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I. Einleitung

Anfang 1990 kam es zu einer in ihrer Art und Intensitat ein-
maligen Aktualisierung des Themas "Alevitum" in der tilirkischen
Offentlichkeit. Man sprach allgemein von einer "alevitischen
Explosion" (Alevilik patlamasi). Begonnen hatte alles im Januar
1990 mit einer iliber neunzehn Nummern fortgesetzten Serie in der
Tageszeitung Sabah unter dem Titel "Das Alevitum". Im MAarz
folgte eine siebenteilige Serie in der Tageszeitung Cumhuriyet,
die mit dem programmatischen Satz: "Das Alevitum. Eine nicht zu
vernachlassigende Minderheit" iiberschrieben war. Weitere libe-
rale Tageszeitungen wie Giines, Milliyet und Hirriyet zogen mit
Einzelbeitrdagen nach und schlieflich schalteten sich Tages- und
Wochenblatter des religi6sen und rechtsnationalen Spektrums wie
Zaman und Yeni Nesil in die Diskussion ein. Woéchentlich
erscheinende 1linke und 1linksliberale Zeitschriften (Nokta,
Tempo, 2000e dodgru)) brachten im gleichen Zeitraum ausfiihrliche
Reportagen iliber das Alevitum. Begleitet wurde die Serie von
Medienver6ffentlichungen von einem regelrechten Boom an Buch-
publikationen zum Thema.

Zeitgleich mit dieser Medienkampagne begann eine vTege poli-
tische und kulturelle Aktivitat auf alevitisch-konfessioneller
Grundlage. Ende 1989 wurde 1in Istanbul der erste Verein
gegrindet, der sich die Verbreitung alevitischen Gedankengutes
und die Pflege alevitischer Kultur =zum Ziel gesetzt hat.
Seitdem ist die Zahl alevitischer Vereine quer durch die Turkei
auf mehrere Dutzend angewachsen. In 6ffentlichen Veranstaltun-
gen, wie Podiumsdiskussionen, Einzelvortragen, Symposien und
Kongressen wird immer deutlicher die Forderung nach staatlicher
Anerkennung des Alevitums und damit seiner religidsen Gleichbe-
handlung erhoben. Diese Entwicklung erreichte ihren politi-
schen Hohepunkt in der Verdffentlichung des sog. Alevitischen
Manifestes in Cumhuriyet (15. Mai 1990), das entsprechende
Forderungen der Aleviten an die Regierung enthielt.

All dies =zeigt eine grundsatzlich neue Dimension der Konfes-
sionsfrage in der tilirkischen Republik und ist umso bemerkens-
werter, als dort bis vor kurzem die innerislamische religidse
Differenzierung in Sunniten und Aleviten offiziell tabuisiert
war. D.h. sie war eine selbstverstandliche, identitatsrelevante
Unterscheidung, wobei jedoch die Zugehdrigkeit zum Alevitum
einschlieflich der (hypostasierten) Merkmale dieser Zuordnung
ebensowenig Gegenstand Offentlicher Diskussionen sein durften
wie deren diskriminatorischen Konsequenzen.

Mit ca. 20% der BevOlkerung bilden die Aleviten die - nach den
Sunniten - zweitgroBte Glaubensgemeinschaft in der Tirkei.(1)
Obwohl sie sich zum Islam bekennen, dgelten sie aufgrund ihrer
unorthodoxen Auslegung des Islam und ihrer heidnisch anmuten-
den Praktiken als Ketzer, denen zudem eine zutiefst unmorali-
sche Lebensfiihrung nachgesagt wird. Als Mitglieder einer
solcherart stigmatisierten Minderheit war fiir sie der Zugang



zu politischen, O6konomischen und sozialen Ressourcen der Mehr-
heitsgesellschaft bis 2zum Ende der 80er Jahre nur unter der
Bedingung einer "sozialen Mimikry", d.h. der &auferlichen Anpas-
sung an das vorgefundene Milieu und der Verheimlichung der
eigenen Identitat, moéglich.

Es ist das erste Mal in ihrer modernen Geschichte, dap Aleviten
sich 1in die Offentlichkeit begeben und sich demonstrativ zu
ihrer Identitat bekennen. Das erste Mal artikulieren sie offen
ihre Interessen und nehmen damit die Gefahr einer direkten und
offenen Konfrontation mit der Mehrheitsgesellschaft und dem
Staat auf sich, nachdem sie in der Vergangenheit oft genug
Opfer indirekter, heimtickischer Angriffe waren.

Die Politisierung der Konfessions- und Identitatsfrage wird
auf breiter Ebene von einem Wiederaufleben der - bereits vor
Jahren totgesagten - alevitischen Religion bzw. der tradition-
ellen religi6ésen Organisation begleitet. Wir sind hier gegen-
wartig Zeugen der Neugeburt einer Gemeinschaft; eines Pro-
zesses, 1in dem eine "Wir-Gruppe" sich durch Rekonstruktion und
Transformation von zerstérten bzw. nur noch rudimentar vor-
handenen Strukturen neu formiert. Dies geschieht durch den
RlUckgriff auf gemeinsame Symbole und durch Konstruktion, bazw.
Neuinterpretation von historischen Traditionen. Die Suche nach
Reformulierung von religid6ser Tradition (bis hin zu invention
of tradition) wird dabei zur zentralen organisatorischen Auf-
gabe.

Der Ruckgriff auf lUberlieferte religitése Identifikationsmuster
wie auch die politische Organisierung sind zum Teil Ausdruck
einer Identitédts- und Sinnkrise innderhalb des Alevitums ange-
sichts einer als solche empfundenen "kulturellen Entwurzelung",
wie auch Folge von enttduschten Hoffnungen, die in neue,
sakularistische "Religionen" wie Sozialismus und Internationa-
lismus gesetzt waren. Sie sind aber auch als Reaktion auf die
gegenwartige Konjunktur religi6éser Idiome innerhalb der Mehr-
heitsgesellschaft zu werten. Wenn Aleviten sich jetzt erneut
auf die Gemeinschaft besinnen, dann kann hier mit Cohen die
Funktion der community darin gesehen werden, daf "it provides
them with a model for the political formulation of their
interests and aspirations" (Cohen 1985:107).

Das Phéanomen der "Re-Islamisierung", oder besser dgesagt die
Instrumentalisierung des (sunnitischen) Islam fir 2Zwecke der
Politik, erzeugte, begunstigt durch die Militdrs und die bis
November 1991 regierenden Mutterlandpartei, ein gesellschaft-
liches Klima in der Tilrkei, das durch 2zunehmende religifse
Intoleranz gekennzeichnet ist. Bedroht von dieser Situation
sehen sich nicht nur Aleviten als nicht-sunnitische Minderheit.
Die eingangs erwahnte Pressekampangne in Uberkonfessionellen
Medien zeigt das gewachsene Fremdinteresse am Alevitum, dessen
zeitliches Zusammentreffen mit dem alevitischen revival keines-
wegs zufdllig ist. In ihr dokumentiert sich eine Allianz
zwischen Aleviten und bestimmten sozial einflufreichen sunni-
tischen Kreisen angesichts der erstarkten islamisch-funda-



mentalistischen Bewegung im Lande. Vor allem sind es Teile der
sunnitisch-sakularen Mittelschicht, die sich ebenso wie die
Aleviten von dieser Entwicklung bedroht sehen. 1In einem Alevi-
tum, das jeglichem religidsen Fanatismus ablehnend gegeniiber-
steht wund in der sakularen Staatsordnung die einzige Garantie
fir seine soziale Gleichberichtung sieht, erblicken viele Saku-
laristen und Republikaner eine Alternative bzw. ein Gegenge-
wicht 2zum Islamismus.(2’ So stehen die neueren Entwicklungen
im Alevitum in engem Zusammenhang mit dem gegenwdrtig - neben
der Kurdenfrage - wohl brisantesten Konflikt in der Tiirkei,
den das 1links-liberale Wochenblatt Nokta auf dem Titelblatt
mit dem Satz auf den Punkt brachte: "Die Tiirkei stiirzt in
einen Krieg zwischen Sdkularisten und Islamisten" (Nokta, Okt.
1990).

Die neuere Geschichte des Alevitums liefert ein eindrucksvolles
Beispiel fur das Phanomen des "Umschaltens" in der Kkollektiven
Identitdtsdefinition, das die Dynamik von Wir-Gruppen-Prozessen
im allgemeinen charakterisiert (vgl. Elwert 1991). Der folgende
Beitrag versucht, den Weg nachzuzeichenen, der die Aleviten
Anatoliens von einem im wesentlichen tlber Abstammung und
Geheimlehre definierten Gruppenzusammenhang uber die
"fortschrittlich-proletarische Klassenidenitdt" zur gegenwarti-
gen religiésen und politischen Neugeburt fiihrte. Gleichzeitig
will er eine vorlaufige Bestandsaufnahme iiber die vielseitigen
Erscheinungsformen des alevitischen revivals in der Tiurkei
liefern. :

Die hier vorgestellten Ergebnisse sind im Rahmen eines zZwei-
jahrigen Forschungsprojektes (1990-1992) entstanden, fir dessen
grofzigige Finanzierung ich der Deutschen Forschungsgemein-
schaft zu Dank verpflichtet bin.

Mein besonderer Dank gilt den zahlreichen Aleviten der Tiirkei,
die durch ihre Auskunftsbereitschaft das Zustandekommen dieser
Arbeit erst ermdglichten.



ITI. Séakularisierung oder Sunnitisierung: AuBere Bedingungen
alevitischer Existenz .

Im folgenden sollen in groben Zigen die Innen- und AuBendeter-
minanten des Prozesses aufgezeigt werden, die 2zur rezenten
Renaissance des Alevitums, d.h. zur Rekonstruktion bzw. Neu-
bildung der alevitischen community, der Affirmation ihrer
kollektiven Identitdt und ihrer "Entpuppung" fiuhrten.

1. Ataturk und die Aleviten

Hatte es in der sunnitischen Mehrheitsbevdlkerung anfanglich
starke Widerstande gegen die gewaltsame Sakularisierung der
Kemalisten gegeben, so empfanden sich die Aleviten von Anfang
an als deren quasi natirliche Verbiindete. Ihre bis heute
ungebrochene Loyvalitdt hatte vor allem historische Grinde: Nach
der blutigen Niederschlagung ihrer gegen die osmanische Zent-
ralmacht gerichteten Aufstidnde im 16. Jahrhundert, wurden die
Aleviten 1in die soziale und raumliche Marginalitat abgedrangt
(vgl. Kehl-Bodrogi 1988:27-42). Als "Ketzer" und "Abtrinnige"
von der islamischen Geistlichkeit zeitweise zu katl-i vacip
erklart, d.h. solche, deren Totung fur Muslime erlaubt war,
hatten sie keine Chance, am sozialen, Kkulturellen und politi-
schen Leben der Mehrheitsgesellschaft teilzuhaben. Mustafa
Kemal (Ataturk) erschien fir sie als der gottgesandte Erloéser,
mahdi, der die alte Hoffnung auf die Zerschlagung des verhapBten
Osmanischen Reiches einzul6ésen schien. Die Etablierung einer
auf sdkularen Prinzipien beruhenden Republik bedeutete fir sie
die Chance, als gleichberechtigte Bilirger anerkannt zu werden.

Atatlirk warb auch ausdriicklich um die Unterstitzung der Alevi-
ten, indem er sich persdnlich an ihr religidses Oberhaupt
(celebi) wandte. Dieser Umstand, der als Auszeichnung und
Anerkennung empfunden wurde, 1ist fir das kollektive BewuPBtsein
der Aleviten von grofer Bedeutung. FEr diente der Konstruktion
von Geschichtsmythen, die zwischen der alevitischen Gemein-
schaft und Atatirk eine religids gefarbte gegenseitige Loyvali-
tat postulieren. Die Uberliefung, die die geheime Unterredung
zwischen dem c¢elebi und Atatirk am Beginn des Befreiungskrieges
1919 betrifft, macht die Aleviten zu Vertrauten und Verbindeten
von der ersten Stunde an. So soll der c¢elebi Cemalettin den
Inhalt seiner Unterredung mit Atatirk als "heiliges Geheimnis"
kurz vor seinem Tod seinem Sohn anvertraut haben. Die Worte des
celebi, ein halbes Jahrhundert lang unter den Aleviten Anato-
liens miundlich weitergegeben, wurden spater von dessen FEnkel
Cemalettin Ulusoy verdffentlicht: Als der c¢elebi Atatiurk frag-
te, ob er im Falle des Sieges im nationalen Befreiungskampf die
Republik ausrufen wolle, fliisterte dieser: "Unter der Bedin-
gung, daB dies bis zu jenem glicklichen Tag unter uns bleibt,
ja, celebi Efendi!" (Ulusoy 1980:101).

Aber auch das weiff die Uberlieferung: Als Atatirk im Kreise der



Bektagi-Derwische seine Vorstellungen von der zukliinftigen
Gesellschaft einer unabhdngigen Tirkei erdérterte - volle Reli-
gionsfreiheit, Gleichberechtigung von Mann und Frau, Dominanz
der tirkischen Sprache und Kultur u.a. - ging ein ehrfirchti-
ger Schauder durch die Reihe der Anwesenden. Der c¢elebi wandte
sich mit der Erklarung an Ataturk: "Man fragt sich, mein
Pascha, ob der heilige Haci Bektas in Ihnen neue Gestalt ange-
nommen hat!" (Vgl. auch Bardakg¢i 1970:51; ©6z 1980:31; Otyam
1982:71)

Atatirk, der Architekt der Tirkischen Republik, wurde ins
Pantheon alevitischer Heiliger aufgenommen. Ein Portrait Ata-
tiirks ist neben dem Bild von Ali ein unverzichtbarer Bestand-
teil alevitischer Wohnzimmer. Er gilt als vorlaufig letztes
Glied in der Reihe g6ttlicher Reinkarnationen: Als der wieder-
geborene Haci Bektag, der selber Reinkarnation Alis war, der
zentralen Figur alevitisch-religidser Verehrung, in dem sich
wiederum Gott in menschlicher Gestalt offenbarte. "Er ist Ali

in neuem Gewand", erklarten mir alte Manner und Frauen uberall
auf dem Land, wahrend Aleviten der jilingeren Generation, denen
solche methaphysische Spekulationen eher fremd sind, lieber

auf die Seelenverwandtschaft zwischen Ali, Haci Bektas und
Atatirk verweisen. Das alevitische Monatsblatt Uberschrieb sei-
ne Novemberausgabe 2z.B. mit dem Satz unter einem Bild von
Atatirk: Alevi diigslincesinde bir baska Ali, d.h. "Ein anderer
Ali im alevitischen Denken" (Cem, Nr. 6. November 1991).

Flir die Parallelen, die sich fiir Aleviten zwischen den Reform-
gedanken Atatirks und der Bektasi-Ideologie offenbaren, wird in
der Biographie Atatilirks nach konkreten Bezugspunkten gesucht.
So werden in dessen unmittelbarer Umgebung Mitglieder des
Bektasi-Ordens(3®) angefiihrt, die fir die geistige Entwicklung
des jungen Mustafa Kemal von entscheidender Bedeutung gewesen
sein sollen, und es heift, daP sogar sein Vater selbst Bektasi
gewesen ist (6z 1989; Sener 1991). Ungebrochen halt sich bei
vielen die Uberzeugung, daf Atatirk selber alevitischer Abstam-
mung war, der seine Identitat aus Grinden der Staatsraison
verheimlichen mufte.

DaB die Aleviten nicht einmal zu Lebzeiten Atatilirks offizielle
Anerkennung als eigenstandige Glaubensgemeinschaft erfuhren und
ihre Religion weiterhin nur im Verborgenen praktizieren konn-
ten, wurde durch die Vorteile, die der Sakularismus fir sie
brachte, aufgewogen.

Die wichtigsten Sakularisierungsmafnahmen der Kemalisten
zwischen den Jahren 1924 und 1928 betrafen die Abschaffung des
Kalifats und der religidésen Gerichtsbarkeit (gseriat) sowie die
Streichung des Verfassungsartikels, der den Islam als Staatsre-
ligion bestimmte. Das Bildungswesen wurde sdkularisiert, wobei
Religionsunterricht ganzlich aus den Schulen verbannt wurde.
Die Medresen (Religionsschulen) wurden geschlossen und Bil-
dungsstatten flur den geistlichen Nachwuchs auf ein Minimum re-
duziert. Daneben gab es eine Reihe von Verordnungen und Geset-
zen, die insgesamt auf die Verdrdngung religidser Symbole aus



der Offentlichkeit abzielten. So wurden z.B. keine neue
Moscheen mehr gebaut und der Gebetsruf durfte nur noch in
tirkischer Sprache erfolgen. Das Tragen von Kleidern und Kopf-
bedeckungen mit religidser Symbolik war verboten. Fortan wachte
der Staat lUber alle verbliebenen religidésen Institutionen und
Aktivitaten, von der Ernennung und Besoldung der islamischen
Geistlichen bis hin zum Inhalt religidéser Verdffentlichungen.
Als Instrument der Kontrolle dienten das 1924 errichtete
Ministerium fir religi6ése Angelegenheiten (Diyanet Isleri
Bakanligi) und das Direktorium fur religiése Stiftungen
(Vakiflar Genel Midirligi). Somit wird die kemalistische Vari-
ante des Sakularismus mit Recht als "staatliche Hegemonie tiiber
religidése Institutionen und Bewegungen" bezeichnet, wobei "die
Religion nicht vom Staat getrennt, sondern ihm untergeordnet
(wurde), indem die Institutionen des orthodoxen Islam in die
staatliche Blurokratie eingebunden und die Geistlichen Zu
Staatsbediensteten gemacht wurden" (Toprak 1984:95).

Die Gesetze zur Kontrolle religiéser Institutionen und Aktivi-
taten betrafen lediglich den sunnitischen Islam, die offi-
zielle Religionsform im Osmanischen Reich. Wahrend nicht-isla-
mische Minderheiten in ihren religidésen Angelegenheiten autonom
blieben, wurde auf der Gesetzesebene der innerislamischen
Differenzierung im Land in keiner Weise Rechnung getragen. Die
grofe Minderheit der Aleviten mit einem ca. 20%igen Anteil an
der GesamtbevOlkerung wurde von den Kemalisten offiziell nicht
zur Kenntnis genommen. Die Aufgaben des Ministeriums fir reli-
gidése Angelegenheiten bezogen sich ausschlieflich auf Erfillung
und Regelung der Belange von sunnitischen Muslimen. Das Alevi-
tum wurde, &hnlich wie die Ethnie der Kurden, der Idee der
nationalen Einheit geopfert. Da religid6ése Aktivitadten nur in
gesetzlich erlaubtem Rahmen méglich waren, Kkonnte sich alevi-
tische Glaubigkeit quasi nur auferhalb der Legalitat entfalten.
War das Alevitum damit als religidse Minderheit in der tirki-
schen Republik offiziell auch nicht-existent, so waren Aleviten
als Biirger gleichberechtigt geworden. Die Zurilickdrédngung des
Islam aus der O0ffentlich-rechtlichen Sphare ert6ffnete fir sie
die MOglichkeit sozialen Aufstiegs.

