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 Paideuma 49:157-177 (2003)

 YEZIDEN IN DEUTSCHLAND

 Von der Minderheit zur Diaspora*

 Andreas Ackermann

 ElNLEITUNG

 In Deutschland leben inzwischen mindestens 25 000 Yeziden, Angehòrige einer kur-

 dischsprachigen religiòsen Minderheit. Dire Situation, besonders die Transformations-

 prozesse innerhalb der yezidischen Gemeinschaft, sollen im folgenden unter Rückgriff

 auf das Diaspora-Konzept beschrieben und analysiert werden.

 Nachdem der Begriff der Diaspora über lange Jahre vorwiegend in den Reli-
 gionswissenschaften eine Rolle gespielt hat, ist er inzwischen dabei, sich auch in den

 ethnologischen Debatten fest zu etablieren. Im Zuge seiner Popularisierung lost sich

 der Diaspora-Begriff allerdings immer mehr aus seinem traditionellen Bedeutungs-

 zusammenhang und gewinnt mehr und mehr an metaphorischer Eigendynamik. Es
 verwundert daher nicht, wenn Stimmen laut werden, die vor einer ,,semantischen Auf-

 lòsung" (Baumann 2000:326) des Diaspora-Begriffs warnen und vermehrte definitori-

 sche Anstrengungen einfordern, um den - durchaus vorhandenen - analytischen Ge-
 halt des Terminus wahren zu kònnen. Ohne auf die sich immer weiter auffàchernde

 Debatte nàher eingehen zu kònnen, sollen hier nur jene Aspekte einer Diaspora-Defi-

 nition Beachtung finden, die für die folgende Analyse fruchtbar erscheinen.1 Dabei
 stiitze ich mich vor allem auf Cohens (1997) Syntheseversuch unterschiedlicher Dias-

 pora-Definitionen, aus dem sich wiederum vier zentrale Aspekte destillieren lassen:

 1. Die - hàufig traumatische - Zerstreuung von einem Ursprungsland oder Zentrum in
 mindestens zwei fremde oder periphere Regionen; dies ist insofern von
 Bedeutung, als hier eine klare Unterscheidung zur herkòmmlichen Perspektive auf
 Migration vorgenommen wird, die - wenn überhaupt - nur Ursprungsland und Auf-
 enthaltsland in den Buck nimmt.

 2. Eine ausgeprágte ethnisch-kulturelle Identitàt (deren ausgepràgtestes Merkmal hàufig
 die Endogamie darstellt), zusammen mit einem kollektiven Gedàchtnis, einem Ur-
 sprungsmythos und dem (zumindest symbolisch vorhandenen) Wunsch nach Rück-
 kehr in die ,Heimat* (beziehungsweise der ,Heimat' als dezidiertem kulturell-religiòsen

 Bezugspunkt).

 Dieser Beitrag pràsentiert einen Ausschnitt aus dem Material, das ich als Mitglied der Studiengruppe
 wSinnkonzepte" am Kulturwissenschaftlichen Institut in Essen sammeln konnte. Mein Dank gilt dem
 Pràsidenten und Leiter der Studiengruppe, Jòrn Rüsen, sowie Klaus E. Müller, den anderen Mit-
 gliedern der Studiengruppe und den Mitarbeiterinnen der Bibliothek, vor allem aber meinen yezidi-
 schen Gesprachspartnern.

 Empfehlenswerte Zusammenfassungen bieten vor allem Baumann (2000) und Krings (2003).
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 158 Andreas Ackermann

 3. Empathie und Solidaritát mit Mitgliedern der eigenen Gruppe in anderen Lándern
 auBerhalb der ,Heimat\ Dieser Punkt wird in der Rede von ,Diaspora* haufig überse-
 hen, obwohl es gerade diese Triangularitát zwischen Diaspora, Herkunftsland und wei-
 teren Diaspora-Mitgliedern in anderen Làndern ist, die dem Begriff die nòtige Trenn-
 schàrfe gegenüber anderen Migrantengruppen und Minderheiten ganz allgemein ver-
 leiht. Im Unterschied zu letzteren kann bei Diaspora-Gruppen der analytische Blick
 nicht auf die Situation im jeweiligen Aufenthaltsland beschránkt bleiben, im Gegenteil

 - gerade hier kommen der Netzwerk- und Transnationalitátsgedanke zur Anwendung.
 4. Die Mòglichkeit der Kreativitát (beziehungsweise Reflexivitat) eines eigenstándigen
 und bereichernden Lebens, zumindest in pluralistisch verfafiten Aufenthaltslándern.

 Dieser letzte Aspekt bildet die wesentliche Grundlage für eine neue, ins Positive ge-

 wendete Lesart der Diaspora-Erfahrung. Anhaltspunkte für eine positivere Bewertung

 der Diaspora findet Cohen interessanterweise schon in der ,,klassischen" Diaspora der

 Juden, wie seine teilweise Um-Interpretation des jüdischen Exils ais einer nicht aus-

 schliefilich traumatischen Erfahrung zeigt (Cohen 1997:4-6).

 Im folgenden werde ich die Entwicklung der yezidischen Diaspora unter Ruck-

 griff auf diese vier genannten Definitionskriterien zu skizzieren suchen.

 Zerstreuung: Yeziden als ,doppelte Minderheit'

 Die Geschichte der Yeziden als einer doppelten Minderheit ist seit Jahrhunderten
 von Verfolgung und Zerstreuung gepràgt: Zum einen gelten sie als Kurden, als ethni-
 sche Minderheit und haben die entsprechenden Unterdriickungs- und Verfolgungs-

 erfahrungen machen müssen, zum anderen sind sie innerhalb der mehrheitlich sunni-

 tisch-geprágten muslimischen Kurden eine religiose Minderheit, die als ,,Teufelsan-

 beter" geschmàht wird, die es mit Feuer und Schwert zu bekàmpfen gelte. Die Be-
 schimpfung der Yeziden als ,,Teufelsanbeter" hat ihre Ursache vor allem in der Figur

 des Tawusè Melek, des sogenannten ,,Engel Pfau". Die Yeziden kennen zwar einen
 Schòpfergott, doch nimmt er bei ihnen die Rolle eines deus otiosus ein, das heifit, er

 tritt nur bei der Schòpfung der Welt aktiv in Erscheinung, um sich dann in den Him-

 mel zuriickzuziehen und alies weitere sieben Engeln, deren hòchster Tawuse Melek ist,

 zu überlassen. Über die Gründe für die Darstellung des ,,Hòchsten der Engel" als Pfau

 lassen sich nur Vermutungen anstellen. So gait der Pfau bereits in vorchristlicher Zeit

 von China über Indien, Persien und Syrien bis nach Südeuropa hinein als Symbol der

 Unsterblichkeit, da sein Fleisch angeblich nicht verwese. Nach einer islamischen Über-
 lieferung ist Muhammad mit dem ersten, noch vor der Erschaffung der Welt aus Gott

 emanierenden Licht identisch und hatte damals die Gestalt eines Pfauen. Angesichts

 seiner Schònheit verfàllt er dem Hochmut und lehnt sich demzufolge gegen seinen

 Schòpfer auf, bereut jedoch bald und findet Vergebung (Miiller 1967:369). Gemáfi
 dieser Lesart stellt Tawusè Melek die Verkòrperung des Bòsen dar, den Teufel, der

This content downloaded from 
�������������62.46.215.139 on Tue, 22 Oct 2024 09:34:43 UTC������������� 

All use subject to https://about.jstor.org/terms



 YEZIDEN IN DEUTSCHLAND 159

 seine Taten und Widerspenstigkeiten gegen Gott in der Holle bereut haben und von
 Gott wieder in den Himmel aufgenommen worden sein soil.2 Da den Yeziden zudem

 nicht der Status von ,,Leuten der Schrift" - das heiík Anhángern einer Offenbarungs-

 religion - zukam, wie etwa den Juden oder Christen, galten sie ais «Apostaten", sie wa-

 ren mehr oder weniger rechtlos und hatten stàndig Repressalien zu gewártigen.

