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Schreibweise und Abkiirzungen

Die Transkription der Worter, Namen und Begriffe aus dem Arabischen und Persischen erfolgte
nach den Regeln der Deutschen Morgenlédndischen Gesellschaft. Bei tlirkischen Begriffen,
Namen und Wortern wurde die tiirkische Schreibweise iibernommen. Fiir eingedeutschte
Worter und bekannte Ortsnamen wurde die deutsche Schreibweise verwendet. Als Artikel zu
den fremden Begriffen und Wortern wurde meistens der Artikel der deutschen Entsprechung
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verwendet. Dabei wurde auf die Genetivendung ,,s“ verzichtet, um Missverstdndnisse zu

vermeiden. Der Plural wurde bei Fremdwortern durch das angehéngte ,,s* kenntlich gemacht.

Fremdworter wurden klein und kursiv geschrieben, solange es sich nicht um einen Orts-,
Personen-, Gemeinde- oder Gemeinschaftsnamen handelt.

Die Namen der ,,Leute des Hauses Mohammeds” (ah! al-bait) und die Personen und Begriffe
im historischen Kontext wurden mit der arabischen Transkription wiedergegeben. In der Regel
wurden arabische und persische Begriffe bei der ersten Nennung in Transkription und danach
ohne diakritische Zeichen im Tiirkischen wiedergegeben. Die Transkription wurde aus Griinden
des besseren Verstindnisses gelegentlich wiederholt. Dies ist notwendig, weil verschiedene
Begriffe in unterschiedlichen Sprachen bzw. im Tiirkischen und zu unterschiedlichen Zeiten
andere Bedeutungen und Konnotationen beinhalten. Bei Begriffen in Klammern ohne
sprachliche Angaben handelt es sich um tiirkische Begriffe. Fiir die osmanischen Begriffe
wurde auf eine eigene Transkription verzichtet, da sie heute noch im Tiirkischen gebraucht
werden.

Bei manchen Datumsangaben mussten sowohl das Datum der Mondjahre des islamischen
Kalenders (hicri) als auch das entsprechende Datum des gregorianischen christlichen Kalenders
(miladi) angegeben werden, weil beide Zeitzdahlungen bis zu einem Jahr auseinander liegen
konnen. Im Falle einer Dissonanz wurde das islamische Datum zuerst angegeben (z. B. 61/680).

Aus folgenden Griinden kommt es zu unterschiedlichen Schreibweisen verschiedener Worter:
Die stimmhaften Endkonsonanten im Osmanischen werden im modernen Tiirkischen stimmlos
geschrieben, z. B. Ahmed wird zu Ahmet oder #dlib zu talip, wobei oft die Vokalldngen nicht
mehr angezeigt werden.

In Zitaten wird grundsétzlich die dort verwendete Umschrift wiedergegeben.

Die Gedichte sind wichtige Quellen der alevitischen Geschichte und Lehre und damit
unverzichtbar. Bei den Ubersetzungen der Gedichte wurde versucht, eine sinngemife

Entsprechung zu erreichen, ohne die poetische Sprache aus dem Auge zu verlieren. Im
Mittelpunkt der Ubersetzungen stand in erster Linie die Aussageabsicht.
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1. Einleitung

Wer den [alevitischen] Glauben verstehen will,
muss das Haus dieses Glaubens erforschen
und darf dabei kein Stockwerk und kein Zimmer auslassen.
Man muss die Fundamente im Keller ausgraben,
aufs Dach steigen und den Kamin reinigen,
um sich einen Uberblick zu verschaffen.
Zahllose Geheimgdnge verbinden Rdiume miteinander,
fiihren in die Irre oder in Nachbars Garten.!
Aleviten, eine islamische Glaubensgemeinschaft in der Tiirkei, machen nach unterschiedlichen
Schitzungen 20 bis 25 Prozent der gesamten Bevolkerung der Tiirkei aus und sind damit die
zweitgroBte und bedeutendste religiose Minderheit in der Tiirkei. Da in der Tiirkei keine
offiziellen Statistiken iiber Minderheiten gefithrt werden, musste an dieser Stelle auf
Schitzungen zuriickgegriffen werden. Die Angaben iiber die Zahl der Aleviten in der Tiirkei
variieren von 9 bis zu 25 Millionen Menschen.> Nach meiner Schitzung leben 14 bis 15
Millionen Aleviten in der Tiirkei.> Damit bilden die Aleviten der Tiirkei innerhalb der Schia
weltweit die drittgroBte Gruppe nach der Zwdlfer-Schia (arab. A$-31‘a al-itna ‘aSariya)* und

Ismailiten (arab. Isma‘1liya).

Der Terminus ,,Alevitentum® bezeichnete urspriinglich nicht nur die Aleviten in der Tiirkei,
obwohl diese Verengung sich heute im deutschen Sprachgebrauch etabliert hat. Es handelt sich
um einen Oberbegriff fiir eine Glaubensrichtung, die in vielfdltigen Formen und Traditionen
thren Ausdruck findet. Von Nordafrika und dem Balkan bis nach Ostasien bezeichnen sich
unterschiedliche Gruppen und Gemeinschaften aus diversen Ethnien und Sprachen als Alevi.
Obwohl zwischen diesen Religionsgemeinschaften in Lehre und Praxis gravierende
Unterschiede bestehen, gibt es eine gemeinsame Basis: Sie alle konstituieren sich um “Ali und
dessen Verehrung — daher Alevi — und sie alle praktizieren damit eine nach dem Verstdndnis
der sunnitischen und auch der meisten schiitischen Muslime unorthodoxe Form des Islam,
weshalb sie hiufig auch als ,,Ubertreiber* (arab. guldr) bezeichnet werden. Daher ist es notig,
den Gegenstand dieser Arbeit eindeutig zu kennzeichnen und abzugrenzen.

»Anatolisches Alevitentum* (4dnadolu Aleviligi) ist die derzeit geldufigste Bezeichnung fiir die

Aleviten der Tiirkei. In der Tiirkei selbst werden sie entweder als ,,Alevi“ (Aleviten) oder als

»Kizilbas* (Rotkopf) bezeichnet. In beiden Fillen handelt es sich um Selbstbezeichnungen.

Die Anfiange des Alevitentums liegen, wie bei vielen anderen Religionsgemeinschaften, zum
Teil im Dunkeln. Ziel dieser Arbeit ist es, durch Untersuchung und Analyse der Tradition dieser
Entstehungsgeschichte einige Elemente hinzuzufiigen und, im Sinne einer religions-
ethnografischen Studie, Einblicke in die Glaubensvorstellungen und die religidse Praxis der
Hubyar-Aleviten zu geben.

1 Die Fundstelle des handschriftlich aufgezeichneten Zitats ist derzeit nicht mehr zu eruieren.
2 Vgl. Spuler-Stegemann 2014: 32; Halm 1988: 172. .
3 In Seyit Kemal Karaalioglu, 1980 (1973) “resimli motifli tiirk edebiyat1 tarihi”. 1. Cilt. (Istanbul) S. 360

wird fiir das Jahr 1973 die Zahl der Aleviten in Anatolien auf sechs Millionen beziffert: ,,Anadolu’da
Kizilbas, Bektasi, Tahtaci, Hurufi namlarindaki Alevilerin sayisi altt milyondur.“ In dieser Zeit hatte die
Tirkei 35,5 Millionen Einwohner.

4 Es handelt sich um die schiitische Hauptrichtung, die im Iran Staatsreligion ist.



Seit dem 12. Jahrhundert diirften die Aleviten in Anatolien beheimatet sein, auch wenn es fiir
institutionalisierten Gemeinden keine eindeutigen Belege gibt. Erst ab dem 13. Jahrhundert ist
das Alevitentum mit seinen Institutionen belegt. Seit dieser Zeit sind die Aleviten in
unterschiedlichen GréBen in unterschiedlichen Gemeinschaften organisiert, die ,,ocak*
genannt werden. Fiir die Aleviten sind die ocaks die Familien, die die direkten Nachkommen
der sogenannten ,,Heiligen* (ev/iyd) sind. Diese werden nach den Namen des heiligen Griinders

benannt. Die Aleviten verstehen unter ocak die religiose Gemeinschaft, der sie angehoren.’

Unter den vielfiltigen alevitischen Glaubensgemeinschaften der Tiirkei bilden die Hubyar-
Aleviten den Kern der Untersuchungen dieser Arbeit. Die Hubyar-Aleviten sind eine besondere
Gruppe unter den Aleviten in einer bestimmten Region Mittelanatoliens, die seit dem 13.
Jahrhundert das Zentrum der alevitischen Bewegungen in Anatolien ist. Dieses geografische
Gebiet wurde in der seldschukischen und osmanischen Zeit ,,Diyar-1 Rim* (pers. Diyar-i Ram,
dt. Land Ostroms) genannt. Allein aufgrund des Umstands, dass die Hubyéar-Aleviten in diesem
Gebiet verstreut leben und heute noch als stérkste alevitische Gruppe dieser Region betrachtet
werden miissen, bietet es sich an, diese Gruppierung wissenschaftlich zu untersuchen.

Seit Anfang der 1990er-Jahre bekennen sich die Aleviten der Tiirkei, ohne ihre religiose
Identitit zu verheimlichen (arab. tagiya, tr. takiyye), offentlich zum Alevitentum. In den
tiirkischen GroB3stddten sowie im Ausland wurden viele Vereine und Gebetshéduser (cemevis)
gegriindet, die die Zeremonien, die seit Jahrzehnten in Vergessenheit zu geraten drohten, wieder
aktualisieren. Uberall in der Tiirkei und dariiber hinaus steigt das Interesse an offentlichen
Beitrdgen, Diskussionen und Vortrdgen. Es scheint, als hdtten sich die Aleviten selbst neu
entdeckt.

Seitdem in den letzten 30 Jahren die Aleviten 6ffentlich in Erscheinung treten, erscheinen sehr
viele Biicher iiber sie; jedoch sind nur sehr wenige wissenschaftlich fundiert. Eine angemessene
Beschreibung des Alevitentums setzt voraus, dass nicht nur die Glaubens- und
Organisationsstruktur, sondern auch die Probleme und der Umgang mit der Moderne untersucht
werden. Genau dies macht sich die vorliegende Studie zur Aufgabe.

Die Arbeit beschreibt ein alevitisches Derwischorden (arab. zawiya, pers. dargah, tr. Tekke),
eine Gemeinschaft (ocak) auf materieller und religionspraktischer Ebene, die den Kizilbas-
Gemeinschaften zu zurechnen ist. Der Begriff Tekke bzw. zawiya wird im Deutschen mit
Kloster, Derwischkloster, Derwischkonvent, Sufibehausung oder Klause wiedergegeben. Die
am hiufigsten gebrauchten Bezeichnungen sind Kloster und Konvent, wobei die Tekke mit dem
Kloster in der christlichen Welt nicht vergleichbar ist. Es gleicht eher einem klosterdhnlich
aufgebauten Konvent.

Wie eine Tekke fast 500 Jahre lang bestehen kann, wird hier unter 6konomischen, sozialen und
politischen Perspektiven betrachtet und religionshistorisch eingeordnet. Den Kern dieser
Untersuchung bilden die Funktion und Geschichte eines ocak und die politische, soziale und
religiose Form alevitischer Gemeinschaften.® Dabei werden die historischen Belege, die

5 Siehe Kap. 2.2.1.2.
6 Siehe Kap. 2.2.1.2.



Mythologie, der kollektive Wissensvorrat (in Form von Erzdhlungen und Traditionen), die
Reliquien und andere materielle Artefakte sowie die heutige Realitdt miteinander verglichen
bzw. kontextualisiert. Ziel ist dabei, die Gruppe der Hubyar-Aleviten zu beschreiben und die
Geschichte des Glaubens dieser Gemeinschaft systematisch darzustellen. Letztendlich werden
der Wandel des Glaubens und die Migration nach Europa untersucht, sodass mit dieser Arbeit
eine erste Monografie zum Thema der Hubyar-Aleviten vorliegt.

Die Arbeit analysiert die Glaubensvorstellungen (Riten, Zeremonien, Werte) der Hubyar-
Aleviten und dokumentiert sie mit besonderem Schwerpunkt auf der Analyse des
Wertesystems, das die Hubyar-Aleviten befolgen und das das soziale Verhalten in der
Migration wesentlich pragt. Die zu beobachtenden fortlaufenden Identititsprozesse der
Aleviten in der Migration, die Praxis ihres kulturellen und sozialen Verhaltens, die Diskurse
zwischen Dorf und Stadt sowie Anatolien und Europa und die pragmatischen Verianderungen
in den Glaubensvorstellungen, den Ritualen und hinsichtlich des sozialen Wandels nach der
Migration runden diese Arbeit ab.

Die Beschreibung zahlreicher Details hat das Ziel, Zusammenhinge zwischen zunéchst
verschiedenen Féllen herauszustellen und so unterschiedliche Aspekte anschaulich und
nachvollziehbar zu machen. Diese grundlegend religionshistorische Deskription wird sich
hoffentlich auch fiir zukiinftige Arbeiten {iber einen bislang rudimentér erschlossenen Bereich
als niitzlich erweisen und helfen, weitere Wandlungsprozesse einzuordnen.

Die verwendeten Informationen sind auch das Ergebnis lebenslanger personlicher Beobachtung
und Erfahrung, da ich selbst aus der fiihrenden geistlichen Familie der Hubyar-Aleviten
stamme. Als Insider musste ich der wissenschaftlichen Sorgfalt der Studie besondere
Aufmerksamkeit widmen und die nicht immer einfache Balance zwischen Innen- und
AuBenperspektive, Ndahe und Distanz immer wieder reflektieren. Dabei war es mein Bestreben,
der Wissenschaft moglichst viele Informationen im Rahmen der ethischen, moralischen und
traditionellen Grenzen zugénglich zu machen, die fiir ein differenziertes Verstindnis einer
menschlichen Gemeinschaft, hier der Hubyar-Aleviten, notwendig sind.

Die heutige Situation der Aleviten bietet nicht nur fiir die Religionswissenschaft ein breites
Feld zur Beobachtung der Bedeutung der Religion fiir die gesellschaftliche Identifizierung —
Solidaritdt, Zusammenhalt und Einordnung. So konstatieren die Islamwissenschaftler Dr. Raoul
Motika und Dr. Robert Langer die Besonderheit des Untersuchungsfeldes:

Der Mehrheitsislam mit seinen kanonischen Ritualen, die islamrechtlich en detail fixiert
sind, kennt in seiner Ritualistik nur eine sehr begrenzte Bandbreite an anerkannten
Ritualhandlungen. Dagegen ldsst die nicht normierte und schriftlich weitgehend nicht
fixierte rituelle Praxis des alevitisch-bektaschitischen Glaubensfeldes eine beachtliche

Variationsbreite zu und bietet daher ein materialreiches Untersuchungsgebiet.’

Die vorliegende Arbeit ist in acht Teile gegliedert.

7 Motika & Langer 2005: 80.



Im ersten Kapitel werden Forschungsstand und Methode dargelegt. Dann wird nach einer
genaueren geografischen Einordnung und einem historischen Abriss ein Uberblick zur
wirtschaftlichen Lage gegeben.

Im zweiten Kapitel wird das Alevitentum und dessen gesellschaftlicher und historischer
Hintergrund vorgestellt. Die Definition und die wissenschaftliche Einordnung des
Alevitentums und deren historische Entwicklung werden sowohl aus alevitischer Sicht
dargestellt als auch auf der Grundlage historischer Belege. Die Entstehungs- und
Entwicklungsgeschichte dieser Religion und deren Beziechung zu anderen Religionen, sowie
ihre ethnischen Beziige, werden ebenfalls analysiert. Dabei gerdt auch der Aufbau der
Gemeinschaft sowohl in Bezug auf andere alevitische Gemeinschaften als auch in der
Binnensicht in den Fokus.

Der Hubyéar-Ocak ist Thema des dritten Kapitels. Neben der Person des Griinders Hubyar und
der Entstehung der Gemeinschaft werden die Interaktionen innerhalb der Hubyéar-Aleviten
betrachtet. Die Legenden, die historischen Belege und die Personen, welche die Geschichte der
Gemeinschaft pragen, werden vorgestellt und religionshistorisch eingeordnet. Die sozialen und
verwandtschaftlichen Beziehungen innerhalb und auBlerhalb der Gemeinschaft und deren
interne Gruppierungen sowie die Ausbreitung der Hubyar-Aleviten sind weitere Themen dieses
Abschnitts.

Das vierte Kapitel widmet sich der Lehre der (Hubyar-)Aleviten. Die “Ali- und ahl al-bait-
Verehrung® und andere Glaubensvorstellungen der Aleviten werden mit ihren Ritualen und
Institutionen dargestellt und untersucht.

Im Mittelpunkt des fiinften Kapitels steht der Ablauf des cem. Regeln und Funktion dieser
zentralen alevitischen Zeremonie werden ausfiihrlich erldutert. Daneben werden
Kultgegenstinde der Zeremonie ebenso beschrieben wie deren Funktion und Bedeutung im
sozialen und religidsen Leben. Ein besonderes Augenmerk liegt auf der Darstellung von Musik
und semadh’ als unentbehrliche Bestandteile der Zeremonie. Die identititsstiftende Bedeutung
des cemevi im stidtischen religiésen Leben in der Neuzeit schlieft das fiinfte Kapitel ab.

Im sechsten Kapitel werden Traditionen, Brauche und Gepflogenheiten sowie deren soziale
Funktionen vorgestellt.

Das Thema des siebten Kapitels ist die Analyse der Situation der (Hubyar-)Aleviten unter den
Bedingungen der Migration. Die Moglichkeiten der Reproduktion und der Weitergabe der
Tradition werden analysiert und eine Adaption an die Moderne ansatzweise vorgestellt.

Die abschlieBenden Uberlegungen im letzten Teil der Arbeit bieten zudem einen Ausblick auf
die Zukunftsperspektiven der (Hubyar-)Aleviten an.

8 Ahl al-bait, die Leute des Prophetenhauses. Dazu gehoren neben dem Propheten (Mohammed) selbst seine
Tochter Fatima, sein Neffe und Schwiegersohn ‘Al sowie die Enkel al-Hasan und al-Husain und deren
Nachkommen.

9 Semdh (arab. sama‘'): im Volksmund auch ,,samah* oder , zamah®. Semah wird im Deutschen als

,,Derwischtanz bezeichnet. Fiir Aleviten ist diese Bezeichnung jedoch beleidigend, da Tanz fiir sie ein
spielerisches Vergniigen konnotiert, was nicht dem Sinn der spirituellen ,,Drehung® entspricht.



Der Islamwissenschaftler Robert Langer merkte im Jahr 2008 an, dass derzeit keine
umfassende, systematische Darstellung alevitischer Ritualistik aus wissenschaftlicher
Perspektive existiert.!® Inzwischen sind zu diesem Thema auch von ihm selbst neue Arbeiten
veroffentlicht worden. Die vorliegende Arbeit versteht sich als ein Beitrag und Schritt in diese
Richtung. Die Dokumentation und Analyse der Glaubensvorstellungen der Hubyar-Aleviten
werden fiir die Religionsgeschichte der Tiirkei neue Perspektiven 6ffnen. Denn die Institution
ocak bietet ein Bild des gesamten Alevitentums so zu sagen als Mikrokosmos. Daraus ergibt
sich, dass die Analyse dieser Mikro-Ebene in ihrer Erscheinungsform und
Entstehungsgeschichte auch Riickschliisse auf die Makro-Ebene, das Alevitentum im
Allgemeinen, erlaubt.

Auch wenn der Fokus dieser Arbeit auf der Gemeinschaft der Hubyar-Aleviten liegt, ist es doch
notwendig, im Vorfeld Aleviten im Allgemeinen zu beschreiben,!' um so die Besonderheiten
der Hubyar-Aleviten angemessen ein- und zuordnen zu kdnnen.

Bei aller gebotenen Sorgfalt erhebt diese Arbeit naturgemé keinen Anspruch auf
Vollstindigkeit, sie verfolgt jedoch das Anliegen, eine authentische Darstellung und
Beschreibung einer Glaubensgemeinschaft zu bieten, deren Uberleben in der modernen Welt
keineswegs als gesichert gelten kann. Als Nichtmuttersprachler haben sich mir bei dem
Versuch, im sprachlichen Ausdruck sowohl der emischen Perspektive als auch der
wissenschaftlichen Prézision Rechnung zu tragen, immer wieder neue Herausforderungen
gestellt. Ich habe mich dabei immer um gréf3tmogliche Klarheit bemiiht. Ein weiteres Problem
ergibt sich durch die unterschiedliche Umschrift verschiedener Fachbegriffe seitens der
einschldgigen Fachleute. Eine zusdtzliche Schwierigkeit zeigte sich in der Verwendung
religionswissenschaftlicher Fachbegriffe. So konnte ich solche Begriffe, die fiir die christlichen
Religionen Standard sind (etwa ,,Katechismus®), nicht verwenden, weil sie nicht vollig
identisch mit der Bedeutung im christlichen Kulturraum sind. Dennoch hétten diese Begriffe
die bezeichneten Sachverhalte klarer und eindeutiger beschrieben als die nun gewdihlten
Umschreibungen.

1.1. Zielsetzung der Arbeit

Der Ausgangspunkt und das Interesse dieser Studie liegen in erster Linie darin, die in Anatolien
lebenden Hubyéar-Aleviten, die von Hubyar gegriindete Tekke (Derwischorden) und das
strukturierte System des ocak (Gemeinschaft um eine den Aleviten heilige Familie, in diesem
Falle der Hubyar-Ocak) moglichst umfassend und detailliert zu erfassen und darzustellen. Der
ocak ist ein zentrales Merkmal alevitischer Gemeinschaften. In dieser Struktur sind alle
Aleviten Anatoliens und des Balkans organisiert. Allerdings wurden aufgrund der spiter noch
geschilderten historischen Umstédnde viele alevitische ocaks aufgeldst, bevor ihre
eigenstidndigen religidsen Vorstellungen und Rituale dokumentiert werden konnten. Die
Griinde fiir deren Auflosungen sind vielfdltig: fehlende Nachfolge in der Leitung, Absorbierung
durch einen groeren ocak, staatliche Gewalt, Wanderungen bzw. Migration. Diese

10 Langer 2008: 65, Anm. 2.
11 Siche Kap. 2.



Untersuchung wird die Vorstellungen und Rituale der Hubyar-Aleviten aufzeichnen und in den
Zusammenhang mit historischen und aktuellen Entwicklungen von seiner Entstehung bis hin
zur heutigen Auflosungstendenz riicken. Dabei werden die Griinde fiir diese Auflosungstendenz
herausgearbeitet.

Im Rahmen dieser Zielsetzung wurden Materialien iiber die Entstehung und Entwicklung eines
sich in einer Aufldsungsperiode befindenden ocak gesammelt, archiviert und damit der
wissenschaftlichen Betrachtung zuginglich gemacht. Zudem wird die Entstehung und
Verwendung der Termini des Alevitentums, des Kizilbas'? und des ocak erforscht und die
religidose Zuordnung dieser Gruppen analysiert. Die Struktur, auf der das ocak-System samt
Tekke beruht, wird detailliert erforscht und auf dieser Basis die Wirkungsgeschichte des
untersuchten ocak interpretiert.

Diese Untersuchung mochte damit weitere, dhnliche Arbeiten zu anderen ocaks anstof3en und
eine Basis schaffen flir eine umfassende Untersuchung des ocak-Systems und des anatolischen
Alevitentums insgesamt.

Die Mystik Anatoliens bildet den theologischen Kontext des Alevitentums. Anders als viele
traditionelle mystische Stromungen, die sich auf Meditation und Riickzug aus der Welt
konzentrieren, basiert diese Mystik auf dem ev/iydtum (Heiligenverehrung, tr. velilik)"® in
Verbindung mit einer besonderen ‘Alf -Verehrung (‘Ali ibn Abi Talib, 598-661).!

Mystik ldsst sich definieren als individueller Zugang zum Ubernatiirlichen durch das
Eintauchen in die Tiefen des eigenen Bewusstseins. Der Mystiker begegnet dem Ubernatiirli-
chen in sich selbst als einer Realitit, die mit dem eigenen Sein zusammenfillt. ,,Mystik ist
geradezu der Versuch, das Ich, in dem sich der Mensch von Gott abgrenzt, aufzureilen und die
Gottheit in sich einstromen zu lassen oder gar das Ich {iberhaupt zu beseitigen."'

Unter islamischer Mystik sind viele unterschiedliche Stromungen zu verstehen, die einander
zum Teil unvereinbar gegeniiberstehen. Mystik wird in dieser Arbeit als Ausdruck des
arabischen tasawwuf, als Suche nach einer hochsten Wirklichkeit (arab. Haqgq, tr. Hakk), als
eine besondere Art religidser Praxis, als eine Reise nach innen verstanden. Mystik bezeichnet
in diesem Sinne das Phdnomen, das sich auf das ev/iydtum in Kombination mit einer besonderen
‘Ali-Verehrung bezieht.!¢ Es gab viele mystische Stromungen wie Malamatiyya (Melametiyye
oder Melametilik), Qalandariyya (Kalenderiyye oder Kalenderilik), Haydariyya (Haydariyye
oder Haydarilik) u. 4., die das Alevitentum stark beeinflusst haben.

Das Spezifikum dieser Mystik ist ihr Anspruch auf Universalitit. Sie ist weder an eine Ethnie
noch an eine Region oder Sprache gebunden und zeichnet sich durch ein hohes Mal} an Toleranz
und Wertschédtzung fiir den Menschen aus. Daher konnte sie sich in relativ kurzer Zeit
weitrdumig verbreiten, wie beispielsweise die Geschichte des Islams in Asien zeigt. Dies

12 Kizilbas wird in unterschiedlichen Weisen, wie z. B. Qizilbasch, Kyzilbasch, Kizilbasch, geschrieben.

13 Veli (arab. wali, Pl. auliya’, tr. evliya): Gottesfreund, Heiliger. Das Wort wird im Tiirkischen meistens in
der Pluralform als eviiyd verwendet und ist mit der Pluralendung -lar (evliydlar) fir mehrere Heilige
geldufig.

14 Vgl. Karamustafa 2005.
15 Meier 1955: 103.
16 Vgl. Karamustafa 2005.



erschwert die Eingrenzung der Arbeit grundsitzlich. Diese Studie konzentriert sich auf den
Hubyar-Ocak (Hubyar Ocag1)!” und greift Varianten in Glaube und Tradition nur auf, wenn es
fiir die Darstellung oder Abgrenzung zu anderen Stromungen sinnvoll erscheint. Eingebettet in
eine grundlegende Darstellung des Alevitentums wird eine konkrete Gemeinschaft, die Hubyar-
Aleviten, in den Fokus genommen. Da im Dorf von Hubyar (Hubyar Koyii)!® sowohl eine
Tekke als auch ein Schrein (aus dem Arabischen turba = Erde, Staub, tr. tiirbe) vorhanden sind,
konnten auch Menschen, die zu Wallfahrten oder regelméfigem Gebet kommen, in die
empirischen Untersuchungen miteinbezogen werden.

Dabei wird die Zeit von der Genese der Hubyar-Tekke, deren Wurzeln als Gemeinschaft sich
bis ins 13. Jahrhundert zuriickverfolgen lassen, bis in die Gegenwart hinein betrachtet.

Es wurden sowohl schriftliche Quellen als auch Zeitzeugenberichte und Beobachtungen aus
dem Feld sowie eigene Erfahrungen zu Rate gezogen. Es gilt dabei die Fragen zu beantworten,
wie sich eine einzelne Gemeinschaft als solche konstituieren und ihren Glauben in Theorie und
Praxis iiberliefern konnte und welche Faktoren fiir die derzeit zu beobachtenden
Auflosungstendenzen innerhalb der Hubyar-Aleviten ausschlaggebend sein konnten.

Aktualitit und Wahl des Themas

Nach mehr als flinfzig Jahren der Einwanderung von sogenannten tiirkischen Gastarbeitern in
die BRD zeigt sich heute, dass flir eine angemessene Integration eine differenzierte Betrachtung
dieser heterogenen ethnischen Gruppe sinnvoll ist. Dabei wird deutlich — dhnlich wie bei der
Diskussion um die Kurden in den 1980er-Jahren —, dass es auch im religiosen Bereich
betrdchtliche Unterschiede gibt. Wurde im Zuge der iranischen ,,Revolution* das Bewusstsein
weiter Teile der Bevolkerung fiir die innerislamische Unterscheidung zwischen Schiiten und
Sunniten geschérft, so zeigt sich heute, dass weitere Gruppen innerhalb der muslimischen Welt
existieren, die sich nicht ohne Weiteres in dieses System einordnen lassen. Die Aleviten sind
eine dieser Gruppen, deren religidse Vorstellungen — nicht zuletzt angeregt durch die aktuelle
Fliichtlingssituation — zunehmend Beachtung finden.

Seit Anfang der 1990er-Jahre lésst sich in der Tiirkei ebenso wie in Europa ein wachsendes
Interesse am Alevitentum beobachten. Im Zuge einer erhdhten Aufmerksamkeit der westlichen
Welt fiir den Islam — auf Grund von weltgeschichtlichen Ereignissen — steigt auch der Wunsch
nach einer genaueren Kenntnis der verschiedenen Stromungen dieser Religion. In dem Mafle,
in dem sich die Menschen im Zuge des Zusammenbruchs ideologischer Systeme in der
angeblich sdkularen Tiirkei ihrer Religion zuwandten, kam es auch zu einer Riickbesinnung der
Aleviten auf die eigenen religiosen Wurzeln. Neben der Kurdenfrage wird das Alevitentum
zum zweiten kontroversen Thema in der Tiirkei. Meist waren es alevitische Rechtsanwilte,
Lehrer, Ingenieure, Tierdrzte usw., deren Berufe sie eigentlich nicht als Spezialisten fiir die
Aleviten-Frage ausweisen, die Artikel und Biicher iiber das Alevitentum schrieben, so etwa der

17 Hubyar Ocagi: Alevitische Gemeinschaft, die sich auf Hubyar bezieht und sich als dessen Anhdnger
versteht. Im Tiirkischen wird das ,.k am Ende eines Wortes zu ,,&“ gewandelt, wenn die Nachsilbe mit
einem Vokal beginnt; im Text mit ,,Hubyar-Ocak* bezeichnet.

18 Offizielle Schreibweise ,,Hubyar Koyii“.
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Tierarzt Orhan Yilmaz, der mit der Publikation ,,Ansabacili ve Hubyarlar [sic] eine
Abhandlung iiber die Hubyar-Aleviten vorlegte.!” Viele tiirkische Zeitungen und Zeitschriften
widmeten sich diesem Thema; selbst das Amt fiir Religidse Angelegenheiten (Diyanet Isleri
Bagskanligi) befasste sich ab 2007 mehrmals in seinen Veroffentlichungen mit dem
Alevitentum, obwohl es seit Jahren dessen Existenz geleugnet hatte. Der Grund fiir die
Ablehnung des alevitischen Glaubens liegt in der Staatsidee der sogenannten ,,Tirkisch-
Islamischen Synthese* (Tiirk-Islam-Sentezi), bei der die Tiirkei sowohl national (tiirkisch) als
auch religios (sunnitisch) als einheitliches, in sich geschlossenes Gebilde aufgefasst wird.

Bei allgemeinen Veroffentlichungen stand und steht meistens das politische Alevitentum im
Vordergrund, sodass vorrangig die Aufarbeitung der eigenen Unterdriickungsgeschichte
betrieben wurde. Das ist ein Phanomen, das auch fiir andere gesellschaftliche Gruppen der
Tiirkei, wie z. B. die Yeziden,?® bedeutsam ist. Bezeichnend fiir diese Auseinandersetzungen
ist, dass neben dem politischen Einsatz fiir Gleichberechtigung und Freiheit alevitische
Traditionen und alevitischer Glaube sowie die religidosen und kulturellen Empfindungen der
Betroffenen aus explizit wissenschaftlicher Sicht nicht ausreichend berticksichtigt wurden.

Reflexion des eigenen Bezugs zum Thema

Ich selbst bin als Angehoriger dieser Glaubensgemeinschaft und der Scheich-Familie der
Hubyar-Aleviten (als ocakzdde, Sohn der ocak-Familie, designierter fiihrender geistlicher
Wiirdentriger, dede)®’ mit der Tradition und Glaubenspraxis einer alevitischen
Glaubensgemeinschaft in allen Facetten vertraut. Neben konkreten historisch-biografischen
Erfahrungen sind mir auch Bedeutungen, die in unterschiedlichen Situationen mitschwingen,
und Erinnerungen, die bereits bei der Nennung eines bestimmten Namens unwillkiirlich bei
Hubyar-Aleviten auftauchen, sehr bewusst. Dies macht es mir moglich, das Glaubensleben der
Hubyar-Aleviten vertiefter und fundierter darzustellen, als das aus einer ausschlieBlich von
auBlen eingenommenen Perspektive moglich wire. Mir ist bewusst, dass die eigene
Involviertheit in die religiose Tradition der untersuchten Religionsgemeinschaft die
Wahrnehmung einzelner Phidnomene verzerren konnte. Daraus erwéchst einerseits die
Notwendigkeit einer stetigen systematischen Reflexion der eigenen Positionierung,
andererseits folge ich einem wissenschaftlichen Verstindnis, das darauf abzielt, Phinomene
nachvollziehbar und methodisch sauber zu erschlieBen und darzustellen, zu analysieren und
einzuordnen. Vor dem Hintergrund der eigenen Vertrautheit mit der alevitischen Religion ist
mein Interesse erwachsen, die alevitische Glaubensgemeinschaft in den Mittelpunkt einer
wissenschaftlichen Arbeit zu stellen. Meine schriftlich dokumentierte Forschung kann eine
Grundlage bilden, um die alevitische Religion besser zu verstehen und um sie mit anderen
religidsen Gruppen innerhalb der islamischen Kultur zu vergleichen. Die Spannung dieser

19 Vgl. Yilmaz 2009.

20 Yeziden oder Jesiden (kurdisch Ezidi) sind eine religiése Minderheit in der siiddstlichen Tiirkei, in der
Umgebung von Nusaybin und Mardin.
21 Der religionswissenschaftliche Terminus ,religiose Spezialisten fallt sinngeméal zu sehr aus dem Rahmen

dieser Arbeit. Deswegen wurden an den Stellen, wo dieser Ausdruck nicht passt, die alten Begriftlichkeiten
benutzt.
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Ambivalenz zwischen Ndhe und Betroffenheit einerseits und Distanz und wissenschaftlicher
Analyse andererseits gilt es auszuhalten und fiir den Erkenntnisprozess fruchtbar zu machen.

Als Angehoriger der Hubyar-Aleviten kommt mir zugute, dass ich leichten Zugang zur
Gemeinschaft und zu den religiésen Zeremonien erhalte, die Fremden verborgen bleiben
miissen. AuBlerdem habe ich sprachlich keine Verstdndigungsprobleme und geniee den
Vorteil, dass mein GroBvater als einer der ,,heiligen Personlichkeiten® der Hubyar-Aleviten ein
unumstrittener Ordensscheich war und ich als sein Enkel die rechtméBige Vertretung dieses
kulturellen Erbes beanspruchen kann, sodass diese Tradition meine Familie und mich sehr

intensiv prigte und immer noch beeinflusst.??

Seit mehr als 25 Jahren habe ich Materialien zu den Hubyar-Aleviten gesammelt und mich mit
der Geschichte und dem Wandel dieser religiosen Tradition auseinandergesetzt. Es liegen mir
zahlreiche Interviews und Fotos ebenso vor wie eine Urkundensammlung iiber die Hubyar-
Aleviten aus dem 15., 16. und 17. Jahrhundert. Zu dem Thema sind bereits viele Texte von mir
verdffentlicht worden.?® Es existiert somit eine Fiille von Quellen und wissenschaftlichem
Material, die es zu ordnen, erginzen und auszuwerten gilt.

Meine personliche Einstellung zu diesem Thema hat sich im Laufe meines Lebens gewandelt.
In meiner Schulzeit in den 1960er- und 1970er-Jahren stand die tlirkische Gesellschaft dem
kulturellen Erbe des Alevitentums zunehmend kritisch gegeniiber. In der Dorfgemeinschatft, in
der ich aufwuchs, wurden Aleviten jedoch geschitzt. Fiir mich dnderte sich das deutlich, als ich
nach der Grundschulzeit mit meinem Bruder in die Stadt zog, um ein Gymnasium besuchen zu
konnen. Unter den nun mehrheitlich sunnitischen Mitschiilern wurden wir zu Auf3enseitern.
Das beginnende Erwachen meines politischen Bewusstseins Ende der 1970er-Jahre, als ich
mich vor allem dem Sozialismus zuwandte, fithrte dazu, dass ich meine Herkunft radikal
ablehnte und mich von meiner Familie geistig entfernte. Unter meinen gleichgesinnten
Freunden galten Familien wie die meine aufgrund ihres religidsen Status pauschal als
privilegierte Ausbeuterclans, was den betroffenen Familien tiberwiegend nicht gerecht wurde
und wird. Als ich schlieBlich die unreflektierte Ablehnung der Tradition meiner Familie zu
iiberdenken begann, wurde mir bewusst, dass es nicht ohne Weiteres moglich ist, familidre
Wurzeln einfach zu negieren. Je ldnger ich mich mit diesem Thema befasste, desto mehr wurde
mein Interesse an diesen Wurzeln und damit an meiner eigenen Herkunft geweckt.

Nach meiner Ubersiedlung in die BRD Ende 1985 zu Studienzwecken erdffneten sich mir
bessere Moglichkeiten fiir das wissenschaftliche Arbeiten. Im Zuge meiner Lektiire iiber
Anatolien und das Alevitentum - ethnologische Berichte, Reisebeschreibungen oder
religionshistorische Arbeiten — habe ich im Laufe der Jahre eine umfangreiche ausfiihrliche
Bibliografie zu diesem Themenkreis zusammengetragen. Die Dokumentation und
Zusammenstellung der miindlichen Uberlieferungen zu Herkunft und Geschichte der Aleviten

22 Als Angehdriger dieser Gruppe kenne ich die Schwierigkeiten konkreter Diskriminierungen im 6ffentlichen
Leben und durch sunnitische Nachbarn. Viele religiose Vorstellungen, die nur durch praktisches Mittun
gelernt und verstanden werden konnen, habe ich unmittelbar miterlebt und kann sie daher auch analytisch
nachvollziehen.

23 Siche Literaturverzeichnis.
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bzw. der Hubyar-Aleviten bietet die Gelegenheit, die historischen Belege, die die Geschichte
der Hubyar-Aleviten dokumentieren, in den osmanischen Archiven zu erfassen und miteinander
zu vergleichen. Auf der Grundlage dieser Quellen werde ich die Hintergriinde der sozialen und
religiosen Organisation, der Konstruktion oder auch des Wandels religioser Strukturen
erldutern.

Neben der historischen Aufarbeitung macht es sich diese Arbeit zum Anliegen, auch die
Einstellungen, Riten, Lebensweisen und Glaubensvorstellungen der Hubyar-Aleviten von heute
zu dokumentieren, bevor sie sich teilweise vermutlich unwiederbringlich verdndern. Dabei ldsst
sich beobachten, wie sich die wirtschaftliche und politische Lage dieser vergleichsweise
abgeschottet lebenden Dorfgemeinschaften durch Migration und Modernisierung wandelt.

Probleme der Forschung

Wissenschaftliche Arbeiten zum Thema Alevitentum haben mit der Komplexitit des Themas
zu kdmpfen, die vor allem in der hohen Variabilitit von Begriffen und Vorstellungen griindet.
Was etwa im 13. Jahrhundert noch zum Kern der Vorstellungen gehorte, ist im 15. Jahrhundert
als Tradition verschwunden, obwohl die Begriffe erhalten geblieben sind.?* Das fiihrte dazu,
dass sich die Bedeutung der Begriffe im Laufe der Zeit verdndert und sich teilweise
widersprechende Legenden oder Begriffe synonym oder zeitlich iiberlappend Verwendung
finden. Als Folge kommt es nicht selten zu Interpretationen und Deutungen, die der Realitét der
Originale widersprechen.

Auf der anderen Seite ist es auBerordentlich schwierig, die komplexe Thematik strukturiert
darzustellen, weil sie selbst wenig Struktur aufweist. Vielmehr kommt es im Verlauf der
Geschichte immer wieder zu Auflésung, Wandlung und Konstitution einzelner Gruppen,
mitunter in staatlichen Zusammenhéngen, die zum Teil autark, zum Teil aufeinander bezogen
und zum Teil in Verbiinden vonstattengehen.

Zudem ist die aktuelle Quellenlage sehr uniibersichtlich und zum Teil widerspriichlich. Manche
Quellen werden nur im Zusammenhang mit der konkreten Situation einer einzelnen Gruppe in
einem definierten Zeitraum verstdndlich und lassen iiber andere Gruppen oder Einzelpersonen
keine Aussage zu. Da ein groB3er Teil der Quellen aus Legenden, Gedichten und Liedern besteht,
ist es notig, weitergehende Entwicklungen unter Zuhilfenahme aktueller Glaubensvollziige zu
rekonstruieren.

Osmanische Belege finden sich erst ab dem Ende des 15. Jahrhunderts. Friihere Belege sind
sehr selten und in arabischer und persischer Sprache verfasst. Die Zeit zwischen dem 12. und
15. Jahrhundert wird jedoch geprigt durch das Wirken der bedeutendsten Personlichkeiten der
alevitischen Geschichte, den Griinderfiguren des ,anatolischen Alevitentums* wie Uryan

24 Vgl. die Entwicklung der Begriffe ,, baba “ und ,,dede “, Kap. 2.2.2.
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(eigentlich Uryan) Hizir®®, Sar1 Saltuk®®, Hac1 Bektas?’, Kadincik Ana®®, Seyyid Ali Sultan?’,
bekannt als Kizildeli, und Abdal Musa®, die historisch zwar belegbar sind, deren Leben aber
nur aus mythologischen Erzdahlungen und Legenden bekannt sind.

Da die Urspriinge des Alevitentums derzeit noch nicht vollstindig geklart werden konnen,
wurden zunichst die jlingsten Ereignisse rekonstruiert. Dabei wurde neben der Interpretation
der vorliegenden Quellen auf konkrete Erfahrungen der heute lebenden Aleviten
zuriickgegriffen. An dieser Stelle ist es von Vorteil, dass ich selbst im Alevitentum verwurzelt
und so in der Lage bin, einzelne Begriffe, Traditionen und Erzdhlungen, die sonst nicht
zuganglich wiren, differenziert zu erfassen. Daneben musste die Entstehungsgeschichte
dhnlicher religioser Gruppen, etwa der Ahl-e Haqq im Iran und der Nusairier in Syrien
analysiert werden. Letztendlich mussten die Befunde verglichen werden, um die Plausibilitét
der Rekonstruktionsversuche zu tiberpriifen.

Dies ermoglicht

e Riickschliisse auf frithere Ereignisse (etwa im 13. Jahrhundert) durch die Betrachtung
jingerer Ereignisse (etwa im 16. Jahrhundert und danach),

e die Analyse der Entstehungsgeschichte dhnlicher religioser Gruppen, sowie

e cinen Vergleich der vorliegenden Befunde.

Wie plausibel diese Prognosen auch sein mdgen, sie bediirfen dennoch handfester Belege. Es
ist davon auszugehen, dass die Entstehungszeit des Alevitentums weitgehend im Dunkeln
bleiben wird. Was an dieser Stelle moglich scheint, ist die Rekonstruktion eines Kontexts aus
der Geschichte der spiteren Genese oder der Entstehungsgeschichte von &dhnlichen
Glaubensgemeinschaften und ein Vergleich der Befunde. Gerade hier wurde die Kenntnis der
jeweiligen Gruppe von innen heraus sehr wichtig. Denn um diesen Kontext bilden zu kdnnen,
mussten alle Intentionen, Sublimierungen, Bedeutungen u. . des jeweiligen Glaubens bekannt
sein. Es gibt viele Begriffe, die nur in einem bestimmten Zusammenhang mit der Handlung und
dem Ort eine Bedeutung haben und erst dann verstanden werden konnen. Daher gehe ich davon
aus, dass die historische Religionsforschung hier ganz wesentlich von der Einbeziehung der
Innenperspektive profitiert, denn ,,ohne detaillierte Forschungen zur Religionsgeschichte eines

25 Mehr zum Uryan Hizir s. Kap. 3.2.3

26 Sar1 Saltuk (Saltuk wird auch ,,Saltik” geschrieben) war ein Zeitgenosse von Haci Bektas und einer von
den Griinderpersonlichkeiten der Aleviten im 13. Jahrhundert. Nach 1262 migrierte er nach Dobruca
(Dobrudscha, heute Ruménien) und gilt als Vorreiter bei der Verbreitung des Alevitentums auf dem Balkan.
Sein Name wird im Veldyetndme von Haci Bektas erwihnt. In Anatolien und auf dem Balkan hat er viele
Anhinger (7alib). Viele Grabstitten in unterschiedlichen Léndern des Balkans und in Anatolien werden als
sein Grab bezeichnet und besucht.

27 Mehr zum Hac1 Bektas s. Kap. 4.1.16.

28 Kadincik Ana ist die einzige Frau, die uns aus dem Kreis von Haci Bektag bekannt ist.

29 Seyyid Ali Sultan (1310-1402, unsicher) ist eine der wichtigsten Personlichkeiten der Aleviten im 14.
Jahrhundert. Aufler in Anatolien ist er auch auf dem Balkan sehr beriihmt. Er griindete in Dimetoka
(Didymoticho, heute Griechenland) ein Tekke, das jahrhundertelang als Zentral-Tekke gedient hat und
heute noch existiert. Das Tekke ist heute ein beliebter Wallfahrtsort auf der Balkanhalbinsel. Mehrere
alevitische Gemeinschaften in Anatolien und auf dem Balkan bezeichnen sich als seine Anhénger (#alib).

30 Abdal wird im Tirkischen auch ,, abdal “ geschrieben und bezeichnet einen hoheren sprituellen Rang, Stufe
des Heiligen. Daher wird die Bezeichnung sehr oft als Beiname der Heiligen im alevitischen Kontext
gebraucht. Abdal Musa (14. Jahrhundert) gilt als zweite wichtige Figur nach Haci Bektas, der die
Neustrukturierung der cem-Zeremonie nach ihm mit Seyyid Ali Sultan fortsetzte.
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begrenzten Kulturraums und einer begrenzten Zeit wéren keine universalgeschichtlichen

Entwiirfe moglich.*!

Die Problematik der Sprache und Schrift

Als eine besondere Hiirde im Umgang mit den Quellen erweist sich die osmanische Sprache.
Osmanisch war eine Hof- und Schriftsprache, nicht aber eine Umgangssprache. Da die
osmanische Sprache in arabischen Zeichen geschrieben wurde, liegen alle schriftliche Belege
in arabischer Schrift vor. Daher mussten fiir diese Arbeit alle vor dem 1. Januar 1929
entstandenen Schriften zundchst transkribiert und dann in das heutige Tiirkisch {ibersetzt
werden.*? Eine besondere Schwierigkeit im Umgang mit der osmanischen Sprache liegt darin,
dass das Osmanische mehrere eigene Schriftarten (bei gleicher Phonetik) aufweist, die jeweils
eine spezielle Kenntnis erfordern. Dies flihrte zu der Problematik, dass die herangezogenen
Spezialisten nicht immer alle Schriften beherrschen und eine Ubersetzung deshalb ungenau
oder sogar unmoglich werden kann. Auch die Art der jeweiligen Quelle weist jeweils
spezifische Besonderheiten auf, die zu beachten nicht allen Ubersetzern moglich war. Die hier
verwendeten Urkunden wurden von Selahattin Alpayli, Fuat Misirli und Murat Alandagh
transkribiert und — wo nétig — auch iibersetzt. Die Orts- und Personennamen, die den
Ubersetzern meist unbekannt waren und wegen der genannten Eigenart der osmanischen
Sprache nicht in jeder Hinsicht prizise iibersetzt werden konnten, wurden aufgrund der
fundierten Kenntnisse iiber Orts- und Personennamen von mir ergénzt. Dieses Wissen war
vielfach erst die Voraussetzung fiir eine sinnvolle Ubersetzung.

Ein weiteres Problem besteht darin, dass viele Begriffe der alevitischen Tradition heute gar
nicht mehr verwendet werden oder einen zum Teil vollstindigen Bedeutungswandel
durchgemacht haben. Unterschiedliche Aussprachen und Dialekte fiihren mitunter zu solch
tiefgreifenden Wandlungen einzelner Worter, dass sich deren Etymologie nicht mehr sicher
feststellen ldsst, was besonders bei Gedichten oft der Fall war.*® Dennoch ist zu bedenken, dass
eine Kultur nur durch sie und in ihren eigenen Begriffen rekonstruierbar ist.** Ein Vergleich
religioser Phdnomene dhnlich einem naturwissenschaftlichen Vorgehen anhand definierter

Kategorien war nicht mdglich und schien auch nicht angebracht.’

Wie bei allen alevitischen Gruppen wurde auch bei den Hubyar-Aleviten die Tradition bis heute
zum groflen Teil miindlich tberliefert. Mit der schriftlichen Fixierung gehen allerdings
Nuancen verloren und verschwindet die Wandelbarkeit. Die emotionalen Konnotationen, die
sich teilweise aus der Art des Vortrages etwa eines Gedichtes ergeben, konnen auf diese Weise
nicht erfasst werden.

31 Krech 2006: 112.

32 Mit der Schriftreform von Dezember 1928 wurde die arabische Schrift durch die lateinische ersetzt.

33 Zu den beriihmten Dichtern liegen viele literarische und phdnomenologische Untersuchungen vor, die fiir
die lokalen Dichter der Hubyar-Aleviten noch fehlen.

34 Vgl. Knoblauch 2003: 26.

35 Vgl. ebd.
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Es ist das Anliegen dieser Arbeit, die vielfaltigen Probleme in der ErschlieBung und Analyse
der Quellen zur alevitischen Tradition zu benennen und so ein groftmogliches Ma3 an
Transparenz und Reflexion im Prozess der religionsethnografischen Arbeit zu erreichen.

Die Problematik der mystischen Sprache

Ein weiteres Problem ergibt sich daraus, dass die alevitische Gemeinschaft Worter und Begriffe
verwendet, die in einem bestimmten Zusammenhang im Laufe des Lebens gelernt wurden und
deren Bedeutungen auch den Aleviten selbst oft nicht bekannt sind. Das gilt im Ubrigen fiir alle
mystischen Gruppen im Bereich des Islam. Die Begriffe konnen sowohl im Alltagsleben als
auch im Glauben und der Zeremonie ganz unterschiedliche Bedeutungen haben. Es gibt nur
noch sehr wenige Menschen, die zur Klirung beitragen konnen. Um das Problem zu
verbildlichen, sei hier auf eine sufische Redewendung verwiesen: ,, Ariflerin soziinde ii¢ anlam
gizlidir, alim baska anlar, cahil baska anlar, ehli baska anlar® (In der Redensart des
Gnostikers®® sind drei Bedeutungen verborgen; der Gelehrte wird es anders verstehen, der
Ungebildete wird es anders verstehen, der Glidubige wird es anders verstehen). Es ist zu
bedenken, dass solche Texte, ,,die uns einen tiefen theologischen oder philosophischen Sinn zu

enthalten scheinen, mdglicherweise eher als suggestive Wortspiele gemeint waren*.?’

Die Bedeutung mystischen Sprechens ldsst sich nur erschlieBen, wenn es gelingt, die
kennzeichnenden Symbole in threm Sinn und die damit verbundenen Handlungen zu erfassen.
Dies ist aber nicht allein durch Beobachtung méglich. Vielmehr muss die Frage nach Absicht
und Zweck einer Handlung beantwortet werden, damit Riickschliisse auf die entsprechenden
Symbole mdglich werden.>® Begriffe, die Menschen ihrer Umwelt zuweisen — der symbolische
Interaktionismus®® — und die zur Routine gewordenen Handlungen (arab. ‘ada, Pl. ‘adat, tr.
ddet, dt. Gewohnheit) sind sehr weit verbreitet und von Gemeinschaft zu Gemeinschaft
unterschiedlich. Diese Vielfalt findet ihren Ausdruck in dem Spruch: ,, Her koyiin bir sogan
dogramasi vardir! “ (Jedes Dorf hat seine eigene Art, eine Zwiebel zu schneiden!). Zuletzt soll
auch erwdhnt werden, dass die Begriffe und Redewendungen idiomatische und
gruppenspezifische Jargons und Konnotationen enthalten.

36 In den europédischen Sprachen werden die Termini ,,Gnosis* und ,,Gnostiker* mit verschiedenen religidse
Lehren und Gruppierungen im Christentum der Spatantike (2. und 3. Jahrhunderts) assoziiert. Es gibt auch
Behauptungen, dass alle Religionen darin ihren Ursprung haben. So werden meistens viele Gruppen und
Stromungen als ,,gnostisch® bezeichnet, die zu den bestehenden, institutionalisierten Religionen in
Opposition stehen, weil Gnosis und Dogma einander ausschlieBen. Im Islam werden Drusen, Nusairier,
Ismailiten mit den gnostischen Traditionen in Verbindung gebracht (siehe Louis Massignon, Henry Corbin,
Heinz Halm). Auch die islamische Mystik und Mystiker werden manchmal der Gnosis im Sinne von
,,Geheimwissen von Gott zugerechnet. Die Aleviten stehen in wirkungsgeschichtlichen Zusammenhang
mit den genannten schiitischen Gruppen, und die alevitische Lehre weist Ahnlichkeiten in den gnostischen
Lehren auf. Die Bezeichnung Gnosis wird bei den Aleviten als addquat mit ma 7ifa (tr. ma‘rifet) oder mit
‘Grfan (tr. irfan) und Gnostiker wird als gleichbedeutend mit ‘arif (tr. arif) gebraucht. Auch in dieser Arbeit
werden beide Begriffe als Entsprechungen eingesetzt.

37 Schimmel 1995: 28.

38 Vgl. Knoblauch 2003: 31.

39 Vgl. Mayring 2010: 32.
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Zugdnglichkeit der Archive

Die meisten Urkunden in den Archiven der Tiirkei sind derzeit noch nicht abschlieend
aufgearbeitet, vielfach gibt es weder Kataloge noch systematische ErschlieBungen. Die
Archivierung der vorhandenen Urkunden wird in den staatlichen Archiven seit mehreren Jahren
vorangetrieben. Diese Situation legt die Vermutung nahe, dass in Zukunft Quellen zugénglich
werden, die zur weiteren Erhellung nicht nur unserer Thematik beitragen konnen. Bei meiner
Arbeit in den Archiven®® zeigte sich bedauerlicherweise, dass einige Dokumente aufgrund
defizitdrer Lagerung mittlerweile vollstdndig zerstort oder zum Grofteil unbrauchbar sind.
Auch sind nicht alle Abteilungen tiirkischer Archive fiir die Offentlichkeit zugiingig. Fiir diese
Arbeit bedeutet das, dass ein Anspruch auf Vollstandigkeit nicht erhoben werden kann, da es
moglich und wahrscheinlich ist, dass im Laufe der ndchsten Jahre weitere Quellen zuginglich
werden.

Materielle Probleme

Die Realisierung dieser Forschungsarbeit erforderte einen relativ hohen finanziellen Aufwand,
wie er gewoOhnlich eher groferen Projekten zur Verfiigung steht, weil erhebliche Kosten fiir
Ubersetzungen, Reisen, lange Aufenthalte und Transportkosten iiber Jahre anfielen. Der
erforderliche Zeitrahmen fiir die Arbeit war relativ grof3, weil bestimmte Zeremonien und Feste
der Hubyar-Aleviten und anderer alevitischer Gruppen immer zur gleichen Zeit stattfinden (von
Dezember bis Mérz). Um mehrere Dorfer in die Untersuchung einbeziehen zu konnen, musste
sich die Forschung iiber einen ldngeren Zeitraum erstrecken oder sich auf ein bestimmtes Dorf
beschranken. Ich entschied mich fiir die erste Moglichkeit. Diese Schwierigkeiten konnten nur
durch personlichen Einsatz und die Tatsache gelost werden, dass ich als Teil der Gemeinschaft

iiber ein Netzwerk von unterstiitzenden Familienangehorigen verfiige.

Einheimische oder Fremde

,»Es ist nicht moglich, die Mystik, den Schamanismus, den Mythos oder den Religionswandel
zu beobachten.“*! Mit diesem Satz weist Hubert Seiwert auf die groBte Schwierigkeit einer
wissenschaftlichen Beschiftigung mit diesem Thema hin. Die Anwesenheit Fremder bei den
Zeremonien der Aleviten widerspricht der Natur dieses Glaubens und ist von Anfang an aus
dogmatischen Griinden unzuldssig. In jlingster Zeit wird dies zunehmend in Einzelféllen
ermoglicht, was aber zu Stérungen einzelner Personen in ihrer Religionsausiibung und zu
weniger Authentizitit der Zeremonie als solcher fiihrt. Dass nicht unmittelbar Beteiligte als
Storfaktor wahrgenommen werden, gilt fiir Bekannte und Verwandte aus den Stédten ebenso
wie fiir Forscher. Es ist zu bedenken, dass die Teilnahme an einer Zeremonie oder einem Gebet
eine liberaus intime Angelegenheit ist, die ein hohes MaB3 an Privatsphére erfordert, die es zu
erhalten und zu schiitzen gilt. Ob und in welchem Rahmen es ethisch vertretbar ist, betende
Menschen zu Forschungszwecken zu beobachten, muss an anderer Stelle diskutiert werden. Die
Beschreibung einer Religion fiihrt vermutlich zwangsldufig zu einer distanzierten Darstellung,

40 Hauptsichlich handelt es sich um: Basbakanlik Osmanli Arsivi (BOA) — Istanbul; Tapu Kadastro Genel
Miidiirliigii (TKGM) — Ankara; Vakiflar Genel Miidiirliigii Arsivi (VGMA) — Ankara.
41 Seiwert 1977: 5.
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die von den Betroffenen nicht selten als Herabsetzung empfunden wird, wie ich aus eigener
Erfahrung im Umgang mit wissenschaftlichen Arbeiten zum Thema Alevitentum bestétigen
kann.

Dabei handelt es sich um eine grundsatzliche Schwierigkeit der religionswissenschaftlichen
Arbeit. In der Feldforschung besteht immer das Dilemma zwischen einer moglichst objektiven
Beobachtung und Beschreibung einer Gemeinde und ihrer religidsen Ausiibung auf der einen
Seite und einer ,,teilnechmenden* Beobachtung dieser Gemeinde mit dem Ziel des mdglichst
umfassenden Verstehens dieser religiosen Vollziige auf der anderen Seite. Mit dem Verlassen
des Forschungsfeldes wird die wissenschaftliche Einordnung unter Abstraktion der
personlichen Erfahrungen moglich. Dies ist filir einen Insider problematischer, weil er weiterhin
Teil des Forschungsfeldes bleibt. Anderseits ergibt sich fiir einen AuBenstehenden die
Schwierigkeit, die Einordnung und FEinschitzung seiner Beobachtungen unter rein
wissenschaftlichen Gesichtspunkten zu betreiben und nicht auch moralische — aus der eigenen
Kultur iibernommene Bewertungen in seine Arbeit einflieBen zu lassen. Fiir mich war es daher
sehr wichtig, mich mit der Gruppe ausfiihrlich iiber das Vorhaben auseinanderzusetzen.
Wesentlich fiir meine Akzeptanz war dabei eine klare Abgrenzung zu politischen
Wunschvorstellungen im Hinblick auf die Darstellung der Gruppe in der offentlichen
Wahrnehmung. Die Konfrontation der Gemeinde mit einer Darstellung der eigenen Geschichte,
die vermutlich nicht dem Wunschbild der Gemeinde entspricht und mit Fremdwahrnehmungen
rechnen muss, war zwar schwierig, erwies sich jedoch als sehr hilfreich.

Die Aleviten sind aufgrund der historischen Bedingungen in ihrer Religionsausiibung nur frei,
wenn sie unter sich sind. Selbst gegeniiber Bekannten und Verwandten, die aufgrund von
Migration nicht mehr Teil der Dorfgemeinschaft sind, zeigt sich eine gewisse Skepsis. Denn
als Bauern werden sie hdufig wegen ihrer Gewohnheiten als unmodern und unsauber betrachtet.
Fiir einen auBenstehenden Forscher ist es deshalb sehr schwierig, eine alevitische Gruppe in
threr religidsen Ausiibung zu erleben. Auf der anderen Seite miissen sich die Forscher, die aus
der zu untersuchenden Gruppe stammen, mit dem Vorwurf auseinandersetzen, nicht objektiv
und neutral sein zu konnen. Diese Problematik ldsst sich prinzipiell nicht 16sen. Ein guter
Ansatz ist die Zusammenarbeit von Insidern mit Auenstehenden und das fortwihrende Bemii-
hen um unvoreingenommene wissenschaftliche Prazision. Allerdings ist in der letzten Zeit zu
beobachten, dass die oben beschriebenen Abschottungstendenzen gegeniiber Forschern bei
Hubyar-Aleviten ebenso merklich zuriickgehen wie bei den Aleviten im Allgemeinen. Das
eroffnet die Moglichkeit, diesen Glauben tiefer zu erforschen.

Eine besondere Problematik wéhrend meiner Forschung lag fiir mich in der Herkunft aus der
Familie eines dede. Die Fragen, wie etwa bestimmte Sachverhalte zusammenhéngen, stieBen
bei den Befragten immer wieder auf Unverstidndnis und wurden teilweise als herabsetzend und
priifend-kontrollierend empfunden. Hinzu kam das Bediirfnis der Menschen, sich nicht zu
blamieren und daher lieber nur das wenige ganz Sichere zu sagen oder im Gegenteil, aus dem
Bediirfnis ,,gut dazustehen®, Sachverhalte auszuschmiicken und zu iibertreiben. Deshalb habe
ich versucht, in einer Mischung aus Anndherung und Distanz im Stil eines Gespriches in
Kontakt zu kommen und das als zu kontrollierend empfundene Interview vermieden.
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Die personliche Problematik dieser Forschung liegt darin, eine konkrete Stellung zwischen
Realitdt und Hoffnung des Alevitentums zu beziehen, weil ich der Verantwortliche der
Gemeinschaft fiir die Bewahrung des geschichtlichen Erbes und die Gestaltung einer
tragfahigen Zukunft bin. Diese Biirde hat mir mitunter die Arbeit erschwert.

