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Der moderne dede: Religiose Autoritiat im Wandel'
Markus Drefler (Istanbul)

Einleitung

Die aktuelle alevitische Diskussion um das Amt des dede (wortlich ,GroBvater®,
,Altester*), das dedelik, ist eng mit der alevitischen Renaissance seit Ende der
1980er Jahre verkniipft. In den letzten zwei Dekaden haben es Aleviten ge-
schafft, sich tiber ihre aktive Teilnahme am religios-politischen Diskurs der
Tiirkei und iiber den Aufbau lokaler, nationaler und transnationaler Organisatio-
nen und Netzwerke insofern zu etablieren, als dass die Legitimitit alevitischer
Identitit heute kaum mehr ernsthaft infrage gestellt wird. Die alevitischen Be-
miithungen, das dedelik zu bewahren und verinderten, von der sozialen Situation
des traditionellen Alevitums grundverschiedenen Kontexten anzupassen, muss
im Zusammenhang der jiingeren alevitischen Reformbestrebungen betrachtet
werden. Die erste Phase des alevitischen Neuorientierungs- und Reformprozes-
ses war durch den Aufbau eigenstindiger Organisationen und Netzwerke ge-
kennzeichnet sowie durch die politische Forderung nach Anerkennung als legi-
time Glaubensgemeinschaft. Mittlerweile ist die Debatte tiber das Alevitum in
eine neue Phase eingetreten, in welcher Fragen beziiglich seiner internen Orga-
nisation und Reprisentation gegeniiber der Offentlichkeit und dem Staat in den
Vordergrund getreten sind. Aleviten sehen sich dabei vor allem zwei Herausfor-
derungen gegeniibergestellt, die fiir die Weiterentwicklung alevitischer Identita-
ten und Sozialformen von grofier Bedeutung sind.

Die erste Herausforderung betrifft das Verhiltnis des Alevitums zum Islam
und die in der Tiirkei damit eng verbundene Frage des alevitischen Verhiltnisses
zum Staat, dessen Strukturen der Religionsorganisation und -kontrolle auf einem
islamischen Einheitsdiskurs basieren, weshalb die Forderung nach Anerkennung
von islamischen Sonderidentititen als Bedrohung der nationalen Einheit wahr-
genommen wird.” Die zweite Herausforderung bezieht sich auf die Anpassung
alevitischer Organisations- und Fiihrungsstrukturen an sich verdndernde Le-
benswelten. Im Kontext des traditionellen Alevitums — ein Idealtyp, unter dem

1 Dieser Beitrag ist eine stark iiberarbeitete Version von M. Dressler, ,.,The Modern Dede:
Changing Parameters for Religious Authorities in Contemporary Turkish Alevism®,
Speaking for Islam. Religious Authorities in Muslim Societies, Hg. G.Kridmer u.
S. Schmidtke (Leiden ez al. 2006), 269-294.

2 Vgl. den weiteren Beitrag von M. Dressler in diesem Band. Siehe auch M. Dressler, ,.Re-
ligio-Secular Metamorphoses: The Re-Making of Modern Alevism*®, Journal of the Ame-
rican Academy of Religion 76, 2 (2008), 280-311.
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ich die landliche alevitische Lebensform vor der Sékularisierung und Landflucht
seit der Mitte des 20. Jahrhunderts verstehe — hatte der dede soziale, rituelle und
unterweisende Funktionen. Seine sozioreligiose Autoritit gab thm dartiber hin-
aus auch politischen Einfluss. In der Weltanschauung und Praxis des traditionel-
len Alevitums wurde mithin nicht prinzipiell zwischen ,religiosen* und ,sidkula-
ren‘ Lebensbereichen unterschieden. Im Laufe des 20. Jahrhunderts haben sich
die traditionellen alevitischen Sozialstrukturen jedoch weitgehend aufgeldst. Die
Institution des dedelik verlor dementsprechend an Bedeutung. Gleichzeitig be-
gann sich in den urbanen Zentren eine neue, sikular ausgerichtete alevitische
Mittelschicht herauszubilden. Aus dieser entstammt das Gros der neuen aleviti-
schen Eliten, die moderne alevitische Organisationen aufgebaut haben und das
Alevitum gegeniiber der Offentlichkeit reprisentieren. Diese neue alevitische
Fiithrungsschicht, deren Mitglieder nur selten aus dede-Familien stammen, ist
maBgeblich an der Neustrukturierung des dedelik beteiligt.

Vorliegender Artikel beschreibt die aktuelle Debatte iiber das moderne
dedelik im Kontext der religiosen und soziokulturellen Neubelebung des
Alevitums, in welchem das dedelik gleichsam sikularisiert wird. Das heif3t, die
Rolle des dede wird auf Bereiche beschrinkt, die zunehmend als ,religios* defi-
niert werden — im Gegensatz zu als .nicht religids® wahrgenommenen Funktio-
nen, wie beispielsweise der Leitung alevitischer Organisationen und der Repri-
sentation des Alevitums gegeniiber dem Staat und der Offentlichkeit. Wihrend
diese Neustrukturierung des dedelik zunichst eine Limitierung der Kompetenz-
bereiche des dede bedeutet, bringt sie dem Amt gleichzeitig auch neue Legitimi-
tit und Respekt. Dieser Beitrag wird zuniichst einen kurzen Uberblick iiber das
traditionelle dedelik und die Verdnderungen geben, welche es im Zuge der
Transformationen des Alevitums im 20. Jahrhundert durchlaufen hat. Darauf
aufbauend werden dann aktuelle alevitische Diskussionen iiber die Vorausset-
zungen und Aufgaben des dedelik innerhalb eines neu formierten .modernen
Alevitums*® analysiert.

Autoritit im traditionellen Alevitum

Das dede-Amt ist die wichtigste Institution des traditionellen Kizilbas-Alevi-
tums, wie es sowohl aus alevitischen Primirtexten und miindlich tiberlieferten
Traditionen, als auch aus Beschreibungen von traditionsfremden Beobachtern
aus dem 19. und friihen 20. Jahrhundert sowie durch die Ergebnisse neuerer an-
thropologischer Studien idealtypisch rekonstruiert werden kann.?

3 Eine sehr gute Beschreibung der sozioreligiosen Struktur des traditionellen Alevitums
basierend auf einer Analyse von sowohl Sekundirliteratur als auch Feldforschung in den
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Die franzosische Religionshistorikerin Irecne Mélikoff (gest. 2009) sieht die ale-
vitischen dedes in den Fullspuren der Schamanen der zentralasiatischen Turk-
volker, den kam-ozan.* Sie charakterisiert das Alevitum als ,,islamisierten Scha-
manismus‘® und fiihrt auch den Glauben an die wundersamen Krifte (keramet),
welche den dedes bis heute zugeschrieben werden, und die Rolle der dedes als
Heiler und Schlichter auf schamanistische Wurzeln zuriick.® Ob nun schamanis-
tischen Ursprungs oder nicht, der Glaube an diese besonderen Fahigkeiten der
dedes begriindet gemeinsam mit der ihnen zugeschriebenen Herkunft (soy) von
heiligen Abstammungslinien das ihnen zugesprochene Charisma.” Vor allem
Abstammung ist im Alevitum ein zentraler sozialer Marker. Die alevitischen de-
des werden als evlad-1 resul oder seyyid verehrt. Beides sind Begriffe, welche
die dedes als Nachfahren des Propheten Muhammad auszeichnen.® Man glaubt,
dass das Charisma der Familie des Propheten, der ehl-i beyt, von Generation zu
Generation weitergegeben wird. Diese Abstammungslinien bzw. die dadurch le-
gitimierten ,heiligen* /ineages werden im Alevitum ocak (wortlich ,Herd*, ,Feu-
erstelle) genannt und ihre Abkommlinge sind die ocakzades.” Der Begriff ocak

frithen 1980er Jahren gibt K. Kehl-Bodrogi, Die Kizilbas/Aleviten: Untersuchungen iiber
eine esoterische Glaubensgemeinschaft in Anatolien (Berlin 1988), 167-179. Fiir eine
jungere Studie iiber das alevitische Dorfleben basierend auf Feldforschung in den spiten
1980er und frithen 1990er Jahren siche D. Shankland, The Alevis in Turkey: The Emer-
gence of a Secular Islamic Tradition (London 2003), Kapitel 4-6. Siehe auch die folgen-
den anthropologischen Studien: A. Gokalp, Tétes rouges et bouches noires: Une Confré-
rie tribale de ['ouest anatolien (Paris 1980); N. Ciblak, Mersin Tahtacilar — Halkbilimi
Aragtirmalar (Ankara 2005). Die bei Weitem detaillierteste Studie iiber das dedelik ist
die Dissertation von Ali Yaman, Dedelik Kurumu Ekseninde Degisim Siirecinde Alevilik
(Diss.. Istanbul Universitesi, 2001), verdffentlicht als Alevilik’te Dedelik ve Ocaklar (Is-
tanbul 2004).

4 1. Mélikoff, Hadji Bektach: Un Mythe et ses avatars. Genése et évolution du soufisme
populaire en Turquie (Leiden 1998), 9—13. Mélikoff stiitzt sich hierbei auf die alte These
von Fuat Kopriilii, der Aleviten und Babais als ,,outwardly Islamized continuation of the
old Turkish Shaman* beschrieb (M. F Képriilii, The Origins of the Ottoman Empire (Al-
bany 1992), 105).

5 Mélikoff, Hadji Bektach, Kap. 1.

6  Fiir eine Kritik an Mélikoffs Konzeptualisierung des Alevitums und ihrer Schamanismus-
These siehe M. Dressler, Writing Religion: The Making of Turkish Alevi Islam (Oxford
2013), Kapitel 6.

7 Vgl. Yaman, Alevilik'te Dedelik, 150 f.

8 Im Alevitum wird die Abstammung vom Propheten iiber dessen Tochter Fatima und ih-
ren Ehemann, Muhammads Vetter Ali, den vierten Kalifen der sunnitischen und ersten
Imam der schiitischen Tradition, hergeleitet.

