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TURKCE OZETI

ISTANBUL'UN KAMUSAL ALANININ, GLOBAL VE YEREL ETKILERIN
CATISMASINDA UGRADIGI DEGISIMLER

Son yillarda bir¢ok metropoliin kamusal alaninda, global ve yerel gelisim siire¢leri
arasindaki ¢catismada basli basina bir hafiza patlamasi kaydedilmistir. Hatirlama siirecinin
bir 6n kosulu olarak bellek, gegmisten giiniimiize kadar olan tiim bilgileri i¢eren bir yap1iy1
tanimlamakta ve bilgiyi saklamanin ve ona ulagmanin bir araci olarak islev gormektedir.

Arastirmaci ¢ift Aleida ve Jan Assmann, sosyolog Maurice Halbwachs ve tarihg¢i
Pierre Nora’nin ¢alismalarini temel alarak, toplumsal hafiza ve hafiza alanlar1 hakkinda,
stirecleri basta ulusal bir hafizanin olusmasi ve miinferit aktorler arasindaki etkilesimler
araciligiyla arastiran kendi teorilerini gelistirmislerdir. Burada, toplumsal hafizalarin
topluluklarin biitiinlesmesine nasil temel teskil ettigine ve mekanlarin ulusal bellegin
iretim siirecindeki uzaysal bellek aract olarak hangi anlami ifade -ettiklerine
odaklanilmaktadir.

Bu c¢aligma, Assmann teorisinin Tiirk baglamina uygulanabilirligini, giiniimiiz
Tiirk anma kiiltiiriinin mekansal bir tasviri olarak Istanbul'un Eyiip ilcesi Ornegi
iizerinden degerlendirmeyi amaglamaktadir. Bu amag¢ dogrultusunda, adi gegen
yazarlarin hafiza teorileri, Assmann teorisinin elde edilen bulgular temelinde vaka
caligmasina uygulanabilirliginin analiz edilmesine yonelik bir literatiir analizi araciligiyla
incelenmektedir. Uygulanabilirlik incelenmeden 6nce, anma kiiltiiriintin sosyokdiltiirel,
politik ve tarihsel faktorlerinin yani sira anma kiiltiiriiniin Tiirklere 6zgii bir ifadesi olarak
Neo-Osmanlicilik konsepti dikkate alinmistir. Akabinde Assmann'in hafiza teorisinin
temel icerikleri, glincel Tiirk anma kiiltiiriinii mekansal olarak nesnellestiren Eytip 6rnegi
iizerinden analiz edilmistir.

Sonug olarak, elde edilen somut bilgiler ve sagladiklar1 bulgular, bu makalenin
basinda formiilize edilen soruyu tartigmak tizere irdelenmektedir. Boylelikle Assmann’in
hafiza teorisinin Tiirk baglami iizerindeki uygulanabilirligi ortaya konulmustur.
Arastirmaci Assmann ¢ifti tarafindan tanimlanan toplumsal hafiza ile ilgili olarak, devlet

tarafindan yonetilen bir kimligin insasina dair bariz egilimler gbéze c¢arpmaktadir.



Dolayisiyla bu ¢alisma, ulusal hafizanin dontstiirtilebilir olmasinin ulusal kimlik
degisiminin bir Ozelligi olarak Tiirk baglami iizerinden ortaya konulmasina katki

saglamaktadir.
Anahtar kelimeler:

Anma kiiltiirli, Assmann, toplumsal hafiza, Neo-Osmanlicilik, Eyiip, Hafiza mekan1

03.09.2018
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ABSTRACT ENGLISH

CHANGES IN ISTANBUL’S PUBLIC SPACE IN THE TENSION BETWEEN LOCAL
AND GLOBAL INFLUENCES

During the controversy of global and local development processes in recent years
there has been a downright memory-boom in the public space of many metropolises.
Memory as the essential precondition for the process of remembering, describes a fabric
that contains the complete knowledge from the past to the present, it represents a media
for storage and retrieval of information.

Based on the research of the sociologist Maurice Halbwachs and the historian
Pierre Nora the research couple Jan und Aleida Assmann developed a theory about the
collective memory and the memory space. This theory is especially focusing on the
construction processes of a national memory and the interactions between the actors. It
also examines the aspect of how collective memory can built the foundation for the
coherence of a community and which role spaces play as media of memory in the process
of national memory production.

This thesis is aiming on answering the question if the theory developed by the
research couple Jan und Aleida Assmann can be used to describe the special
objectivations of the Istanbul quarter of Eyiip in the Turkish context of culture of
remembrance. A literature analysis of the memory theories of the mentioned authors
provides the necessary foundation for the analysis of the applicability of the theory of Jan
and Aleida Assmann to the example of Eyiip. Before starting with the analysis, the term
Neo-Ottomanism, which is specific for Turkish culture of remembrance, is described with
it sociocultural, political and historical factors of development. After that the substantial
contents of Assmanns theory will be analyzed utilizing Eyiip as example for special
objectivation of Turkish culture of remembrance.

The conclusion evaluates the facts and findings in order to answer the initial
question of this thesis. This shows that Assmanns theory can be applied to the Turkish
context and that strong tendencies for the production of a cultural memory moderated by

governmental bodies can be observed. Thus, this thesis contributes to the scientific
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discussion by describing the transformability of the national memory as identity-forming

hallmark of a Nation in the Turkish context.

Keywords:
Culture of remembrance, Assmann, collective memory, Neo-Ottomanism, Eylip, memory
space

03.09.2018
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ZUSAMMENFASSUNG DEUTSCH

VERANDERUNGEN DES OFFENTLICHEN RAUMS IN ISTANBUL IM
SPANNUNGSFELD ZWISCHEN GLOBALEN UND LOKALEN EINFLUSSEN

In den letzten Jahren ist im Spannungsfeld globaler und lokaler
Entwicklungsprozesse ein regelrechter Erinnerungsboom im 6ffentlichen Raum vieler
Metropolen zu verzeichnen. Das Gedéchtnis, als Voraussetzung fiir den
Erinnerungsprozess, beschreibt ein Gefiige, welches das gesamte Wissen iiber die
Vergangenheit bis zur Gegenwart enthdlt und als Medium zur Speicherung und Abrufung
von Informationen dient.

Das Forscherehepaar Aleida und Jan Assmann entwickelte auf der Grundlage der
Ausfiithrungen des Soziologen Maurice Halbwachs und des Historikers Pierre Nora eine
eigene Theorie zum kollektiven Geddchtnis und zu Gedichtnisorten, welche
insbesondere die Prozesse bei der Bildung eines nationalen Gedichtnisses und die
Wechselwirkungen zwischen einzelnen Akteuren untersucht. Der Fokus liegt dabei auf
dem Aspekt, wie kollektive Gedichtnisse als Grundlage des Zusammenhalts von
Gemeinschaften dienen und welche Bedeutung Orte als raumliche Gedachtnismedien im
Prozess der nationalen Gedéchtnisproduktion einnehmen.

Diese Arbeit zielt darauf ab, die Anwendbarkeit der Assmann’schen Theorie auf
den tiirkischen Kontext am Beispiel des Istanbuler Stadtteils Eyiips als rdumliche
Objektivation der aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur zu iiberpriifen. Dazu werden
mittels einer Literaturanalyse die Geddchtnistheorien der genannten Autoren untersucht,
um anhand der gewonnen Erkenntnisse eine Analyse der Anwendbarkeit der
Assmann’schen Theorie auf das Fallbeispiel durchzufiihren. Vor der Uberpriifung der
Anwendbarkeit wird hierzu der Begriff des Neo-Osmanismus als spezifisch tiirkische
Auspriagung einer Erinnerungskultur unter seinen soziokulturellen, politischen und
historischen Entstehungsfaktoren betrachtet. AnschlieBend werden wesentliche Inhalte
der Assmann’schen Gedichtnistheorie am Beispiel Eyliips als rdumliche Objektivation

der aktuellen tiirkischen Erinnerungskulturen analysiert.

IX



Im Fazit werden die gewonnen Fakten und die sich daraus ergebenden
Erkenntnisse kritisch evaluiert, um die eingangs formulierte Fragestellung dieser Arbeit
zu erdrtern. Dabei zeigt sich eine Anwendbarkeit der Assmann’schen Gedachtnistheorie
auf den tiirkischen Kontext. In Bezug auf das von dem Forscherehepaar Assmann
beschriebene kollektive Geddchtnis werden klare Tendenzen einer staatlich moderierten
Identitétsbildung erkennbar. Somit leistet diese Arbeit einen Beitrag zur Darstellung der
Wandelbarkeit des nationalen Gedichtnisses als identitdtsstiftendes Merkmal einer

Nation im turkischen Kontext.

Schliisselworter:

Erinnerungskultur, Assmann, kollektives Gedéchtnis, Neo-Osmanismus, Eyiip,
Gedichtnisort

03.09.2018
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1 EINLEITUNG

Das Bild moderner Gesellschaften wird zunehmend von einem regelrechten
Erinnerungsboom geprégt, welcher das kollektive Bediirfnis nach einer glorreichen
Vergangenheit zum Ausdruck bringt.! Dies spiegelt sich nicht nur in historischen
Ausstellungen, Romanen, Filmen und Fernsehserien wider, sondern auch in der
aufwindigen Inszenierung bedeutender Ereignisse im 6ffentlichen Raum.

Diese Verdnderungen des oOffentlichen Raums sind auch in Istanbul im
Spannungsfeld zwischen globalen und lokalen Einfliissen sichtbar. Als aktuelles Beispiel
konnen die Feierlichkeiten im Mai 2018 zum 565. Jahrestag der Eroberung
Konstantinopels durch die Osmanen genannt werden. Bei der Inszenierung kam
modernste Veranstaltungstechnik zum Einsatz, welche die Auffiihrungen mit
dramatischen Effekten in Szene setzte. Die Istanbuler Stadtverwaltung veroffentlichte im
Rahmen dieser kommemorativen Feierlichkeiten einen Film, der eine kontinuierliche
Verbindung der heutigen Tiirkei zu ihrer osmanischen Vergangenheit herzustellen
versucht, indem die Geschichte der Tiirkei in einem animierten Zeitraffer von Sultan
Mehmed II. durchschritten wird. Auf diesem Weg begegnet er namenhaften historischen
Personlichkeiten der osmanischen wie auch der tiirkischen Geschichte und passiert
historische Landmarken in Istanbul.?

Doch was steckt dahinter? Eine clevere Marketingstrategie oder ein ernsthafter
Hintergrund und damit die Grundlage einer wissenschaftlichen Analyse? Welche
Ereignisse, Personen oder Orte sind es, die sich in das kollektive Gedéchtnis einer
Gesellschaft einbrennen sollen und wer wihlt sie aus? Wer selektiert, wer oder was

erinnerungswiirdig ist und zu welchem Zweck?

IKirstin Buchinger, “Das Gedéchtnis der Stadt”, Stadt. Ein interdisziplindires Handbuch, Hrsg. Harald A.
Mieg/ Christoph Heyl (Stuttgart/Weimar 2013), 263.

2 TRT Haber, ,,istanbul'un fethinin 565. y1lina 6zel hazirlanan video biiyiik begeni topladi, TRT Haber,
(28.05.2018), http://www.trthaber.com/haber/turkiye/istanbulun-fethinin-565-yilina-ozel-hazirlanan-
video-buyuk-begeni-topladi-367521.html (Zuletzt gesehen 29.8.2018).



Istanbul als object of Islamic nostalgia® kommt hierbei nach Tanil Bora eine

besondere Stellung im historischen Narrativ der Tiirkei zu:

In the popular historical narrative of both political Islam and Turkish
nationalism, Istanbul is promised land (...) Istanbul attains holiness, both because the
prophet predicted its conquest and because it served as the capital of the Islamic Ottoman

Empire. Istanbul is the Islamic city, the jewel of the Islamic universe.*

Hierbei dient die Metropole als gemeinschaftlicher Referenzpunkt, von dem aus
die Rekonstruktion des bedeutenden Ereignisses der Eroberung ermdglicht wird.
Zugleich dient Istanbul als urbane Projektionsfliche fiir osmanisch-islamische
Erinnerungspraktiken, die sich im gesamten Stadtbild manifestieren. Der Stadtteil Eyiip
nimmt im Kontext der islamischen Nostalgie eine besondere Stellung im historischen

Narrativ der Metropole ein:

The resting place of Prophet Muhammad's companions including many who came
to conquer Constantinople in the name of Islam and to gain the praises of the prophet
himself, Istanbul is a historic place where many companions of the prophet were
martyred, the most well-known of which is Abu Ayyub al-Ansari whose tomb is located in

the modern-day district of Eyiip.®

Die Entdeckung des Grabmals von Abu Ayyub al-Ansari bildete wihrend der
Eroberung Konstantinopels den Erzahlungen nach fiir Mehmet II. eine entscheidende
Inspirationsquelle. Nach der erfolgreichen Einnahme der Stadt veranlasste der Sultan zu
Ehren des Standartentriger Mohammeds die Errichtung des Grabmals Eyiip Ansaris,
welcher seit jeher ein bekannter Wallfahrtsort ist, und den Bau der Eyiip-Sultan
Moschee.® Diese beiden Monumente, so Gavin Brockett, sind seit dem frithen

17.Jahrhundert wichtige Bestandteile einer kommemorativen Tradition:

3 Tanil Bora, “Istanbul of the conqueror. The “Alternative Global City”. Dreams of political Islam”,
Istanbul Between the Global and the Local, Hrsg. Caglar Keyder (Maryland 1999), 49.

4 Ebd., 48.

3 Damla Kayayerli, “Istanbul: City of the prophet's companions”, Daily Sabah (21.06.2017),
https://www.dailysabah.com/feature/2017/06/21/istanbul-city-of-the-prophets-companions (Zuletzt
geschen 29.8.2018).

6 Evariste Lévi-Provengal, “Abii Ayyiib Khalid b. Zayd b. Kulayb al-Nadjdjari al-AnsarT”, Encyclopaedia
of Islam, New Edition, Vol.1 A-B, Hrsg. H.A.R. Gibb [et al.] (Leiden 1986), 108-109.



It was already customary for a new sultan to visit the tomb of Abu Ayyub al-Ansari

2

in the district of Eyiip. Now he participated in the “girding of the sword” at the same

time.”

Ferner fiihrt Brockett aus, dass sich ab dem 19. Jahrhundert neben den Eliten auch
die breitere Bevolkerung an dieser kommemorativen Praxis beteiligte und diese
Entwicklung stark mit dem aufkommenden Nationalismus assoziiert war.?

Die Weiterentwicklung dieser kommemorativen Erinnerungspraktik, welche sich
auf ein osmanisch-islamisches Wertegertist stiitzt, bezeichnet Hakan Yavuz als Neo-

Ottomanism.’

Neo-Ottomanism invokes a broad, deep complex of stylistic connotations

conducive to the project of memory and nostalgia."’

Yavuz zufolge ist Neo-Osmanismus ein konstruierter Begriff, der eine Reihe
verschiedener Ideen und Normen in Bezug auf die Tiirkei und ihre Sicht auf die Welt
umfasst. Neo-Osmanismus bezeichne demnach die Schaffung eines historischen
Bewusstseins, welches dazu diene, die Gegenwart unter Berufung auf historische,
kulturelle und religiése Verbindungen zur osmanischen Vergangenheit zu verstehen.
Dabei werde die Erinnerung an die Vergangenheit unter Zuhilfenahme
unterschiedlichster Medien wie Architektur, Kunst, Musik und Literatur rekonstruiert.!!

Im Kontext dieser neo-osmanischen Erinnerungspraktiken kommt dem Istanbuler

Stadtteil Eylip eine besondere Bedeutung als Gedéchtnisort zu.

Grop3 ist die Kraft der Erinnerung, die Orten innewohnt'?

Dieser Satz Ciceros bietet einen Ansto, um die Frage nach der spezifischen
Gedichtnis- und Bindungskraft von Orten zu stellen. Der groBe Theoretiker der

romischen Mnemotechnik hatte eine deutliche Vorstellung von der Bedeutung von Orten

7 Gavin D. Brockett, ,,When Ottomans Become Turks: Commemorating the Conquest of Constantinople
and Its Contribution to World History”, The American Historical Review, Vol.119 No.2, Hrsg. American
Historical Association (Washington 2014), 405.

8 Ebd., 406.

® M. Hakan Yavuz, ,,Social and Intellectual Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National
Vision®, Die Welt des Islams, Vol. 56, Hrsg. Hrsg. Stefan Reichmuth, (Leiden 2016), 442.

10 Ebd., 442.

1 Ebd., 442-447.

12 Cicero, De finibus bonorum et malorum. Uber das héchste Gut und das grofite Ubel, V.1-2, Hrsg.&
Ubers. Harald Merklin (Stuttgart 1989), 394-396.



fiir den Aufbau des Gedéchtnisses. Er bestimmte Bilder und Orte (imagines et loci) als
wichtige Faktoren der Gedéchtniskunst. Die Bilder wurden fiir die affektive Einpragung
bestimmter Wissensgehalte und die Orte als fir deren Anordnung und
Wiederauffindbarkeit genutzt. Cicero stellte fest, dass Eindriicke, die an einem
historischen Schauplatz empfangen werden, aufmerksamer verinnerlicht werden, als die,
die nur vom Horensagen und Lesen herriihren.

So sind Orte wie Eyiip fiir die Konstruktion kultureller Erinnerungsrdume von
groBer Bedeutung. Orte konnen die Erinnerung bestirken und beglaubigen, indem sie sie
lokal im Raum verankern und die kurzphasige Erinnerung von Individuen, Epochen oder
Kulturen, die in Artefakten konkretisiert sind, iberdauern.!? Als Kristallisationspunkt der
Legende um die Eroberung Konstantinopels und Ort der Herrschaftslegitimation, stellt
Eyiip als Geddchtnisort ein facettenreiches Forschungsobjekt dar, anhand dessen eine
Extrapolarisation auf den gesamttiirkischen Kontext vielversprechend erscheint.

Wie eingangs erwihnt, ist festzustellen, dass seit einigen Jahren vermehrt von
Erinnerung, kollektivem Gedéchtnis und Gedenken gesprochen wird und in den Geistes-
sowie Naturwissenschaften ein regelrechter Memory-Boom'# zu konstatieren ist. Die
Frage nach der Erinnerungskultur der Stadte und Regionen nimmt immer mehr Raum in
der Forschung ein. Zahlreiche Debatten iiber den Umgang mit dem historischen Erbe
sowie die Form und der Umfang des Gedenkens zeugen von der Aktualitit im
wissenschaftlichen Diskurs.!®

Unter Erinnerungskultur sei im Folgenden die Gesamtheit von Denkformen,
sozialem Handeln und Institutionenbildung verstanden, die fiir Gedéchtnis, Erinnerung
und Gedenken eines Einzelnen, einer Gruppe oder einer bestimmten Gesellschaft
spezifisch ist. Als Oberbegriff stellt sie ein Beziehungsgeflecht aller denkbaren Formen
der bewussten Erinnerung an historische Ereignisse, Personlichkeiten und Prozesse!®
dar.

Die gegenwirtige Gedéchtnisforschung erhielt entscheidende Impulse von den

Studien Maurice Halbwachs in den 1920er Jahren und Pierre Noras in den 1980er Jahren.

13 Aleida Assmann, Erinnerungsriiume. Formen und Wandlungen des kulturellen Gediichtnisses
(Miinchen 1999), 299.

4Peter Matussek, ,,Erinnerung und Gedéchtnis®, Orientierung Kulturwissenschaft. Was sie kann, was sie
will, Hrsg Hartmut Bohme/ Peter Matussek (Reinbek 2000), 149ff.

15 Buchinger, “Das Gedichtnis der Stadt®, 263.

1Ebd., 263.



Den deutschsprachigen Wissenschaftsraum haben vor allem Aleida und Jan Assmann mit
threm Begriff des kulturellen Geddchtnisses gepragt. Dieser bezeichnet {iber den Tod
hinaus vererbte Erinnerung als Teil des Kollektivgedachtnisses, welche anhand von
Gedichtnismedien weitergegeben wird.

Das Forscherehepaar hat ein Konzept erarbeitet, welches geméaf Erll:

(...) erstmals die Verbindung von Kultur und Geddchtnis systematisch, begrifflich
differenziert und theoretisch fundiert aufzeigt (...) und durch einen hohen Grad der
AnschliefSbarkeit an etablierte Disziplinen, Forschungsgegenstinde und Methoden (...)

ein gemeinsames Forschungsfeld erdffnet.””

Diese interdisziplindre AnschlieBbarkeit postuliert das Forscherehepaar auch
selbst. Insbesondere Aleida Assmann setzt ihren Fokus auf die Klarung der Frage nach
der Regelhaftigkeit und Vergleichbarkeit von Erinnerungsprozessen. '®

Dieser Aspekt der kollektiven Gedachtnisproduktion, wie er aktuell vielfach in
den unterschiedlichen Fachdisziplinen diskutiert und erforscht wird, ist der

Ausgangspunkt der vorliegenden Arbeit.

1.1 ZIELFORMULIERUNG

Das Forschungsinteresse der vorliegenden Masterarbeit gilt der Uberpriifung der
Frage, inwiefern der Begriff des Gedéchtnisortes im Sinne der Assmann’schen Theorie
des kulturellen Gedéchtnisses auf den Istanbuler Stadtteil Eyiip als rdumliche
Objektivation der tiirkischen Erinnerungskultur angewendet werden kann. Als
exemplarisches Beispiel eines Gedichtnisortes und rdumliche Projektionsfliche fiir die
osmanische Historie im Istanbuler Stadtraum, bietet sich Eyiip als facettenreiches
Forschungsobjekt mit Bezug zum nationalen tlirkischen Kontext an. Hinsichtlich der
Verbindung von Kultur und Gedéchtnis in einem theoretisch fundierten und begrifflich
differenzierten Konzept, bildet die Gedichtnistheorie nach Assmann ein geeignetes
wissenschaftliches Instrumentarium fiir die Analyse von Regelhaftigkeiten und

Vergleichbarkeiten von Erinnerungsprozessen.

17 Astrid Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen. Eine Einfiihrung (Stuttgart 2005), 27.
18 Aleida Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit. Erinnerungskultur und Geschichtspolitik
(Miinchen 2006), 15.



Dementsprechend lauten die zentralen Fragestellungen dieser Arbeit:

e  Welche Elemente der Assmann’schen Gedachtnistheorie besitzen auch fiir Eyiip
als neo-osmanischer Gedéchtnisort Giiltigkeit?

e  Wo lassen sich vergleichbare Strukturen und Mechanismen beobachten?

e  Welche Liicken oder Widerspriiche ergeben sich hier moglicherweise und wie
sind diese zu erklaren?

Letztendlich stellt sich die Frage der Funktionalitit der Anwendbarkeit der
Gedichtnistheorie von Aleida und Jan Assmann auf den tiirkischen Kontext.

Die aus dem zentralen Forschungsgegenstand gewonnenen Erkenntnisse geben
Aufschluss dariiber, welche Akteure an dem Prozess der nationalen tiirkischen
Erinnerungsproduktion beteiligt sind, welche Ziele sie verfolgen und inwiefern der
Prozess der kulturellen Gedéchtniskonstruktion politisch motiviert und gesteuert ist. Des
Weiteren gibt die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit der tiirkischen
Erinnerungspolitik und deren Praktiken im urbanen Raum Aufschluss dariiber, in welcher
Relation der Begriff des Neo-Osmanismus zur identitétsstiftenden Selbstwahrnehmung

der tiirkischen Gesellschaft als ,osmanische Erben‘ steht.

1.2 METHODIK UND AUFBAU

Um die in der Zielformulierung aufgestellte Hypothese der Anwendbarkeit der
Assmann‘schen Gedichtniskonzeption am Istanbuler Stadtteil Eyilip als rdumliche
Objektivation der aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur wissenschaftlich fundiert
iiberpriifen zu konnen, wird eine detaillierte literaturbasierte Analyse der Assmann‘schen
Theorie vorgenommen. Dieser deduktive Forschungsansatz erlaubt ausgehend von
theoretischen Positionen und Ansitzen die Einbettung der Thematik in einen spezifischen
historisch-nationalen Kontext, welcher im Folgenden anhand der Analyse des konkreten
Fallbeispiels praktische Anwendung findet.

Hierzu erfolgt im zweiten Kapitel der Arbeit eine theoretische Anndherung an die
zentralen Begriffe anhand einer umfassenden Literaturanalyse zum Thema der
Gedichtnistheorien. Die Diskussion ausgewéhlter Ansitze zu den Begriffen Erinnerung,
Gedichtnis und kollektives Gedichtnis liefert einen Uberblick zu aktuellen Theorien und
Diskursen in den Kulturwissenschaften und bildet die theoretische Grundlage fiir diese

Arbeit. Vor einer Darstellung der anhand von Aleida und Jan Assmann erarbeiteten



Gedichtnistheorie ist es zundchst notwendig, deren Vorldufer mit ihren wichtigsten
Thesen vorzustellen und kritisch zu bewerten. Zu den Vordenkern der Gedéchtnistheorien
zahlen Maurice Halbwachs® Konzept des kollektiven Geddchtnisses und spiter Pierre
Noras Ausfithrungen zu Lieux de memoire, auf die sich das Forscherehepaar Assmann
stlitzt und immer wieder Bezug nimmt. Eine umfassende Darlegung der Assmann’schen
Gedéachtnistheorie und des Begriffes des kulturellen Gedéchtnisses als Teil des
kollektiven Gedichtnisses ist notwendig, da dadurch die Entwicklungslinien des
Konzeptes nachgezeichnet und wesentliche Termini geklart werden koénnen. Im
Folgenden werden die Assmann’sche Gedichtnistheorie und die Begriffe des kulturellen
sowie nationalen Gedéchtnisses als Teile des kollektiven Gedéchtnisses umfassend
dargelegt, um eine fundierte Grundlage fiir die Analyse zu gewihrleisten. Im Anschluss
wird ausgehend von einem kurzen Exkurs zum Begriff des Geddchtnismediums die
Bedeutung von Gedéchtnisorten fiir das kulturelle Geddchtnis erlautert.

Im dritten Kapitel erfolgt ausgehend von einer Begriffsdefinition des Neo-
Osmanismus eine Darstellung der soziokulturellen Entstehungsfaktoren, die das
Aufkommen eines neo-osmanischen Diskurses in der Tiirkei gefordert haben.
AnschlieBBend folgt eine Einbettung in den historischen Kontext, wobei vornehmlich die
Zeit ab den 1980er Jahren bis in die Gegenwart betrachtet wird. Die 1980er Jahre stellen
hinsichtlich der Riickbesinnung auf ein osmanisch-islamisches Wertegeriist einen
Wendepunkt im 6ffentlichen Diskurs dar. In diesem Zusammenhang ist ein Blick auf den
Wandel der parteipolitischen Interpretationen des Neo-Osmanismus unverzichtbar fiir
das Verstindnis des Begriffs im Kontext der aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur.

Im vierten Kapitel der Arbeit werden die einzelnen Aspekte, die den
Forschungsschwerpunkt der Assmann‘schen Gedéchtnistheorie reflektieren, am Beispiel
Eyiip als raumliche Objektivation der aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur analysiert.
Dies erfolgt anhand eines von der Autorin erstellten Analysebogens, der wesentliche
Inhalte der Assmann’schen Gedéchtnistheorie darstellt. Dariiber hinaus lasst die Autorin
eigene Beobachtungen, die vor Ort im Stadtteil Eyiip getitigt wurden, in Form von
Erlduterungen und Bildmaterial in ihre Analyse miteinflieBen. Alle eigenen

Beobachtungen werden im Verlauf der Arbeit entsprechend kenntlich gemacht.



Die Auswertung der gewonnen Fakten und die sich daraus ergebenden
Erkenntnisse werden im Fazit der vorliegenden Arbeit zusammengefasst und kritisch
evaluiert, um die eingangs formulierte Fragestellung dieser Arbeit zu erdrtern.

Im Zuge der wissenschaftlichen Vorgehensweise werden Zitate, Literatur- und
Quellenangaben entsprechend kenntlich gemacht, um dem Leser stets eine objektive
Bewertung der getroffenen Aussagen zu ermdoglichen. Zitate aus nicht deutschsprachigen
Werken werden unter Angabe der entsprechenden Quelle von der Autorin im
Originalwortlaut belassen. Begriffsdefinitionen werden bei der ersten Nennung im Text
erldutert und durch entsprechende FuBnoten ergénzt. Abkiirzungen werden ebenfalls bei
der ersten Nennung im Text erléutert und im Abkiirzungsverzeichnis aufgefiihrt. Um den
Lesefluss der Arbeit nicht zu unterbrechen, hat sich die Autorin dazu entschieden Medien
und Bildmaterial mit direktem Bezug zum Text an der jeweiligen Stelle einzufiigen und

mit entsprechenden Verweisen zu versehen.

1.3 LITERATURDISKUSSION UND QUELLEN

Als Literatur zur Bearbeitung der theoretischen Anndherung an die zentralen
Begriffe der Gedichtnistheorien dienen vornehmlich die Monografien Das kollektive
Geddchtnis von Maurice Halbwachs, Erinnerungsrdume. Formen und Wandlungen des
kulturellen — Geddchtnisses sowie Der lange Schatten der Vergangenheit.
Erinnerungskultur und Geschichtspolitik von Aleida Assmann, Das kulturelle
Geddchtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitdt in frithen Hochkulturen von Jan
Assmann, sowie das kulturwissenschaftliche Handbuch Kollektives Geddchtnis und
Erinnerungskulturen von Astrid Erll. Diese Werke liefern grundlegende Informationen
zur kollektiven Gedéchtnistheorie des Forscherechepaares Assmann sowie zum
interdisziplindren ~ Arbeitsfeld des  kollektiven = Gedéichtnisses und  der
Erinnerungskulturen. Die Perspektive unterschiedlicher Autoren ermoglicht einen
fundierten Uberblick iiber kollektive Erinnerungsprozesse und veranschaulicht den
Entwicklungsprozess der Gedachtnistheorien.

Bei der Bearbeitung des Themenkomplexes des Neo-Osmanismus dienen
vornehmlich der wissenschaftliche Artikel von Hakan Yavuz Social and Intellectual
Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National Vision aus der

islamwissenschaftlichen Fachzeitschrift Die Welt des Islams und die Aufsatzsammlung



der Herausgeberin und Autorin Esra Ozyiirek The Politics of Public Memory in Turkey.
Auch der wissenschaftliche Artikel von Yilmaz Colak Ottomanism vs. Kemalism:
Collective Memory and Cultural Pluralism in Turkey aus der Fachzeitschrift Middle
Eastern Studies wurde fiir die Recherche herangezogen.

Neben der hier vorgestellten Literatur findet weitere Sekundirliteratur
Verwendung, die von der Autorin zur Ergénzung, Unterstiitzung und Verifikation genutzt
wird, um ein maximales Mal} an Objektivitidt zu gewihrleisten. Die Literaturlage der
untersuchten Themenbereiche kann im Allgemeinen als umfangreich und aktuell
bezeichnet werden, wobei die FEinschrinkung gelten muss, dass nur wenige
wissenschaftliche Arbeiten vorliegen, die spezifisch den tlirkischen urbanen Raum
hinsichtlich des theoretischen Konzept des Mediums des Gedachtnisortes untersuchen.

Bei der Analyse des Istanbuler Stadtteils Eyiip als raumliche Objektivation der
aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur kommt eine Medienanalyse der Internetauftritte
der Stadtverwaltung und weiterer Verdffentlichungen in Online- und Printmedien zum
Einsatz. Des Weiteren werden eigene Beobachtungen der Autorin vor Ort, die
fotografisch dokumentiert und im Text ausgefiihrt werden, zur Analyse herangezogen.
Die Autorin ist sich der teils subjektiven Pragung einiger Quellen durchaus bewusst, sieht
jedoch deren Informationsgehalt in Bezug auf das behandelte Thema als vorrangiges
Kriterium bei der Auswahl. Alle verwendeten Quellen werden im Text an entsprechender

Stelle kenntlich gemacht und im Literaturverzeichnis aufgefiihrt.

1.4 FORSCHUNGSSTAND

Trotz umfangreicher Forschungen zu kollektiven Gedichtnistheorien im tiirkisch-
nationalen Kontext sind bisher nur wenige Studien vorzufinden, die sich spezifisch dem
theoretischen Konzept des Mediums des Gedéchtnisortes mit Bezug auf den tiirkischen
urbanen Raum widmen, woraus sich ein besonderes Interesse an dieser Arbeit ergibt. Im
Folgenden soll eine Ubersicht iiber methodische Ansitze und Forschungsarbeiten
beziiglich der tiirkischen Erinnerungskultur und dem urbanen Raum aus den letzten 10-
20 Jahren erfolgen.

Insbesondere ab den 2000er Jahren findet eine breitere wissenschaftliche
Auseinandersetzung verschiedener Fachdisziplinen im Kontext der Erinnerungskultur

unter dem Begriff der Public Memory —Toplumsal hafizasi statt, welche auch



Themenbereiche wie Populdrkultur, Architektur, Monumente, Kommemorationen,
Museen und Studien zum Kulturerbe miteinschlief3t.

Die Forschungsarbeiten der Anthropologin Esra Ozyiirek'?, in denen sie sich der
Untersuchung des politischen Islam und der zunehmenden Sichtbarkeit religioser
Symbole in der tiirkischen Offentlichkeit ab den 1990er Jahren widmet, hat maBgeblich
zur Erweiterung des wissenschaftlichen Diskurses beigetragen und kann auf diesem
Themengebiet zur Grundlagenliteratur gezahlt werden.

In ihrer im Jahr 2006 erschienenen Monographie Nostalgia for the Modern: State
Secularism and Everyday Politics in Turkey?’ widmet sich Ozyiirek der Untersuchung
von symbolischen, diskursiven Verhandlungen nationaler Identititen zwischen
islamischen und sdkularen Gruppen anhand der Feiern zum Tag der Republik,
Ausstellungsprojekten und der Nutzung von Atatiirk-Bildern im privaten und 6ffentlichen
Raum. Sie vertritt die Position, dass insbesondere zwei Faktoren in den 1990er zu einem
signifikanten Wahrnehmungswandel, der seit der Republiksgriindung offiziellen
Staatsideologie des Kemalismus gefiihrt habe. Diese seien einerseits das Aufkommen und
die damit verbundenen Herausforderungen des politischen Islams sowie die kurdischen
separatistischen Bestrebungen und andererseits der Einfluss des Neoliberalismus.

