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Einleitung

In der kulturgeographisch, ethnologisch oder religionshistorisch orien-
tierten Literatur iiber den Mittleren Orient und Nordafrika ist wiederholt auf
den Zusammenhang zwischen der geographischen, 6konomischen und politi-
schen Marginalitit bestimmter Bevdlkerungsgruppen und ihren heterodoxen
oder hiretischen religisen Vorstellungen und Praktiken hingewiesen worden
(CANFIELD 1973a, CooN 1952, GELLNER 1969, MULLER 1967, PLaANHOL 1968).
Dabei werden diese fast immer in relativ unzuganglichen Bergregionen gele-
genen Siedlungsgebiete als , Erhaltungsraume® (PLanzoL 1968), , Ruckzugs-

* Die insgesamt zehnmonatige Feldforschung, auf der dieser Aufsatz beruht, und
die Auswertung des dabei gesammelten Materials sind durch die Stiftung Volkswagen-
werk und die Freie Universitdt Berlin ermoglicht worden. Den betreffenden Mitarbeitern
beider Institutionen danke ich. — Eine kiirzere und frithere Fassung dieses Artikels konnte
ich auf dem XX. Deutschen Orientalistentag in Erlangen vortragen. — Die Ubersetzung
der zitierten armenischen, ungarischen und osmanischen Texte haben NADVA DONER,
KrisztiNa KEHL und Krauvs KREISER besorgt.
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gebiete” (KroHN 1931: 342, MULLER 1967) oder auch als Regionen charakte-
risiert, deren Bewohner aufgrund eigener politischer Interessen die Errichtung
kulturell definierter Grenzen gegeniiber ihren Nachbarn oder einem staatlichen
Zentrum betreiben (CANFIELD 1973a). Durch diese verschiedenen Charakteri-
sierungen werden ebensoviele Arten des Verhiltnisses zu dem als orthodox
— weil politisch dominant — gedachten Zentrum bezeichnet. Historisch kénnen
aber diese verschiedenen Bezlige zur staatlich verfaBten Zentralgesellschaft
in ein und demselben Gebiet auch oft aufeinander gefolgt sein.

I. Geschichte und soziale Organisation

Das Gebiet von Dersim, an dem ein mdglicher und in der Gegenwart
héchst folgenreicher Zusammenhang von Marginalitdt und Haresie vorgestellt
werden soll, liegt zwischen den beiden Oberliufen des Euphrat und wird im
Osten vom Peri-FluB3 begrenzt. Von keiner der seit dem 11. Jahrhundert in
der Region herrschenden Dynastien der Seldschuken (CAHEN 1968), Karako-
yunlu (SUMER 1967), Akkoyunlu (Woons 1976) und Safawiden (SOHRWEIDE
1965, SUMER 1976), auch nicht — bis in die 2. Hilfte des 19. Jahrhunderts —
von den Osmanen, ist es jemals direkt kontrolliert und verwaltet worden. Es
hat lediglich der offenbar nur formalen Oberhoheit kleiner kurdischer und
tiirkischer Bey-Dynastien unterstanden, die in den auf den Talbéden der
niheren Umgebung gelegenen kleinen Stadten Tercan, Kigi, Palu, Carsancak,
Pertek und Cemisgezek residierten. Zu keinem Zeitpunkt haben diese fast
durchweg sunnitischen Beys ein dauerhaftes Abgaben- und Rekrutierungs-
system im Dersim-Gebiet etabliert. Auch diesbeziigliche, durch milit4rische
Kampagnen vorangetriebene Versuche der osmanischen Sultane in"den Jah-
ren nach 1855/56 scheiterten weitgehend, wie uns zeitgendssische Beobachter
und die ersten nach Dersim vordringenden Reisenden berichten (ANDRANIK
1900, Butyka 18924, 18925, JaBa 1860, TAYLOR 1868). Reisende vor dieser
Zeit, von BARBARO (1471) tiber Lucas (1700) zu BranT (1835) und MOLTKE
(1838) (RiTTER 1843:75), muBten sich darauf beschrinken, ihren Eindruck
von der sich von Palu oder Erzincan aus bietenden imposanten und unzu-
ganglichen Bergkulisse des Dersim-Gebiets wiederzugeben.

- Der miindlichen Tradition eines der im siidostlichen Teil des Dersim-
Gebiets siedelnden kurdischen Stimme (agiret) zufolge, von dem die folgenden
Bemerkungen vor allem ausgehen, dem Hizol-agiref, seien seine Ahnen, aus
dem zwischen Mardin, Urfa und Diyarbakir liegenden Karacadag- Gebiet tber
die Zwischenstation Malatya kommend, vor 300400 Jahren im Distrikt Maz-
girt des Dersim-Gebiets seBhafte Bauern und Kleinviehziichter geworden.
Vorher hitten sie als Nomaden dieses Gebiet iiber lingere Zeit als Sommer-
weidegebiet genutzt. Thre Priasenz in Dersim soll, nach einer allerdings frag-
wiirdigen, weil aus politischen Griinden an ihrer tiirkischen Identitit inter-
essierten Quelle (FIRAT 1970: 95, vgl. BESIKGI 1977: 221), zumindest auf das
13. Jahrhundert zurtickgehen. Die Hizol behielten, wie ihre ebenfalls — wenn-
gleich bereits vorher — zugezogenen Nachbar-asizef, die Sadi und Hiran, als
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ihre Sprache das im ganzen ibrigen tiirkischen Kurdistan tiberwiegend gespro-
chene Kurmanci bei, wihrend die alteingesessenen Dersim-Stimme das mit
dem Zazaca der sunnitischen Kurden von Bingdl, Palu und Siverek verwandte
Demili sprechen (HADANK 1932: 11f.). Wohl aber hitten die Hizol, so berich-
ten ihre miindlichen Traditionen weiter, die alevitische Religion der eingeses-
senen Dersim-Stimme {ibernommen ®. In Mardin und Malatya zuriickgeblie-
bene Teile des Hizol-asiret sind (noch) heute Sunni, wihrend ein anderer von
Mazgirt nach Sivas weitergezogener Teil des Stammes zur ehemaligen Stam-
mesféderation der alevitischen Kocgiri (KEmaLl 1932: 146f., Sykes 1915:
3731.) gehort. Dieser Umstand verleiht der in der miindlichen Tradition ent-
haltenen These von einer Konversion und Assimilierung der zugewanderten
Stimme an das einheimische Alevitum der Dersim-Stamme eine gewisse Plau-
sibilitit. Doch konnte fir den angesichts der Quellenlage auf Spekulationen
verwiesenen Historiker auch die gegensidtzliche Annahme — daB sich namlich
in der Folge der Kizilbas-Verfolgungen des 16. Jahrhunderts unter Sultan
Yavuz Selim ein Teil des Stammes in unzugingliche Gebiete zuriickgezogen
habe, wihrend der zurtickgebliebene sunnitisch wurde — ebenfalls Plausibilitat
beanspruchen. Doch wire gerade diese These fiir auf ihr Alevitum stolze Lokal-
historiker sicher attraktiver und es bliebe zu erkldren, wieso sie dann jene
und nicht diese vertreten. Allerdings ist fiir die in Frage stehende Periode,
und zumal fiir nomadisierende Gruppen, die Unterscheidung von Orthodoxie
und Hiresie ohnehin kaum zu treffen, da auBerhalb der Stadte und jenseits
der staatlichen Einflubereiche nomadisierende Stimme alle dem Haresiever-
dacht unterlagen. Als gesichert sei also nur festgehalten, dafl die nach Dersim
eingewanderten und dort seBhaft gewordenen Stamme zumindest seit diesem
Zeitpunkt so wie die eingesessenen Stamme alevitisch waren.

