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Kurden in Europa: Ethnizitiat und Diaspora
Kapitel 8: Konkurrenzkategorie Religion”

Birgit Ammann

Die meisten Kurden gehoren der sunnitischen Auspriagung des Islam, genauer bezeichnet
der schafiitischen Rechtsschule,283 an (Antes 1997: 54; Werle & Kreile 1987: 34, 37),
wihrend Tiirken und Araber meistens der hanafitischen Schule angehdren (Ibrahim 1998:
105; Hiitteroth 1959: 277). In der iranischen Provinz Kermanshah, im irakischen Khana-
qin sowie um die Stddte Erbil und Kirkuk gibt es schiitische Kurden (Kreyenbroek 1996:
99).

Wie sich im Laufe dieser Arbeit noch zeigen wird, spielt in kurdischen Zusammenhéngen
die, wenngleich minoritdre, Religionsgemeinschaft der Yeziden eine wichtige Rolle. Bei
einem erheblichen Teil der in der Tiirkei lebenden Kurden handelt es sich um Aleviten,
auf die ebenfalls noch detailliert eingegangen wird.

Bis in die fiinfziger Jahre des zwanzigsten Jahrhunderts lebte unter den Kurden eine Min-
derheit von Juden, die sich in ihrem religidsen Leben und ihrer Sprache, dem Araméi-
schen, von ihrer Umgebung unterschieden (Brauer 1993; Ammann. 1991a). Ahnliches gilt
fiir verschiedene christliche Gruppen, die bis heute mit Kurden zusammenleben und sich
jeweils als eigene Ethnien betrachten.” AuBerdem gibt es unter den Kurden Anhinger
islamischer Orden wie die Nagshabandi und die Qadhi sowie Sekten wie die der Ahl-i
Haqq und andere.” Insgesamt hatten solche Gruppen in den kurdischen Gebieten immer
besonderen Einflu}, in der Migration spielen sie, wie auch schiitische Kurden, kaum eine
Rolle.

Traditionell definieren sich viele Gruppen primér iiber ihre Religionszugehorigkeit. Reli-
giose Lehren schliefen ethnische Definitionen teil- [255] weise sogar vollig aus. Der is-
lamische Begriff der umma, der Gemeinschaft aller Glaubigen, geht beispielsweise in die-
se Richtung. Religiose Faktoren dienen teilweise als Grundlage fiir ethnogenetische Pro-
zesse. Nur in den wenigsten Fillen wird — wie etwa im Falle der Yeziden — eine bestimm-
te Religion exklusiv und relativ unumstritten von Angehdrigen einer einzigen ethnischen
Gruppe ausgelibt. Ist dies der Fall, decken sich also religidse und als ethnisch wahrge-
nommene Gruppen, stirkt dies jeweils Gefiihle von Exklusivitit. Gewdhnlich vereinen
ethnische Gruppen jedoch mehr als nur eine Religionsgruppe.

Wie bereits in der Diskussion um das Phinomen kontextueller Identitit in Kapitel 4 deut-
lich wurde, spielen Faktoren wie Bedrohung von auf3en, politische Funktionalisierung von
Abgrenzungsphdnomenen und nicht zuletzt Migration eine erhebliche Rolle bei der Ver-
dnderung von Prioritdten im Rahmen von Identifikationsprozessen.

" Dieser Beitrag ist das 8. Kapitel der Dissertation von Birgit Ammann, ,,Kurden in Europa: Ethnizitit und Dias-
pora“ (Kurdologie Band 4), Miinster 2001, S. 254 — 287. Die Zahlen in den eckigen Klammern geben die Seiten-
zahlen der jeweils folgenden Textseite des Originals wider. Die urspriingliche Orthographie wurde beibehalten.
2 Die vier existierenden Rechtsschulen sind die hanbalitische, die hanafitische, die schafiitische und die malekiti-
sche Schule (Antes 1997: 54).

% Die Fremd- und Selbstbezeichnungen christlicher Gruppen unterschiedlicher Konfessions- und Stammeszuge-
horigkeit, die sich nicht wie Armenier oder Griechen ethnisch-national definieren, variieren erheblich. Ich be-
schranke mich im Rahmen dieser Arbeit auf die Selbstbezeichnungen »Assyrer«, (iiberwiegend aus dem Irak
stammend) und »Syrianer« (iiberwiegend aus der Tiirkei stammend).

% zur Sekte der Ahl-i Haqq, Yaresan oder Kakai siche Edmonds 1969; Mir-Hosseini 1996; Kreyenbroek 1996:
99f. und Kizilhan 1997: 20f., zum Nagshabandi-Orden siche Habib 1969 und Bruinessen 1989a: 294ff.
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Bevor ich zundchst auf einzelne Religionen beziehungsweise Konfessionen, die als mogli-
che Konkurrenzloyalititen zu kurdischer Ethnizitdt Relevanz besitzen, eingehe, mdochte
ich vorausschicken, daf3 hier nicht beabsichtigt ist, jeweils religionswissenschaftliche Ab-
handlungen zu erstellen. Es sollen lediglich Grundlagen geschaffen werden, die es ermdg-
lichen, einen bestimmten Bereich der Lebenszusammenhéinge und vor allem Loyalitédtsbe-
ziige kurdischer Migranten nachzuvollziehen. Es geht weniger um die Beschreibung weit-
gehend bekannter Glaubensinhalte, insbesondere der Buchreligionen, als vielmehr um die
Bedeutung verschiedener moglicher Zugehorigkeitskriterien und ihrer Implikationen. Ge-
rade von einer grundlegenden Erlduterung sunnitischer Glaubensgrundsidtze wird im Rah-
men dieser Arbeit aus mehreren Griinden Abstand genommen. In diesem Bereich kann auf
besonders umfangreiche Literatur verwiesen werden. Ein weiterer Grund ist allerdings
auch der Umstand, daB sich die fiir die vorliegende Untersuchung bereits Ende der achtzi-
ger Jahre ausgewihlten Respondenten {iber einen Zeitraum von zehn Jahren als praktisch
durchgingig und stabil areligids erwiesen haben. Eine erneute Untersuchung wiirde bei
gleicher methodischer Vorgehensweise, also bei der Auswahl einer neuen Stichprobe von
Respondenten auf 6ffentlichen kurdischen Veranstaltungen, wahrscheinlich eine Zusam-
mensetzung erbringen, in der der sunnitische Islam eine wichtigere Rolle spielt. Auf das
Zwolfer-Schiitentum®® werde ich nur am Rande eingehen, [256] weil es bei den Kurden nur
marginal, in der Diaspora praktisch gar nicht in Erscheinung tritt. Dem Aleviten- und Yeziden-
tum werde ich hingegen angesichts der besonderen Rolle, die sie in der kurdischen Diaspora
bisher spielen, jeweils auch inhaltlich ldngere Passagen widmen.

Religiose Gruppierungen

Die religiose Landschaft der Kurden liegt in der islamischen Welt. Daher ist es notwendig, die
grundlegende ideologische Spaltung zu begreifen, die dort besteht. Sie entstand iiber die Frage
nach der Nachfolge des Propheten Mohammed. Prinzipiell vertreten die Schiiten die Ansicht,
die Position Mohammeds sei erblich und miisse dementsprechend auf Nachkommen Moham-
meds iibertragen werden. Die Sunniten gehen davon aus, die Nachfolge sei seinerzeit durch
Wahlen zu ermitteln gewesen. Aufgrunddessen spielen bestimmte historische Personlichkeiten
in beiden Strémungen unterschiedliche Rollen.

Die Bezeichnung »Schiiten« leitet sich ab von dem arabischen Begriff der Shi ‘at Ali, der Partei
Alis (Spuler-Stegemann 1998: 48ff.; Antes 1997: 58ff.). Fiir beide Konfessionen gilt die Sha-
ria®®’, aus Sicht des orthodoxen Islam géttlicher Kodex, der — im Unterschied zu anderen Re-
ligionen — jeden Lebensbereich bis ins Detail regelt. Wie anhand der in Kapitel 4 behandelten
Frage des Lokalisierens ethnischer Grenzen bereits deutlich wurde, wirkt sich Anspruch und
Inhalt der Ethik des Islam (vgl. Antes 1997: 67ff.) auf die Lebensweisen und das Selbstver-
standnis von Muslimen und Nichtmuslimen im Mittleren Osten stark aus. Die sogenannten finf
Sdulen des Islam sind das religiose Bekenntnis, rituelle Gebete, Fastenvorschriften, die Pilger-

reise nach Mekka und die Sozialabgaben (Antes 1997: 31ff.; Spuler-Stegemann 1998: 48).

2% Neben den sogenannten Zwolferschiiten, deren Bekenntnis bei der jeweiligen Gesamtbevélkerung im Iran und
Irak vorherrscht, gibt es noch Fiinfer- und Siebenerschiiten. Die Zahlenangaben als Begriffsbestandteil beziehen
sich auf die Anzahl der jeweils anerkannten Nachfolger des Propheten Mohammed (Antes 1997: 61f.).

27 Tirkisch: seriat.
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Sunnitischer Islam

Kurdischer Islam ist Bestandteil des Sunnitentums und hat eine gewisse Tradition. Er spielte
eine wichtige Rolle in historischen Aufstinden und kam in kurdisch geprigten Medresen zum
Tragen. Diese religiosen Schulen hatten noch bis in die flinfziger Jahre des zwanzigsten Jahr-
hunderts hohen Einflul3, obwohl sie 1924 von Atatiirk verboten worden waren. Die Folgen der
islamischen Revolution im Iran strahlten auf die gesamte Region aus, allgemeine Reislamisie-
rungstendenzen in der Tiirkei und im Irak wirken sich inzwischen auch auf kurdische politische
Aktivititen aus.

[257] In den 6stlichen, kurdischen Provinzen betrieb die Tiirkische Republik besonders in den
achtziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts zum Beispiel durch den {iberproportional um-
fangreichen Bau von Moscheen, Gebetshdusern und Koranschulen bewuft die Islamisierung.
Dies geschah zu einem Zeitpunkt, als der Islam noch nicht wieder als Bedrohung kemalistischer
Prinzipien gewertet wurde. Auf diesem Weg erhoffte man sich, die ldndliche Bevolkerung von
der beginnenden Ethnisierung, insbesondere von der PKK wegzupolen und iiber die Religion
binden zu kdnnen.

Die Ideologie des Islam hat bis Mitte der achtziger Jahre in kurdischen nationalen Bewegungen
jedoch keine Rolle gespielt. Nach Sheikhmous bestanden in keinem Teil Kurdistans bis zum
Beginn des Ersten Golfkrieges im Jahr 1980 islamisch orientierte politische Organisationen.
Seither griindeten sich einige solcher Organisationen vor allem im Irak, aber auch in der Tiirkei
(Sheikhmous 1999a: 59f.), wo sie teilweise mit alteingesessenen politischen Gruppierungen
zusammenarbeiten. In der Schutzzone im Irak trat zu den ersten Wahlen im Jahr 1992 die »ls-
lamische Bewegung Kurdistans« mit an (Schmidt 1994: 161), zahlungskraftige islamische
Hilfsorganisationen aus dem meist arabischen Ausland haben ihren Einfluf3 dort deutlich erhéht.

In der Tiirke1 bilden sich teilweise islamische Fraktionen innerhalb kurdischer Organisationen.
Bozarslan hilt das Entstehen des kurdischen politischen Islam in erster Linie flir eine Konse-
quenz aus den fehlenden Gestaltungsmoglichkeiten der eigenen politischen Sphéire durch die
Kurden (Bozarslan 1998: 24). Innerhalb der islamischen Bewegung artikulieren sich Kurden
heute in Form von ethnisch-kurdischen Fraktionen (Bozarslan 1992: 110). So gehort in der Tiir-
kei eine hohe Zahl sunnitischer Kurden zu den Anhingern der Milli—Gdru;-BewegungzgS. Die
dazu gehorige, inzwischen verbotene, islamistische Refah Partisi (RP), zu deutsch Wohlfahrts-
partei”®, unter Necmettin Erbakan und ihre Nachfolgepartei, die Fazilet Partisi (FP), zu
deutsch Tugendpartei, haben in den kurdischen Gebieten, insbesondere aber auch unter den
neuen kurdischen Binnenmigranten beziehungsweise -fliichtlingen im Westen der Tiirkei, eine
erhebliche Basis (vgl. Wedel 1996:. 444f.; Dufner 1994: 75f.). Die Kurdenfrage spielt in ihrer
Programmatik durchaus eine Rolle, wird jedoch [258] relativ vordergriindig als reines Prob-
lem 6konomischer Benachteiligung behandelt. In Sultanbeyli, einem der von vielen Kur-
den bewohnten gecekondu-Slumviertel*® am Stadtrand von Istanbul, erhielt die Refah bei
den Parlamentswahlen 1995 iiber die Hélfte der Stimmen, wahrend die prokurdische Ha-

¥ Tiirkisch: Nationale Sicht.

% Der Parteiname wird mitunter auch als »Wohlstandspartei« oder »Heilspartei« iibersetzt. Vorlaufer der RP:
1970-1971 Milli Nizam Partisi (MNP), Nationale Ordnungspartei und 1972-1980 Milli Selamet Partisi (MSP),
Nationale Heilspartei (Schiiler 1998: 54). Die RP hatte bei den tiirkischen Parlamentswahlen in der Tiirkei im Jahr
1995 einundzwanzig Prozent der Stimmen erhalten.

0 Gecekondu bedeutet im Tiirkischen wortlich »iiber Nacht gebaut« und bezeichnet halb legale, oft notdiirf-
tig errichtete Siedlungen an den Réndern aller groferen Stédte in der Tiirkei. Im Laufe der gewaltsamen Aus-
einandersetzungen in der Ostlichen Tiirkei wuchs die Zahl der in diesen Vierteln lebenden Kurden in Millio-
nenhdhe.
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dep dort lediglich auf 8,5 Prozent kam (Barkey 1998: 133). Bei den Wahlen 1999 sackte
die Refah jedoch insgesamt wieder erheblich ab.

Bruinessen ist insgesamt der Auffassung, daf3 der Islam als politische Kraft in Kurdistan
nicht sonderlich signifikant ist, eine eventuell sunnitisch-islamische Orientierung kurdi-
sche Ethnizitdt aber auch nicht notwendigerweise negiert (Bruinessen 1992: 54). Auch
von anderen Experten wird der EinfluBl des Islam auf die kurdische Politik trotz der be-
schriebenen Entwicklungen weiterhin als marginal eingeschétzt.

Fiir die Diaspora 146t sich festhalten, daB3 die erste, heute dltere Generation der kurdisch-
sunnitischen Arbeitseinwanderer aus der Tiirkei immer noch stark durch ihre Religion
gepragt ist (vgl. Senol 1992: 133). Generell gilt dies auch fiir dltere Menschen unter den
Fliichtlingen und insgesamt unabhéngig von der Herkunftsregion. Sunnitische Zuwanderer
in Europa unterliegen allgemein einem Homogenisierungstrend. Besonders fiir diejenigen
aus der Tirkei ist es oft erst die andersartige und teilweise als kulturell bedrohlich emp-
fundene Umgebung, die den Ansto3 gibt, sich in bestehenden religiosen Organisationen
zu engagieren, sich verstdrkt entsprechend vorgegebener Symbolik wie zum Beispiel Be-
kleidungsnormen zu bedienen, um Abgrenzung zu dokumentieren. Das wichtigste politi-
sche Utensil ist hierbei das weibliche Kopftuch.?!

Die islamische Bewegung genieft nach Ansicht von Fachleuten unter den in Deutschland
lebenden Zuwanderern aus der Tiirkei groBere Unterstiitzung als in der Tiirkei selbst. Es
ist davon auszugehen, daf} auch ein erheblicher Teil kurdischstimmiger, strenggldubiger
Muslime aus der Tiirkei beispielsweise der FP nahesteht (vgl. Viehbdck 1990: 589)*%. Im
europdi- [259] schen Straflenbild als strenggldaubige Sunniten erkennbare Zuwanderinnen
und Zuwanderer aus der Tiirkei sprechen teilweise Kurdisch als Muttersprache. In wel-
chem Umfang oder in welcher Relation Menschen kurdischer Abstammung in islamisch-
fundamentalistischen, ethnisch zunéchst nicht differenzierenden Zusammenhéngen orga-
nisiert sind, kann bisher nur vermutet werden, da keine diesbeziiglichen Untersuchungen
vorliegen. Allerdings bedienen auch kurdische Organisationen mit politisch linksgerichte-
ten Wurzeln, beispielsweise die PKK, in der Diaspora inzwischen mit groler Selbstver-
stdndlichkeit unter anderem ein sunnitisches, religidses Klientel. Bozarslan (1998: 24{f.)
weist zu Recht darauf hin, dafl die wesentlichen kurdischen Gruppen zunehmend dazu
iibergehen, sich eines religiosen Vokabulars zu bedienen.