Der Mythos vom "heiligen Bande" zwischen Atatiirk und den
Aleviten war stark und fir die Gewinnung eines neuen Selbstbe-
wuBtseins zu wichtig, als daB es nachhaltig erschiuttert werden
konnte. Bis heute sehen die Aleviten einzig und allein in dem
von Atatirk mit aller Konsequenz durchgesetzten Sakularismus
die einzige Garantie ihrer gesellschaftlichen Existenz. Eine
kritische Auseinandersetzung mit Atatirk und dem Kemalismus
wird auch gegenwartig vermieden, in einer Phase, in der
Aleviten nunmehr ihre auch religidse Gleichberechtigung mit den
Sunniten fordern.

Die blutige Niederschlagung eines Aufstandes kurdischer Alevi-
ten in Dersim 1938 bedeutete die starkste Bedrohung des Mythos,
die heimlichen Lieblingskinder Atatirks 2zu sein.(4) Dieser
traumatischen Erfahrung begegnete man durch die Schaffung
neuer Mythen, die Atatirk von jeglicher Verantwortung an den



Massakern freisprachen. Eine Variante konnte noch im Herbst
1991 in Divrigi (Provinz Sivas) aufgezeichnet werden. Wahrend
eines Gesprachs Uber die Einstellung der Aleviten Atatirk
gegeniiber, erzahlte der 60jahrige Ismail folgendes: "Als Ata-
tirk berichtet wurde, daB die republikanischen Truppen Befehl
erhalten sollen, auf die Rebellen zu schiefen, rief dieser
aus: 'Dur!’' ("Halt!"). Dieses Wort wurde jedoch von den Anwe-
senden als 'Vur!' ("SchieBfe!") miBverstanden und so wurde
Schiefbefehl gegeben. Als Atatirk spater davon erfuhr, war er
sehr betribt." Ein aus Tunceli (ehemals Dersim) stammender
Informant berichtete in einem Gesprach im November 1990 wah-
rend der Er6ffnung eines alevitischen Vereins in Aydain, daB
die Alten dort immer noch an der Uberzeugung festhielten,
wonach Ataturk zur Zeit der Ereignisse in Dersim bereits so
krank war, daBf er sich nicht mehr an Entscheidungsprozessen im
Staat beteiligen konnte. Nur die mehr kurdisch-national
orientierte Jugend wiirde das rigorose Vorgehen der republikani-
schen Truppen auf die anti-kurdische Einstellung der Kemali-
sten zurlckfiihren.

2. Herausl®dsung aus der Marginalitdt und die Sakularisierung im
Alevitum (1950-1980)

Der Bau von StraBen und Bahnlinien durch ihre ehemaligen Rick-
zugsgebiete, die Einfihrung der allgemeinen Schulpflicht und
die Verbesserung der Kommunikationssysteme brachte die Aleviten
in immer starkere Beruhrung mit der Aufenwelt (vgl. Lubig
1988). Gleichzeitig entfiel durch die kemalistische Sakularisa-
tionspolitik ein GroBteil der Bedrohung, der sie bis dahin in
der zentralen Gesellschaft ausgesetzt waren. Die allgemeine
wirtschaftliche Entwicklung in den ersten zwei Jahrzehnten der
Republik 18ste zwischen 1948 und 1956 eine massenhafte Land-
flucht in der Tiirkei aus, von der auch die Aleviten ergriffen
wurden. Immer mehr suchten, besonders seit Mitte der 50er
Jahre, ihrer schlechten wirtschaftlichen Situation durch Abwan-
derung in die St&ddte zu entkommen bzw. die Chancen des urbanen
Booms individuell zu nutzen. Damit setzte ein Prozef ein, in
dessen Folge sich Binnenstruktur, religidse Praxis und nicht
zuletzt das Selbstverstandnis dieser Gemeinschaft grundlegend
verandern sollten.

Unter den Bedingungen der Migration, die das erste Mal ein
unmittelbares Nebeneinander mit Sunniten mit sich brachte, lief
sich die traditionelle sozial-religi6se Organisation nicht
aufrechterhalten. H&ufig waren es Mitglieder der erblichen
religidsen Fihrungsschicht, die dedes, die in die §tadte
abwanderten. Durch die Zerstreuung ihrer Gemeinden in alle
Landesteile konnten sie ihren traditionellen Aufgaben - reli-
gidse Unterweisung, Rechtsprechung, Sanktionierung der Wahlbru-
derschaften, Initiation, Abhaltung der religidsen Versammlungen
- nicht nachkommen, was dazu fiihrte, daf die Aleviten in der
Diaspora iliberwiegend ohne religi6ése Leitung blieben. Die Nahe



der Sunniten erschwerte die Abhaltung der - né&chtlichen -
Zeremonien ohnehin noch zusdtzlich. Denn durch die Tatsache,
daB die Gesetze, die die Kemalisten zur Kontrolle und Regelung
religidéser Aktivitadten erliefen, nur die Sunniten betrafen,
galten entsprechende alevitische Aktivititen als illegal. Unter
solchen Umstanden verlagerte sich alevitische Religidsitat fast
ausschlieflich auf die Ebene der Volksreligion in Form von
Wallfahrten, Heiligen- und Gréberkult - und dies auch nur als
Praxis einer Minderheit. Von den 60er Jahren an wuchs somit
eine neue alevitische Generation heran, die die Einfithrung in
die Geheimlehre nicht mehr erlebte und tiuber die besonderen
Inhalte der alevitischen Religion kaum mehr im Bilde war.

Waren die Aleviten in der Republik auf der gesetzlichen Ebene
auch gleichberechtigte Bilirger geworden, so wurden die Schran-
ken, die sie von der sunnitischen Mehrheitsgesellschaft trenn-
ten, noch lange nicht abgebaut. Ihre Stigmatisierung als un-
rein und unmoralisch bestimmte an kleinen Orten, unter den Be-
dingungen einer face to face Gesellschaft, weiterhin Art und
Umfang der Interaktion mit den Sunniten.(3)

Divrigi, eline konfessionell gemischte Kleinstadt im
Osten der Tirkei bietet ein eindrucksvolles Beispiel fiir
die Beibehaltung der Schranken zwischen Aleviten und
Sunniten. Divrigi war bis Iin die 50er Jahre rein
sunnitisch. Nach der Einwanderung alevitischer Bauern
aus den umliegenden Bergddérfern und der zeitlich ver-
setzten Abwanderung vieler Sunniten 1IiIn Stddte wie
Istanbul, Ankara und Antalya, ist der Anteil an Aleviten
in der Stadt mittlerweile auf 50% angestiegen. Trotz des
bereits vierzigjdhrigen Nebeneinanderlebens sind in
Divrigi die Grenzen zwischen den beiden Gemeinschaften
deutlich vorhanden. 1In dem Geschédftsviertel befinden
sich ihre Ldden in unterschiedlichen Gassen, beim FEin-
kauf werden nach Méglichkeit die "eigenen" Ldden bevor-
zugt. Kaffee- und Teehduser, kleine EBlokale sind nach
wie vor nach Kriterien der Zugehérigkeit =zur sunniti-
schen bzw. alevitischen community getrennt.

Die Grenze zwischen der sunnitischen Mehrheit und der alevi-
tischen Minderheit wird nicht zuletzt durch das Fortbestehen
der Stigmatisierung der Aleviten aufrechterhalten. Partizi-
pation am sozialen und politischen Leben des Landes Kkonnte
nicht durch die Instrumentalisierung dieser Grenze - wie
gelegentlich fur "ethnische" Grenzen beschrieben - erfolgen,
sondern nur durch ihre partielle Aufhebung. Um ihre gesetzlich
garantierte Gleichberechtigung als "Staatsbiirger" nutzen zu
konnen, muften die Aleviten Umgehungstechniken entwickeln, die
ihnen halfen, daB ihre stigmatisierte Identitdt ihnen nicht den
Zugang zu politischen, sozialen und O6konomischen Ressourcen
gefahrdete. S0 =zogen sie es in der Anonymitdt der GroBstadte
vor, ihre Identitdt zu verbergen, um nicht die damit verbunde-
nen negativen Assoziationen hervorzurufen und u.U. dadurch ihre
Arbeitsplatze 2zu verlieren oder nachbarschaftliche und kolle-
giale Kontakte zu gefahrden. Es handelt sich hierbei um ein



hdufig beobachtetes Phdnomen von "Stigma-Management"”, um das
Tauschen, das Goffmann als "das Management nicht offenbarter
diskreditierender Informationen iiber sich selbst" bezeichnet
(Goffmann 1967:57). Diese Art von "Verstellung" ist in der
islamischen Welt unter takiya oder ketman bekannt (vgl. Miihl-
mann 1962:318f).

Murtaza z.B., elin aus der Ndhe Divrigis stammender
Gewdhrsmann gab an, daB er seine Arbeit als Schneider in
der Werkstatt eines Sunniten in Ankara nach dreijéhriger
Beschdftigung verlor, nachdem er sich als Alevit zu
erkennen gegeben hatte. FEr lief sich 2zur Preisgabe
seiner Identitdt hinreiBen, als sein Arbeitgeber 1in
einem Gesprdch mit Kunden anziigliche Bemerkungen Iliber
die Unmoral der Aleviten machte. Seine fristlose Entlas-
sung war filir 1ihn der unmittelbare Grund, sich als
Arbeiter in Deutschland zu bewerben.

Solche Situationen treten uberall dort auf, "where an ethnic
status (or identity) is (...) illegitimate, and therefore not
acted out in institutional ethnic behaviour"” (Eidheim
1969:39f), was nach Barth ein generelles Kennzeichen von
Minderheitengruppen ist: "interaction between the members of
the different groups of this kind does not spring from the
complementarity of ethnic identities; it takes place entirely
within the framework of the dominant majority group's statuses
and institutions, where identity as a minority member gives no
basis for interaction" (Barth 1969:31).

Migration in westliche Industrieldnder und Bildung waren unter
solchen Umstadnden die adaquateste Mdéglichkeit sozialen Auf-
stiegs, die die Aleviten zu nutzen verstanden. Nach iiberein-
stimmenden Angaben lieBen sie sich z.B. friher und verhiltnis-
maBfig zahlreicher als ihre sunnitischen Landsleute als Arbeits-
krdafte ins Ausland anwerben.(¢) Dies ist ein Phanomen, das bei
ahnlichen Gruppen des nah6stlichen Raumes h&ufig beobachtet
wurde: "Friher wund in - zumindest relativ - weit groéferem
Ausmaf als die Mehrheitsbevdélkerung der Region haben die eth-
nisch-religidésen Minderheiten des Nahen Ostens (...) eine aus-
gepragte 'Diaspora' von Arbeitsemigranten, Gesch&ftsleuten und
Studenten im Ausland (...) herausbilden koénnen (Scheffler
1985:192).

Alevitische Familien waren bestrebt, wenigstens ein Kind auf
héherbildende Schulen zu schicken. Die Chance, als Hochschulab-
ganger entsprechende Posten in der Verwaltung, an der Universi-
tat oder in der Industrie zu bekommen, bedeutete die Mdéglich-
keit des Zugangs zu O6konomischen und politischen Ressourcen.
Auf diese Weise bildete sich von den 60er Jahren an eine neue
alevitische Elite heraus, der gegenwartig bei der Neuorganisie-
rung der Gemeinschaft Flhrungsaufgaben zufallen.

In dieser Phase setzte im Alevitum ein Sdkularisierungsprozep
ein, der - im Sinne Bergers - hier sowohl strukturell wie
subjektiv wirkte.(8) Der Zusammenbruch der sozial-religdsen



Organisation bewirkte, daB soziale und kulturelle Bereiche dem
EinfluBbereich der religidésen Institutionen entzogen wurden.
Gleichzeitig verlor die Religion ihre einstige Bedeutung fur
das Denken und Handeln der Menschen. All dies verlief zeitlich
parallel =zu den politischen Umwalzungen der 60er Jahre auf
gesamtgesellschaftlicher Ebene: Verstarkte politische Aktivita-
ten, sprunghafter Anstieg von Parteien aller ideologischen
Schattierungen und das Erstarken der extrem-religi6ésen (sunni-
tischen) Opposition. Vor allem an Hochschulen und Universita-
ten kam die alevitische Jugend in Beriihrung mit egalitar-
revolutiondren Ideologien, denen sie sich fast ausnahmslos
verschrieb. Hielt die 4ltere Generation weiterhin zu der Repub-
likanischen Volkspartei Atatiirks - wahrend dieser Zeit in der
Regierungsverantwortung - engagierte sich die Jugend aktiv in
Parteien und Gruppen des linksextremen Spektrums. Sah die
Elterngeneration noch im Kemalismus die Chance fiur die Uberwin-
dung ihrer Diskriminierung, so fanden die Jingeren in der ega-
litadren Ideologie des Kommunismus ihre Heilsbotschaft. Auf das
Phinomen, dap im Nahen Osten sakularistische bzw. soziali-
stische und kommunistische Programme Uberwiegend bei Mitglie-
dern ethnisch-religi6ser Minderheiten Anklang fanden, wurde
mehrmals hingwiesen (vgl. Shils 1975; Strassoldo 1980; Hanf
1981; Scheffler 1985a und 1985b).

Die alte alevitisch-sunnitische Dichotomie schien im Bewuft-
sein dieser Generation angesichts von Klassenantagonismen irre-
levant zu werden. Eine Thematisierung ethnisch-religidéser Dif-
ferenzen hdtte dem vulgar-marxistischen Weltbild, das sie
sich aneigneten, widersprochen und wurde nicht vorgenommen.
Nichtdestoweniger 1lebte auch in dieser Zeit das Bewuftsein
ihrer Sonderidentitit weiter: Thre historisch lUberlieferte Op-
position gegeniiber der osmanischen Zentralmacht wurde als fri-
her Klassenkampf gegen Unterdriickung und Ausbeutung uminterpre-
tiert. Als Aleviten waren sie nun qua ihrer durch Geburt er-
worbenen Zugehdérigkeit zu dieser Gruppe als Kampfer fir sozia-
le Gleichheit und Gerechtigkeit ausgewiesen, wahrend die Sunni-
ten nichts dergleichen aufzuweisen hatten. $Sener gibt dieses
Selbstbild wieder, wenn er betont: "Das Alevitum ist eine
Anschauung, welche die natiirlichste Vertreterin einer revolu-
tiondren, demokratischen Idee ist, die sich den Kampf ge-gen
jegliches soziales Unrecht zum Prinzip gemacht hat." (Sener
1989:168) So gesehen bestand in diesem neuen Weltbild der alte
religidse Gegensatz unter verdanderten Vorzeichen weiter: Ale-
viten als Sozialisten, Revolutiondre und Fortschrittliche stan-
den nun den Sunniten als Konservative und Reaktiondare gegen-
tiber. Ende der 70er Jahre konnte gerade diese Gleichsetzung des
Alevitums mit "linken" politischen Ideologien - die iberdies
ihre Entsprechung in der Fremdeinschatzung hatte - von der
ultra-nationalistischen Partei der Nationalen Bewegung (MHP)
fir blutige Massaker an Aleviten in mehreren Landesteilen
instrumentalisiert werden (vgl. Lag¢iner 1984; Sener 1989). An
vielen Orten, so in Corum und Maras, trafen Sicherheitskrafte
erst Tage spater ein, als schon Hunderte von Toten und
Verletzten zu beklagen waren.(7)
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Diese Ereignisse, die sich knapp ein Jahr vor der Machtiibernah-
me der Militars ereigneten, fielen in die Regierungszeit Biilent
Ecevits, dem seinerzeitigen Vorsitzenden der Republikanischen
Volkspartei (CHP) und hinterliefen ein Trauma bei den alevi-
tischen Massen. Seit der Republikgriindung gaben Aleviten ihre
Stimmen der CHP und bildeten traditionell deren starksten
Wahlerblock. DaB Ecevits Regierung nicht in der Lage war, die
Pogrome 2zu verhindern oder ihnen Einhalt zu gebieten, er-
schiitterte nachhaltig das Vertrauen der Aleviten 1in seine
Partei, was sich gegenwartig u.a. in der Aufsplitterung des
alevitischen Stimmblocks auswirkt.

3. Die Riuckkehr des Islam in Politik und Gesellschaft:
Religidse Entwicklung in der Turkei nach 1980¢9%)

Als unmittelbarer Anlaf zur Machtiibernahme diente den Generéalen
eine Demonstration der religit6sen Opposition in Konya am 7.
September 1980, bei der in bis dahin beispielloser Offenheit
die Grundprinzipien des Kemalismus angegriffen wurden. "Viele
kamen in der verbotenen islamischen Tracht, schwenkten griine
islamische Fahnen, auf denen in den gedchteten arabischen
Schriftzeichen Texte geschrieben waren, und riefen Parolen,
mit denen die Riuckkehr zur Scharia (...) gefordert wurde"
(Bruinessen 1984:13).

Kenan Evren, der Leiter des Generalstabs, begriindete das Ein-
greifen der Militars mit der Sorge um das durch die religidse
Bewegung gefahrdete laizistische Erbe Atatiirks: "The incidents
at Konyva indicated the extent of the dimensions of (religious)
reactionism. Our nation was awakened by these incidents and
realised all aspects of the danger" (zit. bei Ahmad 1988:750).
Trotz des prinzipiellen Bekenntnisses zum Sdkularismus unter-
nahmen weder die Militars, noch die nach 1983 regierende
konservative Mutterlandpartei (ANAP) ernsthafte Schritte, die-
sem 1im Sinne des Republikgriinders wieder volle Geltung =zu
verschaffen. Die Gesetze zum Schutze der sdkularen Staatsord-
nung sind zwar weiterhin in Kraft, so auch Artikel 163 und es
wurden sogar weitere, religidése Aktivitaten einschrankende,
Artikel ins Strafgesetzbuch aufgenommen. Wird auf diese Weise
staatsgfahrdenden Aktivitaten islamischer Fundamentalisten
auch der legale Boden entzogen, so sind sowohl die Militars
wie auch die Mutterlandpartei bestrebt, den Islam politisch
Zu instrumentalisieren. Der staatlichen Foérderung der Religion
liegt die Auffassung zugrunde, daf "Islamic indoctrination
(...) was the best way to neutralise the politicisation in the
country"” (Ahmad 1988:762) und daB der Islam den besten Gegen-
pol gegen den "Kommunismus" bilde, "which was described as
anything left-of-centre, especially social democracy" (Ahmad
1988:757).

