwicklungs-
prozess Uberfiithrt werden kann. Tahtawi interessieren die Fragen, wie und welche
Errungenschaften der europdischen Kultur auf den Feldern der Wissenschaften,
Technik und Lebenswelt in die dgyptische Gesellschaft tibersetzt werden konnen
und miissen und welche nicht. In diesem Sinn handelt es sich bei beiden Reisebe-
schreibungen um Schwellentexte, die historisch-politische Umbruchzeiten reflek-
tieren, in denen »kulturelle Kompromisse briichig [sind] und unterschiedlichste
Uminterpretationen und Neuentwiirfe ins Feld gefiihrt werden«.”® Mich interes-
sieren dabei — wie im Bildungskapitel — die unterschiedlichen, aber auch dhnlichen
Organisationsweisen des Sozialen und Individuellen. Und ebenso wie im Kapitel
zur Bildung stehen hier die Fragen nach den Praktiken und die Fragen nach den
Prozessen der Grenzziehungen im Vordergrund, wie kulturelle Identifikationen ge-
schaffen werden.

28 WIMMER, »Kultur. Zur Reformulierung eines sozialanthroplogischen Grundbegriffs«, S. 419.
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Alexis de Tocquevilles Amerikareise im Vergleich mit Rifa‘a Rafi‘ at-Tahtawis
Parisaufenthalt

Einen der einflussreichsten Reisetexte des 19. Jahrhunderts im westeuropiischen
Raum verfasst 1831 der junge Jurist Alexis de Tocqueville. Er wird im Jahre 1826 zu
einer 9monatigen Bildungs- und Auftragsreise in die Vereinigten Staaten entsen-
det, um das amerikanische Strafvollzugssystem kennenzulernen. Sein Reisebericht
geht jedoch weit tiber die Beschreibung des Strafsystems hinaus. Mit seinen Auf-
enthalten in New York und in New Orleans stellt sein Reisetext eine soziologische
Analyse dar. Sie reicht von Beschreibungen des Alltagslebens iiber die Darstellung
der Strafvollzugsanstalten bis hin zu philosophischen Analysen tiber das Verhiltnis
von Individualitit und Demokratie in Amerika und Europa. Seine Beobachtungen
Uber die Demokratie in Amerika geben einen Ausblick auf die Entwicklungsmég-
lichkeiten der jungen europdischen Demokratie. Dabei dient ihm die amerikani-
sche Gesellschaft als Muster fiir einen europdischen Entwurf.

Ich habe Amerika nicht nur betrachtet, um eine — iibrigens legitime — Neugierde
zu befriedigen; ich wollte dort Belehrung schopfen, die wir nutzen kénnen. [...] Ich
gestehe, dass ich in Amerika mehr gesehen habe als Amerika; ich habe dort ein Bild der
reinen Demokratie gesucht, ein Bild ihrer Neigungen, Besonderheiten, ihrer Vorteile
und Leidenschaften; ich wollte sie kennenlernen, und sei es nur, um wenigstens zu

erfahren, was wir von ihr zu erhoffen oder zu befiirchten haben.?’

Zwei Formulierungen sind an dieser Stelle besonders interessant. Tocqueville ver-
merke, mehr gesehen zu haben als Amerika und er gebraucht den Begriff der reinen
Demokratie. Nicht selten macht Tocqueville in seinem Reisetext auf den Experi-
mentalcharakeer der amerikanischen Demokratie aufmerksam, ein Experiment aus
westeuropiischer Perspektive. Claus Offe und Georg Kamphausen halten hierzu
fest:

Das, was in Europa im Nebel einer langen und unausforschlichen Vergangenheit ver-
borgen lag, war an der Geschichte der USA wie aus einem aufgeschlagenen Buch
abzulesen. »Nur indem [die Siedler] Indianer werden, kénnen [sie] in den Kolonien
tiberleben, als Jiger und Sammler miissen sie auf die ersten Entwicklungsstufen der
Menschheit zuriickgehen, ihnen folgen Pelzhindler und Viehziichter und die Inten-
sivierung der Landwirtschaft bis hin zur Industrialisierung und Urbanisierung.<3 0

29 TocQUEVILLE, Uber die Demokratie in Amerika, S. 30 f.
30 OFrE, Selbstbetrachtung aus der Ferne. Tocqueville, Weber und Adorno in den Vereinigten Staaten,
S. 1.
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Daraus resultiert eine ambivalente Perspektive auf die Vereinigten Staaten, die Ame-
rika einerseits als »avantgardistische Vorhut« sicht und als »Nachziigler« anderer-
seits, oder, wie Kamphausen festhilt, als ein »unfertiges Europa«.31 Tocqueville be-
wertet Amerika eher als ein avantgardistisches Projekt.

Fiir ihn existieren die Indianer, die Siedler, die Industrialisierung und die De-
mokratie zusammen und nebeneinander, und er sieht darin ein Kondensat der eu-
ropiischen Geschichte, die vom Ackerbau iiber den Feudalismus bis hin zur demo-
kratischen Revolution fithrt. Die Gleichzeitigkeit dieser — aus europiischer Sicht
— Ungleichzeitigkeiten, erméglicht — so Tocqueville — eine »natiirliche« Entwick-
lung der Demokratie, weil sie auf diese Weise keine Revolutionen bendtigt, um
sich als politisch-gesellschaftliches Modell durchzusetzen; sie ist mit den Anfingen
verwoben und prisent.’” Diese Historisierung der gesellschaftlichen Entwicklung
im Osten der Vereinigten Staaten gibt Tocqueville erst die Moglichkeit, mehr se-
hen zu konnen als Amerika. Diese Beobachtungen resultieren aus einer bestimmrten
Perspektive. Zu dieser vermerkt Tocqueville im Abschlusskapitel des ersten Bandes:

Ich werde nicht jedes Detail ins Auge fassen, dafiir aber mit grofSerer Sicherheit die
allgemeinen Tatsachen. Wie der Reisende, der die Mauern einer groffen Stadt hinter
sich 1t und einen nahen Hiigel erklimmt. Je mehr er sich entfernt, umso mehr
entschwinden die Menschen, von denen er kam, seinem Blick; ihre Hiuser gehen
ineinander iiber; er sicht nicht mehr den Markt, kaum noch die Straen; aber leichter
gewahrt er den Umrif8 der Stadt, und zum erstenmal erfaf3t er ihre Form. So scheint
es auch mir, dafl ich die ganze Zukunft der englischen Rasse in der Neuen Welt vor
mir sehe. Die Einzelheiten dieses gewaltigen Bildes liegen noch im Dunkel; aber ich

nehme das Zusammengehorige wahr und fasse eine klare Vorstellung vom Ganzen.®

Tocqueville widmet sich auch explizit den Differenzen zwischen Westeuropa und
Amerika. Der grofle Unterschied zwischen Amerika und Europa — so Tocquevil-
le — ist die europidische Aristokratie. Und weiter: Der amerikanische Biirger hat
ein misstrauisches Verhiltnis zur Obrigkeit und »ruft ihre Macht nur zur Hilfe,
wenn er es gar nicht vermeiden kann«.** Die Metaphorik des Ganzen zeigt auch
hier ihre Wirkung, denn dieses Verhiltnis zur Obrigkeit sieht er schon in frithen
Kindesjahren. Codes einer »eigensinnigen« Mentalitdt bestimmen das ganze Le-
ben. Dies beobachtet Tocqueville bereits in der Schule, wo sich Kinder »bis in ihre
Spiele hinein Regeln unterwerfenc, die sie selbst aufgestellt haben, und einander
fiir selbstgeschaffene Vergehen bestrafen.® Und diesen »Geist« finde man in allen
sozialen Ereignissen und Abliufen wieder, auch auf der Strafle. Zur Beseitigung

31 Aus: Ebd., S. 12.

32 Vgl. TOCQUEVILLE, Uber die Demokratie in Amerika, S. 16.
33 Ebd., S. 209.

34 Ebd., S. 100.

35 Ebd., S. 100.
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eines Hindernisses auf einer Landstrafle wird — so Tocqueville — nicht gleich eine
Aucoritit herangezogen, wie dies in Europa zu erwarten ist, vielmehr wiirden die
Nachbarn unter sich dieses Problem mit Hilfe einer improvisierten Versammlung
regeln.?® Formal steht diese indirekte und deduktionistisch an eine GesetzmifRig-
keit gebundene Beschreibung reprisentativ fiir viele andere in Uber die Demokratie
in Amerika, in denen der Autor direkt Gesehenes oder Gehortes vermittelt.

Tocqueville fithrt auf seiner Reise von New York in den Stiden der Vereinigten
Staaten weit iiber 50 Interviews mit Senatoren, aber er gibt nur ein einziges davon
in seinem Text wieder. In diesem geht es um den Alkoholkonsum der amerika-
nischen Bevolkerung, der Tocquevilles Urteil nach einen Grofiteil der Verbrechen
verursacht.

Jemand sagte mir einmal in Philadelphia, fast alle Verbrechen seien in Amerika auf den
tibermifligen Genuf starker alkoholischer Getrinke zuriickzufiihren, die das einfache
Volk beliebig trinken kinne, da sie sehr billig seien. Ich fragte ihn: »Warum belegt man
denn den Branntwein nicht mit einer hohen Steuer?«»Unsere Gesetzgeber haben das
oft erwogens, lautete die Antwort, »aber das ist ein schwieriges Unternehmen. Man
fiirchtet einen Aufruhr; und aufSerdem wiirden die Abgeordneten, die einem solchen
Gesetz zustimmen, ganz sicher nicht wiedergewihlt werden.«>Also sinds, versetzte ich,
die Trinker bei euch in der Mehrheit, und die MiRigkeit ist unpopulir.”’

Diesen Befund stellt Tocqueville in Zusammenhang mit einer anderen Aussage:
die Schwierigkeit der Demokratie, die Leidenschaften und die Bediirfnisse seiner
Biirger zu besiegen, zeigen sich in der amerikanischen Gesellschaft bereits in den
kleinsten Dingen.*® Die Demokratie braucht diese Erfahrungen, um die Folgen
ihrer Fehler absehen zu kénnen. »Wir wollen hinzusetzen, dass die Demokratie, um
in den Nutzen der Erfahrung der Vergangenheit zu kommen, schon einen gewissen
Grad der Zivilisation und Bildung erreicht haben mufi.«*

Tocquevilles Interviews und seine Beschreibungen finden wir in einer weitaus
direkteren Form im Briefverkehr mit seiner Mutter und in seinen Tagebiichern.*
Der eigentliche Reisetext ist ein theoretischer, somit ein reprisentativer, mit dem
Tocqueville versucht, die in allen Alltagsbereichen wirksame Logik der amerikani-
schen Gesellschaft aufzuzeigen, in der er die Entwicklung der Menschheitsgeschich-
te wirken sieht. Die beschriebene Sozialpragamtik der amerikanischen Gesellschaft
basiert nach Tocqueville auf der Tatsache, dass die Amerikaner ohne eine Revo-
lution die Demokratie erlangten. Warum die Europider hingegen eine Revolution

36 Vgl. ebd., S. 102.
37 Ebd., S. 131.
38 Ebd., S.131.
3% Ebd., S.132.

40 Siche: TOCQUEVILLE, Erinnerungen.
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gebraucht haben, liegt an der langen Geschichte der Aristokratie in Europa. Denn
die westeuropdische Aristokratie zeichnet sich nicht durch eine sich immer wieder
herstellende Sozialpragamtik aus, sondern hat zwischen ihren Biirgern »eine grof3e
Kette geschmiedet, deren Glieder vom Bauern bis zum Kénig reichten«.”! Die de-
mokratische Revolution hat diese Kette zerrissen und jedes Glied, jeden Biirger
isoliert. Die gesellschaftliche Asymmetrie, die in der Aristokratie noch galt, wird
dabei nicht abgelegt, sondern in die neue Ordnung tibersetzt.

Die Biirger, die in der zerstorten Hierarchie die ersten waren, kdénnen ihre einstige
Grofle nicht vergessen; sie betrachten sich wihrend langer Zeit in der neuen Gesell-
schaft als Fremde. [...]

So sind zu Anfang der demokratischen Gesellschaften die Biirger gewohnlich am
meisten geneigt, sich abzusondern. [...]

Der grof3e Vorteil der Amerikaner besteht darin, dass sie die Demokratie erlang-
ten, ohne eine demokratische Revolution durchmachen zu miissen, und dass sie als
Gleiche geboren sind, statt es erst zu werden.*

Diese Auseinandersetzung zwischen atomisierter Individualitit und demokrati-
scher Sozialpragmatik dominiert den zweiten Band, den Tocqueville Jahre spiter
nach seiner Riickkehr nach Frankreich verfasst. Im Unterschied zum ersten Band
vermerke er: In Zeiten der Gleichheit sucht »jeder Mensch seine Uberzeugungen in
sich. [...] Ich will nun zeigen, wie in der gleichen Zeit jeder alle seine Gefiihle auf
sich selbst wendet«. Und Tocqueville weiter: Individualismus ist wie die Gleich-
heit ein Produkt der Moderne, das das soziale Leben nicht fordert, vielmehr im
Egoismus endet. »Der Individualismus ist demokratischen Ursprungs und seine
Entwicklung droht mit der fortschreitenden Gleichheit zu wachsen.«*> Man op-
fert sich nach Tocquevilles Auffassung in der Aristokratie nie fiir den Menschen im
»Allgemeinen, sondern immer fiir einen »bestimmten« Menschen. Die Gleichheit
hingegen stellt die Menschen ohne »ein gemeinsames Band« nebeneinander.

Die Uberwindung dieser Atomisierung gelingt — so Tocqueville — nur durch frei-
heitliche Institutionen und durch die Lehre eines wohlverstandenen Interesses. Die
Biirger miissen aus ihren Selbstbetrachtungen und privaten Interessen gelost und an
Institutionen gebunden werden.*® Fiir Tocqueville sind daher auf politischer Ebe-
ne lokale Freiheiten notwendig, »die das stindige Bestreben der Biirger weckenc,
um sich gegenseitig zu helfen, trotz der Neigungen, die sie trennen.> In aristokra-
tischen Gesellschaften brauchen — so Tocqueville — Menschen keine Vereinigungen
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2 Ebd., S. 242.

3 Ebd., S. 239.

4 Vgl. ebd., S. 243.

5 Ebd., S. 247.

[ NN

Urheberrechtlich geschiitztes Material. © 2012 Konstanz University Press, Konstanz



114 Reisen und Beschreibungen des Fremden

zu bilden, da ihr Zusammenhalt aus einer gesetzten hierarchischen Ordnung be-
steht.

In den demokratischen Vélkern sind im Gegensatz dazu alle Biirger unabhingig und
schwach; sie vermdgen aus eigener Kraft fast nichts, und keiner kann seinesgleichen
zwingen, ihm Hilfe zu leisten. Sie verfallen mithin alle der Ohnmacht, wenn sie nicht
lernen, sich freiwillig beizustehen. [...] In demokratischen Gesellschaften muss es
kiinstlich hergestellt werden.

Nach Tocquevilles Auffassung gelingt diese Form der freiwilligen Vergesellschaf-
tung nur durch die Lehre vom wohlverstandenen Interesse, das er in der Sozial-
pragmatik der Bevolkerung lokalisiert. Durch dieses werden — so Tocqueville —
individuelle und kollektive Interessen gebiindelt. Es beschrinke sich darauf, »her-
auszufinden, ob es nicht ein individueller Vorteil wire, fiir das Allgemeinwohl zu
arbeiten«. Diese Beobachtung entwickelt sich, wenn das wohlverstandene Interesse
genug Nachahmer findet, zu einer allgemeingiiltigen Lehre, »und schliefflich glaubt
man zu entdecken, dass der Mensch sich selbst dient, wenn er seinem Nichsten
dient, und dass es sein eigenes Interesse ist, wohlzutun«.”” Diese Form des Inter-
esses ist nach Tocqueville ein aufgeklirter Egoismus im Unterschied zum europii-
schen Individualismus. Dieser kann keine Sonderinteressen opfern und will alles
behalten und verliert so oft alles. Das wohlverstandene Interesse sei die »wirksams-
te Sicherung« des Menschen vor sich selbst.*®

Die Lehren, die Tocqueville aus seinem Amerikaaufenthalt fiir europiische Ge-
sellschaften zieht, sind nicht durchweg positiv. Eine groffe Gefahr, die die Demo-
kratie mit sich bringt, sicht Tocqueville in einer méglichen Tyrannei der Mehrheit.
Hierzu vermerke er: Zwar sind durch das Aufkommen der Demokratie die Biirger
»gleicher« und einander dhnlicher geworden, wodurch die Neigung der Menschen,
einem »bestimmten« Menschen oder einer »bestimmten« Klasse blind zu vertrauen,
abnimmt. Jedoch kann diese Neigung, blind und kritiklos zu folgen, in der Demo-
kratie durch den Glauben an die Masse wieder aufkommen und sich wiederholen,
»und am Ende ist es die 6ffentliche Meinung, die den Menschen fiihrt. [...] Die-
selbe Gleichheit, die ihn von einem jeden einzelnen Mitbiirger unabhingig macht,
liefert ihn isoliert und wehrlos dem Erwirken der grofleren Zahl aus«.¥?

Gegen die Tyrannei der Mehrheit setzt er auf eine gesetzgebende Gewalt, die
die Mehrheitsinteressen vermittelt, ohne jedoch der Sklave ihrer Leidenschaften zu
sein. Tocqueville fragt sich, ob er mit seinem Einwand gegen die Mehrheit unde-
mokratisch argumentiert. Er 18st diese Frage, indem er von einer Souverinitit des
Volkes an die Souverinitit der Menschheit appelliert.
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Es gibt ein allgemeines Gesetz, das nicht blof§ von der Mehrheit irgendeines Volkes,
sondern von der Mehrheit aller Menschen, wenn nicht aufgestellt, so doch angenom-
men worden ist. Dieses Gesetz ist die Gerechtigkeit. Eine Nation ist gleichsam ein
Geschworenenkollegium, das die gesamte Menschheit zu vertreten und die Gerech-
tigkeit, die ihr Gesetz ist, zu verwirklichen hat.>°

Den Ubergang vom Volk zur Menschheit, vom bestimmten zum allgemeinen Men-
schen, vollzieht Tocqueville durch einen Analogieschluss. Er setzt die Funktions-
weisen von Mehrheiten mit den Funktionsweisen von Individuen gleich.

Was ist denn die Mehrheit im ganzen genommen anderes als ein Individuum mit
Ansichten und Interessen, die meistens denen eines anderen Individuums, genannt
Minderheit, zuwiderlaufen? Wenn man nun aber einrdumt, ein Mensch, dem man
unumschrinkte Machtvollkommenheit zugesteht, konne diese gegen seine Gegner
missbrauchen, warum gibt man das dann nicht auch fiir eine Mehrheit !

Diese deduktionistische Losung von Widerspriichen zeigt sich exemplarisch auch
in der Positionierung und Funktion von Religion in demokratischen Gesellschaf-
ten. Gerade im Kontext einer voranschreitenden Isolierung und Vereinzelung weckt
die Religion »entgegengesetzte Triebe« und fordert letztlich die soziale Infrastruk-
tur eines wohlverstandenen Interesses. Tocqueville weiter: Da Religionen die Be-
friedigungen des Menschen stets ins Jenseits verlagern und demnach Pflichten und
Ritual verlangen, sind die »religiosen Vélker naturgemifd da stark, wo die demo-
kratischen Vélker schwach sind; das macht es sehr deutlich, wie wichtig es ist, dass
die Menschen ihre Religion beibehalten, wenn sie gleich werden«.>?

