@ Zentrum Moderner Orient
Geisteswissenschaftliche Zentren Berlin e.V.

SendungsbewuBtsein oder
Eigennutz: Zu Motivation und
Selbstverstandnis islamischer
Mobilisierung

B Herausgegeben von
Dietrich Reetz

Studien 15

|!;|_| Verlag Das Arabische Buch



Die Deutsche Bibliothek - CIP-Einheitsaufnahme

SendungsbewuBtsein oder Eigennnutz : zu Motivation und Selbstverstandnis islamischer
Mobilisierung / Zentrum Moderner Orient, Geisteswissenschaftliche Zentren Berlin e.V.
Hrsg. von Dietrich Reetz. - Berlin : Verl. Das Arab. Buch, 2001

(Studien / Zentrum Modemer Orient, Geisteswissenschaftliche Zentren

Berline.V.; 15)

ISBN 3-86093-308-6

Zentrum Moderner Orient
Geisteswissenschaftliche Zentren Berlin e.V.

Kirchweg 33
14129 Berlin
Tel. 030/ 80307 228

ISBN 3-86093-308-6
STUDIEN

Bestellungen:

Das Arabische Buch
Motzstr. 59

10777 Berlin

Tel. 030/ 3228523
Fax 030 /3225183

Redaktion und Satz: Margret Liepach

Einbandgestaltung: J6rg Riickmann, Berlin

Abbildung: Eingang zum Zentrum der Tablighi Jama‘at, Neu Delhi.
Photo: privat

Druck: Offset-Druckerei Gerhard Weinert GmbH, Berlin
Printed in Germany 2001

Gedruckt mit Unterstiitzung der Senatsverwaltung
fiir Wissenschaft, Forschung und Kultur, Berlin



Inhalt

Zur Einfiihrung: Der islamische Aufbruch. Griinde und Hintergriinde 5

Erwachen und Erneuerung: Religioses Wissen und Glaubigkeit

Caroline Antonia Wilcke: Islam im Diskurs - Islam im Alltag.
Zur Erneverung religioser Ausdrucksformen bei Frauen in Usbekistan 25

Elke Faust: Die Jama‘at at-Tabligh als Teil und Gegenstiick
der politischen islamischen Bewegung. Untersuchungen in Marokko 55

Dietrich Reetz: Kenntnisreich und unerbittlich: Der sunnitische

Radikalismus der Ahl-i Hadith in Stidasien 79
Selbstfindung und Abgrenzung: Konzepte, Programme, Traditionen
Jan-Peter Hartung: Reinterpretation von Tradition und der

Paradigmenwechsel der Moderne. Abi’l-A “1a Maudiidi und die

Jama“at-i Islami 107

Markus Drefler: Gibt es einen islamischen Sdkularismus?
Zur alevitischen Kemalismus-Interpretation in der Ttirkei 127

Ellinor Schone: Islam und Gesellschaft im Sudan.
Selbstverstdndnis und politisches Konzept der Umma-Partei 153

Aktion und Reaktion: Handeln fiir den Glauben

Bernt Glatzer: Zum politischen Islam der afghanischen Taliban 173
Jochen Moller: "Islamisch und noch einmal islamisch".

Die Jama“a al-Islamiyya als politische Kraft Oberégyptens 183
Lutz Rogler: Zu Erfahrung, Kritik und Selbstkritik im

politischen Selbstverstindnis tunesischer Islamisten 199
Literaturverzeichnis 224
Index 234
Summary 241

Autorenverzeichnis 246



Gibt es einen islamischen Sikularismus?
Zur alevitischen Kemalismus-Interpretation
in der Tiirkei

Markus DreBler

Was motiviert muslimische Bewegungen, sich politisch zu engagieren? Abdullahi
An-Naim sieht die Ursache fiir das Erstarken des islamischen Fundamentalismus im
Scheitern der jeweiligen sdkular-nationalen Projekte, die ein ideologisches Vakuum
hinterlassen hitten, welches vor allem die islamistische Propaganda zu nutzen wii3-
te.! Dabei versteht er den politischen Islam als ,,the mobilization of Islamic identity
in pursuit of particular objectives of public policy*Z.

Diese Perspektive impliziert ein Gegeniiber von Sakularitit und ,.islamischer Identi-
tit”. Sie wird von dem medialen Erscheinungsbild muslimisch geprigter Linder be-
stérkt, das mit politischem Engagement islamischer Bewegungen fast zwangsldufig das
Phinomen des ,,Islamismus™ assoziiert, der als anti-sdkulare Bewegung wahrgenom-
men wird. Dieses Urteil, das islamisch motivierte Akteure, die sikularistisch auftreten,
systematisch ausschlieft, ist jedoch vorschnell. Es basiert auf der sowohl von vielen
Muslimen als auch immer noch von einem Teil der ,,Orientalisten* geteilten Uberzeu-
gung, daB ,der Islam* keine Trennung von religiéser und politischer Sphire kenne.’
Islamisch* motivierte Politik mu8, dieser Argumentation folgend, in der Rekonstruk-
tion eines idealisierten ,,Goldenen Zeitalters* den ,,islamischen Gottesstaat* als Endziel
ihres Engagements bestimmen, um die vermeintlich verlorengegangene ,Einheit von
Staat und Religion" (din wa dawla) wiederherzustellen und um so die islamistische
Deutung der ,,Einheit* (fawhid) praktisch umzusetzen.

Zunichst mochte ich dieser Auffassung iiberblicksartig sdkulare Traditionen im
Islam entgegenstellen. Die geschichtliche Wirklichkeit stellt das Vorurteil eines per
se antisdkularen Islam in Frage. Sie Offnet den Blick auch auf solche islamisch mo-
tivierten Bewegungen, die nicht islamistisch, sondemn dezidiert sikular auftreten.
Als ,islamistisch* verstehe ich hierbei muslimische Stromungen, die sich unter Be-
rufung auf den Qur’an und die Prophetentradition (sunna) fiir eine umfassende Giil-
tigkeit muslimischer Gesetze und Normen in der Offentlichkeit aussprechen und
sich bemiihen, diesem Ideal mit gesellschaftlichem und politischem Handeln niher-
zukommen. Als ,sdkular” sehe ich demgegeniiber Handlungen und Ideen an, die
implizit oder explizit zwischen religioser und politischer Sphire trennen. Die Unter-
scheidung von religidser und politischer Sphdre sowohl auf der institutionellen
Ebene als auch auf der Ebene der Reflexion und Begriindung soll im Zentrum der
Aufmerksamkeit stehen. ,,Sdkularisierung** wird hier somit nicht im Sinne eines fiir
die evolutionistische Modernisierungsthese charakteristischen historischen Prozes-
ses der Ausdifferenzierung von religidser und staatlicher Macht verstanden.”
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Gleichwohl wiirde ich die These, da auch muslimische Gesellschaften Sakularisie-
rungsprozesse durchlaufen haben und noch durchlaufen, nachdriicklich unterstiitzen.
Man konnte dabei die Frage des ,,sékularen Islam* prinzipiell dhnlich angehen, wie dies
Reinhard Schulze mit der ,islamischen Aufklarung® getan hat — auch wenn sein Modell
heftig kritisiert wurde und wird.” Schulze verweist darauf, daB die westliche Aufkli-
rung erst durch ihre historiographische Rekonstruktion ihre heutige Bedeutung fiir das
europdische GeschichtsbewuBtsein 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 jiingeren Kultur gegeben.
Deshalb konnte im islamischen Kulturraum ein mit dem Terminus ,,Aufkldrung® ver-
gleichbarer autochthoner Begriff iiberhaupt nicht gebildet werden. Das fiihrt dann dazu,
dal man, will man etwaige vergleichbare islamische Denktraditionen beschreiben, zu-
nachst gezwungen ist, auf westliche Begriffe zuriickzugreifen.® Voraussetzung hierfiir
ist, da man — aus der europdischen Perspektive — den Hegemonialanspruch auf Phd-
nomene wie Aufklirung, Sikularisierung, Biirgertum aufgibt.’

wSéakularisierung als soziologischer Terminus ist ebenso wie ,,Aufkldarung ein Be-
griff, der in Europa konstruiert wurde, um bestimmte historische Phdnomene zusam-
menfassend zu kategorisieren. Beide Begriffe sind also, zumindest als Epochenbegriffe,
per se Zuschreibungen a posteriori.