Dariiber hinaus haben sich inzwischen auch islamische Kurden politisch organisiert. Zu-
nehmend in Erscheinung tritt die transnational und pankurdisch agierende Partiya Isla-
miya Kurdistani (PIK), die Islamische Partei Kurdistans®”, die Sheikhmous in erster Linie
fiir ein Diasporaphédnomen hilt (Sheikhmous 1999a: 60). Sie arbeitet in der Tiirkei mit der
FP zusammen.

*! Das politisch verstandene Kopftuch weist ein spezifisches Erscheinungsbild auf, welches sich von ver-
schiedenen, regional unterschiedlich ausgepragten, traditionellen Kopftuchformen unterscheidet.

%2 Islamische Gruppierungen betonen, ebenso wie alevitische und politisch linksstehende Gruppen, daf viele
ihrer Mitglieder/Anhdnger Kurden seien (vgl. Viehbock 1990: 558).

% Darstellungen der PIK und des ihm nahestehenden IVK (Islamischer Verein Kurdistans) finden sich in:
Berliner Institut fiir Vergleichende Sozialforschung 1991: 3.2.157f. sowie bei Feindt-Riggers & Steinbach
1997: 62.
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Ansitze zu einer kurdisch-islamischen Bewegung in der Diaspora sind zu erkennen.”*

Uber ihren Umfang und ihre Wirkung lassen sich bisher Aussagen treffen. Ihr EinfluB auf
bestimmte Teile der ethno-politisch verstandenen kurdischen Bewegung ist bisher margi-
nal. Gleichzeitig wird er von den meisten kurdischen Diasporaorganisationen ungern the-
matisiert.

Yezidentum

Die Yeziden™ sind eine kleine, exklusiv kurdische Religionsgemeinschaft, die in den
kurdischen Gebieten der Tiirkei, des Irak, des Iran und Syriens wurzelt und deren Zahl
durch Verfolgung und Abwanderung, be- [260] sonders in der Tiirkei, stark zuriickgegan-
gen izsété Ein hoher Prozentsatz der Yeziden lebt in Armenien und seinen Nachbarlidn-
dern.

Im Laufe ihrer Geschichte haben die Yeziden als Nichtmuslime immer wieder starke Ver-
folgung erlitten, woran auch sunnitische Kurden einen hohen Anteil hatten (Andrews 1989:
120). Fiir die kurdische Schutzzone des Irak und fiir die Diaspora 146t sich feststellen, daf3
Yeziden inzwischen von anderen Kurden ausdriicklich respektiert werden (vgl. Allison
1996: 35f.). Bis auf wenige Ausnahmen (Allison 1996: 34) ist die Sprache der Yeziden
das Kurmanci, hdufig in einer Auspriagung, die als Soziolekt bezeichnet werden kann.

Bis zum elften Jahrhundert und dem Erscheinen der Zentralfigur des Yezidentums,
Scheich Adi (Guest 1987: 15; Kizilhan 1997: 57ff.; WieBner 1984: 38), ist wenig iiber die
Religion bekannt. Insbesondere die Herkunft ihres Namens 146t sich trotz zahlreicher Er-
kldrungsansétze nicht zurtickverfolgen (Othman 1996: 22).

Scheich Adi war ein arabischer, aus dem Libanon stammender Sufi (Kreyenbroek 1996:
96). Sein Grabmal in Lalesh im Bezirk Scheichan nahe Mossul ist das spirituelle Zentrum
und Wallfahrtsort der Yeziden. Dieser Ort mit seinen Institutionen und Heiligtiimern do-
miniert ithre Lehre. Von hier gehen starke Impulse aus und glaubige Yeziden sind stark
dorthin orientiert (Nestman 1989: 557). Seit Errichtung der Schutzzone ist Lalesh leichter
zugénglich als die letzten Jahrzehnte und viele nutzen die Mdglichkeit zur Pilgerreise, die
theoretisch einmal im Jahr vorgesehen ist (Andrews 1989: 119).

2% 1n der Broschiire der kurdischen Gemeinde zu Berlin, »Kurden in Berlin, stellt sich beispielsweise die

Selahadin-Eyyubi-Moschee als kurdische Moschee vor. Sie bezieht sich mit ihrem Namen auf den National-
helden Saladin. Auch in anderen europdischen Stddten soll es kurdische Moscheen beziehungsweise Gebets-
rdume geben. In Hannover gibt es einen »Verein fiir kurdische Moslem-Wissenschaftler«.

2% Eg werden auch dhnliche Bezeichnungen/Schreibweisen wie »Eziden«, »Ezidi«, »Ezda(i)«, »Jesidi« oder
»Jesiden« verwendet (vgl. Kizilhan 1997: 17; Firat 1997: 199), in Syrien und in arabischsprachiger Umge-
bung werden die Bezeichnungen »Dasnaye«, »Dasin«, »Dasni« verwendet. Sie gehen auf den Namen des
Stammes der yezidischen Dasini beziehungsweise auf einen Ortsnamen zuriick (Andrews 1989: 118; Mi-
norsky 1927a: 1226f.).

% Guest gibt 1987 folgende Zahlen an: 150000 Yeziden insgesamt, zehntausend in der Tiirkei beziehungsweise der
damaligen Bundesrepublik Deutschland, fiinftausend in Syrien, vierzigtausend in der damaligen Sowjetunion, fiinf-
undneunzigtausend im Nordirak. Kreyenbroek (1996) gibt fiir den Nordirak Schétzungen zwischen 100000 und
250000 an. Dreitausenddreihundert Yeziden wurden 1984 in der Bundesrepublik Deutschland geschitzt (Schneider
1984: 99). Firat gibt 1997 eine Gesamtzahl von einer halben Million an, davon 300000 in Armenien, Georgien und
benachbarten Republiken, 100000 im Irak, zwanzigtausend in Syrien, fiinftausend im Iran und zwanzigtausend in
der Tiirkei. Fiir die Bundesrepublik Deutschland gibt sie siebzehntausend Yeziden an, wéhrend in der Broschiire
der Ausldnderbeauftragten von Berlin (Greve & Cinar 1997: 23) von zwanzigtausend in der Bundesrepublik
Deutschland und bei Kizilhan 1997 (241) von dreifligtausend in Europa ausgegangen wird.
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Die Chronik Sheref-Nameh erwidhnt Ende des sechzehnten Jahrhunderts etliche yezidische
Stdmme, bis ins neunzehnte Jahrhundert erschien eine regelrechte Flut von Reiseberichten,
die sich mit den Yeziden befaflt (Guest 1987: 29; vgl. Menzel 1911: 109-126). Obwohl im
Osmanischen Reich marginalisiert und verfolgt, iibten die Yeziden auf die Européer [261]
eine starke Faszination aus. Dies schldgt sich nicht zuletzt in der hohen Popularitit von
Karl Mays Band »Durchs wilde Kurdistan« nieder. Die deskriptiven Passagen iiber die
Yeziden des Scheichangebietes im heutigen Irak hatte der Autor im Prinzip wortgetreu
von Sir Henry Layard iibernommen. Dessen Beschreibung der Yeziden gilt nach wie vor
als eine der aussagefdhigsten und detailliertesten Arbeiten in diesem Bereich (Layard
1849: 269).

Die Yeziden verfiigen iiber zwei heilige Schriften: Das kitab al-jilwa’ und das mesafa
rag’®®. Sie sind teilweise in einer speziellen yezidischen Schrift verfaBt (Guest 1987: 32;
Yalkut-Breddermann 1991: 7; WieBner 1984: 41). Aufgrund zahlloser Ungereimtheiten ist
die Authentizitdt der alten Manuskripte umstritten. Es ist jedoch davon auszugehen, daf3
sie aus einem Bediirfnis nach klar definierten Glaubenssédtzen heraus niedergeschrieben
wurden — um in dieser Hinsicht den Buchreligionen zu entsprechen — und auf miindlichen
Uberlieferungen beruhen. Unter anderem beinhalten die Schriften exklusive Abstam-
mungslegenden und strenge Endogamieregeln (Menzel 1911: 91f.; Kizilhan 1997: 72ff;
Yalkut-Breddermann 1991: 6f.).

Das Yezidentum ist vom Grundsatz her eine monotheistische Religion. In charakteristi-
scher Weise kombiniert es Elemente, die sich auch in anderen Religionen finden lassen,
daher ist in der Literatur hdufig die Rede von Synkretismus. Unumstritten bilden altsyri-
sche und altiranische Elemente eine Basis (Menzel 1934: 1261). Zum gegenwiértigen Zeit-
punkt der Debatte wird dem Einflull des Zoroastrismus besonders hohe Bedeutung beige-
messen (vgl. Othman 1996: 22). Hinzu kommen Elemente des Christen- und Judentums
und des Islam. Rituale des Fastens und Betens, der Taufe, Totenwésche und méannlichen
Beschneidung werden in unterschiedlichen Ausprdgungen in der Literatur und von Infor-
manten beschrieben (Yalkut-Breddermann 1991: 10, 15; Guest 1987: 35; Kizilhan 1997:
90ff.; Layard 1849: 269). In bestimmten Details finden sich auch Parallelen zum Sufismus
und zum Alevitum (vgl. Nestman 1989: 557; Andrews 1989: 119), insbesondere die Beto-
nung innerer mystischer Verbundenheit gegeniiber duBlerlicher Dokumentationen religio-
sen Glaubens (vgl. Brockelmann 1901: 389f.).%%

[262] Gott (Xodé) wird als hochstes Wesen verehrt und gilt als Schopfer der Menschen. Nach
Auffassung der Yeziden wurden Schopfungsaufgaben auch an sieben Engel delegiert, als deren
ranghdchster Azaziel betrachtet wird. Im Gegensatz zur jlidisch-christlichen Auffassung wird er
aufgrund seiner hochmiitigen Weigerung, sich Adams Willen zu beugen, von Gott nicht versto-
Ben und zum Satan, gleichbedeutend mit dem Bosen per se, degradiert. Nach yezidischer Auf-
fassung vergab Gott Azaziel sein Verhalten und die Yeziden leiten einen besonderen Stolz dar-
aus ab, diese Tatsache als einzige zur Kenntnis genommen zu haben und daher auch unter dem
besonderen Schutz des Engels zu stehen. Erwartet wird hierfiir aber auch die Belohnung am
Tage des jiingsten Gerichts (Guest 1987: 29f.). Befa3t man sich eingehender mit diesem
Grundgedanken, wird deutlich, dafB3 tatsdchlich ein grundlegend anderes — nédmlich nicht dualis-

7 Arabisch: Buch der Offenbarung.

% Kurdisch: Schwarzes Buch.

%9 Brockelmann (1901: 388f.) erwihnt eine Quelle, in der anliBlich des Neujahrsfestes der Yeziden folgende Er-
klarung abgegeben wird: »Gott hat kein Wohlgefallen an Gebet, Fasten und Lektionen, wie sie Christen, Juden und
Muhammedaner zu halten pflegen, sondern Gott [262] der gesegnete liebt gute Werke und Tugenden. Deswegen
schitzen wir Tugenden hoher als Fasten und Gebet.«
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tisches — Weltbild besteht als bei den Buchreligionen. Das Konzept des Bosen, der Holle und
des Satans existiert nicht. Seine verbale Benennung ist mit einem starken Tabu belegt. Layard
beschrieb bereits 1849 (276), wie Yeziden sogar Begriffe meiden, die klanglich auch nur ent-
fernt an die dem Arabischen entlehnte, kurdische Bezeichnung saitan erinnern.

Azaziel ist identisch mit Malak Ta ‘us®®, dem von den Yeziden ebenfalls hochverehrten Engel
Pfau, dessen Darstellung in Bronze als Identifikationssymbol der yezidischen Religion gilt. Als
Reinkarnation des Pfaus wiederum gilt Scheich Adi, dem die Rolle des Religionsstifters, auf
jeden Fall aber Reformer des Yezidentums zugeschrieben wird (Guest 1987: 31), wenngleich
dieser Umstand wie so vieles im Zusammenhang mit den Yeziden von unerklédrlichen Wider-
spriichen begleitet wird (vgl. Kizilhan 1997: 58).

Die Yeziden verbindet ein hochkompliziertes System von Kasten und erblichen zeremoniellen
Positionen. Das System zeichnet sich durch Endogamiegebote auf verschiedenen Ebenen aus®”’
und stammt weitgehend aus der Zeit Scheich Adis (Layard 1849: 271f.; Kizilhan 1997: 103{f,;
Menzel 1934: 1260ft.).

Der Mir (kurdisch: Fiirst) ist die hochste sdkulare Instanz und steht flir Scheich Adi und den
heiligen Pfau, er wird aus einer bestimmten Familie auf Lebenszeit gewéhlt. Der hochste, der
sogenannte Baba Scheich ist [263] gleichzeitig die hochste geistliche Instanz, seine Ernennung
ist aber von der Zustimmung des Mir abhéngig (Guest 1987: 33; Kizilhan 1997: 109).

Die Clans der Scheichs und der Pirs®* bilden Kasten, sie gelten als religiose Unterweiser mit
unterschiedlichen Schwerpunkten. Fiir die Rituale bestimmter Lebensbereiche sind sie wieder-
um einander zugeordnet, so daf} sich keine durchgingig vertikale Hierarchie ergibt. Die fehlen-
de soziale Mobilitdt innerhalb des Systems wird dadurch abgemildert. Besonders hohes Anse-
hen genieBen die Pesimam (kurdisch: Hochgelehrte). Sie entstammen einem der drei Clans der
Scheichs. Endogamie gilt fiir die Scheichs und Pirs auch kastenintern, wobei in der Verbindung
zwischen einzelnen Clans noch Unterschiede zu beachten sind (Andrews 1989: 119; Kizilhan
1997: 110ft.).

Als Muride®® (Jiinger, Schiiler) wird die Mehrzahl der Yeziden, sozusagen das einfache Volk,
bezeichnet (Kizilhan 1997: 49f., 103ff., 107). Jeder Murid ist einem Pir oder Scheich zugeord-
net. Auch Muride konnen bestimmte iiberlieferte rituelle Funktionen einnehmen. Zu den Kasten
kommt ein Netz ritualverwandtschaftlicher Bindungen durch festgelegte Institutionen wie Jen-
seitsverschwisterungen *** und Beschneidungspatenschaften, die auch mit nichtyezidischen
Kurden eingegangen werden kdnnen (vgl. Guest 1987: 35; Firat 1997: 201). Auf einer weiteren
Ebene spielen Stammesaftiliationen eine Rolle. Gute Beziehungen zu benachbarten Christen
wie Armeniern, Assyrern und Syrianern wurden bereits von europdischen Missionaren und Rei-
senden seit dem siebzehnten Jahrhundert beschrieben und bestehen nach wie vor (Nestman
1989: 557; Andrews 1989: 558).

3% Arabisch: Engel Pfau; kurdische Schreibweisen u.a. tausi melek, melek tawus.

**'In der Literatur fallen Abweichungen beziiglich Erblichkeit oder Whlbarkeit, Rangfolge, Details der Endoga-
miegebote auf (vgl. WieBner 1984: 41).

%2 Der Begriff »Pir«, kurdisch pir; entstammt_dem Persischen und bedeutet »Altester«, »Respektsperson«.

3% Die Begriffe »Scheich«, »Pir«, »Murid« und »Murshid«, sind Bezeichnungen, die weder exklusiv yezidisch
noch alevitisch (vgl. Alevitum in diesem Kapitel) sind, noch von nur einer Sprache beansprucht werden kénnen;
daher wird in der vorliegenden Arbeit die in der Fachliteratur {ibliche eingedeutschte Schreibweise verwendet.