Jedoch darf die Religion nach Tocqueville ihre aufklirerischen Grenzen nicht
Uberschreiten. Thr soziale Funktion ist wichtig, aber sie darf politisch nicht wirk-
michtig sein. Diese funktionale Rolle der Religion zeigt sich in Tocquevilles Aussa-
ge tiber den Islam eindriicklich, die nicht historische oder aktuelle Beziige herstellt,
sondern den Islam einzig in seiner Entstehungszeit betrachtet.

Mohammed hat nicht nur religiose Lehren vom Himmel herabgeholt und im Koran
festgehalten, sondern auch politische Leitsitze, biirgerliche und strafrechtliche Geset-
ze, wissenschaftliche Theorien. Das Evangelium spricht hingegen nur von den allge-
meinen Beziehungen der Menschen zu Gott und untereinander. Auf8erhalb dessen
lehrt es nichts und verpflichtet zu keinem Glauben. Das allein geniigt, neben unzih-
ligen anderen Griinden, um zu zeigen, dass die erstgenannte dieser beiden Religionen
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in Zeiten der Aufklirung und der Demokratie nicht lange herrschen kann, wogegen

die zweite in solchen Zeiten wie in allen anderen fortzudauern bestimmt ist.”

Diese essentialisierende Beobachtung, die einer Religion Prozessfahigkeit zuspricht
und der anderen nichg, leitet sich aus der Bestimmung von identititspolitischen
Wesenskernen ab, die Unverriickbares gesetzmifig in Religion und Gesellschaft
ausmachen. Die Grundlage dieser Technik der Beobachtung und Konstitution von
Identititen zeigt sich explizit in der Schilderung Tocquevilles, wie man als Reisen-
der das Fremde sieht.

Ich werde nicht jedes Detail ins Auge fassen, dafiir aber mit grofSerer Sicherheit die
allgemeinen Tatsachen. Wie der Reisende, der die Mauern einer groffen Stadt hinter
sich 1afft und einen nahen Hiigel erklimmt. Je mehr er sich entfernt, um so mehr
entschwinden die Menschen, von denen er kam, seinem Blick; ihre Hauser gehen
ineinander iiber; er sieht nicht mehr den Markt, kaum noch die Strafen; aber leichter
gewahrt er den Umrif§ der Stadt, und zum erstenmal erfafit er ihre Form. So scheint
es auch mir, daff ich die ganze Zukunft der englischen Rasse in der Neuen Welt vor
mir seche. Die Einzelheiten dieses gewaltigen Bildes liegen noch im Dunkel; aber ich

nehme das Zusammengehérige wahr und fasse eine klare Vorstellung vom Ganzen.™

Trotz aller Problematisierungen und dem Wunsch nach einer sozialpragmatischen
Gesellschaftsordnung, die man in Tocquevilles Reisetext ausmachen kann, wird hier
deutlich, wie Tocqueville in seinen Beobachtungen sich vom Alltag der Menschen
trennt. Die Form, die sich ihm aus der Distanz darbietet, lisst zwar die Einzelhei-
ten »dieses gewaltigen Bildes« noch im Dunkeln, aber das, worauf es vermeintlich
ankommyt, die Zusammenhinge, nimmt er in seiner Ginzlichkeit wahr.

Die Beschreibung Tocquevilles, wie der Reisende reist, ist das poetologische
Konzept dieser Reisebeschreibung. Mit diesem Konzept versucht er, ein Mehr an
Aussageleistung zu schaffen, die mit den ding- und akteursbezogenen Beschreibun-
gen fiir ihn allein nicht gelingen kann. Er sicht mehr als Amerika.

Grund fiir den Ausschluss des Sensitiven ist seine Argumentationsstruktur, die
eine dialektische Entwicklung der Menschheit voraussetzt. In Tocquevilles Wor-
ten: die stufenweise Entwicklung zur Gleichheit der Menschen. Diese Bewegung
ist allgemein, bestindig, denn »alle Begebenheiten und alle Menschen dienen der
Entwicklung der Gleichheit«.”” Aufgrund dieser global-dialektischen Vorstellung
nimmt Tocqueville am Ende seines Berichts sogar die Position eines auktorialen,
absoluten, >gottlichen« Subjekes ein.
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Die Gleichheit ist vielleicht weniger erhaben; aber sie ist gerechter, und ihre Gerech-
tigkeit macht ihre Grofle aus und ihre Schonheit. Ich bemiihe mich, mir diese Blick-
richtung Gottes anzueignen, und versuche von daher, die menschliche Entwicklung
zu betrachten und zu beurteilen.”®

Die andere Blickrichtung

Die »menschliche Entwicklung« und die Zukunft der Gesellschaft sind eben-
falls die Themen der Reisebschreibung des dgyptischen Azhar-Gelehrten Rifa‘a at-
Tahtawi.”’ Allerdings nimmt Tahtawi eine andere Position und Perspektive ein,
und arbeitet mit einem anderen poetologischen Konzept und zeigt eine differente
Organisationsweise des Sozialen auf.

Tahtawis Sjahriger Studienaufenthalt in Paris erfolgt 1826 fast zeitgleich mit Toc-
quevilles Aufenthalt in Amerika bevor er 1831 nach Agypten zuriickkehrt. Im Auf-
trag des Statthalters von Kairo Muhammad ‘Ali (1760-1849), dessen Regentenzeit
sich von 1805 bis 1848 erstreckt, wird eine Studentendelegation von vierundvier-
zig Mitgliedern nach Paris zu Studienzwecken entsandt, um eine verstirkt wissen-
schaftlich orientierte Modernisierung des Protektorats Agypten in die Wege zu lei-
ten. Damit verbunden sind die Ziele, das dgyptische Protektorat vom Osmanischen
Reich zu l6sen und die eigene Machtposition in Agypten zu stirken.’® Rifa‘a Rafi*
at-Tahtawi ist der Mission als Imam und geistlicher Betreuer zugeteilt. Muhammad
‘Alis Zeit als Regent von Agypten wird in vier Phasen eingeteilt. Die dritte Pha-
se (1828-1841), in die die Reise Tahtawis fillt, zeichnet sich durch »the height of
Egyptian hegemony and the beginning of the disintegration of his economic con-
trol system« aus.”

The rapidly-growing need in the army and administration for personnel skilled in the
various military sciences and civilian professions brought to the forefront the question
of education and training on all levels. The lack of a modern school system had been
sorely felt already during the second period of Muhammad ‘Alis reign. The first path
to Western education lay in the missions of Egyptian students sent by Muhammad ‘Ali

to Europe to acquire a profession.GO

Zwischen den Jahren 1825 und 1836 werden von der Regierung unterschiedliche
Schulen und Ausbildungsstitten gegriindet. Zu ihnen gehéren eine Militdrma-
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rineschule, Ausbildungsstitte fiir Offiziere der Infanterie, Kavallerie und Artille-
rie, flir medizinische Ausbildung, fiir Tierérzte, fiir Pharmazeuten, Landwirtschaft,
Kunst und Handwerk, Administration und schliefllich eine Schule fiir Sprachen
und Ubersetzung, deren Leitung Rifa‘a at- Tahtawi nach Abschluss seiner Studien-
reise 1836 iibernimmt. »Other schools of minor importance and shorter duration
were also established, not only in Cairo, but also in Alexandria and the provinces.«
Jedoch ist nach Toledano diese Bildungsexpansion nicht als eine »mass educationc
gedacht, sondern »towards elite formation, with special emphasis on the military
professions«.Gl Ahnlich ambivalent greift Karl Stowasser in seinem Nachwort zu
Ein Muslim entdeckt Europa die Rolle und Figur Muhammad ‘Alis auf.

Es wire verfehlt, Muhammad ‘Ali Pascha idealistische Motive zu unterstellen und in
ihm gar den fiirsorglichen Vater des neuen Agypten zu sehen. Er war seiner Zeit kei-
neswegs voraus, er verstand nur, ihre Zeichen zu lesen und gebotene Chancen zu
nutzen, um seine Hausmacht zu festigen und, wenn maglich, zu erweitern. Seine
Reformen zielten daher vornehmlich auf den Aufbau moderner Streitkrifte ab; alles
andere war diesem Ziel untergeordnet oder Nebenprodukt. Das alles soll nicht sein
Vedienst schmilern. Seine Mafinahmen setzten in der Tat Agypten als erstes islami-
sches Land auf den Weg in die Moderne.*

Das traditionell muslimische Erziehungssystem erscheint Ali untauglich fiir seine
Ziele. Um darin einen Wandel herbeizufiihren, ist es nach ihm notwendig, neu-
es Wissen ins Land zu bringen. Als Sinnbild fiir diesen Wandel steht die Figur
Tahtawis und seine Texte. Zur damaligen Form der Dozentur und Wissensvermitt-
lung an der al-Azhar konstatiert Stowasser:

Priifungen oder andere Leistungsnachweise waren nach herkdmmlichen islamischen
Erziechungssystem véllig unbekannt. Ein Student, der die Vorlesungen eines Profes-
sors, im wortlichen Sinne des Wortes, »gehortc und den behandelten Stoff mehr oder
weniger memoriert hatte, erhielt von seinem Lehrer, wenn dieser dazu geneigt war,
eine ijaza, eine >Erlaubnisbescheinigung, die ihn berechtigte, den Inhalt des Kurses

an andere weiterzugeben.®

Rifa‘a Rafi‘ at-Tahtawi wird 1801 in einer Gelehrtenfamilie im oberidgyptischen
Tahta geboren. Nach seinem Studium an der Al-Azhar von 1817-1822 lehrt er dort
als Scheich Rifa“ zwischen den Jahren 1822-1824. Nach seiner Riickkehr 1831 aus
Paris veroffentlicht er 1834 seinen Reisebericht. Dieser wird sehr bekannt und stellt
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tiber die 1850er Jahre hinaus die zentrale Wissensquelle iiber europdisches Leben in
der arabischen Sprache dar.* Zwischen den Jahren 1831 und 1834 ist Tahtawi als
Ubersetzer zunichst an der Medizinschule und spiter an der Artillerieschule titig.

In 1837 Rifa‘a was made head of the newly-created School of Languages, where the
European system was successfully adapted to the method employed by the ulama,
and, in 1842, even entrusted with the editorship of the official newspaper a/-Wakai i
al-Misriyya for a time. But without question, his most important work was as a trans-

lator and supervisor of translators. He was rewarded in 1846 with honorific title Bey.”

Tahtawis Karriere nimmt nach dem Ableben Muhammad Alis ein vorzeitiges Ende.
Sein Nachfolger ‘Abbas 1. schickt Tahtawivon 1850 bis 1861 ins sudanesische Khar-
toum. Der nachfolgende Khedive ‘Isma‘il erdffnet erneut die Ubersetzungsschulen
und holt Tahtawi nach Agypten zuriick, wo dieser Direktor der Schule wird. »He
was also one of the group that planned the new educational system. In 1870 Rifa‘a
became the editor of Rawdat al-madaris, a periodical for the ministry of Education;
he occupied this position until his death.«®® Nach Ansicht vieler Islamwissenschaft-
ler ist das Hauptproblem und zugleich Hauptanliegen in Tahtawis Schaffen, »how
to have his countrymen partake in the modern world while remaining Muslim«.®”
Einen Beleg dafiir sicht Kaj Ohrnberg in der Schrift Tahtawis Anwar tawfik al-
djalil fi akhbar Misr wa tawthik bani Ismail (1868), die seiner Auffassung nach zu
den Grundsteinen der dgyptischen Geschichtsschreibung gehért.

Anwar included the ages of the ancient Egyptians, Alexander the Great, the Romans
and the Byzantines, and it ended where Egyptian history written by Arabs had usually
begun — the Arab conquest. Rifa‘a was the first writer who saw Egypt as something
historically continous, a distinct geographical unit, and he tried to explain this vision
of an Egyptian nation in terms of Islamic thought.®®

Tahtawi ist im Gegensatz zu den iibrigen Teilnehmern ausschliefflich mit dem
Franzosisch-Studium beauftragt. Ahnlich wie bei Tocqueville ist sein Reisebericht
ein soziologischer Bericht tiber das Leben der Pariser.

Die formalen Parallelen zwischen Tocqueville und Tahtawi sind bemerkenswert.
Bei beiden handelt es sich um Bildungsreisen in nationalem und gesellschaftlichem
Auftrag. Und in beiden Fillen gilt das Zielland als progressiv und innovativ. Beide
sind zudem Juristen, Tahtawi verfiigt iiber Expertise in islamischem Recht, das zum

64 OHRNBERG, »Rifd‘a Bey al-Tahtawi, S. 523.
> Ebd., S. 523.
S Ebd., S. 524.
7 Ebd., S. 524.
8 Ebd., S. 524.

Qo &

Urheberrechtlich geschiitztes Material. © 2012 Konstanz University Press, Konstanz



120 Reisen und Beschreibungen des Fremden

grundlegenden Lehrbestandteil des Azhar-Studiums gehort. Insofern spielt auch
der juristische Diskurs bei beiden Autoren eine wichtige Rolle. Seine eigentliche
Motivation fiir diese Reise driickt Tahtawi ganz am Ende seines Berichts aus:

Da der Wert einer Tat von der damit verbundenen Absicht bestimmt ist und es auf
rechte Gesinnung ankommt, kann kein Verlaf sein auf Leute, denen es an Klarheit
der Entscheidung und ersichtlicher Finesse fehlt. Ich bin auch nicht an Leuten interes-
siert, die es im Staatsdienst zu hohem Rang gebracht haben und die dem islamischen
Gesetz verhaftet sind, wo sie den Ton angeben und als Fachleute gelten. Vielmehr
geht es mir darum, unsere Landsleute anzuspornen, jene Dinge zu tibernehmen, die
ihnen Stirke und Macht einbringen und sie befihigen werden, ebensolchen Leuten
die Entscheidungen zu diktieren. Mit einem Wort, die Dinge liegen heute bei uns so
wie zur Zeit der (frithen abbasidischen) Kalifen.®

Seinen Reisebericht Ein Muslim entdeckr Europa bezeichnet er selbst als einen Auf-
ruf an alle »Vélker des Islamg, sie aus dem »Schlafe der Lissigkeit« zu wecken. Da-
bei spielt der Verweis auf die Frith- und Mittelphase des abbassidischen Kalifats
(758-1111) eine besondere Rolle. Zu Anfang seines Berichts finden wir in diesem
Kontext einen kurzen historischen Abriss iiber die Menschheit im Allgemeinen.

So ldsst sich denn, je weiter man in der Zeit zuriickgeht, ein Riickstand der Menschen
in menschlichen Fertigkeiten und zivilisatorischem Wissensstand konstatieren, und
je weiter man die Zeit nach vorne verfolgt, zumeist ein Aufstieg und Fortschritt der

Menschen in diesen Dingen.70

Tahtawi unterscheidet die Menschen in drei Kategorien: Erstens die schweifen-
den Wilden im »Land der Schwarzen«, die Erlaubtes von Verbotenem nicht un-
terscheiden, »allzeit schweifenden Tieren gleichen« und von ihrer Bediirfnisbefrie-
digung beherrscht werden. Zur zweiten Kategorie gehoren die »Araber der Wiis-
te«.”! Tahtawi weiter: Im Unterschied zu den Wilden kénnen sie zwar zwischen
»Verbotenem und Erlaubtem« unterscheiden, sind der Schrift michtig und Glaube
und Religion spielen bei Thnen eine wichtige Rolle. »Doch ist auch bei ihnen der
Grad des Fortschritts auf den Gebieten der Lebensweise, der kulturellen Entwick-
lung [...] nicht vollkommen, obschon sie mit Baukunst, Ackerbau, Viehzucht und
dergleichen vertraut sind.«’* Zur letzten Kategorie zihlen die Agypter, Syrer, Jeme-
niten, Osmanen, Perser, »die Linder der Franken«, »Nordwest-Afrika«, der grofSte
Teil Amerikas und »viele der Inseln im (Pazifischen) Ozeanc.
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Alle diese Volker fithren ein zivilisiertes Leben und verfiigen tiber politische Syste-
me, Wissenschaften und Industrien, Rechts- und Handelswesen; sie sind kundig in
der Handhabung von Maschinen und wissen, wie man schwere Lasten auf leichteste
Weise transportiert, und sie sind mit Seefahrt und dergleichen vertraut.”?

Die Entwicklung der Menschheit macht Tahtawi vor allem an technologischen und
wirtschaftlichen Fortschritten fest, die nach seiner Auffassung die Entwicklung von
zivilisiertem Leben erst erméglichen. Die genannten Aspekte werden zwar auch bei
Tocquevilles Geschichte der Menschheitsentwicklung erwihnt, haben aber nicht
die gleiche Bedeutung wie bei Tahtawi.

Nach ihm hat es eine arabische Hochzeit der Zivilisation wihrend der Zeit
der Kalifen gegeben. Damit sind nicht die vier rechtgeleiteten Kalifen Abui Bakr
(573-634), Umar ibn al-Hattab (592—644), ‘Uthman ibn ‘Affan (574—656) und ‘Ali
ibn “Abi Talib (598—661) gemeint, die Vertreter des verstorbenen Propheten. Die
Zeit der Kalifen umfasst die frithabassidische Zeit, in der die Entstehung und Ver-
breitung vieler Adab-Texte ihre kulturelle Hochzeit hat, weil »die Kalifen Gelehrte,
Kiinstler und andere Personen zu fordern pflegten, wobei einige von ihnen sich so-
gar selbst mit Wissenschaften und Kiinsten beschiftigten«.”* Einen vergleichbaren
Génner, der die Entwicklung des Landes im Sinn hat, sicht Tahtawi in Muhammad
‘AlL. Die Bildungsreise steht fiir ihn in einer langen Tradition der europdischen und
arabisch-islamischen Geschichte.

Ptolemius sagte: Aus dem Meer holt die Perlen, von der Ratte den Moschus, aus dem
Gestein das Gold, und von dem die Weisheit, aus dessen Munde sie kommt. Und eine
andere Tradition lautet: Suche das Wissen, und sei es in China — wobei die Chinesen
bekanntlich Heiden sind; der Sinn der Uberlieferung ist freilich, daf man reisen soll
auf der Suche nach Wissen. Kurzum, solange ein Mensch vertrauensvoll in seinem
Glauben ruht, kann Reisen in fremde Linder keinen Schaden tun, besonders wenn
es einem so guten Zwecke wie diesem dient. Vielleicht hat dies alles unser Landesherr
im Auge, wenn er uns auf diese Reise schicke.”

An anderer Stelle vermerkt Tahtawt: eine Reise soll nicht aus »Begehrlichkeit und
Habgier« unternommen werden und man soll vertrauensvoll in seinem Glauben
ruhen.”® Tahtawis Aufklirungsverstindnis zeichnet sich durch diese besondere Ver-
bindung zwischen Glaube und Wissen aus, die er zeitgeschichtlich und kulturhis-
torisch verortet. Denn »von dieser unserer Zeit wird man nicht sagen kénnen, was

~
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Baha” al-Din Muhammad ibn Husayn al-‘Amili’’ in seinem Gedicht iiber ein Le-
ben, das man mit der Sammlung, Hortung und Lektiire wissenschaftlicher Biicher
verbringt, zum Ausdruck brachte«.”® In diesem Zusammenhang zitiert Tahtawt ein
langeres Gedicht des genannten Autors: »So wascht euch mit Wein von der Tafel
des Herzens jeglich Wissen, das im Jenseits bringt keinerlei Rettung«.79 Fiir Tahtawt
hingegen muss das Wissen ebenso ein fortschrittliches und besseres diesseitiges Le-
ben fiir die dgyptische Gesellschaft ermdglichen.

