Kiaus von Stosch | Christine Niggemann

«Eines Tages las ich ein Buch und mein ganzes
Leben verinderte sich.»

Spuren muslimischen Offenbarungsdenkens in Orhan Pamuks
Das nene Leben

Die Kategorie der Offenbarung markiert einen der wichtigsten Ge-
sprachspunkte zwischen Islam und Christentum.! Im folgenden Beitrag
wollen wir versuchen, mit Hilfe einer Analyse einiger Aspekte des Ro-
mans Das nene Leben des tirkischen Schriftstellers Orhan Pamuk Ge-
sprichsmoglichkeiten zum Offenbarungsthema aus der Perspektive und
mit Hilfe der Methode Komparativer Theologie auszuloten. Dieses Vor-
haben kénnte nach allem in diesem Sammelband Gesagten iiberraschen,
weil bisher noch kaum von der Literatur als Gegenstand der Reflexionen
Komparativer Theologie die Rede war.2 Warum also diese Fokussierung
auf ein literarisches Beispiel? Lisst sich hier etwas erkennen, das nicht so
leicht bei der Beschiftigung mit theologischen Texten zuginglich ist?

1. Zur Wahl des Beispiels

Der Hauptgrund fiir die Wahl des literarischen Beispiels liegt in der Be-
obachtung, dass sich im Roman das Weltbild und die Tiefengrammatik3
eines Autors widerspiegeln, so dass die Analyse eines Romans es erlaubt,
die Tiefenschichten des Denkens des Anderen kennenzulernen. Der fir

1 Vgl. zur ersten Orientierung den vorhergehenden Beitrag von Pim Val-

kenberg.

2 Lediglich Robert Neville weist am Ende seines Beitrages in diesem Band
darauf hin, dass die Erforschung der Wahrheit in der Theologie eine Analyse der
theologischen Implikationen von Literatur und Kunst erforderlich macht.

Vgl. zu diesen Begriffen K. von Stosch: Glaubensverantwortung in dop-
pelter Kontingenz. Untersuchungen zur Verortung fundamentaler Theologie
nach Wittgenstein, Regensburg 2001, 35-38, 108-113.
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die Komparative Theologie so wichtige Dialog findet hier nicht in di-
rekter Weise zwischen zwei Menschen, sondern indirekt uber die Lite-
ratur als Zeugnis der Tiefenstrukturen des Denkens des Anderen statt.
Auf diese Weise kann leichter als im direkten Gesprich die regulativ-
expressive Dimension des Glaubens erfasst werden. Pamuk selbst sieht
in Romanen die Méglichkeit der Anndherung an das Fremde, da sie uns
dieses schildern und erkliren. Die Mdglichkeit der Identifizierung mit
den Hauptfiguren des Romans fihre dazu, dass wir uns den Anderen,
den Fremden, den Feind in unserem Kopf allmihlich aneignen. «So ver-
suchen wir mittels Romanen erst die Grenzen anderer zu verschieben
und dann unsere eigenen. Die Anderen werden zu uns, wir zu den Ande-
ren»?* Von daher sind Romane ganz allgemein eine gute Moglichkeit, um
das fir die Methodik der Komparativen Theologie unerlissliche Sich-
Hineindenken in den Anderen einzuiiben.

Im Blick auf das hier ins Auge gefasste Thema ist diese Herange-
hensweise deshalb besonders vielversprechend, weil sich die These stark
machen lisst, dass die primire Gegebenheitsweise der Offenbarung im
Islam 4sthetisch strukturiert ist.> Von daher ist es fast naheliegend, diese
isthetische Gegebenheitsform in zeitgendssischen dsthetischen Rezepti-
ons- und Transformationsformen in den Blick zu nehmen, um auf diese
Weise die originire Gegebenheitsweise der Offenbarung im Islam besser
zu verstehen.

Mit Orhan Pamuk konzentriert sich die Arbeit auf einen Schriftstel-
let, in dessen Werken sich eine Darstellung von traditionellen und mo-
dernen Standpunkten spiegelt, die, weil sie auf Wissen und Respekt be-
ruhen, ganz im Sinne der Komparativen Theologie eine Basis fiir die
Verstindigung zwischen den Kulturen darstellen. In seinen Romanen be-

4 Vgl. O. Pamuk: Dankesrede anlisslich der Verleihung des Friedensprei-
ses des Deutschen Buchhandels, aus dem Tirkischen von G. Meier, in: «Frie-
denspreis des Deutschen Buchhandels 2005 — Orhan Pamuk». Ansprachen aus
Anlass der Verleihung, Frankfurt a.M. 2005, 46.

5 Vgl. K. von Stosch: Der muslimische Offenbarungsanspruch als Heraus-
forderung Komparativer Theologie. Christlich-theologische Untersuchungen
zur innerislamischen Debatte um Ungeschaffenheit und Priexistenz des Korans,
in: ZKTh 129 (2007) 53-74; N. Kermani: Gott ist schon. Das isthetische Er-
leben des Koran, Miinchen 20032,
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gegnen sich die orientalische, islamisch geprigte Tradition und die west-
liche, vom Christentum beeinflusste, sich aber auch von der Religion
mehr und mehr entfernende Moderne, und werden in der Kunstform
des Romans vereint. Dabei macht Pamuk auf mutige Weise am Beispiel
der Tirkei deutlich, dass die Vereinigung von traditioneller Vergangen-
heit und moderner Zukunft nicht ohne Schwierigkeiten verlduft, aber in
sehr vielfdltiger Form gelingen kann.

In Pamuks Roman Das nene Leben, der im Mittelpunkt der vorliegen-
den Untersuchungen stehen soll, liest der zweiundzwanzigjihrige Ro-
manheld Osman ein Buch, das sein Leben verandert.® Diese Leseerfah-
rung wird im ersten Kapitel ausfithrlich geschildert. Der Leser bzw. die
Leserin erfihrt, wie Osman beim Lesen die gewaltige Kraft des Buches
erfahrt, dem er sich fortan nicht mehr entziehen kann. Das geschilderte
Leseetlebnis gleicht einer Offenbarung, wie sie der muslimischen Tradi-
tion gut bekannt ist. Die Komposition besonders des ersten Kapitels ist
auf tiefengrammatischer Ebene deutlich vom muslimischen Offenba-
rungsdenken geprigt. Der Autor kniipft hier faktisch bei seinen (zu-
nichst ja nur) tiirkischen Lesern an eine Weltbildkomponente an, die auf
dem muslimischen Glauben an die géttliche Offenbarung im Koran be-
ruht. Das heilt nicht, dass Pamuk deswegen eine religidse Intention
beim Schreiben des Romans nachgesagt werden muss. Ebenso wenig ist
daraus zu schlieBen, dass jeder Leser und jede Leserin die muslimische
Religion praktizieren muss, um das Buch zu verstehen. Und trotzdem
denken wir, dass gerade auch ein abendlindisch geprigter Leser beim
Lesen von Das nene Leben ein Gefuhl dafur bekommen kann, welche
Uberaus weitreichende und zentrale Rolle der Koran im Leben eines
muslimischen Menschen spielt und wie diese Rolle sich in gebrochener
Gestalt auch in der Moderne Geltung zu schaffen versucht.

Im Gbertragenen Sinne ist dies im Roman ablesbar an der Begegnung
mit einem das Leben verdndernden Buch. Dass es sich beim Buch im
Roman nicht um den Koran handelt, erfahre der Leser erst im Laufe der
Handlung; denn nach dem ersten Kapitel ist dies ganz und gar nicht klar.

6 Vgl. O. Pamuk: Das neue Leben. Frankfurt 2.M. 20067, 9. Im Folgenden
werden Zitate aus dem Roman Das nene Ieben im Text und in den Ful3noten mit
dem Siegel NL und der Seitenzahl in Klammern vermerkt.
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Im Gegenteil gelingt es Pamuk, der sicherlich bewusst mit der tief ver-
wurzelten Bedeutung des Buches im Islam spielt, die erste Leseerfahrung
des Romanhelden mit dem Buch so offen zu schildern, dass die Assozia-
tion mit der Buchwerdung des gottlichen Willens sehr leicht méglich
wird.

Im Folgenden soll sich deswegen zunichst ein Abschnitt den beson-
ders im ersten Kapitel vorkommenden Analogien an ein Offenbarungs-
etlebnis in Das nene Leben widmen, in dem det Romanheld das Buch zum
ersten Mal liest (2.). Es soll aufgezeigt werden, dass Pamuk durch seine
Schilderung der Wirkung und durch bewusst offengelassene Leerstellen
dafiir sorgt, dass det reale Leser das Gefiihl erhilt, Zeuge einer Offenba-
rungssituation zu werden, die Ahnlichkeiten mit dem Offenbarungser-
lebnis Muhammads aufweist und eindeutige Assoziationsmoglichkeiten
mit dem Koran etlaubt. Diese anfingliche Nihe zum muslimischen Of-
fenbarungsverstindnis erfihrt im Laufe der Geschichte aber immer tie-
fere Briiche, die es dem realen Leser unmoglich machen, das Buch viel
linger als tber das vierte Kapitel hinaus noch eindeutig mit dem Koran
zu identifizieren.