9  Reputation und Autoritit der zahlreichen ocaks, unter denen es Rivalititen und komplexe
Hierarchien gibt, variieren stark. Siehe Yaman, Alevilik'te Dedelik, 147-149.
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stammt aus der vorislamischen Kultur zentralasiatischer Turkvolker, in welcher
der Herd zentraler Platz des Ahnenkults war und als Schwelle zur Welt der Vor-
fahren diente, welche die Existenz der Familie und des Klans sicherten." Die
ocak-Abstammungslinien werden von Nicht-ocak-Familien komplementiert, die
talibs (,Schiiler*) genannt werden (ein Begriff der in manchen Traditionen des
Sufismus auch fiir Novizen auf dem mystischen Pfad verwendet wird). Talibs
konnen nicht dede werden, da dies ein Prirogativ der ménnlichen ocak-Angeho-
rigen ist. Welches minnliche Familienmitglied einer ocak-Familie das dedelik
ausfiihrt, ist von zusétzlichen Faktoren, wie dem sozialen Ansehen, dem religio-
sen Wissen und den Fithrungsqualitiiten der jeweiligen Person abhingig.'" Das
Verhiltnis zwischen Mitgliedern eines ocak-Klans und jenen talibs, welche die
Mitglieder dieses ocak als dede anerkennen, wird in der alevitischen Tradition
mit demjenigen zwischen Eltern und Kindern verglichen."” Die Affiliation zwi-
schen dede- und talib-Familien wird in der Regel von Generation zu Generation
weitergegeben, und das Heiraten zwischen Angehorigen der beiden Gruppen
wurde traditionell als Inzest betrachtet und war entsprechend verpont.

Im traditionellen Kizi/bag-Alevitum umfasste das dedelik soziale und religi-
Ose Fiihrungskompetenzen. Der dede leitete Rituale, insbesondere die Zeremonie
des ayin-i cem, die alevitische ,Feier der Gemeinschaft’. Diese Zeremonie war fiir
das traditionelle Alevitum insofern konstitutiv, als hier Gemeinschaft erzeugt
und alevitische Identitit gebildet sowie erneuert wurde. Das cem fungierte auch
als Ort der Belehrung iiber die Anforderungen und Regeln des mystischen Pfa-
des (yol). Zusiitzlich agierte der dede als Vermittler und Richter." Er hatte das
Recht, regelwidriges Verhalten zu sanktionieren und in schweren Fillen auch
Mitglieder aus der Gemeinschaft zu verstoBen." Da Konflikte in der Regel in-
nerhalb der Gemeinschaft gelost wurden, war das traditionelle Alevitum weitge-
hend unabhiingig von den Scharia-Gerichten im Osmanischen Reich. Die stren-
gen sozialen Grenzen zu Nicht-Aleviten und die starke Rolle des dede in der
alevitischen Sozial- und Kultgemeinschaft miissen als wichtige Faktoren dafiir
angesehen werden, dass Kizilbas-alevitischen Gruppierungen eine relativ auto-
nome Existenz an den Réndern der osmanischen Gesellschaft moglich war. Sie

10 D. DeWeese, Islamization and Native Religion in the Golden Horde. Baba Tiikles and
Conversion to Islam in Historical and Epic Tradition (University Park 1994), 41-43.

11 Shankland, Alevis in Turkey. 104 f.

12 Yaman, Dedelik Kurumu, 94 f.

13 Schlichtungsmechanismen sind in das cem-Ritual integriert. Dies ist ein Beispiel fiir die
Uberschneidung ritueller und judikativer Praktiken im traditionellen Alevitum. Siche
Yaman, Alevilik’te Dedelik, 161-171.

14 A. Yaman, ,,Diinden Bugiine Kizilbas Alevi Dedeleri, Pertev Naili Boratav'a Armagan,
Hg. M. Turan (Ankara 1998), 357.
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waren im Gegensatz zu den sunnitischen Muslimen, den griechisch-orthodoxen
und armenischen Christen sowie den Juden nicht als Religionsgemeinschaft an-
erkannt und nicht wie diese in die osmanische Gesellschaft integriert.

Niedergang und Renaissance des dedelik

Erste Anzeichen einer Auflosung der Sozialstrukturen des traditionellen Alevi-
tums gab es Hans-Lukas Kieser zufolge zwar bereits in der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts,"” jedoch waren die Folgen der politischen und 8konomischen
Umwilzungen in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts von gréBerer Bedeu-
tung. So hatte die Sdkularisierungspolitik der frithen tiirkischen Republik, ge-
griindet 1923, auch Konsequenzen fiir das traditionelle dedelik. Das Verbot der
Sufi-Orden, Sufi-Aktivitidten und Sufi-Titel im Jahre 1925 betraf auch den Bek-
tasi-Orden, mit dem ein Teil der Aleviten institutionell verbunden ist, sowie die
Praxis des dedelik. Es gibt Berichte dariiber, wie dedes in den frithen Jahren der
Republik von staatlichen Autorititen diskriminiert wurden, cem-Versammlun-
gen in manchen Fillen gewaltsam aufgelost wurden und dedes davon abgehalten
wurden, die mit ihnen verbundenen falibs zu besuchen. Dennoch war die restrik-
tive staatliche Religionspolitik nicht der Hauptgrund fiir den Niedergang des de-
delik — schwerwiegender waren soziodkonomische Faktoren.'® Obwohl die Auf-
16sung der alevitischen Sozialstrukturen lokal variierend mit unterschiedlichem
Tempo und Intensitiit vonstattenging, kann man dennoch verallgemeinernd sa-
gen, dass sie spétestens in den 1960er Jahren irreversible Ausmalle angenom-
men hatte. Der Exodus in die stddtischen Zentren seit den 1950er Jahren unter-
grub das soziale Gefiige des Alevitums und erschwerte die Aufrechterhaltung der
dede-talib-Verbindungen."” Hinzu kam in den 1960er und 1970er Jahren das
Sympathisieren der jiingeren Generationen mit linken Ideologien, welche das
dedelik als reaktionires, feudalistisches Ausbeutungssystem deuteten und dessen
moralische Legitimitiit politisch unterminierten.'

All diese Entwicklungen zusammen fiihrten dazu, dass traditionelle aleviti-
sche Rituale und das dedelik zwischen den 1960er und spiten 1980er Jahren
kaum noch praktiziert wurden. Zeitgleich begann sich in den Stadten, eine neue

15 H.-L. Kieser, ,,Muslim Heterodoxy and Protestant Utopia: The Interactions between Ale-
vis and Missionaries in Ottoman Anatolia“, Die Welt des Islams 41, 1 (2001), 89-111.

16 Yaman, Alevilik’te Dedelik, 172—-181.

17 Shankland, Alevis in Turkey, 135 f.

18 P.J. Bumke, ,,Kizilbas-Kurden in Dersim (Tunceli, Tiirkei): Marginalitit und Héresie.*
Anthropos 74 (1979), 530-548.
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alevitische Mittelschicht herauszubilden." Aus dieser ging cine neue alevitische
Elite hervor, die dann seit den spéten 1980er Jahren wesentlichen Anteil an der
Wiederbelebung des Alevitums hatte. Diese neue Elite etablierte alevitische
Vereine und Netzwerke und schuf somit die Basis fiir eine verstirkte 6ffentliche
Prisenz der Aleviten. Mit der Renaissance des Alevitums gewannen auch die
dedes neuen Respekt und als Trager der Tradition kommt ihnen bei der Wieder-
belebung alevitischer Praxis eine wichtige Rolle zu. Dies ist insbesondere des-
halb so, weil die alevitische Renaissance sich auf einen Religionsdiskurs einge-
lassen hat, der kategorisch zwischen religiosen und sidkularen/profanen Riumen,
Symbolen und Praktiken unterscheidet. Innerhalb dieses Diskurses wird dem
dedelik zugeschrieben, die religiosen Aspekte des Alevitums zu repriisentieren.

Die Vermittlungsfunktionen des dede sind insbesondere im stidtischen Kon-
text weitgehend verloren gegangen. Die neue Situation verlangt eine Form von
de-regionalisierter Autoritit, die iiber traditionelle dede-talib-Verbindungen hin-
ausreicht. Wihrend das traditionelle cem-Ritual, an dem AuBenstehende nicht
teilhaben konnten, die Teilnehmer als Ritual- und Sozialgemeinschaft cinte,
kann das moderne stiddtische cem-Ritual die alevitische Sozialgemeinschaft nur
in einem weiteren, oft rein symbolischen Sinne konstituieren. Der dede, der ein
cem in einem stadtischen cemevi (,Gemeinschaftshaus®) leitet, kennt die Teil-
nehmer nicht unbedingt personlich, ebenso wenig wie die Teilnehmer jeweils
miteinander bekannt oder dem dede durch eine traditionelle dede-talib-Verbin-
dung assoziiert sein miissen.”” Das heift, im traditionellen Alevitum war die So-
zialgemeinschaft identisch mit der Ritualgemeinschaft — im modernen Alevitum
hingegen konstituiert die Ritualgemeinschaft das Alevitum als Religionsgemein-
schaft unabhingig von Herkunft und sozialen Bindungen.

Die aktuelle Diskussion iiber das dedelik ist stark von stiddtischen Kontexten
geprigt und sékulare alevitische Vereine und Organisationen bestimmen weit-
gehend die Richtung der Debatte.' Viele Aleviten betrachten die dedes immer

19 A. Yaman, .,Anadolu Alevileri’nde Otoritenin El Degistirmesi: Dedelik Kurumundan
Kiiltiirel Organizasyonlara®“, Bilgi Toplumunda Alevilik, Hg. ibrahim Bahadir (Biclefeld
2003), 333.

0 Yaman, ,,Anadolu Alevileri’nde Otorite*, 347.

Der Diskussionsprozess hat gleichwohl Riickwirkungen auf das lindliche Alevitum.