Probleme der religiosen Einordnung

Das Alevitentum wurde im wissenschaftlichen Bereich bis vor Kurzem nicht als Religion,
sondern als ,,Volksglaube des Islams* oder iiberhaupt als ,,Schamanismus unter islamischem
Mantel“ angesehen und dementsprechend behandelt. Dies impliziert Diskriminierung und
Herabsetzung dieses Glaubens*? und wird auch von den Aleviten so empfunden. Der Vergleich
mit Schamanen und die Unterstellung eines Synkretismus aus Elementen des Schamanismus
legt es aufgrund der héufig negativ konnotierten Begriffe nahe, die Aleviten als eine ,,niedrige
Kultur einzuordnen.”* Die Vorstellung, dass antiislamische oder vorislamische Traditionen
unter islamischem Mantel fortleben* (gayri islami inang ve adetlerin islami értii altinda
yvasamasi), stiitzt diese Behauptung. Es gilt jedoch festzuhalten, dass der damit umschriebene
Habitus auch heute noch (nicht nur) im sunnitischen Islam zu finden ist.*’

Die Diskriminierung des Alevitentums und seine FEinstufung als ,niedrige Kultur der
Derwische (pers. darwis, tr. dervig), haben historische Wurzeln: Die ,,Wortfiihrer* im
mittelalterlichen Islam haben diese als ,,Mob“ (ayak takimi) bezeichnet.*® Aber bei
eingehendem Studium wird klar, dass diese ,,hdretischen* Derwische zum Teil sehr schrifttreu
waren, mehrere Sprachen beherrschten und aus der Mittel- oder Oberschicht stammten.*” Daher
muss das Alevitentum in seiner Genese und Verbreitung als Form der Religiositit behandelt
werden, deren Wurzeln nicht auBer-, sondern innerhalb des islamischen Kulturrahmens
liegen.*

Im Kontext des alevitischen Religionsverstindnisses hat der Begriff Derwisch eine eigene
Bedeutung. Gewohnlich stellt man sich in der Mystik unter Derwisch die fortgeschrittenen
Schiiler eines Sufi-Meisters bzw. die Sufis eines Derwischordens vor. Bei den Aleviten
bezeichnet Derwisch jedoch zusétzlich einen Narren, einen sogenannten Halb-Heiligen, der
unter Umsténden auch Wunder wirken kann. Nach dem Tod eines Derwischs wird sein Grab

42 Vgl. Karamustafa 2007: 11-21.

43 Der Begriff Schamanismus wird im Zusammenhang mit dem Alevitentum in der tiirkischen Fachliteratur
vielfach zur Einordnung des Alevitentums als einer im Bezug auf die Weltreligionen riickstdndigen
Religion verwendet. Dabei handelt es sich um eine religionswissenschaftlich unzuldssige Bewertung;
entsprechend wird der Begriff Schamanismus in dieser Arbeit nicht als analytischer Begriff verwendet.
Mehr zum Thema s. Kap. 2.1.

44 Rudolf Kriss (1960), Volksglaube im Bereich Islam; Klaus E. Miiller (1967), Kulturhistorische Studien zur
Genese pseudo-islamischer Sektengebilde in Vorderasien; Else Krohn (1931), Vorislamisches in einigen
vorderasiatischen Sekten und Derwischorden; Mehmet Eréz (1992), Eski Tiirk Dini (G6k Tanr1 Inanci) ve
Alevilik Bektasilik [Alttiirkische Religion (Vergottlichung des Himmels) und Alevitentum und
Bektasitum].

45 Vgl. Heine 1989.

46 Karamustafa 2007: 15.

47 Z. B. der beriihmte Derwisch von Abdal Musa, Kaygusuz Abdal, war Sohn eines Fiirsten.

48 Vgl. Karamustafa 2007.
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besucht und um Heil und Segen gebetet. Derwische werden allerdings nicht im gleichen Maf3e
verehrt wie ev/iyd.

Vorurteile und Einstellungen

Vorurteile und latent negative Einstellungen entwickelten sich in der Tiirkei vielfach aufgrund
der oft vorherrschenden streng sunnitischen Auslegung des Islam im Bildungswesen. So ist in
allen tiirkischen Schulen der sunnitische Religionsunterricht Pflichtfach. Seit 1980 sind
aufgrund der Ideologie der Tiirkisch-Islamischen Synthese auch die vormals nur fiir die
Ausbildung von Imamen (Vorbeter) und Predigern (arab. hatib, tr. hatip) in der Moschee
eingerichteten Berufsschulen mehrmals in allgemeinbildende Schulen umgewandelt worden.
Seitdem haben sich diese religiosen Imam-Hatip-Schulen in der Tiirkei neben den traditionellen
staatlichen Schulen als Regelschule etabliert. Sie bilden weiterhin Imame und Prediger aus,
bieten aber auch einen allgemeinen Schulabschluss an, der z. B. ein Studium ermdglicht. Die
Imam-Hatip-Schulen sind kostenlos und verfiigen — anders als Regelschulen — vielfach iiber die
Moglichkeit der Internatsunterbringung fiir bediirftige Schiiler. Diese Gelegenheit wird vor
allem von drmeren Bevolkerungsschichten auf dem Lande — selten und unwissentlich auch von
Aleviten — genutzt.* Der Zugang zu diesen Schulen wird garantiert und ist an keine Bedingung
gebunden. Die Absolventen dieser Schulen werden in der Regel mindestens Imam in einem
Dorf, was fiir gewdhnlich mit einem hoheren sozialen und beruflichen Status verbunden ist.
Diese staatlichen Schulen unterstehen dem Amt fiir Religidse Angelegenheiten (Diyanet Isleri
Baskanligi) und sind sunnitisch orientiert. In der Folge kommt es zu offenen oder impliziten
Abwertungen anderer Religionen oder religidser Ausrichtungen.

So lernen die Besucher’® der theologischen Schulen und Fakultiten (ilahiyat fakiiltesi)
beispielsweise im Zuge dieser Ausbildung die arabische Sprache. Da Arabisch die
Koransprache ist, wird implizit vermittelt, es handle sich um eine heilige Sprache in dem Sinne,
dass alles, was gottliche Offenbarung ist, in dieser Sprache an die Menschen vermittelt wurde.
Die Imam-Hatip-Schulen und theologischen Hochschulen sind daher Zentren der arabischen
Sprachausbildung. Da bis zur Sprachreform (Dezember 1928) die arabische Schrift in der
Tiirkei vorherrschend war, liegt auch die historische Religionsforschung groftenteils in den
Hénden der Absolventen dieser Schulen bzw. bei den Hochschulen selbst und unterliegt damit
der Einordnung und Bewertung durch eine sunnitische Sicht, der sich nur sehr wenige

Theologen in der Tiirkei entziehen kdnnen.

Von vielen Aleviten wird die arabische Sprache mit dem Sunnitentum gleichgesetzt.’! Fiir
Aleviten hingegen spielt es keine Rolle, in welcher Sprache die Offenbarungen gedufert

werden. Sie verwenden hauptsidchlich die tiirkische Sprache. Litanei und Literatur sind

49 Wenn eine Versorgung der Kinder in der Familie und im Dorf nicht mehr gewahrleistet werden kann,
iibergeben die Dorfvorsteher diese Kinder der Stadtverwaltung der nichstgroBeren Stadt. Hier wird ihre
Unterbringung in den Imam-Hatip-Schulen verfiigt.

50 Zwecks groflerer Lesefreundlichkeit wurde in dieser Arbeit die ménnliche Form gewéhlt. Sie ist
geschlechtsneutral gemeint und gilt fiir Frauen und Ménner.
51 Zum Beispiel: In einer Gedichtzeile fragt Asik Mahsuni, ein berithmter alevitischer Dichter und Musiker

(gest. 2004): ,,Ey Arapga okuyanlar/Allah Tiirkge bilmiyor mu?* (Oh, Thr Arabisch Sprechenden/Kann Gott
kein Tiirkisch?).
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vorwiegend auf Tiirkisch. So entstehen gegenseitige Vorurteile und negative Einstellungen auf
sprachlicher Ebene bzw. im Sprachgebrauch.

Kulturrelativismus

Die Ereignisse der Vergangenheit, besonders die Pogrome von Maras (1978), Corum (1980)
und Sivas (1993) und die Unterdriickung der Aleviten seit der Entstehung des Alevitentums bis
heute zwingen viele Forscher — besonders nicht-alevitische —, eine protektionistische Haltung
einzunehmen. Somit erschweren sie eine unvoreingenommene Herangehensweise an das
Thema. Nicht ganz unproblematisch ist auch, dass aus einer Opferhaltung der Aleviten auch
moralische Uberlegenheitsgefiihle entstanden sind, die sich nicht selten in antisunnitischen (und
antiislamischen) Argumentationsmustern zeigen.

Gleichzeitig dient der protektionistische Relativismus manchmal auch der Stabilisierung der
Deutungsmacht bestimmter alevitischer Gruppen, die ihrerseits inneralevitische
Minderheitspositionen unterdriicken. Wie in allen anderen Religionen gibt es auch innerhalb
der alevitischen Community Richtungskdmpfe und Auseinandersetzungen um die Richtigkeit
von Glauben und Tradition, die denen anderer Religionen in nichts nachstehen und teilweise
auch von politischen Interessen dominiert sind. Das Aufbrechen dieser Konflikte wird
besonders gefordert durch die Entwicklungen der modernen Industriegesellschaft. Es ist das
Anliegen dieser Forschungsarbeit, auch hier eine angemessene Balance zwischen Anteilnahme,
Verstdandnis und kritischer Distanz zu erreichen.

1.2. Stand der Forschung

Trotz zahlreicher Arbeiten zum Thema fehlen detaillierte Untersuchungen zu den
Glaubensvorstellungen und der Ritualpraxis der Aleviten im Allgemeinen ebenso wie einzelner
alevitischer Gruppen. Die meisten Studien konzentrieren sich auf die gesamten Aleviten und
sind umfassend. Gerade die Verallgemeinerung der Ergebnisse fiir eine bestimmte Region oder
Gemeinschaft hat die Ermittlung des Alevitentums in der Tiirkei erschwert. Die Untersuchung
der gesamten alevitischen Tradition in der Tiirkei kann nur im Rahmen eines grof3en
interdisziplindren Forschungsverbundes geleistet werden. Die bisherigen tiirkischen Studien
sind meist sehr allgemein und theologisch ausgerichtet und/oder von den oben geschilderten
Interessen geleitet. Es finden sich sehr wenige ethnologische Monografien. Eine Auswahl
dieser Untersuchungen wird im Folgenden kurz dargestellt und eingeordnet.

Europdische Forschung

Der Begriff ,,Alevi* war schon im 16. und 17. Jahrhundert in Europa bekannt.>? Ende des 19.
Jahrhunderts und Anfang des 20. Jahrhunderts machten viele europdische Wissenschaftler die
Aleviten durch ihre Arbeiten in Europa unter den Fachleuten bekannt. Besonders

bemerkenswert sind die Arbeiten von Frederick William Hasluck (Christianity and Islam Under
the Sultans, 1929), John Kingsley Birge (The Order of Dervishes, 1937), und anderen,>® die

52 Vgl. Le Coq 1912a. Le Coq gibt eine kleine Liste dieser Biicher, S. 62—63.
53 Etwa Georg Jacob, Franz Babinger, Franz Taeschner, Hans Joachim Kissling, Franz Cumont, Louis
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immer noch als grundlegende Arbeiten gelten. Die Heiligenvita von Hac1 Bektag (Das Vilajet-

A

Name des Haggi Bektasch), wurde 1927 von Erich Gross ins Deutsche iibersetzt.

Haci Bektas ist eine hoch verehrte Personlichkeit der Aleviten in Anatolien und auf dem
Balkan. Er hat im 13. Jahrhundert gelebt (gest. um 1270) und viele alevitische Gruppen haben
sich um ihn vereint. Er wird hdufig mit dem Zusatznamen vel7 (arab. wali), der Heilige, benannt.
Den Legenden zufolge kam er aus Horasan nach Anatolien und stand mit Baba>* ilyas in
Verbindung. Nach Baba Ilyas (getotet 1240) war er die hdchstangesehene Persénlichkeit der
Aleviten in Anatolien und trug den Titel qutb ul-aqtab (kutbu’l-aktab, Pol der Pole, Haupt der
Heiligen) >, die hochste Stufe in der Heiligenhierarchie. Daher trigt er auch den Ehrennamen
hiinkdr (der Konig).

In der 2. Hilfte des ausgehenden 20. Jahrhunderts sind Hanna Sohrweide — besonders im
Zusammenhang mit den Safaviden — Iréne Mélikoff und Suraiya Faroghi zu erwihnen.*® Thre
Arbeiten gelten immer noch als Klassiker.

In Europa und in den europdischen Forschungen herrscht um die Wende vom 19. zum 20.
Jahrhundert die Annahme vor, es handle sich beim Alevitentum um einen frithchristlichen,
uranatolischen Religionsrest in islamischem Mantel, einen islamisch gepriagten Synkretismus.
So hat beispielsweise Felix von Luschan die Schidel der alevitischen Bevdlkerung vermessen,
um den Nachweis zu fiihren, dass es sich nicht um sunnitische Tiirken handelt.>’ Jean-Paul
Roux beschreibt die rituelle Gastprostitution bei den Tahtaci-Aleviten so eindriicklich, dass
Leser animiert wurden, sofort eine Reise dorthin zu unternehmen. In einem anderen Buch iiber
die Tahtac1 heif3t es:

Wie in der Frage der —angeblichen — rituellen Gastprostitution neigen ROUX & OZBAYRI
insgesamt zu der Annahme, daf} die jahrhundertelang kolportierten Geriichte der Sunniten
iiber die Tahtac1 bzw. die Aleviten einen gewissen Wahrheitsgehalt haben miifiten (ROUX
1970: 317 f; ROUX & OZBAYRI 1964:70).%

Die Ressentiments gegeniiber den Aleviten fanden bis in die heutige Zeit Eingang in die
wissenschaftlichen Uberlegungen in Europa; die Bezeichnung Kizilbastum (Kizilbaslik) fiir
Aleviten wird auch in Deutschland mit Inzest gleichgesetzt, wie es in der Tiirkei ein von den
Sunniten weit verbreitetes Vorurteil ist. So wird etwa das Stichwort , Blutschande” in
Langenscheidts Taschenworterbuch Tiirkisch-Deutsch/Deutsch-Tiirkisch mit ,,Kizilbaglik*
wiedergegeben.*” Das ist inzwischen korrigiert.

Das sind natiirlich extreme Beispiele, doch ist diese oben genannte einschlidgige Literatur
gespickt mit einer Vielzahl von Verleumdungen und Verfilschungen. Es wurden falsche

Massignon, Erich Krohn, Uno Harva, Klaus E. Miiller und Annemarie Schimmel.

54 Die Bezeichnung baba entsprach zu der Zeit dem Oberscheich.

55 Qutb bedeutet das Miihleisen, das den Stein festhélt und um das sich der Stein dreht. Und davon abgeleitet:
Pol als Dreh- und Angelpunkt. Qutb ul-aqtab ist das Haupt der Pole.

56 Siehe Literaturverzeichnis.

57 Siehe Luschan 1891, 31-53.

58 Kehl 1988a: 54.

59 Langenscheidts Taschenworterbuch der tiirkischen und deutschen Sprache (1982). Teil II, Berlin und
Miinchen, 139.
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Unterscheidungen zwischen den alevitischen Untergruppierungen in der Tiirkei getroffen; viele
Stammesnamen (wie Cebni, Avsar) oder Berufsbezeichnungen (wie Tahtaci) werden als
eigenstidndige Religionen aufgefasst, obwohl es sich bei ihnen um alevitische Staimme handelt.
Die regional unterschiedlichen Traditionen und Gewohnheiten der Bevolkerung wurden und
werden auBerhalb des Alevitentums als verschiedenartiger Glaube aufgefasst.®’

Abgesehen von einigen wenigen Arbeiten® sind sowohl die tiirkischen als auch die
europdischen Forschungen wenig empirisch und sehr allgemein gehalten. Untersuchungen, die
das Thema ,,Alevitentum‘ als Glaube betrachten und aus einer religionswissenschaftlichen
Perspektive behandeln, sind sehr selten.®? Hervorzuheben ist an dieser Stelle z. B. Birge‘s
Arbeit tiber die Bektasis.

In Zusammenhang mit dem Alevitentum ist Iréne Mélikoff (1917-2009) unbestritten die
fiihrende Wissenschaftlerin der letzten 50 Jahre in Frankreich. Auf Initiative von Louis
Massignon untersuchte die Turkologin als erste intensiv die islamische Mystik, die sie mit dem
Alevitentum bekannt machte. Zahllose Studien, Aufsétze und Biicher iiber das Alevitentum
sind ihr zu verdanken. Sie lebte lange Zeit in der Tiirkei und schloss Freundschaften mit den
bekannten tiirkischen Akademikern ihres Bereiches, durch die sie Zugang zu den Archiven und
sehr wichtigen Urkunden hatte. Sie war Mitbegriinderin der Zeitschrift Turcica. Ihr Schiiler war
Ahmet Yasar Ocak, ein fiilhrender Kenner der alevitischen Geschichte.

Suraiya Faroghi hat sich durch ihre griindlichen Arbeiten iiber Bektasis und die Bektasi-Tekke
verdient gemacht. Als Professorin fiir Osmanistik hat sie viele Belege im Osmanischen Archiv
iiber Bektasis verglichen und analysiert, sodass heute fundierte wissenschaftliche Arbeiten
sowohl auf Deutsch und Englisch als auch auf Tiirkisch zur Verfligung stehen.

Die Geschichte des Alevitentums in Anatolien ist ohne eine Untersuchung der Geschichte der
Safaviden nicht denkbar. Walther Hinz, Hans Robert Roemer, Erika Glassen, Hanna Sohrweide

sind die wichtigsten Wissenschaftler im deutschsprachigen Raum auf diesem Gebiet.®

Obwohl er nicht direkt tiber das Alevitentum in der Tiirkei schreibt, muss hier Heinz Halm
besonders erwidhnt werden, denn seine Arbeiten iiber die Schia und die islamische Gnosis
beleuchten die Vor- und Entstehungsgeschichte des Alevitentums.®* Die persischen und
arabischen Begriffe, die heute noch im Alevitentum gebraucht werden, finden bei ihm
erhellende Erklirungen und Ubersetzungen. Seine Arbeiten waren fiir die vorliegende Studie
unentbehrlich.®®

Um islamische Mystik und besonders die der schiitischen Orden kennenzulernen, sind die
Werke u. a. von Louis Massignon, Ignaz Goldziher, Tor Andrae, Hellmut Ritter, Fritz Meier,
Richard Gramlich, Hans Joachim Kissling, Annemarie Schimmel unverzichtbare Grundlagen.®®

60 Siehe z. B. Luschan 1891.

61 Birge und Hasluck.

62 Z. B. Faroqghi.

63 Siehe Literaturverzeichnis.

64 Halm 1982; 1994; 1988.

65 An dieser Stelle sei bemerkt, dass sich den Aleviten die Geschichte der eigenen Religionsgemeinschaft zum

grofiten Teil durch die Studien européischen Forscher erschlief3t.
66 Siehe Literaturverzeichnis.
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Obwohl es in den letzten zwanzig Jahren im tiirkischen und européischen Sprachraum viele
Veroffentlichungen iiber die Aleviten gegeben hat, fehlen noch immer detaillierte regionale
Forschungen iiber bestimmte Gruppen.

Besonders hervorzuheben ist an dieser Stelle das religionswissenschaftliche Gutachten ,,Ist die
Alevitische Gemeinde Deutschland e.V. eine Religionsgemeinschaft? der Islam- und
Religionswissenschaftlerin Ursula Spuler-Stegemann aus dem Jahr 2003 fiir das Ministerium
fiir Schule, Jugend und Kinder des Landes Nordrhein-Westfalen. In diesem Gutachten nimmt
sie eine religionswissenschaftliche Einordnung des Alevitentums vor und greift damit die
jahrelange Diskussion innerhalb und auBlerhalb der alevitischen Gemeinschaft auf. Dieses
Gutachten beschrinkt sich nicht nur auf religionswissenschaftliche Aspekte, sondern bezieht
auch politische und gesellschaftliche Uberlegungen mit ein. Es bildet die Grundlage fiir die
Anerkennung der Aleviten als Religionsgemeinschaft in der Bundesrepublik Deutschland und
in Osterreich. Fiir die vorliegende Studie war diese Einordnung wegbereitend und bestitigend.

In der jlingsten Zeit sind vielversprechende wissenschaftliche Untersuchungen in der
alevitischen Forschung zustande gekommen, die in diesem Bereich neue Perspektiven
eroffneten. Martin van Bruinessen (NL), David Shankland (GB), Ayfer Karakaya-Stump
(USA), Peter Bumke, Karin Vorhoff, Krisztina Kehl-Bodrogi, Robert Langer, Markus
DreBler®’, Martin Sokefeld, Béatrice Hendrich gehdren zu den Vertretern dieser Forschungen. ®®
Die erste umfassende Ethnologie-Arbeit iiber die Tahtaci-Gemeinschaft in der deutschen
Sprache hat Krisztina Kehl-Bodrogi verdffentlicht.®” Im Bereich der Ritualdynamik und des
Wandels der alevitischen Rituale sind die Arbeiten von Robert Langer wegweisend.’® Ebenfalls
von grofler Bedeutung ist das Werk ,,Ocak und Dedelik, Institutionen religiosen

Spezialistentums bei den Aleviten* (2013), bei dem er als Mitherausgeber tétig war.

Tiirkische Forschung

Obwohl der Begriff ,,Alevi“ gelegentlich in dlteren Biichern und Zeitschriften zu finden ist,
liegen umfassende Untersuchungen erst seit den letzten Jahrzehnten vor. Daneben sind aber
fundierte Untersuchungen {iber die Bektasis schon seit dem Anfang des 20. Jahrhunderts
verfligbar. Drei bedeutende Namen in diesem Bereich sind Mehmed Fuad Kopriilii, Besim
Atalay und Abdiilbaki Golpinarli, Kopriiliis Schiiler. Deren Werke sind als literarische
Untersuchungen zu bewerten, weil der Ausgangspunkt erster Forschungen in der Tirkei die
Philologie war. Diese Arbeiten wurden aufgrund der nationalen Ausrichtung der neuen
Republik auch durch diese Einstellung beeinflusst.”! Bis in die 1970er-Jahre war die géingige
nationalistische Sicht bei den meisten Untersuchungen iiber Aleviten in der Tiirkei maf3gebend,
also wurden diese aus einem nationalistisch-sunnitischen Blickwinkel verfasst. Wichtig aber
fiir das Verstindnis der ersten tiirkischen Forscher ist die Tatsache, dass diese sowohl die

67 Bei manchen Veroffentlichungen Dressler.

68 Fiir weitere Autoren und deren Werke s. Literaturverzeichnis. Weiterfiihrende Literaturangaben noch bei
Dressler 2002 und 2016.

69 Kehl 1988a.

70 Siehe Literaturverzeichnis.

71 Zur , Ethnisierung® des Alevitentums s. Aguicenoglu 2013; Dressler 2016.
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osmanische als auch die persische und arabische Sprache in Wort und Schrift beherrschten und
so die Entwicklungen in unterschiedlichen Phasen nachvollziehen konnten.

1909 veroffentlichte Ahmed Rifki (1884-1935) als Bektasi-baba sein Buch ,,Bektasi Sirr1 “ (Das
Geheimnis der Bektasis). Dabei wies er die Vorwiirfe zuriick, mit denen die Bektasis in der
zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts zunehmend konfrontiert waren. Besim Atalay,
Parlamentsabgeordneter aus Aksaray, veroffentlichte 1924 das Werk ,,Bektasilik ve Edebiyati*
(Das Bektasitentum und seine Literatur), in dem er Lehre und Epik der Bektasis bekannt
machte. Diese Veroffentlichung basiert nach seinen eigenen Angaben auf den Informationen,
die er in mehr als zehn Jahren der Feldforschung in alevitischen Dorfern sammelte.

Die erste umfangreiche Untersuchung iiber das Alevitentum stammt von Baha Sait, der von der
Ittihat-Terakki-Partei’ (damals Regierungspartei) dazu beauftragt worden war.” In den Jahren
1914-1915 erstellte er iiber die Bektasis und die Aleviten in Anatolien einen Bericht, den er in
den Jahren 1926 und 1927 in der Zeitschrift ,, Tiirk Yurdu Dergisi® (Zeitschrift fiir Tiirkische
Heimat) verdffentlichte. Spiter wurde dieser Bericht auch als Buch herausgegeben.” Obwohl
diese Beobachtungen und seine Analysen schon 100 Jahre alt sind, sind sie immer noch eine
wichtige Quelle fiir die alevitische Forschung in der Tiirkei.”” Kurz nach ihm verdffentlichte
Fuad Kopriilii sein bahnbrechendes Buch ,,Tiirk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar (Die ersten
Mystiker in der tiirkischen Literatur). Dabei handelt es sich um die Hauptquelle tiirkischer und
fremdsprachiger Forschungen in diesem Bereich. Der nicht alevitischen Offentlichkeit wurden
die groBen alevitischen Mystiker wie Hac1 Bektas (gest. ca. 1270), Yunus Emre (gest. 1321),
Ahmed Yesevi (gest. 1166) u. a. bekannt gemacht.

1930 verdffentlichte Sadettin Niizhet sein umfangreiches Werk ,,Bektasi Sairleri (Bektasi-
Dichter), das bis heute von Bedeutung ist.”® In den Jahren 1927 bis 1932 befasste sich Yusuf

7 ausfiihrlich mit dem Glauben und Habitus der Menschen in alevitischen

Ziya Yoriikan’
Dorfern. Nach eigenen Angaben wurde er personlich von Atatiirk beauftragt, Studien tiber die
tiirkischen Religionen und Konfessionen zu erstellen,” in deren Verlauf er die alevitischen
Dérfer verkleidet bereiste.”® Vahit Liitfi Salc1 (1883-1950) verdffentlichte zahllose Artikel iiber
die Musik, Literatur und religiosen Tanze der Bektasis. Besonders aufschlussreich sind seine
Arbeiten iiber die ,, Tirklesmis Hiristiyan Bektasi Sairleri* (Turkisierte Christliche Bektasi-
Dichter), ,,Kadin Bektasi Sairleri* (Weibliche Bektasi-Dichter, unveroffentlicht) und ,,Gizli
Tiirk Dini Rakslari* (Geheime tiirkische religiose Ténze). M. Tevfik Oytan schrieb im Jahr
1955 als Reaktion auf die Vorwiirfe gegen die Bektasis das Buch ,,Bektasiligin I¢ Yiizii“ (Das

Wesen des Bektasitentums). Das Buch erkldrt aus der Perspektive einer Bektasi das

72 Einheits- und Fortschritspartei, bekannt auch als Jungtiirken.
73 Zur Konstituierung eines Nationalstaates waren genaue Kenntnisse der einzelnen Bevolkerungsgruppen
notwendig.

74 Siehe dazu Baha Said Bey 2006; Birdogan 1994.

75 Fiir die Kritik seines Werkes s. Aguicenoglu 2013; Dressler 2016.
76 Siehe Niizhet 1930.

77 Siehe Yoriikan 2006.

78 Yoriikan 2006:19.

79 Ebd.
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Bektasitentum.?’ Zu der Zeit soll das Buch groBe Diskussionen ausgeldst haben.®! Das 1964
erschienene Buch ,,Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi“ (Geschichte der Konfessionen und Orden)
von Enver Behnan Sapolyo behandelte u. a. auch das Thema Alevitentum (Alevilik).%?

Als weitere akademische Arbeiten miissen hier die Werke von Ahmet Refik und Omer Liitfi
Barkan genannt werden. Ahmet Refik verdffentlichte 1932 ,,Onaltinc1 Asirda Rafizilik ve
Bektasilik* (Héresie und Bektasitentum im 16. Jahrhundert). Barkan er6ffnete im Jahr 1942 mit
seinem Werk eine neue Perspektive iiber die ,,Kolonizatoér Dervisler (Kolonisator-Derwische).
Sehr viele Urkunden aus den osmanischen Archiven haben wir unter anderen diesen beiden
Akademikern zu verdanken.®?

Fiir einen allgemeinen Uberblick iiber die Geschichte der Tiirken bzw. der turkmenischen
Stimme und {iber die Griindung des safavidischen Staates soll hier Faruk Siimer (Professor fiir
Geschichte, 1924-1995) erwéhnt werden; seine hervorragende und umfangreiche Arbeit {iber
,Oguzlar” (Die Oghusen)® wurde gleich nach dem Erscheinen zum Handbuch. Die zahllosen
Schriften des Abdiilbaki Golpiarlis (1900-1982) dienen dem Verstindnis von Alevitentum,
Mystik, Ordenswesen, Schia u. 4. Seine Werke hier aufzuzéhlen und zu interpretieren, wiirde
den Rahmen dieser Arbeit sprengen.®® Sein Name ist fiir die Forschung der religidosen

Geschichte Anatoliens wichtig.

Zahllose Gedichte, Texte und Biicher tliber das Alevitentum verdffentlichte der Literat Nejat
Birdogan (1934-2001) und machte das Alevitentum so einer breiten Offentlichkeit bekannt.
Seine These, das Alevitentum sei nicht islamisch, bleibt umstritten und weiterhin Gegenstand
der offentlichen Diskussion. Seine Werke zum Thema sind immer noch die bekanntesten und
am meisten gelesenen Veroffentlichungen. Besonders fiir ethnografische Untersuchungen sind
seine Arbeiten von grofler Bedeutung.

1980 veroffentlichte Ahmet Yasar Ocak (Professor fiir Islamische Geschichte) die erste
umfangreiche Arbeit liber den Babai-Aufstand im 13. Jahrhundert. Zahlreiche weitere Schriften
zum Alevitentum folgten. Seine Werke wie ,,Osmanli Islami1* (Osmanischer Islam), ,,Alevi ve
Bektasi Inanglarinin Islam Oncesi Temelleri* (Grundziige des alevitischen und bektasitischen
Glaubens in der vorislamischen Zeit), ,,Osmanli Toplumunda Zindiklar ve Miilhidler*
(Heterodoxe und Gottlose in der Osmanischen Gesellschaft) bieten unentbehrliche
Informationen iiber das Alevitentum in der Tiirkei.®

Obwohl Ahmet Karamustafa nicht direkt das Alevitentum, sondern die islamische Mystik und
das Derwischwesen untersucht, beinhalten seine Arbeiten zwangsldufig auch die alevitische
Geschichte. Mit seinem Werk ,, Tanrinin Kuraltanimaz Kullar1* (God’s Unruly Friends, 1994)
etablierte er eine neue Typologie innerhalb der Mystik-Forschung Anatoliens.

80 Bektagsilik: Der Derwischorden, der nach dem Namen und den Normen von Hac1 Bektas strukturiert ist.

81 Informanten: Kazim Bozkaya und Mustafa Temel.

82 Zu der Zeit war das Thema Alevitentum ein ,,Tabu* und eine solche Verodffentlichung galt als ein grof3es
Ereignis.

83 Fiir die akademischen Verdienste von Ahmet Refik, Barkan, Kopriilii u. a. siche Inalcik 2014.

84 Die Oghusen sind ein turkmenischer Stammesverbund.

85 Fiir einige seiner Arbeiten s. Literaturverzeichnis.

86 Siehe Literaturverzeichnis.
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Das Referenzbuch der Kizilbas-Aleviten ist ,,Buyruk® (Das Gebot).!” Das Werk ,,Yazili
Kaynaklarina Gore Alevilik™ (Alevitentum nach seinen schriftlichen Quellen) von Dogan
Kaplan bietet neben anderen einen Vergleich zwischen den unterschiedlichen Auslegungen des
Buyruk.

Besonders hervorzuheben sind die Arbeiten Mehmet Ersals, der sich auf der Grundlage
fundierter wissenschaftlicher Feldforschung iiberwiegend mit den Ritualen alevitischer
Gemeinschaften beschiftigt und an vielen Stellen zu dhnlichen Thesen kommt wie diese
Arbeit ®®

Der Historiker Riza Yildirim befasst sich ebenfalls mit dem Thema Aleviten und hat zahlreiche
wissenschaftlich fundierte Artikel und Biicher iiber das Alevitentum in der Tiirkei ver-
offentlicht.®?* Der Religionssoziologe Necdet Subasi, der 2009-2010 als Koordinator die
sogenannte ,,alevitische Offnung* (4levi a¢ilimi) der Regierung leitete und derzeit als Berater
des tiirkischen Staates titig ist, schrieb iiber die ,,Aleviten in der Moderne* (alevi
modernlesmesi), wobei er sich mit den Problemen der Aleviten in der Moderne
auseinandersetzt.”’ Auch Ali Yaman, Professor fiir internationale Bezichungen an der
Universitit Abant [zzet Baysal in Bolu arbeitet und verdffentlicht im Bereich des Alevitentums.

Einige akademische Zeitschriften beschiftigen sich ausschlieflich mit dem Thema
Alevitentum:

Das Zentrum fiir Studien iiber die tiirkische Kultur und Hac1 Bektas Veli (Tiirk Kiiltiirii ve Hact
Bektas Veli Arastirma Merkezi) veroffentlicht seit 1993 regelmiBig quartalsweise eine
Zeitschrift mit demselben Namen. Wie sein Name schon sagt, ist das Zentrum von einer
staatlichen Universitit (Gazi Universitesi in Ankara) mit nationalistischen Tendenzen
gegriindet worden. Dennoch beinhaltet die Zeitschrift sehr wichtige Artikel und Belege fiir die
alevitische Forschung in Anatolien. Das Gleiche gilt auch fiir die Zeitschrift Alevilik-Bektasilik
Arastirmalart Dergisi, eine Forschungszeitschrift iiber Alevitentum und Bektasitentum des
Alevitisch-Bektaschitischen Kulturinstitutes in Hausen, die halbjdhrlich erscheint.

Das Zentrum fiir Hac1 Bektas Veli Forschungen (Hac: Bektas Veli Arastirma ve Uygulama
Merkezi) wurde in der theologischen Fakultdt der staatlichen Hitit-Universitidt in Corum
gegriindet und verdffentlicht die halbjihrlich erscheinende Zeitschrift ,, Hiinkdr *.°!

Die Stiftung des Amtes fiir Religidse Angelegenheiten der Tiirkei (Diyanet Isleri Baskanhg
Vakfi) veroffentlichte bis 2009 regelmiBig Informationen iiber das Alevitentum. Seit 2007
erscheinen hier in gewissen Abstédnden die ,,Alevi-Bektasi Klasikleri, also Referenzbiicher der
Aleviten, deren Zahl momentan bei zehn liegt. Die Aleviten hegen Skepsis gegeniiber diesem
Amt wegen seiner pejorativen Haltung, denn das Amt akzeptiert das Alevitentum nicht als
Glauben, sondern als kulturelle Gruppe und das cemevi nicht als Gebetshaus. Das bezieht sich

87 Buyruk 1958. Das Buch ist unter den Aleviten auch als ,,Jmam Cafer Buyrugu‘ bekannt.
88 Siehe Literaturverzeichnis.
89 Siehe Literaturverzeichnis.
90 Siehe Literaturverzeichnis.

91 Die Veroffentlichung dieser Zeitschrift wurde inzwischen eingestellt.
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auch auf die amtlichen Veroffentlichungen. Auch die erwédhnten Studienzentren der staatlichen
Universititen und deren Ver6ffentlichungen finden bei den Aleviten keine grofle Akzeptanz.

Eine besondere Bedeutung kommt den sogenannten ,,Amateur-Verdffentlichungen® zu. Trotz
ihrer Einfachheit und den fehlerhaften Strukturen bieten sie ein natiirliches, ergdnzendes und
wichtiges Material von unermesslicher Dimension. Diese von dedes oder dede-Kindern
(ocakzade) verfassten oder aufgezeichneten Werke erzdhlen von dem ihnen bekannten
Alevitentum. Sie schildern ihre eigene Welt und bieten somit sehr viele spezielle und lokale
Informationen. Die Autoren solcher Veroffentlichungen sind Aleviten, die das Alevitentum
leben und erleben. Uber fast alle ocaks und Tekkes, kleine Gruppen und Dérfer gibt es derartige
Veroffentlichungen, die darauf warten, ausgewertet und analysiert zu werden. Auch tiber
Hubyar gibt es schon solche Veroffentlichungen:

Bektas Ali Temel und Eraslan Doganay verdffentlichten jeweils Biicher iiber Hubyar Sultan.®?
Beide sind dede und erzéhlen den Mythos (arab. riwaya, tr. rivdyet), den sie durch Hoérensagen
kennengelernt haben, und sie schrieben ihre eigene religiose Auffassung tiber Hubyar nieder.
Emiir Dedesoglu sammelte Gedichte, darunter auch seine eigenen, die iiber und von Hubyar
erzdhlen und bei Hubyar-Aleviten bekannt sind. Auch das Buch von Bektas Ali Temel
beinhaltet viele eigene Gedichte. Alle drei Biicher sind sehr amateurhaft und schwer

verstandlich, bieten aber viel Material.”?

Ein weiteres Buch iiber Hubyar-Ocak stammt von den Autoren Ali Kenanoglu (frither Celik)
aus dem Hubyar Koyii und ismail Onarli: ,,Hubyar Sultan Ocag1 ve Beydili Sirag Tiirkmenleri*
(Hubyar-Ocak und Sirags vom Beydili-Turkmenenstamm). Ihr Buch bietet viele Informationen
und Material.

Grundsatzlich ist dieses Material mit der gebotenen Vorsicht zu bearbeiten, weil es hdufig auch
inkorrekte Interpretationen oder nur teilweise verstandene Traditionen beschreibt. Mitunter
liegt auch der Verdacht gezielter Manipulation nahe. Exemplarisch fiir zahlreiche unzuléssige
Interpretationen und Darstellungen des Alevitentums und seiner Grundprinzipien seien hier die
beiden Autoren Ali Kenanoglu und Ismail Onarli erwihnt. In einem Artikel iiber Hubyér-
Aleviten von beiden heif3t es z. B.:

Im Mittelpunkt dieses Kampfes stehen drei Grundprinzipien: ,,Herr sein iiber seine Hénde,
seine Lende, seine Zunge“[**]. Im national-politischen Bewusstsein bedeutet diese Norm
»seine Hinde, seine Lende, seine Zunge zu beherrschen®, heute ,,den Nationalstaat, die
Nationalsprache, die Nationalgeschichte zu schiitzen®. [...] Als Enkel von Oguz Khan

miissen wir dieses Bild mit aller Kraft beschiitzen.®’

92 Siehe Literaturverzeichnis.

93 Siehe Literaturverzeichnis.

94 Drei Grundprinzipien der alevitischen Sittenlehre.

95 Ali Kenanoglu; ismail Onarli (2002): Hubyar Sultan Ocag1 ve Beydili Sirag Topluluklari. In: Hact Bektas

Veli Arastirma Dergisi, say1 23, Ankara: Gazi Universitesi Tiirk Kiiltiirii ve Hac1 Bektas Veli Arastirma
Merkezi, 27-111, S. 66. Ubersetzung HT. Hervorhebungen im Original: ,,Bu miicadelenin odaginida da
[sic] ti¢ temel ilke vardir. “Eline beline diline sahip olmak.” Bugiin “Eline Beline Diline Sahip Olmak”
diisturunun ulusal siyasal bilingdeki adi; “Ulusal Devlet’e, Ulusal Dil’e, Ulusal Tarih’e sahip ¢ikmaktir.”
Bu eregin temel rengide “TURK EBRUSU” cercevesinde hayatiyet kazanmasidir. Ebruyu teskil eden
hakim renk bayraktaki kizilak, Tirkg¢e’deki duruluk, Oguz Han’dan gelen tarih bilincidir. Bin yillik
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Das Beispiel zeigt die politische Vereinnahmung religioser Formeln im Sinne der Tiirkisch-
Islamischen Synthese.

Wissenschaftliche Arbeiten iiber Hubyar

Fikri Karaman, Lehrer fiir Geschichte, veroffentlichte seit 1990 mehrere Biicher iiber die
Kreisstadt Ipsile (heute Dogansar) und Umgebung (Tozanli). Dank seiner Sprachkenntnisse
iibersetzte er viele Unterlagen aus dem Osmanischen ins Tiirkische, darunter auch viele, die
Hubyar und das Hubyar K&yt betreffen. In seinem Buch ,,Tozanli Kazas1* (Kreisstadt Tozanli,
2003) widmete er ein Kapitel dem Hubyar Koyii. Seine Informationen und Ubersetzungen
waren fiir die vorliegende Studie sehr hilfreich.

Kemal Cebecik schrieb 1992 seine Studie {iber die Sirag¢ in Sarikdy, ,,Sarikdy Siraglari®, an der
Universitdt Hacettepe im Fachbereich Geschichte. Sarikdy ist ein Dorf innerhalb des
Verwaltungsgebietes der Kreisstadt Zile, dessen Bewohner Angehdrige des Hubyar-Ocak sind.
Aus ethnografischer Sicht beinhaltet diese Studie reichhaltige Informationen tiber das Dorf
selbst und den Habitus seiner Bewohner.

Fiir die rdumliche und demografische Untersuchung der Aleviten in der Provinzstadt Tokat ist
die Arbeit von Cenksu Uger ,Tokat Yoresinde Geleneksel Alevilik (Traditionelles
Alevitentum in Tokat und Umgebung) zu erwéhnen. Er hat die Namen der alevitischen Dorfer
und deren Einwohnerzahl, somit auch die Zahl der Aleviten in Tokat festgestellt.”® Neben
anderen alevitischen Gemeinschaften in und um Tokat ist auch der Hubyar-Ocak das Thema
seiner Studie.

All diese Verdffentlichungen sind vorerst nur in der Tiirkei bekannt.”” Meines Wissens fand
Hubyar erst im Jahr 1904 Erwihnung in der europiischen Offentlichkeit in einem Artikel von
Fernand Grenard in der Zeitschrift Journal Asiatique, mit dem Titel: ,,Une secte religieuse
d’Asie Mineure: Les Kyzl-bachs®. Der Artikel spiegelt die damalige Ansicht vieler Europier
wider. Grenards Auffassung und die seiner européischen Zeitgenossen sind aber heute nicht
mehr haltbar. Auch der Artikel Kizil-basch in der Enzyklopéadie des Islam, von Clément Huart,
in dem Hubyar und der Scheich (arab. saih, tr. seyh) von Hubyar-Tekke genannt werden, basiert
auf den Informationen von Grenard, die ebenfalls unzutreffend sind.”®

Uber die Hubyar-Aleviten gibt es keine systematische Arbeit, die man monografisch einordnen
konnte. In den allgemeinen Studien liber Aleviten werden Hubyar-Ocak und Hubyar-Aleviten
partiell erwiihnt, wie z. B. in den Werken von Birdogan.”® 2016 verdffentlichte Nimet Okan
ihre Untersuchungsergebnisse iiber die Frauen in einem Dorf der Hubyar-Aleviten.'®

Anadolu tarihi, kiiltiirti, dini, dili, “Tirk Ebrusu” alisgtmindan “Tiirkiye” tablosunu Atatiirk yaratmistir.
Oguz Han’in torunlar olarak bizlerde bu tabloya siki sikiya sahib ¢ikmaliyiz ...”

96 Nach seinen Angaben sollen 19 % der Bevolkerung in Tokat und Umgebung alevitischer Abstammung
sein.

97 Fiir eine kritische Auseinandersetzung der Verdffentlichungen iiber die Aleviten und Bektasis in der Tiirkei
siche Vorhoff 1999.

98 Siehe Kap. 3.2.5.

99 Siehe Literaturverzeichnis.

100 Siehe Okan 2016.
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Eigene Vorarbeiten

Schon wihrend meines Studiums an der Universitdt Bremen war ich auf Wunsch und im
Auftrag von Frau Professorin Dr. Antje-Katrin Menk als Lehrbeauftragter fiir das Thema
»Aleviten in der Tiirkei” titig. Der Schwerpunkt dieser Tatigkeit lag in Vortrdgen und
Vorlesungen iiber die Glaubensvorstellungen und deren religiose Ausilibung in alevitischen
Gemeinden.

Wihrend der Arbeit als studentische Hilfskraft bei Professor Dr. Hans-Wolf Jager im Rahmen
des Projekts ,,Spataufklarung® in der Bibliothek der Universitit Bremen erstellte ich eine
Bibliografie iiber die ,,Reisebeschreibungen im 17. und 18. Jahrhundert {iber Kleinasien und
die Tiirken in deutscher Sprache®. Diese Arbeit wurde im Jahr 1992 verdffentlicht.!°! Dem
folgte die umfangreichere ,,Bibliographie iiber die Aleviten in der Tiirkei“ mit mehr als
zweitausend Titeln. Diese Arbeit ist jedoch nicht ver6ffentlicht.

Zusammen mit Dr. Peter Andrews (Archdologie und Anthropologie, University of Bristol)
verdffentlichte ich drei Artikel {iber ,,Hubyar®. Zwei davon erschienen im British Journal of
Middle Eastern Studies in den Jahren 2010 und 2013. Dabei wurden erstmalig wichtige Texte
und Urkunden {iber Hubyar publiziert.'%?

»lekeli Semaha Durunca® (Wenn der Tekeli-Berg zum Semah ansetzt) aus dem Jahr 2011 ist
ein Bildband, mit dem das Hubyar Koyii und die Traditionen der Hubyar-Aleviten bekannt
gemacht wurden. Fiir ethnografische Zwecke bietet das Buch viel Material.

2006 hat die Foderation der Alevitischen Gemeinde Deutschland e. V. (AABF) mit Seminaren
begonnen, um die alevitischen dedes auszubilden. Sowohl bei dem Entwurf des Konzeptes als
auch bei dessen Durchfiihrung habe ich leitend mitgewirkt. Bis 2013 war ich aktiv in die
Ausbildung alevitischer dedes involviert.

1.3. Methodisches Vorgehen

Der Schwerpunkt dieser Arbeit liegt darin, das alevitische ocak-System am Beispiel der
Hubyar-Aleviten in seiner historischen Besonderheit zu erfassen, zu beschreiben und die
aktuellen Verdnderungsprozesse zu analysieren. Die vorliegende Studie ist als eine
religionsethnografische Studie in die historische Religionsforschung einzuordnen. Die
Erforschung der Geschichte und Gegenwart der alevitischen ocaks weist grofle Desiderate auf.
Die vorliegende Studie ist eine von wenigen Arbeiten zu diesem Themengebiet, deren Ansatz
es ist, die religionshistorische Basis zu erschlieBen, um darauf aufbauend eine systematische
Analyse zu ermdglichen. Dabei handelt es sich noch nicht um eine systematische
Religionsforschung, denn ich verstehe unter systematischer Religionsforschung im Sinne von
Seiwert eine Richtung, ,,deren Erkenntnisinteresse auf das ,Allgemeine‘, das Regel- oder
GesetzmiBige eines Objektbereichs gerichtet ist“.!> Mir geht es zuniichst darum, eine

101 Siehe Temel 1992.
102 Andrews & Temel 2010 und 2013.
103 Seiwert 1977: 2.
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empirische Grundlage zu schaffen, die eine religionswissenschaftliche ErschlieBung und
Analyse des zeitgenossischen Alevitentums ermoglicht.

Trotz zahlreicher Studien der letzten 20 Jahre zum Alevitentum!'® fehlen fundierte
Untersuchungen zu den einzelnen alevitischen Gruppen. Der Hubyar-Ocak ist zwar weithin
bekannt, aber bislang nicht umfassend dargestellt. Wie bereits in Kapitel 1.2. ausgefiihrt, gibt
es zu dieser Gemeinschaft kaum schriftliche Quellen und Primérliteratur. Angesichts der
Komplexitit der Thematik und aufgrund des Fehlens einschldgiger Studien habe ich fiir diese
Arbeit eine qualitative, explorative Herangehensweise gewéhlt.

Als Kern der qualitativen Sozialforschung, die sich auch auf die Erforschung rezenter religidser
Gemeinschaften richten kann, wird die Ethnografie angesehen. Religioses Wissen und religiose
Praxis konnen mit Methoden der qualitativen Sozialforschung, wie beispielsweise Interviews
und teilnehmende Beobachtung, erhoben werden. Religioses Wissen findet seinen Niederschlag
in Symbolsystemen, die ethnografisch zu erforschen sind. Eine religionsethnografische Studie
muss, so Hubert Knoblauch, sowohl relevante Symbole, soziale Anordnungen als auch
Empfindungen und Vorstellungen umfassend erheben und beschreiben. %

Struktur der Studie

Diese Studie ist eine religionsethnologische Arbeit, die auf einer Fiille von Materialien beruht,
die iiber viele Jahre zusammengetragen wurden. Vor diesem Hintergrund ist es mdglich, eine
Religionsgeschichte der Hubyar-Aleviten zu schreiben und ihre Glaubensvorstellungen zu
rekonstruieren. Das Ergebnis der Studie soll iiber die Hubyar-Aleviten hinaus moglichst viele
Anhaltspunkte bieten, um die Struktur des Alevitentums in seiner allgemeinen Regel- und
GesetzmaBigkeit besser zu erfassen und damit weitere systematische Forschung anzustof3en.

Damit ein Gesamtbild der Gemeinschaft entstehen kann, miissen der sozio-historische
Hintergrund ebenso wie die Grundlagen des Glaubens und das soziale Leben der Gemeinschaft
untersucht werden. Ausgehend von der allgemeinen Darstellung des alevitischen Lebens und
Glaubens werde ich die Besonderheiten der Hubyar-Aleviten aufzeigen und analysieren, um
weitere Einzelforschungen in diesem Bereich zu ermoglichen. Damit kann die Grundlage dafiir
geschaffen werden, dass ein Vergleich unterschiedlicher alevitischer Gemeinschaften angestellt
und eine Erweiterung der begrifflichen und epistemologischen Erkldrungen sowie des
religionshistorischen Wissens erreicht werden kann.

Die historischen Hintergrundinformationen, basierend auf Sekundirliteratur, sind insofern
wichtig, als sie die allgemeinen Entstehungsbedingungen der islamischen bzw. alevitischen
Geschichte erhellen. Zur gleichen Zeit und miteinander verwoben entstanden verschiedene
alevitische ocaks. Hier wurde auf die Besonderheit des Gebiets Wert gelegt, weil es sich um
den Entstehungsort beriihmter alevitischer ocaks wie Ali Baba'%, Kececi Baba!?’, Pir Sultan

104 Vgl. Kap. 1.2.

105 Knoblauch 2003: 27-30.

106 Ali Baba (gest. 1574), Griinder eines Tekke bzw. ocak in Sivas, ist Zeitgenosse von Pir Sultan und Hubyar
(gest. 1582). Nach den Legenden und der Tradition ist er Pfadbruder (musdhib) von Hubyar. Sein Tekke
und Schrein liegen in Sivas, im Stadtteil nach seinem Namen, Ali Baba Mahallesi. Naheres in Kap. 3.2.3.

107 Kegeci Baba war auch Zeitgenosse von Hubyar. Uber ihre enge Freundschaft und Zusammenarbeit gibt es
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Abdal'® und Kul Himmed'? handelt,!!” und hier die Mitglieder fast aller ocaks leben. All diese
ocaks bezeichnen sich selbst als Kizilbas (Rotkopf). Kizilbas und Alevi sind fiir diese Gruppen
synonym gebrauchte Termini. Neben dem Hubyar-Ocak bietet auch der Kegeci-Ocak
religionswissenschaftlich interessante Besonderheiten, deren Analyse hilfreich sein kann, um
die wichtigsten Fragen der Forschung iiber Aleviten zu erortern, wie beispielsweise die Frage,
warum die Aleviten sich in einem Gebiet nicht um einen einzigen ocak gruppieren, sondern
ihre Eigenarten beibehalten und warum alle Aleviten unbedingt einem ocak angehoren

miissen.!!!

Die Arbeit geht in einem Dreischrittverfahren vor und untersucht jeweils den historischen
Kontext, die Grundziige der religiésen Prinzipien und das soziale Leben der Gemeinschaft. Es
sollten auf diese Weise Informationen und Materialien gesammelt und die Gemeinschaft
beobachtet werden mit dem Ziel der

e Anschaffung und Sammlung der Materialen, Aufdeckung kollektiv oral tradierter
Wissensbestéinde,

e Priifung, Vervollstindigung, Ubersetzung und Einordnung des Materials und der

e Auswertung der Materialien.

Zusammenfassend lassen sich fiir die Vorgehensweise folgende Schwerpunkte benennen: Die
Analyse und das Parallelisieren der osmanischen Quellen dienen der Vorbereitung der
Einordnung der Hubyéar-Aleviten in das gesellschaftliche Gefiige der Tiirkei. Das religiose
Wissen der Menschen wird in Interviews und Gespridchen erhoben. Gleichzeitig wird die
soziale und 6konomische Struktur der Gruppe (Verwandtschafts- und Heiratsbeziehungen,
Geschlechterverhiltnis, soziale Schichtung, Migration, Okonomie) erfasst. Daneben werden
Zeremonien, Briuche, heilige Orte u. d&. dokumentiert und in ihrer Bedeutung fiir die Gruppe
sowie fiir die Transformation des zeitgendssischen Alevitentums beschrieben und analysiert.
Zur Vervollstindigung der Darstellung der Glaubensvollziige und Traditionen werden
Legenden, Lieder und Lehrbiicher herangezogen.

Erzéhlungen und Gedichte in der Tradition. Seine Titel kegeci (Wollfilzhersteller) und baba (Oberscheich)
verraten seinen Beruf und seine soziale Stellung. Sein eigentlicher Name soll Ahi Mahmud gewesen sein,
wobei Ahi (Bezeichnung fiir den Angehdrigen der Futuwwa-Biinde; s. dazu Taeschner 1979: 232 f.) auch
ein Titel ist. Sein Tekke und Schrein liegen im Dorf Kececi (nach seinem Namen) in der Provinz Tokat.
Sein Grab ist heute ein beriihmter Wallfahrtsort der Aleviten. Ndheres in Kap. 3.2.3.

108 Pir Sultan Abdal ist ein sehr beriihmter und hochgeschétzter Heiliger und Dichter der alevitischen Liturgie
und Geschichte, weswegen er hier oft zitiert wird. Er wurde in Sivas von den Osmanen aufgehéingt. Sein
Todesdatum konnte nicht festgestellt werden, vermutlich liegt es zwischen 1540-1555. Er stammt aus dem
Dorf Banaz in der Provinz Sivas. Sein Begrébnisort ist nicht bekannt, aber vermutlich liegt sein Grab in der
Burg Sivas (Sivas Kalesi), wo er aufgehdngt wurde. Er gilt als heiliger Martyrer der Aleviten. Sein Name
besteht aus den iiblichen Titeln der Aleviten, pir (weiser Mann, Heiliger, Scheich), sultan (Sultan, Konig)
und abdal (Heiliger), wobei der eigentliche Name Haydar gewesen sein soll. Diese Titel kdnnen je nach
Gebrauch unterschiedliche Bedeutungen haben.

109 Kul Himmed ist ebenfalls ein sehr beriihmter Dichter und Heiliger der Aleviten. Seine Gedichte sind
Bestandteile der alevitischen Liturgie wie Pir Sultan Abdals. Seinen Gedichten ist es zu entnehmen, dass
er Zeitgenosse von Pir Sultan und Hubyar war (16. Jahrhundert), aber seine genauen Lebensdaten sind
unbekannt. Sein Grab liegt in seinem eigenen Dorf Varzil (heute Gortimlii), Provinz Tokat.

110 Alle diese genannten ocaks entstanden im 16. Jahrhundert.

111 Hayworth-Dunne hat festgestellt, dass die Menschen bis ins erste Viertel des 20. Jahrhunderts in Agypten
Mitglied einer Bruderschaft sein mussten, um Muslim sein zu kdnnen. Dazu s. Heine 1989: 99.
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Literaturrecherche

Die erste Phase der wissenschaftlichen Beschéftigung mit dem Thema lag in der oben
erwihnten Literaturrezeption. In deren Verlauf ist schon friih eine ausfiihrliche Bibliografie zu
den Aleviten in der Tiirkei entstanden. Das Bibliografieren ist eine allgemeine Form des
Erkenntnisgewinns, erdffnet aber einen ersten Uberblick iiber das Thema und bildet somit eine
Voraussetzung des wissenschaftlichen Arbeitens.

Informationen, die in dieser Arbeit fiir die Erhellung des historischen Hintergrunds verwendet
wurden, entstammen hauptsichlich der Sekundairliteratur, wurden aber durch Beobachtungen
und Informationen der empirischen Erhebung ergidnzt. Bei den sozio-religiosen Themen
wurden die Daten durch Interviews und Beobachtungen im Rahmen von Feldforschung und
teilnehmender Beobachtung gewonnen.

Fokussierung der Fragestellung

Die Beobachtungen und die kontextuelle Beschreibung der alevitischen Gemeinschaft sollen
die spezifischen Besonderheiten der Hubyar-Aleviten hervorheben, um die Grundlage fiir einen
Vergleich mit anderen alevitischen ocaks zu schaffen. Folgende Fragen dienen der Erfassung
der sozialen und religidsen Beziehungen, ihrer Erfahrungen und ihrer Lebensweise und bilden
den Rahmen fiir die Themen der Interviews:

e Was wissen Aleviten liber andere Aleviten und tiber Sunniten?
e Wie sind die Nachbarschaftsbeziehungen zu Sunniten oder anderen Aleviten?
e Welche Rolle spielen ethnische Unterschiede?
e Welche Faktoren beeinflussen die Abgrenzung einzelner Gruppen untereinander und
gegeniiber anderen?
e Welche Faktoren sind fiir die Identitétsstiftung bedeutungsvoll?
e Welche Bedeutung haben Speisevorschriften?
e Welche Bedeutung haben Tod, Heirat, Beschneidung und Scheidung?
e Welche Bedeutung hat die Option der Geheimhaltung des Glaubens und wie wird sie
gewihrleistet?
e Wie erkennen sich die Aleviten?
e Welche Rolle spielen duBBere Merkmale wie Frisur, Bart, Tracht oder Kleidung bei der
Gruppe?
o Wie gelingen religiose Erziehung und Erhalt der Gemeinschaft?
Das in den Interviews erhobene Material wurde anhand der folgenden Schliisselthemen
ausgewertet und strukturiert:

e Besonderheiten in Glaubensvorstellungen und religidser Praxis

e Was macht die Spezifizitit der Glaubenstradition von Hubyar-Aleviten aus?

e Welche lebenspraktische Funktion hat die Religion bei ithnen?

e In welchen Formen (Rituale, Symbole etc.) manifestiert sich der Glaube?

e Was sind die religiosen Besonderheiten, die die Hubyar-Aleviten von anderen
alevitischen Gruppen unterscheiden?

e Welche Elemente konstituieren die Gruppe und halten sie zusammen?
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e Welchem Wandel unterliegen der Glaube, dessen duflere Erscheinungsformen und die
religidse Praxis?

Obwohl bestimmte Themen und Perspektiven nicht im engeren Fokus dieser Arbeit standen,
kristallisierten sie sich zwangsldufig aus den Interviews heraus. So riickt der Wandel der
alevitischen Gemeinschaften in Deutschland und in der Tiirkei in den Blick mit der
Fragestellung, ob das traditionelle Alevitentum mit seiner religiosen Ordnung im urbanen
Raum bzw. in der Moderne iiberhaupt existieren konne oder ob nicht neue MalBstdbe und
Strukturelemente flir eine sich verjiingende Gemeinschaft entstehen miissten und welche das
sein konnten. Auch Aspekte der inhaltlich-religiosen Weiterentwicklung werden auf der Basis
der beschriebenen Traditionen sichtbar.

Die Glaubensvorstellungen sind Gegenstand der historischen Forschung; um ihre Herkunft und
thre Entwicklung geschichtlich bestimmen zu konnen, miissen diese Vorstellungen auf
konkrete Lebensbedingungen mit konkreten existenziellen Erfahrungen zuriickgefiihrt werden.
Diese Lebensbedingungen der untersuchten Zeitperiode geben Hinweise auf ihre kulturellen
Bediirfnisse, die aus den existenziellen Erfahrungen erwachsen. Dies wiirde erkldren kdnnen,
unter welchen Bedingungen einzelne Phinomene in einem alevitischen ocak verschwinden,
sich wandeln oder neu entstehen und welche Faktoren diese beeinflussen.

Feldforschung

Qualitativ-empirische Forschungen konnen nicht nur vom Schreibtisch aus geplant werden.
Wer an diesem Thema arbeitet, wird rasch auf die Notwendigkeit der Entwicklung eigener
Varianten in der methodischen Vorgehensweise stoflen. In diesem Sinne habe auch ich meine
eigenen Losungsstrategien und Methoden fiir die aufgetauchten Probleme sukzessive finden
und entwickeln miissen. So zeigte sich etwa, dass es fiir mich als Angehoriger des religiosen
Klerus oft nicht moglich war, den Wissenstand der frommen Menschen durch klare Fragen zu
erheben. Hier habe ich auf eine Form des Gespriachs zuriickgegriffen, die den Menschen
vertraut ist.

Um die vorhandenen Informationen zu bestitigen, eventuell auch zu revidieren und neue
Informationen zu gewinnen, wurden folgende Schritte durchgefiihrt:

e qualitative, narrative Interviews

e  Sprach- und Bildaufzeichnungen

e teilnehmende Beobachtungen

e Reflexion und Dokumentation eigener Erfahrungen im Feld

Interviews

Wegen meiner Stellung in der Gemeinschaft der Hubyar-Aleviten fiihle ich mich
verantwortlich, auch als Wissenschaftler fiir die Geschichte und Zukunft der Gemeinschaft
Sorge zu tragen. Daher begann ich bereits ab 1989, also in einem friihen Stadium, iiber
Geschichte und Gegenwart der Gemeinschaft zu forschen. So liegen fiir diese Arbeit Daten vor,
die von den fritheren Vorarbeiten und Erhebungen herriihren. Diese Erfahrungen haben dazu
gefiihrt, dass ich fiir die Erhebung im Rahmen der Dissertation (2015-2018) dann methodische
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Neujustierungen vorgenommen habe. Fiir die vorliegende Studie habe ich hauptsichlich die
Interviews aus den Jahren 1989-1993 herangezogen. Denn damals hatte ich noch die
Moglichkeit, dltere dedes befragen zu konnen, die mit der Tradition noch tiefer vertraut waren.
Viele von diesen Interviewpartnern sind mittlerweile verstorben.