Seine Reisebeschreibung ist in acht Abschnitte gegliedert. Davon gehéren sechs
Abhandlungen zum Hauptteil, der von einer ausfiihrlichen Einleitung und einem
zusammenfassenden Schluss umrahmt ist. Die Einleitung ist in vier Kapitel unter-
teilt, die allein durch ihre Titel den piddagogischen Charakter aufzeigen. Zudem
erinnern sie an Buchtitel und Uberschriften barocker Literatur. Das erste Kapitel
lautet: »Uber das, was mit als Grund fiir unsere Reise in dieses Land erscheint, wel-
ches als eine Stitte des Unglaubens und Starrsinns gilt, welches sehr weit von uns
entfernt liegt und wo ob der hohen Preise das Leben sehr kostspielig ist, was grof3-
te Beschwerlichkeit bedeutet«. Der Titel zum dritten Kapitel: »Uber die Lage der
Linder der Franken und ihr Verhiltnis zu anderen Lindern, ferner iiber die Uber-
legenheit der franzésischen Nation gegeniiber anderen Franken, zusammen mit der
Darlegung, warum Seine Exzellenz uns, statt in andere Linder der Franken, ausge-
rechnet dorthin entsandte«.

Der Aufbau des Hauptteils ist linear strukturiert. Es beginnt mit der Abreise
aus Kairo, tiber die kurzen Aufenthalte in Alexandria (jew. 1. Abhandlung) und
Marseille (2. Abhandlung) bis zur Ankunft in Paris (3. Abhandlung). Darauf folgt
eine lange Abhandlung, die von Beschreibungen zur Geographie, zu Klima, zu Or-
ganisationen, zur Bevolkerung von Paris und {iber deren Wohnsitten, Trink- und
Esskultur, Kleidung, zu Beschreibungen der Gesundheitspflege und »Unterhaltung
und Entspannung« tibergeht. Eine zentrale Rolle spielt dabei die Darstellung von
sozialen, aber auch privaten Verhaltensweisen im Vergleich zu arabischen. In der
vierten Abhandlung stehen dann Themen wie Bildung, Unterrichtswesen und die
neueren Wissenschaften im Vordergrund. Die fiinfte Abhandlung »Uber die in-
neren Wirren in Frankreich und die Absetzung des Konigs, bevor ich nach Agyp-
ten zuriickkehrte. Ich bringe diese Abhandlung allein deshalb, weil diese Episode
von den Franzosen zu ihren besten und berithmtesten Zeiten gezihlt wird, ja fiir
sie vielleicht ein historischer Meilenstein war« behandelt das politische Thema der
Absetzung des Konigs von Frankreich und deren Folgen. Die letzte Abhandlung
widmet sich wieder dem eigentlichen Thema, den Wissenschaften, der Linguistik,
der Rhetorik, der Logik, der Philosophie und Arithmetik.

77 Tahtawi bezieht sich hier auf den schiitischen Gelehrten und Dichter Baha al-Din Muhammad ibn
Husain al-Amili (1547-1622).

78 Tautaw1, Ein Muslim entdeckt Europa. Rifa‘a al-Tahtawi. Bericht iiber seinen Aufenthalt in Paris
18261831, S. 18.

79 Ebd., S. 19.
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Nach Ohrnbergs Auffassung ist die eigentliche Frage fiir Tahtawi, wie die mus-
limische Identitit mit der westeuropidischen Moderne vereint werden kénne. Doch
diese These ist aus meiner Perspektive fraglich. Die Stellen, an denen der Autor
dies problematisiert, sind im Text rar. Wie er bereits in seiner Einleitung deutlich
macht, stoflen westeuropdischer Fortschritt und arabisch-dgyptische Gesellschaft
nicht mit absoluten Differenzen aufeinander. Fortschritt, Streben nach Wissen (ta-
lab al-ilm) und Erkenntnis stellen fiir Tahtawi ganz allgemein die kulturellen Be-
diirfnisse des »strebsamen« Menschen dar, wenngleich die Muslime nach Tahtawis
Ansicht in einen historischen Schlaf verfallen sind.?? Sie miissen sich — so Tahtawi
— ihrer Tradition des Wissenserwerbs erneut bewusst werden. Die Differenzen in
Tahtawis Text sind im wahrsten Sinne des Wortes nicht als absolute, sondern als
bedingte zu begreifen, da sie ausschlieflich in den Alltagsbeschreibungen auszu-
machen sind. Nach seinem Besuch der Stadt Marseille vermerkt Tahtawi tiber das
offentliche Auftreten der franzésischen Frau:

Als wir das erste Mal in der Stadt ausgingen, kamen wir an groffartig angelegten und
mit den erwihnten Spiegeln verglasten Geschiften vorbei, die voll von schonen Frau-
en waren. Es war zur Mittagszeit. Nun ist es Sitte bei den Frauen dieses Landes, das
Gesicht, den Kopf, den Hals und oberen Teil der Brust, das Hinterhaupt und den
Nacken sowie die Arme bis fast zu den Schultern unbedeckt zu lassen. Auch ist es
Sitte, dass das Einkaufengehen ausschliefllich den Frauen vorbehalten ist, wihrend
Arbeit und Berufstitigkeit in den Bereich der Minner fallen. So hatten wir denn in
Liden, Kaffeehiusern und dergleichen Gelegenheit, Frauen zu betrachten und zu be-
obachten, was 7z ihnen Vorgeht.81

Sein recht neutraler Blick weicht einige Seiten spiter einer pejorativen Beschrei-
bung: Tahtawi schreibt, dass ihre »Entgleisungen recht zahlreich sind« und die Eu-
ropier dennoch von ihren Frauen »keine schlechte Meinung haben«. Er konstatiert,
dass die Minner die Sklaven der Frauen seien, »gleichgiiltig ob schon oder nicht,
und diesen vollig ergeben. Jemand hat gesagt, Frauen seien fiir die Wilden Opfer-
gaben, im Orient seien sie Haushaltsgegenstinden gleich, und bei den Europdern

80 Diese Offenheit gegeniiber neuem Wissen ist auch die Ausgangslage in Roxanne Eubens kompara-
tistischer Arbeit Journeys to the Other Shore. Muslim and Western Travelers. Dies zeigt sich besonders
in ihrem Vergleich der Texte von Tahtawi und Tocqueville, der iiber das Ergebnis, dass Reisen in
beiden Kulturen mit Fortschritt und Wissenszunahme verbunden sind, nicht hinausgeht. Ihre sehr
gute Arbeit erschopft sich leider im Nachweis vergleichbarer theoretischer Kompetenzen. Wie ich
im Kapitel Kultur zwischen Identitiitspolitik und Praktiken schon festgehalten habe, geht es mir in
meinem Buch nicht nur um einen Nachweis vergleichbarer oder gleichwertiger Selbst- und Kultur-
reflexionen, sondern um unterschiedliche und dhnlich gelagerte narrative und praxeologische Kon-
zepte. Siche zu Eubens Tahtawi/ Tocqueville-Vergleich: EUBEN, Journeys to the Other Shore. Muslim
and Western Travelers in Search of Knowledge, S. 90-133.

Tautawi, Ein Muslim entdeckt Europa. Rifaa al-Tahtawi. Bericht iiber seinen Aufenthalt in Paris
1826-1831L, S. 52.
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seien sie wie verhitschelte Kinder«.% Eine positive Beschreibung wiederum erfihrt
die europdische Frau als Dame des Hauses. »Die Freude an all diesen groflartigen
Dingen wird noch vollkommener durch die Gegenwart der Dame des Hauses [.. .],
welche die Giste des Hauses zuerst begriifit.«*

Allerdings konzentrieren sich Tahtawis Beobachtungen keineswegs allein auf die
Frau. Ganz allgemein stehen Verhaltensweisen im Vordergrund. So gehért zu den
lobenswerten Eigenschaften der Franzosen »vor allen anderen Christen ihre Liebe
zur dufleren Reinlichkeit«. Sehr ausfiihrlich fillt die Beschreibung der Ess- und
Tischsitten aus.

Sie sind der Ansicht, daf} es hygienisch und elegant sei, wenn man nichts mit der
Hand anfafit. Jeder hat vor sich einen Teller, ja fiir jedes Gericht gibt es einen eigenen
Teller. [...] Man trinkt, aber keiner vergreift sich am Glase des anderen. Auf dem
Tisch stehen mehrere kleine Glasgefifle, von denen das eine Salz, das andere Pfeffer,
das dritte Senf enthilt. Kurz und gut, ihre Tischsitten und Tischordnung sind wirklich
grofartig.®*

Tahtawi geht detailliert auf die Reihenfolge eines Menus ein.

Den Anfang der Mahlzeit bildet bei ihnen die Suppe, den Abschluf$ bilden Siiffspeisen
und Obst. Meist trinken sie zum Essen Wein statt Wasser. Gewohnlich, und das trifft
vor allem auf die vornehmen Leute zu, trinkt man gerade nur so viel Wein, daff man
davon nicht betrunken wird, denn Trunkenheit gilt bei ihnen als Schande und Laster.
Manchmal trinken sie nach Beendigung der Mahlzeit etwas Anisschnaps.

Obgleich sie solche berauschenden Getrinke trinken, besingen sie diese jedoch
nicht sehr hiufig in ihrer Dichtkunst und haben auch, im Unterschied zu den Ara-
bern, gar nicht viele Namen fiir den Wein. ¥

Dariiber hinaus geht Tahtawi auf die franzosischen Restaurants ein, die ihn sehr
beeindrucken, und insbesondere auf die »Weinschenken«. Dort trifft sich der »P6-
bel mit seinen Weibern«. »Sie schreien und briillen viel. Trotzdem kommen sie in
ihrer Trunkenheit niemals zu Schaden.«®® Tahtawi lehnt die Trunkenheit grund-
weg ab, weil Betrunkene in ihrem Zustand »nicht zu den Menschen zu zihlen«
sind,*” jedoch ist er auch vom kontrollierten Verhalten der Pariser trotz Trunken-
heit beeindrucke. In vergleichbarer Ausfiihrlichkeit geht Tahtawi auf den franzosi-
schen Kleidungsstil ein. Er schreibt tiber die Kleidung der Frauen: Sie ist reizend

82 Ebd,, S. 78.
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und besitzt eine gewisse Freiziigigkeit, »besonders wenn sich die Damen mit dem
Teuersten, was Frauen zu tragen pflegen, herausputzens, obwohl sie nach seinem
Eindruck wenig Schmuck besitzen. Uber die Kleidung der Minner bemerkt er,
dass diese sich an keine bestimmte Tracht halten. In seinen alltdglichen Beobach-
tungen geht er auf die unterschiedlichen Lebensformen von Reichen und Armen
ein; wie besser Gestellte die Wische mehrmals pro Woche wechseln kénnen im Ver-
gleich zur armen Bevélkerung. »Deshalb findet man auch keine Spur von Liusen
und dergleichen, aufler bei den ganz Armen.®® Zur Trauerkleidung der Franzosen
hilt er fest: »Die Minner tragen das Zeichen der Trauer fiir eine bestimmte Zeit
am Hut, die Frauen am Kleid.«*” Dariiber hinaus geht er auf die Besonderheit des
Periicketragens ein.

Einen besonderen Stellenwert in der Darstellung des Pariser Lebens spielen die
Stdtten der Unterhaltung und Entspannung. Tahtawi geht dabei ausfithrlich auf
das franzosische Theater ein. Er rdsoniert tiber dessen gesellschaftliche Funktion,
die Sitten zu verbessern, dessen Ausstattung und Architektur sowie die schauspiele-
rische Leistung und kommt zu dem Schluss, dass das franzésische Theater letzdlich
im Unterschied zur dgyptischen Unterhaltungskunst eine moralische Instanz im po-
sitiven Sinne darstellt. »Man sehe sich nur die Schauspieler an: sie vermeiden nach
bestem Konnen alles, was verfithrerisch und anst6fig ist, und unterscheiden sich
dadurch gewaltig von den igyptischen Singerinnen und den einheimischen Mu-
sikanten.«’® Ahnlich beurteilt Tahtawi auch den europdischen Tanz im Vergleich
zum arabischen. Dieser wird in Frankreich als etwas »Zierliches und Elegantes,
ganz und gar nicht als etwas Unmoralisches betrachtet. Es ist »eine besondere Art
von Hiipfen, dem gar nicht der Ruch der Unzucht anhaftet«. Im Unterschied zum
dgyptischen Tanz, »wo er eine Spezialitit der Frauen ist« und die »Leidenschaften
erregt« und damit gegen die »Gesetze des Anstands« verstof3t.” Abschliefend be-
schreibt Tahtawi die Parkanlagen und Boulevards in Paris.

Tahtawi stellt die Franzosen — ihren Anstand und ihre Moral — im Positiven wie
im Negativen dar. Als ihre schlechten Eigenschaften benennt er »die geringe Sitt-
sambkeit vieler ihrer Frauen und der Mangel an Eifersucht seitens der Minner in
Dingen, die bei Muslimen Anlaf§ zur Eifersucht wiren«.”? Zu ihren positiven Ei-
genschaften zihlen vor allem ihre Neugier und Begeisterung fiir alles Neue »sowie
der Wunsch nach Verinderung und Abwechslung in allen Dingen«. Zwar gehért
auch eine gewisse Art von »Unbestindigkeit und Launenhaftigkeit« zu ihrer »We-
sensart«, der Wechsel von Trauer zur Freude, und umgekehrt, oder von Ernst zu
Scherz, dieses jedoch nur in unwichtigen Angelegenheiten. »Was die wichtigen Be-
lange betrifft, da dndern sich ihre Ansichten (zum Beispiel) in politischen Dingen
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nicht, sondern ein jeder hilt an seiner Uberzeugung und seiner Meinung fest und
trite sein Leben lang fiir sie ein.«”> Der europiischen Vergniigungssucht, die — so
Tahtawi — jedes Maf§ tiberschreitet, hilt er die Aufrichtigkeit entgegen, die »eines
ihrer hervorstechendsten Charaktermerkmale« ist.”* Ebenso attestiert er den Fran-
zosen Freundlichkeit gegeniiber Fremden und die Neigung, »sich mit ihnen anzu-
freunden, besonders wenn ein Auslinder in kostbarer Kleidung auftritt«. Dahinter
verbirgt sich fiir Tahtawi der Wunsch und das Verlangen,

sich nach den Lindern und den Lebensgewohnheiten der dortigen Bevélkerung zu
erkundigen, damit sie daheim wie auf Reisen das, was sie im Schilde fithren, erreichen
kénnen. Und die Menschen sind schon gewohnt, von der Welt Dinge zu verlangen,
die unerreichbar sind.”

In diese Aussage mischt sich jedoch auch der grundlegend negative Aspeke des eu-
ropdischen Lebens: die Mafllosigkeit. An anderer Stelle vermerke er, dass Manner
und Frauen die Angewohnheit hitten, stets allen Dingen auf den Grund zu gehen.
Hier hebt er besonders die Belesenheit und literarische Aktivitit der Frauen hervor,
deren offentliches Auftreten er zuvor noch problematisiert.

[...] auch die Frauen entfalten dort eine bedeutende literarische Titigkeit. Manche
von ihnen haben Biicher aus einer Sprache in eine andere tibersetzt, und zwar mit
einem schonen, wohlformulierten und trefflichen sprachlichen Ausdruck, andere tre-
ten auf Grund ihres literarischen Stils und ihrer erstaunlichen Briefkunst hervor. Und
so wird dem Leser ersichdlich werden, dass jemandes Sprichwort >Die Schonheit des
Mannes ist sein Geist, die Schonheit des Weibes seine Zunge« so gar nicht auf dieses
Land zutrifft, denn dort fragt man nach dem Geist der Frau, nach ihrem Talent, ihrer
Auffassungsgabe und ihrem Wissen.”®

Die bisherigen Darstellungen zielen nicht darauf ab, die Widerspriiche des Autors
Tahtawi zu entlarven, vielmehr dienen sie dazu, dessen point of view, sein poetolo-
gisches Konzept aufzuzeigen, seine Beschreibungen des Sozialen.

Bei Tahtawi spielt die Darstellung des fremden alltéglichen Lebens eine weitaus
grof8ere Rolle als bei Tocqueville. Zwar sind auch Tocquevilles Abhandlungen teils
Produkte seiner Alltagsbeobachtungen und Interviews, doch fiihrt seine Beobach-
tungsform in Uber die Demokratie in Amerika stets zu axiomatischen Aussagen, mit
denen alle gesellschaftlichen Phinomene erklirt werden. Tahtawis Reisetext hinge-
gen ist von einer Struktur geprigt, die zwar auch zu Verallgemeinerungen fiihre, die
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aber Widerspriichlichkeiten bestehen lisst, weil die Dimension des Kérperlichen,
des Sichtbaren einer Gesellschaft im Vordergrund steht und niche als Supplement
dient, um auf die »eigentlichen« gesellschaftlichen und kulturellen Grundsitze auf-
merksam zu machen.

Diese Alltagsebene finden wir bei Tocqueville ausschlieflich in seinen Tagebuch-
aufzeichnungen und in seinem Briefwechsel mit der Mutter. So wie Georges Gus-
dorf in seiner Autobiographietheorie das Tagebuch vom Modell der Autobiogra-
phie trennt — das Tagebuch beschreibt die Wirklichkeit und die Autobiographie
die Wahrheit —, trennt auch Tocqueville beide Ebenen, um vom gesellschaftlichen
Alltag auf den amerikanisch-demokratischen Geist zu schlieffen. Im Falle Tahtawis
sind diese Ebenen nicht voneinander getrennt. Neben den Alltagsbeschreibungen
nimmt der historische Entwicklungs- und der Wissensdiskurs einen groffen Raum
ein. Diese beiden Ebenen, Wissenschaft und Alltag, schlieflen sich in seinem Text
nicht aus, gehen aber auch keine axiomatische Bezichung ein.

Im Unterschied zu einer Logik der Identitit — das Allcagliche findet sich im Ge-
setz und das Gesetz findet sich im Alldiglichen wieder — herrsche in Ein Muslim ent-
deckt Europa eine Logik des Partikularen vor, eine Aneinanderreihung und genaue
Beobachtung von Verhaltensweisen und Phinomenen. Diese Form der Darstellung
fithrt der Islamwissenschaftler Ewald Wagner lediglich auf Tahtawis Stil zuriick.
Dass es sich dabei aber nicht nur um eine Stilfrage, sondern um einen codierten
Blick handelt, zeigt die abschlielende Beobachtung des Autors in seinem Reisere-
siimee. Zunichst ist Ewald insofern zuzustimmen, dass Tahtawis narrative Logik
der Tradition der Adab-Literatur verhaftet ist, deren Grundsatz die anspruchsvol-
le und bildende Unterhaltung des Lesers ist.”” Exemplarisch greife ich hierfiir die
Thematisierung der Begriffe Freiheit und Gerechtigkeit von Tahtawr auf.

Was sie »Freiheit nennen und als solches anstreben, ist genau das, was bei uns mit
Gerechtigkeit und Billigkeit bezeichnet wird, namlich insofern als (die Verbindung
von) Herrschaft mit Freiheit gleichbedeutend ist mit der Schaffung von Gleichheit in
Gesetz und Recht, so dass der Herrscher niemanden unterdriicken kann.”®

Diesen Vergleich untermauert Tahtawi mit einem Vers eines arabischen Dichters:

Freiheit bedeutet mit den Worten des Dichters:
Gerechtigkeit fiillte ihr Land auf und ab, und Gliicklichsein, Redlichkeit herrschten
alldort.

Ubrigens, wenn man in einem Lande Gerechtigkeit findet, so ist diese relativ, nicht

%7 Vgl. WAGNER, »Die literarische Gestaltung von at-Tahtawis Bericht iiber seinen Aufenthalt in Paris
(1826-1831)«.