Die Ergebnisse ihrer Arbeit basieren auf ethnographischen Feldforschungsstudien
in Istanbul und Ankara zwischen 1998 und 1999. Sie fiihrte mehrere Interviews mit
Zeitzeugen aus der Anfangszeit der Republiksgriindung und ging der Frage nach, wie sie
ihre Jugendzeit erinnerten. Dies beinhaltete auch Ozyiirek‘s persdnliche Interaktion mit
ihrer Familie und ihrem Freundeskreis in Form von Gesprachen {iber aktuelle politische
Entwicklungen im Land und die Untersuchung der Hausdekoration in kemalistischen
Appartements®!. Erginzend zu den Interviews analysierte sie Zeitungsartikel und
Fernsehsendungen im Hinblick auf kemalistische Erinnerungspraktiken. Ferner liel} sie
ihre Beobachtungen wihrend der Teilnahme an oOffentlichen Feierlichkeiten zum

75jdhrigen Bestehen der Republik in ihre Arbeit miteinflieBen, welche auch Besuche von

1 Esra Ozyiirek ist Assistenzprofessorin an der London School of Economics am Lehrstuhl fiir
Contemporary Turkish Studies des European Institute.

20 Esra Ozyiirek, Nostalgia for the Modern: State Secularism and Everyday Politics in Turkey (Durham/
London 2006)

2! Studied home decoration in dozens of Kemalist apartments. Vgl. Ozyiirek, Nostalgia for the Modern:
State Secularism and Everyday Politics in Turkey, 23.
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Museen und Ausstellungen sowie Gespriche mit Sponsoren, Organisatoren und
Besuchern beinhalteten.

Anhand ihrer ethnographischen Studien in Istanbul und Ankara kommt Ozyiirek
zu dem Schluss, dass sowohl zivilgesellschaftliche Organisationen als auch private
Biirger eine entscheidende Rolle beziiglich der Verbreitung der Symbolik und der
praktischen Nutzung der sdkularen Staatsideologie von der 6ffentlichen Ebene auf die
gesellschaftlich-marktorientierte bis hin zu den Privathaushalten eingenommen haben.
Diese ideologische Neuausrichtung, so Ozyiirek, involviere Bestrebungen die freie
Marktwirtschaft und eine autonome Gesellschaft mit traditionellen kemalistischen
Grundsétzen, wie Etatismus und Nationalismus, zu vereinen. Die Konsequenz dieser
Bestrebungen sei eine forcierte Nostalgieproduktion seitens der kemalistischen Kreise im
Hinblick auf die 1930er Jahre als goldenes Zeitalter des Fortschritts und der Moderne,
um einerseits ihre politische Legitimitit zu untermauern und andererseits die islamische
Opposition zu diskreditieren.

Die Aufsatzsammlung The Politics of Public Memory in Turkey aus dem Jahr
2007 ist eine weitere richtungsweisende Arbeit im Kontext der Erinnerungskultur in der
Tiirkei, in der Ozyiirek als Herausgeberin und Autorin mitwirkte.?> Die vornehmlich aus
dem tiirkischen und amerikanischen Wissenschaftsraum stammenden Autoren, widmen
sich in ihren Studien der Untersuchung diverser Interpretationsweisen der Erinnerung an
die Vergangenheit seitens unterschiedlicher Gesellschaftsgruppen. Die Beitrdge aus den
Fachbereichen der Soziologie, Literaturwissenschaften und Anthropologie umfassen ein
breites Analysespektrum an Aktivititen, Produkten, Literatur, Zeremonien und
Institutionen, die zur Konstruktion der Erinnerungskultur in der Tiirkei beigetragen
haben.

Angelehnt an Maurice Halbwachs Verstdndnis des kollektiven Gedichtnisses??
liegt der Fokus der Studien auf der Analyse sich konstatierender und wandelnder
Gedichtnisdiskurse, welche das offizielle Narrativ der Geschichte, der Nation, des
Heimatlandes und der Republik betreffen. Ausgehend von der Annahme, dass alle

Gesellschaften ein kollektives Verstidndnis fiir die Erinnerung an die Vergangenheit

22 Esra Qzyiirek (Hrsg.), The Politics of Public Memory in Turkey (New York 2007). In einer friiheren,
leicht abweichenden Fassung erschienen als Esra Ozyiirek (Hrsg.), Hatirladiklariyla ve Unuttuklariyla.
Tiirkiye ‘nin Toplumsal Hafizasi (Istanbul 2001).

2 Ozyiirek (Hrsg.), The Politics of Public Memory in Turkey, 8.
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besitzen, dieses sich jedoch mafigeblich in der Wahrnehmung, Interpretation und
Reprisentation der Vergangenheit unterscheiden kann, kommen die Autoren der
Publikation zu dem Schluss, dass die Imagination und Représentation der Vergangenheit
eine immanent wichtige Rolle im Prozess der Selbstdefinition kultureller Identitdten und
politischer Positionen sozialer Gruppen und Individuen in der Gegenwart einnimmt.

In ihrem Beitrag Public Memory as Political Battleground?* fiihrt Ozyiirek aus,
dass mit der Bezugnahme auf die Vergangenheit zentrale politische und moralische
Fragen der Gegenwart verhandelt werden und Erinnerung auch immer das Produkt von
Kéampfen um die Interpretation der Vergangenheit aus der Perspektive der Gegenwart sei.
In diesem Kontext widmet sie sich der Untersuchung der ,,umkdmpften
Erinnerungskultur* zwischen kemalistischen und islamischen Akteuren Ende der 1990er

Jahre in der Turkei:

As opposed to Kemalists, who yearned for the 1930’s, Islamists took an alternative
approach to memory-based identity and idealized the Ottoman period when Islam was

the official religion of the state.”

Ozyiirek kommt zu dem Schluss, dass insbesondere die Strategie der
Inkorporation des Atatiirk-Bildes und die Vereinnahmung des Griindungsmomentes der
Republik seitens islamischer Akteure ein wichtiger Wendepunkt im Hinblick der Offnung
des erinnerungskulturellen Narrativ fiir einen religiosen Kontext sei.

Als einen weiteren wichtigen Aspekt im Kontext der tiirkischen
Erinnerungskultur beschreibt Ozyiirek die Entdeckung des Stadtraums Istanbuls als
Nostalgie- und Kulturindustrie ab den 1990er Jahren. Sie nennt Istanbul als
reprasentatives Beispiel, wie Erinnerung- und Nostalgieproduktionen als effektive
Motoren des Spétkapitalismus um die Wende des 21. Jahrhunderts genutzt werden
konnen.

Die Forschungserkenntnisse von Esra Ozyiirek weisen Gemeinsamkeiten mit

denen von Alev Cinar®® auf, die sich in ihren Studien ebenfalls mit dem Aufkommen des

24 Esra Ozyiirek, “Public Memory as Political Battleground”, The Politics of Public Memory in Turkey,
Hrsg. Esra Ozyiirek (New York 2007), 8.

25 Ozyiirek, “Public Memory as Political Battleground”, 135.

26 Alev Cinar ist Assistenzprofessorin fiir Politikwissenschaft an der Bilkent Universitit in Ankara.
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politischen Islams und der zunehmenden Sichtbarkeit religioser Symbole im tiirkischen
offentlichen Raum ab den 1990er Jahren beschéftigt.

In ihrem 2001 verdffentlichten Aufsatz National History as a Contested Site: The
Conquest of Istanbul and Islamist Negotiations of the Nation analysiert Cinar die
Feierlichkeiten zur Eroberung Istanbuls ab den 1990er-Jahren im Raum Istanbul und
interpretiert sie als Strategie religidser, zum Teil islamischer Gruppen, sich in das
nationale Narrativ einzuschreiben.?’ Sie beschreibt anhand von eigenen Beobachtungen
und Analysen von Zeitungsartikeln, wie die jéhrlichen Feierlichkeiten zur Eroberung
Istanbuls im Mai als Gegen-Narrative zu den jihrlichen Feierlichkeiten zum
Griindungsmoment der Republik im Oktober inszeniert werden. Griindungsmomente
beschreibt Cinar als immanente konstitutive Elemente der nationalen Geschichte und die
Zelebration dieser als kommemorative Praktiken. Durch die jéhrliche rituelle
Wiederholung dieser Praktiken in Form von nationalen Feiertagen und Paraden, wiirden
diese in das nationale Gedéchtnis inkorporiert.?®

Sie kommt zu dem Schluss, dass die von islamischen Gruppierungen forcierten
erinnerungskulturellen Praktiken zu den Feierlichkeiten zur Eroberung Istanbuls dazu
instrumentalisiert werden, eine osmanisch-islamische Identitdt und damit eine an der
osmanischen Vergangenheit orientierte Geschichtserzédhlung zu konstruieren, die der bis
dato vorherrschenden kemalistischen sdkularen Geschichtsschreibung um das
Griindungsmoment der Republik alternativ entgegengesetzt werde. Istanbul wird im
Kontext der osmanisch-islamischen Identitatsproduktion als das religios-zivilisatorische
Zentrum reprisentiert, welches ,,wiedererobert werden miisse, um den destruktiven
Interventionen seitens des westlich orientierten sdkularen Staates entgegenwirken zu
konnen.?® Diese jahrlich immer aufwendiger werdenden Feierlichkeiten zur Eroberung
Istanbuls im Offentlichen Stadtraum seien reprdsentativ flir rezente neoliberale
sogenannte post-kemalistische Verdnderungen der tiirkischen Erinnerungspolitik. Das

wiedergewonnene Interesse an Istanbuls osmanischer Vergangenheit und ihrer

27 Alev Cinar, ,,National History as a Contested Site: Conquest of Istanbul and Islamist Negotiations of
the Nation “, Comparative Studies in Society and History, Vol.43 No.2, Hrsg. Society for Comparative
Study of Society and History (2001), 364-391.

28 Cinar, ,,National History as a Contested Site: Conquest of Istanbul and Islamist Negotiations of the
Nation”, 388.

2 Ebd., 389.
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historischen Stadtstruktur diene einer wachsenden Kulturindustrie, in der die Stadt als
Objekt der Nostalgie vermarktet werde.?°

Die amerikanische Humangeografin Amy Mills®!  greift in ihren
wissenschaftlichen Arbeiten diese Forschungserkenntnisse auf und untersucht
insbesondere die neuen und oft kontroversen Wandlungsprozesse historischer
Stadtviertel, angetrieben durch Gentrifizierungsprojekte. IThre 2010 erschienene
Monographie Streets of Memory: Landscape, Tolerance, and National Identity in
Istanbul®’> basiert auf ihrer ethnografischen Studie in dem Istanbuler Stadtviertel
Kuzguncuk, indem sie sich der Untersuchung relationaler Zusammenhéinge zwischen
Raum, individuellen und kollektiven Identitdten, Nationalismus und dem tiirkischen Staat
im Kontext der tiirkischen Erinnerungskultur widmet. Thr Forschungsfokus liegt hierbei
auf der Frage, wie sich umkidmpfte nationale Erinnerungskulturen ethnischer
Minderheiten in einem einst multiethnischen und religios diversifizierten Stadtviertel
gestalten und inwiefern sich diese Prozesse in der baulichen Umwelt niederschlagen.

Mills Arbeit, welche auch ihre personliche Interaktion als teilnehmende
Beobachterin miteinschlieBt, umfasst eine ethnografische Stralenanalyse Kuzguncuks,
Interviews mit ehemaligen sowie aktuellen Bewohnern des Viertels und der Analyse der
Kulturmedien.

In diesem Zusammenhang verweist Mills auf die widerspriichliche Wahrnehmung
des Viertels. Kuzguncuk werde in den Medien und oOffentlichen Diskursen als
reprasentatives Beispiel fiir eine historisch gewachsene multi-religidse kosmopolitische
Gemeinschaft zelebriert, obwohl sich die Einwohnerstruktur de facto heute eher religios
und ethnisch homogen aus muslimischen Tiirken zusammensetzt. Denn wéihrend sich um
1900 die Einwohnerstruktur des Stadtviertels heterogen gestaltete und sich vornehmlich
aus Minderheitengemeinschaften wie Armenier, Juden, Griechen zusammensetzte,
begann mit dem politischen Klima in den 1940er und 1960er Jahren ein Auszug dieser
Minderheitengruppen aus Kuzguncuk.*3

Mills vertritt die Position, dass der kosmopolitische Diskurs und die damit

verbundene Erinnerungsproduktion eine rein tiirkisch-muslimische Angelegenheit sei,

30 Cinar, ,,National History as a Contested Site: Conquest of Istanbul and Islamist Negotiations of the
Nation”, 385 ff.

31 Amy Mills ist Assistenzprofessorin an der University of South Carolina.

32 Amy Mills, Streets of Memory: Landscape, Tolerance, and National Identity in Istanbul (Athens 2010).
33 Ebd., 24- 25.
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welche einen multi-ethnischen und religiés diversifizierten Charakter des Viertels
ausschlieBe. Die dennoch in den Medien und oOffentlichen Diskursen angetriebene
Nostalgieproduktion diene lediglich dazu, eine Version des tlirkischen Nationalismus zu
fordern, die dem kosmopolitischen Charakter Istanbuls gegeniiber positiv gestimmt sei
und eine staatliche Diskriminierung nicht-muslimischer Minderheiten verleugne.

Anhand ihrer Forschungserkenntnisse aus den Interviews mit den muslimisch-
tirkischen Bewohnern Kuzguncuks differenziert Mills zwei unterschiedliche
Erinnerungsdiskurse. Auf der einen Seite nennt sie die im Zuge der
Gentrifizierungsprozesse neu hinzugezogenen urban professionals,> die sich mit dem
einst kosmopolitischen Charakter Kuzguncuks identifizieren und diesen dem aktuellen
Trend der islamischen Kulturproduktion entgegensetzen. Andererseits identifiziert sie die
alteingesessenen Bewohner, die ihre multiethnische Vergangenheit sinnbildlich als
harmonische Zeit vor den Urbanisierungsprozessen sehen. Die im Zuge der
Gentrifizierungsprojekte neu hinzugezogenen Einwohner sowie Migranten aus dem
anatolisch-ldndlichen Raum wiirden von ihnen als Eindringlinge gesehen, die die
historischen gewachsenen sozialen Strukturen des Stadtviertels gefahrdeten.

Ergidnzend zu den Interviews der tiirkisch-muslimischen Bewohner untersucht
Mills die Erinnerungsdiskurse der aktuellen und ehemaligen nicht-muslimischen
Minderheiten Kuzguncuks. Die Erkenntnisse aus diesen Interviews geben Aufschluss
dariiber, welchen politischen Repressalien im Zuge der ideologischen Bestrebungen der
Tiirkischen Republik die nicht-muslimische Gemeinschaft Mitte des 20. Jahrhunderts
ausgesetzt gewesen ist. Sie erinnern sich an Kuzguncuk als einen Ort, an dem sie ein
gutes Nachbarschaftsverhidltnis zu den muslimischen Bewohnern pflegten, welches dann
aber zu dem Ort ihrer De-Nationalisierung wurde.>>

Mills Forschungen tragen zur Erweiterung des wissenschaftlichen Diskurses um
selektive Erinnerungs- und Identitdtsproduktionen im Kontext der Nostalgieproduktion
zugunsten einer interreligiosen und interethnischen harmonischen Version des tiirkischen
Nationalismus bei.

Die Forschungsarbeiten des amerikanischen Anthropologen Jeremy Walton, in

denen er sich vornehmlich den relationalen Zusammenhingen zwischen Religiositit,

34 Mills, Streets of Memory: Landscape, Tolerance, and National Identity in Istanbul, 27.
35 Ebd., 180 ff.
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staatlichen Institutionen, Kulturpolitik, Urbanitit und Offentlichkeit widmet, stellen eine
der wenigen rezenten Studien dar, die sich spezifisch mit neo-osmanischen
Erinnerungsorten im Raum Istanbul auseinandersetzen.*¢

Angelehnt an Pierre Nora’s theoretischem Konzept der Lieux de memoire
untersucht Walton in seinem 2016 erschienenen Aufsatz Geographies of Revival and
Erasure: Neo-Ottoman Sites of Memory in Istanbul, Thessanoliki, and Budapest die
baulich-materiellen Strukturen und politischen Effekte hinsichtlich osmanischer
Hinterlassenschaften und neo-osmanischer Ideologien. Waltons Arbeit umfasst
komparative ethnographische Stadtexkursionen an drei verschiedenen Orten. In Istanbul
untersucht er den Themenpark Miniatliirk mit seinen Miniaturmodellen prominenter
osmanischer Bauten. Im Vergleich dazu analysiert er in Thessanoliki die Yeni Camii,
eine Moschee, die Anfang des 19. Jahrhunderts im Auftrag der Religionsgemeinschaft
der Dénme?’ errichtet wurde und das Grabmal des Giil Baba in Budapest, einem Sufi-
Derwisch und Dichter des 16. Jahrhunderts.

Sein Forschungsfokus liegt hierbei auf der Fragestellung, wie osmanische
Gebdude, Grabmadler und andere bauliche Strukturen im In- und Ausland den alle
Lebensbereiche umfassenden neo-osmanischen Trend in der Tiirkei widerspiegeln. In
diesem Zusammenhang widmet er sich nicht nur der Untersuchung einer staatlich
angetriebenen neo-osmanischen Erinnerungspolitik. Sondern er befasst sich auch mit der
bewussten Politik des Vergessens von Orten mit historischen Hinterlassenschaften aus
der osmanischen Ara, da sie nicht in das staatliche Konzept einer ,typisch neo-
osmanischen Topographie* passen.*®

Walton kommt zu dem Schluss, dass Erinnerungsorte einerseits dazu genutzt
wiirden, einen dominanten, politisierten neo-osmanischen Diskurs zu forcieren und
andererseits auch dazu beitragen konnten, diesem Diskurs zu widersprechen oder ihn gar

zu destabilisieren.

36 Jeremy F.Walton leitet die Forschungsgruppe Empires of Memory: The Cultural Politics of Historicity
in Former Habsburg and Ottoman Cities am Max Planck Institut in Gottingen.

37 Die Dénme sind die Mitglieder einer kryptojiidischen kabbalistischen Religionsgemeinschaft, die
islamische Religionspraktiken in ihre sabbatianische Glaubenspraxis integrieren. Im Zuge des
Bevdlkerungsaustausches zwischen Griechenland und Tiirkei wurden die Donme wegen ihres Glaubens
zu den Tiirken gezdhlt und mussten Thessaloniki verlassen. Vgl. Jeremy F. Walton, ,,Geographies of
Revival and Erasure: Neo-Ottoman Sites of Memory in Istanbul, Thessanoliki, and Budapest “, Die Welt
des Islams, Vol.56, Hrsg. Stefan Reichmuth, (Leiden 2016), 521.

38 Ebd., 514.

16



Im Verlauf seiner ethnographischen Forschungsarbeiten entwickelte Walton eine
innovative methodische Herangehensweise, die er selber als disciplined historicity®’

bezeichnet:

Disciplined historicity is the technique of subjective engagement — simultaneously

conceptual and affective — that sites of memory invite.*’

I diene diese

Angelehnt an Walter Benjamins Figur des urbanen Flaneurs*
ethnografische Technik dazu, sich Erinnerungsorten wissenschaftlich anzunéhern, indem
sie sowohl historisches Wissen wie auch die Wertschédtzung materieller und dsthetischer
Raumgqualititen in einer Methode vereine.

Resiimierend lésst sich festhalten, dass die angefiihrten Forschungsarbeiten von
einem regen wissenschaftlichen Diskurs hinsichtlich tiirkischer kollektiver
Gedéachtnisproduktion zeugen. Die Forschungsarbeit von Walton stellt eine der wenigen
wissenschaftlichen Untersuchungen dar, die sich spezifisch mit Erinnerungsorten und
deren sinn- und identitétsstiftenden Gedichtnisinhalten beschiftigt.

Eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit der Assmann’schen Theorie der
kollektiven Gedichtnisformationen im tiirkischen Raum hat, nach Wissen der Autorin
dieser  Arbeit, bisher nicht stattgefunden. Auch eine wissenschaftliche
Auseinandersetzung mit dem Stadtteil Eyiip im Kontext neo-osmanischer Gedichtnisorte
liegt bisher nicht vor. Hierbei stellt Eyiip als Kristallisationspunkt der Legende um die
Eroberung Konstantinopels und Ort der Herrschaftslegitimation, ein facettenreiches
Forschungsobjekt dar, anhand dessen die Wirk- und Bedeutungsmacht von

Gedichtnisorten fiur die Produktion nationalkonstitutiver Gedichtnisinhalte im

gesamttiirkischen Kontext vielversprechend erscheint.

3% Walton, ,,Geographies of Revival and Erasure: Neo-Ottoman Sites of Memory in Istanbul,
Thessanoliki, and Budapest “, 516.

40 Ebd., 516.

4! Das Konzept des Flaneurs im 20. Jahrhundert wurde vom deutschen Philosophen und Kulturkritiker
Walter Benjamin (1892-1940) eingefiihrt. Der Flaneur ist ein Mensch, der im Spaziergehen beobachtet.
Stadtethnologische Forschungen nutzen Flanerie als methodisches Werkzeug. Vgl. Walton, ,,Geographies
of Revival and Erasure: Neo-Ottoman Sites of Memory in Istanbul, Thessanoliki, and Budapest”, 516.
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2 ERINNERUNG UND GEDACHTNIS

Debatten iiber individuelle und kollektive Erinnerungskulturen scheinen heute
préasenter denn je und sind auch auBlerhalb eines wissenschaftlichen Kontextes relevant.
Der Gegenstand Erinnerung ist fiir jedes Individuum, fiir jede Gruppe bedeutsam, denn
die Auseinandersetzung mit der eigenen, familidren oder nationalen Vergangenheit ist
auch eine Form des Identitdtsfindungsprozesses. Die Riickbesinnung auf Traditionen,
Abstammung und Zugehorigkeit scheint besonders in einer schnelllebigen und
wandelbaren Zeit der Postmoderne zu funktionieren. Zunehmende Mobilitéten,
Migrationen und  immer  schneller  funktionierende  Informations-  und
Kommunikationstechnologien scheinen im Zeitalter der Globalisierung das Bediirfnis
nach Selbstvergewisserung und Halt in dem, was Vergangen ist, an das man sich erinnern
kann, aus dem man seine Identitédt schopfen kann, zu steigern.

Eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit diesen gesellschaftlichen
Phianomenen wird seit Anfang des 20. Jahrhunderts vorangetrieben, wobei es seit den
1980er Jahren verstirkt zu einem transdisziplindren anschlussfahigen Paradigma
avanciert ist. Gedichtnis ist ein Forschungsgegenstand, der sowohl von den Geistes- als
auch von den Naturwissenschaften aus unterschiedlichen Perspektiven bestimmt wird.*?
Insbesondere innerhalb der sozial — und kulturwissenschaftlichen Forschung ist das
Gedichtnis zum Leitbegriff*’ avanciert und bietet vielfaltige Moglichkeiten des inter- und
transdisziplindren Diskurses, die im Wesentlichen zwei Perspektiven verfolgen. Sie geht
einerseits der sozialen Prigung von individuellen Erinnerungsprozessen nach und
untersucht andererseits die Erinnerung von Gruppen.

Fiir die Konjunktur dieses Forschungsfeldes in den vergangenen vier Jahrzehnten
werden dabei meist drei ausschlaggebende Griinde genannt. So werden neben
historischen Transformationsprozessen, wie Generationenwechsel und damit Verlust

miindlicher ~ Uberlieferungen von Zeitzeugen, der rasante Wandel der

42 Aleida Assmann, Einfiihrung in die Kulturwissenschaft (Berlin 2006), 181.
43 Aleida Assmann, ,,Gedichtnis als Leitbegriff der Kulturwissenschaften®, Kulturwissenschaften.
Forschung — Praxis — Positionen, Hrsg. Lutz Musner/ Gotthart Wunberg (Wien 2002), 27-45.
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Medientechnologien ab dem 20.Jahrhundert und wissenschaftsgeschichtliche Faktoren,
wie postmoderne Theorien, genannt. 44

Die grundlegende Definition von Erinnerungen ist trotz unterschiedlicher
Perspektiven und Herangehensweisen der einzelnen Fachbereiche vergleichbar.
Allgemeinhin wird der Akt des Erinnerns als ein Prozess verstanden, Erinnerungen als

dessen Ergebnis und Gedéchtnis als die befahigende Voraussetzung zum Erinnern:

Erinnerungen (...) sind keine objektiven Abbilder vergangener Wahrnehmungen,
geschweige denn einer vergangenen Realitdit. Es sind subjektive, hochgradig selektive
und von der Abrufsituation abhdngige Rekonstruktionen. Erinnern ist eine sich in der
Gegenwart vollziehende Operation des Zusammenstellens (re-member) verfiigharer
Dateien. Vergangenheitsversionen dndern sich mit jedem Abruf, gemdfs den verinderten

Gegenwarten.®

Erinnerungen haben somit immer einen Bezug zu einer aktuellen Situation. Sie
verbinden in der Vergangenheit liegende Ereignisse je nach Bedarf mit gegenwirtigen
Bediirfnissen.

Die folgenden Ausfiihrungen der vorliegenden Arbeit orientieren sich an der
terminologischen Differenzierung der Begriffe Erinnerung und Gedéchtnis nach Aleida
Assmann (A.A.), die eine grundlegende Unterscheidung zwischen den Begriffen
vornimmt. Demnach stehe Erinnern in der Regel fiir die Tatigkeit des Zuriickblickens auf
vergangene Ereignisse, wohingegen Gedéchtnis die im biologischen Organ des Gehirns
verankerte Voraussetzung fiir diese Tatigkeit sei. Folglich stehe das Gedéchtnis fiir die
allgemeine Disposition zum Erinnern. Das Erinnern beziehe sich demgegeniiber auf
konkrete und diskontinuierliche Akte des Erinnerns. A.A. bezeichnet in diesem
Zusammenhang das Gedichtnis nicht nur als eine Voraussetzung des Erinnerns, sondern
auch als ein Produkt und einen Sammelbegriff fiir Erinnerungen. Hinsichtlich dieser
Bedeutung konne Gedichtnis metaphorisch wie ein externer Datenspeicher gesehen
werden, der Informationen von ihrer Zeitlichkeit 16st und auf Dauer zur Verfiigung stellt.
Der Akt des Erinnerns sei hingegen immer an einen Korper sowie an ein Bewusstsein

gebunden und durch seine Zeitgebundenheit immer gegenwartsbestimmt. Die

44 Fiir ausfiihrlichere Informationen zu den einzelnen Faktoren: Astrid Erll, Kollektives Gedcichtnis und
Erinnerungskulturen. Eine Einfiihrung (Stuttgart 2005).
“Ebd., 7.
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Informationen miissten durch kontinuierliches Wiederholen immer neu hergestellt
werden. Das Gedédchtnis bezeichnet A.A. in diesem Kontext als eine
gesamtgesellschaftliche, transnationale, transkulturelle und transgenerationelle
Erscheinung, die keine zeitlichen oder rdumlichen Grenzen aufweise.*

Im Folgenden werden die theoretischen Konzepte von Maurice Halbwachs und
Pierre Nora als wichtige Wegbereiter der Gedichtnisforschung vorgestellt, um im

Anschluss auf die Geddchtnistheorie von Aleida und Jan Assmann eingehen zu kdnnen.

2.1 MAURICE HALBWACHS: DAS KOLLEKTIVE GEDACHTNIS

In den 1920er Jahren versuchte der franzdsische Soziologe Maurice Halbwachs
erstmalig, die soziale Bedingtheit der Erinnerung nachzuweisen. Der Patron der sozialen
Geddchtnisforschung?’” stellte sich damals gegen den allgemeinen Tendenz der
zeitgendssischen Debatten, welche die Erinnerung als rein individuellen Vorgang
verstanden und die biologische Vererbbarkeit von Gedéchtnisinhalten postulierten.*® Mit
seiner 1925 veroffentlichten Studie Les cadres sociaux de la memoire — Das Geddchtnis
und seine sozialen Bedingungen® und der 1950 postum erschienenen Schrift La memoire
collective — Das kollektive Gediichtnis®® prigte er den Begriff des kollektiven
Gedichtnisses. Als Grundthese postulierte er, dass jede personliche Erinnerung ein
kollektives Phdnomen sei. Nur durch Kommunikation und Interaktion innerhalb einer
sozialen Gruppe, der jedes Individuum angehdre, konnten Erinnerungen entstehen.
Folglich stiinden das Individuum und die Gruppe in einer Art Wechselbeziehung. Das
Individuum sei der Triager des Gedichtnisses, jedoch abhingig von den
Erinnerungsrahmen, in die es eingebunden sei.

Die Gruppenbezogenheit des Kollektivgedidchtnisses zeigt sich in dem von
Halbwachs geprégten Begriff der cadres sociaux, der die sozialen Rahmen bezeichnet,
wie Familie, Berufsgruppe, Religions- und Nationsgemeinschaft. Das gesellschaftliche
Kollektiv prage demnach das Gedachtnis ihrer Mitglieder, indem es ihnen Wissen iiber

Daten und Fakten, kollektive Zeit- und Raumvorstellungen sowie Denk- und

46 Assman, Einfiihrung in die Kulturwissenschaft, 182.

47 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 25.

48 Jan Assmann, ,,Zum Geleit*, Kontexte und Kulturen des Evinnerns. Maurice Halbwachs und das
Paradigma des kollektiven Geddchtnisses, Hrsg. Gerald Echterhoff/ Martin Saar (Konstanz 2002), 7-11.
49 Maurice Halbwachs, Das Gedcichtnis und seine sozialen Bedingungen (Berlin 1966).

30 Maurice Halbwachs, Das kollektive Gediichtnis (Frankfurt am Main 1985).
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Erfahrungsstrome®’ vermittelt. Das kollektive Gedéchtnis bewahre den Wissensvorrat
einer Gruppe und sei folglich identitdtskonkret. Folglich bewahre die Gruppe ihre

Erinnerungen unter dem Aspekt der Eigenart auf:

Bei dem Selbstbild, das sie von sich erstellt, wird die Differenz nach auf3en betont,

die nach innen dagegen heruntergespielt.”’

Demnach wiirden geteilte Erinnerungen innerhalb der Gruppe das
Zusammengehorigkeitsgefiihl und die Identitit bestirken.

Als weiteres Merkmal des kollektiven Gedéichtnisses nennt Halbwachs die
Rekonstruktivitit der Erinnerungen. Es sei nicht moglich, die Vergangenheit als solche
zu bewahren, denn das Kollektivgedichtnis verfahre rekonstruktiv und beziehe sein
Wissen immer auf eine aktuelle Situation. Von der Vergangenheit bleibe nur was die
Gesellschaft in jeder Epoche mit ihren aktuellen Bezugsrahmen rekonstruieren kann®3.

Das Kollektivgeddchtnis sei nach Halbwachs angewiesen auf zeitliche
Bezugspunkte, an denen sich die Erinnerung manifestiere. Damit seien
erinnerungswiirdige Ereignisse, Griindungsmythen oder regelmifBig wiederkehrende,
gruppenbezogene Handlungen wie Riten gemeint. Folglich seien Erinnerungen
zeitkonkret, denn jedes gesellschaftliche Kollektiv lege ihre eigenen zeitlichen
Bezugspunkte fest, an denen es sich orientiert und ihnen eine identitétsstiftende
Bedeutung zukommen ldsst.>*

SchlieBlich sei das kollektive Geddchtnis auch immer raumkonkret. In seiner
Studie La memoire collective bezeichnet Halbwachs rdumliche Bezugspunkte, wie
Wohnhiuser, Dorfer sowie Landschaften und Stédte, als Indikatoren der Erinnerung und

betont die identitétsstiftende Bedeutung fiir eine Gruppe.>?

So gibt es kein kollektives Geddchtnis, das sich nicht innerhalb eines rdumlichen
Rahmens bewegt (...). Dem Raum, unserem Raum, in dem wir leben, den wir oft
durchmessen, zu dem wir stets Zugang haben und den unsere Einbildungskraft oder unser

Denken auf jeden Fall jederzeit zu rekonstruieren fdhig ist miissen wir unsere

SUEL, Kollektives Gediichtnis und Evinnerungskulturen, 15.

32 Jan Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitit*, Kultur und Gedcichtnis, Hrsg. Jan
Assman/ Tonio Holscher (Frankfurt 1988), 13.

33 Halbwachs, Das Gedcichtnis und seine sozialen Bedingungen, 64

>* Halbwachs, Das kollektive Gediichtnis, 107-115.

35 Ebd., 129-131.
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Aufmerksamkeit zuwenden, auf ihn muss unser Denken sich heften, wenn eine bestimmte

Kategorie von Erinnerung wiederauftauchen soll.”%

Nach Halbwachs besteht eine starke Bindung an Orte, da der Raum, der die
Gruppe umgibt, identitétsstiftend wirke. Das Kollektiv verleihe dem Raum einen Sinn,
der nur von ihren Mitgliedern interpretierbar sei.

In seinem 1941 erschienenen Werk La Topographie legendaire des Evangiles en
Terre Sainte — Stiitten der Verkiindigung im Heiligen Land®” widmet sich Halbwachs den
rdumlichen Gedéchtnisorten. Seinen Untersuchungen zum geschichtlichen Wandel der
christlichen Uberlieferung nachgehend zeigt er, wie sich das Gedenken und Gedichtnis
religioser Gruppen anhand von materiellen Bauten, wie Bauten, Gréber oder Pilgerwege,
entwickelt und bis in die Gegenwart andauernde Erinnerungsrahmen gebildet hat.
Halbwachs stellt fest, dass nur mittels rdumlicher Bezugspunkte, wie architektonische
und geografische Orientierungspunkte, die christliche Uberlieferung erhalten bleiben

konnte.>®

Mithilfe dieser raumbezogenen Auffassung von Gedéchtnis werden in
Halbwachs Topographie legendaire ganze geografische Fliachen als symbolbeladene
Erinnerungslandschaften, sogenannte Mnemotope oder Gedidchtnisorte bezeichnet.>
Nicolas Pethes definiert in dem Zusammenhang Mnemotope als Landschaften oder
Stadtrdaume, die  hinsichtlich ihrer Bestandteile den  identitétsstiftenden
Vergangenheitsbezug einer Gruppe oder Kultur etablieren und sichern konnen.®°

Die Begriffspaare Gedichtnis und Geschichte differenziert Halbwachs als zwei
verschiedene Modi des Vergangenheitsbezugs und betont dabei den konstruktivistischen,
identitédtssichernden Charakter des Gedéchtnisses gegeniiber einer objektiven und
neutralen Geschichtswissenschaft.®! Gedéchtnis werde nach Halbwachs tiber rdumlich
und zeitlich begrenzte Gemeinschaften weitergetragen und habe als zentrale Funktion den

Vergangenheitsbezug, der identitétsstiftend auf die Gemeinschaft wirke. Gedachtnis hebe

daher Gemeinsamkeiten und Kontinuitdten in der Erinnerung einer Gruppe hervor und

36 Halbwachs, Das kollektive Gedcichtnis, 129.

37 Maurice Halbwachs, Stdtten der Verkiindigung im Heiligen Land. Eine Studie zum kollektiven
Geddchtnis, Hrsg. Stephan Egger (Konstanz 2003).

38 Ebd., 163.

39 Jan Assmann, Das kulturelle Gedcichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitit in friihen
Hochkulturen (Miinchen 1992), 59-60.