3% Jenseitsverschwisterung (tiirkisch: musahiplik, kurdisch: birayeti axreté) bedeutet das Eingehen einer Verbin-
dung mit einer Person, die im Jenseits vom irdischen Leben des Partners Zeugnis ablegen kann und in jeder Bezie-
hung Unterstiitzung bietet (Kizilhan 1997: 93; vgl. Alevitum).
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Zu den spezifischen Sozialbeziehungen kommen verschiedene andere Besonderheiten in der
Religionsausiibung: Die Yeziden haben keine Gotteshduser, aber in ihren Hiusern spezielle
Gebetsecken, in denen teilweise geheime Kultgegenstinde autbewahrt werden. Das Leben ist
durch eine Reihe von Tabus und Vorschriften geprigt. Sie betreffen grundlegende Lebensberei-
che wie Bekleidung und Erndhrung: Traditionell tabui- [264] siert ist die Farbe blau, griiner
Salat und bestimmte Fleischsorten diirfen nicht verzehrt werden (Kizilhan 1997: 38f., 42,
48f.; Guest 1987, 35). Weiterhin auBlergewo6hnlich sind im Vergleich zu ihrer kulturellen
Umgebung das initiationsrituelle Haarschneiden, die Anbetung von Sonne, Mond und Ve-
nus (Kizilhan 1997: 17; WieBner 1984: 45) sowie ihre besonderen Feierlichkeiten. Bereits
zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts wurde ihr seresal (kurdisch: Neujahr) ausfiihrlich
beschrieben (Brockelmann 1901: 388ff.; Othman 1997: 9). Es wird inzwischen zuneh-
mend dem kurdischen Newroz gleichgesetzt. AuBlerdem begehen die Yeziden das Fest des
Heiligen Xidir, welches auch von Muslimen (Aleviten) und Christen begangen wird*®” und
verschiedene andere wiederkehrende Feste (Kizilhan 1997: 87ff.). Der Mittwoch gilt als
heiliger Tag (Othman 1997: 9; Layard 1849: 301), der April als heiliger Monat (Kizilhan
1997: 87). Menzel beschreibt im Jahre 1905 eine Art Auswanderungsverbot (Menzel 1901:
159), bis zum Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts war auf jeden Fall den Muriden das
Schreiben und Lesen verboten (vgl. Layard 1849: 305; Allison 1996: 35).

Forschung iiber das Yezidentum ist problematisch. Im Laufe der Jahrhunderte scheinen
Yeziden eine besondere Geschicklichkeit entwickelt zu haben, Auflenstehenden das Emp-
finden zu vermitteln, an ihrer Religion teilzuhaben, ohne daB dies jedoch tatsidchlich der
Fall ist.**® Vermeintliche Inkonsistenz erklirt sich durch das Gebot der Geheimniswah-
rung, durch Anpassungsbemiihungen im Zusammenhang mit Verfolgung, aber auch durch
Unkenntnis aufgrund des lange Zeit bestehenden Bildungsverbotes fiir die Laienkaste. All
diese Faktoren haben zudem Verselbstindigungsprozesse durchlaufen. Berilicksichtigt man
nun noch die Faktoren der jiingsten Entwicklung wie Landflucht, Migration usw., die die
[265] Sozialstrukturen der Yeziden zwangsldufig aufgebrochen haben, so mufl man zu
dem Ergebnis kommen, dal3 die Weitergabe von spezifischem Kulturgut, die ja auf einer
fast ausschlieBlich oralen Tradition beruht, keinesfalls mehr gewéhrleistet ist, und wenn
iiberhaupt, nur noch bruchstiickhaft vor sich geht. Der urspriingliche Tarn- und Schutzme-
chanismus hat sich somit dahingehend verselbstindigt, da3 vor allem jiingere Informanten
aus Familien einfacher Muride sich der notgedrungenen Fehlerhaftigkeit ihrer Angaben
vielfach gar nicht bewuBt sind.’®’ Die idltere Generation scheint weitgehend auf dem
Standpunkt zu stehen, es sei besser, wenn die Glaubensgemeinschaft, deren Verschwinden
zu befiirchten ist, den Geheimnischarakter sozusagen mit ins Grab nimmt. Soweit der
Glaube an die Reinkarnation noch eine Rolle spielt, erscheint es durchaus einleuchtend,
das geheime Wissen bis zum Tod zu bewahren, anstatt es etwa im Interesse der Wissen-
schaft einer nichtyezidischen Offentlichkeit preiszugeben.

3% Nach Guest (1987: 38) geht Xidir, fiir dessen Namen zahlreiche unterschiedliche Schreibweisen bezie-
hungsweise Umschriften existieren, auf einen arabischen Sufi zuriick, der manchmal mit dem Propheten Elias,
manchmal mit dem Heiligen Georg identifiziert wird. Nach Moosa (1988: 445) wird er auch mit weiteren
christlichen Heiligen sowie mit Moses und Alexander dem Groflen in Verbindung gebracht. Nach Spuler-
Stegemann (1998: 131) steht er als sogenannter Frithlingsbote an der Spitze der groBen Sufis und spielt iiber-
all im islamischen Raum eine besondere Rolle im Volksglauben.

%% Bereits Menzel beschreibt in seinem »Beitrag zur Kenntnis der Yeziden«, wie europiische Gelehrte und
Reisende des letzten Jahrhunderts mit Hilfe von Geld und Geschenken moglichst rasch, viele Auskiinfte zu
erhalten suchten und die befragten Yeziden ihrerseits dem Fremden alle gewiinschten Angaben lieferten, da-
bei allerdings streng darauf achteten, ihm die tatséchlich entscheidenden Inhalte — soweit sie selbst diesbeziig-
lich iiberhaupt eingeweiht waren — vorzuenthalten (Menzel 1911: 133; vgl. auch Nestman 1989: 557 und
Guest 1987: 29).

37 Kizilhan (1997: 140) gibt an, daB von sechzig der von ihm befragten Yeziden nur zehn iiber gute, zwanzig
iiber wenig und dreiBig iiber kaum Sachkenntnisse beziiglich der eigenen Religion verfiigten.
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Bei allen fiir den AuBBenstehenden unklar oder sogar widerspriichlich erscheinenden Teil-
aspekten ist im Ergebnis der entsprechenden Sozialforschung jedoch entscheidend, daf3
die Yeziden nachweislich ein — auf welche Weise auch immer — duBlerst detailliert und
komplex funktionierendes gesellschaftliches System und Regelwerk verbindet, welches
sie als Gruppe primirdefiniert und iiber das sie sich in Wechselwirkung identifizieren.

Dies gilt auch fiir die Diaspora, wenngleich yezidische Migranten in den entsprechenden
Ziellindern vom religiosen Kontext vergleichsweise abgekoppelt leben und tradiertes Re-
gelwerk und Tabus kaum noch beachten (vgl. Kizilhan 1997: 218; Yalkut-Breddermann
1991: 19). Sie brachten dariiber hinaus eine neue Generation von Intellektuellen hervor,
die das Bediirfnis nach einer Neubewertung des Wesens und der Werte des Yezidentums
sowie nach einer Darstellung seiner Prinzipien und Glaubensvorstellungen formuliert und
auch umsetzt (Allison 1996: 46).

Untersuchungen iiber das spezifische Wahlverhalten der Yeziden in ihren Ursprungsstaa-
ten gibt es nicht, auch eigene politische Organisationen treten nicht in Erscheinung.’®®
Lediglich in der Schutzzone im Nordirak sind die Yeziden im Parlament vertreten. Eine
interne Diskussion nationaler Bestrebungen gibt es bei den Yeziden nicht. Wohl sind sie
aber auch in der Diaspora teilweise in speziellen Vereinen organisiert.

[266] Alevitum

Aleviten sind urspriinglich nur in der Tiirkei ansdssig, wo sie etwa ein Viertel der Ge-
samtbevolkerung ausmachen (Werle & Kreile 1987: 34; Vorhoff 1995: 58). Entgegen der
landlaufigen Meinung (vgl. Steinbach 1996: 384) ist also weder die Mehrzahl der Kurden
in der Tiirkei alevitischen Glaubens noch umgekehrt die Mehrzahl der Aleviten kurdischer
Herkunft. Werle und Kreile (1987: 76) gehen davon aus, dal in Tiirkisch-Kurdistan das
gleiche Zahlenverhéltnis zwischen Sunniten und Aleviten wie in der iibrigen Tiirkei be-
steht, Vorhoff (1995: 58) deutet hingegen an, dall die Aleviten unter den Zazaki- und
Kurmancisprechern etwas stirker vertreten sind als unter den ethnischen Tiirken.

Aleviten verfiigen iiber kein geschlossenes Siedlungsgebiet. Sie leben jedoch liberwiegend
in gemischt besiedelten Gebieten, wo verschiedene ethnische Siedlungsgebiete sich {iber-
lappen (McDowall 1989: 3; Nestman 1989: 554; Andrews 1989: 116f.). Alevitische Dor-
fer sind auch aus einer bestimmten Entfernung durch das Nichtvorhandensein von Mo-
scheen erkennbar (vgl. Yalman 1969: 50).

Ein entscheidender Faktor ist, daf} seit der Islamisierung Anatoliens ein religioser Dualis-
mus besteht. Das traditionelle Zentrum des Sunnismus war und ist Konya, wihrend das
Alevitum von der nordostlichen Tiirkei, von armenisch und kurdisch besiedelten Gebieten
ausging. Sunnismus und Alevitum scheinen ideologisch unvereinbar (Dierl 1985: 36).
Aleviten wurden und werden von Sunniten im Osmanischen Reich und in der modernen
Tiirkei als kafir, als Ungldubige, betrachtet und gesellschaftlich entsprechend ausgegrenzt.

Aus islamwissenschaftlicher Sicht sind die Aleviten den ghulat, den religids extremisti-
schen schiitischen Sekten zuzurechnen. Es ist allerdings darauf hinzuweisen, dall dieser
Extremismus religioser Natur ist und keinesfalls mit dem religionspolitischen Radikalis-
mus, beispielsweise des iranischen Regimes, zu verwechseln ist. Gerade hinsichtlich ihrer

3% Es sei erneut darauf hingewiesen, daB Gebiete der ehemaligen Sowjetunion in dieser Arbeit nicht behandelt
sind.
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unorthodoxen Auffassung des Islam und grundséatzlich grofleren Distanz zur Religion wi-
re es falsch, sie gesellschaftlich in die Ndhe der iranischen oder irakischen Schiiten zu
riicken (vgl. Moosa 1988: ix; Werle & Kreile 1987: 35).

Wie weiter oben bereits erldutert, spaltet Sunniten und Schiiten im wesentlichen die Frage
nach der Nachfolge des Propheten Mohammed. Im Zentrum schiitischen wie alevitischen
Glaubens steht Ali, der Schwiegersohn des Propheten, den sie im Gegensatz zu den Sunni-
ten als dessen Nachfolger betrachten. Die Aleviten betrachten Ali als Inkarnation des gott-
lichen Lichts (Kehl-Bodrogi 1993: 268). lIhre Eigenbezeichnung »Aleviten« leitet [267]
sich von seinem Namen ab. Sie ist nicht zu verwechseln mit den syrischen Alawiten oder.
Nuseiri (vgl. Vorhoff 1995: 57; Spuler-Stegemann 1998: 51). Die Bezeichnung als Schii-
ten widerspriache alevitischem Selbstverstindnis deutlich.

Die Beziehungen zwischen orthodoxem Islam und Alevitum sind vielschichtig, die Frage
nach den Urspriingen ist von ideologischen Auseinandersetzungen geprdgt und daher
letztendlich miiBig. Es bestehen im mindesten gemeinsame religionsgeschichtliche Beziige,
die durch autochthone Elemente und regionale Einfliisse jeweils in unterschiedlicher Wei-
se iiberlagert wurden, so dal} sich verschiedene Entwicklungen und Stromungen ergaben.
Eine wichtige Untergruppe der Aleviten, ndmlich die aus Dersim/Tunceli stammenden,
sprechen Zazaki. Es gibt allerdings zahlreiche Kurmancisprechende und noch viel mehr
tiirkischsprechende Aleviten. Die meisten Zazakisprecher wiederum sind Sunniten (Brui-
nessen 1992: 37).

Beim Alevitum handelte es sich wie beim Yezidentum urspriinglich um eine endogame
Geheimreligion, die sich urspriinglich bis hin zur Rechtsautarkie von anderen Gruppen
vollkommen isolierte (Firat 1997: 155; vgl. auch Dierl 1985: 62; Kehl-Bodrogi 1992: 506).
Bei der traditionellen Geheimniswahrung handelt es sich um ein primordiales religioses
Tabu im Sinne der schiitischen Tradition des tagiya, dem sich Verstellen im Falle drohen-
der Gefahr (Vorhoff 1995: 215; Spuler-Stegemann 1998: 65ff.; Moosa 1988: 410).>" Ab-
hingig vom Kontext wird die alevitische Zugehorigkeit auch ohne bewuliten Bezug zum
tagiya heute noch hiufig verborgen (vgl. Steinbach 1996: 379).

Das Alevitum, verfiigt iiber keine fixierte, etwa schriftlich iiberlieferte Dogmatik. Religio-
se Uberlieferungen und Praktiken der Aleviten unterscheiden sich regional und ethnisch
(Firat 1997: 157ff.; Nestman 1989: 554).>' Ihre Kultsprache ist das Tiirkische (Dierl 1985:
38; Bruinessen 1992: 37). Verschiedene Schliisselbegriffe entstammen jedoch dem Persi-
schen (Dierl 1985: 38). Hierbei ist zu bemerken, da} alle anderen islamischen Gemein-
schaften das Arabische als Liturgiesprache benutzen.

[268] Die Aleviten halten sich, im Gegensatz zu Sunniten und Schiiten, nicht an die Sharia
und die sogenannten fiinf Sdulen des Islam. Entsprechende Vorschriften erscheinen in
threr Religion modifiziert oder gar nicht (Yalman 1969: 51). Die in der Orthodoxie mitun-
ter recht rigide in Erscheinung tretenden Glaubensvorschriften und Verhaltensregeln, reli-
giosen Formeln und Gebidrden, die nahezu alle Handlungen des Alltags und der duflerli-
chen Erscheinung regeln, gibt es im Alevitum nicht (Dierl 1985: 9, 13, 27). Als Kriterium

% Die Einschriankungen, die ich weiter oben in bezug auf die Verwendbarkeit von religionsbezogenen Aussagen
bei den Yeziden machte, miissen in jedem Fall auch hier beriicksichtigt werden.

319 Beispielsweise beten kurdische Aleviten teilweise tiglich bei Sonnenaufgang und Sonnenuntergang sowie
beim Aufgehen des Mondes wie Yeziden. Tiirkischen Aleviten ist diese Praxis unbekannt (Firat 1997: 159).
Naturheiligtiimer scheinen bei den kurdischen Aleviten eine groBere Rolle zu spielen als bei den tiirkischen (vgl.
Ferber & GréBlin 1988: 139f.).
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fiir die Glaubigkeit gilt das gesellschaftliche Alltagsleben und nicht so sehr das Befolgen
festgelegter Rituale (Bumke 1979: 539).

Wie andere Sekten auch, werfen die Aleviten dem orthodoxen Islam Formalitit ohne In-
halt vor (vgl. Edmonds 1969: 95). Wenn auch dem einzelnen Glidubigen die Zusammen-
hinge im einzelnen sicher nicht gegenwirtig sind, so haben sich doch ganz bestimmte
Argumente gegen die Sharia iiberliefert. So zum Beispiel: »Das Dasein des Menschen
waire sinnlos und noch unter der Wiirde des Tieres, wenn Gott dem Menschen tberall Vor-
schriften machen miifite« (Dierl 1985: 28f.).*!"

Im Zentrum der Religion steht das cem, eine festliche Zeremonie, wihrend derer verschie-
dene rituelle Handlungen wie Gebet, Tanz und Musik vollzogen werden. Das cem hat in
seiner Eigenschaft als Gericht und Rat eine starke gesellschaftliche Kontrollfunktion. Die
Teilnehmer zelebrieren das cem im Kreise, sind also weniger vereinzelt, als dies bei ande-
ren religidsen Zusammenkiinften der Fall ist, in denen Teilnehmer hintereinander stehen
oder sitzen. In Erinnerung an die zwolf Imame, die Nachfolger Alis, iibernehmen Teil-
nehmende die rituell festgelegten Rollen von zwdlf Dienstbarkeiten (Firat 1997: 79ff.,
194ff.; Yalman 1969: 54f.).>!?