98 Tautawl, Ein Muslim entdeckt Europa. Rifa‘a al-Tahtawi. Bericht iiber seinen Aufenthalt in Paris
1826-1831, S. 95.
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eine wahre allumfassende Gerechtigkeit, denn eine solche gibt es zur Zeit an keinem
Orte. Sie wire wie der vollkommene Glauben, oder das absolut Erlaubte, und derglei-
chen mehr. Somit hat es keinen Sinn, das Unmégliche auf den Werwolf, den Greif

und den treuen Freund zu beschrinken, wie dies ein Dichter tat [...].”

Diese narrative Form wiederholt sich hiufig in Tahtawis Text: Seiner Aussage fol-
gen Gedichtverse, die das Beschriebene zusammenfassen und zugleich zur Unter-
haltung des Lesers beitragen. Auf inhaltlicher Ebene vermittelt die zitierte Passage,
dass allumfassende Gerechtigkeit ebenso wie ein vollkommener Glaube unméglich
ist — eine Grundposition von Tahtawis Reisebeschreibung.

Wie wichtig ihm Verhaltensweisen sind, verdeutlicht folgende Aussage, die zu-
gleich eine »absolute Metapher« der arabischen Reiseliteratur bemiiht und sich auf
die Adab-Tradition bezieht. »Wer das Meer befihrt, schwebt in Gefahr, doch noch
gefihrdeter ist, wer ohne Wissen und Kenntnisse Kénigen Gesellschaft leistet.«!%°

Das letzte Kapitel und der Schluss biindeln nochmals die beiden Hauptstringe
— Vermittlung von Wissen und Darstellung von Verhaltensweisen — dieses Textes
und verdeutlichen ihre Juxtaposition. Uber die Funktion der Gelehrten vermerkt
er, dass diese neben der »vollkommenen« Aneignung mehrerer Ficher, besondere
Leistungen in einem Spezialgebiet erbringen miissen. Es miissen »neue Beobach-
tungen iiber Dinge [sein], die noch nicht erkannt [sind], denn das sind nach ihrer
Ansicht die Qualititen eines Gelehrten«.!”! Tahtawi vermerkt, dass diese Gelehrten
keine Priester seien, »denn die Geistlichen sind lediglich Gottesgelehrte«.%*

Wenn man daher in Frankreich von jemandem sagt, er sei ein Gelehrter, so versteht
man darunter nicht, dass er sich in seiner Religion auskennt, sondern dass er in einer
der anderen Wissenschaften Bescheid weiss. Man wird somit die Uberlegenheit dieser
Christen in den Wissenschaften erkennen und zugleich einsechen, dass es viele von

diesen in unseren Lindern gar nicht gibt.'?

Tahtawi hebt zwar die zentralen Stitten der arabischen Welt, wie die Azhdr in
Kairo, die Omajjadenmoschee in Damaskus, die Zaytuna-Moschee in Tunis, die
Qarawiyyin-Moschee in Fez und die religiésen Schulen von Buchara usw. als »bril-
lante« Stitten der »Uberlieferungswissenschaften«, »Verstandeswissenschaften, wie
Arabistik, Logik und dergleichen Hilfswissenschaften« hervor, attestiert diesen je-
doch letztlich einen Mangel an Fortschritt in den Wissenschaften.
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Die Wissenschaften in Paris machen tiglich neue Fortschritte und sind in stindigem
Wachsen begriffen. Es vergeht kein Jahr, ohne daff ihre Vertreter nicht etwas Neues
entdecken, und diese mégen in demselben Jahr zugleich neue Kiinste oder Fertigkei-

ten, Hilfsmittel oder Erginzungen aufzeigen.'*

Als einen Bewetis fiir die »groffartige« Zivilisation der Franzosen beschreibt Tahtawi
einen Gerichtsprozess gegen vier ehemalige royalistische Minister, unter ihnen der
ehemalige Ministerprisident Polignac. Fiir Tahtawi wie fiir Tocqueville sind Ge-
rechtigkeit und Gleichheit wichtige Ziele der Menschheitsgeschichte. Im Anschluss
an seine Reise sieht Tahtawi seine eigentliche Aufgabe darin, das in Frankreich vor-
herrschende Wissen zu iibersetzen, um damit erneut eine Hochzeit der arabisch-
muslimischen Kultur einzuliuten.

Wir [haben] uns bereits verpflichtet, in Agypten nach Gottes Willen und mit Forde-
rung seitens seiner Exzellenz, des Freundes der Wissenschaften und Kiinste, die Uber-
setzung historischer und geographischer Werke vorzunehmen, auf daf§ die Regierung
unseres Landesherrn zu jenen Zeiten gezihlt werde, von denen man Wissenschaften
und Kenntnisse datiert, die derzeit in Agypten eine dhnliche Erneuerung erfahren wie
zur Zeit der Kalifen von Bagdad.'”

Damit erfiille Tahtawi den eigentlichen Zweck seiner Reise, jedoch sind fiir die
literatur- und kulturwissenschaftliche Perspektive die Beschreibungen des Pariser
Alltags aus einer muslimischen Perspektive der eigentliche Mehrwert dieses Textes.
Wir finden zwar auch bei Tocqueville eine eindringliche Darstellung der amerika-
nischen Gesellschaft. Jedoch ist das Beobachtungskonzept von Tahtawi ein anderes,
das sich in der Beschreibung, wie sich die Marseiller Frauen im o6ffentlichen Raum
bewegen, exemplarisch zeigt.

Es war zur Mittagszeit. Nun ist es Sitte bei den Frauen dieses Landes, das Gesicht,
den Kopf, den Hals und oberen Teil der Brust, das Hinterhaupt und den Nacken
sowie die Arme bis fast zu den Schultern unbedeckt zu lassen. Auch ist es Sitte, dass
das Einkaufengehen ausschliefSlich den Frauen vorbehalten ist, wihrend Arbeit und
Berufstitigkeit in den Bereich der Minner fallen. So hatten wir denn in Liden, Kaf-
fechiusern und dergleichen Gelegenheit, Frauen zu betrachten und zu beobachten,
was iz ihnen vorgeht.lOG

Bemerkenswert an dieser Passage, die fiir alle Beobachtungsszenen in Tahtawis Rei-
sebeschreibung gilt, ist die Reihenfolge: wie die Beschreibung des Sichtbaren, der

104 Ebd., S. 151.
195 Ebd., S. 259.
106 Ebd., S. 52.
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sozialen Handlungen und des Kérpers zur Bestimmung eines inneren Diskurses
fithren. Das Ich als Kultursubjeke ist die Folge sozialer Handlungen. Im Falle Toc-
quevilles hingegen steht das Prinzip der Gleichheit und der Sozialpragmatik der
amerikanischen Gesellschaft schon fest, bevor soziale Handlungen oder Phinome-
ne beschrieben werden.

Tahtawis Ethnographie des Sichtbaren finden wir explizit in seinen Grenzsetzun-
gen. Es ist die Unterscheidung zwischen mafivollem und maf$losem Handeln, die
seine Beobachtungen bestimmt. Eine Beobachtungsform des Sozialen, die fiir Eu-
ropder und Araber zugleich gilt. Ein Betrunkener, der sein Verhalten nicht mehr
bestimmen kann, »ist in seinem Zustand nicht zu den Menschen zu zihlen«.!””
Ebenso die Verschwendung von Geld zur Befriedigung personlicher Geliiste, ei-
ne Handlung, die das Maf3 iiberschreitet. In derselben Argumentationslogik sind
Tahtawis Beschreibungen des arabischen und europiischen Tanzes einzuordnen,
welche die europidische Form als ziichtig und die arabische als unziichtig bewertet.
Dass diese codierte Beobachtung (maf§voll/mafilos) aber nicht nur fiur kérperliche
Verhaltensweisen gilt, und daher den allgemeinen Code Tahtawis ausmacht, zeigt
uns ein kurzer Abschnitt tiber den Gebrauch von Wissen.

Wir sagten bereits, dass die Franzosen zu jenen gehoren, welche die Entscheidung
iiber Gut und Bése menschlichen Handelns der Vernunft iiberlassen. Dem méachte
ich an dieser Stelle hinzufiigen, daf§ sie alles Widernatiirliche verwerfen und des festen
Glaubens sind, daf§ der Fortgang der natiirlichen Dinge unaufhaltsam ist, daf$ die
Religionen lediglich dafiir gegkommen seien, den Menschen anzuleiten, das Gute zu
tun und das Gegenteil zu meiden, dafl aber die Zivilisation, das Streben der Menschen
und ihre fortschreitende Bildung und Verfeinerung am Ende die Religionen ersetzen
wiirden und dass in zivilisierten Lindern politische Dinge wie Dinge des offenbarten
Gesetzes gehandhabt wiirden.

Zu ihren verabscheuenswerten Uberzeugungen gehort, daf3 sie behaupten, der Ver-
stand ihrer Philosophen und Metaphysiker iibertreffe den der Propheten. Sie haben
viele solcher schindlichen Uberzeugungen, etwa wenn manche von ihnen den Rat-
schluf$ Gottes und die Pridestination leugnen, wiewohl doch ein Weisheitsspruch lau-
tet: Verstindig ist, wer ans Schicksal glaubt und dennoch in allen Dingen entschlossen
21 Werke geht.'

Was sich oberflichlich wie eine antisikulare Aussage liest, ist von der Beobachtung
bestimmyt, dass hier der Mensch sein Mafd {iberschreitet. Es ist eine »Angst« vor Hy-
bris, die sich in Tahtawis Blick hier und an anderen Stellen zeigt; keineswegs eine
Angst davor, Moderne und Religion kénnten nicht zueinander finden. Hierfiir ist

197 Ebd., S. 113.
108 Ebd., S. 80 f.

Urheberrechtlich geschiitztes Material. © 2012 Konstanz University Press, Konstanz



Alexis de Tocquevilles Amerikareise im Vergleich mit Rifa‘a Rafi‘ at-Tahtawis Parisaufenthalt 131

der Wunsch nach Entwicklung und Fortschritt zu dominant. Die Grenze der Kul-
tur ist hier die Grenze des Menschen. Tocquevilles Vorstellung von der Funktion
der Religion ist dhnlich:

Was mich betrifft, so bezweifle ich, daff der Mensch jemals eine vollige religiose Un-
abhingigkeit und eine vollkommene politische Freiheit ertragen kann; und ich bin
geneigt zu denken, dass er, ist er nicht gliubig, hérig werden, und ist er frei, gliubig

. 1
S€In muss. 0

Das Kultursubjekt im Falle Tahtawis ist Produkt einer sensumotorischen Logik.
Differenzen sind bedingte und keine abstrakten oder absoluten, die nur ganzheit-
lich gedacht werden konnen, wie bei Tocqueville, der den isolierten europdischen
Individualismus dem sozialpragmatischen der Amerikaner gegeniiberstellt, diese
Formen der Individuation dann aber wieder vermittelt, wenn es um die Mensch-
heitsgeschichte geht. Wenn in Reisebeschreibungen der Vergleich Kulturen und
Identitdten konstituiert, konzentriert sich der Vergleich bei Tahtawi auf den Alltag.
Es ist ein Blick, der Wissen und Handlungen nicht symmetrisch, sondern asymme-
trisch bindet. Tahtawis Blick auf den Menschen ist kein ganzheitlicher. Er ist ein
handlungsbezogener, der Widerspriiche oder Unstimmigkeiten nebeneinander be-
stehen lisst, was Tocqueville aufgrund seiner deduktionistisch-ganzheitlichen Per-
spektive nicht gelingt."’ Dies zeigt sich eindriicklich in folgenden Reflexionen.

Ich halte den Grundsatz, dass im Bereich der Regierung die Mehrheit eines Volkes
das Recht habe, schlechthin alles zu tun, fiir gottlos und abscheulich, und dennoch
leite ich alle Gewalt im Staat aus dem Willen der Mehrheit ab. Widerspreche ich mir
selbst?

Es gibt ein allgemeines Gesetz, das nicht blof§ von der Mehrheit irgendeines Volkes,
sondern von der Mehrheit aller Menschen, wenn nicht aufgestellt, so doch angenom-
men worden ist. Dieses Gesetz ist die Gerechtigkeit.

Das Recht eines jeden Volkes findet seine Grenze an der Gerechtigkeit.

Eine Nation ist gleichsam ein Geschworenenkollegium, das die gesamte Mensch-
heit zu vertreten und die Gerechtigkeit, die Gesetz ist, zu verwirklichen hat. [...] ich
appelliere lediglich von der Souverinitit des Volkes an die Souverinitit der Mensch-

.11
heit.

109 TocQUEVILLE, Uber die Demokratie in Amerika, S. 227 f.

110 Roxanne Euben hilt hierzu fest: »It is also because Democracy in America, while intellectually and
stylistically complex, is univocal rather than multivocal, drawing together observations and ideas
from many directions into intersecting lines of inquiry over which Tocqueville claims complete
sovereignity.« EUBEN, Journeys to the Other Shore. Muslim and Western Travelers in Search of Know-
ledge, S. 124.

11 TocQUEVILLE, Uber die Demokratie in Amerika, S. 145.
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Tocqueville 16st den Widerspruch, indem er auf ein allgemeines Gesetz rekurriert,
sich sozusagen ciner Ideomotorik bedient, um das Ganze und die Entwicklung
der Gesellschaft nicht aus dem Blick zu verlieren. Am Ende seines Reiseberichts
bedient er sich gar einer gottlichen Perspektive, um Unstimmiges wieder in etwas
Ganzem erkldren zu konnen, das absolute Ziel der Ideomotorik, die panoptische
Beobachtung.

Die Gleichheit ist vielleicht weniger erhaben; aber sie ist gerechter, und ihre Gerech-
tigkeit macht ihre Gréf8e aus und ihre Schénheit.
Ich bemiihe mich, mir diese Blickrichtung Gottes anzueignen, und versuche von

daher, die menschliche Entwicklung zu betrachten und zu beurteilen.

Hierzu liest sich Tahtawis Ende fast wie ein Umkehrschluss:

Auf alle Fille bitte ich jeden, der Einblick in das vorliegende Buch nimmt, es ganz
und sorgfiltig zu lesen, auf daf§ er verstehe, was es sagen will. Denn wer das Buch
genau liest, sicht am ehesten, wo seine Mingel liegen. Ich fiir mein Teil kann mich
nur den Worten des Dichters anschlieflen:

Hier hast du nun was, das auf altem Papiere

ersonnen ein Mann von geringem Vermégen.

Wenn Mangel sich zeigt, solltest Nachsicht du iiben,

wo Gott doch verzeihet so viele der Siinden!™

Gottes Position will und kann Tahtawi nicht einnehmen, weil diese Grenze fiir den
Menschen nicht zu tiberschreiten ist. Auch wenn sich aus der Kontrastierung bei-
der Erzihlerpositionen eine mogliche Grundlage fiir klare kulturelle Differenzen
zwischen Okzident und Orient ableiten liefle, ist der Unterschied kein essentiel-
ler, sondern ein technischer und bediirfnisorientierter. Tocqueville versucht und
bemiihe sich, alles Gesehene — gleich wie heterogen — im Vergleich zu seiner Her-
kunftsgesellschaft aus einer souveridnen Perspektive zu beurteilen. Dadurch erhalten
wir ein Erklirungsmuster fir die amerikanische und die europiische Gesellschaft
in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts, das man auf alle Lebensbereiche anwen-
den kann. Tahtawi hingegen wechselt die Perspektiven und schafft ein heterogenes,
aber auch widerspriichliches Bild der franzésischen und dgyptischen Gesellschaft.
Aus der Lektiire und Analyse von Ein Muslim entdeckt Europa ergibt sich ein plas-
tisches Bild, das Verhaltensweisen in bestimmten sozialen Situationen wie Essen,
Tanz, Trauer etc. zeigt.

12 Ebd., S. 362.
Y3 Tantawi, Ein Muslim entdeckt Europa. Rifaa al-Tabtawi. Bericht iiber seinen Aufenthalt in Paris
18261831, S. 280.
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Trotz dieser Differenz gibt es eine grofle Schnittmenge und Ahnlichkeiten zwi-
schen beiden Texten, was die Fragen der sozialen Handhabung egoistischer mensch-
licher Triebe betrifft. Denn fiir beide ist Aufklarung die Entwicklung menschli-
cher Verhaltensweisen, die Entwicklung von Kultivierungsformen. Tocqueville und
Tahtawi fragen beide danach, wie Egoismus in Gestaltungskraft umgewandelt wer-
den kann, die die soziale Kommunikation férdert, statt ihr zu schaden. Bei Toc-
queville ist es die Sozialpragmatik eines aufgeklirten Egoismus und die Bindung
der Akteure an Institutionen, bei Tahtawi der Bezug zur Adab, die in der Sorge
um das Selbst und das Soziale die Grenzen des mafSvollen und maflosen Han-
delns auslotet."™ Dass es sich bei den genannten Differenzen und Ahnlichkeiten
um verinderbare Formen der Kultivierung und Techniken handelt, wird uns dieses
Kapitel noch zeigen. Denn an die Stelle der Werbungskraft des Westens und der
Offenheit Tahtawis werden gegen Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts in arabischen und osmanisch-tiirkischen Reisebeschreibungen nationale und
religiose Konflikte treten, in denen Kultur anders wahrgenommen und beschrieben
wird.

Die Fragen der Selbstbestimmung und der Regierbarkeit von Mensch und Ge-
sellschaft sind im Osmanischen Reich im Ubergang vom 19. zum 20. Jahrhundert
unter Abdiilhamid II. ebenso zentral. Es ist die Frage nach der Zivilisierung von
Akteur und Gesellschaft in dieser Zeit, die viele Autoren im Osmanischen Reich
beschiftigt. Zu den wertvollsten Quellen dieser Reflexion gehdren die spitosmani-
schen Reiseberichte.

Spétosmanische Reiseberichte oder das sensitive Kultursubjekr

Erste osmanische Reiseberichte gehen auf das frithe 15. Jahrhundert zuriick."”® Der
bekannteste Text ist aus dem 17. Jahrhundert von Evliya Celebi (1611-1683), der in
der Forschung als eine der wichtigsten tiirkisch-osmanischen Reisebeschreibungen
gilt."® Seine zehnbindige Seyahatname erstreckt sich geographisch auf die Stadt
und Umgebung Istanbuls, die Grofistidte Bursa, Izmit und Trabzon des Osmani-
schen Reiches bis hin zur Krim, auf Sofia, die Habsburger Monarchie, Dalmati-
en, Kreta und schlieSlich auf Agypten. Sein Text verbindet unterschiedliche Wis-
sensbereiche: Stadtbeschreibungen, militirische Entwicklungen, Architekeur, Ver-

114 Zugleich sind diese Zivilisierungs- und Kultivierungsanspriiche natiirlich in beiden Texten auch
gouvernementale Strategien: Tahtawi reiste im Auftrag des Khediven Muhammad Ali und Tocque-
ville war entsandt worden, um die Strukeur amerikanischer Strafvollzugsanstalten zu analysieren.

115 Vgl. GOkyay, » Tirkcede Gezi Kitaplaric, S. 459.

116 Siche: ASILTURK, Osmanly Seyyahlarinin Goziyle Avrupa, S. 22. Siehe auch: Goxvay, »Tirkgede
Gezi Kitaplari, S. 460.
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haltensweisen, wirtschaftliche Grundlagen und vieles mehr."”” Im Gegensatz zum
volumindsen Reisebericht Celebis’ entstehen in der zweiten Hilfte des 17. Jahrhun-
derts auch die sogenannten Sefaretname (Botschaftsberichte). Diese sind offizielle
Berichte osmanischer Gesandter tiber ihre Reisen ins europdische Ausland, die im
Auftrag des Sultan oder der osmanischen Regierung verfasst werden. Formal sind
diese Berichte kurz, bestehen aus wenigen Seiten und dienen dem Zweck, poli-
tische Dispositionen einzuschitzen."® Da die politischen Verhiltnisse im Vorder-
grund stehen, beinhalten sie den protokollarischen Empfang des Botschafters im
Gastland und die »vom Gastland empfangenen Ehren und Geschenke«."” Einen
der bekanntesten Botschaftsberichte verfasst Kara Mehmed Pasa. Seine Viyana Se-
Jfaretnamesi (Bericht tiber eine Botschaft nach Wien) »enthilt kurze Informationen
tiber das Zeremoniell der Reise, die Behandlung des osmanischen Botschaftstrosses
an den Grenzen, die von der osterreichischen Regierung erfahrene Behandlung, die
erhaltenen Geschenke, den Bau der Wiener Festungsanlage«.!”