%0 Nicolas Pethes, ,,Mnemotop*, Handbuch Literatur und Raum, Hrsg. J6rg Diinne/Andreas Mahler,
(Berlin/Boston 2015), 196.

1 Assmann, Erinnerungsriume, 133.
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blende tiefgreifende Diskontinuititen aus. Die Betonung der Unterschiede und
Gemeinsamkeiten gegeniiber anderen sozialen Kollektiven ermdgliche es, eine
gruppenspezifische Abgrenzung zu konstruieren. Geschichte hingegen sei universal und
nicht gruppengebunden und sei in ihrem Vergangenheitsbezug gerade auf Differenzen
und Diskontinuitdten spezialisiert. Geschichte habe keine identitétssichernde Funktion.
Alle Ereignisse seien gleich bedeutsam. Nach Halbwachs gebe es viele selbstbezogene
kollektive Gedichtnisse, wohingegen es nur eine objektive neutrale Geschichte gebe.5?

Maurice Halbwachs wird in der wissenschaftlichen Rezension gemeinhin als
Griindungsvater der Disziplin des sozialen Geddchtnisses® bezeichnet, was ihn jedoch
nicht vor negativen Kritiken schiitzt. Jan Assmann (J.A.) und Astrid Erll bezeichnen
Halbwachs terminologische Ausfiihrungen als nicht differenziert und konsistent genug.
Ferner konnten Halbwachs Begriffsverwendungen nicht als Grundlage fiir eine
Kulturtheorie dienen, da er bei seinen theoretischen Ausarbeitungen lediglich bis zur
Gruppe als Untersuchungseinheit gegangen sei und nicht iiber die Grenze der Gruppe
hinaus.** So verfolgen das Forscherehepaar Assmann mit der Unterscheidung des
Kollektivgedachtnisses in ein kommunikatives und kulturelles Geddchtnis eine schérfere
terminologische Differenzierung von Halbwachs Gedichtnistheorie.

Trotz der Kritik seien Halbwachs Ausfiihrungen in Memoire collective zu dem
Kollektivgedachtnis und die These der Raumkonkretheit in Topographie legendaire nach
einhelliger Auffassung richtungsweisend fiir spiter folgende Gedédchtnistheorien.%® So
entwickelten Pierre Nora in den 1980er Jahren das Konzept der Lieux de memoire und
A.A. und J.A. wesentliche Aspekte ihrer Theorie, welche sich mit rdumlichen

Gedichtnisorten befassen.

2 Assmann, Erinnerungsriume, 131.

63 Assman, ,,Zum Geleit*, 7.

% Assmann, Das kulturelle Gediichtnis, 46; Erll, Kollektives Gedcichtnis und Erinnerungskulturen, 17.
%5 Gerald Echterhoff/ Martin Saar. ,,Einleitung: Das Paradigma des kollektiven Gedichtnisses. Maurice
Halbwachs und die Folgen®, Kontexte und Kulturen des Erinnerns. Maurice Halbwachs und das
Paradigma des kollektiven Geddchtnisses, Hrsg. Gerald Echterhoff/ Martin Saar (Konstanz 2002), 21.
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2.2 PIERRE NORA: LIEUX DE MEMOIRE

Wihrend Halbwachs® Schriften heute allgemein als zentrale Grundlegungen der
Theoriebildung zum kollektiven Gedéchtnis bewertet werden, fanden sie zu ihrer
Entstehungszeit nur wenig Aufmerksamkeit.®® Die Auffassung des Gedichtnisses als
kollektiv bedingtes oder Kultur konstituierendes Phanomen wurde erst in den 1980er
Jahren durch den franzdsischen Historiker Pierre Nora mit dem mehrbiandigen Werk Les
lieux memoire wieder aufgenommen. Ziel dieses Projektes war es, die Orte zu
analysieren, die fiir das Gedédchtnis der franzosischen Nation von besonderer Bedeutung
sind.

Nora beginnt seine theoretischen Ausfiihrungen mit der provokativen These, dass

das Gedichtnis nicht mehr existiere:

Nur deshalb spricht man soviel viel vom Geddichtnis, weil es keines mehr gibt.®’

A.A. setzt sich mit der Aussage Noras in ihrer Einleitung ihrer Monographie
Erinnerungsrdume auseinander und schlussfolgert, da diese Aussage Noras
missverstandlich erscheine, sei es sinnvoller, von einer Form der Gedichtnisverlagerung
oder einem Wandel zu sprechen.%®

Nora entwickelt seinen Gedéchtnisbegriff aus der Gegeniiberstellung von
Gedichtnis und Geschichte heraus. Obwohl er sich nicht explizit auf Halbwachs beruft,

kniipfen seine diesbeziiglichen Gedanken offensichtlich an dessen Uberlegungen an:

Gedichtnis, Geschichte: keineswegs sind dies Synonyme, sondern (...) in jeder
Hinsicht Gegensdtze. (...) Das Geddchtnis ist ein stets aktuelles Phdnomen, eine in
ewiger Gegenwart erlebte Bindung, die Geschichte hingegen eine Reprdsentation der
Vergangenheit. (...) Das Geddchtnis riickt die Ervinnerung ins Sakrale, die Geschichte
vertreibt sie daraus, ihre Sache ist die Entzauberung. Das Geddchtnis entwdchst einer
Gruppe, deren Zusammenhalt es stiftet (...). Die Geschichte dagegen gehéort allen und

niemanden; so ist sie zum Universalen berufen.®’

% Erll, Kollektives Gedcichtnis und Erinnerungskulturen, 20.

67 Pierre Nora, Zwischen Geschichte und Gedcichtnis (Berlin 1998), 11.
%8 Assmann, Erinnerungsriume, 12.

% Nora, Zwischen Geschichte und Geddichtnis, 13.
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Zum Fokus seiner Reflexion werden deshalb Erinnerungsorte, da ein Gedéchtnis
ohne diese nicht fortbestehen kdnne. Im weitesten Sinne versteht Nora Erinnerungsorte
in der Tradition der antiken Mnemotechnik als ,loci‘, die Erinnerungsbilder der Nation
aufrufen. Folglich konnen sie geographische Orte, Gebdude Denkmaéler und Kunstwerke
sowie historische Personlichkeiten, Gedenktage, philosophische und wissenschaftliche
Texte oder symbolische Handlungen umfassen.”®

Im Gegensatz zu Halbwachs geht Nora mit seinem Konzept der Erinnerungsorte
davon aus, dass das kollektive Gedéchtnis nicht mit seinen Tragern verschwinde, sondern
durch bestimmte Medien erhalten werden konne. Ein Erinnerungsort diene hierbei als
Trager des Kollektivgedachtnisses und konstituiere sich im Falle einer Ausloschung von
Erinnerungen aus dem kollektiven Bewusstsein. Das kollektive Gedéchtnis einer
Gesellschaft iibertrage sich von menschlichen Trigern auf bestimmte Orte. Dieser
Ubertragungsprozess sei gemiB Nora ein Anzeichen fiir einen Prozess des Vergessens.
Denn wire die Vergangenheit prasent, wiaren Orte als Trager fiir Erinnerung nicht
notwendig.”! Nach Auffassung Noras existiere kein Gedachtnis im urspriinglichen Sinne,
das was als Gedichtnis bezeichnet wird, sei demnach bereits Geschichte. Nora
unterscheidet hier klar zwischen Erinnerungsorten, in denen ein Gedéchtnis lokalisiert
sei, und einem Gedichtnis, das sich an einen bestimmten Ort erinnere.”?

Die Existenz der Erinnerungsorte begriindet Nora durch die Abwesenheit von
milieux de memoire in der heutigen Gesellschaft, welche die lieux de memoire erst
notwendig mache.”? Thren Ursprung haben die Erinnerungsorte Nora zufolge im
19.Jahrhundert, zu einer Zeit der bduerlichen Welt (...), jener Geddchtnisgemeinschaft
par excellence’, wo das nationale Gedichtnis noch kollektive Identititen stiften konnte.
Die Tradierung von kollektivem Geddchtnis war zu der Zeit noch nicht auf kiinstliche
externe Speichermedien angewiesen und menschliche Korper fungierten als
Gedichtnisorte. Jedoch setzte Nora zufolge im 20.Jahrhundert mit der Einfiihrung von
Gedéchtnisinstitutionen, wie Archive und Museen, eine Form der Materialisierung des

Gedichtnisses und somit Zerstérung der traditionellen Gedéchtniskollektive ein.” Fiir

70 Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen, 20.
" Nora, Zwischen Geschichte und Gedcichtnis, 129.

2 Assman, Erinnerungsriume, 298-300.

3 Nora, Zwischen Geschichte und Gedcichtnis, 11.

"4 Ebd., 11.

5 Ebd., 20.
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Nora befinde sich die heutige Gesellschaft in einer Ubergangsphase, in dem die
Verbindung zur lebendigen, gruppen- und nationenspezifischen, identitétsstiftenden
Vergangenheit abreifle. Gegenwértige Erinnerungsorte ersetzten das natiirliche kollektive

Gedichtnis und wiirden als eine Art Verldngerung der Vergangenheit fungieren:

Hausten wir noch in unserem Geddchtnis, brauchten wir ihm keine Orte zu
widmen. Es gdbe keine Orte, weil es kein von der Geschichte herausgerissenes

Geddichtnis giibe.”’

In seinen theoretischen Ausfiihrungen legt Nora die Voraussetzungen dar, die ein
Ereignis oder ein Gegenstand erfiillen miisse, um als Erinnerungsort bezeichnet zu
werden. Folglich konnten drei Dimensionen der Erinnerungsorte unterschieden werden:
eine materielle, eine funktionale und eine symbolische.”’” Bei der materiellen Dimension
handele es sich um Erinnerungsorte als kulturelle Objektivationen. Dazu zéhlten nicht
nur fassbare Gegenstinde, wie Kunstwerke oder Literatur, sondern auch vergangene
Ereignisse, denen Nora eine materielle Dimension zuspricht, da sie ein materieller
Ausschnitt einer Zeiteinheit’® seien. Die funktionale Dimension eines Erinnerungsortes
duBlere sich in ihrer Funktions- und Zweckgebundenheit. So habe die Schweigeminute
die konkrete Funktion, regelméfBig eine Erinnerung wachzurufen.”” Die symbolische
Dimension duflere sich in der intentionalen Bedeutungszuschreibung der
Erinnerungsorte. So wiirden alltdgliche Handlungen zu einem sakralen Ritual oder einem
Ort werde eine symbolische Aura®® zugesprochen.

J.A. verweist in diesem Zusammenhang auf die rdumliche Auffassung der lieux
de memoire im Sinne der Mnemotechnik, die zuvor in Halbwachs Topographie
legendaire als These zur Raumkonkretheit ausgefiihrt wurde, jedoch nur auf fassbare
Objektivationen, wie begehbare Ortlichkeiten, beschrinkt war 8!

Die anfangs klare Definition der Erinnerungsorte wird im Verlauf von
verschiedenen, die lieux de memoire erldauternden Texten undifferenzierter, da Nora in

den Ausfiihrungen voneinander abweichende Definitionsangebote liefert.? Ein weiterer

76 Nora, Zwischen Geschichte und Gedcichtnis, 12.

"7 Ebd., 32

8 Ebd., 32.

7 Ebd., 32.

80 Ebd., 32.

81 Assman, ,,Zum Geleit, 9.

82 Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen, 21.
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Kritikpunkt sei Noras Beharren auf der strikten Trennung von Geschichte und
Gedichtnis, die er von Halbwachs tibernimmt und die Erll angesichts der in den 1970er
Jahren einsetzenden Diskussion um Konstrukthaftigkeit, Perspektivitit und
Standortgebundenheit der Historiographie als befremdlich bezeichnet. Vielkritisiert sei
aullerdem die Staats- und Elitezentriertheit von Noras Konzept, da sie die franzdsischen
Kolonien und Immigranten vernachlissige.®> Andreas Huyssen betont, dass
Erinnerungsorte im Zeitalter der Globalisierung grundlegend iiberarbeitet werden

miissen:

The lieux de memoire today function not just in an expanded field but in a field

altered by globalization.%*

Trotz mehrfacher Kritik gelten Noras Ausfithrungen zum kollektiven Gedachtnis
als einflussreiches und innovatives Konzept, das fiir weitere interdisziplinire

Gedichtnisforschung anregend wirkt.®

2.3 ALEIDA UND JAN ASSMANN: DAS KULTURELLE GEDACHTNIS

Ausgehend von den vorliegenden Theorien zum Kollektivgedéchtnis priagten
Ende der 1980er Jahre vornehmlich das Forscherehepaar A.A. und J.A. mit ihren
umfassenden und  strukturierten  Ausfithrungen die  kulturwissenschaftliche
Gedéachtnisforschung. Wesentlicher Verdienst ihrer Theorien zum kollektiven
Gedéchtnis seien die systematische, begrifflich differenzierte und theoretisch fundierte
Verbindung von Kultur und Geddchtnis. Insbesondere die Hervorhebung des
Zusammenhangs von kultureller Erinnerung, kollektiver Identitétsbildung und politischer
Legitimierung mache die Assman’sche Theorie nachvollziehbar und demonstrieren nach

Erll:

(Den) hohen Grad der AnschliefSbarkeit an etablierte Disziplinen,

Forschungsgegenstdinde und Methoden (...) fiir eine Zusammenschau bislang disparater

Felder durch ein gemeinsames Erkenntnisinteresse.3

8 Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen, 22.

8% Andreas Huyssen, Present Pasts: Urban Palimpsest and the Politics of Memory (Stanford 2003), 97.
85 Echterhoff/ Saar, ,,Einleitung®, 31.

8 Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen, 24.
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Im Folgenden sollen nun wesentliche Merkmale der Assmann’schen
Gedichtnistheorie ausgefiihrt werden, die dann in der Analyse des Fallbeispiels Eyiip

Anwendung finden.

2.3.1 Das kommunikative und kulturelle Gedichtnis

Der neue Erkenntnisgehalt der Assmann’schen Theorie sei die begriffliche
Differenzierung des kollektiven Gedéchtnisses in zwei Erinnerungsmodi. Der in
wesentlichen Ausfilhrungen mit Halbwachs iibereinstimmende Theorieentwurf stiitze
sich auf die Annahme, dass eine qualitative Unterscheidung zwischen einem kollektiven
Gedéchtnis, das auf Alltagskommunikation basiert, und einem kollektiven Gedachtnis,
das sich in symbolbeladenen kulturellen Objektivationen duBlert, bestehe. Folglich
unterscheiden A.A. und J.A. das Kollektivgeddchtnis in ein kommunikatives und
kulturelles Gedichtnis, welche grundlegend beziiglich Inhalt, Form, Medien, Zeitstruktur
und Triagern divergieren.” Die Grenze zwischen kulturellem und kommunikativem
Gedichtnis bezeichnen sie als floating gap®® und daher als flieBende, durchlissige
Gedichtnisformen.

Das kommunikative Gedéchtnis zeichne sich durch Alltagsinteraktion aus. Es
beinhalte Erinnerungen, die Zeitgenossen miteinander teilen und folglich einen
Zeithorizont von 80-100 Jahren umfassen. Die Inhalte seien thematisch nicht festgelegt
und daher verdnderlich. Demzufolge gibe es keine Spezialisten, jeder gelte als gleich
kompetent, die Vergangenheit zu erinnern und zu deuten. Laut J.A. gehore das
kommunikative Gedéchtnis in den Gegenstandsbereich der Oral History.®

Das kulturelle Geddchtnis hingegen sei an konkrete Objektivationen gebunden
und orientiere sich an Kristallisationspunkten in der Vergangenheit, iiber die sich das
gemeinsam erinnernde Kollektiv konstituiere. Der Erinnerungsmodus des kulturellen
Gedéchtnisses beinhalte Vergangenheitsbeziige, die auBerhalb der Lebenszeit eines
Zeitgenossen oder einer Generation ligen und seien daher auf mythische, als die
Gemeinschaft fundierend gedeutete Ereignisse in der Vergangenheit angewiesen.

Die Totenmemoria, die A.A. und J.A. in diesem Zusammenhang als den Ursprung

kollektiver Erinnerung bezeichnen, sei eine Ubergangsform von kommunikativen zu

87 Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitit®, 8-20.
88 Nicolas Pethes, Kulturwissenschaftliche Gediichtnistheorien zur Einfiihrung (Hamburg 2013), 63.
8 Erll, Kollektives Gediichtnis und Erinnerungskulturen, 25.
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kulturellem Gedichtnis. Mit der Strategie der retrospektiven Erinnerung an die Toten,
vergewissere sich eine Gruppe ihrer identitédtsspezifischen Einheit, welches somit zu
einem wichtigen Bestandteil ihres kollektiven Gedéchtnisses werde. Das Totengedenken
sei sowohl Teil des kommunikativen Gedichtnisses, insofern es eine allgemein
menschliche Form darstellt, als auch Teil des kulturellen, da es spezielle Trager, Riten
und Institutionen ausbildet.”

Durch die Semantisierung von alltdglichen Handlungen und Objekten, wiirden
diese zu festen kulturellen Objektivationen: Handlungen wiirden zu Riten, Objekte zu
Artefakten und Geschichte zu Mythos. Fiir die hochgradig gestiftete und institutionell
gestiitzte Kontinuierung und Interpretation des kulturellen Gedachtnisses bedarf es eigens
dafiir spezialisierte Traditionstriger.”!

Den Begriff des kulturellen Gedachtnisses, der den Fokus der Assmann’schen

Gedéachtnisforschung darstellt, definiert J.A. wie folgt:

Unter dem Begriff kulturelles Geddchtnis fassen wir den jeder Gesellschaft und
jeder Epoche eigentiimlichen Bestand an Wiedergebrauchs-Texten, -Bildern und -Riten
zusammen, in deren »Pflege« sie ihr Selbstbild stabilisiert und vermittelt, ein kollektiv
geteiltes Wissen vorzugsweise (aber nicht ausschlieflich) iiber die Vergangenheit, auf

das eine Gruppe ihr Bewusstsein von Einheit und Eigenart stiitzt.’

2.3.2 Die Grundstrukturen des kulturellen Ged:ichtnisses

In dem 1988 erschienenen Aufsatz ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle
Identitét™ definiert J.A. sechs zentrale Merkmale des Begriffs des kulturellen
Gedichtnisses und legt dessen Gebrauch fest.”?

Die Halbwachs’sche Vorstellung der Gruppenbezogenheit wird hierbei als
wichtiger Bestandteil in die Assmann’schen Theorie des kulturellen Gedachtnisses
integriert und als Konzept der Identitdtskonkretheit des kollektiven Geddchtnisses weiter
ausgebaut. J.A. bezeichnet dieses Merkmal als wichtiges konstitutives Element eines
kulturellen Gedichtnisses, welches den Wissensvorrat einer Gruppe aufbewahre und

identititsstiftend fiir soziale Gemeinschaften sei. Durch die Uberbetonung und

% Assmann, Das kulturelle Gedcichtnis, 61.

oV Erll, Kollektives Geddichtnis und Erinnerungskulturen, 25.

92 Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitite, 15.
% Ebd., 9-19.
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Bewusstmachung kultureller und gesellschaftlicher Zugehorigkeit konne sich eine
schirfere Wir-Identitit herausbilden. Das Identitétsgefiihl einer Gruppe bilde sich sowohl
durch die nach innen gerichtete Wahrnehmung von Gemeinsamkeiten als auch nach

auBlen gerichtete Unterschiede:

Die Gegenstdnde des kulturellen Geddchtnisses zeichnen sich aus durch eine Art
identifikatorischer Besetztheit im positiven (,das sind wir ‘) oder im negativen Sinne (,das

ist unser Gegenteil ‘).**

Das Bewusstsein von Einheit und Eigenart der Gruppe sei dabei stark an
Ereignisse in der Vergangenheit gebunden, denn auch die Imagination nationaler
Gemeinschaft ist angewiesen auf die Imagination einer in die Tiefe der Zeit
zuriickreichenden Kontinuitit®> und werde durch raum- und zeitiibergreifende

Gedéchtnismedien gesichert:

Die Trdger dieses Kollektivgeddichtnisses brauchen sich gar nicht zu kennen, um
dennoch eine gemeinsame Ildentitdt fiir sich in Anspruch zu nehmen. Die Nation ist eine
solche Gemeinschaft, die ihre unsinnliche Einheit im Medium politischer Symbolik

konkretisiert.?®

Das Merkmal der Rekonstruktivitét stiitze sich ebenfalls auf die Ausfiihrungen
von Halbwachs und verweise auf die intentionale Konstruktion der Vergangenheit, da
diese immer von spezifischen Motiven, Erwartungen, Hoffnungen sowie Zielen geleitet
und gegenwartsbezogen sei.’’

Die Geformtheit bezeichnet J.A. als Voraussetzung fiir die Weitergabe des
kulturellen Gedéchtnisses einer Gesellschaft. Die Geformtheit sei das erste distinktive
Merkmal zur Differenzierung zwischen kommunikativem und kulturellem
Gedichtnisrahmen. Im Gegensatz zum kommunikativen sei das kulturelle Gedéchtnis
unbedingt auf sprachliche, bildliche oder rituelle Ausdrucksformen angewiesen, um

kontinuierlich sinnstiftend zu sein. Ein zentrales Stabilisierungsverfahren sei die Bildung

% Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitite, 13.

% Assmann, Das kulturelle Gedcichtnis, 133.
% Assmann, Erinnerungsriume, 132.
97 Assmann, Das kulturelle Gedcichtnis, 88.
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von Erinnerungsfiguren, wobei ein ausdrucksstarkes Bild oder ein Begriff mit einem
Narrativ verbunden wird.”®

Die Organisiertheit sei laut J.A. die Spezialisierung und Institutionalisierung der
Trigerschaft eines kulturellen Gedéchtnisses.”’

Die Verbindlichkeit bezeichne in diesem Zusammenhang eine klare
Werteperspektive fiir eine Gruppe, welche sich aus der Verbundenheit zu einem
kulturellen Gedéchtnis ergebe.'

Das Merkmal der Reflexivitit beschreibe die Tatsache, dass das kulturelle
Gedéchtnis in dreifacher Hinsicht reflexiv sei. Es reflektiere sich selbst im Hinblick auf
Ausgrenzung, Umdeutung, Kritik oder Kontrolle. Es reflektiere die Lebenswelt einer
Gemeinschaft hinsichtlich ihrer praxisrelevanten Ausformungen wie Sprichworter,
Lebensregeln oder Riten. Und schlussendlich reflektiere es das Selbstbild der Gruppe in
Bezug auf das eigene Gesellschaftssystem. %!

In seinem Aufsatz betont J.A. nicht nur die inhaltlichen Unterschiede des
kulturellen Gedichtnis zwischen verschiedenen Kulturen, sondern hebt auch die
Unterschiede von Epoche zu Epoche hervor, in denen Organisationsmodelle, Medien und
Institutionen verschiedene Formen annehmen konnten. Verschieden seien auch die
Grundeinstellungen zu Geschichte und Vergangenheit und damit die Funktion des
Erinnerns in einer Gesellschaft. Jedoch ermogliche gerade diese Offenheit der
Maoglichkeiten eine kulturtypologische Betrachtung des Zusammenhangs von Kultur und
Gedichtnis. Denn gerade in der erinnerungskulturellen Uberlieferung werde eine

Gesellschaft sichtbar:

Welche Vergangenheit sie darin sichtbar werden und in der Wertperspektive ihrer

identifikatorischer Aneignung hervortreten ldsst, sagt etwas aus iiber das, was sie ist und

worauf sie hinauswill."

%8 Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitit®, 14.
% Ebd., 14.
100 Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitit”, 14.
101 Ebd.,, 15.
102 Ebd.,, 16.
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2.3.3 Das nationale Gedichtnis

In diesem Zusammenhang ergianzt A.A. in ihrer 2006 erschienenen Monographie
Der  Lange  Schatten  der  Vergangenheit  die  bisherigen  kollektiven
Gedichtnisformationen um die des politischen nationalen Gedéchtnisses. Ihre Auslegung
der nationalen Gedéchtnisbildung stiitzt sich auf die Sichtweise des franzosischen
Religionswissenschaftlers und Schriftstellers Ernest Renan. Er erklart den Zusammenhalt
von Nationen nicht ausschlieSlich anhand von Merkmalen wie gleicher Rasse, Religion,
Sprache oder Geographie, sondern fiihrt auch einschneidende historische Erlebnisse, die
eine Nation als Erfahrensgemeinschaft macht, als identitétsstiftend an.!0?

Dieses auf iiberlebenszeitliche Dauer angelegte nationale Gedéchtnis beschreibt
A.A. als ein aufoktroyiertes Gedéchtnis, welches einheitlich konstruiert sei und in einem
politisch-institutionellen Rahmen zur Identitétsbildung einer Nation beitrage.'”* Durch
die Konstruktion einer gemeinsamen Vergangenheit, in der mentale Bilder zu Ikonen und
Erzéhlungen zu Mythen verschmelzen, werde der zukunftsgerichtete Wille einer Nation
bestdrkt. A.A. misst der Mythisierung im Kontext der Nationsbildung eine besondere
Bedeutung bei und sieht deren Produktion nicht unbedingt als Verfialschung von
historischen Tatsachen. Threr Meinung nach kdnne Mythos als eine Form gesehen
werden, in der die Geschichte affektiv angeeignet und aus einer identitétsspezifischen

Perspektive betrachtet werde:

Mythos in diesem Sinne ist eine fundierende Geschichte, die nicht durch
Historisierung vergeht, sondern mit einer andauernden Bedeutung ausgestattet wird, die
die Vergangenheit in der Gegenwart einer Gesellschaft prdsent hdilt und ihr eine

Orientierungskraft fiir die Zukunft abgewinnt.”

In diesem Zusammenhang fordert A.A. die Ablosung des Forschungsparadigmas
der Ideologiekritik durch das des nationalen Gedéchtnisses, um Fille von Aneignung und
Verfilschung von Geschichte genauer untersuchen und unterscheiden zu konnen. Sie
begriindet ihre Forderung mit der Feststellung, dass die Sinngebung und Uberhéhung von
Geschichte in Form von Denkmailern, Monumenten und heiligen Orten sich nicht auf eine

Verfélschung historischer Tatsachen reduzieren lasse, denn sie seien selbst historische

103 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 39.
104 Ebd., 37.
105 Ebd., 40.
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Tatsachen.!' Mythen entsprechen gemil A.A. dem gewiinschten Selbstbild und Zielen
einer Gruppe. Aufrechterhaltung und Weitergabe dieser Mythen sei nicht wie beim
kommunikativen Gedichtnis von ihrer Tragerschaft abhidngig, sondern davon wie
funktional oder dysfunktional sie fiir eine Gruppe seien.!'?’

A.A.’s Ausfilhrungen zur Mythisierung im Kontext der nationalen
Gedéachtnisproduktion basiert auf ihrem Verstidndnis von Geschichte und Gedéchtnis als
zwei Modi der Erinnerung, die sich nicht ausschlieBen miissen. Entgegen dem
Verstindnis von Halbwachs und Nora, die eine strikte Trennung von Geschichte und
Gedéchtnis postulieren, statuiert A.A., dass sich eine so verstandene dualistische
Beziehung von den beiden Begriffspaaren im Zeitalter der Postmoderne nicht
aufrechterhalten lasse. Demzufolge sei man sich im wissenschaftlichen Diskurs dariiber
einig, dass es keine Geschichtsschreibung gébe, die ohne Gedéchtnisarbeit moglich sei.
A.A. wendet sich in ihren Ausfiihrungen sowohl gegen eine strikte Trennung der Begriffe
als auch gegen eine vollstindige Gleichsetzung. Sie schldgt daher ein perspektivisches
Verstindnis von Geschichte und Gedéichtnis vor. Dieser Ansatz ermogliche es zu fragen,
wie die Begriffe produktiv aufeinander bezogen und analytisch nutzbar gemacht werden

konnten. 108

Ein perspektivisches Verstindnis von Geschichte und Gedichtnis in der
wissenschaftlichen Auseinandersetzung mit der Vergangenheit ermogliche die
Einbeziehung sowohl memorialer Funktionen, welche Geschichte und Gedéchtnis
verkniipfen, als auch kritischer Funktionen, welche Geschichte und Gedéchtnis

trennen.!%’

2.3.4 Das Gediichtnis als ars und vis, Funktions- und Speicherged:chtnis

In ihrer 1999 erschienenen Monographie Erinnerungsrdume fiihrt A.A. die
gedichtnistheoretischen  Begriffspaare ars und vis sowie Funktions- und
Speichergedichtnis aus. Demzufolge sei das Gedachtnis als ars, als Kunst oder Technik
zu verstehen, welches sich an dem topologisch gepriagten Modell der antiken
Mnemotechnik anlehnt.!!? Gedichtnis als ars bezeichnet A.A. konkret als Speichern. Bei

diesem Prozess konnten Informationen eingegeben und unveridndert wieder abgerufen

106 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 41.

107 Ebd., 40.

108 Assmann, Erinnerungsriiume, 132-134.

109 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 51.

19 Fiir ausfiihrlichere Informationen zur Mnemotechnik: Vgl. Assmann, Erinnerungsriiume, 27.
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werden. Speichern wird in diesem Zusammenhang als Sonderfunktion des menschlichen
Gedichtnisses verstanden wie beispielsweise Auswendiglernen von Wissensinhalten.
Dabei handele es sich um ein rdumliches Verfahren, unabhidngig vom Faktor Zeit,
materiellen Trigern oder technischen Apparaturen.'!! Wohingegen sie das Gedéchtnis als
vis konkret als Erinnern bezeichnet, eine Art anthropologische Kraft, die von der
Dimension der Zeit abhédngig sei, da diese transformierend auf Gedéchtnisinhalte wirke.
Der Akt des Erinnerns wirke rekonstruktiv auf die Gedéchtnisinhalte des vis, wodurch es
zu einer Differenz zwischen den eingegebenen und abgerufenen Informationen komme.
Gedichtnisinhalte als vis wiirden selektiert wiedergegeben, wobei die fiir die
gegenwirtige Situation relevanten Inhalte erinnert andere vergessen wiirden. !

Des Weiteren unterscheidet A.A. die komplementiren Gedéchtnismodi
Funktions- und Speichergedichtnis, um die dynamischen Prozesse von Erinnerung und
Vergessen im kulturellen Gedéichtnis zu differenzieren. Gemdfl A.A. beinhalte das
,bewohnte*“ Funktionsgedichtnis bedeutungsgeladene Gedichtnisinhalte, an denen ein
Kollektiv sich bedienen kann. Seine wichtigsten Merkmale seien Gruppenbezug,
Selektivitit, Wertbindung und Zukunftsorientierung.!'>  Das ,,unbewohnte*
Speichergedéchtnis hingegen beinhalte ungebundene bedeutungsneutrale Informationen,

die keinen vitalen Gegenwartsbezug hitten:

Auf kollektiver Ebene enthdlt das Speichergeddchtnis das unbrauchbar, obsolet
und fremd Gewordene, das neutrale, identitdits-abstrakte Sachwissen, aber auch das
Repertoire verpafster Moglichkeiten, alternativer Optionen und ungenutzter Chancen.
Beim Funktionsgeddchtnis dagegen handelt es sich um ein angeeignetes Geddchtnis, das
aus einem Prozef3 der Auswahl, der Verkniipfung, der Sinnkonstitution (...) hervorgeht.
Die strukturlosen, unzusammenhdngenden Elemente treten ins Funktionsgeddchtnis als
komponiert, konstruiert, verbunden ein. Aus diesem konstruktiven Akt geht Sinn hervor,

eine Qualitdt, die dem Speichergediichtnis grundsitzlich abgeht.!'

Das Verhiltnis dieser beiden Erinnerungsmodi sei nach A.A perspektivisch. So

sei das Funktionsgedéchtnis als Vordergrund zu verstehen, der sich vor dem Hintergrund

1 Assmann, Erinnerungsriume, 27-29.
12 Ebd., 27-29.

113 Ebd., 134.

114 Ebd., 137.
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des Speichergedédchtnisses abhebe. Das Funktionsgedéchtnis erfiille zentrale Aufgaben
wie Legitimation, Delegitimation und Identitétskonstruktion einer Gesellschaftsform.
Das Speichergedichtnis diene hierbei als Reservoir zukiinftiger Funktionsgeddichtnisse'!’
und somit als Ressource zur Erneuerung kulturellen Wissens, wodurch ein kultureller
Wandel iiberhaupt ermoglicht werde. Sofern Informationen des Speichergedéchtnisses
zusétzliche sinnstiftende Elemente aufwiesen, konnten sie in das Funktionsgedéchtnis
iibergehen. Aber auch Wissensinhalte, die fiir das Funktionsgedichtnis ,,unbrauchbar
erscheinen, konnten in das Archiv des Speichergedichtnisses zuriickfallen. Funktions-
und Speichergedichtnis, deren Inhalte sich {iiberschneiden konnen, stiinden in
Wechselwirkung zueinander. Entscheidend sei hierbei der Grad der Durchléssigkeit
beider Erinnerungsmodi, der die Moglichkeit von Verdnderung und Erneuerung des
kulturellen Gedéchtnisses bestimme. So wie das Funktionsgedichtnis bediirfe das
Speichergedichtnis einer stindigen Pflege durch entsprechende Institutionen, die
kulturelles Wissen aufbewahren, festhalten und zirkulieren lieBen. Archive, Museen,
Bibliotheken, Gedenkstétten sowie Forschungsinstitute und Universitdten kommen dieser
Aufgabe mnach. Sie stellen das kulturelle Wissen ohne instrumentellen
Identifikationsbezug zur Verfiigung.'!®

In diesem Zusammenhang verweist A.A. auf die Besonderheiten der kulturellen
und nationalen politischen Gedéichtnisformationen im Spannungsverhiltnis von
Funktions- und Speichergedichtnis. Das nationale politische Gedéchtnis habe wie das
kulturelle Geddchtnis die Aufgabe, das kollektive Gedéchtnis einer Gemeinschaft zu
transportieren und somit ein kollektives Langzeitgeddchtnis auszubilden. Sie
unterscheiden sich jedoch in den Formen ihrer Reproduktion. Wihrend das auf
Homogenisierung und Eindeutigkeit ausgerichtete nationale Gedéchtnis seine
Stabilisierung durch nachdriickliche inhaltliche Engfiihrung, hohe Symbolkraft,
kollektive Rituale und normative Verbindlichkeiten erreiche, zeichne sich das kulturelle
Gedéchtnis durch seine heterogene Auspriagung aus. Werde das Speichergedichtnis einer
Gesellschaft, welches den Anspruch habe bedeutungsneutral und nicht
identitdtsbestimmend zu sein, stark vereinheitlicht, kontrolliert oder gar abgeschafft,

komme es unweigerlich zu einer Manipulation des Funktionsgedichtnisses. !’