Der Ausschluf3 eines Individuums als Form der Strafe kommt in dieser Gesellschaft, die
Nichstenliebe, GroBziigigkeit und Toleranz einen ausgesprochen hohen Stellenwert bei-
mift, einer vollkommenen sozialen Isolation gleich (Dierl 1985: 38, 106; Firat 1997:
194ft.). Das cem hat heute eher eine politische als eine religiose Funktion (Kehl-Bodrogi
1993: 273), es ist offensiver Ausdruck von Zugehorigkeit; in ihrem Rahmen hat sich auch
eine sidkulare und dennoch als alevitisch bezeichnete Musik entwickelt.

Die religios-gesellschaftliche Organisation verlduft entlang eines erblichen Kastensystems:
Als héchste Instanz gelten die Murshide®", heilige, [269] endogamen Abstammungslinien
angehdrende Minner, deren Anhingerschaft generell als Muride®'* (Jiinger, Laien) oder Ta-
1ib>" (Schiiler, Suchende) bezeichnet werden. Dem Murshid untersteht der ihn unterstiitzende
Pir (persisch: Altester im Sinne einer Respektsperson) oder Dede (tiirkisch, wortlich: GroBva-
ter), der ebenfalls einer heiligen Abstammungslinie angehort. Den untersten Rang nimmt der
Rehber (tiirkisch: Fiihrer, Geleiter) ein (Yalman 1969: 53ff.; Firat 1997: 78f.; Kehl-Bodrogi
1993: 269). Zusitzliche Beziehungen der religiosen Fiihrungsgruppen untereinander und
pseudoverwandtschaftliche Bindungen wie die rituelle Jenseitsverschwisterung (tiirkisch: mu-
sahiplik), die Beschneidungspatenschaft (tlirkisch: kirvilik) (vgl. Bumke 1989: 512ff))
und/oder Blutsverschwisterung (tlirkisch: kankardeslik) schaffen ein dulerst komplexes sozia-
les Beziehungsnetz.

Weitere Besonderheiten der Aleviten sind unter anderem die Seelenmesse, der kultische
Drehtanz sema, der Alkoholgenuf3 (Dierl 1985: 60), die Anbetung der Sonne und anderer Na-
turelemente (Firat 1997: 106f.) und Speisevorschriften wie beispielsweise die Tabuisierung

' »Gott wohnt im Herzen, nicht in der Moschee« formuliert eine meiner Informantinnen diese Haltung. Siehe

auch Kehl-Bodrogi 1992: 507.

312 Beschreibungen eines alevitischen cem in der Diaspora finden sich jeweils bei Firat 1997: 194ff. und Mandel
1996: 160ft.

313 Tiirkisch: miirsit.

3% Tiirkisch: miirit. Die Begriffe »Scheich«, »Pir«, »Dede«, »Rehber«, »Murid«, »Murshid« und »Talib«, sind
Bezeichnungen, die weder exklusiv yezidisch noch alevitisch (vgl. Yezidentum in diesem Kapitel) sind, noch
von nur einer Sprache beansprucht werden kénnen, daher wird in der vorliegenden Arbeit die in der Fachliteratur
iibliche eingedeutschte Schreibweise verwendet.

3 Tiirkisch: talebe.
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des Verzehrs von Hasenfleisch (Yalman 1969: 52f.; Ferber & GriBlin 1988: 142). Gefastet
wird idealerweise zwolf Tage®' in Erinnerung an die zwdlf Imame®'” und mindestens drei
Tage zum Fest des auch von den Aleviten verehrten Xidir (Firat 1997: 96ff.), um den sich
zahlreiche Legenden ranken.

Die Religion hat insgesamt einen synkretistischen Charakter (Bumke 1992: 510) und weist
etliche Parallelen zu mystischen Bruderschaften und Sufi-Orden im Mittleren Osten auf (Y-
alman 1969: 76). Auffallend ist die vergleichsweise gleichberechtigte Position der Frauen in
alevitischer Umgebung. Traditionell bestehen keine Verschleierungsvorschriften und die
Frauen tragen keinen Schleier, das Kopftuch — wenn iiberhaupt — lose. Geschlechtertrennung
besteht nur in sehr eingeschrankter Form, Frauen nehmen grundsétzlich an allen Lebensberei-
chen teil (Dierl 1985: 60). Das gilt auch fiir die rituelle Aufgabenverteilung auf religidsen
Veranstaltungen und den dazugehorigen Tanz.

[270] Grundsétzlich ist in der alevitischen Religion und Gesellschaftsform seit Ende der fiinf-
ziger Jahre des zwanzigsten Jahrhunderts ein wesentlich stirkeres Aufbrechen tiberlieferter
Strukturen festzustellen als bei den Yeziden. Beispiel hierfiir ist das auch bei den Aleviten
urspriinglich herrschende Endogamiegebot, welches inzwischen eindeutig laxer gehandhabt
wird, als bei den Yeziden. Besonders intracthnische, iiberkonfessionelle Heiraten zwischen
Kurden oder Tiirken sind bei entsprechender Zusammensetzung der Bevolkerung {tiblich.
(Bruinessen 1992: 46; Firat 1997: 153). Das Gebot der Esoterik (vgl. Yalman 1969: 51), der
Geheimniswahrung, spielt praktisch keine Rolle mehr. Dasselbe gilt fiir die urspriinglich auf-
erlegte Vermeidung von Kontakten zu Andersgldubigen, welche Interaktion praktisch
ausschlof3 und so der Bewahrung der Gruppenidentitéit diente (Kehl-Bodrogi 1989: 506). Im
Gegenteil erscheinen derzeit in groBem Umfang Publikationen zum Thema Alevitum (Stein-
bach 1996: 381). In der Diaspora stoflen die Aleviten bei den fachspezifischen Sozialwissen-
schaften in den letzten Jahren auf zunehmendes Interesse.

Die Offnung und weitgehende Sékularisierung des Alevitums hat verschiedene Griinde: zum
einen umfassen sie im Gegensatz zu den Yeziden mehr als eine ethnische Gruppe sowie die
untereinander gar nicht oder kaum verstindlichen Idiome Tiirkisch, Kurmanci und Zazaki;
zum anderen wanderte in den Jahren der allgemeinen Landflucht eine {iberproportional hohe
Zahl von Aleviten aus ihren relativ isoliert liegenden Dorfern in tiirkische GroBstiddte und
auch ins westliche Ausland ab (Kehl-Bodrogi 1993: 269f.; Laginer 1989: 252).

In den sechziger Jahren wuchs eine vollkommen sédkularisierte Generation auf, die sich in den
siebziger Jahren in zunehmendem Maf3e linksgerichteten Ideologien zuwandte und den tradi-
tionellen Wiirdentrdgern gegeniiber teilweise kritisch bis ablehnend Position bezog (vgl.
Kehl-Bodrogi 1993: 269). Marxistische Ideen wurden zu integralen Bestandteilen des Alevi-
tums und sind aufgrund der traditionellen Glaubensstruktur dieser Religion auch durchaus mit
ihr vereinbar (Dierl 1985: 58f., 143; Steinbach 1996: 379; Kehl-Bodrogi 1993: 271; Vorhoff
1995: 118). Die Bezeichnung mit den drei K »kiirt — kommunist — kizilbas«’'® entbehrt — un-
abhingig von der zu verurteilenden pejorativen Implikation — somit inhaltlich nicht unbedingt
der Grundlage (Bumke 1979: 544; Firat 1997: [271] 152). Besonders in der Phase extremer

*1% Dazu die Aussage einer Alevitin: »Wir fasten zwolf Tage. Es gibt keinen Zwang. Wenn ich faste und du tust
es nicht, dann werfe ich dir nichts vor. Wenn du nicht willst, aber trotzdem fastest, gilt es sowieso nicht.« (Agace
et al. 1984: 3006).

317 Aus schiitischer Sicht Nachfolger Mohammeds.

% Die duBerst abwertend gemeinte Bezeichnung kizilbas, (tirkisch: Rotkopf) geht auf die rote Kopfbedeckung
der Anhédnger Schah Ismails im sechzehnten Jahrhundert zuriick, die eine zentrale Rolle bei den Auseinanderset-
zungen zwischen Safawiden und Osmanen spielten (Moosa 1988: 34f.; Firat 1997: 152).
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politischer Polarisierung wurden die Begriffe »Alevit« und »Kommunist« fast synonym ge-
braucht (Kehl-Bodrogi 1993: 271).*"°

Eine marginale politische Gruppierung namens Kizi/ Yol (Roter Pfad) trat in den achtziger
Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts in Erscheinung. Sie verfolgte die Idee einer alevitischen
Nation und eines unabhingigen Alevistan (Bruinessen 1997: 208; Mandel 1996: 159).

Insgesamt ist das Alevitum heute als eine iiberlieferte und verinnerlichte Weltanschauung (vgl.
Spuler-Stegemann 1998: 51) und nicht im {iblichen Sinne als ein religioses Bekenntnis zu
verstehen. Die traditionelle — wenn auch nicht mehr uneingeschréankt giiltige — Haltung: »Wir
sind weder Tiirken noch Kurden, wir sind Aleviten« (Kehl-Bodrogi 1993: 276) macht deutlich,
warum verschiedene Autoren Aleviten heute als ethnische Gruppe verstehen (vgl. Bumke
1992: 511; Bruinessen 1992: 6141f.).

Aleviten betrachten sich meist als politisch progressiv, sozialistisch und liberaler als Sunniten
(Gitmez & Wilpert 1987: 94), eine Analogie zum egalitiren alevitischen Weltbild. Immer
wieder wird ihnen eine besonders hohe Bereitschaft zugeschrieben, in Bildung und Wohlstand
zu investieren, um so ihre gesellschaftliche Ausgrenzung zu iiberwinden (vgl. Bumke 1989:
517). VerhiltnismdBig umfangreiche Migrationsbewegungen ins Ausland sind auch unter
diesem Aspekt zu sehen (Kehl-Bodrogi 1993: 270).

In der Erlduterung der Abgrenzung gegeniiber den Sunniten dullern sich Aleviten hdufig ab-
schitzend ironisch (vgl. Ferber & Gréf3lin 1988: 139), wihrend Sunniten gegeniiber Aleviten
hiufig ausgesprochen feindselig und verleumderisch auftreten. Zu den gingigen gegenseiti-
gen Stereotypen gehoren: »Sunniten sind dumm, frommelnd, bescheuert!« und »Aleviten sind
unglaubig, unmoralisch, kommunistisch« (Dierl 1985: 61). Thren Ursprung haben Vorurteile
wohl in der weitverbreiteten Unfahigkeit orthodoxer Muslime, sich ein Moralleben au3erhalb
der Sharia mit ihren detaillierten Regeln vorzustellen (Dierl 1985: 27). Jegliche Abweichung
vom orthodoxen Islam hat Mythen von sexuellen, inzestudsen Ausschweifungen, Trunksucht
und dhnliches zur Folge, diese wurden in der Vergangenheit durch das Esoterikgebot der Ale-
viten und anderer Héretiker noch verstérkt.

[272] Als Reaktion auf die zunehmende Eigendefinition {iber gemeinsame linkspolitische
Einstellungen zu Beginn der sechziger Jahre wurden in den kurz darauf folgenden Jahren erste
Anzeichen einer explizit antialevitischen Bewegung sichtbar. Gegeniiber der eher diffusen
Diskriminierung, die jahrhundertelang auf die religios definierte Gruppenidentitit der Alevi-
ten abzielte, hatte sie eine neue, politische Qualitit. 1967 kam es zu gewaltsamen Ausschrei-
tungen in Maras, die sich gegen Aleviten richteten und neben religiésen auch auf der Basis
politischer Animositéiten erfolgte (Laginer 1989: 243). Im Dezember 1978 wurden in Marag
etwa zweitausend Aleviten von fanatisierten Sunniten umgebracht (Firat 1997: 152), 1980 gab
es noch weitere Uberfille von Sunniten auf Aleviten, so in Corum, Tokat, Sivas (Dierl 1985:
55). 1989 fiihrte der Wahlerfolg eines an dem Massaker beteiligten Politikers in Maras zur
Flucht Tausender von Aleviten nach Europa (McDowall 1989: 3). Im Sommer 1993 kam es in
Sivas zu einem Brandanschlag auf ein Hotel, bei dem siebenunddreiflig Menschen den Tod
fanden. Der Vorfall wird allgemein als Anschlag auf Aleviten gewertet und lie8 alevitisches
BewuBtsein sprunghaft ansteigen (Kehl-Bodrogi 1998: 120; vgl. auch Wedel 1996: 448; Firat
1997: 152). 1995 kam es zu gewalttitigen Auseinandersetzungen in Istanbul, wéihrend derer

3! Hier besteht eine Parallele zu den Feili Kurden im Irak, die in den fiinfziger Jahren des zwanzigsten Jahrhun-
derts eine starke Affinitét zu linken Gruppierungen, insbesondere der kommunistischen Partei entwickelten (Mo-
rad 1992: 130).
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Animosititen gegen kurdisch-alevitische Gruppen geschiirt wurden und die sich in Anschli-
gen in Deutschland fortsetzten (Steinbach 1996: 3731t.).

Seit dem Ende der achtziger Jahre unternimmt die tiirkische Regierung Bemiihungen, sich den
Aleviten anzundhern (Bruinessen 1997: 208). Uber das »Institut fiir Tiirkische Studien« in
Ankara bemiiht man sich darum, den tiirkischen Ursprung von Aleviten und Zazakisprechern
zu belegen (Bozarslan 1992: 111).%%°

In der Tiirkei wird iiblicherweise die Auffassung vertreten, da3 die Aleviten besonders treue
Anhinger der SHP**' sind, obwohl diese — wie auch die anderen sozialdemokratischen Partei-
en — sich in ihren programmatischen Schriften nie explizit als Fiirsprecher der Aleviten geédu-
Bert haben (Schiiler 1998: 274). Vielmehr sprachen die Aleviten in Ermangelung von Alterna-
tiven offenbar auf den laizistischen Bestandteil des von der SHP vertretenen Kemalismus an,
von dem sie sich als religiose Minderheit Schutz versprachen. So unterstiitzte auch bei den
Wabhlen 1991 und 1995 eine grofle Zahl von Aleviten die SHP beziehungsweise [273] ihre
Nachfolgeorganisation, die CHP*** (Schiiler 1998: 257; Buhbe 1996: 158ff.).**

Gesellschaftliche Entwicklungen unter den alevitischen Migranten erhalten ihre jeweiligen
Impulse weiterhin aus der Tiirkei (vgl. Kehl-Bodrogi 1993; Wedel 1996: 443). So dominierte
in den spiten siebziger Jahren bei vielen Aleviten noch eine linke, internationalistische Identi-
tat. Seit Ende der achtziger Jahre formiert sich jedoch eine alevitische Gemeinschaft neu und
rekonstruiert beziehungsweise transformiert verlorene religidse und soziale Strukturen; mit
ethnischer Zugehorigkeit wird dabei unterschiedlich umgegangen. Bei vielen kommt die kur-
dische und/oder die Zaza-Komponente hinzu, andere folgen dem offiziellen tiirkischen Zuge-
horigkeitsangebot. Seit Anfang der neunziger Jahre haben sich dementsprechend europaweit
iiber hundert alevitische Vereine unterschiedlicher Ausrichtung gebildet und themenspezifi-
sche publizistische Aktivititen entwickelt (Vorhoff 1995: 87f.; Spuler-Stegemann 1998: 54;
266; Berliner Zeitung 6./7.11.1999). Besonders unter den Zazakisprechern, die nach 1980
nach Westeuropa fliichteten, gibt es eine politische Stromung, die die auf etwa zwei Millionen
geschitzten Zaza als eine eigene Nation betrachten, die sich durch Sprache (Zazaki) und Reli-
gion (Alevitum) von den Kurden absetzt. Diese Bewegung verfligt {iber eigene Organisatio-
nen und Publikationen (vgl. Kehl-Bodrogi 1993: 279; Kehl-Bodrogi 1998: 113).

Religion und Ethnizitit

Aus der Darstellung der relevanten religiosen Gruppen wird deutlich, dafl grundsétzlich so-
wohl der Islam im allgemeinen als auch das Alevitum im einzelnen ebenso wie das Yeziden-
tum ihren Anhdngern Kriterien anbieten, die theoretisch auf das Konzept Ethnizitit anwend-
bar sind (siche Kapitel 1, Ethnizitit). Sie sind objektiver und subjektiver Natur, beinhalten
konkrete Substanz, die zugeschrieben werden kann und sind abhéngig von der Interaktion mit
anderen Gruppen. Fiir Aleviten und Yeziden gestaltet sich diese vor allem in Form zwischen-

2% Eine ahnliche Strategie verfolgt das irakische Regime mit den Yeziden, indem es sie als »echte Araber« de-
klariert.

