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Gibt es einen islamischen Säkularismus?
Zur alevitischen Kemalismus-Interpretation
in der Türkei

Markus Dreßler

Was motiviert muslimische Bewegungen, sich politisch zu engagieren? Abdullahi
An-Nairn sieht die Ursache für das Erstarken des islamischen Fundamental ism us im
Scheitern der jeweiligen säk ular-natio nalen Projekte, die ein ideologisches Vakuum
hinterlassen hätten, welc hes vor allem die islami stische Propaganda zu nutzen wüß
te. ' Dabei versteht er den politischen Islam als "the mobilization of Islamic identity
in pursu it of part icu lar objectives of public policy'".

Diese Perspektive impliziert ein Gegenüber von Säkularität und ,,islamischer Identi
tät". Sie wird von dem medialen Erscheinungsbild muslimisch geprägter Länder be
stärkt, das mit politischem Engagement islamisc her Bewegungen fast zwangsläufig das
Phänomen des ,,Islamismus" assoziiert, der als anti-säkulare Bewegung wahrgenom
men wird . Dieses Urteil, das islamisch motiv ierte Akteure, die säkuIaristisch auftreten,
systematisch ausschließt, ist jedoc h vorschne ll. Es basiert auf der sowohl von vielen
Muslimen als auch immer noch von einem Teil der "Orientalisten" geteilten Überzeu
gung, daß "der Islam" keine Trennung von religiöser und politischer Sphäre kenne.'
"Islamisch" motivierte Politik muß, dieser Argumentation folgend, in der Rekons truk
tion eines idealisierten "Goldenen Zeitalters " den ,,islamischen Gottesstaat" als Endziel
ihres Engagements bestimmen, um die vermeintlich verlorengegangene ,,Einheit von
Staat und Religion" (din wa dnwla) wiederherzustellen und um so die islamis tische
Deutung der .Einheit" (taw~zld) praktisch umzusetzen.

Zunächst möchte ich dieser Auffassung überblicksartig säkulare Traditionen im
Islam entgegenstelle n. Die geschichtliche Wirklichkeit stell t das Vorurteil eines per
se antisäk ularen Islam in Frage. Sie öffnet den Blick auch auf solc he islamisch mo
tivierten Bewegun gen , die nicht islamis tisc h, sondern dezidiert säk ular auftreten.
Als ,,islamistisch" verstehe ich hierbei muslimische Strömungen, die sich unter Be
rufung auf den Qur 'än und die Prophetentradition (sunna) für eine umfassende Gül
tigkeit muslimischer Gesetze und Normen in der Öffentlichkeit aussprechen und
sich bemühen, diesem Ideal mit gesellschaftlichem und politischem Handeln näher
zukommen. Als "säkular" sehe ich dem gegenüber Handlungen und Ideen an, die
impliz it oder explizit zwischen religiöser und politischer Sphäre tren nen. Die Unter
scheidung von religiöser und pol itischer Sphäre sowohl auf der institutionellen
Ebene als auch auf der Ebene der Reflexi on und Begründung soll im Zentrum der
Aufmerksamkeit stehen. "Säkularis ierung" wird hier som it nicht im Sinne eines für
die evolutionistische Modernisierungsthese charakteristischen his tori schen Prozes
ses der Ausdifferenzierung von religiöser und staatlicher Macht verstanden."
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Gleichwohl würde ich die These, daß auch muslimische Gesellschaften Säkularisie
rungsprozesse durchlaufen haben und noch durchlaufen, nachdriicklich unterstützen.
Man könnte dabei die Frage des "säkularen Islam" prinzipiell ähnlich angehen, wie dies
Reinhard Schulze mit der ,,islamischen Aufklärung" getan hat - auch wenn sein Modell
heftig kritisiert wurde und wird.' Schulze verweist darauf, daß die westliche Aufklä
rung erst durch ihre historiographische Rekonstruktion ihre heutige Bedeutung für das
europäische Geschichtsbewußtsein erlangt habe. Im islamischen Raum dagegen habe
es auf Grund eines Verlustes der eigenen Traditionslinien im Verlauf des 19. Jahrhun
derts keine vergleichbare Rezeptionsgeschichte der eigenen jüngeren Kultur gegeben.
Deshalb konnte im islamischen Kulturraum ein mit dem Terminus .A ufklärung" ver
gleichbarer autochthoner Begriff überhaupt nicht gebildet werden. Das führt dann dazu,
daß man, will man etwaige vergleichbare islamische Denktraditionen beschreiben, zu
nächst gezwungen ist, auf westliche Begriffe zurückzugreifen." Voraussetzung hierfür
ist, daß man - aus der europäischen Perspektive - den Hegemonialanspruch auf Phä
nomene wie Aufklärung, Säkularisierung, Bürgertum aufgibt.7

"Säkularisierung" als soziologischer Terminus ist ebenso wie .Aufklärung" ein Be
griff, der in Europa konstruiert wurde, um bestimmte historische Phänomene zusam
menfassend zu kategorisieren. Beide Begriffe sind also, zumindest als Epochenbegriffe.
per se Zuschreibungen aposteriori.

Im folgenden Überblick über die Säkularisierung im Islam geht es nicht um seine
Funktion im gesellschaftlichen Wandel, sondern um die Unterscheidung von religiösen
und politischen Strukrnren und/oder Ideen. Dabei stehen weniger theologische Be
stimmungen des Verhältnisses von Politik und Religion im Mittelpunkt als die konkre
ten institutionellen Ordnungen und ihre theoretische Legitimation, wie sie die muslimi
sehe Geschichte hervorgebracht hat.8

Die türkischen Aleviten stehen dann, als Beispiel für eine muslimische Bewegung,
die mit säkularistischen beziehungsweise laizistischen Positionen in die Öffentlichkeit
tritt, im Zentrum meiner Überlegungen. Analysiert man die alevitischen Äußerungen
zur Staatsideologie der Türkei, dem Kemalismus, so stößt man auf ein zunächst para
dox erscheinendes Phänomen: Die Aleviten unterstützen den laizistischen Kemalismus
nicht nur, sondern integrieren ihn in ihr religiöses Weltbild. Auf wesentliche Punkte der
alevitischen Interpretation der kemalistischen Säkularisierungsmaßnahmen sowie der
kemalistischen Staatsideologie wird eingegangen werden. Es zeigt sich, daß der
Kemalismus von den Aleviten in einen religiösen Sinnzusammenhang gestellt,
.sakralisiert" wird . Für dieses Paradoxon soll ein Erklärungsmodell vorgestellt werden.
Um die Eigenart des alevitischen Verhältn isses zum Kemalismus herauszuarbeiten, soll
es in den Kontext des religiös-politischen Diskurses der Türkei gestellt und aus diesem
heraus interpretiert werden. Daneben bieten das alevitische Religionsverstiindnis und
die alevitische Revolutionstradition weitere Erklärungsansätze für das angeführte
Phänomen.
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"I hold that orthodoxy is the death of knowlcdge, since the growth of know
Icdgedepcnds entirely on the existence of disagreement... 9

Wenn im folgenden bestimmte Aspekte der "Gesc hichte des säkularen Islam" her
ausgestellt werden, so soll dies als bewußt monofoka l angelegte Kritik der weitver
breiteten Einheits-Perspektive verstanden werden . Beabsichtigt ist dabei, über die
Fokussierung einer meines Erachtens vernachlässigten Perspektive einen kleinen
Beitrag zur Selbstreflexion der Islamforschung über die von ihr verwendete Begriff
lichkeit zu liefern, um somit letztlich zu einer .polytokalen Perspektive"!" zu ge
langen, die der "Geschichte des säkularen Islam" neben der "Geschichte des inte
gralen Islam" einen gleichberechtigten Platz einräumt. Der Widerspruch zweier
konträr erscheinender Aussagen, wie "der Islam kennt keine Trennung von Politik
und Religion" und "dcr Islam ist eine Religion mit säkularem Potential" ergibt sich
nicht aus "dem Islam" selbst. Vielmehr ents teht die paraphrasierte Differenz aus der
begrifflichen Determinierung, die "den Islam" immer wieder neu, entsprechend der
jeweils eingenommenen Perspektive konstruiert - gleich ob sie von außen oder von
innen eingestellt wird.

Von einer "Säk ularisierung der Herrschaftslegi timation" kann zum ersten Mal im
Fall des umayyadischen Kalifats (661~750) gesprochen werden. Hier setzte sich, im
Rückgriff auf tribale Traditionen, das Abstammungsprinzip (nasab) gegenüber dem
Prinzip der Prophetennähe (säbiqa) als aussch laggebendes Kriterium für die Ernen
nung zum Kalifen durch.II In der gleichen Epoche finden sich erste Ansätze einer
säkularen Rechtssetzung - bedingt durch das Ende der direkten Rechtssetzung
durch die Offenbarung. ,.Säkular" ist dies insofern, als neben dem auf Qur'än und
entstehender Sunna beruhenden religiösen Recht zunehmend auch von den Kalifen
direkt positives Recht in Form von Verwaltungserlassen (diwan, PI.: dawawln ) ge
setzt wurde sowie Gewohnheitsrechte und Verträge mit Nichtmuslimen Rechtssta
tus erhielten. 12

Im M. Lapidus sieht den Beginn des Prozesses der Ausdifferenzierung von reli
giösem und politischem Herrschaftsbereich im Islam in der Entstehung der Rechtsschu
len, die im 8. und 9. Jahrhundert mit den "ulamä' eine Klasse religiöser Spezialisten
und damit einen neuen Akteur im religiös-politischen Diskurs hervorgebracht haben."
Der Kalif, die höchste religiöse und politische Autorität der "Gemeinschaft der Musli
me" (umma), trat während des abbasidischen Kalifats (750-1258) einen Großteil seiner
Autorität in religiösen Fragen an die sich herausbildende Klasse der 'ulamä' ab.14

Die Entstehung der Rechtsschulen war ein bedeutender Schritt für die Trennung
der weltlichen Herrschaft von der religiösen Autorität im Islam. Der Hanbalismus,
dessen Gründer Ahmad Ibn Hanbal (gest. 855) die Autorität theologischer Prinzipi
en höher als diejen ige des Kalifen veranschlagte, ist eine Fortsetzung dieser Ent
wicklung, die schon im ummay adischen Kalifat begann'j:

"The growth of religious loyality to hadith and the long struggle over doctrine
and authority had crystallized a conception of the umma of Muslims as a
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community founded upon loyality to religious principles which were formu
lated independently of the Caliph, under the leadership of those private reli
gious scholars who preserved tradition and elaborated the law."!"