115 Assmann, Erinnerungsriiume, 140.
116 Ebd., 138-140.
17 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 57-58.
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Durch die Assmann’sche Erweiterung des terminologischen Feldes durch
Gedichtnis als vis und ars sowie Funktions- und Speichergedéchtnis werden Formen und

Wandlungsprozesse des kulturellen Gedéchtnisses erklérbar.

2.3.5 Gedéachtnisstrategien: heille und kalte Optionen

Ausgehend von Claude Levi-Strauss theoretischen Ausfiihrungen entwickelt J.A
das Konzept der kalten und heiflen Kulturen, welche er als kulturelle Optionen oder
gedichtnispolitische Strategien versteht, die unabhédngig von historischer Epoche und
technischem Entwicklungsstand gegeben seien.!!'® Demnach gehe es bei der kalten Option
darum, geschichtlichen Wandel zu blockieren, sozusagen ,einzufrieren. Der
sinnstiftende Erinnerungsprozess duflere sich hier im Wiederkehrenden, Regelmdfiigen,
nicht im Einmaligen oder Auflerordentlichen. Er liegt in der Kontinuitdt nicht in Bruch,
Umschwung oder Verdnderung.!”® Die Herrschaftslegitimation gestalte sich nach J.A.
einerseits  retrospektiv.  durch  Herkunft, kontinuierliche Genealogien oder
Herrscherdynastien, andererseits prospektiv. durch  Monumentalisierung  der
gegenwirtigen Macht flir die Zukunft, welche die Nachwelt zu einem prospektiven
Andenken verpflichte.'?® Auch der aktive Prozess des Vergessens hinge mit dem Wunsch
nach Machterhalt zusammen und duBlere sich in der Bemiihung um geschichtlichen
Stillstand. Bei der heien Option hingegen &uflerten sich sinnstiftende
Erinnerungsprozesse in dem Einmaligen, AufBerordentlichen sowie im Wandel und
Verianderung. Nach Wandel und Verdnderungen wiirden unterdriickte oder benachteiligte
Gesellschaftsteile streben, fiir die Erinnerung zu einer Form des Widerstandes werden
konne. Mit ihren rivalisierenden Gedéchtnisinhalten strebten sie einen
zukunftsorientierenden Wandel an.!'?!

In diesem Zusammenhang fiihrt J.A. den Begriff der Mythomotorik ein. Im
Wesentlichen bezeichnet dieser Begriff die handlungsleitende Wirkung eines Mythos,
den J.A. als narrativen Vergangenheitsbezug versteht.!?> Hierbei konne die
Mythomotorik ~ von  kollektiver ~ Erinnerung  zwei  gesellschaftspolitische

Wirkungsrichtungen haben. In kalten Gesellschaften kdnne ein Mythos eine fundierende

18 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 6.
119 Ebd., 70.

120 Ebd., 71.

121 Ebd., 72-73.

122 Ebd., 78.
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Funktion {ibernehmen, insofern als dass er die gegenwirtigen Gesellschaftsverhiltnisse
als sinnvoll, gottgewollt, notwendig und unabiinderlich’? legitimiere. In heiBen
Gesellschaften wiederum erfiille ein Mythos eine kontrapriasentische Funktion.
Gegenwirtige Gesellschaftsverhiltnisse werden als defizitdr wahrgenommen und
zugunsten eines heroischen Zeitalters in der Vergangenheit relativiert. Mythos wirke hier
als Motor fiir einen Wandel zu einer neuen verdnderten Gesellschaft.!?*

J.A. betont hinsichtlich der Differenzierung in kalte und heile Optionen, dass
Gesellschaften nicht ausschlieBlich der einen oder anderen Option zugeordnet werden
miissen. Folglich seien changierende Elemente zwischen heill und kalt moglich.!?> Auch
die Charakterisierung in fundierend und kontraprisentisch sei nicht absolut. Ein Wandel
von einem fundierenden Mythos zu einem kontrapriasentischen sei ebenso moglich wie

mythisch geformte Erinnerung, die beide Charakteristika in sich vereinen wiirden.!2°
2.4 GEDACHTNISMEDIEN

Kollektives Gedcichtnis ist ohne Medien nicht denkbar.'?’

Diese priagnante Aussage von Erll beschreibt die allgemeingiiltige Erkenntnis in
der kulturwissenschaftlichen Gedachtnisforschung, dass die Bildung und Weitergabe von
Wissen und Versionen einer kollektiven Vergangenheit im kulturellen Kontext erst durch
Medien moglich seien. Zu den Gedichtnismedien zéhlen sowohl die dltesten Basismedien
wie Miindlichkeit und Schriftlichkeit, als auch Buchdruck, Radio, Fernsehen und Internet
zur Verbreitung von Versionen gemeinschaftlicher Vergangenheiten. Auch
symboltrachtige =~ Medien, die  Anldsse eines ritualisierten  kollektiven
Erinnerungsprozesses darstellen, seien als Gedédchtnismedien zu bezeichnen. Hierzu
zdhlen beispielsweise Kommemorationsriten, Jahrestage, Denkmaéler, Grédber, Bauten

oder Orte.!??

Im Hinblick auf individuelle und kollektive Erinnerungsformationen seien

9

Gedichtnismedien bedeutende Vermittlerinstanzen und Transformatoren’?® zwischen

123 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 79.

124 Ebd., 79.

125 Ebd., 70.

126 Ebd., 79.

127 Brll, Kollektives Gedcichtnis und Erinnerungskulturen, 135.
128 Ebd., 135.

129 Ebd., 135.
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diesen beiden Formen der Erinnerung. Erst durch die mediale Darstellung und
Verbreitung konnten individuelle zu kollektiven Erinnerungsinhalten werden. Da, wie
schon in vorangegangenen Kapiteln ausgefiihrt, Erinnerung nicht einfach die
Vergangenheit wiedergebe, sondern vielmehr ein selektiver und konstruierter Prozess sei,
stellt sich die Frage nach der Rolle von Gedichtnismedien hinsichtlich kollektiver
Konstruktionsprozesse. Medien seien in diesem Zusammenhang nicht neutrale Triager
von gedéchtnisrelevanten Informationen, da FErinnerung nicht die faktische
Vergangenheit wiedergebe, sondern eine Form von kollektiver Wirklichkeitskonstruktion
darstelle.  Medien  seien  mafgeblich am  Konstruktionsprozess  von
Vergangenheitsversionen, Werten und Normen sowie Identititskonzepten einer
Gesellschaft beteiligt.!’® Die Feststellung, dass erinnerungskulturell bedeutsame
Vergangenheitsversionen mediale Konstrukte seien, mache sie laut Martin Seel nicht zu
falschen oder unwirklichen  Vergangenheiten. Vielmehr bieten mediale
Wirklichkeitskonstruktionen die Mdoglichkeit des kollektiven Bezugs auf zeitliche

Prozesse:

Aus der internen Verbindung von Medialitit und Realitdt folgt (...) nicht, alle
Wirklichkeit sei im Grunde eine mediale Konstruktion. Es folgt lediglich, dass es mediale
Konstruktionen sind, durch die uns oder iiberhaupt jemandem so etwas wie Realitdt

gegeben oder zugdnglich ist.!3!

Diesen theoretischen Ausfiihrungen schlie8t sich auch das Forscherehepaar
Assmann an. Thr Konzept des kulturellen Gedéchtnisses basiert maBgeblich auf
medientheoretischen Annahmen und sei laut Erll als das bislang differenzierteste
Gedichtnismedienkonzept zu bezeichnen.!'*? Der Begriff des Gedichtnismediums spielt
in der Assmann’schen Gedéchtnistheorie eine wichtige Rolle als Erinnerungsvehikel,
welches zwischen nicht personlich gelebter Vergangenheit und Gegenwart vermittelt.

Das kulturelle Gedichtnis sei demzufolge abhédngig von den jeweiligen Medien, die in

130 Brll, Kollektives Gedcichtnis und Erinnerungskulturen, 135.

131 Martin Seel, ,,Medien der Realitit und Realitit der Medien*, Medien-Computer-Realitdit.
Wirklichkeitsvorstellungen und Neue Medien, Hrsg. Sybille Kramer (Frankfurt am Main 1998), 255.
132 Astrid Erll, ,,Medium des kollektiven Gedichtnisses: Ein (erinnerungs-)kulturwissenschaftlicher
Kompaktbegriff, Medien des kollektiven Geddchtnisses. Konstruktivitit-Historizitdt-Kulturspezifitdit,
Hrsg. Astrid Erll/ Ansgar Niinning (Berlin 2004), 8.
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einer Gesellschaft zur Anwendung kommen. Es verdndere seine Beschaffenheit mit dem

Medienwandel von:

Oralitdt zu Schriftlichkeit, von Schriftlichkeit zu Druck, von Druck zu Fotografie,

von Fotografie zu neuen auditiven und visuellen Medien und ihrer Digitalisierung.'>

Anhand dieser den Medienepochen zugeordneten Begrifflichkeiten beschreiben
A.A. und J.A. den Wandel der medialen Gedéchtnisgeschichte. Wahrend in der
Oralkultur das Gedéachtnismedium und ihre Tréger identisch seien, wiirden im Laufe der
Geschichte Medium und Triager getrennt. Dies gelte insbesondere fiir die rezente
Medienepoche der digitalen Speichermedien, welche hinsichtlich Menge,
Dauerhaftigkeit, Zugriff und Verbreitung von Daten neue Moglichkeiten der
Informationsverarbeitung bieten.

J.A. benutzt erstmals in seiner 1992 erschienen Monografie Das kulturelle

Geddchtnis den Begriff des Mediums und definiert ihn wie folgt:

Die kulturelle Formation ist das Medium, durch das eine kollektive Identitdt
aufgebaut und iiber Generationen hinweg aufrechterhalten wird (...) Riten und Tinze,
Muster und Ornamente, Trachten und Tdtowierungen, Essen und Trinken, Monumente,
Bilder, Landschaften, Weg- und Grenzmarken. Alles kann zum Zeichen werden, um

Gemeinsamkeit zu kodieren.’3*

Er betont jedoch, dass nicht das Medium selbst, sondern die Symbolfunktion und
Zeichenstruktur, die ihm anhaftet, entscheide, welche Gedachtnisinhalte eines Kollektivs
vermittelt wiirden.

A.A. widmet in ihrer 1999 erschienen Monografie Erinnerungsrdume einen
vollstindigen Teil dem Begriff Medien, dem sie die Speichermedien Schrift, Bild,
Korper, Orte unterordnet. Ohne diese externen Speichermedien, die sie als das kulturelle
Gedéchtnis fundierende materielle Stiitzen beschreibt, lasse sich kein generationen- und

epocheniibergreifendes Geddichtnis aufbauen. '3

133 Aleida Assmann, ,,Zur Mediengeschichte des kulturellen Gedichtnisses*, Medien des kollektiven
Geddchtnisses. Konstruktivitit- Historizitdt- Kulturspezifitdit, Hrsg. Astrid Erll/ Ansgar Niinning (Berlin
2004), 59.

134 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 139.

135 Assmann, Erinnerungsriiume, 20.
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Im Folgenden setzt die Autorin ihren Fokus auf Orte als Gedédchtnismedien, da es
der Beantwortung der Forschungsfrage dienlich ist.

A.A. erkennt in ihren theoretischen Ausfiihrungen die Relevanz der
Raumbezogenheit fiir das Gedéchtnis an, nimmt jedoch eine genauere Unterscheidung
zwischen den Begriffen Raum und Ort vor. Den Raum bezeichnet sie demnach als
abstrakte Dimension menschlichen Handelns, welche formbar und disponibel sei. Er
konne vermessen, kartographiert, strukturiert und modelliert’’* werden. Der Ort
hingegen sei bereits durch vollzogene Handlungen gekennzeichnet und individualisiert,
denn an Orten haften menschliche Schicksale, Erfahrungen, Erinnerungen.'y’

In diesem Zusammenhang fiihrt A.A. den von ihr vielzitierten Satz Ciceros Grofs
ist die Kraft der Erinnerung, die Orten innewohnt'3® an und bringt damit die spezifische
Gedéchtnis- und Bindungskraft von Orten zum Ausdruck. Demnach seien die
Erinnerungserfahrungen an Schauplétzen, an denen biographisch, historisch oder religids
bedeutende Erlebnisse stattgefunden haben, lebhafter und einpragsamer als die, die nur
vom Horensagen und Lesen herriihren. Diese gedidchtnismedialen Orte seien Ausdruck
eines identitdtsspezifischen Kollektivgeddchtnisses und konstitutive Stiitzen der
Erinnerung einer Gesellschaft, die selbst nach einer langen Zeit des Vergessens und
Nichtbeachtung die Erinnerung bestirken und beglaubigen konnten, indem sie die
Erinnerung lokal im Raum verankern und bewahren wiirden. Hierbei differenziert sie
verschiedene Orte als Gedidchtnismedien insofern, als dass sie unterschiedliche
symbolische Aufladungen erfiihren und folglich unterschiedliche Gruppen und
Gedichtnisse ansprechen wiirden. So nennt sie neben dem Generationenort, den heiligen
Ort, den Erinnerungsort, den Gedenkort und den traumatischen Ort. '3

Folglich ziehe ein Generationenort seine bindende Gedichtniskraft aus der
langfristigen Verbindung von Familien und Gruppen an einen bestimmten Ort. Da sich
an diesem geografischen Ort eine Generationenkette aus lebenden sowie toten

Verwandten bilde, entwickle sich ein enges Verhiltnis zwischen Mensch und Ort.'4°

136 Aleida Assmann ,,Das Gedichtnis der Orte — Authentizitit und Gedenken.*, Firma Topf & Séhne —
Hersteller der Ofen fiir Ausschwitz. Ein Fabrikgelinde als Erinnerungsort?, Hrsg. Aleida Assmann
[et al.] (Frankfurt am Main 2002), 197.

137 Ebd., 197.

138 Cicero, De finibus bonorum et malorum. Uber das héchste Gut und das gréBte Ubel, 394-396.

139 Assmann, Erinnerungsriiume, 298-299.

140 Ebd., 301-303.

40



Heilige Orte beschreibt A.A. als eine Art sakrale Kontaktzone zwischen Gott und
Mensch und unterstreicht ihre immanente Bedeutung, die ihnen von Religionen
zugeschrieben wiirden. Diese Orte, an denen die mythische Anwesenheit von Géttern
erfahren werden konne, hoben sich durch besondere Tabus hervor. A.A. spricht sogar von
einem menschlichen Grundbediirfnis nach heiligen Orten’*’, mit denen der Wunsch nach
einer Form von spiritueller Erfahrung, Bufle und Wunder verbunden sei. Heilige Orte

2 In diesem

seien oft Ziel von Pilgerreisen, insbesondere Mirtyrergriber.'t
Zusammenhang nennt A.A. die Totenmemoria als ortsfeste Gedenkpraxis, bei dem die
Prisenz des Toten dem Ort ein heiliges spirituelles Element verleihe.'*? Nicht selten
unterldgen heilige Orte auch dem Prozess des Vergessens, bei dem das vorgéingige
Gedéchtnis iiberschrieben und geloscht werde und das neue Gedichtnis wieder fiir
unausloschlich erklart werde. Heilige Orte seien nicht nur durch den Bezug auf eine
mythische Vergangenheit gepridgt, sondern auch durch die Monumentalisierung der
gegenwirtigen Macht fiir die Zukunft. Hierbei stehe das Anliegen des Machtinhabers,
den Raum mit den Zeichen seiner Macht zu iiberschreiben, im Vordergrund. Dies duflere
sich in einer monumentalen Memorialarchitektur, welche die Nachwelt zu einem
prospektiven Andenken verpflichte.'#*

Den Begriff des Erinnerungsortes beschreibt A.A. als historische Gedenkorte
einer einmaligen und vergangenen Gottesbegegnung.'* So konnten Erinnerungsorte das
Gedéchtnis an einmalige historische Ereignisse oder Personen festhalten, in denen die
Geschichte Gottes mit seinem Volk rdumlich konkretisiert und beglaubigt war.
Grundsitzlich grenzt A.A. den Begriff des Erinnerungsortes von dem des heiligen Ortes
ab, betont jedoch, dass ein Erinnerungsort zwischen heiligem Ort und historischem
Gedenkort changieren konne. !4

Den Gedenkort definiert sie als einen Ort, der durch eine Diskontinuitét zwischen

Vergangenheit und Gegenwart gekennzeichnet sei. An einem Gedenkort sei eine

bestimmte Geschichte abrupt abgebrochen, was sich in Ruinen und Relikten

141 Assmann, Erinnerungsriiume, 305.

142 Ebd., 303-305.

143 Ebd., 325.

144 Aleida Assmann, ,,Das Gedichtnis der Orte*, Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Literaturwissenschaft
Und Geistesgeschichte, 68. Jahrgang Heft 1. Hrsg. Albrecht Koschorke et al (Konstanz 1994), 21

145 Assmann, Erinnerungsriiume, 305.

146 Ebd., 305-308.
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materialisiere und als fremde Uberreste von der Umgebung abhebe. Jedoch konne ein mit
seinen materiellen Relikten beziehungslos zum oOrtlichen Leben der Gegenwart
bestehender Gedenkort wieder zu einem Bezugspunkt eines neuen kulturellen
Gedéchtnisses werden. Diese Orte seien dann allerdings erklarungsbediirftig und miissten
durch Erinnerungen und damit verbundene Narrative wieder gesichert werden.'*” Sobald
die Uberreste eines Gedenkortes ohne diesen Kontext blieben, wiirden sie zu

148 und ein Fall fiir die Archéologie. Des Weiteren beschreibt

Monumenten des Vergessens
A.A. Gedenkorte als solche, an denen Vorbildliches geleistet oder exemplarisch gelitten
wurde.'”® Selbst dramatische Ereignisse wie Niederlage oder Tod konnten im
mythischen, nationalen und historischen Gedichtnis positiv erinnert werden, sofern sie
fiir die kollektive Identitétsbildung sinnstiftend seien und somit als normative Kraft
wirken konnten.!3°

Den traumatischen Ort unterscheidet A.A. von einem Gedenkort insofern, als dass
dieser sich einer affirmativen Sinnbildung versperre. Den traumatischen Ort kennzeichne,
dass die mit ihm verbundene Geschichte nicht erzdhlbar sei. Die Erzdhlung dieser
Geschichte sei durch individuelle psychische Hemmungen oder soziale Tabus einer
Gruppe blockiert. Dieser Begriffskategorie ordnet sie die Gedachtnisorte des Holocaust
zu.151

Aleida Assmann differenziert zwischen diesen verschiedenen Gedéichtnisarten,
die in Orten eingelagert sind, lisst jedoch Uberlappungen und Wandel zu. Ein Ort konne
somit verschiedene Elemente beherbergen. Ein Ort konne vergessen werden und mit ihm
der kulturelle gesellschaftliche Bedeutungsrahmen, aber er konne auch wieder erinnert
und damit zum Bezugspunkt eines neuen kulturellen Gedéchtnisses werden. Das
Gedcichtnis der Orte unterscheidet A.A. deutlich von den Ortern des Gediichtnisses.
Wihrend das Gedichtnis der Orte an eine bestimmte Stelle fixiert sei, von der es nicht

abzuldsen sei, zeichnen sich die Orter der Gedichtniskunst gerade durch ihre

Ubertragbarkeit aus. !>

147 Assmann, Erinnerungsriiume, 308-310.
148 Ebd., 315.

149 Ebd., 328.

130 Ebd., 328.

131 Ebd., 328-330.

152 Ebd., 313.
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3 NEO-OSMANISMUS

Um der Definition des Neo-Osmanismus im Kontext tiirkischer Erinnerungskultur
ndher zu kommen, erfolgt an dieser Stelle eine Definition des Begriffes Neo-
Osmanismus. Hierbei gibt die Betrachtungsweise der Ideologie des Osmanismus als im
Gegensatz zur Griindungsideologie der Tiirkischen Republik Aufschluss tiber die
identititsstiftende Re-Interpretation des osmanischen Erbes in der heutigen modernen
Tiirkei. Ausgehend von einer Definition des Neo-Osmanismus und der Erlduterung seiner
wesentlichen konstitutiven Elemente, folgt eine Darstellung der soziokulturellen
Entstehungsfaktoren, die das Aufkommen eines neo-osmanischen Diskurses in der
Tiirkei gefordert haben. AnschlieBend erfolgt eine Einbettung in den historischen
Kontext, wobei vornehmlich die Zeit ab den 1980er Jahren bis in die Gegenwart
betrachtet wird. Die 1980er Jahre stellen hinsichtlich der Riickbesinnung auf ein
osmanisch-islamisches Wertegeriist einen Wendepunkt im &6ffentlichen Diskurs dar. In
diesem Zusammenhang ist ein Blick auf den Wandel der parteipolitischen
Interpretationen des Neo-Osmanismus unverzichtbar fiir das Verstdndnis des Begriffs im

Kontext aktueller tiirkischer Erinnerungskulturen.

3.1 BEGRIFFSDEFINITION

Indem man das Konzept des Osmanismus als eine Ideologie des modernen
politischen Patriotismus interpretiere, komme man laut Yilmaz Colak den Ursachen der
tiirkischen Aspiration, wieder eine regionale Macht zu werden, ndher. Den Osmanismus
beschreibt er als ein von oben instruiertes Staatsprojekt, welches unter Anerkennung der
Gleichberechtigung aller osmanischen Biirger, ungeachtet ihrer Religion, eine Nation der
Osmanen anstrebte. Durch die formelle Anerkennung der multi-ethnischen und multi-
lingualen Bevolkerungsstruktur des Osmanischen Reiches, versuchte der Staat den im
19.Jahrhundert aufkommenden sezessionistischen Unabhingigkeitsbestrebungen,
insbesondere in den Balkangebieten, entgegenzuwirken. Die hierzu erlassenen

Reformedikte, wie das Tanzimat Fermani, sowie die Verabschiedung der ersten
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osmanischen Verfassung Kanun-i Esasi waren einer Reartikulation des millet- Systems
zweckdienlich und bildeten die politische Grundlage fiir das Konzept des Osmanismus.
Gemal Colak umfasste diese Ideologie einer osmanischen Einheit die Idee eines
gemeinsamen Heimatlandes basierend auf dem Merkmal einer modernen patriotischen
Staatsbiirgerschaft unter allgemeingiiltiger Gesetzgebung.!>* Kemal Karpat definiert
Osmanismus als Versuch der osmanischen Regierung, eine Staatsbiirgerschaft als
kollektive politische Identitit zu definieren und so die religidsen, ethnischen und
sprachlichen Differenzen in der Bevélkerung zu tiberwinden.!®* Colak schliefit sich
Karpats Ausfiihrung an und bezeichnet in diesem Zusammenhang die Re-Definition des
millet-Systems als neue moderne Version eines kulturellen Pluralismus unter einer

osmanischen Staatsbiirgerschaft:

(...) as a modern version of cultural pluralism, Ottomanism served to create a
consciousness of being Ottoman through melting various groups into one pot,

establishing a modern citizenship.’>’

Trotz aller Bemiihungen eine alle osmanische Biirger umfassende kollektive
politische Identitit des Osmanismus zu bilden, schlug das Staatsprojekt fehl. Der
osmanische Unionsgedanke war den ethnischen Nationalbestrebungen unterlegen.'*¢ Mit
den Folgen der Balkankriege in den Jahren 1912 und 1913 wurde das Osmanische Reich
in Europa bis in die heutigen Grenzen der Tiirkei verdridngt und musste groe Gebiete an
die Nachbarldnder abtreten. Aus der Ideologie des Osmanismus entwickelte sich die

157 Diese war im Wesentlichen von

Philosophie des Turanismus der Jungtiirken.
vorangegangenen Debatten und Praktiken zum Osmanismus beeinflusst und prégte
malgeblich das Verstindnis der Jungtiirken beziiglich politischer Gemeinschaft,
Heimatland und Loyalitit. Die politischen Ausfiihrungen der Jungtiirken umfassten eine

Reorganisation des Staates sowie die Adaption westlicher Reformen. Wie diese

133 Y1lmaz Colak, “Ottomanism vs. Kemalism: Collective Memory and Cultural Pluralism in Turkey”,
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and Turk”, Ottoman Past and Today’s Turkey, Hrsg. Kemal Karpat (Leiden, Boston, K6ln 2000), 6.
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Blumi/ Hakan Yavuz (Salt Lake City 2013), 1-30.
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Reformen in Einklang mit der Rolle des Islams in dem staatlichen
Modernisierungsprojekt und im Hinblick auf die Beziehungen zu den europiischen
Staaten hétten vereinbar sein konnen, war bereits zur Zeit der Jungtiirken und ist bis heute
tiber ein Jahrhundert spéter kritischer Gegenstand der tiirkischen Politik.!*®

Nach der Republiksgriindung wurde das Konzept Osmanismus auf soziale und
kulturelle Bereiche wie Literatur, Kunst und Musik beschriankt. Schriftsteller und Dichter,
die die Philosophie des Osmanismus den Rezipienten im Volk weiterhin zugédnglich
machten, begriindeten ihr Anliegen damit, dass die osmanische Vergangenheit ein
wesentliches konstitutives Element der tlirkischen Identitét sei und man sich daher von
seiner osmanischen Geschichte nicht restlos entfremden konne.!

Hinsichtlich dieses identititsstiftenden Merkmals bezeichnet Yavuz Hakan den

Osmanismus als Ausdruck eines kollektiven Paradigmas:

It was a way of ,living and thinking’ in the last great cosmopolitan empire that
came after the Roman empire...It was not only a history of military conquests and
conflicts, but also a vast confluence of culture, education, art, trade, urbanism and

diplomacy.’%

Die Wiederentdeckung der osmanischen Vergangenheit sowie das Verstindnis
ihrer Errungenschaften und Misserfolge konnen dazu dienen, die Dynamiken der
tiirkischen Geschichte einzuordnen und erkldren die Hintergriinde des Bestrebens der
Tiirkei, sich wieder als Regionalmacht zu etablieren.!'®!

Das Prifix Neo vor dem Substantiv Osmanismus driickt aus, dass die Ideologie
des Osmanismus eine Wiederbelebung erfihrt. Der aktuelle Begriff des Neo-
Osmanismus beruft sich auf einen tiefgehenden Bedeutungskomplex, welcher zutriglich
fiir das Projekt der Erinnerung und Nostalgie ist. Laut Yavuz inkludiere dieser Terminus
Ideen- und Wertvorstellungen iiber die Eigenreflexion der Tiirkei und ihrer
gesellschaftlichen Weltanschauung. Folglich beschrinke sich der Begriff nicht einfach

auf die Innen- und AuBenpolitik des Landes, er sei vielmehr ein holistisches

158 Stefano Taglia, Intellectuals and Reform in the Ottoman Empire: The Young Turks on the Challenges
of Modernity (London 2015), 3f, 139.
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442.

160 Ebd., 442.
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Ideenkonstrukt, welches essentiell fiir die Selbstdefinition des Landes sei. Yavuz spricht
in diesem Zusammenhang von einem ,unerreichbarem Verlangen® nach der
Vergangenheit der tiirkischen Gesellschaft. Das Resultat dieses Prozesses sei eine
verklirte, nostalgische Interpretation der eigenen Geschichte.!6?

Laut Yavuz ist der Neo-Osmanismus als konstruierter Begriff zu verstehen, der
eine Reihe verschiedener Ideen und Normen in Bezug auf die Tiirkei sowie ihre Sicht auf
die Welt umfasst. Folglich sei die Intention des Neo-Osmanismus mittels Berufung auf
historische, kulturelle und religiose Verbindungen zu ehemaligen osmanischen

Territorien eine neue nationale, jedoch nicht nationalistische Identitét zu schaffen:

Neo-Ottomanism is about constructing a new national (,milli’ not ,milliyetci’)
identity (...) by using historical, cultural, and religious ties to former Ottoman

territories.’®3

Damit entledige sich der Neo-Osmanismus der Notwendigkeit,
Staatsangehorigkeit als Zugehdrigkeit zu einem Nationalstaat zu definieren. Er schaffe
stattdessen die Mdglichkeit, Teilnehmer an einem multikulturellen Projekt zu sein, wobei
die Erinnerung an die Vergangenheit unter Zuhilfenahme unterschiedlichster Medien wie
Architektur, Kunst, Musik und Literatur rekonstruiert werde.!'®4

Bei seinen theoretischen Ausfithrungen hinsichtlich der Begriffsdefinition des
Neo-Osmanismus stiitzt sich Yavuz auf David Barchards Ausfiihrungen. Demnach prégte
Barchard bereits in den 1980er Jahren den Begriff des Neo-Osmanismus als eine von
mehreren Optionen fiir die ,,Zukunftsorientierung™ der Tiirkei und definierte diesen als
eine Art ,Bewusstsein“ fiir die imperiale osmanische Vergangenheit. Dieses
gesellschaftliche Bewusstsein sei demnach eine noch potentere Kraft als der Islam und
wiirde sich mit der steigenden Wirtschaftskraft des Landes zunehmend selbst
bestitigen. !

Folglich kdnne der Neo-Osmanismus als ein historisches Bewusstsein bezeichnet
werden, welches die gesellschaftliche Interpretation der Vergangenheit und ihre

Projektion in die Gegenwart pragt. Die neoliberale Wirtschaftspolitik unter dem

162 Yavuz, ,,Social and Intellectual Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National Vision®,
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Regierungschef Turgut Ozal in den 1980er Jahren kann als eine der priigendsten
Schliisselfaktoren bezeichnet werden, die zur Externalisierung des neuen Bewusstseins
beigetragen hat. Yavuz statuiert in diesem Zusammenhang, der Neo-Osmanismus unter
Ozal konne nicht als kompletter Bruch mit dem traditionellen Kemalismus betrachtet
werden. Die Interpretation des Neo-Osmanismus sollte keineswegs das vorangegangene
kemalistische Projekt der sdkularen Nationalstaatsbildung ersetzen, da auch hier die
westliche Orientierung der AufBlen- und Innenpolitik beibehalten wurde. Vielmehr
beabsichtigte der Neo-Osmanismus wihrend der Regierungszeit Ozals eine Modifikation
des nationalen Identititsbegriffes, durch die Einbettung der nationalen
Geschichtsschreibung als Fortfiihrung des osmanischen Erbes.!®® Der Neo-Osmanismus
unter Ozal sei nicht als anti-westlich zu bezeichnen, sondern cher als kritische
Betrachtungsweise der anti-traditionellen und anti-religiosen kemalistischen Ideologie zu
verstehen. Dieses neue Bewusstsein flir die Bedeutung und den Zusammenhang der
nationalen Geschichtsinterpretation bote die Moglichkeit, eine breitere kollektive
Identitatsbildung zu betreiben, basierend auf dem osmanischen Erbe und den
Errungenschaften der Republik. Die Wahrnehmung des osmanischen Erbes unter der
Regierungszeit Ozals sei laut Colak durch pluralistische Elemente geprigt und habe das

vorranginge Ziel verfolgt, diverse Gemeinschaften unter einer Souverénitit zu vereinen:

(...) the idea of Ottoman pluralism, which entails the peaceful coexistence of
different ethno-religious and culturual groups under a political community, was

constructed as a part of neo-Ottomanism (...)."%

3.2 SOZIOKULTURELLE ENTSTEHUNGSFAKTOREN

Der Versuch die heterogene demographische Zusammensetzung der Tiirkei in
einer gemeinsamen Identitdt zu vereinen, stellt einen bedeutenden Schliisselfaktor bei der
Entstehung des Neo-Osmanismus dar. Die Tiirkei als Nation mehrerer Identitdtsgruppen

168

umfasst diverse ethnische, linguistische sowie religiose Gemeinschaften.'*® Yavuz

bezeichnet den Neo-Osmanismus als eine Moglichkeit, diese heterogenen Gruppen unter

166 Yavuz, ,,Social and Intellectual Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National Vision®,
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einem breitgefassten Konzept der kollektiven Identitdt zu vereinen, welches sich durch
die Annahme des gemeinsamen osmanischen Vermichtnisses und dem Islam als
gemeinsamen Nenner auszeichnet. Yavuz nennt die Missinterpretation und falsche
Auslegung der osmanischen Geschichte als zentrale Instrumente der Rekonfiguration der
aktuellen nationalen Identititsbildung und der Neuauslegung eines politischen
Loyalitdtsbewusstseins. Diese neue Interpretation sei von der Vergangenheit als
imperiale Macht und dem Islam als kraftvolles Symbol geprigt.'®’

Die gegenwartige politische und gesellschaftliche Wahrnehmung der Reformen,
die mit der Republiksgriindung 1923 einhergingen, bilden gemdfl Yavuz einen weiteren
Faktor im Entstehungskontext des Neo-Osmanismus. Demzufolge seien die Reformen
ein Modernisierungsprojekt gewesen, welches sich am westlichen Vorbild orientierte und
eine nationalstaatliche Identititsbildung zum Ziel hatte. Als wichtigen Aspekt in diesem
Prozess nennt Yavuz das Unvermdgen des Kemalismus, aufgrund einer homogenen
Nationalstaatenbildung der Identititskrise angemessen zu begegnen. Dariiber hinaus
nennt er die Herausbildung der starken kurdischen Identitét, und die folgende Ablehnung
durch die europédischen Méchte. Schlussendlich stellen die Bestrebungen der Tiirkei,
ihren auBenpolitischen Einfluss im Balkan, Mittleren Osten und Kaukasus auszuweiten,
einen wichtigen Faktor dar.!”?

Weitere begiinstigende Faktoren fiir das Aufkommen eines neo-osmanischen
Diskurses seien die Demokratisierung und die Ausweitung der Debatte im 6ffentlichen
Bereich. Die von Mustafa Kemal angestrebten Reformen zur Zeit der Republiksgriindung
forcierten einen radikalen Bruch mit den osmanisch-islamischen Traditionen, mit der
Absicht einer Sékularisierung des Staates und der Gesellschaft. Die osmanische
Vergangenheit mit ihren religids verwurzelten Institutionen wurde als archaisch
etikettiert und dem Fortschritt des Landes als hinderlich angesehen. Nichtsdestotrotz
iiberlebte das Ideenkonstrukt des Osmanismus im kulturellen Gedéchtnis und konnte
infolge des Demokratisierungsprozesses als Gegennarrative in die 6ffentliche Debatte

transferiert werden. Mit der Einfilhrung des Mehrparteien-Systems wurden diese
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Gegennarrativen, mit ihrem islamisch-osmanisch gepriagten Normativen, der
Offentlichkeit zugiinglich gemacht.'”!

Ein weiterer entscheidender Aspekt des soziokulturellen Entwicklungsprozesses
des Neo-Osmanismus stelle der Wandel von ,,Geschichte “ zu ,,Gedédchtnis® dar. Laut
Yavuz stehen diese beiden Begriffe in enger Relation zueinander, diirften aber nicht als

Einheit verstanden werden: 172

Memory is more personal in nature and, as it suggests a communal understanding
of the past, it becomes codified and consolidated in a distinct narrative that is constructed
within the present context. Memory, more than history, relates to the quest for identity in
a way that individuals and communities seek to understand the past to shape their present

and future.!”?