Dies deutet auf eine literarisch eingekleidete kritische Auseinander-
setzung mit dem muslimischen Offenbarungsdenken und seiner Weiter-
fiihrung hin, welche in Bezug auf seine Wirkung im Zusammenhang mit
dem Inhalt der Handlung niher zu betrachten sein wird und die darin
kulminiert, dass das Buch, von dem in Das nene Ieben die Rede ist, im
votletzten Kapitel schlieBlich als identisch mit dem realen Roman vorge-
stellt wird.” Trotz der bewusst gesetzten Leerstellen wird deutlich, dass
das erste Kapitel alle wesentlichen Elemente der weiteren Romanhand-
lung skizziert, ohne dass dies dem Leser zu diesem Zeitpunkt schon klar
sein konnte. Da es in engstem Zusammenhang mit dem Buch geschieht,
wird fur den Leser unbewusst der Grundstein gesetzt, diese spiter ent-
larvte Identitit der beiden Bicher (fiktiv und real) zu akzeptieren.

Die durch die Neuformatierung des Koran entstehenden Freirdume
sollen aufgezeigt werden, indem ein Augenmerk auf die Rezipienten des

7 «Onkel Rifki soll auBerdem fiir Erwachsene ein Buch mit dem Titel Das
nene Leben geschrieben und wahrscheinlich unter einem anderen Namen verof-
fentlicht haben» (NL 300).
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Buches im Roman gelegt wird und auf die Art und Weise, wie das Buch
ihr Leben bestimmt und verindert (3.). Sowohl die Hauptfigur Osman
(a) als auch ein anderer Leser namens Mehmet (b) brechen nach dem
Lesen des Buches zu einer Reise auf, die sie mehr und mehr mit der vom
Westen kommenden Moderne konfrontiert. Ein Buch als Wegweiser fiir
das Leben zu benutzen, hingt eng mit dem muslimischen Glauben zu-
sammen, Uber dieses (den KKoran) Gott zu begegnen. Und doch findet
Offenbarung in beiden Fillen durch ganz unterschiedliche Annahme von
Wegweisung statt. Gemeinsam ist beiden Fillen aber, dass sich die Leser
der Begegnung mit der Moderne nicht gewachsen fihlen und sich des-
wegen wieder der Tradition zuwenden.

Dabei entwickelt Osman als Reaktion auf die Unverbindlichkeit und
den fehlenden Halt der Moderne fundamentalistische Zige, wihrend
Mehmet in der Asthetik der géttlichen Offenbarung seine Aufgabe und
seinen Frieden findet. Ein kleiner Ausblick auf das hier sichtbar wer-
dende Ringen um eine Neuformatierung des muslimischen Offenba-
rungsdenkens soll den Aufsatz beenden (4.).

2. Spuren des muslimischen Offenbarungsdenkens in Das Neue
Leben

Wie bereits angedeutet, weist der Text deutliche Signale auf, dass Orhan
Pamuk dem Leser bzw. der Leserin besonders im ersten Kapitel das
Gefihl gibt, Zeuge eines Offenbarungsgeschehens in muslimischer Tra-
dition zu werden. Der Ich-Erzédhler liest «ein Buch, und [sein] ganzes Le-
ben verindert [...] sichw (NL 9). Diese Erfahrung einer radikalen Verin-
derung, einer totalen Umkehr also, ist auch vom Propheten Muhammad
uberliefert, der durch das Wort Gottes (welches spiter als Buch nieder-
geschrieben wird) sein Leben vom Polytheismus abwendet und sich ganz
dem einen Gott zuwendet. Es gibt deutliche Analogien zwischen der
Uberlieferung des Offenbarungsetlebnisses Muhammads und der Wit-
kung der Lektiire des Buches auf den Protagonisten im ersten Kapitel.
Um diese zu etkennen, ist es zunichst wichtig, sich die Struktur-
merkmale des muslimischen Offenbarungsdenkens klar zu machen. Bei
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der gottichen Offenbarung im Koran handelt es sich um eine verbale
Mitteilung von Gott her auf den Menschen hin, d.h. eine Botschaft, die
dementsprechend einen Sender und einen Empfinger hat8 Das
Offenbarungsereignis findet hier in drei Phasen statt: Gott Gbermittelt
dem Engel Gabriel seinen Willen, der durch diesen wiederum zu Mu-
hammad auf die Erde herabgesandt wird. Der Prophet verkiindet darauf-
hin den Menschen die Botschaft der gottlichen Offenbarung. Die Bot-
schaft bleibt in allen Phasen die gleiche, nimlich der Koran. In diesem
Sinne stellt die muslimische Offenbarung eine Relation zwischen fiinf
Stellen dar: Gott — Engel — Koran — Muhammad — Menschen.?

Anhand einer Tabelle sollen nach dieser kurzen Vorbemerkung einige
Entsprechungen zwischen diesem Offenbarungsereignis und der in Das
Nene Leben geschilderten Handlung aufgezeigt werden. Dem berliefer-
ten Berufungsetlebnis Muhammads in der linken Spalte werden struktu-
relle Analogien aus dem Roman gegeniibergestellt.

«Zuletzt kam unerwartet «[...] dachte ich noch einmal iiber
den Zufall nach, der mich zu diesem
Buch gefithrt hatte [...» (NL 18)

die Wahrheit zu ihm und sagte: «So kraftvoll war die Wirtkung, dal3
ich meinte, mir spriihe beim Lesen
aus den Seiten dieses Buches Licht
entgegen, ein Licht, das meinen
Verstand vollkommen stumpf und
im gleichen Moment itiberaus glin-

zend werden lie3.» (NL 9)
O Muhammad, du bist der Ge- | «Jemand setzte sich zu mir und
sandte Gottes. stand wieder auf; und ich setzte

mich zu anderen, erhob mich wie-
der und sprach von den Unfillen,
dem Sterben, dem Frieden, dem
Buch, jenem Augenblick.» (NL 115)

8 Vgl. H. Zirker: Das dsthetische Erleben des Koran, Miinchen 20032, 51.
9 Vgl aa.0., 52
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Der Gesandte Gottes sagte: ich
hatte gestanden, doch ich sank
auf meine Knie; dann kroch ich
davon, und meine Schultern zit-
terten;

«Auf den ersten Seiten schon bekam
ich die Kraft dieses Buches innerlich
so statk zu spliren, daf3 ich glaubte,
mein Koérper habe sich von Tisch
und Stuhl, wo ich saf}, geldst und
abgehoben.» (NL 9)

dann betrat ich Hadigas Zimmer
und sagte: Hillet mich ein, hiillet
mich ein, bis die Angst von mir
gelassen hat.

«Wir [Canan und Osman; Vi]
mifiten jetzt miteinander reden,

denn ich sei vollkommen allein ge-
blieben in dieser Welt.»

Dann kam er [der Engel Gabriel;
V£ zu mir und sagte: O Muham-
mad, du bist der Gesandte Got-
tes.

«Ich hatte das Buch zuerst in der
Hand einer Architekturstudentin ge-
sehen.x» (NL 20)

«Ich wollte einer Eingebung folgen,
Engel, und sagen: Weil du es warst,
die das Buch gelesen hat. Wo kam
blof3 der Engel her?» (NL 29)

Er (Muhammad) sagte: Ich hatte
daran gedacht, mich von einer
Felsenklippe herabzustiirzen,

«Aber die Hilflosigkeit, die ich nach
einer Weile empfand, das Gefiihl,
kaum bereit zu sein fiir das, was
mich erwartete, lie3 mich mein Ge-
sicht instinktiv abwenden von den
Seiten, als wolle ich mich vor der
Kraft schitzen, die dem Buch ent-
stromtex» (NL 9)

aber wihrend ich so dachte, et-
schien er mir und sagte: O Mu-
hammad, ich bin Gabriel, und du
bist der Gesandte Gottes.

«Die Ratlosigkeit, die aus dem Ge-
fuhl des Alleinseins entstand, brach-
te mich plétzlich dem Buch noch
niher. Es wiirde mir zeigen, was ich
[...] tun und lassen musste» (NL 10)
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Dann sagte er: Trag vor. Ich
sagte: Was soll ich vortragen?
Dann nahm er mich und presste
mich dreimal heftig, bis Erschop-
fung mich befiel; dann sagte er:
Trag vor im Namen deines
Hertn, der erschaffen hat. Und
ich trug vor.

«Lesend begriff ich, was mir das
Buch zunichst flusternd, dann him-
mernd und schlieBlich mit rigoroser
Gewalt zeigte und was wohl seit
Jahren in den Tiefen meines Ge-
miits geruht hatte» (NL 13)

Und ich kam zu Hadiga und sag-
te: Ich bin voller Angst um mich,
und ich erzihlte ihr mein Erleb-
nis.