Die Juristen sahen sich , mit Baber Johansen, zunehmend "als die einzigen legi timen
Fortsetzer der prophetischen Tradition... Sie treten dem Staat als Sachwalter des
prophetischen Erbes gegenüber't ' ". Die "Leitungs - und Steuerungskornpetenz" (siy
äsa) des Staates und seine Rechtssetzungen (diwän, später: qanün ) bleiben vom
religiösen Rech tskodex abgegrenzt."

Die abbasidischen Kalifen verlo ren zun ehmend auch an politischer Bedeutung .
945 wurde ein Großteil der faktischen Macht an die buyidi schen Oberbefehlshaber
delegiert'":

"... govemments in Islamic lands were henceforth secular regimes - Sulta
nates - in theory authorized by the Caliphs, but actually legitimized by the
need for public order. Henceforth, Muslim statcs were fully differentiated po
litical bodies without any intrinsic religious character, though they were offi
cially loyal to Islam and committed to its defense.,,20

Auch die zunehmende Zersplitterung der islamis chen umma und die Etablierung des
Sultanats als Herrschaftsinstitution neben dem Kalifat21 führten dazu, daß letzteres
zu einem bloßen Symbol islamischer Autorität degradiert wurde:

".. Muslims everywhere came to be identified as subjects of a regime on the
one hand, and adhercnts of one or andther religious body ... on the other.,, 22

Dieser Prozeß der institutionellen Ausdifferenzierung von religi öser und politischer
Sphäre fand seine reflexive Entsprechung in herrschafts- beziehungsweise staatsphi
losophischen Schriften.23 Ihre Autoren waren darum bemüht, bestehende Machtver
hältnisse zu legitimieren. So unterschied Ibn al-Muq affa' (gest. 759) schon zu Be
ginn des abbasidischen Kalifats zwischen religiöser und politischer Autorität.24 AI
M äwardi (gest. 1058i 5 sah die Funktion des Kalifats als "Schutz der Religion und
Verwaltung der ~eltlichen Dinge,,26 und Nizärn al-Mulk (gest. 1092), der Großwe
sir des Seldschuken Mal iksh äh, definierte die Herrschergewalt des Sultans erstmals
völlig unabhängig von einer Legitimation durch den Kalifen27. Des weiteren seien
Nizäm al-Mulks Schüler al-Juwayni (gest. 1085i 8 und schließlich Ibn Rushd ("A
verroes", gest. 1198) genannt, der die Autonomie des Staates gegenüber der
Religion legitirnierte/", All diese muslimischen Theoretiker bemühten sich, die rea
len politischen Machtverhältnisse zu rechtfertigen - das gesellschaftliche "Sein"
mußte mit dem gesellschaftlichen "Sollen" versöhnt werden; dabei war der Aus
gangspunkt der Herrschaftskonzeptionen der mittel alterlichen Theoretiker zuneh
mend nicht mehr der Kalif, sondern der Sultan.3o

So gab es in der politischen Praxis des Islam schon sehr früh Ansätze säkularer
Ordnungen und Ordnungsvorstellungen. Wenn auch etwas später und weniger um
fassend als das christliche Europa, so durchlief doch auch die muslimische Welt im
19. Jahrhundert einen Prozeß der institutionellen Säkularisierung.

Alexander Schölch unterscheidet zwei Dimensionen des jüngeren Säkularisie
rungsprozesses im islamischen Vorderen Orient: Als erste benennt er "die Redukti
on der normativen Funktion des Islam in Staat und Gesellschaft, die Einschränkung
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des Geltungsbereichs des islamischen Rechts ... und den Funktionsverlust der
Sachwalter der Shari<a,,3 1. Hierzu gehören die Einführung säkularer Kodizes und
Gerichtshöfe, die rechtliche Gleichstellung von Nichtmuslimen sowie die Säkulari
sierung des Bildungswesens.Y

Eine zweite Dimension sieht Schölch in der "Entstehung neuer intellektueller
Konzepte, kollektiver Identi täten und politi scher und gesellschaftlicher Ordnungs 
vorstellungen'r", Ihr sind die Herausbildung von nicht religiös bestimmten Kollek
tividentitäten, die Etablierung von wissenschaftlich-rationalem Denken, die ,,refor
mistische Neuinterpretation und Neuformulierung islamischer Normen und Prinzi 
pien", die Entwicklung von neuen Konzepten politischer Legitimität sowie die
"Entstehung neuer gesell schaftlicher Ordnungsmodelle und Vorstellungen von so
zialer Gerech tigkeit" zuzurechnen.34

Diese zweite Dimension mußte unweigerlich zu Konflikten mit dem Legitimati
ons- und Ordn ungsanspruch des Islam führe n, und so bemühten sich die Vertreter
der neuen Ideologien und Gesellschaftskonzepte, deren Kompatibili tät mit dem Is
lam nachzuweisen" Die Relevanz dieses Nachweises wurde umso wichtiger, je
mehr das Theorem der "Ein heit von Staat und Religion" (din wa dawla) in den mus
limischen Gese llschaften der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts, als Reaktion auf
die wirtschaftliche, militärische und wissenschaftliche Überlegenheit des Westens,
Verbreitung fand. Propagiert wurde das Prinzip der "Einheit" von denjenigen isla
mischen Intellektuellen, die, im Gegensatz zu den säkular orientierten Reformern
jener Zeit, einem autoritären, absolutistischen islamischen Gesellschaftsentwurf
anhingenr" Das mittels der Begriffe din wa dawla und taw~id37 suggerierte integri
stische "Wesen" des Islam widerspricht, wie gezeig t werden sollte, weiten Berei
chen seiner geschichtlichen Wirklichkeit. Es stellt sich somit die Frage , wie dieses
Theorem nicht nur unter islamischen Gelehrten - die die Geschichte des Islam theo
logisch als Geschichte des Niedergangs aufgrund des Abfalls von islamischen Prin
zipien werten können , sondern auch unter westlichen Wissenschaftlern so weite
Verbreitung finden konnte. Schulze beschreibt den Sachverhalt als "orie ntalistische
Rückprojektion" auf den Islam": Das Nichtvorhandensein einer Trennung von
Staat und Religion im Islam wurde erst dann wahrgenommen, als sich der Westen
selbst säkularisiert hatte, wobei zur Beurteilung der Situation im Islam nicht die
historischen Entwicklungen der muslimischen Staaten als Ausgangsp unkt genom
men wurden, sondern die islamische Dogmatik. Die "orientalistische" Wahrneh
mung des Islam werde also durch ein ,,rein normatives Konzept vom Islam" be
stimmt und negiere somit in gewisser Weise seine Geschichtlichkeit."

Die Konkurrenz zwischen säkularen und islamistischen Reformern setzt sich im
20. Jahrhund ert fort . Dabei ist zu bemerken , daß sich auch säkulare muslimische
Eliten gern islami scher Symbole bedienen , um sich einer "geheiligten Autorität"
(sacred authority)40 zu versichern - was dann wiederum zu einer Stärkung religiö
ser Institutionen führen und den Säkularisierungsprozeß behindern kann.

Andererseits ist der islamistische Diskurs bezüglich der Interpretation des
Verhältnisses von Staa t und Religion äußerst heterogen und reicht, wie Bernhard
Trautner gezeigt hat, " . . . from extremely conflationist attitudes, which claim a con
gruence of the fanum/sacred and profa num/profane sphere in public life - on the
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one side, to extremely .de-conflationist' attitudes which are based on a separation of
civitas mundi from civitas dei, the separa tion of religion and the state, on the
other"?'.

Ohne auf einzelne muslim ische Modernisierungskonzepte näher einzugehen,
sollte doch festgeha lten werden, daß diese in der Regel einen dezidiert .modemen"
Charakter haben.42 In der Interpretation Georg Stauths: "Mahdisrn, Reformism,
Pan-Islamism ... substituted or reoriented Islamic Soteriology within a framework
of secular modem Utopianism.v'"

Wie gezeigt werden sollte, geht die Deutung eines Islam, derzufolge Politik und
Religion eine untrennbare Einheit bilden , ebenso an der historischen Wirkli chkeit
des Islam vorbei wie die Annahme, islamisch motiviertes politisches Engagement
sei per se integristisch. Letzteres soll am Beispiel der Aleviten verdeutlicht werden.
Ihr Verhältnis zum Staat und zu seiner säkulari stischen Ideologie ist weder negativ
noch ausschließlich über .religiöse" Präd ispos itionen bestimmbar. Vielmehr ist es,
zumindest teilweise, ein Produkt des konkreten religiös-politischen Diskurses der
Türkei.