Ausfiihtlicher sind die Berichte ab dem 18. Jahrhundert. Zu diesen gehort der Be-
richt des Yirmisekiz Celebi Mehmed Efendi, einem gebildeten Osmanen, den Sul-
tan Ahmed I11. fiir ein Jahr (1720-1721) nach Frankreich schickt. Wie Baki Asiltiirk
und Borte Sagaster zeigen, geht dieser Bericht iiber eine »einfache« Darstellung von
Zeremonien- und politischer Lagebeschreibung hinaus. In seinem Reisetext riicken
das soziale, kulturelle Leben, die Architektur und die Technik in den Vordergrund.
Besonders ungewdhnlich findet er in Paris — wie auch Tahtawi hundert Jahre spiter
— das unbefangene Verhalten der Frauen in der Offentlichkeit.””! Ahnlich wie bei
Tahtawi und den arabisch-islamischen Reiseberichten des Mittelalters spielt auch
das Hadith-Motiv der Wissenssuche eine besondere Rolle; allerdings unterscheiden
sich die osmanischen Reisebeschreibungen vor allem durch den Erwerb von Wissen
zur Wahrung osmanischer Staatsinteressen.'??

In der ersten Hilfte nimmt die Zahl der Botschaftsberichte ab und an ihre Stelle
trite eine Konjunkeur der Sefaretnames, die den Beobachtungen von Sozialem und
Okonomischem wieder mehr Raum geben. Dieser narrative Wandel verliuft par-
allel zur Politik der Neuordnung im Osmanischen Reich (Tanzimar [1839-1878]),
mit der eine Anniherung an westliche Lebensformen und politische Ordnungen

117 Sieche: MORDTMANN, »Ewliya Celebic, S. 718. Siehe auch: ASILTORK, Osmanls Seyyahlarinin Giziiyle
Avrupa, S. 22-24.

118 Vgl. SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hace Yolundax, S. 163.

19 Ebd., S. 163. Siehe auch: KoNuk, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]J«. Kleidungsstra-
tegien osmanischer Reisender in Europa, S. 79.

120 SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hacc Yolundax, S. 163.

121 Siehe: SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hacc Yolunda«, S. 163.
Siehe auch: ASILTURK, Osmanls Seyyahlarinin Goziiyle Avrupa, S. 28-33.

122 Siehe: KoNuk, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer
Reisender in Europag, S. 79 f. Siehe auch: SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab
Sahabeddin’s Hacc Yolunda«, S. 164.
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eingeleitet wird. In diesem Zusammenhang steht auch folgende Aussage des Reise-
autors Mustafa Sami: »mein eigentliches Ziel und meine wahre Absicht sind nicht,
meine Kenntnisse und meine Beredsamkeit auszubreiten oder zu Ruhm und Eh-
ren zu gelangen, sondern sie bestehen einzig darin, den Menschen meines Landes
niitzlich zu sein [...]«.!?

Bei diesem Niitzlichkeitsaspekt geht es wie bei Tahtawi darum, herauszufinden,
welche Neuerungen aus dem europiischen Leben, die eigene osmanische Gesell-
schaft voranbringen konnten. Programmatisch zu einer solchen Form der Reise
duflert sich auch der bekannte Literat und Publizist Ahmed Midhat (1844-1912):

We, i.e. the Ottomans, attach rather little significance to travel compared to other
nations. Each ship which goes to sea from the countries of Europe and each travel-
ler who thus sets out on a journey tours every part of the world. While they make a
trip around the world and include the features of their journeys in brillant travelo-
gues, we rarely travel properly even in our own country. We really should not be so
indifferent towards travelling. The reason is as follows: Europe is progressive with so
many inventions and modernized with new laws of civilisation (kavanin-i cedide-i me-
deniyet) and has really amazed the human mind, while the vast Islamic world in fact
needs our guidance in matters of progress and innovation. As we [i.e. the Ottomans]
are between both, it is our greatest and even sacred duty to take a closer look to the
state of civilisation in Europe and the Islamic countries and compare them with one
another.'**

Die Reise und der Vergleich von Gesellschaften ist fiir Ahmet Midhat eine gesell-
schaftspolitische Aufgabe, die das Osmanische Reich aus ihrer Lethargie reiflen soll.
Neues Wissen muss erlangt werden, um das 6konomische und politische Leben im
Osmanischen Reich neu zu ordnen. So ist sein Reisebericht Avrupada bir Ceve-
lan auch ein pidagogischer Text, der die osmanischen Biirger dazu anleiten will,
Sinn und Zweck von Wissen aus Reisen fiir das Gemeinwohl und die Entwick-
lung der Gesellschaft zu erkennen.'” »Er maf§ der Reiseliteratur eine bedeutende
Funktion zu und erhob das Reisen, das Verfassen und das Rezipieren von Reiselite-
ratur zu einer kollektiven osmanischen Pflicht.«?® Aber es ist — so Ahmet Midhat

123 Aus: SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hace Yolundac, S. 165.

124 Aus: HErRzOG und MoTika, »Orientalism alla Turca. Late 19th / Early 20th century Ottoman
Voyages into the Muslim »outback«, S. 142.

125 Und die Forschung zeigt, dass die Ansichten Midhats auch viele andere spitosmanische Autoren
teilen. Siehe: HERZOG und MoTika, »Orientalism alla Turca. Late 19th / Early 20th century Otto-
man Voyages into the Muslim outback«, S.139-195. Siche auch: SAGASTER, »Reisender zwischen
zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hacc Yolundac, S.159-178. Konuk, »Meine Herren, das nennt
man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer Reisender in Europac, S. 73-87.

126 KoNuK, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer Rei-
sender in Europa, S. 82. Siehe auch: HERZoG und MoTika, »Orientalism alla Turca. Late 19th /
Early 20th century Ottoman Voyages into the Muslim »outback«, S. 150.
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— nicht einfach, die Neugier fiir fremdes Wissen und andere Lebens- und Verhal-
tensweisen beim Osmanen zu wecken, da dieser in »tiefem Schlaf« verharrt habe
als europiische Gesellschaften grofle 6konomische und politische Entwicklungen
durchlebten.'” Um die Neugier auf neues Wissen bei seinen osmanischen Lesern
zu wecken, referiert er auf die islamische Reiseliteraturtradition.

[...] intellectual curiosity and the need for variety. Both are satisfied by what he does
not hesitate to describe in the words of the traditional rihla literature: wonders and
curiosities (acaib ve garaib). [...] The classical relation of the Rihla with the individual
search for knowledge talab al-ilm is transformed by Ahmet Midhat into a collective
128

Ottoman duty.

Von Neugier auf die Verhaltensweisen und Lebensformen der Europier geprigt ist
die Reisebeschreibung der osmanischen Autorin Zeynep Hanim. Der konzentrierte
Blick auf europdische Umgangsformen und Kleiderordnungen spielt in ihrem be-
deutenden, auf Englisch verfassten Reisebericht A Turkish s European Impressions
eine zentrale Rolle. Im Jahre 1906 flieht sie mit ihrer Schwester aus dem Harem in
Istanbul, mit dem Ziel, ein freies Leben in Frankreich zu fithren, dem Land, das der
fortschrittlich orientierten osmanischen Elite seit Mitte des 19. Jahrhunderts als Zi-
vilisationsvorbild gilt und »aus dem ihr zum Islam konvertierter Grofivater Comte
de Chateauneuf« stammt.'” Neben dieser individuellen Motivation schreibt sie
dhnlich wie Tahtawi und Ahmet Midhat Efendi, dass das eigentliche Ziel ihrer Rei-
se die »Erweckung« oder »Erhebung« (nahda) der eigenen Kultur aus der Stagnation
und kollektiven Resignation sei.

Unlike our grandmothers, who accepted without criticism their »written fate«, we
analysed our life, and discovered nothing but injustice and cruel, unnecessary sorrow.
Resignation and culture cannot go together. Resignation has been the ruin of our

country.13 0

An den Turkish Embassy Letters der englischen Autorin und Erfinderin Lady Ma-
ry Wortley Montague (1989-1762) orientiert sich Zeyneb Hanim beim Verfassen
ihres Reiseberichts. »Zeyneb Hanim wihlt wie Montague die Briefform fiir das
Aufzeichnen ihrer Reiseerfahrungen zur spiteren Veréffentlichung.«"! Adressat ih-

127 Vgl. SAGASTER, »Reisender zwischen zwei Kulturen. Cenab Sahabeddin’s Hacc Yolundac, S. 166 f.

128 HerzoG und MoTika, »Orientalism alla Turca. Late 19th / Early 20th century Ottoman Voyages
into the Muslim »outback«, S. 150.

129 KoNuk, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer Rei-
sender in Europa, S. 73.

130 HaNouMm, A Turkish Woman'’s European Impressions, S. 41.

131 KoNuk, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer Rei-
sender in Europa, S. 74.
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rer Briefe ist Grace Ellison, eine damals bekannte Journalistin und Reiseautorin,
die 1913 unter dem Titel A Turkish s European Impressions die englischsprachigen
Briefe herausgibt.'** Schon kurz nach ihrer Ankunft in Europa heifit es in einem
Brief aus der Schweiz:

One thing to which I never seem to accustom myself is my hat. It is always falling off.
Sometimes, too, I forget that I am wearing a hat and lean back in my chair; and what
an absurd fashion — to lunch in a hat! Still, hats seem to play a very important role in
Western life. Guess how many I possess at present — twenty.

I cannot tell whom I have to thank, since the parcels come anonymously, but several
kind friends, hearing of our escape, have had the thoughtfulness and the same original
idea of providing us with hats. Hardly a day passes but someone sends us a hat; it is
curious, but charming all the same. Do they think we are too shy to order hats for
ourselves, and are still wandering about Switzerland in our rscharschafs?>

Im Unterschied zu den Ausfithrungen von Lady Mary Wortley Montagu, die auf
die Bequemlichkeit der Kleider aufmerksam macht, stellen Zeyneb Hanims Be-
schreibungen einen Konflikt dar.'34

Zeyneb Hanims Unbehagen ist vor dem Hintergrund der Okzidentalisierungsmafi-
nahmen des Osmanischen Reiches zu erkliren. Als Angehdrige einer osmanischen
Elite war sie an das Tragen europiischer Kleidung gewdhnt. An dem Hut allerdings,
der den Schleier ersetzt, manifestiert sich zumindest auf der duflerlichen Ebene die

vollkommene »Europiisierung: der Osmanin."*®

Allerdings stellt sie die Frage nach ihrer kulturellen Identitit erst in ihrem letzten
Brief, den sie nach sechsjihrigem Aufenthalt — von 1906 bis 1912 — an Grace Ell-
ison sendet. In den ersten Jahren ihres Aufenthalts konzentrieren sich ihre Beschrei-
bungen europiischer Kultur und Verhaltensweisen auf die performative, sensitive
Ebene. Fragen nach kultureller Identifikation, die fiir die Logik einer allgemeinen
Identitit steht, dominieren das Ende ihres Textes. Erst da beantwortet sie die Frage,
welches Kleidungsstiick besser zu ihr passt oder ihre kulturelle Identitit am besten
reprisentiert, der europdische Hut oder das osmanisch-tiirkische Zscharschaff (tr.
Carsaf), welches die tiirkische Form des iranischen Tschador (Totalverschleierung)
ist und besonders in der Regentenzeit von Abdiilhamid II. im Osmanischen Reich
getragen wurde.

132Vgl. ebd., S. 74.
133 Hanouwm, A Turkish Woman'’s European Impressions, S. 66.
134 Vgl. KoNUK, »Meine Herren, das nennt man einen Hut [...]«. Kleidungsstrategien osmanischer

Reisender in Europa, S. 75.
135 Ebd., S. 76.
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Den Zweck ihrer Reise nennt sie — wie Taha Husayn — in einem Dialog mit einer
Europierin erst am Ende ihres Aufenthalts.

»But do you know why I travel so much?« at last I had the opportunity of asking her.
»Like Diogenes who tried to find a man, I have been trying to find a free woman, but

have not been successful.c I do not think she understood in the least what I meant.'®°

In ihren einleitenden Worten macht die Herausgeberin Ellison auf diese erfolglo-
se Suche aufmerksam. Zeynep Hanim duflert in ihren Briefen die Erniichterung
iiber das unfreie private Leben im Osmanischen Reich, doch scheint ihr auch das
europiische Leben wenig nachahmenswert."’

Zu Beginn ihres Reisetextes beschreibt Zeynep Hanim, wie die Lektiire in Kind-
heit und Jugend ihren Wunsch und ihr Verlangen nach Freiheit anbahnen. Sie er-
wihnt, neben dem Koran und der Bibel, Geschichten aus Tausendundeiner Nacht
und zahlreiche westeuropiische Romane, die die osmanischen Midchen und Frau-
en der Oberschicht regelrecht verschlingen.

[...] we Turkish women read a great deal of foreign literature, and this does not tend
to make us any more satisfied with our lot. Amongst my favourite English books were
Beatrice Harraden’s Ships that pass in the Night, passages of which I know by heart, and
Lady Montagu’s Letters. Over and over again, and always with fresh interest, I read
those charming and clever letters. Although they are letters of another century, there
is nothing in them to shock or surprise a Turkish woman of today in their criticism

of our life."?8

Uberhaupt beschreibt Zeynep Hanim, wie der Bildungsdiskurs unter den osma-
nischen Frauen, die »have so much leisure for study«, sehr stark von der westeu-
ropiischen Romanliteratur des 18. und 19. Jahrhunderts geprigt ist."” Im Gegen-
satz hierzu konstatiert sie: Westeuropier haben kaum Wissen iiber die osmanisch-
tiirkische Literatur und Lebensweise, aufler ihrem Vorurteil, dass alle osmanischen
Frauen Analphabeten sind und eines »public letter-writer« bediirfen, um ihre Wiin-
sche und Interessen auszudriicken.'® In diesem Zusammenhang geht sie auf den
Begrift des Harems ein, der bei den Europiern — so Zeynep Hanim — nichts ande-
res auslost als sexuelle und repressive Konnotationen. »I know even you are longing
to make the acquaintance of a harem, where there is more than one wife, but to-
day the number of these establishments can be counted on five fingers.! Auch

136 Hanoum, A Turkish Woman'’s European Impressions, S. 200.
137 Ebd., S. XV.

138 Ebd., S. 38.

139 Ebd., S. 39.

140Vl ebd., S. 39.

141 Ebd., S. 39.
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Grace Ellison begegnet diesem Vorurteil, indem sie den Briefen eine angemessene
Definition des Harems voranstellt.

The word harem comes from the Arabic »Maharem«, which means a collection of
wives; it is simply applied to those rooms in a Turkish house exclusively reserved for
the use of the women. Only a blood relation may come there to visit the lady of the

. . . 142
house, and in many cases even cousins are not admltted.

Dennoch steht fiir Zeynep Hanim zu Beginn ihrer Reise noch kein Kulturvergleich
an; vielmehr beobachtet und beschreibt sie alles ihr Fremde und Eigenartige in
Westeuropa. Diesen Blick auf den Anderen, den Exoten und Fremden, beschreibt
sie als reziprok. Beobachtet von »persons by whom you are treated as a spectacle,
a living spectacle, whose adventures will be retailed in a certain lady’s boudoir to
make herfive o’clock« less dull.!?

Parallel dazu beschreibt sie die ihr unertrigliche Situation im Osmanischen
Reich zur Zeit des Regimes von Abdiilhamid II. (1876-1908), die sie primir fiir ihr
unterdriicktes Leben verantwortlich macht — und niche die Religion. Thre Schil-
derungen sind im ersten Drittel des Textes von einer universellen Vorstellung von
Freiheit bestimmc.

In ihren Augen ist ein Grofteil der osmanischen Frauen der Oberschicht vom
Freiheitsgedanken durchdrungen, die sich aus der Lektiire westeuropiischer Litera-
turen speist. Das Anliegen der osmanischen Frau ist ein rebellisches, das sich gegen
ein resignatives Verhalten der Elterngeneration auflehnt und diese Auflehnung, sie
nennt es auch »das eigene Leben analysieren«, wird mit dem Begriff der Kultur
verkniipft.

Unlike our grandmothers, who accepted without criticism their >written fate(, we ana-
lysed our life, and discovered nothing but injustice and cruel, unnecessary sorrow.
Resignation and culture cannot go together. Resignation has been the ruin of our
country.144

Thre Form der Rebellion ist die Flucht mit der Schwester nach Europa, um dort das
zu finden, was sie sich bedingt durch die hamidische Repression und Lektiire in den
Kopf gesetzt hat, die freie Frau. So hat ihre Reise zunichst eine ganz existentielle
Grundlage. Ihre ersten Eindriicke in Frankreich beschreibt sie als ein »impression
of free«. »What I would like to describe to you is the sensation of intense joy I felt as
I stood for the first time before a window wide open that had neither lattice-work
nor iron bars.«*

142 Ebd., S. XVIL.
43 Ebd., S. 52.
144 Ebd., S. 41.
145Ebd., S. 53.
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Nach ihrem ersten Aufenthalt in Paris weicht dieser Freiheitsdiskurs einem
zunichst sensumotorisch ausgerichteten Kulturvergleich. Von der europiischen
Kunst — insbesondere von den Skulpturen und Plastiken Auguste Rodins, den sie
in seinem Atelier besucht —, beeindrucke, spielt diese in ihren Beobachtungen eine
zentrale Rolle, wenngleich Rodins Werke sie zugleich verwundern wie befremden.
Nach einwochigem Aufenthalt in Frankreich begeben sich die Schwestern auf eine
Alpentour und kommen dort mit der westeuropdischen Oberschicht in Kontakt.
Dabei fillt Zeynep Hanim das »unnatiirliche« immerwihrende und ziellose Be-
schiftigtsein der Touristen auf.

Every morning the people here row on the lake, or play tennis — tennis being one of
their favourite forms of amusement. I watch them with interest, yet even were I able
I should not indulge in this unfeminine sport. [...] And yet after tennis these people
do not rest — on they go, walking and climbing; and what is the use of it all? — they
only come back and eat four persons’ share of lunch. At meal-time, the conversation
is tennis and climbing, and climbing and tennis; and again I say, I cannot understand
why they employ all this muscular force to no higher end than to give themselves an

unnatural appetite.'*®

Befremdung 16st ebenfalls die Schilderung eines Mannes aus, dessen Bergtour bei-
nah tddlich geendet war. Auf Zeynep Hanims Frage, ob er mit dieser gefihrlichen
Aktion seinem Freund habe das Leben retten koénnen, erwidert dieser, welchen
Freund sie denn meine, er habe diese Tour alleine und zum Vergniigen gemacht.
Zeyneb Hanim ist irritiert.

He spoke of this as if it were something of which to be proud, and his oft-repeated
encounters with death he said, only whetted his appetite for more. Was life then of so

little value to this man that he could risk it so easily?'”