«Angst packte mich, und ich wollte
unbedingt mit jemandem sprechen.»
(NL 17)

«Da sah ich mit Schrecken, daf} sich
die Welt um mich herum von A bis
Z verwandelt hatte, und verspiirte
eine bis dahin ungeahnte Einsam-
keit» (NL 9)

Sie sagte: Freu dich! Bei Gott,
niemals wird Gott dich in Schan-
de stirzen;

«oller Freude und Staunen» (NL
10); «Neugier und Begeisterungy
(NL 11); «Reichtum, Fille und Viel-
faloy (NL 12)

du tust den Seinen Gutes, du
sprichst die Wahrheit: du gibst
zuriick, was man dir anvertraut
hat; du erduldest Mihen; du be-
wirtest den Gast; du hilfst den
Helfern der Wahrheitx»10

«Dieses Buch aber [..] enthielt nur
Wahres, das wuBte ich [...]. Kam’s
mir doch so vor, als erklire das
Buch, warum ich auf dieser Welt
existierte.» (NL 20)

Durch den Beginn des Romans medias in res, bei dem der Leser unmittel-
bar in das Leseerlebnis eines noch unbekannten Ich-Erzihlers geschleu-
dert wird, stellt sich das geschilderte Offenbarungserlebnis ebenso uner-
wartet dar wie bei Muhammad. Es ist an keiner Stelle die Rede davon,
dass der Protagonist weill, was auf ihn zukommen wird, wenn er dieses

10 \W. M. Watt: Der Islam Bd. 1. Mohammed und die Frithzeit, islamisches
Recht, religiéses Leben, Stuttgart u.a. 1980, 53.
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Buch liest, geschweige denn, welche Auswirkungen es auf sein Leben
haben kénnte. Die Begegnung mit der Wahrheit!! erlebt der Romanheld
auf dhnliche Weise wie der Prophet mit einer «Krafo» (NL 9) und «Ge-
waloy (NL 13), die sich unter anderem korperlich duflert, indem er die
Wirkung des Buches mit «[s]einem Sein und jeder Faser [s]eines Ko&t-
pers» (NL 9) fiihlen kann. Diese existentiell tiefgehende Erfahrung!?
fithrt die Verdnderung des Lebens zwangsliufig mit sich.!3 Dieses «Neu
und Anders»-Werden (NL 9) steht bei Pamuk wie auch in der Ubetliefe-
rung in enger Verbindung mit der Wahrheit, die zwar im Roman nur an
wenigen Stellen benannt ist, aber stindig im Symbol des Lichts!# auftritt,
welches «aus den Seiten dieses Buches» (NL 9) strahlt. In diesem Licht
nimmt der Romanheld die «Schemen eines Daseins» (NL 9) waht. Sein

11" (Dieses Buch aber [...] enthielt nur Wahres, das wuBte ich.» (NL 20)

12 (Das Buch bewies seine ganze Wirkung [...] in allem, was mich zu mir
selbst machte» (NL 9)

13 (Doch ich spiirte das Vorhandensein des Buches, das hinter mir auf dem
Tisch noch immer aufgeschlagen dalag, so stark, dafl ich mir ein Weiterleben wie
bisher einfach nicht mehr vorstellen konnte» (NL 15)

14 «Gott ist das Licht der Himmel und der Erde. Sein Licht ist einer Nische
vergleichbar, in der eine Lampe ist. Die Lampe ist in einem Glas. Das Glas ist,
als wire es ein funkelnder Stern. Es wird angeziindet von einem gesegneten
Baum, einem Olbaum, weder &stlich noch westlich, dessen Ol fast schon leuch-
tet, auch ohne dal} das Feuer es beriihrt hitte. Licht tiber Licht. Gott fithrt zu
seinem Licht, wen Er will, und Gott fiihrt den Menschen die Gleichnisse an.
Und Gott weil3 uber alle Dinge Bescheid» (Sure 24,35). «Es ist sicherlich kein
Licht im physikalischen Sinne gemeint. In gleicher Weise kommt Licht im Ko-
ran in einem anderen Zusammenhang vor: Torah, Evangelium und Koran ent-
halten alle Licht. Beide Anwendungen haben etwas Gemeinsames: im Gehalt
und in der Auswirkung. Das erste Licht, Gott, ist auf der Wirklichkeitsebene das
eigentlich Wahre, die absolute Wabrbeit. Das zweite, nimlich das Licht in Torah,
Evangelium und Koran, ist die pure Wahrheit, Wabrbeit anf der Glanbensebene:
Gott als Licht von Himmel und Erde li3t diese in Erscheinung treten. Das
Licht des wahren Glaubens erhellt den einzig richtigen Weg zu dem Einen, zu
Gott (A. Falaturi: Wie ist menschliche Gotteserfahrung trotz des strengen isla-
mischen Monotheismus moglich?, in: ders./]. J. Petuchowski/W. Strolz (Hg.):
Drei Wege zu dem einen Gott. Glaubenserfahrung in den monotheistischen Re-
ligionen, Freiburg/Basel/Wien 1976, 49).
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Ziel ist ein «neuefs] Leben» (NL 10), den «Wegweiser» (NL 10) hierzu
bildet das Buch.

Diese Vorstellung ist auch im Islam grundlegend: Der Koran wird
vorgetragen als Rechteitung, die dem Menschen hilft ein sinnerfiilltes,
gottgefilliges Leben zu fiihren und ihm den rechten Weg weist.!> Von
dem Gedanken des zu beschreitenden Wegs, der zu «einer neuen Welt»
(NL 10) fuhrt, ist im Roman Pamuks die gesamte Handlung bestimmt,
womit eine stark muslimisch geprigte Uberzeugung, wenn auch litera-
risch arrangiert, zum Hauptthema des Romans wird. Die Erkenntnis,
dass mit dem Lesen des Buches die vertraute Umgebung des Helden
nicht mehr existlert, bereitet ihm ebenso «Angst» (NL 10) und «Schre-
cken» (NL 9) wie Muhammad, als dieser die Botschaft des Engels er-
fihrt. So wie der Prophet sein polytheistisches Umfeld verlassen muss,
um in Medina mit Gleichgesinnten ein neues Leben zu beginnen, so ist
auch dem Protagonisten kiar, dass nur eine «Trennung von [seinem] bis-
herigen Dasein» (NL 14) die Losung darstellt, und dass er sich gegen die
aufkommende «Einsamkeit» (NL 9) auf die Suche nach anderen Men-
schen machen muss, die wie er das Buch gelesen haben.10 So findet er
sich schlieBllich am Ende des Kapitels auf der Suche nach der Wahrheit
als «Wanderer [...] in dem Land aus Licht» (NL 24) wieder.

Weitere Analogien zum Propheten Muhammad und der muslimi-
schen Offenbarung treten vereinzelt im Laufe der Romanhandlung im-
mer wieder auf, so zum Beispiel im dritten Kapitel, wenn der Romanheld
beschreibt, dass das, «was im Buch geschrieben stand, Wort fiir Wort in

15 «Dies ist das Buch, an ihm ist kein Zweifel moglich, es ist eine Rechtlei-
tung fiir die Gottesfiirchtigen, die an das Unsichtbare glauben und das Gebet
verrichten und von dem, was Wir ihnen beschert haben, spenden, und die an
das glauben, was zu dir herabgesandt und was vor dir herabgesandt wurde, und
die iiber das Jenseits GewiBheit hegen. Diese folgen einer Rechtleitung von
ihrem Hern, und das sind die, denen es wohl ergehm (Sure 2,2-5). Vgl. zu die-
ser Sure auch die erhellenden Ausfithrungen von P. Valkenberg in diesem Band
(s. oben, 123-145).

16 [..] muBte ich die anderen, die mir Ahnlichen finden.» (NL 25)
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[seine] Seele eingezeichnet worden sei» (NL 51).17 Assoziationen zum
Koran finden sich auch noch an anderen Stellen: Dass es sich bei dem
Inhalt des Buches um «wundervolle Worter und brillante Ausdricke»
(NL 12) handelt, erinnert an die oben bereits erwihnte dsthetische Di-
mension, die der Koran und seine Rezitation im Islam innehaben. Un-
terstitzt wird diese Erkenntnis dadutch, dass den Romanhelden auf-
grund der Sprache «das Gefiihl gepackt [hat], das Buch spreche von
fihm]» (NL 12), genau wie auch die arabische Sprache des Koran bei den
Arabern ein Erwihlungsbewusstsein hervorgerufen haben mag. SchlieB3-
lich dringt sich bei der Verbindung zwischen dem Lesen des Buches und
dem Heben eines Schatzes, «der sich jahrhundertelang vergessen auf dem
Grunde des Meeres befunden hatte» (NL 13), die Analogie zu einer mys-
tischen Ubetlieferung auf, in der ein angebliches Gotteswort auerhalb
des Koran lautet: «Ich war ein verborgener Schatz und wollte erkannt
werden, deshalb erschuf Ich die Welt.»!8 Dies sind nur einige herausra-
gende Beispiele, die eine eindeutige Assoziation mit dem muslimischen
Offenbarungsverstindnis erlauben und den Leser von Das neue Leben in
eine ganz bewusst inszenierte Ausgangsstmmung und Erwartungssituati-
on versetzen.

Die im Text bewusst offengelassenen Leerstellen, dass der Autor
nimlich weder den Namen des Romanhelden nennt, noch konkrete In-
halte des Buches darstellt, etleichtern auf der einen Seite die Assoziation
mit dem muslimischen Offenbarungsdenken. Andererseits erdffnen sie
auch die Moglichkeit, das Offenbarungsereignis mit eigenen Inhalten zu
fillen. Dieser liberale Umgang mit dem Offenbarungsglauben wird im
Roman mit literarischen Mitteln durchgefiihrt, indem der Leser im Laufe
der Geschichte gezwungen wird, die Assoziationen mit dem Koran zu
tiberdenken und schlieBlich sogar aufzugeben, ohne sie allerdings verges-
sen zu koénnen. Von dieser literarischen Weiterfithrung und Neuinterpre-
tation des Offenbarungsthemas soll im Folgenden die Rede sein.