Die Erinnerung an die osmanische Vergangenheit werde durch neue
Kulturproduktionen wie der Filmindustrie, den Medien, der Architektur, der Musik und
Literatur  rekonstruiert. = Zwar  bezeichnet Yavuz  diesen  Prozess  der
Erinnerungskonstruktion als nicht authentisch und imaginidre Fabrikation, welche
historische ~Fakten ignoriere, betont jedoch die immense Bedeutung des
gesellschaftlichen Verlangens, diesen Erinnerungen Ausdruck verleihen zu wollen und
deklariert dies als wesentliches identititsstiftendes Element des Neo-Osmanismus. ' 74,

Abschlieflend lasst sich festhalten, dass die Debatte zum Neo-Osmanismus nicht
die Vergangenheit, sondern die Gegenwart der Tiirkei und ihre potentielle
Zukunftsorientierung als wesentlichen Diskussionspunkt beinhaltet. Der Neo-
Osmanismus beinhalte in diesem Kontext mehrere Aspekte. Zum einen steht die
Konstruktion bestimmter Aspekte der osmanischen Vergangenheit und die
Dekonstruktion des kemalistischen Identitits- und Gesellschaftsverstindnisses im
Vordergrund. Zum anderen spielt die Erweiterung des sozio-politischen Einflusses in den
ehemaligen osmanischen Gebieten und die Wiedereinfithrung der Religion in die

turkische Gesellschaft eine entscheidende Rolle.
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3.3 PARTEIPOLITISCHE INTERPRETATIONEN

Wihrend die tiirkische Erinnerungskultur um die Wende des 20. Jahrhunderts von
einer Politik des Vergessens geprigt war, welche die Erinnerung an die osmanische
Vergangenheit zugunsten einer modernen Zukunftsversion des neu gegriindeten
tirkischen Nationalstaates unterdriickte, zeichnet sich die gegenwartige tiirkische
Erinnerungskultur im 21.Jahrhundert durch eine Re-Orientierung an ihrer osmanischen
Vergangenheit aus. In Bezug auf tiirkische Erinnerungskulturen spricht Esra Ozyiirek
auch von einem Political Battleground'’”> und bringt damit die Konkurrenz der
kollektiven Gedichtnisse zum Ausdruck. Ozyiireks Ausfiihrungen zufolge war es zur Zeit
der Republiksgriindung von entscheidender Bedeutung, eine Kultur des Vergessens zu
etablieren, um die neuen nationalstaatlichen Ideen und Reformen durchsetzen zu kdnnen.
Im Zuge der institutionalisierten Vergessenspolitik etablierte sich die neue Regierung als
homogener und sdkularer Nationalstaat, der das multikulturelle Erbe des Osmanischen
Reiches sowie die Betonung des Islams ablehnte.!”®

In den 1980er und 1990er begiinstigten, neben internationalen, insbesondere
nationale Faktoren das Aufkommen von vormals marginalisierten islamisch-konservativ
gepriagten Gruppen in der Tirkei. Diese taten sich als wirtschaftlich und politisch
einflussreiche Akteure insbesondere infolge des Militarputsches 1980 hervor, welcher die
Kulturpolitik der Tiirkisch-Islamischen Synthese!”” in den Vordergrund stellte. Wihrend
der Amtszeit von Turgut Ozal'’8, die laut Ozyiirek als Phase liberaler Wirtschaftspolitik
und kultureller Re-Islamisierung gilt, wurde die kulturpolitische Tendenz der

Anniherung konservativ-islamischer und nationalistischer Lager noch verstirkt.!”® Fiir

175 Ozyiirek, “Public Memory as Political Battleground”, 114-137.

176 Ozyiirek (Hrsg.), The Politics of Public Memory in Turkey, 3.
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Ozal bildete der Neo-Osmanismus einen Kernbestandteil seiner politischen und
gesellschaftlichen Vision fiir die Identitét der Tiirkei und ihrer zukiinftigen Orientierung.
Laut Yavuz war er der erste fithrende Politiker, der mit der kemalistischen Tradition brach
und seine religids konservative Uberzeugung medienwirksam 6ffentlich darstellte. Als
Folge seiner exportorientierten liberalen Wirtschaftspolitik entstand eine, vornehmlich
aus der religios konservativen anatolischen Peripherie stammende, neue Mittelklasse. '8

In den 1990er Jahren ermoglichten gesellschaftliche Transformationen in einem
politisch und wirtschaftlich liberalen Milieu einen Diskurs, der den Neo-Osmanismus
zunechmend in den Fokus Offentlicher Debatten riickte. Die neoliberalen
Wirtschaftsreformen fiithrten zum Aufkommen einer neuen wirtschaftlichen Elite, die
religios motiviert und gesellschaftlich konservativ war. Sie standen der bisher
unterdriickten osmanischen Geschichte positiver gegeniiber und gewannen im Laufe der
Zeit zunehmend an 6konomischen Einfluss. Infolgedessen nahm auch ihr Einfluss auf die
Medien, Bildung, Kunst und Politik weiter zu. Diesen Einfluss nutzen sie, um ihre
Vorstellung einer osmanisch-islamischen Vergangenheit in gegenwértigen 6ffentlichen
Debatten zu fordern. Yavuz betont die Schliisselrolle dieser konservativen anatolischen
Elite hinsichtlich der Kommerzialisierung und Wahrnehmung des Neo-Osmanismus. Sie
seien sowohl der Grund als auch die Folge der neoliberalen Wirtschaftspolitik Ozals.!®!
Diese islamisch-konservative Elite definierte das osmanische Vermaéchtnis als das
konstitutive Kernelement ihrer politischen und kulturellen Identitit. Sie legten den
ethnischen Konflikt zwischen Tiirken und Kurden als eine Folge der kemalistischen
Nationalstaatsbildung aus. Als Losung sahen sie die Re-Orientierung an die islamischen
Werte, welche den gesellschaftlichen Zusammenhalt und ein kollektives osmanisch
gepriagtes Gedichtnis fordern sollte. Das Ziel war die Schaffung einer gemeinsamen
Identitit, mit deren Hilfe die ethnischen Differenzen iiberwunden werden sollten.!??
Ozyiirek sowie Colak bezeichnen den Akt der Erinnerung an eine glorreiche osmanische
Vergangenheit als neue kollektive Gedichtnisformation, welche das bisherige

kemalistische Gedichtniskollektiv herausforderte.!®3

180 Yavuz, ,,Social and Intellectual Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National Vision®,
452.

181 Ebd., 452.

182 Ebd., 453-455.

183 Ozyiirek, “Public Memory as Political Battleground”, 116; Colak, ,,Ottomanism vs. Kemalism:
Collective Memory and Cultural Pluralism in 1990s Turkey”, 589.

51



Infolge dieser Entwicklungen etablierte sich unter Necmettin Erbakan die Refah
Partisi (RP) als islamisch-konservative Partei'®* bei den Kommunalwahlen 1994 und den
Parlamentswahlen 1995 als stirkste politische Kraft. Obwohl die Bedingungen fiir ein
Erstarken der islamisch-konservativen Parteien glinstig waren, wurde der Wahlerfolg der
RP von kemalistischen Bevdlkerungsgruppen und der Militdrfiihrung als alarmierendes
Signal und Gefahr fiir die laizistischen Staatsprinzipien gewertet. Infolgedessen
verdffentlichte im Februar 1997 die Militarfithrung ein Memorandum, das die Regierung
dazu aufforderte Malnahmen zum Schutz der laizistischen Prinzipien zu ergreifen. Als
Reaktion auf dieses Memorandum traten die Parteifunktionére der RP von der Regierung
zuriick, worauthin andere Parteien eine neue Koalitionsregierung bildeten. Darauthin
wurden eine Reihe von politischen Richtlinien verabschiedet, die dazu dienen sollten, den
politischen Islam von einem erneuten Machtgewinn abzuhalten. Diese Richtlinien
beinhalteten zudem die Auflosung der Wohlfahrtspartei und ein Politikverbot gegen
Necmettin Erbakan.'®

Yavuz zufolge erfuhr die Auslegung des Neo-Osmanismus unter der RP Erbakans
eine Neuinterpretation. Zuvor wurde unter Ozals Regierungszeit das kemalistische
Projekt einer homogenen Nationalstaatsbildung und das Herauslosen der islamischen
Normen und Praktiken aus dem 6ffentlichen Bereich kritisch betrachtet. Ozal war der
Uberzeugung, dass die bisher verfolgte Staatsideologie den Anspriichen einer ethnisch
heterogenen Gesellschaft nicht gerecht wurde und nicht geeignet war, als Leitideal fiir
die Zukunft des Landes zu dienen. Der von ihm postulierte Neo-Osmanismus als
Kernelement seiner politischen Agenda beinhaltete jedoch pluralistische und
kosmopolitische Elemente. Die RP unter Erbakan hingegen tendierte dazu, den
osmanischen Staat als rein islamisches Imperium zu reprisentieren und die
kosmopolitischen Aspekte abzulehnen. Mit der Uberhohung der islamischen Identitit
strebten sie eine Islamisierung der Gesellschaft an, indem sie die Erfolge des osmanischen
Staates als Errungenschaften des Islam darstellten.'®® Wahrend ihrer Regierungszeit
nutzte die RP ihren Einfluss in den Kommunen, um kulturelle Angebote in bedeutenden

urbanen Zentren zu etablieren. Diese Kulturpolitik diente der Glorifizierung des
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osmanischen Vermichtnisses und schuf eine Alternative zur kemalistisch-westlichen
Orientierung. So veranstaltete die Stadtverwaltung Istanbuls nach dem Wahlsieg der RP
kommemorative Feierlichkeiten am 29. Mai, der Jahrestag der osmanischen Eroberung
Konstantinopels unter Sultan Mehmet II. Laut Alev Cinar dienen diese, von religios-
konservativen Parteien initiierten kommemorativen Feierlichkeiten in Istanbul, als
alternative nationale Identitétsbildung, die sich vornehmlich osmanisch und islamisch
definiere und in Opposition zu der sékularen, modernen tiirkischen Regierung mit ihrem
Sitz in Ankara konstruiert werde .!%

Nach dem Verbot der RP bildeten sich neue Parteien mit einer religids-
konservativen Agenda. So auch die Adalet ve Kalkinma Partisi (AKP)!38, welche 2002
die absolute Mehrheit bei den Parlamentswahlen auf sich vereinte. Mit ihrem Wahlsieg
kniipft die AKP heute im Wesentlichen an die Auslegung des Neo-Osmanismus der RP
an. Zwar berief sich die AKP anfangs auf ihre Religion, um die Stadt auf eine Weise zu
entwickeln, die den fritheren radikaleren Versionen widersprach. Jedoch wird heute das
scheinbare multikulturelle Verstdndnis der Tiirkei zunehmend von einem Verstidndnis
einer homogenen Nation iiberblendet, welches sich vornehmlich aus einer religiosen
Selbstdefinition und der Auffassung als osmanische Abstammungsgesellschaft sieht. !

Yavuz fiihrt in diesem Zusammenhang an, dass die Funktiondre der AKP den
Terminus Neo-Osmanismus nicht fiir sich in Anspruch nehmen und ihn als
Fremdzuschreibung betrachten.'”® Jedoch werde die osmanische Historie durchaus
instrumentalisiert, um den politischen Souverénititsanspruch der aktuellen tiirkischen
Regierungspartei zu konstatieren.!”! Diese Auslegung des Neo-Osmanismus basiere
demnach auf autoritiren Tendenzen und sei darauf ausgelegt eine starke politische

Machtkonzentration zu legitimieren.'*?
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Wie eingangs bereits erwéhnt, nimmt der Istanbuler Stadtteil Eyiip eine besondere
Bedeutung als Geddchtnisort im Kontext der neo-osmanischen Erinnerungspraktiken ein,
welche im folgenden Kapitel untersucht und hinsichtlich der Anwendbarkeit der

Gedichtnistheorie nach Assmann analysiert werden.
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4 EYUP ALS RAUMLICHE OBJEKTIVATION TURKISCHER
ERINNERUNGSKULTUR

Der im europidischen Zentrum liegende Stadt- und Verwaltungsbezirk Eyiip
wurde 2017 in Eyiipsultan umbenannt und umfasst heute mit seinen 28 Stadtviertel eine
Einwohnerzahl von circa 370.000 Bewohnern. Den historischen Kern bildet dabei das
Stadtviertel Eyiip Merkez (Mahallesi) mit den angrenzenden Vierteln am hinteren Teil
des Westufers des Goldenen Horns. Dieser Stadtteil wird allgemein als Eyiip bezeichnet
und reprisentiert mit seinen zahlreichen Moscheen, Grabmélern und Medresen das
historische Zentrum des Stadtbezirkes.

Als Namensgeber des Stadtteils Eyiip dient die Person Halid ibn-i Zeyd Ebu
Eyyub al-Ansari. Der Erzdhlung nach war er der Gefihrte und Standartentréger des
Propheten Mohammed und kam beim Versuch der Eroberung Konstantinopels durch das
Umayyaden-Kalifat im Jahre 668 ums Leben. Der Legende zufolge wurden bei der
Eroberung Konstantinopels 1453 durch Sultan Mehmet II. seine Gebeine wiederentdeckt,
was eine Inspiration fiir die Kampfmoral der Eroberer darstellte. Nach der Einnahme der
Stadt lieB Mehmet II. ein Grabmal und eine Moschee zu Ehren Halid ibn-i Zeyd Ebu
Eyyub al-Ansaris errichten, die sich noch heute im Zentrum des Stadtteils Eytiips befinden
und weithin bekannte islamische Pilgerorte sind. '3

Eine der Herausforderungen bei der Bearbeitung ist einerseits die klare
Abgrenzung zwischen der Person Halid ibn-i Zeyd Ebu Eyyub al-Ansari und dem
historischen Stadtteil Eyiip und andererseits die Abgrenzung zu dem Verwaltungsbezirk
Eyiipsultan. Dies liegt nicht zuletzt an den voneinander abweichenden Schreibweisen in
verschiedenen Quellen. Im Folgenden wird aus Griinden der Konsistenz, unter
Bezugnahme auf Kemal Karpat, fiir die Beschreibung der Person der Name Eyiip Ansari

verwendet.!** Bei der Nennung des Stadtbezirkes wird der offizielle Name Eyiipsultan

193 Halil inalcik, ,,Eyiip Projesi®, Eviip:Diin/ Bugiin, Hrsg. T.C. Kiiltiir Bakanligi/ Tiirkiye Ekonomik ve

Toplumsal Tarihi Vakfi (Istanbul 1994), 1-3.
194 Kemal H. Karpat, The Politicization of Islam: Reconstructing Identity, State, Faith, and Community in
the Late Ottoman State (New York 2001), 226.
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den

verwendet und zur Beschreibung des Stadtteils am Golden Horn, welches

Gegenstand der Untersuchung bildet, wird Eyiip als Bezeichnung gebraucht.
Y %O ,
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Abbildung 4.1: Karte der Stadtviertel in Eyiipsultan'®> und des historischen Zentrums Eyiip mit

hervorgehobenem Forschungsbereich. !

ANALYSEBOGEN UND LEITFRAGEN
ausfithrlich  dargestellt wurde,
und Noras theoretischen

4.1
im zweiten Kapitel basiert die

Wie
Gedéachtnistheorie von A.A. und J.A. auf Halbwachs
Ausfithrungen. Die entscheidende Weiterentwicklung besteht in der Verbindung von

Kultur und Gedichtnis in einem theoretisch fundierten und begrifflich differenzierten

Konzept und die damit einhergehende potentielle Nutzung als wissenschaftliches
Instrumentarium fiir die Analyse von Regelhaftigkeiten und Vergleichbarkeiten von

195 Byiipsultan Kaymakamlig1, Eyiipsultan Mahalleler Haritast,
http://www.eyupsultan.gov.tr/eyupmahallelerharitasi (Zuletzt gesehen 20.08.2018).

196 Eigene Darstellung anhand des Kartenmaterials von ESTAM, Haritalar,
http://estam.com.tr/fotograf/yayinlarimiz/77-eyupsultan-haritalar-rehberi20180503-101851-eyupsultan-

estam_haritalar small.pdf (Zuletzt gesehen 28.08.2018).
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Erinnerungsprozessen in postmodernen Gesellschaften. A.A. beschreibt selbst den

Verdienst ihrer Theorie wie folgt:

Der Geddchtnisdiskurs, wie er von Jan Assmann und mir entwickelt worden ist,
tibersteigt (...) die Krise der Moderne und stellt in einer wesentlich ldngeren historischen
Perspektive die Grundfrage nach der Geddchtnisformigkeit von Kultur iiberhaupt und
untersucht die Medien und Strategien, die das kulturelle Geddchtnis in der Geschichte

verdndert haben.'®’

Die Gedéachtnistheorie nach Maurice Halbwachs wire fiir das Fallbeispiel Eyiip
insofern nicht anwendbar, als dass Halbwachs bei der Ausarbeitung seiner Theorie
lediglich bis zum Kollektiv einer Gruppe oder Gemeinschaft geht, dessen kollektives
Gedéchtnis mit dem Ableben seiner Tragern geloscht wird. Da in dieser Arbeit jedoch
Riickschliisse auf den nationalen tiirkischen Kontext erfolgen sollen, kann die
Gedichtnistheorie nach Halbwachs nicht herangezogen werden. Pierre Nora fiihrt in
seinem gedichtnistheoretischen Konzept nicht aus wie oder womit erinnert wird und
kategorisiert alle Erinnerungsprozesse unter dem Begriff des Erinnerungsortes. Dieses
Problem der terminologischen Ungenauigkeit umgeht die Assmann’sche
Gedichtnistheorie, indem sie eine genaue Unterscheidung der Erinnerungsorte in
Gedichtnismedien vornimmt. So erlaubt die Kategorisierung in Schrift, Bild, Kérper und
Orte eine differenziertere Analyse des Fallbeispiels Eyiips als rdumliche Objektivation
der tiirkischen Erinnerungskultur. Auch die Staats- und Elitezentriertheit von Noras
Konzept und die damit einhergehende vermeintliche Singularitit einer nationalen
Erinnerungskultur  ist insofern unpassend, als dass es rivalisierende
Gedichtnisproduktionen im nationalen tiirkischen Kontext unberiicksichtigt lasst. Die
terminologische Differenzierung des Funktions- und Speichergedédchtnisses sowie das
Konzept der Mythomotorik nach Assmann, bieten einen differenzierten Analyseansatz
hinsichtlich der Wandelbarkeit und Pluralitdt von kollektiven Gedéchtnisformationen.

Der strikten Trennung von Geschichte und Gedéchtnis setzt die Assmann’sche
Theorie einen perspektivischen Ansatz entgegen. Angesichts der seit den 1980er Jahren
einsetzenden Diskussion um Konstrukthaftigkeit und Standortgebundenheit der

Historiographie im Zeitalter der Postmoderne, bietet die Betrachtungsweise von

197 Assmann, ,,Zur Mediengeschichte des kulturellen Gedichtnisses®, 46.
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Geschichte und Gedéchtnis nach Assmann einen Ansatz Phinomene wie Mythisierung,
Uberhéhung, Konstrukthaftigkeit als sinnstiftende Elemente einer tiirkischen nationalen
Identitét erklaren.

Fiir die Uberpriifung der Gedichtnistheorie nach Assmann am Beispiel Eyiip als
rdumliche Objektivation der tiirkischen Erinnerungskultur kann zusammenfassend auf

folgende Tabelle als Analyseinstrumentarium zuriickgegriffen werden.

Konzept Inhalt Leitfrage

Kollektives Gedichtnis Das  kommunikative  Gedéchtnis  ist ein | 1.
(kommunikatives Gedédchtnis) | Erinnerungsmodus des kollektiven Gedéchtnisses.
Es handelt sich um ein zeitlich begrenztes

Gedéchtnis, dass auf alltagsnaher Interaktion basiert.

Kollektives Gedéchtnis Das kulturelle Gedéchtnis ist ein Erinnerungsmodus | 1.
(kulturelles Gedachtnis) des kollektiven Gedéchtnisses. Es handelt sich um
ein zeitiibergreifendes Gedéchtnis, dass dauerhaft
angelegt ist, um Generationen zu iiberdauern und

sich auf Gedidchtnismedien stiitzt.

Nationales politisches Ein einheitliches, aufoktroyiertes Gedéchtnis, | 2.
Gedichtnis welches in einem politisch-institutionellen Rahmen

zur Identitétsbildung einer Nation beitragt.

Gedichtnis als ars und vis Gedichtnistheoretisches Begriffspaar: einerseits ars | 2.
als raumbezogene bewusste Mnemotechnik und
andererseits vis als zeitbezogene unbewusste

Erinnerungs- und Vergessensprozesse.

Funktions- und Zwei komplementire Gedidchtnismodi: einerseits | 2.
Speichergedédchtnis Funktionsgedédchtnis als sinnstiftendende selektive
Erinnerungsinhalte mit Gegenwartsbezug

andererseits Speichergeddchtnis als Reservoir fiir

ungebrauchte Gedéchtnisinhalte ohne
Gegenwartsbezug
Heif3e und kalte Option Zwei geddchtnispolitische Strategien im | 1.
Spannungsfeld politischer Machtverhéltnisse
Gedichtnismedien Differenzierung verschiedener Gedéchtnisarten, die | 3.
(Ort) in Orten eingelagert sind

Tabelle 4.1: Analyseinstrumentarium der Gedichtnistheorie nach A.A. und J.A.!%®

198 Eigene Darstellung der Autorin.
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Zu Strukturierungszwecken wird dabei von Leitfragen ausgegangen, die in ihrer
Formulierung das gesamte Erkenntnisinteresse der Gedichtnistheorie nach A.A. und J.A.
umfassen und so dessen theoretische Ausfithrungen einer praktischen beispielhaften
Untersuchung zugénglich machen:

1. Welche Bedeutung hat Eyiip als Gedéachtnisort?

Die Untersuchung dieser Frage soll Aufschluss dariiber geben, ob und inwiefern
die Historie Eylips Hinweise auf die Bindungskraft und die Bedeutung im historischen
Narrativ Istanbuls gibt. Hierzu wird die historische Entwicklung des Stadtteils betrachtet,
um Riickschliisse auf die gegenwirtige Bedeutung Eylips als neo-osmanischer
Gedichtnisort zu ziehen.

2. Welche Akteure lassen in Eyiip erinnern?

Bei der Bearbeitung dieser Frage soll mittels einer Analyse des kulturellen
Angebots und der medialen Prisentation ermittelt werden, welche Akteure die
Kulturpolitik in Eytip beeinflussen und mit welcher Intention sie dies tun.

3. In welcher Form ist Eyiip aufgebaut?

Diese Leitfrage beschéftigt sich mit den konkreten rdumlichen Objektivationen
Eyiips und seiner Bestandteile. Die Analyse soll Aufschluss iiber die Gestaltung des Ortes
als Gedachtnismedium geben.

Die Beantwortung dieser Fragen soll Aufschluss iiber eventuelle
Unstimmigkeiten oder Differenzen tiber die Anwendbarkeit der Gedéchtnistheorie nach

Assmann ergeben.

4.2 EYUP ZUR ZEIT DES OSMANISCHEN REICHES

Der Name des Stadtteils Eytip leitet sich wie zu Beginn des Kapitels beschrieben
von Eyiip Ansari, dem Standartentrdger und Geféhrten des Propheten Mohammeds ab,
dessen Grabmal sich heute im Zentrum des Stadtviertels Eyilip Merkez befindet.
Erzéhlungen zufolge starb er im Jahr 668 bei dem Versuch des Umayyaden-Kalifats das
byzantinische Konstantinopel zu erobern. Der Legende nach wurde sein Grab mehrere
hundert Jahre spiter bei der osmanischen Eroberung Konstantinopels 1453 auf Grund

eines Traums des Religionsgelehrten Aksemsettin aullerhalb der Stadtmauern in der Nihe
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des Goldenen Horns wiederentdeckt.!”® Der Fund des Grabmals bildete der Erzéhlung
nach fiir Mehmet II. eine entscheidende Inspirationsquelle an einem kritischen Punkt
wiahrend der Eroberung Konstantinopels. Nach der erfolgreichen Einnahme der Stadt
veranlasste der Sultan zu Ehren Eylip Ansaris die Errichtung des Grabmals, welcher seit
jeher ein bekannter Pilgerort ist, und den Bau der Eyiip-Sultan Moschee.??° Im Laufe der
Zeit lieBen sich religiose Autorititen und Staatsgroflen des osmanischen Reiches
aufgrund des Glaubens, dass diejenigen, die in der Ndhe des Prophetengefahrten begraben
seien am Tag des Jiingsten Gerichts von ihm angefiihrt wiirden, in der Néhe des Grabmals
bestatten. Infolgedessen entstanden ab dem 16. Jahrhundert in der unmittelbaren Néhe
zum Moscheenkomplex und dem Grabmal zahlreiche Konvente, Medresen und
Moscheen, die in ihrer Form und Anzahl immer wieder neu ausgebaut und renoviert
wurden.?’! Zwar existieren keine Quellen, die den genauen Beginn datieren, aber im
Laufe des 16. Jahrhunderts etablierte sich die Tradition der Schwertgiirtung als integraler
Bestandteil der Thronbesteigungszeremonie der neuen Sultane am Grabmal Eyiip
Ansaris. Die letzte Thronbesteigungszeremonie fand im August 1918 zur Kronung des
Sultan Vahdeddin statt. 202

Markus Koller beschreibt die Einbettung dieses Zeremoniells, an der der hochste
Représentant des sunnitischen Islams im Osmanischen Reich die Giirtung mit dem
Schwert Osmans vornahm, in die Investitur des osmanischen Herrschers als wichtigen
herrschaftslegitimierenden Akt. Durch die Giirtung mit dem Schwert wurde der neue
Sultan in die Reihe seiner Vorfahren gestellt, die das beylik des Dynastiegriinders zu
einem Imperium ausgebaut hatten. Mit der Thronbesteigungszeremonie am Grabmal in
Eyiip bekannte sich der neue Sultan zu seiner Religion und zu seiner Pflicht, das
Osmanische Reich unter der Herrschaft des Islams zu verteidigen sowie auszuweiten.?%3

Die Bedeutsamkeit des Ortes Eyiip duBere sich laut Douglas Brooks in der

Verbindung zum Propheten Mohammed, welche durch die wundersame

199 [nalcik, ,,Eyiip Projesi, 1-3.

200 T évi-Provencal, “Abu Ayyub Khalid b. Zayd b. Kulayb al-Nadjdjar1 al-Ansar1”, 108-109.

201 [nalcik, ,,Eyiip Projesi “, 4.

202 Markus Koller, ,,Zwischen Integration und Exklusion — Das Osmanische Reich in den Strukturen der
europdischen Diplomatie®, Osmanen und Islam in Siidosteuropa, Hrsg. Reinhard Lauer/ Hans Georg
Majer (Berlin/ Boston 2014), 123 ff.

203 Ebd., 123-124
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Wiederentdeckung des Grabmals des Prophetengefdhrten Eyilip Ansaris zur Zeit der

Eroberung hergestellt wurde:

The girding took place at Eyiip because no other location in the capital possessed
the sacred significance of the site. Its holiness as the tomb of the Prophet’s companion
connected the shrine to the highest circle of “blessing bestowal” in Islam: the Prophet

Muhammad himself (...).?"*

Laut Halil Inalcik und Cemal Kafadar kénne die Erzihlung der wundersamen
Wiederentdeckung des Grabmals nicht faktisch belegt werden, was jedoch der
Wirkungsmacht der Legende als wichtiger Bestandteil der Thronbesteigungszeremonie

zur Herrschaftslegitimation nicht einschridnke.?%

Denn gerade die sinnstiftende
Erzdhlung um den Fund des Grabmals zeuge von einer politischen und symbolischen
Verbindung zwischen der Eroberung und dem Grabmal und nehme somit eine wichtige

Rolle im Kontext der Herrschaftslegitimation ein. So fiihrt Inalcik aus:

Tarihi tarih yapan giicler arasinda inang sistemleri ve efsaneler, gittikce daha
ciddi olarak ele alinmaktadir. Bu anlamda efsane bir realitedir. Kahramanlar ve biiyiik
isler efsanelerden dogar (...) Osmanli iilkesinin kalbi Istanbul’un velisi, Peygamberin
gaza arkadasi ve bayraktart Aba Ayyub olacaktir. O, Osmanlilar arasinda, gii¢lii veliler
silsilesinde basta gelir. Bugiin tarihi kisiligini kesinlikle belirleyebildigimiz Osman
Gazi’nin seyhi Edebali’ye ait rivayet yalnizca bir , efsane” (myth) degil, bir

,, gercek tir.?

Inalcik resiimiert, unabhingig von der historischen Authentizitit der Erziihlung,
nehme Eylip in dem historischen Narrativ Istanbuls insofern eine bedeutende Funktionen
ein, als dass er sowohl in religioser Hinsicht als islamischer Pilgerort als auch in
politischer Hinsicht als Ort der Herrschaftslegitimation zu sehen sei.??’

Mit seinen zahlreichen Moscheen, Medresen und Brunnenbauten erlebte Eyiip die

intensivste Entwicklungsperiode im 16. Jahrhundert wahrend der Regentschaft Sultan

204 Douglas S. Brookes, “Of Swords and Tombs: Symbolism in the Ottoman Accession Ritual”, Turkish

Studies Association Bulletin, Vol. 17 No. 2, Hrsg. Indiana University Press (1993), 14-15.

205 [nalcik, ,,Eyiip Projesi “,1-5; Cemal Kafadar, “A Rome of One’s Own: Reflections on Cultural
Geography and Identity in the Lands of Rum”, History and Ideology: architectural Heritage of the
“Lands of Rum”, Hrsg. Giilru Necipoglu [et al.] (Leiden 2007), 10.

206 [nalcik, ,,Eyiip Projesi”, 3-4.

207 Ebd., 14-15.
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Siileymans. Zudem trug laut inalcik die Moglichkeit sich in der Nihe von Eyiip Ansaris
letzter Ruhestitte begraben zu lassen dazu bei, dass Eyiip mit seinem Friedhof und seinen
Bauten als einer der angesehensten Orte auflerhalb der Stadtmauern wahrgenommen
wurde. Zu der Beliebtheit des Ortes trug die Entstehung neuer Einrichtungen, wie
technische Schulen, 6ffentliche Biader, Armenkiichen sowie Holzvillen und Pavillons in
der Nihe zur Eylip-Sultan Moschee bei. Das Grabmal von Eyiip Ansaris entwickelte sich
unterdessen zu einem bekannten Pilgerort fiir Muslime. Wiahrend des 17. und 18.
Jahrhunderts stieg die Bevolkerungszahl Istanbuls, bedingt durch den Fliichtlingsstrom
aus den osmanischen Gebieten im Balkan und Kaukasus infolge der Unruhen in den
Randgebieten des Osmanischen Reiches, an. Diese Ereignisse hatten ebenfalls Einfluss
auf die Bevolkerungszusammensetzung der damaligen Provinzstadt Eyiip, welche zu
dieser Zeit in die Stadt Istanbul eingemeindet wurde.?%®

Mit der einsetzenden Industrialisierung ab dem 19. Jahrhundert und den
Niederlassungen von Fabrikgebiuden entlang des Goldenen Horns biiite Eyiip laut IIber
Ortayli sein Ansehen als spiritueller Stadtteil Istanbuls ein. Das Feshane war eines der
ersten Fabrikgebdude am Ufer des Goldenen Horns, welches 1826 als Fertigungsstitte
der Fes-Kopfbedeckungen fiir die osmanische Armee gebaut wurde. Die zunehmende
Industrie, der Bevdlkerungszuwachs und der nicht abreisende Strom an Pilgern
begiinstigten das Wachstum des Einkaufsbereiches um und hinter der Eyiip-Sultan

Moschee. 207

4.3 EYUP AB DER REPUBLIKSGRUNDUNG

Nach einer fast 600 Jahre andauernden osmanischen Herrschaft {iber Teile des
Nahen Osten, Nord-Afrika und Osteuropa, wurde nach dem Ersten Weltkrieg und dem
Tiirkischen Befreiungskrieg die Republik Tiirkei in ihren heutigen Grenzen gegriindet.
Die neue Regierung etablierte sich als sidkularer Nationalstaat, der das multikulturelle
Erbe des Osmanischen Reiches sowie die Betonung des Islams ablehnte. In den 1920er
und 1930er veranlasste die neue tiirkische Regierung eine Serie von Reformen, die laut

Ozyiirek gemeinhin als sikulare MaBnahmen zur Bildung einer sich am Westen

208.1na1c1k, ,.Eyliip Projesi”, 4-15.
209[1ber Ortayly, ,,Eyiip’te Sanayi ve Cevre Kirlenmesi “, Eyiip: Diin/ Bugiin, Hrsg. T.C. Kiiltiir Bakanligy/
Tiirkiye Ekonomik ve Toplumsal Tarihi Vakfi (Istanbul 1994), 124-128.
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orientierenden modernen Nation interpretiert werden konnen. Diese MalBnahmen
beinhalteten, neben politischen und rechtlichen Reformen, auch solche die unmittelbar
das alltagliche gesellschaftliche Leben betrafen. Infolgedessen wurden Verordnungen zu
Kleidung, Schrift, Sprache und Kulturkonsum erlassen. Dariiber hinaus wurde die
Produktion eines modernen Stadtbildes forciert. 2!°

Infolgedessen 16ste Ankara Istanbul als Hauptstadt ab, welches symbolisch fiir die
osmanische Vergangenheit stand, von der es galt sich als neuer Nationalstaat zeitlich und
rdumlich abzugrenzen. Wihrend in Ankara mithilfe einer rationalen Stadtplanung die
nationale Vision einer modernen Tiirkei in Form von Stahlbetonbauten, Offentlichen
Plitzen, Monumenten und breiten Boulevards Gestalt annahm,?!! wurden alte Gebiude
in Istanbul ihrer fritheren Nutzung entbunden und dem Verfall iiberlassen.?'? Klaus
Kreiser bezeichnet in diesem Zusammenhang den widerspriichlichen Umgang mit der

osmanischen Baustruktur ab den 1930er Jahren als rabiate Auslegung der

Denkmalpflege:

Wiihrend Hauptwerke der , klassischen® Periode durch Abrisse ihrer
Nachbargebdude sichtbarer gemacht wurden, war das Schicksal von Baudenkmcdilern der

zweiten und dritten Kategorie ungewisser.?!3

Auf die SchlieBung von Medresen, religiosen Grabmélern (tiirbe) und Derwisch-
Konvente (tekke) im ganzen Land folgte 1935 ein Gesetz zur Registrierung von
Moscheen, welche Gebetshéuser, fiir die nach Auffassung der Regierung kein Bedarf
bestand, geschlossen oder anderweitig genutzt wurden. Dies beinhaltete Maflnahmen zur
Enteignung fiir den Bau von Plitzen und Stralen sowie Zweckentfremdung fiir Liden
oder Verwertung der Grundstiicke fiir Schulen.?'* Einer der aufsehenerregenden

Umsetzungen der Gesetzgebung war die Umwandlung der Hagia Sofia Moschee in ein

210 Ozyiirek (Hrsg.), The Politics of Public Memory in Turkey, 3-6.

211 Sibel Bozdogan, Modernism and Nation Building: Turkish Architectural Culture in the Early Republic
(Seattle/ London 2001), 4ff, 68ff.