Der religiös-politische Diskurs der Türkei

Der religiös-politische Diskurs in der heutigen Türkei 44 ist zu Teilen ein Produkt
des historischen Bewußtseins seiner Teilnehmer. Deren .Erfahrungsraum" prägt,
um mit Reinhard Koselleck zu argumentieren, ihren .Erwartungshorizont", der sich
in den ideologischen Konstrukten, um die es hier gehen soll, abbildet.45 Zunächst
soll deshalb auf den Erfahrungsraum dieses Diskurse s eingeg angen werden . Dabei
fasse ich unter ,,religiös-politischem Diskurs" Äußerungen und Handlungen, die
zum einen bewußt der Allgemeinheit zugänglich gemacht und öffentlich diskutiert
werden und sich zweitens auf den Platz und die Funktion der Religion in der Ge
sellschaft beziehen. Diese Definition umschließt also sowohl Positionen, die für
eine bestimmte religiöse Orientierung auftreten, als auch religiös indifferente oder
dezidiert antireligiöse Äußerungen.

In der heutigen Türkei ist die Frage des öffentlichen Raumes , welcher der Reli
gion zugestanden wird, immer eine Frage nach seiner Begrenzung beziehungsweise
seiner Ausweitung. Stehen die Sachwalter der laizistischen Ideologie des Kernalis
mus für seine Begrenzung, so fordern islamistische Diskutanten seine Auswe itung.
Die Geschichte des jüngeren religiös-politischen Diskurses in der Türkei kann in
diesem Sinne als eine Geschichte der Auseinandersetzung religiöser Interessen zu
nächst mit der Säkularisierungspolitik des Osmanischen Reiches, dann mit der laizi
stischen Politik der Türkischen Republik gelesen werden. Dabei trat in der zweiten
Hälfte des 19. Jahrhunderts mit dem Nationalismus eine sinnstiftende Kategorie in
Erscheinung, die das säkularistische Argument insofern stärkte , als es das universa
listische Gemeinschaftsideal der ümmet (umma)46 in Frage stellte . Deshalb ist die
Geschichte des religiös-politischen Diskurses der Türkei auch eine Geschichte der
Konkurrenz religiöser und nationalistischer Deutungsmuster.
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Im 19. Jahrhundert wurden im Osmanischen Reich - was nicht heißt , daß es hier
nicht schon früher säkulare Vorstellungen und Strukturen gegeben hätte - grundle
gende Säkularisierungsmaßnahmen getätigt, die zum einen als Wegbereiter der ke
malistischen Reformen angesehen werden können, zum anderen im historischen
Bewußtsein des religiös-politischen Diskurses von heute fortwirken. Die unter den
Sultankalifen Mahmut II (1808-1839) und Abdülmecit (1839-1861 ) durchgeführten
Säkularisierungsmaßnahmen bezogen sich in erster Linie auf das Militär, das Aus
bildungswesen, das Rechtssystem sowie auf den Rechtsstatus der nichtmuslimi
sehen religiösen Minderheiten.47 1826 wurde das Janitscharenheer zerschlagen und
damit die Voraussetzung für ein säkulares Militärwesen geschaffen." Säkulare
Grundschulen wurden erstmals 1832, zunächst für Militäranwärter, eröffnet." Ne
ben dem religiösen Recht der seriat (arab .: shari 'a ) und der kanün-Gesetzgebung
(arab.: qanün ) wurde ein säkulares Rechtswesen eruwickelt.i" In den Tanzimat
Edikten von 1839 und 1856 wurden die chris tlichen Konfess ionen und die Juden
den Muslimen als Staatsbürger gleichgestellt.

Insbesondere der Übergang zu einem säku laren Ausbildungs- und Rech tssystem
sowie die rechtliche Gleichstellung der verschiedenen Religionsgemeinschaften
markieren eine Veränderung im Selbst verständnis des Osmanischen Reiches: Der
traditionell religiösen Legitimation des Reiches wurden nun schrittweise säkulare
Organisationsprinzipien gegenübergestellt. Die Staatsbürgerschaftsbezeichnung
"Osmane" wurde durch § 8 der ersten Verfass ung des Osmanischen Reiches (1876)
ausdrücklich auch Nicht-Muslimen I zuerkannt." Seit der zweiten Hälfte des
19. Jahrhunderts wurden die aufklärerischen Ideen des Republikanismus, des Kon
stitutionalismus und des Nationalismus von einer neuen, zum Teil in Europa ausge
bildeten Schicht von Intellektuellen vermehrt rezipiert und auf den eigenen Staat
übertragen. Mit dem Typus des westlich gebi ldeten Intellektuellen betra t ein neuer
Akteur, der in Opposition zu den Beamteneliten sowie der muslimischen Gelehrten
schicht stand, die Bühne des religiös-politischen Diskurses der Türkei. In der Be
wegung der "Jungen Osmanen" (Yeni Osmanlzlar) organisiert, prägte er die Ideolo
gie des "Osmanischen Nationalismus", die einen dynastisch orientierten Patriotis
mus mit dem Islam zu verbinden suchte, wesentlich mit.

Im Zuge des Zerfalls des Osmanischen Reiches verlor der Osmanische Nationa
lismus zu Beginn des 20. Jahrhunderts an Überzeugungskraft, während gleichzeitig
die Idee eines "Türkisch en Nationalismus" an Popularität gewann. Die Bedeutung
der Religion nahm hierbei kontin uierlich ab. Diese Entwicklun g fand ihre Fortset
zung im säkularen "Nationalismus-Prinzip" tmilliyetcilik) der 1923 ausgerufenen
Türkischen Republik, einem wesentlichen Bestandteil ihrer Staatsideologie, des
.Kemalismus" (Kema lizm).52 Für Staatsgründer Kemal Atatürk (1881- 1938) war
die Säkulari sierung der Gese llschaft eine Voraussetzung für die Errichtung eines
modemen Nationalstaates. Die einflußreichen Bruderschaften des mystischen Islam,
deren Netzwerke den Osmani schen Staat durchdrangen, sah er ebenso wie die staat
lichen muslimischen Institutionen als Hindernis für die Errichtung eines modemen
Staatswesens an.53 Das wichtigste staatliche religiöse Amt des Osmanischen Rei
ches war dasjen ige des Seyhidisläm. Als "Sachwalter des universalen göttlichen
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Gesetzes" verkörperte der Seyhülisläm die höchste sunnitisch-theologische Autori
tät und hatte sogar die Macht. den Sultan abzusetzen."

Ein Kernelement des nach Atatürk benannten Kemalismus ist der .Laizisrnus"
(laiklik), der. begrifflich und ideell an die französische la cite angelehnt, als Prinzip
der Trennung von religiöser und politischer Sphäre bei gleichzeitiger Kontrolle der
Religion durch den Staat definiert werden kann. Seine praktische Umsetzung erfuhr
das Prinzip des Laizismus in den von 1922 bis 1935 durchgeführten Säkularisie
rungsmaßnahmen . Deren wichtigste waren die Abschaffung von Sultanat (1922)
und Kalifat (1924), die Auflösung aller muslimischen Staatsämter, die schrittweise
Säkularisierung des Ausbildungs- und des Rechtswesens sowie 1925 das Verbot der
Sufi-Orden und die Schließung der Derwischkonvente.

Zwei Ereignisse aus der Gründungsphase der Republik sollen hervorgehoben
werden. um exemplarisch zu zeigen, daß die Frage nach dem Raum der Religion
von Beginn der Republik an im wahrsten Sinne des Wortes heftig umkämpft war.

Erster Höhepunkt dieses Konfliktes war der .Scheich-Said-Aufsrand'' von 1925,
der sich, sowohl kurdisch-nationalistisch als auch religiös motiviert, gegen die säku
lare und türkisch-nationale Ausrichtung der Republik richtete.f Des weiteren
scheint das Verbot der religiös-traditionellen "Fortschrittlichen Republikanischen
Partei" (Terakkiperver Cumhuriyet Fzrkasz) vier Monate nach dem Ausbruch des
Scheich-Said-Aufstandes bezeichnend für das jakobinische Selbstverständnis des
türkischen Staates. Es ist sicher kein Zufall, daß noch im November desselben Jah
res die Orden verboten wurden. Nach kemalistischer Philosophie obliegt es allein
dem autoritären türkischen Staat, den Raum der Religion in der Gesellschaft zu de
finieren. Metin Heper bezeichnet .Jntolerance towards opposition, the tendency to
see power as absolute, and in-group/out-group orientation" als Charakteristika der
politischen Kultur der Türkei .56 Politische Parteien, die alternative Konzeptionen
entwickeln, werden in der Logik dieses Denkens verboten. Die .Wohltahrtspartei''
tRefah Partisi) war im Februar 1998 die sechste religiös orientierte Partei, die im
Verlauf der Republikgeschichte der politische Bannstrahl traf.

Im folgenden soll die alevitische Kemalismus-Interpretation als religiös moti
vierte positive Deutung des Säkularismus herausgearbeitet und ihre Einbettung in
den religiös-politischen Diskurs der Türkei deutlich gemacht werden.