Im folgenden Uberblick iiber die Sikularisierung im Islam geht es nicht um seine
Funktion im gesellschaftlichen Wandel, sondern um die Unterscheidung von religidsen
und politischen Strukturen und/oder Ideen. Dabei stehen weniger theologische Be-
stimmungen des Verhltnisses von Politik und Religion im Mittelpunkt als die konkre-
ten institutionellen Ordnungen und ihre theoretische Legitimation, wie sie die muslimi-
sche Geschichte hervorgebracht hat.®

Die tiirkischen Aleviten stehen dann, als Beispiel fiir eine muslimische Bewegung,
die mit sikularistischen beziehungsweise laizistischen Positionen in die Offentlichkeit
tritt, im Zentrum meiner Uberlegungen. Analysiert man die alevitischen AuBerungen
zur Staatsideologie der Tiirkei, dem Kemalismus, so stot man auf ein zunéchst para-
dox erscheinendes Phidnomen: Die Aleviten unterstiitzen den laizistischen Kemalismus
nicht nur, sondern integrieren ihn in ihr religioses Weltbild. Auf wesentliche Punkte der
alevitischen Interpretation der kemalistischen SdkularisierungsmalBnahmen sowie der
kemalistischen Staatsideologie wird eingegangen werden. Es zeigt sich, daB der
Kemalismus von den Aleviten in einen religiosen Sinnzusammenhang gestellt,
»sakralisiert* wird. Fiir dieses Paradoxon soll ein Erkldrungsmodell vorgestellt werden.
Um die Eigenart des alevitischen Verhiltnisses zum Kemalismus herauszuarbeiten, soll
es in den Kontext des religios-politischen Diskurses der Tiirkei gestellt und aus diesem
heraus interpretiert werden. Daneben bieten das alevitische Religionsverstindnis und
die alevitische Revolutionstradition weitere Erklarungsansdtze fiir das angefiihrte
Phénomen.
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Sikulare Institutionen und sikulares Denken in der Geschichte
muslimischer Zivilisationen

.1 hold that orthodoxy is the death of knowledge, since the growth of know-
ledge depends entirely on the existence of disagreement.* ®

Wenn im folgenden bestimmte Aspekte der ,,Geschichte des sidkularen Islam* her-
ausgestellt werden, so soll dies als bewuf3t monofokal angelegte Kritik der weitver-
breiteten Einheits-Perspektive verstanden werden. Beabsichtigt ist dabei, iiber die
Fokussierung einer meines Erachtens vernachléssigten Perspektive einen kleinen
Beitrag zur Selbstreflexion der Islamforschung iiber die von ihr verwendete Begriff-
lichkeit zu liefern, um somit letztlich zu einer ,,polyfokalen Perspektive“!® zu ge-
langen, die der ,,Geschichte des sdkularen Islam* neben der ,,Geschichte des inte-
gralen Islam“ einen gleichberechtigten Platz einrdumt. Der Widerspruch zweier
kontrdr erscheinender Aussagen, wie ,.der Islam kennt keine Trennung von Politik
und Religion* und ,,der Islam ist eine Religion mit sdkularem Potential* ergibt sich
nicht aus ,,dem Islam* selbst. Vielmehr entsteht die paraphrasierte Differenz aus der
begrifflichen Determinierung, die ,,den Islam* immer wieder neu, entsprechend der
jeweils eingenommenen Perspektive konstruiert — gleich ob sie von aulen oder von
innen eingestellt wird.

Von einer ,,Sikularisierung der Herrschaftslegitimation* kann zum ersten Mal im
Fall des umayyadischen Kalifats (661-‘750) gesprochen werden. Hier setzte sich, im
Riickgriff auf tribale Traditionen, das Abstammungsprinzip (rasab) gegeniiber dem
Prinzip der Prophetennihe (sabiga) als ausschlaggebendes Kriterium fiir die Ernen-
nung zum Kalifen durch.'’ In der gleichen Epoche finden sich erste Ansitze einer
sdkularen Rechtssetzung — bedingt durch das Ende der direkten Rechtssetzung
durch die Offenbarung. ,.Sékular* ist dies insofern, als neben dem auf Qur’an und
entstehender Sunna beruhenden religiosen Recht zunehmend auch von den Kalifen
direkt positives Recht in Form von Verwaltungserlassen (diwan, Pl.: dawawin) ge-
setzt wurde sowie Gewohnheitsrechte und Vertrige mit Nichtmuslimen Rechtssta-
tus erhielten.'?

Ira M. Lapidus sieht den Beginn des Prozesses der Ausdifferenzierung von reli-
gitsem und politischem Herrschaftsbereich im Islam in der Entstehung der Rechtsschu-
len, die im 8. und 9. Jahrhundert mit den “ulema eine Klasse religioser Spezialisten
und damit einen neuen Akteur im religits-politischen Diskurs hervorgebracht haben."
Der Kalif, die hochste religiose und politische Autoritét der ,,Gemeinschaft der Musli-
me* (wmma), trat wihrend des abbasidischen Kalifats (750-1258) einen Grofteil seiner
Autoritit in religiosen Fragen an die sich herausbildende Klasse der ‘ulama’ ab.

Die Entstehung der Rechtsschulen war ein bedeutender Schritt fiir die Trennung
der weltlichen Herrschaft von der religiosen Autoritdt im Islam. Der Hanbalismus,
dessen Griinder Ahmad Ibn Hanbal (gest. 855) die Autoritét theologischer Prinzipi-
en hoher als diejenige des Kalifen veranschlagte, ist cine Fortsetzung dieser Ent-
wicklung, die schon im ummayadischen Kalifat begann'®:

»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.“'6

Die Juristen sahen sich, mit Baber Johansen, zunehmend ,,als die einzigen legitimen
Fortsetzer der prophetischen Tradition... Sie treten dem Staat als Sachwalter des
prophetischen Erbes gcgcnﬁber“”. Die ,,Leitungs- und Steuerungskompetenz* (siy-
asa) des Staates und seine Rechtssetzungen (diwan, spiter: ganiin) bleiben vom
religiosen Rechtskodex abgegrenzt.'®
Die abbasidischen Kalifen verloren zunehmend auch an politischer Bedeutung.

945 wurde ein GroBteil der faktischen Macht an die buyidischen Oberbefehlshaber
delegiert'”:

»-- governments 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 states were fully differentiated po-

litical bodies without any intrinsic religious character, though they were offi-

cially loyal to Islam and committed to its defense.“*

Auch die zunehmende Zersplitterung der islamischen umma und die Etablierung des
Sultanats als Herrschaftsinstitution neben dem Kalifat®' fiihrten dazu, daB letzteres
zu einem bloBen Symbol islamischer Autoritét degradiert wurde:

- Muslims everywhere came to be identified as subjects of a regime on the
one hand, and adherents of one or andther religious body ... on the other.**

Dieser ProzeB der institutionellen Ausdifferenzierung von religidser und politischer
Sphire fand seine reflexive Entsprechung in herrschafts- beziehungsweise staatsphi-
losophischen Schriften.”® Thre Autoren waren darum bemiiht, bestehende Machtver-
hiltnisse zu legitimieren. So unterschied Ibn al-Mugaffa© (gest. 759) schon zu Be-
ginn des abbasidischen Kalifats zwischen religidser und politischer Autoritit.** Al-
Mawardi (gest. 1058)25 sah die Funktion des Kalifats als ,,Schutz der Religion und
Verwaltung der weltlichen Dinge**® und Nizam al-Mulk (gest. 1092), der GroBwe-
sir des Seldschuken Malikshah, definierte die Herrschergewalt des Sultans erstmals
vollig unabhingig von einer Legitimation durch den Kalifen”’. Des weiteren seien
Nizam al-Mulks Schiiler al-Juwayni (gest. 1085)* und schlieBlich Ibn Rushd (,.A-
verroes®, gest. 1198) genannt, der die Autonomie des Staates gegeniiber der
Religion legitimierte”. All diese muslimischen Theoretiker bemiihten sich, die rea-
len politischen Machtverhiltnisse zu rechtfertigen — das gesellschaftliche ,,Sein*
muBte mit dem gesellschaftlichen ,,Sollen* versohnt werden; dabei war der Aus-
gangspunkt der Herrschaftskonzeptionen der mittelalterlichen Theoretiker zuneh-
mend nicht mehr der Kalif, sondern der Sultan.*®

So gab es in der politischen Praxis des Islam schon sehr frilh Ansitze sidkularer
Ordnungen und Ordnungsvorstellungen. Wenn auch etwas spéter und weniger um-
fassend als das christliche Europa, so durchlief doch auch die muslimische Welt im
19. Jahrhundert einen ProzeB der institutionellen Sékularisierung.

Alexander Scholch unterscheidet zwei Dimensionen des jiingeren Sikularisie-
rungsprozesses im islamischen Vorderen Orient: Als erste benennt er ,,die Redukti-
on der normativen Funktion des Islam in Staat und Gesellschaft, die Einschrinkung
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des Geltungsbereichs des islamischen Rechts ... und den Funktionsverlust der
Sachwalter der Shari‘a*’!. Hierzu gehoren die Einfiihrung sikularer Kodizes und
Gerichtshdfe, die rechtliche Gleichstellung von Nichtmuslimen sowie die Sikulari-
sierung des Bildungswesens.”

Eine zweite Dimension sieht Schélch in der ,.Entstehung neuer intellektueller
Konzepte, kollektiver Identititen und politischer und gesellschaftlicher Ordnungs-
vorstellungen“3 °. Ihr sind die Herausbildung von nicht religiés bestimmten Kollek-
tividentitiiten, die Etablierung von wissenschaftlich-rationalem Denken, die ,,refor-
mistische Neuinterpretation und Neuformulierung islamischer Normen und Prinzi-
pien“, die Entwicklung von neuen Konzepten politischer Legitimitdt sowie die
.Entstehung neuer gesellschaftlicher Ordnungsmodelle und Vorstellungen von so-
zialer Gerechtigkeit* zuzurechnen.*

Diese zweite Dimension mufite unweigerlich zu Konflikten mit dem Legitimati-
ons- und Ordnungsanspruch des Islam fiihren, und so bemiihten sich die Vertreter
der neuen Ideologien und Gesellschaftskonzepte, deren Kompatibilitit mit dem Is-
lam nachzuweisen.” Die Relevanz dieses Nachweises wurde umso wichtiger, je
mehr das Theorem der ,,Einheit von Staat und Religion“ (din wa dawla) in den mus-
limischen Gesellschaften der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts, als Reaktion auf
die wirtschaftliche, militirische und wissenschaftliche Uberlegenheit des Westens,
Verbreitung fand. Propagiert wurde das Prinzip der ,.Einheit* von denjenigen isla-
mischen Intellektuellen, die, im Gegensatz zu den sékular orientierten Reformern
jener Zeit, einem autoritdren, absolutistischen islamischen Gesellschaftsentwurf
anhingen.* Das mittels der Begriffe din wa dawla und tawhid®' suggerierte integri-
stische ,,Wesen* des Islam widerspricht, wie gezeigt 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 konnen, sondern auch unter westlichen Wissenschaftlern so weite
Verbreitung finden konnte. Schulze beschreibt den Sachverhalt als ,,orientalistische
Riickprojektion auf den Islam®: Das Nichtvorhandensein einer Trennung von
Staat und Religion im Islam wurde erst dann wahrgenommen, als sich der Westen
selbst sdkularisiert hatte, wobei zur Beurteilung der Situation im Islam nicht die
historischen Entwicklungen der muslimischen Staaten als Ausgangspunkt 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 sikularen und islamistischen Reformern setzt sich im
20. Jahrhundert fort. Dabei ist zu bemerken, daB sich auch sékulare muslimische
Eliten gern islamischer Symbole bedienen, um sich einer ,,geheiligten Autoritat*
(sacred authority)® zu versichern — was dann wiederum zu einer Stirkung religio-
ser Institutionen fiihren und den SikularisierungsprozeB behindern kann.