Die Durchfithrung von Interviews begann bereits im Vorfeld der Dissertation mit
»leitfadengestiitzten Interviews®. Aufgrund meiner sozialen Stellung erwies sich diese Form
der Befragung jedoch als vollig ungeeignet. Viele der Befragten waren der Meinung, dass ich
als Sohn des dede die Antworten ohnehin wisse. Daher musste eine methodische Neujustierung
vorgenommen werden. Die Interviews wurden offener gestaltet, sodass den Befragten die
Gelegenheit gegeben wurde, in ihrer eigenen Ausdrucksweise religiose Erfahrungen und
Empfindungen zum Ausdruck zu bringen, wobei das Gespréach aber im Hinblick auf die o. g.
Themen von mir gesteuert wurde. Dabei zeigte sich, dass besonders solche Gesprachsformen
fruchtbar waren, die einen echten Austausch zwischen den Interviewpartnern zulieBen. Dies
erwies sich als inhaltlich in hohem MaB3e ertragreich, erschwerte jedoch die Auswertung der
Daten erheblich. Auch die Benutzung technischer Gerite zur Aufzeichnung von Bild und Ton
erwies sich ofter als storend. Die Gerdte wurden teilweise als Fremdkorper empfunden oder
regten die Menschen an, die Erzahlungen aus Vorsicht oder auch aus Eitelkeit zu filtern. So
blieben die im Anschluss an die Gespridche notierten Beobachtungen, Gespriachsnotizen,
Gedéchtnis-Protokolle und unstrukturierte freie Interviews die einzigen sinnvollen Methoden
der Dokumentation und Sicherung der Daten. Fotografien konzentrierten sich auf zu
dokumentierende Gegenstiinde.!'? Gelegentlich fertigte ich Fotos in der Zeremonie an, was ich
aufgrund des Respekts den Teilnehmern gegeniiber jedoch selbst als unangenehm empfand. Fiir
diese Studie erwiesen sie sich jedoch also niitzlich, besonders bei den Ritual-Diensten und
Korperhaltungen, deren rein verbale Beschreibungen schwerfallen. Einige dieser Fotos wurden
hier verwendet.

Das Sample

,,Niemand kann eine Sprache lehren, als wer sie spricht und versteht*.!'> Obwohl sich dieses
Zitat von Hans-Jirgen Greschat, dem groflen Verfechter miindlicher Religionsforschung,
zundchst auf linguistische Phdnomene bezieht, gilt es gleichermaBlen fiir das Verstehen
religioser Vorstellungen und Zusammenhénge. Im Bewusstsein dieser Problematik muss den
fiir diese Arbeit Interviewten allerdings unterstellt werden, dass es ihr Interesse ist, den eigenen
Glauben zu schiitzen und daher sorgfiltig auszuwihlen, woriiber gesprochen werden kann.

Das zunehmend groBle mediale Interesse an der religiosen Tradition der Aleviten hat dazu
gefiihrt, dass die Menschen geiibter sind, mit der Offentlichkeit umzugehen. Im Zuge dessen
haben sich unterschiedliche Strategien herausgebildet. Einige wenige versuchen, die
Offentlichkeit zu nutzen, um sich selbst zu prisentieren — entweder als Eingeweihte, die damit
»Kkokettieren“, liber geheimes Wissen zu verfiigen, oder als vermeintliche Experten, die keine
Frage unbeantwortet lassen. Sie erscheinen in der Offentlichkeit zwar als religidse Experten,

112 Flick 2016: 359-366.
113 Greschat 1994: 1.
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haben in der Gruppe selbst jedoch nicht den Status eines religidsen Spezialisten. Andere
wiederum bemiihen sich, durch ihr Auftreten in der Offentlichkeit die Traditionen zu erldutern
und so den eigenen Glauben zu bewahren bzw. die eigene religiose Gruppe zu schiitzen. Den
meisten fromm gepragten Menschen ist diese Aufmerksamkeit jedoch unangenehm und sie
lehnen offentliche Interviews entweder rundheraus ab oder bleiben bei ihren Auskiinften vage
und ungenau. Hier erwiesen sich die personlichen Beziehungen zu den Angehorigen und die
oben beschriebene Form der Gespriche als erfolgreich, sodass es gelang, aussagefdhige Daten
etwa zur Schopfungsgeschichte oder zur 6ffentlichen Beichte zu erheben.

Wo wurde bzw. wird interviewt?

Als entscheidend fiir den Erfolg eines Interviews erwies sich das Umfeld, in dem die Erhebung
vorgenommen wurde. Interviews waren immer dann fruchtbar, wenn sie in einer fiir die
Befragten vertrauten Umgebung stattfanden. Mitunter erzahlten Menschen von ihrem Glauben
besonders anschaulich und ausfiihrlich, wenn sie dabei einer Routinetitigkeit, z. B.
Hausarbeiten, nachgingen. Erst diese vertraute Umgebung machte es moglich, tiber religiose,
oft als selbstverstidndlich bekannte und in der Regel nicht ausdriicklich verbalisierte Begriffe
und Vorstellungen unbefangen zu sprechen und diese eindeutig und klar zu beschreiben. Von
dhnlichen Erfahrungen berichtet auch Greschat, der in verschiedenen Kontexten #hnliche

Formen miindlicher Religionsforschung durchgefiihrt hat.!!*

Wihrend meiner Erhebung in der Zeit von 1989 bis 1993 habe ich mehrere Frauen und Méanner
aus unterschiedlichen Altersgruppen, Berufsgruppen und Sozialschichten zu ihren religiosen
und sozio-politischen Vorstellungen interviewt. Gelegentlich habe ich in diesem Rahmen auch
tontechnische Aufzeichnungen angefertigt. Die Gespriche dauerten zwischen 20 Minuten und
zwei Stunden, das ldngste sogar vier Stunden. Es wurden insgesamt 39 Stunden
Aufzeichnungen an verschiedenen Orten angefertigt.

Die Aufzeichnungen erwiesen sich als gut geeignet filir Dialoge (vis-a-vis), Erzéhlungen und
den Gedicht-Vortrag. Die Sénger konnten meist nur die Liedform wiedergeben, ungebundenes
Erzdhlen war filir sie meist nicht moglich. Aufgezeichnet werden konnten insbesondere
Erzdhlungen iiber die Schopfungsgeschichte, die Geschichte der Hubyar-Tekke, der cem-
Zeremonie in Frankfurt und in Hamburg, die 6ffentliche Beichte. Dariiber hinaus war es
moglich, das komplette Hymnen-Repertoire mehrerer spiritueller Sdnger im Dialog oder frei
aufzuzeichnen. So liegen mir die gesamten Gedichte und Hymnen einer kompletten cem-
Zeremonie der Hubyar-Aleviten vor. Auch die Legenden {iber Hubyar in Kap. 3.2.1. sind
aufgezeichnet worden.

Interviews ohne Aufzeichnung erwiesen sich als besonders gut geeignet, wenn mehrere
Menschen befragt wurden. So habe ich z. B. im August 2014 im Hubyar Kdyii im Gesprich
mit mehreren dedes sehr gehaltvolle Informationen erheben konnen. Besonders bei
Diskussionen war das detaillierte Mitschreiben einzelner Geschichten oder verschiedener
Ansichten gut moglich und sinnvoll. Ein alter dede, der inzwischen nicht mehr lebt, lehnte die

114 Vgl. Greschat 1994: 65.
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Aufnahme mit der Begriindung ab, er trdume schlecht, wenn er mit solchen Gerdten zu tun
habe. Einen Tag spiter konnte ich ihn aber in seinem Garten vor seinem Haus in guter
Stimmung befragen. Die Interviews ohne Aufzeichnung waren eher freundliche
Unterhaltungen. Diese freundlichen Unterhaltungen erwiesen sich aufgrund meiner Stellung
innerhalb der Gruppe als die ergiebigste Informationsquelle.

Dabei erhielten die Interviewten die Gelegenheit, ungestort zu erzéhlen, wobei einzelne
Nachfragen der Vertiefung oder Kldarung von Sachverhalten dienten. Es wurde darauf geachtet,
inquisitorische Fragemuster zu vermeiden. Die Aufzeichnungen ergénzen die Beobachtungen
und nicht aufgezeichnete Gespriache. Besonders die Gedichte, die die Gespriachspartner
auswendig vortrugen, Namen von Orten und Personen zu gleichen Themen, die nicht notiert
werden konnten, wurden durch diese Aufzeichnungen ergidnzt. Ohne diese Aufzeichnungen
konnten bestimmte Themen wie Schopfungsmythos oder 6ffentliche Beichte nicht vollstindig
verschriftlicht werden. Sobald deutlich wurde, dass die Interviewpartner sich von den Geriten
gestort fiihlten, wurde auf eine Aufzeichnung verzichtet. Fiir die Gespriche mit dem Klerus
erwiesen sich die Aufzeichnungen als besonders hilfreich, weil diese mit den religiGsen
Fachbegriffen vertraut sind und héufig Informationen in sehr kompakter Form weitergeben
konnten.

Die offenen Interviews konnen in zwei Kategorien aufgeteilt werden. Zum einen wurden
,.ethnografische Interviews*, eine Art freundliche Unterhaltung, durchgefiihrt.''> Hier wurden
sowohl festgelegte Fragen als auch offene Fragen, die sich aus dem Ablauf des Gespréchs
ergaben, gestellt. Unter den ethnografischen Interviews konnen manche als ,,Experten-
Interview* bezeichnet werden, weil diese mit den religiosen Experten (dedes) gefiihrt
wurden.!'® Zum anderen wurden ,narrative Interviews® (nach Roland Girtler), d. h.
unstrukturierte, freie, themenzentrierte, aber offene Interviews, gefiihrt.!'” Die Interviewpartner
wurden durch eine Eingangsfrage (Erzéhlaufforderung) angeregt, ein bestimmtes Ereignis oder
eine Geschichte zu erzihlen, bis sie selbst endeten.!'® Auf diese Erziihlungen hin konnten
generierende Nachfragen gestellt werden zur Klirung offener oder unverstindlicher Punkte.'"
Diese beiden Arten der freundlichen Unterhaltung und des freien und offenen Erzdhlens
erwiesen sich in meinen Untersuchungen insgesamt als geeignete Formen der Datensammlung.
Dies entspricht Knoblauchs Ansicht:

Im Bereich der Religionsforschung ist dies besonders ausgeprigt, denn die Narration
erdffnet einen guten Zugang zum Sinn der Erfahrung fiir die Handelnden, und dies spielt
ja, wie einleitend erwéhnt, fiir die Religion eine ebenso groBie Rolle wie fiir die

Ethnographie.'?

115 Knoblauch 2003: 117.

116 Vgl. Flick 2016: 214 f.

117 Girtler 1992: 149-169.

118 Vgl. Flick 2016: 228 ff.

119 Siehe dazu beispielsweise die Aufzeichnung des Gesprachs mit Hasanca zum Schoépfungsmythos, Kap.
4.1.2.

120 Knoblauch 2003: 123.
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Das fiir diese Studie erhobene Material steht nunmehr auch fiir weitere ethnologische,
soziologische oder linguistische Forschungen zur Verfiigung.

Aufzeichnungen

In Ergénzung zu Gesprachen und Interviews habe ich nur selten Fotos von den Menschen und
Zeremonien gemacht, besonders viele aber von den Orten, Schreinen, Grébern und Friedhofen
angefertigt, selten auch Video-Aufzeichnungen. Héufig waren die Menschen spontan zu
solchen Aufzeichnungen bereit, die jedoch dann abgebrochen wurden, wenn nur ein Teilnehmer
aus der Gruppe dagegen war, was mitunter heftige Diskussionen ausloste. Im Mittelpunkt dieser
Diskussionen stand dabei auch die Sorge, die Aufzeichnungen konnten filir unterschiedliche
Zwecke gebraucht werden, z. B. zur Veroffentlichung in Zeitungen.

Beobachtung als Methode: Reflexion der eigenen Positionierung

Die Ethnographie der eigenen Gesellschaft bewegt sich durchaus im Rahmen des
Vertrauten. Dieses Vertraute ist uns jedoch nur selten wirklich bekannt. In gewissem
Sinne dhnelt diese Ethnographie der eigenen Gesellschaft der Nabelschau — aber der
Nabelschau eines eigenen Korpers, der einem selbst hdufig so unbekannt ist wie der

eigene Nabel '*!

Meine soziale Stellung innerhalb der Hubyar-Aleviten geht weit iiber die Bedeutung eines
Insiders hinaus. Es ist eine besondere methodische Herausforderung fiir mich, dass ich in
meinem Untersuchungsfeld also einerseits als religioser Spezialist und Insider innerhalb der
beschriebenen Gruppe bin und andererseits zugleich die Position des distanzierten Beobachters
und des kritischen Analytikers einnehmen muss. Die stindige Reflexion der eigenen Stellung
erfordert, der ich mich aber auch deshalb stelle, weil eine solchermallen umfassende
Datenerhebung fiir einen Nicht-Aleviten nicht moglich gewesen wire. Trotz des Risikos von
Irritationen und Krénkungen innerhalb der eigenen Gruppe, fiir die ich als Spezialist in
religidser Hinsicht Verantwortung trage, war es mir stets ein wichtiges Anliegen, sowohl die
Haltung und Perspektive der Aleviten zu verstehen und zu verdeutlichen als auch im Diskurs
mit Vertretern der Wissenschaft und der christlichen Religion zu sein, um eine analytisch
differenzierte Position einnehmen zu kénnen.

Die iibliche Form der teilnehmenden Beobachtung als Eintauchen in ein bisher nicht vertrautes
Feld war fiir mich nicht notwendig. Dabei ist nicht nur das gesprochene Wort, sondern auch die
Einbeziehung der gesamten Lebenswelt der Menschen mit ihrem Habitus, ihrer Kleidung, ihren
Orten, Interaktionen und Symbolen etc. ein aussagekréftiger und notwendiger Aspekt der
Erhebung.!'?? Entsprechend wurde vorrangig diese Form der Forschung angewendet. Denn

keine andere Form der Datenerhebung erlaubt den Forschenden einen &hnlich tiefen

Einblick in die Alltagsereignisse einer sozialen Gemeinschaft, in die vielféltigen

121 Knoblauch 2003: 25.
122 Vgl. Franke & Maske 2011: 105.
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Wertvorstellungen und Interessen der Erforschten sowie in ihren jeweiligen sozialen

Kontext.'?

Als Mitglied einer Gemeinschaft diese gleichzeitig zu beobachten, kann nicht immer geplant
werden, weil mitunter unklar bleibt, was geschehen wird. Meine Beobachtung kann daher als
ungeplante, unstrukturierte Beobachtung bezeichnet werden.

Bei einem Forscher, der die eigene Gemeinschaft untersucht und in ihr bekannt ist, wird die
Beobachtungsperspektive im Grunde immer eine offene, aber nicht grundsétzlich unreflektierte
sein. Trotz der Vertrautheit im Feld muss vor dem Einsatz von Aufnahmegeriten und
Aufzeichnungen unbedingt die Einwilligung der Betroffenen eingeholt werden. Ein Insider
nimmt eine besondere Position ein: Zum einen ist er Teil des untersuchten Feldes mit dessen
Interaktionen und seine Beobachtungen verlaufen ohne zeitliche und raumliche Grenzen. Zum
anderen muss er sich immer wieder aus dem Feld entfernen und nimmt im Prozess der
Dokumentation, Strukturierung und Interpretation der Daten die notwendige Distanz ein. ,,Da
die Beobachtenden auch Mitglieder der Kultur sind, in der sie beobachten, kdonnen sie sich
selbst sozusagen auch als Ressource nutzen.“'?* So ist der Forscher gleichzeitig Beobachter und
Zeuge. Aus diesen Griinden ist mein Beobachtungsvorgang als ,unstrukturiert, offen und
teilnehmend* zu betrachten, was im qualitativen Setting durchaus als ideal bewertet werden

kann.'?

Datensicherung und Datenmanagement
Die vorliegenden Daten lassen sich in folgende Kategorien einteilen:

e Daten, wie narrative Interviews, Foto- und Video-Aufzeichnungen, Beobachtungs- und
Gedéchtnisprotokolle, Notizen und Skizzen, die ich eigenhéndig angefertigt habe

e Urkunden, die als Familienerbe im Hause waren und den Schriftverkehr zwischen den
staatlichen Behdrden (osmanisches Reich) und der Stiftung, d. h. Tekke,'?° beinhalten

e Dokumente iiber Hubyar-Aleviten und Aleviten, die durch Archivrecherche oder durch
Sekundarliteratur aufgefunden worden sind

e Hefte, Handschriften, Gegensténde, die zum Teil als Familienerbe teilweise iiber die Jahre
gesammelt worden sind

Die Einordnung dieser Quellen verursachte jedoch Schwierigkeiten, da eine exakte
Systematisierung aufgrund der Sachlage nicht immer zu verwirklichen ist. Die Uberpriifbarkeit
der Quelleninhalte ist abhingig von Vorkenntnissen und aufwindig. Wéhrend sich z. B. die
Sprach-, Foto- und Videoautnahmen chronologisch und 6rtlich gut einordnen lassen, war eine
inhaltlich ,kodierte” Einordnung der ganzen Materie nicht mdglich. So sind bestimmte
Abschnitte der Sprachaufnahmen, Themen und Begriffe nicht auf Anhieb zu finden, wie es aus
qualitativen Forschungen bekannt ist.

123 Franke & Maske 2011: 105.

124 Knoblauch 2003: 31.

125 Franke & Maske 2011: 113.

126 Die administrative Stellung des Tekke war eine Stiftung (vakif).
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Transkription der Daten

Die Aufnahmen wurden zuerst verschriftlicht. Dabei wurden weder paraverbale und emotionale
Deutungen noch Dialektunterschiede beachtet. Fast alle Dialektmerkmale wurden an die
standardsprachliche Schreibweise angepasst. Die Worter, die im Hochtiirkischen nicht ge-
braucht werden, wurden nicht verdndert und in ihrer Form belassen. Die Niederschrift fand in
einer groben Art der Transkription statt. Diese Texte wurden ebenso wie die Tonbinder und
Kassetten mit Namen, Ort und Datum versehen.

Digitalisierung

Alle audio-visuellen Aufnahmen und Fotos aus fritheren Zeiten wurden digitalisiert, damit die
originalen Ton- und Video-Kassetten und Tonbénder autbewahrt werden konnten. Dabei zeigte
sich, dass nicht alle analogen Aufnahmen in entsprechender Qualitét vorlagen.

Die Strukturierung der Daten und Inhalte wurde anhand thematischer Kriterien vorgenommen.
Am leichtesten lieBen sich die Fotos nach Ort, Thema (wie Gottesdienst, Griber, Friedhofe,
Heiligenstitte u. a.) und Jahr einordnen. Gleiches gilt auch fiir die Video-Aufzeichnungen,
deren Zahl nicht so grof3 ist.

Die Urkunden wurden chronologisch geordnet. Da alle diese Urkunden bis zum 01.01.1929 in
osmanischer Sprache und mit arabischen Schriftzeichen geschrieben waren, mussten sie zuerst
in lateinischer Alphabet transkribiert und danach ins Tiirkische iibersetzt werden. Alle
Urkunden wurden chronologisch erst nach dem Original, dann nach der lateinischen
Transkription und dann nach der tiirkischen Ubersetzung geordnet. In dieser Reihenfolge sind
sie auch digitalisiert. So entstand eine Sammlung iiber den Hubyar-Ocak vom 15. Jahrhundert
bis heute, was ausgesprochen selten fiir einen ocak ist. Der gleiche Vorgang wurde auch fiir die
handgeschriebenen Hefte durchgefiihrt. Gleichermaflen wurden die Gegenstinde fotografiert
und eingeordnet.

Auswertung

Die Interviews und tontechnischen Aufnahmen sind von sehr langer Dauer und vielgestaltig.
Es wurden deshalb nur die Passagen detailliert transkribiert, die fiir das jeweilige Thema oder
den betreffenden Abschnitt von Relevanz waren. Mit Blick auf unterschiedliche Aspekte und
Fragestellungen wurden die Daten verschiedenen Auswertungsdurchgéngen unterzogen.

Die Interpretation der Daten wurde der hermeneutischen Methode entsprechend vorgenommen.
,Hermeneutisch orientierte wissenschaftliche Textinterpretation kniipft zunédchst an alltdgliche,
intuitive Verstehensweisen an.“!?” Fiir die qualitative Inhaltsanalyse erweist sich immer ein
induktives Vorgehen als fruchtbar. Erste Voraussetzung fiir die Auswertung ist, dass der
Interpret selbst aus dieser Welt stammt oder jemand, der diese Welt sehr gut kennt, damit die
latenten, impliziten Intentionen und die spezifischen Ausdriicke sowie die Spracharten und
Sprachstile entschliisselt werden konnen. Dies kann an einem Beispiel verdeutlicht werden:

127 Giin 2007: 18.
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Die Hubyar-Aleviten im Hubyar Kdyii und in den Dorfern von Tozanli bezeichnen die Sunniten
als ,,zola “. Der Terminus ist bei den anderen Aleviten in den anderen Orten nicht bekannt. Den
Begriff findet man zudem nicht in den tiirkischen Worterbiichern. Es handelt sich um eine
Bezeichnung fiir Sunniten, bei der an zum Sunnitentum konvertierte Christen gedacht wird. Sie
wird zur diskriminierenden, abwertenden Abgrenzung mit einem Konnotationsfeld von
,besonders fromm* bis ,,bigott* gebraucht. Zusammengefasst ldsst sich flir die Aleviten hier

ein Ausdruck erkennen, der fiir Menschen, von denen man sich besser fernhélt, verwendet
wird.'??

In solch einer Studie ist das Verstehen nicht nur Methode, sondern auch Zweck. Rudimentér
vorhandene Erinnerungen und Erzéhlungen, Handlungen, die von den Befragten zum Teil als
Habitus verinnerlicht wurden, aber nicht mehr definierbar sind, sollen nach der Feststellung
ihrer Funktionen beschrieben und gedeutet werden. Wenn das Verstehen aufgefasst wird als
das Erfassen des Sinnes, ,,welcher den Phdnomenen von den Anhédngern beigemessen wird*,

muss diese Erkenntnis erst sprachlich objektiviert sein, um sie greifbar zu machen.'?’

Die Interviews und Erzéhlungen sind nicht nur reprisentierte Manifestationen, sondern
beinhalten auch latente Sinngehalte. Es gibt sehr viele spezifische Ausdriicke, die die Menschen
threm Umfeld zuweisen und die nur den in dieser Gruppe Sozialisierten bekannt sind. Die Kunst
der bildhaften Sprache, des Gleichnisses (arab. tasbih, tr. tesbih) ist sehr weit entwickelt und
verbreitet, sodass die Menschen sich untereinander fast nur mittels dieser Gleichnisse
austauschen. Dies erleichtert das Verstehen der Betroffenen und hilft auch zu verstehen, warum
der Glaube durch sehr viele Rituale und Symbole ausgedriickt wird und trotzdem fast alle
Teilnehmer den latenten Inhalt bis zu einem gewissen Grad verstehen. Gleichzeitig entstehen
bei diesen Gleichnissen manchmal Schwierigkeiten, den impliziten Gehalt des Gesprichs zu
verstehen. Es ist sehr leicht, das Gespréch falsch zu interpretieren, was mitunter unangenehme
Situationen verursachen kann.

Eine weitere Voraussetzung fiir die wissenschaftliche Hermeneutik ist ein solides Vorwissen
iber den historischen Hintergrund sowie Kenntnisse iiber die religiose und soziale Welt der
Gruppe. Was beobachtet werden soll, muss vorher bekannt sein. Das Thematisieren des
Vorwissens ist besonders fiir die ethnografische Beobachtung in der eigenen Gesellschaft
notwendig. ,,Ziel wissenschaftlicher Hermeneutik ist es, eine »Kunstlehre« (Schleiermacher)
des Auslegens, des Interpretierens nicht nur von Texten, sondern von sinnhafter Realitit
iiberhaupt zu entwickeln.“!*° Bei der Interpretation wurden alle Materialien auf der Basis der
,horizontalen Hermeneutik* betrachtet: Selbstbeobachtung, eigenes Vorwissen, Aussage der
anderen, personliche Erfahrungen wihrend der Arbeit.

Bei Begriffen religiésen Inhalts wurde versucht, Erkldrungen zu geben, die dem Verstindnis
der Gruppe entsprechen. Diese Erkldrungen gelten auch fiir andere alevitische Gruppen. Philipp

128 Zola bedeutet urspriinglich Konvertit. Viele Dorfer in der Umgebung haben romische bzw. griechische
(rumca) Namen. Auch die traditionelle Kleidung der sunnitischen Bauern des Gebietes unterscheidet sich
von der der Ubrigen.

129 Vgl. Seiwert 1977: 6.

130 Mayring 2010: 29.
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Mayring referiert dazu die Ergebnisse der Allerton-House-Konferenz von 1955: ,,Man konne
nicht nur von der lexikalischen Bedeutung von Begriffen ausgehen, sondern miisse ihren
Kontext, ihre Entstehungsbedingungen, die mitgedachten Intentionen ebenso
beriicksichtigen.“!*! Dazu ist es unabdingbar, nicht nur die Bedeutung, sondern auch die
Funktion der Begriffe zu kennen und zu erortern. Durch den Vergleich der religiosen Praktiken
in Lehrbiichern, in den Vorstellungen der frommen Menschen und in den Umsetzungen werden
die Bedeutung und Funktion der Handlung herausgearbeitet.

Auf dieser Grundlage kann analysiert werden, in welche symbolischen Kontexte die jeweiligen
religiosen Praktiken eingebunden sind, wie sie sich wandeln und welchen Problemen sie
unterliegen. Dies sind die Anliegen dieser Studie.

Die Analyse geschieht vor dem Hintergrund der Annahme, dass das Alevitentum sich von einer
sehr kritischen Ubergangsphase in eine moderne, durch Pluralitit gekennzeichnete Gesellschaft
befindet, die eine strukturelle Neuordnung, moglicherweise sogar seine Auflosung nach sich
zieht. Die traditionellen Formen des Alevitentums sind nicht mehr haltbar. Welche neuen
Formen des Glaubens sich entwickeln werden, bleibt abzuwarten. Durch induktives Vorgehen
wird zu erheben sein, welche Grundprobleme das Alevitentum zu bewiltigen hat.

Die historische Entstehung des Alevitentums konnte nicht beobachtet werden und die Faktoren
fiir seine Urspriinge liegen zum groften Teil im Dunkeln. Der Wandel und die Auflésung sind
aber tagtiglich beobachtbar. Die Griinde fiir den Wandel und die Auflosung konnen gerade
auch Anhaltspunkte fiir Uberlegungen zu deren Entstehung bieten. Dies aufzuzeigen und zur
Diskussion zu stellen, ist ebenfalls das Anliegen dieser Studie.

Durch Untersuchungen der Interaktion, des sozialen und religidsen Verhaltens und der
Erfahrungen (narrative Interviews) mittels der ,,Methode des permanenten Vergleichs*
zwischen Datenerhebung, -analyse und -auswertung wird eine Basis fiir die Theoriebildung
vorbereitet.

Probleme der Auswertung

Die Theoriebildung bedarf ziindender Einfélle und Strukturierungsideen, die im Forschenden
iiber eine ldngere Zeit reifen miissen. Das konkrete Vorgehen ergibt sich im Kontext des
Projektes und wird in dessen Verlauf immer wieder angepasst und erweitert. Das Erlernen von
Forschungsmethoden gilt als Teil von Forschungszusammenhiingen.!** Dieser Prozess geht
iiber das eigentliche Forschungsprojekt hinaus und schreitet weiter voran.

Die Auswertung der narrativen Interviews ist zeitaufwindig und schwierig in der Einordnung,
weil die Gespriche sich liberwiegend nicht um ein Thema drehen, sondern verschiedene
Themen und Vorstellungen streifen. Die Interviewten ,miandern quasi durch ihre
Glaubenswelt.

Daher war auch eine systematische Kodierung der Texte sehr schwierig. Ein Forscher, der ein
Teil der untersuchten Gesellschaft ist, arbeitet mit einer Systematik, in der Datenerhebung,

131 Mayring 2010: 27.
132 Vgl. Knoblauch 2003.



42

Kodierung und Analyse héufig parallel verlaufen und wiederholt werden. Alltagswissen,
Kontextwissen, Erfahrungen, Fachwissen werden dabei (bewusst oder unbewusst) permanent
verglichen. Der stindige Wechsel vom Feld zur Reflexion erfordert stindig offenes Kodieren,
Systematisierung und die Entwicklung sinnvoller Fragestellungen. Auf diese Weise konnten
Kategorien entwickelt und eine Selektion entsprechend der Bedeutung einzelner Themen
durchgefiihrt werden. Diese Auswahl der Themen fallt einem Insider besonders schwer, weil er
durch die eigene Sozialisation bestimmte Themen als wichtiger empfindet, auch wenn die
Ergebnisse der Analyse andere Themen als Kernbereiche nahelegen.

Phasenweise war die schiere Fiille der Informationen entmutigend, und es entstand das Gefiihl,
im Detailreichtum der Fille zu ertrinken. '

Ein weiteres Problem des Insiders besteht in der Distanzierung zur eigenen Gesellschatft.
Distanz und Objektivitdt sind in Bezug auf Vorstellungen und Sachverhalte leistbar, nicht
jedoch in Bezug auf die eigene Familie oder auf Freunde und Bekannte. Denn auch nach dem
Ende der wissenschaftlichen Arbeiten bleibt der Forscher Teil der eigenen Gemeinschaft.
Greschat weist darauf hin, dass die Menschen sehr hilfreich fiir den Forscher sein konnen, ,,aber
sie sollten es tun als verbiindete Helfer, ohne von uns benutzt, und erst recht nicht ausgenutzt

zu werden. <134

Dabei gilt es, zusitzlich zur Prisentation der Ergebnisse sich den Befragten schon im Vorfeld
mit besonderer Sorgfalt zu widmen, um diesen Eindruck im Nachhinein zu vermeiden. Oftmals
sind Betroffene, wie ich aus eigener Anschauung bestétigen kann, enttduscht oder wiitend,
wenn ihnen die Ergebnisse einer Untersuchung zugénglich gemacht werden. Hier gilt es bereits
im Vorfeld, tiber den Sinn der Untersuchung und die Grenzen der Ergebnisse klar und eindeutig
(auch wiederholt) zu informieren.

Schriftliche und nicht schriftliche Quellen

Das grofite Buch zum Lesen ist der Mensch.'?

Religion ist nicht nur in Biichern, sondern im lebendigen Menschen zu studieren.'*®

Uber die Tradition der Hubyar-Aleviten existieren wenige schriftliche Quellen. Ein Grund
dafiir liegt darin, dass bei diesen Gemeinschaften die Weitergabe des Glaubens und der
Tradition in direkter Beziehung zwischen Novizen (7alib) und religiosem Wiirdentriager (dede)
von Angesicht zu Angesicht stattfindet und auf miindlicher Unterweisung und Predigt basiert.
Daher miissen die Fragen, die an sie gestellt werden, aus dem Schatz ihrer Gedanken,
Erfahrungen und Symbole beantwortet werden. In dieser Studie wurden alle Mittel verwendet,
die als Medien der Kommunikation iiber Religion angebracht waren. Die hier genutzten
Quellen stammen zum groften Teil von den Tragern und Traditionen der Hubyar-Aleviten.

133 Kurt & Lehmann 2011: 156 f.
134 Greschat 1994: 91.

135 ,» Okunacak en biiyiik kitap insandwr “ ist ein Hac1 Bektas zugeschriebener Spruch.
136 Heiler 1961: 16.
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Die Informationsquellen konnen ganz unterschiedlich sein: das Handbuch eines Amateurs, ein
Bild, irgendein Relikt, ein Grabstein, irgendjemand, der interviewt wurde. Auch konnte ich
meine Erfahrungen und mein eigenes Wissen als Ressource einbringen.

Die Hubyar-Aleviten verfiigen iiber allgemeine schriftliche Quellen iiber Aleviten (z. B.
Buyruk), nicht aber iiber spezielle Quellen, die die eigene Praxis zum Inhalt haben. Die
schriftlichen Quellen beziehen sich auf Tekke und Scheich, aber nicht auf die religiosen
Vorstellungen. So verblieb einzig die Mdglichkeit, die Informationen iiber die religisen
Vorstellungen vor Ort zu sammeln.

Zur Konstruktion und zum Verstehen alevitischer Phdnomene wurden die Quellen herangezo-
gen, die von den Aleviten, darunter auch von den Hubyar-Aleviten, als Standardwerke
anerkannt sind: Hand- und Lehrbiicher sowie Gesamtdarstellungen. Die meisten dieser Quellen
sind im 15. und 16. Jahrhundert entstanden. Diese sind: Buyruk (das Gebot) als Lehrbuch der

Aleviten, vergleichbar einem Katechismus, mendkibndme'?’ 38

und  veldyetndme'
(Heiligenviten), makalat (Aufsitze) und erkdanname (Regelwerke) und risdle (arab. risala, dt.

Sendschriften), die schon in lateinischer Schrift auf Tiirkisch erhiltlich sind.!*

Die klassischen Biicher veldyetname und mendkibndme enthalten kurze mythologische
Geschichten der alevitischen Heiligen und schildern deren Lebensart bzw. deren Verhalten. Sie
sind unentbehrliche Quellen der alevitischen Geschichtsschreibung.

Die Legenden (arab. riwaya, tr. rivayet), die iiber die Heiligen der Aleviten reichlich erzéhlt
werden, bilden eine besondere Art der Quellen, die noch tiefer analysiert und mit anderen
historischen Quellen verglichen werden miissen.

Die Gedichte, die nicht nur als Poesie, sondern auch als didaktische und historische Lehrbiicher
zu verstehen sind, sind primére Quellen der alevitischen Studien. Es ist der Themenbereich in
der Forschung zu Aleviten, der am meisten untersucht wurde. Er spielte auch in dieser Arbeit
eine wesentliche Rolle.

Urkunden

Die in dieser Arbeit zugrunde gelegten Urkunden stammen zum Teil aus familidrem Nachlass.
Sie wurden durch weitere Urkunden aus dem osmanischen Archiv des Kanzleramts in Istanbul
(Basbakanlik Osmanli Arsivi, BOA) und aus dem Archiv des zentralen Katasteramts in Ankara

137 Mendkibname (pers. mandqibnama): Schriftliche Werke, die iiber das Leben, Verhalten und die
Wunderkrifte eines Heiligen berichten. ,,Sammlungen von Berichten {iber heldenhafte oder wunderbare
Taten von Heroen oder Heiligen® (Kissling 1950: 183). In solchen Hagiografien wurden geschichtliche
Tatsachen und {iibertreibende Fantasien miteinander verwoben. In dieser Arbeit wird immer die
Schreibweise der Quelle verwendet, was zu unterschiedlichen Schreibweisen des Begriffes fiihrt.

138 Veldyetname (pers. wilayatnama): Heiligenvita, Heiligenlegenden. Veldyetndme und mendkibname tragen
zur Popularitit einzelner Personlichkeiten bei. Veldyetndame werden auch als vildyetndme bezeichnet. In
dieser Arbeit wird mit dem Ausdruck ,,Velayetname® die Heiligenvita von Hac1 Bektag bezeichnet, die von
Hizir bin Ilyas, Beiname Uzun Firdevsi, in der zweiten Hélfte des 15. Jahrhunderts geschrieben worden
sein soll (Golpinarl 1990: XXVII).

139 Siehe Literaturverzeichnis. Von diesen Schriften sind manche ins Deutsche iibersetzt, etwa Gramlich 1987;
Gross 1927; Hallauer 1925; Hartmann 1914; Kissling 1950; Kéhbach 1982; Taeschner 1979; Tschudi 1914.
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(Tapu Kadastro Genel Miidiirliigii Arsivi, TKGMA) ergédnzt. Die Inhalte dieser Urkunden
wurden mit den anderen Quellen und Erzdhlungen verglichen.

Bei den vorliegenden Unterlagen handelt es sich iiberwiegend um Administrationsbelege, die
im Zusammenhang mit der osmanischen Verwaltung der Tekkes bzw. der Stiftungen (arab.
wagf, tr. vakif)'*’ entstanden sind. Demnach bilden osmanische Quellen aus der Zeit 1455 bis
1921 den Ausgangspunkt dieser Arbeit. Diese befinden sich in meinem Privatbesitz oder in
oben genannten staatlichen Archiven. Die koniglichen Erlassschriften (pers. farman, tr. fermdn)
und Bestallungsurkunden (arab. barat, tr. berdt) wurden immer doppelt gefertigt, wobei eine
an die zustidndige Behorde (Kreisbehorde) geschickt wurde. Eine kurze Zusammenfassung des
Inhaltes und des Erstellungsgrundes wurde in Heften registriert. Diese Urkunden werden im
Osmanischen Archiv (BOA) in Istanbul und in den Grundbesitz-Eintragungsheften (7apu
Tahrir Defterleri, TTD) in Ankara bei der Stiftungs-Oberdirektion (Vakiflar Genel Miidiirliigii,
VGM) aufbewahrt.

In all diesen Unterlagen finden sich jedoch nur wenig Informationen tiber das tdgliche Leben
der Gemeinde oder der Betroffenen. Allerdings enthalten die Quellen in erster Linie Namen
und Verwaltungsvorginge, so dass sie Auskunft geben iiber die Leitung von Tekke und ocak.
Dadurch gewinnen sie eine wichtige Bedeutung fiir die religionshistorische Rekonstruktion der
alevitischen Tradition. Erlasse und Bestallungsurkunden des Sultans waren fiir die Besitzer
heilige und sehr wichtige Schriften, die in griine Stoffe gewickelt und in besonderen
Schutzrollen und Kisten auftbewahrt wurden. Sie gelten, abgesehen von ihrer administrativen
Bedeutung, religios gesehen auch als Weg und Zugang zu den Ahnen, die diese Belege auch in
den Hénden hatten.

AuBer diesen Erlassen haben sich handgeschriebene Biicher, die Abschriften von élteren
Vorlagen sind, im Besitztum von Scheich-Familien erhalten: Dabei geht es um Texte, die
sowohl literarische Traditionen als auch die Organisation der Aleviten aufzeigen; so
beispielweise ,,Buyruk”, HIIm-i Cavidan“ von Virani (16. Jahrhundert), ,,Vak’a-i Kerbela*,
Witze von Hoca Nasraddin, schiitische bzw. alevitische Interpretationen von Koranversen,
,,Hadikatii‘s Siieda“ von Fuzlli und viele Gedichte. Daneben existieren auch neue Drucke in
lateinischer Schrift: ,,Buyruk®, ,Kerbela Vakkasi“, , Kumru®“, ,Hiisniye*, ,,Eb0 Miislim
Horasani Destani“, und sehr viele Gedichte von alevitischen Poeten. Wie und wann diese
Schriften entstanden und nach Hubyar gekommen sind, ist nicht genau festzustellen.

Diese Dokumente und Urkunden bilden eine wichtige Informationsquelle, um nachvollziehbare
Einblicke in die alevitische Geschichte und Tradition zu gewinnen. Ohne den Vergleich von
gelebter Tradition und Legenden ist eine Schlussfolgerung meistens nicht mdglich. Die
Tradition der Namensgebung bietet z. B. eine hervorragende Hilfe fiir die Rekonstruktion von
Orts-, Flur-, Ruf- und Familiennamen. Allerdings wird diese Tradition mittlerweile nicht
weitergefiihrt. Erschwerend wirkt sich auf die Forschung aus, dass der tiirkische Staat die Orts-
und Flurnamen aus politischen Griinden mehrfach gedndert hat. Realien und Sachgiiter sind

140 Viele Informationen iiber alevitische Tekkes verdanken wir den Urkunden, die aufgrund einer Stiftung
(vakif) erstellt wurden. Mehr zur vakif's. Kap. 3.3.1.
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ebenfalls sehr wichtige Quellen; die Motive auf den Grabsteinen, Kelims und Teppichen, die
Art und Weise ihrer Herstellung und Farben und auch die Trachten geben Aufschluss iiber die
verwandtschaftlichen Beziehungen innerhalb der unterschiedlichen Gruppen. Damit wird
deutlich, wie schwierig, aber auch wie vielfaltig die Quellenlage fiir diese Arbeit ist.

1.4. Geografische und wirtschaftliche Einordnung
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ADbb. 1: Das Horasan-Gebiet

Zwei Ortliche Bezeichnungen, Diyar-1 Rim und Horasan, miissen gleichzeitig erlautert werden,
um die historische Einordnung deutlicher darzustellen. Die beiden Termini haben fiir die
alevitische Geschichte eine iibergeordnete Bedeutung: Sie bezeichnen die Rdume, denen die
alevitischen Heiligen zugeordnet werden. Horasan bezeichnet fiir Aleviten nicht nur ein Gebiet,
sondern impliziert auch ihre religiose Identitdt. So werden alevitische Heilige als ,, Horasan
Pirleri“bzw. ,, Rum Erenleri“ in zwei Gruppen eingeteilt. ,, Horasan Pirleri“ sind die Heiligen,
die aus Horasan kamen und ,,Riim Erenleri “ sind die Heiligen, die im Land Ostroms (Anatolien)
»erleuchtet” worden sind. Horasdni (aus Horasan), ist (nicht nur) fiir viele alevitische Heiligen
ein Beiname wie Baba Ilyas Horasani, Hac1 Bektas Horasani, Eb( Miislim Horasani. Schon
hier, bei der Namensgebung, ist ersichtlich, wie bedeutend das Gebiet fiir Aleviten ist. Nach
Horasan ist Diyar-1 Rim der zweitwichtigste Ort fiir die Aleviten Anatoliens. Nach den
Erzihlungen der Hubyar-Aleviten kam auch Hubyar aus Horasan.!#!

141 Der Uberlieferung zufolge sind die meisten Aleviten in Anatolien aus Horasan gekommen. Heute noch
wird der Terminus selbst unter den Sunniten als Synonym fiir alevitische Identitédt gebraucht. So berichtete



46

Dabei bezeichnet “Horasani” (aus Horasan, Horasaner) nicht unbedingt den Herkunftsort der
Menschen, es handelt sich vielmehr oft auch um die Betonung der Zugehorigkeit zur
horasanischen Tradition, etwa zu der Malamatiyya (Melametiyye). Sie entsteht, weil Horasan
ab dem 8. Jahrhundert zu einem wichtigen religiosen Zentrum fiir alidische Religionsgruppen

und die islamische Mystik wird.!*?

Horasan (arab. Hurasan)'® ist die Bezeichnung fiir ein Gebiet im heutigen Nordosten des Iran.
Der Terminus bezeichnete frither ein sehr breites Gebiet, das sich heute iiber fiinf Lander
erstreckt. Der grofite Teil liegt in Iran neben Turkmenistan und Afghanistan. Die Bezeichnung
wird im Deutschen auch Chorasan oder Khorasan geschrieben. Horasan ist eine
Zusammensetzung aus hur (die Sonne) und asan (der Aufgang) und bedeutet ,,der Ort des

Sonnenaufganges oder ,,der Ort, woher die Sonne kommt*,'#4

Diyar-1 Rim, wortlich das Land der Romer, war die Bezeichnung der Muslime fiir Anatolien,
das Hoheitsgebiet Ost-Roms, das von Byzanz beherrscht wurde. Hauptsdchlich wurde der
Begriff Eyalet-i Rim'*® (das Land Roms) bei den Osmanen fiir die Stéidte Sebinkarahisar, Sivas,
Tokat und Amasya gebraucht. Der Terminus bezeichnete aber auch das Land der Osmanen
(Osmanli Ulkesi)."*® Diyar-1 Rim bezeichnet den von Aleviten am dichtesten besiedelten
Raum, abgesehen von Istanbul. Auch die Verbreitung der Bektasi-Tekkes ist in diesem Gebiet

am dichtesten.'?’

mir eine Nachbarin in Gengenbach, die urspriinglich aus der Tiirkei stammt, dass sie herausgefunden habe,
dass ihre Ahnen aus Horasan in die Tiirkei gewandert sind. Sie sagte zu mir: “Ich habe nachgeforscht,
unsere Ahnen kamen aus Horasan; wir konnten auch Alevi sein” (,,aslimizi arastirdim, bizim dedelerimiz
de Horasan’dan gelmisler; biz de Alevi olabiliriz”). Es wird also deutlich, dass bis heute die regionale
Zuordnung der Familiengenealogie ein wichtiger Faktor fiir die Identifizierung und Identifikation mit dem
Alevitentum ist.

142 Golpimarl 2004: 152.

143 Das Wort wird gelegentlich auch Horasan geschrieben. Hier wird die geldufige Schreibweise ,,Horasan*
verwendet, wenn es sich nicht um ein Zitat einer anders gehandhabten Umschrift handelt.

144 O. Cetin, 1998 ,,Horasan* in IA, Band 18, (Ankara), 234-241.
www.islamansiklopedisi.info [Stand: 20.10.2017].

145 Dieses Gebiet wurde auch Rimiyye-i sugra (klein Rim) genannt, um es von ganz Anatolien zu
unterscheiden, weil Anatolien als Riim bekannt war. Siehe dazu Stimer 1992: 43 und Gokbilgin 1965.

146 Gokbilgin 1965: 51-52; Devellioglu 1990: 224.

147 Vgl. Faroghi 1981: 40.
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Abb. 2: Eydlet-i Riim

Die Region
Das Hubyar Koyii liegt direkt an der Grenze zwischen Mittelanatolien und dem Schwarzen

Meer. Im Jahr 1962 wurde das Dorf in Uzunbelen umbenannt.'*® Im Jahr 1992 wurde diese
Anderung nach jahrelangen Bemiihungen wieder zuriickgenommen.

Das Dorf liegt auf dem Berg Tekeli, direkt an der Grenze zwischen den Provinzen Tokat und
Sivas, mit den gleichnamigen Hauptstidten. Der hochste Berg der Gegend ist der Tekeli Dag1
mit 2643 Mtr. Die Hubyar-Tekke und das Hubyar Kdyii befinden sich am Hang dieses Berges
in ca. 1800 Meter ii. d. M. Vor dem Bau der ersten Stra3e im Jahr 1974 war das Dorf in den
Wintermonaten von der AuBBenwelt abgeschnitten und in der iibrigen Zeit nur mit Tierkarren
oder zu Ful} erreichbar. Auch heute noch ist die Erreichbarkeit des Dorfes im Winter, wenn
Schnee liegt, nicht einfach. Dieses heute zur Kreisstadt Almus gehdrende Dorf ist administrativ

148 Orts- und Gebietsnamen wurden in der Tiirkei stindig zum Vorteil der Tiirken und Sunniten gewechselt.
Es entspricht der nationalen Staatspolitik.



48

Tokat zugeordnet, obwohl es frither zur Provinz Sivas gehdorte. Die Kreisstidte in dieser Gegend
sind Niksar (heute Provinz Tokat, 90km von Hubyar K&yii entfernt), Iskefsir (heute Resadiye,
Provinz Tokat, 40km von Hubyar K&yt entfernt) und Ipsile (heute Dogansar, Provinz Sivas,
15km von Hubyar Koyt entfernt). Das Gebiet, in dem das Hubyar Koyt liegt, wird in der
Gegend und Geschichte als ,,Tozanli* bezeichnet.

Der Name ,, Tozanli* ist seit dem 15. Jahrhundert bekannt und wird heute noch verwendet. Die
Bezeichnung Tozanli kommt von Tozan Be§ (beg = Fiirst, Stammeshduptling) und seiner
Gemeinde. In den Unterlagen von 1455 werden die Namen seiner Sohne genannt.'* Tozan Beg
war vor diesem Datum administrativer und militirischer Halter des Tozanli-Gebietes.!>
Tozanl ist das Gebiet, das von Hafik (Provinz Sivas), Koyulhisar (Provinz Sivas), Resadiye
(Provinz Tokat), Almus (Provinz Tokat) und Dogansar'! (Provinz Sivas) umgeben ist. Die
Steuerregister (tahrir) iiber dieses Gebiet reichen bis 1455 zuriick. Seither wird das Gebiet als
Tozanli bezeichnet, als Kreis von Tokat. Das Hubyar Kdyti, das Zentraldorf des Hubyar-Ocak
und manche talib-Dorfer, also die Dorfer in denen die Anhédnger von Hubyar-Ocak leben, liegen

in Tozanl1.

Die talib-Dorfer dieses ocak sind groBtenteils auf eine breite Landschaft verteilt, die westlich
von Corum beginnt und iiber Yozgat, Amasya und Tokat bis hin nach Sivas reicht.!*> Das
teilweise bergige, teilweise mit breiten Télern geschmiickte Binnenland siidlich der
ostpontischen Bergkette verdankt seine Fruchtbarkeit seinem Wasserreichtum, fiir den der Fluss
Yesilirmak (historische Name: Iris) mit seinen Nebenarmen eine gro3e Rolle spielt. Aulerdem
ist der Fluss Kizilirmak (historische Name: Halys) von grof8er Bedeutung fiir die Stadt Sivas,
die in dessen Schwemmlandebene liegt.

Die historische Entwicklung des Gebietes

Die Erforschung der Vor- und Friihgeschichte von Pontos liegt noch in den Anfangsstadien. Es
ist belegt, dass diese Region an der Siidkiiste des Schwarzen Meers auf Grund seiner giinstigen
Klima- und Naturbedingungen seit Urzeiten von Menschen durchwandert wurde.'**> Mit der
Sesshaftwerdung folgten Siedlungs- und Stadtegriindungen. In der hellenistischen Zeit, die der
persischen Satrapie!>* folgte, war diese Region Teil des Reiches der Mithratiden, denen zuerst
Amaseia (Amasya) und danach Sinope (Sinop) an der Schwarzmeerkiiste eine Zeit lang als
Hauptstdadte dienten. Der Geograf Strabon, ein gebiirtiger Amaseier, gibt sehr detaillierte
Angaben iiber das 1 Jh. v. Chr. wie z. B. iiber die Tempelstaaten Komana Pontika (Giimenek,

149 Es handelt sich um Kasim, Hasan, Ibrahim, Osman und Hazar (Karaman 2003: 17).

150 Vgl. Karaman 2003.

151 Historischer Name ,,Hypsela®, tiirkisiert als ,,Ipsile“.

152 Die Wege nach Zentralanatolien fiihren iiber Corum — das Kerngebiet des Hethiterreiches —und entlang der
siidlichen Schwarzmeerkiiste iiber Amasya. Diese Wege haben immer eine wichtige Rolle gespielt; weitere
talib-Dorfer befinden sich in den Provinzen Samsun, Erzurum, Kars, Manisa, Aydin, Izmit, die
hochstwahrscheinlich durch Umsiedlungen zu unterschiedlichen Zeiten entstanden sind. So erinnern sich
die Bewohner von Emenni in Bafra (Provinz Samsun) noch an die Geschichte ihrer Umsiedlung. Hiernach
fand diese anfang der 1800er-Jahre statt, weil die Bewohner als Saisonarbeiter die Gegend kennengelernt
hatten, sich nach einer Weile dort niederlielen und weitere Verwandte nachholten.

153 Strabon 2005: 25ff.

154 Amt des Statthalters.
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Hamamtepe; 9km norddstlich von Tokat) und Zela (Zile) oder ein weiteres Heiligtum in
Kabeira bzw. Ameria (vielleicht das romische Neokaisareia, heute Niksar), die unter den
Romern zu Stidten aufbliihten.!> Die Urspriinge von Gaziura (Turhal) gehen — soweit bekannt
— auf eine persische Festung zurlick. Das heutige Sulusaray genannte alte Karana bekam im
Zuge des Romanisierungsprozesses den Namen Sebastopolis, also ,,Kaiserstadt®. Zur gleichen
Zeit wurde die 64 v. Chr. von dem romischen Feldherrn Pompeius als Megalopolis gegriindete
Stadt in Sebasteia (heute Sivas) umbenannt.!>® Sivas, dessen bekannte Funde bis auf die
Hethiter zuriickreichen, verdankt seine Bedeutung seiner Lage an einer wichtigen Handelsroute
und war somit immer im Austausch mit den dstlichen und westlichen Provinzen.

Die Romanisierungsbemiihungen der Romer deuten auf die strategische Rolle dieser Region
als Verbindungspunkt zwischen Ost und West, Nord und Siid hin. Hier liegen die historischen
Routen, die von Innen- und Ostanatolien bis zur Schwarzmeerkiiste fiithren. Die
seldschukischen Karawansereien unterstreichen die historische Bedeutung der hier
durchziehenden Handelsstra3en.

Amasya war unter den Osmanen eine der wichtigsten Provinzstddte, in der die Sohne des
Sultans ihre weitere Ausbildung erhielten und Erfahrungen in der Verwaltung sammeln
konnten. Die Stadt genoss den Titel ,,Stadt der Prinzen* (sehzddeler sehri).'>’

Die Bevolkerung des oben beschriebenen Groffiraums im unmittelbaren Wirkungskreis der
Hubyar-Tekke in der Griindungszeit (16. Jh.) war noch nicht durchgehend islamisiert, sondern
bestand aus Christen und Muslimen. Die Belege von 1485 zeigen ganz klar, dass hier weiterhin

ein starker ,,Ost-Rémischer (Riim-)Bevdlkerungsanteil lebte.!*8

Voraussetzung fiir den Rang einer Ortschaft als Stadt waren im 16. Jahrhundert zum einen eine
Einwohnerzahl zwischen 1.200 und 1.600 und zum anderen die dauerhafte Existenz eines
Marktes. Tokat, in dessen Territorium die Hubyar-Tekke liegt, hatte am Ende des 16.
Jahrhunderts tiber 10.000 Einwohner mit mehr als 3.500 Steuerzahlern und nannte sich damit
GroBstadt.!> Der groBe osmanische Reisende Evliya Celebi (1611-1683) schrieb im Jahr
1059/1649-1650 tiber Sivas:

Die Auserwihlten kleiden sich in sehr wertvolle Gewénder von sehr unterschiedlichem
Aussehen. Die Mittelstdndigen tragen eine Cuka [auch ,Tschucha® genannt; ein einfacher
Wollstoff] aus Londura und farbigen Bogasi1 [eine Art Futterstoff]. Sie sprechen Tiirkisch
und Kurdisch. Weil es eine armenische Stadt ist, spricht die ganze Bevolkerung allgemein

Armenisch.'®

155 Das Anahita-Heiligtum in Zela war mit seinem Men-Heiligtum eine persische Griindung. In Komana wurde
die Muttergottin Ma verehrt. Hierzu s. C. Marek, 2010 ,,Geschichte Kleinasiens in der Antike* (Miinchen),
335. Siehe auch Strabon 2005.

156 Natanyan 2007: 11.

157 Weitere Provinzstiadte waren u. a. Manisa und Kiitahya.

158 Fiir romische Orts- und Dorfnamen der Umgebung siehe Ulu 1987.

159 Faroghi 2003: 64.

160 Evliya Celebi 1986: 154. Ubersetzung HT.
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Das franzosische Konsulat berichtet am 31. August 1901, dass in Sivas 27.000 Tiirken, 500
Tscherkezen, 3.500 Kizilbas, 16.500 Armenier, 500 Riim leben.'®!

Nach dem Bericht des genannten Konsulats betrdgt die Gesamtzahl der Bevolkerung im Jahr
1901 in der Provinz Sivas (Sivas, Tokat, Amasya) 1.220.000. Davon sind 318.000 Kizilbas. In
Tokat lebten 220.000 Menschen und davon waren 69.000 Kizilbas.!®> Wenn man die Zahlen
des Konsulates mit denjenigen der Volkszéhlung von 1914 vergleicht, ist ein dhnliches Resultat
abzulesen. Auch in dem Bericht von Bekir Pasa wird die Anzahl der Kizilbas in Tokat und
seiner niheren Umgebung mit 40.000-50.000 angegeben. 6>

Nach der Volkszédhlung von 1914 hatte die Provinz Sivas (inklusive Tokat, Amasya und
Sebinkarahisar) 1.169.443 Einwohner. Davon waren 151.674 Armenier (143.406 Gregorianer,
3.693 Katholiken, 4.575 Protestanten).'® In dem Bericht von Bogos Natanyan sind alle
armenischen Dorfer mit Namen aufgefiihrt, und es werden ausfiihrliche Informationen {iber
deren 6konomische und soziale Situation, iiber die Zahl der Kirchen und deren Situation, iiber

die Beziehungen zueinander und zu anderen gegeben.

In seinem Bericht “Sivas 1877” schrieb Bogos Natanyan ebenso ausfiihrlich {iber die
Bevolkerungszahlen der Stadt Tokat:

Die Einwohnerschaft besteht aus achttausend Haushalten (Hane) und fiinf verschiedenen
Volks- und Religionsgemeinschaften: Armeniern, Rim [Rémern], Katholiken, Tiirken und
Juden. Die Armenier bilden mit tausenddreihundert Haushalten einen getrennten
Stadtteil.'®®

Natanyan erwihnt auch die Zahlen der Haushalte nach Ethnien: roémisch (150), jiidisch (ca. 50),
armenisch-protestantisch (ca. 10).'%® Halis Asarkaya listet in seiner Serie ,,Biicher iiber Tokat*,
Buch-Nr. 9 der Haushalte der einzelnen Stadtteile von Tokat im Jahr 1851 auf, die er als
muslimisch, armenisch, katholisch, rémisch und jiidisch kategorisiert hat. Demnach gab es
2.271 muslimische, 1.272 armenische, 158 katholische, 217 romische und 38 jiidische
Haushalte.'®” Somit bestand mehr als die Hilfte der Stadtbevdlkerung aus Armeniern. Die Zahl
der Aleviten wird nicht iibermittelt.

Obwohl damals die jeweilige GroBle der einzelnen Bevolkerungsgruppen detailliert bekannt
war, gibt es heute in Tokat keinen Haushalt mehr, der sich o6ffentlich zur armenischen
Volksgruppe oder zum jlidischen Glauben bekennt. Einziges Relikt der Besiedlung durch
Armenier ist der ,,armenische Friedhof™ (Ermeni Mezarligi) in Tokat.

Auf der anderen Seite war die Siedlungsgeschichte des Gebietes auch sehr wechselreich. Die
Danischmend Turkmenen hatten im 11. Jahrhundert das Gebiet erobert und Niksar zur

161 Savas 1992: 24 Ubersetzung HT.

162 Alandagli 2014: 4 1.

163 Alandagli 2014: 4. Tokat galt vor ca. 20 Jahren als Stadt mit dem hochsten Aleviten-Anteil (26 %). Laut
Uger liegt der Anteil der Aleviten heute bei 19 % (vgl. Uger 2005).

164 Zitiert nach Osman Koker in Natanyan 2007: 463.

165 Natanyan 2007: 318. Ubersetzung HT.

166 Ebd.

167 Asarkaya 1973: 23-26.



51

Hauptstadt ihrer Dynastie erkoren (1071-1178).!%® Es ist davon auszugehen, dass die heutige
turkmenische Bevolkerungsgruppe im hiesigen Grofraum (Sivas, Yozgat, Tokat, Amasya,
Corum) ihre Wurzeln in dieser Dynastie und den folgenden Fiirstentiimern hat. Das Gebiet ging
in die Hande der Seldschuken, Danischmenden und Mongolen {iber, bis es im Jahr 1466
endgiiltig von dem Osmanischen Reich (Mehmed II., der Eroberer) annektiert wurde.

Eine Differenzierung der oben erwihnten Aufstellung von Evliya Celebi sticht besonders ins
Auge. In Anbetracht seiner Reise von Elbistan bis Sivas im Jahre 1649 nennt er drei
unterschiedliche Bevolkerungsgruppen, die er nach deren Ethnien oder Religionen voneinander
unterscheidet.'®® Er sagt iiber Elbistan (heute in Provinz Maras): ,,Seine ganze Bevdlkerung
besteht aus Turkmenen®, iiber Darende (Provinz Malatya), ,,seine Bevolkerung besteht aus
Turkmenen und Armeniern®, iiber Sazcigaz (Provinz Sivas), ,,seine Bevolkerung besteht aus
Muslimen und Armeniern®.!”® Er unterscheidet zwischen Turkmenen und Muslimen und den
Begriff ,,Armenier verwendet er sowohl ethnisch als auch fiir die ,,christliche Gemeinschaft®.
Des Weiteren schreibt er, als er die Geschichte von Sivas zu erzédhlen versucht, dass die Stadt
wihrend der Zeit von Sultan Bayezid I., genannt Yildirim (Blitz, reg. 1389-1402) durch die
Osmanen ,,aus den Hinden der Turkmenen gerissen* wurde. Hier unterscheidet er zwischen
Turkmenen und Osmanen, was neben der ethnischen Zuweisung auch einen religiosen Aspekt

beinhalten kann. Es liegt nahe, dass es sich hier um Aleviten handelt.!”!

Im 15. Jahrhundert hatten der Safaviden-Scheich Gunaid (oder Gunayd, tr. Ciineyd, gest. 1460)
und sein Sohn Haydar (gest. 1488) in dem Grofigebiet eine groBe Anhidngerschaft. Die
bestimmende Kraft fiir die Griindung der safavidischen Dynastie waren u. a. die Kizilbas aus
diesem Gebiet. Seine Bevolkerung wurde als ,,7iimlu* (aus Riim) bezeichnet.!”> Das Gebiet war
immer Mittelpunkt der Aufstdnde auch im Osmanischen Reich, besonders im 16. Jahrhundert.
Nach dem Namen des Anfiihrers des bedeutendsten Aufstandes im Jahre 1519, Scheich Celal,
wurden alle Aufstdnde mit der gleichen Gesinnung ,,celali-Aufstinde* genannt. Diesen folgten
der Baba Ziinnun-Aufstand (1526) und der Kalender Celebi-Aufstand (1527-1528).!73

Der Grofraum wurde seit dem 11. Jahrhundert von den Aleviten dicht besiedelt — wenn auch
mit der heutigen Situation nicht vergleichbar — und ihre Vertreibung war trotz mehrerer
Massaker, unter denen das aus dem Jahr 1512 unter Selim I. (“dem Gestrengen” oder “dem
Grausamen”) besonders hervorsticht, trotz Verbannungen und Assimilationen nicht erfolgreich.

In einer Urkunde (14) steht, Miilhid [ Gottlose], Rafizi [vom rechten Wege Abgekommene]
und Kizilbag sind in dem Gebiet so zahlreich, dass man sie nicht beseitigen kann; daher

miissen sie mit ihren Familien zusammen nach Zypern verbannt werden.!”*

168 Vgl. Cahen 1984.

169 Er blieb auch in diesen Orten einige Tage und betrachtete und beschrieb sie.
170 Evliya Celebi 1986: 154 ff.
171 So werden heute noch die sunnitischen Kurden von den alevitischen Kurden als ,,Tiirken* bezeichnet.