17 @Und er [der Koran] ist eine Herabsendung des Herrn der Welten; mit
ihm ist der treue Geist herabgestiegen auf dein Herz, damit du einer der Warner
seist, in deutlicher arabischer Sprache» (Sure 26,192-195).

18 Zitiert nach A. Schimmel: Die Transzendenzerfahrung in der islamischen
Mystik, in: A. Bsteh (Hg.): Der Islam als Anfrage an christliche Theologie und
Philosophie, Médling 1994, 217.
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3. Literarische Auseinandersetzung mit dem Offenbarungsdenken

Auf den Seiten des Buches siecht Osman den Weg zu einem neuen Leben
offenbart, den ihm das Licht weist. Er erkennt, dass er an die «Schwelle
des anderen Lebens» (NL 11) gelangen muss, welche durch das Licht
gekennzeichnet ist, und die er erreichen muss, um zu seinem Ziel zu
kommen. Auch die endlosen Reisen, die er im weiteren Verlauf der Ge-
schichte, angeregt durch das Buch, unternimmt, scheinen durch das
Licht des Buches hindurch.!® Doch wihrend diese Reise zunichst noch
als symbolische im koranischen Verstindnis verstanden werden kann,
tritt immer deutlicher hervor, dass es sich bei dem Buch im Roman um
den Roman selbst handelt. Die offensichtliche Verfremdung des Offen-
barungsetlebnisses findet also dadurch statt, dass nach dem stark offenen
und assoziativen Charakter des Buches im ersten Kapitel die Leerstellen
im Laufe des Romans nach und nach gefiillt werden mit Informationen,
die das erste intuitive Leseerlebnis in Frage stellen. Jeder Leser kommt
unzweifelhaft zu dem Ergebnis, dass es sich bei dem Buch nicht um den
Koran handelt, sondern um das Buch, das er selbst gerade in der Hand
hilt. Und doch bleiben gerade in Bezug auf die wegwiesende Funktion
des Buches Analogien offen, denen im Zusammenhang mit der Wirkung
des Buches auf seine Leser nachgegangen werden soll. Es bleibt auch ein
Nachklang der Irrefithrung durch das erste Kapitels, der durch den
ganzen Roman hindurch einen bleibenden Charakter eines Wahrheitsan-
spruchs in Erinnerung ruft, zum Beispiel in dem Wunsch Osmans, sich
dem Buch «ganz und gar hinzugeben» (NL 43).20

19 Mit Erschrecken sah ich in dem Licht, das mir aus dem Buch entgegen-
stromte, schibige Ridume, rasende Autobusse, miide Menschen, verblaite Let-
tern, vergessene Ortschaften und gescheiterte Existenzen und Gespenster. Es
ging um eine Reise, stindig ging es darum, alles war eine Reise» (NL 12)

20 Diese Aussage lisst eine unmittelbare Assoziation zur Bedeutung des
Wortes «Islam» zu, welches wortlich als «Sich-Gott-Ergeben» verstanden wer-
den kann (vgl. H. Kiing: Der Islam. Geschichte, Gegenwart, Zukunft, Miinchen
2006, 114).
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3.1 Die fundamentalistisch-verzweifelte Offenbarungsrezeption bei
Osman

Die am ausfithrlichsten geschilderte Aufnahme des Buches erfihrt der
Leser an der Hauptfigur Osman, um dessen Reaktion auf das geheimnis-
volle Buch der ganze Handlungsverlauf gesponnen ist. Das Lesen des
Buches stellt ihn vor eine existentielle Verdnderung, der er nicht ent-
kommen kann,2! und der et, wie sich spiter zeigen wird, auch nicht ge-
wachsen ist. Ef macht sich auf die Suche nach dem neuen Leben, wel-
ches ihm auf den Seiten des Buches begegnet und versprochen wird, und
muss feststellen, dass sein altes, vertrautes Leben sich «ganz und gar ver-
dndert» hat und nichts mehr so ist wie es war (NL 14). Das Erkennen
seines «eigenen Tod[es]» (NL 13) auf den letzten Seiten des Buches wird
von Osman zunichst nicht als bedrohlich empfunden, im Gegenteil et-
hilt der reale Leser bald die Interpretation im Sinne eines Neubeginns,
was ihn ganz und gar in der Stimmung eines Offenbarungserlebnisses
bestirkt.22

Osman verldsst also seine Mutter, um sich auf die Suche nach dem
«sanfte[n] Blicks (NL 12) zu machen, der im Buch als Wegweiser in
Verbindung mit dem neuen Leben auftaucht.?3 Das Ziel der Reise ist
nicht geographisch verortet, sondern liegt darin, «sich auf jenen Wegen

21 ([..], daB ich mir ein Weiterleben wie bisher einfach nicht mehr vorstel-
len konnte» (NL 15); «Als ich merkte, wie unertriglich hoffnungslos jene alte,
uns wohlbekannte Welt geworden war, begann mein Herz schneller zu schlagen,
mir wurde schwindlig [...] und ich spiirte mit Wohlbehagen, wie sich die Kraft
des Lichts, das dem Buch entstrdmte, [..] iber meinen ganzen Korper aus-
breitete.» (NL 26)

22 Jch fiihlte plotzlich die Schwere des leise Wellen schlagenden Meeres in
mir, genauso wie ich bei der Lektlire des Buches die Begegnung mit meinem
eigenen unausweichlichen Tod gespirt hatte, doch es war nicht das Gefiihl Jetzt
ist alles zu Endes, das man wohl beim wirklichen Sterben empfindet, es waren
im Gegenteil autkeimende Neugier und die Unruhe eines Menschen am Anfang
eines neuen Lebens.» (NL 19)

23 (Ich sah einen Blick, der mir iiberall auf dieser Reise folgte [..], ein sanf-
ter Blick, lingst geldutert von Schuld und Siinde ... Ich wiinschte, dieser Blick
sein zu konnen. Ich wiinschte, in jener Welt zu sein, die dieser Blick sah» (NL

12),
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dahintreiben zu lassen, die ihn an die Schwelle des unbekannten Landes
bringen sollen» (NL 60). Zu diesem Zweck fahrt er ohne geographisches
Ziel durch Anatolien und findet schliefllich in Unfallsituationen die
Schwelle zwischen den zwei Welten. In diesem Augenblick glaubt Os-
man das zu finden, was er lange gesucht hat: «Frieden, Schlaf, Tod und
Zei (NL 63). Allerdings kann er die «paradiesische Wirme» (NL 63) der
anderen Welt zwar fiihlen, doch bleibt es bei einer Schwellenerfahrung;
denn Osman geht nicht hintiber in «das Land ohne Wiederkehm» (NL
63), weil er nicht stirbt.2* Die im Buch versprochene Wegweisung hat
nicht die beruhigende und Sicherheit bringende Dimension, die der mus-
limische Glaube dem Koran zuspricht. Osman begibt sich auf eine rast-
lose Reise, bei der et jedoch zunichst noch sehr zuversichtlich ist, dass er
gerade in seiner Freiheit und Uneingeschrinktheit sein Ziel, das neue
Leben, erreicht.

Es ist unschwer zu erkennen, dass die Unfille einer religiosen Erfah-
rung des Ubergangs vom irdischen zum ewigen Leben, von der mensch-
lichen Immanenz zur géttlichen Transzendenz nahekommen. In diesem
Sinne sucht Osman die Antwort auf ganz existentielle Fragen in der Be-
gegnung mit Gott — in einer Begegnung, die er férmlich herbeizuzwingen
versucht. Diese Assoziation wird nicht nur hervorgerufen, weil im Zuge
des Unfalls das neue Land als «Paradies» und mit «paradiesischer Wir-
me» (NL 63) umschrieben wird, sondern weil auch die Frage Osmans
nach dem Utgrund fiir die etlebte «Fiille, diese Vollkommenheit und die-
se Makellosigkeit» (NL 66) eine direkte Verkniipfung mit den géttlichen
Attributen erlaubt. Dariiber hinaus entwickelt der Romanheld nach die-
sem ersten Unfall eine Sehnsucht, die «Aug-in-Aug-Begegnung mit Gott»
(NL 72) erneut zu erleben, die im Ubrigen von der Figur eines Engels
begleitet ist, auf dessen Suche Osman ist und zu dem er spricht.25

Allerdings ist es bezeichnend, dass Osman diese Gottesbegegnungen
gewaltsam und ruhelos im Zusammenhang einer Katastrophe erlebt. Auf
seiner Suche nach dem Gliick in einer modernen, die Religion mehr und

24 JIch war doch viel zu sehr Kind, um zu sterben, und war gliicklich, mit
meiner kalten Hand die Wirme des Blutes zu fiihlen, das von meiner Stirn
rann» (NL 64)

235 (.o Engel, so fuhr ich, wie schon seit Tagen.» (NL 61) «Einmal erzihl-
te ich einem Opa, daB ich auf einen Engel wartete.» (NL 74)
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mehr verdringenden Welt erscheinen diese Schwellenerfahrungen wie
ein verzweifeltes Ausgreifen nach Transzendenz, weil in der Welt jegli-
che Ordnung aus den Fugen geraten ist. Pamuk zeichnet in der Figur des
Osman einen Helden, der sich auf den Weg der Modetne macht, und
doch stets wieder von der Tradition eingeholt wird, und der umgekehrt
nur noch einen durch die Moderne gebrochenen Umgang zu der eigenen
Tradition findet. In seinen Erlebnissen findet eine Vermischung des
Wunsches nach Geborgenheit in géttlicher Fihrung und der Freiheit der
subjektiven Selbstbestimmung statt. Diese Vermischung der traditionell-
religidsen mit der modern-aufklirerischen Dimension ist in det eben
bereits erwihnten Figur des Engels personifiziert.