Manche alevitische Dorfer filhren immer noch oder wieder regelmiBige cem-Feiern

durch und respektieren ihre dedes als wichtige soziale und religidse Autorititsfiguren. Je-

doch zeigt die Studie von Shankland, dass die Autoritiit der dedes auch im lindlichen

Alevitum von staatlichen Institutionen beschrinkt wird. Zudem steht auch das lindliche

Alevitum iiber den Kontakt mit seinen in die urbanen Zentren und/oder in die europii-

sche Diaspora emigrierten ehemaligen Dorfbewohnern unter dem Einfluss neuerer Ent-

wicklungen. Vgl. Shankland, Alevis in Turkey. passim.

[SST ]
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noch als Trdger und Représentanten der alevitischen Traditionen. Der dede wird
weiterhin als unverzichtbar bei der Durchfiihrung alevitischer Rituale angese-
hen. Die Durchfiihrung einer cem-Zeremonie ohne die Leitung eines dede ist
kaum vorstellbar. Die sozialen und repridsentativen Funktionen der dedes sind
heute jedoch stark eingeschrénkt. Ihre traditionelle Rolle als Triger alevitischen
Wissens, reflektiert in ihrem ehemals exklusiven Zugang zu den buyruk-Texten,
miissen sie heute mit Nicht-dedes und sogar Nicht-Aleviten teilen.”? Talib-Ale-
viten, die Biicher und Artikel iiber das Alevitum schreiben, und deren Themen-
bereiche Mythologie, Geschichte, Glaube und Praxis einschlieen,” tragen di-
rekt zur Produktion neuen alevitischen Wissens bei.® Auch spielen die dedes
nur eine begrenzte Rolle in der Leitung der alevitischen Organisationen, die von
einer neuen alevitischen Bildungselite gefiihrt werden — von Geschiftsleuten,
Rechtsanwilten und Vertretern anderer Berufssparten.® Es sind die alevitischen
Organisationen, lokalen cemevis und itiberregionalen Vereinigungen, die heute
diejenigen sozialen und kulturellen Dienstleistungen erbringen, iiber die sich die
alevitische Gemeinschaft praktisch formiert und 6ffentlich repréasentiert.

Die neue alevitische Fiihrungsriege weist die organisatorischen Qualifikationen
auf, welche fur die Leitung alevitischer Vereinigungen bendotigt werden und be-
sitzt die kommunikativen Fahigkeiten, um die Moglichkeiten zu nutzen, die sich
mit der Privatisierung der tiirkischen Medien in den 1980er Jahren und der
schrittweisen Liberalisierung der Offentlichkeit ergaben. Sie halten Pressekonfe-
renzen ab, nehmen an Talkshows teil und organisieren Tagungen zum Alevi-
tum.” Die Anfiihrer der groBten alevitischen Vereinigungen gewinnen durch

22 Siehe $. Sahin, The Alevi Movement: Transformation from Secret Oral to Public Written
Culture in National and Transnational Social Spaces, (PhD dissertation, New School for
Social Research) (New York 2001), 204-207.

23 Einen exzellenten Uberblick, wenn auch mittlerweile nicht mehr ganz aktuell, iiber alevi-
tische Literatur bietet K. Vorhoff, ,,Academic and Journalistic Publications on the Alevi
and Bektashi of Turkey*, Alevi Identity: Cultural, Religious and Social Perspectives, Hg.
T. Olsson, E. Ozdalga u. C. Raudvere (Istanbul 1998), 23-50.

24 Zur Verschriftlichung der Glaubensinhalte und -praktiken des Alevitums und vergleich-
barer Traditionen am Rande des islamischen mainstream siehe T. Olsson, ,,Epilogue: The
Scripturalization of Ali-Oriented Religions”, Alevi Identity: Cultural, Religious and
Social Perspectives, Hg. T. Olsson, E. Ozdalga u. C. Raudvere (Istanbul 1998), 199-208.

25 Ali Yaman zufolge gehort nur eine Minderheit der Fiihrungsriege moderner alevitischer
Organisationen der dede-Schicht an (Yaman, ,,Anadolu Alevileri’nde Otorite®, 339). Sie-
he auch H. Aguicenoglu, ,,.Das alevitische Dede-Amt*, Migration und Ritualtransfer: Re-
ligiose Praxis der Aleviten, Jesiden und Nusairier zwischen Vorderem Orient und West-
europa, Hg. R. Langer, R. Motika u. M. Ursinus (Frankfurt a. M. et al. 2005), 145.

26 Yaman, ,,Anadolu Alevileri’nde Otorite®, 339.
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ihre offentliche Prisenz gleichsam ein mediales Charisma, das ihre Position in-
nerhalb der alevitischen Gemeinde zusitzlich stirkt.”’

Izzettin Dogan: Prototyp des modernen dede?

Nur relativ wenige dedes sind an vorderster Front bei alevitischen Vereinen und
Dachverbénden vertreten. Eine prominente Ausnahme ist [zzettin Dogan (geb.
1940), Jura-Professor an der Galatasaray-Universitdt in Istanbul und Angehori-
ger eines wichtigen alevitischen ocak.” Dogan ist Vorsitzender der ,CEM-Stif-
tung‘ (CEM Vakft), einer kemalistischen und staatstreuen alevitischen Organisa-
tion mit Hauptquartier in Istanbul, der zahlreiche lokale cemevis in der gesamten
Tiirkei angegliedert sind. Dogans Erfolg hat mehrere Griinde: Sein sozialer Sta-
tus als Professor einer angesehenen Universitit, seine relative Nidhe zum tiirki-
schen Staat und zu staatstragenden kemalistischen Eliten, politischen Verbin-
dungen, insbesondere zu nationalistischen und kemalistischen Kreisen, sein Or-
ganisationstalent und seine Abstammung aus einer ocak-Familie. Die Kombina-
tion dieser Eigenschaften verleiht ihm ein Charisma, welches ihn unter den zeit-
genossischen alevitischen Funktiondren hervorstehen ldsst und ihm die Auf-
merksamkeit der Medien sichert.”” Dogan genoss eine privilegierte Schulbildung
am angesehenen franzosischsprachigen Galatasaray-Gymnasium in Istanbul.
Schon in seiner Jugend wurde er daher mit den Weltanschauungen und dem Ha-
bitus der stddtischen oberen Mittelschicht vertraut gemacht.

izzettin Dogan ist politisch darum bemiiht, das Alevitum, das traditionell eher
mit der politischen Linken in Verbindung gebracht wird, als kemalistisch, natio-
nal ausgerichtet und staatsloyal zu prisentieren. 1983 war er unter den Griindern
der ,Nationalistischen Demokratie-Partei* (Millivetci Demokrasi Partisi), die
nach dem Staatsstreich von 1980 vom Militiir gesponsert wurde.” Dogan selbst
begriindete seine von vielen Aleviten scharf kritisierte Teilnahme an diesem
rechtsnationalistisch ausgerichteten politischen Projekt mit der Absicht, die poli-
tischen Machtzentren dazu zu bewegen, alevitische Anliegen zu beriicksichti-

27 M. H. Yavuz, ,Media Identities for Alevis and Kurds in Turkey™. New Media in the Mus-
lim World. The Emerging Public Sphere, Hg. D. F. Eickelman u. J. W. Anderson (Bloo-
mington 1999), 187; Sahin, Alevi Movement, 156-159.

28 Fir eine biografische Skizze von Dogan, die einen guten Eindruck seines Selbstverstind-
nisses vermittelt, siche 1. Engin, ,,Izzettin Dogan: Eine alevitische Fiihrungspersonlich-
keit in der Tiirkei*, Orient 39 (1998), 541-547. Fiir eine ldngere, tiirkische Version siehe
I. Engin, ,lzzettin Dogan. Tiirkiye’de Alevi bir Onder®, fzzettin Dogan’in Alevi Islam
Inancy, Kiiltiirii ile Goriig ve Diigiinceleri, Hg. A. Aydin (Istanbul 2000). 16-26.

29 Vgl. Shankland, Alevis in Turkey, 164.

30 Engin, ,.izzettin Dogan: Tiirkiye'de Alevi bir Onder, 21.
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gen. Er verlieB die Partei jedoch nach nur drei Monaten, da er realisiert habe,
dass dies nicht umsetzbar war.*' Scither hat er sich nicht mehr parteipolitisch
engagiert.” Er ist im Gegenteil darum bemiiht, ein Bild politischer Unabhiingig-
keit zu vermitteln; dies ermoglicht ihm, einen Dialog mit Parteien des politi-
schen mainstreams zu fithren, inklusive des extrem nationalistischen und kon-
servativ-religiosen Lagers, was ihm zwangsldufig harsche Kritik seitens links-
orientierter Aleviten einbringt.”” Dogan kann als moderater, pragmatischer Ke-
malist bezeichnet werden, der sich zu einem inklusivistischen tiirkischen Natio-
nalismus bekennt. Diese politische Ausrichtung macht ihn zu einem attraktiven
Gesprichspartner kemalistischer und nationalistischer Parteien, die sich, insbe-
sondere vor Wahlen, verstéirkt um ihre alevitische Klientel bemiihen.*
Interessant ist, wie Izzettin Dogan im Kampf um die Fiihrung der aleviti-
schen Bewegung politische und religiose Symbole miteinander verkniipft. Ein
Beispiel hierfiir ist seine visuelle Représentation. Wahrend es bei kemalistisch
ausgerichteten tiirkischen Aleviten iiblich ist, das Bild Kemal Atatiirks neben
dem der alevitischen Heiligen Ali und Hac1 Bektas zu platzieren,” wird diese
Konstellation bei der ,CEM-Stiftung® modifiziert. Sowohl in ihren Publikatio-
nen als auch bei von ihr organisierten 6ffentlichen Veranstaltungen wird das
Portrit Dogans diesem Arrangement hinzugefiigt und Dogan somit symbolisch
in die Phalanx der alevitischen Heiligen cingegliedert.’® Imam Ali, fiir Aleviten
der ,Ko6nig der Heiligkeit® (sah-1 velayet) und der halblegendire anatolische
Derwisch-Heilige Hac1 Bektas représentieren die alevitische Tradition mit ihren
islamischen und tiirkisch-anatolischen Wurzeln. In der alevitischen Symbolik
steht Ali fir den Kampf fiir Gerechtigkeit, wihrend Haci Bektas alevitische

31 I Dogan, ,Dedeler Toplantisi Konusmasi“, CEM VAKFI Calismalan ve Vakif Genel
Bagskam Prof. Dr. [zzettin Dogan’in Goriig ve Diigiinceleri, Hg. CEM Vakfi (Istanbul
1998), 158.