Umgekehrt bezeichnen die schafitisch-sunnitischen Kurden alevitische Kurden als Tiirken (Ersal 2016: 89).
172 Vgl. Stimer 1992.
173 Siehe Kap. 3.2.2.
174 Savas 1992: 21. Ubersetzung HT. Original in: BOA, Miihimme 33/204, 8 Zilkade 985 (17 Januar 1578).
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Die Verbannungen, Séuberungs- und Assimilationsversuche dauerten in unterschiedlichen
Formen bis ins 20. Jahrhundert an.'”

Traditionelle Wirtschaftsweise der Hubydr-Aleviten'’®

Das Kreisstadtgebiet Tozanli ist das drmste in Tokat. Auch im Bereich der Infrastruktur handelt
es sich um das riicksténdigste Gebiet. Das Gebiet Tozanli besteht zu 75% aus Gebirge und
unfruchtbaren Béden und hat wenig Ackerland.!”” Die Haupteinnahmequelle der Dérfer in dem
Gebiet war Tierzucht. Das Hubyar Koyii teilte das Schicksal der Armut, weshalb ab den 1950er-
Jahren fast alle Menschen auswanderten. Heute sind die meisten Dorfer in der Region
unbewohnt oder es leben nur sehr wenige Menschen dort. Sie gingen zuerst nur fiir eine
bestimmte Zeit fort, was aber schnell zu einem Dauerzustand wurde. Die meisten Menschen
sind ausgewandert, iiberwiegend nach Istanbul oder ins Ausland. Viele éltere Menschen und
Rentner leben in den Sommermonaten in den Dorfern und im Winter in Istanbul oder in den
anderen Stidten.!”®

Schon sehr friith gingen die Menschen aus dem Gebiet nach Istanbul, um dort als Tagel6hner
zu arbeiten oder als ,,fliegende Handler Waren aus Istanbul im Umland zu verkaufen. Aus
diesen Tagelohnern wurden Emigranten, denen es hiufig gelang, in Istanbul eine eigene
Existenz aufzubauen. So wurden fast alle hamams (tlirkisches Bad) der Tiirkei von Menschen
aus Tozanli betrieben. Sie sind beriihmt als hamam-Besitzer, hamam-Betreiber und tellak
(Badediener). Hamams waren zu der Zeit, da es in den H&usern iiblicherweise keine
Badezimmer gab, gleichzeitig Orte des gesellschaftlichen Lebens und Austausches. Da die
hamam-Besitzer thre Arbeiter gerne aus dem eigenen Dorf oder den Nachbardorfern holten,
wurden ihre Betriebe in den GroBstddten fiir viele Menschen aus dem Raum Tozanli zu einer
wichtigen Existenzgrundlage.

Im Gebiet von Tozanl wird traditionell Getreide (Weizen, Gerste, Hafer) angebaut. In den
kleinen Girten, bostan genannt, gedeihen Griinkohl und Kartoffeln. In den sehr schmalen
Télern haben die Bauern die Mdglichkeit, kleine Mengen an Obst und Gemiise anzubauen.
Diese Tiler sind beriihmt fiir ihre Walniisse und fiir ihr edles Mdbelholz.!” Der groBte Teil der
Boden wurde fiir den Anbau von Futterpflanzen, vielfach nur einfaches privates Wiesenland,
genutzt, weil die Tierzucht iiberwog. Alle Haushalte verfiigten iiber mehr Weideland als tiber
Felder fiir Nutzpflanzen.

Handwerksberufe wie Zimmermann, Maurer, Schreiner, Schmied und Miiller waren hoch
angesehen. Solche Handwerker waren tiber die Dorfgrenzen hinaus bekannt und ihre Arbeit
war sehr begehrt. Wichtigste Arbeitstiere waren Ochsen. Sie wurden zum Pfliigen, Dreschen

175 Siehe Kap. 2.1.8.

176 Hubyars talib-Dorfer sind zahlreich und wirtschaftlich unterschiedlich erfolgreich. Obwohl das Kernland
der Hubyar-Aleviten eher unfruchtbar und arm ist, gibt es an anderen Orten wohlhabende talib-Dorfer.

177 Vgl. Karaman 2005.

178 Mehr als 90 % der Menschen aus Tozanli leben in Istanbul. Alle Dorfer haben in Istanbul eigene Vereine,
die nach dem Namen ihres Dorfes benannt sind.

179 Vgl. Karaman: 2005. Nach Karamans Feststellung wurden elf verschiedene Sorten angebaut.
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und fiir Lasttransporte eingesetzt und waren fiir jeden Haushalt unentbehrlich. Fiir den
Transport wurden auBBerdem auch Pferde, Esel und Maultiere verwendet.

Da das Hubyar Koyt sehr hoch in den Bergen liegt und fiir Ackerbau nicht gut geeignet ist, ist
traditionellerweise die Schafzucht der Haupterwerbszweig. Neben Fleisch- und Milchpro-
dukten ist auch Wolle von Bedeutung. Gelegentlich ist auch Imkerei anzutreffen.

Das Hauptnahrungsmittel der Region ist Brot. Es handelt sich dabei um Brotsorten, die nicht
im Steinofen, sondern auf heilen Eisenblechen und Steinen gebacken und yufka und bazlama
genannt werden.'*° Brotbacken, Melken, Kochen, Weben waren klassische Frauenarbeiten. Bei
der Kidseproduktion gab es eine besondere Solidaritit unter den Frauen. Dazu wurde reihum
téglich die Milch von allen Haushalten einem Haushalt tibergeben, damit dort jeweils geniigend
Milch fiir die Kéiseproduktion zur Verfiigung stand. Dies wurde katusuk (abgeleitet von
katistirmak), d. h. Mischung der tdglichen Milch, genannt.

Eine andere Art von Solidaritit hieB kesik (der Reihe nach). Die Haushalte liehen sich
gegenseitig ihre Arbeitskréfte, besonders fiir Erntearbeiten aus. Fiir die allgemeinen Arbeiten
im Dorf galt, wie liberall in der Tiirkei, imece, die soziale Pflicht zur Kollektivarbeit. Wenn
etwas fiir das Dorf oder fiir die gemeinsame Nutzung benétigt wurde, sammelten die
Dorfbewohner das notwendige Geld von allen Haushalten. Man nannte es sa/ma.

Bei den Angehorigen des Hubyar-Ocak handelt es sich, von wenigen Ausnahmen und spéteren
Aussiedlern abgesehen, fast ausschlie8lich um Bauern und Ein-Mann-Handwerksbetriebe. Die
Ddorfer, die innerhalb der Stadtgrenzen von Sivas liegen, sind meist arm, weil das Klima und
der Boden fiir Landwirtschaft wenig geeignet sind. Tokat und Amasya hingegen sind klimatisch
begiinstigt und sehr fruchtbar; Obst und Gemiise aller Art, Tabak, Zuckerriiben und Wein sind
hier die Hauptprodukte. Fast alle Dorfer besitzen eine yayla (Sommerweide auf einem
Hochplateau), die bis in die 1970er-Jahre ausgiebig genutzt wurde.

Trotz eines Verbotes waren die Berufe des Tabak-Schneiders und des Alkohol-Destillierers in
der Region hoch angesehen. Schulische Bildung war erst lange nach der Griindung der Republik
ab den 1950er-Jahren fiir die Angehorigen des Hubyéar-Ocak mdéglich. Davor wurden Kinder
nur in sehr seltenen Fillen in einer Tekke oder einer Hausschule ausgebildet. Allgemein-
bildende Schulen waren in den Ddorfern bis 1923 unbekannt, und Ausbildung war ein Privileg
der religidsen Spezialisten. '8!

Heute werden im Dorf weder Tierzucht noch Ackerbau betrieben. Sogar der tagliche Brotbedarf
wird aus der naheliegenden Kreisstadt gedeckt. Im Winter steht das Dorf leer, erst im Sommer
(Ende April bis Mitte September) kommen die Rentner wieder ins Dorf, um dort einige Monate

zu verbringen.'%?

180 In der Region befinden sich die Steinéfen hauptséchlich in den Dorfern, in denen Ackerbau betrieben wird.
In den Bergdorfern sind Eisenblech und heifle Steine — wie bei den Nomaden tiiblich — in Gebrauch.

181 Erst nach Griindung der Republik kam es in der Tiirkei zur Schulpflicht und damit zur Errichtung von
Schulen auch in landlichen Gebieten.

182 Dazu noch mehr in Kap. 6.4.
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Abb. 3: Die genaue Lage des Hubydr Koyii, Einfligung HT.

Hubyar Koyii

Heute verbindet eine schlechte Stra3e das Dorf mit Tokat. Vor 1972 gab es zum Hubyar Koyt
keine ausgebaute Strale, und es war mit dem Auto nicht zu erreichen. Hier war man auf Pferde
angewiesen oder man konnte die Strecke zu Ful} zuriicklegen. Die eigentlich nur fiir
Ochsenkarren geeigneter Weg konnte von Traktoren und Geldndewagen nur dann befahren
werden, wenn jéhrliche Verbesserungen durchgefiihrt wurden, die oftmals jedoch nicht lange
standhielten. Denn nach jedem Regen oder Sturm war die Strale nicht mehr befahrbar. Seit
1994 ist das Dorf an die staatliche Stromversorgung angeschlossen.

Die Abgeschiedenheit des Dorfes fiihrte dazu, dass das Dorf zwar von vielen
Anschlussmoglichkeiten an wirtschaftlichen und technischen Fortschritt abgeschnitten war,
andererseits wurde es aber auch vor vielen Ubergriffen Fremder bewahrt.

Struktur der Gemeinschaft

Das Hubyar Kdyii ist eine alevitische Gemeinde, die sich nach ihrem Selbstverstdndnis zum

t,!83 sich zu den Auserwihlten zdhlt und sich als Nachkommen von

,wahren Islam*“ bekenn
Hubyér, damit von “Ali und auch von der Familie des Propheten sieht. Der Hubyar-Ocak ist ein
Kizilbag-ocak. Seine Angehdrigen bezeichnen sich selbst als Kizilbas und sind sehr stolz

darauf. Kizilbas ist fiir sie ein Synonym fiir Alevi. Dies gilt in der Tiirkei fiir alle Kizilbas.

Die genaue Entstehungszeit der alevitischen Gemeinschaftsbildung, wie sie bei den Hubyar-
Aleviten anzutreffen ist, kann historisch nicht bestimmt werden. Sicher ist, dass diese Struktur
seit Hubyar (16. Jahrhundert) in der Gruppe Bestand hatte. Die Geschichte der Aleviten in
Anatolien gibt uns den Hinweis, dass die Gruppe bzw. die Gemeinschaft, die hier untersucht

183 Vor der Politisierung des Alevitentums zdhlten sich alle Aleviten zum ,,wahren Islam* (,esds islam
bizleriz**). Dieser Begriff wird in klarer Abgrenzung zur sunnitischen Auslegung des Islams verwendet und
soll zum Ausdruck bringen, dass die Aleviten (und nicht die Sunniten) die wahre, d.h. richtige Auslegung
des Islams vertreten. Hierzu s. Drefler 2002.
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wird, unter demselben oder anderen Namen auch schon vor Hubyéar existierte. Natiirlich
unterlag auch der Glaube der Hubyar-Aleviten wie jeder andere dem zeitlichen Wandel; Grund-
ziige der Lehre haben sich jedoch weitgehend erhalten. Die geschichtliche Entwicklung kann
durch die Person Hubyar in zwei Perioden, die Geschichte vor und nach Hubyar, gegliedert

werden. '8

Abb. 4: Blick auf das Hubydr Koyii, 2005

Das Hubyar Koyii und die talib-Dorfer zeigen in der genealogischen Abstammung
Unterschiede. Wéhrend das Hubyar Koyt angeblich von einem gemeinsamen Vater, nimlich
Hubyar, abstammt,'® sind viele tdlib-Déorfer Aggregationen von unterschiedlich
verwandtschaftlichen Gruppen.'®

Die Bevolkerung des Hubyar Koyl ist, nach eigenen Angaben, miteinander verwandt. So
gesehen ist es ein reines dede-Dorf. Nach den vorliegenden Unterlagen'®” kam Hubyar erst in
der Mitte des 16. Jahhunderts zu diesem Ort. Er rodete ein Stiick Wald, um Siedlungsraum zu
schaffen.!®® Das Dorf hat heute 16 Ortschaften (mezra)'®® innerhalb seines Territoriums. In
einer dieser mezra (Koroglu) und in einem benachbarten Dorf (Diindar) wohnen talibs von
Hubydér. So sind alle Bewohner im Hubyar Koyii, abgesehen von diesen Spatansiedlern und den
Bewohnern der genannten mezra (Koroglu), Nachkommen von Hubyéar. Die Spitansiedler
werden stillschweigend akzeptiert und zihlen sich selbst auch zu den Nachkommen von
Hubyar.

184 Siehe Kap. 3.

185 Laut den Grundbucheintragungen lieBen sich immer wieder neue Familien in dem Dorf nieder. Sie haben
sich in das Dorf integriert. Diese Tatsache ist den Dorfbewohnern bewusst.
186 Sowohl im Hubyar Kéyii als auch in den fdlib-Dérfern und in anderen alevitischen Gruppen geht die

Zugehorigkeit (Mitgliedschaft der Gruppe) iiber den Vater, ist also patrilinear.

187 Karaman 2014: 216. Die Orginal-Urkunde liegt in BOA, TT 287 von 961/1554, S. 125-126.

188 Ebd.

189 Mezra ist die kleinste Siedlungseinheit, die administrativ von einem Dorf abhéngig ist. Mezras kdnnen sich
zu einem Dorf entwickeln.
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Die Zahl der Menschen aus dem Hubyar Kdyii (mit seinen mezras) wird heute auf 5.000 bis
6.000 geschitzt. Die meisten von ihnen leben jedoch in der ganzen Welt verstreut und nutzen
das Dorf hochstens noch als Zweitwohnsitz; einen permanenten Wohnsitz haben dort nur
wenige Haushalte. Diejenigen Hubyar-Aleviten, die nicht ins Ausland emigrierten, leben zum
grofBten Teil in Istanbul.

1.5. Die Ausbreitung der Gemeinschaft

Die Hubyar-Aleviten sind, abgesehen von spdteren Aussiedlungen und wenigen anderen
Ausnahmen, fast nur in Dorfern sesshaft; die Zahl der tdlibs in den Stidten ist gering.'”° In den
Stadten wie Merzifon, Corum, Amasya, Tokat, Turhal, Zile und in Sivas sind bereits Hubyar-
talibs und -dedes ansdssig. Die meistens davon leben in Tokat; was sich anhand der heutigen
Bewohner feststellen ldsst, die schon seit Langem in Tokat heimisch sind. Sie unterscheiden
sich in Glaube und Tradition nicht von den anderen Bauern.

An vielen Orten ist nachweisbar, dass dortige Hubyar-Aleviten im Laufe der Zeit aus
unterschiedlichen Dorfern aus verschiedenen Griinden (6konomische, Blutfehden,
Ausgrenzung aus der Gemeinde) zugezogen sind; diese konnen noch heute oft ganz genau
sagen, woher sie, ihre Viter oder Grof3védter urspriinglich stammen.

Anfang des 19. Jahrhunderts haben viele Bewohner das Hubyar Kdyii verlassen. Sie siedelten
in viele Dorfern u. a. von Tokat, Turhal, Zile, Amasya, Merziofon, Corum und Sivas. Heute
gibt es auch einige Dorfer, die ausschlieBlich von Menschen aus Hubyar Koyii bewohnt werden.

Ihr zentrales Ausbreitungsgebiet umfasst die Region mit den Provinzen von Tokat, Sivas,
Amasya, Corum und Yozgat. Die Hubyar tdlibs in der Agais (Manisa 2 Dérfer), im
Schwarzmeergebiet (Bafra, Carsamba) und in Ostanatolien (Erzurum 8 Dorfer, Kars 4 Dorfer)
sind spitere Siedlungen.'”! Am Schwarzen Meer und in Manisa werden sie noch ,, sivasli ““ (aus
Sivas) genannt.

In vielen Dorfern, in denen Hubyar-Aleviten kleine Gruppen bilden, ist der Kontakt zum
Hubyar-Ocak abgebrochen; besonders zu den Dorfern in Ulag/Sivas und Yildizeli/Sivas.
Hubyars tdlib-Dorfer sind groBtenteils in Turhal, Zile (Tokat) und Hafik (Sivas) zu finden.
Turhal und Zile sind die Schwerpunkte der Hubyar-talibs. Die talibs der Hubyar-Aleviten sind
also nicht um die Tekke angesiedelt.

Dies legt nahe, dass es schon Hubyar-Aleviten gab, bevor am heutigen Ort die Tekke gegriindet
wurde. In diesem Zusammenhang gewinnt die Erkilet-Geschichte!*? eine besondere Bedeutung.
Das Dorf Erkilet (heute Ortschaft der Kleinstadt Pazar) liegt zwischen Tokat-Turhal und Zile
auf der Ebene Kazova, mitten im Ausbreitungsgebiet der Hubyar-Aleviten. Fiir diese Region

ist historisch zu belegen, dass sie seit dem 12. Jahrhundert als ein Zentrum der Aleviten gilt.

190 Damit ist nicht der heutige Lebensort gemeint, sondern der urspriingliche. Heute wohnen fast 80 % von
ihnen in Stadten.
191 Manche Familien in den Dorfern von Erzurum stammen aus Sivas, sie kennen ihre Abstammungsgeschichte

noch. Viele Bauern in Erzurum sind in den 1970er-Jahren und danach wegen Unsicherheiten nach Ankara
und Istanbul umgesiedelt.
192 Siche Kap. 3.3.
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Ob sie schon frither Hubyars talib waren oder erst spiter geworden sind, muss noch geklart
werden.

Seit der massenhaften Migration ab den 1960er-Jahren finden sich Hubyar-Aleviten fast
iiberall, in der Tiirkei wie im Ausland. In vielen Grof3- und Kleinstddten der Tiirkei sind heute
Hubyar-Aleviten (seien sie Beamte oder Arbeiter) anzutreffen. Sie sind aber besonders in
Istanbul, in Ankara und in Izmir zu finden. Die Hubyar-Aleviten sind heute durch Migration in
ganz Europa, Australien, USA, Kanada wohnhaft, ganz abgesehen von den ,,Gastarbeitern in
Libyen und Saudi-Arabien.

Die Hubyar-talib-Dorfer

Hubyar-Aleviten sind seit dem 16. Jahrhundert sesshaft, wie den TT-Unterlagen von 1485 und
1520 zu entnehmen ist. Dort sind die Namen dieser Dorfer (heute mit Hubyar-Aleviten)
erwihnt.!”® Die Mdglichkeiten einer spiteren Ansiedlung von Nomaden in diesen Dérfern sind
damit nicht ausgeschlossen.

Die Dorfer tragen entweder die Namen ihrer Griinder, der Stdimme, des Ortes oder verweisen
auf Eigenschaften des Ortes. Viele Dorfer der Hubyar-Aleviten trugen bis vor Kurzem die
Namen von Stdmmen und Sippen wie Beydili (Begdin), Diiger, Alayurt, Eymiir. Es gibt viele
Dorfer mit griechischen und armenischen Namen wie Ekseri, Elpit, Zazara oder Ispolos.

Die korperschaftlichen Gruppen sind lokale Aggregationen verschiedener agnatischer Linien.
In den Dorfern von Hubyars-talib gibt es keine asiret- und aga-Systeme. Die reichen Bauern
werden zwar als aga bezeichnet, was aber in diesem gesellschaftlichen System nicht
vorgesehen ist.

Fast alle Dorfer verfiigen liber ein Sommerquartier in den Bergen; heute werden davon nur noch
sehr wenige fiir die Tierzucht verwendet. Wie die Entwicklung des Hubyar Koyt zeigt, wird
mit dem demografischen Wachstum und der damit verbundenen Einengung des Territoriums
die Aufrechterhaltung der inneren Ordnung problematisch. In solchen Féllen entstehen Weiler
und neue Ortschaften. Das Wachstum fithrt nicht zu neuen Grundlagen fiir das
Ordnungssystem, sondern es entstehen neue Ortschaften mit dhnlichen Strukturen oder
Familien ziehen in andere Ortschaften oder in die Stadte.

Bei der Spaltung eines Stammes oder einer Sippe entstehen Probleme der Zugehorigkeit. Es
gibt Stimme mit unterschiedlichen Religionszugehorigkeiten. In einem mir bekannten Fall bat
eine sunnitische Familie um die Hand der Tochter eines Verwandten aus dem Hubyar-Ocak.
Dies wurde abgelehnt und als Beleidigung betrachtet. In solchen Fillen ist nicht die
Blutsverwandtschaft entscheidend, sondern die religiose Zugehorigkeit. Verwandtschaftliche
Bindungen werden gerne der Vergessenheit anheimgestellt, damit das Problem sich von selbst
16st.

Wegen der Siedlungsart und Aggregationen entstehen unterschiedliche Dorf-Typen. Die Dorf-
Typen der Hubyar-Aleviten sind die gewohnlichen Typen fiir ganz Anatolien. Demnach kénnen
sie nach Siedlungstyp, nach ethnischer und religidser Struktur unterschieden werden:

193 Vgl. Karaman 2003. Diese Aussage schlief3t nicht alle Dorfer ein.
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1. nach der Siedlung:

a) Dorfer, die aus einem Ort bestehen
b) Dorfer, die aus mehreren Ortschaften (mezra oder mahalle) bestehen, wie
z. B. das Hubyar Koyt

2. nach ethnischer Struktur:

a) die Dorfer, deren Bevolkerung aus den Mitgliedern eines Stammes oder einer Sippe
besteht
b) Dorfer, deren Bevdlkerung sich aus mehreren Stimmen und Sippen zusammensetzt
(Aggregationen)
Es gibt Ortschaften, die als Haupt- oder Kerndorfer bezeichnet werden kdnnen. Dabei handelt
es sich um Dorfer, die schon sehr lange bestehen. Aus ihnen sind immer wieder Familien oder
Sippen weggezogen, die in anderen Gebieten neue Siedlungen gegriindet haben. Diese
Wanderungen gingen immer von Sivas und den Bergregionen aus in die wirtschaftlich bzw.
agrarwirtschaftlich besser situierten Ortschaften (wie Tokat, Zile, Niksar usw.), was fiir diese
Menschen gleichzeitig den Ubergang von der Tierzucht zur Agrarwirtschaft bedeutete. Eine
Heirat aus den Berg- in die Taldorfer wird immer noch skeptisch betrachtet, weil die Frauen in
diesen Taldorfern viel arbeiten miissen. Der Dorfvorsitzende von Alayurt (Sivas), Hiiseyin
meint dazu:

Dieses Dorf ist ein Dorf der Auswanderung. Viele Dorfer in der Provinz Niksar-Ebene,
Turhal-Ebene und Zile-Ebene wurden von Menschen gegriindet, die aus diesem Dorf
ausgewandert sind (o koylerin ¢ogu burdan gitme). Vielleicht mehr als fiinfzehn Déorfer
gehen auf dieses Dorf zuriick. Ich erinnere mich noch, dass viele Verwandte sich immer
gegenseitig besucht haben und ihre S6hne und Tochter miteinander verheiratet haben. Nun,
es gehen alle Beziehungen kaputt, die Beziehungen sind abgebrochen. Jetzt kennt nicht mal
der Sohn seinen Vater und die Tochter ihre Mutter (ogul babayi kiz anay1 tanimiyor), wer

wird denn seine Verwandten noch kennen (akrabay1 kim tanir)? %4

Wenn die talib-Dorfer miteinander keine Verwandtschafts- oder Heiratsbeziehungen haben,
haben sie auch keine Interaktionen miteinander, wenn sie sich nicht in direkter Nachbarschaft
zueinander befinden. Fiir sie bilden ihre Grenzen auch die Grenzen ihrer Welt. Die spirituell
miteinander verwandten Dorfer sind in ihrem Alltag organisatorisch eigenstindig, in den
religidsen Zielen und Aktivitdten homogen. Viele Hubyar-Aleviten kennen sich tiberhaupt nur
so weit, wie sie von ihren dedes gehort haben. Alle Interaktionen verlaufen iiber die dedes, die
sie miteinander verbinden. So eine Interaktion kann nur in sehr kleinen ocak-Strukturen, in
einem einzigen Gebiet, Bestand haben.

Alle diese Dorfer zeigen auch noch religios unterschiedliche Strukturen:

1. Homogene Dorfer: Das sind die Dorfer, deren Bewohner nur einem ocak, in diesem Fall
dem Hubyar-Ocak angehoren. Da die Gruppierungen unter den Hubyar-Aleviten auch noch
beriicksichtigt werden miissen, muss diese Kategorie noch mal zweigeteilt werden:

194 Interview im August 1992, Hiiseyin war damals 66 Jahre alt.



59

a) Dorfer, deren Bewohner nur einer Gruppe von Hubyar-Aleviten angehdren (Dedeci oder
Babaci)
b) Dorfer, deren Bewohner zu den beiden Gruppen von Hubyar-Aleviten gehoren.

2. Heterogene Dorfer:

a) Dorfer mit verschiedenen alevitischen ocaks:
In solchen Dorfern werden die cem-Zeremonien nach der Tradition des Mehrheits-ocaks
durchgefiihrt.!”® Dies ist meist die ilteste, urspriingliche Gruppe im Dorf. Ausnahmen
bestehen jedoch iiberall. Als Beispiel sei hier die Situation im Dorf Karagayir beschrieben:

In Karacayir (Sivas) wohnen die #dlibs von Hubyar-, Zeynel Abidin-, Garib Musa-, Hidir
Abdal-, Seyit Baba-, Yalincak-, Sah Ibrahim- und Sih (Scheich) Ahmed Dede-Ocak.
Obwohl die dedes des Sth Ahmed Dede-Ocaks im Dorf wohnen, werden die Zeremonien
nach der Tradition (siirek) von Sah Ibrahim durchgefiihrt, weil dieser ocak die Mehrheit
im Dorf bildet. Die bestimmten Rituale sind aber eigenen dedes vorbehalten. So lernen die
Kinder aller ocaks die siirek von Sah Ibrahim. Wihrend die Dorfnormen von allen Gruppen
akzeptiert und einander angeglichen werden, bleiben religiose Gruppennormen und
Identitit parallel bestehen.!%¢
b) Dorfer mit Aleviten und Sunniten:
Es gibt nicht sehr viele Dorfer, welche die Sunniten und Hubyar-Aleviten zusammen
bewohnen. Es sind zwei Dorfer in Yozgat, eines in Sivas und eines in Niksar (Tokat).

Nach diesen Aufteilungen ergeben sich folgende Dorftypen der Hubyar-Aleviten:
1. religids und ethnisch homogen

2. religiés homogen, ethnisch heterogen

3. religios und ethnisch heterogen

4. religios heterogen, ethnisch homogen

Die Hubyéar-Aleviten sind hauptsidchlich turkmenischer Herkunft. Es gibt drei Hubyar-
alevitische Dorfer, deren Bewohner Kurden sind. Diese sind spitere Konvertiten. In anderen
Dorfern gibt es einzelne Familien, deren ethnische Herkunft kurdisch ist. Das Stammgebiet der
Hubyar-Aleviten ist kein kurdisches Gebiet.

Die Geschichte von zwei kurdischen Dorfern (zu Zile, bzw. zu Amasya) ist fiir unser Thema
interessant. Sie erhielten Anfang des letzten Jahrhunderts ihre heutige Zugehorigkeit. Da sie
Aleviten waren, aber ihre ocak-Verbindung abgebrochen war, haben sich die dedes aus den
Nachbardorfern, die Hubyar-Aleviten waren, ihrer angenommen und es ihnen so ermdglicht,
ihre Religion weiterzufithren. Ob diese Zuordnung (zum Hubyar-Ocak) zufdllig oder bewusst
zustande kam, bedarf noch der Klarung.

195 Es ist keine Norm, Ausnahmen sind nicht ausgeschlossen.

196 Dies @ndert sich wegen der fehlenden Ausiibung des Glaubens. Weil kein Hubyar-dede mehr ins Dorf
kommt, beichten die Hubyar-zd/ibs bei Zeynel Abidin- und Seyit Baba-dedes. Bevor diese dedes mit der
Beichte der Hubyar-#alibs anfangen, sprechen sie laut aus, dass sie dies ,,in der Vertretung von Hubyar-
dedes® (Hubyar-Dedelerine vekdleten) tun. Informant: Ozan Derya aus Karagayir.
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Es gibt reine talib-Dorfer, aber auch Dorfer, in denen tdlibs und dedes zusammen leben. Bei
solchen Dorfern handelt es sich meistens um die spatere Aussiedlungen der dedes, besonders
aus den Okonomischen Griinden. Neben 6konomischen Ursachen begriindeten Blutrache,
Isolation aus der Gemeinde und Entfiihrung einer Frau den Ortwechsel.

Es gibt einige ehemalige Hubyar-Dorfer, die heute sunnitisch sind. Insgesamt zeigen die
Untersuchungen allerdings, dass der Hubyar-Ocak in seinem Ausbreitungsgebiet am wenigsten
von Konvertierung und Assimilation betroffen war. Eine Erklarung fiir die weite Verbreitung
der Hubyar-talibs bietet der Spruch: Hubyar taksimden talib almadi, yolu aldi. Kesfi kerametini
goren gelip talib oldu, tibersetzt heiB3t dies: Nachdem Hubyar bei der Aufteilung keine talibs
bekommen, sondern den Pfad genommen hat, sind diejenigen, die seine Wunder gesehen haben,
aufgrund der eigenen Uberzeugung seine tdlibs geworden.



Abb. 5: Zentrales Ausbreitungsgebiet der Hubydr-Aleviten, Einfiigung HT.
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2. Gesellschaftlicher und historischer Hintergrund

2.1. Das Alevitentum

Das Problem der religionsgeschichtlichen Einordnung des Alevitentums

Die Bedeutung der religionsgeschichtlichen Einordnung des Alevitentums geht weit liber die
rein wissenschaftliche Fragestellung hinaus, denn sie hat auch direkte Auswirkungen auf das
Selbstverstindnis der Aleviten. Die Auflosung der alevitischen Gemeinschaften vor allem
durch Migration und Moderne (Urbanisierung, technische Entwicklungen etc.) fiihrt zu einer
Situation, die es ndtig macht, dass Aleviten ihre religiésen Uberzeugungen prizisieren, um sich
in interreligiosen Gesellschaften definieren und abgrenzen zu konnen, was in ihren
urspriinglichen homogenen Gemeinschaften nicht ndtig war. Wegen unterschiedlicher und
widerspriichlicher Definitionen stehen vor allem die Jugendlichen zunehmend vor dem
Problem, sich in einer interreligiosen Gesellschaft zu positionieren. In diesem Sinne betrifft
ihre religiose Einordnung ihre Identitét und hat gleichzeitig eine politische Dimension.

Die Begriffe ,,Heterodoxie, ,,Volksglaube* und ,,Synkretismus* spielen in Bezug auf das
Alevitentum in der wissenschaftlichen Betrachtung eine zentrale Rolle. Im Grunde werden sie
als Bezeichnung fiir den ,,nicht-sunnitischen Islam® (gayri-siinni) gebraucht. Die Einordnung
des Alevitentums als eines heterodoxen, synkretistischen Volksglaubens ist jedoch nicht
haltbar. Die mit diesen Begriffen verbundenen Inhalte und Verhaltensweisen lassen sich in allen
religivsen Gruppierungen des vorderasiatischen Raumes nachweisen.!®” Problematisch ist auch
die traditionelle tiirkische Beschreibung des Alevitentums als ,,Schamanismus im islamischen
Mantel“.!”® Dariiber hinaus sind die genannten Begriffe auch in religionswissenschaftlichen
Zusammenhdngen nicht eindeutig und umstritten. In seinem Artikel ,,Wer und was ist ein
Alewite?* schreibt der Ethnologe Erhard Franz:

In religionsgeschichtlicher Sicht kann man unter Alewiten alle Gruppen mit dhnlichen
Glaubensdogmen und Riten zusammenfassen, die sich seit dem 13. Jahrhundert in
Anatolien herausgebildet haben und die sich durch die Aufnahme alttiirkisch-
schamanistischer, christlicher, manichdischer und zoroastrischer Glaubenselemente von
ihren in einem extremen dogmatischen Verstindnis der frithen Schia und des Sufismus

liegenden Urspriingen weit entfernt haben.'*’

Wihrend im millet-System?”’ des Osmanischen Reichs der Terminus ,,Alevi* allein ausreichte,
um sich in dieser Gesellschaft zu verorten, verlangt die Moderne von den Aleviten in
interreligiosen Gesellschaften eine Selbstdefinition und die Einordnung in diese Gesellschaften.
Haufig ist zu beobachten, dass Aleviten die eigene religiose Einordnung mithilfe ethnischer,
politischer oder geografischer Identitdtsmerkmale ausdriicken: Neben der ,,Gemeinde

197 Heine 1989: 89 ff.

198 Vgl. Dressler 2016: 254 £. ; Er6z 1992.

199 Franz 2000: 15.

200 Der Terminus millet bezeichnet ein System der Klassifizierung von Menschen nach ihrer Religion bzw.
Konfession und nicht unter ethnischen oder sprachlichen Gesichtspunkten. Heute wird der Terminus in der
Tiirkei auch als Bezeichnung fiir ,,Nation* verwendet.



64

Kurdischer Aleviten* (Kiirt Aleviler Birligi), der ,,Gemeinde Tiirkischer Aleviten* (Tiirk
Aleviler Birligi) und der ,,Gemeinde der demokratischen Aleviten* (Demokrat Aleviler Birligi)
gibt es auch eine ,,Dersim Gemeinde* (aus der Dersim-Region).

Die immer wieder stattfindenden Wanderungsbewegungen der Triager des Alevitentums flihrten
zu einer stetigen Weiterentwicklung und Verdnderung alevitischer Glaubensinhalte und
Traditionen, ohne dabei den Kern des Glaubensgutes zu beriihren, sodass eine klare Definition
immer nur fiir einen bestimmten Zeitraum in einem abgegrenzten Territorium sinnvoll ist.
Daher scheint das Alevitentum eher erorterbar als definierbar zu sein: ,,Es erweist sich [als]
duBerst schwierig, Alevilik (,,Alevitum*) zu definieren.“*"! Wer sich mit dem Alevitentum
beschiftigt, sieht sich mit diesem Problem der Einordnung konfrontiert; in der vorliegenden
Arbeit wird der Versuch unternommen, diese Problematik umfassend darzulegen.

Die Verwendung des Begriffs ,,Alevi“ bildet gleichzeitig die Grundlagen fiir dessen
Entwicklungsgeschichte. Sie reicht vom ,Freund ‘Alis“ zu seinen Lebzeiten iiber die
allgemeine Kategorie der ,,Anhénger einer alidischen Religion* nach seinem Tod bis hin zum

Alevitentum in seiner heutigen Auspriagung.

Im Rahmen dieser Arbeit wird das Alevitentum in die islamische Religion eingeordnet. Den
Ausgangspunkt dieser Zuordnung bilden die Glaubensgrundlagen und das kollektive

Gedéchtnis der Aleviten: ,,Fiir einen Religionswissenschaftler beantwortet die Frage, zu
welcher Religion eine religiose Gruppierung angehort, primdr die Selbstzuordnung der

Betroffenen.“?” Die Symbole, Motive, Gegenstinde, Kalligrafien, Bilder, die die alevitische
Identitét bezeichnen und die Finger, Arm, Hals und Kopf der Aleviten sowie die Wénde ihrer
Hauser schmiicken, haben einen islamischen Hintergrund. Die Islam- und
Religionswissenschaftlerin Ursula Spuler-Stegemann betont in ihrem Gutachten, dass die
Mehrheit der Aleviten sich als eine islamische Gemeinschaft versteht.?> Christoph Werner

benutzt sogar den Begriff ,,Qizilbash-Islam* 2%

2.1.1. Alevitische Selbstverstindnisse

Die Mehrheit der Aleviten versteht sich allerdings inzwischen als eine eigenstindige

Konfession und Rechtsschule innerhalb des Islam neben Sunniten und Schiiten.””

Die Zugehorigkeit zum Islam war fiir Aleviten in ihrer Geschichte nie ein Diskussionsthema
und wurde auch nie infrage gestellt. Fast alle miindlichen und schriftlichen Uberlieferungen
beinhalten Passagen, die iiber den Mut und die Tapferkeit ihrer Helden bei der Bekehrung
Andersglaubiger (kafir, Pl. kiiffar) zum Islam berichten. Aleviten verstehen sich traditionell
nicht nur als Bewahrer des wahren Islam, sondern auch als mu 'min — Glaubige. Die
Unterscheidung zwischen mu ‘min und muslim zeigt deutlich das eigene Selbstbewusstsein in
Bezug auf andere islamische Stromungen bzw. Bekenntnisse. Fiir Aleviten gilt nicht jeder
Muslim auch als mu 'min, sondern nur diejenigen, die den Glauben wahrhaft (im alevitischen

201 Dressler 2002: 10.

202 Spuler-Stegemann 2003: 20. Hervorhebung im Orginal.
203 Vgl. Spuler-Stegemann 2003.

204 Werner 2014: 73.

205 Spuler-Stegemann 2014: 33.
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Sinne) leben und ihr Glaubensleben nicht nur auf das Halten der Gebote reduzieren. Diese
Unterscheidung der Gldaubigen fand schon sehr friih statt und verbreitete sich unter den Sufis
weiter. Schimmel gibt eine Erkldrung fiir diese Unterscheidung:

Aus diesem Kern von Frommen um Muhammad stammt eine Definition, die von den Sufis
gern akzeptiert wurde, namlich die dreifache Haltung islam, iman, und ihsan. Der Koran
spricht von islam und iman: islam ist die ausschlieBliche und vollkommene Hingabe des
Glaubigen an Gottes Willen und seine vorbehaltlose Annahme der Gebote, wie sie im
Koran offenbart sind, wahrend iman, »Glaube«, den inneren Aspekt des Islam darstellt.
Das bedeutet, daB ein muslim kein mu ‘min, »einer, der glaubt«, zu sein braucht, doch der
mu 'min ist in jedem Fall ein muslim. Ihsan wurde dann — nach den meisten Quellen vom

Propheten selbst — hinzugefiigt in der Bedeutung »Gott anzubeten, als ob man ihn sihe«.2%

Allerdings sondern sich die Aleviten durch den Ausdruck mu ‘min von denjenigen ab, die die
batinitische (esoterische) Auslegung bzw. den tieferen ,,Sinngehalt* (arab. ma ‘na) nicht
kennen. Nach alevitischer Auffassung ist ein vollkommener Gldubiger, mu ‘min, von den
duBerlichen religiosen Pflichten entbunden. Auch diese Auslegung wurde sehr friih diskutiert,
wie Halm zeigt:

Er behauptet, das Ritualgebet, die Almosensteuer, die Pilgerfahrt und das Fasten — all das
bedeute nichts anderes als dich zu kennen und alle die anzuerkennen, die gleich Ibn Hasaka
den Rang eines bab und Propheten beanspruchen; (wer das tue,) der sei ein vollkommener
Glaubiger (mu 'min kamil), fir den die Unterjochung durch (die Pflicht zu) Gebet, Fasten
und Pilgerfahrt entfalle.?%’

Die Aleviten sehen sich als mu ‘min und verwenden diesen Terminus in all ihren Zeremonien
und ihrer Literatur.2® Dennoch gibt es heute eine beachtliche Gruppe, die sich iiberhaupt nicht
als Teil des Islam versteht.??

Von groBler Bedeutung war in der Geschichte der Aleviten stets die Frage nach der Echtheit des
Korans. Immer wieder drehten sich die Diskussionen um die Behauptung, es handle sich nicht
um den originalen Koran, sondern um eine von den ersten drei Kalifen und den Umayyaden
verfilschte Fassung.?!® Dieser — auch unter Schiiten vorgebrachte — Vorwurf und die daraus
resultierende Debatte dauern unter den &lteren Aleviten bis heute an. Der Terminus ,,Emevi

211

Islam1, der umayyadische Islam,?!! ist Ausdruck fiir die Abgrenzung und Zuriickhaltung der

Aleviten gegeniiber dem praktizierenden (sunnitischen) Islam.

206 Schimmel 1995: 53.

207 Halm 1982: 278.

208 Die beiden Termini werden auch fiir die Unterscheidung der Méanner (miimin) und der Frauen (miislim)
gebraucht; (s. Anhang 23). In den Buyruks Ubersetzungen von Golpmarli wurden miislim fiir Frauen und
miimin fir Méanner angewandt; (s. Kaplan 2011: 265 und Anm. 127).

209 Vgl. weiterfiihrend zu diesen ,,Identitdtsdefinitionen® bei Aleviten Vorhoff 2000.

210 Brockelmann 1950: 174.

211 Der Ausdruck ,,Umayyadischer Islam* (Emevi Islam1) wird in neuer Zeit selbst von vielen sunnitischen
Theologen (wie z. B. Yasar Nuri Oztiirk, Thsan Eliagik) gebraucht, um die ,,falsche Entwicklung® des
praktizierenden Islam zu kritisieren. Besonders iiben die Befiirworter der Maturidiya (arab. al- maturidiya)
— eine Richtung des hanafitisch-sunnitischen Islam — diese Kritik. Maturidi war ein berithmter hanafitischer
Gelehrter des 10. Jahrhunderts aus Samarkant.
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Das traditionelle alevitische Selbstverstdndnis

Alevi ist man durch Geburt in eine alevitische Familie. Allerdings kennt die islamische Welt
bis ins 14. Jahrhundert auch die Mdoglichkeit, von einer Sippe in eine andere zu wechseln und
somit die eigene Abstammung giiltig zu &ndern, wodurch die biologische Abstammung erlischt.
Der Historiker Ibn Haldiin (Ibn Khaldln, gest. 1406) beschreibt im 14. Jahrhundert diesen
Vorgang detailliert:

Du sollst wissen, dass manchmal jemand von einer Sippe zu einer anderen wechseln kann:
dies kann wegen der empfundenen Nihe zur zweiten Sippe geschehen. Der Wechsel kann
auch wegen eines Eides oder Geliibdes stattfinden oder etwa, wenn ein Sklave die Freiheit
erlangt. [...] Wenn die neue Sippe ihn akzeptiert, zéhlt er zu dieser Sippe und kann somit
deren Friichte ernten. Der Ubergang zu einer anderen Sippe kann auch aus anderen Griin-
den geschehen. Erst wenn die neue Zugehorigkeit beginnt, Friichte zu tragen, wird die

Sippe als vereint anerkannt.?!?

Er beschreibt an zwei anderen Stellen:

Die Ehre einer Sippe oder Abstammung kann nur durch Eingliederung in diese erlangt
werden. Die Bedeutung, Mitglied einer [heiligen] Familie zu sein, liegt darin, dass die
Person in der Reihenfolge der ehrwiirdigen und beriihmten Ahnen der Familie mitgezahlt
wird. Durch die Tatsache, dass sie von diesen Ahnen abstammt und zu ihnen gezahlt wird,

wird die Heiligkeit auch auf sie iibertragen.!?

Abstammung [arab. ‘asabiya] wird im islamischen Recht in zwei Bereiche unterteilt: In
die Abstammung aufgrund der Blutsverwandtschaft und aufgrund einer ,,Herr-Knecht-

Bezichung®.2!'*

Als Beispiel fiir solche Eingliederung sei hier auf den in der islamischen Welt berithmten Fall
des Salman al-FarisT (Salman der Perser)?!®> verwiesen. Als Sklave wurde er von Mohammed
frei gelassen und in dessen Familie aufgenommen. Mohammed selbst gab dies vor der
Gemeinde bekannt: ,,Salman gehort zu uns, den Leuten des (Propheten-)Hauses*™ (Salman
minnd ahl al-bait).?'® Dies fiihrte zu einer Sakralisierung des Salman als Modell der geistigen
Adoption und mystischen Initiation,!” deren AusmaB noch heute im Alevitentum ebenso
erkennbar ist, wie im Schiitentum und allgemein in der islamischen Mystik, in der Salman al-
Farist als Prototyp eines Heiligen verehrt wird.

Die Ansiedlung in alevitischen Gemeinschaften fiihrte unter den Aleviten in der Tiirkei in der
Regel auch zur Eingliederung in diese Sippe. Selbst im Hubyar Koyii gibt es Familien, die
durch Ansiedlung stillschweigend in die Sippe Hubyars aufgenommen wurden.

212 Ibni Haldun 1977: 312. Ubersetzung HT.

213 Ebd.: 318. Ubersetzung HT.

214 Ebd.: 405. Ubersetzung HT.

215 Salman der Perser (pers. Salman-e Pak; ,,Salman der Reine®); im alevitischen Glaubenskontext wird er
mehrheitlich Salman-e Pak genannt und als der pir der Reinheit verehrt. Die Reinheit ist einer der zwolf
Dienste in der alevitischen Religion; siche Kap. 4.3.5.

216 Halm 1982: 109.

217 Schimmel 1995: 52.
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Die alevitische Tradition kennt dariiber hinaus auch die Mdglichkeit, zum Alevitentum
iiberzutreten. Dem Ubertritt geht immer eine Vorbereitungszeit voraus. Genauso wie die
,.gebiirtigen* Aleviten legt der zum Ubertritt Bereite das folgende Geliibde (ikrdr) ab:

2181 Gepriesen sei Allah, dass ich mich Diener der Al-i aba [der

Beim Namen des Schah.!
Angehorigen unter dem Mantel?'°] nennen kann. Ich habe den Weg der Unterdriickung
verlassen und bewege mich auf dem rechten Pfad. Ich bin erwacht aus dem Schlafe der
Gleichgiiltigkeit und habe begonnen, mit meinem inneren Auge zu sehen. Meine
Konfession ist wahrhaft, nimlich jene des Imam Ga fars!??% die iibrigen betrachte ich als
falsch. Mein Erster und Meister, Hac1 Bektas Veli, ist der hochste der Heiligen. Meine
Liebe gilt den Zwolf Imamen!®?!), ich gehore der Gruppe der Erretteten (giirih-i nact) an.
Abgewandt und fern bin ich den 72 Gemeinschaften. Bei Gott, dem Wahrhaftigen, habe
ich mich umgiirtet und mein Geliibde vor den Weisen abgelegt. Mein Wegweiser wurde
Mohammed und mein Lehrmeister der Auserwéhlte [gemeint ist hier der Heilige ‘Al ,

Vetter und Schwiegersohn Mohammeds].?*?

Das ,, ikrar “*** hat bei den Kizilbas und Bektasis eine dhnliche Form. Bei den Ahl-e Haqq (tr.
Ehl-i Hakk) heiBt es ,,die Ubergabe des Hauptes* (bas verme). Durch diese Initiation betritt der
Glaubige eine neue Welt (eine hohere Stufe des Glaubens). Symbolisch wird er wie ein
Neugeborener (in der religiosen Sprache don degistirme — Gewandwechsel) behandelt und ihm
wird die Mahnung ins Ohr gefliistert: ,,Betrachte deinen miirsid [spiritueller Meister] als deinen
wahren Vater, dein rehber [Wegweiser] ist von nun an deine wahre Mutter.” Dieses Geliibde
war urspriinglich fiir jeden Alevi unabdingbar, wird heute aber nur noch in Einzelféllen
abgelegt.

Vergleicht man die Erkldrung Ibn Khaldins mit dem Eintrittsgeliibde, lassen sich Parallelen
zum Ubertritt in eine andere Sippe erkennen, ndmlich in die Familie LAl-i abd“ (der
Angehorigen unter dem Mantel des Propheten, die Familie des Propheten).

Diese Familie, sagt unser Autor [gemeint ist Sayyid Haydar Amoli, gest. 1385], ist nicht
die duBere Familie, die aus Gattinnen und Kindern besteht, sondern die »Familie des
Erkenntnis, der Gnosis und der Weisheit«. Es ist dieses prophetische haus, das von Anfang
an durch die zwolf Imame gebildet wird; sie zusammen sind (selbst vor ihrem Erscheinen

auf Erden) die Grundlage der Verwandschaft und Uberlieferung. [...] Das sechste Imam hat

218 Konig, Ehrentitel “Alis. Im alevitischen Kontext gilt Schah als Vertreter des ,,Verborgenen Imams* (vgl.
Halm 1988: 107 f.).

219 Der Flickenrock (hirka) der Derwische symbolisiert diesen Mantel (Schimmel 1995: 315).

220 Der 6. Imam Gafar as-Sadiq (702-765), vermeintlicher Griinder der schiitischen Konfession.

221 Fiir die Zwolf Imame s. Kap. 4.1.8.

222 Buyruk 1958: 266. Ubersetzung HT. Org.: ,,Ikrar Terciimani: BismiSah [sic]. Hamdiilillah kim ben oldum
bende-i Al-1aba. Can-1 dilden askile hem caker-i Al-1 aba. Rah-1 zulmetten ¢ikip dogru yola bastim kadem.
Hab-1 gafletten uyandim can gdziim kildim kiisa. Mezhebim haktir, caferidir, gayriler batildir. Pirim
ustadim Hac1 Bektas Veli kutbul evliya. Sevdigim On iki Imam, ben gliruhu nacidenim. Yetmis iki firkadan
oldum beri. Dahi ciida hak deyip bel bagladim ikrar verip erenlere. Rehberim oldu Muhammed,
Miirsidimdir Murtaza.*

223 Ikrar entspricht im religiosen Kontext der Aleviten dem Geliibde, dem Initiationsritus und dem Eid, dem
Versprechen. Es ist ein religioser Akt, religiose Verpflichtung, eine Versprechung, die man in der
religiosgemeinschaftlichen Ritus ablegt und die gegebenfalls nur in derselben Form gemeinschaftlich
abgebrochen werden darf.
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immer wieder betont: »Meine initiatorische Aufgabe im Hinblick auf das Oberhaupt der
Glaubigen (den ersten Imam) ist viel kostbarer, als meine fleischliche Verwandschaft mit

ihm 2%

Heute ist Alevi wer alevitische FEltern hat. Nach Mustafa Dede, dem aktuellen Vertreter
(postnigin) des Hubyar-Ocak, reicht das allein aber nicht aus. Als Alevi im eigentlichen Sinne
konne nur ein praktizierender Alevi gelten. Entsprechend lauten auswendig gelernte, mahnende
Spriiche, die von den dedes in jeder cem-Zeremonie mehrmals wiederholt werden: ,,Der Alevi
muss als Erwachsener dem Pfad folgen und seine Regeln beachten; erst dann ist er wirklich
Alevi“;?® | Alevi ist man, indem man Knecht Gottes, Anhéinger Mohammeds und tdlib ‘Alis
ist;226 Alevi ist, wer nach den Regeln des Pfades lebt* (4levilik isleginen olur).

Im weiteren Verlauf der personlichen spirituellen Entwicklung eines Alevi ist es notig, diesen
Ubertritt immer neu zu bekriftigen und zu vertiefen, wie die folgenden Bekenntnisformeln
zeigen:
Oh Derwisch, bist du ein talib [der Vollendung sucht] oder ein GefaB [das sich nicht
weiterentwickelt]? Wessen Sohn bist du in der Pforte des Gesetzes (der Sari‘a), wessen
Sohn in der Pforte des Glaubenswegs (der tariqa)? Wessen Sohn bist du in der Pforte der
Erkenntnis (der ma‘rifa)? Wessen Sohn bist du in der Pforte der gottlichen Wahrheit (der
haqiqa)?

Oh Derwisch, ich bin Sohn des talib. In der Pforte des Gesetzes bin ich ein Sohn Adam
Atas (von Adam meinen Ahnen-Vater). In der Pforte des Glaubensweges bin ich ein Sohn
des Pfades. In der Pforte der Erkenntnis bin ich ein Sohn der Vollkommenbheit. In der Pforte

der gottlichen Wahrheit ist die Erde meine Mutter und der Himmel ist mein Vater.??’

Das Alevitentum definiert sich inhaltlich in erster Linie durch den Respekt und die Liebe
gegeniiber ‘All. Die alevitische Literatur hat sehr ausdrucksstarke Gedichte hervorgebracht,
von denen die meisten ‘AlT gewidmet sind. Bei Pir Sultan Abdal (16. Jahrhundert) heil3t es:

Imam-1 Ali’dir ayn-1 bekadir Der Imam ist “Alf, er ist unsterblich.

Pir elinden zehir i¢sem gifadir Selbst Gift aus der Hand des Heiligen ist Heil.
Yardimcimiz Muhammed Mustafa’dir Unser Helfer ist Mohammed Mustafa.??®
Hiiseyni’yim, Alevi’yim ne dersin Ich bin Hiiseyni, ich bin Alevi, was sagst Du?

Das Selbstverstindnis traditioneller Aleviten ldsst sich wie folgt zusammenfassen: ,,Wer den
Pfad ‘Alis geht und seinen Spuren folgt, ist Alevi.“?*® Aleviten betrachten sich selbst als

224 Henry Corbin, “Esoterik des Islam III — Gnoseologie”. Ubersetzung aus “Geschichte der islamischen
Philosophie”, (1964). Aus: www.anthroblog.anthroweb.info/2015/esoterik-des-islam-iii-gnoseologie/.
[Stand: 07.02.2018].

225 ,-Alevilik anadan babadan gelmeyle olmaz. Yetigkin bir kisi olarak yola uyup, kurallarin yerine getirmekle
olur.” Er wiederholt es in jeder cem-Zeremonie.
226 Das ist ein auswendig gelernter und von dedes im cem Ofter wiederholter Spruch: ,,Alevilik Allah’a kul,

Muhammed’e iimmet, Ali’ye talib olmaktir”.

227 Buyruk 1958: 250/251. Ubersetzung HT. Im Original heiBit es: ,,Ey dervis, talip misin, kalip misin? Seriatta
kimin oglusun, tarikatta kimin oglusun? Maarifette kimin oglusun? Hakikatte kimin oglusun?
Ey dervis talip ogluyum. Seriatta Adem Ata ogluyum, Tarikatta, yol ogluyum. Marifette, Kemalogluyum.
Hakikatte yer anam, gok atamdir.”

228 Mustafa ist der Name von Mohammed.

229 ,,Ali’nin yolunu, izini siiren Alevidir” ist ein zentraler Bestandteil der Liturgie.


http://www.anthroblog.anthroweb.info/2015/esoterik-des-islam-iii-gnoseologie/
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»Auserwéhlte. Sie wurden auserwihlt, in die Gruppe der Geretteten (pers. gurith-i nagi, tr.
glirtih-i ndci) einzutreten, weil sie Mohammed, ‘Alf und seine Nachkommen lieben, deren Pfad
folgen, bereit sind, fiir diesen Pfad Opfer zu bringen, und darauf ein Geliibde (ikrar) abgelegt
haben.?** Dieser Pfad ‘Alis und Mohammeds, der akl al-bait ist das Alevitentum. ,,Unser Pfad
ist der Pfad “Alis/Unser Wesen ist mit Gott verbunden* (4li yoludur yolumuz/Hakka baglidir
oziimiiz); diese Worte werden auf dem Hohepunkt des cem-Rituals rezitiert.

Alle Bauern, mit denen ich gesprochen habe, waren sich dariiber einig, dass Alevi-Sein in
dem Spruch zusammengefasst werden kann: ,,Herr sein iiber Hiande, Zunge und Lende*.
Obwohl die Interpretationen dieses Spruchs unterschiedlich sein konnen, ist die

'6‘

verbreiteteste: ,,Nimm nicht, was nicht dir gehort; liige nicht; begehe keinen Ehebruch

Dieser Spruch wird in der Mystik sehr oft verwendet und edeb genannt.?*!

Als Begriinder des Pfads hat “Al1 die batinitischen Geheimnisse (verborgenen Sinngehalt, arab.
ma na , tr. ma ‘nd) des Buches (Koran) an seine Geféhrten (kirklar) weitergegeben. Er, Al ist
der sprechende Koran (pers. Qur an-i natiq, tr. Kur’'dn-1 natik).>>? Der 6. Imam Ga ‘far as-Sadiq
(im Tiirkischen Cafer-i Sadik, 702-765) hat dieses Wissen seinen Schiiler gelehrt und in dem
Buch ,das Gebot des Imams Ga‘far“ (Imam Cafer Buyrugu, oder abgekiirzt Buyruk)
zusammengefasst. Es enthilt die Regeln des Pfads, die von Imam Al selbst festgelegt worden
sein sollen. Wer die Regeln bricht, gilt als vom Pfad abgefallen (yol diiskiinii) und wird aus der
Gemeinde ausgeschlossen. ,,Der Pfad kennt keine Gnade. Er ist diinner als ein Haar, schirfer
als ein Schwert (kildan ince kiligtan keskin). Wenn du es nicht wagst, musst du fern bleiben.*?*3
Weil dieses Wissen ein gro3es Geheimnis ist, muss es streng bewahrt werden. Daher darf es

nur fiir Eingeweihte zuginglich sein.

Obwohl heute die Mehrzahl der Aleviten den Begriff ,,Alevi* als Oberbegriff fiir alle “Ali-
Verehrer versteht, wurde er anfianglich nur fiir die Nachkommen ‘Alis verwendet. Noch heute
verstehen manche dedes im Hubyar Koyt den Begriff Alevi als Zusammensetzung der beiden
Worter ‘All und evi (sein Haus), im Sinne von ,,das Haus ‘Alis*.>** Hubyar-dedes betrachten
sich als Nachkommen von al-Husain ibn ‘Alf (arab. sayyid, tr. seyyid).**

Gelegentlich finden sich iiber die Genannten hinaus noch weitere Definitionen des
Alevitentums. So werden etwa nur die Husainiden (die Nachkommen von al-Husain, dem Sohn
‘Alis) als Aleviten betrachtet. Scheich Safis?*¢ Sohn Scheich Sadr ad-Din soll seinem Sohn die
Auskunft seines Vaters mitgeteilt haben: ,,Scheich Saft hat gesagt, wir sind sayyid. Ich habe

230 Viele Aleviten behaupten daher von sich, ,,die wahren Muslime* (mu 'min) zu sein (“esds miisliman
bizleriz").

231 Shankland 1999: 27. Ubersetzung HT.

232 Einer seiner Beinamen.

233 Dies ist die liturgische Formel vor dem Ablegen des Geliibdes.

234 Diese Wortbildung ist nach tiirkischen Sprachregeln nicht moglich. Hier kommt es zu einer assoziativen

Vermischung der unterschiedlichen Sprachen und religiésen Vorstellungen, die bis heute fortwirkt.

235 Seyyid (arab. sayyid): Die Nachkommen von al-Husain, vom Enkel des Propheten Mohammed. Nach der
Uberlieferung sind alle dedes alevitischer ocaks ‘seyyid’, Nachkommen von al-Husain und damit von
Mohammed. Das arabische Wort sayyid bedeutet Fiirst. Al-Husain ,,ging im Bewuftsein des sicheren Todes
unbeirrt seinen Weg®. Daher bekam er den Beinamen Sayyid as-schuhada (seyyid-i suhada), Fiirst der
Miartyrer.

236 Safi ad-Din Ardabili, Griinder der Safaviyye.
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aber nicht nachgefragt, ob wir Alevi [Husainide] oder Sarif [Hasanide] sind.“*7 Sarif (serif)
wird fir Nachkommen von al-Hasan, dem anderen Sohn ‘Alis und sayyid (seyyid), wird fiir
Nachkommen seines Bruders al-Husain gebraucht. Diese Unterscheidung ist bedeutsam im
Hinblick auf die alevitische Hierarchie.

Merkmale der Zugehorigkeit

Veli Baba erwidhnt zwei weitere Begriffe, die fiir die Definition der Zugehorigkeit zum
Alevitentum wichtig sind: ,,die Gemeinde der Aleviten* (iimmet-i Aliyye) und ,,der Pfad der
Aleviten* (tarikat-1 aleviyye).

Nun, eine der groflen Segnungen Gottes, die er durch seinen Gesandten, unseren Herrn, an
die Gemeinde (iimmet) von ‘Ali-Ahmed offenbarte und mit der er sie begliickte, ist das
mystische Wissen (ilm-i Tasavvuf) und der Pfad des alevitischen Sufismus (Tariykat-i
Aleviyye-i Sufiyye). Denn dieses Wissen und dieser Pfad sind Mittel zur Heiligung und

zur Anniherung an die hohen heiligen Stufen [die Nihe Gottes].>®

Sowohl die Aleviten, die ihre Zugehorigkeit durch die Aufnahme mittels eines miirsid
erlangten, als auch die Uveysi-Aleviten, die ihre Zugehorigkeit durch eigenes Bestreben
und durch die Umsetzung des Korans und der Hadithen erlangten, sind in unterschiedliche

Grade und Stufen eingeteilt.?*

Der Terminus tarikat-1 aleviyye wird auch unter den Ahl-e Haqg-Aleviten verwendet.** In den
Ernennungsdekreten (pers. igazanama, tr. icazetndme) von Bektasis oder anderen Aleviten

findet sich der Terminus ebenfalls.?*!

Diesen Zitaten und ihren alevitischen Auslegungen ist zu entnehmen, dass die Aleviten sich der
Sippe “Alis zugehdrig fiihlen und dies immer wieder betonen. Dies konnte erkldren, warum das
Alevitentum durch Geburt oder durch Initiation iibertragen wird und die muirsids der Aleviten
von ‘Al bzw. von al-Husain abstammen miissen. Sie schaffen sich eine neue Gemeinde (millet)
der Geretteten (giirith-i naci) und unterscheiden sich damit von den anderen.
Zusammengefasst gibt es drei Moglichkeiten, als ,,Alevi* zu gelten: als Nachkomme vom
Geschlecht “Ali, als Adept durch die Unterweisung eines miirsid oder als sich selbst
Ausbildender durch Eingebung iiveysi (arab. uwaisi).>*?

237 Zitiert nach Ibn Bezzaz’s Handschrift Safvetu’s-safa, geschrieben 1357, in: Birdogan 1992: 143.

238 Veli Baba Menakibnamesi: 187. Ubersetzung HT. Orig.: ,,imdi Rastlullah Efendimiz vasitasiyla Allah-1
Ta’ala’nin bu timmet-i Aliyye-i Ahmediyyeye ihsan buyurdugu ni’metlerin bilyiiklerinden biri de ilm-i
Tasavvuf ve Tariykat-1 Aleviyye-i Stfiyye’dir ki bu ilim ve tariykat Hazerat-1 kudsiyye ve makaamat-1
iinsiyyeye vasita-y1 vuslattir.