Die iiber 40 heute von Hizol bewohnten Dérfer tragen meist armenische
und jedenfalls kaum tiirkische oder kurdische Namen, und zahlreiche Kirchen-
und Klosterruinen mit armenischen Inschriften (Boubpovan et THIERY 1972)
erinnern an die fritheren Bewohner. Die armenischen Bauern haben jedoch
offenbar die kargen Bergriicken des Distrikts Mazgirt, der Teil der Kantone
Palnatun und Cop’k im IV. Armenien war (HUBSCHMANN 1904 : 2931., MARK-
WART 1930), vor der Ankunft der hier behandelten kurdischen Stimme zugun-
sten der fruchtbareren Béden der Murat-Ebene um Palu verlassen, wo sie bis
zu den Massakern und Vertreibungen im 1. Weltkrieg lebten. Jedenfalls ent-
halten die sonst recht reichhaltigen miindlichen Uberlieferungen dieser kur-
dischen Stimme keinerlei Hinweise auf gewalttitige Auseinandersetzungen
mit Armeniern in dieser frithen Periode. Seit einigen Jahrzehnten leben in
den im Tal nérdlich von Palu gelegenen ehemaligen Armenierddrfern eben-
falls Hizol, die von Norden zugezogen sind.

1 Als Alevi werden in Anatolien die Anhinger von Ali, dem Schwiegersohn Moham-
meds und zentralen Heiligen der Schia, bezeichnet. In ihrer Religion, der Teile der tiir-
kischen und kurdischen Bevolkerung Anatoliens anhidngen, finden sich aber auch zahl-
reiche vorislamische (zentralasiatische, altiranische und christliche) Elemente.
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Die heute noch vereinzelt gesungenen kurdischen Balladen aus diesem
Gebiet stellen, auch wo sie die dramatischen Aspekte der traditionellen Lebens-
form tberbetonen mdégen, eine wichtige Quelle fiir deren Rekonstruktion dar.
Insofern sie von ,,vendetta“-artigen kriegerischen Auseinandersetzungen zwi-
schen den agiret unter der Fithrung ihrer 7eis (Stammesfithrer) um Land und
Weidegriinde, von Midchen- und Frauenentfithrungen, angeziindeten Dérfern
und Raub, vom Verlassensein des Einzelnen ohne Unterstiitzung seiner Agna-
ten und dem strikten, am sexuellen Wohlverhalten der Frauen orientierten
Ehrbegriff, von selbstbewuBten Helden und den Klagen der Miitter iiber ihre
erschlagenen Sohne berichten, zeichnen sie sicher ein zutreffendes Bild von
den Umstinden der damaligen internen politischen Konflikte und ihrer gewalt-
férmigen Austragung. Der den Regeln segmentirer Opposition folgende Zusam-
menschlull von einzelnen lineages (Kurmanci: ezbet) bei ,,vendettas” hatte und
hat keine Entsprechung im Bereich der Arbeit: Der parzellierte Regenfeldbau
erfordert keine ausgedehnte Kooperation, allenfalls eine Risikominderung der
auf ,hduslicher Produktionsweise” (MEILLASSOUX 1976) beruhenden indivi-
duellen bauerlichen Existenz durch langfristig reziproke Umverteilungen, vor
allem — aber nicht nur — zwischen agnatisch Verwandten (BuMkE 1976: 21f.).
Die tributaren Anrechte der agiret-reis oder der Fiithrer einzelner oder mehrerer
Stammessegmente (aga) waren nur schwach entwickelt; die unregelmiBigen
und quantitativ schwankenden Naturalabgaben an den aga rechtfertigen sich
in der Erinnerung der heutigen &lteren Generation, die dieses System noch
erlebte, durch dessen Leistungen als Gastgeber, Anfithrer bei Raubziigen oder
der Verteidigung gegen Uberfille durch Nachbar-agiret und die sunnitischen
Beys der Ebene und als Schlichter von Streitigkeiten innerhalb und zwischen
den ezbet. Die Chancen einer weiteren gewalttitigen Ausdehnung dieses Kerns
von Herrschafts- und Ausbeutungsanspriichen waren offenbar begrenzt, der
Lebensstandard der afa unterschied sich kaum von dem der anderen agiret-
Bauern, wenngleich sie wohl teilweise von der Arbeit freigesetzt und ihre
Haiuser insgesamt etwas groBzligiger angelegt waren. Auch weisen ihre Genealo-
gien vor ein oder zwei Generationen einen héheren Grad von Endogamie und
von Heiraten mit vergleichbaren Familien benachbarter Stimme auf, durch
die oft Friedensverhandlungen besiegelt wurden.

II. Alevitum - historische Rekonstruktion einer Religion

Im folgenden wird zunichst der Versuch einer Rekonstruktion der ale-
vitischen religidsen Institutionen und Symbole dieses Gebiets unternommen,
soweit sie sich aus der Erinnerung von heute lebenden Informanten und den
schriftlichen Berichten des 19. Jahrhunderts vornehmen 148t. (Das Prisens
dieser Darstellung ist ein historisches.) Im AnschluB daran wird das Alevitum
in Dersim in Konstellation mit den Auswirkungen eines neuen Typs von Mar-
ginalisierungsprozessen in unserem Jahrhundert untersucht.

o
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1. Heilige Ménner

Auf die Ahnlichkeit von Glaubensvorstellungen und religiésen Praktiken
der Alevi und des Bektagi-Ordens 2 ist mehrfach aufmerksam gemacht wor-
den (BARDAKGI 1945, BENEKAY 1967, BIRGE 1937, OyTam 1970). Dagegen sind
die organisatorischen Aspekte dieser Verbindung, zumal fir kurdische Alevi,
weniger untersucht.