Nach jahrzehntelanger Achtung wurde die Religion in den vergan-
genen 2zehn Jahren wieder gesellschaftsfahig; islamische Sym-
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bole bestimmen mehr denn je das aufere Erscheinungsbild der
Turkei. Die in den letzten Jahren aus dem Boden gestampften
monumentalen Moscheebauten und die steigende Zahl "“islamisch"
gekleideter Menschen im Strafenbild (rundbartige Méanner mit
Kappchen, tiefverschleierte Frauen und Madchen) signalisieren
auch in Grofstadten wie Istanbul, Izmir und Ankara die Wieder-
kehr der Religion in die 6ffentliche Sphdre. Immer mehr Men-
schen sind bereit, den Islam als MaBstab persoénlichen und
sozialen Verhaltens zu akzeptieren, ein Phanomen, das weltweit
in islamischen L&ndern zu verzeichnen ist. Tibi sieht darin
fir die arabische Welt den Ausdruck einer Krisensituation,
"in der die fremde, d.h. nicht-islamische Welt als eine Bedro-
hung der eigenen Identitdt perzipiert wird"” (Tibi 1985:161).
Ahnlich hat die islamische Renaissance in der Tilirkei ihre
Ursachen 1in der Suche nach eigenen Kkulturellen Ausdrucksmbg-
lichkeiten angesichts einer jahrzehntelang teils aufgezwunge-
nen, teils gesuchten Orientierung an fremden (westlichen) Wert-
systemen. Spatestens seit den 70er Jahren wurde klar, daB die
von den Kemalisten propagierte Ideologie des Nationalismus,
die im ethisch-moralischen Bereich kaum Orientierung bietet,
nicht das Identitdtsvakuum zu fiullen vermochte, das die
"Eliminierung aller Anknipfungspunkte an die osmanisch-islami-
sche Vergangenheit" hinterlassen hat (Tuncay 1984:66). Mehmet
sieht im Wiederaufleben des Islam in der Tirkei auch den
Ausdruck enttauschter Hoffnungen fir die Verbesserung der eige-
nen Lebenslage: "In the last half century, the mass of the
Turkish population has patiently waited for the benefits of
secular development. Instead of influence, the bottom 60 per
cent have witnessed poverty. (...) In the process, nationalism
(...) has lost some ground to Islamic ideals (...)" (Mehmet
1990:148). Darilberhinaus verstarkten die traumatischen Erleb-
nisse einer in blurgerkriegsahnliche Zustande mindenden politi-
schen Polarisierung in den 70er Jahren die Aufnahmebereit-
schaft fiur religitése Heilsbotschaften, wodurch eine politische
Instrumentalisierung der Religion erleichtert wurde.

In Gesprachen mit tilirkischen Intellektuellen wurde immer wieder
auf die sog. Griuner-Girtel-Theorie hingewiesen, wonach die USA
die Starkung des Islam in der Tiirkei betrieben hatten, um
dadurch einen ideologischen Puffer gegen den Einfluf der ehema-
ligen Sowjetunion zu schaffen. Entscheidender scheint es zu
sein, dap die Intention der Militdrs und der Mutterlandpartei,
den Islam als Mittel bei der Entpolitisierung des Landes nach
den Wirren der 70er Jahre zu nutzen, in weiten Teilen der Be-
vOlkerung auf einen fruchtbaren Boden fiel; die Religion
liefert hier in einer Vakuum-Situation ein Angebot an lebens-
weltlicher Orientierung.

Weder die Milit4rs, noch die Regierungspartei sind daran
interessiert, eine religid6se Entwicklung zuzulassen, die das
Land 1in eine Islamische Republik iranischer Pragung umwandeln
kénnte. Die seit dem 12. September 1980 befolgte Religionspoli-
tik des Staates Kkonnte jedoch ungewollt 2zu einem weiteren
Erstarken fundamentalistischer Gruppen fihren und damit eine
Entwicklung heraufbeschwéren, die nur schwer kontrollierbar

12



sein wird. So wandte die Mutterlandpartei eine zweischneidige
Politik der Balance zwischen staatlicher Unterstitzung und
Férderung der Religion einerseits und Kontrolle und Achtung
extrem-religiéser Bewegungen mit politischer Zielrichtung an-
dererseits an.

Die Thesen der sog. "Tirkisch-Islamischen-Synthese" (Tirk-
Islam-Sentezi) erlebten in den 80er Jahren eine Hochkonjunktur
in der tilirkischen Politik. Diese zielen auf die Schaffung einer
neuen nationalen Identitdt ab, die sich gleichermafen aus dem
BewuPtsein des Tiurkisch-Seins sowie der Zugehdrigkeit zum
islamischen umma speist (Bora & Can 1991; Arvasi 1990).
Aktualisiert wurde die "Tirkisch-Islamische-Synthese" von einer
bereits 1970 gegrindeten Vereinigung, der Aydinlar Ocadi
("Intellektuellen-Zentrum"). Deren Ziel war es, Thesen zu
entwickeln, die als politische Leitideen bei der Schaffung
eines einheitlichen starken Blocks gegen die "kommunistische
Gefahr" dienen und die Aufsplitterung des rechtskonservativen
Lagers 1in islamische versus nationalistische Parteien und
Gruppierungen aufheben kénnte (Bora & Can 1991:131). Dabei
sollte bei der Schaffung einer neuen national-islamischen
Identitat der Neugestaltung des Erziehungswesens eine bedeu-
tende Rolle zukommen. Das von den Kemalisten eingefiihrte
sdkulare Erziehungssystem, dessen Ziel es war, eine an westli-
chen Werten orientierte, moderne Jugend heranzuziehen, wurde
vom Aydinlar Ocagi abgelehnt, da es zu "kultureller Entfrem-
dung" gefihrt habe. Im Sinne der tiirkisch-nationalen Grundhal-
tung des Aydinlar Ocagi liegt die Betonung auf der "Nation",
wodurch dem radikalen Islamismus eine Abfuhr erteilt wird:
Religion und Nation seien keine entgegensetzten Werte (Arvasi
1990:8). "Zu sagen, man sei zuerst ein Muslim, dann ein Tiirke,
bedeutet, die Religion vor die Nation zu stellen" (Bora & Can
1991:148). Die Synthese, die angestrebt wird, ist die zwischen
nationalen und islamischen Werten, zwischen nationaler und
islamischer Identitat.

In dem Bestreben, die ethnisch, religidés und ideologisch
zerrissene Nation im Namen einer einenden Ideologie zu festi-
gen, wurden von den Regierungen seit 1980 viele der im
Aydinlar Ocagi ausgearbeiteten Vorschlége, insbesondere auf dem
Gebiet der religiésen Erziehung, verwirklicht: die Einfihrung
des obligatorischen Religionsunterrichtes in allen Schulzwei-
gen, die Intensivierung von Programmen religidésen Inhalts in
Funk und Fernsehen, eine sprunghafte Zunahme von Korankursen,
zahlreiche Moscheeneubauten sowie stirkere Fdérderung der Aus-
bildung religidéser Amtstrédger und Theologen (vgl. Engin 1990).

Die Zahl der vom Ministerium fir religidése Angelegenheiten
betriebenen Korankurse ist von 1980 bis heute um 100% gestie-
gen. Bezeichnend ist auch der Anstieg der Zahl der Prediger-
Schulen, der sog. Imam Hatip Okullari: 1951 gab es 16 (Reed
1957:111), 1980 bereits 340 und 1990 schlieBlich 374
(Cumhuriyet, 18. November 1990). Die Zahl der Moscheeneubauten
steigt um 1500 jahrlich (Cumhuriyet, 30. Januar 1989). Beim
Budget des Ministeriums fiir religiése Angelegenheiten ist eben-
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falls ein sprunghafter Anstieg zu verzeichnen. 1978 wurde fir
den schulischen Unterricht sogar die darwinistische Evolutions-
theorie durch die "islamische Schopfungslehre"” ersetzt
(Cumhuriyet, 21. Juni 1987). Ahmad bemerkt angesichts dieser
Entwicklungen, dap "in the past decade, the expansion of
religious education has been on such a scale that it is said to
overtaken secular education" (Ahmad 1988:765; wvgl. auch Cumhu-
riyet, 21. Juni 1987, 20. Dezemeber 1989 und Giines, 12.
November 1990).

Aber auch auf vielen anderen Gebieten zeigt sich, dap der Islam
in der Tirkei in der Politik wie auch im 6ffentlichen Leben zu
einem uniibersehbar dominanten Faktor geworden ist (vgl. Ahmad
1988:763; Toprak 1988). So hat, trotz bestehenden Verbots, der
orthodox-sunnitische Orden der Naksibendi in den letzten Jahren
bedeutenden politischen Einfluf gewonnen (vgl. Tempo, 17.-23.
Juni 1990) und kann, ebenso wie die formal verbotene Nurcu-
und Silileymaniye-Bewegung, beinahe ungehindert ihre Aktivitéten
entfalten. Fihrende Mitglieder islamischer Gruppierungen be-
kleiden hohe Posten bei Beh6érden, Forschungsinstitutionen,
Gerichten und der Polizei. Die Zeitschrift Tempo schreckte
ihre Leser mit einer Reportage uUber die Unterwanderung der
Sicherheitsorgane durch die 1Islamisten (Tempo, 11. Febr.
1990). Mitte der 80er Jahre wurden auf einen RegierungserlafP
hin Gebetsraume und Moscheen im Gebdude der GroBen Nationalver-
sammlung sowie in verschiedenen Ministerien, Universit&aten und
Schulen errichtet (Toprak 1988:133). Kollektive Freitagsgebete
der Belegschaft gehdren mittlerweile ohnehin an vielen
Arbeitsplatzen zum Alltag. Wahrend also die Kemalisten auf der
Grundlage eines sdkularen Staatswesens den tiurkischen Nationa-
lismus als einigende Ideologie beschworen, soll nun der Islam
das nach wie vor ethnisch und religi6és differenzierte Land
vereinen. Unter dem Motto "hepimiz miislimaniz" ("wir sind alle
Muslime”) soll nun die religidse Spaltung aufgehoben und die
haretisch-heterodoxe Glaubensgemeinschaft der Aleviten der sun-
nitischen umma eingegliedert werden.

Die Einfihrung des obligatorischen Religionsunterrichtes in
allen Schulzweigen soll insgesamt eine starkere Orientierung
der Jugend an islamischen Werten und Normen bewirken. Da
hierbei jedoch ausschlieflich Lehre und Praxis des sunnitischen
Islam vermittelt werden, ist damit unterschwellig auch die
Absicht verbunden, die alevitische Jugend 2zu sunnitisieren.
Parallel hierzu greift die Regierung in letzter Zeit auch 2zu
direkteren Mafnahmen, wie dem Bau von Moscheen und die Be-
schaftigung sunnitischer Prediger in ausschlieflich von Ale-
viten bewohnten Orten. Da Aleviten die Befolgung islamischer
Gebote ablehnen und folgerichtig niemals Moscheen besuchen,
werden infrastrukturelle Verbesserungen haufig von der Teilnah-
me an den Gottesdiensten abhadngig gemacht.

Gleichzeitig gibt es Versuche einer "sanften" Assimilierungs-
und Nivellierungspolitik, die in den letzten Jahren durch das
Ministerium fir religidse Angelegenheiten und das Kultusmi-
nisterium betrieben wird. Diese Politik zeigt sich am deutlich-
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sten im Herunterspielen des Unterschiedes zwischen sunnitischem
Islam und dem Alevitum. Die neue offizielle Lesart des Alevi-
tums unterstreicht dessen - in der Benutzung des Tirkischen als
Kultsprache und der Bewahrung alt-tlirkischer Kulturelemente im
Ritual sich manifestierende - Verbundenheit mit der nationalen
Kultur. DaB Aleviten den Koran und damit die darin enthaltenen
religidsen Vorschriften ablehnen, wird als Folge ihrer Unwis-
senheit des "richtigen" Islam interpretiert. Der fir Schiiler
beider Konfessionen obligatorische Religionsunterricht soll
hier Abhilfe schaffen. Unausgesprochen schwingt hier die Idee
der "Tirkisch-Islamischen Synthese" mit: durch die Zusammenfiih-
rung der beiden bis jetzt unversdéhnlichen Religionsgemeinschaf-
ten koénnte eine Synthese zwischen "tilirkischer" und "islami-
scher" Kultur geschaffen werden.

Fir die Verbreitung dieser Botschaft sind in letzter Zeit im
Auftrag des Ministeriums fur religi6ése Angelegenheiten und des
Kultusministeriums Biuicher und Broschiiren publiziert worden, die
zZu einem niedrigen Preis angeboten bzw. unentgeltlich verteilt
werden. Die wichtigste Publikation in diesem Zusammenhang ist
die des Generalinspektors des Ministeriums fir religi6ése Ange-
legenheiten, Abdulkadir Sezgin. Er unternimmt darin den reli-
gionshistorisch unhaltbaren Versuch nachzuweisen, daPp die Ale-
viten im Grunde Sunniten seien (Sezgin 1991). Zweli weitere
Ver6ffentlichungen von Amiran K. Bilgiseven sind hier noch zu
nennen, deren Titel schon die Programmatik des Inhalts verra-
ten: Tiirkiye'de milli birligi bozan AYRILIK - Alevi-Siinni
ayriligi (Die die nationale Einheit =zerstdorende alevitisch-
sunnitische TRENNUNG") sowie FEtnik ve dini béliicilik ("Ethni-
scher und religidser Separatismus") (Bilgiseven 199la, 1991b).

Die aufgezwungenen Moscheen und die Verpflichtung alevitischer
Jugendlicher zur Teilnahme am sunnitischen Religionsunterricht
sowie die bekundete Bereitschaft, die Aleviten in die Gemein-
schaft der Rechtgldubigen aufzunehmen und gleichzeitig ihre
Verdienste um die tilirkische Kultur anzuerkennen sind zwei
Seiten der gleichen Medaille: Durch den Abbau von Unterschieden
soll die religidése Trennung, die so oft in eine politische
umschlug, durch das Aufgehen der Aleviten im Sunnitentum aufge-
hoben werden.

Die Riickendeckung, die der Islam gegenwartig durch den Staat
erfahrt, Dbeglinstigt das Aufkommen einer politisch-religidsen
Intoleranz, fiihrt zur Diffamierung und Ausgrenzung Andersden-
kender. Brutale Ubergriffe gegen Menschen, die die islamischen
Gebote nicht befolgen, haben in den 1letzten Jahren derart
zugenommen, daB in der liberalen Presse schon vom "Religions-
terror" gesprochen wird (Cumhuriyet, 14. Mai 1987). Besonders
im Fastenmonat werden in allen Landesteilen Nichtfastende be-
schimpft und geschlagen; auch sonst hdért man immer wieder von
tatlichen Ubergriffen gegen jene, die die religidsen Vorschrif-
ten nicht einhalten. Eine beliebte Zielscheibe von Attacken der
"Religibésen" (dinci) 1ist auch die angebliche Unmoral der
Gesellschaft, die als Ergebnis westlicher Einflisse gewertet
wird. Die Angriffe richten sich besonders gegen Alkoholgenuf,
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die "offene" Kleidung von Frauen und gegen die im &ffentlichen
Bereich fehlende Geschlechtertrennung. Neben der westlich
orientierten st&ddtischen Mittel- und Oberschicht fiihlen sich
hier vor allem Aleviten einem wachsenden Druck ausgesetzt. Der
GenuB von Alkohol ist fiur sie nicht nur erlaubt, sondern auch
Teil des religidsen Rituals. Auch haben alevitische Frauen
wesentlich groBere Spielriume in der Offentlichkeit als Sunni-
tinnen, sowohl ihren Umgang mit Midnnern wie auch ihre Kleidung
betreffend. Verschleierung des Gesichtes z.B. war fiir sie auch
in der Vergangenheit nicht geboten, wodurch alevitische Frauen,
auch die aus der Unterschicht, in den Stidten schon lange auf
das Tragen von Kopftichern verzichten. Das Festhalten an ihren
"liberalen" Traditionen macht sie in einer Zeit, wo immer mehr
Menschen ihr Verhalten nach den islamischen Vorschriften rich-
ten, als Aleviten leichter unterscheidbar und damit Angriffen
leichter ausgeliefert.

Die psychischen Auswirkungen dieser Situation auf die Aleviten
konnten wahrend der Feldforschung hdufig beobachtet werden. Die
Angst, durch die Nichteinhaltung der religiésen Vorschriften
Opfer von Gewalttaten oder auch nur Spott und Bel&dstigung zu
werden, fihrt oft zu einer Mimikry, die im auffallenden Gegen-
satz zu dem offensiven und selbstbewuBten Auftreten von Alevi-
ten steht, wenn sie im organisatorischen Rahmen o6ffentlich
agieren. Die Gruppe bietet einen Schutz, den Individuen entbeh-
ren, wenn sie persdnlichen Grenzsituationen ausgesetzt sind.
Einige Beobachtungen aus der Feldforschung méchte ich hier zur
Illustration anfuhren:

Im Mdrz 1991 fuhr ich, 1in Begleitung eines befreundeten
Aleviten, zur Zeit des Ramadan aus dem alevitischen Dorf
Giines 1iIn die nahegelegene, gemischt sunnitisch-alevi-
tische Kreisstadt Divrigi. Bereits auf dem Bahnhof von
Gines wurde von den Wartenden iliber die Stimmung 1in
Divrigi und den umliegenden Gemeinden diskutiert. Die
Nachricht, wonach ein Alevit vor einigen Tagen in der
nahegelegenen Ortschaft C(etinkaya auf offener Strafe
verprigelt wurde, weil er Sonnenblumenkerne aB, machte
die Runde. Im Zug begab sich mein Begleiter auf die
Suche nach Bekannten, um Ndheres zu erfahren. Als er
zurilickkam, meinte er, sichtlich verdngstigt, von nun an
missen wir vorsichtig sein. Auf dem Bahnhof in Divridgi
hielt er Ausschau nach einem alevitischen Taxifahrer. Er
ging auf einen Mann zu, dessen Habitus ihm signali-
sierte, es kénne sich bei diesem um einen Aleviten
handeln. Um sicherzugehen, fragte er den Fahrer vorm
Einsteigen, woher er kdme und entschied sich erst, als
dieser ein Dorf in der Umgebung als Herkunftsort nannte,
das ihn als Aleviten auswies. "Ich habe schon verstan-
den, Bruder", zwinkerte der Fahrer meinem Begleiter =zu.
"Hier in Divrigi brauchst aber keine Angst zu haben. Wir
sind zu viele, als daB sie uns gefdhrlich werden
kénnten. Aber in Sivas und Erzurum mufBt du schon auf dem
Hut sein." Nichtdestoweniger machte er seine Zigarette
aus, als wir in die Stadt einfuhren und bedeutete uns,

16



dies ebenfalls zu tun.