Bei aller Orientierungslosigkeit hat Osman ein Ziel: die Begegnung
mit einem Engel.26 Engel sind bekanntlich eindeutig im Bereich der Reli-
gion angesiedelt und haben eine Mittlerrolle zwischen Gott und den
Menschen inne. Im Islam haben Engel eine deutlich wegweisende Funk-
tion in Bezug auf Gott, die im Roman aufgenommen wird.2’ Dement-
sprechend hat Muhammad den Willen Gottes iiber den Engel Gabriel
geoffenbart bekommen. Im Falle Osmans findet hier eine Verschiebung
statt, die auf eine Neuinterpretation der Figur des Engels in einem mo-
dernen Sinne hinweist. Osman macht sich nach seinem Offenbarungser-
lebnis auf die Suche nach dem Engel, von dem er sich die Realisierung
der Versprechen des Buches erhofft. Der muslimische Kontext, in den
der Engel einzuordnen ist, nimlich als Uberbringer der Offenbarung,
wird erst in der Verschiebung des Engelsbegriffs in einem westlich-mo-
dernen Sinne erkennbar: der im Roman vollzogenen Gleichsetzung des
Engels mit der Geliebten. Canan ist es, in deren Hand Osman das Buch
zum ersten Mal entdeckt hat; sie ist sozusagen die Ubermittlerin des Bu-

26 (Jch weil3, je weiter ich fahre, von einer Stadt zur anderen, dass ich mich
eines Tages, eines Nachts am Fenster eines Omnibusses Aug in Aug mit einem
Engel sehen werde. [...] Uber den Engel, nach dem ich suche, hat mich das Buch
gelehrt» (NL 88)

27 {dch bin auf seiner Spur, nehme die Signale auf, die er hinterlisspy (NL
88); «{...] ich [...] setzte mich an einen Tisch und begann, auf irgend etwas Ver-
gessenes zu warten. Vielleicht darauf, da3 du, Engel, mich leicht am Armel zup-
fen, behutsam lenken, vornehm ermahnen und holen wiirdest» (NL 58).
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ches.?8 Im Laufe des Romans flieBen die Figur des Engels und die Ca-
nans an einigen Stellen so ineinander, dass sie identisch zu sein scheinen.

Interessant ist aber, dass diese Gleichsetzung im Roman sich nicht bis
zum Schluss fortsetzt und der reale Leser immer wieder verunsichert
wird, weil andere Passagen deutlich darauf hinweisen, dass Canan nicht
der Engel ist.2? Osman sieht in ihr allerdings den Engel, von dem das
Buch am Ende der Reise spricht, was dazu fihrt, dass er die Liebe zu
einer Frau letztlich bei seiner Suche an die Stelle Gottes setzt.30 In der
literarischen Aneignung des Offenbarungsthemas Gbertrigt Pamuk die
Erfullung der Gott-Mensch-Beziehung auf eine Beziehung zwischen
zwei Menschen. Die Tatsache, dass der Name «Canan» «sowochl Geliebte
als auch Allah» (NL 54) bedeutet, spiegelt dies unzweideutig wider.

Die aufgrund des ersten Kapitels zunichst stark religios konnotierte
Suche nach einem neuen Leben, die erstens dutch die Analogien des
Buches zum Koran und zweitens die Assoziationsmdglichkeiten der Un-
fallsituationen mit dem Ubergang von Immanenz zu Transzendenz her-
vorgerufen werden, vermischt sich mit dem irdischen Gliick, die Gunst
der Geliebten zu erhalten und zuriickgeliebt zu werden. Liebe und Buch
sind im Roman untrennbar miteinander verbunden, was daran deutlich
wird, dass Osman durch Canan auf das Buch aufmerksam wird3! und
sich nach der Lektiire, als er sie wiedersieht, sofort in sie verliebt32, Be-
zeichnend ist auch die Parallele zwischen der Kraft des Buches und der
der Liebe, die ihn wie «das Licht [...] aus dem Buch [...] erschitterte» (NL
25). Zudem etrkennt er im Gesicht der Geliebten «ein Leuchten |[..], so
kraftvoll, wie es dem Buch entstrédmte, und doch ganz sanft» (NL 28).
Im Moment dieser ersten Begegnung fiihlt sich Osman konsequenter-

28 (Ich hatte das Buch zuerst in der Hand einer Architekturstudentin gese-
hen» (NL 206)

29 Beispielsweise fragt Canan auf S. 205 selbst nach dem Engel.

30 «Liebe, sagte ich, schaute mich um, wo Canan geblieben war.» (NL 115);
«Auf einmal schwieg ich, dachte kurz nach und sagte, Engel, ohne zu wissen,
was ich sagte, und besann mich plétzlich, wie aus einem Traum erwachend, und
begann, dich in der Menge zu suchen: Die Liebe» (NL 116f.)

31 Ich hitte das Buch in ihrer Hand gesehen und es dann gelesen, sagte ich
ihex» (NL 29)

32 «Am nichsten Tag verliebte ich mich.» (NL 25)
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weise zum ersten Mal «an der Schwelle des neuen Lebens» (NL 28). Dass
das Ziel der Suche nach dem neuen Leben unmittelbar mit der Liebe zu
Canan verbunden ist, wird im Laufe der Romanhandlung immer deutli-
cher. Ebenso wie die Erfahrung des Buches Osman in das Gefiihl tiefer
Einsamkeit gestoen hat, fihlt er sich «vollkommen allein» (NL 32),
nachdem ihn Canan gekiisst und angeschaut hat, wie es ihm niemals
zuvor passiert war.33 Analog zu der durch das Buch erhaltenen Erkennt-
nis, dass er sich auf die Suche nach dem neuen Leben machen muss, be-
schlieBt er nun, dass er nur weitetleben kann, wenn er die Liebe dieses
Midchens gewinnt.34 Die Suche nach dem neuen Leben entwickelt sich
dem zufolge zunichst zu einer Suche nach der plétzlich verschwundenen
Canan und beim Wiedersehen schlieflich zu einem Weg, ihre Liebe zu
gewinnen. Mit ihr beginnt fiir Osman das neue Leben.3

Damit kann das urspringliche Ziel, das auf der Ebene einer Gotteser-
fahrung angesiedelt war, {ibertragen werden auf den Wunsch, mit der
Geliebten vereinigt zu sein, was sich im Bild der Hochzeit durch den
Roman zieht. In der Figur der Canan wird die vertrauende Hingabe an
Gott, der dem Menschen die Zeichen setzt,36 verfremdet in der Erfiil-
lung der Vereinigung zweier Liebender. Diese Auffassung Gottes als
unbedingte Liebe, die auf symbolhafte Weise zwischen zwei bedingten
Wesen erfahrbar ist, nimmt christlich inspirierte Versprechen der Ro-
mantik auf, spielt aber gleichzeitig auf die mystische Tradition des Islam
an. So wie der Sufi Offenbarung in der liebenden Verschmelzung mit
Gott zu finden meint, sucht die Hauptfigur eben diese Subjektivitit
tberwindende Einheit mit seiner Geliebten — und scheitert. Dieses
Scheitern ist bereits in der Aufnahme gegenliufiger Intuitionen sufischer

33 So hatte mich noch niemand gekisst, niemand mich so angeschaut.
Nun war ich vollkommen allein.» (NL 32)

34 dch hatte mich doch lingst vetloren[...]. Dann aber muBte ich, um ir-
gendwo wieder festen Boden unter die File zu bekommen, um in irgendeine
Welt zuriickkehren zu kénnen, unbedingt ein Midchen, dieses Midchen umar-
men, mufBte ihre Liebe gewinnen.» (NL 33)

35 {Jch wiirde nur noch dorthin gehen, wo mich das Geschriebene hinfiiht-
te. Dort muflte Canan sein und auch das neue Leben.» (NL 55)

36 (Jch hatte erkannt, daB niemand auBer Canan mir den Weg zeigen wiir-

dex» (NL 45)
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und romantischer Tradition angelegt und macht deutlich in welch gebro-
chener Form Offenbarung nur noch dem der Moderne ausgesetzten
Menschen zuginglich ist. Heimat scheint weder erreichbar im (christli-
chen) Versprechen der romantischen Liebe noch im Riickzug in die
eigene Tradition der Gottesbeziehung, weil die Rechtleitung des Buches
nicht mehr verstanden wird und die Sehnsucht nach Einheit mit Gott
bereits nur noch gebrochen erlebbar ist.