Die Aleviten und die kemalistischen Reformen

Die Aleviten, denen ca. 20 Prozent der Bevölkerung der Türkei zuzurechnen sind,
stehen bezüglich ihrer Glaubensvorstellungen in der Tradition der extrem
schiitischen "Übertreiber" (ghulät).57 ghulät ist ein Terminus der schiitischen Apo
logetik und bezeichnet Gruppierungen, die durch ihren Glauben an die Inkarnation
des Göttlichen in bestimmten Menschen (~ulül) und an Seelenwanderung (tanäsub)
von der schiitischen Orthodoxie abweichen. 5K Dazu kommen alttürkisch
schamanisehe und starke Einflüsse der islamischen Mystik. Das Alevitum" weicht
dabei in Glaubensvorstellungen und Glaubenspraxis so weit von der sunnitischen
wie auch schiitischen Orthodoxie ab, daß seine Zurechnung zum Islam sowohl unter
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Wissenschaftlern als auch unter Aleviten selbst umstritten ist. Dennoch sind die
Aleviten eine Gemeinschaft - wenn auch mit sehr geringem Organisationsgrad - im
islamischen Umfeld, die sich selbst überwiegend als islamisch begreift und auf is
lamische Terminologie zurückgreift. Daß sie von Teilen des traditionalistischen und
des modernisti schen islamischen Lagers als Häretiker gebrandmarkt werden, unter
streicht ihre Zuordnung zum islamischen Deutungskontext der Türkei.

Die Mehrheit der Aleviten der Türkei ist türkischsprachig, ca. 30 Prozent kur
dischsprachig. Ich beziehe mich im folgenden lediglich auf die Mehrheit der staats
nahen "türkischen" Aleviten; auf diejenigen türkischen Aleviten, die dem kemalisti
sehen Staat gegenüber feindlich eingestellt sind und mit dem Prinzip des türkischen
Nationalismus unvereinbare Positionen vertreten, soll hier nicht näher eingegangen
werden. Durch ihre politische Gesinnung fühlen sich beispielsweise staatskri tische
türkische Aleviten den "kurdischen" Aleviten enger verbunden als den staatsnahen
türkischen. Die kurdischen Aleviten haben, soweit sie sich mehr über .Kurdentum"
denn über Alevitum definieren, ein eigenes Selbstverständnis als "We-group,,60 und,
damit zusammenhängend, eigene Erfahrungen mit den säkularistisch-natio nalisti
sehen Reformen der Gründerzeit sowie der kemal istisc hen Staatsideologie.?'

Da die Aleviten in ihren Glaubensinhalten und rituellen Formen dem türkischen
Bektasi-Orden sehr nahe stehen und zum Teil auch insti tutionell mit ihm verbunden
sind, werden auch Äuß erungen aus dem Bektasi-Milieu, zumindest bei Ereignissen
der jüngeren Geschichte, mitberücksichtigt.Y Manche bektaschitische, insbesondere
aber alevi tische Autoren sind bemüht, 'die beiden Traditionen weitestgehend zu ver
einheitl ichen , und berufen sich dementsprechend in ihren Ausführungen auf das
.Aleviturn-Bektaschitum" (Alevilik-Bektasiliki .

Im alevitischen .Erfahrungsraum" nimmt die Osmanenherrschaft ungebrochen
großen Raum ein. Sie steht im alevitischen Bewußtsein für religiös motivierte Be
nachteiligung und Gewaltherrschaft. In der Tat waren die Aleviten insbesondere
nach ihrer Unterstützung der Safawiden im 16. Jahrh undert Verfo lgungen ausge
setzt, galten als Häretiker und politisch unzuverl ässig'" . Deshalb war es ihnen nicht
möglich, gleichberechtigt am öffentlichen Leben teilzunehmen. Sie standen außer
halb des millet-Systems, das lediglich den "Religionen der Schrift" (ehl-i kitab),
also den Juden und den christlichen Denominationen, weitgehende kulturelle und
recht liche Auto nomie gewährte. Vor diesem Hintergrund muß es einleuchten, daß
die Aleviten sich nach dem Untergang des Osmanischen Reiches, zumindest der
alevitischen Geschichtsschreibung nach, vorbehaltlos und mit Enthusiasmus dem
neuen laizistischen Staat , der sich nicht mehr über die Religion definierte, sowie
seinem Gründervater und erst en Präsidenten Kemal Atatürk zuwandten.

Die Bek tasiye war unmi ttelbar von dem Verbot der Orden und der Schließung
der Derwischkonvente betroffen. Mit ihrer Geisteshaltung stand sie den Ideen der
Republi k und des säkularen Nationalstaate s näher als die anderen Orden, hatte sie
sich doch in der zweiten Hälfte des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts freimau 
rerischem und nationalistischem Gedankengut angenähert. So entstammte ein be
merkenswerter Teil der jungtürkischen Elite bektaschitischem Milieu.64 Die kemali
stischen Säkularisierungsmaßnahmen waren für die Bektasi also eine ambi valente
Ange legenheit, wobei der negative Aspekt, die Schließung der Konvente, durch die
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Etablierung eines säkularen Nationalstaates, zumindest nach bektaschitischer Ge
schichtsschreibung, mehr als aufgewogen wurde . Yusuf Ziya Bey, Sohn eines Bek
ta~i-Baba65, erklärt dieses Phänomen in einer Serie über das Bektaschitum in der
Tageszeitung Yeni Gün (26.2.-8.3.1931) wie folgt:

..... wie die anderen Orden, wurde auch das Bektaschitum offiziell aufgelöst.
Aber die Bektasis waren darüber, obwohl sie hetroffen waren, dennoch unge
mein erfreut. Denn die heutigen Ziele und Prinzipien der Republik bedeuten
die Erfüllung und Manifestation der Wünsche und ideellen Grundlagen des
Bektaschitums.,,66

Derartigen Bektasi-Stellungnahmen stehen zwar Aussagen gegenüber, in denen mit
einer gewissen Wehmut über die Schließung der Konvente berichtet wird,67 jedoch
geht der Trend. wie in dem Zitat , eher in Richtung einer Betonung der Konformität
von Bektaschitum und Kemalismus. Daß sich nicht nur islami stische. sondern auch
säkularistische muslimische Reformer, zu deren Umfeld Bektasi-Vertreter wie der
zitierte Yusuf Ziya zu rechnen sind, als Erneuerer der Religion verstehen konnten,
bestätigen die Aufzeichnungen Wilfred Cantwell Smiths, der in den Jahren von
1948 bis 1951 Gespräche mit Vertretern der kemalistischen Elite führte . Smith zi
tiert einen seiner Gesprächspartner wie folgt:

.Jslam needs areformation. To this extent Turkey is still in the forefrontof the
Islamic world... Turkey simply took the today necessary, salutary, reforming
step of making religion what it should be. an individual, personal matter. a
thing of the conscience, a matter of private faith... We have simply freed it.,,68

Ein anderer Gesprächspartner, von Smith als .educationalist" bezeichnet, erklärt:
"The Muslim world is waiting for a purified, true Islam. We in Turkey are ripe for
it.,,69

Für die Aleviten eröffnete die durch die institutionelle Säkularisierung bedingte
Zurückdrängung der Religion aus der Öffentlichkeit die Möglichkeit, aus der sozia
len Isolation herauszutret en und sich am gesellschaftlichen Leben zu beteiligen.
Gleichwohl kann von einer rechtlic hen Gleichstellung mit den sunnitischen Musli
men nicht die Rede sein, denn das "Präsidium für Religionsangelegenheiten"
(Diyanet lsleri Baskanligi, DiB), das in der Nachfolge des Seyhülisläm für die staat
liche Verwaltung des Islam zuständig ist, kümmert sich lediglich um die Belange
der sunnitischen Muslime. Während also der sunnitische Islam von einer staatlichen
Behörde verwaltet und kontrolliert wird und den Juden sowie den christlichen Kon
fessionen , wie schon im Osmanischen Reich, weitgehende Autonomie zugestanden
wird, besitzen die Aleviten als Religionsg emeinschaft keinerlei rechtliche Legitima
tion. Da Religionsausübun g außerhalb des ots und der anerkannten Religionsge
meinschaften in der Türkei verboten ist, können sich Aleviten nicht offiziell im
Namen ihrer Relig ion versammeln und müssen religiöse Veranstaltungen sowie ihre
Vereine und Verbände als "kulturell" deklarieren. Zwar haben die Aleviten in den
letzten Jahren , nicht zuletzt aufgrund ihre r lnstrumentalisierbarkeit gegen den er
starkenden politi schen Islam. an Reputation bei den staats tragenden Eliten gewon
nen, jedoch hat das an ihrer rechtlichen Stellung bis heute nichts verändert. Dieser
Umstand sowie ihre negativen Erfahrungen mit der sunnitischen Orthodoxie im



Zur aleviiisehen Kemalismus-Interpretation in der Türkei 137

Osmanischen Reich führen dazu, daß die Aleviten das Erstarken islamistischer
Gruppen als existentielle Bedrohung erleben und fürchten, im Falle einer islami
schen Regierung des Landes wieder verstärkt Benachteiligungen oder gar Verfol
gungen ausgesetzt zu werden . Deshalb suchen sie den Pakt mit den laizistischen,
kemalistischen Kräften des Staates und bekennen sich nachdrücklich zur kemalisti
sehen Staatsdoktrin.