Andererseits ist der islamistische Diskurs beziiglich der Interpretation des
Verhiltnisses von Staat und Religion duBerst heterogen und reicht, wie Bernhard
Trautner gezeigt hat, ,,... from extremely conflationist attitudes, which claim a con-
gruence of the fanum/sacred and profanum/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 separation of religion and the state, on the
other**'.

Ohne auf einzelne muslimische Modernisierungskonzepte niher einzugehen,
sollte doch festgehalten werden, daf diese in der Regel einen dezidiert ,,modernen*
Charakter haben.*> In der Interpretation Georg Stauths: ,,Mahdism, Reformism,
Pan-Islamism ... substituted or reoriented Islamic Soteriology within a framework
of secular modern Utopianism.***

Wie gezeigt werden sollte, geht die Deutung eines Islam, derzufolge Politik und
Religion eine untrennbare Einheit bilden, ebenso an der historischen Wirklichkeit
des Islam vorbei wie die Annahme, islamisch motiviertes politisches Engagement
sei per se integristisch. Letzteres soll am Beispiel der Aleviten verdeutlicht werden.
Thr Verhiltnis zum Staat und zu seiner sikularistischen Ideologie ist weder negativ
noch ausschlieBlich iiber ,religiose® Pradispositionen bestimmbar. Vielmehr ist es,
zumindest teilweise, ein Produkt des konkreten religios-politischen Diskurses der
Tiirkei.

Der religios-politische Diskurs der Tiirkei

Der religios-politische Diskurs in der heutigen Tiirkei** ist zu Teilen ein Produkt
des historischen BewuBtseins seiner Teilnehmer. Deren ,Erfahrungsraum* prigt,
um mit Reinhard Koselleck zu argumentieren, ihren ,,Erwartungshorizont®, der sich
in den ideologischen Konstrukten, um die es hier gehen soll, abbildet.*® Zunichst
soll deshalb auf den Erfahrungsraum dieses Diskurses eingegangen werden. Dabei
fasse ich unter ,religios-politischem Diskurs* AuBerungen und Handlungen, die
zum einen bewuBt der Allgemeinheit zugénglich gemacht und offentlich diskutiert
werden und sich zweitens auf den Platz und die Funktion der Religion in der Ge-
sellschaft beziehen. Diese Definition umschlieBt also sowohl Positionen, die fiir
eine bestimmte religiose Orientierung auftreten, als auch religits indifferente oder
dezidiert antireligiose AuBerungen.

In der heutigen Tiirkei ist die Frage des offentlichen Raumes, welcher der Reli-
gion zugestanden wird, immer eine Frage nach seiner Begrenzung beziehungsweise
seiner Ausweitung. Stehen die Sachwalter der laizistischen Ideologie des Kemalis-
mus fiir seine Begrenzung, so fordern islamistische Diskutanten seine Ausweitung.
Die Geschichte des jiingeren religios-politischen Diskurses in der Tiirkei kann in
diesem Sinne als eine Geschichte der Auseinandersetzung religidser Interessen zu-
néchst mit der Sdkularisierungspolitik des Osmanischen Reiches, dann mit der laizi-
stischen Politik der Tiirkischen Republik gelesen werden. Dabei trat in der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts mit dem Nationalismus eine sinnstiftende Kategorie in
Erscheinung, die das sékularistische Argument insofern stirkte, als es das universa-
listische Gemeinschaftsideal der iimmet (umma)46 in Frage stellte. Deshalb ist die
Geschichte des religios-politischen Diskurses der Tiirkei auch eine Geschichte der
Konkurrenz religioser und nationalistischer Deutungsmuster.
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Im 19. Jahrhundert wurden im Osmanischen Reich — was nicht heiBt, da8 es hier
nicht schon friiher sikulare Vorstellungen und Strukturen gegeben hitte — grundle-
gende SikularisierungsmaBnahmen getitigt, die zum einen als Wegbereiter der ke-
malistischen Reformen angesehen werden konnen, zum anderen im historischen
BewuBtsein des religios-politischen Diskurses von heute fortwirken. Die unter den
Sultankalifen Mahmut II (1808-1839) und Abdiilmecit (1839-1861) durchgefiihrten
SikularisierungsmaBnahmen bezogen sich in erster Linie auf das Militir, das Aus-
bildungswesen, das Rechtssystem sowie auf den Rechtsstatus der nichtmuslimi-
schen religiosen Minderheiten.”’ 1826 wurde das Janitscharenheer zerschlagen und
damit die Voraussetzung fiir ein sikulares Militirwesen geschaffen.”® Sikulare
Grundschulen wurden erstmals 1832, zunichst fiir Militdranwirter, erdffnet.* Ne-
ben dem religidsen Recht der geriat (arab.: shari‘a) und der kanin-Gesetzgebung
(arab.: ganiin) wurde ein sikulares Rechtswesen entwickelt.”’ In den Tanzimat-
Edikten von 1839 und 1856 wurden die christlichen Konfessionen und die Juden
den Muslimen als Staatsbiirger gleichgestellt.

Insbesondere der Ubergang zu einem sikularen Ausbildungs- und Rechtssystem
sowie die rechtliche Gleichstellung der verschiedenen Religionsgemeinschaften
markieren eine Verdnderung im Selbstverstdndnis des Osmanischen Reiches: Der
traditionell religiosen Legitimation des Reiches wurden nun schrittweise sikulare
Organisationsprinzipien gegeniibergestellt. Die Staatsbiirgerschaftsbezeichnung
,»Osmane* wurde durch § 8 der ersten Verfassung des Osmanischen Reiches (1876)
ausdriicklich auch Nicht-Muslimen 'zuerkannt.”' Seit der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts wurden die aufklérerischen 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
iibertragen. Mit dem Typus des westlich gebildeten Intellektuellen betrat ein neuer
Akteur, der in Opposition zu den Beamteneliten sowie der muslimischen Gelehrten-
schicht stand, die Biihne des religios-politischen Diskurses der Tiirkei. In der Be-
wegung der , Jungen Osmanen* (Yeni Osmanlilar) organisiert, prigte 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 Uberzeugungskraft, wihrend gleichzeitig
die Idee eines ,,Tiirkischen Nationalismus* an Popularitdt gewann. Die Bedeutung
der Religion nahm hierbei kontinuierlich ab. Diese Entwicklung fand ihre Fortset-
zung im sikularen ,Nationalismus-Prinzip* (milliyetcilik) der 1923 ausgerufenen
Tiirkischen Republik, einem wesentlichen Bestandteil ihrer Staatsideologie, des
~Kemalismus* (Kemazlizm).s2 Fiir Staatsgriinder Kemal Atatiirk (1881-1938) war
die Sikularisierung der Gesellschaft eine Voraussetzung fiir die Errichtung eines
modernen Nationalstaates. Die einfluBreichen Bruderschaften des mystischen Islam,
deren Netzwerke den Osmanischen Staat durchdrangen, sah er ebenso wie die staat-
lichen muslimischen Institutionen als Hindernis fiir die Errichtung eines modernen
Staatswesens an.”> Das wichtigste staatliche religiose Amt des Osmanischen Rei-
ches war dasjenige des Seyhiilisldm. Als ,Sachwalter des universalen gottlichen
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Gesetzes* verkdrperte der Seyhiilislam die hdchste sunnitisch-theologische Autori-
tat und hatte sogar die Macht, den Sultan abzusetzen.>

Ein Kernelement des nach Atatiirk benannten Kemalismus ist der ,Laizismus*
(laiklik), der, begrifflich und ideell an die franzosische la cité angelehnt, als Prinzip
der Trennung von religidser und politischer Sphire 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 durchgefiihrten Sikularisie-
rungsmaBnahmen. Deren wichtigste waren die Abschaffung von Sultanat (1922)
und Kalifat (1924), die Auflésung aller muslimischen Staatsdmter, die schritiweise
Sikularisierung des Ausbildungs- und des Rechtswesens sowie 1925 das Verbot der
Sufi-Orden und die Schliefung der Derwischkonvente.