239 Ebd.: 192. Ubersetzung HT. Orig.: “gerek bir miirside intisabla olsun ve gerek kenduyi Kura’an ve ahadis’e
tatbik ile calisir Uveysi Alevi olsun Bunlar derecat ve tabakat-1 muhtelifeye miinkasemdir”.

240 Bruinessen 1999: 168.

241 Engin 2010: 402.

242 Vgl. Veli Baba Menakibnamesi.
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Ein uwaist oder, wie die Tiirken sagen, veysi meshreb, Mystiker ist jemand, der die
Erleuchtung auBerhalb des normalen Pfades und ohne die Vermittlung und Leitung eines

lebenden Meisters erreicht hat.?*

Wie zeigen sich diese drei unterschiedlichen Zugehorigkeiten in der alevitischen Tradition?

Die Gemeinschaft der Aleviten ist urspriinglich in sich geschlossen. Innerhalb dieser
Gemeinschaft gibt es drei Gruppen: die Kinder der Lende (bel eviddi), die ihre Abstammung
direkt auf “Al1 zuriickfiihrt. Aus dieser Gruppe gehen die alevitischen dedes hervor, es handelt
sich um eine Art ,,Kaste“. In Abgrenzung dazu heiflen zweitens alle anderen Aleviten Kinder
des Pfades (yol eviad: bzw. talib) — auch wenn die bel eviddi in spiritueller Hinsicht ebenfalls
Adepten (tdlibs) des Pfades und damit auch yol evidd: sind.>** Um zu der dritten Gruppe, den
nefes evladi (Atem- oder Hauch-Kindern) zu gehoren, ist die Fiirsprache eines Heiligen
notwendig. Zu den nefes evladi gehoren die Kinder, die aufgrund dieser Fiirsprache und des
Gebets eines Heiligen gezeugt werden (,,die Befruchtung des Inneren des wahren Novizen
durch den Atem des rechtschaffenen Scheichs*)?*. Dabei kann es sich ebenso um das Gebet
eines dede oder miirsid handeln wie um ein Gebet (eine Bitte) um ein Kind am Grab eines
Heiligen. Zu den nefes evliadi gehort aber auch jemand, den ein Heiliger als sein Kind beruft,
um es mit seiner Nachfolge zu beauftragen. Dieser Ruf in die Nachfolge eines Heiligen dient
dazu, die Nachfolge bei Kinderlosigkeit oder z6libatirer Lebensweise zu sichern. Es gibt nefes
evlddi — Nachfolger einiger Heiligen, von denen manche beriihmt wurden, etwa Demir Baba
als Nachfolger von Akyazili Sultan (15. Jahrhundert) auf dem Balkan.?4®

Heute ist es sehr schwierig, zum Alevitentum {iiberzutreten, weil in den konkreten
Gemeinschaften Unklarheit dariiber herrscht, welcher Form Geniige getan werden muss.**’ In
der jiingeren Geschichte ist jedoch belegbar, dass es zu Eintritten gekommen ist. Dies geschah
entweder durch die Anpassung und Ubertritt in Folge von Ansiedlungen in alevitischen

Gegenden, oder durch Heirat oder durch Aufnahme in die Gemeinde.?*®

Uveysi-Aleviten sind diejenigen, die aufgrund eines mystischen Erlebens in die Gemeinschaft
Eingang finden. Sie treffen — so die Vorstellung — Hizir, den Heiligen, der Unsterblichkeit
erreicht hat, und trinken aus seiner Hand do/u oder bdde (den Wein der Erkenntnis). Dadurch
wird thnen das Auge des Herzens geoffnet. Dies fiihrt zu einer Lebensfithrung entsprechend der
batinitischen Auslegung (arab. ‘ilm laduni, tr. ilm-i lediin oder Hizir ilmi, dt. ,,das Wissen, das
von Gott stammt®). Die Bezeichnung iiveysi (arab. uwaisi) geht auf den Mystiker Uwais al-
Qarani (im tlirkischen Sprachgebrauch Veysel Karani bzw. Veysel aus Karan im Jemen)
zuriick, der der Legende nach im Jemen, ohne Mohammed selbst zu kennen, die Lehren der

243 Schimmel 1995: 53.

244 Nach alevitischer Auffassung ist jeder initiierte Alevi ein ,,Sohn des Pfades®, ein Knecht der ahl al-bait.
Der Terminus yol evilddi (Sohn des Pfades) hat eine besondere Bedeutung. Im Buyruk wird er oft
wiederholt. Demnach sehen sich die Aleviten als td/ib in der zweiten fariga-Pforte. Die Buyruks
beschreiben u. a. die Regel der tariga-Pforte. Tariga bedeutet selbst auch ,,der Pfad“. Beide Termini werden
auch fiir die Initiierten des Bektasi-Ordens (yo! evlddi) und fiir die Mitglieder der ocaks (talib) gebraucht.

245 Gramlich 1976: 390.

246 Vgl. Demir Baba Vilayetnamesi 1976.

247 Ein derartiges Bediirfnis wurde an mich bisher noch nicht herangetragen.

248 Der konkrete Fall wére die Aufnahme der Armenier in den alevitischen Glauben in Dersim.



72

Mystik vorbildlich vorlebte, weswegen er als erster Mystiker in der islamischen Welt gilt. So
wurde er zum Sinnbild fiir das gottgefillige Leben eines Menschen ohne Unterweisung und
Begleitung durch einen ausgebildeten Meister. Er gilt auch im alevitischen Glauben als der
spirituelle pir (pers. pir, dt. Sufimeister)**®, als Heiliger und findet groBe Verehrung.?*° Auch
dem beriihmten Ibrahim bin Adham (Ibrahim Edhem, gest. ca. 778), einem als vorbildlich
geltenden Mystiker, wird eine solche Rolle zugeschrieben:

|¢¢

Abii Hanifa [aber] sprach: ,,Unser Herr (sejjid) Ibrahim!* Die Genossen fragten: ,,Wodurch
hat er diesen Rang eines Sejjid erlangt?* Er antwortete: ,,Dadurch, dass er sich bestindig
dem Dienste Gottes hingab, wihrend wir uns [nur] mit dem Dienste unseres eigenen Ich
«251

abgaben.

Ferner gehoren zu dieser Gruppe auch Menschen, die aufgrund intellektueller
Auseinandersetzungen mit dem Alevitentum bekehrt werden oder sich bekehren. Ein beriihmtes
Beispiel ist Scheich Bedreddin (1358-1416), der nach seiner Bekehrung sogar von den Aleviten
als miirsid akzeptiert wurde, obwohl er urspriinglich sunnitischen Glaubens war.?>? Heute leben
auf dem Balkan und in der Tiirkei Aleviten, die sich nach ihm als ,,Bedreddiniten®, Anhénger
Bedreddins (Bedreddin talibleri), bezeichnen.

Einen Sonderweg in die alevitische Glaubensgemeinschaft stellt die Gruppe der Bektasis dar.
Die Bektasis sind grundsitzlich offen fiir den Ubertritt in ihre Gemeinschaft, unabhéngig von
Abstammung, Ausbildung oder Eingebung.

Das aktuelle Selbstverstindnis der Aleviten

Das Selbstverstdndnis junger Aleviten ist heute gepriagt von der Abgrenzung gegeniiber dem
mehrheitlich sunnitischen Islam. Auf die Frage, was Alevitentum bedeutet, finden sich hier
iiberwiegend Antworten in Abgrenzung zum Sunnitentum: Die Aleviten gehen beispielsweise
nicht in die Moschee, sondern ins cemevi; sie fasten nicht im Monat Ramadan, sondern im
Muharrem??; sie verrichten kein rituelles Gebet (namdz) und essen keine Hasen, trinken aber
Alkohol. Sie sehen dies als Zeichen ihrer Andersartigkeit (,, biz baskayiz“; ,,wir sind anders*),
threr Modernitit (,,4Aleviler ¢cagdastir”; ,,Die Aleviten sind modern*) im Vergleich zu den
anderen. Den Traditionalisten reicht das kollektive Gedéachtnis, das ihren Glauben als ,,den Pfad
‘Alis* charakterisiert, den sie in der cem-Zeremonie betreten. Im Vergleich mit den anderen
und dem Eigenen handelt es sich bei den ,,anderen immer um Sunniten. Diese Art der
Definition durch exklusiven Vergleich im Alevitentum ist neu und ein Zeichen des Wandels in
der Definition der Religiositit, eine bewusste Reaktion auf Herausforderungen, mit denen sich
die Aleviten konfrontiert sehen.

Alevitentum wurde in der Geschichte immer als ein Oberbegriff (des Glaubens) verstanden und
kann heute auch als ein solcher aufgefasst werden fiir die Gemeinschaften, die sich zwar in

249 Fiir andere Bedeutungen von pir s. Kap. 2.2.2.

250 Vgl. Schimmel 1995: 53.

251 Hallauer 1925: 12/13.

252 Bei den Mystikern hoheren Grades spielen Konfessions- und Religionsunterschiede keine Rolle.
253 Erster Monat des islamischen Kalenders (muharram,).
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ihren Traditionen voneinander unterscheiden, aber an der ,,Einheit des Seienden® (arab. wahdat
al-wugiid, tr. vahdet-i viiciit) in der Schopfungsgeschichte festhalten und diesen Glauben als
»Pfad des Menschen zum Sein® (arab. al-insan al-kamil, pers. insan-i kamil, tr. insan-1 kamil)
betrachten. Dariiber hinaus wird die ,,Bevollméchtigung* (arab. wilaya, tr. veldyet) *Alis durch
Gott nicht infrage gestellt.>>* Selbst das islamische Glaubensbekenntnis, welches die Aleviten
als einzigen der fiinf Hauptpfeiler des Islam anerkennen, wird mit dem Namen ‘Ali versehen
und lautet in tiirkischer Version: La ilahe illallah, Muhammedun Resilullah, Aliyyun
Veliyullah. ,Es gibt keinen Gott auBBer Allah, Mohammed ist sein Prophet, ‘Ali ist sein

Bevollmichtigter.*?>

Der Begriff Alevi wird hier als Oberbegriff fiir Gruppen der Bektasis, Kizilbas, Ahl-e Haqq
(Ehl-i Hakk) und Nusairier verwendet. Martin van Bruinessen, ein ausgewiesener Kenner der
Kurden und Ahl-e Haqq-Aleviten, bevorzugt ebenfalls den Terminus Alevitentum fiir diese
Gruppen als Oberbegriff.*° Die Ahl-e Haqq wissen um diese Verwandtschaft mit den Aleviten
in der Tiirkei:

In einem Garagoyun-Dorf in der Umgebung von Hoy [Iran], in dem ich mich zwei Sommer
hintereinander authielt, erzahlte mir ein Scheich, der gleichzeitig auch aga des Dorfes war,
personlich von der Abstammung von Atesbagi [ein Zweig von Ahl-e Haqq], dass die
anatolischen Aleviten und sie selbst derselben Religion angehorten. Nun seien die
anatolischen Aleviten von Schah Ismail in Richtung Sufismus und von den Bektasis zu
einem institutionalisierten Ordenswesen gelenkt worden. Die Reinheit ihrer Lehre selbst

aber hitten sie bewahrt.?®’

Die Aleviten der Tiirkei unterscheiden sich selbst von anderen durch die eigene
Namensgebung: von den Nusairiern als arabischen Aleviten (Arap Alevileri), von den
schiitischen Aserbaidschanern (Sii Azeriler), von den Bektasis auf (oder aus) dem Balkan
(Balkan Bektasileri), von den Aleviten aus Bulgarien (Bulgaristan Alevileri) u. a. Aus
politischen Griinden geht die Tendenz dahin, den Terminus ,,Alevitentum® als eine
Bezeichnung nur fiir die anatolischen Aleviten, fiir Kizilbag und Bektasis zu verwenden.

Trotz vieler Ahnlichkeiten unterscheiden sich die Aleviten auch untereinander stark. Daher
wird das Alevitentum der Tiirkei hdufig als ,,anatolisches Alevitentum* bezeichnet, damit es
vom Alevitentum der anderen Lénder unterschieden werden kann. In der Unterscheidung des
Islam in Sunniten und Schiiten findet das Alevitentum keinen angemessenen Platz. Es gibt viele
Gruppen, die weder dem Sunnitentum noch dem Schiitentum zugeordnet werden kdnnen, weil
sich der Begriff ,,Schiitentum* in eine andere Richtung gewandelt hat und zur Bezeichnung
einer bestimmten Konfession, ndmlich der Zwolfer-Schiiten, geworden ist. Die Gruppen, die
urspriinglich dem Oberbegriff ,,Schia* zugeordnet waren — §1‘at ‘Alf (Partei ‘Alis)*® — und als
wextreme Schia®“ (arab. gulat) bezeichnet wurden, konnen heute nicht mehr unter diesem

254 Vgl. Temel 2011: 1106

255 Dies entspricht dem schiitischen Bekenntnis. Siehe Kap. 4.1.6.
256 Vgl. Bruinessen 1999: 117/118.

257 Mélikoff 1993: 66. Ubersetzung HT.

258 Vgl. Halm 1988: 1 {f.; Spuler-Stegemann 2014: 28.
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Terminus zusammengefasst werden. Dieses Problem lieBe sich umgehen, wenn die
Unterteilung nach islamischer Tradition vorgenommen wiirde; namlich als ahl al-sunna (tr.
Ehl-i siinnet, dt. Leute der Tradition) und ahl al-bait (tr. Ehl-i beyt, dt. Leute des Hauses). Der
letzte Ausdruck impliziert direkt die Parteinahme fiir ‘Alf und seine Nachkommen. In diesem
Sinne wire die Bezeichnung Schiitentum nicht mehr der Obergriff fiir alle Gruppen, die sich
zu ‘Al1 bekennen, sondern die Bezeichnung fiir eine dieser Gruppen mit ihrer speziellen
Tradition. Auf diese Weise konnten auch andere Gruppen geméal ihrer Auslegung verortet
werden, ohne sie dabei einer bestimmten, ndmlich der heute als Schiitentum bezeichneten,
Tradition zuzuordnen. Damit wiirde man auch der Tatsache gerecht, dass das Schiitentum in
seiner heutigen Auspriagung eine eigene religiose Gruppierung innerhalb der alidischen
Stromungen des Islam darstellt.

Historisch wurden die Aleviten trotz ihres klaren Bekenntnisses zum Islam von den orthodoxen
Muslimen, Sunniten sowie Schiiten nie als Muslime anerkannt — erst in jlingster Zeit werden
sie in der Tiirkei von den Regierungskreisen als ,,muslimische Gruppe* bezeichnet, ohne ihnen
jedoch die ihnen zustehenden ,,religiosen Rechte* einzurdumen.

Gerade die Migration erzeugte einen Erklarungs- und Rechtfertigungsdruck unter den Aleviten,
die sich nun in den Léndern, in die sie migriert waren, gegeniiber den — zumeist tiirkischen —
Sunniten abgrenzen wollten und mussten. Diese Entwicklung wirkte sich auch auf die Situation
in der Tiirkei aus. Auch hier wuchs der Erklarungsdruck. Spatestens die zweite Generation der
Aleviten in der Migration konnte nicht mehr auf eine ungebrochene Glaubenstradition
zuriickgreifen, sodass zunehmend Glaubensinhalte und Traditionen in Vergessenheit gerieten
oder unreflektiert an die aktuelle Situation angepasst wurden. Ein Prozess der Sdkularisierung
setzte ein und schreitet fort.

Das Fehlen von iibergreifenden, quasi ,,dogmatischen Glaubensansétzen oder einer zentralen
Instanz erschwert vor allem jungen Aleviten die religiose Orientierung in einer multireligidsen
Welt; dies umso mehr, als die Traditionen im Heimatland der Familie ihnen zunehmend fremd
und unverstidndlich erscheinen. Diese religios ,,diffuse* Situation konnte auch durch die
zahlreichen neu gegriindeten Stiftungen und Vereine sowohl in der Tiirkei als auch im Ausland
nicht aufgefangen werden. Auch gelang es bislang nicht, die grofle Bandbreite der
Glaubenseinstellungen und Traditionen zu biindeln, sodass zu befiirchten ist, dass das sich ,,in
Auflésung® befindende Alevitentum innerhalb der nichsten zwei Generationen noch weiter
marginalisiert werden konnte.

Die Situation der Aleviten in der Tiirkei erscheint nicht weniger schwierig. Es gibt derzeit keine
Institution zur Ausbildung von religiosen Kréften. Sie ist aber notwendig — nicht nur zur
Sicherung des Nachwuchses und damit zur Sicherung der gemeinschaftlichen Arbeit. Sie wire
auch der Ort, an dem theologische Themen und Fragestellungen diskutiert und entschieden
werden konnten. Diese Situation wird immer schwieriger, weil die Aleviten in der Tiirkei in
einem zwar laizistischen, aber dennoch religids gepragten Staat leben. Hier gilt ihr Status als
LHirgendwie religios prekar.

Das Alevitentum ist momentan gekennzeichnet durch ein Nebeneinander von Gemeinschaften.
Diese ocaks werden jedoch zunehmend kleiner und fiir den einzelnen unversténdlicher, weil
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kein ununterbrochener Traditionsfluss mehr gegeben ist. Das Bild, das die Aleviten vom
Alevitentum zeichnen, zeigt ein fiktives, hoch idealisiertes, kaum noch praktiziertes und
hauptséchlich auf den Erzdhlungen und Erinnerungen der Alten basierendes Phanomen, dhnlich
dem evliya-Kult, dem Heiligenkult. Es entwickelt sich von einer gelebten Religion hin zu einer
gelobten Religion.

2.1.2. Zur Problematik der wissenschaftlichen Einordnung des Alevitentums

Begriffsbestimmung

In der Wissenschaft herrscht seit Jahren Uneinigkeit dariiber, seit wann und in welchem Kontext
die Begriffe ,,Alevi“ oder ,,Alevilik* (Alevitentum) verwendet werden. Ab dem 14. Jahrhundert
wurden die Aleviten in Anatolien wsiklar, ,,die Leute des Lichtes”, genannt.” Die Griinde fiir
die Verwendung dieses Begriffs sind ungeklirt. Nach Ansicht des Historikers Halil inalcik
wurden die Termini torlak (unwissend, ungezdhmt, mit kahlrasiertem Kopf) oder z5:k (Licht)
von ihren Gegnern gebraucht, um die abdals, die alevitischen Mystiker, zu diskriminieren.?*
Beide Begriffe wurden von den Bektasis selbst vorurteilsfrei fiir die eigenen Novizen

verwendet.?¢!

Plausibel wire es, diese Bezeichnung aus der grolen Bedeutung des Lichtes (arab. nir, tr. niir)
fiir die Mystik bzw. die batinitische Auslegung des Glaubens und damit auch fiir das
Alevitentum abzuleiten. Denn die Verwendung dieser Bezeichnung bei Sa‘d ibn ‘Abdallah al-
Qummi zeigt, dass sie schon im 8. Jahrhundert fiir die Anhénger des 7. Imams Miisa ibn Ga‘far

«262

als ,,Kinder des Lichts (arab. ahl/ an-niir)*“-** gebraucht wurde.

Fiir Fuad Kopriilii hat der Terminus 51k eine batini-heterodoxe Bedeutung. Fiir Golpinarli
bezeichnet 15tk den Alevi, Bektasi und Hur(fi (Mitglied einer batinitischen
Sondergemeinschaft).?> | In den Chroniken des XVI. Jahrhunderts und anderen Quellen
bezeichnet der Terminus 51k die Qalandar.?*¥ Sie gebrauchen den Terminus selbst nicht.*?%
Ocak zitiert Sun’ullah Gaybi (1610-1665) einen beriihmten Verteidiger der wahdat al-wugiid
(Einheit des Seienden) aus dessen ,,Sohbetname*, dass der Terminus erst von Haci1 Bektas
selbst im Sinne von ,,i¢ diinyasi aydinlik veli* (der Heilige, dessen innere Welt Licht ist)
verwendet wurde.?°® Enver Behnan Sapolyo berichtet, dass die Babais in Anatolien auch taife-

i 151k (tr. 151k tayfasi, dt. Gruppe des Lichtes) genannt worden sind.?®” Fiir ihn sind die Babais

259 Sapolyo 1964: 418; Ocak 1992: 103, 107; Ahmet Refik 1932: 5. Sohrweide 1965: 102 Anm. 47, 178 Anm.
538; Karamustafa 2007: 16, 91 Anm. 30; Ocak 1999: 181, 199; Pegevi 1992: 93. Siehe auch Odman Baba

Vilayetnamesi 2002.
260 Inalcik 2010: 161.
261 Ebd.

262 Halm 1982: 236.

263 Golpinarl 2004: 156/157.

264 Qalandar (pers.) wird im tiirkischen kalender geschrieben und bedeutet ,,wandernder Derwisch, der
bescheiden, arm und unkonventionell lebt” (Steuerwald 1985: 474) bzw. ,,Wanderderwisch ohne feste
Affiliation, oft im Gegensatz zu den etablierten, geregelten Orden® (Schimmel 1995: 718).

265 Ocak 1992: 108/109.

266 Ocak 1992: 107.

267 Sapolyo 1964: 418.
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diejenigen, die das Alevitentum in Anatolien gegen das Sunnitentum als iiberlegene
Glaubensrichtung vertraten und bereit waren, sich als solche zu behaupten.?®8

Alle Gruppen, die sich selbst als Alevi bezeichnen und bezeichneten, sind und waren Anhénger
alidischer Glaubensvorstellungen. ,,Als Alevi werden in Anatolien die Anhénger von ‘Ali, dem
Schwiegersohn Mohammeds und zentralen Heiligen der Schia, bezeichnet.“*° Solch
unterschiedliche alidische Stromungen und Orden, deren Namen teilweise als Synonym fiir die
Aleviten in Anatolien gebraucht wurden wie ,,Kalenderiyye* und ,,Haydariyye*,?’° bezeichnen
zwar die Zugehorigkeit zum Alevitentum, beschreiben jedoch die Begriffe Alevi oder
Alevitentum nicht erschopfend. Die weit verbreitete These, die Aleviten hétten sich erst seit
dem 19. Jahrhundert als Alevi bezeichnet,”’! ist nicht haltbar: Die alevitische Literatur und
Glaubenstradition verwenden beide diesen Begriff schon mindestens seit dem 10. Jahrhundert
im heutigen Sinne.?’* Als Bezeichnung fiir die Anhénger ‘Alis entstehen sie bereits unmittelbar

nach der Spaltung der muslimischen Gesellschaft nach dem Tod Mohammeds.?”?

1Y
1

Das Missverstindnis, die Begriffe ,,Alevi“ und ,,Alevitentum* seien erst ab dem 19. Jahrhundert
in Gebrauch, riihrt vermutlich daher, dass beide Termini in den osmanischen Quellen nur selten
verwendet werden. Ismail Kaygusuz, der liber das Thema ,,Aleviten* arbeitet und dazu viele
Veroffentlichungen publiziert hat, geht davon aus, dass bewusst so formuliert wurde: ,,Es ist
undenkbar, dass die Osmanen die Aleviten bei ithrem richtigen Namen nennen. Denn dies wiirde
die Uberlegenheit ‘Alis hervorheben und den Ruf des Sunnitentums schidigen.“?’* Dieses
abwertende Verhalten der Osmanen gegeniiber den Aleviten und ihre pejorativen
Bezeichnungen fiir Aleviten als ,,Gottlose* (miilhid), ,,Ketzer* (zindik) und ,,Héretiker* (rdfizi)
stiitzen die Aussagen von Kaygusuz. Selbst die Bezeichnung Kizilbas (Rotkopf) wurde durch

die pejorative Bedeutung ,,Inzestbetreiber* erweitert.

Die Verwendung des Begriffes ,,Alevi* in der islamischen Tradition
In der Geschichte des Islam wurde der Terminus ,,Alevi“ in drei verschiedenartigen
Bedeutungen gebraucht und sowohl von den schiitischen als auch von den sunnitischen
Hiresiografen, manchmal sogar nebeneinander, verwendet. An dieser Stelle zeigen Beispiele
aus unterschiedlichen Zeiten und von verschiedenen Orten die grof3e Vielfalt der Verwendung
des Begriffs ,,Alevi“ und der mitschwingenden Konnotationen, die vollumfinglich zu

beschreiben den Rahmen dieser Arbeit deutlich sprengen wiirde.

Zunichst bezeichnet der Begriff die Nachkommen ‘Alis. So riet der Abbasiden Kalif al-
Ma’min (reg. 813—-833) kurz vor seinem Tod seinem Bruder al-Mu‘tasim (reg. 833—842), die
Aleviten gut zu behandeln und deren Gehilter auszuzahlen.?”> Kalif al-Ma’miin meinte mit

268 Sapolyo 1964: 417.

269 Bumke 1979: 532.

270 Vgl. Ocak 1980.

271 Vgl. Dressler 2002; Mélikoff 1993.

272 Vgl. Ayan 2013 sowie das Initiationsgeliibde, Buyruk 1958: 266.

273 Vgl. Spuler-Stegemann 2014: 28 f.; Halm 1988: 1-6; Ayan 2013 sowie ibni Haldun 1977 (Schreibweise
des Namens nach Quelle).

274 Kaygusuz 1995: 91-101. Ubersetzung HT.

275 Ayan 2013: 185.
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»Aleviten® eindeutig die Nachkommen ‘Alis. Als der GroBBwesir der Seldschuken Nizam al-
Mulk und sein Sultan Melikschah (reg. 1072 - 1092) den Schrein des 8. Imam “Al1 ibn Miisa
ar-Ridas besuchten, spendete Nizam al-Mulk den Aleviten Geld.?’® In diesem Zusammenhang
bezeichnet der Begriff ,,Aleviten® die Nachkommen Imam Ridas, also die Nachkommen “Alis.

Der Historiker Ibn Khaldin unterscheidet Alevi und Schiit und gebraucht den Terminus
»Alevi“ nur fiir die Nachkommen ‘Alis. Im Abschnitt iiber die Abstammung der Fatimiden und
Idrisiden verwendet er Alevi und Alevitentum als Strémung. Beide Dynastien stammen fiir ihn
ohne Zweifel aus dem Geschlecht ‘Alis und dadurch auch von Mohammed ab.?”’

Die Zwolfer-Schiiten im Iran bezeichnen sich selbst als Schiiten und verwenden den Begriff
»Alevi®“ nur fiir die Nachkommen ‘Alis. Seyyid-i Alevi bedeutet im Iran ,,Nachkommen
‘Alis“.?’® Nach dem Historiker Ergin Ayan wurde der Terminus ,,Alevi* in den friiheren Zeiten
fiir die Nachkommen ‘Alts verwendet.?”

Ab dem 10. Jahrhundert wird Alevi zunehmend auch fiir ein Mitglied der Gemeinschaft, also
einen Anhénger ‘Alis verwendet. ,,Im Jahr 903 haben die Samaniden das Land Tabaristan!?3"
von den ,Aleviten‘ erobert.“?®! Im Jahre 921 waren die Aleviten in Nisapiir (Geburtsort von
Hac1 Bektas), der Hauptstadt von Horasan, an der Macht.?®? Dies wird u. a. im Reisebericht des
Abii Dulaf deutlich, der in den Jahren 940 und 941 das Gebiet der Tiirken bereiste:

Nach dem Land der Cigiller [tiirkischer Stamm] erreichten wir das Land des Stammes
Bugrag [Karakhaniden]. Die Ménner dieses Stammes tragen nur Schnurrbérte, rasieren ihre
Birte aber ab. Sie haben starke Konige. Diese Konige sollen Alevi sein und aus dem
Geschlecht von Yahya bin Zeyd stammen. Die Tibeter zahlen an diese alevitischen Konige
Tribute.283

Der Terminus ,,Alevi Tiirkler (alevitische Tiirken) wurde im 10. Jahrhundert zuerst von Abii
Dulaf verwendet.?®* In dem berithmten tiirkischen Buch ,Kudatgu Bilig“?*® (geschrieben
1069/70 von Yusuf Has Hacib, 1019-1085) wird ebenfalls der Begriff ,,Aleviten* verwendet.?%¢

Ayan iiberliefert von Ibn al-Athir (tr. Ibnii‘l-Esir), dass im Jahr 1159/60 in Astarabad
(Esterabad) grofe Schlachten zwischen Schafiiten und Aleviten stattfanden; ,,... die Aleviten
und die sie unterstiitzenden Schiiten erhoben sich gegen die Schafiiten und deren

276 Ayan 2013: 184.

277 Ibni Haldun 1977: 95-105. Der nordafrikanische Historiker Ibn Khaldin gilt weltweit als
vertrauenswiirdige Quelle fiir die islamische Welt des 14. Jahrhunderts.

278 Selahaddin Ozgiindiiz zitiert nach Tiirkdogan 2013: 324.

279 Ayan 2013: 183.

280 Diese altiranische Region umfasst den Siidosten und die Siidkiiste des Kaspischen Meeres.
281 Ayan 2013: 185. Ubersetzung HT.
282 Ebd.

283 Ahmad b. Fadlan (Ibn Fazlan) zitiert nach Ayan 2013: 184. Ubersetzung HT. Ayan erklirt in der Funote
21, dass der Inhalt der Zitate nicht stimmt. Es geht hierbei nicht um die Inhalte, sondern um die Anwendung
des Begriffs ,,Alevi“. Orig.: ,,Cigillerden sonra Bugrag kabilesinin (Karahanlilar) iilkesine vardik. Bu kabile
mensuplarinin sakallar1 tiras edilmis olup biyiklart bulunur. Bunlarin kudretli hiikiimdarlar1 vardir. Bu
hiikiimdarlarin Alevi oldugunu ve Yahya b. Zeyd’in neslinden geldigini soylerler. Tibetliler Bugra¢ Alevi
hiikiimdarlarina vergi 6derler.*

284 Esin, Emel zitiert nach Kaygusuz 1995: 96.

285 Das Buch trédgt den Titel: ,,Wissen zum gliicklich werden® oder ,,Wissen zur Staatsbildung*.

286 Kaygusuz 1995: 100.
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Unterstiitzer.“?®” Hier wurden die Begriffe ,,Schiit* und ,,Alevi* eindeutig zur Bezeichnung
unterschiedlicher Gemeinschaften verwendet.

Letztlich werden auch die Gnostiker, die ,,Ubertreiber in der Schia, als Aleviten bezeichnet.?®?
In der gesamten islamischen Geschichte wurden die Aleviten von der dominanten sunnitischen
Kultur als ,,Héretiker* (arab. rafd, tr. rdfizi) und ,,Ubertreiber (arab. guldt) bezeichnet.?®® Wie
die oben erwdhnten Reisebeschreibungen und Héresiografien zeigen, werden Alevitentum und
Schia oft gleichbedeutend verwendet und die Begriffe abwechselnd eingesetzt. Heute gelten
beide Termini weder im Persischen noch im Arabischen als gleichbedeutend, sie werden
vielmehr streng getrennt. In seinem Werk ,,Die islamische Gnosis* erldutert Heinz Halm den
Ursprung dieser Entwicklung. Selbst der Untertitel des Werkes ,,Die extreme Schia und die
Alawiten* zeugt von der klaren Unterscheidung beider Begriffe. Dabei ist das Adjektiv
»extrem® vermutlich nicht als Wertung durch Halm zu verstehen, sondern spiegelt die
Beschreibung unterschiedlicher Héresiografen wider.

In seinem einflussreichen Werk untersucht der Schia-Experte den Ursprung der Schia. Zuerst
teilt er die Schia in zwei Gruppen: die ,,GemiBigten* (Zwolfer-Schia) und die ,,Ubertreiber.2%
Letztere werden noch einmal in zwei Gruppen aufgeteilt.

Es sind im Grunde nur zwei groB3e islamische Sektentraditionen, deren Lehren um einen

gnostischen Mythos dieses Typs zentriert sind:

1. Die im frithen 8. Jahrhundert einsetzende Tradition der ,,extremen‘ Schiiten des Irak,
der ,,Ubertreiber (ghulat), deren spite Nachfahren die heutigen syrischen Nusairier oder

‘Alawiten sind;

2. die Sekte der Qarmaten oder Ismailiten, deren Mission in der Mitte des 9. Jahrhunderts
— ebenfalls im Irak — zutage tritt und sich rasch iiber die ganze islamische Welt

ausbreitet.””!

Halm verwendet den Terminus ,,"Alawiten® nur fir die Nusairier. Die Aleviten in der Tiirkei
sind aus seiner Sicht Schiiten, die ,.eine unorthodoxe Form der imamitischen Schia
angenommen hatten, unter dem tiirkischen Namen Qizilbas (Rotkopfe)“.2*> Obwohl er keine
Definition fiir das Alevitentum vorlegt, kann seiner folgenden Ausfiihrung entnommen werden,
dass die Begriffe ,,Aliden* bzw. ,,"Ali-Verehrer die Aleviten bezeichnen: Das sind ,,die
Schiiten in der Tiirkei, die Alevi (von arab. ‘alawi: Alide oder ‘Ali-Verehrer)“ genannt

287 Ayan 2013: 196.

288 Vgl. Halm 1982.

289 Viele westliche Autoren haben die Einordnung unterschiedlicher islamischer Gruppen und deren
Bewertung aus sunnitischer Sicht {ibernommen. Daher bleiben die Fragen ,,Was ist Ubertreibung?* oder
,.Nach welchem MaB ist es Ubertreibung?** unbeantwortet. Fiir eine Kritik der Begriffverwendung in der
islamischen Geschichte im Westen siehe Daftary 2016: 31 ff.

290 Halm 1982: 24.

291 Halm 1982: 14/15. Fiir die Definition und den Gebrauch der Termini gulat (Ubertreiber) und guliw
(Ubertreibung) im Schiitentum ebd. S. 15 f.

292 Halm 1988: 172.
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werden.?> Zwei Zeilen spiter schreibt er warnend, dass ,,die Alevi [...] nicht mit den

‘Alawiten/Nusairiern der Region Tarsus und Adana verwechselt werden diirfen*.>>*

Halm erldutert den Terminus weiter. Er geht davon aus, dass die Tradition der ,,Ubertreiber*,

der ghultiw — trotz seiner scheinbaren Zersplitterung in zahlreiche Sekten und Griippchen
— von seinen Anfangen im 7. Jahrhundert bis zu seinen bis heute iiberlebenden Resten im
Grunde einen einzigen ununterbrochenen Traditionsstrom darstellt, eine Erlosungsreligion
mit stets gleichbleibendem mythologischem Grundmuster und einheitlicher,
unverwechselbarer Terminologie. (Nebenbei sei festgehalten, dafl die zweite gnostisch
geférbte Tradition des Islams, die Isma‘1lija, nicht zum eigentlichen ghuliiw gehort; bei den
Ismailiten wird — sieht man einmal von der Sekte der Drusen ab — “Alf und den Imamen

keine gbttliche Qualitit beigelegt.).>”>

Hier kann vereinfacht und mit Vorsicht gesagt werden, dass nach Halm die schiitischen
,,Ubertreiber, die ‘Alf und seine Nachkommen verehren und diesem eine gottliche Qualitit
zusprechen, Aleviten sind. Diese Uberlegungen erscheinen insgesamt angemessen und
nachvollziehbar.

Die Ubertreiber sind diejenigen, die den Rechtsanspruch ihrer Imame so weit iibertreiben,
daB sie sie die Grenzen der Geschopflichkeit liberschreiten lieen und ihnen Goéttlichkeit
zuschrieben: bald machten sie einen von den Imamen gottédhnlich, bald machten sie Gott
den Geschopfen dhnlich.?%¢

Die Gegner der Aleviten ordnen diese den Ubertreibern zu. Necip Fazil Kisakiirek (gest. 1983),
einer der beliebtesten islamistischen Autoren in der Tiirkei, war u. a. auch bekannt fiir seine
feindselige Einstellung gegeniiber den Aleviten. Er schrieb in seinem Buch ,,Dogru Yolun
Sapik Kollari: Arinma Caginda Islam* (Die verirrten Zweige des rechten Pfades):

Die Exremisten unter den Ubertreibern (gulat) — mit all ihren verschiedenen Zweigen —
sind die Aleviten. Der verehrungswiirdige Imam Rabbani [Ahmed Sirhindi, gest. 1624]
sagte in seiner Sendschrift [risala], iiber Aleviten: ,,... heute nennt man die wildeste Gruppe
der Schiiten Alevi. Sie sind meist Analphabeten und unwissend in der Religion und der
Welt.«?7

Zusammenfassend lésst sich festhalten, dass die Begriffe ,,Alevi® und ,,Schiit* seit dem 8.
Jahrhundert verwendet werden, wenn auch mit unterschiedlichen Bedeutungen, wobei in den
ersten Jahrhunderten des Islam keine eindeutigen und klaren Unterschiede in der Verwendung
beider Begriffe erkennbar sind.

293 Ebd.

294 Ebd.

295 Halm 1982: 25.

296  Sahrastani zitiert nach Halm 1982: 24.

297 ,,Gulat kadrosunda en ileri kol yine tiirlii subeleriyle Alevilerdir. imam-1 Rabbani Hazretleri bunlar igin
kaleme aldig1 bir risalede sdyle buyuruyor: ‘-Bugiin Siilerin en azgin firkasina Alevi deniliyor. Cogu okuma
yazma bilmeyen din ve diinya cahilleri bunlar.” Ubersetzung HT. Necip Fazil Kisakiirek zitiert nach Ismail
Engin. www.ismail-engin.blogspot.de/2017/08/alevilikte-islam-ici-ve-islam-ds-din_29.html#more [Stand:
30.08.2017].
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2.1.3. Religionshistorische Einordnung

Religionshistorisch wird das Alevitentum héufig der ,,extremen® Schia im Sinne Halms
zugerechnet. Dies ist fiir die Anfidnge des Alevitentums zweifellos zutreffend. Doch hat das
Alevitentum im Laufe der Geschichte verschiedene Wandlungen erlebt, haufig parallel zu
denen der extremen Schia. Fiir Rudolf Tschudi, einem namhaften Orientalisten des 20.
Jahrhunderts, gehoren die Bektasis, die erst ab dem 13. Jahrhundert in Erscheinung traten,
ebenfalls zu den extremen Schi‘iten.?”® Fiir Hanna Sohrweide stellen die Kizilbas ,,innerhalb

der Schi’a als extreme Schiiten eine besondere Gruppe dar*.>*’

Heute ist der Unterschied zwischen der Zwolfer-Schia (arab. A§-§1°a al-itna ‘asariya) im Iran
und dem Alevitentum in der Tiirkei groBer als der Unterschied zwischen der Zwolfer-Schia im
Iran und dem Sunnitentum in der Tiirkei. Das Alevitentum gilt heute als ,,Héresie* innerhalb

des Islam und wird auch von den Zwdlfer-Schiiten so angesehen.>®

So lasst sich die Entwicklung des Begriffs ,,Alevi* vom ,,Nachfolger ‘Alis* tiber ,,Freund “Alis*
bis zum ,,Anhédnger eines alidischen Glaubens® (arab. falib, tr. talib) nachverfolgen und
zeichnet dabei die Entstehung des Glaubens nach. Ab dem 9. Jahrhundert wurde der Terminus
mit der Etablierung der Aliden allméhlich immer mehr zur Bezeichnung fiir die Zugehorigkeit
zur Gemeinde bzw. Religion verwendet, in deren Mittelpunkt immer die Person und die Lehre
‘Alis stehen.

Das Alevitentum hat seit seiner Ankunft in Anatolien nach und nach seinen heutigen Charakter
entwickelt und seine heutige Form angenommen, wobei die Grundziige unverindert erhalten
geblieben sind. Obwohl zwischen den Aleviten und unterschiedlichen Gruppen in Asien und
Syrien keine direkten Kontakte bestehen, zeigen sie Ahnlichkeiten in Glaubensinhalten,
Traditionen und Ritualen. Daher ist es sinnvoll, das Alevitentum als eigene Konfession im
Islam einzuordnen, neben Nusairiern und Ismailiten.

Batinismus (arab. Batiniyya)

Im Alevitentum gibt es zwei Betrachtungsweisen des Glaubens: Zahir (tr. zdhir, dt. AuBeres)
und bdtin (tr. batin, dt. Inneres). Zahiri bezeichnet die duBBere (exoterische) Form des Glaubens,
banini die innerliche (esoterische). Glaubensgemeinschaften, die die du3erliche, von der Scharia
(arab. Sari‘a, tr. geri‘at) vorgeschriebene Anbetung ablehnen und sich an der spirituellen
orientieren, werden ,,Batiniten* genannt. Der Begriff batin wird iiberwiegend fiir die Ismailiten
gebraucht, die von ihren Gegnern mit den Batiniten gleichgesetzt werden.*°! , [Die] Bemiihung
um die wahre Bedeutung der koranischen Offenbarung, die der Mehrheit der Muslime
verborgen ist, hat den Ismailiten den Beinamen ,Batiniten* (arab. Batiniyya) eingetragen.**?

In der islamischen Welt wird dieser Begriff heute als Charakteristikum der Mystik verwendet.

298 Tschudi 1914: XIII. Auch Kehl-Bodrogi 1988: 121.
299 Sohrweide 1965: 162 und ebd. Anm. 425.

300 Vgl. Temel 1994: 7.

301 Daftary 2016: 21.

302 Halm 1988: 204.
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Kernpunkt des Batinismus, unter dem alle auf Transzendenz fokussierten Stromungen der
islamischen Mystik subsumiert werden konnen, ist die personlich-spirituelle Entwicklung des
Einzelnen auf das Géttliche hin, was u. a. die Befreiung von duBlerlichen Vorschriften des
Korans nach sich zieht. Der Mensch muss Gott erreichen, der im Herzen der guten Menschen
wohnt. Dies geschieht durch die Erkenntnis des ,,verborgenen Sinnes* (arab. sirr, tr. sir, dt.
Geheimnis) und durch dessen Vertiefung, also die weitergehende Interpretation des Glaubens.

Das Alevitentum in der Tiirkei ist dem Batinismus zuzuordnen. Auch die Aleviten der Tiirkei
bekennen sich selbst zu den Batiniten: ,,... unsere Anbetung geschieht nach der batinitischen

Auslegung®.3%

Unbestreitbar rechnen orthodoxe Sunniten wie Schiiten den Batinismus zur extremen Schia
(arab. gulat, dt. Ubertreiber). Unter dieser Voraussetzung miissten die Aleviten wegen ihrer
Entstehung (neben Nusairiern und Ismailiten) als dritte ,,Sektentradition* des gnostischen
Mythos verstanden werden. Nach Ursula Spuler-Stegemann sind die religionsgeschichtlichen
Einfliisse der gnostischen Stromungen im Alevitentum unverkennbar. ,,Unter ,Aleviten hat
man deshalb ganz generell unterschiedliche heterodoxe Stromungen und Gruppierungen mit

besonders starker ‘Ali-Verehrung zu verstehen.“** Allein die groBe Bedeutung der Mystiker
Husain ibn Mansur al-Hallag (hingerichtet 922), Fazlollah Astarabadi (hingerichtet 1394,
Griinder des Hurufismus) und dessen Schiiler Nesimi (Sayyid ‘Imad ad-din Nasimi, getotet
1417/18) sind im Alevitentum Belege fiir deren gnostische Ausrichtung.

Gnostische Spuren zeigt auch das ,,Veli Baba Menakibnamesi* (Legendenerzidhlungen des Veli
Baba): Dort werden die Dialoge von Gabir b. Yazid al-Gu’fi und Muhammad al-Bagqir erwéhnt.
Diese sind auch im ,,Umm al-kitab®, der ,,Urschrift” oder , Mutter aller Biicher”, zu finden.
Dieses Buch beinhaltet die Grundlagen des ismailitischen und gnostischen Glaubens. Der dritte
Abschnitt des ,,Umm al-Kitab* heif}t die ,,Gabir-Apokalypse* und bildet den wesentlichen Teil
des Buches: Muhammad al-Baqir, der 5. Imam, enthiillt das Geheimnis der Gnosis in einem
Dialog mit Gabir al-Gu’fi.>%

¢

Der Terminus ,, Ga fari*

Agahi’yim Alevi, mezhebim sia, Kizilbag’ im Agahi bin ich, Alevi, Angehériger der Schia und Kizilbas

Sehid-i Kerbeld’nin firkatindendir yasim Meine Trianen vergie3e ich um den Mértyrer von Kerbela.?%

Der Begriff Ga‘fari (Caferi) umschreibt aus islamischer Sicht zunichst das gesamte
Schiitentum.*®” Dariiber hinaus umfasst er auch die meisten gnostischen islamischen
Stromungen. Das bedeutet, dass hier viele unterschiedliche und zum Teil gegensitzliche
Glaubensvorstellungen unter einem Begriff erfasst werden, was wiederum zu grof3en
Schwierigkeiten im innerislamischen Dialog fiihrt. Heute ist auf allen Ebenen ein Bemiihen zu
erkennen, die einzelnen Gruppierungen klar voneinander abzugrenzen. Diese Schwierigkeiten

303 Bektas Ali (dede aus Hubyar): “Bizim ibadetimiz batin tizrediir”.

304 Spuler-Stegemann 2003: 9. Hervorhebungen im Original.

305 Fiir weitere Informationen vgl. Halm 1982: 113 ff.

306 Agahi, alevitischer Dichter (1874—1916). Ubersetzung HT.

307 Bis zur Entstehung der Zwolfer-Schia im 10. Jahrhundert umschrieb der Terminus ,,ga fari** alle schiitische
bzw. imamitische Stromungen auflerhalb der Zaiditen. Daftary 2016: 73; Halm 1994: 34.
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werden auch innerhalb der alevitischen Gemeinschaften deutlich, denen es kaum gelingt, ein
klares Selbstverstindnis in Abgrenzung zu anderen Gruppen und untereinander zu etablieren.

Beriicksichtigt man, dass die Aleviten sich heute als eigenstindige Gruppe betrachten und
streng vom Schiitentum abgrenzen, muss das Festhalten an der Verwendung des Begriffes
Ga'fari als Hinweis darauf verstanden werden, dass es einen gemeinsamen Ursprung
mindestens auf theologischer Ebene dieser Stromungen (Aleviten, Ismailiten, Nusairier und
,.,gemaBigten® Schiiten) gegeben hat. Der Begriff geht zuriick auf den sechsten Imam Ga ' far as-
Sadiq (der Vertrauenswiirdige), einen bedeutenden islamischen Theologen. Gemeinsam ist
allen Gafariten die Akzeptanz ‘Alfs und seiner Nachfolger als einzig rechtmiBige Nachfolger
Mohammeds. Die Konsolidierung der schiitischen Auslegungen begann mit dem fiinften Imam
Muhammad al-Baqir, dem Vater Imam Gafars, und wurde von Gafar weiter vorangetrieben,
weswegen die Schiiten (Aliden) unter anderem mit seinem Namen bezeichnet wurden und

werden.*%® Er gilt als Begriinder der schiitischen Rechtschule (arab. al-madhab al-ga ‘fari).>®

Obwohl die Aleviten sich in der schriftlichen wie auch in der miindlichen Tradition mit Stolz
zum Alevitentum bekennen, geben sie ihre Konfession als Ga‘farT oder selten als Schia an.

Nach der Lehre der Bektasis, die zur ga‘faritischen Konfession gehoren, sind sie (velayet

und imamet)?!%

eine der Voraussetzungen flir den muslimischen Glauben. Nachdem das
Prophetentum (niiblivvet) zu Ende ging, fing die Periode der Vertretung (velayet) an. Und
diese Vertretung wird iiber ‘Alf, als Erbe Mohammeds, als bester Vertraute von Ahmad®'!!

bis zum jiingsten Tag dauern.’'

So beginnt jede alevitische Zeremonie mit den ga‘faritischen Spriichen und dem Bekenntnis.!?
Aleviten verstehen unter Ga‘farT die batinitische Auslegung des Korans aus dem 8. und 9.
Jahrhundert sowie das Buch Buyruk, das von Imam Ga'far as-Sadiq stammen soll. Sie glauben,
dass die Regeln des Pfades von Imam Ga‘far zusammengestellt wurden und nennen ihres
Lehrbuch Buyruk, ,,Das Gebot Imam Ga‘fars“ (Imam Cafer Buyrugu), obwohl dieser
Jahrhunderte nach Imam Ga‘far geschrieben wurde. Diese Behauptung ist aber nicht
unbegriindet. Schon damals (Ende des 8. Jahrhunderts) hat man sich damit auseinandergesetzt.
Reichliche Belege von NusairT selbst fiir ihren Seelenwanderungsglauben finden sich in 10
Kapiteln des K. al-Haft ' Es sind dies 67 bzw. 69 Erklirungen, welche al-Mufaddal b.
‘Omar al-Cu'fi [sic; richtig al-Gu‘fi], gest. um 180/796, im Namen des Imam Gafar al-
Sadiq iiberliefert.>!®

308 Vgl. Halm 1982.
309 Halm 1988: 35.

310 Imamet (dt. Imamat): Das Amt des Imams. In der schiitischen Terminologie bezeichnet der Begriff die
Vertretung (Nachfolge) Mohammeds nur durch die Imame (Nachkomme °Alis).
311 Batinitischer Name Mohammeds.

312 Oytan MCMLYV (1955): 31. Ubersetzung HT.

313 ,La ilaha illa ’llah, Muhammadun rastlu ’llah, ‘Aliyun waliyu ’llah* (tr. (Hakk) La ilahe illallah,
Muhammediin Restalullah, Aliyyiin Veliyulldh) und ,,1a feta illa Ali, 1a seyfe illa Zilfikar®.

314 Kitab al-Haft (Das Buch der Sieben).

315 Strothmann 1959: 90. Siehe dazu Halm 1982: 243; zur Mufaddal-Tradition und zu den Mufaddal-Biichern
vgl. Halm 1978a und Halm 1981.
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Im Erdffnungsgebet der Zeremonie (Abendgebet) beschreiben die dedes diese Situation mit
folgenden Worten Schah Ismails, bekannt unter dem Pseudonym Hatay1:*!¢

Imam Bakir bizi nur gdliine bakitt: Muhammad al-Baqir hat es uns ermoglicht,
ins Pleroma (Lichtmeer) hineinzublicken.
Imam Cafer bizi sirdan okuttu Imam Ga'far hat uns das Geheimnis gelehrt.
Musa-i Kazim goferden yiikiinii tuttu Miisa al-Kazim?!” hat sich mit dem Heil (Essenz) beladen.
Medet Allah ya Muhammed ya Ali Hilf uns, oh Allah, oh Mohammed, oh ‘Ali!

Wenn sich Aleviten also als Ga'fari bezeichnen, beziehen sie sich damit auf Imam Gafar as-
Sadiq, keinesfalls auf die schiitische Theologie von heute. Die Termini itna ‘asariya oder
imamiyya, mit denen ebenfalls die Zwolfer-Schia bezeichnet wird, werden von den Aleviten
sehr selten gebraucht. Der Historiker Oktay Efendiyev aus Aserbaidschan, einer der besten
Kenner der Safaviden, schreibt dazu:

Eine falsche Vorstellung muss hier korrigiert werden. Das Schiitentum damals [15.
Jahrhundert] im Iran war nicht sehr verschieden vom heutigen Alevitentum und
Kizilbastum. Das historische Schiitentum im Iran schufen die Kizilbag-Tiirken aus
Anatolien. Wie Hasan Bey Rumlu [Héresiograph der Safaviden] schreibt, gab es kein Buch
und kein Wissen tiber das Schiitentum, bis Schah Ismail im Jahre 1501 das Schiitentum als
Staatsreligion ausrief, das Kizilbastum im Namen ‘Alis. Es gab keine Biicher in den
Madrasas. Sie haben das ,,Gavaid iil-Islam* gesucht,*'®! ein Buch, das in der Mitte des 14.
Jahrhundert geschrieben wurde und daraus das Schiitentum gelernt. Diejenigen um Schah
Ismail haben es gelernt. Damals stand das Kizilbagtum zwischen dem Sufitum und dem
Schiitentum. Im XVI. Jahrhundert gab es schiitische Werke. Aber iiber das Kizilbagtum
gab es keine hinreichenden Quellen. Das Grundwerk des Kizilbastums war der Divan von
Schah Ismail [...] Damals waren sich Kizilbastum und Schiitentum sehr nahe und das
Schiitentum dem Batinismus sehr nahe. Aber im Iran war das Sunnitentum am weitesten
verbreitet. Die Zwolfer-Schia hat sich ab dem XVI. Jahrhundert, als die staatliche Formen
gleichsam zur Staatsreligion wurde, vom Kizilbagtum und damit vom Alevitentum

entfernt.'?

Es ist kaum anders vorstellbar, als dass die alevitischen Orden in der Griindungszeit ihre
Mitglieder hauptsichlich aus dem Kreis der Gafariten rekrutierten. Muhammed Emin Galip
Et-Tavil beschreibt dies in seinem Buch iiber die Geschichte der Nusairier ,, Tarihii’l Aleviyyin®
(Geschichte der Aleviten, 1924) wie folgt:

Sayyid Husain bin Hamdan el-Hasibi und seine religiosen Vertreter bemiihten sich,

Andersgldubige in den Islam zu lenken. Diese wurden zuerst schiitische Muslime, also

316 Hatay1 ist der Dichtername (mahlas) von Schah Ismail. Der Name wird 6fter auch als “Hata’t” geschrieben.
Historiker Josef Matuz hilt jedoch die Schreibweise “Hatay1” fiir richtig (Matuz 1979: 413, Anm. 74). Im
Folgenden wird die tiirkische Schreibweise ,,Hatayi* gebraucht.

317 Der siebte Imam.

318 ,»,Qawa‘id al-Islam* (Glaubenssitze), wahrscheinlich vom irakischen Gelehrten ‘Allama al-Hillt (gest.
1325); Halm 1988: 108.

319 Efendiyev 1999: 6. Ubersetzung HT.
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ga‘fari. Die Begabten unter ihnen wurden in den Orden Ciinbiilani eingeweiht, dessen
Mitglieder das heutige Volk der Aleviten [Nusairier] bilden.3?

Die Schiiten ihrerseits akzeptieren die Aleviten jedoch nicht als Ga‘fari. Der Unterschied
zwischen Schiiten und Aleviten besteht vor allem im Glauben der Aleviten an Inkarnation,
Seelenwanderung und Antinomismus — batinistische Vorstellungen, die die ,,geméBigten‘
Schiiten ablehnen.*?!

Uber die Alevi und Bektasi mochten wir, wenn es uns gelingt, ein objektives Buch
schreiben. Um darzulegen, dass die Sia-i Imamiyya (Ca’feriyye) [imamitische Schia alias
Ga‘fariten] mit dieser Gemeinschaft, die die batinitische Lehre beinhaltet, iiberhaupt nichts

zu tun hat.???

Yoriikan schreibt weiter hin:

Ihre Konfession ist ga‘faritisch. Aber nur soviel... All ihr ganzes Gedankengut und ihr
ganzes Wissen iiber Ga'‘far und seine Konfession besteht nur aus dem Gebrauch der

Begriffe ,,Jmam Ga‘far* und ,,8afaritische Konfession*.>?

Der Terminus Ga'farf ist fiir Aleviten ein historischer und politischer, aber keinesfalls ein
juristischer (fighi) Ausdruck und umschreibt alle schiitischen Gruppen. Er bezeichnet die
Parteinahme fiir die ah/ al-bait, nicht aber speziell die Zwolfer-Schia. Die Glaubensprinzipien
und Praktiken des Alevitentums und der Zwdlfer-Schia stimmen, abgesehen von einigen
kollektiven Normen, in vielerlei Hinsicht nicht {iberein.

Im tradierten Alevitentum werden die Termini GafarT (selten auch Schiit), Hiiseyni und Alevi
synonym fiir die eigene (und konfessionelle) Bezeichnung gebraucht. Nach auBBen werden alle
Begriffe, Alevi, Hiiseyni, Bektasi, Kizilbas vereinheitlicht (als Eigenbezeichnung
angenommen) und vertreten. Diese Einordnung muss ihren Ursprung in der Vorstellung von
tevella-teberra (arab. tawalla, dt. Freundschaft, Néhe; arab. tabarra, dt. Distanz) — den
Geboten, die Freunde ‘Alis zu mogen und seine Gegner zu hassen— haben, die die Grundlagen
fiir die Gruppierungen bzw. Spaltungen im Islam bildeten.

Das Alevitentum — eine eigene Konfession

Schah Ismail 1. (pers. Sah Isma‘Tl, tr. Sah Ismail, 1487—1524), dessen Spriiche fiir Kizilbas als
Gebot und Regel gelten, dulert sich ofter {iber seine Konfession: ,,In der Religion stehe ich zur
Konfession Hiiseyni (Hiiseyni mezhebem men din i¢inde) oder: ,,Meine Konfession ist mevali
[arab. mawali], ich bin Ga‘fari « (mevali mezhebem, hak caferiyem) oder ,,Meine Konfession
ist mevali und mein Pfad ist der ‘Alis“ (men mevali mezhebem, rahim Ali diir).**

Alle Aleviten und Bektasis, die Hac1 Bektag Veli und seine Nachkommen akzeptieren und vor
thnen das Geliibde (ikrdr) ablegen, bekennen sich zum Islam als Religion, zum Koran als ithrem
(heiligen) Buch, zu Imam Ga ‘far as-Sadiq als Konfession und zum Bektasitentum als Pfad — so

320 et-Tavil 2004: 168. Ubersetzung HT.

321 Vgl. Halm 1982.

322 Golpimarli 1977: 12. Ubersetzung HT.

323 Yériikan 2006 (1926): 121. Ubersetzung HT.
324 Cavangir 2006: 125/126.
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schreibt es Haydar Ulusoy, Enkel von Celebi Cemalettin Efendi, der Anfang des 20.
Jahrhunderts Vertreter (postnisin) im Haci Bektag-Ocak war, in seinem Buch ,,Miidafa*

(Verteidigung) tiber die Verteidigung seines GroBvaters vor Gericht anlésslich der SchlieBung
der Tekke.*?

Obwohl die Aleviten sich bekenntnismaBig zu den Ga fariten zihlen, muss das Alevitentum als
eigenstdndige Konfession betrachtet werden. Mit ihrer ganz eigenen Epistemologie und
Liturgie, ihren Ritualen, Institutionen und Rechtsverstindnis sind die Aleviten von den
Ga ‘fariten der ,,gemaBigten Schia (Zwolfer-Schia) weit entfernt. Das Alevitentum verhlt sich
tatsichlich seit seiner Entstehung wie eine eigenstiindige Konfession. 2

Es ist somit eindeutig festzustellen, dass die Lehren der Aleviten — und zwar in allen ihren
Ausformungen — mit den zentralen Lehren weder des orthodoxen sunnitischen Islam noch
des orthodoxen schiitischen Islam iibereinstimmen noch damit in Einklang zu bringen sind.
Das betrifft sowohl das Gottes- und Menschenbild und die Vorstellung von der
Existenzform nach dem Tode als auch die Auffassung vom Koran als Gottes Wort wie auch

die Akzeptanz von deren Glaubenspraxis.**’

Aus diesem Grunde ist das Alevitentum eindeutig als eine islamische Konfession (arab.
madhab, tr. mezheb) einzuordnen. In ihrem religionswissenschaftlichen Gutachten zur
Einordnung des Alevitentums im Auftrag des Ministeriums fiir Schule, Jugend und Kinder des
Landes Nordrhein-Westfalen geht Ursula Spuler-Stegemann auf dieses Thema ein und
bezeichnet das Alevitentum ,,als eine eigenstindige Gréf3e innerhalb des Islam®.

Ubertréigt man diese christlichen Normen auf den Islam, dann ist das Alevitentum eine ganz

eigenstindige ,,Konfession“ neben den beiden ,,Konfessionen der Sunniten und der

Schiiten, die stets auch ihre jeweiligen eigenen Moscheen haben und niemals in den
Gemeinschaftshidusern der Aleviten mit feiern diirfen. Nur eine derartige Unterscheidung

kann den besonderen Belangen der Aleviten gerecht werden.?*

In seiner Geschichte kannte das Alevitentum nach derzeitigem Forschungsstand kein
Definitionsproblem. Das Problem ist neu und zeigt sich in den letzten Jahren erst parallel zu
der steigenden 6ffentlichen Aufmerksambkeit fiir das Alevitentum.

Von den schriftlichen Quellen ausgehend ist es schwierig, eine abschlieBende Definition des
Begriffs ,,Alevi* vorzulegen. Unbestreitbar ist jedoch die Tatsache, dass ‘Alt und kurze Zeit
spéter seine Nachkommen von Anfang an im Zentrum der Theologie standen und die Begriffe
,,Alevi“ und ,,Alevitentum* von ‘Alf abgeleitet sind.**’

325 Ulusoy 2006: 216.

326 Auch Ahmet Yasar Ocak betrachtet das Alevitentum als Konfession (mezheb) (Ocak, Tageszeitung
Milliyet, 12. Juli 1995). ,,Alevi mezheb* wird in den Gespridchen vorkommen. Das Amt fiir Religiose
Angelegenheiten (Diyanet Isleri Baskanligi) lehnt das ab und betrachtet das Alevitentum als Gruppe und
Orden. Cavansir, ein aserbaidschanischer Historiker, bezeichnet Schach Ismail als Konfessionsfiihrer. Vgl.
Cavansir 2006: 123.

327 Spuler-Stegemann 2003: 31.

328 Spuler-Stegemann 2003: 42. Unterstreichungen im Orginal.

329 Vgl. Spuler-Stegemann 2003: 6.
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Die Aleviten waren von Anfang an in verschiedenen kleinen Gruppen, spéter
Familienverbédnden und Sippen organisiert. Daher ist es auch aus der gelebten Tradition des
Alevitentums heraus schwierig, eine einheitliche klare Definition vorzulegen. Durch die
Ausbreitung in verschiedene Sprachen, Ethnien und Lander entstanden immer neue Gruppen
und Rituale, sodass auch aus den Ethnien, Sprachen und Ritualen keine exakte Definition
erschlossen werden kann.

Die Beschiftigung mit den Aleviten zeigt zunichst, dass es unterschiedliche
Bezeichnungen fiir teils gleichartige, teils aber tatsdchlich verschiedenartig geprigte

Gruppierungen innerhalb des Alevitentums gibt.?°

Der Grund dafiir liegt unter anderem in der Natur dieser batinitischen Auslegung des Glaubens.
Daher wird hier der Glaube jeder sich als alevitisch betrachtenden Gruppe mit der von dieser
gewihlten Bezeichnung beschrieben. Auch dies ist schwierig. Denn es geht nicht um ein
Alevitentum, sondern um ,,Alevitentiimer”. In der Tiirkei bekennen sich die Kizilbas, die
Bektasis, die Nusayrl und Ahl-e Haqq (Ehl-i Hakk) zum Alevitentum, wobei die Nusairier

theologisch eine Sonderstellung einnehmen und anderen Traditionen folgen.**!