Im Distrikt Mazgirt sind 5 Gruppen von seyit 3 vertreten. Uber Heiligen-
figuren aus dem Umkreis von Hac1 Bektas, nimlich Seyh Ahmed Yesevi, Baba
Mansur, Hact Kureys, Cemal Abdal und Seyit Seyfettin (oder Seyit Sabun),
gelten sie mit einzelnen der zwolf Imame, d. h. Ali und seinen unmittelbaren
Nachkommen, als patrilinear verwandt. Die sey:f sind idealiter endogam. Die
formale Zuordnung der seyit zu den agiret-Bauern, den #dlip (Strebenden),
folgt der Bektasi-Lehre von den dért kaps (vier Toren): Jeder Alevi hat einen
rehber (Wegweiser), der seyit sein muf3 und ihn auf den , Weg” vorbereitet,
indem er ihn in die Grundregeln der Religion einfithrt. Zu ihnen gehért z. B.
als eines der zehn makam (Instanz, Melodie, hier eher: Regel), die jedem Tor
assoziiert sind, die Beschneidung. Der rehber steht fiir das seriat (Gesetzes)-Tor.
Auch der pir (religioser Fiihrer), der den Glaubigen auf dem eigentlichen alevi-
tischen ,,Weg“ leitet, ist ein seyif, aber aus einer anderen Gruppe. Der pir
steht fir das farikat(Ordens)-Tor. Die Zuordnung von rehber und pir zu ein-
zelnen agiret-lineages ist auf beiden Seiten erblich. Auch die seyit haben reh-
ber und pir, wiederum aus anderen seyit-Gruppen. Der pir des pir heilit aus
der Perspektive der agiret-Bauern wmiirgit (Fihrer) und steht fiir das vierte
Tor, das des hakikat (Wahrheit). Es entsteht so ein komplexes Netz von teil-
weise iiber mehrere Kettenglieder zurtickgeschlossenen Verbindungen unter
den seyit, aber keineswegs eine Hierarchie. Es werden lediglich einige seyit
in einer internen Zeremonie zum dede (wortlich ,,GroBvater”, hier ein religiéser
Titel) erhoben, wobei individuell erworbenes religioses Wissen und keramet
(Wunderkraft) als Kriterium gelten (ANDRANIK 1900: 167f.). Auch diese bei-
den Merkmale tendieren jedoch dazu, in einer Abstammungslinie weitergege-
ben zu werden. Dem dritten Tor schlieBlich, dem des marifet (Erkenntnis)
entspricht die miisahip-Freundschaft, die zwischen zwei nichtverwandten, etwa
gleichaltrigen Mannern und ihren Frauen durch einen seyif, der der pir eines
der beiden ist, geschlossen wird, nur die Zugehdorigkeit der Partner zum Alevi-
tum zur Voraussetzung hat und eine Inzestschranke zwischen ihren Nachkom-
men iiber drei bis vier Generationen konstituiert. Es handelt sich hier um
eine religios gefirbte pseudo-verwandtschaftliche Bruderbeziehung, die u. a.
generalisierte Reziprozitdt auch in wirtschaftlicher Hinsicht und unverbrich-
liche Freundschaft impliziert.

2 Bektasi nennen sich die Anhdnger eines nach dem halblegenddren Heiligen
Hac1 Bektag benannten und im Osmanischen Reich verbreiteten, stark heterodoxen
islamischen Ordens (farvikat).

3 Als seyit gelten im Islam allgemein alle Personen, die ihre Abstammung auf die
Familie des Propheten zuriickfiihren.
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Der groBte Teil der Angehdrigen der drei in Mazgirt siedelnden agiret
(Hiran, Sadi, Hizol) sind #d/ip der Baba-Mansur-seyst, die sich ihrerseits in drei
nach Séhnen von Baba Mansur benannte Klane (Seyit Kazim, Seyit Ibrahim,
Seyit Mahmut) aufgliedern und in acht Dérfern konzentriert leben (Mohundu,
S6bek, Lodek, Kupik, Kurkurik, Farag, Golek, Teman), die fast alle im Grenz-
gebiet zwischen den drei genannten agiret liegen. Diese geopolitische Lage
deutet bereits auf die politische Vermittlungsfunktion der seys¢ hin.

Aus der Perspektive der Bauern ist von den drei Beziehungen, in denen
sie zu den seyit stehen, die pir-Beziehung die gewichtigste. Ohnehin scheint
oft ihr rehber denselben $i7 zu haben wie sie selbst, d. h. er erscheint diesem
untergeordnet. Die pir der pir dagegen, die einer anderen seyst-Gruppe ange-
héren, die miirgit also, wohnen in der Regel in der Néahe ihrer Laien-tdlip, d. h.
in einiger Entfernung, und werden nur selten oder nie aufgesucht.

Die drei Baba-Mansur-Klane haben nun die Dorfer der drei agiret so,
unter sich aufgeteilt, dal jeder Klan jeweils #dlip in allen drei agiret hat. Dabei
wirkt sich die Segmentation der seyit und die der agirvei-Bauern und die damit
einhergehende Vererbung der pir-tdlip-Beziehungen in einer Weise aus, die
zur Landvererbung analog erscheinen koénnte, wenn nicht der ,,Acker” der
seyit, die Zahl ihrer tdlip, im groBen und ganzen im selben Umfang wiichse
wie ihre eigene. Zudem stehen die seyst in Mazgirt, insbesondere die Baba
Mansur, und ihre Nachbarn im Westen und Norden, die Hac1 Kureys, und
die im Osten, die Cemal Abdal, im Zentrum von pir-fdlip-Beziehungen, die
sie mit simtlichen kurdischen Alevi in Kars, Erzerum, Mus, Bing6l, Erzincan,
Sivas, Kayseri, Malatya, Maras und Adana verbindet. Tirkische Alevi stehen
offenbar auBerhalb dieses Beziehungsnetzes.

Der Inhalt des bislang nur in seinen formalen organisatorischen Aspek-
ten behandelten seyit-Komplexes soll anhand dreier Merkmale entfaltet wer-
den, die in der einheimischen Terminologie die Rolle der seyif bestimmen.
Seyit sind zunichst gune (vom tirkischen giinah ,,Stinde, Unrecht, Vergehen
in den lokalen kurdischen Dialekt mit einer Bedeutungsverschiebung iiber-
nommen). Sie teilen nun diese Bestimmung auch mit Tauben, Nachtigallen
und einigen anderen Voégeln, die unschéddlich, ungefihrlich und schutzlos sind,
um die es aber schade ist und die man also nicht jagt, ferner mit Hasen, die
man nicht iBt und die Akaram (rituell verboten) sind, weil sie eine vielfiltige,
aus Merkmalen sieben verschiedener Tiere zusammengesetzte Natur besitzen
und damit auBerhalb jeder Klassifikation stehen (vgl. Doucras 1966: 411f.).
Dazu deckt sich gune teilweise mit den Konnotationen von yazik ,,bedauerns-
wert, arm”“ und fakir ,arm®, aber auch ,,ohne Riickhalt und Unterstiitzung®
ebenso wie ,frei und ungebunden®. Zu den Végeln zuriickkehrend, konnen
wir aus der Perspektive der agstret-Struktur die seyst als auBerhalb dieser Struk-
tur stehende, nicht gewalttitige, aber auch nicht angreifbare, weil schutzlose,
dazu bewegliche Elemente sehen. Politisch pridestiniert sie das zu Schlich-
tungs- und Mittlerinstanzen in den Konflikten zwischen den agizet und in den-
jenigen Konflikten unter den ezbet, in denen die agiret-reis oder aga diese Funk-
tion nicht wahrnehmen konnten, weil sie Partei waren (ANDRANIK 1900: 1671.).
Die Dauerhaftigkeit der durch ihre Vermittlung getroffenen Friedensregelung



kivie

536 PETER ]J. BUMKE Anthropos 74. 1979

versuchten sie meist durch die Bedingung zu sichern, daBl zwischen den ver-
feindeten Parteien eine Heirat oder kirve (Beschneidungspatenschafts)-Bezie-
hung geschlossen wiirde (KupAt 1974). Der Umstand, daB sie an den geogra-
phischen Grenzen der agsiret-Gebiete siedeln, begtinstigt selbstverstindlich die
Austibung dieser Rolle.

Ihrerseits sind die seyit unter sich gehalten, keine Gewalt anzuwenden,
und sind auch offenbar von den Raubziigen der benachbarten asiret verschont
geblieben. DaB sie einem Pazifismus-Gebot unterliegen, erhellt auch aus dem
nachdriicklichen Zégern, mit dem von Ausnahmefillen berichtet wird, in
denen seyit gewaltsam Frauenentfiihrungen unternahmen oder bereits im Som-
mer mit dem Sammeln als Wurfgeschosse geeigneter Steine begannen, weil
diese bei winterlichen Auseinandersetzungen wegen des Schnees nur schwer
zur Hand gewesen wiren.