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

Erster Hohepunkt dieses Konfliktes war der ,,Scheich-Said-Aufstand* von 1925,
der sich, sowohl kurdisch-nationalistisch als auch religios motiviert, gegen die siku-
lare und tiirkisch-nationale Ausrichtung der Republik richtete.” Des weiteren
scheint das Verbot der religios-traditionellen ,Fortschrittlichen Republikanischen
Partei* (Terakkiperver Cumhuriyet Firkast) vier Monate nach dem Ausbruch des
Scheich-Said-Aufstandes bezeichnend fiir das jakobinische Selbstverstindnis des
tiirkischen Staates. Es ist sicher kein Zufall, daB noch im November desselben Jah-
res die Orden verboten wurden. Nach kemalistischer Philosophie obliegt es allein
dem autoritiren tiirkischen Staat, den Raum der Religion in der Gesellschaft zu de-
finieren. Metin Heper bezeichnet ,.intolerance towards opposition, the tendency to
see power as absolute, and in-group/out-group orientation als Charakteristika der
politischen Kultur der Tiirkei.>® Politische Parteien, die alternative Konzeptionen
entwickeln, werden in der Logik dieses Denkens verboten. Die ,,Wohlfahrtspartei*
(Refah Partisi) war im Februar 1998 die sechste religios orientierte Partei, die im
Verlauf der Republikgeschichte der politische Bannstrahl traf,

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

Die Aleviten und die kemalistischen Reformen

Die Aleviten, denen ca. 20 Prozent der Bevolkerung der Tiirkei zuzurechnen sind,
stehen beziiglich ihrer Glaubensvorstellungen in der Tradition der extrem-
schiitischen ,,Ubertreiber* (ghular).”’ ghulat ist ein Terminus der schiitischen Apo-
logetik und bezeichnet Gruppierungen, die durch ihren Glauben an die Inkarnation
des Gottlichen in bestimmten Menschen (huliil) und an Seelenwanderung (tanasuh)
von der schiitischen Orthodoxie abweichen.”® Dazu kommen  alttiirkisch-
schamanische und starke Einfliisse der islamischen Mystik. Das Alevitum® weicht
dabei in Glaubensvorstellungen und Glaubenspraxis so weit von der sunnitischen
wie auch schiitischen Orthodoxie ab, da8 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 iiberwiegend als islamisch begreift und auf is-
lamische Terminologie zuriickgreift. Da sie von Teilen des traditionalistischen und
des modernistischen islamischen Lagers als Hiretiker gebrandmarkt werden, unter-
streicht ihre Zuordnung zum islamischen Deutungskontext der Tiirkei.

Die Mehrheit der Aleviten der Tiirkei ist tiirkischsprachig, ca. 30 Prozent kur-
dischsprachig. Ich beziehe mich im folgenden lediglich auf die Mehrheit der staats-
nahen | tiirkischen* Aleviten; auf diejenigen tiirkischen Aleviten, die dem kemalisti-
schen Staat gegeniiber feindlich eingestellt sind und mit dem Prinzip des tiirkischen
Nationalismus unvereinbare Positionen vertreten, soll hier nicht ndher eingegangen
werden. Durch ihre politische Gesinnung fiihlen sich beispielsweise staatskritische
tiirkische Aleviten den , kurdischen* Aleviten enger verbunden als den staatsnahen
tiirkischen. Die kurdischen Aleviten haben, soweit sie sich mehr iiber ,,Kurdentum*
denn iiber Alevitum definieren, ein eigenes Selbstverstindnis als ,,We-group“(’o und,
damit zusammenhingend, eigene Erfahrungen mit den sdkularistisch-nationalisti-
schen Reformen der Griinderzeit sowie der kemalistischen Staatsideologie.61

Da die Aleviten in ihren Glaubensinhalten und rituellen Formen dem tiirkischen
Bektasi-Orden sehr nahe stehen und zum Teil auch institutionell mit ihm verbunden
sind, werden auch AuBerungen aus dem Bektasi-Milieu, zumindest bei Ereignissen
der jiingeren Geschichte, mitbcrijcksichtigt.62 Manche bektaschitische, insbesondere
aber alevitische Autoren sind bemiiht, 'die beiden Traditionen weitestgehend zu ver-
einheitlichen, und berufen sich dementsprechend in ihren Ausfiihrungen auf das
»Alevitum-Bektaschitum® (Alevilik-Bektagilik).

Im alevitischen ,Erfahrungsraum* nimmt die Osmanenherrschaft ungebrochen
groBen Raum ein. Sie steht im alevitischen BewuBtsein fiir religios motivierte Be-
nachteiligung und Gewaltherrschaft. In der Tat waren die Aleviten insbesondere
nach ihrer Unterstiitzung der Safawiden im 16. Jahrhundert Verfolgungen ausge-
setzt, galten als Hiretiker und politisch unzuverlissig®. Deshalb war es ihnen nicht
moglich, gleichberechtigt am 6ffentlichen Leben teilzunehmen. Sie standen auBer-
halb des millet-Systems, das lediglich den ,Religionen der Schrift* (ehl-i kitab),
also den Juden und den christlichen Denominationen, weitgehende kulturelle und
rechtliche Autonomie gewihrte. Vor diesem Hintergrund muB es einleuchten, daB
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 iiber die Religion definierte, sowie
seinem Griindervater und ersten Prisidenten Kemal Atatiirk zuwandten.

Die Bektagiye war unmittelbar von dem Verbot der Orden und der SchlieBung
der Derwischkonvente betroffen. Mit ihrer Geisteshaltung stand sie den Ideen der
Republik und des sikularen Nationalstaates niher als die anderen Orden, hatte sie
sich doch in der zweiten Hilfte des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts freimau-
rerischem und nationalistischem Gedankengut angendhert. So entstammte ein be-
merkenswerter Teil der jungtiirkischen Elite bektaschitischem Milieu.* Die kemali-
stischen SikularisierungsmaBnahmen waren fiir die Bektasi also eine ambivalente
Angelegenheit, wobei der negative Aspekt, die Schliefung der Konvente, durch die
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Etablierung eines sidkularen Nationalstaates, zumindest nach bektaschitischer Ge-
schichtsschreibung, mehr als aufgewogen wurde. Yusuf Ziya Bey, Sohn eines Bek-
ta§i-Baba65, erklart dieses Phdanomen in einer Serie iiber das Bektaschitum in der
Tageszeitung Yeni Giin (26.2.-8.3.1931) wie folgt:

.- wie die anderen Orden, wurde auch das Bektaschitum offiziell aufgelost.
Aber die Bektasis waren dariiber, obwohl sie betroffen waren, dennoch unge-
mein erfreut. Denn die heutigen Ziele und Prinzipien der Republik bedeuten
die Erfiillung und Manifestation der Wiinsche und ideellen Grundlagen des
Bektaschitums. %

Derartigen Bektagi-Stellungnahmen stehen zwar Aussagen gegeniiber, in denen mit
einer gewissen Wehmut iiber die SchlieBung der Konvente berichtet wird,"” jedoch
geht der Trend, wie in dem Zitat, eher in Richtung einer Betonung der Konformitét
von Bektaschitum und Kemalismus. Daf sich nicht nur islamistische, sondern auch
sakularistische muslimische Reformer, zu deren Umfeld Bektasi-Vertreter wie der
zitierte Yusuf Ziya zu rechnen sind, als Erneuerer der Religion verstehen konnten,
bestitigen die Aufzeichnungen Wilfred Cantwell Smiths, der in den Jahren von
1948 bis 1951 Gespriche mit Vertretern der kemalistischen Elite fiihrte. Smith zi-
tiert einen seiner Gespriachspartner wie folgt:

.Islam needs a reformation. To this extent Turkey is still in the forefront of 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.*“®

Ein anderer Gesprichspartner, von Smith als ,.educationalist* bezeichnet, erklért:
,,Thsg Muslim world is waiting for a purified, true Islam. We in Turkey are ripe for
it

Fiir die Aleviten erdffnete die durch die institutionelle Sikularisierung bedingte
Zuriickdriangung der Religion aus der Offentlichkeit die Moglichkeit, aus der sozia-
len Isolation herauszutreten und sich am gesellschaftlichen Leben zu beteiligen.
Gleichwohl kann von einer rechtlichen Gleichstellung mit den sunnitischen Musli-
men nicht die Rede sein, denn das ,Prisidium fiir Religionsangelegenheiten®
(Diyanet Igleri Bagkanhg1, DIB), das in der Nachfolge des Seyhiilistam fiir die staat-
liche Verwaltung des Islam zustindig ist, kiimmert sich lediglich um die Belange
der sunnitischen Muslime. Wihrend also der sunnitische Islam von einer staatlichen
Behorde 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 Religionsgemeinschaft keinerlei rechtliche Legitima-
tion. Da Religionsausiibung auBerhalb des DIB und der anerkannten Religionsge-
meinschaften in der Tiirkei verboten ist, konnen sich Aleviten nicht offiziell im
Namen ihrer Religion versammeln und miissen religidse Veranstaltungen sowie ihre
Vereine und Verbénde als , kulturell* deklarieren. Zwar haben die Aleviten in den
letzten Jahren, nicht zuletzt aufgrund ihrer Instrumentalisierbarkeit gegen den er-
starkenden politischen Islam, an Reputation bei den staatstragenden Eliten gewon-
nen, jedoch hat das an ihrer rechtlichen Stellung bis heute nichts verédndert. Dieser
Umstand sowie ihre negativen Erfahrungen mit der sunnitischen Orthodoxie im
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Osmanischen Reich fiihren dazu, dafl die Aleviten das Erstarken islamistischer
Gruppen als existentielle Bedrohung erleben und fiirchten, im Falle einer islami-
schen Regierung des Landes wieder verstirkt Benachteiligungen oder gar Verfol-
gungen ausgesetzt zu werden. Deshalb suchen sie den Pakt mit den laizistischen,
kemalistischen Kriften des Staates und bekennen sich nachdriicklich zur kemalisti-
schen Staatsdoktrin.