32 Dennoch pflegt er weiterhin gute Beziehungen zu einflussreichen tiirkischen Politikern.
Shankland, Alevis in Turkey, 164.

33 Engin, ,Izzettin Dogan: Tiirkiye’de Alevi bir Onder*, 21.

34 Zum Verhiltnis verschiedener alevitischer Stromungen zu politischen Parteien in der
Tiirkei siehe E. Massicard, L'Autre Turquie: Le Mouvement Aléviste et ses territoires
(Paris 2005), passim.

35 Siehe M. Dressler, Die civil religion der Tiirkei: Kemalistische und alevitische Atatiirk-
Rezeption im Vergleich (Wirzburg 1999), 101-104. In diesem Aspekt unterscheiden sich
die kurdischen, insbesondere die Zaza-Aleviten der Tiirkei, was auf die repressive staat-
liche Zentralisierungs- und Umsiedlungspolitik vor allem in der frithen Republik zuriick-
zufiihren ist. Siehe N. S. Silan, Dogu Anadolu’da Toplumsal Miihendislik: Dersim-Sason
(1934-1946) (Istanbul 2010).

36 Vgl. Dressler, Alevitische Religion, 179 f.
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Ethik, tirkischen Nationalismus und Fortschrittlichkeit verkorpert.” Mustafa
Kemal Atatiirk ist das Symbol des tirkischen Laizismus und Nationalismus
schlechthin und wird von manchen Aleviten auch in heilsgeschichtliche Zu-
sammenhiinge gesetzt.”* Dogan versucht, an ihrem Charisma teilzuhaben und
sich selbst als legitimen Erben der alevitischen Griindungsviiter und des Ver-
michtnisses von Atatiirk zu etablieren. Aus diesem symbolischen Kontext her-
aus wirbt er fiir ein Alevitum im Sinne eines tiirkischen Islams im Einklang mit
der kemalistischen Staatsideologie.”

Ein Grund, der es Dogan ermoglicht, sich mittels derart starker Symboliken
darstellen zu lassen, ist seine Abstammung. Sein Vater Hiiseyin Dogan war in
der Provinz Malatya sowohl ein michtiger regionaler Fiihrer des Baliyan-
Stammes als auch ein prominenter dede des Aguicen-ocak, einem der bekann-
testen anatolischen ocaks. Als Stammesfiithrer und dede hatte Hiiseyin Dogan
beachtlichen politischen Einfluss, und in den 1950er Jahren war er als Abgeord-
neter im Tiirkischen Parlament vertreten. Er war zuniichst Mitglied der von Ata-
tirk gegriindeten ,Republikanischen Volkspartei® (Cumhurivet Halk Partisi),
bevor er dann zur konservativ-lindlich orientierten .Demokratischen Partei
(Demokrat Parti) wechselte. Dieser Wechsel brachte ihm jedoch in der Folge
den Zorn vieler Aleviten ein, als diese begannen, die .Demokratische Partei® mit
reaktionirer”, islamistischer Politik zu verbinden.” Die Politik seines Sohnes
izzettin Dogan ist unter Aleviten kaum weniger umstritten.

Im stadtischen Alevitum spielen traditionelle dede-talib-Verbindungen
kaum noch eine Rolle. Dies erlaubt charismatischen alevitischen Galionsfiguren
wie Izzettin Dogan, auch solche Aleviten an seine Organisation anzubinden, die
keine traditionelle Verbindung mit seinem ocak haben. Die Aufldsung traditio-
neller dede-talib-Verbindungen erhoht die Konkurrenz zwischen verschiedenen
ocaks und zeigt, wie sich im modernen Alevitum die Anspriiche an die dedes
verdndert haben. Ein Beispiel hierfiir findet sich in der von David Shankland
aufgezeichneten Korrespondenz zwischen einer Gruppe alevitischer falibs, die
jetzt in Istanbul leben, und ithrem Efendi (dede) aus Hacibektas, einem Repri-
sentanten des Celebiyan-Zweiges des Bektasi-Ordens (Bektagiye). Die Autoritit
der Celebiyan basiert auf ihrer reklamierten Abstammung von Haci Bektas Veli,

37 Dressler, Alevitische Religion, 226: siehe auch K. Vorhoff, .The Past in the Future:
Discourses on the Alevis in Contemporary Turkey™. Turkey’s Alevi Enigma: A Compre-
hensive Overview, Hg. P. J. White u. J. Jongerden (Leiden 2003), 100-102.

38 Vgl. DreBler, Die civil religion, Kapitel 3.

39 Er unterscheidet diesen ,,Tiirkischen Islam® vom ., Arabischen Islam®, den er mit dem
sunnitischen Islam gleichsetzt. Siehe A. Aydin, fzzettin Dogan’in Alevi [slam Inanct,
Kiiltiirii ile Gériis ve Diisiinceleri (Istanbul 2000), 80.

40 Engin, ,.izzettin Dogan: Tiirkiye'de Alevi bir Onder®, 18.
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und ihr Klan fungiert als iibergeordneter ocak, dem eine grofie Anzahl anatoli-
scher ocaks unterstellt ist. Der Austausch fand 1991 statt und wurde durch einen
Brief der talibs initiiert, in welchem sie dem Efendi eine Liste von Vorschldgen
fiir die Verbesserung der Situation der Aleviten in der Tiirkei unterbreiteten. In
ihrem Brief schlugen sie den Celebiyan vor, ihre alevitischen Gemeinden enger
zu beaufsichtigen und ein stirker zentralisiertes Netzwerk aufzubauen. Sie for-
derten zudem die Organisation von nationalen dede-Kongressen und schlugen
vor, die Ausbildung der dedes zu kontrollieren und Ausbildungsprogramme fiir
dedes einzurichten. In seiner Antwort erklirte der Efendi: ,Ihr sagt, dass die de-
des immer eine Lizenz haben miissen. Die Mehrheit der dedes sagt: ,Meine Vor-
fahren kamen vor Haci Bektas®, oder sogar ,Er [Hac1 Bektas] hatte sowieso kei-
ne Nachkommen.‘*' Es gibt diejenigen, die sagen: ,Meine Vorfahren sind ilter.*
Wie ist es moglich, diejenigen, die auf diese Art und Weise handeln und die
Wahrheit nicht kennen, zu disziplinieren?*

Die Kritik seitens der Efendis an den unabhéngigen ocaks, die die Autoritit
der Celebiyan nicht anerkennen, zielt auf alevitische dedes wie Izzettin Dogan.*
Dogan betont die Prominenz seines ocak, dessen Autoritdt auf seiner behaupte-
ten Abstammung von Ali Asker beruht, dem Sohn des vierten schiitischen
Imams Zeynel Abidin.** Dogan behauptet, dass sein ocak sich bereits zu Beginn
der tiirkischen Invasion im Jahre 1070 in Anatolien angesiedelt habe, also schon
ca. zweihundert Jahre vor Haci Bektas Veli in Anatolien etabliert gewesen sei.*

41 Dies ist ein Verweis auf einen Streit innerhalb der Bektasi-Tradition, iiber den sich die
beiden groBen Bektasi-Zweige voneinander unterscheiden. Wihrend die Babagan-Bekta-
sis an die Kinderlosigkeit von Haci Bektas glauben, insistieren die Celebiyan-Bektagis
(die Efendis) auf ihrer direkten Abstammung von Haci Bektas.

42 Zitiert nach Shankland, Alevis in Turkey., 151.

43 Shankland, Alevis in Turkey, 149-152.

44 Dogan zufolge wurde Ali Asker, nachdem er dem Massaker von Kerbela entkam, von
turkmenischen Schiiten aufgezogen, und seither sei dieser Zweig der Nachkommen Mu-
hammads in einen tiirkischen Kulturzusammenhang eingebettet. Aydin, /zzettin Dogan’in
Alevi Islam Inanci, 46.

45  Aydin, Izzettin Dogan'in Alevi Islam Inanci, 53. Dogan betont des Weiteren die Superio-
ritdt seines ocak gegeniiber dikme ocaks, d. h. ocaks die nicht durch Abstammung, son-
dern durch die voriibergehende Autorisierung eines anderen ocak (zu dessen Entlastung
bei religidsen ,Diensten‘) eingesetzt wurden: ,,Es gibt natiirlich nicht so viele dedes die
[tatsdchlich] Nachkommen des Propheten sind. Wiihrend die Anzahl [echter dedes] ge-
ring ist, gibt es viele, die dedelik praktizieren.“ Dogan zitiert nach Aydin, fzzertin Do-
gan'in Alevi [slam Inanci, 54. Obwohl sein Status als ocakzade ein konstitutives Element
seiner Autoritit ist, praktiziert Dogan das dedelik nicht selbst; dies liegt zumindest teil-
weise daran, dass seine Frau keine Alevitin ist. Deshalb iibt sein jiingerer Bruder das de-
de-Amt aus.
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Die Korrespondenz zwischen dem Efendi und seinen falibs hatte ein interessan-
tes Nachspiel. Der Efendi begegnete dem Verlangen der talibs, eine stirkere
Fithrungsrolle einzunehmen und mehr Kontrolle iiber die Ausbildung und die
Aktivititen der dedes auszuiiben, zwar mit Wohlwollen, jedoch konnte er keine
konkreten Vorschlidge dazu machen, wie man dies verwirklichen konnte. Letzt-
lich schlossen sich die Mitglieder besagter alevitischer Gruppe der ,CEM-Stif-
tung® an. Durch die von der ,CEM-Stiftung® organisierte Finanzierung konnten
sie ein cemevi griinden, in dem auch einige von ihnen Beschiftigung fanden.*
Augenscheinlich war die ,CEM-Stiftung* als eine Organisation, die iiber politi-
sches und materielles Kapital verfiigt, besser als die Efendis von Hac1 Bektas in
der Lage, ihre konkreten Bediirfnisse zu befriedigen. Insbesondere im modernen
stidtischen Zusammenhang konnen iiberlieferte dede-talib-Verbindungen an
Evidenz einbiiien — vor allem wenn die dedes nicht in der Lage sind, elementare
soziale, kulturelle und religiose Bediirfnisse zu befriedigen. Die alevitischen
Vereine und Organisationen haben sich neben der politischen Reprisentation
genau solchen Dienstleistungen verpflichtet, und genau daraus erklirt sich ihr
Erfolg. Mit der ,CEM-Stiftung® und den ihr angeschlossenen Organisationen
wurde unter der Leitung von Izzettin Dogan ein alevitisches Netzwerk aufge-
baut, das die Meinungsfiihrerschaft iiber die alevitische Bewegung beansprucht
und bemiiht ist, seine spezifische Vision des Alevitums zu popularisieren. Je-
doch sind die ,CEM-Stiftung* und izzettin Dogan innerhalb der alevitischen
Bewegung sehr stark umstritten. Dogan behauptet zwar, bis zu 99 Prozent der
alevitischen Bevolkerung zu reprisentieren.’’ Jedoch ist dies eine fiktive Zahl,
welche direkt mit dhnlichen Behauptungen seitens der ,Alevitisch-Bektaschiti-
schen Foderation® (Alevi Bektasi Federasyonu) Kollidiert, einem alevitischen
Dachverband, der beansprucht, iiber die ihm angeschlossenen Vereine ca.
400 000 Aleviten zu reprisentieren.* Die ,Alevitisch-Bektaschitische Foderati-
on‘ unterscheidet sich, sowohl in ihrer politischen als auch in ihrer religitsen
Ausrichtung, stark von der ,CEM-Stiftung*."