Eine weitere Bestimmung der seyif sagt von ihnen, dal sie den ,,Weg“
wissen, und zwar qua ererbtem keramet (Wunderkraft), das ihnen in den Augen
der Dorf-Alevi als bel evlat (Nachkommenschaft der Lenden) von Ali zuge-
schrieben wird, wihrend fir die Bektasi jeder Mensch durch Initiation zum
yol eviat (Nachkommen des Weges) werden und Reramet erwerben kann. Die
mystischen Symbole der Bektasi scheinen hier zu mythischen Bildern einer
Heiligung bestimmter Menschen durch ihre angenommene Abstammung von
Imamen der Zwolfer-Schia verwandelt. Religionssoziologisch 148t sich im Bek-
tagi-Orden ein Spannungsverhiltnis von tribalem und biuerlichem Wunder-
glauben der Alevi und einer esoterischen Mystik der individuell in den Bek-
tasi-tarikat Eingeweihten feststellen. Im Alevitum wird die Manifestation des
Heiligen im keramet gesehen, das bestimmten Personen zugeschrieben wird.
Ihr Charisma wird einerseits durch Vererbung bestindig veralltiglicht, wenn
auch nie ganz aufgeldst, andererseits bricht es aus einer mythischen, wunder-
samen Vergangenheit in denselben Personen immer wieder als Wundertat her-
vor und wird dadurch bestitigt und verstirkt. Im Bektasi-Orden erscheint
die Manifestation des Heiligen dagegen ganz an die individuell erwerbbare
Fiahigkeit gebunden, die Etappen des mystischen Weges unter der Anleitung
eines Lehrers nachzuvollziehen.

Organisatorisch manifestierte sich dieser Gegensatz in der tber Jahr-
hunderte auch aus wirtschaftlichen Griinden durchaus konflikttrachtigen
(FaroguI 1976: 183ff.) Zweiteilung des Bektasi-fekke (Ordenszentrum und
Kloster in der Provinz Nevsehir): in den Bereich der Familien der ¢elebs
(religios Gebildeten), die unmittelbare Abstammung von Haci Bektas bean-
spruchen und das Zentrum der Dorf-Alevi waren, und den Kreis der zéliba-
tiren baba (wortlich , Vater”) mit einem dede (wortlich ,GroBvater”) an der
Spitze, die das eigentliche Zentrum des Ordens bildeten. Die Art und Weise
der Rezeption des den Alevi und Bektasi gemeinsamen Fundus an religiosen
Traditionen, Glaubensvorstellungen und Legenden spiegelt diese Parallelitit
der Gegensitze wider.

So gerit Selman-i-Farsi in eine seltsame Verziickung, als ihm ein Léwe eine Rose

iiberreicht. Seine Verziickung wiederholt sich in der Gegenwart eines Schafes, das die
Rose fral und das er hiitet, und eines Lammes, das von dem Schaf geworfen wurde. Als

LRI e - I S T
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eine Frau von dem Lamm ift, davon schwanger wird und einen Knaben gebiert, widmet
Selman nun ihm seine verziickte Aufmerksamkeit. Nach einigen Jahren iiberreicht der
Knabe ihm erneut jene erste Rose. Selman begreift schlieBlich diese Phinomene als
Erscheinungsformen von Ali.

Diesé in Mazgirt aufgenommene Legende mag einem Bektasi als Para-
digma der gottlichen Priasenz in allen unbelebten und belebten Dingen gelten.
Den Alevi in Dersim dient sie eher als Hinweis auf die wunderbare Geschick-
lichkeit, mit der Ali sich zu verwandeln weil3, wobei allerdings bei dieser
Geschichte nicht auszumachen ist, ob es von Gott verliehenes keramet ist, das
ihn dazu befihigt, oder ob soviel keramet ithn selbst schon zum Gott macht.

Eindeutig ist das in einer Abstammungslinie stindig weitergegebene,
dadurch aber auch zerstreute keramet aber im Falle der seyit von Allah ver-
liechen. Es zeigt sich etwa dadurch, daB sie sich an zwei weit entfernten Orten
fast gleichzeitig aufhalten konnen, also eine wundersame Verfiigungsgewalt
iitber Raum und Zeit besitzen. Mitunter werden auch legendenhafte Begeben-
heiten aus der Vita des Hac1 Bektas, etwa sein Ritt auf einer Mauer (GOLPI-
NARLI 1958: 50), lokal adaptiert (bereits von MOLYNEUX-SEEL 1914: 58 erwihnt,
jedoch falsch lokalisiert). Die Mauer, auf der Baba Mansur Hac1 Kureys ent-
gegenritt, ist in Mohundu/Mazgirt noch zu besichtigen. An ihr, wie an anderen
Wallfahrtsorten in diesem Gebiet, haftet noch keramet, das in nichtlichen
Triumen in ihrer Nihe die gottgewollte Erfilllung von Triaumen, etwa eine
Geburt oder die Genesung von Krankheit, anzuzeigen vermag und so auf
seinen Vermittlungscharakter zu Gott hinweist.

Das Wissen um den ,\Weg“ beziehen die seyit aber auch aus Biichern,
vor allem dem ,,Buyruk® (AYTEKIN s. a.) oder alevitischen Katechismus, des-
sen Urfassung dem Imam Cafer Sadik zugeschrieben wird. Die verschiedenen
Versionen dieses Katechismus sind auf tiirkisch geschrieben, wie. iberhaupt
die religiose Sprache der kurdischen Alevi das Tirkische -der Bektasi-Lyrik
und Pir-Sultan-Abdal-nefesler (Gedichte) ist. Ohne dieses Wissen, also auch
ohne seyif, kann kein cevat oder cem, die religiose Versammlung der Alevi,
stattfinden. Sie wird an Donnerstagabenden, vor allem an dem, der dem Hzdwr-
Elias-Fest (Anfang Februar) vorausgeht, im Hause eines ¢dlip von seinem per
abgehalten. Alle Nachbarn nehmen notwendig daran teil, gegebenenfalls miis-
sen sie sich, da sie reinen Herzens zu sein haben, vorher mit dem Hausbesitzer
versohnt haben. Sie bringen Speisen und Getrinke mit und bekommen durch
den seyit je einen der zwolf postu (Sitze) des Bektasi-ayin-i-cem angewiesen.
Nach Explikationen der Lehre, nach Legenden, Spriichen und von der saz
(Langhalslaute) begleiteten Liedern des pi7, und bevor ein gemeinsames Mahl
und ein Tanz beider Geschlechter (serna) mit Anrufungen der Martyrer Hasan
und Hiseyin folgt, werden moralische Verfehlungen einzelner Anwesender vom
seyit im Lichte der alevitischen Gebote diskutiert und Strafen ausgesprochen,
etwa der AusschluB von der weiteren Versammlung oder eine materielle BuBe,
die gemeinsam konsumiert oder von dem sey:t mitgenommen wird.