 Die Zahl der derzeit lebenden Yeziden ist unbekannt, es existieren lediglieli
 Schàtzungen, die - je nach Interessenlage - háufig ziemlich weit auseinander liegen.

 Zurückhaltende Annahmen gehen von einer Zahl von ungefàhr 250 000 Yeziden welt-

 weit aus (Maisel 1997:22), wobei das Spektrum von 100000 (Wiefiner 1984:31) bis
 800000 (Tolan 2001:69) reicht. Wie das Siedlungsgebiet der Kurden, so ist auch das
 Gebiet der Yeziden zersplittert und erstreckt sich iiber verschiedene Gebiete Kur-
 distans und des Kaukasus und damit auch iiber mehrere Staatsgebiete (s. Karte).

 Mit etwa 150 000 Personen lebt die gròlke Gruppe der Yeziden im Irak. Zentrum

 der yezidischen Siedlungsgebiete ist der sogenannte Sheikhan-Bezirk, ein Gebirgsland
 in Irakisch-Kurdistan rund 60 km nordòstlich von Mosul, zwischen den Flüssen Tigris

 und Grofier Zab gelegen. Dort befindet sich der religiose Mittelpunkt der Yeziden, das

 Grabmal des Heiligen Scheich Adis in Lalish sowie das Dorf Baadhri, der traditionel-
 le Sitz des Mir von Sheikhan, dem Oberhaupt der Yeziden. Das zweite traditionelle
 Siedlungsgebiet liegt im Jebel Sinjar, einem 160 km westlich von Mosul liegenden Ge-

 birgszug. Im Zuge des sogenannten zweiten Golfkrieges ist es zu weiteren, das yezidi-

 sche Siedlungsgebiet betreffenden Grenzziehungen gekommen. Dabei handelt es sich
 um die Waffenstillstandslinien entlang der südlichen Grenzen der kurdischen Schutz-

 zone (nòrdlich des 36. Breitengrades), die ein Resultat des kurdischen Auf standes von
 1991/92 sind. Sie teilen die irakischen Yeziden in jene, die sich dieser Zone im
 Sheikhan-Bezirk befinden und jene, die aufierhalb davon im Sinjar oder den gròfieren
 Stàdten des Landes leben.

 Das nàchst gròfiere geschlossene Siedlungsgebiet mit etwa 60000 Yeziden liegt
 in Transkaukasien und zwar vor allem in der Republik Armenien und einigen Rand-

 gebieten der angrenzenden Republiken Georgien und Aserbaidschan. Die Besiedlung

 begann in der ersten Hàlfte des 19. Jahrhunderts, als die Yeziden im damaligen Rus-
 sischen Reich Schutz vor den UnterdrückungsmaBnahmen durch die Statthalter des

 iranischen Schahs und des osmanischen Sultans suchten.3 In Syrien gibt es zwei grofie

 Gebiete, in denen vornehmlich Yeziden leben, nàmlich in der Region des Kurd Dàgh

 um die nordwestlich von Aleppo gelegene Stadt Afrin sowie in der syrischen Gazira
 òstlich von al-Qámisll und bei der Provinzstadt al-Hasaka. Maisel halt aufgrund eige-

 ner Nachforschungen eine Zahl von 15000 Yeziden für wahrscheinlich (1997:22). In
 der Türkei finden sich nur noch Reste einer ehemals weit verbreiteten Yeziden-Ge-

 2 Diese Interpretation wird von den Yeziden allerdings zuriickgewiesen, denn in ihrer Vorstellung exi-
 stiert keine Holle. Dementsprechend verkòrpert Tawuse Melek auch nicht den gòttlichen Widerpart
 in einem dualen Weltbild, sondern ist der Beweis tur die Einzigartigkeit Gottes (vgl. Tolan 2001:70).

 3 Siehe Midler (1967:132-136), Wieflner (1984:31-32) sowie Düchting und Ates (1992:109-110).
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 meinde. Auf Grund der herrschenden politischen Bedingungen und Repressalien von
 der zunehmend erstarkenden muslimischen Seite haben die meisten der tiirkischen

 Yeziden ihre Heimat in Richtung Deutschland verlassen. Die letzten yezidischen Dòr-

 fer befinden sich im Tur 'Abdín bei der Stadt Midyat. Zur Zeit scheinen nicht mehr
 als 200 bis 300 Yeziden in der Türkei zu leben (Dulz 2001a:16, Fn. 2). Für die Existenz

 von Yeziden rund um den Urmia-See im Iran finden sich die letzten Belege in den
 zwanziger Jahren des letzten Jahrhunderts, seitdem gibt es keine Informationen mehr
 (Maisel 1997:22).

 Seit den 1980er Jahren flüchten Yeziden aus ihren Heimatlándern verstàrkt nach

 Europa, besonders nach Deutschland, wo inzwischen schátzungsweise 25000 Per-
 sonen leben. Innerhalb Deutschlands konzentrieren sich die Yeziden vor allem auf die

 Bundeslànder Niedersachsen und Nordrhein-Westfalen, mit ,Hochburgen' in Olden-

 burg (1 300), Celle (3 000), Hannover und Bielefeld (3 000) .4

 Yezidische Identitàtsdiskurse

 Die Yeziden werden sowohl im iiberwiegenden Teil der Literatur als auch in den mei-

 sten Selbstbeschreibungen hinsichtlich ihrer Sprache, materiellen Kultur und Sozialor-

 ganisation zu den Kurden gerechnet.5 In ihren traditionellen Siedlungsgebieten waren
 die Yeziden Ackerbauern und Kleinviehzüchter, ihre Muttersprache ist das Kurmanci.

 Die eigentliche Abgrenzung gegenüber den anderen Kurden vollzieht sich im Wesent-
 lichen über die Betonung der eigenen ,Reinheit' und jUrspriinglichkeit* und zwar so-
 wohl in ethnischer als auch in religiòser Hinsicht. Deutlich wird dies im yezidischen

 Ursprungsmythos, der sich gleich zweimal, namlich in einer ,traditionellen' und einer
 ,modernen' Version finden làlk. Die traditionelle Version begründet den Anspruch,
 nicht nur die àltesten, sondern auch die reinsten Menschen zu sein, mit der Annahme,

 dafi die Yeziden nicht aus einer Verbindung zwischen Adam und Eva hervorgegangen

 seien, sondern von Adam alleine abstammten (Düchting u. Ates 1992:137-138). Die
 moderne Version des yezidischen Ursprungsmythos postuliert hingegen, daB die Yezi-

 den Abkòmmlinge der Meder und somit die ,ursprünglichen* Kurden seien. Die Beru-

 fung auf die màchtigen iranischen Vorfahren formuliert nicht nur einen nicht-islami-

 schen Ursprung, sondern auch den Anspruch auf politische Macht in der gegenwàrti-

 gen Welt. Die Vertreter dieser These neigen dazu, das Yezidentum als eine Art Zoro-
 astrismus zu sehen, das der Zwangsislamisierung der übrigen Kurden widerstanden

 4 http://web2isaja.de/forum/threacl.php?boardicl=19&threadid=166&sid=3alb5afl5c4a0e04e6ad92
 50b6de3822 (Wo und wieviele Yeziden gibt es in Deutschland?) (aufgerufen am 13.03.03). Siehe zu
 Yeziden in Celle auch Hajo und Savelsberg (2001).