Die alevitische Deutung des Kemalismus und Atatiirks

Das alevitische Verstindnis der kemalistischen Reformen und des Kemalismus ist
ohne Einbeziehung des besonderen Verhéltnisses der Aleviten zu Atatiirk nicht
vollstindig erklirbar.” Beschiftigt man sich mit der alevitischen Kemalismus-
Interpretation, stoBt man immer wieder auf den Staatsgriinder. Atatiirk steht im
Zentrum fast jeder alevitischen Betrachtung iiber den Befreiungskampf, die kemali-
stischen Reformen oder den Kemalismus. Die alevitische Interpretation Atatiirks
unterscheidet sich dabei in wesentlichen Punkten von nicht-alevitischen Atatiirk-
Rezeptionen in der Tiirkei. Sie ist besonders durch strukturelle Ahnlichkeiten mit
muslimischer Heiligenverehrung gekennzeichnet. Dies kommt zwar vereinzelt auch
bei sunnitischen Atatiirk-Interpretationen vor,”" ist bei den Aleviten jedoch sehr viel
weiter verbreitet. So ist seine Deutung als religiose Heilsgestalt ein hervorstechen-
des Merkmal der alevitischen Atatiirk-Interpretation. Augenfillig ist die Nihe, in
die er zum vierten Kalifen Ali und zu Haci Bektas, den beiden wichtigsten aleviti-
schen Heiligen, gestellt wird. So findet man das Bildnis Atatiirks in vielen aleviti-
schen Wohnzimmern ebenso wie bei alevitischen Vereinen und sogar in den cemevi
(,,Versammlungshaus* — hier feiem die Aleviten ihre rituellen Andachten) an expo-
nierter Stelle neben denjenigen von Ali und Haci Bektas. Représentiert Imam Ali in
der alevitischen Deutung den Kampf fiir Gerechtigkeit'?, so steht Hac1 Bektag fiir
die als universalistisch interpretierte Ethik und den Sikularismus™, aber auch den
tiirkisch-nationalen Aspekt des Alevitums’*. Die alevitische Deutung der Beziehung
der drei Figuren korrespondiert mit ihrer bildlichen Komposition. So wird Atatiirk
als moderne Erscheinung, ja sogar Reinkarnation der beiden alevitischen Heiligen
gedeutet.-’5 Von manchen Aleviten wird Atatlick zudem als Mehdi (arab.: Mahdi,
,der Rechtgeleitete*) und/oder ,,wahrer Erloser* (gercek kurtarict) verehrt.”®

Die Betrachtung der alevitischen Atatiirk-Interpretation fiihrt zu der zunéichst
paradox erscheinenden Feststellung, da mit den Aleviten gerade derjenige Teil der
tiirkischen Bevolkerung, der sich am nachdriicklichsten zum sdkularen Gesell-
schaftskonzept bekennt, dessen Begriinder und markantestes Symbol, Kemal Ata-
tiirk, zu einem ,,Heiligen* (eviiya) erhoht.”’

Die Aleviten treten in der Offentlichkeit als radikale Verfechter des Kemalismus
auf. Als religidse Minderheit haben sie ein besonderes Interesse an der sdkularen
Staatsform. Man kann die politische Ausrichtung der Aleviten deshalb als ,,system-
konformierend“ bezeichnen. Das Nationalismus-Prinzip steht fiir die Aleviten als
Gegenmodell zur umma- beziehungsweise miller-Konzeption des osmanischen
Staates, von der die Aleviten ausgeschlossen waren. Jedoch geht die alevitische
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Interpretation der kemalistischen Prinzipien Laizismus und Nationalismus iiber
Aspekte, die das gesellschaftliche Zusammenleben betreffen, hinaus. Von den
staatsnah-tiirkischen Aleviten wird der Kemalismus als Produkt und praktischer
Ausdruck alevitisch-bektaschitischer Werte und Ideale beschrieben. So verweist der
alevitische Schriftsteller Baki Oz darauf, daB ,,Elemente wie Freiheit, Unabhiingig-
keit, Laizismus, Demokratie und Wissenschaftlichkeit fiir das Alevitum-
Bektaschitum grundlegende und unabdingbare Regeln und Prinzipien“”® seien und
seine -, Lebensart” (yasama bicimi)79 darstellten. Deshalb wiirden sich Wesen,
Grundlagen, Herkunft und Prinzipien von Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum
entsprechen, woraus das ,emotionale Band“ (duygusal bag), das Alevitum-
Bektaschitum und Kemalismus verbinde, resultiere.*’ Aus dieser Perspektive er-
scheint der Kemalismus als praktische Umsetzung alevitisch-bektaschitischer Philo-
sophie und Weltanschauung, und die kemalistische Revolution wird als gesamtge-
sellschaftliche Umsetzung des alevitisch-bektaschitischen Gesellschaftsideals be-
griffen:

»Die Bektasi-Gesellschaft hatte die Revolution Atatiirks mit ihren eigenen An-

schauungen schon vor siebenhundert Jahren verwirklicht. Was Mustafa Kemal

suchte, existierte in der Bektagi-Gesellschaft schon, wurde in der Geschichte

auch schon praktiziert. Es muBte nur noch in Gesetze und in Politik umgesetzt

werden. Das tat Mustafa Kemal... Bei den Neuerungen wie Laizismus, Unab-

hingigkeit, bei dem sprachlichen und kulturellen Nationalismus, dem Uber-

gang zur Volkssouverinitit, den Fraiienrechten ... griindet sich die kemalisti-

sche Kraft auf Bektasi-Wurzeln,*®!

0Oz impliziert, daB man Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum letztlich gleich-
setzen konne, und erklart die ,,Identifikation des Alevitum-Bektaschitums mit dem
Kemalismus* (Alevi-Bektagilik'in Atatiirkgiiliik'le 6zdeslesmesi).** An anderer Stel-
le bezeichnet er den Kemalismus als ,.eine neue Nationalreligion (yeni bir ulusal
din) und spricht von der ,,Religion des Kemalismus* (Kemalizm dini).¥?

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

Der Kemalismus wird von den Aleviten gleichsam ,,sakralisiert”, wenn sie seine
Entstehung aus der alevitischen Weltanschauung heraus erkldren. Die kemalisti-
schen Reformen werden zur ,,Heilstat* Kemal Atatiirks und damit Teil der aleviti-
schen ,Heilsgeschichte”. Kemal Atatiick wird zum ,,Heiligen", die kemalistischen
Reformen und die kemalistische Ideologie erhalten eine religiose Legitimation.

Die alevitische Kemalismus-Interpretation innerhalb des religios-politischen
Diskurses der Tiirkei

Das Phanomen der religiosen Legitimation einer sdkularen Staatsideologie, wie es
uns bei der alevitischen Kemalismus-Interpretation begegnet, ist meines Erachtens



Zur alevitischen Kemalismus-Interpretation in der Tiirkei 139

auch als eine Reaktion auf muslimisch-nationalistische und islamistische Gesell-
schaftsentwiirfe, mit denen sie innerhalb der tiirkischen Weltsicht konkurriert, zu
verstehen.* So scheint die rezente Konjunktur der alevitischen Kemalismus-
Interpretation in einem Zusammenhang mit dem Bedeutungszuwachs von Konzep-
tionen wie zum Beispiel der ,,Tiirkisch-Islamischen Synthese* oder der ,,Gerechten
Ordnung™ im religios-politischen Diskurs der Tiirkei der 1980er und 1990er Jahre
zu stehen.

Gefordert von Kenan Evren, dem fiihrenden General des Putsches von 1980, und
Turgut Ozal, von 1983 bis 1989 Ministerprisident der Tiirkei, findet die von der
nationalreligitsen , Intellektuellenvereinigung” (Aydinlar Ocagi) formulierte Idee
der ,,Tiirkisch-Islamischen Synthese* (Tiirk-Islam Sentezi)85 seit den 1980er Jahren
weite Verbreitung im Staatsapparat. Den Kern der Tiirkisch-Islamischen Synthese
bildet die Uberzeugung, daB die tiirkische ,,Nationalkultur* (milli kiiltiir) ebenso auf
den moralischen Prinzipien des vorislamischen, ,rassisch* reinen Tiirkentums wie
auf dem Islam basiere. Sie betont die Besonderheiten der tiirkischen Interpretation
des Islam und die Verdienste der Tiirken um seine Entwicklung. Die Konstruktion
einer eigenstidndigen tiirkisch-islamischen Tradition gerdt dabei zwangsldufig in
Konflikt mit der universalistischen i#immer-Konzeption. Dennoch bezieht sich die
Tiirkisch-Islamische Synthese positiv auf den Laizismus, wenngleich die Rolle des
Islam, und zwar seiner sunnitischen Lesart, nach den Vorstellungen der Tiirkisch-
Islamischen Synthese in der Offentlichkeit aufgewertet werden sollte. Verglichen
mit dem rigiden Laizismus des klassischen Kemalismus fordert die Tiirkisch-
Islamische Synthese einen liberaleren Umgang mit dem Islam in der Offentlichkeit.
In bezug auf die kemalistische Ideologie kann sie als ,,systemreformierend* be-
zeichnet werden — personifiziert in der Figur Ozals, der sich nicht scheute, &ffent-
lich als frommer Muslim aufzutreten, ohne daf er fiir einen islamischen Staat einge-
treten wiire.*® Der ehemalige Staatsprisident Siilleyman Demirel (1993-2000) steht
in gewisser Weise in der Nachfolge Ozals, wenn er sich dafiir einsetzt, Islam und
kemalistische Ideologie miteinander zu verbinden.®’