! Sosyaldemokrat Halkgt Parti, Sozialdemokratische Volkspartei, gegriindet 1985; fusionierte 1995 mit der
CHP.

322 Cumhuriyet Halk Partisi, Republikanische Volkspartei.

33 Eine Analyse spezifischer politischer Loyalititen der Aleviten und ihres Wahlverhaltens seit der Republik-
griindung sowie der Instrumentalisierung der religiosen Gegensétze durch verschiedene Parteien hat Schiiler
(1998: 2591f) vorgelegt. Ein Schwachpunkt seiner Arbeit ist jedoch die fehlende Berticksichtigung verénderli-
cher Uberlappungen kurdischer und alevitischer Identititen.
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zeitlich vehementer Ausgrenzungsprozesse.”>" Aber auch strenggliubige Muslime erfahren
[274] Ausgrenzung, teilweise in der Tiirkei und in jedem Fall in der Migration. Die funda-
mentalistischen Bewegungen des politischen Islam befinden sich gegeniiber offizieller tiirki-
scher Politik in deutlicher Opposition und sind zum Teil verboten. Eine wichtige Rolle bei
Identifikations- und Abgrenzungsprozessen spielen die Mobilisierungsaktivitdten religioser
und politischer Eliten, welche die beim Experimentieren mit nation-building iiblichen Fakto-
ren der Konstruktion und der Imagination einsetzen.

Wie ordnen nun bekennende Kurden in der Diaspora ihre jeweilige Religionszugehorigkeit in
eventueller Konkurrenz zu ihrer Ethnizitét ein?

In der untersuchten Auswahl wurde die Frage nach der Religionszugehorigkeit von fast allen
siebenundzwanzig Respondenten sehr differenziert und kenntnisreich beantwortet. Auf die
Frage, ob sie religios seien, antworteten jedoch alle bis auf zwei Ausnahmen mit einem klaren
Nein und zwar in beiden Befragungsrunden.’”” Die Ausnahmen bildeten Sindr Talal, ein 1936
geborener Sunnit aus dem Irak, und Havin Mansour, eine junge Yezidin. Sie erklirte bei bei-
den Gespréchen, sie sei religios, und gab mir sogar unaufgefordert recht ausfiihrliche Erkli-
rungen zu ihrer Religion, was angesichts des Esoterikgebots strenggenommen einen Wider-
spruch darstellt. Sie gab an, auch ihre Kinder religids zu erziehen.

Ja, ich bin religids, ich erkldre meinen Kindern, was sie wissen miissen®2® [...] Blau diirfen wir normaler-
weise nicht tragen, vor allem ein ganz bestimmtes Blau. Diese Jeans hier diirfte ich normalerweise nicht
tragen. Meine GroBmutter wére sehr bose, wenn sie das séhe [...] Auch spucken und das Wort [Teufel]
sagen, darf man nicht. Auch aus Versehen ist es sehr schlimm.

Siyamend Yilmaz, der zweite yezidische Respondent, erklirte mir hingegen:

Ich bin nicht religios, fiir mich ist Religion doch nur Politik. Mein Vater wire natiirlich sauer, wenn ich so
was sage, er ist schon religios, meine Frau auch. Ich will iiber Yeziden eigentlich nichts mehr sagen.

Yeziden verstehen sich ohne jeden Zweifel und in der Diaspora heute unbefangen als Kur-
den.’”’” Zugehorigkeit zu einer der beiden Gruppen kann zeitweise und abhingig von Umstéin-
den im Vordergrund stehen. Fiir [275] Angehorige traditionell besonders respektierter
Scheich- oder Pirfamilien riickt die ihnen auferlegte Verantwortung fiir andere, die Identitdt
als Yeziden im entsprechenden Kontext in den Vordergrund. Den meisten, {iberwiegend be-
kennenden Yeziden in Europa, sind diese Familien bekannt.

Wie eingangs erwihnt, nannten alle Befragten bereitwillig die Religionszugehdrigkeit ihrer
Familie. Ich erhielt beispielsweise Angaben dariiber, ob Eltern und/oder GrofBeltern beide der
gleichen Konfession beziehungsweise Rechtsschule angehorten, iiber die Religionsgeschichte
einzelner Stamme oder Clans, liber individuelle religiose Erziehung und iiber verschiedene,
religiose Praktiken, liber benachbarte Religionsgruppen. Die Antworten auf die Frage nach

% Angehérige beider Religionsgemeinschaften werden in ihren Herkunftsregionen hiufig als kafir oder gavur
betitelt, eine extrem beleidigende Bezeichnung, die theoretisch alle In- [274] dividuen auBer Muslimen, Juden
und Christen als Ungldubige bezeichnet. In der Praxis wird sie umgangssprachlich jedoch héufig fiir alle Nicht-
muslime und Aleviten benutzt.

%% Zu dhnlichen Ergebnissen kommt Ulutuncok bei bekennenden Kurdinnen, die sie in Nordrhein-Westfalen
befragte (1992: 68).

326 Havins siebenjahriges Kind erklirte mir aus eigenem Antrieb die Bedeutung des Engel Pfau, vgl. Kapitel 8,
Yezidentum.

7 Die traditionelle Bekleidung der Minner entspricht arabischer Tracht, im Irak berufen sich einzelne Scheich-
familien auf arabische Abstammung (vgl. Allison 1996: 36), in der Diaspora scheint dies jedoch nicht themati-
siert zu werden.
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der eigenen Religiositdt fielen erstaunlich kurz, eindeutig, unbefangen und selbstsicher aus.
Ein Teil begriindete die eigene Haltung mit Kritik vor allem an dogmatisch ausgeiibter Reli-
gion. Dies betraf in keinem Fall das Alevitum, in einem Fall das Yezidentum, ansonsten den
sunnitischen Islam. Die Kritik zielte teilweise auf die politische Instrumentalisierung des Is-
lam. Hamma Majid, Kind sunnitisch-schiitischer Eltern:

Ich habe nichts mit Religion zu tun. Wenn der Islam richtig wére, wie er damals war, dann wiirde ich das
begriifien, aber heute ist das nichts fiir mich. Solange die Politiker ihre Finger drin haben und all der Fana-
tismus da ist, nein [...] Wie der Islam zur Zeit ausgenutzt wird, das ist total ekelhaft, aber er hat eine gute
Basis wie das Judentum und das Christentum auch.

Eine mdgliche Erkldrung fiir fehlende Religiositét sind sicher die Lehren des Marxismus, der
besonders in den siebziger Jahren in allen kurdischen Regionen eine grofle Rolle spielte und
auf den sich wichtige Organisationen weiterhin berufen. Das politische Bewultsein der
Mehrheit bekennender Kurden ist eng mit dem Marxismus verkniipft.

Es gab unter den Respondenten keinerlei negative, eher respektvolle AuBerungen iiber die
Religiositdt anderer, es sei denn, Religion bestimme Politik oder kédme in irgendeiner Weise
missionierend zum Einsatz. In Einzelfillen wurden durchaus auch konfliktfrei unterschiedli-
che Positionen zwischen Ehepartnern angegeben, wobei eher die Frauen als religios in Er-
scheinung traten. Fast alle Respondenten waren gut informiert, mit religidsen Inhalten und
auch den Religionen anderer Kurden relativ vertraut. Mit dem Thema hatten sie sich in der ein
oder anderen Weise auseinandergesetzt. Alles deutete zunéchst darauf hin, daf} die primire
Selbstwahrnehmung als Kurden — mit Ausnahme der Yeziden — bei den hier untersuchten
bekennenden Kurden und Kurdinnen Raum fiir eine religiose Identitét kaum zuldft.

[276] Bei den zehn alevitischen Respondenten wurde in den Gespriachen jedoch sehr deutlich,
daf3 »nicht religids« keinesfalls gleichzusetzen ist mit Indifferenz gegeniiber der eigenen, ur-
spriinglich spezifisch religiosen Tradition, wie dies bei fast allen Respondenten mit sunniti-
schem Hintergrund der Fall war.’*® Der iiberwiegende Teil gab an, Aleviten seien grundsitz-
lich nicht so religios wie Sunniten. Nach Ansicht der Respondentin Zerin Bayrak, schlielen
Alevitum und Religiositét sich per se sogar aus. Religiositit wurde indirekt definiert mit Mo-
scheebesuchen, regelméligen Gebeten, Einhaltung des Ramadan und Bekleidungsvorschriften,
also mit AuBerlichkeiten. Die unter Aleviten tradierten Entsprechungen beziiglich religidser
Versammlungen, Gebets- und Fastenrituale waren teilweise bekannt, wurden jedoch nicht
praktiziert. Charakterisiert wurde die eigene Religion hdufig als eine »innere Grundeinstel-
lung« (Sév Tunc), »Gott ist im Herzen« (Zerin Bayrak).

Die Position der alevitischen Respondenten reflektiert somit einerseits die tatsdchlich ver-
gleichsweise offene alevitische Grundeinstellung, andererseits aber auch die Folgen des Séku-
larisationsprozesses unter den Aleviten.

In der Stichprobe wurde in mehreren Fillen unaufgefordert darauf hingewiesen, daf3 es den
eigenen Eltern oder »frither den élteren Leuten« immer wichtiger gewesen sei, alevitisch als
kurdisch zu sein: Cem Osman, mit marxistischem Hintergrund, aus der Tiirkei erklédrte dazu:

Meine Mutter hat frither gesagt: »Wir sind Tiirken und Aleviten.« Erst spiter in den siebziger Jahren, als
in der Tiirkei die linke Bewegung anfing, hat sie auch gesagt: »Wir sind Kurden.« Fiir meine Mutter war
es, glaube ich, wichtiger, Alevitin zu sein als Kurdin, obwohl sie nicht besonders religios war. Wenn sie
jemand kennengelernt hat, hat sie eher interessiert, ob derjenige Alevit war oder nicht.

328 Mein Sample enthilt keine Person mit rein schiitischem Hintergrund.
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Zerin Bayrak, eine unbegleitet zugewanderte Frau, die kaum kurdisch spricht, grenzte sich
und ihr Dorf ab, indem sie sich als kurdisch, alle anderen hingegen als sunnitisch bezeichnete.

Wir mufiten zur Schule in ein anderes Dorf gehen und dort gab es eine Moschee, bei uns nicht. Darauthin
habe ich meinen Vater gefragt: »Was ist der Unterschied zwischen Kurden und Sunniten?«([...] Ich habe
von einem Dorf gehort, da leben Aleviten und Tiirken friedlich zusammen.

Sie weist eine nicht untypische Besonderheit auf, indem sie Kurden und Aleviten praktisch
gleichsetzt und sich durch keine Facette bestehender Realitdt davon abbringen 1dt. Die Ver-
mengung ethnischer und religioser Zugehdrigkeit war ihr nicht bewuf3t, die Existenz aleviti-
scher Tiirken und [277] sunnitischer Kurden unbekannt. Ihr ging es nur darum, welchen Um-
stinden die AuBenwelt die Andersartigkeit ihrer Gruppe zuschrieb, worauf Ausgrenzung und
Ablehnung sich bezog. Das Merkmal, aufgrunddessen die Gruppe, der sie sich zugehorig
fiihlte, angefeindet wurde, schrieb auch sie einer solchen Gruppe zu. Sie bezeichnete diese
Gruppe alternierend, teilweise sogar im gleichen Satz, als Kurden oder Aleviten und identifi-
zierte sich sehr stark mit ihr.** (Kurdische) Aleviten und (tiirkische) Sunniten bezeichnete sie
auf der gleichen Ebene wie etwa Lasen und Tscherkessen als Angehorige von »Nationalité-
ten«.

Eine tatséchliche ethnisch-religiose Koppelung herrscht im Iran vor. Es besteht diesbeziiglich
eine Polarisierung kurdisch-sunnitisch versus iranisch- oder aserisch-schiitisch, die die Her-
ausbildung von Gruppenidentitdt deutlich unterstiitzt (vgl. Bruinessen 1981: 374). In der Tiir-
kei besteht die ethnisch-religiose Koppelung kurdisch-alevitisch nur in bestimmten Regionen,
so daB3 sowohl von innen heraus als auch von aulen hiufig eine Gleichsetzung erfolgt. Dieser
Umstand bietet einen Erkldrungsansatz fiir die besondere Widerspriichlichkeit von Klischees,
die Kurden in ihrer vermeintlichen Gesamtheit einerseits als besonders gebildet, tolerant,
frauenfreundlich und integrationsbereit, auf der anderen Seite als besonders riickstindig, pat-
riarchalisch und ungebildet einordnen.

Bestehendes Konfliktpotential wurde mit Einsetzen der Migration transferiert und zusétzlich
mit gidngigen Vorurteilen und Klischees vermengt, wie sie in der ganzen Tiirkei zu kursieren
scheinen. Zur tatsdchlichen Begegnung und zur Konfrontation zwischen Sunniten und Alevi-
ten kam es sehr hiufig erst auBerhalb der Tiirkei.*® Konflikte stellten sich unbemerkt von der
Mehrheitsgesellschaft unmittelbar ein.”’' Laser Salman, eine als Kleinkind nach Deutschland
zugewanderte zazakisprachige Kurdin, analysierte das richtig:

Als Kind war mir das gar nicht klar, da3 wir Aleviten sind oder was das iiberhaupt war, weil dariiber bei
uns nie gesprochen wurde. Das stand einfach nicht im Vordergrund. Das erste Mal wurde ich konfrontiert,
als in der ersten Klasse meine damalige beste Freundin, eine Tiirkin, sagte, daB wir Kurden wéren, also
Aleviten — [278] das habe ich zum ersten Mal gehért — und daB wir Schwiénze hitten.*> Das war mehr auf
die Kurden bezogen, dieses Vorurteil mit den Schwinzen und dall wir nachts das Licht ausmachen wiir-
den und alle Geschwister und die Eltern zusammen schlafen wiirden. Das bezog sich ganz klar auf die A-
leviten. Das ist iiblich und ich hatte das damals zum ersten Mal gehort. Ich wuflte immer, daf ich Kurdin
bin, der Aspekt mit dem Alevitischen war neu.

%% Ahnliche Beobachtungen machte Wedel bei ihrer Untersuchung von Kurdinnen in Istanbuler gecekondu-
Siedlungen (Wedel 1996: 443) sowie Mandel (1996: 158f.) in Berlin.

3% Mandel (1989: 165) berichtet, daB viele ihrer sunnitischen Informanten aus der Tiirkei angaben, Aleviten
erstmalig in Deutschland getroffen zu haben.

3! Ein Industriemanager in Niirnberg erzihlte mir beispielsweise von ihm damals nicht nachvollziehbaren Kon-
flikten zwischen Arbeitern aus der Tiirkei. Die Konflikte beinhalteten sexuelle Konnotationen, wie sie im Rah-
men sunnitisch-alevitischer Konflikte {iblich sind.

32 Eine solche Szene beschreibt auch die aus der Tiirkei stammende Schriftstellerin Emine Sevgi Ozdamar
(1992: 37) in ihrem Roman »Das Leben ist eine Karawanserei hat zwei Tiiren aus einer kam ich rein aus der
anderen ging ich raus«.
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In der Beschreibung der Arbeit in einem Treffpunkt fiir Frauen aus der Tiirkei liest man in-
haltlich unkommentiert:

Es kommt des 6fteren vor, daB tiirkische Frauen ihre Vorurteile gegeniiber Kurdinnen beziehungsweise
der kurdischen Bevdlkerung formulieren: Am schlimmsten und moralisch verwerflichsten gilt das »Ker-
zenausblasenU Erzihlt wird, daB wenn Kurden schlafen gehen, sie im Schutze der Dunkelheit mit ihren
Geschwistern, Miittern, Vitern schlafen, ihre Frauen austauschen (Bagana et al. 1982: 19).