2.1.4. Zu den Urspriingen des Alevitentums

Das Alevitentum griindet seine Entstehung und sein Wesen auf die empfundene
Ungerechtigkeit bei der Wahl des Nachfolgers Mohammeds nach dessen Tod, die
Misshandlungen der Nachkommen ‘Alis und die Unterdriickung des alidischen ,,Volkes* sowie
in den daraus resultierenden Verleumdungen und Ungerechtigkeiten. Die Positionen spitzten
sich so weit zu, dass die Gebote, die Freunde von “Ali zu mdégen und die Gegner von "Ali zu
hassen (tevelld und teberra) sich zu einem Grundprinzip des Glaubens entwickeln konnten. Fiir
Aleviten gilt dieses Prinzip als eine der Grundregeln der Religion. In diesen beiden Begriffen
liegen die Ursachen fiir die strenge Abgrenzung zwischen Schiiten und Sunniten.

Der Name Alevi zeigt, dass der Grund fiir die Spaltung zunichst ein machtpolitischer ist.**? Der
schiitischen Uberlieferung zufolge fand die endgiiltige Spaltung unmittelbar vor der
Beerdigung des Propheten statt. Die beiden Kriege, die Kamelschlacht (656) und die Schlacht
bei Siffin (657), die kurz nach ‘Alis Ernennung zum Kalifen ausbrachen, sind wichtige Belege
fiir diese Auseinandersetzung. Erst nach der Ermordung (680) von ‘Alis Sohn al-Husain und
dessen Gefdhrten in Kerbela (arab. Karbala’) entwickelt sich aus dieser Spaltung eine
eigenstidndige Religion. Der Schia-Experte Heinz Halm vermutet den Beginn dieser Religion
zwischen 680 und 684, also in der Zeit von der Schlacht bei Kerbela im Jahr 680 bis zum

Aufmarsch der BiiBer (arab. at-tawwabiin) von Kiifa nach Kerbela im Jahr 684.3%

330 Spuler-Stegemann 2003: 6.

331 Hier sind nicht die Orden, sondern nur die Gemeinschaften berticksichtigt. Ahl-e Haqq sind in der Tiirkei
nur als kleine Gruppen vertreten.

332 In der islamischen Welt werden Gruppierungen meist nach ihren realen oder vermuteten Griindern benannt,
wie hanefi, caferi, safi, mevlevi, alevi u. a.

333 Halm 1994: 29.
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Bereits zu Mohammeds Lebzeiten wird von grofen Konflikten unter seinen Anhingern
berichtet.>** Quellen besagen: Als der Prophet auf dem Sterbebett lag, kiimmerten sich nur noch
dessen Familie und einige Gefolgsménner um ihn. Nach schiitischer Uberlieferung haben sich
die ersten drei Kalifen nicht einmal um seine Leiche gekiimmert, sondern liber seine Nachfolge
diskutiert.>* Schiitische und manche sunnitischen Quellen stimmen darin iiberein, dass der
Prophet ‘Ali am Teich von Humm (arab. ghadir Humm) als seinen Nachfolger benannt hatte.33
Mohammed selbst nannte die Gruppe, die um ‘Al entstanden war, §1'at “Alr (die ,,Partei”
Alis).*7 In dieser Gruppe entstanden kurz nach dem Tod ‘Alis die ersten gnostischen Ideen.>*8

Diese gewannen vom 8. Jahrhundert an im Irak an Bedeutung.>*’

Die islamische Gnosis ist ein schiitisches Phdnomen. Von Anfang an stehen der vierte Kalif ‘Al
ibn Abt Talib, der Vetter und Schwiegersohn des Propheten, und seine Nachkommen, die Imame,

im Zentrum der Spekulationen und Hoffnungen der islamischen Gnostiker.*

Die Tréager der gnostischen Ideen, die spiteren Mystiker, wurden bald zu Feindbildern, zuerst
fiir die sunnitischen Umayyaden und spéter fiir deren Nachfolger, die vermeintlich schiitischen
Abbasiden.’*! Dogmatischen Verfolgungen ausgesetzt, suchten die Mystiker Zuflucht in
Zentralasien, besonders in Horasan.

Aus ihrem gemeinsamen Ursprungsland, dem Irak, sind die islamisch-gnostischen Sekten von der

sunnitischen und der schiitisch-imamitischen Orthodoxie schlieBlich vollig verdringt worden.34?

Hier kamen auch die Tiirkvolker mit gnostisch-mystischen Stromungen in Beriihrung, denn
Horasan war ab dem 9. Jahrhundert Zentrum der islamischen Mystik und brachte einige
bedeutende mystische Theologen hervor, darunter Ibrahim ibn Adham (Ibrahim Edhem, gest.
ca. 778) und Ahmad Yasawi (Ahmed Yesevi), der das anatolische Alevitentum nachhaltig
prigte.>* In der Folge entstanden beriihmte Orden und Zentren der mystischen Ausbildung mit
grof3er Ausstrahlung.

Die Mystiker und Sufis bildeten gemischte Gruppen, in denen arme und einfache Menschen,
Derwische mit heiligem Lichtschein [nurlu Dervisler], ausgewéhlte und mit Weisheit erfiillte
Menschen mit einem starken Glauben und echter Gottesliebe zusammenkamen.***

Die Mystik, die die Geschichte des Islam stark beeinflusste, kristallisierte sich als eine
Bewegung nicht-arabischer Konvertiten (arab. mawali, tr. mevali) gegen die herrschende

334 Vgl. Spuler-Stegemann 2014: 28 ff.

335 Golpinarli 1987: 64-65.

336 Spuler-Stegemann 2014: 28-29.

337 Spuler-Stegemann 2014: 28; Golpmarli 1987: 23. In demselben Buch von Golpmarl finden sich die
Quellen iiber die Entstehung des Begriffs ,,Ali’s Schia“ (S. 23-26).

338 Es wird schon zu Lebzeiten ‘Alis von gnostischen Ideen berichtet. Vgl. Halm 1982; Korkmaz 2005.

339 Vgl. Halm 1982.

340 Halm 1982: 23.

341 Die Abbasiden empfanden sich selbst zwar als Schiiten, verhielten sich aber wie Sunniten und wurden von
anderen Schiiten nicht als Schiiten angesehen.

342 Halm 1982: 15.

343 Heute gibt es kontroverse Diskussionen iiber den Einfluss der Yasawiyya (Yeseviyye) in Anatolien.

344 Roux 2007: 191. ,,Mutasavviflar ve sufiler, iginde yoksul ve siradan insanlarin, nurlu dervislerin, giiclii bir
din inanc1 ve gergek bir Tanr1 askiyla dolu istiin ve hikmetli kisilerin yer aldigi karma bir topluluk
olusturuyorlardr.” Ubersetzung HT.
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arabische Islamauffassung heraus, die auf Beweisen und Belegen durch Koranverse basiert. Die
islamische Mystik entwickelte auf diese Weise eine nicht-arabische Richtung. Claude Cahen
bezeichnet dieses neue Phidnomen, das abseits des ,,arabischen Druck“s entstand, als

,JHorasanisierung‘**.

Nach der Ermordung ‘Alis (661) und spédter seines Sohnes al-Husain (680) haben deren
Nachkommen das Kalifat fiir sich beansprucht. Es war Ziel der Schiiten, einen rechtméfigen
Nachkommen von ‘Alf an die Macht zu bringen und die Umayyaden zu stiirzen. Yahya, der
Sohn Zaids**® (Sohn des vierten Imam ‘Al ibn Husain Zain al-‘Abidin), konnte in Horasan
geniigend Anhdnger gewinnen, um sich erfolgreich gegen die Umayyaden zu erheben. Den Tag
seiner Ermordung (743) riefen die Horasaner als Trauertag aus und fasteten sieben Tage lang.>#’
Der Aufstand von Abii Muslim aus Horasan (Eb Miislim, getotet 755), der die Dynastie der
Umayyaden beendete (749/750), war eine Fortsetzung des von Yahya angefiihrten Aufstan-
des.’*® Abii Muslim ist bei den Aleviten der Tiirkei sehr hoch angesehen. Die Teilnehmer dieser
Aufstinde waren Nicht-Araber (arab. mawali, tr. mevali). Aufgrund dieser Tatsache wird der

Aufstand als ,,mawali-Aufstand* genannt.

Die Nachkommen Zaids gingen zum Teil in den Jemen, einige wandten sich nach Malatya in
Anatolien.**® Auf diese Abstammung berufen sich noch heute alevitische Gruppen in Anatolien.
Aus dieser Familie stammen auch drei groBe seyyid-ocaks, die noch heute existieren.>>* Der

beriihmte Hiiseyin Gazi und sein Sohn Seyyid Battal Gazi sollen aus dieser Familie stammen.*>!

Das Alevitentum entwickelte also seine erste Gestalt in diesem Milieu aullerhalb Anatoliens.
Die gnostisch-mystischen Ideen, die noch heute bei Aleviten lebendig sind, bilden die
Glaubensgrundlagen des Alevitentums. Die geografisch sehr weit verstreuten unterschiedlichen
Gruppierungen des alidischen Glaubens haben sich trotz grofer Unterschiede in ihren
Kosmologien und Sprachen beziiglich ihres Glaubens ein hohes Mal an gemeinsamen
Grundlagen erhalten (z. B. Aleviten, Ahl-e Haqq, Ismailiten und Nusairier).>>?

Im 10. Jahrhundert existierten bereits viele unterschiedliche tiirkisch-muslimische
Gruppierungen. Nach Angaben vom hervorragenden russischen Turkologen Vasiljj
Vladimirovi¢ Bartol'd*? (geboren Wilhelm Barthold,1869-1930) berichten die Hiresiografen
im Jahr 960 von 200.000 Zelten (¢adir oder yurt),>>* in denen zum Islam konvertierte Tiirken
in Mittelasien lebten.?>®> Die Muslime in Transoxanien nannten die Oghusen (Oguzlar), die zum

345 Cahen 1984: 67.

346 Zaid ibn ‘Al1 ibn al-Husain (gest. 740). Auf ihn wird die zaiditische Ausrichtung der Schia zuriickgefiihrt
(s. Halm 1988: 244).

347 Kaygusuz 1995: 27. Kaygusuz gibt als Quelle G. Hossein Sadiki (1938): Les Mouvements Religieux
Iraniens au Ile siecle de I’hegire. Paris, S. 53, an.

348 Ebd.

349 Veli Baba Menakibnamesi: 156.

350 Kaygusuz 1995: 39.

351 Ebd.

352 Ahl-e Haqq und die Aleviten in Anatolien stehen einander nahe.

353 Unterschiedliche Namensvarianten.

354 Yurt (dt. Yurte) war die damals {ibliche, bis heute in Zentralasien vorkommende Wohnform. Wie weit die

Zahl 200.000 stimmt, muss noch mit weiteren Belegen unterstiitz werden; zu der Zeit konnte die Zahl
idiomatisch fiir ,,Mehrzahl‘ stehen.
355 Stimer 1980: 50.
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Islam tibertraten, Turkmenen, um diese von den nicht-muslimischen Tiirken unterscheiden zu
konnen.>*® Cahen meint, dass der Begriff ,, Tiirkmen* fiir die Unterscheidung muslimischer
sesshafter Tiirken von den nicht-muslimischen tiirkischen Nomaden verwendet wurde.?” Im
Jahr 1035 verlegten die Seldschuken ihren Regierungssitz nach Horasan.*® Sie eroberten
zwischen 1040 und 1044 fast ganz Horasan. Sie betrachteten sich von Anfang an als Soldaten
des Sunnitentums (als Vorkdmpfer der Sunna) und Verteidiger der sunnitischen Orthodoxie.>*
Der Seldschukensultan Tugrul traf hier auf Turkmenen schiitischer Pragung, die Widerstand
leisteten und sich nicht unterwarfen. Diese Turkmenen wanderten iiber Kurdistan bis in das
obere Mesopotamien. Hier fielen sie den Ubergriffen von Kurden und Beduinen zum Opfer.>®°
Einige Turkmenen wanderten bis nach Zentralanatolien. Andere suchten als aufstdndische
Stimme auBerhalb der muslimischen Lénder Schutz vor dem seldschukischen Sultan Alp-

Arslan.>¢!

Laut Cahen kamen die Tirken iiber den Iran nach Anatolien und ,,die islamisch-tiirkische
Gesellschaft in Anatolien entwickelte sich fast ohne Beriihrung mit der arabischen Welt*.3%2
Die vielen persischen Begriffe im Alevitentum stiitzen diese Ansicht. Viele Feste und heilige

Tage des Alevitentums werden immer noch nach dem persischen Kalender gefeiert.

Alle Spuren in den alevitischen Glaubensgrundlagen weisen auf Horasan als Ursprung des
tiirkischen und kurdischen Alevitentums hin. Die Hubyar-Aleviten behaupten ausdriicklich,
auch aus Horasan gekommen zu sein. Die Balkan-Aleviten behaupten ebenfalls, dass sie aus
Horasan stammen, obwohl diese — zum Teil aus Karaman — im Jahr 1466 auf den Balkan
verbannt wurden.>®® Dabei bezeichnet Horasan fiir Aleviten nicht allein den geografischen Ort
threr Herkunft, Horasan ist vielmehr das identititsstiftende Merkmal, das alle Aleviten
verbindet, und kann Ahmet Yasar Ocak zufolge als ,,Griindungsmythos* des Alevitentums
betrachtet werden. Alle Lieder und Gedichte, alle Sagen, miindliche und schriftliche
Uberlieferungen beziehen sich auf Horasan als Herkunftsort. Abgesehen von den Nusairiern
und einigen ocaks kommen alle Aleviten aus Horasan, sodass Horasan als ,,Mutterland*

d 364

bezeichnet wir Die Verse des beriihmten Dichters Dedemoglu aus dem 17. Jahrhundert

belegen dies:

Kalktik Horasan’dan sokiin eyledik Aus Horasan sind wir aufgebrochen.

Disiirdiiler bizi tozlu yollara Auf die staubigen Wege haben sie uns getrieben.
Parlar omuzumuzda uzun selfeler Auf unseren Schultern glénzten die Lanzen hell.

Asirdilar bizi karli daglara In die verschneiten Berge haben sie uns verjagt.

356 Ebd.: 51.

357 Cahen 1984: 28. In vielen Gebieten der Tiirkei (wie Tokat, Sivas, Malatya, Erzincan) wird der Begriff
,,asiret” (Stamm) heute noch als Synonym fiir ,,Aleviten* gebraucht. Es ist anzunehmen, dass der Begriff
,»Turkmen* ebenfalls hiufig als Synonym fiir ,,Alevi* gebraucht wurde.

358 Ebd.

359 Halm 1988: 172.

360 Cahen 1984: 40-41.

361 Cahen 1984: 45.

362 Cahen 1984: 99.

363 Engin 2010: 372.

364 Bruinessen 1999: 101.
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Nach Anatolien kamen die Tiirken in kleinen Gruppen schon im 10. Jahrhundert. Ab dem 11.
Jahrhundert, besonders nach der Schlacht bei Malazgirt (damals Manzikert, nordlich des
Vansees in der Osttiirkei), in der der seldschukische Alp-Arslan den byzantinischen Kaiser
Romanos IV. Diogenes schlug (26. August 1071), kamen sie in grolen Gruppen. Im 13.
Jahrhundert hatten sie bereits Dérfer und feste Stidte gegriindet.>®® Es bestanden Fiirstentiimer
unterschiedlicher GroBe. Das bedeutendste Fiirstentum war Danischmend (Danismend
Beyligi), das wahrscheinlich kurz nach dieser Schlacht gegriindet wurde. Der Griinder
Danismend Ahmed Gazi bin Ali Taylu et-Tiirkmani, kurz Danismend Gazi (dt. Danischmend
Ghazi), war, wie aus seinem Namen zu lesen ist, Turkmene. Er beherrschte die Stidte Malatya,
Kayseri, Sivas, Tokat, Amasya, Corum, Ankara und die Schwarzmeerkiiste. Ob Danismend
Alevi war, ist derzeit ungeklirt, doch gilt er vielen als Alevi, sogar als Nachkomme Battal Gazis
(auch Sayyid Battal Gazi). Fiir Claude Cahen war das Danischmend-Fiirstentum ,,allein von
den Turkmenen geschaffen*.>*® Vor den Kreuzziigen stand das christliche Kappadokien auch
unter der Herrschaft der Danischmenden.*®’ Es ist auch heute noch das Gebiet mit der hdchsten
alevitischen Bevolkerungsdichte in Anatolien.

Der Schrein von Danischmend (gest. 1105), der von seinem Enkel Yagibasan (reg. 1143—-1164)
erbaut wurde, befindet sich in Niksar/Tokat und wird heute sowohl von Sunniten als auch von
Aleviten besucht. Noch in den 1960er- und 1970er-Jahren war ich Zeuge von Opferhandlungen
alevitischer Glaubiger an diesem Schrein.

Bis 1178 gelang es den Seldschuken unter Sultan Qilitsch-Arslan dem II. (Qili¢-Arslan I1.; ,,Der
Schwert-Lowe®, gest. 1192), dieses Flirstentum von Danischmend zu vernichten. Mit Beginn
des Mongolensturms ab 1220 setzte die zweite Welle des Zuges der Turkmenen nach Anatolien
ein. Vom 11. bis ins 14. Jahrhundert wandelte sich Anatolien infolge groBer und intensiver
Wanderungsbewegungen zu einem ,,Oguzen (Turkmenen)-Land“. Im 13. Jahrhundert waren
allein um Denizli (Westtiirkei) enorm viele Turkmenen. Zu dieser Zeit wurden in Anatolien nur

Nomaden als Turkmenen bezeichnet, die sesshaften Bauern hieBen Tiirken (cem-i etrdk).>®®

Mit den Turkmenen kamen auch ihre religidsen Scheichs, babas und Derwische nach
Anatolien. In kurzer Zeit wurden Tokat, Amasya, Sivas und spiter Konya zu Zentren fiir die
Scheichs und babas aus dem Osten bzw. aus Horasan und Bagdad. Baba Ilyas (Abi 1-Baka
Baba Ilyas bin ‘Ali al-Hurasani, getotet 1240) war der beriihmteste unter diesen ,,Heiligen®.
Wie sein Enkel Elvan Celebi (gest. ca. 1359) beschreibt,*® kam Baba ilyas im Auftrag von
Dede Garkin®”® als dessen Kalif (arab. halifa, tr. halife, dt. Stellvertreter oder Nachfolger) nach

365 Vgl. Siimer 1980.

366 Cahen 1984: 102.

367 Cahen vertritt die These, die Tiirken in Westanatolien hitten ohne &ufere Einfliisse wie die Kreuzziige 200
Jahre vor den Osmanen den groflen Durchbruch geschafft (Cahen 1984: 98).

368 Stimer 1980: XII-XVIII.

369 Elvan Celebi: Menakibu'l-kudsiye fi menasibi'l-unsiye. Im Museum von Maulana in Konya (Mevlana
Miizesi. Ktp. Nr. 4937). Ins Tiirkische tibersetzt von Ahmet Yagar Ocak und Ismail E. Eriinsal (2014):
Elvan Celebi. Mendkibu’l-Kudsiyve fi Mendsibi’l-Unsiyye. Baba Ilyas-i Horasdini ve Siildlesinin
Menkabevi Tarihi. Ankara: TTK yayinlari.

370 Dede Garkin ist Griinder des Dede Garkin-Ocak, den wir als erster ocak in Anatolien belegen konnen. Uber
sein Leben (12. und 13. Jahrhundert) ist nicht viel bekannt. Er findet als spiritueller Meister von Baba Ilyas
Erwidhnung. Sein ocak, einer der grofiten alevitischen ocaks in Anatolien, existiert noch.
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Amasya und griindete im Dorf Cat seinen Konvent (Tekke oder zaviye). Dem Historiker Ahmet
Yasar Ocak zufolge war er Enkel von Dede Garkin.’”! Nach den Aussagen seines Enkels hat
Dede Garkin noch vier seiner halifes in den Dienst von Baba ilyas gestellt. Die Aufgabe war

die religidse Leitung bzw. Aufklirung (arab. irsad, tr. irsdd) des Gebietes ,,Diyar-1 Rim* 3”2

Den wachsenden Einfluss von Baba Ilyas und seinen halifes auf die Bevolkerung musste der
seldschukische Sultan Kai-Chusrau II. (Giyat ad-Din Kai-Husrau IL, reg. 1237-1246) als
Bedrohung aufgefasst haben, sodass er Baba Ilyas angriff und seine zdviye (Derwischkonvent)
in Brand setzte (1239). Darauf erhoben sich alle Turkmenen von Nordsyrien bis zum schwarzen
Meer. Baba Ilyas wurde erhingt, und der Aufstand nach der Schlacht in der Malya-Ebene
(Malya Ovasi, nordlich von Kirsehir) wurde blutig niedergeschlagen (1240). An der Spitze
stand nun Baba Ishak (Baba Ishaq), der halife von Baba ilyas, der unter den Turkmenen in der
Umgebung von Malatya lebte.>”® Zur Niederschlagung dieses Aufstandes musste Kai-Chusrau
II. auf frankische Soldner zuriickgreifen, wihrend die Aufstdndischen sich mit allen Mitteln,
auch mit Unterstiitzung ihrer Frauen und Kinder, verteidigten. Der Aufstand hinterlie im
kollektiven Gedichtnis der Aleviten eine tiefe Spur.3”*

Als Fiihrer des groBtens Turkmenen-Aufstands Anatoliens waren Baba ilyas und Baba Ishak
Wegbereiter einer grundlegenden Neustrukturierung des alevitischen Glaubens. Der
zeitgendssische Historiker Gregorius Bar-Hebraeus (Abw’l-Farag Ibn al-‘Ibri, 1226-1286)
schrieb in seiner ,,Historie*:

Im Jahr 1552 (1241) nach griechischer und 683 [sic, es muss 638 sein!] (1240) nach
arabischer Zeitrechnung, in den Monaten Oktober und November, begann ein gefahrlicher
Aufstand gegen die Religion der Araber, weil ein alter glaubiger Turkmene in Amasya zu
groBem Ruhm gelangte. Sein Name war Papa (Baba?). Er nannte sich Rasul, also der
Gesandte und Prophet Allahs, und behauptete, Mohammed sei ein Liigner und kein
Prophet. Viele Turkmenen haben ihm geglaubt.’”

Trotz der Niederschlagung des Aufstandes markierte diese Schlacht das Ende des
seldschukischen Reiches und den Beginn einer neuen Ara in der alevitischen Geschichte, weil
die geschwichten seldschukischen Kréfte den mongolischen Angriffen nicht standhalten
konnten. Laut Cahen trug dieser Aufstand eindeutig einen sozio-religidsen Charakter.>’® Der
Historiker Halil Inalcik hilt diesen Aufstand fiir einen der Faktoren, die die anatolische
Geschichte bestimmten.>”’ Da die Anhénger von Baba Ilyas ,Babai* genannt wurden, ging
dieser Aufstand als ,,Babai-Aufstand* in die Geschichte ein.

Baba Ilyas und Baba Ishak waren alevitische miirsids und werden heute noch von den Aleviten
als solche verehrt. Cahen stellt zu Recht die Frage, ob hiesige Turkmenen zu Baba ishak doch

371 Vgl. Ocak 2014.

372 Vgl. Ocak 1980.

373 Stimer 1980: 157.

374 Vgl. Ocak 1980.

375 Gregory Abi'l-Farac 1999: 539. Ubersetzung HT.
376 Cahen 1970: 194.

377 Inalcik 2009: 5.
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weitere Beziehungen — auBer denen im Aufstand — unterhielten.’”® Solche Beziehungen kénnen
nur religidser Natur gewesen sein:

Aufgrund der Belege, die uns fiir die Rekonstruktion der anatolischen Geschichte zur
Verfiigung stehen, sehen wir, dass keine andere Stromung auBerhalb des Sunnitentums und
Schiitentums mit Ausnahme von Baba Ishak in dieser Gegend gegen die sunnitische

Haltung des Sultans bestehen konnte.*”

Zusammenfassend ist festzustellen, dass der Begriff ,,Turkmenen* im 13. Jahrhundert fiir
Nicht-Sunniten (gayri-siinni), in der Regel Aleviten, verwendet wurde. Belegt ist die
Besiedlung Anatoliens durch die Turkmenen seit dem 11. Jahrhundert. Marco Polo nannte
Anatolien ,, Turkmenia“.>*® Nach Ansicht des Orientalisten und Osmanisten Franz Babinger
waren nicht nur die Fiirsten Aliden (alewi), sondern auch die Rum-Seldschuken.*®! Er geht
davon aus, dass in der Zeit keine andere Religion auf diesem Boden Fuf} fassen konnte. Dartiber
hinaus ist festzuhalten, dass es sich beim Babai-Aufstand um einen Aufstand der Aleviten
handelte.*®? Das AusmaB und das Ausbreitungsgebiet des Aufstands (von Nordsyrien bis zum
Schwarzmeer) zeigt, wie weit der Einfluss der Aleviten im 13. Jahrhundert in Anatolien reichte.
Nach dem Aufstand wirkten iiberall die Stellvertreter (halife) von Baba Ilyas. Diese griindeten
neue Kloster (zaviyes), darunter auch der Hac1 Bektas, der nach diesem Aufstand eine grof3e
Rolle in der alevitischen Geschichte spielte und das Alevitentum in seiner heutigen Form

geprigt hat. Er gilt als Griinder des ,,anatolischen Alevitentums*.>%

Fiirstentiimer

Mit dem Zerfall des Seldschuken-Reiches entstanden in Anatolien kleinere Fiirstentiimer
(beylik). Ab dem 12. Jahrhundert hatten sich die Aleviten in ganz Anatolien ausgedehnt, und es
wurde moglich, eigene Fiirstentiimer zu griinden.’®* Ein Teil dieser turkmenischen Fiirsten
wirkte auch als religiose Oberhdupter der Bevélkerung.®®® Die Entstehung alevitischer
Fiirstentiimer im 13. Jahrhundert ist nur durch die alevitischen Einwanderungswellen ab dem
11. Jahrhundert zu erkliren.’®® Dariiber hinaus ist belegt, wie oben erwihnt, dass die
Danischmenden schon im 11. Jahrhundert ein Fiirstentum gegriindet hatten. Zur Glaubensform
dieser Fiirstentlimer macht Babinger folgende Erkldrung:

Es sei nur festgestellt, dafl die religiose Zugehorigkeit auch dieser Fiirstentiimer zum

‘Alidentum sich einwandfrei erweisen 14t. Ich denke etwa an jenen rétselhaften Nara Sufi,

378 Cahen 1984: 264.

379 Cahen 1984: 255. Ubersetzung HT.

380 Inalcik 2009: 4.

381 Babinger 1922: 128.

382 Sowohl in den schriftlichen Quellen (z. B. die oben an Stellen angegebenen Werke) als auch im kollektiven
Geddchnis der alevitischen sowie sunnitischen Bevolkerung wird dieser Aufstand — mit grofer
Selbstverstdandlichkeit — als ein Aufstand der Aleviten definiert.

383 Vgl. Birdogan 1990.

384 Hier werden nur einige Fiirstentiimer erwéhnt.

385 Cahen 1984: 274/275.

386 Cahen 1984: 307.



93

an die von ihm abstammenden Qaraman-oghlu oder an die Herrscher von Aidin, Hamid

und Teke.?¥

Die Fiirstentiimer sind zahlreich und unterschiedlicher GroBe. Wichtig fiir das Thema dieser
Arbeit sind die Karamaniden und Hac1 Emirli (Hac1 Emirli Beyligi) sowie die Danischmenden,
die oben kurz vorgestellt wurden.

Das Fiirstentum der Karamaniden (Karamanoglu Beyligi, ca. 1277-1468) geht auf Karaman
zuriick, dessen Vater Nire Sofu (SGff Niire) Beziehungen zu Baba Ilyas und Haci1 Bektas
hatte.®® Sein Name wird auch im VeldyetnAme von Haci Bektas erwihnt.
Héchstwahrscheinlich war er sogar ein Novize von Baba ilyas und das Fiirstentum, das unter
seiner Herrschaft Gestalt anzunehmen begann, eine Konsequenz des Turkmenen-Aufstandes.
Nire Sofus Vater, Sadreddin, soll von Aserbaidschan nach Sivas gekommen sein, was
wiederum auf die Verbindung und Ausbreitung der Aleviten hinweist.>*® Karaman, der Sohn
des Nure Sofu, fithrte im Jahr 1261 einen ,,blutigen Krieg* gegen die Seldschuken in der Nihe
von Konya. Sein Sohn Mehmed eroberte 1277 die Hauptstadt Konya und erkldrte spiter
Tiirkisch zur Amtssprache. Der Chronist des Ereignisses berichtet von den Turkmenen unter
der Herrschaft von Karamanoglu Mehmed, dass sie ,,rote Miitzen und Ledersandalen® trugen.>*°
Das Fiirstentum der Karamaniden bestand bis 1468 fort. Die karamanidischen Turkmenen
gingen nach der Niederlage gegen die Osmanen nach Persien zu den Safaviden.*! Ein groBer
Teil von ihnen wurde von Sultan Mehmed II. (dem Eroberer) auf den Balkan verbannt.**?

Das Fiirstentum von Hact Emirli bestand bis 1461, bis Sultan Mehmed II. ganz Anatolien unter
seine Herrschaft brachte. Die Cebni-Turkmenen, die mehrheitlich in dem 6stlichen inneren
Schwarzmeer-Gebiet sesshaft waren, nahmen auf der Seite Baba Ishaks an dem Babai-Aufstand
teil. Dem Fiirsten Bayram (gest. 1358) vom Stamm Eymiir gelang es, in diesem Gebiet ein
Fiirstentum zu etablieren (wahrscheinlich nach 1277). Sein Sohn Haci Emir erweiterte die
Grenzen des Fiirstentums bis zu den Hafenstddten Samsun und Trabzon am Schwarzen Meer,
und bis in den Norden von Tokat. Kalekdy in Mesudiye und Iskefsir (heute Resadiye-Tokat)
sollen den Fiirsten als Hauptsitze gedient haben. Das Gebiet nannten die Osmanen Vilayet-i
Bayramlu, nach dem Namen des Fiirsten Bayram. In den osmanischen Urkunden von 1455 wird
die Stadt Ordu als ,, Béliik-ii Niyabet-Ordu bi-ism-i Alevi* oder ,, Nefs-i ordu bi-ism-i Alevi*
bezeichnet (ungefihre Bedeutung: Die Kreisstadt, wo die Aleviten wohnen).*** Diese Namen
bestanden bis zum Jahr 1642.3%

387 Babinger 1922: 132.

388 Cahen 1984: 343.

389 Cahen 1984:274.

390 Siimer 1980: 160. Orig.: ,,Kizil borklii ve ayagi ¢arikli“. Carik ist eigentlich ein grober Bauernschuh aus
ungegerbtem Leder.

391 Inalcik 2009: 136.

392 Miiller 1967: 10-11.

393 www.ordukentgazetesi.com [Stand: 09.05.2015]; Bag, Mithat 2012: Ordu Yoresi Tarihi. Ordu.
https//ordu.gov.tr/ordunun-tarihcesi [Stand: 14.03.2018].
www.ordugazetesi.com/news_detail.php?id=21479 [Stand: 14.03.2018].

394 Ebd.
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Heute noch existiert ein alevitischer ocak namens Haci Emirli. Das Zentrum dieses ocak liegt
heute in der Westtiirkei, in Resadiye (Giimiiskdy) bei Aydin. Hiiseyin Kahraman Mutlu gibt als
Ursprung dieses ocak — als Fortsetzung von Hact Emirli — Tokat-Resadiye an.’%’
Wahrscheinlich wurde der Stamm oder ein Teil des Stammes aus diesem Gebiet vertrieben und
der alte Ortsname auf den neuen iibertragen. Ein Zweig existiert noch im alten Resadiye bei
Tokat als Emir Scheich Yakub.3*° Die tdlibs in den Resadiye-Dorfern geben den Namen ihres
ocak mit Scheich Yakub-Ocak an. Die Nachkommen von Scheich Yakub (dede-Familien)
wohnen heute in Muday und Sogukpinar bei Resadiye-Tokat, und sein Schrein wird von
zahlreichen Menschen aus der Gegend besucht. Hac1 Emirli-Ocak in Aydin ist bekannt als
zweiter Tahtaci-Ocak neben Yanyatir-Ocak. Heute existiert ein weiterer ocak in
Ordu/Giirgentepe, als einziger alevitischer ocak der Gegend, Giiveng Abdal (ein halife von Haci
Bektag). Die Angehorigen dieses ocak bekennen sich als Cebni-Turkmenen. Die
Wahrscheinlichkeit, in wie weit dieses ocak mit demjenigen von Hact Emirli in Verbindung
steht, muss noch untersucht werden.

Obwohl das oben geschilderte 13. Jahrhundert uniibersichtlich und von Auseinandersetzungen
gepragt ist, kommt es zu einer Bliite in Philosophie, Theologie und Kunst, die vor allem mit
den Namen Maulana Galal ad-Din Muhammad ar-Riimi, >*7 (Mevlana Celaleddin Rami, 1207—
1273), Hac1 Bektas (gest. ca. 1270) und Yunus Emre (gest. 1321) verkniipft sind.

Neben den oben genannten Personlichkeiten hielt sich der andalusische Gelehrte Muhyiddin
Muhammad Ibn ‘Arabi, gekiirzt Ibn “Arabi, (1165-1240), der in der mystischen Welt den
Beinamen seyhu ‘I ekber (arab. as-Saih al-akbar, dt. der groBte Scheich, gemeint ist: ,,groBter
Scheich aller Zeiten*) erhielt, mehrmals in Anatolien auf, was die Bedeutung Anatoliens in der
mystischen Welt des 13. Jahrhunderts unterstreicht. Er war zweimal in Malatya (1205 und
1215/16 und lebte dort bis 1218) und schrieb hier ein kurzes Werk. Im Jahr 612/1215 besuchte
er Sivas und Konya und traf dort den Seldschuken-Sultan 1zz ad-Din Kai-Kawus 1. (‘Izz ad-
Din Kai-Kavts, tr. Keykavus, reg. 1211-1220). Ibn ‘Arabi war Gast bei Scheich Magd ad-Din
Ishaq, der ebenfalls sein Schiiler (pers. murid) war.>*®

Ibn “Arabis Verdienst liegt in seinen Arbeiten liber die Vier-Pforten-Lehre, den vollkommenen
Menschen (insan-1 kamil), die Erkenntnistheorie und die veli-Hierarchie, die die alevitischen
Glaubensgrundlagen bilden.>*’

Galal ad-Din ar-Rami (Rami) gilt als der beriihmteste Mystiker des 13. Jahrhunderts.
Bemerkenswert dabei ist seine Akzeptanz sowohl durch die Sunniten als auch durch die
Aleviten. Neben seiner Ndhe zu den einfachen Menschen pflegte er freundschaftliche

395 Mutlu 2011: 1561.

396 Es ist auch ein gutes Beispiel dafiir, wie aus einem ocak weitere ocaks entstehen.

397 Maulana Galal ad-Din ar-Rami wird im Text auch als ,,Rami* angegeben.

398 Cahen 1984: 251-252. Magd ad-Din Ishaq (Mecdiiddin) war ein sehr berithmter Scheich und Vater von
Sadr ad-Din al-Qiinaw1 (Sadreddin Konevi, 1210-1274), der ein Lehrmeister der anatolischen Sufis war.
Einer von seinen Schiilern war Maulana Galal ad-Din ar-Rimi. Sadr ad-Din selbst war Schiiler von Ibn
‘Arabi. ‘Arabt hat nach dem Tod von Sadr ad-Dins Vater dessen Mutter geheiratet.

399 ,Makalat-1 Haci1 Bektas Vel (abgekiirzt Makalat) beschreibt die Vier-Pforten-Lehre. Makalat soll
angeblich von Hac1 Bektas verfasst worden sein, wobei diese These immer noch umstritten ist.
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Beziehungen zu den Regierenden, sodass er sich deren Unterstiitzung fiir seinen Orden sicher
sein konnte.

In kurzer Zeit verbreiteten sich die Orden von Rimi. Die neuen Orden wurden mit
Stellvertretern (halife) besetzt, und das so entstandene Netzwerk wurde vom zentralen Orden
in Konya kontrolliert, sodass sie von diesem abhingig waren. Die endgiiltige
Institutionalisierung erfolgte erst unter Rimis Sohn Sultan Walad (Veled).** Riimis beriihmter
Beiname war Maulana (Mevlana). Daher wurde dieser Orden Maulawiyya, (Mevleviyye oder

Mevlevilik) und seine Anhinger Maulawi (Mevlevi) genannt.*°!

Zur gleichen Zeit lebte Hac1 Bektas in Sulucakarahdyiik,**? in der Nihe von Konya. Er schuf
fiir die zerstreuten, kriegsmiiden und unsicheren Aleviten ein solides geistiges Fundament. Dies
bildet bis heute fiir Aleviten die Grundlage des breiten philosophischen Spektrums in ihrem
religiosen Leben.

Trotz vielfacher Erwiihnung von Haci Bektas fehlen detaillierte Berichte iiber sein Wirken.*%?
Dennoch kann der Vergleich mit der Mevleviyye moglicherweise weiteren Aufschluss geben,
denn iiber Mevlevis und Riimi gibt es zahlreiche schriftliche Belege.

Yunus Emre gilt als Stimme der alevitischen Mystik. Geschickt verkniipfte er in seinen
Gedichten unzéhlige Metaphern miteinander und schuf ein Werk von grof3er poetischer Kraft.
Diese Lyrik kann als Ausdruck fiir die lange Tradition des alevitischen Glaubens in Anatolien
verstanden werden.

Nach Ahmet Yasar Ocak ist das Alevitentum in Anatolien von den Qalandar (Kalender?),
besonders von der daraus hervorgegangenen Haydariyye nach dem Namen des Griinders Qutb
ad-Din Haydar (Kutbeddin Haydar, gest. ca. 1220) — von Hac1 Bektas und dessen Freunden —
stark beeinflusst worden. Die Kalenderiyye entwickelte sich in Horasan ab dem 10. Jahrhundert
als Folge der Begegnung der Malamatiyya mit der alten persischen und besonders mit der
indischen Mystik. Zwei Grundauffassungen, die die Charakteristika von Kalenderiyye
ausmachen — Armut (arab. fakr, tr. fakir, keinen Wert auf weltliche Dinge zu legen) und
Abgeschiedenheit (tecerriid) — kommen aus dieser Begegnung.*** Im 13. Jahrhundert kam noch
die Auffassung wahdat al-wugiud (vahdet-i viiciid, Einheitslehre von Ibn “Arab1) hinzu, die sich

dann zum Oberbegriff fiir alle Auffassungen der Kalenderiyye entwickelte.*%°

« 406
h*,

Karamustafa bezeichnet diese Art Sufik als ,,anarchistisc was Meier schon frither fir

Qalander sagte:

400 Cahen 1984: 341.

401 Vgl. Ahmed Eflaki 1986. Obwohl viele dieser Tekkes baulich noch erhalten sind, besitzen sie geistlich
keine Funktion mehr. Das zentrale Tekke von Konya hingegen ist immer noch geistig aktiv und wird auch
als historisches Erbe und Museum besucht.

402 In den alten Schriften als ,,Suluca Karahoyiik* getrennt geschrieben.

403 Mehr iiber Hac1 Bektas s. Kap. 4.1.16.

404 Ocak 1992: 142.

405 Ebd.: 141.

406 Vgl. Karamustafa 2007. Der Titel seines Buches deutet dies bereits an: ,,God’s Unruly Friends — Dervish
Graps in the Islamic Later Period 1200 - 1550%.
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Die qalandar werden hiufig in einen Gegensatz zu den sifiyya gestellt. Stand die stfik
links der etablierten theologie, so stand das qalandartum links der etablierten siifik. Darum
liebaugelte die stfische dichtung, wenn sie die fesseln der hergebrachten formen der
frommigkeit zu sprengen aufforderte, mit dem unbekiimmerten verhalten der qalandar und

pries deren idealen religidsen anarchismus.*"’

Die Begegnungen dieser Stromungen und Auffassungen waren — untereinander und
gegeneinander — nicht immer reibungslos. Martin van Bruinessen interpretiert eine Legende,
die in unterschiedlichen Zeiten bei verschiedenen Vdlkern und Religionsgemeinschaften
vorkommt, als Sinnbild des Streites zwischen Einheimischen und Neuansiedlern. Es handelt
sich um die Begegnung zweier Heiliger, von denen einer auf einem Lowen reitend mit einer
Schlange als Peitsche in der Hand dargestellt und der andere auf der halbgemauerten Wand wie

auf einem Pferd sitzend dargestellt wird.*%8

Das 13. Jahrhundert war eine Periode des Streites zwischen den verschiedenen religidsen
Gruppen, den Einheimischen und Neulingen. Teilweise konnten tragfihige Einigungen
gefunden werden wund Gruppen schlossen sich zusammen, teilweise wurden
Auseinandersetzungen weitergefiihrt. Tatséchlich finden sich im Veldyetname von Haci Bektas
einige Stellen, die diese These stiitzen.

2.1.5. Die Beziehungen zu anderen Bevdlkerungsgruppen Anatoliens

Seit dem 13. Jahrhundert ist das Sunnitentum die Staatsreligion der Seldschuken und Osmanen
in Anatolien. Zwischen den Turkmenen, die nicht unter dem Einfluss des sunnitischen Islam
standen, und den Seldschuken, die sich von Anfang an als Soldaten des sunnitisch-orthodoxen
Islam verstanden, entstanden keine freundlichen Beziehungen. Freundschaften und
gegenseitige Duldungen waren stets nur von kurzer Dauer. Turkmenen und Aleviten spielten
im Staatswesen kaum eine Rolle. Wie der Aufstand von Baba ilyas deutlich macht, waren sie
in der ersten Hélfte des 13. Jahrhunderts schweren Repressionen ausgesetzt,*” was sich in der
Zeit der Osmanen noch verschlimmerte. Im Gegensatz dazu hatten die Mongolen kein
besonderes Interesse an Religions- und Konfessionsfragen. Aus diesem Grunde konnten einige
Konfessionen in der Zeit des Mongolensturms (ab 1243) bessere Moglichkeiten zur
Verbreitung ihres Glaubens gefunden haben als unter der Herrschaft der Seldschuken.*!°

Die Geschichte Anatoliens ist fiir die Aleviten vor allem geprdgt durch Konflikte und
Vertreibungen.*!! Zwar wechselten Perioden kriegerischer Auseinandersetzung mit Perioden
relativen Friedens ab, doch war das Konfliktpotenzial immer sehr grof3. Die Turkmenen, die an
der Griindung der Reiche der Seldschuken, Osmanen und Safaviden beteiligt waren, wurden
dennoch auch von diesen unterdriickt und verfolgt. Der Titel des Artikels von Hans Robert

407 Meier 1976: 499. Kleinschreibung im Original.

408 Vgl. Bruinessen 2004.

409 Cahen 1984: 244.

410 Cahen 1984: 338.

411 Die Behandlung der Aleviten durch den Staat war von Anfang an von Fundamentalismus, Konfiszierung
und Missbrauch bestimmt. Vgl. dazu die Untersuchungen von M. von Bruinessen (Bruinessen 1999: 49).
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Roemer, ,,Die turkmenischen Qizilbas. Griinder und Opfer der safawidischen Theokratie®,

bringt dies auf den Punkt.*!?

Da die islamische Welt keine Trennung von staatlicher und religidser Autoritit kennt, stellte
jede Machtiibernahme eines sunnitischen Stammes fiir die Aleviten eine existenzielle
Bedrohung dar.*'* Dies umso mehr, als die Aleviten von den Sunniten als Ketzer (zindik)
betrachtet wurden und dadurch schweren Repressionen ausgesetzt waren, die bis hin zur
Griindung der Republik Tiirkei am 29.10.1923 und dariiber hinaus bis heute andauern. Auch
bildeten die alevitischen Stimme keine politische Einheit. Hier kam es immer wieder zu
inneralevitischen Machtkdmpfen, die sowohl die Seldschuken als auch die Osmanen fiir ihre
Ziele auszunutzen wussten. Das ,,Veli Baba Menakibnamesi® erwédhnt einen Brief von
Siileyman Pascha (dem Sohn Orhan 1., genannt auch Orhan Ghazi, reg. 1326—-1362) aus dem
Jahr 756/1355 an Seyyid Ali, in dem er darum bittet, dass dieser ihm wie friiher sein Vater zu
Hilfe kommen mdge, mit seinen Leuten, den Séhnen ‘Alis (evidd-1 Ali).*'* Die Feindschaft
gegeniiber den Aleviten nimmt erst ab Mehmed II. dem Eroberer und besonders in der Zeit von

Selim 1., dem Grausamen systematische Formen an.*!>

Erst mit der Griindung der Republik 1923 dndert sich die gesellschaftliche Stellung der Aleviten
grundlegend. Der grofite Gewinn fiir die Aleviten war ihre Anerkennung als Biirger, durch die
sie den Sunniten formal gleichgestellt waren. Dies milderte u. a. die traditionelle Feindschaft
und ist eine Erklirung fiir die Unterstiitzung der Aleviten fiir Atatiirk*'¢ und die Republik. Der
neue Staat ist fiir die Aleviten in erster Linie verbunden mit der Abschaffung der Scharia und
der Durchsetzung des Laizismus, auch wenn der Staat nach wie vor sunnitisch geprégt ist.

Da die Aleviten um ihren schlechten Ruf bei ihren sunnitischen Nachbarn wussten,
entwickelten sie unterschiedliche Strategien im Umgang mit ihnen. Hiufig wurden sunnitische
Nachbarn im privaten und religidsen Leben gemieden. Bis zur Zeit der Republiksgriindung
sollen die Aleviten auf unndtige Kontakte mit Sunniten verzichtet haben. Heirat mit einem
Sunniten und einer Sunnitin war und ist immer noch ein Tabu. Hatay1:

Varma Yezidin*'” yanma Geh nicht in die Nihe eines Yazids.

Kokusu siner tenine Sein Geruch wird in deine Haut eindringen.
Yazik degil mi canina Deine Seele wiirde Schaden nehmen.

Can Muhammed Alinindir Denn die Seele gehort Mohammed und “Alf.

Trotz gegenseitiger Vorurteile gab es jedoch mitunter auch enge Kontakte zwischen Aleviten
und Sunniten. In den Gegenden von Balikesir und Sivas/Zara findet sich gelegentlich zwischen

412 Roemer 1985.

413 Bei unterschiedlichen Seminaren bat ich alevitische Teilnehmer, die drei wichtigsten Ereignisse der
alevitischen Geschichte zu nennen. Ausnahmslos wurden Erinnerungen an Massaker genannt. Das
Kollektivgedachtnis der Aleviten ist von schrecklichen Ereignissen geprégt.

414 Veli Baba Menakibnamesi: 165. Siilleyman Paga starb im Jahr 1357. Im ,,Seyyid Ali Sultan (Kizildeli)
Velayetnamesi“ werden die Eroberungen von Siilleyman auch der Mithilfe durch alevitische Heilige
zugeschrieben. Fiir weiterfilhrende Informationen zu diesem Thema siehe Yildirim 2007.

415 Fiir ausfiihrliche Informationen iiber die Zeitperiode siche Inalcik 2009.

416 Zur Atatiirk-Verehrung siehe Dressler 2002 und 2016.

417 Yezid (arab. Yazid), der 7. Kalif (aus dem Stamm der Umayyaden), wird in der schiitischen Welt als
Metapher fiir ,,Feind* und ,,Schrecken® gebraucht.
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ihnen eine Art Patenschaft, die kirvelik genannt wird.*'®* Dabei handelt es sich um die
Patenschaft fiir einen Sohn, der beschnitten werden soll. Bei den Tahtaci-Aleviten in Mersin
und Umgebung hat sich der remil etabliert. Ein remil ist eine Art Treuhdnder unter den
Kleinhdndlern, der fiir Tahtaci-Aleviten administrative Aufgaben erledigt und

Handelsbeziehungen in der Stadt anbahnt.*!”

wekeri kaynatsan olur mu katiran?/Mut 'un remili
degil mi Tahtaci ‘y1 batiran?* (Durch Kochen wird der Zucker nicht zu Teer/Ist es nicht der
remil aus dem Kreis Mut, der den Tahtaci in den Bankrott getrieben hat?): Das ist ein Spruch,
der in dieser Gegend geliufig ist.*?° Er darf jedoch nicht verallgemeinert werden. Diese
Beziehungen (kirve ebenso wie remil) filhrten in vielen Fillen zu groBerem gegenseitigem

Verstindnis bis hin zu familidren Beziehungen.

Selten sind gemischt-religidse Ehen zu finden.**! Fiir Aleviten galt die Heirat der Tochter mit
einem Sunniten als Grund fiir diiskiinliik (dem Urteil, jemand sei ,,vom Pfad abgefallen®).

Umgekehrt wurde die Heirat mit einer Sunnitin toleriert, wenn auch nicht gefordert.*??

Im Laufe ihrer Geschichte lagen die Hubyar-Aleviten oft im Streit mit sunnitischen Nachbarn.
Wegen dieser Streitereien wurden héufig Gerichte angerufen, deren Urteile schriftlich
vorliegen. Trotz negativer Vorurteile sind gelegentlich auch gute personliche Beziehungen
belegt.

AbschlieBend kann gesagt werden, dass das Verhéltnis zwischen Aleviten und Sunniten
einerseits hauptsidchlich von wechselseitiger Akzeptanz und Toleranz des nachbarschaftlichen
Miteinanders gekennzeichnet ist, andererseits ist es aber von Tendenzen der Abgrenzung und
heftigen Konflikte bis hin zu gewalttitigen Ubergriffen geprigt.

Die Bezeichnungen ,,yezid“ und ,, kizilbas “

Die Trennung zwischen Aleviten und Sunniten wird heute von Aleviten mit den Begriffen
»fremd* (yabanci), und ,.einer von uns (bizden) oder Alevi ausgedriickt. Die Bezeichnung
yezid (arab. yazid)**®* wird seltener. Obwohl in den Alltagsgesprichen yezid immer noch
Verwendung findet, wird diese Bezeichnung als sehr hart empfunden und an seiner Stelle
immer haufiger der Begriftf fremd (yabanci) gewéhlt. Yezid driickt nicht nur eine
Unterscheidung aus, sondern ist gleichzeitig ein abwertendes Schimpfwort, durch welches ein
Mensch mit Yazid verglichen wird, der al-Husain, den Sohn “Alis, und seine Verwandten in
Kerbela toten lie3. Dadurch wird er als Feind al-Husains, als Feind “Alis und der ahl al-bait
und somit — noch schlimmer — als Satan eingestuft. Nach der alevitischen Lehre muss sich jeder
Alevi von den Feinden der ahl al-bait fernhalten und Feind der Feinde ‘Alis sein (tevella-

418 Informant Dursun Diizenli aus Cevirmehan/Zara.

419 Es lasst sich nicht nachpriifen, ob diese Einrichtung von den Tahtac1 entwickelt oder vonseiten des Staates
eingerichtet wurde.

420 Informant: Mehmet Sahin aus Mersin am 25. Juni 2011 in Elmali bei Antalya. Mut ist eine Kreisstadt bei

Mersin.
421 Seit Griindung der Republik sind Mischehen haufiger anzutreffen.
422 Heirat kam vor, wenn beide Gruppen sehr eng zusammenlebten. Eine weitere Moglichkeit bestand in der

Entfiihrung der Frau, was selten vorkam.
423 Bezieht sich auf den Namen des 7. Kalifs Yazid ibn Mu‘awiya.
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teberrd-Prinzip). Kizilbas dagegen, eine Bezeichnung der Sunniten fiir Aleviten, war ab dem
16. Jahrhundert eine Bezeichnung fiir Abtriinnige.

Die Einwohner des Hubyar Koyii und die Aleviten der Tozanli-Region bezeichneten die
sunnitischen Nachbarn als zola, eine abwertende Bezeichnung fiir sunnitische Konvertiten. Die
Kinder von heute kennen diesen Ausdruck nicht mehr, er wird nur noch sehr selten von dlteren
Menschen verwendet.

Bis in die 1980er-Jahre war es tblich, dass alevitische Frauen ihr Gesicht sofort mit ithrem
Kopftuch bedeckten, wenn sie einen ,,fremden* Mann sahen. Es war unabdingbar, sich einem
Sunniten gegeniiber zu bedecken.

Beziehungen zwischen Aleviten, Christen und Juden

Im ,,Danismendname* wird berichtet, dass Danischmend und seine Gefolgsleute in Anatolien,
besonders in Amasya, Tokat, Niksar und Umgebung die Christen zum Islam bekehrten.*** In
der ersten Hélfte des 13. Jahrhunderts bildeten sie immer noch die Mehrheit, wobei ihre Zahl
stetig abnahm. Ab dem 14. Jahrhundert waren sie schon eine Minderheit.*? Tayyip Gokbilgin
zdhlt um 1520 nach dem Steuerregister in Diyar-1 Rim 54.718 christliche Haushalte und
100.073 muslimische.**® Da die Christen sowohl unter den Seldschuken als auch unter den
Osmanen die Kopfsteuer (arab. gizya, tr. cizye) zahlen mussten, waren sie vor Repressionen

geschiitzt, solange sie diese Abgabe entrichteten.

Christen lebten mehrheitlich in Stidten, weil der Staat sie dort vor Ubergriffen schiitzen
konnte.**” Ein Vergleich zwischen der ersten Volkszihlung zur Zeit Mehmeds des II. von 1455
und von 1520 in Tozanh zeigt, dass es zu einer grolen Wanderbewegung der Christen aus den
Dérfern in die Stidte kam.*?® Heute leben sie in der Tiirkei iiberwiegend in Istanbul und einigen
anderen Stadten.

Die der Mystik innewohnende Toleranz, insbesondere der Aleviten gegeniiber ,,anderen,
unabhingig von ihrer religiosen Zugehorigkeit, schuf enge Kontakte und begiinstigte den
Austausch. Die heiligen Mystiker wurden auch von den Christen sehr geschitzt. Als
Aynuddevle Dede, einer der vier beriihmten Aalifes von Baba llyas, in Tokat in der Folge des
Babai-Aufstands gehiutet wurde (1240), ,,weinten alle Christen und Juden*.*?° Hac1 Bektas und
Rami hatten enge und freundschaftliche Kontakte zu Nicht-Muslimen. In den veldyetndme und
miindlichen Erzédhlungen werden die Kontakte mit christlichen Priestern (kesis) beschrieben.

Kriss und Kriss-Heinrich beschreiben das einstmals freundschaftliche Verhéltnis zwischen
den tirkischen Bektaschis und den Christen: ,,Dabei kam es vor, dass die Christen
bektaschitische Heilige unter einem angenommenen christlichen Namen und Bektaschis

ihrerseits christliche Heilige unter dem Namen eines Derwischs verehrten. So wurde vor

424 Cahen 1984: 96.

425 Stimer 1980: 158.

426 Gokbilgin 1965: 56.

427 Stimer 1980: XVII.

428 Siehe Karaman 2003.

429 Elvan Celebi 2014: 241 ff.; Ocak 1980:161.
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allem das Grab von Hadschi Bektasch selbst von den Christen ebenso gerne besucht wie

von den Muslims, wobei es die ersteren als das Grab des hl. Charalambos ansahen. 43

In Gad bei Tokat (heute Kat Koyti) befindet sich ein berithmter christlicher Wallfahrtsort, den
sowohl Sunniten als auch Aleviten libernommen und in die eigenen Glaubensvorstellungen
integriert haben. Das Wasser in Gad soll orthopddische und rheumatische Krankheiten heilen.
An dieser Stelle konnte eine alte Kapelle gestanden haben, deren Name vom armenischen gadat
oder vom Heiligen Surp Khat abgeleitet werden kann.**! Legenden zufolge soll der Ort den
Heiligen (evliya) der Umgebung als Treffpunkt gedient haben. Es gibt miindliche Erzdhlungen
von Treffen Kececi Babas und Hubyars an diesem Ort.

Ein Berithrungspunkt zwischen Aleviten und Nicht-Muslimen waren die Zeremonien. Cahen
bezeichnet die Zeremonien mit Musik und sama ‘ (semdh) im 13. Jahrhundert als ,,spirituelle
Konzerte* (ruhsal konserler) und fragt, wie diese Menschen auf dem mystischen Pfad in der
Ekstase in diesen Konzerten die Christen beeinflusst haben konnten. Die nicht-muslimischen

Zuschauer dieser Zeremonien traten hiiufig gleich zum Islam iiber.**

Die Lebensphilosophie der Bektasis — ihre Hilfsbereitschaft und Rechtschaffenheit, ihr
Gewaltverzicht und vor allem ihre Ironie — forderten ihre Akzeptanz und Toleranz bei
Andersgldubigen. Es wird angenommen, dass die Derwischorden bei der Islamisierung
Anatoliens eine gro3e Rolle gespielt haben. ,,Enge Kontakte des Ordens mit Juden und Christen
waren in der damaligen Atmosphire der Toleranz vielfach moglich.“** Auch Cahen meint,
dass es einfach gewesen sei, auf der mystischen Ebene von Rimi zum Islam iiberzutreten.***
ErwiesenermaBen*® waren in Bektasi-Tekkes urspriinglich auch christliche Derwische

anzutreffen.

Handwerk und Handel waren iiber sehr lange Zeit vorwiegend in den Hidnden der Nicht-
Muslime: Eisen-, Kupfer- und Goldschmieden waren in Tokat bis zu meiner Kindheit im Besitz
von Armeniern. Zwischen den muslimischen und nicht-muslimischen Bevolkerungsgruppen
herrschte eine rege Interaktion. So arbeiteten viele muslimische Jugendliche als Lehrling
(¢irak) bei Nicht-Muslimen. Im Vergleich zu den Sunniten waren die Beziehungen der Aleviten
zu Nicht-Muslimen besser und enger. Das Verhéltnis zum Alkohol spielte dabei eine Rolle,
weil die Produktion und der Konsum von Alkohol den Sunniten religids verboten (arab. haram,
tr. hardm) waren, den Aleviten jedoch nicht.

Nach der Beschreibung im Werk Asaru’ 1-bilad von Zekeriya Mohammed Kazvini, einem
iranischen Autor des 14. Jhs., standen die Moscheen in Sivas meist leer, weil der grofite

Teil der aus Turkmenen bestehenden Bevolkerung der Stadt nicht in die Moschee ging. Sie

430 Spuler-Stegemann 2014: 91.

431 Arslanyan 2006: 183.

432 Cahen 1984: 341/342.

433 Spuler-Stegemann 2003: 10.

434 Cahen 1984: 341.

435 Siehe dazu Vahit Liitfii Salc1 1939: Tiirklesmis Hristiyan Bektasi Sairler. In: Yiicel Dergisi, say1 47; 48;
50; 52; 53; 54; 57. Ankara.
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beschiftigten sich mit dem Handel und vernachldssigten die Religion. Und sie hatten keine
Skrupel, Wein zu trinken.**

Es ging jedoch nicht immer friedlich zu. In fast allen veldyetndme finden sich Passagen, in
denen der Held des Werkes viele Christen zum Islam bekehrte, u. a. auch mit dem Schwert. Die
plausible Annahme, dass die Minderheiten sich miteinander verbiindeten, was von den Aleviten
immer wieder behauptet wird, ldsst sich nicht in allen Fillen belegen. In einem Bericht des
Armeniers Bogos Natanyan aus dem Jahr 1877:

Divrik und die umgebenden Dérfer leiden unter dem Druck seitens des kurdischen Asiret
[Stamm] aus Tercan. Deren Oberhaupt ist Deli (der Verriickte) Siilo. Kizilbas vom Stamm
der Koggiri, deren Oberhaupt Alisan Bey ist, ist der Kopf aller Diebe und Morder von

Sivas, Divrik und der ndheren Umgebung.*’

Die Beziehungen zwischen Aleviten und Christen standen unter kritischer Beobachtung des
Staates; zumindest im 19. Jahrhundert war die osmanische Biirokratie wegen den Beziehungen
zwischen Kizilbas und Armeniern beunruhigt. Memduh Pasa schreibt in seinen Berichten, dass
,»zwischen Kizilbas und Armeniern nur ein Unterschied so dick wie ein Zwiebelhdutchen
besteht. So nah stehen sie zueinander.“**® Es gibt in Dersim und Yozgat alevitische Dorfer, die
im Jahr 1915 und vorher Armenier aufnahmen.*”

2.1.6. Aleviten und Ethnizitét

Auf die Frage, ob er ,,Kurde* sei, antwortete ein alter Mann im Jahr 2005 in Tunceli (Dersim):
,,Was fiir ein Kurde, mein Sohn? Wir sind Teil der alevitischen Nation.“ Zu meinem Erstaunen
fiigte er hinzu: ,,Fiir Aleviten gibt es keine Kurden und keine Tiirken, Alevi ist Alevi“.**® Eine
religidose Regel flir alle Aleviten lautet: ,,Alle 72 Nationalititen musst du als gleichwertig
ansehen® (72 millete ayni gozle bakacaksin) — die Zahl 72 symbolisiert alle Volker der Erde.
Wihrend in den tiirkischen Gebieten ,, Tlirkmen* und agiret als Synonym fiir Alevi gebraucht
werden, werden in vielen kurdischen Gebieten ,,Kiirt™ und agiret ebenfalls als Synonym fiir
Alevi gebraucht. Die kurdischen Aleviten bezeichnen in vielen Gebieten (wie in Sivas Koggiri
und in Maras) die Sunniten als tirko (Tiirke). Tiirkische Aleviten unterscheiden in ,,Alevi und
»Sunni“ ohne ethnischen Bezug.
Viele alevitische Kurden behaupten, urspriinglich Tiirke zu sein. Im Laufe der Geschichte ist
es jedoch sehr hiaufig zu Assimilationen einer Gruppe in eine andere gekommen, sodass es aus
dieser Perspektive in Anatolien keine ethnisch rein zuzuordnenden Menschengruppen gibt.
Die Bewohner der Dorfer Malat, Ambar, Zerdekes waren urspriinglich Tirken. Wir

bezeichnen sie als Semsikan. Sie kamen her aus Sivas, Tokat, aus diesen Gegenden. Jetzt

436 Ocak 1980: 73. Ubersetzung HT.

437  Natanyan 2007: 383. Ubersetzung HT.

438 Alandagli 2015: 234; und vgl. Deringil 2014.

439 Fiir die Beziehung zwischen den Armeniern und Kizilbas siehe Dressler 2016.

440 ,.Ne Kiirdii yavrum, biz Alevi milletiyiz. Alevinin Kiirdii Tiirkii olmaz. Alevi Alevidir.*
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sind sie kurdisiert. Es gibt keinen einzigen unqualifizierten Mann unter ihnen; sie sind alle

Handwerker. Thr Dede kommt aus Sivas!**!