46 Shankland. Alevis in Turkey, 151 f.

47 H. Yasar, ,,Alevi Diyaneti’ne Tepki®, Radikal (15.11.2003), im Internet: http:/www.radi
kal.com.tr/haber.php?haberno=95552 (aufgerufen 04.09.2012).

48 Alevi Bektasi Federasyonu, ,,ABF’yi Tamyalim®, [Flugblatt] (0. O. 2002), im Internet:
http://psakd.org/resim/abftam?2.jpg.

49 Die ,Alevitisch-Bektaschitische Foderation® ist sehr staatskritisch und stirker als die
,CEM-Stiftung* darum bemiiht, das Alevitum in Distanz zum sunnitischen Islam zu posi-
tionieren. Siehe Dressler, ,,Religio-Secular Metamorphoses™, 293 f.
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Die Ausbildung des modernen dede: Entwiirfe fiir ein modernes
dedelik

In einer Umfrage, in der 370 Aleviten, sowohl aus ldndlichen wie auch aus stdd-
tischen Kontexten, nach ihrer Meinung iiber dedes befragt wurden, sahen
71,9 Prozent die dedes als nicht ausreichend qualifiziert an. Jedoch waren
73,5 Prozent der Meinung, dass die Institution notwendig fiir die Weiterentwick-
lung des Alevitums sei.” Diese Zahlen mdgen geringen statistischen Wert ha-
ben, jedoch scheinen sie mir eine akkurate Widerspiegelung der alevitischen
Meinung zu dieser Frage zu sein.

Alevitische Gemeinden, speziell in der Diaspora, haben oft Probleme, aktive
dedes zu finden, die das cem-Ritual durchfithren und leiten kénnen. Obwohl
nach manchen Schitzungen zwischen fiinf und zehn Prozent der Aleviten ocak-
Familien entstammen, gibt es doch nur sehr wenige dedes, die das dedelik noch
direkt von der vorigen Generation iibernommen haben. Hiiseyin Giilen, ehema-
liger Prisident des Gazi Mahallesi Cemevi in Istanbul, schitzte im Jahr 1998,
dass nicht mehr als fiinfhundert dedes in der Lage sind, die alevitischen Rituale
auf die traditionelle Weise durchzufiihren.”’ Nicht selten findet man deshalb de-
des, die sich autodidaktisch beigebracht haben, ein cem-Ritual zu leiten. Oft be-
notigt der auf diese Weise ausgebildete dede wihrend des cem Hilfstexte, um
die diversen Gebete, Beschworungs- und Anrufungsformeln, Gedichte und Ge-
singe des Rituals vortragen zu konnen. Mittlerweile gibt es dafiir auch regel-
rechte cem-Hand- und Textbiicher.”> Um das Problem zu losen, forderte Giilen
die Griindung von Hochschulen fiir dedes analog zu den ,Fachschulen fiir Vor-
beter und Prediger* (Imam Hatip Liseleri), die zum einen fiir einfache Moschee-
dienste ausbilden, deren Abschluss aber gleichzeitig auch fiir den Universitéts-
besuch qualifiziert. Diese Idee wurde auch von Reha Camuroglu unterstiitzt, ei-

50 N. Yilmaz, Kentin Alevileri: Resadiye — Ikitelli Ornegi (Istanbul 2005), 213 f. Zu einem
dhnlichen Resultat kam eine idltere Umfrage unter 1623 Besuchern zweier alevitischer
Zentren (Sahkulu Sultan in Merdivenkdy/Istanbul und Hacibektas in Zentralanatolien), in
der 78,9 Prozent das dedelik als notwendige Institution des Alevitums ansahen (A. Aktas,
.Kent Ortaminda Alevilerin Kendilerini Tamimlama Bigimleri ve Inanc Ritiiellerini
Uygulama Sikliklarinin Sosyolojik Ac¢idan Degerlendirilmesi®, 1. Tiirk Kiiltiirii ve Hact
Bektas Veli Sempozyumu (22-24 Ekim 1998), Hg. Gazi Universitesi Tirk Kiiltiirii ve
Haci Bektas Veli Arasirma Merkezi (Ankara 1999).

51 G. Aydin u. K. Dalgakiran, ,,Uq Cemevine Kadin Yonetici, Hiirriyet (11.03.1998), im
Internet: http://arama.hurriyet.com.tr/arsivnews.aspx?id=-9457. Vgl. A. Yildiz, ., Alevi-
lerin Yiizde 71°i Dedeleri Yetersiz Buluyor®, Zaman (16.12.2003), im Internet: http://
arsiv. zaman.com.tr/2003/12/16/haberler/h9.htm.

52 Siehe z. B. Alevi Islam Din Hizmetleri Baskanh@, Cem (Cem Ornegi Kitapgigi) (Istan-
bul 2006).
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nem angesehenen alevitischen Roman- und Sachbuchautor sowie Wortfiihrer,
der fiir die islamisch-konservative Regierungspartei AKP (Adalet ve Kalkinma
Partisi, ,Partei fiir Gerechtigkeit und Entwicklung®) in deren zweiter Regie-
rungsperiode (2007-2011) im Tiirkischen Parlament saB.>* Es ist kein Zufall,
dass auch die Aleviten Westeuropas und vor allem Deutschlands, die historisch
eine wichtige Rolle in der Renaissance des Alevitums spielten, stark an dieser
Debatte beteiligt sind. Fiir sie ist es noch schwieriger, qualifizierte dedes fiir die
Ausfithrung von cem-Zeremonien zu finden.™

Die Zukunft des dedelik, und damit auch potenzieller neuer Formen der de-
de-Ausbildung, wird seit Ende der 1990er Jahre kontrovers diskutiert. Als ein
Hauptproblem wird generell das Ausbildungsniveau der dedes angesehen.*
Mehmet Camur, Prisident der ,Sahkulu-Sultan-Stiftung® (Sahkulu Sultan Vakft),
welche ihren Sitz in einem ehemaligen Bektaschi-Konvent im Istanbuler Stadt-
teil Merdivenkdy hat und eines der dynamischsten alevitischen Zentren der Met-
ropole ist, verlangte schon 1998, dass dedes an Universititen ausgebildet werden
sollten: ,,[Sie] miissen Philosophie studieren, sie miissen mit den Sozialwissen-
schaften vertraut sein und sie miissen die Literatur sehr gut kennen.**® In 2004,
mittlerweile war die AKP an der Regierung, erkldrte er, dass Aleviten ihre An-
gelegenheiten besser unter ihrer eigenen Kontrolle und unabhingig von den
Staatsinstitutionen halten sollten.”” Im selben Jahr begann die ,Sahkulu-Sultan-
Stiftung* ein auf zwei Jahre angelegtes dede-Ausbildungsprogramm.”® Generell
gab es in den letzten Jahren vermehrt Anstrengungen groBerer alevitischer Or-
ganisationen, dede-Ausbildungsprogramme zu entwickeln.

Im Folgenden mochte ich am Beispiel der ,,Alevitischen Gemeinde Deutsch-
land e. V.* (Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu, ,Foderation der Aleviten-
Gemeinden in Deutschland®, im folgenden AABF) illustrieren, wie das dedelik
modellhaft in den modernen alevitischen Organisationsapparat eingebunden so-
wie modernisiert und der dede als religidser Spezialist dabei neu definiert wird.

53 H. Odabasi, ..Aleviler Dedeligi Tartisiyor™, Aksivon 10,485 (29.03.2004), im Internet:
http://www.aksiyon.com.tr/aksiyon/haber-10306-26-aleviler-dedeligi-tartisiyor.html.

54 M. Sokefeld, ,,Alevi Dedes in the German Diaspora: The Transformation of a Religious

Institution®, Zeitschrift fiir Ethnologie 127, 2 (2002), 171 f.

Vgl. R. Motika u. R. Langer, ,,Alevitische Kongregationsrituale: Transfer und Re-Inven-

tion im transnationalen Kontext”, Migration und Ritualtransfer: Religiose Praxis der

Aleviten, Jesiden und Nusairier zwischen Vorderem Orient und Westeuropa. Hg. R. Lan-

ger, R. Motika u. M. Ursinus (Frankfurt a. M. er al. 2005), 91-94.