Das Funktionieren der Sanktionsgewalt der seyit auch gegentiber agivet-
aga, mit denen sie eine Art Doppelherrschaft in dem Gebiet ausiibten, erhellt
aus folgender Geschichte, die sich etwa 1850 abgespielt haben soll:
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Ein Hiran-afa bat seinen pir um die Abhaltung eines cevat. Der lehnte mit dem
Hinweis ab, der aga sei ein allseits bekannter Dieb und R&uber und miisse erst ein Jahr
von Viehdiebstdhlen ablassen. Das war wiederum dem afa ein allzu hartes Verdikt, und
nach langem Hin und Her einigten sich seyit und aga darauf, daB letzterer wenigstens
nicht mehr ligen solle. Der schwor es, und als er wieder einmal einem Bauern einen
Ochsen gestohlen hatte, stiel dieser auf der Suche nach seinem Tier auf den afa und
fragte ihn, ob er den Ochsen gesehen habe. Der aga verwies ihn, durch den Schwur ge-
bunden, auf seinen Stall, und nachdem sich dieser Vorfall noch ein paarmal wiederholt
hatte, suchte der afa seinen pir auf und meinte, er habe eingesehen, daB Stehlen ohne
Liigen wenig Sinn habe und wolle nun beides unterlassen.

Auch List und Menschenkenntnis dienen den seyit also als Mittel zur
Herstellung von muhabbet (liebende Gemeinschaft), die Voraussetzung wie
Ziel der cevat ist. '

Die Moglichkeit der seyit, materielle BuBen zu verlangen, fiihrt zu einer
weiteren Bestimmung ihrer Rolle in der einheimischen Terminologie: Die seyit
swandern®. Zwar sind sie fast alle Bauern wie die Angehorigen der agiret,
aber durch ihre religisen Pflichten doch teilweise von der Arbeit freigesetzt.
Bei Besuchen ihrer #dlip, und keineswegs nur, wenn sie bei ihnen ein cevat
abhalten, bekommen sie eine Natural- oder Geldabgabe, ¢ivalik (Kienspan)
genannt, die zum Teil von dem betreffenden seyif verbraucht wird; den anderen
Teil gibt er an seinen pir weiter, der in gleicher Weise verfahrt. Uber weitere
Zwischenstationen liefen bis zur 1925 von Atatiirk verfiigten SchlieBung des
Bektasi-Ordenszentrums ein Teil dieser Abgaben zum Unterhalt des Klosters
oder auch der Armen, die es aufsuchten, ein.

Die Untersuchung des seyi-Komplexes in unserer Rekonstruktion der
alevitischen Religion deutet darauf hin, da der Zusammenhang von Margina-
litdit und Héresie die gesellschaftliche Verfassung von Stammbauern oder
Kabyleien (BoBEK 1948) und deren prekires und oft antagonistisches Verhilt-
nis zu politischen Zentralinstanzen zur Grundlage hat. Neben die Mechanis-
men der stammesgesellschaftlichen lex talionis treten mit den seyit , polyke-
phale” Schlichtungsinstanzen, die iiber keinen Erzwingungsstab verfiigen, son-
dern unter Berufung auf universalistische Normen und durch die Inszenierung
von Einigkeitsritualen Partikularinteressen neutralisieren kénnen.

2. Feste

Eine Reihe von religiosen Festen und Veranstaltungen der Alevi, vor
allem die Wallfahrt, bei der die geschlachteten Opfertiere unter den Anwesen-
den verteilt werden, das winterliche, eigentlich armenische Kaland-Fest (MELI-
KOFF 1975: 66, 1978: 277) und das Hidw-Elias-Fest (GOxALP 1978: 211ff.,
MEeLixorF 1978: 277), bei denen gleiches mit besonders zubereiteten Broten
geschieht, auch der Asure-Tag am 10. Muharram, bei dem eine aus zwolf
Zutaten bereitete Suppe verteilt wird, haben Gemeinsamkeiten mit scheinbar
nicht religiésen Speiseverteilungen. Dazu gehort etwa das ,,Mundéffnen® (kur-
manci: fékt vekivin), bei dem 40 Tage nach dem Tod eines Menschen 80 Brote
an die Nachbarn verteilt werden — gewissermafBen des Toten nicht mehr geges-
senes tagliches Brot —, aber auch die Hochzeit und die Institution der Gast-
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freundschaft. Ibadet (Verehrung) erscheint hier also in einem Zusammenhang
mit verschiedenen Formen der Verteilung. Gemeinsam ist diesen Transaktio-
nen, daB sie teilweise die alltiglichen, von Notwendigkeit zur Arbeit im Rah-
men der Hausproduktion bestimmten partikularistischen Interessen der agna-
tischen Gruppen aufheben und vergemeinschaftend wirken, gerade indem
durch den Verzicht des Gebenden auf materiellen Wert, der anderen zukommt,
von ihm gesellschaftliches Prestige oder religioses Verdienst erworben werden
kann; indem also 6konomische in rituelle oder transzendierende Werte , iiber-
setzt“ werden (STEINER 1978: 851f.). Es handelt sich hier sicher nicht um eine
Eigentimlichkeit des Alevitums, wohl aber sieht es sich selbst dadurch aus-
gezeichnet, daB die Betonung des Sinns einer Verteilung von Werten an andere
mit der verichtlichen, vornehmlich aber spé6ttischen Abkehr von den rituali-
sierten Gebetsformen, vor allem dem namaz der Sunna, einhergeht. Das
gemeinsame Mahl des cevat, bei dem jeder dem anderen die besten Bissen
anbietet, ist in dieser Hinsicht nur eine weitere In-Szene-Setzung des gleichen

Motivs.
3. Glaubensvorstellungen

Die Glaubensvorstellungen der Alevi schlieBlich scheinen zunichst von
jener Allgemeinheit zu sein, welche die Gebote der Weltreligionen kennzeich-
net, und halten die Gliubigen vornehmlich dazu an, das Gute zu tun und
das Bose zu lassen, wobei beide Kategorien als , bekannte Gegebenheiten vor-
ausgesetzt werden® (SCHOLEM 1977: 49). Allerdings zeichnen sie sich dadurch
aus, daB sie zum Kriterium der Glaubigkeit das gesellschaftliche Alltagsleben
und nicht die Befolgung ritueller Verehrungsformen machen. Die religitse
Identitit der Alevi geht am deutlichsten aus einer normativen-Eigenbezeich-
nung hervor: eline, diline, beline sahip olanlar ,die, welche ihrer Hinde, Zunge
und Lenden Herr sind“. Obgleich hier in die religionsgeschichtliche Diskussion
iiber den relativen EinfluB von Ideen des sunnitischen Islam, der Schia, des
Sufismus, des Judenchristentums, der Gnosis, des frithen und mittelalterlichen
Christentums, altiranischer, vorder- und zentralasiatischer Kulte auf das Ale-
vitum und den Bektagi-Orden nicht eingegriffen werden soll, sei doch darauf
hingewiesen, daf sich hier die manichiischen, auch von AUGUSTINUS erwihn-
ten ,tria signacula, poris et manuum et sinus“ wiederfinden (AUGUSTINUS in
MiGNE 1877:13531., Baur 1831: 248ff., CoLreE 1954: 110, PoroTsky 1977:
133). Die Anfangsbuchstaben der drei signacula ergeben edep ,Schicklichkeit,
Anstand®, die drei Forderungen insgesamt formulieren Grundlagen des Gemein-
schaftslebens: nicht zu stehlen und zu téten, sondern mit seinen Hinden zu
arbeiten, nicht der Mitmenschen ,,Herz zu zerbrechen®, d. h. sie nicht zu belei-
digen, sondern in Worten Zuneigung und Gefilligkeiten zu duBern und mit
keiner anderen als der in monogamer Ehe verbundenen Frau sexuell zu ver-
kehren und die Last der Reproduktion zu iibernehmen. Der Bruch dieser
Gebote wird verurteilt, weil er gesellschaftliche Anomie zur Folge habe. Thre
Einhaltung, besonders die des letzten, trennt die menschliche Natur empha-
tisch von der tierischen.
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4. Verhiltnis zur Orthodoxie