 5 Siehe beispielsweise Muller (1967:136), Fuccaro (1998:9) und Dulz (2001:13).
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 habe. Demnach verkòrpert das Yezidentum die kurdische Kultur in ihrer ursprüngli-
 chen Form (vgl. Hissou u. E 1984:54).
 In auffálligem Gegensatz zu dem yezidischen Bemühen um Reinheit steht die

 Tatsache, dafí die yezidische Religion in hòchstem Mafie ais synkretistisch bezeichnet

 werden kann - eine Beschreibung, die auf viele der im Nahen Osten ansàssigen Reli-

 gionsgemeinschaften zutrifft. Verschiedene Autoren haben unterschiedliche Vermu-

 tungen iiber Herkunft und Zusammensetzung der yezidischen Religion angestellt.
 Müller etwa findet bei den Yeziden altmediterrane und altmesopotamische sowie me-

 disch-armenische Vorstellungen, überlagert von einer Schicht ,,gut ineinander verfug-

 ter altchristlicher Elemente" und zwar ,,extrem-judenchristlicher, genauer: ebioniti-

 scher Pràgung", die wiederum von ,,einer verháltnismáfiig dünnen islamischen
 Schicht" sunnitischer Pragung überdeckt werde (Müller 1967:387, 388, 392). Wiefiner

 ordnet den yezidischen Glauben in einen Kontext westiranischer religiòser Sonder-

 entwicklungen ein, zu denen etwa Zervanismus und Mithras-Glauben zàhlen. Im Yezi-

 dismus begegnen einem so

 noch heute uralte, in die Religionswelt des vorchristlichen und vorislamischen Zwei-
 stromlandes zurückverweisende Elemente neben Gedanken des iranischen Zoroastrismus,
 des orthodoxen Islam, des Sufitums, aber auch des orientalischen Christentums (Wiefiner
 1984:38).

 Spuler-Stegemann schliefilich findet Elemente aus dem altbabylonischen Gestirnkult

 und dem Mithras-Kult, aber auch zoroastrische Elemente - genauso wie jüdische,
 mandàische, manichàische, gnostische, orientchristliche und islamische, insbesondere

 sufische (Spuler-Stegemann 1997:7). Kreyenbroek argumentiert etwas zuriickhalten-

 der, daB die yezidische Religion aus dem intensiven Kontakt zwischen Islam und einem

 Kult iranischer Herkunft entsprungen ist, der sowohl zoroastrische als auch aufier-

 zoroastrische Elemente enthielt (Kreyenbroek 1995:61).
 Geschichtlich gesichert laik sich das Yezidentum auf Scheich Adi b. Musafir (ca.

 1075-1162) zurückführen, dem damit die Position eines ,Reformators' innerhalb der

 yezidischen Überlieferung zukommt (vgl. Tolan 2001:70). Im Libanon geboren, stu-
 dierte er zunàchst in Bagdad, bevor er sich in Lalish niederliefi, wo er - mit Ausnahme

 einer Pilgerfahrt nach Mekka - den Rest seines Lebens verbrachte (Guest 1993:15).
 Aufgrund seiner asketischen Lebensweise und seiner Wundertàtigkeit gewann er viele

 Anhànger unter den Hakkari-Kurden und die von ihm ins Leben gerufene Gemeinde

 wurde nach seinem Tode zur Keimzelle des 'Adawlya-Ordens, der im ganzen Nahen
 Osten Einflufi hatte und im 13. Jahrhundert im Iran, in Syrien sowie in Àgypten zu fin-
 den war (Dulz 2001a:31). Offensichtlich kam es aber im Laufe der Zeit zu einer Ver-

 schiebung innerhalb der Glaubenspraxis des Ordens, bei der die Verehrung Scheich
 Adis und seiner unmittelbaren Nachfolger zusehends ins Zentrum rückte. Damit
 bewegte man sich allerdings immer mehr aus dem Bereich der Orthodoxie in den der

 Hàresie und die Isolation der Gemeinde in Lalish im Zusammenhang mit dem Einflufi
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 lokaler kurdischer religiòser Traditionen bewirkte schliefilich, dafi nicht nur die Per-

 son Scheich Adis zur alleinigen religiòsen Autoritàt wurde, sondern auch, dafi Ge-
 schichten und Ideen aus vor-islamischer Zeit in sein Gedankengebàude integriert wur-
 den. So kam es, dafi die Kluft zwischen den Anhàngern Scheich Adis und dem ortho-

 doxen Islam immer gròfier wurde, bis sie schliefilich nicht lànger ais Muslime galten
 und als Ketzer verfolgt wurden (Kreyenbroek 1996:97-98).

 Auf Scheich Adi wird auch die Einführung des religiòsen Klassensystems zurück-

 geführt, das ein zentrales Charakteristikum der yezidischen Gesellschaft darstellt und

 als weiterer Ausdruck des Bedürfnisses nach Ordnung und Reinheit gelten kann.6
 Dabei wird auf einer ganz grundsàtzlichen Ebene zwischen Laien (Mirìdèn, im Sufis-

 mus Bezeichnung für die Schüler eines Meisters) und dem Klerus geschieden, wobei

 letzterer sich noch einmal in Scheichs und Piren unterteilt. Weitere religiose Gruppen
 sind die Qewwalèn (Rezitatoren religiòser Hymnen, die sie mit Tamburin und Flòte

 begleiten), die Feqìrèn (Mitglieder einer asketischen religiòsen Bruderschaft) sowie die

 Kogekèn, denen hellseherische Fàhigkeiten nachgesagt werden. Jeder Yezide (auch ein

 Scheich oder Pir) ist von Geburt an einem Scheich und einem Pir zugeordnet, die als

 seine spirituellen Mentoren fungieren und für ihn die religiòsen Zeremonien vor allem

 bei den typischen Ubergangssituationen (Taufe, Beschneidung, Hochzeit und Be-
 erdigung) durchfìihren. Es kommt aber auch vor, dafi Scheich und Pir in Konflikt-

 fàllen innerhalb einer Familie oder zwischen Familien vermitteln. Als Gegenleistung
 kònnen sie von ihren Miridèn Respekt und Gefolgschaft sowie jàhrlich eine bestimm-

 te Summe Geldes (fitó) erwarten. Jeder Scheich und Pir hat damit Mirid-Familien, für
 die er verantwortlich ist.