Die alevitische Deutung des Kemalismus und Atatürks

Das alevitische Verständnis der kemalistischen Reformen und des Kemalismus ist
ohne Einbeziehung des besonderen Verhältnisses der Aleviten zu Atatürk nicht
vollständig erklärbar." Beschäftigt man sich mit der alevitischen Kernalismus
Interpretation, stößt man immer wieder auf den Staatsgründer. Atatürk steht im
Zentrum fast jeder alevitischen Betrachtung über den Befreiungskampf, die kernali
stischen Reformen oder den Kemalismus. Die alevitische Interpretation Atatürks
unterscheidet sich dabei in wesentlichen Punkten von nicht-aleviiisehen Atatürk
Rezeptionen in der Türkei. Sie ist besonders durch strukturelle Ähnlichkeiten mit
muslimischer Heiligenverehrung gekennzeichnet. Dies kommt zwar vereinzelt auch
bei sunnitischen Atatürk-Interpretationen vor," ist bei den Aleviten jedoch sehr viel
weiter verbreitet. So ist seine Deutung als religiöse Heilsgestalt ein hervorstechen
des Merkmal der alevitischen Atatürk-Interpretation. Augenfällig ist die Nähe, in
die er zum vierten Kalifen Ali und zu Haci Bektas, den beiden wichtigsten aleviti
sehen Heiligen, gestellt wird . So findet man das Bildnis Atatürks in vielen aleviti
sehen Wohnzimmern ebenso wie bei alevitischen Vereinen und sogar in den cemevi
("Versammlungshaus" - hier feiern die Aleviten ihre rituellen Andachten) an expo
nierter Stelle neben denjenigen von Ali und Haci Bektas . Repräsentiert Imam Ali in
der alevitischen Deutung den Kampf für Gerechtigkeir '. so steht Haci Bektas für
die als universalistisch interpretierte Ethik und den Säkularisrnus", aber auch den
türkisch -nationalen Aspekt des Alevitums". Die alevitische Deutung der Beziehung
der drei Figuren korrespondiert mit ihrer bildliehen Komposition. So wird Atatürk
als moderne Erscheinung, ja sogar Reinkarnation der beiden alevitischen Heiligen
gedeutet." Von manchen Aleviten wird Atatürk zudem als Mehdi (arab.: Mahdi,
"der Rechtgeleitete") und/oder "wahrer Erlöser" tgercek kurtancu verehrt .76

Die Betrachtung der alevitischen Atatürk-Interpretation führt zu der zunächst
paradox erscheinenden Feststellung, daß mit den Aleviten gerade derjenige Teil der
türkischen Bevölkerung, der sich am nachdrücklichsten zum säkularen Gesell
schaftskonzept bekennt, dessen Begründer und markantestes Symbol, Kemal Ata
türk, zu einem "Heiligen" (evliya) erhöht."

Die Aleviten treten in der Öffentlichkeit als radikale Verfechter des Kemalismus
auf . Als religiöse Minderheit haben sie ein besonderes Interesse an der säkularen
Staatsform, Man kann die politische Ausrichtung der Aleviten deshalb als .system
konformierend" bezeichnen. Das Nationalismus-Prinzip steht für die Aleviten als
Gegenmodell zur umma- beziehungsweise millet-Konzeption des osmanischen
Staates, von der die Aleviten ausgeschlossen waren . Jedoch geht die alevitische
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Interpretation der kemalistischen Prinzipien Laizismus und Nationali smus über
Aspekte, die das gesellschaftliche Zusammenleben betreffen, hinaus. Von den
staatsnah-türkischen Aleviten wird der Kemalismus als Produkt und praktischer
Ausdruck alevitisch-bektaschitischer Werte und Ideale beschrieben. So verweist der
alevitische Schriftsteller Baki Öz darauf, daß "Element e wie Freiheit, Unabhängig
keit, Laizismus, Demokratie und Wissenschaftlichkei t für das Alevitum
Bektaschitum grundlegende und unabdingbare Regeln und Prinzipienv" seien und
seine ·"Lebensart" (yasama birimi )79 darstellten. Deshalb würden sich Wesen,
Grundlagen, Herkun ft und Prinzipien von Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum
entsprechen, woraus das "emotionale Band" (duygusal bal), das Alevitum
Bektaschitum und Kemalismus verbinde , resuttiere" Aus dieser Perspekti ve er
scheint der Kemalism us als praktische Umse tzung alevitisch-bektaschitischer Philo
sophie und Weltanschauung, und die kemalistische Revoluti on wird als gesamtge
sellschaftliche Umsetzung des alevitisch-bektaschitischen Gesellschaftsideals be
griffen:

.Die Bektasi-Gescllschafthatte die Revolution Alatürksmit ihren eigenen An 
schauungen schon vor siebenhundertJahren verwirklicht. Was Mustafa Kemal
suchte, existierte in der Bektasi-Gesellschaft schon, wurde in der Geschichte
auch schon praktiziert. Es mußte nur noch in Gesetze und in Politik umgesetzt
werden. Das tat Mustafa Kemal... Bei den Neuerungen wie Laizismus, Unab
hängigkeit, bei dem sprachlichen und kulturellen Nationalismus, dem Über
gang zur Volkssouveränität. den Frauenrechten ... gründet sich die kemalisti
sehe Kraft auf Bektasi-wurzeln.?"

Öz impliziert, daß man Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum letztlich gleich
setzen könne , und erklärt die "Identifikation des Alevitum-Bektaschitums mit dem
Kemalismus" tAlevi-Bektasilik 'in Atatiirkciiliik 'le özdqle~mesi) . 82 An anderer Stel
le bezeichnet er den Kemalismus als "eine neue Nationalreli gion" (yeni bir ulusal
din) und spricht von der "Religi on des Kemalismus" (Kemalizm dini ).83

Die hier vorgestellte Kemalismus-Interpretation repräsentiert in ihrer Radikalität
sicher nicht die alevitische Durchschnittsauffassung. Sie kann andererseits aber
auch nicht als peripher abgetan werden, wird sie doch mit Öz von einem der re
nommiertesten alevitischen Schriftsteller vertreten. Auch ist mir bisher noch keine
öffentliche alevitische Kritik an seiner Interpretation begegnet.

Der Kemali smus wird von den Aleviten gleichsam "sakralisiert", wenn sie seine
Entstehung aus der alevitischen Weltanschauung heraus erklären. Die kernalisti
sehen Reformen werden zur .Heilstat'' Kemal Atatürks und damit Teil der aleviti
sehen "Heilsgeschichte". Kemal Atatürk wird zum "Heiligen" , die kemali stischen
Reformen und die kemalistische Ideologie erhalten eine religiöse Legitimation.

Die alevitische Kemalismus-Interpretation innerhalb des religiös-politischen
Diskurses der Türkei

Das Phänomen der religiösen Legitimation einer säkularen Staatsideologie, wie es
uns bei der alevitischen Kemalismus-Interpretation begegnet , ist meines Erachtens
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auch als eine Reaktion auf muslimisch-nationalistische und islamistische Gesell
schaftsentwürfe. mit denen sie innerhalb der türkischen Weitsicht konkurriert, zu
verstehen. ~4 So scheint die rezente Konjunktur der alevitischen Kemalismus
Interpretation in einem Zusammenhang mit dem Bedeutungszuwachs von Konzep
tionen wie zum Beispiel der "Türkisch-Islamischen Synthese" oder der "Gerechten
Ordnung" im religiös-politischen Diskurs der Türkei der 1980er und 1990er Jahre
zu stehen.

Gefördert von Kenan Evren, dem führenden General des Putsches von 1980, und
Turgut Özal, von 1983 bis 1989 Ministerpräsident der Türkei, findet die .von der
nationalreligiösen .Jntellektuellenvereinigung" (Aydmlar Ocagl) formulierte Idee
der "Türkisch-Islamischen Synthese" (Tiirk-Islam Sentezi)85 seit den 1980er Jahren
weite Verbreitung im Staatsapparat. Den Kern der Türkisch-Islamischen Synthese
bildet die Überzeugung, daß die türkische ..Nationalkultur" (milli kültür) ebenso auf
den moralischen Prinzipien des vorislamischen, ,,rassisch" reinen Türkenturns wie
auf dem Islam basiere. Sie betont die Besonderheiten der türkischen Interpretation
des Islam und die Verdienste der Türken um seine Entwicklung. Die Konstruktion
einer eigenständigen türkisch-islamischen Tradition gerät dabei zwangsläufig in
Konflikt mit der universalistischen ümmet-Konzeption. Dennoch bezieht sich die
Türkisch-Islamische Synthese positiv auf den Laizismus, wenngleich die Rolle des
Islam, und zwar seiner sunnitischen Lesart, nach den Vorstellungen der Türkisch
Islamischen Synthese in der Öffentlichkeit aufgewertet werden sollte. Verglichen
mit dem rigiden Laizismus des klassischen Kemalismus fördert die Türkisch
Islamische Synthese einen liberaleren Umgang mit dem Islam in der Öffentlichkeit.
In bezug auf die kemalistische Ideologie kann sie als j.systemreformierendv be
zeichnet werden - personifiziert in der Figur Özals, der sich nicht scheute, öffent
lich als frommer Muslim aufzutreten, ohne daß er für einen islamischen Staat einge
treten wäre." Der ehemalige Staatspräsident Süleyman Demirel (1993-2000) steht
in gewisser Weise in der Nachfolge Özals, wenn er sich dafür einsetzt, Islam und
kemalistische Ideologie miteinander zu verbinden."