Den Angehorigen der Sunna gelten die fehlenden Moscheen in Dersim
und die Tatsache, daf die Alevi von den fiinf Pfeilern des Islam als einzigen
das Glaubensbekenntnis anerkennen — wenn nicht die Abgaben an die seyzt
als zekdt (Almosensteuer) gelten kénnten —, als Beweise fiir eine Hiresie, durch
welche sich die Alevi selbst aus dem Bereich der Rechtgldubigen ausgeschlos-
sen hitten. Auch ihr Anspruch, die vier Biicher (Thora, Psalmen, Evangelium,
Koran) anzuerkennen, wird in der Regel nicht ernst genommen. Ferner sagt
man ihnen nach, da8 sie einer Wiedergeburtslehre anhingen, wofir sich in
der Tat Belege finden (ANDRANIK 1900: 168).

Thre tatsichlich vorhandene Indifferenz gegeniiber den von der Sunna
geforderten rituellen Waschungen, vor allem nach dem Beischlaf (YaLman
1969: 411f.), mache sie vollends unrein, und von ihnen geschlachtete Tiere
gilten schon allein aus diesem Grund als ungenieBbar, wenn nicht noch zusitz-
lich von ihnen bekannt sei, daf3 sie Kadaver, d. h. nicht geschichtete Tiere,
dBen. Dazu waren die von beiden Geschlechtern besuchten religiosen Versamm-
lungen der Alevi Anknipfungspunkt fur allerlei projektive Phantasien, die
auch im zwanghaften Spiel der Imagination europaischer Reisender (und derer,
die sie exzerpierten) fortlebten, und die besagen, sie kennten weder Mutter
noch Schwester, d. h. sie wiirden sie wihrend ihrer nichtlichen Felern im
biblischen Sinn ,,erkennen”. In diesem Zusammenhang gewann auch die Fremd-
bezeichnung mum sonderen (Kerzenldscher) fiir die Alevi ihre denunziatorische
Bedeutung.

Die Abgrenzung zwischen Sunni und Alevi wird weiterhin durch eine
Reihe von symbolischen Ausdrucksformen verdeutlicht, wie den ungekiirzten
Oberlippenbart der Alevi, der zwar die tagiya (Gebot, den Glauben zu verber-
gen) versinnbildlicht, seinen Triger aber ebenso als Hiretiker ausweist wie
seine Abscheu vor dem Hasenfleisch. Nur am Rande sei notiert, daB es trotz
dieser sich unvereinbar gebenden Fremdbilder, die sich auf der einen Seite
durch gerechtfertigt diinkende Emporung und Unverséhnlichkeit, auf der
anderen durch wachsamen Spott und listige Anpassung ausdriicken, zu Glau-
benswechseln kommen kann. Eine lineage in einem Hizol-Dorf ist vor ca.
80 Jahren, offenbar aufgrund von Streitigkeiten im Dorf, zur Sunna tiberge-
gangen, indem sie statt der seyit einige gelebi des Nagsebendi-Ordens, der vor
allem im nahen Palu und in Bitlis sehr stark vertreten ist, als ihre religiosen
Fihrer anerkannte. Es handelte sich bei dieser lineage allerdings bezeichnen-
derweise um eine von Tiirken abstammende und auch so genannte (Ti7kan-
ezbet) Gruppe, die aber seit langem kurdifiziert war. So abseitig die mitunter
in der Tirkei offiziell vertretene These, die Kurden seien barbarisierte Berg-
tiirken, die ihre Sprache vergessen hitten, manchem erscheinen mag, so ist
doch nicht auszuschliefen, daBl es derartige Gruppen wirklich gibt.
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ITI. Marginalitit und Hiresie (1)

Verkntipfungspunkte zwischen Religion und sozialer Organisation der
kurdischen Alevi sind also Schlichtung und Einigkeit — verkérpert in den seyz¢
und den von ihnen veranstalteten cevat —, der ,,Geist der Gabe“, der die Speise-
verteilungen und die alevitische Konzeption von ¢badet durchdringt, und ein
priagnantes Bild menschlicher Autonomie, das in ihren Glaubensvorstellungen
gezeichnet wird und in dem der Verkehr zwischen Menschen zum Ort der
Manifestation des Heiligen wird.

In bezug auf die AuBenbeziehungen dieser Religion ist zunichst unklar,
ob der Gegensatz zwischen den safawidischen und Bektasi-Wurzeln des Alevi-
tums und der den osmanischen Zentralstaat legitimierenden sunnitischen
Orthodoxie im BewuBtsein der iiber Jahrhunderte in Dersim zuriickgezogen
lebenden Stimme tiberhaupt festgehalten wurde. Die Quellen lassen keine ein-
deutige Entscheidung dariiber zu, ob sie sich wihrend dieses Zeitraums in
Orientierung an der Orthodoxie und gegen sie im eigentlichen Wortsinne als
Haretiker abgrenzten. Es liegen nur einige Berichte iiber Kizilbag-Aufstinde
in der Umgebung von Dersim am Ende des 16. Jahrhunderts vor (ANDREA-
SYAN 1963: 27ff., EvyuBoGrLu 1977: 54f., SELANIKI 1970: 2581.) .

Sicher ist nur, daB im Zuge der seit 1850 verstirkt von der Zentralge-
walt, und nicht mehr nur von den Beys der niheren Umgebung unternom-
menen Eroberungsversuche die religiése Andersartigkeit der Dersim-Bewohner
thematisiert und legitimierend eingesetzt wurde. Damit stellte sich, ob nun
in Fortfiihrung bereits bestehender Tendenzen oder als historisches Novum,
fiir die Dersim-Bewohner die Frage nach der Verteidigung ihrer kulturellen,
d. h. vor allem religiésen Identitit. Diese fiel unmittelbar mit dem Widerstand
gegen Besteuerungs- und Rekrutierungsversuche, gegen militirische Ubergriffe
und administrative und rechtliche Eingriffe, kurz gegen Herrschaftsanspriiche
zusammen. Noch heute sind manche Bauern iiberzeugt, es bestehe ein direkter
Zusammenhang zwischen dem (der alevitischen Auffassung nach unrechtmiBi-
gen) Kalifen Osman und dem Hause Osman, das sie mit Gewalt unterwerfen
wollte. Das politische Gefille zwischen expandierender Staatsgewalt und unkon-
trollierten und marginalen tribalen Inseln wurde jedenfalls von beiden Seiten
unter Bezug auf den Gegensatz zwischen Orthodoxie und Héaresie ausgedriickt.

IV. Nationalstaat und Sikularisierung

Heute sieht es so aus, als hitten die Konsequenzen des Eindringens der
Warenproduktion, der Durchsetzung staatlicher, kodifizierter Rechtsnormen
und die Errichtung von Schulen mit einem sikularen curriculum dem Alevi-
tum seine gesellschaftliche Grundlage entzogen.