 Die Scheichfamilie der Qatani stellt den Mir, das Oberhaupt der yezidischen
 Gemeinschaft. Er gilt als Stellvertreter Scheich Adis sowie des Tawusè Melek und da-

 mit als heilig. - Seine Entscheidungen geniefien hòchste Autoritàt und Reformationen

 sowohl religiòser als auch gesellschaftlicher Art müssen von ihm bewilligt werden. Ur-

 sprünglich wohnten der Mir und seine Familie in einem Palasi in Baadhri, ca. 20 km.

 von Lalish entfernt, heutzutage residiert das amtierende Oberhaupt Tahsin Beg sowohl

 in Mosul als auch in Bagdad, also auf irakisch-kontrolliertem Gebiet. Damit ist seine

 Macht erheblich eingeschránkt und so ist er vor allem für die im Irak und im Exil

 lebenden irakischen Yeziden von Bedeutung. Ihm zur Seite steht der sogenannte ,,Ba-
 ba Scheich" (,,Vater der Scheichs"), der ein religiòs vorbildliches Leben führen, hàufi-

 ger als gewòhnliche Glàubige fasten und sich des Alkohols enthalten soli. Das Be-
 dürfnis nach Reinheit findet seinen unmittelbarsten Ausdruck allerdings im Gebot der

 Endogamie, das sowohl innerhalb der Gemeinschaft ais auch unter den Stánden gilt,
 teilweise sogar zwischen bestimmten Scheich- und Pir-Familien. Vor allem aber hat das

 Die üblicherweise verwendete Bezeichnung ,,Kaste" erscheint im vorliegenden Falle eher irrefiih-
 rend, da die Einbettung in ein komplexes System (wie etwa im Falle Indiens) nicht gegeben ist. Für
 diesen Hinweis danke ich Burkhard Schnepel.
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 Endogamiegebot zur Folge, dafi man Yezide nur durch Geburt werden kann, eine
 Konversion ist ausgeschlossen. Das Bedürfnis nach Distinktion speist sich aus den
 Erfahrungen der Yeziden, die in ihrem kollektiven Gedachtnis Niederschlag gefunden

 haben. Laut Allison ist dieses kollektive Gedachtnis anhand von drei Themen organi-

 siert: Erstens resultierte die Überzeugung, dafi die Yeziden ,,die ursprünglichen Kur-
 den" seien, in dem Gefühl einer ,,Enterbung" im übertragenen Sinne, des Verlustes

 von Territorium und Einflufi und damit auch von Bedeutung innerhalb der kurdischen

 Gesellschaft. Zweitens hatten die Yeziden nach islamischem Gesetz bis zum Jahre
 1849 keinerlei Rechte. Die meiste Zeit ihrer Geschichte waren sie die den Verfol-

 gungen und Plünderungen seitens lokaler Autoritaten beziehungsweise ihrer muslimi-

 schen Nachbarn schutzlos ausgeliefert und entwickelten so ein ausgepragtes Gefühl
 für ihren Status ais einer gefáhrdeten Minderheit.7 Drittens schliefilich bildet der Wi-

 derstand gegenüber der Staatsgewalt (zumeist des Osmanischen Reiches) ein weiteres

 wichtiges Thema im historischen Diskurs der Yeziden, wie auch der Kurden ganz all-
 gemein (Allison 2001:43-46).

 In diesem Zusammenhang gilt es auch zu berücksichtigen, daB die yezidische
 Kultur wesentlich durch Oralitàt und Orthopraxie geprágt ist. Die Yeziden waren tra-

 ditionellerweise nicht nur lese-unkundig, sondern sogar lesefeindlich: Lesen und
 Schreiben durften bis in die 1950er Jahre lediglich Angehòrige der Adani-Lineage.
 Damit war ein Kontrollmechanismus gegeben, der die Macht der Kleriker sichern und
 die Weitergabe von religiòsen Informationen an Aufienstehende erschweren half. Zu-

 dem spricht einiges für die Annahme, dafi die mündliche Weitergabe religiòser Tradi-

 tionen bereits lange vor Scheich Adi üblich war, vielmehr noch, daB die orale Tradie-

 rung durchaus als die angemessene Form der religiòsen Überlieferung gegolten haben
 kònnte (Allison 2001:47). Mit dem Fehlen einer ausformulierten Theologie geht auch

 der Verzichi auf dogmatische Regeln einher. Demgegenüber wird wesentlich mehr
 Wert auf Orthopraxie gelegt, das heifit die rechte Lebensführung, wozu etwa die Teil-

 nahme an religiòsen Feierlichkeiten, Einhaltung der Verbote und der formale Gehor-

 sam gegenüber solchen Autoritaten wie Mir, Scheich und Pir gehòren. In der Praxis

 driickt sich die Verehrung einer Gottheit oder eines Heiligen durch Gaben - gewòhn-
 lich Geld, manchmal auch Opfertiere - an den eigenen Scheich oder den Wàchter
 eines Heiligtums aus, die mit den Zeichen des gròfiten Respekts und Ehrerbietung
 überreicht werden (Kreyenbroek 1995:72). Das individuelle Gebet scheint demge-
 genüber keine grofie Rolle im religiòsen Leben der Laien zu spielen - wenn Yeziden

 beten, dann in der Regel dreimal am Tage: vor Sonnenaufgang, beim hòchsten Sonnen-

 stand und kurz nach Sonnenuntergang. Die Tradition der Oralitàt beziehungsweise

 7 Viele Starnine hatten jedoch sowohl muslimische als auch yezidische Mitglieder. - Selbst wenn diese
 nicht untereinander heirateten, mufiten sie sich doch zusammen organisieren. Demnach gab es
 sicherlich Unterschiede in der Einstellung von Yeziden gegenüber lokalen Muslimen, mit denen sie
 durch verwandtschaftliche Bande wie zum Beispiel Patenschaften (kerafet) verbunden waren, und
 anderen Muslimen (Allison 2001:35).
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 Schriftfeindlichkeit fiihrte dazu, dafi die
 Yeziden innerhalb eines orientalistischen

 Diskurses ais Anhánger einer ,,Geheim-
 religion" galten. Archàologen (Layard
 1849), Missionare (Badger 1852) und
 Ethnologen (Lescot 1938) zeigten sich
 immer wieder irritiert dariiber, daB auch

 hartnàckiges Nachfragen nur in den sel-

 tensten Fallen befriedigende Informa-
 tionen zutage brachte. Vor allem religiose

 Schriften, die einen Zugang zu einem
 kohàrenten Glaubenssystem eròffnet hàt-

 Abbildung 1: Kuppeln über der Grabstàtte Scheich
 Adis in Lalish (Foto: Andreas Ackermann)

 ten, suchte man vergeblich. Die vermute-

 ten ,Lücken' in der religiòsen Überliefe-

 rung beziehungsweise das ,Fehlen' theologisch verwertbarer Indizien lieB die Yeziden

 als spirimeli, ja teilweise sogar als geistig defizitar erscheinen, der angesehene Kur-

 dologe Roger Lescot etwa beklagte ,,eine unglaubliche Langsamkeit des Geistes"
 (1938:6).

 Unabhàngig davon, wie ausgeprágt der Wunsch nach Rückkehr in die ,Heimat'

 bei den verstreut lebenden Yeziden im jeweiligen Falle sein mag, so gibt es doch einen
 ganz klaren kulturell-religiòser Bezugspunkt beziehungsweise eine spirituelle ,Hei-
 mat'. Dabei handelt es sich um das bereits erwàhnte Tal von Lalish, mit dem Grab

 Scheich Adis (und anderer wichtiger Heiliger) als dem religiòsen Mittelpunkt des yezi-
 dischen Universums (Abbildung 1).