.Nationalreligiöse Sicht" (milli görü~r und vor allem "Gerechte Ordnung" (adil
düzen) sind die ideologischen Schlagwörter der Wohlfahrtspartei und, nach deren
Verbot, ihres Nachfolgers, der ..Tugendpartei" (Fazllet Partisi).~9 Die "Gerechte
Ordnung", die einen "dritten Weg" zwischen Kapitalismus und Sozialismus aufzei
gen möchte, wurde 1985 als Programm der Wohlfahrtspartei verabschiedet.90 Sie
steht für einen "sauberen Staat,,91 und einen mit der Modeme versöhnten kollektivi
stischen Gesellschaftsentwurf. Im Rückspiegel orientiert sie sich an einem ideali
sierten Bild der islamischen Frühzeit, im Blick nach vorn sucht sie nach pragmati
schen Handlungsanleitungen für die Gegenwart. Die "Gerechte Ordnung" formu
liert einen Gesellschaftsentwurf. der die Basisprinzipien des Kemalismus, den Na
tionalismus und den Laizismus, insofern relativiert, als er sie einem islamischen
Deutungsmuster unterordnet. Deshalb kann man ihre Haltung gegenüber dem Ke
malismus, im Gegensatz zur Türkisch-Islamischen Synthese, die sich als nationalre
ligiöses Projekt innerhalb der türkischen Staatsideologie begreift, als "systemrevo
lutionierend" bezeichnen.
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Die ideologischen Grenzen der skizzierten Kemalismus-Interpretationen sind
nicht statisch. Immer wieder gibt es Versuche, sie aufzubrechen . Ein Beispiel ist die
im Spätsommer 1998 von staatsnahen Akteuren initiierte Diskussion um das "Tür
kische Muslimentum" (Türk Müslümall11g1).92 Sie kann vereinfacht als populistische
Spielart der Türkisch-Islamischen Synthese bezeichnet werden, wobei sie jedoch,
im Gegensatz zu deren sunnitischer Exklusivität, die Aleviten ausdrücklich zu inte
grieren bemüht ist. Die kulturalistische Lesart des Türkischen Muslimenturns betont
die Besonderheiten der türkisch-islamischen im Vergleich zur arabisch- bzw. per
sisch-islamischen Kultur. In dieser Argumentationslinie wird des öfteren auch von
einem .Anatolischen Muslirnentum" (Anadolu Muslümanligs) ges,rrochen und auf
die spezifischen Formen des gelebten türkischen Islam verwiesen." Die Vielfalt der
Orden und die "konfessionelle" Aufspaltung in Sunniten und Aleviten werden hier
als eigener kultureller Wert verstanden , und der säkulare Charakter des Türkenturns
wird positiv hervorgehoben. Die Aleviten werden in dieser Diskussion als Teil der
kulturellen Vielfalt Anatoliens identifiziert. Sie können, mit dem hohen Stellenwert,
den bei ihnen zum einen türkische Traditionen, zum anderen Werte wie "Toleranz"
und "Laizismus" besitzen, als Paradebeispiel gelebten Türkischen Muslimenturns
gelten. Gleichzeitig wird den Aleviten jedoch von Kritikern des Türkischen Musli
menturns unterstellt, Bestrebungen zu unterstützen, die darauf abzielten, dem Alevi
turn mit Hilfe des neuen Begriffs zum Rang einer Staatsreligion zu verhelfen.94 Für
das islamistische Lager stellt das Alevitum eine Abweichung vom Islam dar und
wird deshalb mitsamt dem Türkischen Muslimenturn zurückgewiesen .

Das Angebot des Schlagworts Türkisches Muslimenturn, das sich gerade wegen
seiner Ungenauigkeit für ein gesellschaftsübergreifendes national-religiöses Deu
tungsmuster anbietet, fällt insbesondere bei den staatsnahen türkischen Aleviten auf
fruchtbaren Boden. Ich zitiere Öz aus einem drei Jahre vor der Diskussion um das
Türkische Muslimenturn erschienenen Buch:

..Das Alevitum ist eine Auslegung des Türkentums innerhalb des Islam:es ist
eine An Türkischer Islam, mit dem die Türken den Arabischen Islam berei
chert haben.':"

Das Anliegen des Türkischen Muslimenturns ist die Förderung eines säkularen,
nationalen lslamverständnisses, das als bewußt konstruierte Gegenfront gegen die
islamistische und die kurdisch -nationalistische Bewegung verstanden werden kann.
Die Aleviten, die sich der Intention des Türkischen Muslimenturns anschließen,
finden sich hier in einer Allianz mit der staatstragenden kemalistisehen Elite und
den Militärs. Die Motivation zu diesem Bündnis liegt in der von den Aleviten als
existentiell empfundenen Bedrohung durch den Islamismus begründet. Das gemein
same Interesse am Fortbestand des laizistischen Staates und seiner kemalistisehen
Ideologie ist dabei das Band, das sie eint.
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Die historische Bedeutung der kemalistischen Reformen für die Aleviten bietet, vor
dem Hintergrund der alevitischen Interpretation ihrer Geschichte als Leidensge
schichte, einen ersten Ansatzpunkt für einen verstehenden Zugang zu dem be
schriebenen Phänomen. Atatürk war für die Aleviten in gewissem Sinn tatsächlich
ein "Befreier" : Durch die von ihm federführend betriebenen Reformen veränderte
sich die Stellung der Aleviten in der Gesellschaft grundlegend. Der neue Staat defi
nierte seine Bürger nicht mehr, wie zuvor das Osmanische Reich, über die Religi 
onszugehörigkeit. Die positiven Konsequenzen der radikalen Veränderungen. die
das kemalis tische Modernisierungsprogramm mit sich brachte, überwiegen dabei .
Aus alevitischer Sicht hat die Republik die Aleviten von "Vogelfreien" (katili va
cip) zu "Bürgern" (yurttast gemacht." Jedoc h hatte die Umsetzung des kernalisti
sehen Programms für die Alevite n indirekt - und für die Bektasi mit der Schließung
ihrer Konvente sogar unmittelbar - auch negative Folgen. Die starke Identifikation
mit dem säkularen Nationa lstaat ging einhe r mit einer niedrigeren Bewertung der
religiösen Identität. So durch lebte das Alevi tum auch einen Prozeß der "innerli
chen" Säkularisie rung . Die religiösen Traditionen und Riten wurden vielerorts
fallengelassen." Damit führten die kemalistischen Reformen das Alevitum indirekt
in eine Identi tätskrise. Die alevitische Trad ition wurde im Glauben an die identi täts
stiftende Kraft des Nationalismus und an die Wirksamkeit der Säkularisierungs
maßnahmen aufgegeben. Erst als sich definitiv zeigte , daß die Säkularisierung der
Türkei keinen fortschreitenden Prozeß darstellte, sondern im Gegentei l sogar zu
rückgenommen zu werden drohte und als der Nationalismus in den 1980er Jahren
sogar von staatlicher Seite zunehmend mit musl imischen Attributen versehen wur
de. nahmen die Aleviten wahr. daß sie am Ende dieser Entwicklung als große Ver
lierer dastehen könnten: die Religion aufgegeben und vom vermeintlich säkularen
Staat "verraten". Vor diesem Hintergrund erschei nt die jüngere Wiederaneignung
ihrer Religion durch die Aleviten als Versuch, ein Stück Identität zurückzuerhalten,
das sie aufgegeben hatten, da sie an die Kraft des Kemalismus glaubten. An dessen
Wirksamkeit glauben sie auch heute noch, versehen ihn jedoch verstärkt mit einer
religiösen Note.

Das alevitische Religionsverständnis

Das alevit ische Religionsverständn is bietet einen transzendentalen Erklärungsansatz
für die alevitische Affini tät zum Kemalisrnus, weshalb es im folgenden näher erläu
tert werden soll. Das Alevitum kann im weiteren Sinne der biuiniyya zugerechnet
werden, ein Begriff, der sich vom arabischen biitin ("das Innerliche") ableitet und
im Mittelalter ursprüngli ch für die schiitische Ismä'Ili-Sekte verwendet worden
war.9~ Charakteristisch für die biu iniyya ist die allegorische Qur'äninterpretation,
der es weniger um "äußerliche" (?iihirf) Bedeutungen als vielmehr um den "inne 
ren" (bä[ ini) Sinn der Offenbarung geht. Das hieraus resultierende esoterische Reli-
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gions verständnis ist charakteristisch für alle zu den ghuliit zu rechnenden Strömun
gen . .Esoterisch" ist es insofern, als das Wissen um den verborgenen Sinn nur an
Eingeweihte weitergegeben werden darf. Vers tärkt wurde das esoterische Moment
durch die Praxis der taqiyya ("Verstellung") , die es nach klassischer schiitischer
Lehrmeinung für legitim und sogar geboten erklärt , den eigenen Glauben zu ver
heimlichen, wenn diese Verheimlichung den Gläubi gen vor Angriffen zu schützen
vermag." Taqiyya ist jedoch mehr als Verstellun g in einer Situ ation der Bedräng
nis . Unter dem sechsten Imam Ja'far as-Sädiq (gest. 766) nahm die Schia eine dezi 
diert quietistische Haltung ein, IU() die sich dari n äußerte, daß der politische Macht
anspruch zurückgestellt und gleichzeitig die Trägerschaft geheimen Wissens von
den Imamen betont worden war. Mit Hans G. Kippenberg "war die Verstellung zu
einer Maxime im Verhältnis zur Welt gew orden... Die Praxis der Verstellung war
keineswegs mehr nur eine Konzess ion in Notsituationen ... sondern ein praktisches
Postulat des Glaubens?' ?'. Das religiöse Wissen (ci/rn) des Imam wurde als Grund 
lage seiner religiösen Autori tät ange sehen, die politische Macht des Kalifats, bezie 
hungsweise später des Sultanats, verlor demgegenüber an Bedeutung.l'" Mit dem
Beginn der "Verborgenheit" (fwvba) des zwölften Imam Mahdi wurde die quietisti
sche Position noch verstärkt, und das Postulat der taqiyya erhielt eine neue Dimen
sion, die sich in einer mystischen Verbindung von "Verborgenheit" und .Verheim
lichung" ausdrückt:

.Taqiyya bezeichnet das Handeln unter der Bedingung, daß der Mahdi noch
nicht da ist. Sie war eine Folge der Verborgenheit des von Gott Recht
Geleiteten lmäm. Die taqiyya gleicht daher einem Schleier, hinter dem Wahres
und Reines verborgen gehalten werden muß.',103

Daher ist die Minderheitensituation der ghuliit nur ein äußerer Umstand und Legi 
timationsgrund für die Ausübung von taqiyya . Ihre innere, esoterische Dimension
konsti tuiert sich aus der Heiligkeit des bis zur Wiederkehr des Mahdi zu verheimli
chenden religiösen Wissens.