+ Als Kizilbas (Rotképfe) wurden zunidchst die anatolischen Anhidnger des Be-
griinders der iranischen und schiitischen Safawiden-Dynastie, Sah Ismail, spiter alle
islamischen Hairetiker in Anatolien bezeichnet (MELIKOFF 1975: 49).
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Im Jahre 1916 rebellierten Hizol, Hiran und $adi gegen die Zwangsre-
krutierung fiir den Krieg gegen Ruflland und aus der Befiirchtung heraus, sie
sollten das Schicksal der Armenier teilen, die 1915 massakriert und vertrieben
worden waren (DErsiMI 1952, KEMALI 1932: 146). 1925 beteiligten sie sich,
an der Seite der Republik, an der Niederschlagung des Aufstands der Palu-
Beys und seys des Nagsebendi-Ordens, der das seriat wiedereinfithren sollte,
aber bereits von kurdischen nationalistischen Aspirationen gendhrt war (BRui-
NESSEN 1978:353ff.). 1938 wurde das von Atatiirk als , Eiterbeule” (Sivan
1975: 91) bezeichnete Dersim militdrisch erobert und unterworfen und als
Provinz Tunceli Teil der tiirkischen Administration. Der Widerstand der Der-
sim-Kurden, die sich der von Massakern * und Deportationen begleiteten
Unterwerfung widersetzten, stand offiziell unter der Fithrung eines seyit (DER-
siv1 1952, S1van 1975: 891.). Bereits 1916 sollen allein in $6bek, einem seyit-
Dorf, 72 Manner liquidiert worden sein.

Die drei Stamme des Mazgirt-Gebiets, das noch relativ leicht zugédnglich
ist, leisteten 1938 keinen Widerstand gegen die tiirkischen Truppen, deren
offizielles Ziel die Disziplinierung und Pazifizierung einiger riuberischer Stimme
in der Umgebung der heutigen Provinzhauptstadt Tunceli war. Einige Minner
aus den afa- und seyit-Familien der Dorfer Mazgirts wurden hingerichtet, die
Mehrzahl der Verhafteten nach einer Amnestie freigelassen.

Seitdem haben die Stammeskriege, ,,vendettas” und Raubziige weitge-
hend aufgehort, die traditionellen Konflikte artikulieren sich fast nur noch
im dorflichen Rahmen. Die agiret-Fithrer haben ihren EinfluB eingebiit, und
die seyit, von den staatlichen RepressionsmaBnahmen als Hauptgegner mar-
kiert, brauchen in die parallel zu den Verfahrensformen der staatlichen Justiz
noch weiterlaufenden Mechanismen der Selbsthilfe immer seltener schlichtend
einzugreifen. Die ¢iralik-Abgaben werden ihnen, vor allem von den jungen
Leuten, zunehmend verweigert. Demographisches Wachstum, sinkende Ernte-
ertrage und die Auflésung tribaler Reziprozititsregeln haben sie in dhnlicher
Weise getroffen wie ihre #dlip. Sie sind Konkurrenten um karge Ressourcen
geworden, und die auf der Haushaltsebene entschiedene Emigration in die
stadtische Industrie, die iiber Geldlohne die landwirtschaftliche Produktion
subventioniert, betrifft sie in gleichem MaBe (Bumke 1976: 18f.). Thre reli-
giose Ausbildung unterscheidet sie, von einigen prominenten Ausnahmen abge-
sehen, kaum noch von ihren tdlip. Die religiésen Versammlungen finden seit
10 bis 15 Jahren nur noch sehr vereinzelt statt, ebenso die meisten Feste,
teils weil die potentiellen Teilnehmer sich von der tirkischen Regierung mif3-
trauisch beobachtet fiihlen, vor allem’aber, weil das Bediirfnis nach solchen
Feiern religioser Einigkeit und die Bereitschaft, dafiir Ausgaben zu machen,
offenbar gesunken sind. Die Verbindlichkeit der von den $ir vertretenen mora-
lischen Postulate orientiert sich nicht mehr an den seyi, da sie, wie die all-
gemeine Auffassung lautet, ihr keramet eingebiiBt hatten. Miisahip-Beziehun-

5 Lokalhistoriker sprechen von 60.000 (MURAT 1973: 68) bis 100 000 (S1van 1975:
94) Opfern.
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gen werden nur noch selten eingegangen, da es fast unmoéglich geworden sei,
den Anspriichen dieser Bindung und ihrer Empfindlichkeit, die schon durch
ein einziges falsches Wort gestort sei, unter Bedingungen Rechnung zu tragen,
die jeden einzelnen zwingen, sein Verhalten an den neuen Quellen aller Vor-
und Nachteile, dem Arbeits- und Gitermarkt und der Biirokratie, auszurichten.

Angesichts einer religidsen Organisation, die aufgrund von internen
gesellschaftlichen Strukturverinderungen und von Verfolgungen stindig an
Bedeutung verliert, und einer nur noch sporadischen, fast vom sonstigen
Lebenszusammenhang isolierten Aktualisierung der religiosen Praktiken
konnte man meinen, die Religion der ,,Kerzenloscher” sei mit der ,,Entzau-
berung der Welt” zur Unkenntlichkeit verblaBt. Wenn Sikularisierung mit
BERGER als ein ProzeB verstanden wird, durch den ,sectors of society and
culture are removed from the domination of religious institutions and sym-
bols“ (1973:113), so scheint diese in der Tat auch die alevitische Hiresie
betroffen zu haben.

V. Marginalitit und Hiresie (2)

Trotz dieser Sikularisierung besteht jedoch ein deutliches Identititsge-
fithl der Alevi fort, das jenseits ihrer Bindung an die seyit und den Wallfahrts-
und Festkomplex ihre Abgrenzung von der Sunna und das BewuBtsein einer
Sonderstellung festhilt, wo nicht gar erneuert. Dieses BewuBtsein wird keines-
wegs nur von den Alteren geteilt, die nach dem Trauma von 1938 aus nun
schon ganz rein baduerlichen Opportunitatserwigungen, d. h. nach MaBgabe
ihrer Einsicht in die einmal akzeptierten Machtverhiltnisse, seit Jahrzehnten
die Partei Atatiirks, die CHP, wahlen, um sich gegen die insgeheim oder offen
antilaizistischen Restaurationsbemiihungen der anderen Parteien zu wehren.
Fast scheint es, als folgten sie dem Grundsatz ,,cuius regio eius religio”. Doch
erhoffen sie sich davon auch eine bessere infrastrukturelle Ausstattung ihrer
Region, die diesbeziiglich in den tiirkischen Statistiken noch immer ganz unten
rangiert (NESTMANN 1974: 1341.).