212 BErst ab Mitte der 1930er Jahre verfolgte die neue Regierung zunehmend stadtplanerische Aktivititen
in der alten Hauptstadt. So wurde Henri Prost mit der Planung Istanbuls unter der kemalistischen Vision
einer modernen Stadt beauftragt und fiihrte beispielsweise sichtbare Umbauten am heutigen Taksim Platz
durch. Fiir weitere Informationen Vgl. ipek Akpinar, The Rebuilding of Istanbul after the Plan of Henri
Prost, 1937-1960: From Secularisation to Turkish Modernisation (London 2003).

213 Klaus Kreiser, Geschichte Istanbuls. Von der Antike bis zur Gegenwart (Miinchen 2010), 115.

214 Ebd., 112-115.
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Museum, einer der machtvollsten materialisierten Symbole fiir den Siegeszug des Islams
tiber das Christentum.?!

Im Raum Eyiip betrafen diese Maflnahmen insbesondere die Eyiip-Sultan
Moschee und das Grabmals Eyiip Ansaris, welche fiir die ndchsten 25 Jahre geschlossen
wurden, sowie die anderweitige Nutzung der angrenzenden Moscheen und Medresen.

Die 1950er markieren laut Murat Giil das Ende der vormals neglected city?'% und
eine Re-Fokussierung auf Istanbul mit der Absicht die osmanische Vergangenheit im
Stadtbild wieder stéirker als Bezugspunkt zu etablieren.?!” Dies duBerte sich insbesondere
in Restaurations- und Sanierungsmaf3nahmen wihrend der Regierungsperiode von Adnan
Menderes, der erste aus freien Wahlen hervorgegangene Ministerprisident der Tiirkei.?!'®

Unter Ali Saim Ulgen, einer der bekanntesten tiirkischen Architekten und
Spezialisten fiir die Restauration klassischer osmanischer Architektur, erfolgten in den
1950er Jahren Restaurationsprojekte verschiedener historischer Gebdude und Grabmaler
im Raum Eyiip. Ulgen hatte seit 1944 die Funktion des Direktors der Eski Eserler ve
Miizeler Umum Miidiirliigii Anitlar Subesi in Ankara inne und wirkte insbesondere in den
1950er Jahren als Fachberater an verschiedenen Restaurationsprojekten im In- und
Ausland mit.?"®

Die persdnlichen Notizen Ulgens zur Planung der Restaurationsprojekte in Eyiip
bieten aufschlussreiche Informationen iiber den vernachldssigten und maroden Zustand

des Stadtteils und seinen Bauten:

215 Klaus Kreiser, Geschichte Istanbuls. Von der Antike bis zur Gegenwart, 107.

216 Murat Giil beschreibt die Zeit zwischen 1923-1933 als Periode der Vernachlissigung und Abwendung
von der alten Hauptstadt Istanbul. Fiir weitere Informationen: Murat Giil, The Emergence of Modern
Istanbul. Transformation and Modernisation of a City (London/ New York 2009), 72-91.

217 Nur Altinyildiz, “The Architectural Heritage of Istanbul and the Ideology of Preservation”, Mugarnas,
History and Ideology: Architectural Heritage of the “Lands of Rum”, Vol.24, Hrsg. Giilrii Necipoglu
(Leiden 2007), 282 ff.

218 Ali Adnan Ertekin Menderes (geb.1899-gest.1961) war zwischen 1950-1960 Ministerprisident mit der
von ihm gegriindeten Demokratischen Partei (tiirk. Demokrat Partisi). Seine Amtszeit endete mit dem
Militarsturz 1960, infolgedessen er mit zwei seiner Minister zum Tode verurteilt wurde. Fiir weitere
Informationen: Klaus Kreiser, Geschichte Istanbuls. Von der Antike bis zur Gegenwart (Miinchen 2010),
109-111.

219 SALT Research, Modern Tiirkiye 'nin Osmanli Mirasim Kesfi. Ali Saim Ulgen Arsivi,
http://saltonline.org/tr/582/modern-turkiyenin-osmanli-mirasini-kesfi-ali-saim-ulgen-arsivi (Zuletzt
gesehen 30.08.2018).
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Maalesef, bu incemeler sirasinda, Eyiipteki kiiciik ve biiyiik biitiin Abidelerin uzun
yvillardan beri devam eden bakimsizlik yiiziinden pek miihmel bir vaziyette bulunduklar
ve bilhassa ¢ogunun giivercinlere yuva olarak sekilde cam ve pencerelerinin kirik (...) ve
ahsap aksaminin ¢iiriimiis, kursunlarinin ¢alinmis, Mermer aksaminin kirilmis ve
kirletilmis, Mezarlarin yabani ot ve agaglarla gegilmez hale gelmis ve taslarinin
dagilmig, her harabenin igine gecekondular yapilmig, fuzuli isgallerle her tarafin

kaplanmis oldugunu goriilmiistiir.?*’

Nach einer Bestandsaufnahme des Stadtteils mit seinen vornehmlich religidsen
Bauten identifiziert Ulgen 147 restaurationswiirdige Bauten, deren Instandsetzung seiner
Einschitzung nach in einem Zeitraum von drei Jahren zu bewerkstelligen sei. Diese
Bestandsaufnahme umfasste auch die Eyiip-Sultan Moschee sowie das Grabmals Eyiip

Ansaris, dessen Zustand er wie folgt beschreibt:

Zamanin tesiriyle dolmus lagim sularimin tahribine ugrayan Tiirbe doseme ve
sandukalariyla yine rutubet tesiriyle sivalart dokiilmiis muhtesem nakis ve malakarilerin
kabararak yerinden diismiis ve kirilmig ¢inilerin yerlerine konmasi zayi olmus aksamin
yeniden yapilmasi ve bu arada yanmis tamirler, liizumsuz yere yapilan ekler yiiziinden
seklini kaybetmis Mimari eserlerin tahriften kurtarilarak Restorasyonu biiyiik emek, para
ve bilgiye ihtiya¢ gosterdiginden, bunlar kisim kisim ele alinmis ve program buna gore

tertiplenmigtir.??!

220 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUDOC1479, https://www.archives.saltresearch.org/R/-
?func=dbin-jump-full&object 1d=4098023&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesechen 30.08.2018).
21 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUDOC1479, https://www.archives.saltresearch.org/R/-
?func=dbin-jump-full&object 1d=4098023&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesechen 30.08.2018).
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Abbildung 4.2: Fotografische Bestandsaufnahme von Ulgen in den 1950er. Eyiip-Sultan Moschee
withrend Restaurationsphase??? und Zustand der Friedhofe???

Das Bild, welches sich Ulgen bei der Betrachtung Eyiips vom Goldenen Horn aus
bietet, ist eine unmittelbare Folge der Industrialisierung des Uferbereiches seit dem 19.
Jahrhundert. Wie in Istanbul insgesamt entstanden auch in Eyiip bedingt durch die
Landflucht zahlreiche informelle Siedlungen (Gecekondu), die als naheliegende

Wohnorte fir die Arbeiter in den Fabriken am Ufer des Goldenen Horn dienten:

228 ALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUH7520001; TASUH7520004,
https://www.archives.saltresearch.org/R/-?func=dbin-jump-

full&object 1d=4209674&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesehen 30.08.2018).

223 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUH3269003, https://www.archives.saltresearch.org/R/-
?func=dbin-jump-full&object id=3976813&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesehen 30.08.2018).
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Eyiip, tizerinde yiizlerce en nadide ve kiymetli eserleriyle bugiin maalesef fabrika
bacalari ve dumanlar arasinda kirli bakimsiz bir halde bulunmaktadir (...) Imalathane,
Tamirhane, Fabrika gibi goriiniis ve mevcudiyetleri ¢irkin yapilarla kapatilmis (...) ve
yer yer rastgele insa olunan gecekondu ve diikkanlar Tiirbe ve Mezarlik i¢lerine kadar

sokulmus (...).%**

AbschlieBend betont Ulgen in seinen Aufzeichnungen die Bedeutung der
fachgerechten Instandsetzung des Stadtteils und seiner Bauten. Nur durch diese
MaBnahmen konne Eyiip wieder die angemessene Wertschitzung als heiliger Pilgerort
fiir Muslime der nachfolgenden Generation erfahren.??

Ab den 1950er Jahren erfuhr die Stadt Istanbul eine enorme
Industrialisierungswelle, wodurch die Kommunalbehdrden mit dem Problem einer rasch
anwachsenden Bevolkerungsdichte im stddtischen Raum und dem Phénomen des
informellen Siedlungsbaus konfrontiert waren. Zudem erforderte die Expansion des
privaten Sektors, in Form von Geschifts- und Industrieaktivititen, neue
Infrastruktureinrichtungen zur Vermarktung und Verteilung von Giitern. Der forcierte
Ausbau der Industrie verstirkte zudem die Binnenmigration aus Zentral- und
Nordostanatolien. In Folge dieser Entwicklungen stellte der Ministerpriasident Menderes
im  September 1956 sein  Sanierungsprogramm als neues  modernes
Stadtentwicklungskonzept vor. Die Kernpunkte waren, neben der Modernisierung und
Restaurierung historischer Komplexe, auch der Ausbau eines der neuen Motorisierung

¢ Zwar wird riickblickend Menderes

angepassten groBflachigen StraBennetzes.??
Sanierungsprogramm als radikale Umsetzung einer neuen urbanen Vision bezeichnet, bei
der unzihlige historische Baustrukturen zerstort wurden, jedoch profitierten periphere
Stadtteile wie Eylip vom Ausbau der Infrastruktur, da sie an das Istanbuler Stralennetz
angebunden wurden. Die urbanen Investitionsforderungen in peripheren Stadtteilen lagen
darin begriindet, dass diese ausschlaggebend fiir den Wahlsieg der DP 1950 waren. Unter
Menderes Sanierungsprogramm wurde der Uferbereich des Goldenen Horns zu einer

Industriezone erklért und durch zusitzliche Fabrikbauten erweitert. Der darauffolgende

224 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUDOCO0766, https://www.archives.saltresearch.org/R/-
?func=dbin-jump-full&object id=4080598&silo _library=GENO1 (Zuletzt gesechen 30.08.2018).

225 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUDOC1479016,
https://www.archives.saltresearch.org/R/-?func=dbin-jump-

full&object 1d=4098023&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesechen 30.08.2018).

226 Giil, The Emergence of Modern Istanbul. Transformation and Modernisation of a City, 146-148.
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massive Zuzug von Arbeitskréften und der Bau informeller Siedlungen in der Néhe der
Fabriken verdnderten das Stadtbild Eyiips nachhaltig. Zwar entwickelte sich Eyiip mit
dem Ausbau des StraBennetzes zu einem zentralen Verkehrsnotenpunkt in Istanbul,
jedoch kritisieren der Architekt und Stadtplaner Turgut Cansever sowie der Historiker
Nidayi Sevim in der retrospektiven Betrachtung den Ausbau als massiven Eingriff in die
urbane Struktur Eyiips, die der historischen Substanz in keiner Weise Rechnung trage.??’
Zeynep Gonen konstatiert in diesem Zusammenhang einen mit diesen urbanen
Verianderungen einhergehenden sozio-kulturellen Wandel, der zu einem negativen
Wandel in der 6ffentlichen Wahrnehmung Eylips als krimineller Stadtvorort fiihrte, wo
sich ,,Prolle* (varos) und Taschendiebe (kapkagg1) aufhalten.”?® Die mit der Ausweitung
der Industrieanlagen einhergehende Verschmutzung des Goldenen Horns machte den
Stadtteil zu einem zunehmend unattraktiven Wohnort, was wohlhabendere Bewohner
Istanbuls dazu veranlasste sich auf der asiatischen Seite oder entlang des Bosporus

niederzulassen.?%?

4.4 EYUP AB DEN 1980ER JAHREN BIS HEUTE

Die nichste entscheidende Wandlung im Stadtbild Eylips manifestierte sich nach
der restriktiven Phase des Militdrputsches 1980 und der daran anschlieBenden
Regierungszeit Turgut Ozals. Nachdem im Verlauf der wirtschaftlichen Liberalisierung
zwischen 1980 und 1984 viele der vormals staatseigenen Fabriken entlang des Golden
Horns privatisiert wurden, leiteten die urbanen Interventionen 1985 das Ende der noch
verbliebenen Produktionsstitten ein. Die Deindustrialisierung Eylips erfolgte im Zuge
einer grofl angelegten Abrissaktion der Fabrikgebdude an beiden Ufern des Goldenen
Horns, mit dem Ziel die Flachen fiir die kommunale Nutzung freizugeben. Diese

Malnahmen hatten einen enormen Einfluss auf den Stadtteil, in dem die Arbeiter bisher

227 Turgut Cansever, "Istanbul'un Tahribi Ve Cokiisii i¢inde Eyiip Sultan Ve Gelecegi", Istanbul
Aragtirmalart, Vol.1 No. 1, Hrsg. Ahmet Tabakoglu [et al.] (Istanbul 1997), 11; Nidayi Sevim,
Medeniyetimizin Sessiz Taniklari: Eyiip Sultan'da Osmanli Mezar Taglar1 Ve Ebedi Eyiip Sultan'lilar
(Istanbul 2007), 38.

228 Zeynep Gonen, The Politics of Crime in Turkey: Neoliberalism, Police and the Urban Poor (London/
New York 2017), 77.

229 Turgut Cansever, "Istanbul'un Tahribi Ve Cokiisii i¢inde Eyiip Sultan Ve Gelecegi”, 10.
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in unmittelbarer Ndhe zu ihren Arbeitspldtzen lebten und denen in Folge der
Deindustrialisierung ihre wirtschaftliche Grundlage entzogen wurde.?*°

Als Reaktion auf die Folgen der Deindustrialisierung und der damit
einhergehenden riickldufigen wirtschaftlichen Entwicklung Eyilips wendeten sich die
Bewohner zunehmend islamisch-konservativen Parteien zu. Die damit verbundene
Riickbesinnung auf die islamisch-osmanische Vergangenheit bildete einen kritischen
Gegenpol zur bisher vorherrschenden wirtschaftsliberalen Globalisierungspolitik der
bisherigen Regierungsparteien, wie der Cumhuriyet Halk Partisi (CHP) und der Anavatan
Partisi (ANAP).2! Mit den Kommunalwahlen 1994 und dem Sieg der RP vollzog sich
ein weiterer Wandel in der Entwicklung Eyiips. So konstatiert Bora den verstirkt
religiosen Habitus der RP in den kommunalen Kampagnen als cultural ,,jihad “?*? gegen
moderne und kosmopolitische Facetten in Istanbul mit der Absicht die Stadt in das
historische Narrativ der ,,Wiedereroberung* einzubinden. Dies duBerte sich laut Bora in
dem Bestreben explizite Parallelen zwischen der osmanischen Eroberung
Konstantinopels 1453 und der politischen Agenda der RP zu ziehen. Diese Strategie

erlaubte es der Partei sich als Retter der ,,gefallenen Stadt™ zu prisentieren, die es galt

wieder zu erobern.

Within the same Islamic discourse (...) Istanbul is also believed to be lost, divorced
of its true essence because of its experience of westernization. Westernization (...) has
degenerated the city and has led to its forfeiting its soul and beauty. (...) Islamic ideology

stipulates that Istanbul needs to be conquered again.*>?

Laut Bora versuchte die Stadtverwaltung Istanbuls unter der Fithrung der RP seit
1994 Istanbul auf sozialer und kultureller Ebene zu einem Objekt islamischer Nostalgie
zu liberhdhen.?** Dabei konzentrierten sich die Anstrengungen auf die Schaffung einer
neuen kulturellen Identitdt, welche die von der Globalisierung ausgeschlossenen und

marginalisierten Bevdlkerungsschichten ansprechen sollte. Als Zielgruppe dieser

B0Ipek Tiireli, ,, Modelling Citizenship in Turkey’s Miniature Park®, Orienting Istanbul. Cultural Capital
of Europe? Hrsg. Deniz Goktiirk [et al.] (New York 2010), 104; Kreiser, Geschichte Istanbuls. Von der
Antike bis zur Gegenwart, 111-112.

231 Bora, “Istanbul of the conqueror. The “Alternative Global City”. Dreams of political Islam”, 52.

232 Bbd., 53.

233 Ebd., 48.

234 BEbd., 48-49.
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Kampagnen identifiziert Bora insbesondere &rmere Bevolkerungsschichten in den
informellen Siedlungen und peripheren Stadtteilen wie beispielsweise Eyiip.2*

Diesen Kurs setze die Nachfolgerpartei der RP, die heute regierende Adalet ve
Kalkinma Partisi (AKP), laut Cihan Tugal fort, insofern als dass sie sich einer neo-
osmanischen Rhetorik bediene.?*® Auch Yavuz beschreibt die politische Agenda der AKP
basierend auf einem neo-osmanischen Bedeutungskomplex. Dabei inszeniere sich die
AKP als Unterstiitzer konservativer und religioser Schichten, die sich nach der
Republikgriindung von den teils drastischen MaBnahmen zur Sékularisierung und
Modernisierung von Staat und Gesellschaft unterdriickt fiihlten. Die osmanische
Vergangenheit werde von der AKP als goldenes Zeitalter kultureller und sozialer
Harmonie und Authentizitidt dargestellt, in der der osmanische Staat als geeignete
politische Ordnung diente. Die laizistische Republik hingegen repridsentiere, nach dem
Verstidndnis der AKP, einen Bruch mit dem eigenen osmanischen Erbe und eine
Verfremdung durch Verwestlichung. Istanbul als ehemalige Hauptstadt des Osmanischen
Reiches wird dabei eine besondere Rolle fiir die wiederzubelebende osmanisch-
islamische Identitit zuteil.>}” Die Stadtverwaltung Eyiips kniipft mit ihrem Anspruch als
Huzur Baskenti Istanbuls an das Projekt der Wiederbelebung einer osmanisch-
islamischen Identitidt an. Die mutmaBliche Verbindung des Prophetengefihrten Eyiip
Ansaris und damit des Propheten selbst mit der osmanischen Eroberung Konstantinopels
wird von der Kulturpolitik bei zahlreichen Anldssen aufgegriffen. Eine islamische
Herrschaft iiber Istanbul wird darin als gottliche Prophezeiung suggeriert und heutige

Tiirken werden in derartigen Erzihlungen als Erben der Osmanen prisentiert.3

235 Bora, “Istanbul of the conqueror. The “Alternative Global City”. Dreams of political Islam”, 52-53.
236 Cihan Tugal, ,,Istanbul wird Griin. Die Verwandlung einer Metropole durch Religion und Weltmarkt,
ARCH+ Istanbul wird Griin, Hrsg, ARCH+ Verlag GmbH (Aachen 2009), 32-33.

237 Yavuz, ,,Social and Intellectual Origins of Neo-Ottomanism: Searching for a Post-National Vision*,
469-460.

238 Ozcan, Ali. ,,Miras’tan. Eyiipsultan Miras. No.1. Hrsg. Remzi Aydin stellv.f. Amt d. Biirgermeisters.
(Dezember 2017). S.2.
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4.5 ORTSBEGEHUNG

Bei der Ortsbegehung Eylips entlang einer von der Stadtteilverwaltung Eyiips
vorgeschlagenen Route fillt, noch vor der Besichtigung der historischen Bauten, die sehr
prasente Inszenierung der Stadtentwicklungsprojekte in Form von Plakaten auf. Diese
geben entscheidende Hinweise auf die Initiatoren der Projekte. So werden neben der
namentlichen Nennung des Biirgermeisters Remzi Aydin auch die der
Stadtteilverwaltung unterstehende Institution Eyiip Sultan Tarihi Merkez YoOnetimi
(ESTAM) genannt.
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Abbildung 4.3: Plakate der Stadtverwaltung mit Hinweisen zu Projekten in Eyiip.?*°

Der von ESTAM vorgeschlagenen Route Idris Tepesi - Pierre Loti ve Eyiip
Mezarhig: folgend, wird dem Besucher eine Tour mit der Seilbahn empfohlen, die einen
zum Pierre Loti Café bringt, wo sich dem Besucher ein Ausblick iiber das Goldene Horn

und das Zentrum Eyiips.?*

239 Eigene Aufnahmen der Autorin (21.06.2018).
240 ESTAM, Haritalar, http://estam.com.tr/fotograf/yayinlarimiz/77-eyupsultan-haritalar-
rehberi20180503-101851-eyupsultan-estam_haritalar small.pdf (Zuletzt gesehen 28.08.2018).
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Abbildung 4.4: Karte der Ortsbegehung anhand der Route /dris Tepesi - Pierre Loti ve Eyiip Mezarligi. **!

Der Route folgend fiihrt ein Weg tiber den Friedhof bergab, vorbei an Derwisch-

Konventen und Gridbern berithmter PersOnlichkeiten bis zum zentralen Platz vor der

Eyiip-Sultan Moschee. An der Stiitzwand entlang des Friedhofes befinden sich Plaketten

mit Sinnspriichen zum Leben, der Moral und zum Tod,

die auch fiir nicht-

tiirkischsprachige Besucher ins Englische libersetzt sind. Es fallt auf, dass alte und neuere

Grabsteine in unmittelbarer Nahe zueinanderstehen und nur noch relativ wenig Freiflache

zur Verfiigung steht. Der Friedhof mutet mit seinem alten Baumbestand und dem Blick

241 ESTAM, Haritalar, http://estam.com.tr/fotograf/yayinlarimiz/77-eyupsultan-haritalar-
rehberi20180503-101851-eyupsultan-estam_haritalar small.pdf (Zuletzt gesehen 28.08.2018).
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auf das Goldene Horn teilweise wie ein Stadtpark an. Am Ende des Abstieges erreicht
man tiber die Passage einer Gasse den zentralen Eyiip-Sultan Platz, der mit seinen
Geschiften, Restaurants und Cafés sehr touristisch geprigt ist. Gegeniiber der

Ladenzeilen liegt die Eyiip-Sultan Moschee mit dem Grabmal Eylip Ansaris.?*?
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Abbildung 4.5: Eindriicke entlang der Route Idris Tepesi - Pierre Loti ve Eyiip Mezarligi**

Auf dem zentralen Platz vor der Moschee befinden sich mehrere Installationen in
Form von Almosensteinen (Sadakatasi), die nach Aussagen der Stadtverwaltung ein

aussagekriftiges Beispiel fiir eine Riickbesinnung auf osmanisch-islamischen Werte

242 Eigene Beobachtung der Autorin bei Ortsbegehung entlang der Route Idris Tepesi - Pierre Loti ve
Eyiip Mezarlig.
243 Eigene Aufnahmen der Autorin (21.06.2018).
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darstellen.?* Der Name leitet sich von sadaka, den freiwilligen Almosen ab, welche einen
wesentlichen Bestandteil des islamischen Glaubens bilden. Die Freiwilligkeit
unterscheidet sadaka von der obligatorischen Almosengabe zekat, welche eine der fiinf
Saulen des Islams darstellt.?*> Aufgestellt wurden die Steine von einer Kooperation aus
der Stadtverwaltung und dem wohltétigen Verein Sadakatasi Dernegi, der die spenden
verwaltet.?* Besucher werden mithilfe von Plakaten im Zentrum Eyiips und durch
informative Aufsteller bei den Installationen auf deren Bedeutung hingewiesen.?*” Auch
bei einer zweiten Ortsbegehung waren die Almosensteine mit einem gednderten Design

noch immer an vielen markanten Stellen im historischen Zentrum Eyiips prisent.

Abbildung 4.6: Almosensteine auf dem Vorplatz der Eyiip-Sultan Moschee im Juni 2017 (links) und im
Juni 2018 (rechts).*?

24 Byiipsultan Belediyesi, /itivact olani incitmeden yardim etme yontemi Sadaka Taslart,
http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/ihtiyaci-olani-incitmeden-yardim-etme-yontemi/14174
(Zuletzt gesehen 25.08.2018).

245 Thomas H. Weir/ Aaron Zysow, “SADAKA”, Encyclopaedia of Islam, Vol.2. A Bd. 8, Hrsg. Clifford
Edmund Bosworth [et al.] (Leiden 1995), 708-716.

246 Sadakatasi Dernegi, Dernek Tiiziigii, https://www.sadakatasi.org.tr/ (Zuletzt gesehen 28.08.2018).

247 Eigene Beobachtungen der Autorin wihrend der Ortsbegehung (21.06.2018).

248 Bigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017 und 21.06.2018).
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Auf einem Ableger der Internetseite der Stadtverwaltung fiir Kunst und Kultur
werden zusitzliche Informationen zu diesem Projekt gegeben. Hierin wird die Bedeutung
der Almosensteine als wichtiges osmanisches Kulturerbe beschrieben, welches die
Mentalitit der eigenen Gesellschaft widerspiegele und die Tradition des Teilens sowie
die Aufforderung des Glaubens zum Spenden unterstreiche. Ferner seien die
Almosensteine ein Symbol fiir Edelmut und Erbarmen.?*® Der Sadakatasi-Verein ist in
mehreren Léndern aktiv und unterstiitzt mit Spendenprojekten Kriegs- und
Katastrophenopfer. Dariiber hinaus fordert der Verein Projekte zur religiosen Bildung
und zur Erhaltung islamischer Brauche und Traditionen. Den Organisatoren zufolge
bestehe das Prinzip der osmanischen Almosensteine in der Anonymitét zwischen Spender
und Empfanger, was sicherstelle, dass der Empfanger sich seiner Bediirftigkeit wegen
nicht schimen miisse und der Gebende keine Moglichkeit habe seine Spenden zur
Selbstdarstellung zu nutzen.2>°

Im Gegensatz zu den urspriinglichen Almosensteinen zur osmanischen Zeit sind
die heutigen Steine wie eine Spendenbox aufgebaut und lediglich mit einem kleinen
Einwurfschlitz versehen. Die Spenden landen in einer verschlossenen Kiste, welche dann
in regemafigen Abstinden geleert wird. Bei den urspriinglichen Almosensteinen gab es
lediglich eine Vertiefung in die Spender etwas hineinlegten und Bediirftige konnten nach
eigenem Ermessen auf die Spenden zugreifen. Dabei galt der Grundsatz, dass nur soviel
entnommen, wie akut benotig wurde.?>! Im Gegensatz dazu iibernimmt bei den heutigen
Almosensteinen eine Organisation die Verwaltung der Spenden, womit die Handhabung
in einem entscheidenden Merkmal von dem Vorbild abweicht und die Moglichkeit der
eigenverantwortlichen Entnahme verhindert wird. Auf diesen Unterschied wird
allerdings an keiner Stelle explizit hingewiesen.

Zur Zeit des Fastenmonats Ramadan im Juni 2017 konnte auf dem zentralen Platz
vor der Eylip Sultan Moschee die Wiederbelebung einer weiteren Tradition beobachtet

werden, die ihren Ursprung in osmanischer Zeit hat. Fiir Kinder wurde, begleitet von

24 Byiipsultan Belediyesi, "Fotograflarla Sadaka Tast Sergisi” Sanatseverlerle Bulustu,
http://kultursanat.eyupsultan.bel.tr/tr/eyupkultursanat/news/fotograflarla-sadaka-tasi-sergisi-
sanatseverl/12300 (Zuletzt gesehen 28.08.2018).

230 Byiipsultan Belediyesi, /itivact olani incitmeden yardim etme yontemi Sadaka Taslart,
http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/ihtiyaci-olani-incitmeden-yardim-etme-yontemi/ 14174
(Zuletzt gesehen 25.08.2018).

231 Nidayi Sevim, Medeniyetimizde Toplumsal Dayanisma ve Sadaka Tagslari, (Istanbul 2010), 83-114.
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einem Programm mit Bithnenauffithrungen, das Tekne Orucu, ein Fastenbrechen zur

Mittagszeit inszeniert.
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Abbildung 4.7: Eindriicke vom Tekne Orucu zum Ramadan im Juni 2017.252

Bei diesem Brauch gehe es darum, die Kinder an die Tradition des Fastens zur
Zeit des Ramadans zu gewohnen, indem sie eine verkiirzte Fastenzeit bis zur Mittagszeit
einhalten und nicht bis zum offiziellen Fastenrechen warten.?>* Diese Tradition wurde im
Juni 2017 auf dem Vorplatz der Eyiip-Sultan Moschee in Form eines Events

offentlichkeitswirksam in Szene gesetzt. Auf einer Bithne wurden unmittelbar vor dem

252 Bigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017).

233 Deniz Ulkiitekin, ,,4 yasa tekne orucu, Cumhuriyet Gazetesi (07.06.2017),
http://www.cumhuriyet.com.tr/haber/turkiye/756531/4 yasa tekne orucu.html (Zuletzt gesehen
25.08.2018)
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Fastenbrechen, Vorfiihrungen fiir Kinder und ein Quiz mit Fragen zum Ramadan, zum
Fasten und zu anderen religiosen Themen veranstaltet. Zum Fastenbrechen wurden von
der Stadtverwaltung vorbereitete Essenspakete gereicht, die von allen Teilnehmern

gemeinsam an Tischreihen vor der Biithne geéffnet wurden.

RAMAZAN, KARD
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Abbildung 4.8: Eindriicke vom Tekne Orucu zum Ramadan im Juni 2017.254

Die Dekoration der gesamten Veranstaltung war stark vom einheitlichen Design
des Stadtteilmarketings gepragt. Das Logo der Stadtverwaltung war deutlich sichtbar auf

allen Plakaten, Markisen, Luftballons und Essenpaketen platziert.?>

254 Eigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017).
255 Eigene Beobachtungen der Autorin wihrend der Ortsbegehung (14.06.2017).
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4.6 INSTITUTIONELLE PRASENTATION EYUPS

Der sehr modern wund ibersichtlich gestaltete Internetauftritt der
Stadtteilverwaltung bietet, neben den iiblichen Dienstleistungen und Angeboten einer
Stadtverwaltung, zahlreiche Informationen zum historischen Zentrum Eyiips. Hierzu
gehort unter anderem eine interaktive Karte auf der man neben Verwaltungseinrichtungen
auch die Standorte der groftenteils religiosen und osmanischen Sehenswiirdigkeiten wie,
Moscheen, Grabmdler und Derwisch-Konvente angezeigt bekommt. Die
Sehenswiirdigkeiten auf der Webseite werden in den Kategorien ,,wichtige Orte™ und
Hreligiose Orte* dargestellt. Unter ,religiose Orte* werden die zahlreichen Moscheen,
Medresen, Derwisch-Konvente und Grabméler genannt und mit Bildern sowie einer
Beschreibung vorgestellt.>>® Bei den ,,wichtigen Orten* finden sich neben historischen
Bauten aus der osmanischen Periode wie Brunnen, Hamams und Bibliotheken auch die
Gebidude der Stadtverwaltung.?>” Die einzigen nicht-islamischen religiosen Bauten, die
aufgefiihrt werden, sind zwei armenisch-orthodoxe Kirchen in der Unterkategorie
,historische Orte und Gebédude*.?>® Im Allgemeinen setzt sich die Auswahl, der auf der
Webseite présentierten Sehenswiirdigkeiten, bevorzugt aus historisch-osmanischen
Bauten zusammen. Es gibt kaum Hinweise auf Bauten aus der vorosmanischen Periode.
Eyiip war bereits im 6. Jahrhundert unter dem byzantinischen Namen Kosmidion bekannt
und mit dem Kloster zu Ehren der Heiligen Kosmos und Damian ein bedeutendes
religioses Zentrum.?>°

Auf der Webseite der Stadtteilverwaltung lduft ein Banner mit Hinweisen auf
unterschiedliche Kultur- und Bildungsangebote. Unter anderem werden hier Fiihrungen
von akkreditierten Fiihrern mit dem zusitzlichen Hinweis angeboten, dass nicht
lizensierte Fithrungen illegal seien. Diese Angebote unterstreichen den zunehmenden
Ausbau der touristischen Nutzung Eyiips und weisen darauf hin, dass die vermittelten

Inhalte gezielt mit einer vorgegebenen Identitét verkniipft werden sollen, welche sich mit

256 Byiipsultan Belediyesi, Dini Mekanlar, http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/pages/dini-mekanlar/35
(Zuletzt gesehen 25.08.2018).

257 Byiipsultan Belediyesi, Onemli Mekanlar, http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/pages/onemli-
mekanlar/34 (Zuletzt gesehen 25.08.2018).

258 Byiipsultan Belediyesi, Tarihi Alan ve Yapilar, http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/pages/tarihi-alan-
ve-yapilar/1017 (Zuletzt gesehen 25.08.2018).

259 Halil Berktay, ,,Azizler, Cismani Kalintilar, Haclar, Yatirlar: Tektanricilik icinde dziimlenmis
Paganizm®, Eyiip.: Diin/ Bugiin. Hrsg. T.C. Kiiltiir Bakanligi/ Tirkiye Ekonomik ve Toplumsal Tarihi
Vakfi (Istanbul 1994), 46.
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den Interessen der Stadtteilverwaltung deckt.?®® Ein weiterer aufschlussreicher Hinweis
ist das Angebot von vergiinstigten Parkplidtzen zu den wichtigsten Gebetszeiten, was die
Positionierung als religiéser Ort betont.?¢!

Dariiber hinaus wird sowohl in dem Banner auf der Webseite wie auch unter der
Kategorie Projekte auf die Verwaltungseinrichtung Eyiip Sultan Tarihi Merkez Y 6netimi
(ESTAM) hingewiesen, zu deren Aufgabenbereich die Gestaltung und Verwaltung von
Entwicklungsprojekten sowie deren Planung im historischen Zentrum Eyiips zihlt.262 Zu
threr Vision eines zukiinftigen Eyiips nennen sie die Vollendung von 67 Stadtteil-
Projekten bis 2023. Diese umfassen die Registrierung historischer und kultureller Bauten,
die Verbesserung der Zuginglichkeit, die Rehabilitation der 6ffentlichen Pldtze sowie die
Schaffung eines Wiedererkennungswertes des historischen Zentrums fiir touristische
Zwecke. Die Internetseite der Verwaltungseinrichtung bietet eine iibersichtliche
Auflistung der Stadtteil-Projekte, die je nach vorangeschrittenem Stadium in erfolgreich
abgeschlossene, laufende und geplante Projekte kategorisiert sind.?®*> Die genauere
Betrachtung der Projekte zeigt, dass die Arbeiten gut koordiniert unter der Marke Huzur
Baskenti vorangetrieben und 6ffentlichkeitswirksam présentiert werden. So formuliert

ESTAM selbst in ithren Missions-Statuten:

Tarihi kiiltiirel ve manevi degerlerin, giintimiiz hayatinin canli dinamikleri ile
evrilerek bugiine kadar tastyan ve bu anlamda tarihi kentsel peyzaj ozelligi sergileyen,
Istanbul’un “Huzur Bagkenti” Eyiip iin ¢ok yonlii ve ¢ok katmanli mirasin ézgiinliigiinii
ve biitiinliigiinii gelecek kusaklara aktaracak sekilde korumayr vazgegilmez oncelik
olarak benimsemek ve bu degeri Istanbul ile yerel halk ve tiim ziyaret¢ileri ile bulusturan

bir hizmet sunmak.>%*

Neben ESTAM nimmt das Forschungszentrum Eyiip Sultan Aragtirma Merkezi
(EYSAM) eine wichtige institutionelle Rolle bei der Férderung der Stadtteil-Projekte in
Eyiip ein. Zu seinem Aufgabenbereich z&hlt EYSAM neben der wissenschaftlichen

260 Byiipsultan Belediyesi, http://www.eyupsultan.bel.tr/tr (Zuletzt gesehen 28.08.2018).

261 Byiipsultan Belediyesi, Sabah ve Cuma namazlart igin dzel otopark indirimi,
http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/sabah-ve-cuma-namazlari-icin-ozel-otopark-ind/14029
(Zuletzt gesehen 28.08.2018).