Wie im Fall von Laser Salman wurden Erfahrungen der Ausgrenzung besonders als Kinder
und Jugendliche und héufig kurz nach einem Ortswechsel erlebt, wo sie Betroffene besonders
unvorbereitet und schmerzhaft trafen. Sis Bakir berichtete von einer Situation kurz nach ihrer
Binnenmigration:

Wir hatten in Istanbul eine Nachbarin zum Tee da, sie fragte, wo wir herkdmen. Wir haben dann gesagt,
dafB} wir Kurden aus Sivas sind. Da wufite sie immerhin Bescheid, dall Kurden ein anderes Volk mit einer
anderen Sprache sind, das war schon okay. Aber dann fragte sie: »Was fiir Kurden?« und wir sagten: »A-
leviten«. Da war sie vollig schockiert: »Wie konnt ihr Aleviten sein und wie konnt ihr einfach so sagen,
wir sind Kurden, wir sind doch alle tiirkisch.« Das war zuviel fiir sie, sie lie3 einfach ihren Tee stehen und
ging nach Hause. Meine Mutter war danach stundenlang am Weinen, es war schrecklich fiir sie.

Zerin Bayrak:

Als ich hierherkam, da war ich zwanzig, habe ich nie etwas iiber Kurden gehdrt [...] In der Tiirkei im
Dorf wulSte ich natiirlich, daB ich Kurdin bin, aber wir hatten auch Sunniten in unserem Kreis [...] In der
Fabrik las eine der Frauen aus der Tiirkei die Zeitung und sagte: »Schau an, da ist ein Vater mit seiner
Tochter ins Bett gegangen, das ist bestimmt ein Kurde.«

Mehrere alevitische Respondenten gaben an, in Europa mehr {iber Aleviten erfahren zu haben
als vorher in der Tiirkei. Zum Teil hing dies mit Diskriminierungserfahrungen zusammen.
Ablehnung als Aleviten erfuhren sie ausschlieSlich von sunnitischen Zuwanderern aus der
Tiirkei, hdufig Nachbarn und Arbeitskollegen. Frauen brachten trotzdem immer wieder zum
Ausdruck, sie seien dankbar, als Alevitinnen und nicht als [279] Sunnitinnen geboren zu sein,
da sie sich innerhalb ihrer Gruppe freier und weniger unterdriickt fiihlten.

Geht man von der hier untersuchten Gruppe, aber auch von den beschriebenen gesellschaftli-
chen Entwicklungen aus, ist die Bedeutung der Religions- oder Konfessionszugehdrigkeit
gegeniiber ihrer als ethnisch verstandenen Zugehorigkeit fiir Yeziden, Aleviten und Sunniten
in vollig unterschiedlichem Maf3e zu beurteilen. Zunichst liegen verschiedene Grundvoraus-
setzungen vor: Wihrend die ethnische Exklusivitit des Yezidentums zundchst grundsétzlich
die Moglichkeit birgt, sich als Teilmenge zu verstehen, bieten das Alevitum wie der Islam
insgesamt als ethnisch iibergreifende Religionen jeder moglichen Gruppe Affinitdt auf min-
destens zwei Ebenen.

Betrachten wir zuerst die Yeziden. Besonders in der Diaspora und im Nordirak®*® werden sie
heute von allen Teilen der kurdischen Bewegung — in krassem Gegensatz zu der jahrhunderte-
langen Bedrohung auch durch kurdische Muslime™* — als Triger und Uberlieferer des eigent-
lichen Kurdentums betrachtet, die yezidische Religion als urspriingliche Religion der Kurden
gepriesen. So falit beispielsweise Izady kurzerhand Yeziden, Aleviten (unter Einschlu3 der
syrischen Alawiten) und Ahl-i-Haqq oder Yaresan unter einem, seiner Auffassung nach indi-

33 Allison zitiert beispielsweise den Vorsitzenden der KDP Massud Barzani: »Die Yeziden sind die urspriingli-
chen Kurden« (Kongre3 Kurdologie, Berlin 29.—-31.Mai 1998).

334 Einer der bekanntesten kurdischen Fiirsten, der Emir Bedir Khan von Botan, fiihrte etliche Feldziige gegen
aus seiner Sicht ungldubige Yeziden (Gokge 1997: 104).
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genen kurdischen Engelskult zusammen (Izady 1992: 137). Kizilhan (1997: 46) gibt unter
Hinweis auf die Sheref-Nameh, allerdings ohne genauere Quellenangabe, an, die Herkunft der
Kurden sei hauptsdchlich auf sieben von dreizehn yezidischen Stimmen zuriickzufiihren. Die-
se Angaben konnte ich in der Sheref-Nameh nicht bestétigt finden. Auch in der Enzyklopédie
des Islam finden sich weder unter dem Eintrag »Yeziden« von Menzel (1934) noch unter den
Eintrdgen »Kurden« und »Kurdistan« von Minorsky (1927a und 1927b) dementsprechende
Hinweise. Minorsky gibt unter Hinweis auf unterschiedliche Quellen lediglich an, die Kurden
hétten sich urspriinglich zu einem nicht ndher bezeichneten Heidentum bekannt. Benannt
werden zwar Elemente wie die Anbetung von Sonne und Baumen, kupferne Bilder und Teu-
felskult (Minorsky 1927a: 1232), die durchaus mit der yezidischen Religion in Verbindung zu
bringen sind, jedoch sind sie nicht geeignet, die Theorie vom Yezidentum als kurdischer Urre-
ligion zu verifizieren. Auch Autoren wie Allison (1996), Bruinessen (1992), Guest [280]
(1987) und Kreyenbroek (1996) sehen keine Belege fiir diese weitverbreitete Auffassung und
stiitzen sie nicht. Vielmehr greift sie auf eine zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts einset-
zende Idealisierung der yezidischen Religion durch kurdische Intellektuelle zur urspriingli-
chen Religion aller Kurden zuriick (Bruinessen 1992: 51).

Die kollektive Identitit von Yeziden besteht primér aufgrund ihrer Religion, die auch in der
Diaspora durch kasteninterne Endogamie weitgehend aufrechterhalten wird. Jedoch steht die-
se Identitédt nicht in Konkurrenz zum Kurdentum, dem alle Yeziden sich zugehorig fiihlen.
Die aktuelle, in der Diaspora stark ausgepriagte Umwerbung der Yeziden durch das gesamte
Spektrum kurdischer Parteien und Organisationen scheint historische Diskriminierungserfah-
rungen durch kurdische Bevolkerungsteile soweit neutralisiert zu haben, daB3 keine Abspal-
tungstendenzen zu beobachten sind.

Eine vergleichsweise liberale Asylvergabepraxis gegeniiber den Yeziden, vor allem in der
Bundesrepublik Deutschland, bringt positive Erfahrungsaspekte. Durch die breite Offentlich-
keit werden Yeziden aufgrund ihrer geringen Anzahl nur unspezifisch als Ausldnder, als Tiir-
ken oder bestenfalls als muslimische Kurden wahrgenommen. Insgesamt betrachtet bleibt das
religiose Bewufltsein der Yeziden bestehen, wahrend kurdische Ethnizitdt als selbstverstind-
lich vorausgesetzt und der ethnisch interne Imagewandel sowie Schutz an Leib und Leben in
der Diaspora positiv erlebt werden.

Wesentlich komplizierter gestaltet sich die Situation der Aleviten. Sie l6sen die vordergriindi-
ge Widerspriichlichkeit zwischen religidser und ethnischer Zugehdorigkeit fiir sich selbst in
ganz unterschiedlicher Weise. Abhidngig von ihrer ethno-politischen Einstellung reagieren sie
auf die historische Ausgrenzung in der Tiirkei unterschiedlich. In Teilen machen sie sich die
Grundlage der Stigmatisierung als »Ungldubige« zu eigen und instrumentalisieren sie positiv,
indem sie das Alevitum nicht als islamische Religion verstanden wissen wollen®>, und sich so
vom Islam, teilweise aber auch von der offiziellen Tiirkei absetzen. Sie gehen davon aus, daf3
Aleviten eigentlich keine Muslime seien und begriinden dies unter anderem mit naturreligio-
sen Elementen ihrer urspriinglichen Religion.

Auch mit anderen diskriminierenden Bezeichnungen wird selbstbewuf3t umgegangen. Die
urspriinglich ehrenhafte Selbstbezeichnung kizilbas [281] (Rotkopf) wurde in der modernen
Tiirkei zu einer duBerst negativen Fremdbezeichnung.®® Aleviten verwenden sie in politi-
schen Zusammenhéngen teilweise initiativ, um alevitisch-oppositionelles Selbstbewuftsein zu

335 Nach Spuler-Stegemann (1998: 51) werden sie gelegentlich auch religionswissenschaftlich als eigenstindige
Religion betrachtet.

36 Laut Nestman (1989: 554) wird diese Bezeichnung in der Tiirkei fiir alle religidsen Abweichler verwendet,
soweit es sich nicht um Christen oder Juden handelt.
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dokumentieren.*®’ Ebenfalls Ausdruck von Zugehdrigkeit sind bei Aleviten das besonders
unter Jugendlichen iibliche Tragen von Alis Schwert Ziilfikar als Schmuckstiick.*® Auch be-
stimmte Vornamen, die rituelle Inhalte bezeichnen, oder Namen der Imame kdnnen eine sol-
che Funktion haben.

Die urspriinglich extern gefiihrte, stigmatisierende und bedrohliche Diskussion um die als
Haretiker betrachteten Aleviten wird unter veridnderten Vorzeichen intern wiederbelebt und
bringt ein neues Selbstbewultsein zum Ausdruck. Fiir einen Teil der kurdischen Fraktion, die
dieser Strategie folgt, stellt sie eine Ergdnzung und Verstiarkung der Abgrenzung auf — traditi-
onell verstandener — ethnischer Basis dar. Sie begriinden ihr nichtislamisches Eigenverstdnd-
nis zusétzlich mit iranischen, also dem Kurdischen verwandten Schliisselbegriffen in der sonst
gewohnlich tiirkischen Kultsprache der Aleviten (Dierl 1985: 38) und mit Parallelen zu religi-
osen Uberlieferungen der exklusiv kurdischen Ahl-i Haqq (vgl. Edmonds 1969) und Yeziden
(vgl. Kizilhan 1997: 20f.). Letztere betreffen den Vorrang innerer Uberzeugung vor dokumen-
tierten AuBerlichkeiten, Ritualfunktion von Musik und das Kastenwesen; alles Elemente, die
sich insbesondere vom orthodoxen Islam deutlich unterscheiden. Das in den genannten Sekten
vom Grundsatz her tolerante Weltbild und die im Refugium Diaspora als erlosend erlebte
Angstfreiheit stellen eine wichtige zusétzliche Verbindung zu sékularen Kurden sunnitischen
Hintergrunds dar. Es ergibt sich bei den Betroffenen eine gewisse Vereinnahmungstendenz,
die das Alevitum als kurdisch reklamiert und die im Rahmen von gesellschaftlicher Ausgren-
zung erfolgende Vermischung ethnischer, religidser und politischer Faktoren reflektiert.”*”

Viele auch kurmanci- oder zazakisprachige Aleviten, verstehen sich allerdings als tiirkisch
und verfolgen somit die entgegengesetzte Strategie: sie bezeichnen sich hdufig als die wahren
Muslime (Kehl-Bodrogi 1993: [282] 276) oder auch die wahren Tiirken* (vgl. Senol 1992:
131f., 152) und betrachten offenbar aus Sorge vor fundamentalistischen Tendenzen den Ke-
malismus als ihr politisches Sprachrohr (vgl. Firat 1997: 154ff.). Ungeachtet der aktuellen
Relevanz ethnisch-religdser Zuweisungen beziehen sie sich auf die Phase zwischen 1909 und
1931, als das Alevitum der Wegbegleiter der jungtiirkischen Bewegung war und viele der
jeweiligen Ideen sich zu entsprechen schienen. Viele gehen davon aus, dal Kemal Atatiirk
selbst ein Alevit war, manchen gilt Atatiirk sogar als gottliche Reinkarnation (Dierl 1985: 55;
vgl. Kehl-Bodrogi 1992: 508 und 1993: 277). Die neuere Entwicklung in der Tirkei, wo be-
sonders das Militdr die Aleviten neuerdings aufwertet und als einen moglichen Biindnispart-
ner gegen Islamisten und Kurden umwirbt, bietet zusétzlichen Raum fiir Identifikationsmog-
lichkeiten mit gesellschaftlich mehrheitlich akzeptierten Gruppen. Neben religiosen, sprachli-
chen, ethnischen und politischen Differenzen spielt in diesen Konflikt- und Abgrenzungssi-
tuationen hiufig auch der soziale Status eine Rolle (vgl. Ferber & GraB3lin 1988: 139).

Aleviten erfuhren durch die Abwanderung aus einer sunnitisch dominierten Gesellschaft in
die Diaspora von Anfang an mehr Freiheit in der Ausiibung ihrer Religion beziehungsweise
ihrer Lebensweise. Dies mag zum Teil daran gelegen haben, da3 den europdischen Mehr-
heitsgesellschaften das Alevitum kein Begriff war. In erster Linie ist es jedoch die spontane

37 1n der Tiirkei erschien zeitweise eine Zeitschrift namens »Kizilbas«, in der modernen tiirkischen Musikszene
finden sich alevitische Interpreten, die als ethnisches Signal ein rotes Képpchen tragen.

¥ Inwieweit dieses Symbol gleichzeitig auch immer eine kurdische Identitit zum Ausdruck bringen soll, wie
einzelne Betroffene dullern, ist schwer zu beurteilen. Der Umstand, dafl eine PKK-nahe alevitische Zeitschrift
»Zilfikar« heifit (vgl. Bruinessen 1997: 214; Spuler-Stegemann 1999: 266), konnte die Behauptung stiitzen.

339 Zur Thematik Kurdentum und Alevitum siche Vorhoff 1995: 111ff.

0 Zumindest ein Teil der Angehérigen dreier alevitischer, zazakisprachiger Stammessegmente aus den benach-
barten Provinzen Mus und Erzurum, von denen mehrere tausend allein in Berlin leben, bezeichnen sich als »Za-
zatiirken« und Aleviten generell als »die wahren Muslime«. Haufig betonen sie in besonderer Weise, keine Kur-
den zu sein.
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Identifikation vieler Aleviten mit gerade den Aspekten westeuropdischer Gesellschaften, die
bekennende Sunniten als bedrohlich empfinden (vgl. Mandel 1996: 155f.). So sind Aleviten
eher linkspolitisch und gewerkschaftlich organisiert, haben dadurch mehr Kontakt zu Europi-
ern. Sie schitzen sich dadurch verstéirkt als — im Vergleich zu gldubigen Sunniten — toleranter
und weltoffener ein (vgl. Mandel 1996: 162).

In den europidischen Gesellschaften werden Aleviten aufgrund ihrer Lebensweise und ver-
gleichsweise reduzierten Abgrenzung sowohl auf individueller Ebene als auch — soweit inzwi-
schen als Gruppe distinkt wahrgenommen — auf kollektiver Ebene tendenziell eher akzeptiert
als, besonders an ihrem Habitus duflerlich erkennbare Sunniten. Vielleicht gerade aufgrund
traditionell erlittener Verfolgung und Bedrohung erfahren sie in den letzten Jahren zusétzlich
eine Hofierung durch westliche Sozialwissenschaften. Diese Umstdnde nehmen auf identitéts-
relevante [283] Gruppenprozesse ebenfalls emanzipatorisch Einflufl und verstirken Selbstver-
stdndnis und Selbstwertgefiihl zusétzlich.

Fiir die Abgrenzung kurdischer Identitét spielen gewisse Vergleichsmomente zwischen Yezi-
den und Aleviten eine wichtige Rolle: Neben dem Schicksal gesellschaftlicher Stigmatisie-
rung, welches sie in den Herkunftsregionen traditionell teilten, bestanden zwischen beiden
Religionen einst zweifelsohne auch inhaltliche Parallelen®*!, die sie wiederum auch mit ande-
ren Sekten und Sufi-Orden verbinden. Dazu gehdren neben dem deutlichen Einfluf3 vorislami-
scher Elemente das iiberlieferte, wenn auch kaum mehr befolgte Esoterikgebot, welches of-
fenbar mit dem schiitischen Gebot der fagiya, des sich Verstellens im Falle drohender Gefahr
in Verbindung steht, sowie das von den Yeziden streng, von den Aleviten informell befolgte
Endogamiegebot. Im Zuge der raschen Sakularisierung der Aleviten haben diese Parallelen im
religiosen Alltag jedoch kaum noch Bestand. Deutliche Unterschiede in der gesellschaftlichen
Entwicklung wie beispielsweise beziiglich der Geschlechtertrennung, des Bildungsstandes
und anderen werden nicht thematisiert, wenn Ahnlichkeiten im Rahmen der kurdisch-
fokussierten Suche nach einer libergreifenden Identitidt zur Mythenbildung verfiihren. In ei-
nem Konglomerat schwer nachvollziehbarer Riickschliisse argumentieren einzelne Betroffene,
von gemeinsamen religiosen Wurzeln liele sich eine exklusiv kurdische Urreligion ableiten.
Dies dokumentiert den Wunsch nach mehr Abgrenzung gegeniiber dem Islam und gegeniiber
den relevanten StaatsvOlkern. Es erscheint dhnlich irrational wie die Theorie vom wahren Is-
lam und vom wahren Tiirkentum, die von einem Teil der Aleviten vertreten wird und weiter
oben erldutert wurde.