Es zeigt sich generell, daß in der Schi a bezüglich des Verhältnisses von Religion
und Politik eine weitergehende Trennung vorgenommen wurde als in der sunniti 
sehen Theologie. Im Gegensatz zu sunnitischen Herrschaftstheoretikern, die dem
theokratischen Ideal als Ausgangspunkt ihrer Rechtfertigungen der realen Macht
verhältnisse Tribut zu zollen pflegten, ließ die Schia schon unter Ja'far as-S ädiq von
diesem Ideal ab. Die klassische schiitische Theologie, die allein dem Imam die Be
fähigung und Legitimation zur weltlichen Herrsc haftsausübung zubilligt, be
schränkte somit die eigenen Ansprüche auf weltliche Herrschaft radikal '?': .Politi
cal rule was thus secularized and viewe d pragmatically.v'P'

Der bärin/-Einfl uß auf das Religionsverständnis der Aleviten läßt sich anhand
der Lehre von den "Vier Toren" (dört kapt ), einer Interpretation der klassisch sufi
sehen Stufenlehre des mystischen Weges, die die Aleviten mit den Bektasi gemein
sam haben, verdeutlichen: Die erste Stufe ist das "Tor der Seriat" (~eriat kaptsi i. Da
das Alevitum kaum auf schriftliche Überlieferung zurückgrei fen kann und es keine
institutionalisierte Orthodoxie besitzt, verwundert es nicht , daß man bezüglich der
Deutung der ursprünglich geheimen Lehre - das .Bektasi-Geheimnis" (Bektasi str-
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rr) ist in der Türkei zu einer allgemeinen Metapher geworden'I" - unterschiedliche
Interpretationen vorfindet. So stehen zwei alevitische Erklärungen des seriat kapist
nebeneinander. In der einen steht seriat nicht wie im orthodoxen Verständnis für
das religiöse Recht, sondern für grundlegende Regeln des mystischen Weges . Diese
alevitische ~eriat-Interpretation kann als bä[ini-Entsprechung der sunnitischen '?ähi
ri-Interpretation von seriat gedeutet werden, nach der der Terminus für das religiöse
Recht steht l07

; sie wird also über die Abgrenzung von der sunnitischen Interpretati
on definiert. In der zweiten Interpretation ist die Stufe der seriat diejenige "für die
gewöhnlichen Menschen" (siradan insanlar irin)J08, in der es darum geht, zunächst
die äußeren Regeln der Religion zu befolgen. Im Gegensatz zur ersten Interpretation
des ieriat-Begriffes scheint diese zweite also dem orthodoxen Verständnis zu ent
sprechen. Eine allerdings nur scheinbare Entsprechung - glauben doch viele Alevi
ten, sie hätten diese Stufe durch Geburt in die alevitische Gemeinschaft überschrit
ten und seien deshalb zu den äußeren Vorschriften des Islam nicht mehr verpflich
tet.IO'! Wir haben es hier mit einer Modifikation der "Vier- Tore-Lehre" zu tun - ihre
klassische Auslegung sieht die durch das "Tor der Seriat'' symbolisierte Befolgung
der äußeren Regeln des Islam als Voraussetzung für den Zugang zu den weiteren
Stufen des mystischen Weges an.

Über die Initiation in die alevitische, beziehungsweise bektaschitische Ritusge
meinschaft gelangt man zur zweiten Stufe, zum "Tor der Tarikat", Mit dem Errei
chen der jeweils nächsthöheren Stufe läßt man die vorige hinter sich. So ist der
Gläubige, der die Stufe der tarikat (arab.: tariqay erreicht hat, nicht mehr an die
seriat gebunden. Tarikat steht in diesem Kontext nicht nur für einen bestimmten
mystischen Weg, seine Regeln und die Initiation in seine Mysterien, sondern auch
für die erste Stufe der mystischen Erfahrung. Die weiteren Stufen dieses Weges
werden durch die "Tore" des marifet und des hakikat symbolisiert. Marifet (arab.
ma'rifa) steht für die mystische Erkenntnis. Ziel ist die Unio mystica, die mystische
Vereinigung mit Gott, die dann im Durchschreiten des "Tores der hakikat" (arab.:
haqiqa) erfahren werden kann . Dabei ist Gott nach alevitischer Lehre, im Gegensatz
zur islamischen Orthodoxie 110, nicht absolut transzendent, sondern offenbart sich in
der Welt und zeigt sich im Menschen, seiner vollkommensten Schöpfung. Die Ale
viten berufen sich hier auf das dem bedeutenden mittelalterlichen Mystiker Ibn
'Arabi (1165-1240) zugeschriebene Konzept der "Einheit des Seienden" (wahdat
al-wujüd, türk.: vahdet-i vücut)lll, "deren Philosophie von der Einheit von Gott,
Natur und Mensch ausgehe"ll2. Gott ist also nach alevitischem Verständnis imma
nent, offenbart sich in der Natur und im Menschen. Deshalb wird auch Ibn Mansür
al-Hall äj (gest. 922), der "Märtyrer der mystischen Liebe"ll3, mit seinem beriihmien
Ausspruch "Ich bin die Wahrheit" (Enel Hak, arab.: Anä al-Haqq), mit dem der
Zustand der Unio mystica beschrieben wird, von Aleviten häufig zitiert.'!" Hier
zeigt sich der Einfluß der Lehren der den ghuliu zuzurechnenden extrem 
schiitischen ljurüfi-Sekte, die Gott im Menschen und insbesondere im mensch li
chen Gesicht wiedererkennt. Die bekannten Bektasi-Kalligraphien, die das mensch 
liche Gesicht mit den Buchstaben des Gottesnamens oder auch Alis darstellen, sind
Produkte der ghulät-Doktrin des hulid im allgemeinen und des ljurüfi-Einflusses im



144 Markus Dreßler

besonderen.l" Ali wird dabei als .Ja manifestation de Dieu ... par excellence"I 16
verehrt.

Die alevitische Lehre ist, im Gegensatz zum Religionsverständnis von sunniti
scher wie zwölfer-schiitischer Orthodoxie, stark auf das Diesseits ausgerichtet. Auf
Aussagen über das Jenseits trifft man äußerst selten. Da sich Gott in der Natur und
vor allem im Menschen offenbart, besitzt das Diesseits im alevitischen Weltbild
eine ungleich höhere Wertigkeit, als es das transzendente Gottesverständnis der
islamischen Orthodoxie, gleich ob sunnitisch oder schiitisch, ermöglicht. Der die
Bedeutung des Qur'än relativierende Aphorismus "Das bedeutendste Buch, das
man lesen kann, ist der Mensch'" 17, der von den Aleviten häufig zur Erklärung ihres
Religionsverständnisses herangezogen wird, verdeutlicht dies.

Auf der Ebene der Lehre wird dem orthodoxen, "äußerlichen" Verständnis der
seriat von den Aleviten die .Jnnerlicbe" mystische Wahrheit (hakikat) entgegen
gehalten 118 und das Alevitum als Philosophie der Befreiung von der seriat gedeu
tet l 19

• Auf der Ebene der gesellschaftlichen Ordnung setzen die Aleviten der islami
stischen Forderung nach der Einführung der seriat als Fundament der Rechtsspre
chung das Prinzip des Laizismus entgegen, das als Wesensmerkmal der alevitischen
Philosophie und Gesellschaftsvorstellung dargestellt wird. 12o In der quietistischen
Tradition der Schia stehend, ist den Aleviten das theokratische Ideal fremd. Der
Gottesstaat wird nicht durch Menschenhand, sondern durch die Wiederkehr des
Mehdi eingeleitet. Der Mehdi-Glaube ist dabei als der Katalysator dessen zu sehen,
was im folgenden als ,,Klzllba:j-Tradition" der Aleviten beschrieben wird.

Die "KlZIlba§-Tradition"

Diese Tradition der religiösen Legitimierung politischer Aktion ist ein wichtiger
Bestandteil des historischen Bewußtseins der Aleviten . Es wurde anscheinend im
mer dann aktiviert, wenn eine charismatische Persönlichkeit hervortrat, die von den
Aleviten, respektive den Kiulbas, ihrer historischen Bezeichnung, als religiös
politischer Führer anerkannt wurde. ..Ktzilbas' ("Rotkopf') wurden seit der zweiten
Hälfte des 15. Jahrhunderts die turkmenischen Anhänger der persischen Safawiden
genannt;':" die Bezeichnung bezieht sich auf ihre rote Kopfbedeckung. In der Alli
anz mit den Safawiden erhoben sie sich im Verlauf des 16. Jahrhunderts mehrmals
gegen die Osmanen, da sie deren Steuerpolitik und religiöser Orthodoxie zu ent
kommen suchten.