 Die idealiter jàhrlich durchgeführte Pilgerfahrt zum ,,Fest der Versammlung"

 gehòrt zur religiòsen Pflicht eines jeden Yeziden (vgl. Dulz 2001b). Zu den wichtigsten
 Heiligtümern des Tales neben dem Grab von Scheich Adi gehòrt die ,,Weifie Quelle"
 (Kaniya Sipi), deren Wasser heilende Kràfte besitzt. Es wird zur Taufe benutzt, im
 Krankheitsfalle getrunken und mit weifiem Lehm aus einer Hòhle in Lalish vermischt

 zu kleinen, haselnuBgrofien Kugeln gerollt, den sogenannten berat. Die Scheichs ver-

 teilen berat an ihre Mirìden, die sie hàufig am Kòrper tragen. Yeziden, die eine berat-
 Kugel einnehmen, erhalten fiir ein Jahr Segen durch die Gnade Tawuse Meleks (Dulz
 2001:36). Im Todesfalle legt man berat in die rechte Hand des Leichnams und schlieik

 diese zur Faust (Yalkut-Breddermann 2001:45, Fn. 81). In der Diaspora wird berat bei

 8 Erst im spàten 19. Jahrhundert tauchten dann tatsàchlich zwei religiose Schriften der Yeziden auf, das
 acht Seiten umfassende wBuch der Offenbarung" (wKiteba Jilwe") und das 14-seitige wSchwarze
 Buchu (wMeshefa Resch") (vgl. Bittner 1913). Auch wenn ihre Authentizitàt von Anfang an in Zweifel
 gezogen wurde, lassen sich Parallelen zu immer noch in der Gemeinschaft zirkulierenden miindlichen

 Traditionen finden, so dafi man inzwischen davon ausgeht, dafi es sich zwar um nachtràgliche
 Niederschriften handelt, dafi diese aber auf authentische Urspriinge zuriickgehen (Kreyenbroek
 1995:10-16).
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 Abbildung 2: Besucher des Oldenburger Kulturzentrums vor Lalish-Wandbild (Foto: Andreas Ackermann)

 Zeremonien und Festen zur Schau gestellt und reprásentiert dann sozusagen den hei-

 ligen Ort. Zudem kursieren Videoaufzeichnungen vergangener Jahresfeste innerhalb

 der Gemeinden. Abbildungen vom Tal mit seinen Heiligtümern zieren Zeitschriftenti-

 tel, websites und Wánde von Kulturzentren, vor denen sich Besucher fotografieren las-

 sen und veranschaulichen so den Bezug der Diaspora zu ihrer ,Heimat' (Abbildung 2).

 Triangularitàt

 Das Diaspora-Kriterium, das sich auf Empathie und Solidaritat mit Mitgliedern der
 eigenen Gruppe in anderen Lándern aufierhalb der ,Heimat' bezieht, ist das im Falle

 der Yeziden am wenigsten ausgeprágte. Aspekte von Transnationalitat und Netzwerk-

 strukturen lassen sich am ehesten in zwei gegenlaufigen Bewegungen finden: Bedeu-

 tete die Pilgerschaft nach Lalish anláfilich des Versammlungsfestes die kurzzeitige Zu-

 sammenkunft von Mitgliedern aus unterschiedlichen Teilen der Diaspora, so gab es
 auch die Umkehrung, nàmlich die Aussendung geistlicher Würdentrager in die ,Pro-
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 vinzen' der Diaspora. Dabei besuchten die bereits erwàhnten Qewwalèn die aufierhalb

 des Sheikhan-Bezirks lebenden yezidischen Gemeinden und pràsentierten anlàfilich

 einer Zeremonie (Taus Geran) Symbole des Tawùsè Melek und sammelten Spenden im
 Ñamen des Mir.9 Nationalstaatliche Grenzziehungen machen es den Qewwalèn aller-

 dings zunehmend schwerer, alle yezidischen Gemeinden zu besuchen, genauso wie
 umgekehrt die Pilgerreise nach Lalish erheblich erschwert wird.10 Im Falle der yezidi-

 schen Diaspora in Deutschland entstehen Ansàtze von Transnationalitàt, die über fa-
 miliare Kontakte einzelner Mitglieder hinausgehen - vor allem im virtuellen Raum des
 Internets, von dem noch die Rede sein wird.

 YEZIDEN IN DEUTSCHLAND

 Ganz generell gilt im Sinne der vorgestellten Diaspora-Definition, dafi das Leben in
 Deutschland den Yeziden die Mòglichkeit der Kreativitàt beziehungsweise Reflexivitàt

 eines eigenstándigen und bereichernden Lebens bietet. Das heifit, dafi zwar durchaus
 Befürchtungen artikuliert werden, das Yezidentum sei - gleich ,,einem im Wasser da-
 hinschwindenden Zuckerstück" (Dengè Èzidiyan 1996:8) - durch Verluste bedroht,
 dafi aber eine positive Einschàtzung der Situation in Deutschland überwiegt: ais einer
 historischen Chance, in Freiheit ihre Geschichte selbst zu schreiben, ihre Gedanken zu

 áufiern und diese zu veròffentlichen (Dengè Èzidiyan 1997a:4).

 Dabei durchláuft die yezidische Gemeinschaft ganz grundsàtzliche Transforma-

 tionsprozesse. Das Leben in der Diaspora bedeutet fur die Yeziden einerseits, dafi sie

 nicht lánger befürchten müssen, aufgrund ihrer Religion verfolgt zu werden. Es bedeu-

 tet gleichzeitig aber auch, dafi sie Teil einer sàkularisierten Gesellschaft sind, in der

 Religion keinen hohen (beziehungsweise einen in jüngster Zeit eher negativen) Stel-
 lenwert besitzt. Hinzu kommen die Anspriiche, die innerhalb einer pluralistischen Ge-

 sellschaft an die kollektive Identitàt von Minderheiten gestellt werden und die zu einer

 vòlligen Umkehrung der Situation führen, in der sich die Yeziden bislang befanden:
 Anstatt dafi die eigene Religion in der Òffentlichkeit so gut wie mòglich im Hinter-

 grund verbleibt, ist sie nun im Gegenteil in den Vordergrund gerückt, anstelle einer

 gròfitmòglichen Unsichtbarkeit ist nun eine sichtbare Pràsenz gefordert. Pluralitàt hat

 (ironischerweise) zur Folge, dafi die Yeziden nun gerade ihre kulturell-religiòse Diffe-
 renz betonen müssen, um in der Vielfalt der Kulturen wahr- und ernstgenommen wer-

 den zu kònnen. Eine besondere Rolle spielt dabei die (mangelnde) Kommunizier-
 barkeit yezidischer Religiositàt, die letztlich den Prüfstein und die wesentliche Moti-