In Divrigi selbst konnte ich beobachten, daB Aleviten
zur Fastenzeit in der Offentlichkeit keine Zigaretten
rauchten und Speisen nur zu Hause oder im hinteren Teil
der Ldden 2zu sich zu nahmen, in der Absicht, die
Sunniten nicht unnétig zu provozieren. Die alevitischen
EBlokale waren zwar gedffnet, aber die wenigen Géste,
die aus den umliegenden Dérfern nach Divridi kamen, um
Behérdengédnge oder Geschédfte zu tédtigen, aBen hastig und
verlieBen schnell das Lokal. Obwohl es, wie es hiefB, in
Divrigi 1in letzter Zeit keine nennenswerten Vorfdlle
gab, beunruhigte schon die 1im Vergleich zu friiher
stdrkere Sichtbarkeit des Islam die Aleviten der Stadt
und weckte Angste Iin ihnen. "Friiher gab es hier nicht so
viele rundbdrtige Midnner (¢ember sakalli) und ver-
schleierte Frauen wie jetzt", sagten sie und "Schau, wie
die Moscheen wieder voll sind."

Wahrend in Divrigi und an vergleichbaren kleinen Orten die
Zugehorigkeit zum Alevitum unter den Bedingungen einer face to
face Gesellschaft nicht zu verheimlichen ist, suchen Aleviten
in gr6feren Orten mit uberwiegend sunnitischen Einwohnern
wieder hdufig Zuflucht zu takiya ("Verstellung"), besonders im
Ramadan. Gegen drei Uhr morgens z.B., wenn Trommler durch die
Strafen ziehen, um die Gldubigen zu einer letzten Mahlzeit vor
Sonnenaufgang zu wecken, machen viele alevitische Familien, um
nicht den Verdacht der Nachbarn zu erregen, Licht in ihren
Wohnungen, wodurch sie den Eindruck vermitteln, die Fastenge-
bote ebenfalls zu befolgen.

In Antalya gab im Juli 1991 ein Informant an, vor vier
Jahren mit seiner Familie Sivas wegen der fir sie
unertrdglich gewordenen Situation verlassen 2zu haben.
"Wir hatten es satt, uns entweder verstellen zu miissen
oder Anpdbeleien ausgesetzt zu sein. Auch hatten wir
Angst, daB es noch schlimmer kommen wird. In Antalya
glaubten wir uns vor den Islamisten (Islamcilar) sicher.
Aber schau, sie sind mittlerweile auch hier. Von liberall
her sind sie gekommen. Hast du hier frither so viele
verschleierte Frauen gesehen? Langsam kénnen sich unsere
Téchter auch hier nicht in offener Kleidung auf die
StraBe trauen!”

Der wachsende EinfluPp islamischer Kreise auf die Regierung
nahrt - nicht nur wunter sakularistischen Intellektuellen -
die Angst, das kemalistische Erbe des Laizismus koénnte von der
Regierung ganz aufgegeben und damit der Weg in eine theokra-
tische Staatsform geebnet werden. Der frithere Ministerpréasident
und damalige Vorsitzende der Republikanischen Volkspartei,
Blilent Ecevit sagte in einem Zeitungsinterview: "Die Tiirkei
treibt mit grofer Geschwindigkeit in die Umklammerung theokra-
tischer islamischer L&nder!" (Cumhuriyet, 7. Okt. 1989. Vgl.
auch Milliyet 11. Dez. 1989).
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Solche Beflirchtungen erhielten zus&tzliche Nahrung, als 1990
eine Reihe von Terroranschlagen gegen prominente Verfechter des
Sadkularismus veriibt wurden. Unter den Opfern befanden sich
gerade auch Personen, die vom religidsen Standpunkt aus Kritik
an den Entwicklungen ubten. Die Theologieprofessorin Bahriye
Ug¢ok, nach eigener Einschatzung eine "kemalistische Muslimin",
wurde ermordet, kurz nachdem sie einen Bericht an die Sozialde-
mokratische Partei verfapte, in dem sie auf die Gefdhrlichkeit
islamistischer Aktivitaten hinwies (vgl. Tempo, 14.-20. Oktober
1990).

Aussagen, die angesichts des islamischen Wiedererwachens in der
Tliirkei ein weitgehendes Scheitern der kemalistischen Saku-
larisierungspolitik konstatieren (Tuncay 1984; Ahmad 1988;
Mehmet 1990), beziehen sich auf die Entwicklungen innerhalb der
sunnitischen Mehrheitsgesellschaft. Wenn Ahmad etwa betont,
daf der militante Sadkularismus der Kemalisten nur die diinne
Schicht der gebildeten wurbanen Elite erreichte (Ahmad
1988:755), dann werden dabei die Entwicklungen innerhalb der
alevitischen Minderheit, die immerhin ca. ein Drittel der Ge-
samtbevdlkerung stellt, aufer acht gelassen. Es ist zur Zeit
keineswegs nur eine diinne urbane Bildungselite, die mit Sorge
das Aufweichen des Sakularismusprinzips seitens der Regierung
beobachtet und sich von der wachsenden religidsen Intoleranz
bedroht sieht. 8ind die etwa 20 Millionen Aleviten schon heute
einem massiven Assimilationsdruck ausgesetzt, bedeutet ein wei-
teres Erstarken des Islamismus fir sie die Bedrohung ihrer
sozialen Existenz. Diese 8Sorge macht die Aleviten 2zu den
stérksten politischen Verbiindeten der S&kularisten.
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III. Von "proletarischer Klassenidentitat"” zur religiésen “Be-

kennergemeinschaft” : Transformationsprozesse im Alevitum nach
1980

Die Entpolitisierung der Gesellschaft nach dem MilitArputsch
1980, die allgemeine Konjunktur religidser Weltbilder und nicht
zuletzt die weltweite Krise des Marxismus bzw. sozialistischer
und kommunistischer Ideologien wirkten sich auch im Alevitum
nachhaltig aus. Die allgemeine sozio-6konomische Krise der 80er
Jahre in der Tirkei verstarkte unter den Aleviten =zusétzlich
das Bedirfnis nach kommunalistischen Netzwerken und setzte
einen Prozef in Gang, der auf breiter Ebene zur Erstarkung bzw.
Neubildung von Gemeinschaftsstrukturen fiuhrte. Die auf Aufhe-
bung der religidsen Differenzen zielende staatliche Assimilie-
rungs- bzw. Sunnitisierungspolitik beschleunigte noch diese
Entwicklung. Die MoOglichkeit der Angleichung wurde als Bedro-
hung der eigenen Identitat empfunden und erhéhte das Bedilrfnis
nach einer noch scharferen Markierung der Grenze 2zwischen
(alevitischen) "Innen" und (sunnitischen) "Aufen". DaB in
Minderheitengruppen gerade angesichts moglicher Angleichungen
an die Mehrheitsgesellschaft interne Mechanismen fir die Star-
kung der eigenen community in Kraft treten, hebt Cohen hervor:
"The notion that communities will be transformed by the
dominant structural logic of their host societies, rendering
them more alike, ignores the indigenous creativity with which
communities work on externally imposed change. Change in
structural forms is mached by a symbolic recreation of the
distinctive community through myth, ritual and a ‘'constructed’
tradition" (Cohen 1985:37).

l. Religidse Orientierung

Nach einer fast dreifig Jahre wahrenden sdkularen Phase 2zeigt
sich in den letzten vier bis finf Jahren im Alevitum verstarkt
das Bedurfnis, sich der Religion 2zuzuwenden und verlorene
Strukturen wiederzubeleben. Dies resultiert zum einen aus der
Enttduschung der Hoffnungen, die in sdkularistische politische
Ideologien gesetzt wurden. Politische Uberzeugungen erscheinen
nunmehr vielen als fragwiirdiger Ersatz fir den Verlust der
ehemals religi6s formulierten Identitat. Das enstandene Identi-
tatsvakuum wird teilweise durch den Riickgriff auf alte reli-
gidése Muster gefillt. Zum anderen ist dieser Prozef auch als
Reaktion auf die Entwicklungen in der Mehrheitsgesellschaft zu
werten. In einer sich zunehmend religidés orientierenden Umwelt
sucht man sich durch die Formulierung eines eigenen Beitrags
unter gleichwertigen, in diesem Falle religid6sen, Kriterien
von dieser abzusetzen. Wie stark hierbei das "islamische Er-
wachen" in der AuPenwelt mitgewirkt hat, wurde bei vielen
Gespridchen deutlich.  Die junge alevitische Generation, die in
Unkenntnis Uber den "Weg" der Vorfahren aufgewachsen ist, wird
nun konfrontiert mit Gleichaltrigen, die sich starker als in
der Vergangenheit am Islam orientieren, und stellen zu Hause
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Fragen nach den Inhalten ihrer Religion. Der nunmehr obligato-
rische Religionsunterricht macht die alevitische Jugend mit
dem sunnitischen Islam bekannt, ohne dap ihnen gleichzeitig
Wissen Uber die Lehren der Gemeinschaft, der sie durch Geburt
angehdéren, vermittelt wird. Die Angst, ihre Kinder kénnten den
sunnitischen Islam verinnerlichen, beunruhigt die Elterngenera-
tion, die ihrerseits ebenso kaum etwas liber die Prinzipien des
alevitischen "Weges" wuBte und ndhrt in ihr den Wunsch nach
religiéser Unterweisung. Die Angst von der Sunnitisierung
ihrer Kinder (von manchen Gesprichspartern als Horrorvision
geschildert) wirkt als zus&dtzliche Motivation bei der Belebung
der eigenen Religion. Der Rickgriff auf religidése Identifika-
tionsmuster manifestiert sich dabei am deutlichsten in der
Wiederaufnahme religidser Zusammenkiinfte und in der Rehabili-
tierung der traditionellen religidésen Fithrerschicht, welcher
von der Generation der 60er und 70er Jahre die Gefolgschaft
verweigert wurde.

Bei religidésen Versammlungen, so z.B. in Istanbul und Hacibektas,
traf ich Menschen an, die angaben, in den 70er Jahren der
"revolutionadren" Bewegung angehdért und bis vor kurzem noch alles,
was mit Religion zu tun hatte, abgelehnt zu haben. Sie sagten,
daB sie nunmehr Versaumtes nachholen wollten, und es als einen
Mangel empfadnden, sich einerseits als Alevit zu fithlen, ande-
rerseits aber vom "alevitischen Weg" so gut wie nichts zu wissen.
Diese Haltung ist charakteristisch auch fir einen Teil der neuen
Wortfihrer des Alevitums.

In seinem 1989 erschienenen Buch klagte noch Cemal $Sener, als
Mitherausgeber der alevitischen Monatszeitschrift einer der neuen
Wortfiihrer der Gemeinschaft: "Die Institution des dedelik (etwa:
Dedetum) verkam mit der Zeit zu einer vom Vater auf den Sohn
vererbten Herrschaftsinstitution. Die dedes haben die ihnen

entgegengebrachte Achtung ausgenutzt. (..) Aus Derwischen, die
dem Volk dienten, wurden sie zu Land- und Bodenbesitzern, 2zu
Agas." (Sener 1989:166) Dagegen sagte Herr Sener in einem

Gesprach im August 1991 : "Wir haben die dedes bekémpft, wir
hielten sie fir Volksverdummer und Ausbeuter, wie wir {iberhaupt
Religion als 'Opium fir's Volk' abgelehnt haben. Heute wissen
wir, daB es ohne die dedes kein Alevitum mehr geben wiirde, denn
sie haben die sozialen Werte und Normen unserer Gemeinschaft -
und diese hatten wir schon immer als vorbildlich anerkannt - bis
in unsere Tage herilibergerettet".

Allerdings bereitet es Schwierigkeiten, die seit Mitte der 50er
Jahre zusammengebrochene religidése Organisation neu zu beleben.
In den meisten dede-Familien ist die Weitergabe des Wissens
unterbrochen worden, viele, denen das Amt traditionell zusteht,
haben es nie ausgelibt, und oft fehlt ihnen auch das ent-
sprechende Wissen. Auf der anderen Seite haben auch noch
praktizierende dedes nicht unerhebliche ‘Schwierigkeiten, sich
bei der jlingeren Generation Anerkennung 2zu verschaffen. DaB
viele dieser iUberwiegend alten Manner, die haufig nur eine
geringe Schulbildung haben, von der jlingeren Generation, die
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oft lber Hochschulabschlusse verfligt, als Autoritatspersonen
nicht anerkannt werden konnen, fiihrte zu der Uberlegung, sog.
dede-Schulen zu errichten. Hier sollten Mitglieder von "heili-
gen Familien" (ocak), wenn sie das Amt ausliben wollen, von

"Forschern" (arastirmaci) oder "Intellektuellen" (aydin) in
der alevitischen Lehre ausgebildet werden, und zwar in einer
"zeitgemdBen" (¢addas) und "aufgeklarten" (aydin) Version.

Auch gibt es Plane, mit der finanziellen Unterstiitzung von
wohlhabenden Aleviten in der Turkei und im Ausland eine alevi-
tische Universitdt oder eine Forschungsstatte zu errichten, in
denen Uber die alevitische Kultur geforscht und gelehrt werden
sollte. Viel h&aufiger wird allerdings die Forderung an den
Staat erhoben, Schulen fir die Ausbildung des alevitischen
geistlichen Nachwuchses zuzulassen und diese aus Steuermitteln
zu finanzieren.

Es ist ein wesentliches Merkmal des Alevitums, daf religidses
Wissen nur in Familien, die hierfiur durch ihre Genealogie legi-
timiert sind, vererbt wird. Die Vermittlung der Lehre steht nur
jenen zu, die die Berechtigung dafiir durch ihre Abstammung aus
solchen holy lineages erworben haben. Nun wird seitens der
neuen Wortfiihrer der Gemeinschaft des 6fteren dariber nachge-
dacht, ob dieses von ihnen als mittlerweile anachronistisch
betrachtete Prinzip nicht geandert werden sollte. Nach ihren
Vorstellungen soll zu den anvisierten dede-Schulen ungeachtet
seiner Abstammung jeder Zugang haben kénnen (vgl. hierzu auch
Kavga, Nr. 4. Juni 1991).

Noch handelt es sich hierbei um erste tastende Versuche, um
Uberlegungen, die darauf abzielen, die alevitische Religionsge-
meinschaft aus dem Stadium einer "archaischen" Volksreligion in
eine anerkannte islamische Konfession hiniliberzufihren, mit
einer theologisch einheitlich ausgebildeten Geistlichkeit.
Hierfur bedarf es jedoch auch der Ausarbeitung einer aleviti-
schen Theologie und der Vereinheitlichung von Ritus und Kult-
handlungen. So lange das Alevitum als Religion und als way of
life im dorflichen Kontext und in der Abgeschiedenheit der ver-
streuten Rilickzugsgebiete praktiziert und von miteinander nur in
losem Kontakt stehenden "heiligen Mannern" dgelehrt wurde,
konnten Widerspriiche in der Lehre noch unerkannt bleiben. Auch
bestand es kein Bedarf nach ihrer Thematisierung.

Bereits unter den Bedingungen der Migration, die Menschen aus
den unterschiedlichen Regionen zusammenbrachte, erlebten Alevi-
ten, dap ihre Lehre keineswegs einheitlich und zum Teil sogar
widerspriichlich ist. Es handelte sich hierbei jedoch noch um
individuelle Erfahrungen, die in dem Mafe 2zur Kkollektiven
Erfahrung werden, je mehr das alte Gebot der Geheimhaltung
abgelegt und je mehr Informationen liber das Alevitum in Form
von Buchpublikationen, Zeitungsartikeln wund Vortragen eine
breite (alevitische) 6ffentlichkeit erreichen. All dies erfor-
dert eine nie zuvor dagewesene Auseinandersetzung mit der
eigenen Religion aber auch ihre genaue Standortbestimmung.
Nunmehr miissen angesichts der hergestellten Offentlichkeit
alte Vorstellungen und Uberzeugungen auch gegenuber der sunni-
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tischen Mehrheit argumentativ verteidigt werden.

Religionshistorisch gesehen handelt es sich bei der aleviti-
schen Religion um eine synkretistische Glaubensform, die unter
einer extrem-schiitischen Oberfldche allerlei Bestandteile vor-
und auBerislamischer Religionen subsumiert hat (vgl. hierzu
Melikoff 1978 und Kehl-Bodrogi 1988). Das Alevitum stellte =zu
KkKeinem Zeitpunkt seiner Geschichte eine kanonische Einheit dar
und es verfligt liber keine Schrift, in der Lehre und Ritus
festgehalten waren. Die einzigen Bilcher, die sog. Buyruk (Das
Gebot), befanden sich in verschiedenen handgeschriebenen Ver-
sionen im Besitz der heiligen Familien (ocak) und waren so
stark verschlisselt, daB sie als alleiniger Leitfaden alevi-
tischen Glaubens nicht in Frage Kkamen bzw. kommen. Unter
solchen Umstanden konnte es nicht ausbleiben, daB es im Alevi-
tum im Laufe der Jahrhunderte zu unterschiedlichen Auslegungen
der Glaubenssatze bzw. 2zu regionalen Abweichungen im Kultus
gekommen ist.

Obwohl die Aleviten sich zur zw6lferschiitischen Richtung des
Islam, der Caferiya, bekennen, befolgen sie weder Theologie
noch Gesetz der Zwolferschia. Vom theologischen Standpunkt her
wird ihre Zugehérigkeit zum Islam in der Regel bestritten,
denn sie erfil-len keine der Voraussetzungen, die sie als
Muslime ausweisen wiirden. So erkennen die Aleviten den Koran
nicht an, mit der Be-griindung, er stelle in seiner heutigen
Form eine Falschung dar. Ebensowenig akzeptieren sie das reli-
gidse Gesetz (seriat). Von den fir alle Muslime streng verbind-
lichen sog. "Funf Pfeilern" leisten sie lediglich das Glau-
bensbekenntnis, das sie mit einem auf Ali bezogenen Zusatz
versehen: Aliyyiin Veliyullah (Ali ist Gottes Stellvertreter).
Angesichts solcher unorthodoxen Auslegungen des Islam wurde
den Aleviten bis jetzt sowohl durch die sunnitische wie auch
die schiitische Geistlichkeit die Anerkennung als Muslime ver-
weigert.