Diese Stromungen basieren auf dem gleichen Prinzip, indem sie auf die Suche nach Belegen
fiir eine lineare Abstammung von einem moglichst respektierten antiken Kulturvolk sowie
moglichst vielen anderen Attributen zielen, von denen angenommen wird, sie wiren zur Legi-
timation einer Gruppe und der Bestimmung ihrer Auflengrenzen notwendig.

Der Ethnizititsdiskurs (vgl. Kapitel 1) behandelt neben den weiter oben genannten Eckpfei-
lern das Phidnomen einer Neudimensionierung aufgrund eines Transfers von Gruppen und
thren Symbolen in neue Milieus; Migrationsbewegungen stellen zweifelsohne derartige
Transfers dar. In [284] weiten Teilen reflektieren Entwicklungsprozesse in der Diaspora die
Verhiltnisse in der Ausgangsregion, allerdings werden sie durch spezifische Akzente ergénzt.
So migrierten zunichst gegenseitige Vorurteile mit den Arbeiterfamilien unterschiedlicher
Glaubensrichtungen, wobei Yeziden und Aleviten sich eindeutig in der marginalen Position
befanden. Teilweise kam es zu individuellen Ausgrenzungserfahrungen aufgrund des erstma-
ligen Zusammentreffens unterschiedlicher Gruppen erst in der Migration. Es gibt zahlreiche

1 Auf Parallelen zwischen Aleviten und Yeziden weisen Firat 1997: 199ff. und Kreyenbroek 1996: 10ff. hin,
wobei Kreyenbroek auch die Ahl-i Haqq einbezieht.


http://www.yeziden-colloquium.de/
http://www.yeziden-colloquium.de/

www.yeziden-colloquium.de

Indizien dafiir, da3 sich unter den aus der Tiirkei Zugewanderten proportional mehr Aleviten
finden als im Verhéltnis zur Gesamtbevolkerung der Tiirkei (vgl. Greve & Cinar 1997: 32;
Bozarslan 1995: 118). Fiir Yeziden ist dies besonders auf Deutschland bezogen belegt. Diese
verdnderten Proportionen schufen bereits Grundlagen fiir eine starkere Position in der Diaspo-
ra.

Die fiir die relevanten Gruppen beschriebenen Gesellschaftsstrukturen, Identifikationsmuster
und Konfliktpotentiale wurden in den Ziellindern transformiert und schufen in der Diaspora
verdnderte beziehungsweise neue Bezugssysteme. So gestaltet sich — wie bereits angespro-
chen — Interaktion mit den europdischen Aufnahmegesellschaften und mit anderen Minderhei-
ten anders, als dies mit den dominanten Gesellschaften in den Herkunftslindern der Fall ist.
Wahrnehmung lduft oft iiber andere Kanéle, Stigmatisierung zielt auf andere Eigenschaften ab
und duBert sich in anderer Form, Annédherung stellt teilweise einen ginzlich neuen Aspekt dar.

Die Reibungsflichen mit parallel zugewanderten traditionellen Interaktionspartnern blieben
davon weitgehend unberiihrt. Je nach der urspriinglichen Perspektive ergaben sich neben neu-
en gruppeninternen Prozessen auch neue oder verdnderte Formen der Auseinandersetzung mit
anderen, unter Umsténden auch abgespaltenen Gruppen. Es ergab sich ein zusétzliches Poten-
tial in der Verschiebung von Gruppengrenzen. Grundsitzliche Auffassungen und die Ausle-
gung urspriinglich als gemeinsam empfundener ethnischer Substanz, bis hin zur ethnischen
Selbst- und Fremdwahrnehmung, wandelten sich in der Diaspora fiir viele der Migranten.

Das Leben in der europdischen Diaspora bringt an Wandel auch interne Homogenisierungs-
tendenzen in der jeweiligen Umsetzung von Traditionen der Yeziden und Aleviten mit sich.
Zunichst vorhandene regionale Unterschiede gehen bis zu einem gewissen Grad in einem
europdisch transnationalen Trend auf, wobei bei den Aleviten ethnische Faktoren zusitzlich
eine Rolle spielen. Insgesamt erleben alevitische Kurden das Alevitum verstdrkt als ethnisch
kurdisch reklamiert, ihr teilweise erst im [285] Zuge der Migration zustandekommendes Zu-
sammenleben mit sunnitischen Tiirken wird als doppelter Anachronismus erlebt und fiihrt zu
Bewulltseinsprozessen und verstirkter Artikulation spezifischer Eigeninteressen (vgl. And-
rews 1989: 559). In der Tat treten in allen europdischen Léndern deutlich grole Gruppen in
Erscheinung, die die Eigenschaften »kurdisch« und »alevitisch« auf sich vereinen (vgl. Vieh-
bock 1990: 809; McDowall 1989: 3).

Gruppen von Sunniten und Aleviten ebenso wie von Tiirken und Kurden und eine Vielzahl
jeweiliger Untergruppen verfiigen im Alltagsleben der Diaspora vom Grundsatz her iiber ei-
genstidndige Netzwerke, notwendigerweise unterscheiden diese sich in ihrem Ausmall und
ihrer Bedeutung, iiberlappen, durchkreuzen und wandeln sich. Wie bereits in Kapitel 4 erldu-
tert, ist dabei auch die individuelle Zuordnung der eigenen wie auch anderer Personen stark
verdnderlich. Je nach Umstand erhalten religiose und ethnische Komponenten, eine Kombina-
tion oder auch Vermischung verschiedener Kriterien bei wechselnder Gewichtung Prioritét.

Unberiihrt von Phinomenen wie Mischidentititen, Uberlappungen oder kontextuellen Identi-
titen, wie sie in Kapitel 4 dargelegt wurden, und auch wenn sie sich selbst explizit nicht als
solche bezeichnen, sind Aleviten unter modernen, sozialwissenschaftlichen Gesichtspunkten,
wie sie im ersten Kapitel beschrieben sind, heute tatsdchlich als eine ethnische Gruppe zu
verstehen. Dies hingt nicht zuletzt mit den Bemiihungen unterschiedlich motivierter Akteure
zusammen, die sich in den letzten zehn Jahren verstarkt darum bemiihen, eine wie auch im-
mer geartete gemeinsame Abstammung aller Aleviten zu konstruieren und damit eine der
vermeintlich objektiven Grundlagen fiir das Konzept Ethnizitdt zu schaffen. Durch diese Eth-
nisierung einer urspriinglichen Religionsgruppe konnen in der Frage nach der Zugehdrigkeit
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tatsdchlich Konkurrenzsituationen entstehen. Alevitisch und kurdisch bilden zwei Kategorien,
die sich in unterschiedlichem MaBe bis hin zur Gleichsetzung iiberlappen kénnen.*** Unter-
schiedliche Gewichtung ist situations- und kontextabhingig und wird teilweise durchaus auch
als Loyalitatskonflikt erlebt. Ohne Zweifel sind die derzeitigen gesellschaftlichen Bedingun-
gen und das politische Klima sowohl in der Tiirkei als auch in Europa fiir das Alevitum deut-
lich glinstiger als fiir das Kurdentum; fiir Individuen ist es mit weniger Ungemach verbunden,
alevitisch als kurdisch zu sein.

[286] Im Gegensatz zum Alevitum, einer dynamischen Parallelkategorie ist das Yezidentum
als ethnische Unterkategorie zu betrachten. Das Sunnitentum, die Hauptstromung des Islam
stellt eine konkurrierende Kategorie dar, als bedeutsame Zusatzkategorie scheint sie bei
Migranten mit langer Aufenthaltsdauer, die sich in erster Linie als Kurden betrachten, wenig
Raum einzunehmen. Die hier vorgestellte und untersuchte Stichprobe umfaf3t jedoch nicht die
weiter oben beschriebene neuere Entwicklung eines kurdischen Islam. Dieser bedarf konkre-
ter weiterer Untersuchung.

Kurdische, alevitische und yezidische Identititen entstanden in ihrer jetzigen Form letztend-
lich unter Druck und den ausgrenzenden Bedingungen in ithren Herkunftsregionen. Ergénzt
durch neue — teilweise durchaus positive — Aspekte in der Diaspora verfolgen sie Abgren-
zungsstrategien und bemiihen sich, dhnlich den religiosen Sunniten der Tiirkei, die inzwischen
im Herkunftsland und in den Zuzugsldndern ebenfalls unter Druck stehen, Mitglieder zu rek-
rutieren. Sunnitische, alevitische und kurdische Organisationen werben um alles in Frage
kommende Klientel und geraten dabei in Konkurrenz zueinander; Yeziden kdnnen traditionell
fiir thre Religion nicht rekrutieren, werben aber fiir Kurden. Ethnizitdt und Religion sind
demnach in unterschiedlicher Weise gekoppelt.

Die Wechselwirkung von erfahrener Ausgrenzung und selbstgewihlter, sich zunehmend ver-
dichtender Abgrenzung, von politischer Instrumentalisierung ethnischer und/oder konfessio-
neller Unterschiede im negativen wie positiven Sinne wird am Beispiel der Ethnisierung des
Alevitums besonders deutlich.

Als Ergebnis ist im Zusammenhang mit kurdischer Ethnizitét in der Diaspora nicht unbedingt
die Frage nach Religion als Konkurrenzkategorie per se zu stellen. Vielmehr sind es eher I-
deologien, die bestimmte religidse oder ethnische Zugehorigkeit zur Grundlage politischen
Handelns erkldren und miteinander konkurrieren. Auch wird die hochkomplexe Natur sich
wandelnder Abgrenzungsprozesse in Reaktion auf gesellschaftliche Ausgrenzung, wie sich
gezeigt hat, aber auch auf gesellschaftliche Aufwertung, besonders deutlich. Riickzugs- oder
Emanzipationsstrategien miinden auf der Basis zugeschriebener Faktoren in unterschiedliche
und wechselnde Identitdten, die sich einer einzigen Kategorie nur mehr schlecht zuordnen
lassen.

Fiir Individuen mit langer Aufenthaltsdauer, die sich bewuflt und primér fiir ihre ethnische
Identitdt als Kurden entschieden haben, darf jedoch gelten, was die Auswertung der hier un-
tersuchten weitgehend und stabil areligiosen Stichprobe ergeben hat. Im Verbund mit den
dargestellten Rahmenbedingungen ist fiir die Diaspora davon auszugehen, daf3 ein politisiertes
Bekenntnis zu kurdischer Ethnizitdt — insbesondere als islamisch verstandene — Religiositit
bisher fiir weite Teile der Migrantenpopulation ausschlie3t. Teilweise ist dies darauf zurtick-
zufithren, daB3 das Bekenntnis zum Alevitum und Religiositét vielfach als Antagonismus per
se betrachtet wird, was wiederum mit dem eher philosophischen als religidsen Charakter

32 In Gebieten, wo sunnitisch-alevitische Konflikte vorherrschen, definieren sich Betroffene eher sunnitisch oder

alevitisch als tiirkisch oder kurdisch (Bruinessen 1992: 48).
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und/oder der nicht-islamischen Ausrichtung der alevitischen Gemeinschaft begriindet wird.
Neue Erkenntnisse zu einer entstehenden kurdisch-islamischen Bewegung deuten jedoch auf
eine Verdnderung hin, die sich abzuzeichnen beginnt.

Die Autorin

Birgit Ammann, geboren 1958, studierte Ethnologie, Soziologie und Politologie in Miinchen,
Boston und Berlin. Sie hat bereits zahlreiche Arbeiten zum Thema Kurdistan verfa3t. Das hier
verdffentlichte Kapitel ist Teil ihrer Dissertation ,,Kurden in Europa: Ethnizitit und Diaspora®,
mit der sie 2000 zur Dr. phil. promoviert wurde. Sie ist bis dato unter anderem als wissen-
schaftliche Mitarbeiterin und Lehrbeauftragte sowie im Sozial- und Bildungsmanagement
titig gewesen.
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Anhang A: Interviewleitfaden

Wann und wo bist Du' geboren?

Wo lebst Du seit wann?

Was ist Dein Beruf, wo erlernt, von was lebst Du?

Woher stammt Deine Familie, wie setzt sie sich zusammen?

Bist Du verheiratet oder lebst mit jemandem zusammen?

Welcher Nationalitit ist Dein/e Partner/in, welche Sprachen spricht er/sie?

Welche Sprachen sprecht ihr miteinander?

Hast Du Kinder?

Wie alt sind sie, welche Sprachen sprechen sie?

Was planst Du diesbeziiglich, falls Du spéter Kinder hast?

Kannst Du Deinen Geburtsort oder Heimatort besuchen? Wenn nein, warum nicht?

Maochtest Du gerne dorthin gehen, um dort zu leben?

Unter welchen Umsténden?

Kédmen auch andere kurdische Regionen in Frage?

Welche/r Sprache/Dialekt ist/war Deine Muttersprache?

Beherrscht Du weitere kurdische Dialekte?

Welche Fremdsprachen beherrscht Du, sprichst Du regelméafig?

Wie hast Du sie gelernt?

Kannst Du Kurdisch schreiben und lesen? Wenn ja, in welcher Schrift?

Wie und wo hast Du das gelernt?

Welche kurdischen Medien nutzt Du?’

Welcher Religionsgemeinschaft gehdrst Du an?

Bist Du religios?

Welche Staatsangehorigkeit hast Du?

Was bedeutet Dir das?

Gehorst Du einer Partei oder einer politischen Organisation an?

Wenn ja, welcher? .

Was bedeutet Dir am meisten, Deine Nationalitét, Staatsangehorigkeit, Religion, politische Uberzeugung, Spra-
che oder etwas anderes?

Wer ist fiir Dich kurdisch, ein/e Kurde/in?

Was muf3 jemand alles erfiillen, tun oder sagen, um von Dir als ein Kurde/eine Kurdin anerkannt zu werden?
Wiirdest Du oder ein/e enge/r Familienangehorige/r eine/n Nichtkurden/in heiraten?

Hast Du Deine hier thematisierten Anschauungen hier im Ausland stark verdndert?

Hast Du Deine hier thematisierten Anschauungen seit unserem letzten Gesprdch verdndert? Wenn ja, wie?
Gibt es aus Deiner Sicht allgemeine Verdnderungen unter den Diasporakurden seit unserem letzten Gesprdch?
Wenn ja welche?

Wie ist Dein Kontakt zu Kurden aus anderen Herkunftsstaaten?

Kennst Du Kurden aus allen anderen Herkunftsstaaten als Deinem eigenen?

Woher stammen die meisten Kurden, die Du in Europa kennst?

Hast Du Kontakt zu Kurden in anderen europdischen Landern?

Wie ist Dein Kontakt zu Angehdrigen der Mehrheitsethnie des Landes, aus dem Du oder Deine Familie
stammst? (Tiirken, Perser, Iraker etc.)

Wie ist Dein Kontakt zu anderen ethnischen Minderheiten aus diesem Land? (Christen, Turkmenen, Aseri etc.)
Wie ist Dein Kontakt zu Angehdrigen der Mehrheitsethnie in dem Land, in dem Du lebst? (Deutschen, Nieder-
landern, Schweden etc.)

Wie ist Dein Kontakt zu anderen ethnischen Minderheiten in diesem Land?

Kannst Du andere Kurden erkennen, wenn Du sie nicht Kurdisch sprechen horst?

' In der Befragung wurde fast ausschlieBlich das »Du« verwendet. Dies erfolgte nicht aufgrund vorheriger Pla-
nung, sondern situationsangepalit. Das Kurdische (Kurmanci) und das Englische verfiigen ohnehin jeweils liber
keine Hoflichkeitsform.