 9 Vergleiche Miiller (1967:146), Kreyenbroek (1995:132) und Dulz (2001a:40).
 10 So gab es unter Yalkut-Breddermanns Infonnanten kaum jemanden, der jünger ais 40 Jahre war

 und einen Besuch der Qewwalèn erlebt hatte (Yalkut-Breddermann 2001:41).
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 vation für die Diasporisierung darstellt. So fühlen sich viele Yeziden überfordert, wenn

 sie etwa in Asylverfahren zum Beweis der von ihnen geforderten ,Glaubensgebunden-
 heit' mit deutschen Institutionen, die bestimmte orthodoxe, an Schrift gebundene Re-

 ligionsformen voraussetzen, quasi-theologische Disputationen über ihren Glauben
 führen sollen und zum Beispiel erkláren müssen, wer Tawüse Melek sei. Diese para-

 doxe Situation wird von einer jugendlichen Yezidin folgendermafien zusammengefaík:

 ,,Ich bin überhaupt nicht religiòs, aber aufgrund des Asylverfahrens habe ich meine
 Religion gelernt" (Yalkut-Breddermann 2001:47-48).
 Das Problem besteht aber nicht nur in der Aufíendarstellung yezidischer Identi-

 tát, unter den Bedingungen der Diaspora erschwert der spezifische Charakter der yezi-

 dischen Religion ihre Tradierung auch innerhalb der eigenen Gemeinschaft. Der Mi-

 grationskontext mit seinen Aspekten von Urbanisierung und Alphabetisierung spezi-

 ell der jüngeren Generation erzeugt neue Legitimationszwange und mündet in das Be-
 dürfnis nach einem ausformulierten, intern konsensfàhigen und extern prasentablen

 Religionskonzept, mithin einer Theologie. Gerade Jugendliche, die in einem an kriti-

 scher Rationalitát orientierten Schulsystem sozialisiert worden sind, tun sich schwer

 mit der Befolgung ihnen unverstándlich erscheinender Tabus oder den Hymnen
 (qewls) ais nicht-rationalen Formen religiòser Erklárungen. In einer Stellungnahme
 anláfilich eines Besuches in Deutschland im Jahre 1997 erklart Mir Tahsin Beg:

 Wir stehen in Konkurrenz mit anderen Lebens- und Wertvorstellungen. Gewisse Tradi-
 tionen und Bràuche, die nicht mehr zeitgemáfi sind und nicht mit dem Kern unserer Re-

 ligion verschmolzen sind, müssen reformiert beziehungsweise aufgehoben werden. An-
 dernfalls werden die Jugendlichen sich von uns und dem Yezidentum distanzieren, wie es
 bereits ansatzweise in Deutschland erkennbar ist (Dengè Èzidiyan 1997b:60).

 Damit bezieht sich das Oberhaupt der Yeziden unter anderem auf den inzwischen
 auch innerhalb der yezidischen Gemeinschaft verscharft auftretenden Generationen-

 konflikt. Àhnlich wie bei anderen Migrantengruppen kommt es hier zu Interessen-

 konflikten zwischen den Alteren, die sich mit dem Aufenthalt in der Diaspora schwer

 tun, und den Jüngeren, denen sie bereits zur Heimat geworden ist. Konkret geht es im

 Falle der Yeziden vor allem urn die stetig sinkende Bereitschaft junger Yeziden, die

 ihnen von ihren Eltern jeweils zugedachten Heiratspartner zu akzeptieren. Traditio-

 nelle Heiratspráferenzen und übersteigerte Formen der Brautpreisgestaltung bergen

 zudem ein grofíes Spaltungspotential für die yezidischen Gemeinden in Deutschland.

 So kommt es immer haufiger zu Konflikten innerhalb der Familien, die bis zum Bruch
 mit den Eltern und dem Verlassen des Elternhauses führen kònnen. Darüber hinaus

 gerat die strikte Endogamieregel ganz allgemein in die Diskussion, vor allem aufgrund

 der Tatsache, dafi die durch sie eingeschrànkten Heiratsmòglichkeiten unter den Be-

 dingungen der Diaspora zusátzlich beschránkt sind. Der diasporische Schwellenzu-
 stand ruft aber auch innergesellschaftliche Emanzipationsbestrebungen hervor: Einer-

 seits begehren Madchen und Frauen gegen ihre tendenziell schwáchere Position auf,
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 Abbildung 3: Yezidisches Kulturzentrum in Oldenburg (Foto: Andreas Ackermann)

 andererseits fordern Mirìdèn, dafi die Scheichs und Pirèn die mit ihrer Stellung ein-

 hergehende Verantwortung ernst nehmen und sich um die ihnen Anvertrauten küm-

 mern, anstatt lediglich die ihnen zustehenden Abgaben entgegenzunehmen.

 Zu den Folgen der Diasporisierung gehòrt auch die Institutionalisierung yezidi-

 scher Kultur, die ihren Niederschlag zur Hauptsache in der Gründung von Kulturver-

 einen und Zeitschriften ais Medien der Reflexivitàt beziehungsweise Diasporisierung

 findet. Hervorzuheben wáren in diesem Zusammenhang vor allem die Errichtung
 eines Kulturzentrums durch das Yezidische Forum e.V. in Oldenburg im Jahre 1999,

 das im Unterschied zu anderen Kulturvereinen, die haufig auf temporar angemietete

 Raume zurückgreifen müssen, tatsàchlich eigene Ràumlichkeiten aufweist, in denen

 Veranstaltungen organisiert werden (Abbildung 3).
 Erstmals haben dort Yeziden die Gelegenheit zum gemeinsamen Feiern religiò-

 ser Feste und Hochzeiten, einen Ort, um ihre Toten rituell zu waschen und zu bekla-

 gen, aber auch die Mòglichkeit, in Seminaren und Diskussionsveranstaltungen über
 Geschichte und Zukunft des Yezidentums zu reflektieren. Damit geht eine verstàrkte

 Sichtbarkeit yezidischer Prásenz einher, und zwar sowohl nach auBen, gegenüber der

 deutschen Mehrheitsgesellschaft (die zu bestimmten Veranstaltungen auch explizit
 eingeladen wird), als auch nach innen, gegenüber der eigenen Kommunitàt. Von Be-
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 deutung ist dabei vor allem die Tatsache, dafi hier Yeziden aus alien Teilen Kurdistans

 (beziehungsweise weiten Teilen Norddeutschlands) zusammenkommen, um g e -
 m e i n s a m etwa bestimmte Feiertage zu begehen. Diese Situation entsteht in der
 Diaspora zum ersten Mai, denn in der Heimat feierte man überwiegend innerhalb der

 eigenen lokalen Gemeinschaft, deren Festkalender sich unter Umstánden (weniger
 bezüglich der Anlàsse ais der Daten) bereits von demjenigen der Nachbargemeinde
 unterschied. Ein vom Kulturverein herausgegebener Jahreskalender schafft überdies

 zusàtzlich Synchronizitát.