»Nationalreligiose Sicht* (milli goriig)®™® und vor allem ,,Gerechte Ordnung* (adil
diizen) sind die ideologischen Schlagworter der Wohlfahrtspartei und, nach deren
Verbot, ihres Nachfolgers, der ,,Tugendpartei (Fazilet Partisi).*® Die ,Gerechte
Ordnung®, die einen ,dritten Weg" zwischen Kapitalismus und Sozialismus aufzei-
gen mochte, wurde 1985 als Programm der Wohlfahrtspartei verabschiedet.” Sie
steht fiir einen ,,sauberen Staat“”' und einen mit der Moderne versohnten kollektivi-
stischen Gesellschaftsentwurf. Im Riickspiegel orientiert sie sich an einem ideali-
sierten Bild der islamischen Friihzeit, im Blick nach vorn sucht sie nach pragmati-
schen Handlungsanleitungen fiir 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 gegeniiber dem Ke-
malismus, im Gegensatz zur Tiirkisch-Islamischen Synthese, die sich als nationalre-
ligidses Projekt innerhalb der tiirkischen 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 Spétsommer 1998 von staatsnahen Akteuren initiierte Diskussion um das ,,Tiir-
kische Muslimentum* (Tiirk Miisliimanhigr).** Sie kann vereinfacht als populistische
Spielart der Tiirkisch-Islamischen Synthese bezeichnet werden, wobei sie jedoch,
im Gegensatz zu deren sunnitischer Exklusivitit, die Aleviten ausdriicklich zu inte-
grieren bemiiht ist. Die kulturalistische Lesart des Tiirkischen Muslimentums betont
die Besonderheiten der tiirkisch-islamischen im Vergleich zur arabisch- bzw. per-
sisch-islamischen Kultur. In dieser Argumentationslinie wird des 6fteren auch von
einem ,,Anatolischen Muslimentum* (Aradolu Miislimanhigr) gesprochen und auf
die spezifischen Formen des gelebten tiirkischen Islam verwiesen.”” Die Vielfalt der
Orden und die ,konfessionelle” Aufspaltung in Sunniten und Aleviten werden hier
als eigener kultureller Wert verstanden, und der sdkulare Charakter des Tiirkentums
wird positiv hervorgehoben. Die Aleviten werden in dieser Diskussion als Teil der
kulturellen Vielfalt Anatoliens identifiziert. Sie konnen, mit dem hohen Stellenwert,
den bei ihnen zum einen tiirkische Traditionen, zum anderen Werte wie ,,Toleranz*
und ,,Laizismus* besitzen, als Paradebeispiel gelebten Tiirkischen Muslimentums
gelten. Gleichzeitig wird den Aleviten jedoch von Kritikern des Tiirkischen Musli-
mentums unterstellt, Bestrebungen zu unterstiitzen, die darauf abzielten, dem Alevi-
tum mit Hilfe des neuen Begriffs zum Rang einer Staatsreligion zu verhelfen.”* Fiir
das islamistische Lager stellt das Alevitum eine Abweichung vom Islam dar und
wird deshalb mitsamt dem Tiirkischen Muslimentum zuriickgewiesen.

Das Angebot des Schlagworts Tiirkisches Muslimentum, das sich gerade wegen
seiner Ungenauigkeit fiir ein gesellschaftsiibergreifendes national-religitses Deu-
tungsmuster anbietet, fillt insbesondere bei den staatsnahen tiirkischen Aleviten auf
~ fruchtbaren Boden. Ich zitiere Oz aus einem drei Jahre vor der Diskussion um das
Tiirkische Muslimentum erschienenen Buch:

»Das Alevitum ist eine Auslegung des Tiirkentums innerhalb des Islam; es ist
eine Art Tiirkischer Islam, mit dem die Tiirken den Arabischen Islam berei-
chert haben.**

Das Anliegen des Tiirkischen Muslimentums ist die Forderung eines sikularen,
nationalen Islamverstindnisses, das als bewuft konstruierte Gegenfront gegen die
islamistische und die kurdisch-nationalistische Bewegung verstanden werden kann.
Die Aleviten, die sich der Intention des Tiirkischen Muslimentums anschlie8en,
finden sich hier in einer Allianz mit der staatstragenden kemalistischen Elite und
den Militdrs. Die Motivation zu diesem Biindnis liegt in der von den Aleviten als
existentiell empfundenen Bedrohung durch den Islamismus begriindet. Das gemein-
same Interesse am Fortbestand des laizistischen Staates und seiner kemalistischen
Ideologie ist dabei das Band, das sie eint.
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Die Sakralisierung des Sikularismus durch die
Aleviten - ein Erklidrungsversuch

Die historische Bedeutung der kemalistischen Reformen fiir die Aleviten bietet, vor
dem Hintergrund der alevitischen Interpretation ihrer Geschichte als Leidensge-
schichte, einen ersten Ansatzpunkt fiir einen verstehenden Zugang zu dem be-
schriebenen Phdnomen. Atatiirk war fiir die Aleviten in gewissem Sinn tatsichlich
ein ,Befreier*: Durch die von ihm federfiihrend betriebenen Reformen veridnderte
sich die Stellung der Aleviten in der Gesellschaft grundlegend. Der neue Staat defi-
nierte seine Biirger nicht mehr, wie zuvor das Osmanische Reich, iiber die Religi-
onszugehorigkeit. Die positiven Konsequenzen der radikalen Verdnderungen, die
das kemalistische Modernisierungsprogramm mit sich brachte, iiberwiegen dabei.
Aus alevitischer Sicht hat die Republik die Aleviten von ,,Vogelfreien* (katili va-
cip) zu ,Biirgern“ (yurttas) gemacht.96 Jedoch hatte die Umsetzung des kemalisti-
schen Programms fiir die Aleviten indirekt — und fiir die Bektasi mit der SchlieBung
ihrer Konvente sogar unmittelbar — auch negative Folgen. Die starke Identifikation
mit dem sdkularen Nationalstaat ging einher mit einer niedrigeren Bewertung der
religiosen Identitit. So durchlebte das Alevitum auch einen Prozef der ,.innerli-
chen* Sikularisierung. Die religiosen Traditionen und Riten wurden vielerorts
fallengelassen.”” Damit fiihrten die kemalistischen Reformen das Alevitum indirekt
in eine Identitdtskrise. Die alevitische Tradition wurde im Glauben an die identitéts-
stiftende Kraft des Nationalismus und an die Wirksamkeit der Sakularisierungs-
maBnahmen aufgegeben. Erst als sich definitiv zeigte, da die Sékularisierung der
Tiirkei keinen fortschreitenden Prozel darstellte, sondern im Gegenteil sogar zu-
riickgenommen zu werden drohte und als der Nationalismus in den 1980er Jahren
sogar von staatlicher Seite zunehmend mit muslimischen Attributen versehen wur-
de, nahmen die Aleviten wahr, daB sie am Ende dieser Entwicklung als groBe Ver-
lierer dastehen konnten: die Religion aufgegeben und vom vermeintlich sikularen
Staat ,,verraten*. Vor diesem Hintergrund erscheint die jiingere Wiederaneignung
ihrer Religion durch die Aleviten als Versuch, ein Stiick Identitit zuriickzuerhalten,
das sie aufgegeben hatten, da sie an die Kraft des Kemalismus glaubten. An dessen
Wirksamkeit glauben sie auch heute noch, versehen ihn jedoch verstirkt mit einer
religiosen Note.

Das alevitische Religionsverstindnis

Das alevitische Religionsverstindnis bietet einen transzendentalen Erklarungsansatz
fiir die alevitische Affinitdt zum Kemalismus, weshalb es im folgenden niher erldu-
tert werden soll. Das Alevitum kann im weiteren Sinne der batiniyya zugerechnet
werden, ein Begriff, der sich vom arabischen batin (,das Innerliche) ableitet und
im Mittelalter urspriinglich fiir die schiitische Isma‘ili-Sekte verwendet worden
war.®® Charakteristisch fiir die batiniyya ist die allegorische Qur’aninterpretation,
der es weniger um ,,dulerliche* (zahiri) Bedeutungen als vielmehr um den ,,inne-
ren" (batini) Sinn der Offenbarung geht. Das hieraus resultierende esoterische Reli-
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gionsversténdnis ist charakteristisch fiir alle zu den ghulat zu rechnenden Strémun-
gen. ,Esoterisch* ist es insofern, als das Wissen um den verborgenen Sinn nur an
Eingeweihte weitergegeben werden darf. Verstirkt wurde das esoterische Moment
durch die Praxis der tagiyya (,,Verstellung™), die es nach klassischer schiitischer
Lehrmeinung fiir legitim und sogar geboten erklért, den eigenen Glauben zu ver-
heimlichen, wenn diese Verheimlichung den Gléubigen vor Angriffen zu schiitzen
vermag.” Tagiyya ist jedoch mehr als Verstellung in einer Situation der Bedring-
nis. Unter dem sechsten Imam Ja“far as-Sadiq (gest. 766) nahm die Schia eine dezi-
diert quietistische Haltung ein,'” die sich darin 4uBerte, daB der politische Macht-
anspruch zuriickgestellt und gleichzeitig die Tridgerschaft geheimen Wissens von
den Imamen betont worden war. Mit Hans G. Kippenberg ,,war die Verstellung zu
einer Maxime im Verhéltnis zur Welt geworden... Die Praxis der Verstellung war
keineswegs mehr nur eine Konzession in Notsituationen ... sondern ein praktisches
Postulat des Glaubens*'!. Das religiose Wissen (“ilm) des Imam wurde als Grund-
lage seiner religidsen Autoritdt angesehen, die politische Macht des Kalifats, bezie-
hungsweise spiter des Sultanats, verlor demgegeniiber an Bedeutung.'” Mit dem
Beginn der ,,Verborgenheit* (gayba) des zwolften Imam Mahdi wurde die quietisti-
sche Position noch verstirkt, und das Postulat der tagiyya erhielt eine neue Dimen-
sion, die sich in einer mystischen Verbindung von ,,Verborgenheit” und ,,Verheim-
lichung* ausdriickt:

»~Tagiyya bezeichnet das Handeln unter der Bedingung, da8 der Mahdi noch
nicht da ist. Sie war eine Folge der Verborgenheit des von Gott Recht-
Geleiteten Imam. Die ragiyya gleicht daher einem Schleier, hinter dem Wahres
und Reines verborgen gehalten werden mu8.“'®

Dabher ist die Minderheitensituation der ghulat nur ein duBerer Umstand und Legi-
timationsgrund fiir die Ausiibung von zagiyya. Ihre innere, esoterische Dimension
konstituiert sich aus der Heiligkeit des bis zur Wiederkehr des Mahdi zu verheimli-
chenden religisen Wissens.