262 ESTAM, ESTAM. Ne Yapiyoruz? http://estam.com.tr/tr/estam/pages/estam/813 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

263 ESTAM, Projeler, http://estam.com.tr/tr/estam/projeler?page=30 (Zuletzt gesehen 25.08.2018).
264 ESTAM, Hakkimizda, http://estam.com.tr/tr/estam/pages/hakkimizda/812 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).
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Auseinandersetzung mit der Kunst- und Stadtgeschichte auch die Erforschung aktueller
kultur- und sozio-Okonomischer Stadtwandlungsprozesse. Einen weiteren grof3en
Aufgabenbereich stellt die noch im Aufbau befindliche digitale Fachbibliothek, der
Aufbau und die Pflege des 6ffentlichen Stadtarchivs sowie die Planung und Organisation
von Museumsausstellungen in Eyiip dar.?%> Mit den einleitenden Worten Eyiip 'iin
Hafizas1 Tazeleniyor, beschreibt der Biirgermeister Remzi Aydin die Griindung des
Forschungszentrums als wichtige Maflnahme zur Speicherung und Archivierung des
historischen und kulturellen Erbes Eyiips.?°® In diesem Zusammenhang verweist er auf
das der Stadt innewohnende Gedéchtnis und betont dessen zukunftsgerichtete

Wirkungsmacht:

Sehrin de hafizasi vardwr. O hafiza; zamanda, mekdnda, graviirlerde, kitaplarda,
haritalarda, sokaklarda yasamaya devam eder. Sehrin gecmisi gelecege yon verir bir
bakima (...) Eyiip tin hafizast bilinir, taminir, ulasilabilir hale geldik¢e; Medeniyetimizin
kusaticiligini daha iyi anlayabilecegimize, tiim insanligina daha fazla huzur ve siikiinet

telkin edecegimize inantyorum.?%’

Aydin bezeichnet die Griindung des Forschungszentrums EYSAM als eine
wegweisende Mallnahme zur Archivierung des ,,Stadtgedichtnisses® Eyiips, denn der
Umgang mit der eigenen Geschichte habe eine bedeutende Aussagekraft tiber die

kulturellen Werte einer Gesellschaft:

Merkezimiz, Eyiip’ti Eyiip yapan tarihi ve kiiltiirel degerlerimizin, dolaysiyla
vatanmimizin, milletimizin, cografyamizin ve medeniyetimizin hafizasint gértiniir kilmay

hedeflemektedir.?%

Folglich seien die historischen und kulturellen Werte, die Eyiip ausmachen,
reprasentativ flir das gesamte nationale tiirkische Gedachtnis. Es stehe nicht nur eine rein

historische Beschreibung des Stadtteils im Vordergrund, sondern die Erinnerung daran,

265 EYSAM, Eysam 'min gorevleri, http://estam.com.tr/tr/estam/pages/eysam/814 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

266 EYSAM, Hakkimizda, http://eysam.org/tr/eysam/pages/hakkimizda/1356 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

267 Ebd., (Zuletzt gesehen 25.08.2018).

268 Ebd., (Zuletzt gesehen 25.08.2018).
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wie sich eine Gesellschaft mit ihren kulturellen Werten innerhalb dieser geographischen
Grenzen als Heimatland definiere.?’

Die Verodffentlichung der Geschichts- und Kulturzeitung Eyiipsultan Miras ist
eines der neuesten abgeschlossenen Projekte des Forschungszentrum EYSAM. Als
Missions-Statuten formuliert die Zeitung die Présentation historischer, kultureller und
gesellschaftlicher Entwicklungsprozesse im Raum Eyiip. Die Autoren widmen sich in der
ersten Ausgabe von Eyiipsultan Miras, unter der Titeliiberschrift Huzurda Dirilis,
Themen, wie der Vorstellung des Stadtteils, der Prisentation der Sanierungs- und
Restaurationsmafinahmen sowie der Beschreibung der kulturellen Werte und des Erbes
Eyiips. So wird Eylip als die pure und authentische Stadt der islamischen und
osmanischen Zivilisation bezeichnet, die es gilt mit seinem gesamten historischen und
spirituellen Erbe zu bewahren.?’® Dies sei eine groBe gesellschaftliche Verantwortung,
der es nachzukommen gelte. Die Bewahrung, Pflege und Vermittlung der stadteigenen

I Eyip wird als

Identitdit nehme hierbei eine besondere Stellung ein.?
nachahmungswiirdiges Stadtplanungs-Projekt beworben, welches als erfolgreiches

Beispiel fiir einen zukiinftigen Stiddtebau im ganzen Land dienen konne:

Eyiipsultan’daki sehircilik birikimi, gelecegin sehirlerini kurmak bakimindan
biiyiik bir imkandir. Bu imkani hakkiyla degerlendirebilirsek, medeniyet yapici giiciimiizii
yeniden agiga c¢ikarabilecegimize, Eytipsultan’dan bagslayarak “bizim sehirlerimizi”

yeniden kurabilecegimize inaniyorum.?’?

Die Urbanisierungspolitik vorangegangener Parteien beschreibt die aktuelle
Stadtverwaltung als fehlgeschlagen und fiihrt dies auf deren Desinteresse und
Unfahigkeit zuriick. Hierbei hétten insbesondere das Unvermdgen dieser Regierungen
,heue und alte” Strukturen in einer gegenwartigen modernen Lebensweise miteinander
zu vereinen, zu dem chaotischen und desolaten Zustand vieler Stidte gefiihrt. So wird die
Phase ab der Republiksgriindung bis in die spdten 1990er Jahre mit der forcierten

Industrialisierungspolitik und der damit einhergehenden massiven Binnenmigration

269 EYSAM, Hakkimizda, http://eysam.org/tr/eysam/pages/hakkimizda/1356 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

270 Ali Ozcan, ,,Miras’tan*, 2.

271 Ahmet Turan Koger, ,,Huzurda Dirilis “, Eyiipsultan Miras, No.1, Hrsg. Remzi Aydin stellv.f. Amt d.
Biirgermeisters (Dezember 2017), 24-28.

272 Byiipsultan Miras, ,,Eyiipsultan Medeniyetimizin Vitrinidir “, Eyiipsultan Miras, No.1, Hrsg. Remzi
Aydin stellv.f. Amt d. Biirgermeisters (Dezember 2017), 20.
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sowie der informelle Siedlungsbau, als die ,,traurigste” Periode Eyiips bezeichnet. Die
von der Stadtverwaltung initilerten und unter ESTAM  ausgefiihrten
Urbanisierungsprojekte seien ein eindrucksvolles Beispiel dafiir, wie die Bediirfnisse
einer modernen Stadt mit dem historischen Erbe einer osmanisch-islamischen

Stadtidentitit vereinbar seien.?’?

4.7 EYUP ALS GEDACHTNISORT

Die vorangegangenen Ausfiihrungen haben gezeigt, dass der Stadtteil Eyiip mit
dem Anspruch als Huzur Bagskenti eng mit einer neo-osmanischen Stadtidentitit
verbunden ist. Inwiefern es sich bei diesen erinnerungskulturellen Praktiken um eine
Gedéchtnisproduktion nach der Assmann‘schen Theorie handelt, soll anhand der zuvor
in Kapitel 2.3 differenzierten Merkmale tiberpriift werden.

Kommunikatives und kulturelles Gedéichtnis

Wie bereits im vorangegangenen Kapitel ausgefiihrt wurde, basiert die forcierte
osmanisch-islamische Gedéichtnisproduktion im Raum Eyilip vornehmlich auf der
Orientierung an der der wundersamen Entdeckung des Grabmals Eylip Ansaris zur Zeit
der Eroberung Konstantinopels im Jahre 1453. Dieses weit in der Vergangenheit liegende
Ereignis, stellt einen bedeutenden historischen Kristallisationspunkt dar, worauf in der
Gegenwart wiederholt Bezug genommen wird. Der Assmann’schen Gedachtnistheorie
folgend, handelt es sich bei der Betrachtung der Zeitstruktur um ein kulturelles
Gedéchtnis, da der iiber 600 Jahre zuriickliegende Vergangenheitsbezug auBBerhalb der
Lebenszeit eines Zeitgenossen oder einer Generation liegt und nicht wie bei dem
kommunikativen Gedéchtnis ein Zeitfenster von 80 bis 100 Jahren umfasst. Infolge der
iiber die Jahre vollzogenen Sanierungs- und Restaurationsmaflnahmen, womit neben der
forcierten Produktion einer osmanisch-islamischen Stadtidentitét auch die Nutzung fiir
touristische Zwecke verbunden ist, ist Eylip in seiner Erscheinung nicht als naturwiichsig
zu bezeichnen. Der Theorie Assmanns folgend liegt hier eine hochgradig gestiftete
Geformtheit und Organisiertheit des Stadtteils vor, welche als wesentliche Merkmale des
kulturellen Gedachtnisses genannt werden. Denn ohne die intentionale Planung der

Stadtverwaltung verbunden mit den Sanierungs- und Restaurationsmafinahmen

273 Byiipsultan Miras, ,,Eyiipsultan Medeniyetimizin Vitrinidir ¢, 20.
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historischer und kultureller Bauten, den Ausbau der Zuginglichkeit des historischen
Zentrums und den Gestaltungsmaflnahmen an den offentlichen Plitzen, wiirde der
Stadtteil nicht in der heutigen Form existieren und die entsprechende Wertschitzung
erfahren. Mit der Umsetzung der Stadtteil-Projekte ist die Erinnerung an Eyiip als Ort der
wundersamen Entdeckung des Grabmals und der Thronbesteigungszeremonie von der
Tragerschaft unspezifischer Zeitzeugen auf spezialisierte Experten iibergegangen.
Hierbei handelt es sich vorranging um die Stadtverwaltung Eyiipsultan mit ihren
ausfithrenden Institutionen ESTAM und EYSAM. Diese Spezialisten sind auf einer
anderen Bedeutungsebene als die Priester, Schamanen und Gelehrten J.A.s zu sehen. Sie
entsprechen diesem Prinzip jedoch insofern, als dass sie ihre Fertigkeiten und ihr Wissen

ebenfalls durch formliche Einweisung und Priifungen erlangt haben:

ESTAM i planlama asamasini Istanbul Biiyiiksehir Belediyemiz ile sehircilik ve
tasarim alaminda uzmanlasmis tiniversitelerimizin paydashginda 3 yillik bir emekten

sonra tamamladik.”’*

Diese Geformtheit bezeichnet J.A. als Voraussetzung fiir die Weitergabe des
kulturellen Gedéchtnisses einer Gesellschaft, welches auf sprachliche, bildliche oder
rituelle Ausdrucksformen angewiesen sei, um kontinuierlich sinnstiftend zu sein. 27° Die
Bedeutsamkeit Eyiips kristallisiert sich in der Verbindung zum Propheten Mohammed,
welche durch die wundersame Entdeckung des Grabmals Eylip Ansaris zur Zeit der
Eroberung hergestellt wird. Die Verbindung einer ausdrucksstarken Erinnerungsfigur wie
Eyiip Ansari und dessen Einbettung in das historische Narrativ der Eroberung, stellt ein
zentrales Stabilisierungsverfahren fiir die Bewahrung und Produktion des osmanisch-

islamischen kulturellen Gedichtnisses dar:

Basta beldeye ismini veren Hz. Ebu Eyyiib El Ensari olmak iizere (...) Islam ve
Osmanli medeniyetinin billurlasmis bir numunesi olarak Eyiipsultan beldesi, ihtiva ettigi
eserler ve tarihi dokusu ile medeniyetimizin vasiflarina dair muazzam misaller

barindirir.?’®

274 Remzi Aydin, ,,Baskandan®, Eyiipsultan Miras, No.1, Hrsg. Remzi Aydin stellv.f. Amt d.
Biirgermeisters (Dezember 2017), 3.

275 Assmann ,,Kollektives Gedéchtnis und kulturelle Identitit®, 14.

276 Ali Ozcan, ,,Miras’tan , 2.
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J.A. definiert die Erinnerungen des kulturellen Gedichtnisses weiterhin als
identitdtskonkret, verbindlich und rekonstruktiv. Eylip repriasentiert mit seinem Anspruch
als Huzur Bagkenti und dem damit verbundenen kulturellen Gedéchtnis einen positiven
Identifikationsgegenstand. Das arabischstimmige Lehnwort Auzur stellt ein komplexes
Bedeutungskonzept von innerem und sozialem Frieden dar, welches den Beginn eines
Ereignisses in der Gegenwart Gottes darstellt.>’”” Mit dem Anspruch als Huzur Baskenti
formuliert ESTAM die bedeutende Stellung Eyilips im Raum Istanbul und sieht die
Wiederherstellung und Wahrung ihrer historischen, kulturellen sowie moralischen Werte
als ihre vorranginge Verantwortung. Die Betrachtung der Projekte im genaueren liefert
Hinweise darauf, welches historische, kulturelle und moralische Werteverstandnis
ESTAM und damit auch die Stadtteilverwaltung forciert. So verfolgt die
Verwaltungseinrichtung die Stadtteil-Projekte nicht nur unter der MalBgabe der
pragmatischen Funktionalitdt, sondern auch unter dem Aspekt der Bildung einer
osmanisch-islamischen Stadtidentitit. Unter offenkundiger und expliziter Bezugnahme
zur osmanischen Vergangenheit und islamischen Tradition konzentrieren sich die
Stadtteil-Projekte auf die Sanierungs- und RestaurationsmaBBnahmen von vornehmlich
religiosen und osmanischen Baustrukturen. Durch die Wahrung dieser historischen
Baustrukturen strebt ESTAM nach einer Riickbindung an die osmanische Geschichte und
die weit zuriickreichende Besonderheit Eyiips im historischen Narrativ Istanbuls zur Zeit

der Eroberung:

Eyiipsultan, Istanbul'un en énemli semtlerinden birisidir. Eyiipsultan, fetihten
hemen sonra Osmanlinmin goz bebegi olarak korumaya ¢alistigt tarihi semtlerimizden
birisidir.?”$

Durch die Uberbetonung und Bewusstmachung eines religids-osmanischen
Moral- und Werteverstiandnisses unter dem Begriff huzur, definiert die Stadtpolitik ein
klares Identitdtsverstindnis, welches nach Assmann ein wesentliches konstitutives

Element des kulturellen Gedichtnisses darstellt. Das Bewusstsein von Einheit und

Eigenart des kulturellen Gedéchtnisses ist hierbei stark mit einem Ereignis in der

2T1Georges C. Anawati, ,,Huduth®, The Encyclopaedia of Islam, Vol.3 H-Iram, Hrsg. B.Lewis

[et al.] (Leiden 1986), 548.

278 Byiipsultan Belediyesi, Huzurda dirilis baslads, http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/huzurda-
dirilis-basladi/14232 (Zuletzt gesehen 25.08.2018).
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osmanischen Vergangenheit und den damit einhergehenden verbindlichen Moral- und
Wertvorstellungen verkniipft. Unter Bezugnahme auf die osmanische Vergangenheit und
die Religion, definiert die Stadtverwaltung die Bewahrung, Pflege und Vermittlung dieser

huzur-Atmosphére als eine verbindliche gesellschaftliche Verantwortung:

Sehirleri giizellestirmek ve onlara ait olduklari asil kimligi kazandirmak hem

bireysel hem de toplumsal mesuliyet arz etmektedir.?”’

Hier wird der Anspruch sichtbar, das kulturelle Gedichtnis einer Stadt auf die
Gemeinschaft einer Nation auszuweiten. Mit Eyiip als nachahmungswiirdiges gelungenes
Stadtprojekt, welches erfolgreich die Bediirfnisse einer modernen Stadt mit dem
historischen Erbe vereint, konne der innere und soziale Frieden auch in andere Stadte
transportiert werden und folglich im ganzen Land wirken.?8

Wie bereits erwéhnt, bezeichnet der Biirgermeister Eylips die Griindung des
Forschungszentrums EYSAM als eine entscheidende MaBBnahme zur Archivierung des
»Stadtgedichtnisses”. Seine Aussage, der Umgang mit der eigenen Geschichte habe eine
bedeutende Aussagekraft iiber die kulturellen Werte einer Gesellschaft, bestdtigt in
diesem Zusammenhang das Merkmal der Reflexivitit nach Assmann.?®! Das Merkmal
der Reflexivitit beschreibt, wie sich eine Gesellschaft mit ihrem kulturellen Gedachtnis,
in Hinblick auf sich selbst im Sinne der Abgrenzung, ihre Lebenswelt hinsichtlich
praxisrelevanter Ausformungen und ihr Selbstbild in Bezug auf das eigene
Gesellschaftssystem auseinandersetzt.8?

Die Inkorporation von religidsen und osmanischen Traditionen in das kulturelle
Gedéchtnis, wie die Aufstellung der Almosensteine und das Tekne Orucu, verweist bei
genauerer Betrachtung auf eine intentionale Konstruktion der Vergangenheit und
kennzeichnet das Merkmal der Rekonstruktivitit nach der Gedachtnistheorie Assmanns.
Demnach sei es nicht moglich die Vergangenheit als solche aufzubewahren, denn das
kulturelle Gedachtnis verfahre selektiv und beziehe sein Wissen auf eine gegenwairtige

Situation.?®? Im Falle der Almosensteine und des Tekne Orucu stiitzt sich das kulturelle

279 Ahmet Turan Koger, ,,Huzurda Dirilis”, 26-27.

280 Ebd., 26-27.

81 EYSAM, Hakkimizda, http://eysam.org/tr/eysam/pages/hakkimizda/1356 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

282 Assmann, ,,Kollektives Gedichtnis und kulturelle Identitit, 15.

283 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 88.
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Gedichtnis auf vermeintlich osmanisch-islamische Traditionen aus der Vergangenheit
und bindet diese medienwirksam in die gegenwiértig forcierte Stadtidentitit als Huzur
Bagkenti ein. Bei genauerer Betrachtung wird jedoch deutlich, dass diese Traditionen an
die aktuellen Motive und Ziele der Initiatoren angepasst sind. So sind die Almosensteine
im Gegensatz zu ihren urspriinglichen Formen zu osmanischer Zeit wie eine Spendenbox
aufgebaut und mit einem Schloss versehen. Die Organisation Sadakatagi Dernegi
iibernimmt hierbei die Verwaltung der Spenden. Hinsichtlich der baulichen Form und der
Verwaltung der Spenden weichen die heutigen Almosensteine von ihrer fritheren Form
ab. Die Moglichkeit einer eigenverantwortlichen Entnahme von Spenden ist hier nicht
mehr gegeben. Die Institution Sadakatasi Dernegi sieht sich als kompetenten Vermittler
und Bewahrer dieser Tradition und inszeniert sich als grofziigiger Verteiler von Spenden,
was dem urspriinglichen Gedanken widerspricht. Aufgrund dieser Abwandlungen und
der oOffentlichkeitswirksamen Prisentation, kann das Projekt der Almosensteine als
rekonstruktive Tradition gelten, welche ein Zugehorigkeitsgefiihl auf Grundlage eines
gemeinsamen Werteverstdndnisses stirken soll, indem ein scheinbarer Bezug zur
osmanischen Vergangenheit geschaffen wird. Die Intention liegt dabei auf einer
Inszenierung Eylips als osmanisches Stadtviertel vor dem Hintergrund einer selektiven
Themenauswahl, welche besonders die religiosen Werte betont. Mit dem Vorhaben das
Projekt der Almosensteine auch in anderen Stiddten zu etablieren, zeigt sich die klare
Absicht der Ausweitung eines traditionellen Werteverstindnisses auf den

gesamttiirkischen Kontext:

Sadakatasi gelenegi kiiltiiriimiiziin i¢erisinde var olan bir gelenekti (...)Burada bu
gelenegimizin yasatiimasi diger geleneklerimizin yasatilmasi anlaminda diger
vazifelerimizin yasatilmasi anlaminda tetikleyici bir vazife gorecektir. Dolayistyla bu

giizel geleneklerimizin hepsi ¢ogalsin ve toplumumuza giizel mayalar atalim istiyoruz.?%*

Durch Verteilung der Spenden in andere Teile der Welt wird die Stellung Eyiips
und der Tiirkei als filhrende Instanz in Bezug auf das osmanische Erbe und die
Bewahrung seiner islamischen Traditionen unterstrichen. Dariiber hinaus sollen die

Sadakataslari das historische Erbe fiir Touristen sichtbar machen, womit die Stellung

284 Byiipsultan Belediyesi, Sadaka Taslar: haywr severleri bekliyor,

http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/sadaka-taslari-hayir-severleri-bekliyor/13238 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).
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Eyiips als bedeutender Ort der osmanisch-islamischen Tradition sowohl national wie
auch international gefestigt werden soll.

Die Inszenierung des Tekne Orucu auf dem zentralen Platz in Eyiip macht
ebenfalls deutlich, wie Traditionen mit religiosem Hintergrund wieder in das 6ffentliche
Bewusstsein geriickt werden sollen. Dabei wird eine, urspriinglich im familidren Kreis
praktizierte, Tradition abgewandelt und im Offentlichen Raum zelebriert. In seiner
urspriinglichen Auspriagung bedeutete Tekne Orucu, dass Kinder, denen das ganztitige
Fasten schwerfiel, versteckt hinter den Brottrogen (Ekmek Teknesi) eine Mahlzeit
einnehmen konnten. In seiner aktuellen Umsetzung wird das Fasten fiir Kinder jedoch als

wichtige Lektion bezeichnet, welche spielerisch die religiosen Werte vermitteln solle.??

Tekne Orucu hem eglendiriyor hem ogretiyor.%%

Mit dieser neuen Interpretation und durch die oOffentliche Darstellung mit
besonderer Prigung durch das Stadtteilmarketing wird deutlich, wie sich die
Stadtteilverwaltung Eyiips als moralisch religiése Instanz positioniert, die einen
Bildungsauftrag an der Bevdlkerung hat.

Die offentliche Selbstinszenierung als Vermittler und Wahrer des kulturellen
Erbes, welches sich vornehmlich aus religiosen und osmanischen Moral- und
Werteaspekten zusammensetzt, zeigen das Bestreben der Stadtteilverwaltung Eyiips eine
neo-osmanische Stadtidentitit zu schaffen. Diese Produktion eines historischen
Bewusstseins, welches dazu dient, die Gegenwart unter Berufung auf kulturelle und
religiose Verbindungen zur osmanischen Vergangenheit zu verstehen, stellt eine
Rekonstruktion von Gedichtnisinhalten dar, die nach der Theorie Assmanns als
kulturelles Geddchtnis zu werten ist.

Heif}e und kalte Option

Die vorangegangenen Ausfiithrungen zu den historischen
Stadtentwicklungsprozessen in Eyiips haben gezeigt, dass die Wertschdtzung und
Bedeutung des Stadtteils als bewahrungswiirdiges kulturelles osmanisches Erbe mit dem

jeweiligen Verstandnis der tiirkischen Erinnerungskultur der regierenden Parteien

285 Byiipsultan Belediyesi, Tekne Orucu hem eglendiriyor hem égretiyor,
http://www.eyupsultan.bel.tr/tr/main/news/tekne-orucu-hem-eglendiriyor-hem-ogretiyor/ 14277 (Zuletzt
geschen 25.08.2018).

286 Ebd., (Zuletzt gesehen 25.08.2018).
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differiert. Die theoretische Unterscheidung der Assmann’schen Gedichtnistheorie in
heiBe und kalte Optionen bietet bei der Betrachtung der aktuellen tiirkischen
Erinnerungskultur und der damit einhergehenden Positionierung der jeweiligen
Regierungen zur osmanischen Vergangenheit einen analytischen Ansatzpunkt.

Ausgehend von der mythischen Erzdhlung der wundersamen Entdeckung der
Gebeine Eylip Ansaris als Inspirationsquelle fiir Sultan Mehmed II. bei der Eroberung
Konstantinopels 1453, erfuhr Eyilip in den folgenden Jahren mit dem Ausbau des
Moscheenkomplexes und seiner Umgebung seine Bliitezeit. Durch die Etablierung der
Thronbesteigungszeremonie am Grabmal Eylip Ansaris, kam Eyiip eine wirkungsvolle
Bedeutung als Ort der Herrschaftslegitimation zu. Mit der Griindung der tiirkischen
Republik und der damit -einhergehenden Abwendung von der osmanischen
Vergangenheit und der Betonung des Islams zugunsten einer modernen sidkularen
Zukunftsvision, wurde Eylip mit seiner historischen Stadtstruktur dem Zerfall {iberlassen.
Unter der konservativen Regierung Menderes ist eine Hinwendung zur osmanischen
Vergangenheit zu verzeichnen, welche in Eylip ihren Ausdruck in den
SanierungsmaBnahmen unter dem Architekten Ulgen fand. Gefolgt von einer weiteren
Phase der ,,Vernachldssigung*, wurde Eyiip mit dem Ausbau als Industriegebiet und dem
unkontrollierten Siedlungsbau als unbeliebter krimineller Arbeiterort wahrgenommen.
Erst mit dem Aufkommen religids-konservativer Parteien in den 1990er Jahren und ihrer
Re-Orientierung an der osmanischen Vergangenheit erfiahrt Eyiip wieder eine bis heute
andauernde =~ Wertschitzung  und  positive  Bedeutungszuschreibung  als
bewahrungswiirdiger osmanisch-islamischer Stadtteil. Die Riickbesinnung auf die
osmanisch-islamische Vergangenheit konservativ religioser Parteien bildet einen
kritischen Gegenpol zu der kemalistischen sdkularen Staatsideologie, was nach der
Gedéchtnistheorie Assmanns als mythomotorische Prozesse zwischen kalten und heiflen
Optionen bewertet werden kann. Jedoch ist eine eindeutige Kategorisierung nicht
moglich. Vielmehr sind changierende Elemente zwischen heiflen und kalten Optionen
feststellbar.

Der verstarkt religiose Habitus der RP in den kommunalen Wahlkampagnen unter
dem Thema der ,,Zweiten Eroberung™ Istanbuls und deren Inszenierung als Retter der
»gefallenen Stadt™ war mit einer Forderung nach Wandel und Abkehr von der bisherigen

politischen Agenda der kemalistischen Staatsideologie verbunden. Gegenwértige
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Gesellschaftsverhiltnisse wurden als defizitdr wahrgenommen und zugunsten eines
glorreichen Zeitalters in der osmanischen Vergangenheit relativiert. Der Mythos der
wZweiten Eroberung® kann nach J.A. als Motor fiir einen Wandel zu einer neuen
verdnderten Gesellschaft bezeichnet werden. Auch die aktuelle Stadtverwaltung Eylips
bezieht sich in ihren sinnstiftenden Erinnerungsprozessen auf den Mythos der Eroberung
und positioniert sich mit ihrer Kritik der dysfunktionalen Urbanisierungspolitik
vorheriger Regierungen als politische Alternative.?8” Insofern kann mit dem Aufkommen
religios konservativer Parteien ab den 1990er Jahren von einer heiflen Option gesprochen
werden. Jedoch ist der retrospektiv in die osmanische Vergangenheit gestaltete Anspruch
Eyiips als Huzur Bagkenti mit einer kontinuierlichen Genealogie in Form einer
osmanischen Abstammungsgesellschaft auch als kalte Option zu bewerten. Der
sinnstiftende Erinnerungsprozess duflert sich hier in der vermeintlichen nahtlosen
Ankniipfung an die osmanische Vergangenheit und beruht auf Kontinuitit der
Geschichte, nicht im Bruch mit dem osmanischen Erbe. Diese kontinuierliche
Verbindung Eyiips wird von der Stadtteilverwaltung durch die Erinnerungsfigur des
Prophetengefihrten, und damit des Propheten selbst, mit der osmanischen Eroberung
geschaffen. Eine islamische Herrschaft iiber Istanbul wird als géttlich gewollt und als
unverinderlich suggeriert.?®® Die Geschichte wird hier sozusagen eingefroren.?®

AbschlieBend ist festzuhalten, dass eine eindeutige Kategorisierung hinsichtlich
der Differenzierung in kalte und heile Optionen nicht vorgenommen werden kann. Da
jedoch nach J.A. changierende Elemente moglich sind,>*® ist die Theorie der
Mythomotorik im Kontext rivalisierender Gedéchtnisproduktionen dennoch anwendbar.
Gedachtnis nach ars und vis, nationales Gedachtnis

Den Ausfithrungen in den vorangegangenen Kapiteln folgend, kann die
Stadtverwaltung Eyiipsultan mit ihren ausfiihrenden Organen ESTAM und EYSAM als
Hauptakteur im Kontext einer neo-osmanischen Gedachtnisproduktion im Raum Eyiip
identifiziert werden. Mit dem Anspruch als Huzur Baskenti und dem damit verbundenen
neo-osmanischen Bedeutungskomplex, wird die bedeutende Stellung Eyiips im Raum

Istanbul medienwirksam hervorgehoben, wobei sich die Stadtverwaltung in der Rolle des

287 Tugal, ,,Istanbul wird Griin. Die Verwandlung einer Metropole durch Religion und Weltmarkt, 32-33.

288 Byiipsultan Miras. ,,Eyiipsultan Medeniyetimizin Vitrinidir «, 20-25.
289 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 70.
290 Ebd., 70.
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Bewahrers und  Vermittlers eines  osmanisch-islamischen =~ Moral-  und
Werteverstiandnisses sieht. Zieht man das den Erinnerungsprozessen zugrundeliegende
Begriffspaar des Gedéchtnisses als ars und vis nach A.A. heran, so handelt es sich bei
dem von der Stadtverwaltung forcierten neo-osmanischen Gedéchtnisproduktion um das
Konzept als vis, als eine Art Kraft. Hierbei handelt es sich nicht um das Modell der
antiken Mnemotechnik, einem Speicherprozess, indem Informationen eingegeben und
unveridndert wieder abgerufen werden konnen, sondern um identitdtsstiftende und
selektive Erinnerungsprozesse, die von der Stadtverwaltung bewusst funktionalisiert
werden. So ergibt eine genauere Betrachtung der Aktivitdten der Stadtteilverwaltung, wie
die von ESTAM und EYSAM ausgefiihrten Stadtteil- Projekte, die homogene
Themenwahl der Artikel der Geschichts- und Kulturzeitung Eylipsultan Miras unter dem
Titel Huzurda Dirilis sowie die von der Stadtverwaltung empfohlenen
Sehenswiirdigkeiten auf der Idris Tepesi- Pierre Loti ve Eyiip Mezarligi, dass diese sich
vornehmlich religiésen und osmanischen Themen widmen. Wie Berktay feststellt, war
das heutige Eylip bereits vor der osmanischen Eroberung unter dem byzantinischen
Namen Kosmidion bekannt und ab dem 6. Jahrhundert ein bedeutendes religioses

Zentrum.?*!

Diese historische Tatsache findet jedoch in den Aussagen der
Stadtverwaltung keinerlei Erwdahnung. Auch in der baulichen Umwelt des Stadtteils sind
keine historischen Strukturen aus der byzantinischen Zeit auffindbar. Berktay resiimiert

hinsichtlich des Anspruchs Eyiips als authentischer osmanisch-islamischer Ort:

Demek ki bizim Eyiip olarak tamdigimiz semt, Hristiyanlik éncesinde de bir
kutsallik alani ve sifa merkezi idiyse eger, her seyden once paganizmden iki hekim-aziz

aracihigiyla ,, fethedilmis “; daha sonra Araplar ve Osmanlilar tarafindan (...).*%°

Das Forschungszentrum EYSAM erhebt den Anspruch eine seridse
wissenschaftliche Auseinandersetzung mit der Stadt- und Kulturgeschichte in Eyiip zu
betreiben und dennoch findet die byzantinische Historie keinerlei Erwdhnung. Folglich
liegt die Vermutung nahe, dass es sich hierbei um eine zielgerichtete Absicht der Akteure
handelt. Die Inkorporation der byzantinischen Urspriinge des Stadtteils in das von der

Stadtverwaltung forcierte historische Narrativ der osmanischen Eroberung erscheint nicht

291 Halil Berktay, ,,Azizler, Cismani Kalintilar, Haclar, Yatirlar: Tektanricilik icinde dziimlenmis
Paganizm®, 46.
292 Ebd., 46.
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forderlich  fir die  Konstruktion  einer  homogenen  neo-osmanischen
Gedichtnisproduktion. Hinsichtlich der erinnerten Inhalte verfihrt die Stadtverwaltung
rekonstruktiv, wodurch es zu einer Differenz zwischen historischen Tatsachen und
selektiv wiedergegeben Gedichtnisinhalten in der Gegenwart kommt. Diesen
Ausfithrungen folgend kann die von der Stadtverwaltung forcierte neo-osmanischen
Gedéachtnisproduktion als nationales Gedéchtnis nach A.A. bewertet werden, welches
einheitlich konstruiert ist und in einem politisch-institutionellem Rahmen zur
Identitdtsbildung einer Nation beitragen soll.?*> Durch die Konstruktion einer
gemeinsamen osmanischen Vergangenheit und deren ausschlieflich positive
Interpretation, in der die Erinnerungsfigur Eyiip Ansari und die Erzédhlung der Eroberung
Konstantinopels zu einem Mythos verschmelzen, wird der zukunftsgerichtete Wille,
wieder an das glorreiche Zeitalter des Osmanisches Reiches anzuschlieBen, deutlich. Die
Aussage A.A.s, dass der Mythisierung im Kontext der Nationenbildung eine besondere
Bedeutung zukomme, unabhéngig davon, ob dies historischen Tatsachen entspricht, ist
auch in dem Fallbeispiel Eyiip giiltig. Die sinnstiftende Bedeutsamkeit des Stadtteils
stlitzt sich auf seinen Namensgeber Eyiip Ansari und den damit verbundenen Mythos der
Entdeckung seines Grabmals zur Zeit der osmanischen Eroberung. Hierzu liegen keine
historischen Quellen vor, die dieses Ereignis faktisch bestitigen konnten.?** In diesem
Zusammenhang resiimiert Inalcik, dass unabhingig von der historischen Authentizitit der
Erzéhlung, Eyiip trotz alledem eine bedeutende Funktion als islamischer Pilgerort und als
Ort der Herrschaftslegitimation im historischen Narrativ Istanbuls einnehme.?>> Die
Aufrechterhaltung und Weitergabe des Mythos sei nach A.A. nicht wie beim
kommunikativen Gedichtnis von ihrer Tragerschaft abhingig, sondern davon wie
funktional oder dysfunktional sie fiir eine Gesellschaft seien.?”® Auch dieses Merkmal des
nationalen Gedéchtnisses ist auf das Fallbeispiel Eyiip anwendbar. Die vorangegangenen
Ausfithrungen zu den historischen Stadtentwicklungsprozessen folgend, hat sich Eyiip
nach einer Phase der ,,Vernachlédssigung™ wieder den Mythos um die Erinnerungsfigur
Eyilip Ansaris angeeignet und somit seine gegenwértige sinnstiftende Bedeutung als

Gedichtnisort rekonstruiert. Die Stadtverwaltung inszeniert die mythische Erzéhlung um

293 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 37.