 Ein weiteres wichtiges Medium diasporischer Reflexivitàt sind die yezidischen

 Zeitschriften, alien voran ,,Dengè Èzidiyan" (,,Stimme der Yeziden"), die Zeitschrift

 des Yezidischen Forums in Oldenburg, und ,,Roj" (,,Sonne"), eine ,,Periodische
 Zeitschrift über yezidische Angelegenheiten", die vom Eziden Zentrum im Ausland

 (EZiA) in Hannover herausgegeben wird. In beiden finden sich Artikel auf Deutsch,
 Kurdisch und Arabisch, die sich mit der Geschichte des Yezidentums,11 Aspekten der

 yezidischen Religion12 und Berichten zur gegenwàrtigen Situation der Yeziden in
 Deutschland und Kurdistan13 befassen. Daneben gibt es auch erste Versuche, Aspekte
 der Geschichte und des Selbstverstándnisse der Yeziden in Buchform darzustellen, sei

 es historisch-dokumentarisch (Tolan 2000), sozialpsychologisch (Kizilhan 1997) oder
 als Roman (Kizilhan 2000). Von besonderer Bedeutung ist sicherlich auch das erste
 ,,Lern- und Arbeitsbuch zur yezidischen Religion", das innerhalb der yezidischen Ge-
 meinschaft entstanden ist (Silèman 2001).

 Am augenfàlligsten aber wird die Reflexivwerdung yezidischer Identitàt im Pro-

 zefi der Diasporisierung anhand des Internet. Diaspora-Gruppen profirieren in beson-

 derem Mafie von den mit der sogenannten ,Globalisierung* einhergehenden verbes-

 serten Transport- und Kommunikationsmòglichkeiten, die es ihren Angehòrigen er-

 leichtern, auch über grofíe Entfernungen hinweg regelmafiigen Kontakt untereinander

 zu halten. Wàhrend die Yeziden in ihren Herkunftslàndern nur kaum Zugang zu
 Kommunikationsmedien hatten, ist es ihnen inzwischen gelungen, mittels Audio- und

 Videokassetten, Telefon, Fax und Computer ein weitreichendes Kommunikationsnetz

 zwischen den verstreuten Gemeinden aufzubauen (vgl. Yalkut-Bredderman 2001:
 50-52). Vor allem dem Internet kommt hierbei eine wichtige Rolle zu, da es ver-
 gleichsweise erschwinglich und daher einer relativ grofien Gruppe von Nutzern zu-
 gànglich ist. Überdies láfit es sich staatlicherseits nur schwer kontrollieren und ermòg-

 11 Entsprechende Titel lauten zum Beispiel ,,80 Jahre Genozid und Vertreibung der Yeziden aus dem
 Osmanischen Reich" (Ankosi 1997) oder ,,Lalisch - das erste yezidische Zentrum in der Heimat"
 (Othman 1996).

 12 Entsprechende Titel lauten zum Beispiel ,,Sind die Èzidì tatsàchlich Zarathustrier?" (Issa 1995) oder
 ,,Die Heiligen Bücher der Èzìdì" (Dengé Èzidiyan 1995).

 Entsprechende Titel lauten zum Beispiel ,,Eintragung der yezidischen Religion in die deutschen
 Geburtsurkunden" (Dengè Èzidiyan 1997c), ,,Kecjka Èzidi - Das yezidische Màdchen und ihre Stel-
 lung in der Gesellschaft" (Ekinci 1997) oder »Ursachen und Wirkungen der Krankheiten kurdischer
 Burger aufierhalb ihrer Heimat" (Dag 1997).
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 licht die extrem schnelle Übermittlung grofier Mengen von Texten, Bildern und Tònen

 über jene Grenzen hinweg, die die yezidische Gemeinschaft im realen Leben vonein-

 ander trennen. Damit stellt das Internet die ,,Diasporisierungs-Technologie" schlecht-
 hin dar.14

 Im Moment lassen sich insgesamt vier websites finden, die von Yeziden in
 Deutschland unterhalten werden: zwei institutionelle und zwei sogenannte personal

 homepages. Als Institutionen sind das Yezidische Forum in Oldenburg und das Eziden
 Zentrum im Ausland (EZiA) in Hannover vertreten. Beide sites offerieren Texte in

 mehreren Sprachen (deutsch, kurdisch, teilweise englisch und arabisch) und haben
 neben Gastebüchern und Grufiworten vor allem Beitràge ihrer Zeitschriften ins Netz

 gestellt.15 Die persònlichen websites stammen von Mirza Dinnayi, einem Medizinstu-
 denten, der 1996 aus dem Irak gekommen ist, und Nezir Bulut, einem Lehramts-
 kandidaten, der in der Türkei geboren wurde. Der weitaus interessanteste und dy-

 namischste Bereich des cyberspace hinsichtlich der Diasporisierung ist allerdings die

 - ebenfalls von den Oldenburgern unterhaltene - Diskussionsplattform, auf der iiber-

 wiegend jüngere Yeziden aktuelle Themen diskutieren.16 Die website existiert seit Mai
 1998, im Sommer 2002 wurde sie in Form und Inhalt komplett überarbeitet und neu

 gestaltet. Seither wurden in den Foren (unter anderem ,,Antworten zum Yezidentum",

 ,,Gesellschaft", ,,Geschichte" und «Religion") ungefàhr 3 700 Beitràge gezàhlt. Man

 diskutiert iiberwiegend auf Deutsch, Versuche, auch einen kurdischsprachigen Be-
 reich des Diskussionsforums einzurichten, scheinen bislang auf noch nicht allzu viel
 Resonanz zu stofien.

 Vor allem über das Internet entwickeln sich auch erste Ansatzpunkte einer trian-

 gularen Erweiterung im Sinne der Diaspora-Definition, die von Empathie und Soli-
 daritát mit Mitgliedern der eigenen Gruppe in anderen Làndern aufierhalb der ,Hei-

 mat' ausgeht. Gerade das Internet bietet einen Raum, in dem sich die Yeziden einer

 - sowohl yezidischen als auch nicht-yezidischen beziehungsweise einer sowohl deut-
 schen als auch internationalen - Òffentlichkeit pràsentieren kònnen. Interessant ist in

 diesem Zusammenhang die Zugriffs-Statistik auf die sites des Yezidischen Forums: Fiir

 den 7. Dezember 2002 verzeichnet sie Zugriffe unter anderem aus den USA, Schwe-
 den, der Türkei, Grofibritannien, Kanada, den Niederlanden und Danemark.17 Die
 Tragweite dieser Entwicklungen ist kaum zu unterschàtzen, befòrdern sie doch die
 Transformation von einer mündlichen in eine schriftliche Überlieferungskultur. Texte

 in Büchern, Zeitschriften und dem Internet gewinnen zunehmend an Bedeutung, reli-

 14 Diese Formulierung wurde wáhrend der Tagung «Identity, Locality, Diaspora" (Universitàt Ham-
 burg, 10. bis 13. Februar 2000) von Khachig Tòlòlyan verwendet.

 15 web2.isaja.de (Yezidisches Forum, Oldenburg) (aufgerufen am 13.03.03); http://www.yezidi.net/
 (Yezidi Net, Hannover) (aufgerufen am 13.03.03)

 16 http://web2.isaja.de/forum/main.php (Diskussionsforum) (aufgerufen am 13.03.03)

 17 http://www.nedstatbasic.net/s?tab=l&link=l&id=844637&name=yezidi (Besucherstatistik) (aufge-
 rufen am 13.03.03)
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 giòse Texte werden dokumentiert und publiziert, eventuelle alternative miindliche
 Versionen verlieren demgegeniiber an Bedeutung und geraten in Vergessenheit. Damit

 einher geht eine Verwandlung der wesentlich auf Orthopraxie basierenden yezidischen

 Religiositàt in Richtung auf Orthodoxie, auf eine in sich geordnete Theologie.