Es zeigt sich generell, daB in der Schia beziiglich des Verhiltnisses von Religion
und Politik eine weitergehende Trennung vorgenommen wurde als in der sunniti-
schen Theologie. Im Gegensatz zu sunnitischen Herrschaftstheoretikern, die dem
theokratischen Ideal als Ausgangspunkt ihrer Rechtfertigungen der realen Macht-
verhiltnisse Tribut zu zollen pflegten, lieB die Schia schon unter Ja‘far as-Sadiq von
diesem Ideal ab. Die klassische schiitische Theologie, die allein dem Imam die Be-
fahigung und Legitimation zur weltlichen Herrschaftsausiibung zubilligt, be-
schrinkte somit die eigenen Anspriiche auf weltliche Herrschaft radikal'®: ,Politi-
cal rule was thus secularized and viewed pragmatically.*'®

Der batini-Einflul auf das Religionsverstdndnis der Aleviten 148t sich anhand
der Lehre von den ,,Vier Toren* (dort kapr), einer Interpretation der klassisch sufi-
schen Stufenlehre des mystischen Weges, die die Aleviten mit den Bektasi gemein-
sam haben, verdeutlichen: Die erste Stufe ist das ,,Tor der Seriat* (seriat kapist). Da
das Alevitum kaum auf schriftliche Uberlieferung zuriickgreifen kann und es keine
institutionalisierte Orthodoxie besitzt, verwundert es nicht, daB man beziiglich der
Deutung der urspriinglich geheimen Lehre — das , Bektasi-Geheimnis* (Bektagi sir-
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r1) ist in der Tiirkei zu einer allgemeinen Metapher geworden'® — unterschiedliche
Interpretationen vorfindet. So stehen zwei alevitische Erkldrungen des seriat kapusi
nebeneinander. In der einen steht geriat nicht wie im orthodoxen Verstindnis fiir
das religitse Recht, sondern fiir grundlegende Regeln des mystischen Weges. Diese
alevitische geriat-Interpretation kann als batini-Entsprechung der sunnitischen zahi-
ri-Interpretation von seriat gedeutet werden, nach der der Terminus fiir das religiose
Recht steht'"’; sie wird also iiber die Abgrenzung von der sunnitischen Interpretati-
on definiert. In der zweiten Interpretation ist die Stufe der seriar diejenige ,fiir die
gewohnlichen Menschen* (siradan insanlar icin)'®, in der es darum geht, zunichst
die duBeren Regeln der Religion zu befolgen. Im Gegensatz zur ersten Interpretation
des seriat-Begriffes scheint diese zweite also dem orthodoxen Verstindnis zu ent-
sprechen. Eine allerdings nur scheinbare Entsprechung — glauben doch viele Alevi-
ten, sie hitten diese Stufe durch Geburt in die alevitische Gemeinschaft {iberschrit-
ten und seien deshalb zu den duBleren Vorschriften des Islam nicht mehr verpflich-
tet.'” 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 duBeren Regeln des Islam als Voraussetzung fiir den Zugang zu den weiteren
Stufen des mystischen Weges an.

Uber die Initiation in die alevitische, beziehungsweise bektaschitische Ritusge-
meinschaft gelangt man zur zweiten Stufe, zum ,,Tor der Tarikat“. Mit dem Errei-
chen der jeweils nichsthoheren Stufe 146t man die vorige hinter sich. So ist der
Gléubige, der die Stufe der tarikat (arab.: tariga) erreicht hat, nicht mehr an die
seriat gebunden. Tarikar steht in diesem Kontext nicht nur fiir einen bestimmten
mystischen Weg, seine Regeln und die Initiation in seine Mysterien, sondern auch
fiir die erste Stufe der mystischen Erfahrung. Die weiteren Stufen dieses Weges
werden durch die ,,Tore” des marifer und des hakikat symbolisiert. Marifet (arab.
ma‘rifa) steht fiir die mystische Erkenntnis. Ziel ist die Unio mystica, die mystische
Vereinigung mit Gott, die dann im Durchschreiten des ,,Tores der hakikat* (arab.:
hagiga) erfahren werden kann. Dabei ist Gott nach alevitischer Lehre, im Gegensatz
zur islamischen Onhodoxie'm, nicht absolut transzendent, sondern offenbart sich in
der Welt und zeigt sich im Menschen, seiner vollkommensten Schopfung. Die Ale-
viten berufen sich hier auf das dem bedeutenden mittelalterlichen Mystiker Ibn
‘Arabi (1165-1240) zugeschriebene Konzept der ,,Einheit des Seienden* (wahdat
al-wujid, tirk.: vahdet-i viicut)'"!, ,deren Philosophie von der Einheit von Gott,
Natur und Mensch ausgehe*''. Gott ist also nach alevitischem Verstindnis imma-
nent, offenbart sich in der Natur und im Menschen. Deshalb wird auch Ibn Mansar
al-Hallaj (gest. 922), der ,,Mirtyrer der mystischen Liebe“'"®, mit seinem beriihmten
Ausspruch ,Ich bin die Wahrheit* (Enel Hak, arab.: Ana al-Haqq), mit dem der
Zustand der Unio mystica beschrieben wird, von Aleviten hiufig zitiert.'""* Hier
zeigt sich der EinfluB der Lehren der den ghulat zuzurechnenden extrem-
schiitischen Hurafi-Sekte, die Gott im Menschen und insbesondere im menschli-
chen Gesicht wiedererkennt. Die bekannten Bektagi-Kalligraphien, die das mensch-
liche Gesicht mit den Buchstaben des Gottesnamens oder auch Alis darstellen, sind
Produkte der ghulat-Doktrin des hulil im allgemeinen und des Hurifi-Einflusses im
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besonderen.
verehrt.

Die alevitische Lehre ist, im Gegensatz zum Religionsverstindnis von sunniti-
scher wie zwolfer-schiitischer Orthodoxie, stark auf das Diesseits ausgerichtet. Auf
Aussagen iiber das Jenseits trifft man duBerst selten. Da sich Gott in der Natur und
vor allem im Menschen offenbart, besitzt das Diesseits im alevitischen Weltbild
eine ungleich héhere Wertigkeit, als es das transzendente Gottesverstindnis der
islamischen Orthodoxie, gleich ob sunnitisch oder schiitisch, ermdglicht. Der die
Bedeutung des Qur’an relativierende Aphorismus ,Das bedeutendste Buch, das
man lesen kann, ist der Mensch*'"’, der von den Aleviten hiiufi g zur Erkldrung ihres
Religionsverstindnisses herangezogen wird, verdeutlicht dies.

Auf der Ebene der Lehre wird dem orthodoxen, ,,dulerlichen Verstindnis der
seriat von den Aleviten die ,jinnerliche* mystische Wahrheit (hakikat) entgegen-
gehalten“8 und das Alevitum als Philosophie der Befreiung von der seriat gedeu-
tet'"”. Auf der Ebene der gesellschaftlichen Ordnung setzen die Aleviten der islami-
stischen Forderung nach der Einfithrung der seriat als Fundament der Rechtsspre-
chung das Prinzip des Laizismus entgegen, das als Wesensmerkmal der alevitischen
Philosophie und Gesellschaftsvorstellung dargestellt wird.'™ In der quietistischen
Tradition der Schia stehend, ist den Aleviten das theokratische Ideal fremd. Der
Gottesstaat wird nicht durch Menschenhand, sondemn durch die Wiederkehr des
Mehdi eingeleitet. Der Mehdi-Glaube ist dabei als der Katalysator dessen zu sehen,
was im folgenden als ,,Kizi/bag-Tradition* der Aleviten beschrieben wird.

Ali wird dabei als ,Ja manifestation de Dieu ... par excellence

Die ,,Kizilbag-Tradition*

Diese Tradition der religiosen Legitimierung politischer Aktion ist ein wichtiger
Bestandteil des historischen BewuBtseins der Aleviten. Es wurde anscheinend im-
mer dann aktiviert, wenn eine charismatische Personlichkeit hervortrat, die von den
Aleviten, respektive den Kizilbag, ihrer historischen Bezeichnung, als religios-
politischer Fiihrer anerkannt wurde. ,, Kizilbas* (,,Rotkopf*™) wurden seit der zweiten
Hilfte des 15. Jahrhunderts die turkmenischen Anhénger der persischen Safawiden
genannt;m 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 religioser Orthodoxie zu ent-
kommen suchten.