Die Führer des Ordens der Safawiyya, beziehungsweise der safawidischen Dy
nastie, die zu Beginn des 16. Jahrhunderts aus dem Orden hervorgingen, wurden
von den Kiulbas bis zur Vergöttlichung verehrt. Erika Glassen verweist darauf, daß
"die bedingungslose Hingabe an eine Führergestalt. die von den Anhängern als
Mahdi, als erwarteter Erlöser aus geistiger und sozialer Not verehrt wird..." "... aus
der anatolischen Tradition zu stammen scheint...',I22. Wie Glassen weiter ausführt:

.Diese Hoffnung und dieser Glaube, die sich an eine Führergestali knüpfen,
scheint den .kleinasiatischen Empörungen' gemeinsam zu sein. Das Bewußt
sein der göttlichen Sendungdes Führers gibt der Bewegung ihre Stoßkraft. Der
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Fanatismus der Anhängerschaft ist durch den metaphysischen Bezug grenzen
los, ihre Opferbereitschaft für den Führer ist bedingungslos. Gerade diese
Merkmale charakterisieren auch die Qtu lbas, die turkmenischen Stammes
krieger..,' ,123

Hier sc heint mir ein Schlü sselelement der ..alevitischen Klzrlba.}"-Tradition" vorzu
liegen. Mi ttels einer Episode aus einer anonymen safawidischen Chronik, die Glas
sen als ihrem Ursprung nach turkmenisch de utet, kann sie die spezifische Qualität,
die dem safawidischen Führer - hier dem von den Aleviten besonders verehrten
Grü nder des safawidis chen Reiches, Schah Ism ä'I l - zugesprochen wird , rekonstru
ieren:

.J srnä' Il ... erscheint weder als Gott noch Prophet, sondern als Vorbote und
temporärer Stat thalter des 12. Irnäms. auf dessen Wiederkehr aus der Verbor
genheit die Zwölferschi 'i tcn warten... Doch Schah Ismä'Il ist nur ein Glied in
der Kelte der Empörer gegen die unvollkommene muslimische Gesellschaft...
Endgültiges Heil wird erst die Wiederke hr des verborgenen zwölften Irnärns
über die Welt bringen.v'?'

Sieht man Schah Ism ä' Il in diesem Sinn als ..temporären Mehdi", so läßt sich ver 
stehen, wie aus dem KIZI/ba~-Milieu des 16. Jahrhundert s immer wieder religiös
politische Führerpersönlichkei ten hervortreten konnten, die, unabhängig davon, ob
sie nun im einzelnen so bezeichnet wurden oder nich t, die ..Mehdi-Funktion" über-
nehmen konnten. I

Die Klzrlba.}"-Tradition stellt einen Bruch mit dem schii tisc hen Quieti smus dar. In
der endzeitliehen Erw artungs haltung, manifestiert im Glauben an den ..temporären
Mehdi", wird das Gebot der taqiyya aufgehoben ; im Zustand des revolutionären,
religiös und politi sch motivierte n Aufbegehrens verliert die Praxis der Verstellung
ihren Sinn. Vielmehr ist hier die Aufhebung des quietistischen Postulats zu beo
bachten. Mit Arjornand kann ..the fusio n of the religious and the pol itical spheres
and the sacraliza tion of the political action,,1 25 als Charakteristikum der KIZI/ba.}"
Erhebungen bezeichnet werden.

Zusammenfassung

Die modemen Alev iten knüpfen mit der Sakrali sierung ihrer politischen Überzeu
gung an eine Tradition an, die, wie gezeigt wurde, bis zu den Klzrlba~-Erhebungen

des 15. und 16. Jahrhundert s zurückverfolg t werd en kann. Bezüglich der Staats- und
Gesellschaftsform, die sie heute anstreben, sind sie laizistisch. Ihr Laizismus hat
jedoch eine derart starke reli giös-ideologische Färbung, daß er bis zur Sakralisie
rung der politischen Utopie gehen kann; zumindest jedoch werden das Laizismus
Prinzip und die alevi tische Philosophie in eine logische Verbindung miteinander
gestellt: ..Die ale vitische Philosophie bildet die geistige Grundlage des Laizismus,
während das alevitische Ge sell schaftsprojekt die Massenbasis für den Laizismus
erschafft.. .,, 126



146 Markus Dreßler

Als mod erner Mehdi fungiert dabei, wie gezeigt wurde, Kemal Atatürk. Erkennt
man den heilsgeschichtli chen Hintergrund der alevi tischen Deutung des Kemalis
mus, so läßt sich hieraus die Motiva tion der Aleviten, sich politisch zu engagieren,
und, damit einhergehend, ihre Aufga be des taqi)ya-Postulats - zumindest seine s
äußerlichen Aspektes - erklären. Es zeigt sich, wie wichtig der spezifisch aleviti
sehe .Erfahrungsraum" für die Deutung alevitischer Äußerungen und Handlungen
von heute ist. Die aus den alevitischen Geschichtsmythen abgeleiteten Metaphern
fungieren als Deutungsrahmen für die Interpretation von heutigen Ereignissen und
wirken somit unmittelbar auf die gesellschaftlichen und politi schen Forderungen
und Ideale der Aleviten. Umgekehrt modifi zieren die Aleviten auch ihre Ge
schichtsdeutung auf der Basis jüngerer Erfahrungen , Die alevilische Geschichtsdeu
tung konstituiert sich somit, um nochmals Koselle cks Kategorien aufzugre ifen, im
Spannungsfeld von alevitischem .Erfahrungsraum" und .Erwartungshorizont".

Wie kann die spez ifisch alevitische Interpretation des Kemalismus, die diesem
einen Platz innerhalb der religiösen Weltdeutung der Aleviten zuweist, und, damit
verknüpft, die alevitische Mystifizierung Atatürks zusammenfassend gedeutet wer
den ? Hier soll argumentiert werden, daß sich die "Sakralisierung des Säkularismus"
durch die Aleviten durch das Zusammenspiel dreier Faktoren erklären läßt:

Zunächst (1) bringen das kollektive alevitische Bewußtsein, als religiöse Min
derheit von der sunnitischen Bevölkerungsmehrheit bedroht zu werden, und die sich
hieraus ableitende Angst vor einer Islamisierung der Republik die Aleviten dazu ,
das Laizismus-Prinzip nachdrü cklich zu verteidigen; dann (2) ermöglichen die Ab
leitbarkeit säkularer Prinzipien aus den eigenen Überlieferungen und ihr Religions
verständnis den Aleviten, die Kompatibilität von Kemalismus und Alevitum zu dia
gnos tizieren; und schließlich (3) können die Aleviten, in der Ankn üpfung an die im
Kern anti säkulare KlZllba~-Tradition, politischen Aktivi smus in einen relig iösen
Sinnzusammenhang stellen. Kemalismus und Alev itum legitimieren sich somi t ge
genseitig: Die politischen Überzeugungen werden aufrechterhalten, und gleichzeitig
kann neu an die religiöse Tradition angeknüpft werden.

Was gewinnen die Aleviten durch die religiöse Interpretation des Kemali smus
und seines Symbols Atatürk? Zunächst rechtfertigt ihre religiöse Deutung das Fest
halten am Kemalismus, auch wenn seine reale Erscheinungsform nicht dem alevi ti
sehen Ideal entspricht. In einen religiösen Kontext gestellt, erhä lt der Kemalismus
eine zusät zliche Legitimation und wird gegen Kritik tabuisiert. Peter L. Berger for
mul iert hierzu allgemein: "Religion legitimiert gesellschaftliche Institutionen, in
dem sie ihnen einen ontologisch gültigen Statu s verleiht, d. h. sie stellt sie in einen
heiligen kosmischen Bezugsrahmen.,, 127

Die religiöse Legitimation des Kemalismus bietet den Aleviten des weiteren die
Möglichkeit, neu an ihre Identität und Sinn stiftende religiöse Tradition anzuknüp
fen. Indem sie es den Aleviten ermöglicht, sich von neuem positiv zu ihrer Religion
zu bekennen, übernimmt sie eine Brückenfunktion zwischen religiösem und polit i
schem Credo. Die politischen Überzeugungen, die durch die jüngeren Entwicklun
gen des religi ös-politischen Diskurses der Türkei in Frage gestellt werden, müssen
nicht preisgeben werden: Die verhandelten Begriffe, wie zum Beispiel "Lai zismus"
oder .Kemalismus", bleiben dieselben, und das Bekenntnis zu ihnen muß nicht wi-
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derrufen werden; sie werden gleichwohl in einen neuen, religiösen Sinnzusammen
hang geste llt, sakralisiert.

Dabei treten die Aleviten nicht, wie dies islamistische Bewegungen zum Teil
tun, in Parteien organisiert an die Öffentlichkeit. Es geht ihnen nicht darum, ihre
Interpretation des Kemal ismus mehrheitsfähig zu machen. Als "ethnische" Minder
heit können sie nicht "missionierend" für ihre Vorstellungen werben. Dennoch
betreiben sie eine inzwischen einflußreiche Lobbyarbeit, 128 die, wie im Fall der
Diskussion um das Türkische Muslimenturn, die von dem dama ligen Ministerpräsi
denten Mesut Yilrnaz auf einer alevitischen Veranstaltung initiiert worden war,
Früchte trägt. Das Anliegen des Türkischen Muslimenturns ist die Förderung eines
säkularen, nationalen Islamverständnisses, was auch als Gegenreaktion auf die star
ke islamistische Bewegung verstanden werden kann. Die Aleviten, die sich der in
tention des Türkischen Muslimenturns anschließen, finden sich hier in einer Allianz
mit der staatstragenden kemalistischen Elite und den Militärs . Die Motivation zu
dieser Allianz liegt in der von den Aleviten als existentiell empfundenen Bedrohung
durch den Islamismus begründet. Ihre Reputation als eifrige Kemalisten macht sie
hierbei zu einem natürlichen Partner der kemalistischen Eliten . So präsentieren sich
die Aleviten als muslimisch motivierte Vertreter eines säkularistischen Gesell
schaftsentwurfes - wobei der alevitisc he Säkularismus selbst wiederum nur aus dem
Zusarnrnenspiel von alevitischem Gesch ichtsbewußtsein und religiösem Weltbild
sowie dem konkreten religiös -politischen Diskurs der Türkei erklärt werden kann.
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