Osmans verzweifelter, aber im Letzten vergeblicher Versuch, Canan
zu erreichen, macht sichtbar, dass es ihm verstelle ist, die absolute Tran-
szendenz des Ursprungs der Offenbarung als heilsam zu etleben. Selbst
der Engel, der Mitder der Gottesbegegnung, entzieht sich und wird nur
noch in entfremdeter Form erfahren. Denn Canan erwidert Osmans Lie-
be nicht. Wihrend sein Leben sich in dem Moment verindert hat, als er
sie gesehen hat, ist ihr das Gleiche in Bezug auf ihren Freund Mehmet
widerfahren, auf dessen Suche sie sich begeben hat, weil dieser aus ihrem
Leben verschwunden war, wie sie zuvor aus dem des Romanhelden.?” In
diesem Sinne verfolgen Osman und Canan das gleiche Ziel, ohne aber
die Moglichkeit zu haben, es in der gegebenen Konstellation zu errei-
chen.38 Der Versuch, sich diesem Ziel und damit dem neuen Leben zu
nihern, hingt im Roman in modernem Sinne eng mit der eigenen Identi-
titsfindung zusammen. Doch da Canan Osman ihre Liebe verweigert,
scheint ihm der Weg zum Heil und zum Glick abgeschnitten. Da er
Mehmet als den entscheidenden Grund dafur sieht, dass er Canan nicht
gewinnen kann, beschlie(3t er, diesen zu finden.

Er bricht wieder auf in neuen gebrochenen Suchbewegungen nach
der Transzendenz — diesmal um den Engel seines Engels zu finden, der
in fur ihn unvorstellbarer Weise das Ziel seiner Triume erreicht und es
ausgeschlagen hat. Als er Mehmet durch Zufall findet, stellt sich heraus,
dass dieset inzwischen auch wieder eine neue Identitit angenommen hat
und nun, da er glicklich geworden ist, ausgerechnet Osman heil3t. Der
Romanheld hofft, bei seinem Namensvetter Antworten auf seine Fragen

37 «Als ich Mehmet zum ersten Mal sah, sagte Canan, [...] habe ich sofort
verstanden, dal3 sich mein ganzes Leben verindern wiirde. Es gab ein Leben,
bevor ich ihn sah, und ein anderes nach meiner Bekanntschaft mit ihm.» (NL
93)

38 «Die Liebe [..] gibt dem Menschen ein Ziel [..J» (NL 93)
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«nach dem Sinn des Lebens, des Buches, der Zeit, des Schreibens, des
Engels und aller Dinge» (NL 258) zu erhalten. Dieser «falsche Osman»
(NL 257) hatte es geschafft, «mit seinem Dasein zufrieden [zu sein]» (NL
256), konnte dem richtigen Osman, der parallel dazu inzwischen ein fal-
scher Nahit geworden war und damit die urspriingliche Identitit seines
Nebenbuhlers angenommen hatte, allerdings nicht erkliren, was die Be-
deutung des Lebens war,3 nach der dieser so lange gesucht hat. Die Un-
zufriedenheit Osman-Nahits wird noch betont, indem er sich einem
Menschen gegeniiber sieht, der bewusst seine alte Identitit angenommen
hat und nun gliicklich ist, wihrend er selbst dessen Identitit angenom-
men hat und nur die Ahnung eines Gliicksgefiihls, nicht aber seine Er-
fillung erfahren durfte.

Osman-Nahit hilt es nicht aus, die ithm nie erfillten VerheiSungen in
Mehmet-Osman erfiillt zu sehen und totet ihn.*? Durch diesen Mord
wird er zum Instrument von dessen fundamentalistischem Vater, indem
er das beendet, was dessen Spion bei einem fritheren Versuch nicht
gelungen war.#! Dass Osman-Nahit den inneren Frieden, den er sich
durch das Beseitigen seines Nebenbuhlers erhofft hat, auf der Rickfahrt
nicht spijrt,42 verweist schon darauf, dass er Canan bei seiner Riickkehr
nicht mehr antreffen wird*3. Wie sie, kehrt auch er schlieBlich zuriick zu
seiner Mutter nach Istanbul, ohne aber die ersehnte Vereinigung mit
Canan jemals zu etleben; denn «Canan war foro» (NL 281), und Osman
findet keine Spuren in ihre Richtung.

39 «Er hatte verstanden, was das Leben bedeutete. Aber er konnte diese Be-
deutung nicht erkliren» (NL 256)

40 (Um sicherzugehen, daf ich ihn traf, schof} ich dreimal aus der Nihe auf
seine Brust und in sein Gesicht [...]» (NL 273)

41 (Mein Mérder hat sich jedoch als unfihig erwiesen, er konnte mich nur
an der Schulter verletzen. [...] Ein total Verriickter will jeden umbringen, der
sich ernsthaft mit dem Buch beschiftigt.» (NL 265)

42 Doch wie weit war [...] der innere Friede von mir entfernt, den der Er-
mordete schreibend gefunden hatte.» (NL 275)

43 (Canan habe drei Tage im Fieber gelegen und sich dann erholt. Nach-
dem sie aufstehen konnte, sei sie zum Telefonieren in die Stadt gegangen, habe
mit ihrer Mutter in Istanbul gesprochen und sei, plétzlich entschlossen, zuriick-
gefahren, da ich in jenen Tagen nichts von mir héren lieB.» (NL 276)
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Osman nimmt sein Leben wieder auf «wie in alten Zeiten» (NL 278)
und beginnt erneut, im Buch zu lesen, «das immer noch offen dalagy
(NL 279). Zwar kommt er dem ersehnten inneren Frieden nun niher
und findet auch eine Frau, mit der er sich verbindet und ein Kind be-
kommt. Aber am Ende bricht er doch wieder zu einer rastlose Suche auf
und endet genau in dem Moment durch einen tragischen Unfall, in dem
er seinen Weg gefunden zu haben meint — einem Zeitpunkt, der die gan-
ze Absurditit und Vergeblichkeit seiner Suchbewegungen unterstreicht.

3.2 Die dsthetisch-mimetische Offenbarungsrezeption bei
Nahit-Mehmet-Osman

Mehmet macht sehr dhnliche Erfahrungen mit dem Buch wie Osman.
Als Nahit entflieht er aus dem Leben in einer sehr traditionellen Familie,
nachdem er das Buch gelesen hat, welches auf ihn zunichst eine dhnliche
Wirkung hat wie auf Osman. Er vertieft sich monatelang mit «geradezu
religidsem Eifer» (NL 179) in die Lektiire des Buches, ohne aus dem
Haus zu gehen und sein Studium vernachlissigend,* um schlieBlich eine
Verkniipfung zwischen dem Buch und Rifki Hat zu entdecken.*> Wie
Osman ist er «begeistert von der Welt in dem Buch» (NL 180) und ver-
sucht, «eine verwandte Seele zu finden» (NL 180), bis er das Buch zu-
ruckldsst, um auf Reisen zu gehen und in Omnibussen «wochenlang
unterwegs [zu sein], ohne zu wissen, wohin sie fuhren, ohne zu begrei-
fen, wohin [er] gefuhrt [wurde» (NL 181). SchlieSlich nimmt auch er auf
der Suche nach dem neuen Leben die Identitit eines Unfalltoten an, um
ein neues Leben als Mehmet zu beginnen, und Nabhit sterben zu lassen.40

44 ([..] daB er das Studentenheim in Kadirga kaum verlassen und die Semi-

nare, die Krankenstationen, ja die Hospitale selbst iiberhaupt nicht mehr aufge-
sucht hat» (NL 170)

45 (Mehmets Treffen mit Onkel Rifki hatte am folgenden Tag stattgefun-
den» (NL 174)

40 (Er begreift, daB sein junger Nachbar in dem mit rabenschwarzer Tinte
ibergossenen Bus sofort tot war durch den Unfall. Er zieht dem jungen Mann
namens Mehmet den Ausweis aus der Tasche. [...] Er steckt seinen eigenen Aus-
weis der verkohlten Leiche in die Innentasche des Jacketts, platziert den Leich-
nam auf seinen eigenen Sitz und geht seinem neuen Leben entgegen» (NL 269)
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Als Mehmet begegnet er Canan, in die er sich verliebt*” und mit der
er eine Beziehung fithrt.48 Im Unterschied zu Osmans wird seine Liebe
erwidert, Auffillig ist, dass er als Mehmet die Leidenschaftlichkeit in Be-
zug auf das Buch verloren hat, bei der Begegnung mit Canan eigentlich
nicht mehr tber das Buch sprechen will und Canan vor dem schreckli-
chen Land, von dem das Buch seiner Erfahrung nach spricht, bewahren
will.#? Doch ganz offensichtlich liegt die Erfiillung des im Buch geoffen-
barten neuen Lebens fiir ihn nicht in der Liebe zu Canan, was besonders
dadurch unterstrichen wird, dass er in Canan nicht den Engel sieht.50

Den inneren Frieden findet Nahit-Mehmet in einer weiteren neuen
Identitit. Seine Entwicklung hin zum neuen Leben endet interessanter-
weise als Osman®!, so wie Osman schlieBlich als Nahit fiir kurze Zeit
glaubt, sein Glick gefunden zu haben. In seinem neuen klar strukturier-
ten>2 Leben lebt Mehmet-Osman in einer «abgelegenen Kleinstadt» (NL
257) und hat es sich zur Aufgabe gemacht, «das Buch immer wieder von
neuem, ohne ein einziges Komma zu lberspringen, ohne einen Buchsta-
ben oder einen Punkt an die falsche Stelle zu setzen» (NL 252), abzu-
schreiben. Erfillung und inneren Frieden findet er also in einem primir
asthetisch-mimetischen Umgang mit dem Buch. Das «erreichte friedliche
Gleichgewichty (NL 256) kommt dadurch zustande, dass er «mit seinem
Dasein zufrieden» (NL 256) ist und mit seiner Vergangenheit Frieden
geschlossen hat. «Er hatte verstanden, was das Leben bedeutete» (NL 256).