Im Versuch diese »curious existence« zu verstehen, vergleicht sie es mit dem Le-
ben im osmanischen Reich, »and the more I think the more am I astonished«.'%8
Letztlich kulminieren alle ihre Beobachtungen in der Frage, ob es sich in Europa
wirklich um ein gliickliches Leben handele:

What I should like to ask these people, if I dared, is, are they really satisfied with their
lot, or are they only pretending to be happy, as we in Turkey pretended to be happy?
Are they not tired of flirting and enjoying themselves so uselessly?'®’

146 Ebd., S. 66 f.
147 Ebd., S. 68.
148 Ebd., S. 68.
149Ebd., S. 68 f.
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Die imaginierte westeuropiische Welt bekommct hier ihre ersten Risse. Wenngleich
sie weiterhin von der europiischen Kunst beeindrucke ist, befremden sie zuneh-
mend die sinnlosen und dabei doch disziplinierten Freizeitaktivititen der Europi-
er.

Ihr Bericht beschrinkt sich im weiteren Verlauf nicht nur auf ihre Reisezeit zwi-
schen 1906 und 1912, sondern bezieht ihre Kindheit und ihr Leben im Osmani-
schen Reich mit ein. Threr Erzichung in der Kindheit kommt dabei eine besondere
Rolle zu. Interessant ist, dass sie ihre Verschleierung, die im Osmanischen Reich
zu Beginn der Pubertit erfolgt, nicht mit ihren eigenen Erinnerungen wiedergibt,
sondern mit denen ihrer Schwester Melek im Kapitel Goodbye to Youth — Taking
the Veil. Dass sie diesen lebensweltlichen und biographischen Einschnitt mit den
Erinnerungen ihrer Schwester beschreibt, ist bemerkenswert, da die Verschleierung
in den meisten Autobiographien weiblicher Autoren eine entscheidende Episode
und den Anfang patriarchalischer Unterdriickung darstellt und zugleich auch die
eigene Form der Intimicdt thematisiert.

Uber ihre erniichternden Erlebnisse hinaus schildert Zeynep Hanim immer wie-
der, welchen Einfluss die europdische Mode und Literatur auf den osmanischen
Hof und auf die Mittelschicht im Reich hatte. Was die Literatur betrifft, sind es
»even risqué books [...]. They had an indigestion of reading, and no one was there
to cure them«."® Vor allem fiir die Midchen und Frauen bringt die Zeit Abdiilha-
mids, trotz seiner totalitiren Ausrichtung, einen Wandel im Bereich der Bildung.
Von der Angst durchdrungen, das Osmanische Reich steuere seinem Ende entge-
gen, erlieff der Sultan Reformen.

Before the fact that their country was in danger, they understood their duty. From
odalisques (Slaves) (sic!) they became mothers and wives determined to give their
children the education they themselves had so badly needed. The new monarch then
endowed the Ottoman Empire with schools for little girls. [...] This was the first step

that Turkish women had made towards their evolution.

Ahnlich wie die tiirkische Autorin Halide Edip beginnt Zeynep Hanim mit zehn
Jahren Englisch, Franzésisch, Arabisch und Persisch zu lernen. Zugleich erwihnt
sie die Bedeutung musikalischer Erziehung.152 Was ihre Lektiire betrifft, macht sie
eine bemerkenswerte Aussage: Thre intensive Lektiire habe ihr jegliche Freude ge-
nommen, da die Vorstellung von Freiheit ihre Lebenssituation abwerte.!

»Grandmother,« I asked her, »is it our fault if we are unhappy? We have read so many
books which have shown us the ugly side of our life in comparison with the lives of the

150 Ebd., S. 98.
151 Ebd., S. 101.
152 Ebd., S. 122.
153 Vgl. ebd., S. 100.
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women of the West. We are young. We long for just a little joy; and, grandmother,« I

added slowly, and with emphasis, »we want to be free, to find it ourselves.. >4

Was hier als Vergleich artikuliert wird, konstituiert nicht eine kulturelle Differenz,
die die eigene und die andere Scite essentialisiert. Vielmehr wird hier die noch
existentielle Frage nach Freiheit thematisiert. Dieser Freiheitdiskurs bestimmce das
erste Dirittel dieser Reisebeschreibung. Der Kollektiv-Wunsch nach Freiheit, ange-
regt von westlicher Literatur, ist mit Westeuropa verbunden. Ihre Illusion jedoch
zerbricht.

I have always wondered the eagerness with which the society ladies here seize the paper.
Now I understand — it is to see whether their names are included amongst people >who
are smart«. What a morbid taste, to want to see one’s name in a newspaper! [...] That
there are people in England who are interested in knowing who is staying at a Swiss
Hotel, the guests they receive, and the clothes they wear, is an unpleasant discovery
for me. I thought English people were more intelligent. One of the reasons for which
we left Turkey was, that we could no longer bear the degrading supervision of the
Sultan’s spies. But is it not almost the same here? Here, too, there are detectives of a
kind! Alas! Alas! there is no privacy inside or outside Turkey.”

Die Romanfiguren, mit denen sie sich identifiziert, weil sie die Ebene der Freiheit
und Intimitit miteinander verbinden, findet sie im westeuropdischen Alltagsleben
der biirgerlichen Schicht kaum. Auf der Suche nach Gemeinsamkeiten fallen ihr
nun zwischen osmanischem und westeuropdischem Alltagsleben immer mehr Dif-
ferenzen auf. Im Austausch mit ihrer Freundin Grace Ellison vermerkt sie:

You cannot know how this simple black veil, which covers our faces, can completely
change the whole conditions of the life of a nation. What is there in common between
you and us? »The heart(, you will say. But is the heart the same in the East as in the
West? And what a difference there is between our method of seeing things, even of
great importance. Ambition with us does not seek the same ends; pride with us is
wounded by such a different class of actions; and individuality in the East seeks other

gratifications than it does in the West.>¢

Es sind letztlich diese dialogisch strukturierten Reflexionen, die einen anfangs exis-
tentiellen, an Praktiken orientierten Kulturvergleich durch einen essentialistischen
ersetzen. Die anfingliche Suche nach Freiheit, die durch Beobachtungen westeu-
ropdischer Kunst, Kultur und Beobachtungen des Alltags gebrochen wird, fiihre

154 Ebd., S. 121.
155 Ebd., S. 108 f.
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zu kultureller Identifikation. Zeynep Hanim beginnt, die osmanische Gesellschaft
identititslogisch zu bestimmen."”

Die Grenzen, die sie nun zwischen den Kulturen zieht, sind die des Anderen
und des Eigenen, die sie von einem bestimmten codierten Blick (»our method of
seeing things«), von einer anderen Emotionalitit (»Heart«) und letztlich von einer
anderen Individualitit sprechen lassen. Hierin dhneln ihre Aussagen denen Toc-
quevilles. Allerdings wird ihre Beobachtung auch von einer sozialpragmatischen
Diktion bestimmt, die an Tahtawi erinnert. Sie bemerkt gegeniiber Grace Ellsion,
wie sehr die Tatsache ein Zscharschaff zu tragen, »the whole conditions of the life
of a nation« bestimme. Bedingt durch den Wechsel von einem Diskurs des Frem-
den zu einem Diskurs des Anderen hilt sie fest, »[...] I told you that it was from
studying the customs of Western Europe that I was beginning to better understand
the land I had left«.®® Waren der Westeuropier und die Westeuropéerin zunichst
Exoten, deren immerwihrendes Beschiftigtsein kaum menschlich anmuten, so ent-
wickeln sie sich in Zeynep Hanims Text allmihlich zum kulturell Anderen, der dem
osmanisch-tiirkischen Kultursubjeke gegeniibersteht.

How would it be possible for »snobbery« to exist in a country where there is no society,
and where the ideal of democracy is so admirably understood; where the poor do not
envy the rich, the servant respects his master, and the humble do not crave for the
position of Grand Vizier? I said there were ambitious people in my country, yes; but
they are still more fatalists. [...] It is only since I have seen other Governments and
other peoples that I can fully realise the passionate fatalism of the Turks.'

So beginnt sie mit einer Logik der Trennung, osmanische Kultur und Mentalitit
zu identifizieren.

The foundation of our character is joyous, persistently joyous, since neither the mo-
noton of our existence, nor the tragedy of the Hamidian regime, nor the lamentable

circumstances of our life have been able to utterly crush laughter out of life.'*®

Interessant ist, dass Zeyneb Hanims Thematisierung kultureller Differenzen bzw.
unterschiedlicher Kultursubjekte sich durchweg aus einer Sensumotorik ableitet.
Wie im Falle der Reisebeschreibung des Agypters Rifa® at-Tahtawi konzentrieren
sich die Beschreibungen auf die performative Ebene, die — und darin wiederum

157 Essentialisierungen generieren die Vorstellung eines Wesenskerns, der den Charakter eines Men-
schen, einer Gesellschaft oder einer Epoche unverriickbar bestimmt. Sie hierzu die Einleitung des
Buches.

158 Hanoum, A Turkish Woman'’s European Impressions, S. 117.
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besteht der Unterschied zu Tahtawi — eine Kulturalisierung und narrative Konsti-
tuierung des Eigenen beférdern. Diese Form der Kulturalisierung hingt eng mit
der verdnderten politisch-historischen Lage zwischen dem 19. und 20. Jahrhundert
zusammen.'!

Mit Beginn des 20. Jahrhunderts treten die Europier verstirke als Kolonisatoren
auf, die vor allem die arabischen Protektorate des Osmanischen Reichs im Visier
haben.!®? Auch wenn die Kategorie der Reprisentation in Turkish Woman’s Euro-
pean Impressions zur Konstituierung kultureller Differenzen verstirke auftritt, do-
minieren in diesem Text — ebenso wie bei Tahtawi vom moralisch-ethischen Adab-
Konzept getragen — sensumotorische Beschreibungen. In ihren Augen tiberschrei-
ten die Europier zu oft die menschlichen Grenzen. Grenzenlos findet sie ihr Ver-
langen nach 6ffentlicher Anerkennung, ihr immerwihrendes Beschiftigtsein und
die 6ffentliche Thematisierung des Intimen. MafSlosigkeit ist fiir sie der Begriff,
der einem »adabgemiflen« Verhalten gegeniibersteht. Vergleichbar mitc Tahtawis
Text dominiert eine ethische Leitunterscheidung mafivoll/mafilos. Die Kunst bleibt
von dieser Gesellschaftskritik zunichst verschont; im Gegensatz zu Tocquevilles
Beschreibungen des amerikanischen Literatur- und Kunsttreibens, das nach seiner
Ansicht kaum geniale Kunst hervorbringen konne, da diese, wie alles in der ame-
rikanischen Gesellschaft, an den sozialpragmatischen Code gebunden sei und die
geistige Freiheit nicht kenne.'> Nach dem Besuch einer Wagner-Oper in Monte
Carlo konstatiert Zeynep Hanim:

From my first beautiful impression of music I came to look upon that most degrading
spectacle of your Western civilisation — I mean gambling. I had never realised till now
that collective robbery could be so shameful! That a poor, unintelligent, characterless
being can come to Monte Carlo, ruin himself and his family, and kill himself without

161 Wenn von Anfang bis Mitte des 19. Jahrhunderts grofles Interesse an Europa und Reformoffenheit
im Osmanischen Reich und in Agypten vorherrschen, fithren ab 1856 zunehmende wirtschaftliche
und kulturelle Interaktionen zwischen Orient und Okzident mitunter aus kolonialistischen Moti-
ven zu einem im positiven wie im negativen Sinne duf$erst spannungsvollen Verhiltnis. Denn um
die Jahrhundertwende (1882-1910) stehen viele islamisch geprigte Regionen »unter der direkten
militirischen und politischen Kontrolle Europas«. In dieser Zeit entstehen, beispielsweise mit der
Bewegung der Jungtiirken oder durch den Urabi-Aufstand, neue politische Ordnungsvorstellungen,
»tiirkische und arabische Nationalgedanken bilden sich heraus«. Als Gegenreaktionen zum euro-
piischen Kolonialismus ist die Phase »durch den Aufbruch zur Selbstbehauptung gekennzeichnet«.
TWORUSCHKA, »Islam im 19. Jahrhundert«, S. 409.

162 Siche: KRAMER, »Die arabische Welt im 20. Jahrhundert«, S. 442 f. Siehe auch: ScuércH, »Der
arabische Osten im neunzehnten Jahrhundert 1800-1914«, S. 417-431. Hourani, »Die europii-
schen Imperien und die herrschenden Elitenc.

163 ,Wenn Amerika noch keine groflen Schriftsteller hervorgebracht hat, so diirfen wir die Ursache
nirgendwo sonst suchen; es gibt kein literarisches Genie ohne geistige Freiheit, und geistige Freiheit
ist in Amerika unbekannt.« TocQUEVILLE, Uber die Demokratie in Amerika, S. 153.
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anyone taking the trouble to pity him a little or have him treated like a sick man, is
to me incomprehensible.'*4

Ebenso irritiert ist sie tiber die lebensgefihrlichen Sportarten in einer Gesellschaft,
die keine angemessene Kommunikation tiber den Tod fithrt. Beispiele dafiir findet
sie in den Friedhofen und bei den Begribniszeremonien, die sie in Paris besucht.
Das westeuropiische Verhiltnis zum Tod ist fiir sie von Ablehnung und Angst ge-
prigt. Im Vergleich dazu schildert sie, dass Spazierginge zu Friedhofen im Osma-
nischen Reich zum Alltag gehoren und positiv besetzt sind.

Thre Vergleiche zwischen Orient und Okzident problematisieren alsbald auch
stirker die Ebene der Kunst und Kultur. Bei einem Theaterbesuch schreibt sie:

When I heard the voice of Oedipus it reminded me of the night watchers in my own
country giving the fire alarm, and all those Turks who have heard it are of the same
opinion. As I left the theatre tired out, I said myself, >Surely it is not possible that this
is the idea the Greeks had of Dramatic Art. What a difference to the theatre I had

known in Turkey!d®

Im Gegenzug schreibt sie zum osmanischen Theater:

That was a dear little theatre, the theatre of my childhood. Primitive though it was, it
was very near to me as I listened to the piercing cries of alarm sent out by Oedipus.
Would they not, these rustic actors of the Chalcedonian valley, I wonder, have given

a truer and better interpretation of the plays of Sophocles?'®®

Fiirr Zeynep Hanim {iberschreiten die neueren westlichen Interpretationen klassi-
scher Werke das Mafd des angemessenen Verhaltens. Thre Beschreibungen des Pa-
riser Theaterstiicks lassen vermuten, dass sie es als zu hysterisch empfindet. Thre
Assoziationen zum unbindigen Geschrei des Odipus sind interessant: Sie verbin-
det damit keine unendliche Qual eines Individuums, sondern eine Feuerwarnung
fiir eine ganze Stadt.

Auch wenn Kritik und Emanzipation den Uberlegungen Zeynep Hanims kei-
neswegs fremd sind, verortet sie die Grenziiberschreitung anders. Thr primires An-
liegen ist es, der hamidischen Repression zu entkommen und éffentlich und demo-
kratisch wirken zu kénnen. Thr Emanzipationsdiskurs beinhaltet einen moralisch-
ethischen Code (Edeb), der mit den Auswiichsen des westeuropiischen Diskurses
nicht {ibereinkommt, besonders im Blick auf Privatheit, Medien und Offentlich-
keit.

164 HaNnouM, A Turkish Woman's European Impressions, S. 149.
165 Fbd., S. 162.
166 Ebd., S. 163.
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During the time I lived away yonder and suffered from a total absence of liberty,
I imagined that Europe respected the happiness and the misfortunes of individuals.
How horrible it is to find in the daily papers the names of people mercilessly branded
by their fellow-men for having committed no other fault than that of trying to be
less unhappy, for having the madness to wish to repair their wrecked existence. To
publish the reports of the evidence, the sordid gossip of menials, the calumnies, the
stolen letters, written under such different circumstances, in moments of happiness,
in absolute confidence, or extreme mental agony, in which woman has laid her soul
bare, is loathsome. Is it not worse than perjury to exact from friend’s lips what he
only knows in confidence? Poor imprudent beings! They have had their moments of
sincerity: for this your sad civilisation of the West makes them pay with the rest of

their broken lives.'®”

Daher muss auch ihr eigenes emphatisches Anliegen, die freie Frau, den FREIEN
Menschen zu finden, sich der erniichternden Beobachtung beugen. Das westeuro-
piische freie Leben ist mit einem adabgemiflen Verhalten nicht in Ubereinstim-
mung zu bringen, da es in ihren Augen eine Ausgrenzung aus dem sozialen Leben
impliziert.

The woman I have met here, seem to have been striving all their lives to get away from
everything — home, family, social conventions. They want the right to live alone, to
travel as they like, to be responsible for their own lives. Yet when their ambition is
realised, the only harvest they reap after a youth of struggle is that of disenchantment.
Yet I ask myself, is a lonely old age worth a youth of effort? Have they not confused
individual liberty, which is the right to live as one pleases, with true liberty, which to

my Oriental mind is the right to choose one’s own joys and forbearances?'®®

Zeynep Hanims Begriff von Freiheit und Individualitdt impliziert nicht das Mo-
dell der Trennung, wie ich es im Theorieteil fiir den westeuropiischen Autobio-
graphiediskurs ausformuliert habe: Ein ausgeprigter Individualismus liegt in einer
Gesellschaft nur dann vor, wenn der einzelne sich auflerhalb der anderen fiihlt,
sich von ihnen abgrenzt und geradezu gegen sie existiert. Nur in solch einer Ge-
sellschaft konnen Autobiographien nach Gusdorf geschrieben werden. Alles andere
ist dann eine unbestimmte Masse, ein unbestimmter Kérper, ein »undifferenzierter
Abgrund«. Diesen unbestimmten Korper jedoch, jenseits der Introspektion, konn-
ten wir in den bislang analysierten Autobiographien und Reisebeschreibungen nicht
festmachen. Im Gegenteil begegnen wir in Zeynep Hanims Text einer besonderen
Ausdifferenzierung zwischen den Modellen der Subjektkulturen und des Kultur-
subjekes.
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Die anfingliche Kritik an ihrer eigenen Herkunftsgesellschaft verweist auf ein
Subjektmodell der Problematisierung, das sie als das »Leben analysieren« bezeich-
net: was kann gesagt, gesehen und gesprochen werden unter bestimmenden histori-
schen und sozialen Formationen. Jedoch geht diese Problematisierung im weiteren
Verlauf des Textes zu einem Modell des osmanischen Kultursubjekts iiber, das sen-
sumotorisch konstituiert ist. Denn am Ende wird der Europier von ihr weder als
Fremder oder als Anderer, vielmehr als Primitiver, nicht zu den Menschen gehéri-
ger wahrgenommen.

If our Oriental countries must one day become like these countries of the West, if
they too must inherit all the vices, with which this civilisation is riddled through
and through, then let them perish now. If civilisation does not teach each individual
the great and supreme quality of pity, then what use is it? What difference is there,
please tell me, between the citizens of Paris and the carnivorous inhabitants of Darkest
Africa? We Orientals imagine the word civilisation is synonym of many qualities, and
I, like others, believed it. Is it possible to be so primitive?169

Ebenso mangelt es ihnen an Grofiziigigkeit und sozialem Einfihlungsvermégen.
Diese Eigenschaften der Europder werden einzig und allein durch ihre Praktiken
erklirt, die nun im Diskurs des Anderen und nicht mehr im Diskurs des Frem-
den und Eigenartigen als nicht nachahmungswiirdig erscheinen. Und hier zeigt
sich schliefSlich der Unterschied zu Tahtawis Text. Wenn in seinen Beobachtungen
ein Nebeneinander von Widerspriichen méglich ist, sich Franzosen und Agypter
manchmal dhneln und manchmal unterscheiden, dominiert bei Zeynep Hanim am
Ende ihres Textes eine schlieffende Bewegung, die die Kulturen voneinander trennt.