Unter den Bedingungen der Isolation war es leicht moglich, am
Bekenntnis zur Caferiya festzuhalten. Nunmehr bieten aber schu-
lischer Religionsunterricht sowie theologische Erdérterungen
des Islam und seiner Konfessionen in den Massenmedien Informa-
tionen, die auch fir die Aleviten erkennen lassen, dap ihre
Religion mit der Caferiya in ihrer seit dem 16. Jahrhundert in
Iran praktizierten Form nicht zu vereinbaren ist. Und beschaf-
tigte man sich in der "sadkularen Phase" nicht mit theologi-
schen Fragen, so zwingt die gegenwartige religi6se Orientie-
rung dazu, diese Selbstzuschreibung zu hinterfragen bzw. 2zu
belegen.

Bis jetzt erfolgte keine ernsthafte wissenschaftliche oder
theologische Auseinandersetzung mit dem Alevitum in der Tir-
kei. An der gegenwartigen Diskussion zur religidésen und histo-
rischen Standortbestimmung dieser Gemeinschaft beteiligen sich
alevitische Inellektuelle (Rechtsanwalte, Soziologen, Litera-
turwissenschaftler, Okonomen u.a.) und einige Mitglieder der
traditionellen religidsen Fihrungsschicht. Ihre Darstellungen
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beruhen lberwiegend auf eigenen Erfahrungen und sind naturgemép
stark subjektiv, wie die zahlreichen Veréffentlichungen alevi-
tischer Autoren in den letzten zwei bis drei Jahren zeigen.
Noch ist in der Frage kein Konsens erzielt worden, ob es sich
beim Alevitum um eine tilirkische Form des Islam oder um den
Islam schlechthin, um eine Philosophie bzw. einen Lebensstil,
um eine soziale Oppositionsbewegung oder am besten um ein
Konglomerat all dieser Elemente handelte (vgl. Sener 1989,
1990, 1991; Kaleli 1990; Zelyut 1990; Bozkurt 1990; Yirikodlu
1990; Birdogan 1991 u.a.).

Angesichts einer fehlenden Schrift und des weitgehenden Zusam-
menbruchs der traditionellen ocak-Organisation erweist sich
heute die Wiederbelebung alevitischer Religidsitdt als ein
schwieriges Unterfangen. Traditionell war die Verbindung
zwischen je einer ocak- und einer "Laienfamilie" auf beiden
Seiten erblich. D.h., dap bei den religidésen Zeremonien nur
jene unter der Leitung eines dede 2zusammenkamen, die ihrer-
seits von diesem bzw. von dessen Vater in die Lehre eingefiihrt
worden waren. Die Generation unter 40 Jahren hat jedoch solche
"Initiationen" nicht mehr erlebt und die traditionelle Anbin-
dung gehdért der Vergangenheit an. Wenn heute wieder verstarkt
religiése Zeremonien abgehalten werden, spielt die persdnliche
Beziehung zwischen Teilnehmern und dede keine Rolle mehr. Dies
wiederum macht die vorhandenen Widerspriiche und regionalen
Differenzen in Lehre und Ritual immer offensichtlicher und
lapt das Bedilirfnis nach Vereinheitlichung wachsen. Auch ist
das Zusammenprallen verschiedener Traditionsstridnge nicht im-
mer unproblematisch. Um die Abhaltung einer Zeremonie, an der
ich in Istanbul im Mai 1991 teilnahm, waren zwei dedes aus
unterschiedlichen Gegenden gebeten worden. Bereits zu Beginn
der Veranstaltung wurde klar, daf die Art der beiden, eine
Zeremonie zu leiten, so unterschiedlich war, daB diese nach
lautstarken Auseinandersetzungen abgebrochen werden mufte. (Im
einzelnen ging es um die Frage, ob Alkohol Bestandteil der
religidésen Zeremonien oder daselbst streng verboten sei und ob
Frauen und Manner getrennt oder zusammensitzen sollen.)

Es ist abzusehen, daPp das in den letzten Jahren stark angewach-
sene Schrifttum dber das Alevitum hier eine nivellierende
Wirkung haben wird. Unzweifelhaft ist aber auch, daB die nach
einer Phase der Sé&kularisierung wiedererwachte alevitische
Religion eine grundsdtzlich neue sein wird. Das alte ocak-
System wird unter den Bedingungen der Migration nicht mehr
wiederzubeleben sein. Dariiber aber, daB das Alevitum ohne die
dedes nicht weitergefiihrt werden kann, scheint Einigkeit zu
bestehen. Die Frage ist, ob es gelingen wird, eine neue Form
der Organisation zu schaffen, die unter den verdnderten Bedin-
gungen den veranderten religidsen und sozialen Bediirfnissen
gerecht wird. Die vielfach aufgeworfene Frage der sog. dede-
Schulen oder gar Universitdten scheint hier theoretisch eine
Méglichkeit =2zu sein. Ohne staatliche Unterstiitzung jedoch
dirfte ihre Verwirklichung auf kaum iiberwindbare Schwierigkei-
ten stofen.
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Auch wenn die Verwirklichung solcher dede-Schulen noch Kkeines-
wegs aktuell ist - nicht zuletzt diirften sie am Widerstand der
dedes selbst scheitern - zeigen solche Ideen doch, welche
Veranderungspotentiale in dem neuen alevitischen "Erwachen"
vorhanden sind. Ein staatlich anerkanntes und unterstiitztes
Alevitum wie auch ein freier, von Abstammung unabhidngiger
Zugang zu den religidsen Amtern wiirde die Aufgabe 2zweier
wesentlicher Grundsidtze des Alevitums bedeuten: der +traditio-
nellen Anti-Staatlichkeit und des Abstammungsprinzips.

2. "Nunmehr schweigen wir nicht!" - Das Hinaustreten aus der
Verborgenheit

Es sind Mitglieder der neuen alevitischen Bildungselite, die
Aufgrund ihrer gesellschaftlichen Stellung in der Lage und
willens sind, als Sprachrohr der Aleviten zu fungieren und fur
sie Rechte einzuklagen. Die meisten von ihnen sind ehemalige
Marxisten, die in den 70er Jahren in den unterschiedlichsten
Gruppierungen und Parteien des linken Spektrums tAtig waren.
Heute gehbéren sie zu den Initiatoren der alevitischen Kultur-
vereine, der vor kurzem gegriindeten Kultur-Stiftung, zu den
Herausgebern der alevitischen Monatszeitschrift Cem und sie
ver6ffentlichen Blicher uber das Alevitum. Unter ihnen gibt es
Soziologen, Volkskundler, Schriftsteller, Journalisten, Rechts-
anwalte, Lehrer und Volkswirte sowie Kilinstler wie Yavuz Top,
Musa Eroglu, Arif Sag u.a. Letzteren kommt aufgrund ihrer
auferordentlichen Popularitat als Interpreten alevitischen
(religidésen) Liedgutes eine besonders wichtige Rolle zu. Nur
wenige von ihnen, wie der Okonom Izzettin Dodan gehdren einer
Familie mit traditionellem Fihrungsanspruch an. Die meisten
sind im traditionellen Sinne talip, d.h. Schiiler, Strebende,
wie die Mitglieder der Laiengemeinde im Gegensatz zu denen der
"heiligen Geschlechter" (ocak) bezeichnet werden.

Diese weitgehend sdkularisierte neue Elite ist in den letzten
Jahren an die Stelle der traditionellen, erblichen religidésen
Flihrungsschicht getreten. In dieser Hinsicht folgen die rezen-
ten Entwicklungen im Alevitum einem im Nahen wund Mittleren
Osten gelaufigen Muster einer "'Laizisierung' ethnisch-religi6-
ser Bewegungen (...), die sich vor allem in den Filhrungsan-
sprichen relativ breiter neuer Mittelschicht-Eliten (Studenten,
Lehrer, Journalisten, Unternehmer, Blirokraten usw.) ausdriickt
(Scheffler 1985:193. Vgl. auch van Bruinessen 1981).

Auf die Frage, warum so viele ehemalige Marxisten und
politische Aktivisten sich heute auf das Alevitum
besinnen, sagte Hiiseyin E., sozialdemokratischer Poli-
tiker und Alevit bei einem Gesprdch im November 1991 in
Istanbul: "In den 70er Jahren waren wir alle verstreut.
- Das Alevitum spielte in unseren politischen Uberzeugun-
gen keine Rolle. Nach dem 12. September (Tag des
Militdrputsches) wurden alle diese Gruppen und Par-
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teien, 1in denen wir gearbeitet hatten, aufgeldst. Wir
standen plotzlich leer da. Und da es uns nicht méglich
war, weiter politisch tdtig zu sein, griindeten wir
Kulturvereine. Und da unsere Kultur die alevitische
Kultur 1ist, wandten wir uns ihr zu. Auch hatten wir
erkannt, daB die Ubergriffe gegen uns seinerzeit uns
nicht als Linke, sondern als Aleviten zur Zielscheibe
hatten. Wir haben uns zu wehren angefangen, indem wir
uns organisierten.”

Diese Personen haben vom Ende der 80er Jahre an den Vorstof
unternommen, das Alevitum in der Offentlichkeit bekanntzuma-
chen. TIhr Ziel dabei ist, neben Abbau von Vorurteilen, aus der
Verborgenheit herauszutreten und ein politisches und gesell-
schaftliches Klima zu schaffen, in dem Aleviten sich zu ihrer
Identitdt bekennen kénnen, ohne daraus Nachteile zu erleiden.

Barth hat auf die entscheidende Rolle, die die neuen Eliten als
"agents of change" in Phasen des Kulturkontaktes und sozialen
Wandels bei ethnischen Gruppen spielen, hingewiesen. Er zeich-
net verschiedene Mdéglichkeiten auf, die als Handlungsstrategien
fir die Eliten dienen kénnten. Die neue alevitische Elite
scheint sich fir den Weg entschieden zu haben, der fir viele
soziale Bewegungen der Gegenwart charakteristisch ist: “they
may choose to emphasize ethnic identity, wusing it to develop
new positions and patterns to organize activities in those
sectors formerly not found in their society (...)" (Barth
1969:33).

Es ist diese neue Elite, die die Identititsfrage politisiert,
die von den Mitgliedern der Gemeinschaft ein kompromifloses
Bekenntnis fordert. Bei ihren in unterschiedlichen Zusammenh&an-
gen erfolgten Auftritten fordern sie die Aleviten auf, sich
nicht 1langer 2zu "verstellen", sondern offen zu der eigenen
Identitdt zu stehen. "Nunmehr schweigen wir nicht!" ist die
neue Parole. Eine solch offensive Haltung ist etwas ganzlich
Neues im Alevitum, und viele z6gern noch, sie voll zu tiberneh-
men. Die breite Mehrheit unterstiitzt die politischen Forderun-
gen und alevitische Veranstaltungen werden sehr gut besucht. Im
privaten Bereich jedoch halten die meisten noch am Gebot der
Verstellung (takiya)(t?) fest, aus Angst vor Gefadhrdung von
Kontakten und aus Unsicherheit dariiber, wohin ein offensives
Bekenntnis filihren wiirde angesichts wachsender religidser Into-
leranz in der Mehrheitsgesellschaft.

Immer wieder konnte ich sogar bei denen, die sich aktiv
an der Neuorganisierung des Alevitums beteiligen, 1in
diesem Punkt eine Diskrepanz zwischen "6ffentlichem” und
"privatem" Verhalten beobachten. Die Erlebnisse wéahrend
meines Besuches bei einer alevitischen Familie 1im Mirz
1991 1in Istanbul sind hierfilir nur ein Beispiel unter
vielen: Der Hausherr gehért zu den Begriindern zweier
alevitischer Vereine in Istanbul und auf sein jahrelan-
ges Wirken hin ist die alevitische Kultur-Stiftung Semah
ins Leben gerufen worden. Unser Gesprdch iliber die Zu-
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kunftsperspektiven des Alevitums wurde jéh unterbrochen,
als unerwartet Nachbarn zu Besuch kamen. Durch ein Zei-
chen wurde ich gebeten, das Thema nicht wieder aufzugrei-
fen. Spdter erkldrte der Hausherr, daB sie die einzigen
Aleviten im Haus seien. "Wir sagen den Nachbarn nicht,
wer wir sind. Wozu die guten Kontakte gefdhrden? Wenn
sie wiiften, daB wir Aleviten sind, wiirden sie alle
méglichen schmutzigen Dinge denken und ihre Kinder nicht
mit den unseren spielen lassen."

Ein namhafter sunnitischer Journalist erzdhlte, daB eini-
ge seiner langjdhrigen Nachbarn in einem der wohlha-
benderen Wohnbezirke Istanbuls sich ihm erst als Alevi-
ten zu erkennen gaben, nachdem sein Name als Unterzeich-
ner des "Alevitischen Manifestes" veréffentlicht wurde.
"Aber"”, sagte er, "soweit ich weif, bin ich der einzige
Sunnite hier, der um die alevitische Abstammung (alevi
kékenli) einiger der Nachbarn weif."

Ungezahlte Generationen sind im Sinne der takiya erzogen wor-
den, Verheimlichung der eigenen Identitdt und Verstellung sind
daher als tief verinnerlichte VorsichtsmaBnahmen in allen so-
zialen Schichten des Alevitums anzutreffen. Dieser "Routine-
Technik des Maskenwechselns und (...) Umkippens in die jeweils
erforderliche Fremdrolle" (Mihlmann 1962:319) erzeugt unter
face to face Bedingungen, wo man um die jeweilige Idenitat des
anderen weif, im Umgang miteinander h&ufig ein gegenseitiges
Unbehangen, das Goffmann "die Pathologie der Interaktion" nennt
(Goffmann 1967:29).

In Divrigi wurde 1ich beim Gang durch das Geschdfts-
viertel von K&zim, einem jungen Aleviten begleitet.
Plétzlich sprach mich ein sunnitischer Ladeninhaber an,
den ich von einem friiheren Besuch kannte. Er bat uns in
sein Geschdft und bot uns Tee an. Nach der obligatori-
schen Frage an meinen Begleiter "Kimin oglusun?"
(Wessen Sohn bist du?) muBte fir ihn die Zugehérigkeit
Kdzims zum Alevitum klargeworden sein. K&dzim wuBte es
und dies fiihrte bei ihm zu einer fiihlbaren Anspannung.
Der Ladeninhaber wiederum vermied jedes Thema, das das
Gesprdch auf die Aleviten hdtte bringen kénnen. SchlieB-
lich bot er sich an, mir die beriihmte Seldschuken-Mosche
des Ortes zu zeigen, die nur zu den Gebetszeiten gedff-
net wird. Zu Kdzim aber sagte er: "Sie haben sie schon
in Divrigi herumgefiihrt. Nun bin ich dran." Kdzim wiede-
rum verabschiedete sich mit der Ausrede, noch einige
Besorgungen tdtigen zu miissen. Als er gegangen war,
wurde die Haltung meines neuen "Betreuers" sichtlich
lockerer und nun lberhdufte er mich mit Fragen, was 1ich
in Divrigi tdte, wieso ich im Aleviten-Viertel wohne
u.s.w. Kazim erzdhlte mir spdter, daB er der ganze Zeit
liber Angst gehabt habe, der Mann kénnte ihn aufordern,
ebenfalls in die Moschee mitzukommen. "Wire ich mitgegan-
gen, hdtte er gedacht, ich sei ein Heuchler. Wire ich
nicht mitgegangen, hédtte es geheifen, na klar, ein gott-
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loser Alevit. Ich bin ihm im Grunde dankbar, daB er mir
die Frage schliefBlich nicht gestellt hat."

Je mehr Prominente sich aber offen zu ihrem Alevit-Sein bekennen,
je mehr das Thema "Alevitum" in der Offentlichkeit diskutiert
wird, wachst auch an der "Basis" die Bereitschaft fir die
Offenlegung der eigenen Identitat.

3. Transformation sozial-religidser Strukturen: Die aleviti-
schen Vereine

Das Bedirfnis nach Starkung bzw. Wiederaufbau wvon Gemein=
schaftsstrukturen ist besonders unter den Aleviten der Stéadte
groBf, wo auch die Auswirkungen der allgemeinen gesellschaftli-
chen Krisensituation am deutlichsten zu spliiren sind. Angesichts
der Aufldésung der traditionellen sozial-religi6ésen Strukturen
miissen jedoch neue organisatorische Formen gefunden werden, in
deren Rahmen Gemeinschaft erlebt und neu definiert werden kann.
Allen voran gilt es als notwendig, neue Wege fur die Vermitt-
lung alevitischer Kulturtraditionen =2zu finden, ohne deren
Kenntnis und Aufrechterhaltung man die Wahrung der eigenen
Identitat gefahrdet sieht. 1In dieser Situation ilbernehmen nun
uberwiegend die Mitglieder der alevitischen Intelligenzia die
vormalige Aufgabe der dedes als "Wegweiser" und "Wissens-
vermittler"”". In einer sozialen und Kulturellen Vakuum-Situation
schufen sie in Form von Vereinen jene Nischen, in denen
alevitische Kultur - wenn auch in modifizierter Form - weiter-
leben kann und von denen neue Impulse fir die Wiederbelebung
bzw. Transformation der Gemeinschaft ausgehen. Somit treten die
Vereine an die Stelle der traditionellen lokalen und erblichen
Bindungen, die als soziopolitische Folge der Stadt-Land-
Migration aufgelost waren. Was die Mitglieder ohne Unterschied
auf soziale Zugehoérigkeit, Bildung, ideologische Ausrichtung
oder Ursprungsort in ihnen zusammenfihrt, ist das Bewuftsein,
zur Gemeinschaft der Aleviten zu geh6ren.

Die ersten alevitischen Vereine sind in Istanbul gegriindet
worden und diese entfalten bis jetzt auch die regsten kulturel-
len und politischen Aktivitadten. Innerhalb der letzten zwdlf
Monate wurden jedoch landesweit ein Dutzend neue Vereine 1ins
Leben gerufen und die Tendenz ist weiterhin steigend. Nach dem
Schwerpunkt der Vereinsaktivitaten koénnen grob zwei Typen
unterschieden werden: die sich (a) politisch-kulturell und (b)
vornehmlich religidés artikulieren.