? Der Begriff »Nationalitit« wurde von mir in den Interviews verwendet, nachdem sich bereits in der Pilotphase
gezeigt hatte, dall Gespréachspartner/innen den Begriff »Ethnizitat« hdufig nicht einordnen konnten. In kurdischer
Sprache bezeichneten die Informanten ihre Bezugsgruppe als »Volk«: milete (aus dem Tiirkischen entlehnt) oder
gele kurd (kurmanci) oder als neteweyé kurd (sorani). Mit »Nationalitit« bezeichneten sie nicht ihre Staatsange-
horigkeit, sondern ihre ethnische Zugehorigkeit. Der Begriff ist im Text immer auch so zu verstehen. Die kurdi-
sche Umgangssprache sieht einen Begriff fiir Ethnizitét nicht vor, was den teilweise synonym verwendeten Beg-
riff rasan, (Abstammung, Rasse) anbelangt, siche Kapitel 1, Ethnizitit. In jiingster Zeit wird insbesondere bei
der Ubersetzung sozialwissenschaftlicher Literatur, angelehnt an westlichen Sprachgebrauch, teilweise der Beg-
riff émni adjektivisch und substantivisch verwendet. Staatsangehérigkeit wurde von den Kurmancisprechern aus
dem Irak und aus Syrien im Kurdischen als jinsiya (dem Arabischen entlehnt), von den Kurden aus der Tiirkei
als vatandaslik und von den Soranisprechern im Irak und Iran als zebe’iyet (ebenfalls dem Arabischen entlehnt)
bezeichnet. Der kurdische Begriff hawelati beginnt sich in der Umgangssprache erst allméahlich durchzusetzen.
Vgl. zu diesen Begriffen Kapitel 11, Heimatbegriff.

* Die kursiv gedruckten Passagen beziehen sich auf die zweite Runde von Interviews.
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Anhang B: Respondenten

1

Sindr Talal
Siyamend Yilmaz
Baran Firat

1936 |IK |47 |1983 | DK |50 |62 |03 15
1965 | TK |11 1976 |DE |24 |32 |13 |21
1963 |TK |19 |[1982 |DE |24 |34 |05 15

Dirhat Sadik 1959 |SY |19 1978 |DE |28 |38 |09 19
Roj Mohammed 1954 |IK |28 1982 |DE |33 |43 |05 15
Sivan Abdallah 1947 |IK |32 1979 |DE |40 |50 |08 18
Cem Osman 1954 | TK |17 1971 |DE |33 |43 16 |26
Laser Salman 1969 | TK | 05 1974 |DE |19 |28 14 |23
Sév Tunc 1961 | TK |13 1974 |DE |26 |36 13 |23
Nigtiman Ucar 1962 | TK | 08 1970 |DE |26 |35 18 |27
Hévi Vural 1966 | TK |02 1968 |DE |22 |3l 20 |29
Hamma Majid 1957 |IK |20 1977 |DE |30 |4l 10 |21
Sefin Amin 1958 |IK |20 1978 | GB |30 |40 10 |20
Sts Bakir 1959 |TK |25 1984 |GB |29 |40 |04 15
Hélin Ipek 1948 | TK |22 1970 |DE |40 |50 18 |28
Azad Kemal 1958 | TK |22 1980 |DE |30 |39 |08 17
Dilan Topal 1945 | TK |19 1964 |DE |43 |53 |24 |34

1950 |TK |20 |1970 |DE |39 |47 |19 |27
1963 |TK |16 |[1979 |DE |26 |34 |10 |18

Zerin Bayrak
Heval Arslan

Mahabad Taufiq 1964 |IK |21 1985 |NL |26 |35 |05 14
Keser Oztiirk 1962 | TK |16 1978 | SW |28 |36 12 |20
Ribar Sezgin 1948 |IK |23 1971 |DE |43 |49 |20 |26
Revin Shaker 1954 | TK |22 1976 | SW |37 |44 15 |22
Zirek Mahinpour 1948 |IN |36 1984 |SW |43 |50 |07 14
Bérivan Bashar 1957 |SY |20 1977 | SW |34 |41 14 |21
Zin Sagheb 1958 |IN |16 1974 | SW |33 |40 17 |24

Havin Mansour 1970 |SY |13 [1983 |DE |21 |28 |08 |15

1

NIig £ /£ B B|B|I£|£B|I££BIE|£BIBIZE|S|£|£BIBIBIBBIBIBIV

1 Pseudonym

2 Geschlecht

3 Geburtsjahr

4 Ursprungsstaat, TK: Tiirkei, SY: Syrien, IN: Iran, IK: Irak

5 Alter zum Migrationszeitpunkt

6 Migrationsjahr

7 Residenzstaat, DE: Deutschland, DK: Danemark, SE: Schweden, NL: Niederlande, GB: Grof3britannien (das
jeweils zweite Residenzland wurde hier nicht aufgefiihrt, um Anonymitét zu wahren)
8 Alter zum Zeitpunkt des ersten Interviews

9 Alter zum Zeitpunkt des zweiten Interviews

10 Aufenthaltsdauer in Europa zum Zeitpunkt des ersten Interviews

11 Aufenthaltsdauer in Europa zum Zeitpunkt des zweiten Interviews
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Anhang C: Pseudonyme

SinGr: Grenze

Siyamend: Held in dem kurdischen Epos »Xece 0 Slyamend«

Baran: Regen

Diirhat: der von weit herkam

Roj: Tag, Sonne

Sivan: Hirte

Cem: religiose alevitische Veranstaltung

Laser: Wasserfall (Zazaki)

Sév: Apfel

Nistiman: Heimat (Sorani); Name einer Zeitung in Iranisch-Kurdistan (1943—1944).
Hévi: Hoffnung; Name einer seit 1983 beim Kurdischen Institut in Paris erscheinenden Zeitung
Hamma: spezifisch kurdische Kurzform von Mohammed

Sefin: Name eines Berges bei Saqlawa in Irakisch-Kurdistan

Sus: Versprechen

Hélin: Nest

Azad: der Freie

Dilan: Tanz

Zerin: die Goldene

Heval: Freund

Mahabad: Name einer Stadt in Iranisch-Kurdistan, auf deren Territorium und Umgebung sich 1946-47 eine
kurdische Republik erstreckte

Keser: Verletzung

Ribar: Fluf

Revin: Fliichtling

Zirek: der Kluge

Bérivan: Melkerin, Sennerin

Zin: Heldin in dem kurdischen Epos »Mam u Zin«

Havin: Sommer
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Anhang D: Einbezogene Institutionen

Im folgenden wird eine Auswahl von Institutionen vorgestellt, die im Rahmen der Feldfor-
schung fiir diese Arbeit besucht und/oder befragt wurden. Nicht alle bestehen heute noch.

Hinbiin, Berlin

Kultur- und Hilfsverein, Berlin

Kurdischer Elternverein, Berlin

Kurdisches Institut fiir Wissenschaft und Forschung, Berlin
Kurdisches Zentrum, Berlin

Helin, kurdischer Kindergarten, Berlin

Demokratischer Emigrantenverein, Berlin

Fliichtlingsrat, Berlin

Kurdistan AG, Asta FU, Berlin

Berliner Gesellschaft zur Forderung der Kurdologie, Berlin
Vertretung der KSSE in Europa, Berlin

Awadani, Berlin

Radio MultiKulti, Berlin

Kurdisches Radio Bonn Rhein Sieg, Bonn

Biiro der irakischen Kurden in Deutschland, Bonn
Kurdisches Institut, Bonn

Komkar, K6ln

Kurdistan Komitee, Kdln

Kurdisches Volkshaus, Bremen

Initiative Menschenrechte, Bremen

Bundesanstalt fiir Arbeit, Niirnberg

Verein zur Forderung ethnischer Minderheiten, Miinchen
Mist, Miinchen

Refugio, Folteropferhilfe, Miinchen

Hero, Cafe-Restaurant, Wien, Osterreich

Kurdischer Kindergarten, Spanga, Schweden
Fliichtlingsberatung Rotes Kreuz, Stockholm, Schweden
Save the Children, Stockholm und Lund, Schweden
Demokratische Vereinigung kurdischer Frauen, Rinkeby, Schweden
Kurdische Frauenvereinigung, Solna, Schweden

Kurdistan Jugendorganisation, Stockholm, Schweden
Kurdistan Press, Sundbyberg, Schweden

Vereinigung kurdischer Schriftsteller in Schweden, Stockholm, Schweden
Foderation Kurdischer Vereinigungen in Schweden, Stockholm, Schweden
Solidarititskomitee fiir Kurden, Oslo, Norwegen
Muttersprachlicher Unterricht, Arhus, Dianemark
Kurdisches Institut, Paris, Frankreich

Refugee Arrivals Project, London, England

Kurdish Workers Association, London, England

Kurdish Cultural Center, London, England

Kurdische Bibliothek, Brooklyn, New York, USA
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Anhang E: Schreibweise und Aussprache

Diese Arbeit basiert auf den alten Regeln der Rechtschreibung. Bei der Schreibweise fremd-
sprachlicher Orts- und Eigennamen, aber auch kultureller Fachbegriffe aus verschiedenen
Sprachen des Mittleren Ostens bin ich wohl einem System, aber keinem der géngigen Stan-
dards gefolgt. Mein Hauptziel war der Wiedererkennungseffekt fiir die Leserschaft. In diesem
Punkt bin ich meiner personlichen, selbstverstindlich subjektiven Einschitzung gefolgt. Bei
der Schreibweise kurdischer Begriffe habe ich, wo mdglich, die Sprachlehrwerke bezie-
hungsweise Lexika von Bedir Khan (1986), Hajo (1982) und Omar (1992) zu Rate gezogen,
Begriffe aus dem Tiirkischen wurden mit wenigen Ausnahmen (Istanbul und Izmir statt istan-
bul und Izmir) auch auf tiirkisch geschrieben, bei der Transliteration aus dem Arabischen ha-
be ich mich weitgehend auf das Standardwerk von Wehr (1985) gestiitzt, Varianten, die mir
fiir eine sozialwissenschaftliche Arbeit iibertrieben technisch erscheinen, jedoch insgesamt
vermieden.*

Wo moglich, wurde der im Duden verzeichneten Schreibweise Vorzug gegeniiber original-
sprachlicher Schreibweise gegeben, zum Beispiel »Aserbaidschan« und »Tscharschaf«. So
wurde aus diesem Grund auch die Schreibweise »Scheich« gegeniiber dem kurdischen »sex«
und »Agha« gegeniiber dem kurdischen »axa« angewandt. Fremdsprachliche Begriffe wurden
kursiv gesetzt und tiibersetzt, sofern sie sich nicht im Fremdworterlexikon finden oder als
Fachbegriffe in eine der relevanten wissenschaftlichen Disziplinen Eingang gefunden haben.

Die auf Verstindlichkeit abzielende Systematik ist besonders relevant im Zusammenhang mit
der Bezeichnung von Lokalitdten, da hier tiirkische, arabische, persische und kurdische — letz-
teres unterteilt in Kurmanci, Sorani und Zazaki — Varianten und dariiber hinaus alte und neue
Namen in Frage kommen. Fiir Orte in der Tiirkei habe ich die tiirkischen Namen, in tiirkischer
Schreibweise verwandt. Die alten kurdischen Namen, zum Beispiel »Colamerg« fiir »Hakka-
ri«, erscheinen nicht, weil sie einem breiten Publikum nicht bekannt sind. Eine Ausnahme
bildet die im Jahr 1938 von »Dersim« (kurdisch) in »Tunceli« (tiirkisch) umbenannte Region,
fiir die ich grundsitzlich beide Bezeichnungen angegeben habe, da in der Literatur hiufig
beide verwendet werden und die offizielle tiirkische Bezeichnung »Tunceli« teilweise nicht
bekannt ist. Auch kurdische Stddte im Irak sind deutscher Leserschaft zum Teil unter ihren
arabischen Namen (Amadiya, Erbil) vertrauter als unter ihren kurdischen (Amédi, Hawler),
das gilt beispielsweise auch fiir die im Iran gelegene Teppichstadt, die als »Sanandaj« (per-
sisch) und weniger als »Sine« (kurdisch) bekannt ist. Die in europdischer Literatur als
»Halabja« erscheinende Stadt miiflte auf kurdisch »Halabca« geschrieben werden, das
yezidische Zentrum »Lalesh« korrekterweise »Lales«; auch hier habe ich Gewohnheit gelten
lassen.

Tiirkische Eigennamen sind tiirkisch geschrieben, sofern es sich nicht um Autoren oder Auto-
rinnen handelt, deren Namen in der Literatur abweichend von der tiirkischen Schreibweise
angegeben sind. Dem Arabischen oder Persischen entstammende Eigennamen sind jeweils in
der Weise geschrieben, wie sie mir in der kurdologischen Literatur am héaufigsten transliteriert
erschienen.

Aus Griinden der allgemeinen Verstdndlichkeit und nicht etwa aus ideologischen Griinden
habe ich dariiber hinaus (aufler im Falle von Zitaten) die jeweiligen Bezeichnungen »tiir-
kischkurdisch« oder »tiirkische Kurdin« statt »nordkurdisch« oder »Nordkurde«, »Irakisch-
oder Iranisch-Kurdistan« statt »Stid- oder Ostkurdistan« und »Kurden aus Syrien« statt »Kur-

* Hier schlieBe ich mich Behrendt (1993: 440) an, der auf dem Standpunkt steht, daB standardisierte Translitera-
tionssysteme Begriffe teilweise bis zur Unkenntlichkeit entstellen.
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den aus Siidwestkurdistan« verwendet, der Abwechslung halber erscheinen auch Bezeichnun-
gen wie »Osttlirkei« und »Nordirak«.

Abkiirzungen habe ich nur fiir wenige Journale und Sender sowie fiir Parteien und politische
Organisationen tibernommen und beim erstmaligen Gebrauch die volle Bezeichnung und ge-
gebenenfalls deren Ubersetzung jeweils in einer FuBnote ausgeschrieben. Enthalten solche
Abkiirzungen mehr als vier GroBBbuchstaben, habe ich mir aus Griinden der Gleichberechti-
gung und aus asthetischen Griinden erlaubt, nur den ersten Buchstaben grof3, die anderen klein
zu schreiben. So habe ich Dehap statt DEHAP geschrieben, Euro-kom statt EURO-KOM,
Feyka-Kurdistan statt FEYKA-Kurdistan, Hadep statt HADEP, Hevra statt HEVRA, Komkar
statt KOMKAR, Navend statt NAVEND, Med-TV statt MED-TV und so weiter. Eine Aus-
nahme bildet der UNHCR.

Ich habe glatte Zahlen — aufler bei Aufzdhlungen und in FuBlnoten — bis 100000 in Worten
ausgeschrieben, in der Regel wurden erst hohere Zahlen in Ziffern geschrieben.

Zur Aussprache des Kurdischen sind folgende Regeln besonders wichtig: Befindet sich ein
Zirkumflex auf Vokalen (&, €, 1, 0, 1), miissen diese lang ausgesprochen werden. Das kurdi-
sche ¢ wie in cin (Geist) oder Kurmanci wird gesprochen wie in Dschungel, das j wie in
dengbej (Sénger, Barde) oder roj (Tag) wird, wie im Franzodsischen, gesprochen wie journal,
das v wie in kiriv (Pate) oder havin (Sommer) wie im Tiirkischen immer stimmhaft wie in
Vase, das w wie in welat (Heimat) und hawar (Schrei) wird, wie im Englischen, gesprochen
wie world, x wie in xezal (Gazelle) oder xwin (Blut) wird gesprochen wie in Nacht, y wie in
yek (eins) oder yezidi (Yezide) wie in ja, q wie in gew (Steinhuhn) oder gebile (Stammesseg-
ment) ist ein VerschluBlaut, der in den hier angefiihrten europdischen Sprachen keine Ent-
sprechung hat und einem tief in der Kehle erzeugten k am nichsten kommt, z wie in zozan
(Hochweide, Alm) oder zurna (Oboe) wird, wie im Tiirkischen, stimmhaft ausgesprochen wie
in See. Cedillen sieht das Kurdische unterhalb der gleichen Buchstaben vor wie das Tiirkische,
auch die Aussprache entspricht sich. C wie in ¢a (Tee) oder ¢av (Auge) wird ausgesprochen
wie Tschetschene, s wie in sivan (Hirte) oder sapik (kurdische Miannerjacke) wie in Schule.
Bei der Aussprache des Tiirkischen sind auBBerdem insbesondere das, etwa wie in Tiirke oder
Kurde, kurz gesprochene 1 und das nicht ausgesprochene g zu beachten.
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