56  Zitiert nach Aydin u. Dalgakiran, ,,U¢ Cemevine Kadin Yonetici.

57 Odabasu, . Aleviler Dedeligi Tartisiyor*.

58 N. Kog, ,,Kadin Dedeler Geliyor*, Sabah (12.2.2004), im Internet: http://arsiv.sabah.
com.tr/2004/02/12/gny101.html.
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Meine Ausfithrungen basieren auf zwei Richtlinienpapieren der AABF, die gene-
relle Leitlinien fiir ein Ausbildungsprogramm fiir alevitische Geistliche im Kon-
text der Foderation und der ihr angegliederten alevitischen Kulturzentren formu-
lieren.”

Die Papiere begriinden die Notwendigkeit der dede-Ausbildung, definieren
das Aufgabenfeld des dede, die Grundlagen eines Ausbildungsprogramms fiir
alevitische dedes und anas® sowie die gegenseitigen Verpflichtungen und Rech-
te zwischen AABF, angegliederten alevitischen Kulturzentren und den in diesem
Kontext agierenden dedes. Grundsitzlich werden dabei den Gremien der AABF
eine strukturelle Fithrungsrolle und die Oberaufsicht sowohl tiber die angeglie-
derten alevitischen Vereine als auch iiber die dede-Ausbildung zugesprochen.
Der folgende Uberblick fasst die Eckpunkte der dede-Aufgabenfelder und die
Leitlinien fiir die Anbindung der dedes an die AABF und die ihr angegliederten
lokalen Vereine stichpunktartig zusammen.

¢ Die alevitischen Kulturzentren und die fiir sie aktiven dedes haben einen
formalen Dienstvertrag einzugehen; das Dienstverhiltnis zwischen dede und
Kulturverein sollte auf Dauer ausgerichtet sein; jeder fiir einen Kulturverein
titige dede bedarf einer formellen Bestitigung der AABF durch eine ,Dienst-
urkunde® (hizmet belgesi) — diese wird mit traditionellen, von den Celebi in
Hacibektas ausgestellten ,Legitimationsurkunden® (icazetname) verglichen

59 ,,AABF Dedeler/Analar Caligma Programu (29.04.2006)“; ,Birinci Asama AABF De-
de/Ana Egitim Programi (10.05.2006)“. Ich danke dem Erziehungsbeauftragten der
AABF, Ismail Kaplan, dafiir, dass er mir diese Dokumente freundlicherweise zur Verfii-
gung gestellt hat. Siehe auch den Beitrag von Kaplan in vorliegendem Band.

60 Ana ist die Bezeichnung fiir ein weibliches ocak-Mitglied, und insbesondere fiir die Frau
eines dede. Siehe Motika u. Langer, ,,Alevitische Kongregationsrituale®, 94 f. Obwohl
traditionell die Leitung alevitischer Rituale durch anas nicht iiblich war, wird seit einiger
Zeit vor allem unter in Deutschland lebenden Aleviten diskutiert, ob im Namen der pos-
tulierten Gleichstellung der Geschlechter im Alevitum nicht auch Frauen als ana die
Mboglichkeit gegeben werden sollte, das dedelik durchzufiithren. Die Haltung der AABF in
dieser Frage ist sehr pragmatisch: Die Ausbildungsprogramme sind prinzipiell offen fiir
dedes und anas und wenn eine alevitische Ortsgruppe eine Frau zur Ausbildung schicken
mdochte und diese dann von der Gemeinde als Ritualleiterin anerkannt wiirde, dann habe
die AABF hier im Prinzip nichts einzuwenden. Zur Diskussion unter in Deutschland le-
benden Aleviten iiber die Moglichkeit fiir Frauen, das cem-Ritual zu leiten, siehe auch
A. Sali, ,,Kadin ‘Cem Tutamaz’ Polemigi“, Yeni Safak (13.02.2007), im Internet: http://
yenisafak.com.tr/gundem/?t=13.02.2007&i=29576. Es ist eine Tatsache, dass auch im
Alevitum patriarchale Strukturen vorherrschen und die von Aleviten oft betonte Gleich-
stellung der Frau in der sozialen Praxis kaum verwirklicht ist. Siehe hierzu den Beitrag
von Béatrice Hendrich in vorliegendem Band.
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und soll sicherstellen, dass aktive dedes iiber das fiir ihr Amt notwendige
formale Wissen verfiigen.

* Die alevitischen Kulturzentren sollten anstreben, einen dede fest einzustellen.

* Der Aufgabenbereich des dede innerhalb der Kulturvereine soll nach Mog-
lichkeit auf Glaubens- und Ritualfragen beschrinkt bleiben. Im Mittelpunkt
seiner Verantwortung stehen dabei die cem-Feiern, des Weiteren die Durch-
fiithrung von Hochzeits-, Beerdigungs- und Opferritualen. Hinzukommend
werden auch Tatigkeitsbereiche aufierhalb der alevitischen Kulturzentren de-
finiert: Schulen, Strafvollzugsanstalten, Krankenhduser sowie Gremien des
interreligiosen Dialogs.

* Die Details der Verpflichtungen des dede sowie seines Gehaltes sollten in
einer zwischen dede und Kulturverein abzuschlieBenden Dienstvereinbarung
(hizmet anlagmast) geklart werden.

* Generell ist der dede zunichst dem Kulturverein gegeniiber verantwortlich,
mit dem er eine Dienstvereinbarung abgeschlossen hat, kann aber dariiber
hinaus auch traditionell bestehende Verbindungen seines ocak aufrechterhal-
ten und sollte prinzipiell auf Anfrage gelegentlich auch dazu bereit sein, nicht
der AABF angeschlossenen alevitischen Gemeinden als dede zur Verfiigung
zu stehen.®

Die Rahmenpapiere der Foderation legen aulerdem fest, dass innerhalb der Or-
ganisationsstruktur der AABF aktive dedes dazu verpflichtet sind, an deren dede-
Ausbildungsprogramm teilzunehmen. Des Weiteren betonen sie, dass die alevi-
tische Kultur und der alevitische Glaube ihrem Wesen nach dynamisch und in-
klusiv seien und deshalb nicht dogmatisiert werden konnten, weshalb bei der
dede-Ausbildung polarisierende Kategorien wie Sprache, Religion, Ethnizitit
und Geschlecht vermieden werden sollten. Das Ziel der dede-Ausbildung wird
zusammenfassend wie folgt beschrieben: ,Es wird eine Ausbildung angestrebt,
welche sich der Notwendigkeiten der Gegenwart und der Zukunft bewusst ist
und dabei das Wesen unseres Glaubens und unserer Werte bewahrt, ohne sich
von unserer Tradition loszuldsen.“* Ein erstes dede-Ausbildungsprogramm der
AABF begann im Herbst des Jahres 2006 mit zunichst vierzig Teilnehmerinnen
und Teilnehmern.

Die AABF war schon im Jahre 2003 an einem Projekt zur Modernisierung
der dede-Ausbildung beteiligt, das damals unter der Schirmherrschaft der ,Ale-
vitischen Akademie® stand.” Ziel des damaligen ,,Ausbildungsprogramms zur

61 ,Dedeler/Analar Calisma Programi®.

62 ,Birinci Asama AABF Dede/Ana Egitim Programi®.

63 Motika u. Langer, , Alevitische Kongregationsrituale*, 93. Ebenso wie die AABF ist auch
die ,,Alevitische Akademie™ gegen eine Integration des Alevitums in die staatliche tiirki-
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Perfektion des dede* war es, die Bildungsbasis von dede-Kandidaten zu verbes-
sern. Das Seminarprogramm war in folgende Féicher bzw. Lernbereiche geglie-
dert: ,Religionsgeschichte®, , Islamische und alevitische Geschichte®, ,,.Der ale-
vitische Weg und seine Regeln®, , Alevitische Dichtung®, ,,Untergruppen des
Alevitums®, ,,JFormat und Probleme alevitischer Erziehung®, ,Sufismus®, ,,Ver-
gleichende Religionswissenschaften®, ,Heilige Tage und Grundregeln des
Alevitums*, ,,Grundbegriffe des Alevitums®, ,,Aleviten in Europa®, ,,Die Bedeu-
tung von Musik im Alevitum® sowie ,Historische und religiose Dimensionen
des Bektaschitums*.** Diese Ficher wurden in Wochenendseminaren von nicht-
alevitischen und alevitischen Akademikern wie auch von einigen wenigen dedes
unterrichtet. Diejenigen Ficher, die unter Mitwirkung von dedes unterrichtet
wurden, umfassten Wissensbereiche, in denen die Autoritdt des dede immer
noch als unabdingbar gilt. So waren dedes Mitausbilder in den Kursen ,,Der ale-
vitische Weg und seine Regeln* sowie ,Heilige Tage und Grundregeln des
Alevitums®. Die iibrigen Ficher wurden von Nicht-dedes oder sogar von Nicht-
Aleviten unterrichtet.”” In den Worten von Aykan Erdemir: ,,Akademiker, die
frither ethnografische Forschung iiber Aleviten durchgefiihrt hatten, waren nun
in einer Position, alevitische religiose Fiihrer dariiber zu belehren, worum es im
Alevitum wirklich geht.“®® Die Akademie betont, dass das Seminarprogramm
allein noch keine ausreichende Ausbildungsbasis fiir einen praktizierenden dede
sei und die Ausiibung des dedelik nicht legitimiere. Es sei eher ein erginzendes
Ausbildungsprogramm mit dem Ziel, traditionelle und moderne Methoden und
Wissensinhalte zu kombinieren. Das Programm biete Einblicke darin, wie sich
die Aleviten im Angesicht existenzieller Herausforderungen darum bemiihten,
ihre Tradition aufrechtzuerhalten. Das folgende Zitat aus dem Programm des
Jahres 2003 ist ein gutes Beispiel fiir das Bemiihen, die Legitimationskraft der
Tradition und zeitgenossische Notwendigkeiten mit dem Ideal eines ,,modernen
Alevitums™ zu verbinden:

Wir sind der Meinung, dass es unmoglich ist, eine Ausbildung von religidsen Spezi-
alisten (dinadamlart) wie der dedes [...] gemidB den Bediirfnissen der alevitischen

sche Religionsverwaltung und bevorzugt die Ausbildung der dedes unter alevitischer
Kontrolle.