Im osmanischen millet-System wurden Menschen nicht nach Ethnie oder Sprache, sondern
nach religiosen Zugehorigkeit unterschieden. Die Osmanen bezeichneten die Bauern als
»lurken“. In vielen ocaks nennen die dedes ihre talibs ,,Tirke* (wie im Hubyar-Ocak und Sah
Ibrahim Veli-Ocak). Ob es sich dabei um eine Gewohnheit aus der osmanischen Zeit handelt
oder ob es dabei um eine ethnische Unterscheidung geht, ldsst sich nicht kldren. Bei den
Tahtaci-Aleviten ist der Wortgebrauch eindeutiger: Sie bezeichnen sich als ,, Tiirkmen* und die
sunnitischen Dérfer ihrer Umgebung als ,, Tiirk 44,

In Anatolien bestehen die alevitischen Gemeinschaften meist aus Tiirken und Kurden, wobei
die Tiirken die Mehrheit bilden. Zwischen alevitischen Kurden und Tiirken bestimmt nicht die
sprachliche Zugehorigkeit die Identitét, sondern die religidse. Unter vielen alevitischen Kurden
ist die Ritualsprache Tiirkisch.*** Dariiber hinaus gibt es eine gewisse Anzahl von Aleviten mit
persischen (acem), aserbeidschanischen (azeri) und albanischen (arnavut) Wurzeln. Die
Nusairier sind Araber.

Das selbstverstindnis der meisten Aleviten griindet sich weniger auf ihre ethnische Herkunft
als auf ihren Glauben, durch den sie sich von der sunnitischen Mehrheit unterscheiden.

2.1.7. Aleviten der Turkei

Unter ,,Alevi“ werden in der Tiirkei allgemein Bektasi und Kizilbas verstanden. Alle drei
Begriffe werden oft synonym gebraucht und verstanden. Tiirkische Aleviten identifizieren sich
mit allen drei Begriffen gleichermaf3en, wenn sie von nicht alevitischen Personen verwendet
werden. Untereinander verstehen sie sich als Aleviten, differenzieren aber zwischen Kizilbag
und Bektasi. Bektasi ist dabei wiederum ein Oberbegriff fiir drei ganz unterschiedliche
Glaubensrichtungen.*** Problematisch ist dabei vor allem in der Darstellung der Aleviten durch
religionswissenschaftliche Forschungen, dass diese Unterscheidungen bisher nicht
nachvollzogen werden konnten.*+

Die Nusairier konnen den ,,anatolischen* Aleviten**® nicht zugerechnet werden, weil ihre Lehre
diesen vollkommen fremd ist. Als ,,anatolisches Alevitentum® sind nur die Bektasis und
Kizilbas in Anatolien und auf dem Balkan zu verstehen. Die Bektasis und Kizilbas kennen sich
gegenseitig gut und akzeptieren die Verwandtschaft zwischen beiden Gemeinschaften. Aber
weder Bektasis noch Kizilbas kennen die Gemeinschaft der Nusairier gut. Abgesehen von
einigen Interessierten gibt es in der Bevolkerung keine fundierten Kenntnisse iiber deren
Glaubensgrundlagen. Dabei spielte der Sprachunterschied eine wichtige Rolle: Arap Alevileri,

441 Gespréach mit Ibrahim Soysiirer aus Kantarma/Elbistan, Sohn von Klein Tacim Dede aus dem Sinemilli-
Ocak, am 23.11.2011.

442 Atalay 1991 (1924): 33.

443 Vgl. Bruinessen 1999. Fiir die Beziehungen zwischen kurdischen und tiirkischen Aleviten bietet das Werk
lehrreiche Grundlagen.

444 Vgl. Yildirim 2010.

445 Differenzierende Arbeiten in diesem Bereich stammen von Mehmet Ersal und Riza Yildirim. Siehe
Literaturverzeichnis.

446 Siche Kap. 2.1.3.
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arabische Aleviten, ist die Bezeichnung fiir Nusairier unter den Bektasis und Kizilbas. Obwohl
die Lehre der Nusairier zu deren Lehren grof3e Unterschiede aufweist, werden sie als alevitische
Gruppe betrachtet, weil dies auch ihre Selbstbezeichnung ist und der Terminus ,,Alevitentum*
hier als Oberbegriff verstanden wird.**’

Die Glaubenspraxis der alevitischen Gemeinschaften in Anatolien zeigt unterschiedliche
Traditionen.**® Doch sind diese nicht als verschiedenartige Glaubensformen zu verstehen, sie
sind vielmehr unterschiedliche Erscheinungen desselben Glaubens, die iiber Jahre in jeweiligen
Regionen durch die Lebensweise der dort lebenden Menschen und unterschiedlichen Sprachen
gepragt wurden. In der Lehre gibt es inhaltlich kaum Unterschiede.

Die gebrauchlichste Unterscheidung im anatolischen Alevitentum wird zwischen Bektasi und
Kizilbas getroffen. Im Hinblick auf Funktion und Geschichte gibt es eine gemeinsame Basis
zwischen beiden. Lehre, Literatur und Sprache sind gleich. Weil die Begriffe Kizilbas und Alevi
Ofter als Synonym verwendet werden, wird der Vergleich zwischen Bektasi und Aleviten
gezogen, wie Mélikoff anmerkt:

Zwischen Bektasis und Alevi gibt es keinen inhaltlichen Unterschied, sondern nur Form-
unterschiede. Beide Gruppen halten Haci Bektas heilig. Thre Dogmen sind dieselben. [...]
Sowohl die Bektasis als auch die Aleviten kommen aus dem gleichen Milieu, das im Jahr
1239 den Babai-Aufstand, der die seldschukische Regierung abschiittelte, hervorgebracht

hat.*#

Auch Spuler-Stegemann ist dieser Ansicht. Sie schreibt: ,,Die Lehre der Aleviten ist heutzutage

im Wesentlichen identisch mit derjenigen der Bektaschis.“+*

Beide Gruppen akzeptieren Haci Bektas als ihren Ober-Heiligen, pir, und besuchen seinen
Schrein in Hacibektas®! als Wallfahrtsort. Da die Aleviten ihn als Hauptfigur, als Konig
(hiinkdr und sercesme) in der wali-Hierarchie akzeptieren, wenn auch im mystischen
(batinischen) Sinne, ergénzen sie dadurch die Hierarchielinie (arab. silsila, tr. silsile), was fiir
die Struktur des Glaubens sehr wichtig ist.

2.1.7.1. Bektasi

Das Wort ,,Bektasi“ bezeichnet die Anhdnger von Haci Bektas Veli, der im 13. Jahrhundert

lebte und wesentliche Veriinderungen fiir das heutige Alevitentum in Anatolien bewirkte.*?

Bald nach seiner Entstehung in Anatolien entwickelte das Bektasitentum eine tragfahige
Struktur und konnte sich weit ausbreiten. Die Entstehung des Bektagitentums ist untrennbar
verbunden mit der Geschichte der Niederlassung in Sulucakarahdyiik (heute Hacibektas). Das

447 Mehmet Ersal, der in diesem Bereich bedeutende Arbeiten geleistet hat, widerspricht dieser Terminologie,
die Nusairier als Aleviten zu bezeichnen (siche Ersal 2016a: 35).

448 Siehe Kap. 2.2.1.2.

449 Mélikoff 1993: 107. Ubersetzung HT.

450 Spuler-Stegemann 2003: 24.

451 Die Provinzstadt Hacibektas wurde nach dem Ordensgriinder benannt.

452 Nach seinem Veldyetname starb er mit 63 Jahren (Mondjahr). Golpmarli datiert seinen Tod in das Jahr
1270-1271. Demnach soll er im Jahr 1209 geboren sein. Diese Daten sind zwar unsicher, doch steht fest,
dass er vor 1277 gestorben ist. Golpimarli 1990: XXIV. Es gibt unterschiedliche Angaben iiber sein Todes-
und Geburtsdatum.
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Velayetname erzihlt indirekt von dieser Niederlassung und der Aufteilung der Gebiete unter
die evliyd bzw. seinen Vertretern (halife).

Nach dem Velayetname, in dem seine Wundertaten erzéhlt werden, und geméal der alevitischen
Tradition war die Hac1 Bektas-Tekke (Haci Bektas Tekkesi)*** schon zu seiner Zeit ein
beriihmtes und grofles asitane (Zentralkloster). Die Zahlen der dargebrachten Opfertiere, die
Besuche beriihmter Personlichkeiten und die Beziehungen zum Sultan weisen auf seine grof3e
Bedeutung hin. Nach seinem Tode gingen viele seiner halife in unterschiedliche Orte und
griindeten eigene Konvente unter ihren Namen, die zum Teil heute noch existieren. Es ist
anzunehmen, dass die Derwische aus der Hac1 Bektas-Tekke im Vergleich zu den Derwischen
anderer alevitischer Tekkes besser organisiert waren. Das konnte auch einer der Griinde dafiir
sein, dass sich viele andere ocaks mit der Zeit der Hac1 Bektas-Tekke anschlossen bzw.
administrativ unterordneten.*>*

Die Annahme, Hac1 Bektas habe weder einen Orden gegriindet noch Schiiler unterwiesen und
der Orden sei nach seinem Tode von einer Frau (Kadincik Ana) mithilfe von Abdal Musa in

seinem Namen gegriindet worden,*’

ist heute nicht mehr haltbar. Alle Legenden und
alevitischen Traditionen widersprechen dieser Behauptung, die sich auf die ,,Geschichte der
Osmanen“ von Asikpasazade bezieht. Abdal Musa hat seinen eigenen Orden in Teke ili (heute
Elmali/Antalya) gegriindet. Es ist hingegen nicht zu bestreiten, dass Abdal Musa und Seyyid
Ali Sultan ((Kizildeli) in der Nachfolge von Haci Bektas maBgeblich an der Struktur und
Systematisierung des Ordens groBen Anteil hatten. Kadincik Ana*® ist von Anfang an die
wichtigste weibliche Figur im Bektasitentum gewesen. Dies belegen alle Aussagen, Legenden
und schriftlichen Quellen. Seinem Velayetndme ist zu entnehmen, dass die erste zdviye in

Hacibektas (damals Sulucakarahdyiik) von Haci Bektas selbst gegriindet wurde.*’

Die religiosen Vorstellungen von Haci Bektas waren denen der Babais vermutlich sehr
dhnlich.*® Die ocaks, die sich nicht zu den Bektasis zihlen, weisen nur wenige (traditionelle,
aber keine theologischen) Unterschiede zu den Bektasi-ocaks auf. Sein groBter Verdienst war
es, das System der mystischen Orden weiterentwickelt zu haben. Dies gelang ihm durch die
Verbindung der 40 Stufen mit der Vier-Pforten-Lehre.*° Dabei konnte er auf den Arbeiten des
Ibn “Arabi aufbauen. Kurz danach war diese Lehre in ganz Anatolien und auf dem Balkan
verbreitet. Dieser Erfolg beruht zum einen auf dem Geheimnischarakter des Glaubens und der
,,charismatischen Personlichkeit des Hac1 Bektas. Zum anderen suchten die Menschen nach
der demoralisierenden Schlacht von Malya nach Hoffnung und spiritueller Fiihrung, wihrend
gleichzeitig der Druck der seldschukischen Fiirsten durch die mongolische Bedrohung

453 Kloster von Haci Bektas in Hacibektas. Heute der grofite Wallfahrtsort der Aleviten in der Tiirkei, hier
handelt es sich gleichzeitig auch um das Zentrum des Bektagi-Ordens.

454 Zu diesen Klostern konnte auch das von Emirce Sultan, der auch im Veldyetname sehr respektvoll erwéhnt
wird, gezihlt werden. Vom asitdne von Hiiseyin Gazi in Hiiseyin Abad (heute Alaca /Corum) sind heute
noch Ruinen erhalten.

455 Mélikoff 1993: 21.

456 Kadincik Ana ist auch nach manchen Aussagen die spirituelle Tochter von Hac1 Bektas, nach anderen die
Frau von Idris.

457 Vgl. Gross 1927; Velayetname und Ocak 1992: 185.

458 Vgl. Mélikoff 1993.

459 Siche Kap. 4.1.13.
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gelockert wurde. Das Zusammenwirken dieser Faktoren begiinstigte die Ausbreitung der
alevitischen Glaubensvorstellungen.

Der erneute Organisationsversuch um Bektas schuf fiir die Aleviten bessere
Ausbreitungsmoglichkeiten als zuvor. Krieg und Verfolgung haben die Aleviten zwar schwer
getroffen, gleichzeitig jedoch auch ihren Zusammenhalt gestirkt. Es blieben allerdings auch
langanhaltende Rachegefiihle.

Innerhalb kiirzester Zeit war Bektas der oberste wali (veli) in Anatolien, qutb ul-aqtab, (kutbu’l-
aktab) wodurch er in einen Rang erhoben wurde, der nur mit dem Rang ‘Alis (Hz. Ali’nin
tecellisi) vergleichbar ist und seinen Ruf begriindete. Muhyeddin Abdal aus dem 15/16.
Jahrhundert driickte dies in Versen so aus:

Bir Hac1 Bektag var idi Es gab einen Hac1 Bektas.
Ali misilli er idi Er war ‘Al gleich.
Miinkirler gormez kor idi Unglaubige konnten es nicht erkennen, waren zu blind.

460

Yiritti cansiz duvart Er ritt auf einer leblosen Wand.

Pir Sultan Abdal besingt die Theophanie von Hac1 Bektas mit “Alf in Gestalt einer Taube, seiner
Symbolgestalt, wenn er schreibt:

Kus olup giivercin donunu giyen Als Vogel in Form einer Taube
Uyan daglar uyan Ali geliyor Erwachet, o ihr Berge, ‘All kommt
Mucizatin cliimle alem bildiren Seine Wunder zeigt er der ganzen Welt

r461

Uyan daglar uyan Ali geliyo Erwachet, o ihr Berge, ‘All kommt.

Viele unterschiedliche Strémungen und Orden verbanden sich administrativ mit dem seinen.
Dadurch wurde der Orden immer stirker. Je stirker er wurde, desto mehr Aleviten
versammelten sich unter seinem Dach.

Es hat den Anschein, dass die Osmanen sowohl die Mevlevis als auch die Bektasis bei ihrer
Entwicklung unterstiitzt haben.*®> Nach Me¢élikoff war der Bektasi-Orden dem ersten
osmanischen Sultan verbunden.*®® Die Osmanen konnten beabsichtigt haben, dadurch die
Aleviten in Anatolien und auf dem Balkan zu kontrollieren und zu lenken. Die Janitscharen
(venigeri) — eine Elitetruppe der osmanischen Armee — wurden Haci Bektas geweiht und
nannten sich Haci Bektas Evlddi (S6hne des Hac1 Bektas).*** Da militirische Abteilungen der
Osmanen als ocak bezeichnet wurden, wurden die Janitscharen auch yeniceri ocagi genannt.*®

In diesem ocak hielt sich immer ein Scheich als Vertreter des Bektasi-Ordens auf.

Die Begriindung dafiir, dass die Janitscharen-Truppe mit dem Bektasi-Orden in Verbindung
gebracht wurde, findet Mélikoff in der Einsetzung dieses Ordens zugunsten der Islamisierung
und Tiirkisierung der eroberten Gebiete.**® In der Griindungszeit des osmanischen Staates

460  Koca 1990: 139. Ubersetzung HT.

461 Eyuboglu 1983: 154. Ubersetzung HT.

462 Karamustafa 2007: 95; 101.

463 Mélikoft 1993: 56.

464 Ebd.

465 Militdrische Einheiten werden in der Tiirkei immer noch ,, asker ocag: “ genannt.

466 Hier vertritt Mélikoff die These Kopriiliis. Vgl dazu Kopriilii 1976 sowie Dressler 2016.
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lassen sich die Bektasis auch als Mittel der osmanischen Propaganda sehen; dies erklért, warum
der Orden in Albanien und auf dem Balkan weitverbreitet ist.*%”

Wie die Ziinfte neben ihrer Funktion als Interessenvertretung durch das Amt des Zunftmeisters
auch als Kontrollorgane der osmanischen Verwaltung dienten, sollen die zdviyes und das

Derwischwesen auch von den Osmanen genutzt worden sein.*%

Fir die staatliche Verwaltung andererseits waren die zaviyes besonders als
Kristallisationspunkt neuer Siedlungen wichtig, und iiberdies trugen sie nicht
unbetrichtlich zur Sicherung der Verkehrswege bei. [...] Was ldndliche tekke anbelangt,
so kann man sie als vermittelnde Instanz zwischen dem Staatsapparat und den bauerlichen

Steuerzahlern betrachten.*®®

Diese Instrumentalisierung im Zuge der Siedlungspolitik nennt Omer Barkan, Professor fiir
Geschichte, ,,kolonisator dervis “. Auch spater wurden manche Tekkes zu diesen Zwecken von
den Osmanen unterstiitzt. Mit einem anerkannten Orden verbunden zu sein, brachte fiir kleine
zaviyes handhabbare Strukturen — und damit verbunden soziale Anerkennung und vielerlei
Erleichterungen bei administrativen Angelegenheiten. Die Expansion einer Tekke fiihrte zur
Absorption kleiner und weniger organisierter Gruppen.*’°

Sultan Bayezid II. (“der Fromme”, reg. 1481-1512) brachte Balim Sultan, den Scheich der
Seyyid Ali Sultan-Tekke, im Jahr 1501 aus Dimetoka (Didymoticho, heute Griechenland) nach

471 ein. Er wurde mit der Neuorganisation

Hacibektas und setzte ihn als Ober-Scheich (postnisin
des Ordens beauftragt.*’> Seine Aufgabe soll er mit Erfolg ausgefiihrt haben, denn er nahm den

Namen pir-i sant, ,,zweiter Griinder, an und wird bis heute verehrt.

Nach Balim Sultan hat sich das Bektasitentum aufgespalten und zwar in die ,,Babagan®
einerseits und die ,,Dedegan® andererseits. Babagdn werden die Bektasis genannt, die eine
Ordensstruktur ausgebildet haben und ihren miirsid ,, baba “ nennen. Dedegén sind die Bektasis,
die sich am alten ocak-System orientieren und ihre religiosen Wiirdentréger ,, dede “ nennen.
Zentren beider Richtungen befinden sich in Hacibektas. Beide Richtungen unterscheiden sich
in ithren theologischen Grundziigen nicht stark voneinander, sondern nur in ihrer Struktur und
Praxis. Sie bezeichnen sich jeweils selbst, bei gegenseitiger Abneigung, als Bektasi, was zu
Definitionsproblemen fiihrt. Um beide Gruppen voneinander abgrenzen zu konnen, werden hier
e

die Begriffe ,,Babagan-Bektasi“ und ,,Dedegan-Bektasi“ verwendet, wie es im traditionellen

Alevitentum tiblich ist.

Obwohl Hac1 Bektag im 13. Jahrhundert gelebt und seine Lehre verbreitet hat, ist der Terminus
,,Bektasi* erst ab Anfang des 15. Jahrhunderts zu belegen.*’® In den veldyetndme, die im 15.
Jahrhundert entstanden sind, ist der Terminus Bektasitentum nicht zu finden. Im ,,Velayetname
von Odman Baba*“ ist die Rede von ,Haci Bektas Dervisleri“ (die Derwische des Haci

467 Mélikoff 1993: 108.

468 Faroghi 1981: 3 ff.

469 Ebd.: 3 bzw. 6.

470 Vgl. Faroghi 1981.

471 Persisches Wort fiir Oberhaupt des Ordens, wortl. ,,auf dem Posten (Amt) Sitzender*.
472 Mélikoff 1993: 108.

473 Yildirim 2010: 28.
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Bektas).*”* Bektasi als Bezeichnung einer Gemeinschaft l4sst sich erst ab dem 16. Jahrhundert
nachweisen.*’>

Heute versteht man unter Bektasi drei unterschiedliche alevitische Gemeinschaften: Babagan-
Bektasi, Dedegan-Bektasi (unter Aleviten auch ,,Celebiyan®) und Bektasi auf dem Balkan
(Balkan-Bektasileri).

Die Babagan-Bektasis nennen sich selbst in ihrer Lehrerlaubnis (icdzetndme) ,, Tarikat-1 Aliye-
i Bektasiyye“*’®, denn sie sind in einer Ordensstruktur (arab. tariga) organisiert. Die Babagan-
Bektasis entwickelten ihre Institutionen unter Balim Sultan und behielten sie bis heute bei. Das
System der Babagan-Bektasis kann also seit Anfang des 16. Jahrhunderts auf eine stabile
Struktur zuriickblicken. Nach dem Verbot der Bektasi-Tekkes und den Massakern an den
Janitscharen-Truppen (osmanisch vaq ‘a-1 hayriyye, tr. vak'a-i hayriyye, dt. ,,wohltitiges

“Y77 im Jahr 1826, denen auch sehr viele Bektasi-Derwische und -scheichs zum Opfer

Ereignis
fielen,*’® haben sich die Bektasis aus der Offentlichkeit zuriickgezogen.*’® Die Klster 16sten
sich auf, an ihre Stelle trat das Haus des baba. Die babas haben ein geeignetes Zimmer ihres
Hauses oder ihrer Wohnung als Ritual-Zimmer (meyddn odasi) eingerichtet.**" Die Regeln des

Pfades blieben jedoch im Wesentlichen gleich.*®!

Zwei besondere Merkmale unterscheiden die Babagan-Bektasis von den Dedegan-Bektasis. Es
ist die Aufnahme der Novizen in den Orden und die Hierarchie innerhalb des Ordens. Jeder,
der dafiir geeignet ist, kann in den Orden aufgenommen werden, d. h., jeder kann Babagan-
Bektasi werden. Die Hierarchie richtet sich nach der Begabung (liydkat), wie es bei allen Sufi-
Orden typisch ist; es handelt sich also um eine Beitrittsgemeinschaft.

474 Ocak 1992: 213.

475 Vgl. Ocak 1992; Yildirim 2010.

476 Engin 2010: 402.

477 Vak ‘a-i hayriyye: Vernichtung der Janischaren und SchlieBung der mit ihnen zusammenwirkenden Bektasi-
Tekkes. Im Juni 1826 wurden die Janitscharen (Elitetruppe der Osmanen) aufgelost und niedergemetzelt.
Danach wurden auch die Bektasi-Tekkes geschlossen. Dieses Ereignis nannten die Osmanen vak’a-i
hayriyye (wohltitiges Ereignis), weil sie es als positives Geschehen auffasten. Fiir Aleviten dagegen war
es ein Massaker, weswegen sie dieses Ereignis als vak’a-i seriyye (boswilliges, gnadenloses Ereignis)
bezeichnen (vgl. Camuroglu 1991).

478 Faroghi 1981: 121. Die Zahl der getdteten Scheichs und Derwische gibt Esad Efendi in seinem ,,Is-si Zafer®,
S. 131, mit 5500 an (Ozmen & Kogak 2008: 206). Fiir die Listen der SchlieBung der Bektasi-Tekkes und
detallierte Angaben siehe Faroghi 1981.

479 Vgl. Faroghi 1981. Die Bektasis haben auf den Balkanldndern, vor allem in Albanien, Zuflucht gesucht.

480 Diese Mallnahme dauert in der Tiirkei bis heute an.

481 Zwei Regeln haben sich gedndert: 1) Sofra (der Tisch — gemeinsames Mahl) wird nach 1826 nicht mehr im
Rahmen der Zeremonie gedeckt. Das gemeinsame Mahl findet nach den Gebeten statt, weil hier auch
Alkohol getrunken wird. Im Falle von Verfolgung sollte so der Verdacht entkréftet werden, dass beim Beten
getrunken wiirde. 2) Nach der Kleidungsreform in der Tiirkei infolge der Ausrufung der Republik tragen
die Babagan-Bektasis ihre traditionelle Derwisch-Kleidung nur wahrend der Zeremonie und nicht auf der
Strafle.
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Die Dedegan-Bektasis blieben in der Tradition des ocak-Systems.*®? Sie nennen ihre

“483 oder , efendi“*®*, die allgemeine Bezeichnung dieses Amtes ist

Oberhdupter ,, ¢elebi
Scheich. Daher werden sie ,,Celebiyan® oder ,,Dedegan‘ genannt. Das Amt des ¢elebis bleibt
agnatisch in der Familie. Es muss aber nicht unbedingt an den Sohn weitergegeben werden; es

handelt sich in diesem Fall um eine Abstammungsgemeinschaft.

Balkan-Bektasi bezeichnet die Aleviten, die sich selbst Bektasi nennen und Haci Bektas als
ihren spirituellen Obermeister (pir) angeben. Wie ihrem Namen zu entnehmen ist, leben diese
Aleviten auf dem Balkan. Sie unterhalten weder zu den Babagan noch zu den Dedegan
organisatorische Beziechungen. Thre religiose Struktur dhnelt, wie auch die der Dedegan,
derjenigen der Kizilbag.*®

Im Osmanischen Reich wurden mit dem Begrift ,,Bektasi* die Begriffe Alkohol und Humor
sowie die Ablehnung der Scharia in Verbindung gebracht. Die Witze, die den Bektasis
zugeschrieben werden, bilden eine besondere Gattung (Bektasi Fikrasi) in der tiirkischen
Literatur.**® Bektasis haben sich in Kunst und Schrift besonders hervorgetan, sodass heute eine
Literatur- und Kunstgattung mit dem Namen Bektasi (Bektasi Edebiyati) entstanden ist.

2.1.7.2. Kizilbas
Auch ‘Alf war Kizilbas. Im Uhud-Krieg*®” hatte sich der Prophet verletzt. ‘Ali eilte zu ihm

und versuchte das flieBende Blut mit den Hinden aufzufangen. Als das Blut seine Hand
fiillte, wusste er nicht, was er mit dem Blut machen sollte, denn er wollte nicht das heilige
Blut auf die Erde vergieBen. Er strich sich das Blut iiber seinen Kopf. Seither hat er den

Beinamen ,,Kizilbas“. So sind wir auch Kizilbas.

So wird die Entstehung des Begriffs ,,Kizilbas* durch eine Legende erklért, die alle dedes mit
groBBem Stolz in den cem-Zeremonien weitergeben. ,,Den Namen Kizilbas haben wir von ‘Al1
geerbt” (Kizilbas adi bize Ali’den kald) ist die kiirzeste Form dieses Stolzes.

Cahen berichtet, dass die Turkmenen im Jahr 1260 rote Miitzen exportierten. ,,Uber
turkmenische Miitzen ist bekannt, dass ab 1260 auch die weille Miitze (akbork) neben den
exportierten roten Miitzen (kizilbérk) in Gebrauch war.“*®8 Laut Inalcik trugen die alevitischen

482 Siehe Kap. 2.2.1.2.

483 Celebi (dt. Chelebi) wird in den Worterbiichern mit vornehm ,hoflich® umschrieben. Dariiber hinaus
bezeichnet es den Stidter, der lesen und schreiben kann. Die Osmanen haben auch die S6hne des Sultans
¢elebi genannt. Die Nachkommen von Rimi und Haci Bektag werden ebenfalls ¢elebi genannt. Das ist die
einzige Ausnahme in der alevitischen Tradition. Unter den Aleviten werden mit ¢elebi nur die mannlichen
Nachkommen von Haci Bektas bezeichnet. Celebi werden auch ser tarik, das Haupt (Kopf) des tarigs
(Pfad), genannt. In seiner ,,Menakibname* gibt Veli Baba eine andere Bedeutung des Terminus an:
»Wihrend vor hundert Jahren in der Umgebung von Konya nur diejenigen, die miitterlicherseits vom
Gesandten Mohammed abstammen (Valide cihetinden Evlad-i Ras(il’e mensib olanlara), ¢elebi genannt
wurden, wird die Bezeichnung c¢elebi allméhlich fiir Nachkommen sowohl miitterlicher- als auch
viterlicherseits verwendet.* (Veli Baba Menakibnamesi: 55). Ubersetzung HT.

484 Efendi ist Ehrentitel fiir diejenigen, die eine medrese (arab. madrasa) oder Schule besucht haben. Er wird
an den Vornamen angehéngt, wie Hasan Efendi. Neben ¢elebi ist efendi ebenfalls eine Bezeichnung fiir die
Nachfolger von Hac1 Bektas.

485 Yildirim 2010: 27.

486 Vgl. Atalay 1991.

487 Schlacht von Uhud in Jahr 625 zwischen Mekkanern und Medinensern.

488 Cahen 1984: 311. Cahens Informationen stammen aus den Berichterstattungen des Simon von Saint-
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Turkmenen in Anatolien ab dem 13. Jahrhundert rote Miitzen und wurden unter dem
allgemeinen Begriff , Kizilbas* zusammengefasst.*® , Die Kizilbas waren strenge Schii-Alevi
und ab der ersten Hélfte des 15. Jahrhunderts Anhédnger der Scheichfamilie aus Ardabil* (im
Nordwesten des Irans).*° Firiz Beg, der fiinfte Vorfahre von Safi ad-Din Ardabili (von
Safaviden) trug den Beinamen ,,Rotmiitze (zerrin kiilah).*' Nach Siimer haben die Safaviden
das Alevitentum von den anatolischen Turkmenen iibernommen.*

In der zweiten Hilfte des XIV. Jahrhunderts und Anfang des XV. Jahrhunderts war die
Kleidung der Tiirken in der Tiirkei identisch mit denen der Tiirken in Mittelasien. Alle,
einschlieBlich der Frauen, trugen rote Stiefel an den Fiilen und rote Miitzen auf den
Kopfen.*?

Selbst Hac1 Bektas (13. Jahrhundert) trug nach seinem Velayetname einen roten Turban: ,,Nun
hatte Bektasch damals einen roten Turban auf seinem Kopf.“** Die Karaman-Turkmenen, die
im Jahr 1277 hinter Mehmed Beg nach Konya marschierten, wurden von Ibn Bibi (gest. ca.
1296) als Leute ,,mit roten Miitzen und Ledersandalen*“®> beschrieben.**® Schon in der Zeit des
osmanischen Sultans Orhan 1. (1281-1362) wird von ,,Rotmiitzen* und ,,Weillmiitzen* als
Unterscheidung fiir die Soldaten berichtet.*”” Hac1 Bayram Veli (gest. 1428) trug eine rote
Miitze aus zwdlf Teilen. Nach dem ,,Odman Baba Veldyetnamesi“ (geschrieben 1483) trug
jemand, der aus dem Himmel kam und ‘Al dhnelte, in der Hand ein Schwert und auf dem Kopf
eine rote Miitze (kizilbork).**® Golpmarl gibt in seinem Artikel ,,Kizilbas® in der ,,Islam
Ansiklopedisi“ Quellen an, die von Gemeinschaften mit roter Kleidung berichtet. Fiir
Golpinarli ist es eine sehr alte Tradition, die in islamischer Zeit von den Batiniten iibernommen

wurde.*”°

In der Zeit des Safaviden-Schahs Haydar (gest. 1488) muss sich die Bedeutung der roten Miitze
zu einer militdrischen Bezeichnung gewandelt haben. Denn die rote Miitze wird nun auch
,Haydarskrone* (pers. tag-e Haidari, tr. tac-1 Haydari) genannt. Kizilbas war die Selbstbe-

zeichnung der Safaviden.>%

Im Grunde bezeichneten sie sich mit Stolz als Kizilbas. Sie nannten ihren Staat devlet-i
Kizilbag (Staat der Kizilbas), ihre Konige padisah-1 Kizilbas (Konig der Kizilbag) und ihr
Land iilke-i Kizilbas (das Land der Kizilbas). Es ist bekannt, dass die nomadischen Tiirken
in Anatolien im XIII. und XIV. Jahrhundert rote Miitze trugen."!

Quentins aus Frankreich, der Mongoleireisender im 13. Jahrhundert war.
489 Inalcik 2009: 135.
490 Ebd.
491 Birdogan 1992: 143; vgl. Stimer 1992.
492 Stimer 1980: 149.
493 Siimer 1980: 167. Ubersetzung HT.
494 Gross 1927: 125.
495 ,,K1zil borklii ve ayagi carikli“. Ibn Bib1 hat die Geschichte der Seldschuken von 1192—1280 geschrieben.
496 Stimer 1980: 160.
497 Yildirim 2009: 117.
498 Inalcik 2010: 154.
499 Golpmarli 1977: 789.
500 Hinz 1992: 65 ff. Zum Thema Kizilbas und Safaviden vgl. Hinz 1936.
501 Siimer 1992: I1I. Ubersetzung HT.
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Fazlullah Ibn Ruzbihan Hungi, ein sunnitischer Perser, der die Geschichte der Safaviden
niederschrieb, behauptet in seinem Werk ,,Tarih-i Arayi Emini®, Scheich Gunaid und Haydar
seien die ersten Kizilbas gewesen.

Kizilbag und Scheich Haydar gehdren zusammen. Um eine militérische Ordnung zu
schaffen und seine Leute von den Feinden zu unterscheiden, lieB Scheich Haydar seine
Anhinger die turkmenische Miitze, eine rote Krone aus zwolf Teilen tragen. Die Mehrheit
der Triger dieser Miitze waren Tiirken. Daher wurden Trdger dieser Miitze Kizilbag
genannt. Sie haben diese so benannt. Von dieser Miitze kam ihr Name. Die zwdlf Teile
symbolisieren die Zwolf Imame. Dieser Name Kizilbas war sehr verbreitet. Alle tiirkischen
Stamme wurden Novize der Kizilbas [Safaviden], sie wurden Sufi in der Zeit von Scheich
Haydar. Danach nahm die Geschichte mit Schah Hatayi ihren Lauf.*%?

Diese Bezeichnung wurde ab 1487 sowohl von den Osmanen als auch von den Safaviden selbst
fiir Safaviden und deren Gefolgschaft verwendet.’® Anfang des 16. Jahrhunderts exportierten
die Venezianer iiber Aleppo rote Stoffe nach Persien.’* Mohammed Scheibani (Muhammed
Sibani Han; auch Seybek Han genannt) aus Usbekistan schmiickte sein Haupt in Abgrenzung
zu Sah Ismails roter Miitze mit einem griinen Turban und gab sich den Beinamen Griinkopf
(vesilbag).>% Ab 1540, zu der Zeit des Schah Tahmasp aus Persien, wurden diese roten Miitzen
allmihlich abgeschafft.’°® In den osmanischen Schriften wurde der Terminus als Synonym fiir
Ketzer (zindik), Aufstindische (asi) und Héretiker (rdfizi) gebraucht und assoziierte die
besondere Gefihrlichkeit des Feindes.’"” Fiir die Triger selbst war diese ,,rote Krone* heilig

und verfiigte iiber mystische Kraft.>%®

Babek Cavansir, Literatur-Historiker aus Aserbaidschan, zitiert in seinem Werk {iber ,,Sah
Ismail* Fazlullah Ibn Riizbihan Hungi nach Minorsky, dass Schah Haydar in Ardabil den
Glauben des ,,Kizilbastums* verbreitete. Haydar komme aus der Familie von Babek und trage
den Glauben der Hurremiten.’” Fiir Cavangir wurde das Kizilbagtum auch von der mystischen
Stromung der Qalandariyya (Kalenderiyye) stark beeinflusst, die zur indischen Mystik enge
Beziechungen unterhielt und deren Gebiet Horasan war.’'’ Er betrachtet das Babaitum
(Babailik)’!! als Prototyp des Kizilbastums. Was das Kizilbastum vom Babaitum unterscheidet,
ist dass das Kizilbastum sich zusitzlich schiitische und hurufitische Auffassungen aneignete.
Dass der Hurufismus (arab. Huriifiya, tr. HurGifiyye) bei den Tiirken sehr groBes Interesse fand

502 Efendiyev 1999: 3.Ubersetzung HT.

503 Vgl. Siimer 1992; Hinz 1992.

504 Hinz 1992: 66.

505 Stimer 1992: 31.

506 Hinz 1992: 66.

507 Vgl. Ahmet Refik 1932.

508 Menzel zitiert nach Hinz 1992: 66.

509 Cavansir 2006: 75.

510 Ebd.: 87.

511 Babai, Anhinger der babas, bezeichnete im 12. und 13. Jahrhundert die Aleviten in Anatolien, weil sie ihre
Geistliche baba nannten. Daher wurde und wird das Alevitentum dieses Zeitraumes als Babaitentum
(babailik) bezeichnet, weshalb ihr Aufstand im 13. Jahrhundert nach diesem Namen auch als Babai-
Aufstand in die Geschichte einging.
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und sich ausbreitete, ist den tlirkischen Gedichten von Seyyid Imadeddin Nesimi (‘Imad ad-din
Nasimi, 1369-1417) geschuldet.’!'

Es gibt auch in Aserbaidschan, im Iran, in Afghanistan und in den Balkanldndern Kizilbas-
Gemeinschaften. Im Iran werden die Gemeinschaften Garagoyun, Sahseven, Garapapah,
Goren, Sir-Talibi als Kizilbas (pers. surh-u ser) bezeichnet. Cehelten (aus dem pers. Cihiltan,
tr. Kirklar, dt. Vierzig) und Ehl-i Hakk (Ahl-e Haqq) gehoren auch zu dieser Gruppe.>!'?

In den Balkanlindern leben ebenfalls Kizilbag-Gemeinschaften. Anfang des letzten
Jahrhunderts waren in allen Balkan-Léndern Kizilbas zu finden, wie auf den Inseln Rhodos und
Zypern. Sie heilen ,,europidische Kysylbasch* oder ,,Balkan-Kysylbasch®. Alle Kizilbas sind
urspriinglich aus Anatolien gekommen. ,,GemaR ihrer Tradition tragen die Kysylbasch auf dem

Balkan auch die Bezeichnung ,Konjaren®, ,Leute aus Konya**.>!*

Es gibt Gruppen und ocaks, die nicht mit den Safaviden in Beriihrung gekommen sind, sich
aber trotzdem als Kizilbas bezeichnen, wie die Anhinger Bedreddins auf dem Balkan.

Heute werden unter dem Terminus Kizilbas die ,,ocak-Aleviten* Anatoliens und des Balkans
verstanden. Hubyar-Aleviten bezeichnen sich selbst als Kizilbas. Das Wort ,,Kizilbagtum*®
(Kizilbaslik) wird zwar als Synonym fiir Alevitentum gebraucht, ist jedoch ein heuristischer
Ausdruck; Kizilbaglik im Sinne von Glauben oder Religion existiert nicht.

Wihrend Kizilbas fiir die Sunniten ein negativer Ausdruck ist, verwenden die Betroffenen
selbst diese Bezeichnung mit groem Stolz. Die Farbe Rot ist neben Griin die Farbe der
Turkmenen. In jedem turkmenischen Dorf féllt auf, dass diese Farben besonders geschétzt
werden. Sogar die Grabsteine auf den Friedhofen werden mit diesen beiden Farben bemalt. Fiir
traditionalistische Aleviten symbolisiert Griin den Propheten Mohammed und Rot den Heiligen
‘Al1. Es gibt auch Interpretationen, bei der die griine Farbe fiir al-Hasans Vergiftung (Farbe des
Giftes) und die rote fiir al-Husains Enthauptung (Farbe des Blutes) steht. Dies sind jedoch
spétere Interpretationen. Kirmizidir donu, yesil sancagi (Seine Kleidung ist rot, seine Fahne
griin) ist ein Ausdruck, der in Gebet und Dichtung hiufig vorkommit.

Nach alevitischen Vorstellungen ist der Terminus Kizilbas unmittelbar mit *Ali verbunden. Der
geschichtliche Hintergrund ist im Bewusstsein heutiger Aleviten nicht prisent und dieser
Begriff wird nicht mit Schah Haydar oder den Safaviden in Verbindung gebracht. Sowohl in
der Geschichte als auch heute handelt es sich um eine Ehrenbezeichnung, die nicht als
Fremdbezeichnung empfunden wird.

2.1.7.3. Nusayri

Als ,,Nusayri“ (arab. Nusayr1) werden in der Tiirkei die arabischen Aleviten bezeichnet, die
heute in den Stidten Iskenderun, Hatay, Mersin, Adana und deren Umgebungen leben. Obwohl
im Tiirkischen zwischen Nusayri und den iibrigen Aleviten keinen Bezeichnungsunterschied in
der Schreibweise gemacht wird und beide als ,,Alevi* bezeichnet werden, werden die Nusayris
in westlichen Literaturen als ,,Alawiten* bezeichnet. Die inhaltliche Bedeutung meint hier

512 Cavangir 2006: 90 f.; vgl. dazu noch Halm 1988: 99.
513 Mélikoff 1993: 58 f.
514 Miiller 1967: 10 f.; Hasluck 1995 (1928).
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ebenfalls ,,"All Verehrer”. Die Nusayris haben in der Tiirkei unterschiedliche Namen. Die
gingigste Bezeichnung ist ,,arabische Aleviten* (Arap Alevileri).’'> Der Name ,,Nusayri“ geht
auf den Griinder Muhammad bin Nusayr al-Numayr1 (gest. 883) zuriick. Er gehorte zu den
Vertrauten des 10. Imams “Al1 al-Hadt an-Naqt (gest. 868) und 11. Imams al-Hasan al-"Askart
(gest. 873 oder 874). Der Entstehungsort der Gruppe ist Kiifa.>!®

Die Systematisierung und Ausbereitung erfolgte durch Husain ibn Hamdan al-Hasib1 (gest.
957). Daher gilt er als eigentlicher Griinder des Glaubens. Nach Ansicht des franzdsischen
Orientalisten Louis Massignon wurde der Name ,,Nusayri“ auch von ihm festgelegt.>!” Hasibis
Schrein in Aleppo wird von den Nusairiern als wichtigster Wallfahrtsort besucht.’!'®

Heute leben die Nusairier im Libanon, in Syrien und in der Tiirkei. Sie wurden von den
Osmanen (aber auch von allen sunnitischen und schiitischen Herrschenden) ebenfalls
unterdriickt. Inan Keser berichtet, dass nach der Einnahme von Aleppo (Halep) durch Sultan
Selim I. (,,der Grausame®, tr. yavuz) in Folge von Hetzreden der Aleppo-Sunniten viele
Tausende Nusairier massakriert wurden.’!® Von diesem Massaker haben die Aleviten
Anatoliens keine Kenntnis.

Das Nusairiertum gilt als eigenstindige Religion innerhalb des Islam.’?* Trotz einiger
Gemeinsamkeiten zeigt das Nusairiertum auch viele Eigenheiten im Vergleich zum
Alevitentum Anatoliens. Besonders zu erwihnen ist hier, dass die Frauen von den Ritualen
ausgeschlossen werden. In der letzten Zeit widersprechen die Nusairier dieser Bezeichnung; sie
mochten als ,,Alevi“ bezeichnet werden, nicht als ,Nusayri“. Halm erklirt dies
folgendermalien:

Um den Ruch des Ketzerischen loszuwerden, nennen sich die Nusairier seit Beginn dieses
Jahrhunderts ,,Alawiten” (‘Alawlyiin), d. h. ‘Ali-Anhénger oder Schiiten, und versuchen
so0, sich Anerkennung als normaler, gleichberechtigter Ritus (madhab) innerhalb der isla-

mischen Gemeinschaft zu verschaffen.>?!

Die Nusairier selbst beschreiben dies anders als Halm. Ali Yeral, ein bekannter Nusayri-
Scheich aus Antakya, erklirte mir diese Zusammenhdnge. Im Rahmen mehrerer
Podiumsdiskussionen in Innsbruck (2013), Wien (2013), Mersin (2013) und Offenburg (2014)
trafen wir uns mehrmals. Als ich seine Gemeinschaft als ,,Nusayri* bezeichnete, widersprach
er und korrigierte die Bezeichnung. Seiner Ansicht nach handelt es sich um eine boswillige
Bezeichnung, um die Gruppe zu diskriminieren und verdchtlich zu machen. ,,Der Pfad* sei nicht
von Muhammad bin Nusayr, sondern von ‘All gegriindet worden. Muhammad bin Nusayr
beschritt ja selbst den Pfad “Alis und empfiehlt seinen Anhingern ebenfalls den Pfad “Alis zur
beschreiten. Als Anhénger des Pfades von “Ali seien sie Aleviten und nicht Nusairier.

515 Fir diese Namen siehe Keser 2013.

516 Fiir mehr Informationen iiber die Nusairier siche Halm 1982; et-Tavil 2004.
517 Keser 2013: 17.
518 Ebd.

519 Keser 2013: 147 f., Anm. 132.
520 Vgl. Halm 1982.
521 Halm 1988: 191.
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2.1.8. Wendepunkt: Ereignisse in Sivas von 1993

Uber die Pogrome und Aufstinde im 13., 15. und 16. Jahrhundert, die im kollektiven
Bewusstsein und Gedichtnis der Aleviten immer noch lebendig sind, wurde schon berichtet.
An dieser Stelle werden die Ereignisse des 20. Jahrhunderts betrachtet, die von Aleviten als
Pogrome aufgefasst werden und ebenfalls die politische Haltung und Einstellung der Aleviten
bestimmen. An den Jahrestagen dieser ,,Pogrome* werden durch alevitische Institutionen
Gedenkfeiern organisiert.

Dersim 1938: Dersim, in der heutigen Provinz Tunceli (neuer Name der Region seit Anfang
1936), ist bekannt als einzige alevitische Region der Tiirkei. Die Bewohner der Region sprechen
hauptsichlich Zazaki (Sprache der Zaza) und zu einem kleineren Teil Kurmandschi (Kurdisch).
Die Diskussionen dariiber, ob Zazas Kurden oder ein eigenes Volk sind, sind noch nicht
abgeschlossen.

Der Name der Region ,,Dersim* gilt seit 1938 gleichzeitig auch als Name eines Pogroms. Nach
Griindung der neuen Republik Tiirkei wollten viele Stimme in Dersim autonom weiterleben
und keine Steuer zahlen, wie es in der osmanischen Zeit war, und schickten ihre Kinder nicht
zum Wehrdienst.

Nach dem Besiedlungsgesetz (iskdn kanunu) vom Juni 1934 (Inkrafttretung am 21. Juni)
mussten u. a. auch in der Region Dersim Umsiedlungen vorgenommen werden. Im Dezember
1935 verabschiedete die Regierung das ,,Gesetz fiir die Verwaltung Tung¢ Eli* und Dersim
wurde in ,,Tung Eli* (daraus Tunceli) umbenannt. Dieses Gesetz trat am 2 Januar 1936 in Kraft.
Die Regierung wollte die ,,Dersim-Frage* von Grund auf l6sen und verhédngte durch dieses
Gesetz den Ausnahmezustand in der Region. All diese MaBBnahmen wurden von den Stimmen
als Einmischung und Angriff auf ihre Souverdnitét betrachtet, insbesondere lehnten sie die
Abgabe ihrer Waffen ab. Es kam immer wieder zu Ausschreitungen zwischen den Stimmen
und Staatskréften. Im Friithling 1937 eskalierte die Situation bis zum Sommer 1938.

Die Luftwaffe der Armee bombardierte die Dorfer in Dersim; damit fing die Operation
»Zichtigung und Deportation® (tedip ve tenkil) an. Daraufhin ergab sich Seyyit Riza
(September 1937). Er galt als Anfiihrer des Aufstandes. Am 16. November 1937 wurde er
zusammen mit sechs weiteren Beschuldigten zum Tode verurteilt und gehéngt. Mit Beginn des
Friihjahrs ging die tlirkische Armee sehr hart gegen die Stimme vor und setzte die Operation
fort. Am 29. Juni 1938 erklérte der damalige Kanzler Celal Bayar die ,,Sduberungsaktion® fiir
beendet.

Das Vorgehen der tiirkischen Armee gegeniiber der Bevolkerung in Dersim ist bis heute
unvergessen, und die Bewertung dieser Vorgénge bleibt heikel. Die Menschen, die sich in
Hoéhlen versteckt hatten, wurden ausgerduchert. Es heif3t, dass dabei Giftgas verwendet wurde.
Dorfer wurden bombardiert. Viele Menschen wurden getdtet oder dauerhaft deportiert. Die
MaBnahmen in Dersim gingen bis 1948 weiter. Die tatsdchlichen Zahlen der Toten und
Deportierten wurden nie festgestellt. Nach offiziellen Angaben wurden 7954 Menschen getétet.
Die tatséchlichen Zahlen sollen um ein Vielfaches dariiber liegen.>??

522 Ayse Hiir: ,,1937/1938°de Dersim’de neler oldu? (Was ist in den Jahren 1937/1938 in Dersim passiert?),
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Das Ereignis ist im kollektiven Gedéichtnis der Aleviten als ein gegen sie gerichtetes Pogrom
verankert und wird immer wieder kontrovers in der tiirkischen Offentlichkeit diskutiert.

Sivas 1978: Die Ereignisse dauerten vom 3. bis 5. September. Am 4. September 1919 fand in
Sivas ein Kongress (4 Eyliil Kongresi) statt, in dem unter der Leitung von Mustafa Kemal
(spéter Atatiirk) die Strategien zur Befreiung des Landes entworfen wurden. Deswegen wurden
am 4. September jedes Jahres Feierlichkeiten in Sivas organisiert. Ein Tag vorher begannen die
Ereignisse. Der Slogan der aufgehetzten Menschen war: ,,Die Republik wurde hier gegriindet,
hier wird sie auch gestiirzt (Cumhuriyet burada kuruldu, burada yikilacak). Aufgehetzte
Menschen griffen zuerst den Stadtteil Ali Baba (Ali Baba Mahallesi) an, der mehrheitlich von
den Aleviten bewohnt war. Spéter wurden auch andere Stadtteile angegriffen. Die Bilanz waren
viele Tote und Verletzte, verbrannte Héiuser und Liden. Offiziell wurden 10 Tote und 93
Verletzte angegeben. Nach den staatlichen Berichten handelte es sich um ein ,,konfessionelles
Massaker” (mezhepsel kiyim), also ein Massaker gegen Aleviten.>?

(Kahraman)Marag 1978: 19. bis 24. Dezember 1978 wurden in Maras nach offiziellen
Angaben 111 Menschen getétet, darunter viele Kinder und Frauen, 270 Hauser in Brand gesetzt,
70 Léaden gepliindert und gestiirmt. Nach inoffiziellen Angaben sind die Zahlen sehr viel hoher.
Die Konflikte zwischen rechten und linken Gruppen fiihrten schnell zu Ausschreitungen gegen
Aleviten und Kommunisten. Die Anfiihrer dieser Ausschreitungen waren wie in Sivas die
“Grauen Wolfe”, Anhdnger der Nationalistischen Bewegungspartei (MHP), die auch von den
staatlichen Kréften unterstiitzt wurden. Die Menschen in der Stadt und Umgebung wurden
durch die Aufrufe aus den (staatlichen) Moscheen ,,Kommunisten und Aleviten stiirmen die
Moscheen” aufgehetzt und auf alevitische und linksgesinnte Menschen losgelassen. Schon
Wochen zuvor waren viele Liden und Hiuser mit Farbe markiert worden.>**

Corum 1980: Die Ereignisse in Corum dauerten vom 29. Mai bis zum 4. Juli 1980 und ihnen
fielen nach offiziellen Angaben 57 Menschen durch Verbrennung und ErschieBung zum Opfer.
Uber 300 Menschen wurden verletzt. Das Szenario war das Gleiche wie in Sivas und Maras:

“Die Kommunisten und Aleviten stiirmen die Moscheen”.>>

Sédmtliche dieser drei letzten Ereignisse wurden als bewaffneter Streit zwischen Aleviten und
Sunniten in der Weltdffentlichkeit bekannt.*¢ Die Zahlen der Getdteten wurden nicht richtig
und immer zu niedrig angegeben. Diese Ereignisse waren geplant und durch staatliche Krifte
mitorganisiert. Diese Massaker bereiteten den Boden fiir den damals noch in Planung
befindlichen Militdrputsch vom 12. September 1980 in der Tiirkei. Die Beteiligung des

16.11.2008, www.tarafgazetesi.com.tr [Stand: 15.10.2018]. Fiir detaillierte Information hierzu in Deutsch
s. Hans-Lukas Kieser (2000): Der verpasste Friede. Ethnie und Staat in den Ostprovinzen der Tiirkei 1839-
1939, Ziirich.

523 »3ivas’ta Madimak kag¢ kere olur?“, www.odatv.com/gelin-birlikte-bir-tabuyu-yikalim-ve-madimaki-
tartisalim. [Stand: 13.10.2018].

524 Tageszeitung Cumbhuriyet von 25., 26., 27. Dezember 1978, www.cumhuriyetarsivi.com. [Stand:
15.10.2018].

525 Tageszeitung Cumhuriyet vom 30. Mai 1980, www.cumhuriyetarsivi.com. [Stand: 15.10.2018].

526 Ich selbst konnte damals die Ereignisse in Sivas (1978), Maras (1978), Tokat (1977), Corum (1980) und
Sivas (1993) durch Medien und Augenzeugen tagtiglich erfahren und verfolgen. Viele Aleviten aus den
genannten Stddten sind spater weggezogen, und es stehen mehrere alevitische Dorfer leer oder es existieren
dort nur noch wenige Haushalte.
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Geheimdienstes (CIA) der USA an diesen Ereignissen wurde spiter offensichtlich: Der
Schweizer Historiker Daniele Ganser bezeichnet diesen Putsch als “Putsch der CIA”.%7

Sivas 1993: Am 2. Juli 1993 wurde in Sivas das Hotel Madimak von Fundamentalisten in Brand
gesetzt. Hierbei kamen 37 Menschen ums Leben, viele Kiinstler, Intellektuelle und Jugendliche,
darunter auch Kinder. Der Satiriker Aziz Nesin, angebliches Ziel des Angriffes, entging knapp
dem Tod. Die Menschen waren zum Gedenken an den beriihmten alevitischen Heiligen und
Dichter Pir Sultan Abdal in die Stadt gekommen. Der Angriff fand unter den Augen der
Sicherheitskrifte vor laufenden Kameras statt und zog so die Aufmerksamkeit der
Weltoffentlichkeit auf sich. In Folge des Angriffes kam es in Istanbul und Ankara zu Protesten,
denen die Sicherheitskrifte mit harten MaBBnahmen begegneten und in deren Verlauf sie weitere
Menschen toteten. Die Proteste der Aleviten richteten sich nicht nur gegen den Angriff selbst,
sondern waren Ausdruck des Widerstands gegen die jahrhundertelange Diskriminierung der
Aleviten, besonders aber gegen den Militdrputsch vom 12. September 1980. Infolge dieser
Ereignisse kam es zu einer Vielzahl von Vereinsgriindungen, weil ein Verein die einzige
mogliche Organisationsform und damit die einzige Moglichkeit der Bewahrung der eigenen
Identitdt darstellte. Dieses Ereignis markiert den Beginn der Entwicklung eines neuen
alevitischen Bewusstseins, gepriagt von der Abwehr politischer Angriffe und Verfolgungen
ebenso wie von einer Konfrontation mit der eigenen Glaubensrealitdt, die vielfach nicht
bewusst und reflektiert wahrgenommen wurde. Bis heute vertreten viele Aleviten die Meinung,
diese Ereignisse seien auf staatliche Initiative zuriickzufiihren. Der tatsdchliche Hergang konnte
bis heute nicht eindeutig ermittelt werden.

Das Sivas-Pogrom gilt als Wendepunkt des Alevitentums im ausgehenden 20. Jahrhundert, der
die Riickbesinnung der Aleviten auf ihre religiose und traditionelle Identitdt einleitet. Es handelt
sich um die Reaktion der Aleviten auf die zunehmende Gefahr einer ,,Resunnitisierung® des
Landes und der Politik, die vielmehr als Reislamisierung definiert wird. Die neue wachsende
»Alevitisierung der Aleviten* fand grofle Akzeptanz bei der demokratischen und laizistischen
Bevolkerung, die selbst von dem militirischen Putsch 1980 unterdriickt wurde und vor
wachsender ,,Islamisierung® Angst hat.

2.1.9. Aleviten in Westeuropa

Mit einem Vertrag zwischen der Tiirkei und der Bundesrepublik Deutschland am 30. September
1961 begann die Migration nach Deutschland und danach in andere europdische Lénder. Heute
leben nach den Angaben des Bundesamtes fiir Statistik ca. 1,5 Millionen tiirkische
Staatsangehériger — und ca. 2,8 Millionen Tiirkeistimmige — in Deutschland.’*® Nach dem
Militérputsch vom 12. September 1980 in der Tiirkei kamen mehrere hunderttausend Menschen
als Fliichtlinge nach Europa, besonders aber nach Deutschland. Heute leben mehr als 5

Millionen Menschen aus der Tiirkei in den westeuropiischen Lindern.>?

527 Daniel Ganser, Vortrag an der Universitidt K6ln am 03.06.2017, nach zu sehen in www.youtube.com.

528 https://www.destatis.de; [Stand: 15. Dezember 2018].

529 https://www.diepresse.com/home/ausland/aussenpolitik/5182299/.../7-Millionen-Tuerken-in-der-EU.
(Bericht 30. November 2017), [Stand: 15. Mérz 2018].
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Nach dem Anwerbestopp 1973 kamen Menschen entweder durch Heirat oder durch besondere
Einladung von Verwandten oder Firmen nach Deutschland und nach Europa. Der Wohnort der
Erstauswanderer war oft auch der Zielort der Spatauswanderer, denn alle wollten miteinander
leben. Auch durch Umziige im Landesinneren fanden Verwandten und Bekannte zueinander.
So verbanden sich Landsleute (hemsehriler) zu Gruppen. In vielen Stddten Deutschlands gibt
es heute hemsehri-Vereine mit dem Namen des Dorfes oder der Stadt, aus der die Menschen
urspriinglich kamen. Diese Gruppierungen fiihrten auch zur Organisation religiéser Vereine,
aber auch zur Entwicklung von Segregation und Parallelgesellschaften.

In den 1970er-Jahren begannen die Menschen aus der Tiirkei, sich in Europa politisch zu
organisieren. Die ersten Arbeitervereine wandelten sich schnell zu politischen Vereinen. Fast
alle politischen Richtungen in der Tiirkei, linke wie rechte, haben hier ihre Entsprechungen.
Birlik Partisi, die Einheitspartei, hat auch ihre Vereine in Deutschland mit dem Namen
Yurtseverler Birligi gegriindet. Die Griinder dieser Partei waren Aleviten, und die Partei galt
als alevitische Partei. So waren, abgesehen von wenigen Ausnahmen, alle Mitglieder von
Yurtseverler Birligi Aleviten. Mit der Auflosung der Parteien durch den Militdrputsch vom
September 1980 in der Tiirkei verloren auch die Vereine in Deutschland allmdhlich an
Bedeutung.>*

Gegen Ende der 1980er-Jahre wurden einige dieser Vereine von Yurtseverler Birligi in
alevitische Vereine umgewandelt, einige alevitische Vereine wurden neu gegriindet. 1989
wurde in Riisselsheim ein Dachverband Alevi Cemaatlar: Birligi gegriindet, der nach dem 2.
Juli 1993 seinen Sitz nach Kdéln verlegte und sich in ,,Foderation Alevitischer Vereine in
Deutschland®, kurz AABF (Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu) umbenannte. Nach dem
Sivas-Pogrom vom 2. Juli 1993 entstanden iiberall in Deutschland alevitische Vereine. Heute
gibt es mehr als 180 allein in Deutschland. Davon sind ca. 150 unter dem Dach der AABF
organisiert. Parallel zu Deutschland wurden in allen westeuropdischen Lindern wie den
Niederlanden, Belgien, Frankreich, der Schweiz, Osterreich, Italien, Schweden, Dinemark und
England weitere alevitische Vereine gegriindet. Seit 2006 organisieren sich die Vereine dieser
Lander unter dem Dach der ,,Alevitischen Konfoderation Europas“. Sie umfasst derzeit mehr
als 200 Vereine.*’!

Die genaue Anzahl der Aleviten in Deutschland ist nicht erfasst. Es gibt dazu unterschiedliche
Aussagen: Nach einer alten Untersuchung von Frau Havva Engin liegen die Angaben iiber die
Zahl der Aleviten in Deutschland zwischen 10 Prozent und 33 Prozent der tiirkischen
Migranten.**? Die Angaben des Bundesamtes fiir Statistik liegen bei 500.000 Aleviten im Jahr
2009.%% Nach Angaben der AABF in K6In leben allein in Deutschland ca. 700.000 Aleviten im
Jahr 2018.33% Da es keine gesicherten Statistiken dariiber gibt, muss ausgehend von der
Gesamtzahl der Menschen aus der Tiirkei die Zahl der in Europa lebenden Aleviten auf ca. 1
Million geschitzt werden. Laut einer alten Studie gaben 12 Prozent der befragten

530 Vgl. Bruinessen 1996.

531 Die Zahlen dndern sich.

532 Havva Engin 2001: 215.

533 https://www.destatis.de [Stand: Dezember 2018].
534 www.alevi.com. [Stand: Dezember 2018].
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Tiirkeistimmigen in Deutschland an, Aleviten zu sein.>** Bei derselben Studie gaben 63 Prozent
dieser Befragten an, sie seien Sunniten, acht Prozent sagten, sie seien konfessionslos und acht
Prozent machten keine Angabe.

2.2. Allgemeine Struktur der alevitischen Gemeinschaften

Eine klare Unterscheidung innerhalb der Gemeinschaften der Aleviten ergibt sich nicht durch
Begriffe bzw. Benennungen, sondern durch die Institutionen. In Bezug auf Struktur und
Funktion lassen sich in den alevitischen Glaubensgemeinschaften in der Tiirkei zwei Typen
unterscheiden: Tekke (dergdh)-Organisation (Ordenswesen) und ocak.’*® Beide Typen sind,
wie bei den mystischen Orden {iblich, nach dem Familien-Prinzip aufgebaut.

Die Dbiologischen Bindungen liefern zwar das Modell, nach dem die
Verwandtschaftsbeziehungen konzipiert werden, doch diese bieten dem Denken nur einen
Rahmen logischer Klassifizierung. Ist dieser Rahmen einmal konzipiert, dann ermoglicht
er es, die Individuen auf vorherbestimmte Kategorien zu verteilen und damit jedem

einzelnen seinen Platz innerhalb der Familie und der Gesellschaft zuzuweisen.>?’