47 «Auch Canan hatte er sehr gemocht. Ja. Er war in sie verliebt gewesen»
(NL 256)

48 (Dem #uBeren Anschein nach waren sie zwei ganz normale Studenten,
die sich auf eine Ehe vorbereiteten» (NL 194)

49 Dort, in dem Zwielicht jenes im Buch so deutlich beschriebenen Lan-
des, wiirden Tod, Liebe und Schrecken in der Verkleidung verzweifelter Manner
mit Waffen im Giirtel, gefrorener Miene und gebrochenem Herzen wie Ge-
spenster ausweglos umherwandern, und es sei falsch flir ein Midchen wie Ca-
nan, sich auch nur im Traum ein solches Land der Liebesleiden, der Hoffnungs-
losigkeit und der Mérder vorzustellen» (NL 82)

50 Jch bin dem im Buch erwihnten Engel nie begegnet» (NL 259)

51 (Der Mérder fragte sein Opfer, warum er seinen Namen, Osman, als
Pseudonym gewihlt hatte.» (NL 257)

52 (Mein neues Leben ist ordentlich, diszipliniert und pinktlich» (NL 252)
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Seine Arbeit verhilft ihm zu Achtung und Sympathie von Seiten der
Stadtbewohner>® und dazu, sein Leben zu finanzieren.%* Die Tatsache,
dass er durch sein Tun ein Buch schreibt, «in dem jedes Wort aus tiefer
Uberzeugung, voller Hingabe» geschrieben ist und es demnach etwas
«Echtes» (NL 255) darstellt, kniipft in starkem Mafle an die religise
Dimension des Buches an. Diese wird verstirkt, in dem die Bewohner
der Kleinstadt in Mehmet-Osmans Arbeit «etwas geradezu Heiliges»
(NL 255) finden, was eine Verbindung zur édsthetischen Dimension des
Koran zulisst. Die gottliche Erfahrung, die in seinem inneren Frieden
Erfullung findet, erhilt er nicht etwa wie Osman Gber die liebende Ver-
einigung mit Canan, die ja auch letzdich nicht zustande kommt, sondern
er erfahrt diese gottliche Dimension «nur in dem, was geschrieben stand,
denn er selbst war zu dem Schluss gekommen, dal3 es unnitz sei, auBer-
halb des Schriftwerkes, im Leben draulen nach dem zu suchen, was er in
den Schriften gefunden hatte.» (NL 259)

Mehmet findet den richtigen Weg schlieSlich gerade in den Struktu-
ren der Tradition wieder, der er vor Jahren fluchtartig entkommen
wollte, ohne dabei allerdings fundamentalistische Ziige zu entfalten. Der
Weg der Moderne lisst ihn offensichtlich scheitern, und er findet
schlieBlich Trost in der Religion. Sein volliges Aufgehen in der Hingabe
beim Abschreiben des Buches als Weg zu einem zufriedenen Leben
erinnert an die sufische Haltung des 4iér, die Erwihnung, das Gedenken
an Gott.>®> Diese geistliche Ubung des Sufismus, in der der Mensch fiir
die Anniherung Gottes bestimmte Formeln oder auch seine schonsten
Namen immer wiederholt, spiegelt sich in der Titigkeit Mehmet-Osmans
wider, das Buch stets von Neuem abzuschreiben. Dass die sufische Di-
mension des Islam einen besonderen Niederschlag in der Literatur fin-
det,>0 unterstreicht die 4sthetische Dimension der géttlichen Offenba-
rung, die in der Haltung Mehmet-Osmans im Buch dargestellt wird.
Letztlich griindet der Frieden, den Mehmet-Osman mit dem Buch fin-

53 ([..] Leute, die ihn mochten, die seine Miihe, seine Uberzeugung, seine
Treue zur Sache und seine Geduld schitzen [..]. [...] man achtete ihn [...]» (NL
254£)

54 (Ich schreibe fiir Geld» (NL 254)

55 Vgl. Schimmel (s. Anm. 16), 213.

56 Vgl a.2.0., 218-222.
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det, in einer Abkapselung von der Moderne und in einer derart gebro-
chenen Inszenierung des Vergangenen, dass es den Hass des verzweifelt
suchenden Osman hervorruft. Den Frieden, den er in der Vergangenheit
findet, kann sein ruheloser Namensvetter nicht annehmen, weil er zu
sehr durch die Moderne geprigt und von dieser Art des Friedens f6rm-
lich abgeschnitten ist. So endet die Begegnung der beiden in einer Ka-
tastrophe.

4. Neuformatierungen des Offenbarungsglaubens

Es dirfte klar geworden sein, dass Orhan Pamuk im Roman Das neue
Leben Strukturen des Offenbarungsglaubens thematisiert, kritisch be-
leuchtet und in gewisser Weise neu formatiert. Grundsitzlich wird be-
sonders im ersten Kapitel durch das Verarbeiten muslimischer Offenba-
rungsstrukturen in den Handlungsvetlauf des Buches ein Einblick in das
traditionelle Offenbarungsdenken des Islam erméglicht, was anhand der
Gegeniiberstellung von Romanstellen und dem tberlieferten Berufungs-
erlebnis des Propheten Muhammad verdeutlicht werden konnte.

Der Leser bzw. die Leserin bekommt ein Gefiihl fiir die Gegeben-
heitsweise muslimischer Offenbarung in einem Buch, dem Koran, der
eine dominant wegweisende Funktion innehat. Dieser rechtleitende Cha-
rakter des Koran spiegelt sich in der Tatsache, dass alle Leser des Buches
sich auf die Suche nach den Zeichen in der Welt machen, um an ihr Ziel,
das neue Leben, zu gelangen. An keiner Stelle konkretisiert sich im Ro-
man, wie genau dieses neue Leben beschaffen sein soll. Es stellt letztlich
eine starke Sehnsuchtsmetapher dar.

Nach muslimischer Auffassung enthilt der Koran als die Offenba-
rung des Willens Gottes fiir den Menschen simtliche Anweisungen fiir
ein gutes Leben im Hinblick auf den letzten Tag, an dem Gott Gber gute
und schlechte Taten richtet. Der Rahmen des menschlichen Verhaltens
ist durch Koran und Sunna vorgegeben und im islamischen Recht, der
Scharia, formuliert. Die muslimische Tradition hat — so lautet zumindest
die traditionelle muslimische Auffassung — mit dem Koran also ganz
klare Regeln fiir das Leben von Gott erhalten, der den Menschen auf den
richtigen Weg fiihrt. Auf dieser Uberzeugung griinden das tiefe Ver-
trauen auf und die unbedingte Hingabe der Muslime an Gott.
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Allerdings verarbeitet Pamuk die religiose Thematik in Bezug auf eine
gesellschaftliche Situation, die von der Konfrontation zwischen Tradition
und Moderne bestimmt ist. Die im Roman vorgestellten Leser seines
Buches gehoren der neuen Generation an, die mit dem Einfluss der Mo-
derne aufwichst und trotzdem noch in der Tradition verwurzelt ist und
in ihr Orientierung sucht. Indem der Roman die traditionellen Anteile
der Tiefengrammatik beibehilt, die Offenbarungssituation aber in ein
modernes Umfeld verlagert, werden Verinderungen deutlich, die das
Thema kritisch beleuchten und Neuformatierungen ermdglichen.

Das Buch verspricht seinen Lesern ganz offensichtlich genauso wie
der Koran Rechtleitung fiir ihr Leben, so dass diese sich alle unverziig-
lich auf die Suche machen. Doch wird auch klar, dass die Verortung der
Rechtleitung verschoben wird und der Weg nicht mehr der traditionelle
ist, sondern in einer durch die Moderne gebrochenen, fast blind anmu-
tenden Suchbewegung gefunden werden soll. Auch wenn man wenig
tber den Inhalt des Buches erfihrt, scheint im Laufe der Handlung klar
zu werden, dass die wegweisende Funktion ganz anders als in der Scharta
sehr vage dargestellt ist und der Weg einer ist, den der Leser sich subjek-
tiv aneignen muss. Die im Roman dargestellte Offenbarung fithrt zu-
nichst zu einer positiven Darstellung einer Suche ohne Gewissheit und
Verpflichtung, geprigt von Freiheit und Subjektvitit — also entspre-
chend den Leitkategorien einer liberalen Moderne. Sie stellt genau den
Gegenpol zu einer Tradition dar, die geprigt ist von Konformitit, Klar-
heit und Gewissheit.

Allerdings kann dies auch zu Orientierungslosigkeit und Verwirrung
fuhren, wie es besonders in der Figur des Osman deutlich wird. Osman
steht fiir den im Letzten tragischen Versuch der Neuaneignung der alten
Traditionen in Suchbewegungen wie sie heutzutage viele Fundamentalis-
ten vollziehen. Seine fundamentalistische Gewalttat riihrt letztlich aus ei-
nem Gewissheitsdefizit, einer gro3en Verunsicherung und einer Verlust-
erfahrung her. Der Engel birgt nicht das verheilene Gliick, der Weg zur
Transzendenz ist verstellt durch jemanden, der den eigenen Engel daran
hindert, Engel zu sein. Seine Energie richtet sich so in zerstdrerischer
Weise auf diese Figur, die in verfremdeter Form eine eigene Offenba-
rungsrezeption und einen neuen Zugang zu seiner eigenen Identitit re-
prasentiert. Allein durch seine Existenz verdeutlicht er, dass es Alternati-
ven zu Osmans Verzweiflung gibt, dass sich die Tradition neu aneignen
lsst, dass Osmans Suche nach dem sanften Blick nicht vergeblich sein
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muss, wenn er nur sein Vorurteil, den richtigen Weg erkannt zu haben
und gewaltsam sichern zu kénnen, fahren lasst.