In Ubereinstimmung mit ihnen beantwortet die jiingere Generation den
fragenden Hinweis auf die nur noch sporadische Austibung ihrer religitsen
Praktiken mit der Begriindung, das sei von jeher eine Eigentiimlichkeit der
Alevi, denn tdten sie alle dasselbe, etwa im Monat Muwuharram, in dem ihr
Martyrer Hiseyin in Kerbela fiel, volle zwoélfeinhalb Tage fasten, so wiren sie
schon wie die Sunni. Auch halten sie am Bektasi-Grundsatz: olmek var, don-
mek yok (lieber Tod als Bekehrung), fest und betonen, wofern sie schon nicht
mehr in gleichem Sinne wie frither Alevi seien, so wiirden sie doch sicher nie
Sunni. Wo ihren Eltern die Vorstellung eines transzendenten strafenden Gottes
noch nicht ganz fremd geworden ist, besteht die Generation nach 1938 darauf,
daB er im Herzen jedes Einzelnen wohne. In ihrer von ihnen selbst als anti-
rassistisch und humanistisch bezeichneten Grundauffassung erscheint das Bose
ganz und gar in der Okonomie, vor allem in den Ursachen ihrer Unterentwick-
lung, lokalisierbar. Aus der von ihnen weiter anerkannten Vorstellung von
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der Einheit Gottes, die traditionell und sprichwoértlich gegen die Verschieden-
heit und auch Unberechenbarkeit der einzelnen Menschen gewendet wird:
Xode yeke, insanan yek nine ,,Gott ist einer, die Menschen sind es nicht”, folgt
fiir sie die Forderung nach einem irdischen, umgreifenden Ganzen, einer guten
Gesellschaft.

In einer bemerkenswerten Reinterpretation ihrer Geschichte, die von
neuen, in dieser Hinsicht an die Stelle der seyit getretenen buchgliubigen
Inhabern eines Schriftmonopols, den Lehrern, getragen und in den Doérfern
verbreitet wird, erscheinen Ali, Haci Bektag und der hiretische Bauernauf-
standsfithrer Pir Sultan Abdal als frithe Sozialisten, die gegenseitige solida-
rische Hilfe, Einheit der Unterdriickten gegen die Despotie und eine Moral
der gerechten Verteilung aller Giiter gepredigt hiatten (vgl. auch Haci BEKTAS,
Turizm DERNEGI 1977).

In ihren immer noch vornehmlich von seyit verfaliten Liedertexten und
in ihren Diskussionen werden die Martyrer von Kerbela mit den linken Opfern
militanter Auseinandersetzungen in den Stadten und den nach 1971 erhingten
oder erschossenen, sich selbst als marxistisch-leninistisch definierenden Gue-
rillas gleichgesetzt, von denen auch einige den seyit-Familien entstammen.

Diese Welt gilt ihnen als Ort der Erlésung und als mégliches Paradies.
Ihr Vertrauen auf die eigene Kraft, ihr Streben nach einem Gerechtigkeit her-
stellenden Umsturz und ihre Forderung nach Einsicht in die Notwendigkeit
organisierter Disziplin leiten sie aus dem Leninismus ab, der auch ihren Stand-
punkt in den (selbstverstandlich auch von Auflésungserscheinungen des Patri-
archalismus gepriagten) Generationskonflikten bestimmt. Beide Seiten gehen
dabei allerdings davon aus, da3 die Jungen ohnehin nicht die Lebensform der
Alten wiederaufnehmen kénnten. Die jungen Manner und Frauen gehen in die
hoheren oder weiterbildenden Schulen in die Stidte, um dort berufliche Alter-
nativen zur landwirtschaftlichen Arbeit zu finden und kehren bevorzugt als
Lehrer und Krankenschwestern in ihre Heimat zurtick. Aber auch diejenigen,
die in der Stadt bleiben, machen dort die Erfahrung, daB ihre bloBe Herkunft
sie nun nicht mehr lediglich als , Kerzenléscher” und als inzestudse Ungliu-
bige ausweist, sondern als Kommunisten, dazu als kurdische.

Die ,drei K“: Kizilbay, Kurde, Kommunist, bezeichnen substantielle
Minderheiten, welche einer in der Tiirkei weitverbreiteten Auffassung zufolge
die Einheit des Staates bedrohen und daher durch Bekehrung, Assimilierung
oder Verhaftung entweder vereinnahmt oder ausgegrenzt werden sollen. Den
jungen Leuten aus Tunceli, die fast ausnahmslos als mit allen drei dieser
Merkmale behaftet gelten, werden oft Arbeitsplitze wegen ihres Geburtsortes
ebenso verweigert wie der Zutritt zu Fachhochschulen, deren Eintrittsprifun-
gen sie offenbar auch deshalb nur schwer bestehen, weil sie wegen der beim
Eintritt in die Volksschule notwendigen Umstellung auf die tirkische Sprache
Jahre verlieren. Sie fiihlen sich also von dem offiziellen Sprachverbot der kur-
dischen Sprache in ganz anderer Weise betroffen als ihre ebenfalls meist zwei-
sprachigen Eltern. Zunehmend wird auch, und das nicht nur von lokalen Intel-
lektuellen, die politische und 6konomische Marginalisierung Ostanatoliens
(Besikcr 1969, JAFAR 1976) als eine Situation kolonialer Unterdrickung des
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kurdischen Volkes interpretiert, und es werden die Chancen des Versuchs dis-
kutiert, die stammesgesellschaftlich bestimmten Konflikte in einem Befreiungs-
kampf aufzuheben, der Klassenauseinandersetzungen mit der notwendig gewalt-
samen Losung der nationalen Frage verbinden soll.

Das augenzwinkernde Einverstindnis, mit dem junge Dersim-Kurden
die modernen, aus dem Westen oder ihrem neuen Chorasan (Moskau bzw.
Peking) importierten Konnotationen der von jeher politisch denunziatorisch
gemeinten Bezeichnung Kizilbas (Rotkopf) anerkennen, scheint zunédchst nur
einen Sprachwitz zu betreffen. Doch wird die in ihm unterstellte historische
Kontinuitit von ihnen durchaus ernstgenommen. Angesichts des Umstands,
daB sich die tragenden politischen Krifte der Tiirkei heute nicht mehr als
orthodox sunnitisch, sondern als nationalistisch-tiirkisch und antikommuni-
stisch definieren, wihrend gleichzeitig ostanatolische Provinzen wie Tunceli
einem neuen Typus von 6konomischer, politischer und kultureller Marginali-
sierung unterliegen, folgt das synkretistische Aufgehen der alevitischen Héaresie
in modernen Sonderidentitdten einem im Mittleren Osten durchaus geldufigen
Muster (CANFIELD 1973b: 1512).

Noch ist nicht auszumachen, ob in diesen Absonderungsbestrebungen
eine Irredenta, deren Mitglieder sich als bel evlat (Nachkommen der Lenden)
von Kurden verstehen, oder eine Dissidentenbewegung, die sich als yol evlat
(Nachkommen des Weges) eines leninistischen farikat sieht, wirksamer sein wird.

Summarium. — Many students of Islamic societies have noted a close relationship
between geographical, economic and political marginality of certain areas and heretic
tendencies in local religious beliefs and practices.

Some aspects of the history and social organization of three Kurmanci-speaking
tribes in Dersim (Tunceli/Turkey) are linked to a historical reconstruction of Alevi reli-
gion. The emphasis here is on the mediating role of holy men, the distribution of food at
religious festivals, essential beliefs of the Alevi and on how they differ from the orthodox
Sunni.

When this century saw state power reachirng into the area the social base of Alevi
religion was to a large extent abolished or changed. The ensuing process of seculariza-
tion, however, has not precluded the formation of a new feeling of identity shared by
Kurdish Alevi in Dersim. This identity has been fostered by a new type of political,
economic and cultural marginalization of the area. Given the nationalistic and anti-
communistic tendencies in contemporary Turkish political culture, local Alevi identity
has come to include both Kurdish aspirations and leninistic concepts.
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