64 Alevi Akademisi, ,,Alevi Akademisi Dedeler Yetkinlesme Egitim Programi® (o.J.), im
Internet: http://www.aleviakademisi.de/site/content/view/82/.

65 Alevi Akademisi, ,,Alevilik Yetkinlesme Egitimi’nin Kapsami ve fgerigi* (. J.), im In-
ternet:  http://www.aleviakademisi.org/component/content/article/70-inanc-egitim/103-
alevilik-yetkinleme-eitiminin-kapsam-ve-cerii.html.

66 A. Erdemir, ,,Islamic Nonprofits in Turkey. Reconfiguration of Alevi Belief and Practi-
ce”, paper presented at the Annual Meeting of the American Anthropological Association,
Chicago, 20.11.2003.
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Gesellschaft von heute zu gewihrleisten, wenn wir unsere Augen vor den Beduirfnis-
sen unserer Gesellschaft schlieBen und [stattdessen] traditionelle Anschauungen,
Gewohnheiten und Methoden anwenden. [...] Beziiglich der Stellung, der Funktion
und der Erziehungsmethoden der erhabenen religiosen Spezialisten der Vergangen-
heit und der heutigen Zeit gibt es in jeder Hinsicht enorme Differenzen. Wir denken,
dass die verniinftigste Weise, sich auf dieses Unterfangen einzulassen, darin besteht,
eine Methode zu wiihlen, die die Gegenwart und die Zukunft umfasst, ohne mit der
Vergangenheit zu brechen und ohne die Essenz unseres Glaubens und unserer Werte
zu zerstoren [.. .].67

Dedelik, Moderne und Islam

Die dede-Ausbildungsprogramme der ,Alevitischen Akademie® und der AABF
veranschaulichen auf deutliche Weise, wie die Rolle des dede als .religitser
Spezialist* ausdriicklich auf als ,religits™ definierte Bereiche beschrinkt wird.
Die sikularen alevitischen Organisationen, die diese Programme durchfiihren,
nutzen mithin ihre starke Position in der alevitischen Bewegung, um die Rolle
des dede zu definieren und zu beschrinken. Dabei beanspruchen sie eine Autori-
tit, die strukturell an diejenige der traditionellen ocaks angelehnt ist — man den-
ke zum Beispiel an die .Diensturkunde® fiir AABF-dedes in Anlehnung an die
traditionellen icazetnames ausgestellt von iibergeordneten ocaks.

Die Frage des modernen dedelik ist eingebunden in Diskussionen {iber die
Notwendigkeit, das Alevitum an sich verindernde zeitgendssische Rahmenbe-
dingungen anzupassen und innerhalb des modernen Religionsdiskurses gegen-
tiber dem Islam zu positionieren.” In dieser Hinsicht hat der damalige Vorsit-
zende der ,dede-Kommission® der AABF, Hasan Kilavuz, in einem erstmals im
Jahre 2003 verdffentlichten Text die Debatte mit kontroversen AuBerungen be-
ziiglich der Bedeutung von dedelik in der Moderne vorangetrieben. Im krassen
Gegensatz zur ,CEM-Stiftung’ und den ihr nahestehenden Organisationen, wel-
che bemiiht sind, das Alevitum innerhalb der islamischen Tradition fest zu ver-
ankern, betont Kilavuz die Unvereinbarkeit des Alevitums und des dedelik mit
den grundlegenden Merkmalen des sunnitischen Islam und wertet islamische
Deutungen des Alevitums als Assimilationsbestrebungen:

Das Alevitum ist ein eigenstindiger Glaube (inang). Die Aleviten besitzen ein Glau-
benssystem, welches Gott iiberall im Universum sieht. Die Aleviten driicken ihre
Glaubenspraktiken (ibader) und -vorstellungen schon seit tausend Jahren auf eine
bescheidene und sehr reine Form aus. Heute wird von einigen dedes versucht, diese
Glaubensform mit falschen Perlen zu schmiicken. Diese dedes, die unsicher iiber
sich selbst sind und mit einem Minderwertigkeitskomplex gegeniiber dem sunni-

67 Alevi Akademisi, ,,Alevi Akademisi Dedeler Yetkinlesme Egitim Programi®.
68 Siehe Dressler, ,.Religio-Secular Metamorphoses®.
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tisch-islamischen Glauben befangen sind, distanzieren das Wesen des Alevitums
von unseren Traditionen und Briuchen. [...] Wir kénnen den Glauben der anatoli-
schen Aleviten nicht mit den Grundlagen der islamischen Religion verbinden.”

Kilavuz argumentiert, dass Aleviten keine der elementaren, religiosen Handlun-
gen, zu denen Muslime verpflichtet sind, ausiiben wiirden, und die fundamenta-
len Elemente alevitischen Glaubens und alevitischer Glaubenspraxis nicht mit
dem sunnitischen Islam vereinbar wiren. Er positioniert das Alevitum mithin als
eine Glaubenstradition (inang¢) auBerhalb des Islam. Kilavuz beschreibt die Ge-
schichte des anatolischen Alevitums als gepriagt von der oppositionellen Haltung
gegeniiber dem sunnitischen Islam und verortet die alevitische Identitédt im Erin-
nern an den Widerstand gegen sunnitische Unterdriickungspolitik. Im Gegensatz
zu den Protagonisten eines ,alevitischen Islam™ hilt sich seine Vision von
Alevitum von islamischen Merkmalen fern. Er verwendet in seiner Beschrei-
bung des Alevitums auch nicht den Begriff ,Religion* (din). Stattdessen betont
er humanistische Grundlagen und argumentiert nachdriicklich fiir eine radikale
Gleichstellung der Geschlechter in der alevitischen Glaubenspraxis:

Diese jungen dedes miissen Konservatismus und Fanatismus zur Seite legen und
miissen unsere gut ausgeriisteten und in der Tradition verwurzelten Miitter und
Schwestern (unsere Frauen) innerhalb dieser Lehre an aktive Dienste heranfiihren.
Frauen miissen auf dem post™ sitzen, Frauen miissen den semah’' leiten, Frauen
miissen die Gemeinschaftsgebete (giilbenk) rezitieren, Frauen miissen Opfertiere
schlachten und Frauen miissen EheschlieBungen durchfiihren.””

Damit verlangt Kilavuz, rituelle Funktionen, die traditionell Mannern vorbehal-
ten sind — inklusive derjenigen des dedeliks —, fiir Frauen zu 6ffnen. Er verlangt
des Weiteren eine neue Definition der Beziehungen zwischen dede und talib
sowie eine Erweiterung der Aufgaben des dede. So schligt er beispielsweise
vor, dass die Aleviten ihre Beerdigungen von ihren dedes durchfiihren lassen
sollten. Allgemein sind Aleviten bestrebt, mehr Unabhingigkeit von sunniti-

69 H. Kilavuz, ,Alevilerin Inanc ve ibadeti Cagdas Dedeleri Yol Gostericidir*, Alevilerin
Sesi 69 (November 2003).

70 Der post, ein Schafsfell, markiert den Platz und die besondere Stellung des dede wihrend
des cem.

71 Ritueller Tanz und Bestandteil der cem-Zeremonie.

72 Kilavuz, ,Alevilerin inang: ve ibadeti“. Die radikalsten Vorschlige zur Reform des
dedelik stellen sogar die Notwendigkeit der ocak-Abstammung der dedes infrage. So ar-
gumentiert zum Beispiel Riza Zelyut, alevitischer Journalist und Sachbuchautor, dass
nicht der Stammbaum sondern individuelle Tugenden und Fihigkeiten Voraussetzung fiir
das dede-Amt sein sollten. Wihrend diese Meinung sicherlich nicht mehrheitsféhig ist.
so macht sie dennoch klar, wie radikal althergebrachte Traditionen bei der Modernisie-
rung des Alevitums mittlerweile hinterfragt werden. Yildiz, ,,Alevilerin Yiizde 717i%.
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schen Institutionen zu erreichen, und Beerdigungszeremonien sind hierfiir ein
gutes Beispiel. In der Vergangenheit wandten sich Aleviten meist an den lokalen
Imam, um ihre Toten waschen und Beerdigungszeremonien durchfithren zu las-
sen. Aber mehr und mehr cemevis haben mittlerweile ihre eigenen Leichenhal-
len und nehmen auch die Totenwaschung fiir die verstorbenen Mitglieder ihrer
Gemeinden selbst vor.”

Die provozierenden Thesen von Kilavuz entfachten eine lebhafte Debatte.
Auch der damals neue Vorsitzende der ,dede-Kommission® der AABF, Cafer
Kaplan, unterstiitzte Kilavuz und sprach sich fiir dhnliche Reformen aus.
C. Kaplan betont neben der Notwendigkeit einer addquaten und zeitgemilen
Ausbildung der dedes auch die Einleitung von Schritten in Richtung auf eine
Normierung der pluralistischen alevitischen Tradition:

Wenn wir dedes unter uns ein gemeinsames System und eine gemeinsame Stimme

entwickeln konnten, dann konnten wir das Alevitum auf eine solidere Basis stellen.

Deshalb miissen wir dedes einen Standard fiir den Glauben schaffen. Auf diese Wei-

se konnten wir den Unterschieden zwischen unseren Leuten im Hinblick auf die Re-

ligion begegnen.”
Die Notwendigkeit einer Standardisierung des Alevitums wird auch in der Tur-
kei diskutiert. Ali Yaman, alevitischer Soziologe und selbst Sohn eines prakti-
zierenden dede, erklart, dass nach seinen Beobachtungen .. die Idee fiir die Not-
wendigkeit einer Standardisierung unter den alevitischen Eliten und dedes an
Popularitit gewinnt.“” Diese Standardisierung beriihrt hauptsichlich die Form
und den Inhalt der alevitischen Rituale und des alevitischen Festkalenders.”®
Aber auch die neue Rolle des dedelik ist Teil dieses Normierungsprozesses. Bei
groBeren alevitischen Vereinigungen sind heutzutage ,dede-Kommissionen® in-
tegraler Teil der Organisationsstruktur. Alevitische Vereinigungen, die cemevis
unterhalten, sind in der Regel darum bemiiht, einen dede fest fir rituelle und be-

73 Im Juni 2004 beobachtete ich eine Beerdigungsfeier vor dem cemevi der ,,Haci-Bektas-
Veli-Stiftung fiir Anatolische Kultur® (Hact Bektas Veli Anadolu Kiiltiir Vakft) im Istan-
buler Stadtteil Okmeydani/Sisli. Die Zeremonie wurde von einem dede und einem sunni-
tischen Imam gemeinsam durchgefiihrt. Dies ist eine Neuerung. Mir wurde von Teilneh-
mern gesagt, dass normalerweise kein dede beteiligt wire, sondern der Imam diese Ze-
remonie alleine durchfiihre — dieser wiirde von der Stadtverwaltung geschickt und sei
selbst auch alevitischer Abstammung, denn sonst wiirde er nicht akzeptiert werden. Ge-
déchtnisprotokoll, 01.06.2004, Istanbul.