Zu ersteren gehort der "Kultur- und Bekanntmachungs-Verein
Hacibektas" (Hacibektas Kiiltiir ve Tanitma Dernedgi) in Istanbul,
der Ende 1989 gegriundet wurde. Die Grindungsmitglieder stammen
alle aus der mittelanatolischen Kleinstadt Hacibektas, dem
religidsen Zentrum der Aleviten. Als Ziel des Vereins wird
formuliert, die Kultur von Hacibektas, womit "alevitische
Kultur" umschrieben wird, bekanntzumachen. Der Verein, zu
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dessen Vorstand politisch aktive Sozialisten der 70er Jahre
gehdéren, veranstaltet allwdchentlich Vortridge =zu aktuellen
politischen Fragen und zu Problemen des Alevitums. Dariiber-
hinaus organisiert er politische und kulturelle Veranstaltungen
in gréBerem Rahmen, wie z.B. O6ffentliche Diskussionen mit
prominenten Kemalisten iiber aktuelle politische Fragen wie
Islamismus bzw. Sdkularismus oder Kulturabende wie die sog. Pir
Sultan Abdal-Nacht im November 1990, die Vortrage iiber den
alevitischen Bauerndichter aus dem 16. Jahrhundert wund Auf-
tritte alevitischer Folklore-Gruppen einschloB. Sehr beliebt
sind die vom Verein veranstalteten sog. "Nichte" (gece), die
mehrgangige Abendessen, Ansprachen prominenter alevitischer
Intellektueller sowie Darbietungen alevitischer S&nger und
Tanzgruppen beinhalten. Weiterhin bietet der Verein Kurse im
Saz-Spielen an und unterhdlt eine Semah-Tanzgruppe.

Der im April 1990 gegriindete "Turhal Kultur- und Solidaritats-
verein" (Turhal Kiltiir ve Dayanisma Dernedi) entfaltet &hn-
liche Aktivitaten, hat jedoch mehr den Charakter eines "Heimat-
vereins". Ihre Mitglieder sind lberwiegend Migranten aus der
Nordanatolischen Stadt Turhal. Solche lokalbezogene Solidari-
tatsvereine sind in den letzten eineinhalb Jahren in fast allen
groferen Stadten der Tirkei entstanden, unter ihnen z.B. die
Sivas-Vereine in Istanbul, Ankara und Antalya oder der Divrigi-
Kulturverein in Istanbul.

Unter den mehr religids orientierten Vereinen sind in Istanbul
der Sahkulu- und der Karaca Ahmet-Verein zu nennen. Beide sind
vorgeblich als Vereine fir die Wiederherstellung zweier alevi-
tischer Heiligenstatten gegriindet worden. Mit Spendengeldern
wurden die teilweise ruinierten Grabstatten restauriert. An
alevitischen Feiertagen und an den Wochenenden werden hier
religiése Versammlungen (cem) und Opferschlachtungen mit an-
schliefender Speisung abgehalten. Vor allem das Heiligtum
Karaca Ahmet hat in den letzten Jahren als Wallfahrtstétte
stark an Aktualitat gewonnen.

Auch auf dem Land sind in Gegenden mit relativ groper alevi-
tischer Bevdlkerung Vereine gegriindet worden, die sich der
Pflege von Wallfahrsorten an alevitischen Heiligengréabern wid-
men, wie z.B. bei Isparta, Elmali und Izmir. Haufig sind es die
traditionellen religidsen Amtstrager, die als Vorsitzende sol-
cher Vereine fungieren. Im Sommer 1991 ist sogar von dem
religidsen Oberhaupt der Aleviten, dem ¢elebi in Hacibektas ein
Verein ins Leben gerufen worden.

Okonomische Vorteile, die mit solchen Vereinsgriindungen verbun-
den sind, sind sicherlich nicht von der Hand zu weisen, auch
wenn zu dieser Frage keine genauen Informationen zu bekommen
waren. Immerhin bringen gréfere Veranstaltungen in Form von
Eintrittsgeldern, als Erldés vom Verkauf von Plakaten, Bro-
schiiren u.a. 1in der Regel geniigend finanzielle Mittel ein, um
hiervon ein mehrere Leute stdndig beschaftigen zu kdénnen. Auch
spenden - wie im Falle des Sivas-Vereins in Antalya - wohlha-
bende Aleviten groéfere Summen, die als eine Art Hilfsfond fir
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Bediirftige oder Notfdlle angelegt werden. D.h. also, daB in der
Migration, wo durch die Aufldésung der dérflichen Nachbar-
schafts- und Verwandtschaftsstrukturen die traditionellen
Reziprozitatsbeziehungen geschwacht sind, die Vereine ihre
Funktion i{bernehmen.

Keiner der Vereine fuhrt die Bezeichnung "alevitisch", wodurch
das Gesetz, nachdem Organisationen auf konfessioneller Grund-
lage verboten sind, umgangen wird. Stattdessen werden Symbole
und Namen benutzt, die Assoziationen mit dem Alevitum hervorru-
fen. Solche symbolhafte Namen sind Haci Bektas, der =zentrale
Heilige der Aleviten und Pir Sultan Abdal, alevitische Termini
wie cem bzw. birlik (Bezeichnung der religi6ésen Zeremonien),
semah (kultischer Reigen) oder eren (Heilige). Cem ist z.B. der
Name der alevitischen Monatszeitschrift, und die im September
1991 gegriindete alevitische Stiftung tragt die Bezeichnung
"Semah Kultur-Stiftung". Ein von Aleviten gefilhrter Buchver-
trieb l4uft unter dem Namen Eren und die erste - und bis heute
einzige - alevitische Partei hiePp Birlik-Partisi (Einheits-
Partei). Fiur AuBenstehende 1aBt sich der alevitische Charakter
solcher Bezeichnungen nicht ohne weiteres erkennen, sie haben
jedoch fir die Eingeweihten Signalwirkung.

Die Verwendung von Symbolen tragt entscheidend zur Stéarkung
des Bewuftseins bei, bei allen gruppeninternen Unterschieden
mehr miteinander gemeinsam zu haben, als mit Mitgliedern ande-
rer Gemeinschaften. So signalisieren schon spezielle, nur bei
Aleviten gebrauchliche Anredeformeln wie can (Seele) oder baci
(Schwester) die Zugehdrigkeit. Bei keiner Veranstaltung fehlen
Sanger (agik), die zur Begleitung der saz (Langhalslaute)
alevitische Lieder (deyis oder nefes) singen und jeder Verein
hat eine semah-Gruppe, die bei solchen Gelegenheiten traditio-
nelle Tanze vorfuhrt. Sowohl die Lieder wie der semah-Reigen
waren frither Bestandteile der religid6ésen Zeremonien. Hier sind
sie aus dem urspriinglichen Zusammenhang herausgeldst, werden
sie 2zur Folklore gemacht, und machen dadurch die Identifika-
tion auch fir jene moéglich, die sich von der Religion abge-
wandt haben. Besonders grofe Bedeutung fir die subjektive
Gefihlswelt haben die urspringlich religidés inspirierten Hym-
nen, nefes, deren emotionaler Wirkung sich kaum ein Alevit
entziehen kann. Es gibt kaum eine private Zusammenkunft von
Aleviten, wo nicht zur Begleitung der Laute (saz) nefes gesun-
gen werden. Mehrmals war ich dabei Zeuge dgrofer emotionaler
Erschiitterung bei den Zuhoérern.

Markoff weist auf die wichtige identitatsstiftende und -
festigende Rolle dieser Musiktradition hin: " (they) strengthen
Alevi ‘'communitas' or social solidarity through the power of
music even though the former sources of their inspiration were
gradually passing away" (Markoff 1986:51). Ahnliche Funktion
haben die 1in Vereinszusammenhidngen oder bei den jahrlichen
Festivals durchgefiuhrten, im Vergleich zu friher stark modifi-
zierten, religidsen Zeremonien. TIhre "zeitgemaBe" Interpreta-
tion ermdéglicht auch fiur die sdkulare Schicht die Partizipa-
tion. Fur sie stehen diese Zeremonien fir den Ort, wo Egalita-
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rismus und Demokratie ihren héchsten Ausdruck finden. Die dort
beschworenen Kampfe Alis und seiner S6hne Hasan und Hiliseyin so
wie deren Martytertum werden zu Symbolen fiir die Parteinahme
fiir die Schwachen und Entrechteten und den Kampf gegen Unter-
driickung und Unmenschlichkeit. Diese Beobachtungen bestatigen
einmal mehr, daP "the efficacy of symbolism (...) indicates
that people can participate within the 'same' ritual and yet
find quite differenet meanings for it."” (Cohen 1985:55)

IV.. Alevitisches Selbstbild

1. Die ethisch-reliligb6se Sicht

Elsiziz belsiziz dilsiziz amm&
Gezeriz 4lemde erkekcesine

/Wir sind ohne Hande, Lende und Zunge
Aber wandeln mannhaft in der Welt/

Die religidse und soziale Identitat der Aleviten wird in ihrer
normativen Selbstbezeichnung, auf die sich obige Zeilen
beziehen, am Kklarsten zum Ausdruck gebracht: eline beline
diline sahip olanlar ("Jene, die ihre Hande, Lende und Zunge
beherrschen"). Die Einhaltung der hierin implizierten Gebote
verleiht den Aleviten in ihrem Selbstverstandnis eine mora-
lische 1Integritdt, die sie lUber den Rest der Gesellschaft
erhebt. "Die Beherrschung der Hadnde, der Zunge und der Lende
steht symbolhaft flir die Meidung aller von der Gemeinschaft als
verwerflich definierten Handlungen" (Kehl-Bodrogi 1989:507).
Die Beherrschung der Hidnde beinhaltet die Forderung, nicht 2zu
stehlen und zu tdéten. Die Forderung, seiner Zunge Herr zu sein,
bezog sich urspriinglich auf die Wahrung des religidésen Geheim-
nisses: ser vermek, sir vermemek, d.h. lieber sterben als das
Geheimnis an AuBenstehende zu verraten. Sie impliziert dariiber-
hinaus die Enthaltsamkeit von Liuge, Verleumdung und uibler
Nachrede. Die Beherrschung der Lende schlieflich bedeutet die
Befolgung des Gebotes, wonach sexuelle Beziehungen nur in der -
bei den Aleviten idealiter monogamen - Ehe statthaft sind. Sie
beinhaltet aber auch das Verbot, "vor einem Yezid den Gurt 2zu
16sen"”, d.h. mit Nicht-Aleviten sexuell zu verkehren.

Zuwiderhandlungen gegen diese Gebote wurden in der Vergangheit
bestraft, im Extremfall =zogen sie Toétung oder lebenslangen
Ausschluf aus der alevitischen Gemeinschaft nach sich.(t1!) Und
auch wenn sie in der Gegenwart ihre "strafrechtlichen" Konse-
quenzen eingeblift haben, so werden die Gebote weiterhin als
moralisch bindend erachtet. Die Beherrschung der Hande, Zunge
und Lende impliziert einen kollektiven Ehrbegriff. Immer wie-
der wurde ich im Laufe der Feldforschung in dem alevitischen
Dorf Akcaenis mit dem Selbstbild des "hande- zunge- und lenden-
losen”" Alevitums konfrontiert. Berichte uber Falle von Mord,
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Diebstahl, Ehebruch und Inzest in den umliegenden sunnitischen
Dorfern wurden immer mit dem Hinweis darauf beendet, dap all
dies unter Aleviten niemals vorkéme. Vorfdlle, die dieses
Selbstbild erschiittern konnten, werden als kollektive Scham
empfunden und deren Thematisierung ist in solchem MaBe tabui-
siert, daBP ich in der Tat keine Aleviten traf, die sich z.B.
an Mordfdlle oder schwerwiegende sexuelle Normverletzungen in
ihren DOorfern erinnern konnten. Hier wird das jahrhundertealte
Vorurteil der Sunniten, Aleviten seien unmoralisch, sie wiirden
in sexueller Hinsicht weder Mutter noch Schwester kennen (ana
baci tanimiyorlar), in sein Gegenteil verkehrt.

Ein weiteres wichtiges Merkmal der kollektiven Identitdtsdefi-
nition betrifft die Art und Weise, wie Religion gelebt wird.
Sunnitische Religiésitat wird als per se heuchlerisch und ober-
flachlich betrachtet, da sie nach alevitischem Empfinden ledig-
lich auf &duBerlichen Glaubensbekundungen beruhe. Sunniten tri-
gen ihren Glauben auf der Zunge, Aleviten dagegen in der
Seele, heift es. Die Verspottung der islamischen Gebetspraxis
ist auch in der alevitischen religidsen Dichtung ein haufig
wiederkehrendes Motiv. Oft wandte man sich mir mit einem
verschmitzen Lacheln zu, wenn im Dorf das Geschrei eines Esels
erténte: "Hast du gehdért? Es wird zum Gebet gerufen (ezan
okunur)!" Und wie empoért auch dariber berichtet wurde, daB die
Regierung neuerdings Moscheen in alevitischen Dorfern bauen
1aBt, so verstand man doch, der Sache etwas "Positives" ab-
zugewinnen: "Nun haben die unseren endlich richtige Stalle fir
ihre Esel!"™ hief es dann.

Fir die Aleviten stehen die Sunniten fir religi6ésen Fanatismus
und Intoleranz schlechthin, wahrend tolerant (hosgériilii) und
aufgeklart (aydin) als sine qua non des Alevitums gelten. Viele
Gesprache, die ich wahrend der Forschung fihrte, hatten den
Unterschied zwischen alevitischer und sunnitischer Gl&aubigkeit
zum Thema.

"Siehe", sagt =z.B. die Studentin Oznur 1in Antalya,
"die Sunniten gehen 1in die Moschee und beten. Die
einzige Voraussetzung, dies zu tun, 1ist, daB sie sich
vorher gewaschen haben. Ob sie jemanden vielleicht ge-
krdnkt, ja gar ermordet haben, gestohlen oder geflucht
haben, danach fragt niemand. Wir sind anders. Bel uns
kannst du nur an den religidésen Versammlungen teilneh-
men, wenn alle in der Gemeinschaft bezeugen, daB du
ohne Silinde bist. Wir treten vor Gott mit reinem Herzen,
sie mit gewaschenen Fliifen."

Serdar, ein junger Bauer in Akc¢aenis betont wédhrend
einer Unterhaltung im Dorf das VerstandesmdBige Iim
Alevitum. "Wir Aleviten hinterfragen Dogma und Ritual
und libernehmen nur das, was uns mit Logik und Verstand
nachvollziehbar erscheint. Z.B. sage IiIch zu meinem Va-
‘ter, es 1ist nicht richtig, wenn wir uns 1Im Muharrem
nicht waschen. Ich sage ihm: 'Vater, mit Dreck gibt es
keine Andacht (pislikle ibadet olmaz)'. Und schau, sie
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(die Sunniten) wissen nicht einmal, warum sie im Rama-
dan fasten. Sie sagen, es ist so befohlen worden. So
etwas wirden wir nicht akzeptieren. Unser Fasten im
Muharrem hat einen konkreten Grund: Die Trauer um die
Getreuen aus dem Hause Alis."” (Im Monat Muharrem
trauern alle Schiiten und ihnen nahestehende Gruppen
wie die Aleviten um die S6hne Alis, Hasan und Hiiseyin,
die Yezid grausam ermorden lieB. Bei den Aleviten wird
zwOlf Tage lang gefastet und als Zeichen der Trauer ist
es geboten, sich dem Geschlechtsverkehr zu enthalten,
sich nicht zu waschen, zu rasieren und keine frischen
Kleider anzulegen. Alle Spiegel im Haus werden in die-
ser Zeit umgedreht oder abgedeckt.)

Als unterscheidendes Merkmal werden aber auch Formen sozialen
Verhaltens hervorgehoben. 8So verurteilen Aleviten die bei
gldubigen Sunniten ilbliche strenge Geschlechtertrennung sowie
die islamische Sicht der Frau insgesamt. Im Alevitum existieren
in der Tat keine religidse Uberlieferungen, die - im Gegensatz
zum Islam aber auch zum Juden- und Christentum - der Frau eine
untergeordnete Rolle zuweisen wirden. Die alevitische Frau ist
voll kultfahig, ihre Teilnahme an den religidsen Zeremonien
wird auch nicht durch Perioden von ritueller Unreinheit
eingeschrdnkt. Die - zumindest theoretische - Gleichberechti-
gung von Mann und Frau wird von Aleviten heute gerne als Beleg
fir ihre "Fortschrittlichkeit" und "Modernit&t" zitiert, wobei
die auch bei ihnen vorherrschenden patriarchalen Strukturen in
der Alltagswelt gerne uUbersehen werden. Aufer Frage steht es
jedoch, daB verglichen mit der traditionellen Stellung der Frau
in der sunnitischen Mehrheitsgesellschaft alevitische Frauen
tatsachlich "freier" sind.

Insbesondere alevitische Intellektuelle interpretieren das Ale-
vitum auch als "Lebensform". Fur sie driickt "das Alevitum in
unseren Tagen eine kulturelle Identitat aus. Das heiBt, es
verfigt liber eine moderne, fortschrittliche, tolerante, huma-
nistische und demokratische kulturelle Struktur" (Sener
1989:167). Diese Einstellung dokumentiert sich in zahllosen
Gesprachen mit Aleviten, die ich wdhrend der Feldforschung
fihrte, wobei haufig hinzugefligt wurde, daB es natiirlich auch
unter Sunniten "Aufgekldrte" (aydin) gabe, die Uber solche
Eigenschaften verfiigten. Dabei handele es sich jedoch um
individuelle Charakterziige, bei den Aleviten jedoch um kollek-
tive Attribute. Im einzelnen manifestiere sich die alevitische
Lebensform in der Ablehnung jeglichen Fanatismus, in der
Toleranz Andersdenkender gegeniuber, in der Gleichbehandlung von
Mann und Frau sowie in einer insgesamt undogmatischen, positi-
ven Lebenseinstellung. 1In diesem Zusammenhang wird gerne auf
die wichtige Rolle von Musik, Dichtung und Tanz sowohl im
rituellen wie im profanen Leben hingewiesen wie auch auf die
ungezwungene Einstellung zum AlkoholgenuB. Wenn die Sunniten
dem Alkohol =zusprechen, heiffit es, so lassen sie Mohammed
draufen und davor. Die Aleviten jedoch rufen Mohammed, Ali und
die 2zw6lf Imame in Hymnen an, wahrend sie Wein oder Raki
einschenken. Dies beweise nicht nur ihre Gastfreundschaft,
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sondern zeige auch, daB sie eben in allen Lebenssituationen
dieser heiligen Personen gedenken.