Mehmet-Osman, der ganz offensichtlich in der dsthetischen Dimen-
sion des Buches aufgeht und seine Gottesbegegnung, seinen inneren
Frieden und seine Erfullung also, im Abschreiben des Buches findet,
verdeutlicht einen Weg, det den Umgang mit dem Buch auf traditionelle
Weise darstellt. Die Haltung Mehmet-Osmans hat zutiefst religiésen
Charakter und spiegelt die muslimische Auffassung wider, nach der in
der Rezitation des Koran, seiner Schénheit und Erhabenheit der Spra-
che, Offenbarung des gottlichen Willens, ja vielleicht sogar die Schonheit
seines Wesens fiir jeden gldubigen Muslim erfahrbar wird.

Wenn Mehmet-Osman sein Heil darin findet, immer wieder dasselbe
Buch abzuschreiben, so weckt dies sofort die Assoziation des Koran.
Der Koran gilt Muslimen einem Wort Amin al-Hulis zufolge als

«das grofte Buch und das gewaltigste literarische Werk der arabischen
Sprache, denn er hat diese Sprache unsterblich gemacht und ihre Wesen-
heit beschiitzt, und mit ihr ist der Koran unsterblich geworden; er wurde
ihr Stolz und das Schmuckstiick ihrer Tradition, und um dieses Charak-
teristikum des Korans wissen die Araber, mégen sie sich in ihrer Religion
unterscheiden oder in ihrer Neigung [...] verschieden sein — sie empfin-

den seine sprachliche Vorziiglichkeit».57

Diese sprachliche Vorzuglichkeit ist fiir einen nichtarabischen Muslim
nur bedingt nachvollziehbar. So entsteht hier in der dsthetischen Offen-
barungsrezeption ein zusitzliches Verfremdungsmoment, das Mehmet-
Osman durchbricht, indem er sich einen Text der eigenen Sprache in sei-
ner Offenbarungskraft erschliet — noch dazu ohne Vermittlung eines
Engels in reiner Selbstgentigsamkeit. Sein Ausbruch in die Vergangenheit
erweist sich so als stark durch die Moderne geprigt und gewissermal3en
auch mit ihr und mit ihren emanzipatorischen Potenzialen versdhnt. Nur
leider dringt diese Form der Neuformatierung des Offenbarungsglau-
bens nicht durch und wird aus fundamentalistischer Sicht als Bedrohung
etlebt — gerade wegen der autonomen und inhaltich unterbestimmten

57 A. Al-Hali zitiert nach N. Kermani: Offenbarung als Kommunikation.
Das Konzept wahy in Nast Himid Aba Zayds Mafthiim an-nass, Frankfurt a.M.
1996, 17.

171



Form der Rezeption des Offenbarungsereignisses. Gottes Wort sei — so
lautet hier der fundamentalistische Einwand — doch nicht nur als mime-
tisch-dsthetisch zu rezipierende Form, sondern auch als inhaltliche Be-
stimmtheit zur Kenntnis zu nehmen. Der Weg zur dsthetisierenden Neu-
erzahlung scheint verstellt und fiihrt zur gewaltsamen Konfrontation.
Interessanterweise gibt es noch eine dritte Figur, die durch das Buch
zu einem neuen Leben angestiftet wird. Sie taucht nur kurz auf und wird
nur sehr holzschnittartig beschrieben, und doch kénnte sie auf literari-
scher Ebene eine Loésung andeuten, wie im Einklang mit der Moderne
und ohne Provokation des Verzweifelten eine eigenstindige Rezeption
der Rechdeitung Gottes moglich wird. Osman trifft bei seiner Suche
nach Mehmet auch auf einen jungen Arzt aus Samsun, der offensichtlich
ohne Umwege Frieden mit dem Buch geschlossen hat und «auf eine ge-
sunde und sinnvolle Weise seinem Verdauungssystem einverleibt hatte
und in Frieden und Leidenschaft damit leben konnte» (NL 238). Man er-
fihrt nicht viel iber dessen Leben, auller dass er als Junge durch die Lie-
be vom religiésen Glauben abgekommen war,’8 und die Dinge erst nach
der Lektire des Buches «hren richtgen Platz» (NL 239) gefunden hit-
ten. Er hat es geschafft, sein Leben mit dem Buch zu verbinden, ohne
deswegen alles in Frage stellen zu miissen. So habe er nach den existenti-
ellen Fragen3? zwar nicht unter Ausschluss der traditionellen Werte ge-
sucht,%0 sondern habe sein Dasein mit ihnen verséhnt, doch erscheint in
ihm eine Position, die sich am stirksten der Moderne angepasst und da-
bei die Religion zuriickgelassen hat. Er glaubt an den Engel und wartet
auf sein Kommen, um «dann mit ihm gemeinsam zum Himmel des neu-
en Lebens [aufzusteigen]» (NL 239), doch scheint dem Begriff Engel hier
kein religiéser Sinn mehr zuzukommen, sondern er scheint auf die welt-

58 «Unter dem Einfluss sciner Familie sci er einmal glaubig gewesen, habe
in frihester Jugend freitags die Moschee besucht und im Ramasan gefastet. Als
er sich spiter vetliebte, habe er seinen Glauben verloren, dann sei er sogar Mar-
xist geworden.» (NL 239)

59 (Jetzt sei ihm bewusst, welche Stelle der Tod in unserem Leben ein-
nehme [...]J» (NL 239)

60 (Er habe begriffen, wie wichtig die Kindheit sei, habe auf diese Weise ge-
lernt, sich der Kleinigkeiten aus der Vergangenheit, der Kaugummis und der Bil-
dergeschichten zu erinnern und sie zu lieben [...]» (NL 239)
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liche Dimension eines Kosenamens der Geliebten bezogen zu sein. Be-
zeichnenderweise ist er es, den Canan spiter heiratet, und sie beginnen
schliellich ein neues Leben im von der westlichen Modetne geprigten
Deutschland, in dem die muslimische Religion keine traditionelle Rolle
spielt.01

Eine Losung des Konflikts zwischen religioser Tradition und sikula-
rer Moderne scheint hier also in einer sikularisierten Neuformatierung
der traditionellen Gehalte der Religion auf, die deren Wahrheitsansprii-
che in eigentiimlich spielerisch leichter Form in der Schwebe hidlt und
eine Lebensform aufscheinen lisst, die Friede und Leidenschaft zu einer
iiberzeugenden personalen Synthese verbindet. Die Lésung scheint also
in einer Lebenspraxis auf, die Rechtleitung in ganz unauffilliger und un-
aufgeregter Weise vollzieht und als Antriebsquelle eines individuell glii-
ckenden Lebensvollzugs nutzt.

Man wird in dieser Andeutung einer Loésung sicher keine doktrindre
Neukonfigurierung der traditionellen Offenbarungsanspriiche suchen
diirfen. Uberhaupt besticht Pamuks Roman nicht durch Lésungen, son-
dern durch das Kenntlichmachen von Suchbewegungen. Der personal
gefilllte und gleichzeitig kaum durch Beschreibung gefiillte Losungsan-
satz lddt ein zu eigenen Deutungen und Phantasien. Immer wieder ent-
stehen in Pamuks Offenbarungskonzept Leerstellen, die nach eigenem,
individuellem Inhalt verlangen und die den/die Leser/-in immer neu in
die unterschiedlichen Suchbewegungen seiner Protagonisten verstricken.

Gerade Christen und Christinnen kann das Buch dabei helfen, dsthe-
tische Momente im Offenbarungsgeschehen neu zu entdecken, die in der
westlichen christlichen Tradition verschutt gegangen sind. Zugleich ladt
es dazu ein, sich gemeinsam mit Andersglaubenden als gemeinsam Su-
chende zu verstehen, die nicht mehr ohne Brechung auf die Versch-
nungs-, Hoffnungs- und Rechtleitungspotenziale der eigenen religidsen
Tradition zugreifen kénnen. Letztlich erweist sich bei Pamuk das Heilige
als etwas, das durch Menschenhand entstanden ist, und es kann nur dann
seine heiligende Kraft entfalten, wenn ich es als Leerstelle und Entfal-
tungsraum nutze, der mir hilft, meinen eigenen Lebensweg zu finden.

61 (Und Canan hat einen Arzt aus Samsun geheiratet und sich in Deutsch-
land niedergelassen.» (NL 285)
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Versteht man dieses Finden des Weges und das Schreiben des eigenen
Buches als etwas, das durch Gottes guten Geist bzw. seine heute nicht
mehr anders und nicht mehr ungebrochen zu erhandelnde Rechtleitung
ermoglicht ist, kann man Pamuks Denkbewegungen vielleicht als Ver-
s6hnung von westlich-christlichen und 6stlich-muslimischen Offenba-
rungskonzeptionen verstehen — oder zumindest als literarische Suchbe-
wegungen nach einer solchen Verséhnung,
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