Die Fiihrer des Ordens der Safawiyya, beziehungsweise der safawidischen Dy-
nastie, die zu Beginn des 16. Jahrhunderts aus dem Orden hervorgingen, wurden
von den Kizilbas bis zur Vergottlichung verehrt. Erika Glassen verweist darauf, daf
»die bedingungslose Hingabe an eine Fiihrergestalt, die von den Anhingern als
Mahdi, als erwarteter Erloser aus geistiger und sozialer Not verehrt wird...“ ,.... aus
der anatolischen Tradition zu stammen scheint...*'*>, Wie Glassen weiter ausfiihrt:

»Diese Hoffnung und dieser Glaube, die sich an eine Fiihrergestalt kniipfen,
scheint den ,kleinasiatischen Emporungen* gemeinsam zu sein. Das BewuBt-
sein der gottlichen Sendung des Fiihrers gibt der Bewegung ihre StoBkraft. Der
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Fanatismus der Anhéngerschaft ist durch den metaphysischen Bezug grenzen-
los, ihre Opferbereitschaft fiir den Fiihrer ist bedingungslos. Gerade diese
Merkmale charakterisieren auch die Quzilbag, die turkmenischen Stammes-
kricger..."I23

Hier scheint mir ein Schliisselelement der ,,alevitischen Kizilbas-Tradition* vorzu-
liegen. Mittels einer Episode aus einer anonymen safawidischen Chronik, die Glas-
sen als ihrem Ursprung nach turkmenisch deutet, kann sie die spezifische Qualitiit,
die dem safawidischen Fiihrer — hier dem von den Aleviten besonders verehrten
Griinder des safawidischen Reiches, Schah Isma‘il — zugesprochen wird, rekonstru-
ieren:

Isma“il ... erscheint weder als Gott noch Prophet, sondern als Vorbote und
tempordrer Statthalter des 12. Imams, auf dessen Wiederkehr aus der Verbor-
genheit die Zwolferschi’iten warten... Doch Schah Isma‘il ist nur ein Glied in
der Kette der Emporer gegen die unvollkommene muslimische Gesellschaft...
Endgiiltiges Heil wird erst die Wiederkehr des verborgenen zwdlften Imams
iiber die Welt bringen.*'**

Sieht man Schah Isma‘il in diesem Sinn als ,,temporiren Mehdi®, so 146t sich ver-
stehen, wie aus dem Kizilbag-Milieu des 16. Jahrhunderts immer wieder religios-
politische Fiihrerpersonlichkeiten hervortreten konnten, die, unabhingig davon, ob
sie nun im einzelnen so bezeichnet wurden oder nicht, die ,,Mehdi-Funktion* iiber-
nehmen konnten. "

Die Kizilbag-Tradition stellt einen Bruch mit dem schiitischen Quietismus dar. In
der endzeitlichen Erwartungshaltung, manifestiert im Glauben an den ,,temporéren
Mehdi“, wird das Gebot der tagiyya aufgehoben; im Zustand des revolutioniren,
religids und politisch motivierten Aufbegehrens verliert die Praxis der Verstellung
ihren Sinn. Vielmehr ist hier die Aufhebung des quietistischen Postulats zu beo-
bachten. Mit Arjomand kann ,,the fusion of the religious and the political spheres
and the sacralization of the political action*'>® als Charakteristikum der Kizilbag-
Erhebungen bezeichnet werden.

Zusammenfassung

Die modernen Aleviten kniipfen mit der Sakralisierung ihrer politischen Uberzeu-
gung an eine Tradition an, die, wie gezeigt wurde, bis zu den Kizilbas-Erhebungen
des 15. und 16. Jahrhunderts zuriickverfolgt werden kann. Beziiglich der Staats- und
Gesellschaftsform, die sie heute anstreben, sind sie laizistisch. Ihr Laizismus hat
jedoch eine derart starke religios-ideologische Farbung, dal er bis zur Sakralisie-
rung der politischen Utopie gehen kann; zumindest jedoch werden das Laizismus-
Prinzip und die alevitische Philosophie in eine logische Verbindung miteinander
gestellt: ,Die alevitische Philosophie bildet die geistige Grundlage des Laizismus,
wihrend das alevitische Gesellschaftsprojekt die Massenbasis fiir den Laizismus
erschafft...“1%
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Als moderner Mehdi fungiert dabei, wie gezeigt wurde, Kemal Atatiirk. Erkennt
man den heilsgeschichtlichen Hintergrund der alevitischen Deutung des Kemalis-
mus, so ldBt sich hieraus die Motivation der Aleviten, sich politisch zu engagieren,
und, damit einhergehend, ihre Aufgabe des tagiyya-Postulats — zumindest seines
duflerlichen Aspektes — erkliren. Es zeigt sich, wie wichtig der spezifisch aleviti-
sche ,Erfahrungsraum® fiir die Deutung alevitischer AuBerungen und Handlungen
von heute ist. Die aus den alevitischen Geschichtsmythen abgeleiteten Metaphern
fungieren als Deutungsrahmen fiir die Interpretation von heutigen Ereignissen und
wirken somit unmittelbar auf die gesellschaftlichen und politischen Forderungen
und Ideale der Aleviten. Umgekehrt modifizieren die Aleviten auch ihre Ge-
schichtsdeutung auf der Basis jiingerer Erfahrungen. Die alevitische Geschichtsdeu-
tung konstituiert sich somit, um nochmals Kosellecks Kategorien aufzugreifen, im
Spannungsfeld von alevitischem ,,Erfahrungsraum® und ,,Erwartungshorizont*.

Wie kann die spezifisch alevitische Interpretation des Kemalismus, die diesem
einen Platz innerhalb der religiosen Weltdeutung der Aleviten zuweist, und, damit
verkniipft, die alevitische Mystifizierung Atatiirks zusammenfassend gedeutet wer-
den? Hier soll argumentiert werden, daf sich die ,,Sakralisierung des Sikularismus*
durch die Aleviten durch das Zusammenspiel dreier Faktoren erkliren 1d8t:

Zunichst (1) bringen das kollektive alevitische BewuBtsein, als religiose Min-
derheit von der sunnitischen Bevolkerungsmehrheit bedroht zu werden, und die sich
hieraus ableitende Angst vor einer Islamisierung der Republik die Aleviten dazu,
das Laizismus-Prinzip nachdriicklich zu verteidigen; dann (2) ermdglichen die Ab-
leitbarkeit sikularer Prinzipien aus den eigenen Uberlieferungen und ihr Religions-
verstdndnis den Aleviten, die Kompatibilitdt von Kemalismus und Alevitum zu dia-
gnostizieren; und schlieBlich (3) konnen die Aleviten, in der Ankniipfung an die im
Kern antisdkulare Kizilbag-Tradition, politischen Aktivismus in einen religitsen
Sinnzusammenhang stellen. Kemalismus und Alevitum legitimieren sich somit ge-
genseitig: Die politischen Uberzeugungen werden aufrechterhalten, und gleichzeitig
kann neu an die religiose Tradition angekniipft werden.

Was gewinnen die Aleviten durch die religiose Interpretation des Kemalismus
und seines Symbols Atatiirk? Zunéchst rechtfertigt ihre religiose Deutung das Fest-
halten am Kemalismus, auch wenn seine reale Erscheinungsform nicht dem aleviti-
schen Ideal entspricht. In einen religiosen Kontext gestellt, erhilt der Kemalismus
eine zusitzliche Legitimation und wird gegen Kiritik tabuisiert. Peter L. Berger for-
muliert hierzu allgemein: ,Religion legitimiert gesellschaftliche Institutionen, in-
dem sie ihnen einen ontologisch giiltigen Status verleiht, d. h. sie stellt sie in einen
heiligen kosmischen Bezugsrahmen.*'*’

Die religiose Legitimation des Kemalismus bietet den Aleviten des weiteren die
Moglichkeit, neu an ihre Identitdt und Sinn stiftende religitse Tradition anzukniip-
fen. Indem sie es den Aleviten ermdglicht, sich von neuem positiv zu ihrer Religion
zu bekennen, {ibernimmt sie eine Briickenfunktion zwischen religidsem und politi-
schem Credo. Die politischen Uberzeugungen, die durch die jiingeren Entwicklun-
gen des religids-politischen Diskurses der Tiirkei in Frage gestellt werden, miissen
nicht preisgeben werden: Die verhandelten Begriffe, wie zum Beispiel ,,Laizismus*
oder , Kemalismus*, bleiben dieselben, und das Bekenntnis zu ihnen muf} nicht wi-
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derrufen werden; sie werden gleichwohl in einen neuen, religidsen Sinnzusammen-
hang gestellt, sakralisiert.

Dabei treten die Aleviten nicht, wie dies islamistische Bewegungen zum Teil
tun, in Parteien organisiert an die Offentlichkeit. Es geht ihnen nicht darum, ihre
Interpretation des Kemalismus mehrheitsfahig zu machen. Als ,.ethnische Minder-
heit konnen sie nicht ,missionierend” fiir ihre Vorstellungen werben. Dennoch
betreiben sie eine inzwischen einfluBreiche Lobbyarbeit,'® die, wie im Fall der
Diskussion um das Tiirkische Muslimentum, die von dem damaligen Ministerprisi-
denten Mesut Yilmaz auf einer alevitischen Veranstaltung initiiert worden war,
Friichte trdgt. Das Anliegen des Tiirkischen Muslimentums ist die Forderung eines
sikularen, nationalen Islamverstindnisses, was auch als Gegenreaktion auf die star-
ke islamistische Bewegung verstanden werden kann. Die Aleviten, die sich der In-
tention des Tiirkischen Muslimentums anschlieflen, finden sich hier in einer Allianz
mit der staatstragenden kemalistischen Elite und den Militdrs. Die Motivation zu
dieser Allianz liegt in der von den Aleviten als existentiell empfundenen Bedrohung
durch den Islamismus begriindet. Ihre Reputation als eifrige Kemalisten macht sie
hierbei zu einem natiirlichen Partner der kemalistischen Eliten. So prisentieren sich
die Aleviten als muslimisch motivierte Vertreter eines sikularistischen Gesell-
schaftsentwurfes — wobei der alevitische Sakularismus selbst wiederum nur aus dem
Zusammenspiel von alevitischem GeschichtsbewuBtsein und religiosem Weltbild

sowie dem konkreten religios-politischen Diskurs der Tiirkei erklart werden kann.
\
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