 Das Leben in der Diaspora bietet der yezidischen Gemeinschaft Freiràume zur
 erstmaligen kulturellen Selbstverwirklichung: Kulturzentren entstehen, Zeitschriften
 erscheinen, Diskussionsforen etablieren sich. So entspinnen sich Diskussionen etwa
 darüber, welche kulturellen beziehungsweise religiòsen Praxen noch ,zeitgemàB' seien.

 Besondere Aufmerksamkeit gilt dabei dem ,Brautgeld', welches nach Ansicht vieler

 Diskutanten gerade in Deutschland unverhaltnismàfiig in die Hòhe gestiegen ist:

 Obwohl es inzwischen mehr und mehr yezidische Familien gibt, die den Brautpreis ableh-

 nen, gibt es leider immer noch viel zu viele Yeziden, die bei Hochzeiten von den Eltern
 des Bràutigams zum Teil unverschàmt hohe Brautgelder verlangen. Für mich ist es einfach
 unfassbar, dass manche Yeziden zum Teil Summen zwischen 20000 bis 40000 Euro for-
 dern. In Einzelfàllen liegen die Summen noch etwas hòher. [...] 1st den Yeziden, die wei-
 terhin Brautgelder verlangen, eigentlich bewusst, in welcher Zeit und in welchem Land sie

 leben? (Tagay 2002)

 Aber auch die Frage danach, welche Rolle die Geistlichkeit zukünftig zu spielen habe,
 làfit sich in den Diskussionen vernehmen, etwa wenn darüber gestritten wird, inwie-

 weit die Zahlung der jàhrlichen Abgaben an Scheich und Pir (fifa) in Deutschland
 noch gerechtfertigt sei:

 Ich habe den gròfiten Respekt vor unseren Geistlichen, in diesem Fall die Sheikh, wenn
 sie sich ihrer Verantwortung bewusst sind und diese auch wahrnehmen. Die Wahrneh-
 mung besteht für mich darin, dass sie sich um ihre Mirid und Pír kümmern, sprich sowohl

 den religiòsen Pflichten nachgehen, die in den einzelnen Zeremonien bestehen, wie auch
 ihrer sozialen Pflicht nachkommen, d. h. die Mirid und Pir besuchen, um rauszufinden,

 wie es ihnen iiberhaupt geht. Wenn so ein Sheikh seinen Pflichten nachkommt, komme
 ich als Mirid geme meiner Pflicht des Fito-Zahlens geme nach. [...] Ich habe allerdings
 kein Verstàndnis dafiir, Geld an jemanden zu zahlen, der seinen Pflichten nicht nach-
 kommt, sondern nur die Rosinen aus seiner Stellung heraus sich rauspickt - also nichts
 macht, aber ein Mal im Jahr die Hauser im 10-Minuten-Besuch abklappert, um Geld zu
 kassieren (Schmetterling78 2003).

 Dabei ist die Tatsache von Bedeutung, dafó es zur Hauptsache Miridèn sind, die solche

 Diskussionen initiieren, weiterfiihren und in die Òffentlichkeit tragen. Sie, die tradi-

 tionellerweise auf die Unterrichtung durch Vertreter der Geistlichkeit angewiesen wa-

 ren, werden unter den Bedingungen der Diaspora zu Wissens-Produzenten.

 Die Mechanismen der Identifizierung und der Differenzierung entfalten sich
 dabei in neuer Weise: Wàhrend es in Deutschland erstmals dazu kommt, dafi Yeziden

 aus ganz unterschiedlichen Làndern zusammentreffen und Gemeinsamkeiten jenseits

 verwandtschaftlicher Bindungen entwickeln kònnen, kristallisieren sich gleichzeitig
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 neue Unterschiede heraus - vor allem im Bezug auf Politik und Religion. So taucht
 immer wieder die Frage auf, ob die Yeziden nicht doch ,eigentlich* Zoroastrier seien.
 Dazu sind bereits verschiedene, iiberwiegend verneinende Antworten gegeben wor-

 den, ohne aber die Debatte beenden zu kònnen, was vor allem mit den strategischen

 Konsequenzen der jeweiligen Entscheidung zusammenhàngt. Abgesehen von dem
 Verànderungspotential, das dem Zoroastrismus zugeschrieben wird, würden die Ye-
 ziden als Zoroastrier schliefilich auch zu den sogenannten Buchreligionen gehòren und

 innerhalb der islamischen Rechtsordnung die gleiche Duldung erlangen wie Judentum
 und Christentum. Zudem wiirde der Mir zum Oberhaupt eines Millionenvolkes, das

 (mit den Parsen) bis nach Indien reichte - mit entsprechender politischer Bedeutung.

 Diese Sichtweise birgt allerdings auch die Gefahr einer Spaltung, denn jenen, die eine

 Zugehòrigkeit zur zarathustrischen Religion abstreiten, wird teilweise vorgeworfen,
 sich vom ,Kurdentum* trennen zu wollen. Dieser Vorwurf verweist auch auf das heikle

 Feld der ,kurdischen Frage', innerhalb dessen sich die Yeziden in Deutschland veror-
 ten miissen. Obwohl die offizielle Politik der Yeziden eher als eine der Nicht-Ein-

 mischung beschrieben werden kann, so diirfte doch die überwiegende Mehrzahl die

 Errichtung eines ,,Freien Kurdistans" als Wunschvorstellung teilen.18 Weitaus schwie-

 riger und sicher auch nur individual ist die Frage zu beantworten, wie man sich zu den
 kurdischen Parteien stellen will, alien voran der ,,Arbeiter Partei Kurdistans" (PKK),

 die in Deutschland wohl immer noch die einflufireichste Kraft der sogenannten kur-
 dischen Patrioten* darstellen diirfte.19

 Im Zuge solcher Verortungen, wie sie im Verlaufe der fiir die Diaspora charakte-

 ristischen Transformationsprozesse immer wieder nòtig sind, scheint sich eine eigen-

 stàndige diasporische Identitat auszubilden, die lokale und verwandtschaftliche Bin-

 dungen transzendiert. Ein Yezidentum entsteht, das nicht mehr ausschlieBlich auf
 Lalish fokussiert, auch wenn dieser Ort religiòser Bezugspunkt und spirituelle ,Hei-
 mat' bleiben wird. Die Rolle der Wissenschaftler, die diesen ProzeB deutend begleiten

 und so unter Umstanden nicht unwesentlich zur ,Diasporisierung' beitragen, rechtfer-

 tigte sicherlich einen weiteren Beitrag.

 18 Yeziden nahmen sowohl fiir die Kurdish Democratic Party (KDP) Barzanis als auch die Patriotic
 Union of Kudistan (PUK) von Jalal Talabani am kurdischen Aufstand im Nordirak teil (Allison
 2001:38).

 19 Wàhrend die PKK einerseits den religiòsen Minderheitenstatus der Yeziden innerhalb der mehrheit-
 lich islamischen Kurden aufzuheben in der Lage ist, indem sie nicht die trennende Religion, sondern
 die verbindende gemeinsame kurdische Sache propagiert, so fordert sie andererseits doch auch
 Einflufi- und Richtungsbestimmungsmòglichkeiten. Schliefilich argwòhnen viele, dafi die Yeziden
 auch in einem unabhàngigen Kurdistan wieder eine Minderheit bleiben würden.
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