294 Inalcik, ,,Eyiip Projesi”, 1-5; Kafadar, “A Rome of One’s Own: Reflections on Cultural Geography
and Identity in the Lands of Rum”, 10.

293 Inalcik, ,,Eyiip Projesi «,14-15.

296 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 40.
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die Erinnerungsfigur Eylip Ansaris in ihrem Anspruch als Huzur Baskenti, wonach die
kulturellen und historischen Werte, die Eyilip ausmachen, reprisentativ fiir das gesamte
nationale tiirkische Geddchtnis seien.?®” Bei der homogenen nationalen
Gedéachtnisproduktion, wird Eyiip nicht allein durch seine historische Baustruktur
interpretiert. Vielmehr steht die sinn- und identititsstiftende Bedeutungszuschreibung als
eine authentische Stadt der islamischen und osmanischen Zivilisation im Vordergrund.?*8
In der von der Stadtteilverwaltung formulierten gesellschaftlichen Verantwortung, eine
Moral- und Wertvorstellung nach dem Vorbild Eyiips im ganzen Land zu verbreiten,
duBert sich das Ziel, die neo-osmanische Gedéchtnisproduktion als allgemeingiiltiges
nationales Geddchtnis zu etablieren. Hier werden nationalspezifische Begriffe wie vatan
und millet mit einem sinnstiftenden Wertegerlist zu einem identitétsspezifischen
Nationalverstdndnis verkniipft.
Funktions- und Speichergedichtnis

Das theoretische Konzept des Funktions- und Speichergedéchtnisses nach A.A.
ist eng mit den Fragen verkniipft, was bewusst vergessen und was bewusst erinnert wird
und bietet ein analytisches Instrument zur Differenzierung der aktuellen tiirkischen
erinnerungskulturellen Inhalte in Eyiip. Mit der Griindung der tiirkischen Republik und
der damit einhergehenden Abwendung von der osmanischen Vergangenheit zugunsten
einer modernen sdkularen Zukunftsvision, wurde Eyilip mit seiner historischen
Stadtstruktur dem Zerfall iiberlassen. Mit der Transition in die Republik fiel die
Erinnerung an die osmanische Geschichte aus dem bewohnten Funktionsgedéchtnis in
das unbewohnte bedeutungsneutrale Speichergedéchtnis der tlirkischen Nation. Die
Erinnerung an die osmanische Vergangenheit war nicht mehr in den, der kemalistischen
Staatsideologie entsprechenden, Sinnzusammenhang eingebunden und hatte somit ihren
Gegenwartsbezug verloren. Erst mit dem Aufkommen religids-konservativer Parteien in
den 1990er Jahren wurde die Erinnerung an das Osmanische Reich wieder ein wichtiger
Teil des identitétsstiftenden Funktionsgedidchtnisses, was sich in Eyiip in der erneuten
Wertschitzung und positiven Bedeutungszuschreibung als bewahrungswiirdiger
osmanisch-islamischer Stadtteil duflert. Nach A.A. bediirfen das Funktions- sowie das

Speichergedichtnis einer stindigen Pflege durch entsprechende Institutionen, die

27T EYSAM, Hakkimizda, http://eysam.org/tr/eysam/pages/hakkimizda/1356 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).
298 Alj Ozcan, ,,Miras’tan®, 2.
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kulturelles Wissen aufbewahren, festhalten und zirkulieren lassen.?*® Die Institution
EYSAM kommt in ihrer Funktion als 6ffentliches Stadtarchiv und Forschungszentrum
dieser Pflege nach und wird mit den Worten Eyiip lin Hafizasi Tazeleniyor von der
Stadtverwaltung als wichtige Instanz zur Speicherung des historischen und kulturellen
Erbes Eyiips beworben.>® Nach A.A. ist EYSAM grundsitzlich als Speichergedichtnis
zu bewerten, welches die Aufgabe hat, das kollektive Gedachtnis einer Gesellschaft zu
transportieren und somit ein kollektives Langzeitgeddchtnis fiir nachfolgende
Generationen auszubilden. Die Stadtverwaltung formuliert dies auch explizit als
allgemeine gesellschaftliche Verantwortung, der es gilt nachzukommen.**! Hinsichtlich
der homogenen und selektiven Erinnerungsinhalte handelt es sich bei der Institution
EYSAM jedoch nicht um ein bedeutungsneutrales Speichergedédchtnis, worin sich nach
der Theorie A.A.s das Merkmal des nationalen Geddchtnisses widerspiegelt. Im
Fallbeispiel Eyiip entfaltet das auf Homogenisierung und Eindeutigkeit ausgerichtete
nationale Gedéchtnis seine stabilisierende Wirkung durch die inhaltliche Eingrenzung auf
religiose und osmanische Aspekte. Dabei verbindet es diese Aspekte mit der hohen
Symbolkraft eines spezifischen Moral- und Werteverstandnisses. A.A. spricht in diesem
Zusammenhang davon, dass es unweigerlich zu einer Manipulation des
identitdtsbestimmenden Funktionsgedichtnisses komme, wenn das Speichergedichtnis
einer Gesellschaft, welches den Anspruch habe bedeutungsneutral und nicht
identititsbestimmend zu sein, stark vereinheitlicht oder kontrolliert werde.3%?
Gedichtnismedium Ort

Der Stadtteil Eyiip ist nach der Theorie A.A.s in seiner Materialitdt als
raumbezogener Gedéchtnisort zu bezeichnen. Er vermittelt eine Erinnerung, die eine enge
Verbindung mit dem topographischen Ort aufweist. Wie in den vorangegangenen
Kapiteln ausgefiihrt wurde, bezieht der Ort Eyiip seine Bedeutsamkeit aus der
Verbindung zum Propheten Mohammed, welche durch die mythische Erzdhlung der
Entdeckung des Grabmals Eyiip Ansaris zur Zeit der Eroberung hergestellt wird. Hieraus
legitimiert die Stadtverwaltung auch ihren Anspruch als Huzur Bagkenti im

gesamtnationalen Kontext. A.A. typologisiert die rdumlichen Gedéichtnisorte in

299 Assmann, Erinnerungsriiume, 138-140.

300 EYSAM, Hakkimizda, http://eysam.org/tr/eysam/pages/hakkimizda/1356 (Zuletzt gesehen
25.08.2018).

301 Ebd., (Zuletzt gesehen 25.08.2018).

302 Assmann, Der lange Schatten der Vergangenheit, 57-58.
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Generationenorte, heilige Orte, Erinnerungsorte, Gedenkorte und traumatische Orte. Ein
Generationenort bezieht seine bindende Gedéichtniskraft aus der territorialen
Verbundenheit einer kontinuierlichen Verwandtschaftskette, wohingegen ein Gedenkort
durch eine Diskontinuitit zwischen Vergangenheit und Gegenwart gekennzeichnet ist,
was sich in Ruinen und Relikten materialisiert. Ein traumatischer Ort versperrt sich einer
affirmativen Sinnbildung, da die Erzdhlung seiner Geschichte durch individuelle
psychische Hemmungen oder soziale Tabus einer Gruppe blockiert ist. Folglich kommen
hinsichtlich der Typologisierung des Fallbeispiels Eyiip als rdumlicher Gedéchtnisort
lediglich die beiden Konzepte als heiliger Ort und Erinnerungsort in Frage.

Grundsitzlich differenziert A.A. den Begriff des Erinnerungsortes von dem des
heiligen Ortes, betont jedoch, dass Wandel und Uberlappungen moglich seien.?*®* So
beschreibt A.A. heilige Orte als eine Art sakrale Kontaktzone zwischen Gott und Mensch
und betont ihre immanente Bedeutung, die ihnen von Religionen zugeschrieben wiirden.
Diese Orte, an denen die mythische Anwesenheit von Gottern erfahren werden kdnne,
hoben sich durch besondere Tabus hervor. Heilige Orte, insbesondere Martyrergréber,
seien oft Ziel von Pilgerreisen3** In diesem Zusammenhang nennt A.A. die
Totenmemoria als ortsfeste Gedenkpraxis, bei dem die Prasenz des Toten dem Ort ein
heiliges spirituelles Element verleihe.’®> Ein Erinnerungsort konne das Gedachtnis an
einmalige historische Ereignisse oder Personen festhalten, in denen die Geschichte Gottes
mit seinem Volk raumlich konkretisiert und beglaubigt werde.3%

Diese Erinnerungsproduktion konzentriert sich insbesondere am Grabmal Eyiip
Ansaris als religioser Pilgerort, der nach der Theorie A.A.s sowohl Elemente eines
heiligen Ortes als auch eines Erinnerungsortes inkorporiert. Mit der retrospektiven
Erinnerung an den Toten, stellt das Grabmal eine Form der Totenmemoria dar, die A.A.
in diesem Zusammenhang als wichtigen Bestandteil einer kollektiven
Gedéchtnisproduktion bezeichnet.’*” Den Ausfiihrungen der Assmann’schen Theorie
folgend, kann bei dem Gedenken an den Toten Eylip Ansari jedoch nicht klar zwischen
kommunikativem und kulturellem Gedédchtnis unterschieden werden, da die

Totenmemoria beide Geddchtnismodi inkorporiert. Demzufolge handelt es sich bei dem

303 Assmann, Erinnerungsriiume, 305-308.
304 Ebd., 303-305.

305 Ebd., 325.

306 Ebd., 305.

307 Assmann, Das kulturelle Geddichtnis, 61.
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Akt des Besuches des Grabmals um ein kommunikatives Gedéichtnis, da es eine
gegenwirtige menschliche Alltagshandlung darstellt. Ein am Eingang des Grabmals
aufgestelltes Regelwerk weist den Besucher auf verbindliche Verhaltensregeln und Tabus
hin. So wird beispielsweise das Anziinden von Kerzen, Opfergaben oder die
Heiligenverehrung ausdriicklich verboten.

Dieses vom Mufti-Amt Eyiip formulierte Regelwerk steht fiir islamische
Verhaltensregeln, gibt jedoch auch entscheidende Hinweise auf Rituale und Gebrauche
aus der vorislamischen Periode, die offensichtlich bis in die Gegenwart Bestand hatten.
Daraus ergab sich die Notwendigkeit fiir die Besucher entsprechende Verbote zu
formulieren. Berktay verweist in diesem Zusammenhang auf die Palimpsest- Struktur des
Ortes, welche sich in der Kooptation von Riten und Gebrauchen aus dem Totemismus
und dem Paganismus sowie dem Judentum und dem Christentum #ufert.’*® Das
Regelwerk stellt die Ausformulierung einer auf dem Islam basierenden ,,Wir‘- Identitit
dar, welche die religiose Zugehdrigkeit definieren und bestirken soll. Es bildet damit
bewusst eine Abgrenzung zu unislamischen Riten und Brauchen der ,,Anderen®. Jedoch
liegt hier eine klare Rekonstruktivitdt der identitétskonstitutiven Inhalte vor. Zwar wird
in dem aufgestellten Regelwerk ausdriicklich die Heiligenverehrung verboten, jedoch ist
den Aussagen Berktays folgend, die Pilgerreise zum Grabmal und das damit verbundene
Totengedenken an Eylip Ansari nicht als identitétsspezifisches Merkmal des Islams zu
interpretieren. Es handle sich vielmehr um eine Form der Verschmelzung von Traditionen

und Ritualen aus verschiedenen poly- und monotheistischen Religionen.3%
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Abbildung 4.9: Tafel mit Verhaltensregeln fiir die Besichtigung des Grabmals Eyiip Ansaris.3!°

Die Notwendigkeit dieses Regelwerk aufzustellen, deutet auf einen weiteren
wichtigen Aspekt im Kontext der kollektiven Gedachtnisproduktion hin. Zwar werden
hier klare Regeln und Verbote formuliert, jedoch in der Praxis anscheinend nicht
eingehalten. So werden zwei Frauen, die beim Besuch des Grabmals fiir einen reichen
Kindersegen beten, vom anwesenden Imam darauf hingewiesen, dass dies nicht im
Einklang mit dem Islam und daher bitte zu unterlassen sei.*!! Bei dem vom Mufti-Amt
formulierten Regelwerk, handelt es sich um ein aufoktroyiertes kollektives Gedéchtnis,
das in der praktischen Umsetzung von der Bevolkerung nicht ausnahmslos angenommen

wird.

319 Bigene Aufnahme der Autorin (21.06.2018).
311 Eigene Beobachtung der Autorin wihrend der Ortsbegehung (21.06.2018).
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Neben der kommunikativen liegt hier auch eine kulturelle Gedachtnisproduktion
vor, da die Pridsentation und Instandhaltung des Grabmals hochgradig gestiftet und
institutionell gestiitzt sind. Die zur Zeit Menderes initiierten und von dem Architekten
Ulgen ausgefiihrten Sanierungs- und RestaurationsmaBnahmen des Grabmals, werden
von der aktuellen Stadtverwaltung fortgefiihrt. Mit diesen fortlaufenden Maflnahmen ist
die Erinnerung an Eyiip Ansaris heldenhaften Tod und die damit verbundene
Eroberungsgeschichte von der Triagerschaft unspezifischer Zeitzeugen auf fachkundige
Experten iibergegangen. Im Falle des Grabmals handelt es sich um die
Verwaltungseinrichtung ESTAM, die als ausfithrende Institution der Stadtpolitik alle
MaBnahmen zur Instandhaltung vornimmt.3!?

In Bezug auf heilige Orte und den mit ihnen verkniipften kulturellen
Bezugsrahmen fiihrt A.A. aus, dass diese auch dem Prozess des Vergessens unterliegen
konnen. Dabei werde das vorherige Gedéchtnis tiberschrieben und geldscht und das neue
Gedéchtnis wieder fiir unausloschlich erklirt.!® Seit der Zeit der Republiksgriindung
wurde die Erinnerung an Eylip Ansari zwar nicht irreversibel aus dem Speichergedéchtnis
geloscht, aber die Beschreibungen des Architekten Ulgen in den 1950er Jahren zeugen
von dem desolaten und zerfallen Zustand des Grabmals und bezeichnen somit eine Phase
der Vergessenspolitik. Laut A.A. seien heilige Orte nicht nur durch den Bezug auf eine
mythische Vergangenheit geprédgt, sondern auch durch die Monumentalisierung der
gegenwirtigen Macht fiir die Zukunft, was sich in dem von Sultan Mehmet II.
veranlassten Bau der Eylip-Sultan Moschee &uBert. Hierbei steht das Anliegen des
Machtinhabers im Vordergrund, den Raum mit den Zeichen seiner Macht zu
iiberschreiben und die Nachwelt zu einem prospektiven Andenken zu verpflichten.3!4

AbschlieBBend ldsst sich festhalten, dass das theoretische Konzept des raumlichen
Gedéchtnisortes nach Assmann auf Eyilip zutrifft und sowohl Elemente eines
Erinnerungsortes als auch eines heiligen Ortes beinhaltet. Insbesondere die
Totenmemoria am Grabmal Eylip Ansaris reprisentiert eine ortsfixierte

Gedichtnispraxis, insofern sie sich am Ort der Préisenz des Toten versichert.?!?

312 BSTAM, ESTAM. Ne Yapiyoruz? http://estam.com.tr/tr/estam/pages/estam/813,
(Zuletzt gesehen 25.08.2018).

313 Assmann, ,,Das Gedichtnis der Orte*, 21.

314 Ebd., 21.

315 Ebd., 21.
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5 FAZIT

Die Erinnerungskultur einer Gesellschaft beinhaltet die jeweilige Gesamtheit der
Denkformen, des sozialen Handelns und der Bildung von Institutionen, die fiir
Gedidchtnis, Erinnerung und Gedenken dieser Gesellschaft spezifisch sind. Die
Ausfithrungen in den vorangegangenen Kapiteln haben gezeigt, dass die aktuelle
tiirkische Erinnerungskultur von neo-osmanischen Tendenzen geprigt ist, welche sich
deutlich in den Verdnderungen des Offentlichen Raums im Istanbuler Stadtteil Eyiip als
rdumliche Objektivation zeigen. Der Erinnerungsboom, welcher das kollektive Bediirfnis
nach einer glorreichen Vergangenheit zum Ausdruck bringt, kann somit auch im
tiirkischen Kontext konstatiert werden. In diesem Zusammenhang spielt der Begriff des
kollektiven Gedachtnisses nach J.A. und A.A., dem die Vorstellung zu Grunde liegt, dass
sich Gesellschaften immer wieder mit ihrer eigenen Vergangenheit in Beziehung setzen,
eine entscheidende Rolle.

Die am Fallbeispiel Eyiips als rdumliche Objektivation der tiirkischen
Erinnerungskultur durchgefiihrte Analyse hat gezeigt, dass wesentliche Elemente der
Assmann’schen Gedéchtnistheorie anwendbar sind. So lassen sich die Begriffe des
kommunikativen und des kulturellen Gedichtnisses in Eylip deutlich voneinander
abgrenzen. Es zeigen sich deutliche Merkmale dafiir, dass es sich bei der
Gedéachtnisproduktion in Eylip um ein kulturelles Gedichtnis im Sinne der
Assmann’schen Theorie handelt. Auch tiefergehende Merkmale des kulturellen
Gedéchtnisses konnen in Eyiip anhand der Assmann’schen Terminologie identifiziert und
nachvollzogen werden. Anhand der intentionalen Planung der Stadtverwaltung und der
damit einhergehenden Malnahmen, welche die Produktion einer neo-osmanischen
Stadtidentitit zum Ziel haben, zeigt sich im Stadtteil Eylip eine hochgradig gestiftete
Geformtheit, was ein zentrales Merkmal des kulturellen Gedéchtnisses darstellt. Der
Aspekt der Rekonstruktivitét zeigt sich anhand der, an die aktuellen Motive und Ziele der
Initiatoren angepassten, Umdeutung religioser und osmanischer Traditionen wie den
Almosensteinen und dem Tekne Orucu. Die Merkmale der Identitdtskonkretheit und der

Verbindlichkeit konnen anhand der Uberbetonung der religids-osmanischen Moral- und
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Wertevorstellung belegt werden, welche die Stadtverwaltung unter dem Begriff huzur
inszeniert. In der Aussage des Biirgermeisters von Eyiip, der Umgang mit der eigenen
Geschichte habe eine bedeutende Aussagekraft liber die kulturellen Werte einer
Gesellschaft, weist auf das Merkmal der Reflexivitit hin.

Bei der Betrachtung der aktuellen tiirkischen Erinnerungskultur bietet das
gedichtnistheoretische Konzept der Mythomotorik mit der heilen und kalten Option
einen analytischen Ansatzpunkt zur Identifikation rivalisierter Gedéchtnisproduktionen.
In Eyiip spiegeln sich diese mythomotorischen Prozesse an den MaBnahmen zur
Stadtentwicklung wider, welche von der jeweiligen Einstellung der regierenden Partei
zur osmanischen Vergangenheit geprdgt war. Die aktuell in Eyiip untersuchte
Erinnerungskultur ist jedoch nicht absolut als hei3e oder kalte Option kategorisierbar, da
die aktuelle Stadtverwaltung Eylips mit der Kritik an der vorangegangenen Regierung
einen Wandel forciert, der als heille Option ausgelegt werden kann, sich aber gleichzeitig
auf  eine  kontinuierliche  Genealogie in  Form  einer  osmanischen
Abstammungsgesellschaft beruft, die fiir eine kalte Option spricht. Somit ist in diesem
Fall zwar keine eindeutige Zuordnung moglich, jedoch widerspricht dies nicht dem
Konzept der Mythomotorik, da dies changierende Elemente zuldsst.

Die tiirkische Erinnerungskultur ist eindeutig mit dem Gedachtnis als vis zu
bezeichnen, bei dem es im Laufe der Zeit zu einem Wechsel zwischen Erinnerungs- und
Vergessensprozessen kam.

Der Begriff des nationales Gedichtnis nach A.A. erlaubt eine differenziertere
Betrachtung des kollektiven Gedichtnisses, indem es die wesentlichen Merkmale des
kulturellen Gedéchtnisses um Faktoren wie die stark vereinheitlichte Konstruktion und
die Identitétsbildung im politisch-institutionellem Rahmen erweitert. In Eyiip duflert sich
dies in einer homogenen nationalen Gedéchtnisproduktion durch die Stadtteilverwaltung,
welche die sinn- und identitétsstiftende Bedeutungszuschreibung als authentische Stadt
der islamischen und osmanischen Zivilisation im Vordergrund stellt.

Auch das Konzept des Funktions- und Speichergedédchtnisses nach A.A. kann im
Fallbeispiel Eyiips, anhand der vom Stadtarchiv und Forschungszentrum ausgewéhlten
homogenen und selektiven Erinnerungsinhalte beobachtet werden. Die institutionelle

Auswahl der Inhalte deutet darauf hin, dass es sich nicht um ein bedeutungsneutrales
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Speichergedichtnis  handelt, da die Inhalte stark  vereinheitlicht und
bedeutungsaufgeladen sind, was auf ein nationales Gedéchtnis schlie3en l&sst.

Beziiglich des Konzeptes des rdumlichen Gedichtnisortes als Gedéchtnismedium
lasst sich feststellen, dass dieser Terminus auf Eylip anwendbar ist und sowohl Elemente
eines Erinnerungsortes als auch eines heiligen Ortes vorhanden sind. Insbesondere die
Totenmemoria am Grabmal Eylip Ansaris reprasentiert eine ortsfixierte Gedachtnispraxis
nach Assmann.

Es zeigt sich also, dass die =zentralen Elemente der Assmann’schen
Gedichtnistheorie fiir Eyiip als neo-osmanischer Gedéchtnisort giiltig sind und eine
Anwendbarkeit der Theorie gegeben ist. Aufgrund des umfassenden und vielschichtigen
Autfbaus der Theorie, lassen sich vergleichbare Strukturen und Mechanismen beobachten.
Folglich kann die Assmann’sche Gedichtnistheorie als geeignetes Werkzeug zur
Untersuchung der Bildung eines nationalen Gedéchtnisses am Beispiel Eyiips im
tirkischen Kontext gelten. Sie bietet die Moglichkeit der wissenschaftlich fundierten
Betrachtung und Analyse der Entwicklungsprozesse, zeigt aber teilweise eine gewisse
Unschirfe in Bezug auf die exakte Zuordnung der Charakteristika mancher Merkmale.
Dies liegt nicht zuletzt darin begriindet, dass die Theorie mit ihrem universellen Anspruch
versucht unter dem Begriff der Kultur sdmtliche Merkmale zusammenzufassen und
changierende sowie sich Tlberschneidende Ausprigungen ermdoglicht. Dies fiihrt
zwangsldufig zu einer gewissen Unschirfe bei der Beschreibung der
Merkmalsauspragung, bildet jedoch gleichzeitig die Grundlage fiir die allgemeine
Anwendbarkeit der Theorie auf unterschiedliche nationale und kulturelle Kontexte.

In Bezug auf Eyiip bleibt festzuhalten, dass es sich um eine, durch die Instanz der
Stadtverwaltung, deutlich moderierte Gedédchtnisproduktion handelt. Die Interpretation
von Geddchtnisinhalten bleibt damit nicht dem Rezipienten iiberlassen. Vielmehr werden
die zu erinnernden Gedéchtnisinhalte stets mit einer sinnstiftenden Botschaft versehen
und durch die Nutzung verschiedener Medien mit Bedeutungen aufgeladen, die der
gewlinschten Interpretation der Akteure entspricht. Diese aktive und zielgerichtete
Einflussnahme bildet ein deutliches Anzeichen fiir die Intention der Bildung eines
nationalen Gedéchtnisses, welches mit der Theorie nach Assmann identifiziert und erklért

werden kann. Das libergeordnete Ziel liegt in der Schaffung einer homogenen nationalen
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Identitdt, welche sich aus dem gemeinsamen osmanischen Erbe ableitet und durch ein
einheitliches Verstdndnis von Tradition und Religion auszeichnet.

Sicherlich spielen bei der strategischen Positionierung des Stadtmarketings auch
okonomische Erwédgungen eine Rolle. So kann die zunehmende touristische Erschliefung
als Einnahmequelle fiir die Stadtteilverwaltung und ihre Bewohner dienen. Daher kann
man in diesem Zusammenhang von einer kommerziellen Nostalgieproduktion sprechen,
die mit einer neo-osmanischen Bedeutungsaufladung einhergeht.

Auch wenn der Neo-Osmanismus kein selbstgewéhlter Begriff der Akteure ist,
kann er in diesem Kontext angewendet werden, da er mehrere Elemente des nationalen
Gedéchtnisses zu einer homogenen Erinnerungskultur verbindet und dariiber hinaus
identitéts- und sinnstiftend wirkt. Eyiip als neo-osmanischer Gedachtnisort wird unter
dem gezielten Einsatz von Gedédchtnismedien dazu verwendet, den Bezug zu einer
glorreichen Vergangenheit herzustellen und damit den Anspruch der Stadtteilverwaltung
auf die Fiihrungsrolle als moralische Instanz in der Gegenwart zu legitimieren. Dabei
erweist sich der Mythos um die Entdeckung des Grabmals Eyiip Ansaris zur Zeit der
Eroberung Konstantinopels, als Kristallisationspunkt sinnstiftender Erinnerungsinhalte.
Obwohl diese Erinnerungsinhalte faktisch nicht belegbar sind, bieten sie dennoch
identitits- und sinnstiftende Elemente, die nach den jeweiligen Bediirfnissen der Akteure
geformt sind. Das perspektivische Verstdndnis von Geschichte und Gedéchtnis nach
Assmann ermdglicht eine wissenschaftliche Betrachtung des Mythos im Kontext
nationaler Gedéchtnisproduktionen, indem es sowohl memoriale als auch kritische
Aspekte identifiziert und erklért.

AbschlieBend lésst sich festhalten, dass die wissenschaftliche Auseinandersetzung
mit der tiirkischen Erinnerungspolitik und deren Praktiken im urbanen Raum in dieser
Arbeit gezeigt hat, wie der Neo-Osmanismus als identitétsstiftendes Merkmal von
institutioneller Seite zur Produktion von kollektiven Gedédchtnisinhalten verwendet wird,
um die Selbstwahrnehmung der tiirkischen Gesellschaft als ,osmanische Erben‘ zu
etablieren. Da Gesellschaften nicht als absolut homogene Gebilde gelten kdnnen, wire es
fiir zukiinftige wissenschaftliche Betrachtungen von besonderem Interesse auch die
Rezeption von Erinnerungsproduktionen zu untersuchen und die gewonnen Ergebnisse

in Relation zueinander zu setzen. Dies konnte der Beantwortung der Frage dienen,
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inwiefern das Bestreben der Produzenten eines homogenen nationalen politischen

Gedichtnisses von den Rezipienten in der tiirkischen Gesellschaft angenommen wird.
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ANHANG

Tabellen

Konzept Inhalt Leitfrage
Kollektives Gedéchtnis Das  kommunikative = Gedédchtnis ist ein | 1.
(kommunikatives Gedédchtnis) | Erinnerungsmodus des kollektiven Gedéchtnisses.
Es handelt sich um ein zeitlich begrenztes
Gedaéchtnis, dass auf alltagsnaher Interaktion basiert.

Kollektives Gedéchtnis Das kulturelle Gedéchtnis ist ein Erinnerungsmodus | 1.

(kulturelles Gedachtnis) des kollektiven Gedéchtnisses. Es handelt sich um
ein zeitiibergreifendes Gedéchtnis, dass dauerhaft
angelegt ist, um Generationen zu iiberdauern und
sich auf Gedachtnismedien stiitzt.

Nationales politisches Ein einheitliches, aufoktroyiertes Gedéchtnis, | 2.

Gedichtnis welches in einem politisch-institutionellen Rahmen
zur Identitétsbildung einer Nation beitragt.

Gedichtnis als ars und vis Gedichtnistheoretisches Begriffspaar: einerseits ars | 2.
als raumbezogene bewusste Mnemotechnik und
andererseits vis als zeitbezogene unbewusste
Erinnerungs- und Vergessensprozesse.

Funktions- und Zwei komplementire Gedidchtnismodi: einerseits | 2.

Speichergedichtnis Funktionsgedichtnis als sinnstiftendende selektive
Erinnerungsinhalte mit Gegenwartsbezug
andererseits Speichergeddchtnis als Reservoir fiir
ungebrauchte Gedéchtnisinhalte ohne
Gegenwartsbezug

Heif3e und kalte Option Zwei geddchtnispolitische Strategien im | 1.
Spannungsfeld politischer Machtverhéltnisse

Gedéchtnismedien Differenzierung verschiedener Gedéichtnisarten, die | 3.

(Ort) in Orten eingelagert sind

Tabelle 4.1: Analyseinstrumentarium der Geddchtnistheorie nach A.A. und J.A.3!6

316 Eigene Darstellung der Autorin.
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Abbildungen

Abbildung 4.1: Karte der Stadtviertel in Eyiipsultan®'” und des historischen Zentrums

Eyiip mit hervorgehobenem Forschungsbereich.?!®

317 Byiipsultan Kaymakamhg, Eyiipsultan Mahalleler Haritast,
http://www.eyupsultan.gov.tr/eyupmahallelerharitasi (Zuletzt gesehen 20.08.2018).

318 Eigene Darstellung anhand des Kartenmaterials von ESTAM, Haritalar,
http://estam.com.tr/fotograf/yayinlarimiz/77-eyupsultan-haritalar-rehberi20180503-101851-eyupsultan-
estam_haritalar small.pdf (Zuletzt gesehen 28.08.2018).
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Abbildung 4.2: Fotografische Bestandsaufnahme von Ulgen in den 1950er. Eyiip-Sultan

Moschee withrend Restaurationsphase®!® und Zustand der Friedhofe.?2°

319 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUH7520001; TASUH7520004,
https://www.archives.saltresearch.org/R/-?func=dbin-jump-

full&object 1d=4209674&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesehen 30.08.2018).

320 SALT Research, Ali Saim Ulgen Arsivi, TASUH3269003, https://www.archives.saltresearch.org/R/-
?func=dbin-jump-full&object id=3976813&silo_library=GENO1 (Zuletzt gesehen 30.08.2018).
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Abbildung 4.3: Plakate der Stadtverwaltung mit Hinweisen zu Projekten in Eyiip.*?!

321 Eigene Aufnahmen der Autorin (21.06.2018).
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322 ESTAM, Haritalar, http://estam.com.tr/fotograf/yayinlarimiz/77-eyupsultan-haritalar-
rehberi20180503-101851-eyupsultan-estam_haritalar _small.pdf (Zuletzt gesehen 28.08.2018).
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Abbildung 4.5: Eindriicke entlang der Route Idris Tepesi - Pierre Loti ve Eyiip

Mezarlig3?3

323 Eigene Aufnahmen der Autorin (21.06.2018).
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Abbildung 4.6: Almosensteine auf dem Vorplatz der Eyiip-Sultan Moschee im Juni 2017
(links) und im Juni 2018 (rechts).3?*

324 Eigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017 und 21.06.2018).
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Abbildung 4.7: Eindriicke vom Tekne Orucu zum Ramadan.3?3

325 Eigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017).
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Abbildung 4.8: Eindriicke vom Tekne Orucu zum Ramadan.32¢

326 Eigene Aufnahme der Autorin (14.06.2017).
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Abbildung 4.9: Tafel mit Verhaltensregeln fiir die Besichtigung des Grabmals Eyiip

Ansaris.3?’

327 Eigene Aufnahme der Autorin (21.06.2018).

123



Lebenslauf

Personliche Information

Name Seray Ozdemir Toker

Adresse Bahgesehir 2. Kisim Mh.
Turgut Ozal Bulvar1 76a / Vadi Park Evler
34480 Istanbul — Tiirkei

Email serayozdemir@mac.com

Geburtsdatum 17. November 1983

Geburtsort Bad Pyrmont / Deutschland

Familienstand Verheiratet

Nationalitit Deutsch / Tiirkisch

Studium / Ausbildung

11/2013 — heute
11/2013 — heute

02/2011 - 08/2011

10/2008 —02/2013

10/2007 — 09/2008

04/2004 — 04/2007

Schulbildung

Universitdt Passau
Studiengang: International Cultural and Business Studies (MA)

Tirkisch-Deutsche Universitét

Studiengang: Interkulturelles Management (MA)
Bogazigi Universitesi

Fen-Edebiyat Fakiiltesi

Auslandssemester

Universitit Hamburg

Studiengang: Geschichte, Sprachen und Kulturen des Vorderen Orients,
Schwerpunkt Turkologie (BA)

Nebenfach: Ethnologie

Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitit Bonn

Studiengang: Asienwissenschaften

Universitatsklinikum Diisseldorf

Ausbildung zur Gesundheits- und Krankenpflegerin

Abschluss: Examen

02/2001 - 06/2003

Humboldt Gymnasium, Hannover
Abschluss: Allgemeine Hochschulreife

Berufserfahrung, Praktika und weitere Tétigkeiten

06/2016 — heute

09/2010 - 02/2011

02/2010-03/2010

Tatigkeit im Familienbetrieb

Buchhaltung
Gehaltsabrechnung
Einkauf

Universitit Hamburg
Arbeit als studentische Hilfskraft

Unterstiitzung im tdglichen Biirobetrieb

Planung und Organisation von Lesungen und Ausstellungen
Materialvorbereitung und Recherche fiir Lehrveranstaltungen
Erstellen von Prisentationen

Literatur- und Internetrecherche

Gestaltung von Veranstaltungshinweisen und Broschiiren

Islam Bilim ve Teknoloji Tarihi Miizesi
Praktikum

Ubersetzung von Exponatsbeschreibungen
Erstellung eines interaktiven Museumsplans in PowerPoint
Internet- und Literaturrecherche

124