[...] itis in the west that I have learned to appreciate my country. Here I have studied
its origin, its history (and I still know only too little of it), but I shall take away with
me very serious knowledge about Turkey.

So kehrt sich eines ihrer Hauptmotive der Reise, das bessere gesellschaftliche und
private Leben zu finden, in sein Gegenteil. Und sie rit jeder osmanischen Frau
und iiberhaupt der osmanischen Gesellschaft davon ab, dem europiischen Leben
nachzueifern.””? Dies beinhaltet auch eine Riickkehr zur osmanischen Volks- und
Kunstliteratur, die sie mit den Begriffen der Weisheit und Ruhe in Verbindung
bringt. Die westeuropiische Gesellschaft wird gegen Ende ihres autobiographischen
Reisetextes ginzlich als eine nervdse und in ihren sozialen Handlungen tiber ihre
Grenzen hinaus agierende Kultur beschrieben. Zwar finden wir auch in Tahtawis
Text einen dhnlichen Hybris-Vorwurf, jedoch bleibt dieser auf den Anspruch der
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Wissenschaft beschrinkt. Bei Zeyneb Hanim geht es um die ganze Kultur. Nur
referiert diese Form der SchlieSung und Trennung nicht auf ein inneres Gesetz,
sondern auf soziale, performative Handlungen. Hierbei ist wiederum die Uncter-
scheidung maf$voll/mafilos die wirkmichtige Leitunterscheidung, die nun durch
den Diskurs des Anderen auf alle Bereiche des Gesellschaftlichen ausgeweitet wird.

Diesen Prozess verbindet Zeynep Hanim am Ende mit einem Bericht zum Krieg
der Italiener gegen die Tiirken in Nordafrika im Jahre 1912. So fithren die letzten
beiden Kapitel /n the Enemy’s Land und The end of the Dream den Konflikt zwischen
den Kulturen und ihre persénliche Enttiuschung tiber Europa zusammen. Plastisch
fiihrt sie in ihren letzten Briefen die Figur eines alten Onkels ein, der im Krimkrieg
auf Seiten des Osmanischen Reiches als Soldat gekdmpft hat.

What a lot I shall have to tell this dear old uncle! How well we shall understand each
other now, how happy he will be to see that I have understood him! We shall speak
in that language which I need to speak again after six long years. Loving the East
to fanaticism as I do, to me it stands for all that glorious past which the younger
generation should appreciate but not blame, all the past with which I find myself so
united. I will tell this dear old uncle (and indeed am I not as old and experienced as
he?) that I love my country today as I never loved it before, and if only I may be able

to prove this I shall ask nothing more of life."”!

Hinter der entflammten Vaterlandsliebe verbirgt sich ihre Erniichterung: » Désen-
chantée 1 left Turkey, désenchantée | have left Europe.«!’? Im Unterschied zu Tahtawi
geht es am Ende der Reisebeschreibung von Zeyneb Hanim um ein osmanisches
Kultursubjekt. Zeyneb Hanim entwickelt im Laufe ihres Aufenthalts eine Beob-
achtungslogik, die — wie bei Tocqueville — in alltdglichen Phinomenen kulturelle
Gesetzmifligkeiten »im Kleinen wie im Groflen« verortet. Diese deduktionistische
Logik eines ganzheitlichen Kulturmodells ist in Turkish Woman’s European Impressi-
ons Ergebnis der Leitunterscheidung mafivolles/mafiloses Handeln. Eine Form der
Kulturalisierung, die sich aus dem Adab-Konzept ableitet. Nur durch diesen impli-
ziten Adab-Diskurs lisst sich erkliren, warum die Europder am Ende von Zeynep
Hanims Text als amoralische Primitive beschrieben werden und nicht als das kultu-
rell Andere. Wenn im Mittelteil des Textes der Europder vom interessanten Frem-
den zu einem kulturell Anderen stilisiert wird, dominiert gegen Ende das Bild von
einem Europier, das zwar fremdartig anmutet, jedoch jegliche positive Konnotati-
on des Wunderbaren und Uberraschenden verloren hat.

Sie habe den kulturellen Code Europas erkannt, notiert Zeynep Hanim. Es ge-
he im Westen darum, im Sozialen wie im Medialen und im Politischen das Ich in
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den Mittelpunke zu riicken, ohne dabei die Grenzen des Sozialen und Individuel-
len zu berticksichtigen. Eine Entgrenzung des Subjekts, die in ihren Augen nichts
mit Freiheit zu tun habe, sondern lediglich ein Spiel der Dekadenz und Selbstiiber-
schitzung darstelle. Dagegen setzt sie eine osmanisch-tiirkische Kuleur, die sich
ihrer Endlichkeit bewusst sei und dennoch eine grofie mafivolle Kultur hervorge-
bracht habe, die sie nun ebenfalls »im Kleinen wie im Groflen« erkennen kann.
Am Ende zieht sie das Tscharschaff {iber, aus dem sie sich zu Anfang hat befteien
wollen.

Zeynep Hanim hat ihren Reisebericht zu Anfang des 20. Jahrhunderts verfasst.
A Turkish Woman’s European Impressions wird jedoch erst hundert Jahre spiter ins
Tiirkische mit dem Titel Ozgiirliik Pesinde bir Osmanls Kadin (Eine osmanische Frau
auf der Suche nach Freiheit) iibersetzt.'”? Ein Text, der zur laizistischen tiirkischen
Kulturrevolution der 1920er und 1930er Jahre und in die kemalistische Kulturpo-
litik der modernen Tiirkei — von den Anfingen der Republik 1923 bis in die spiten
1990er Jahre — nicht gepasst hat, scheint nach einer langen Latenzzeit im Engli-
schen den Weg in die sich aktuell verindernde tiirkische Kulturpolitik gefunden zu

haben.

Problematisierungen des Reisens, der Kultur und des Subjekts bei
Klaus Mann, Michel Leiris und Taha Husayn

Der dezentrale Held oder das ideomotorische Kultursubjekr

Die Reisebeschreibungen in Klaus Manns Autobiographie Wendepunk: iiben ei-
ne vergleichbare kulturkonstitutive Funktion aus wie in Zeynep Hanims Reisebe-
richt. Wir haben im Bildungskapitel an seinem Text gesehen, dass zum autobiogra-
phischen Schreiben die Reflexion »iiber Lektiire, Lesen und Schreiben als Mittel
der Einfiihrung in die eigene Kultur« gehort.”4 Die Verbindung von Autobiogra-
phie und Kultur wird durch die Reise entweder relativiert oder intensiviert. Die
deutschsprachigen Autobiographien der Weimarer Zeit zeichnen sich durch eine
kulturhistorische Verortung der eigenen Lebensbeschreibung aus;'” es besteht eine
besondere Beziehung zwischen dem autobiographischen Schreiben und der Reise-
literatur jener Zeit, weil beide Textformen ihre Funktionen austauschen. Denn in
Autobiographien und Reisebeschreibungen werden die Beschreibungen von Emo-
tionen, Individuationen »oder die Betonung der Besonderheit nicht mehr von der

173 Vgl. HaniM, Ozgiirliik Pesinde Bir Osmanly Kadun.
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Wahrnehmung der groflen Zahl der tendenziell Gleichartigen getrennt, wobei die-
se Tendenz zur Gleichartigkeit entweder als Vermassungsdruck abgewehrt oder als
Kollektivierungsmoglichkeit gewiinscht wirde«.76

Die Unterscheidung zwischen Gesellschaftlichem und Individuellem, wie sie die
klassische Autobiographietheorie verlangt, scheint in den autobiographischen Tex-
ten proletarischer, aber auch biirgerlicher Couleur nicht in getrennter und nur auf
die Entwicklung des Subjekts bezogener dialektischer Form zu wirken. Vielmehr
zeichnen sich die Autobiographien und Reisebeschreibungen dieser Zeit durch ein
beziehungsreiches Verhiltnis zur Masse und zum Kollektiv im negativen wie im
positiven Sinne aus. Grund hierfiir ist nach Erhard Schiitz die Erfahrung des ersten
Weltkriegs.

Keine Autobiographie, die nicht, wenn auch noch so versteckt, auf den Krieg Bezug
nihme, so gut wie kein Reisebericht, in dem nicht die Auswirkungen der Niederlage
Deutschlands, seine damalige und zukiinftige Stellung in der durch den Krieg radikal

verinderten Welt eine Rolle spielten.177

Dabei zeichnen sich Autobiographien und Reiseliteratur nicht durch einen star-
ken kiinstlerischen Anspruch, sondern durch eine faktographische Ausrichtung aus.
»Die Durchsetzung der faktographischen Literatur geht gerade auf die Intellektu-
ellen zuriick, auf ihren eigenen Wunsch nach Orientierung und ihr Bediirfnis nach
Erforschung der nach Krieg und Revolution so radikal verindert erscheinenden
Wirklichkeit.«'”® Dieser Einbezug der Wirklichkeit ist geprigt von einem besonde-
ren Blick auf die Dinge.

In Klaus Manns Autobiographie ist dieser Bezug nach Auflen vorhanden, je-
doch wird er von einer biirgerlichen Selbstfindungsidee gerahmt. Das Verhiltnis
zum Auflen zeigt sich beispielsweise in der proletarischen Autobiographie von Max
Hoelz darin, dass fiir ihn alles Personliche zugleich etwas Gemeinsames mit den
anderen ist. In Walter Benjamins Autobiographie spielen die technischen Medien
eine herausragende Rolle."”?

Zunichst zur Position und Funktion der Reise im Wendepunkt. Die Reisebe-
schreibungen Rundherum finden sich in Kapitel 6 — eines von 12 Kapiteln der Au-
tobiographie. Voraus geht ihnen die Bildungsgeschichte. Das darauffolgende Ka-
pitel 7 Auf der Suche nach einem Weg zeichnet die Entwicklung Manns zu einem
politischen Intellektuellen nach. Noch vor seinen einsetzenden Reisebeschreibun-
gen gibt Mann fast programmatisch den Inhalt seiner ersten literarischen Versuche
wieder, ein Erzihlband mit dem Titel Vor dem Leben, in der die Figur des Kasper
Hauser eine wichtige Rolle spielt.
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Vor dem Leben, womit ich eingestand, daff mein Leben eigentlich noch nicht begon-
nen hatte: Ich stand noch davor, voll naschhafter Neugier, aber auch voll Ehrfurcht
angesichts seiner Drohung, seines Versprechens, seiner unendlichen Méglichkeiten
.. [...]. How curious! How real!« Das Gefiihl freudig-beklommenen Erstaunens, das
Walt Whitman in diesen Ausruf legte, war sehr stark in mir, da ich mich nun an-

schickte, mit dem Leben ernst zu machen. Wie seltsam es war! Wie wirklich!'®°

Mann betont hier den Begriff des Kuriosen und Realen. Dieser Bezug zum Realen
bei Klaus Mann ist ein wichtiger Aspekt im Vergleich zur Reiseliteratur des 18. und
19. Jahrhunderts. Jedoch wird dieser Bezug zu den Dingen in seinen Beschreibun-
gen oft von identifizierenden Interpretationen eingeholt. Dies zeigt sich besonders
in den Stadtbeschreibungen, die zwar die Materialitdt der Stadt im Fokus haben,
letztlich aber auf eine Identititslogik referieren, die das Ganze in den Blick bekom-
men will.

Vor seiner Weltreise finden wir im Wendepunkt erste Stadtbeschreibungen (u. a.
von London und Paris) und einen kurzen Bericht tiber den Maghreb. In diesen
deutet sich bereits ein poetologisches Konzept an, das auch die spiteren Stadt- und
Reisebeschreibungen bestimmc.

Aufler dem Bericht iiber den Maghreb und iiber die mittelamerikanische Pririe
beinhalten die Reisebeschreibungen ausschliefllich Darstellungen von Stidten.

London war eine Enttiuschung. Ich sah es nicht; ich war blind. Ich sah das diistere
Boarding-House, in dem wir logierten, und ein paar Mumien im Britischen Museum;
ich sah lange Reihen von Taxis — altmodisch hoch gebaut und doch tiberraschend
wendig — und endlose Straflenziige, Parks, Plitze und Briicken. Aber London sah ich

nicht.’®!

Die Aussage, er habe London nicht geschen, steht im Gegensatz zur Aussage
Tocquevilles, er habe mehr gesehen als Amerika. London ist fiir Mann unlesbar,
nicht zu entziffern. »London war etwas Uberwéiltigendes, Uberdimensionales, ei-
ne Monstrositit, erdriickend und verwirrend.«!¥? Die Position Tocquevilles, das
Ganze durch die Distanz in den Blick zu bekommen, fehlt Mann. Er steht zu
sehr in der Stadt und in Bezug zu den Dingen: er beschreibt Hiuser, Taxen oder
endlose Straflenziige. Mann fehlt eine externe Beobachterposition und seine Be-
schreibungen wirken sensumotorisch. Jedoch behagt ihm diese Beobachtungsform
nicht. Er empfindet alles als unformig. Und so ist der Einbezug der Dinge nicht
der Grund fiir die Dezentrierung des Beobachters. Die Beschreibung des Unformi-
gen ist ohne eine Vorstellung ciner formvollendeten Stadt nicht méglich. Anders
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Manns Beschreibungen von Paris. Auch wenn erneut Hiuser, Plitze und Cafés im
Vordergrund stehen, kann er diese Stadt fassen. Im Gegensatz zu London ist Paris
»hochzivilisiert, skeptisch, elegant, ausgeglichen, {iberhaupt nicht exzentrisch«.!®
Jahre spiter erscheint ihm Paris beim zweiten Besuch mit einem »gastfreundlichen
Licheln, ja, sie erschien liecbenswerter denn je, in diesem strahlenden Frithling des
Jahres 192634 Mann schreibt den Stidten Eigenschaften zu wie er sie in seiner Bil-
dungsgeschichte Autoren zugeschrieben hat. Die sensitiven Beschreibungen werden
von einer personifizierenden Form der Identifikation gerahmt.

Grund fiir die Weltreise von Klaus und Erika Mann ist die Einladung des New
Yorker Verlegers Horace Liveright zu einer Lesereise von Klaus Mann, der die Ver-
offentlichung der amerikanischen Ausgabe seiner Kindernovelle (The Fifth Child)
vorausgeht. Die Lesereise wird zwar abgesagt, dennoch nutzen Klaus und Erika
Mann die Ankunft in der neuen Welt, um von dort aus die restliche Welt zu berei-
sen. Auf die amerikanische Ostkiiste folgt die Westkiiste, von dort fliegen sie nach
Japan und Russland bevor sie 1928 nach Miinchen zuriickkehren. Erwihnenswert
ist, dass die Riickkehr mit der Ankunft im Elternhaus endet; die Stadt Miinchen
mit ihren Straflen, Plitzen, Hiusern bleibt auflen vor. Vielmehr gilt seine letzte
Reiseschilderung dem Roten Platz in Moskau. Die letzte Strecke zwischen dem
Rand Europas und dem Elternhaus wird mit drei Auslassungspunkten markiert:
Die Ankunft in Europa ist die Ankunft im Elternhaus.

Der letzte Eindruck der Reise war der Rote Platz — fast erschreckend groffartig in seiner
weitriumigen Simplizitit mit den wuchtigen Kreml-Mauern, den farbigen Kuppeln
der St.-Basilius-Kirche und der kubischen Konstruktion des Mausoleums, wo die Mu-
mie Lenins, ein miirbes, zartes und doch michtiges Gotzenbild, die Huldigung der
Nation empfingt. ... Na, da seid ihr ja, Kinder!« Dies war der vertraute Klang von

Mieleins Stimme.'®

Dieser regelrechte Cut zwischen rotem Platz, Nation, Rand Europas und der Stim-
me der Mutter (»Mielein«) ist ungewdhnlich und unerwartet. Dieser Sprung ldsst
sich jedoch mit der Analyse von Manns Reisebeschreibungen erkliren. Von seiner
Reise wird er nidmlich als Europder zuriickkehren.

Eine Grundlage dieses Kurzschlusses ist die dominierende Unterscheidung in
Manns Reisebeschreibungen zwischen formgerechter, schoner und unférmiger,
monstroser Stadt, die er sowohl fiir London und Paris als auch fiir New York, Los
Angeles und Tokio wiederholt. Zudem dienen kurze Eindriicke, um die Stadt als
Ganzes zu beschreiben. Zu New York hilt Mann fest:
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Dies war die Stadt, die ich von allen Stidten (nach oder neben Paris) am meisten
lieben sollte. Ich wufSte es gleich, als wir vom Hafen zum Hotel Astor am Times
Square fuhren. Wenn Paris die vollkommene Stadt des achtzehnten Jahrhunderts ist,
New York wirkte auf mich sofort als die vollkommene Metropole des zwanzigsten
Jahrhunderts, die Kapitale unserer Epoche. Es war eine neue Schonheit, fast gotisch
mit ihren steil nach oben strebenden Konstruktionen und engen Perspektiven, die
mich hier frappierte; ein kithn experimenteller, niichtern grandioser Stil, der mir den
Atem nahm und mein Herz hher schlagen lieR."®

Erst nach der Huldigung der vollkommenen Stadt schildert er Straflen und Hoch-
hiuser oder das Gebdude der New York Times. Angetan ist Mann ebenso von der
multikulturellen Vielfalt an Restaurants und Imbissstuben. »In Manhattan lif3t ei-
ne kulinarische Weltreise sich ohne jede Schwierigkeit durchfiihren.«'®”

Den essayistischen Passagen folgen Reflexionen iiber den »Wesenskern« dieser
Stadt, die — so Mann — das »Neue« der Welt darstellt. Dieser formvollendeten Stadt
mit ihrer harten und dynamischen Schonheit, stellt er Wochen spiter Los Angeles
gegeniiber, das »amorph und 6de« wirkt.'8®

Los Angeles ist keine Stadt, sondern ein enormes Konglomerat von StrafSen, Gebiu-
den, Fahrzeugen, wimmelnden Menschenmassen. Eine Stadt ist ein Organismus, der
um ein pulsierendes Herz, ein Zentrum, herum allmihlich gewachsen und geworden
ist. Aber Los Angeles hat kein Zentrum. Los Angeles hat keine Struktur, keine Sub-
stanz, kein Gesicht; es gleicht einem wuchernden Pilz, einer hypertrophierten Qual-
le, einem massiven Polypen, der seine Arme mit blinder Gier nach allen Richtungen

strecke.'®

Dieses Modell eines Organismus, der ein Zentrum hat, wodurch eine Stadt ih-
re Form gewinnt, wirkt in der Autobiographie Klaus Manns axiomatisch tiber die
Reise hinaus. Auch die Menschen, die er in seiner Autobiographie darstellt, verfii-
gen iiber Zentren, durch die sie ganzheitlich beschrieben werden. Die Dinge sind
hier Opfer der Metapher, die immer schon identititslogisch ist. Wie Tokio, das
sehr geschlossen in zehn Zeilen beschrieben wird.

Tokio ist die ziheste und hifllichste Kapitale der Welt. Die Natur versucht immer
wieder, diese michtige und erfreuliche Stadt zu zerstoren (auch zur Zeit unseres Auf-
enthaltes gab es ein ziemlich kriftiges und erschreckendes Erdbeben); aber sie geht
aus allen Feuerproben eher gekriftigt als geschwicht oder geldutert hervor. Nach je-
der Heimsuchung stellt Tokio sich geschwind wieder her, wie eines jener mythischen
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Ungeheuer, deren grif§liche Klauen und Flossen noch schneller nachwachsen, als sie

abgehauen werden kénnen."”