2. Alternative zum "Fundamentalismus": Das Alevitum als
"echter" bzw. "turkischer" Islam

Die Mehrzahl der alevitenspezifischen Publikationen der letzten
Jahre zeichnet ein Bild des Alevitums, das die traditionelle
Sicht widerspiegelt, wonach die Aleviten den einzig wahren
Glauben vertreten. Mehr noch: ihre Religion sei der wahre
Islam schlechthin (vgl. Zelyut 1990, Sener 1990, 1991). Diese
Betrachtungsweise ist auch fir die Artikelserien in den Tages-
zeitungen Sabah und Cumhuriyet charakteristisch.) Es ist nicht
das entworfene Bild, das hier grundséatzlich neu ist, denn die
Aleviten waren sich seit je ihrer Uberlegenheit Uber die
Sunniten sicher: Es ist jedoch das erste Mal, daB sie ihr
jahrhundertelang selbstauferlegtes Schweigen ablegen und diese
Selbstsicht demonstrativ in der Offentlichkeit vertreten. Dies
wiederum erzwingt eine Beweisfliihrung, die bis jetzt in den
eigenen Reihen nicht erforderlich war. Denn reklamieren sie fir
sich den Status von Muslimen, missen sie sich vor allem mit dem
Problem der Einstellung zu den fiunf Hauptpflichten, deren
Befolgung Grundvoraussetzung fir die Zugehérigkeit zur isla-
mischen umma (Gemeinschaft) ist, auseinandersetzen. In diesem
Zusammenhang wird in letzter Zeit verstarkt vom Koran aus
argumentiert, um nachzuweisen, daPf vier der funf Pfeiler dort
nicht einmal erwahnt werden (vgl. Kog¢ 1986). Demnach waren die
Grunde, aufgrund derer den Aleviten seitens der Orthodoxie die
Anerkennung als Muslime verwehrt wird, hinfallig. All das, was
als Zeichen ihrer Ketzerei ausgelegt wird, weise die Aleviten
eben als jene aus, die den Islam in ihrer 4&ltesten, zu
Mohammeds Zeiten praktizierten Form in die Gegenwart hinuberge-
rettet haben. Denn wie kann als Bedingung der Zugehorigkeit zum
Islam der Besuch von Moscheen gefordert werden, wo es doch 2zu
Mohammeds Lebzeiten keine gegeben hat? Forderte etwa Mohammed
die Wallfahrt nach Mekka? In dem Bestreben, alevitische Prakti-
ken mit dem Koran in Verbindung zu bringen, wird daselbst sogar
die Begrindung fir die nachtlichen Zeremonien der Aleviten
gefunden: Mohammed hatte nachtliche Gebete, nicht filiinfmalige am
Tage gefordert (vgl. Sener 1989).

Konfrontiert mit dem Vorwurf, sich nominell zur Caferiya zu
bekennen aber auch deren Gesetzte und Theologie nicht 2zu
befolgen, wird des O6fteren damit argumentiert, daPf die Caferiya
sich im Laufe der Zeit von der "wahren" Schia entfernt hatte.
Von allen heute existierenden schiitischen Gruppen hatten die
Aleviten als einzige die Lehre Alis (auf den sich alle Schiiten
beziehen) ungebrochen bewahrt.

In den neueren O6ffentlichen bzw. verd6ffentlichten Darstellun-

gen, 1in denen Aleviten, oder genauer ihre Wortflihrer, eine
Charakterisierung ihrer Gemeinschaft vornehmen, ist die Beru-
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fung auf "tilirkische" Kulturtraditionen das am hdufigsten wie-
derkehrende Motiv. Dabei werden im Alevitum vorhandene, auf
mittelasiatisch-schamanistische Tradition zurickgehende Kult-
elemente (wie die Verehrung der Tirschwelle, das Vergraben der
Opferknochen, Alkoholgenuf und Tanz wahrend der religidsen Ze-
remonien wu.a.m.) als Belege herangezogen.(12) Aber auch die
rela-tiv freie Stellung der Frauen wird als Beweis dafir an-
gefihrt, daP im Gegensatz zu den Sunniten die Aleviten nicht
den islamisch-arabischen Kultureinflissen erlegen sind. Weiter
wird die "tilirkische These"™ durch die Tatsache gestiitzt, daB die

Kultsprache der Aleviten - Gebete, Segensspriiche, religidse
Hymnen u.a. - im Gegensatz zur Dominanz der arabischen Sprache
im Islam - immer schon das Tirkische war. Es heiBt, die

Aleviten hétten den Islam den Bedliirfnissen und Eigenarten der
Tirken angepaft und somit sei das Alevitum nichts anderes, als
die turkische, quasi nationale Form des Islam und als solche
freier, toleranter, undogmatischer und insgesamt humaner.

Diese Argumentation ist nicht nur fir jene gebildete Aleviten
charakteristisch, die sie in ihren Publikationen 6ffentlich-
keitswirksam zu vertreten wissen. Aleviten sind in allen Lan-
desteilen und ohne Unterschied ihrer sozialen Stellung erstaun-
lich gut informiert lber die gegenwadrtige Diskussion. Die
Blicher Uber das Alevitum erreichen nicht nur die Gebildeten;
sie werden ebenso von Arbeitern und Bauern delesen und die
zahlreichen Veranstaltungen mit Auftritten der neuen aleviti-
schen Wortfihrer auch in der Provinz tragen das ihre dazu
bei, dap das neu entworfene Bild der Gemeinschaft alle er-
reicht. Ob Menschen sich als religids, deistisch oder atheis-
tisch definieren, ob sie politisch mehr links oder in der
Mitte stehen, in der allgemeinen Beurteilung ihrer Gemein-
schaft sind sich alle einig. Die h&ufigsten Attribute, die dem
Alevitum beigelegt werden, sind demnach: national (ulusg¢u),
demokratisch (demokrat), tolerant (hosgdriiliil), modern (c¢adgdas),
laizistisch (laik) und fortschrittlich (ilerici).

Es ist sicher nicht zufallig, daf das "tirkische Argument" in
der gegenwidrtigen Phase, in der Aleviten fir ihre offizielle
Anerkennung eintreten, so stark instrumentalisiert wird. Hier
scheint, wenn vielleicht auch unbewuft, die Uberlegung eine
Rolle zu spielen, daP die Berufung auf das Tiurkentum in einem
Land, zu dessen verfassungsmifig erklarten Grundsatzen der
Nationalismus gehdért, ihre Wirkung nicht verfehlen wird. Keine
alevitische Kultur- und Folkloreveranstaltung, Kkeine Podiums-
diskussion zur Frage des Alevitums, an der nicht immer wieder
die Eigenschaft des Alevitums als "tirkisch" unterstrichen
wirde. In diesem Zusammenhang werden friihe alevitische Heilige
wie Haci Bektas (13. Jahrhundert) als tiirkische Nationalisten
prasentiert, deren Bestreben es gewesen sei, nationale Kultur
und Sprache vor der Dominanz des Arabischen zu retten.(!3) Hier
wird eine historische Tradition konstruiert, die als Ressource
der neuen Gemeinschaftsbildung und der Affirmation ihrer kol-
lektiven Identitéat dient.(14)
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3. Modernisierendes Etikett: Das Alevitum als "Garant der Re-

publik und der Demokratie"

Bedingt durch ihre Unterstitzung der kemalistischen Bewegung
und ihre mystifizierte Verbindung zu Atatiirk betrachten sich
die Aleviten als sine qua non der Republik und aller ihr
zugeschriebenen Werte wie Demokratie, S&kularismus, Menschlich-
keit. So wie Atatirk ohne die Unterstiitzung der Aleviten
niemals den Unabhdngigkeitskrieg hatte gewinnen und die Repub-
lik etablieren kénnen, so ware die Tirkische Republik auch
gegenwartig ohne die Millionen Aleviten in Gefahr. Sie seien
das Bollwerk gegen religi6ésen Fanatismus, nationalen Chauvinis-
mus und Faschismus. Als solches wiesen sie ihre Religion, Ethik
und ihre traditionellen sozialen Institutionen aus. Sollte es
méglich sein, das Alevitum tber seine Grenzen hinaus 2u
verbreiten, koénnte es die LoOosung vieler Probleme im Land
bedeuten. "Wenn das Alevitum in der Turkei, ja in der Welt nur
besser bekannt wird, werden 90% der Tiirken und Millionen in der
Welt sich zum Alevitum bekennen", sagte Izzettin Dodan in einem
Interview in Cumhuriyet (8. Mai 1990). Ebenso sei die Verbrei-
tung des Alevitums aus strategischen Griinden schon auBerordent-
lich wichtig. Denn “wenn die Turkei die EG-Mitgliedschaft
anstrebt, so hat sie keinen besseren Helfer als die alevitische
Ideologie. Denn der Westen straubt sich gegen ein Land, das den
sunnitischen Islam vertritt. Aber wenn die Regierung in Struk-
turen der alevitischen Ideologie handelt, so ist das dem Westen
vertraut" (Nokta, 13. Mai 1990). Hier deutet sich eine még-
liche, grundlegende Verdanderung an, namlich die Aufgabe des
Prinzips der erblichen Zugehorigkeit zur Gruppe.
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V. Politische Offensive der Aleviten

1. Die Allianz zwischen Aleviten und Sakularisten

Ihr Eintreten fir den S&kularismus, in dem Aleviten nach wie
vor den einzigen Garanten fiir ihre - zumindest rechtliche -
Gleichberechtigung sehen, macht sie zu den starksten Verbiinde-
ten der (sunnitischen) S&kularisten. "Wir sehen im Alevitum die
Chance, dem religidsen Fanatismus Einhalt gebieten zu k&énnen",
sagte ein sunnitischer Mitarbeiter der Tageszeitung Milliyet
bei einem Gesprach im Oktober 1990. Diese Haltung ist charakte-
ristisch fir einen Teil der kemalistischen Intelligenzia in der
Tlrkei. Sie zeigt sich in der 6ffentlichen Unterstiitzung alevi-
tischer Forderungen, in Presseberichten (wie die "Aleviten-

Kampagne" Anfang 1990 in den Medien) und sie manifestiert sich
weiter bei Podiumsdiskussionen und Konferenzen zur Frage des
Verhaltnisses 2zwischen Staat und Religion, in der Teilnahme
sunnitischer Intellektueller (Schriftsteller, Sozial- und
Geisteswissenschaftler, Journalisten) an alevitischen Veran-
staltungen u.a.m. Das gemeinsame Interesse - die Verteidigung
des Sakularismus - bringt s&kulare Sunniten mit sakularen und
religidésen Vertretern des Alevitums zusammen. DaB es zwischen
einer lUberwiegend antireligi6és eingestellten Schicht und einer
Religionsgemeinschaft zur Interessenskoalition kommen konnte,

liegt - neben der gemeinsamen Interessenlage - in der Inter-
pretation des Alevitums begriindet, namlich als "Garant der De-
mokratie und des Laizismus", wofilir ihn seine besonderen Glau-

bensinhalte und sozial-religidsen Institutionen geradezu pra-
destinierten. Dabei wuften die meisten von denen, die heute
im Alevitum eine Alternative zum und einen Schutzwall gegen den
Islamismus sehen, noch vor einigen Jahren kaum mehr iiber ihn
als seine Existenz. Die "Entdeckung" des Alevitums ist somit
gleichzeitig Ausdruck wund Folge des oben beschriebenen Pro-
zesses, 1in dem die alevitische Elite den Vorstof unternahm,
die Prinzipien dieser ehemaligen Geheimreligion 2zu liften und
der Offentlichkeit preiszugeben.

Die Ansicht, wonach es sich beim Alevitum um eine der tilirki-
schen Kulturtradition angemessenere Religionsform als die
sunitische Richtung handele, weist beim ndherer Betrachtung
Parallelen zum Bestreben der Protagonisten der "Tirkisch-
Islamischen-Synthese”" auf, namlich Islam und Tirkentum mitei-
nander 1in Einklang zu bringen. Wahrend letztere jedoch das
Alevitum seiner politisch-oppositionellen Traditionen entklei-
den und es religidés der Sunna naherbringen wollen, bestehen
Aleviten auf der Einzigartigkeit ihrer religidsen und sozialen
Traditionen und stellen sich jeglichen Synthesebestrebungen
entgegen. Viele sunnitische Sdkularisten wiederum s&hen am
liebsten die gesamte BevOlkerung alevitisiert, in der Uberzeu-
gung, daBf in diesem Fall religidésem Fanatismus am wirkungs-
vollsten der Boden entzogen ware. Diese Sicht des Alevitums ist
charakteristisch fur die siebenteilige Serie "Die Aleviten" in
Cumhuriyet vom Marz 1990.
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Die Allianz alevitischer und sunnitischer Intellektueller fand
ihren bis heute bedeutendsten Niederschlag in dem sog. Alevi-
tischen Manifest (Alevi Bildirgesi), das am 15. Mai 1990 in der
Tageszeitung Cumhuriyet abgedruckt wurde, nachdem es schon
Monate zuvor als Flugblatt zirkulierte. Fir die Unterstiitzung
des von prominenten Aleviten wie der Journalist Riza Zelyut und
der Autor Necat Birdogan verfaften Aufrufs konnten namhafte
sunnitische sakularistische Intellektuelle (u.a. der Schrift-
steller Aziz Nesin und der Sanger Zulfii Livaneli) gewonnen
werden, von denen einige sogar aktiv an der Formulierung des
Textes mitgearabeitet hatten. Diese Zusammenarbeit stellte, wie
Cetin Yetkin von Milliyet angab, den Anfang einer Reihe
gemeinsamer Aktivitdten dar, wie die Veranstaltung von Sympo-
sien u.a.

Mit der Verd6ffentlichung des "Alevitischen Manifests" traten
die neuen Wortfiihter des Alevitums die politische Offensive an.
In ihm geht es nicht mehr um bloBe Verteidigung und Rechtferti-
gung angesichts andauernder Diffamierung und Diskriminierung;
vielmehr werden hier Rechte formuliert und mit Berufung auf die
Verfassung eingefordert. Die Tatsache, daB der Aufruf in der
renommiertesten Uberregionalen Tageszeitung Cumhuriyet abge-
druckt wurde, verlieh ihm zus&atzliches Gewicht. Da das Manifest
ein Meilenstein in der gegenwadrtigen Entwicklung innerhalb des
Alevitums darstellt, soll es hier in Ausziigen wiedergegeben
werden:

Alevitisches Manifest

Da die Aleviten andere Glaubensrichtungen als 'richtig, schén
und heiliqg' erachten, erwarten sie, daB ihnen die gleichen
positiven Gefiihle entgegengebracht werden. Die Begegnung mit
der alevitischen Lehre wird fir die Tiirkei eine Quelle des
Friedens und Reichtums sein.

Die Tatsachen

Es leben in der Tiirkei 20 Millionen Aleviten. (...)

Auch das Alevitum ist, wie die Sunna, ein Zweiqg des Islam. Es
ist so alt wie sie. Mit seinen religidésen, politischen,
kulturellen und sozialen Aspekten ist das Alevitum in der
Tirkei die Lebensform eines Teiles des Volkes. (...)

Wenn die Urquelle auch der Islam ist, so gibt es zwischen dem
alevitischen und dem sunnitischen Islam sowohl in der Lehre,
wie auch im praktischen Leben Unterschiede.

Unser sunnitisches Volk weifB nichts ilber das Alevitum. (...)
Seine Ansichten iliber das Alevitum werden durch véllig halt-
lose Vorurteile, aus dem Hérensagen geborene Anschuldigungen
bestimmt. Das Ministerium fir Religiése Angelegenheiten ver-
tritt nur den sunnitischen Zweigqg.

In den staatlichen Schulen durch den Religionsunterricht, 1in
den Moscheen durch die Vermittlung der Imame lebt nur der
sunnitische Islam, er wird am Leben erhalten.

Die Existenz der Aleviten wird geleugnet.

Der schlagendste Beweis hierfiir sind durch Staatsmidnner abgege-
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bene Erklarungen, wonach die Tiirkei sunnitisch sei. "Wir sind
Sunniten”, heift es.

Wihrend heute 1in der Tiirkei Christen, Juden und Siiryani
(assyrische Christen, d.V.) iliber eigene Gotteshduser verfiigen,
haben die Aleviten nichts von alledem. Glaubens- und Redefrei-
heit aber sind Menschenrechte! (...) Hat die offizielle Unter-
driickung der Aleviten mit der Griindung der Republik auch
aufgehort, lebt doch der althergebrachte soziale, psycholo-
gische und politische Druck weiter. Aus diesem Grund kénnen
Aleviten die 1in der Verfassung garantierte Gewissens- und
Religionsfreiheit nicht in Anspruch nehmen. Aleviten miissen
heute noch ihre Identitdt verheimlichen. (...)

Die Aleviten haben die Umwdlzungen Atatilirks geschlossen unter-
stitzt.

Trotz dieser Haltung fanden ihre Sorgen auch in der Republik
kein FEnde. Die alevitischen Massen stehen fir eine moderne,
demokratische und freie Tiirkei ein. (...)

Forderungen

Die Unterdriickung der Aleviten muB erkannt werden. (...)
Aleviten missen ohne Scheu 'Ich bin Alevit' sagen kénnen. (...)
Sunnitische Familien miissen 1ihre Ansichten 2zum Alevitum
dndern. (...) Die Intellektuellen miissen das Alevitum in Zusam-
menhang mit den Menschenrechten verteidigen. (...)

In der Presse muf der alevitischen Kultur ein Platz eingerdumt
werden. (...) :

Das Fernsehen muB die Existenz des Alevitums wahrnehmen.
Aleviten miissen im Ministerium fir religiése Angelegenheiten
vertreten sein. (...)

Moscheebauten in alevitischen Dérfern missen aufhéren. (...)

Im Religionsunterricht muB auch die alevitische Lehre vermit-
telt werden. (...)

Aleviten sind die Garanten des Laizismus. (...)

Das Alevitum hat nichts zu tun mit der Schia in Iran. (...)

(Zwolf Unterschriften von namhaften - alevitischen wie sunni-
tischen - Schriftstellern, Kinstlern, Journalisten u.a. Weiter
wird vermerkt, daP der Aufruf von 120 weiteren Intellektuellen
und Kiunstlern unterzeichnet wurde.)