74 C. Kaplan, ,.Dedelerimizde Ortak Soylev Gelistirmeliyiz®, Alevilerin Sesi 71, Januar
(2004).

75 Yaman, ,,Anadolu Alevileri'nde Otorite*, 344.

76 Sahin, Alevi Movement, 222; Sokefeld. ..Alevi Dedes in the German Diaspora®, 174.
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ratende Dienste einzustellen.”” Natiirlicherweise suchen sie sich einen dede, des-
sen religidse und politische Anschauungen mit ihren eigenen konform gehen.”
Ein separates, oft schon dekoriertes Dienstzimmer fiir den dede gehort mittler-
weile zur Standardausstattung der cemevis. Die Integration der dedes in die sa-
kular geleiteten alevitischen Vereinigungen und die Institutionalisierung von
,dede-Riten* in groBeren alevitischen Organisationen veranschaulichen die Dif-
ferenzierung von Autoritit im modernen Alevitum. Die Neustrukturierung si-
chert die aktive Teilnahme des dede im Prozess der Reorganisation alevitischer
Sozial- und Ritualgemeinschaft, wihrend sie gleichzeitig seine Autoritét auf ei-
ne neu definierte, religidse — primir religionspraktische, ritualbezogene und be-
ratende — Sphére beschrinkt.

Dies markiert auch eine Verdnderung des Machtverhiltnisses zwischen
ocakzade- und talib-Aleviten, denn es ,bedeutete, dass die leitenden Vorsitzen-
den [alevitischer Vereinigungen] religidse Leiter [dedes] nicht nur einstellen und
entlassen konnten, sondern auch bei den Gemeinschaftsritualen und religiosen
Angelegenheiten etwas Mitspracherecht hatten.*”” Erdemir fiihrt das Beispiel
eines dede an, der entlassen wurde, weil er Frauen, welche an einer cem-
Zeremonie teilnahmen, dazu drédngte, ihr Haar zu bedecken — eine Forderung,
welche in betreffender Gemeinde nicht akzeptiert wurde.” Interne alevitische
Diskussionen iiber alevitischen Religionsunterricht in Deutschland sind ein wei-
teres Beispiel fiir die Beschneidung der Autoritdt des dede. Alevitischer Religi-
onsunterricht wurde erstmals im Jahre 2002 an einigen 6ffentlichen Schulen in
Berlin, dann auch in anderen Bundeslindern angeboten.” Die AABF, ihr ,Bil-
dungsrat* und allen voran ihr Bildungsbeauftragter ismail Kaplan sind die trei-
benden Krifte hinter den Anstrengungen, alevitischen Religionsunterricht in
deutschen Schulen zu etablieren. Wie bei den neuen dede-Ausbildungsprogram-
men sind dedes bei der Erstellung der Curricula nur beschrinkt eingebunden.
Trotzdem haben sie aber, zumindest formal, immer noch eine beratende und le-
gitimierende Funktion.

77 Erdemir, ,Islamic Nonprofits®, 6; siche auch Yaman, ,,Anadolu Alevileri’nde Otorite™,
339.

78 Sokefeld, ,.Alevi Dedes in the German Diaspora®, 182.

79 Erdemir, ,,Islamic Nonprofits“, 6 f.

80 Erdemir, ,,Islamic Nonprofits*, 7.

81 Seit dem Herbst des Jahres 2004 ist das Alevitum dariiber hinaus auch Bestandteil des
interreligiosen und Dialog-orientierten ,,Religionsunterricht fiir alle®, der an den staatli-
chen Schulen Hamburgs angeboten wird. I. Kaplan, ,Hamburg’da Alevilik Dersleri
Basliyor*, Alevilerin Sesi 73, Mirz (2004).
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Schlussiiberlegungen

Die Verinderungen, die das Alevitum im Verlauf des 20. Jahrhunderts durchlief
und die von Prozessen der Sikularisierung, Urbanisierung und Religionisierung
bestimmt waren, hatten weitreichende Konsequenzen fiir die sozioreligitsen
Strukturen des Alevitums, besonders fiir die Position der dedes. Drastische 6ko-
nomische Umwilzungen fithrten zu einer Landflucht, welche traditionelle Affi-
liationen weitgehend zerstorte. Die moderne alevitische Bewegung, deren Trieb-
kriifte sich in den stadtischen Zentren der Tiirkei und in der europiischen Dias-
pora befinden, definiert Alevitum vermehrt durch regionale Besonderheiten
transzendierende, universelle Beziige. Fiir die Neuverortung des Alevitums als
Kultur- und Religionsgemeinschaft mit universalem Anspruch kommt den ,,mo-
dernen* dedes eine zentrale Rolle zu. Obwohl sie nur selten Fiihrungspositionen
in alevitischen Organisationen einnehmen, ist ihre Prisenz fiir religitse Legiti-
mationszwecke immer noch unerldsslich. Sie haben keine herausragende repri-
sentative Funktion mehr, abgesehen vielleicht von Dialogveranstaltungen (in
Westeuropa). Der einzige Bereich, der noch vom dede beherrscht wird, ist der
Bereich der rituellen Praxis. Somit scheint der moderne dede zunehmend in die
Rolle eines religiosen Spezialisten hineinzuwachsen — ein Prozess, der die Siku-
larisierung des Alevitums im Sinne einer Trennung und Objektivierung von reli-
givsen und siékularen Riumen, Symboliken und Aufgabenbereichen verdeut-
licht. Von der AABF werden die dedes bezeichnenderweise alevitische Geistli-
che® genannt, was nicht nur eine terminologische Anpassung an das vorherr-
schende christliche Religionsmodell reflektiert, sondern auch eine qualitative
Verinderung im alevitischen Verstdandnis von dedelik im Sinne eines religidsen
Spezialistentums ausdriickt.

Die Bemiihungen. das dede-Amt neu zu definieren, reflektieren eine interne
Autoritéts- und Kréfteverschiebung im Alevitum. Der ,dede der Zukunft® wird
von sikularen alevitischen Organisationen ausgebildet, durch diese Ausbildung
legitimiert und damit auch von diesen Organisationen abhingig sein. Religiose
Autoritét ist kein statischer Zustand, sondern wird in dynamischen Prozessen
von Zuschreibung und Aneignung innerhalb sich verdndernder religids-politi-
scher Diskurse definiert und begriindet. Die Konzentration von Autoritit im tra-
ditionellen dedelik hatte Sinn, solange das Wohl der Gemeinschaft von der Auf-
rechterhaltung sozioreligioser Grenzen abhing, die gegen eine feindliche Au-
Benwelt aufgebaut worden waren. Die von Generation zu Generation iibertrage-
ne Bindung zwischen dede und talib festigte die traditionelle alevitische Sozial-
struktur. Im modernen Kontext haben sich die Bediirfnisse jedoch geindert.
Alevitische Vereine und cemevis iibernchmen einen Teil der Rolle des ocak. Er-
demir berichtet von Aleviten, die, wenn nach ihrem ocak befragt, mit dem Na-
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men des alevitischen Vereins, dem sie nahe stehen, antworteten: ,Fiir sie war die
alevitische Organisation, welche sie besuchten, ihre Abstammungslinie und der
dede, welcher in dieser Organisation arbeitete, war ihr religiéser Fiihrer.*? Die-
ses Beispiel zeigt, wie traditionelle alevitische Affiliationen weniger formalisier-
ten Verbindungen weichen, die besser mit der modernen Lebenswelt vereinbar
scheinen. Im Zuge der Rekonstruktion alevitischer Identitdten anhand von Krite-
rien, die weniger auf Verwandtschaft und Abstammung, sondern auf Ethnizitit,
politischen und religiosen Uberzeugungen und subjektivem Nutzen beruhen, re-
formieren sich alevitische Organisations- und Beziehungsmodelle.

Die Differenzierung von Autoritdt im modernen Alevitum geht nicht ohne
interne Spannungen vonstatten. Sowohl Traditionalisten als auch Modernisten
sind sich der Herausforderungen bewusst, denen sich das Alevitum in seiner
post-traditionellen Phase gegeniibergestellt sieht. Traditionalistische Aleviten
fiirchten, dass Neuformulierungen des dede-Amtes und insbesondere die Zentra-
lisierung und Homogenisierung des dedelik auf Kosten der Pluralitit alevitischer
Praxis gehen wiirden und dass damit letztlich die Uberlieferung des alevitischen
Erbes in seiner Breite bedroht sei. Reformistische Aleviten sehen hingegen in
der Offnung der alevitischen Tradition und in der Neuformulierung und Weiter-
entwicklung alevitischer Institutionen wie des dedelik die einzige Chance fiir ein
Uberleben des Alevitums im modernen Kontext.

Positiv ausgedriickt bildet das dedelik eine Briickenfunktion zwischen tradi-
tionellem und modernem Alevitum. So kommt es dem dedelik zu, alevitische
Praxis in der Tradition zu verankern, zum anderen aber auch die Kompatibilitét
alevitischer Tradition mit sich veridndernden soziopolitischen Rahmenbedingun-
gen zu gewihrleisten und sie mit einem Zukunftsprojekt, der Utopie einer mo-
dernen alevitischen Gemeinschaft, zu verbinden.
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