Tokio gehort wie London und Los Angeles zur Kategorie der Monsterstddte. Die
Unterscheidung von Formigkeit und Unformigkeit dient einer identitdtskonstituie-
renden Beschreibung. Die Stadt wird nicht partikular, sondern ganzheitlich wahr-
genommen. Dabei dominiert der Blick auf die Dinge — wohingegen er wihrend
seiner Reise nur einmal auf Menschen eingeht: er beschreibt eine deutsche Gruppe
von Filmschaffenden in Hollywood, unter ihnen Murnau und Lubitsch, die letzt-
lich jedoch auch nur einer reprisentativen Darstellung dienen.

Wie sehr solch eine Identititslogik die Struktur des Textes bestimmt, zeigt die
kulturelle Selbstpositionierung des Autors nach Ende seiner Reise. Der Blick auf
die Zenzren der Welt schldgt sich auch autobiographisch nieder.

Es bedeutete uns etwas Fremdes, Grof3es, Uberwiiltigendes. New York war groff und
fremd und iiberwiltigend. Die kalifornische Wiiste, der Grand Canyon von Arizona,
die unendlichen Flichen des Mittelwestens, die gefriffige Dynamik von Los Ange-
les, die Jugend in den Universititen, die Jugend auf den Landstraflen, die Jugend in
den lirmenden Stadions, der inspirierte Elan der >Rhapsody in Blues, der Rhythmus
der Negertinze, Harlem, die Burlesque Shows, ja selbst die Schreckensszenen in den
Schlachthidusern von Chicago, das Elend in den Slums, die Massenhysterie im Tem-
pel der anriichigen Priesterin Miss Aimée McPherson — es war alles grof§ und wild
und neu erregend. Aber es war nicht unsere Welt. Es war eine unendlich reiche, herr-
lich dynamische Welt — aber es war nicht unsere. Wir waren fasziniert, erschreck,

begeistert von Amerika. Aber wir bleiben Europier.””

Ahnlich wie Zeynep Hanims Reisebericht fiihrt Manns Reise zu einer kulturellen
Identitdtsbestimmung. Das eigene Leben wird kulturalisiert: Denn auf die Bestim-
mung der eigenen Person als Europier folgt nun nicht eine Auflistung europiischer
Verhaltensweisen, die diese Identitit auszeichnet, vielmehr erzihlt Mann eine Ge-
schichte Europas von der er ein Teil ist. Die Grundlagen der europiischen Zivili-
sation liegen nach Mann in Golgotha und der Akropolis: die europiische Kultur
gefihrde ihre Existenz, wenn sie die Bindung zwischen Hellas und Christentum
vergisst.'”? Hellas steht fiir die »Geburt der Persénlichkeit«, Asien und Afrika hin-
gegen, die in den Reisebeschreibungen auf vier bis fiinf Seiten abgehandelt werden,
stehen fiir »die magischen Riten und stummen Angste, das Menschenopfer, die
Majestiit des Grabes«.””> Wie dialektisch Mann Europa denkt, zeigt sich hier:

190 Ebd., S. 276.
191 Ebd,, S. 275.
192 Vgl ebd,, S. 282 f.
193 Ebd, S. 282.
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Die Harmonie Europas beruht auf Dissonanzen. Das Gesetz, welches der Strukeur,
dem Wesen des europiischen Genies immanent ist, verbietet die totale Uniformie-
rung, die Gleichschaltung des Kontinents. Europa auf einen Nenner bringen — sei
er deutsch, russisch oder amerikanisch —, Europa gleichschalten heifdt Europa toten.
Dies ist das doppelte Postulat, welches Europa erfiillen muss, um nicht zugrunde zu
gehen: Das BewufStsein europiischer Einheit ist zu bewahren und zu vertiefen (Eu-
ropa ist ein unteilbares Ganzes); gleichzeitig aber ist Mannigfaltigkeit europiischer
Stile und Traditionen lebendig zu erhalten. (Europa, der kostbar-schwierige Akkord,

in dem die Dissonanzen zueinanderfinden, ohne sich je zu 1686[1.)194

Erst nach der Reise steht Europa als identitdtstiftende Entitdt. In Klaus Manns Bil-
dungsgeschichte sind Amerika und Europa mit der Literatur Whitmans und André
Gides noch eine gemeinsame Welt. Zu zwei unterschiedlichen Welten werden sie
am Ende seiner Reise. »Die Begegnung mit den enormen Weiten Amerikas und
Asiens brachte mir zum BewufStsein, daly Europa nicht die Welt ist und daf§ Europa
seine Stellung in der Welt verlieren muf, wenn es fortfhre, sich in selbstmérderi-
schem Bruderzwist zu erschopfen und zu zerfleischen.«*>

Das Thema der europiischen Identitit wird fiir Mann ein zentrales, besonders
der Vergleich zwischen der amerikanischen und der europiischen Gesellschaft. Das
wohlverstandene Interesse und die damit verbundene besondere Logik des Sozia-
len in den Vereinigten Staaten, wie sie Tocqueville beschreibt, weicht bei Klaus
Mann einer anderen Beschreibung: robust und von komplizierter Naivitit sind die
Amerikaner. Und der Europier ist derjenige, der »wihrend sein transatlantischer
Gegenspieler stets als der von des Gedanken Blisse Angekrinkelte, [...] in [...]
triibe und fragwiirdige Geheimnisse Eingeweihte erscheint«.!® Das dissonantisch-
harmonische Gesetz Europas finden wir in einer programmatischen Aussage iiber
die Autobiographie selbst wieder.

Es war Jean Cocteau, der feststellte, dafd »das Geheimnis erst beginnt, wenn alle Ge-
stindnisse abgelegt sind, ein Ausspruch, der ebensoviel Wahrheit enthilt wie alle seine

Liigen. Hitte André Gide den gleichen Satz geprigt, so wire er wahrlich wahr."””

Nach dem Reisekapitel folgt im Wendepunkt ein zentraler Abschnitt, in dem Klaus
Mann seine Bildungs- und Reisegeschichte zusammenfiihrt. Eine sehr wichtige
Rolle spielt dabei die Literatur seines geistigen Zichvater André Gide.

Die Spannung zwischen Hellas und Christentum, zwischen romantischem Gefiihl
und klassischer Form, zwischen Vernunft und Glauben, Individualismus und sozialer

194 Ebd., S. 285.
195 Ebd., S. 285.
196 Ebd., S. 286.
17 Ebd., S. 309.
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Verpflichtung, Freiheit und Disziplin: alle groflen Antithesen des Abendlandes wa-
ren Teil seines personlichen Dramas, waren von ihm zutiefst erlebt und durchlitten
worden. Die Werte und Probleme, auf denen unsere Zivilisation beruht, bildeten das
Thema der Auseinandersetzung, unter deren Zeichen sein ganzes Schaffen stand und

. . 198
die in seinem Inneren nie zur Ruhe kam."”

Kurz zuvor bermerkt Mann, dass die Begegnung mit Gides Werk, ihm geholfen
habe, den Weg zu sich zu finden.”? Gides Beispiel zeigt ihm, »dafd es eine Har-
monie gibt, in der die Dissonanzen zueinanderfinden, ohne sich je zu losen oder
aufzuheben«.2%°

Der Identititsdiskurs geht weiter. Nach Mann kommt das Selbst vor dem So-
zialen, und es ist die oberste Maxime, sich selbst treu zu sein. Fiir ihn ist der Kern
des Solidarischen und der Zugehorigkeit das authentische Auftreten des Individu-
ums, denn »wer sich selbst verrit, der wird auch der Gemeinschaft, dem sozialen
Ganzen nicht dienen konnen«.””! Und die Vorrangstellung des Individuums wird
weiter vorangetricben und am Ende steht eine pastorale, essentialisierende Diktion.
»Vertraue niemandem, auf8er der Stimme des eigenen Gewissens! Sei aufrichtig, vor
allem gegen dich selbst! Erforsche dein cigenes Wesen! Geh deinen eigenen Weg!
Werde, der du bist! **?

In dieser Zusammenfiihrung von Kulturgeschichte, Zeitdiagnostik und empha-
tischer Selbstfindung wirkt das Subjekt in dieser Reihe zunichst dezentriert, wird
bei Mann, aber auch bei vielen anderen Autoren dieser Zeit durch die Geschich-
te und Bildung Europas wieder integriert. Beispielsweise hilt der damals bekannte
Reiseautor Alfons Paquet in seinem Reisebuch Stidre, Landschaften und ewige Be-
wegung mit dem Untertitel Roman ohne Helden fest, dass sein Bericht

kein Buch zufilliger Beschreibung [ist]. Problem und Entwicklung sind da, aber statt
der Menschen treten Stidte hervor als Triger der Schicksale, und es weht hier die Luft
einer Generation, eines bewuf$ten Zeitraumes. [...] Der einzelne Mensch ist nirgends
mehr Mittelpunkt. Er ist tiberall auf den flielenden Bindern der Bewegung, und als

Schauplatz aller Abenteuer geniigt ein Herz. 2"

Nach Mischs Unterscheidung zwischen Tagebuch und Autobiographie ist dieser
Text hier ein Tagebuch, da das historische Material stirker im Vordergrund steht
als die Entwicklung der Person. Doch trotz der Beziige zu Dingen, Stidten und Kol-
lektiven dominiert entgegen einer Tagebuchdefintion in diesen Texten der Selbst-

198 Fbd., S. 315.

199Vgl. ebd., S. 311

200Ebd., S. 314.

201 Ebd., S. 316.

202Ebd.,, S. 316.

203 Aus: ScHUTZ, »Autobiographien und Reiseliteratur, S. 572.
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bezug.2% Denn ohne das Subjekt gibt es keinen Zeugen, der iiber das Ganze, iiber
das Gemeinsame sprechen und schreiben kann. Dieser Zeugencharakter ergibt sich
in den Reisetexten vor allem durch einen mikrologischen Blick der Reisenden, der
das Kleinste versucht, in einen ganzheidichen, gesetzmifligen Zusammenhang zu
bringen (»als Schauplatz aller Abenteuer geniigt ein Herz«).

Vergleichbar mit Tocquevilles poetologischem Konzept, das Kleine im Ganzen
und das Ganze im Kleinen, gilt dieses auch fiir die Texte der Weimarer Zeit. Nur
dass die Dinge hier einen besonderen Vorzug genieflen.

Semitschki, das waren Sonnenblumenkerne, die man in Ruffland an allen Ecken von
fliegenden Hindlern glasweise kaufen konnte. Sie finden Erwihnung [...] in den Be-
richten der Reisenden. Roth nennt sie ebenso wie Benjamin oder Kisch. Diese Se-
mitschki nun sind nicht blof§ eine lokalkoloristische Kuriositit, sondern werden zum
Priifstein fiir die Fihigkeit des Berichtenden, in dieser alltdglichen Kleinigkeit zu-
gleich die erhoffte Geserzmifiigkeir des Neuen, der zukiinftigen Entwicklung wahrzu-
nehmen. Franz Carl Weiskopf widmet dem Verschwinden der gewohnten Semitschki
aus dem Straflenbild des nachrevolutioniren Ruffland aus Griinden der Hygiene ein
eigenes Kapitel, in dem er schliefflich einen Genossen sagen laf3t: aber Sie mogen es
mir glauben: es war vielleicht leichter, den Kreml zu stiirmen, als das Ausspucken von
Semitschkischalen zu verhindern. [...] diese Kleinigkeit ist symptomatisch fiir unser
Sowjetsystem, fiir unsere Pline. Verstehen Sie, was ich damit meine ... 2« Weiskopf
weiter: >Ich verstand [...], weil ich in diesem Augenblick all die tausend dhnlichen
Kleinigkeiten sah«. Und es folgt eine halbseitige Aufzihlung, die mit der Losung en-

. . - 120
det: »Diese Welt wird unser sein!%’

Ahnlich beginnt Manns Autobiographie: Der Mensch sei »tief verwurzelt« und nie-
mand ist »zusammenhanglos«.?% Jedoch gelingt es dem dezentralen Subjekt nicht
mehr aus »eigenen Kriften« die eigenen Wurzeln und die Zusammenhinge zu zei-
gen. Er braucht — wie Zeynep Hanim — die Kultur, um zu sich zu finden.

204 Als Paradebeispiel einer proletarischen Autobiographie kann hier Max Hoelz' Vom » Weissen Kreuz«
zur roten Fahne zitiert werden, der in seiner programmatischen Einfiihrung konstatiert: »Das Leben
aber sind wir alle. Also sind wir alle mitverantwortlich und haben keinen Anlaf} zur Uberheblich-
keit. [...] Ich schildere meine Erlebnisse und bringe dabei viel Personliches zur Sprache. Das war
unvermeidlich, denn alles Personliche war zugleich Gemeinsames«. Siehe: HoELz, Vom »Weissen
Kreuz« zur roten Fahne. Jugend-, Kampf- und Zuchthauserlebnisse, S. 12 f. Siche auch: ScuUTZ, »Au-
tobiographien und Reiseliteraturq, S. 558.

205 Aus: ScHUTZ, »Autobiographien und Reiseliterature, S. 589 f.

206 MANN, Der Wendepunkt. Ein Lebensbericht, S. 9.
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Der ganze Mensch als sensumotorische Subjektkultur

Die engste Verkniipfung von autobiographischem Schreiben, Reiseliteratur und be-
ruflicher Profession, die man sich fiir ein literarisches Werk vorstellen kann, finden
wir in den autobiographischen und ethnographischen Texten des franzdsischen Au-
tors Michel Leiris. Zur Methode der Ethnographie konstatiert er in seinem Artikel
Das Auge des Ethnographen aus dem Jahre 1930, dass es die herrlichste Wissenschaft

sei, weil sie

alle Zivilisationen auf dieselbe Stufe stellt und trotz der mehr oder weniger grofien
Komplexitit des Uberbaus oder des mehr oder weniger prononcierten Raffinements
der sogenannten >Moralbegriffec keine von ihnen als a priori wertvoller betrachtet als
die andere: sie ist hierin die im allgemeinsten Sinne menschliche Wissenschaft.2?

Allerdings herrsche in der bisherigen ethnologischen Forschung ein kolonialisti-
scher Blick auf die Anderen, der auf die europdische Mentalitic, ihre Interessen
und Techniken beschrinke bleibe?®® und sich dabei wissenschaftlich objektiv ver-
stehe.?? Explizit macht Leiris auf diese enge Bindung von Ethnographie und Kolo-
nialismus in seinem gleichnamigen programmatischen Aufsatz aus dem Jahre 1950
aufmerksam.?'* Die Forschungsreise von Dakar nach Djibouti soll dazu beitragen,
den Irrtiimern, z. B. Rassenvorurteilen, »deren Ungerechtigkeit man nie genug ent-
gegentreten kann, einen Riegel vorzuschieben«.!!

Neben der Anwaltschaft fiir den Schwicheren und Sprachlosen durchwirken Lei-
ris’ Werk zwei Grundbewegungen: Kritik an der westeuropiischen Wissenschaft
und damit auch am Kolonialismus und Irritation der eigenen Biographie. In Lei-
ris’ Arbeiten findet keine ethnologische Felderoberung stact. Im Vordergrund steht
eine »expeditions-praktische Erfahrunge, die bspw. in seiner Schrift Phantom in
Afrika den westlichen kolonialistischen Objektivititsanspruch wissenschaftlicher
Forschung kritisiert.”'? Leiris Methode ist eine tagebuchmiflige Aufzeichnung, die
den eigenen Blick ebenso zum Gegenstand macht. Diese Perspektive des Tagebuch-
schreibers »wendet sich zunehmend auf seine eigene Person« und bedient sich einer
literarischen Form »subjektiven Erlebens«.”’® An die Stelle »der »Unmittelbarkeitc
eines jungen Ethnologen, der nichts zu verlieren hat, [tritt] [...] die assoziative,
linguistische Vermitteltheit eines jungen Literaten, der sich trotz aller Einbriiche

207 Leiris, Das Auge des Ethnographen, S. 31.

208'Vgl. ebd., S. 31.

299 Vgl. LE1R1s, Phantom Afrika. Tagebuch einer Expedition von Dakar nach Djibouti 1931-1933. S. 6.
210 Siehe: Leiris, »Ethnographie und Kolonialismus (1950)«, S. 53-71.

2 Leiris, Phantom Afrika. Tagebuch einer Expedition von Dakar nach Djibouti 1931-1933. S. 34.
212Ebd., S. 6.

213Ebd., S. 6.
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irgendwo zu finden hofft«.?* Wie schr die Profession des Ethnographen mit dem
des Autobiographen verwoben ist, veranschaulicht Leiris in einem seiner ersten Ar-
tikel Das Auge des Ethnographen. Er beginnt mit einem Theaterbesuch im Alter von
11 Jahren und verkniipft diesen mit dem Blick auf den Anderen. Hier zeigt sich
schon eine grundlegende Bewegung in Leiris’ Texten: die Reise als Ethnograph ist
zugleich Selbstethnographie. Programmatisch hilt er vor seiner ersten Reise fest: die
Reise ist nicht nur eine Moglichkeit, »eine reale, lebendige Kenntnis zu erwerbenc,
er erwartet von ihr auch »die Erfiillung bestimmter Kindheitstriume«.??

Diese enge Bindung zwischen »fremdem Wissen« und eigener Biographie, zwi-
schen Fremd- und Selbstbindungen, empfiehlt Leiris explizit an seine intellektuel-
len Freunde, »die in der Mehrzahl von letzten Endes rein dsthetischen Fragen in
Anspruch genommen werden oder in sterilen Streitereien zwischen den einzelnen
Gruppen befangen sind«.?' Leiris weiter: Sie sollen nicht als Touristen reisen »(was
heiflt, ohne Herz zu reisen, ohne Augen und ohne Ohren)«, sondern als Ethnogra-
phen, »um ihre mictelmifigen kleinen »Manien der Weiflen« (wie bestimmte Neger
sagen) zu vergessen und auch das zu verlieren, was sie sich unter ihrer Idencitit als
Intellektuelle vorstellen«.?”

Interessant an Leiris’ Text ist vor allem dessen Ende. Er leitet ihn mit einem
Theaterbesuch von Raymond Roussels Impressions d’Afrique ein und beendet ihn
mit einer afrikanischen Songhai-Erzihlung, die die Erfahrung des Fremden wieder-
gibt und dem Europier zugleich die Méglichkeit bietet, aus seiner Identititslogik
auszubrechen. Denn die Quintessenz aus Roussels Stiick ist: eine Reprisentation
des afrikanischen Kontinents ist unmoglich, weil die Vermittlung selbst schon im-
mer selbstrefentiell ist. Dies konstatiert auch Leiris. Einen Ausweg bietet fiir ihn
schliefflich das »fremde Wissen«. Er bindet hier eine »fremde« Erzihlung ein, um
die eigene Biographie zu hinterfragen und sie damit zu 6ffnen. Denn nur auf die-
se Weise kann sich — so Leiris — der Westeuropder dem Helden »jener Songhai-
Geschichte annihernc, die ihm »unendlich ergreifend erscheint«.*'®

Ein Mann namens Abarnakat reiste mit seinen Gefihrten. Er trug eine rote Schnur
um den Hals und hatte eine rote Decke und einen Esel. Den Esel band er zu seinen
Fiiflen fest und breitete seine Decke zum Schlafen aus.

Eines Tages, als er im Schlafe lag, stand einer seiner Gefihrten auf und band seine
Halsschnur los. Er legte sie sich selbst um, hob Abarnakat sachte hoch, um die rote
Decke unter ihm hervorzuziehen, band den Esel los, ging unter einen Baum, breitete
die Decke aus und band den Esel zu seinen Fiiflen an. Als Abarkanat erwachte und
diesen Mann sah, der eine rote Schnur um den Hals trug, zu dessen Fiiflen der Esel

214Ebd., S. 6.

215 LE1R1S, Das Auge des Ethnographen, S. 34.
216Ebd., S. 34 f.
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