Auffallend ist, dap trotz wiederholter Berufung auf den Laizis-
mus hier nicht die Rickkehr zu einer Kkonsequenten sakularen
Politik gefordert wird. Das wichtigste Anliegen, das in dem
Manifest zur Sprache gebracht wird, ist die Anerkennung des
Alevitums und damit seine Vertretung in all den Bereichen, die
bis jetzt nur den Sunniten offenstehen. Eines der haufigsten
Argumente, das sowohl 1in privaten Gesprachen wie auch 1in
6ffentlichen Stellungnahmen hierzu vorgebracht wird, ist, daf
die sunnitischen religidsen Einrichtungen wie auch das Budget
des Ministeriums fir religidése Angelegenheiten aus Steuergel-
dern und somit zu einem Teil auch aus Geldern der Aleviten
finanziert werden. Wenn der Staat schon Steuergelder fir reli-
gidse Belange ausgibt, heift es, dirfe ein Teil der Steuerzah-
ler nicht unbericksichtigt bleiben.
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Zahlreiche Aleviten sehen in der Einstellung mancher Regie-
rungsmitglieder, dem Alevitum zwar islamischen Charakter zuzu-
erkennen, es aber gleichzeitig zu seinen vorgeblich sunniti-
schen Wurzeln zurlickbringen zu wollen, eine noch gréfere Gefahr
der Assimilierung als in der mehr direkten Art, z.B. in alevi-
tischen DOorfern Moscheen zu bauen. Wahrend letzteres eher Wi-
derstand hervorrufe und die Gemeinschaft indirekt stéarke, koénn-
te die "Anerkennung" der "ungebildeten Masse" schmeicheln und
sie dadurch fir die Assimilierungspolitik gefugiger machen.

DapB letztere Annahme nur teilweise begriindet ist, konnte
wahrend der seit zwei Jahren vom Kultusministerium organisier-
ten Feierlichkeiten in Hacibektas im Sommer 1990 wund 1991
beobachtet werden. Die 1990 vom Kultusminister Kemal Zeybek
héchstpersénlich gehaltene Rede wurde von einem Teil der
mehreren Tausend Festivalteilnehmer emphatisch begriuft. Zeybek
vermied jegliche Kritik am Alevitum und lobte i{berschwenglich
dessen nationalen Charakter, seine humanistische Einstellung
und Fortschrittlichkeit. Dabei benutzte er alevitische Symbole,
bediente sich alevitischer Anreden und Gestik. Fiur viele der
iberwiegend aus unteren sozialen Schichten stammenden ZuhoOrer
kam diese Rede, wie auch die anderer Politiker einer Aufwertung
ihrer stigmatisierten Identitat gleich. Andererseits jedoch
konnte beobachtet werden, daB dieselben Menschen sehr wohl
abwehrend auf Versuche reagierten, ihnen ihre Sonderidentitat
Zzu nehmen. So kam es im Sommer 1991 wahrend des Vortrages des
Generalinspektors des Ministeriums fir religi6ése Angelegenhei-
ten, Abdulkadir Sezgin, 2zu einem Eklat, wobei tatliche Aus-
einandersetzungen nur mihsam verhindert werden konnten. Herr
Sezgin begann seine Rede mit der Behauptung, daB es zwischen
Aleviten und Sunniten an sich keinen Unterschied 4im Glauben
gabe. Erstere seien ebenso Hanefiten, hatten sich allerdings
einige Unsitten angewdhnt, wie die Vernachlassigung der Gebete
u.a. Nach ca. zehn Minuten explodierte der Unmut der im Saal
Versammelten, der Generalinspektor wurde schlieflich am Weiter-
reden dgehindert. Ein weiterer Vorfall erregte die Gemiter
ebenfalls so stark, daB es nur der Schlichtung einiger aner-
kannter Persdhnlichkeiten zu verdanken war, daPB es nicht zu
einem Aufstand kam. Wahrend die Organisatoren namlich beliebte
alevitische Si&nger, die traditionell jedes Jahr in Hacibektas
auftreten, nicht eingeladen hatten, 1lieBen sie eine Gruppe
Musiker aus Ankara kommen, die religitse (sunnitische) Geséange
darboten. Als die mehreren Tausend Zuh6érer im {Uberfiillten
Sportstadium, die diesen Auftritt als Provokation empfanden,
drohten, die Biithne zu stirmen, konnte der Birgermeister und ein
Journalist aus Istanbul die Vertreter des Ministeriums dazu
bewegen, die Darbietung zu beenden.

Die staatliche Einmischung férdert aber auch die Uneinigkeit
unter den Aleviten selbst. Vorwirfe, die Stadtverwaltung
(Hacibektas ist zu ca. 95% alevitisch) hatte sich fir das
Versprechen von Asphaltstrafen u.a. an den Staat verkauft,
waren wahrend den Feierlichkeiten oOfters O6ffentlich erhoben
worden. Wahrend den Feierlichkeiten 1990 und 1991 fanden
jeweils Alternativveranstaltungen statt, wo populdre alevi-
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tische Sanger auftraten und wo auch ein Gegen-Symposium statt-
fand. Dies und die oben geschilderten Vorfdlle wurden von
Vertretern mehrerer Vereine und einigen Lokalpolitikern zum
AnlaBf genommen, einen offenen Brief an die Regierung =zu
verfassen, 1in dem die Forderung erhoben wurde, die Regierung
mége "ihre Hadnde lassen” vom Alevitum im allgemeinen und vom
Festival in Hacibektags im besonderen. Insgesamt verliefen die
Veranstaltungen in den letzten zwei Jahren in einer eher
angespannten Atmosphdre. Die Anwesenheit vieler sunnitischer
Parteifunktiondre, die die Gelegenheit fur Wahlpropaganda nutz-
ten, empfanden alle meine Gesprachspartner als stoérend.

In der Tat glich Hacibektas 1990 und 1991 am jeweils ersten Tag
der Festival-Veranstaltungen mehr einer grofangelegten Wahlkam-
pagne als der feierlichen Wirdigung eines grofen Heiligen. Die
grofen Parteien (ANAP, SHP und DYP ) kamen mit mehreren Bussen
angereist, an denen Lautsprecher installiert waren, aus denen
unaufhoérlich Musik und Wahlpropaganda in voller Lautstdrke toén-
te. Zahlreiche Journalisten und sogar das Fernsehen waren dabei
die sich allerdings weit mehr fiur die prominenten Politiker,
als fiur die Veranstaltungen bzw. die dort 2zur Sprache ge-
brachten Probleme der Aleviten interessierten. Die Bewohner
von Hacibektas und die angereisten Aleviten, mit denen ich
gesprochen habe, sehnten sich nach friheren Zeiten zurick, als
sie bei diesem gréBten jahrlichen Treffen der Aleviten aus
allen Landesteilen noch unter sich gewesen waren. "Flir die
sind wir nur Stimmvieh. Hier versprechen sie uns das Blaue vom
Himmel, aber wenn sie die Macht haben, tun sie nichts fiir uns.
Die CHP war auch nicht anders. Wir missen schon unsere Sache
selbst in die Hand nehmen", sagte ein dlterer Mann im Kaffee-
haus, wo die Anwesenheit der Politiker diskutiert wurde.

2. Reaktionen auf die alevitische Offensive

Die zahlreichen Leserbriefe, die die Pressever6ffentlichungen
vor allem in Sabah und Cumhuriyet uUber das Alevitum begleite-
ten, aber auch meine persénlichen Beobachtungen zeigen, dap die
Medienkampagne von den Aleviten mit auBerordentlich grofem
Interesse verfolgt wurde. Quer durch alle sozialen Schichten
waren die Artikelserien wochenlang Gesprachsthema. Ich bin
Monate spater noch, sogar in den entlegensten D6rfern auf sie
angesprochen worden. DaP ilberregionale Massenblatter das erste
Mal das bis dahin tabuisierte Thema "Alevitum" aufgriffen und
fir den Abbau von Vorurteilen warben, wurde insgesamt gesehen
positiv beurteilt. Das insbesondere von Cumhuriyet gezeich-
nete Bild des Alevitums als das "bessere Viertel", das moder-
ner, aufgeklarter, demokratischer und toleranter als der Rest
der Gesellschaft sei, trug wesentlich zur Starkung des kollek-
tiven SelbstbewupPtseins bei. Gleichzeitig mischten sich
jedoch alte Angste in die Euphorie ilber die plétzlich erwachte
Aufmerksamkeit. Haufig wurde in Gesprachen die Skepsis ge-
dupfert, eine 2zu positive Darstellung und ein zu offensives
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Auftreten von Aleviten kénnte auch Agressionen hervorrufen und
sich schlieflich gegen die Gemeinschaft wenden. Diese eher
skeptische Einschatzung der Lage war mehr in der alevitischen
Unter- und Mittelschicht (Bauern, kleine Angestellte, H&ndler)
anzutreffen. Bezeichnenderweise wird die gegenwartige Entwick-
lung von der alevitischen Intelligenzia, die ja maBgeblich an
der Aktualisierung des Themas beteiligt ist, iberwiegend
begrift. Neben der grundsatzlichen Bejahung der Bekanntmachung
religidser und sozialer Aspekte des Alevitums in der Offent-
lichkei t wie die Artikulation dessen Kkollektiver Interessen
gibt es allerdings auch unter prominenten Aleviten Stimmen, die
davor warnen, Spielball verschiedener Interessengruppen 2zu
werden. Wahrend einer Podiumsdiskussion im November 1990 in
Istanbul forderte 2z.B. der Historiker Mehmed Bayrak, das
ploétzlich erwachte Interesse am Alevitum vorsichtiger zu
beurteilen. Ihn, wie andere Kritiker stimmt es skeptisch, dap
gegen alle Gewohnheit, wunliebsame Publikationen einzuziehen,
die Zensur im Falle der Serie von Pressevert6ffentlichungen wie
Blicherpublikationen 2zum Alevitum kaum té&atig wird. Es wird
vermutet, daBf hinter diesem "Wohlwollen" die Absicht der
Regierung steht, die Gemeinschaft durch gewisse Zugestandnisse
"einzufangen" und schlieflich zu entpolitisieren und zu sunni-
tisieren. Ahnliche Uberlegungen brachte auch die linke Wochen-
zeitschrift 2000e dodru in ihrer Titelgeschichte "Das Spiel des
Staates mit dem Alevitum" zur Sprache (3. Juni 1990). Die
Ansicht uberwiegt jedoch, die gegenwartig gegebene Moéglichkeit
zur Selbstartikulation ohne zuviel Rilicksicht auf eventuelle
Fremdinteressen 2zu nutzen. Ein Teil der tilirkischen Linken
bringt der "alevitischen Offensive" massive Ablehnung entgegen.
Den ehemaligen marxistischen Protagonisten des alevitischen
revivals wird der Vorwurf der Spaltung der Arbeiterklasse
entlang der Konfessionsgrenze gemacht.

Die scharfste Kritik am "Alevitischen Manifest" &uBerte Hasan
Yalcin in 2000e dogru (3. Juni 1990). Er ging so weit, die
Verfasser 2zu beschuldigen, mit dem Staat gemeinsame Sache zu
machen. Indem das Manifest das Alevitum als einen 2Zweig des
Islam darstelle und immer wieder seinen islamischen Charakter
betone, biedere es sich den Regierenden geradezu an: "An
einem solcherart dargestellten Alevitum wird weder der Staat
noch das Ministerium fur religidése Angelegenheiten etwas auszu-
setzen haben." Eine solche Haltung verrate die Tradition des
Alevitums, eine soziale Opposition zu sein. Weiter bringt der
Autor sein Befremden dariber zum Ausdruck, daBf das Manifest
zwar das Einstehen des Alevitums fir den Laizismus betone,
gleichzeitig aber fordere, es misse im Ministerium fir reli-
gidse Angelegenheiten, im obligatorischen Religionsunterricht
und 1in den religidésen Sendungen im Funk und Fernsehen vertre-
ten sein. "Eine Verteidigung des Laizismus auf konfessioneller
Grundlage ziemt sich filir die Kenan Evrens, nicht aber fir die

Aleviten."

Wie es scheint, sehen nur wenige die Gefahr einer Eskalation

von Konflikten, die eine offensive alevitische Politik in sich
birgt. Der prominenteste Kritiker in diesem Sinne ist der Ge-
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schichtsprofessor A. Yagsar Ocak, der seine Befurchtungen anlapg-
lich der Serie "Die Aleviten" in Cumhuriyet in einem Leserbrief
gedufert hat: "Indem Sie das Alevitum als modern, fortschritt-
lich, kemalistisch, dem Laizismus und der Gedankenfreiheit
verpflichtet darstellen und indem Sie betonen, daf nur das Ale-
vitum der wahre Islam sei, sind Sie einseitig und provozierend
(aufhetzend). Indem Sie vorgeben, fir das Alevitum Partei 2zu
ergreifen, stempeln Sie die groBe Mehrheit in diesem Lande
als Feinde Atatirks, als Gegner des Laizismus, als ewig
gestrige ab. (...) Man kann nicht umhin, 2zu fragen, nach
welcher Logik, nach welchen objektiven Kriterien die Autoren
dieser Serie, von denen m. W. Keiner Alevit ist, zu diesen
Schlupffolgerungen kamen. Noch trauriger ist, daB hierbei die
Menschen zweier Gruppen, die bei allem Unterschied im Glauben
Kinder der selben Nation sind, als erbitterte Feinde aufeinan-
dergehetzt werden. Die Autoren haben vermutlich nicht bedacht,
dap ihr Vorgehen einer sehr risikoreichen Entwicklung den Weg
ebnet, die die Turkei in ein neues Irland verwandeln kann."
(Cumhuriyet, 21. Mai 1990).

Es ist zu hoffen, daB Herr Ocaks blutige Prognose sich nicht
erfillen wird. DaPB die gegenwartige Entwicklung auch Gefahren
in sich birgt, ist jedoch nicht von der Hand 2zu weisen. Es
scheint lediglich eine Frage der Zeit zu sein, bis angesichts
der rezenten Proklamierung des Alevitums als des "wahren Islam"
die Islamisten ihrerseits eine Gegenoffensive ergreifen. Dies
wiederum koénnte, bei entsprechender polititscher Instrumentali-
sierung und Emotionalisierung auf beiden Seiten und angesichts
der landesweit wachsenden Einflusses des Islamismus zu groferen
Konflikten zwischen Aleviten und Sunniten fihren. Es wird in
Zukunft vieles von der Religionspolitik der neuen Regierung ab-
hidngen und ob es den Aleviten bzw. ihren Wortfihrern gelingen
wird, das Alevitum als eine gesellschaftlich verhandlungsfahige
und 6ffentlich anerkannte Gruppe zu etablieren.
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Anmerkungen

(1) Es existieren keine statistische Daten liber die tatséch-
liche Zahl der Aleviten in der Tirkei. Alevitische Schitzungen
bewegen sich zwischen 20 bis 30%.

(2) Mit Islamismus ist hier der Islam als politische Ideologie
gemeint, die nach Tibi den Anspruch vertritt, "der Islam sei
nicht nur eine Religion, sondern (...) eine mit staatlicher
Ordnung verquickte Religion", woraus die Forderung nach der
"Entsprechung des Sakralen und des Politischen" resultiert
(Tibi 1991:158).

(3)) Der celebi-Zweig des Bektasi-Ordens, dessen Vertreter ihre
Abstammung auf den legenddren Ordensgriinder Haci Bektas zurick-
fiihren, 1ist organisatorisch mit dem Alevitum verbunden. Der
jeweils amtierende ¢elebi wird von den Aleviten als hoéchste
religidse Autoritdt anerkannt. Von ihnen wurden in der Vergan-
genheit die Mitglieder der "heiligen Familien", die dedes,
denen die soziale und religidse Leitung der einzelnen alevi-
tischen Gemeinden unterliegt, in ihren Amtern bestatigt. Der
sog. babayan-Zweig dagegen verwarf das genealogische Prizip und
stand jedem, unabhdngig von seiner Abstammung, offen. Zu der
Teilung des Ordens vgl. Birge 1964; Kehl-Bodrogi 1988; Birdogan
1990.

(4) Die Erhebung der kurdischen Aleviten von Dersim (heute
Tunceli) richtete sich gegen die Zentralisierungsmafnahmen der
Republikaner. Sie hatte keinen religidsen Hintergrund. Vgl. van
Bruinessen 1989; Timuroglu 1991.

(5) Unter Stigma wird hier nach Goffmann "die Situation des
Individuums, das von vollstandiger sozialer Akzeptierung aus-
geschlossen ist" verstanden (Goffmann 1967:7).

(6) Hieraus erklart sich der iliberdurchschnittlich hohe Anteil
der Aleviten unter den Arbeitsmigranten aus der Tiurkei in
Deutschland. Nach Schatzung Ismail Kaplans vom Alevitischen
Kulturverein in Hamburg betrdgt ihr Anteil ca. 40% (mundliche
Information).

(7) Berger unterscheidet zwischen "struktureller S&kularisie-
rung, dem Auszug der Religion aus den gesellschaftlichen
Institutionen”" und "subjektiver Sdkularisierung, dem Auszug der
religidésen Sicht aus dem BewuBtsein des Menschen" (zitiert nach
Robinson 1987:258).

(8) Den Ausschlag zu den Ausschreitungen in Maras z.B. gab das
gezielt: gesteuerte Gerlicht, Aleviten hatten in einem Kino eine
Bombe gelegt. Von der o6rtlichen MHP aufgewiegelte Sunniten
drangen daraufhin in die von Aleviten bewohnte Stadtviertel ein
und toteten ohne Unterschied auf Alter und Geschlecht, alle,
derer sie habhaft werden konnten.
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(9) Bei der folgenden Ausfiihrung konnte die Wahlniederlage der
ANAP im Oktober 1991 und die darauf folgende Regierungsneubil-
dung nicht mehr berilicksichtigt werden.

(10) Als takiya, d.h. Vorsicht, wird das schiitische Gebot
bezeichnet, in einer feindlichen Umgebung die wahre religidse
Gesinnung zu verbergen und sich &uBerlich anzupassen, um nicht
Gefahr der Verfolgung fir die eigene Gruppe heruafzubeschwdren
(vgl. Goldziher 1963:203).

(11) Im Sommer 1990 konnte ich in einem alevitischen Dorf bei
Antalya Berichte iliber die Tétung von Frauen, die sexuelle Be-
ziehungen zu Sunniten wunterhielten, aufzeichnen. Noch in den
40er Jahren wurden dort Frauen, die einer solchen Tat
beschuldigt wurden, von einem Felsen in ein nahegelegenes See
geworfen, nachdem man an ihrem Hals einen schweren Stein be-
festigt hatte.

(12) Fir die schamanistischen Elemente im Alevitum vgl.
Melikoff 1978: Birdodan 1990.

(13) Die Redner des zweitdgigen Symposiums in Hacibektas im
Sommer 1991 haben Haci Bektas allesamt als frithen Nationalisten
(ulusgu) gefeiert.

(14) Fir das Phdnomen der invention of tradition bei Ethnizi-

tatsbewegungen vgl. u.a. Hobsbawn and Ranger 1983 und Elwert
1991. Fir die Oromo in Sudan und Athiopien Zitelmann 1991.
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