Unter Tekke ist hier die mystische Tradition der Sufis (arab. siffi) bzw. Derwische zu verstehen.
Die Babagan-Bektasis organisieren sich nach dem Tekke-System, wobei der Begriff Tekke nur
das Gebdude bezeichnet. Die Dedegan-Bektasis und Kizilbas haben dagegen ein ocak-System
etabliert, wobei in manchen ocaks auch eine Tekke zu finden ist.

Als anerkannter Orden konnte sich die Bektasi-Tekke mit Hauptsitz in Sulucakarahdytik ab
dem 14. Jahrhundert rasch weiter ausbreiten. Es gab kleinere Tekkes, die eine Art Zweig-
niederlassung bildeten.>*® Besonders auf dem Balkan hatte der Orden — bis heute — Erfolg.

Die Babagan-Bektasis waren bis zu ithrem Verbot durch Sultan Mahmud II. im Jahr 1826 in
Tekkes organisiert. Seitdem finden die Zeremonien in Privathdusern statt. In die von den
Bektasis annektierten, strategisch wichtigen und groflen Tekke-Komplexe wurden sunnitische
Scheichs aus den Nakschibendi-Orden berufen, ihre Giiter wurden konfiziert und
zwangsversteigert.”* Viele Tekkes wurden zerstdrt, zahlreiche geschlossen. Diese
Zwangsmafinahmen blieben nicht auf die Babagan-Bektasis begrenzt; viele andere alevitische
Tekkes waren ebenfalls davon betroffen, darunter auch die Hubyar-Tekke: Die Tekke wurde

535 Projekt ,,Zuwanderung und Integration* der Konrad-Adanauer-Stiftung, durchgefiihrt (2001) von Ulrich
von Wilamowitz-Moellendorft.

536 Gegenstand dieser Ausfiihrungen sind nur Bektasis und Kizilbas.

537 Lévi-Strauss 2012: 60.

538 Vgl. Faroghi 1981.

539 Diese Tekkes waren z. T. als Stiftungen entstanden. Von diesen Versteigerungen profitierte in erster Linie
der sunnitische Klerus (Faroghi 1981).
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zerstort, und die Angehorigen wurden vertrieben.** Die Hubyar-Tekke wurde 1871 wieder

eroffnet.>*!

Suraiya Faroghi, Expertin fiir osmanische Geschichte, betrachtet dieses Datum als Ende des
,klassischen* Bektasi-Ordens.’** Es war gleichzeitig auch der einschneidende Bruch in der
institutionellen Ausbildung des klassischen Alevitentums; viele ocak-Angehdrige hatten bisher
in solchen Tekkes ihre Ausbildung erhalten.’*® Umgekehrt rekrutierten die Tekkes ihre
Derwische zum Teil aus den ocaks.

Der wesentliche Unterschied zwischen den Tekkes und den ocaks besteht darin, dass eine Tekke
aus einzelnen Mitgliedern auf der Grundlage eines freiwilligen Eintritts besteht
(Beitrittsgemeinschaft), wéhrend ein ocak sich aus einem Stamm oder einer
Stammeskonfoderation (Gemeinde) zusammensetzt. In das ocak-System wird man
hineingeboren, weder Ein- noch Austritt ist mdglich (Abstammungsgemeinschaft).>** Eine
Tekke dagegen ist eine kleine Derwisch-Gruppe, die aus 15 bis 40 Mitgliedern besteht.

Eine sehr wichtige Funktion dieser Tekkes, die oft iibersehen wird, war die Vermittlerfunktion:
Tekkes waren Orte, an denen sich rivalisierende Gruppen ohne Furcht vor Ubergriffen

begegnen konnten.>*’

Die Tekkes waren allgemein die Orte, an denen sich das Kollektivgeddchtnis der Aleviten
entwickelte und von denen die Entwicklung und Ausbreitung des alevitischen Glaubens ihren
Ausgang nahmen. Viele ocak-Griinder haben in einer Tekke ihre spirituelle Ausbildung
absolviert. In diesem Zusammenhang sind vor allem die wichtigsten Heiligen, Pir Sultan Abdal
und Kul Himmed, aus dem 16. Jahrhundert zu erwihnen.>*®

Kul Himmed:>*

Hac1 Bektas Tekkesine gireli Seitdem ich in die Hac1 Bektas-Tekke eintrat,
Dervisleri giil goriindii goziime sind seine Derwische wie Rosen in meinen Augen.
Zahir batin himmetine ireli Seitdem ich zahir und batin begriff,

48

Dervisleri giil goriindii gdziime® sind seine Derwische wie Rosen in meinen Augen.

In den Bektasi-Tekkes entstanden viele Regelwerke (pers. arkannama, tr. erkanndme). Weil
die Tekkes gleichzeitig als Lehrinstitution neben den sunnitischen madrasas (medrese) dienten,

540 Ozmen & Kogak 2008: 213. Ozmen zihlt insgesamt 550 dieser Tekkes (ebd.: 205); davon 280 in Anatolien,
41 in Thrakien, 4 in Agypten, 15 in Syrien, 28 in Bulgarien, 52 in Griechenland, 7 auf Kreta, 65 in Albanien
und Giil Baba in Bukarest. Diese Liste ist sehr detailliert und enthélt auch Informationen dariiber, was mit
den Angehdrigen dieser Tekkes geschehen ist. Danach gab es drei Mdglichkeiten: defteri diiriilmek (wortl.:
sein Heft rollen, in {ibertragenem Sinne ,,getotet sein®), hapis (Gefangnis) oder siirgiin (Verbannung). Es
ist eindeutig, dass dieser Vorgang mit der Bezeichnung vak’a-i hayriyye (wort. wohltétiges Ereignis) sich
nicht nur gegen Bektasi-Tekkes, sondern gegen alle alevitischen Tekkes richtete. Ozmen gibt an, diese Liste
stamme aus dem Nachlass Hamdullah Celebis, dem postnisin der Haupt-Tekke Hac1 Bektas.

541 PA-1288/1871-017, Anhang 13.

542 Vgl. Faroghi 1981.

543 Heute gibt es fiir den alevitischen Klerus keinen zentralen Ausbildungsort mehr.

544 Ein Austritt ist nur moglich, wenn eine Person die Gemeinschaft verldsst.

545 Faroghi 1981: 8.

546 Pir Sultan Abdal und Kul Himmed gehdren zu den sieben wichtigsten ,.heiligen Dichtern® der Aleviten in
Anatolien.

547 Kul Himmeds Dorf Varzil (heute Goériimlii) ist ca. 60 km vom Hubyar Kdyii entfernt. Dort befindet sich
auch sein Grab.
548 Koca 1990: 177. Ubersetzung HT.
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bildeten manche Tekkes ihre Derwische auch in arabischer und persischer Sprache aus, wie die
Aufzeichnungen aus dieser Zeit zeigen.

Bis zum Ende des 15. Jahrhunderts ist die Hac1 Bektas-Tekke die Haupt-Tekke der Aleviten.
Nach der Griindung des Safaviden-Staates (1501) breiteten sich Einfluss und Ruhm der
Ardabil-Tekke parallel zum Staat aus. Obwohl Hac1 Bektas von Schah Ismail als pir akzeptiert
wurde, war die Hac1 Bektas-Tekke den Safaviden nicht besonders freundlich gesonnen. Spuren
dieser Haltung lassen sich bis heute nachweisen.’* Erst spiter, als sich die Beziehung der
Kizilbag zu den Safaviden allmdhlich aufloste, konnte sich der Bektasi-Orden als grofite
alevitische Institution in Anatolien behaupten:

... der Bektaschi-Orden, obwohl er zweifellos im fiinfzehnten und vielleicht sogar
vierzehnten Jahrhundert eine organisierte Gruppe gewesen ist, hat seine eigentliche

Ausdehnung erst vom zweiten Viertel des sechzehnten Jahrhunderts an genommen.>>

Die alten und groBen Tekkes wie Seyyid Gazi®®! und Dede Garkin-Ocak>>? schlossen sich dem
Bektasi-Orden an.

Die rasche Entwicklung und Ausbreitung der bektasitischen und safavidischen Zentren fiihrte
zu einer Zentralisierung der alevitischen Gemeinschaften.”>* Die Safaviden, selbst als Staat,
und die Bektasis mit der Unterstiitzung der Janitscharen waren nicht nur grofle
Derwischzentren, sondern auch Machtzentren.

2.2.1. Grundsatze und Institutionen

Die kulturellen und theologischen Zentren der Aleviten, um die sich die Gemeinschaften bilden,
sind in zwei unterschiedliche, bereits erwéhnte Organisationen eingeteilt: Ocak und Tekke. Die
Grindung der Tekkes und ocaks in Anatolien erfolgten parallel zu den
Wanderungsbewegungen. Das Tekke-System ist ohne Siedlungen undenkbar. Die permanenten
Wanderbewegungen sind einer der Griinde dafiir, dass bestimmte Erscheinungsformen in Lehre
und Praxis nicht immer zeitlich und territorial eindeutig zugeordnet werden kénnen.>>*

Die Geschichte jeder alevitischen Gemeinde beginnt mit einem Stiftervater (pir oder ata®>);

iber diese Stifter selbst gibt es wenig konkrete Informationen. Die meisten sollen aus Horasan
gekommen sein.’>® Sie bekamen von dem Scheich, bei dem sie ihre spirituelle Ausbildung
erhalten hatten, die Lehrerlaubnis, die sie erméchtigte, eine neue Gemeinschaft bzw. eine
zaviye>' zu griinden. In der Folgezeit kristallisierte sich das dede-Amt, dessen Trager nur die
Nachkommen der Stifterpersonlichkeiten sein konnten, als das zentrale religiose Amt der
Aleviten heraus, ohne dass das Alevitentum auch heute nicht denkbar ist. Aufgrund dieser

549 Vgl. Ahmedi Cemalettin Celebi 1992 (1910).
550 Faroghi 1981: 129.

551 Faroghi 1981: 42.

552 Ocak 2014: 59.

553 Vgl. Ocak 2014.

554 Vgl. Stimer 1980.

555 In den Regionen in Asien, in denenTiirkisch gesprochen wird, z. B. Transoxanien, wird auch der Begriff
ata fiir Religionsstifter verwendet.
556 Selbst die Stifter der spateren Jahrhunderte, die nicht aus Horasan kamen, wurden als Horasaner betrachtet.

557 Die Aleviten verwenden héaufiger nur das Wort Tekke.
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zentralen religidsen und politischen Funktion kam es im Laufe der Geschichte immer wieder
zu Angriffen vonseiten des Staates auf starke charismatische dede-Personlichkeiten.

Es fillt auf, dass ab dem 16. Jahrhundert Bektasi-Tekkes in Stddten oder in der Nidhe von
Stidten entstanden, wéhrend sich die Tekkes anderer alevitischer Gruppen, die nicht vom Staat
geduldet wurden, fast immer in staatsfernen Eindden niederlieBen. Zudem kamen den
unkonformistischen Derwischen und Scheichs die Steppen eher gelegen, u. a. weil sie sich auf
diese Weise dem Druck der Orthodoxie in den Stddten entziehen konnten und es ihren
religidsen Vorstellungen entsprach, ihren Glauben in einer autonomen und eher isolierten
Gruppe zu verwirklichen. Dariiber hinaus kam diese Landschaft auch ihrer traditionellen,
landwirtschaftlich gepragten Lebensweise entgegen. Ab dem 17. Jahrhundert wurden fast nur
noch neue Bektasi-Tekkes gegriindet; die Neugriindungen anderer alevitischer Tekkes gingen
zuriick.>?

Der Druck der Orthodoxie fiihrte dazu, dass viele mystische Stromungen ihre Eigenstindigkeit
verloren bzw. sich an die Scharia (arab. Sari ‘a, tr. seri ‘af) anpassten.>> Daher wird in der Tiirkei
unter einem Sufi meist ein Mystiker verstanden, der sich der Scharia zugehdrig fiihlt, wihrend
fiir alevitische Sufis die Termini “dervis” (aus dem pers. darwis), ,,abdal* (arab. abdal) und
»veli bevorzugt werden. In Anatolien wird der Terminus abdal fasst nur von den Aleviten

selbst verwendet.>*°

Die Lehre der ocak-Aleviten gleicht derjenigen der Bektasis. Diese Gemeinschaften beziehen
sich, mit wenigen Ausnahmen, auf Hac1 Bektas Veli als ihren Obermeister (pir).>*! Sein System
ist in seinen Grundziigen wiederum der friiheren Tradition der Babais sehr &hnlich.*®? Dies ldsst
sich auch im religiosen Leben anderer alevitischer Gemeinschaften auflerhalb der Bektasis und
Kizilbas erkennen.

Die Derwische erhielten ihre spirituelle Ausbildung entweder in einer Tekke oder durch das
Leben im Dienst eines berithmten Scheichs. Unter der Leitung eines Scheichs lebten die
Derwische in Tekkes nach ihren traditionellen Glaubensvorstellungen und zelebrierten ihre
Zeremonien. Die Novizen wurden in die Erkenntnis der Geheimnisse der Mystik sowie in das
Befolgen des Pfades, der die Erkenntnis Gottes bringt, eingewiesen. Da die Lehren der Tekkes
nicht nur die religidsen, sondern auch die profanen, menschlichen Bereiche betrafen, waren ihre
gesellschaftlichen Wirkungen grof3er als die der madrasa (sunnitische Bildungseinrichtungen).

Wihrend in den Stiddten die Tekkes ihre Struktur stabil hielten, die Theologie
weiterentwickelten und sich als Gruppe etablierten, verloren die meisten Tekkes in den Steppen
thre urspriingliche Spiritualitit nach einigen Generationen und wandelten sich zu einer
Dorfgemeinschaft mit religidser Stammbasis.”®® Ausschlaggebend fiir diese Entwicklung
konnte gewesen sein, dass die alevitische Religion den Zolibat (arab. mugarrad, tr. miicerred)

558 Vgl. Faroghi 1981.

559 Vgl. Ocak 1999.

560 Siehe Kap. 1.4.

561 Die Akzeptanz der Person Haci Bektas als Obermeister (arab. qutb ul-aqtab, tr. kutb 'ul-aktab) ist nicht
gleichzusetzen mit der Akzeptanz des Haci Bektas-Tekke als zentraler Instanz.

562 Mélikoff 1993: 22.

563 Viele Dorfer heilen in der Tiirkei ,, Tekke-Koy*.
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streng ablehnt, wobei dieser bei den Babagan-Bektasis sehr geschitzt wird. Wahrend in den
Tekkes der Glaube immer diszipliniertere und ausgefeiltere Formen annahm, entwickelten sich
die ocaks allmihlich entsprechend der vorgefundenen sozialen Struktur. Es gab nur sehr wenige
ocaks, die ihren exklusiven Charakter bewahren konnten.

In Stammesgesellschaften ist es iiblich, dass das Oberhaupt (aga oder beg) mit der AuBBenwelt
in Kontakt tritt. Der Eintritt des Oberhauptes eines Stammes in eine religiose Gemeinschaft
bedeutet daher meist auch den Eintritt des ganzen Stammes. Die zugewanderten Stimme
siedelten neben den ansédssigen Stimmen; dabei war die religiose Zugehorigkeit der
entscheidende Faktor fiir die Wahl des Siedlungsortes.’®* Mit der Wanderung nach Anatolien
miissen sich die religiosen Gemeinschaften in kleine Gruppen aufgespalten haben, die spéter in
Anatolien wieder zu groBeren Gemeinschaften zusammengewachsen sind. Angesichts der
unruhigen und konfliktreichen Zeiten ist es wahrscheinlich, dass sich dieser Prozess mehrmals
wiederholte. Dabei miissen sich manche ocaks aufgeldst haben, andere mit anderen ocaks
verschmolzen sein und wieder andere stirker geworden sein und sich vergroBert haben.’® In
diesem Prozess ging es nicht in erster Linie um eine Mission, sondern um die Wiederbelebung
des alten, tradierten Glaubens. Betrachtet man die religiose Zugehorigkeit der frithen
Fiirstentiimer in Anatolien, fillt auf, dass viele schon in ihrem Ursprungsland (meist Horasan)
eine feste religidse Zugehdrigkeit gehabt haben miissen.>*® Dies kann u. a. dem Spruch ,,Rim
Erenleri, Horasan Pirleri (Die Erleuchteten in Rim (Anatolien), Meister (Heiliger) aus

Horasan) entnommen werden.’®’

Wihrend die Tekke als Familie des miirsid - alle Derwische sind Geschwister und Kinder des
miirsid - im Sinne eines Meister-Jiinger-Verhiltnisses betrachtet wurde, war ein ocak nach dem
Stammesprinzip organisiert. Die natiirlichen Stammesgebilde und das religidse System wurden
untrennbar miteinander verwoben. Die religidse Aufgaben- und Rollenverteilung wird dabei
wichtiger als die natiirlichen familifiren Bindungen. Alle ocaks und Tekkes existieren als freie
autonome Gebilde. Wenn eines dieser Gebilde vernichtet wird oder sich auflost, beeintrachtigt
dies die Existenz der anderen Gruppen nicht. Aus den versprengten Teilen einer Tekke oder
ocaks entsteht eine neue Gruppe. Gleichzeitig sorgt diese Art der Institutionalisierung fiir
Stabilitdt und Kontinuitdt. Auf diese Weise fiihren auch Katastrophen zu einer weiteren
Ausbreitung der Glaubensgemeinschaften. Dieser einfache und natiirliche Autbau ermdglichte
es den Aleviten, sich gegen alle Widerstinde und Verfolgungen durch Seldschuken und
Osmanen zu behaupten und als Glaubensgemeinschaft zu iiberleben.

Was fiir eine Stirke diesen mystischen Orden und Organisationen innewohnte, wie sie
Volksmassen fiir eine bestimmte soziale Ordnung bewegten und welch grofie Rolle sie in

den damaligen Zeiten spielten, hat die Geschichte gezeigt. Wie die Babais alle

564 Ahnliches lisst sich heute bei der Migration in groBe Stéidte beobachten.

565 Vgl. Faroghi 1981.

566 Nach Prof. Dr. Stanford J. Shaw waren sie schon in Zentralasien zu einem heterodoxen Islam iibergetreten
(Grunebaum 1982: 39).

567 Siehe Kap. 1.4., Horasan.
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turkmenischen Stimme in Anatolien in Bewegung setzten und den seldschukischen Staat

zu seiner stirksten Zeit erschiittert haben, ist eine bekannte Tatsache.>®

Die Osmanen und Seldschuken haben diese Tekkes fiir ihre Eroberungsstrategie und die
nachfolgende Urbanisierung ebenso instrumentalisiert wie die Abbasiden.’® Von dieser
Entwicklung profitierten auch Tekkes, weil viele Tekkes iiber Besitz und Einkiinfte

verfiigten.>’°

Doch nicht immer gelang es, eine Tekke fiir Staatszwecke zu nutzen. Trotz rigider MaBBnahmen,
Massaker und Vertreibungen gelang es weder den Seldschuken noch den Osmanen, alevitische
Aufstinde zu verhindern oder die Aleviten ganz auszurotten. Die Ursachen dafiir lassen sich
im alevitischen Glauben finden:

Die Schia, die «Partei» “Alis (81°at “Al1), kann als politische Bewegung durchaus mit einem
rein diesseitigen Ziel auftreten: einer der Nachkommen Alts soll die gottlosen Umajjaden,
die Usurpatoren des Kalifenthrons, stiirzen und die «Leute des Hauses» wieder in ihre
angestammten Rechte einsetzen, da nur die Aliden als die wahren Imame, die rechtméBigen

Lenker der islamischen Gesamtgemeinde, anzusehen seien.’”!

Die Verse von Pir Sultan Abdal schildern die Sehnsucht der Aleviten:

Nach Ausschau zu Dir bin ich fast erblindet.
Was schlifst du noch, mein ‘Alf, deine Tage sind eingetroffen.

Gozleyi gozleyi goziim dort oldu
Ali’m ne yatarsin giinlerin geldi

Korular kalmadi kara yurt oldu
Ali’m ne yatarsin car giiniin geldi

Kizilirmak gibi bendinden bosan
Diildiil eyerlendi Ziilfikar kusan
Hama’dan Mardin’den Sivas’a désen
Ali’m ne yatarsin car giiniin geldi

Miimin olan bir penaha ¢ekilsin
Miinafik basina taslar dokiilsiin
Sancagimiz Kazova’ya dikilsin
Ali’m ne yatarsin car giiniin geldi

Abdal Pir Sultanim bu séziim haktir
Vallahi soziimiin hatas1 yoktur
Simdiki sofunun yezidi ¢oktur

568 Barkan 1942: 12-13. Ubersetzung HT.
569 Als Beispiel sei hier auf Abdal Musa verwiesen. Als Oberhaupt des Ordens unterstiitzte er den Osmanen

Alle Wilder sind schwarzes Land geworden.
Was schlifst du noch, mein ‘Alf, die Tage sind eingetroffen,
da wir deine Hilfe brauchen.

Tritt Giber die Ufer wie Kizilirmak (Halys),

Diildiil>’? ist gesattelt, lege dein Ziilfikar’” an.

Brich nun auf aus Hama, aus Mardin nach Sivas.

Was schlifst du noch, mein ‘Alf, die Tage sind eingetroffen,
da wir deine Hilfe brauchen.

Die Glaubigen miissen an den Réndern Zuflucht suchen.
Auf die Kopfe der Ungldubigen sollen Steine fallen.

Unser Fahne moge in Kazova aufgerichtet werden.

Was schlifst du noch, mein ‘Alf, die Tage sind eingetroffen,
da wir deine Hilfe brauchen.

Abdal Pir Sultan bin ich, mein Wort ist wahr
Ich schwore, mein Wort hat keine Fehler
Nun sind sehr viele Yazid unter den Sufis

Orhan bei der Eroberung von Bursa. Spéter wurde er jedoch von Orhan vertrieben.

570 Z. B. besaBlen die Scheichs vom Haupt-Tekke in Hacibektas im 16. Jahrhundert tiber 100.000 akge (Faroghi
1981: 61). Akge (oder ak¢a) ist die kleinste Silbermiinze (Asper); dritter Teil eines para, osmanischer

Wahrung.
571 Halm 1982: 23/24.

572 Der Name von ‘All s Reittier (arab. Duldul).

573 Arab. Dii’l-Figar, ‘Al s doppelspitziges Schwert, das in schiitischen Legenden von Gabriel an Mohammed

und von diesem an ‘Alf zur Verteidigung der Rechtschaffenheit gegeben wurde.
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574

Alim ne yatarsin car giiniin geldi Was schlifst du noch, mein “Alf, die Tage sind eingetroffen,

da wir deine Hilfe brauchen
Die Grinder der ocaks und Tekkes mussten immer direkte Nachkommen von ‘Alf sein. So
bildete jede alidische Gemeinde gleichzeitig die kleinste Einheit der GroBfamilie ‘Alis:

Dem Schi‘ismus ist die Auffassung entlehnt, da3 der Prophet den geheimen Sinn seiner
Offenbarungen ‘Ali anvertraut habe. ‘ Ali erscheint als der Patriarch des ganzen islamischen
Mystizismus. Die Kette der Stfi-Tradition geht bei allen Orden bis zu ‘Ali hinauf.’”

Die Organisationsformen aller islamisch-mystischen Gemeinschaften sowie deren
Selbstbezeichnungen entstanden ebenso wie deren vertikale und horizontale Hierarchien nach
dem Vorbild dieses Grof3familie/Stamm-Modells.

Die Tekkes, die Stiftungen besalen und mehrere Dorfer als Lehen bekamen, sind zum Teil
heute noch groBe ocaks, wie Dede Garkin, Hac1 Bektas, Ali Baba u. a. Die Ubertragung von
Dorfern an diese Scheichs bzw. an die zdviyes miissen die Griindung und Systematisierung der
Tekkes beschleunigt und vereinfacht haben.

Seit Anfang des 13. Jahrhunderts konnen die groB3en ocaks in Anatolien nachgewiesen werden.
Ala ad-Din Kai-Qubat I. (Alaeddin Keykubat, reg. 1220 bis 1237) hatte Dede Garkin laut Elvan
Celebis Aussage 17 Dorfer gespendet. Nach Celebis Behauptung hatte dieser 400 Stellvertreter
(halife), die alle Wunderkraft besaBen.’’® Nach Ansicht des Historikers Ahmet Yagsar Ocak hat
Emirci Sultan seine Tekke im Jahr 600/1203—1204 gegriindet. Mehr als 30 Dorfer wurden
seiner Stiftung gespendet.>”’

Die Entstehung des ocak erscheint als eine natiirliche Weiterentwicklung des Ordenswesens fiir
Ansiedlungen, die auerhalb der Stadte gegriindet wurden. Der Scheich griindete seine Tekke,
und mit der Zeit entstand um die Tekke seine Gemeinde (cemaat), die sich spdter zu einem Dorf
und selten im weiterem Verlauf zu einer Kleinstadt entwickelte, wie Hacibektas, Hasan Dede,
Baliseyh, Seyitgazi, Hiiseyin Abad (heute Alaca). Alle diese Stadte auller Hasan Dede sind
heute allerdings sunnitisch gepragt.

Der Respekt, der den ocak-Griindern erwiesen wird, bezieht sich nicht unbedingt auf die
historische Persdnlichkeit des Griinders, sondern auf sein ev/iydtum (Heiligkeit)>’®, denn nicht
die Geschichte, sondern die absolute Vollkommenheit dieser Personen ist fiir den Glauben von
Bedeutung. Umgekehrt verstiarken und verbreiten die ocaks dieses ev/iyatum:

Einen entscheidenden Anteil an der Entwicklung des islamischen Heiligenwesens haben
zweifellos die Derwischorden gehabt. Diese vielfach mit mehr oder weniger heterodoxen
Gedanken infizierten Gemeinschaften waren bestrebt, ihre Griinder und hervorragenden
Vertreter mit dem Nimbus einer besonderen Beziehung zur Gottheit (wilaya) auszustatten,

sodaB aus ihnen die auliya’ (Sg. wali) — die Inhaber der wilaya, die «Heiligen» — wurden.>”

574 Aslanoglu 1984: 263/264. Ubersetzung HT.
575 Menzel 1925: 271.

576 Elvan Celebi 2014: 107.

577 Ocak 2014: 216-220.

578 Siehe Kap. 2.2.4.

579 Ké&hbach 1982: 46.
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In Funktion und Lehre gibt es keine Unterschiede zwischen einem ocak und einer Tekke. Die
GroBe und Funktion eines ocak erforderten naturgemif andere Strukturen und Regelungen zur
Ordnung der Gemeinden als die Tekke. Da die ocaks auch die Aufgaben regelten, die in der
Regel staatlich geregelt werden, etwa Bildung oder Justiz, entwickelte sich dafiir mit der
Offentlichen Beichte (gorgii) eine Institution, die geeignet war, das tdgliche Leben der
Gemeinde zu regeln.’® Fiir die Tekkes blieben dagegen die Initiationen das zentrale Element.

Es gibt Indizien dafiir, dass zweimal die Regeln des Pfades in Anatolien reformiert worden
sind: einmal im 13. Jahrhundert durch Hac1 Bektas und danach im 16. Jahrhundert durch Schah
Ismail. Viele Bektasi-Regelwerke und das safavidische Buch Buyruk stiitzen diese Aussage.
Eine weitere wesentliche Verdnderung nach dieser Zeit ldsst sich nicht belegen. Die Versuche
von Hamdullah Efendi (19. Jahrhundert) und Cemalettin Efendi (20. Jahrhundert), Scheichs
von Haci1 Bektas-Tekke, die Kizilbas-ocaks an den Haci Bektas-Ocak zu binden und einige

Regeln zu dndern, hatten keinen Erfolg.>®!

Ab dem 18. Jahrhundert lassen sich keine neuen ocak-Griindungen mehr belegen. Vereinzelt
entstanden noch weitere Zweige durch die Spaltung bestehender ocaks. Die Einsetzung des
Dorfvorstehers (arab. muhtar, tr. muhtar) ab 1833 neben den bestehenden Imamen in den
Dorfern, hat den Einfluss des Staates vergrofert und dadurch die religiose Hierarchie in den
alevitischen Dorfern abgeschwiécht. Die Aleviten haben gegen diese Sanktion eigene
MalBnahmen ergriffen und bildeten ihre Imame selbst aus, damit keine sunnitischen Imame in
alevitischen Dorfer eingesetzt werden konnten.

Ein ocak besteht aus mehreren Dorfern; die kleinste Einheit eines ocak ist die Dorf-Gemeinde.
Die Zugehorigkeit einer Dorfgemeinde zu einem ocak bezeichnet gleichermallen die religidse
wie die soziale Zugehorigkeit. Triger eines ocak sind die Gemeinden. Bei den Babagan-
Bektasis besteht die Tragerschaft des Ordens bzw. des dergdh aus dem Lehrling, muhib (arab.
muhibb, dt. Liebender), dem Gesellen, dem Derwisch und dem Meister, baba.

Trotz unterschiedlicher Traditionen und groBer geografischer Entfernungen weisen die
alevitischen Gemeinschaften im Wesentlichen die gleiche Struktur auf. Die Gemeinschaften,
die mit den Safaviden nicht in Berlihrung kamen, und die, deren Stimme Anatolien zu
unterschiedlichen Zeiten passiert haben und sich auf den unterschiedlichen Stufen der ocak-
Entwicklung befanden, zeigen vergleichbare Strukturen. Daraus ergibt sich, dass die
safavidischen Vorstellungen beziiglich der alevitischen Religion nicht anders waren als die
threr Vorgénger. Eine Angleichung und Konsolidierung der Strukturen hat vermutlich durch
Baba Ilyas im 13. Jahrhundert stattgefunden. Haci Bektas setzte diese fort. Selbst diese
Angleichung hat offensichtlich nicht zu groBen Unterschieden zu den Babais gefiihrt. Die
Kizilbag einfach als Anhédnger der Safaviden zu bezeichnen, wére demnach nicht ganz

zutreffend.>%?

580 Vgl. Basgoz 1983.
581 Vgl. Yildirim 2012.
582 Vgl. Mélikoff 1993.
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2.2.1.1. Tekke

Die ordensdhnlichen Sufigemeinschaften bestehen in den islamischen Lidndern seit dem 9.
Jahrhundert. Der Orden (Tekke), als Institution der unterschiedlich konkurrierenden mystischen
Stromungen und Instanzen, existiert in der islamischen Welt seit dem 11. Jahrhundert. Der
genaue Anfang bzw. die Urspriinge des Ordenswesens konnen nicht festgestellt werden. Die
Ausbreitung der Lehre der islamischen Mystiker erfolgte immer mehr durch die Tekkes, sie
wurden zu einer festen Institution in der islamischen Welt. °%3

Als Bezeichnung fiir Derwischkonvent bzw. fiir einen Derwischorden gibt es im tiirkischen
Wortgebrauch drei unterschiedliche Begriffe, ndmlich Tekke, zdviye (arab. zawiya) und dergdah
(pers. dargah). Das tiirkische Wort Tekke bedeutet urspriinglich ,,Riickzugsort®, ,,Asyl* oder
,.Unterschlupf.’®* Der tiirkische Begriff Tekke findet sich ebenso wie die Abwandlung tekye
in alten Texten hdufiger. Obwohl alle drei Begriffe gleichbedeutend sind, wird im Tiirkischen
zaviye fiir einen kleinen Konvent verwendet. Fiir einen sehr groen Konvent wird der Begriff
asitane bevorzugt. Im Volksmund spricht man aber, ohne einen Unterschied zu machen, von
Tekke.

Viele Tekkes waren als Stiftung®®® eingerichtet, was ihre Existenz bzw. Duldung seitens des
osmanischen Staates sicherstellte. Selten gab es reiche Tekkes mit viel Besitz, die meisten
waren ihren Ideologien entsprechend bescheidene, arme Gebilde.>* Neben ihrer Hauptfunktion
als Lehrinstitut fiir Derwische dienten die Tekkes als Unterkunft fiir Reisende sowie auch als
Ort der Speisung fiir die Armen und Bediirftigen. Die Tekkes waren in Anatolien so wie in der
ganzen islamischen Welt weit verbreitet.

Die Bektasi-Tekkes wurden im Jahr 1826 und allgemein alle Tekkes nach der Griindung der
Republik durch einen Erlass im Jahr 1925 geschlossen. Heute existiert in der Tiirkei kein
offizielle Tekke mehr, aber sie leben informell weiter.

Die Hierarchie der Tekkes sieht dhnlich aus, obwohl von Tekke zu Tekke auch Anwendungs-
und Benennungsunterschiede vorhanden sind. Im folgenden wird die Babagan-Bektasi-
Hierarchie vorgestellt.

583 Gramlich 1976: 141 ff.; Schimmel 1995: 324 ff.
584 Halm 1994: 182, Anm. 40.

585 Siehe Kap. 3.3.1.

586 Vgl. Faroghi 1981; Barkan 1942.
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Die Babagan-Bektasi-Hierarchie sieht folgendermallen aus:

Dede Baba
(als Vertreter von Hac1 Bektas)

Halife Baba Halife Baba

Baba

Baba

Dervis Dervis

Muhib Muhib

Asik und Sadik

Abb. 6: Schematische Darstellung der Hierarchie bei den Babagdn-Bektasis

An der Spitze steht der dede-baba. Er ist der Kopf aller Babagin-Bektasis weltweit.’®” Er
vertritt Hac1 Bektas (pir) und hat seinen Sitz in Hacibektas. Fiir Babagan-Bektasis ist er der Pol
der Pole, kutbu’l-aktab, d. h. der hochste Wiirdentrdger. Unter ihm stehen zwolf halife-babas.
Der dede-baba behilt seine Position bis zum Tode. Wenn er stirbt, berufen die halife-babas

587 Derzeit existieren wegen interner Auseinandersetzungen aber zwei unterschiedliche Zentren, eines in
Tirana/Albanien und eines in Hacibektas/Tiirkei, die jeweils beide dieses Amt fiir sich beanspruchen.
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einvernehmlich einen Aalife-baba aus ihrer Mitte zum dede-baba. Die Bekanntgabe der Wahl
geschieht durch das Ablassen von Rauch, vergleichbar mit der Papstwahl im Vatikan. Der dede-
baba und die halife-babas arbeiten zusammen und leiten die Organisation. Den Platz des halife-
baba, der zum dede-baba berufen wurde, besetzt ein baba, der vom neuen dede-baba aus den
babas berufen wird. Die babas sind fiir ihre dergahs und ihre Derwische zustindig und fiir
deren spirituelle Ausbildung verantwortlich. Die Derwische, die den hochsten Grad erreicht
haben, werden von ihrem baba empfohlen, sodass sie das Amt des baba erreichen kdnnen. Die
halife-babas berufen diesen dann zum baba. Jeder baba hat einen eigenen halife-baba.

Die babas (miirsids) rekrutieren ihre Gesellen (Derwische) aus den muhibs (Babagan-Bektasis
nennen ihre talibs ,,muhib®). Die langwierigste und schwierigste Phase der spirituellen
Entwicklung ist die Phase des muhib (vergleichbar mit dem Lehrling). Die muhibs werden aus
den ,,Verliebten und Treuen® (dsiklar ve sddiklar oder dsikan ve sddikan) ausgewéhlt. Dies
geschieht folgendermal3en:

Derjenige, der in den Orden eintreten mochte - ob ménnlich oder weiblich -, wird dsik
(arab. ‘asiq, dt. Verliebter) genannt. Die dsiks werden von den Derwischen und muhibs zunéchst
(mitunter jahrelang) beobachtet. Wer nicht aufgibt und seinem Wunsch treu (arab. sadig, tr.
sddik) bleibt, wird dsik-1 sadik genannt. Als solcher wird er dem baba vorgeschlagen. Der
Derwisch, der ihn vorschldgt wird auch sein Wegweiser (rehber), es sei denn, der baba
beauftragt einen anderen Derwisch. Wenn der baba bereit ist, den dsik-1 sddik aufzunehmen,
muss dieser ein Geliibde ablegen. Fiir die Aufnahme wird eine Zeremonie vorbereitet, in der
der dsik-1 sddik ein Tieropfer darbringt. Das Geld fiir dieses Opfer muss er selbst verdienen und
das Opfertier selbst kaufen. Dabei geht er mit dem Schéfer zur Herde und lockt die Tiere mit
dem Ruf ,biirrr* an. Genau das Tier, das als Erstes zu ihm kommt, wihlt er als Opfer aus. Aus
der Wolle dieses Opfertiers macht der dsik-1 sadik sich einen Glirtel (t1gbend), aus dem Fell
(post) wird ein Sitzkissen gefertigt. Dieses kennzeichnet im Ritualraum seinen Sitzplatz (post).
Der post wird im Ritualraum nach der Hierarchie aufgelegt, sodass er gleichzeitig ,,das Amt*
(wie dede-baba-postu, baba-postu; dervig-postu) bezeichnet.

Vor der eigentlichen Aufnahme nimmt jeder Kandidat eine Waschung des ganzen Korpers vor
und verrichtet zwei Abschnitte (arab. rak’a, tr. rekdt) des islamischen Grundgebets (arab. salat,
tr. namdz) nach der ga‘faritischen Auslegung, und zwar den ersten und den letzten namdz.>®
Der Spruch, ,alinmis abdestim, kilinmig namdazim* (Meine rituelle Waschung ist schon
vollzogen und mein Gebet ist schon verrichtet) soll hier seinen Ursprung haben. Diese

% und der namdz das Ableben; denn der

Waschung symbolisiert eine Leichenwaschung,
Kandidat muss symbolisch sterben (6/meden once 6lmek, Sterben vor dem Tod), um in dem
Orden (in seine/ihre neue Familie) hinein neugeboren zu werden. Sein Glrtel (tigbend)
symbolisiert dabei die Nabelschnur und wird um den Bauch gebunden. Nach der Ablegung des

Gelubdes setzt der baba ihm die muhib-Miitze auf und er ist von nun an ein muhib.

588 Dabei handelt es sich um den ersten und letzten Abschnitt des rituellen Gebets in der schiitischen Fassung.
589 Dieser Ritus erinnert an eine Legende, nach der ‘Al1 selbst den eigenen Leichnam wusch.
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Ein muhib sitzt in groBter Nahe zur Tiir und nimmt den letzten Platz ein. Er darf am gedeckten
Tisch (sofra) sitzen und kann an einigen Zeremonien teilnehmen. Seine Aufgabe ist das
LwDienen® (hizmet), (hadamii’l fakr, dt. ,Diener der Derwische®). Er muss alle anfallenden
Arbeiten des Ordens erledigen. Um seine Ausbildung kiimmern sich sein rehber und die
Derwische. Wenn er begabt ist, wird er zum Derwisch emporsteigen. Sonst bleibt er muhib.
Wenn er Derwisch werden soll, wird er in einer Zeremonie durch seinen rehber an seinem
Giirtel zum baba gefiihrt. Dies symbolisiert das Opfer und die bedingungslose Hingabe an den
baba. In dieser Zeremonie erhélt er die Derwisch-Miitze (arab. tag, tr. tdc) und den Flickenrock
(arab. hirqa, tr. hirka). Gleichzeitig erhilt er auch einen neuen (batinitischen) Namen, den sein
baba ihm ins Ohr fliistert.>*° Von diesem Zeitpunkt an ist der baba fiir seine weitere Ausbildung
zustidndig. Er darf nun an allen Zeremonien fiir Derwische in seinem dergah teilnehmen. Nach
seiner Derwisch-Ausbildung kann er zum baba aufsteigen oder lebenslang Derwisch bleiben.>!

Ein baba mit dem Wunsch, auf den spirituellen Pfad emporzusteigen, kann ein neues dergah
griinden. Dazu bendtigt er gentligend Zeit, einen geeigneten Ort und Schiiler (ihvdn). Hat er
diese Bedingungen erfiillt, kann ihm eine Lehrerlaubnis (pers. igazanama, tr. icdzetname) erteilt
werden, in der auch der vom halife-baba festgelegte Name des dergdh bekannt gegeben wird.
Traditionell werden diese dergahs nach berithmten Heiligen oder alten dergdhs benannt, die
vormals geschlossen wurden.>®> Neben der Lehrerlaubnis erhilt er noch eine Fackel, die fiir das
heilige Licht steht (pers. cirag, tr. gerdg), ein Tischtuch (sofra, es symbolisiert “Alis Tisch und
wird Ali sofrasi genannt) und eine Fahne (sancak). Zu einer dergdh-Griindung braucht ein baba
sieben heilige Elemente, d. h. cehiz-i fakr: seinen Giirtel, sein Fell, Miitze, Flickenrock, Licht,
Tischtuch und Fahne.

Diese Utensilien erhilt er im Verlauf seiner spirituellen Entwicklung: den Giirtel, den post und
die Miitze beim Eintritt in den Orden, den Flickenrock bei dem Ubergang vom muhib zum
Derwisch. Die weiteren Utensilien werden thm zur Griindung eines neuen dergah iibergeben.
Bei jedem Aufstieg auf eine hohere Stufe dndert sich die Miitze (muhib tdci; dervis tdci;, baba
tdct). Alle diese Objekte symbolisieren batinitische Glaubensaussagen. Von besonderer
Bedeutung ist dabei die horasan ¢erdgi, eine Ollampe, die das heilige Licht aus Horasan
symbolisiert und dazu dient, die anderen ¢erdgs anzuziinden.

Zur Griindung eines dergdh kann es auch kommen, wenn irgendwo ein Bedarf dafiir entsteht.
In diesem Falle konnen die halife-babas einen baba damit beauftragen. Dieser erhélt dann von
seinem Scheich die Derwisch-Mitgift. Wenn eine Zeremonie stattfindet, geht zuerst der baba
in den Zeremonienraum (meyddn odasi), ziindet die horasan ¢erdgi an und verldsst den Raum
wieder. Danach betreten zuerst die Derwische den Raum, und erst dann betritt der baba wieder
den Raum. Nach Beginn der Zeremonie ziindet der dafiir zustdndige Derwisch zeremoniell mit
dieser horasan cerag: die anderen ¢erdgs an.

590 Dieser Name kann auch ein Name von alten berithmten Heiligen sein.

591 Viele bleiben muhib oder Derwisch, nur ganz wenige erreichen das baba-Amt.

592 Bis Dezember 2015 bestand in NRW ein dergdh mit dem Namen ,,Sar1 Saltuk®. So kénnen mehrere dergdhs
mit gleichem Namen entstehen, jedoch nicht gleichzeitig.
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Muhib kann sowohl eine Frau als auch ein Mann sein. Paare, die vor dem Eintritt bereits
geheiratet haben, kdnnen einzeln in denselben Orden eintreten. Mitglieder desselben Ordens
diirfen jedoch untereinander nicht heiraten, weil sie vom Zeitpunkt des Eintritts an als
Geschwister gelten; eine Heirat mit einem Derwisch eines anderen baba ist jedoch gestattet.
Frauen konnen nur bis zum Rang des Derwischs steigen, ein weiterer Aufstieg ist nicht moglich.

Jede Einheit wird unter den Babagan ,,g6/* (See) genannt. Ublicherweise kommen in einer
Einheit 15-20 Personen zusammen. Selten bilden sich groflere Gruppen. Wenn die Gruppe zu
grol wird, kann sie der baba teilen, was — in Analogie zu Bienenvilkern — als
L»Koniginnenvermehrung® (ogul ayirma) bezeichnet wird. Fiir die abgetrennte Gruppe wird ein
baba berufen. So entstehen auch neue selbstindige Gruppen. Diese ,,Koniginnenvermehrung*
bei den Bienen dient den Aleviten als wichtiges Modell. Ali Sirri (Geheimnis “Alis) wird auch
mit dem Geheimnis der Bienen verglichen.

Trager dieser Institution sind die Derwische. Die Babagan-Bektasis kennen zusétzlich den
selbstbestimmten Zdlibat (miicerredlik); wer sich dafiir entscheidet, wird durch eine besondere
Zeremonie geehrt. Bei der Wahl des dede-baba haben zdlibatér lebende babas Vorrang.

Diese Zeremonien bezeichnen Babagan-Bektasis als ,, meydan agmak* (Eréftnen des Platzes
als Bezeichnung fiir das Abhalten der Zeremonie, cem). Die meydans werden geméll den
Teilnehmern an der Zeremonie typisiert. Sie heiflen:

o dervigler meyddni, wenn der baba die Zeremonie leitet und die Derwische teilnehmen;
e babalar meydani, wenn ein halife-baba die Zeremonie leitet und die babas teilnehmen;

e miicerred meydani, wenn nur miicerreds (zOlibatdr lebende Derwische) teilnehmen.

Heute findet keine miicerred meyddn mehr statt, weil es nicht geniigend miicerreds gibt.>*>

Bei den Babagan-Bektasis gibt es die Institution des musahibs (Pfadbruder) nicht wie sie bei
anderen Aleviten iiblich ist, weil alle Derwische desselben dergah als Geschwister gelten. Die
Abnahme des Eides (ikrdr) und die hohere spirituelle Leitung (irsdd) sind den babas
vorbehalten. Die Regeln und Rituale des Ordens sind in den Regelwerken niedergeschrieben,
die sehr detailliert und klar strukturiert sind.

Es gab und gibt zwei wichtige Traditionen (siirek) unter den Babagan-Bektasis, die auf Abdal
Musa (14. Jahrhundert) und Balim Sultan (15./16. Jahrhundert) zuriickgehen. Die grofte und
verbreiteteste ist die von Balim Sultan. In Elmali, in Tekke-Koy gibt es noch einen dergdh von
Abdal Musa, der bis zu seiner SchlieBung im Jahr 1826 sehr beriihmt, gro und reich war.>%*
Trotz der SchlieBung dieser beiden Orden sind die Traditionen lebendig geblieben und werden
bis heute gepflegt. In den Balkan-Léandern und in Thrakien finden sich Kizildeli- (Seyyid Ali
Sultan-), Balim Sultan-, Scheich Bedreddini-, Odman Baba- und Nakschi-Bektasi-
Traditionen.>*>

593 Informant Faysal Ilhan (Ali Naki Baba). Gesprichsprotokoll vom 09.02.2015.
594 Vgl. Faroghi 1981.
595 Engin 2010: 377.



130

Gemadll den Babagan-Traditionen kann jeder Mensch, unabhidngig von seiner sprachlichen,
ethnischen oder religiosen Zugehorigkeit, aufgenommen werden. Bis zu ihrer SchlieBung im
Jahr 1826 waren diese Tekke-Ausbildungsstitten eine Alternative zu den islamischen
theologischen Hochschulen (medrese). Daher waren die Derwische dieser Tekkes gut
ausgebildet und beherrschten oft auch andere Sprachen, wie Persisch oder Arabisch, seltener
sogar Griechisch. So konnten viele alevitische Werke aus dem Persischen und Arabischen ins
Tiirkische tlibersetzt und vervielfiltigt werden. Viele Handschriften (el yazmalari) verdanken
wir den babas und Derwischen der Bektasis. Die Derwische waren hervorragende Dichter und
Musiker. Es bestand kein Musikverbot in den Derwischorden der Bektasis. Offensichtlich
waren diese armen Derwische die ,,Gebildeten® ihrer Zeit. Heute sind die Babagan-Bektasis die
lickenlosen Kenner der Tradition und des Pfades. Daher ist die Rekonstruktion des
urspriinglichen Alevitentums — wie die Islam- und Religionswissenschaftlerin Ursula Spuler-
Stegemann feststellt — nur durch Riickgriff auf das Bektagitentum moglich.>%

2.2.1.2. Ocak

Ocak bezeichnet in der Alltagssprache den Haushalt bzw. die Familie. Im engeren Sinne meint
der Begriff im Tiirkischen nur die Familien, deren Mitglieder Heiler wie Gelbsuchtheiler
(saruik ocagr) oder Wundenheiler (dermog ocagi) sind. Dieser Wortsinn ist unter Sunniten
weiter verbreitet als unter Aleviten. Zur Zeit der Osmanen wurden die Regimenter, die Recht
und Ordnung aufrechterhielten, ogag (ocak) genannt. Als weiteres wurden die autonomen
Gebiete, die zu bestimmten Familien gehorten, ocaklik genannt. Ocakliks zahlten keine Steuern
und der Besitz ging vom Vater auf die Séhne iiber.>®’ So ist bei Yaman zu lesen:

Nach Inan wurde das Wort ,,ocak® in den alten Texten als Bezeichnung fiir ,,Sippe und
Clan“ verwendet. Um die kleinste Einheit einer Sippe zu bezeichnen, wurden die Termini
ocak, agil, arig (aris) gebraucht. Nach Radloff ist ,,ocak* die Bezeichnung fiir ,,Familie,
Sippe, Clan“. Im Tschagatay-Tiirkischen entspricht ocak der Sippe. Der Verfasser von

Kamus-i Tiirki, Semsettin Sami, iibersetzt diesen Begriff mit ,,GroBfamilie* 5%

Ocak als heilige Familie

Fiir die Aleviten bezeichnet der Terminus heute im engeren Sinne die heilige Familie, die von
der Familie ‘Alis und dadurch vom Propheten Mohammed abstammt (ahl al-bait). Im weiteren
Sinne bezeichnet ocak im alevitischen Glaubenskontext die alevitische Gemeinschaft. Somit
bildet ocak die kleinste Einheit der alevitischen Struktur.

Der Erstgriinder eines ocak, der pir, hat seine Abstammung und Féhigkeit nachgewiesen und
das Recht bzw. das heilige Licht (¢erdg) fiir die Griindung eines ocak erhalten. Daher
bezeichnet ,,ocak“ als Institution im heutigen Alevitentum in Anatolien und auf dem Balkan
die heiligen Familien, aus denen die alevitischen dedes und miirsids hervorgehen. In diesen
Familien wird die Lehre miindlich weitergegeben. Jeder Alevi, abgesehen von den Babagan-
Bektasis, muss einem ocak angehoren. Es gibt sehr viele ocaks in der Tiirkei, in denen sich die

596 Vgl. Spuler-Stegemann 2003: 33.
597 Tiirkge Sozlikk 1983: 890-891.
598 Yaman 2006: 54/55. Ubersetzung HT.
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Aleviten organisieren. Die Hubyar-Aleviten sind Angehorige des ocak von Hubyar (dem
Griinder des ocak). Im religiosen Kontext entspricht der Begriff ocak dem Begriff farikat und
wird als Orden dhnlich der oben beschriebenen Tekke verstanden.

Struktur eines ocak

In den heiligen Familien ist gleichzeitig das dede-Amt verankert: Die ménnlichen
Nachkommen aus einem ocak werden ocakzdde genannt, und nur sie konnen dede werden,
wenn sie die Voraussetzungen dafiir erfiillen (Ausbildung, geistige und korperliche Gesundheit,
moralische Integritét). Das Amt des dede steht ausschlieBlich den ocakzddes offen. Die heiligen
Familien heiraten nur unter sich. Es ist genau festgelegt, wer wen heiraten darf. Wegen dieser
Tradition waren die Grenzen der sozialen Klassen sehr rigide. Diese Familien lebten und leben
entweder in reinen dede-Dorfern, oder als Gruppe in einem Dorf mit ihren f@libs. Dabei gilt
stets die ganze Familie als heilig und profitiert von der Ehre ihrer Abstammung.

Bei den ocak-Familien in Anatolien wird der Anspruch auf das dede-Amt nicht in einer
bestimmten Linie vererbt, sondern in der gesamten Familie. Alle minnlichen Nachkommen
eines dede und deren ménnliche Nachkommen sind automatisch und selbstverstindlich auch
dede, alle weiblichen Nachkommen sind ana, sofern sie einen dede heiraten. Allerdings miissen
die Sohne sich fiir dieses Amt vorbereiten und qualifizieren. Den Platz des verstorbenen dede
erhilt gewohnlich der dlteste Sohn, der auch auf diese Aufgabe hin erzogen wird. In besonderen
Féllen kann dieser Platz auf ein anderes Mitglied der Familie libergehen, etwa wenn sich ein
anderes Mitglied als geeigneter erweist.

Historische Entwicklung

Bis zur Ausprigung der heute bekannten Struktur hat der ocak verschiedene Phasen
durchlaufen. Historisch kann er in Anatolien seit Ende des 12. Jahrhunderts durch Dede Garkin
nachgewiesen werden.>®® Angesichts des Ausmafes des Babai-Aufstandes im Jahr 1240 kann
vermutet werden, dass vor dem Aufstand ein verbreitetes und organisiertes ocak-System
bestand. Dies wird auch durch das Velayetndme von Haci Bektas bestétigt. Laut dem
Velayetname bekam Hac1 Bektas die folgende Anweisung von Ahmed Yesevi:

Ahmed Jesevi sagt zu Bektasch, jetzt habe er das volle »Teil« empfangen und die Stufe
eines Pols der Pole erreicht. Er selbst wolle nun sterben; Bektasch aber solle nach Rum
gehen, dort das Haupt der Derwische werden und sie, die noch ohne Tariqa sind, auf

Muhammed und ‘Ali verpflichten. Suluga Qara Ojiik solle ihm Heimat werden.

Die letzte Strukturreform und Regeln des ocak-Systems gehen auf Schah Ismail zuriick. ,,Im
XVI. Jahrhundert gab es iliber das Schiitentum Werke, aber iiber das Kizilbastum gab es nur
wenige Quellen. Textliche Grundlage des Kizilbastum war der divdn (pers. diwan) von Schah
Ismail. 6!

599 Vgl. Ocak 2014.
600 Gross 1927: 34.
601 Efendiyev 1999:6. Ubersetzung HT.
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Tatsdchlich beschreiben seine Gedichte, die er mit seinem Kiinstlernamen Hatay1 (Hatay?)
unterschrieb, die Glaubensvorstellungen und Begriffe des Alevitentums sowie deren Praxis sehr
detailliert.® Seine Reformabsicht wird in den folgenden Versen deutlich:

Ali Ismailim geldim Ich, ‘Al Isma‘1l, kam in die Welt.

Alemi seyran eylerim Ich beobachte die ganze Welt.

Zilfikar durmaz kininda Der Ziilfikar bleibt nicht ruhig in der Scheide.
Giinde bin kez kan eylerim Am Tag blute ich tausendmal.

Goriiriim diizen diizeni Ich sehe den, der die Ordnung halt.

Kirarim yoldan azani Ich tote, wer vom Pfad abweicht.

Yeni bastan bu diizeni Ich werde diese Ordnung von Grund auf

Bir kavim erkén eylerim vereinheitlichen und auf feste Grundlagen setzen 5%

Nach der Zeit der Safaviden finden sich keine wesentlichen Verdnderungen in der Struktur der
ocaks mehr, vielmehr werden die Regeln eher verkiirzt bzw. weggelassen, je nach den
Erfordernissen des alltidglichen Lebens.

Diese Struktur formte das Leben der Aleviten bis in die 1960er-, 1970er-Jahre und teilweise bis
zum heutigen Tag.

Der ocak miisste sich demnach in der ersten Phase der Sesshaftwerdung in Anatolien entwickelt
haben. Dies wiirde dem 11. bis 13. Jahrhundert entsprechen. Im religiosen Kontext der Aleviten
in Anatolien bezeichnet ,, ocak* die Gemeinschaften, die durch ihre pirs einer Zentralinstanz
oder Zentralfigur (etwa einem mutmaBlichen Nachkommen der Imame) unterstellt sind.5%*
Ocak kann auch als die kleinste Einheit der Sippe ‘Alis verstanden werden. In dhnlicher Weise
nannten die Ismailiten ihre Gemeinde in Indien und in Horasan ,.gazira* (tr. ada, dt. Insel),%%
die Ahl-e Haqq ,, handan“ und die Bektasis in Anatolien ,,go/* (dt. See). Sie bezeichnen die
»geschlossenen Gemeinschaften®, die durch Griindung neuer Gruppen und Gemeinden in
Gegenden mit liberwiegend andersglaubiger Bevilkerung entstehen. Dass es so ist, wird sowohl
durch die Griindungsmythen (mit dem angebranntem Holzstiick — dksegi®®) als auch durch die
Hierarchiestruktur der Aleviten bestitigt. Die Beziehung zu den ehemaligen heiligen Zentren
kann ab dem 13. Jahrhundert abgebrochen sein. Denn durch die Geschichte von Haci1 Bektas
und seiner legenddren Ankunft als Taube in Anatolien wird klar, dass das Zentrum der

alevitischen Heiligkeit (arab. wildya) aus Horasan nach Anatolien verlegt wurde.®"’

Griindung eines ocak

Die Entwicklungen lassen sich — immer mit der gebotenen Vorsicht — aus Traditionen und
miindlichen Uberlieferungen sowie volkstiimlichen Traditionen bruchstiickhaft rekonstruieren.

602 Vgl. Cavansir 2006.

603 Ubersetzung HT. Die letzten beiden Verse kdnnten auch folgendermaBen verstanden werden: Die Ordnung
von Grund auf werde ich erneuern und die Gemeinden unter einem Dach sammeln.
604 Diese pirs haben die mutmalBliche Imame von ihren nidheren Verwandten und engen Freunden gewéhlt,

was wiederum die Behauptung — sie sein die Nachkomme von Imame — der heutigen ocak-Familien
bekriftigt. Vgl. Daftary 2003: 198.

605 Daftary 2003: 197.

606 Reststiick eines brennenden Holzes (dksii oder eksi; in Volksmund 6ksegi, kdsegi, egsi oder oksek. Bei
Hubyar-Aleviten hei3t es oksegi). Unten wird ausfiihrlich darauf eingegangen.

607 Vgl. Gross 1927 sowie Yildirim 2011.
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Ausnahmslos alle alevitischen ocaks leiten ihre Abstammung (silsile) von ‘Al ab, beziehen
sich dabei aber auf unterschiedliche Imame. Demnach sind alle ocaks miteinander verwandt,
was auch der alevitischen Tradition entspricht, das Haus (Familie) ‘Alis zu reprisentieren.®
Der Grund dafiir, dass die ocaks sich auf unterschiedliche Imame beziehen und nicht auf den
12. (verborgenen) oder 11. (letzten historisch verbiirgten) Imam, was in der Abstammungsfolge
leichter nachzuvollziehen wire, ist nicht belegbar, konnte aber in der Art der Verbreitung und
ocak-Neugriindung liegen. Es wird sehr schwierig gewesen sein, fiir jede neu entstehende
Gruppe einen Verwandten derselben Linie zu finden. Mehrere ocaks in der Tiirkei beziehen
sich, wie der berithmte Hac1 Bektas, auf den siebten Imam Miisa al-Kazim (Musa-i Kazim, gest.
799). Da diese Behauptung nicht zufillig entstanden sein kann, muss sie einen historischen
Bezug haben.5%

Alle ocaks berufen sich auf einen Ahnen, der gleichzeitig miirsid (arab. Saih) aus der
Abstammung ‘Alis war. Bildet sich im Verlauf der Zeit um diese heilige Familie eine
Gemeinschaft, so wird dieser Ahnherr gleichzeitig zum Griindungsvater dieser Gemeinschaft,
die nun ihrerseits auch ocak genannt wird. Alle (bekannten) Griindungsmythen der

verschiedenen ocaks sind sich sehr dhnlich.

In den Griindungssagen vieler ocaks nimmt der Meister®!°

ein brennendes Holz, oksegi, aus der
Feuerstelle des ocak und wirft es in eine beliebige Richtung. Sein halife (der Meister des neuen
ocak) muss dieser Richtung folgen und das Holzscheit finden. An der Stelle, an der er es findet,
muss er seinen Konvent griinden, auch wenn das Scheit in einem anderen Land zur Erde fillt.
In vielen ocak-Zentren, wie in Hubyar, gibt es einen heiligen Baum,’!! der angeblich aus diesem

Holzscheit hervorgegangen ist, nachdem es dort niedergefallen war.

Hochstwahrscheinlich bekamen die neuen Scheichs beim Verlassen des Ordens anstelle einer
cerag (eines der sieben Objekte der Derwisch-Mitgift) ein Stiick halbverbranntes Holz (6ksegi)
mit, das vom Scheich des Ordens personlich aus der brennenden Feuerstelle des heiligen ocak
entnommen wurde. Dieses ziindeten sie erst dann wieder an, wenn der neue ocak gegriindet
wurde. Dieses Holz tibertrug symbolisch das heilige Licht (horasan ¢erdgi) vom Scheich zum
neuen Ort. Dadurch wurde auch der neue ocak geheiligt. Von nun an konnte mit dem Feuer aus
dieser Feuerstelle die ¢erdgs entziindet werden. Dieser neue ocak wurde nach dem ersten

608 Wenn wir heute auch nicht belegen konnen, aus welcher Abstammung ein ocak hervorgegangen ist, bin ich
der Ansicht, dass Blutsverwandtschaft und spirituelle Verwandschaft so miteinander verwoben wurden,
dass man mit der Zeit die spirituelle Verwandtschaft auch als Blutverwandtschaft angesehen hat.

609 Halm schreibt: ,,Um die schiitischen Aspirationen unter Kontrolle halten und moglichen Komplotten
vorbeugen zu kdnnen, liel der Kalif Hartin ar-Rasid im Jahr 179/795-96 den Imam Miisa von Medina nach
Baghdad bringen, wo er bis zu seinem Tode 183/799 unter haftdhnlicher Aufsicht lebte. Sein Grab liegt —
wie das seines Enkels Muhammad al-Gawad (gest. 220/835) — vor den Toren Baghdads, dessen Vorstadt
al-Kazimain («die beiden Kazimy, d. h. al-Kazim und al-Gawad) noch heute nach den Schreinen der beiden
Imame heift. (Halm 1982: 233/234). Misa al-Kazims Sohn ‘Al1 ar-Rida starb im Jahr 203/818 in der Ndhe
von Tus (Horasan). Sein Schrein ist heute eines der wichtigsten Heiligtiimer der Schiiten (ebd.). Alevitische
Uberlieferungen begriinden die Verbindung zur Familie der Imame damit, dass deren Nachkommen
tiirkische Frauen geheiratet haben.

610 In vielen ocaks ist dieser Meister angeblich Ahmed Yesevi oder Hac1 Bektas, auch bei Hubyéar. Dies wire
ein Zeichen dafiir, dass die erste griindlich organisierte Landvergabe an ocaks in Anatolien durch Hact
Bektas stattfand, was in seiner Heiligenvita behauptet wird (vgl. Velayetname).

611 Meist ein Maulbeerbaum oder eine Kiefer. Bei Hac1 Bektas ist es ein Maulbeerbaum und in Hubyér eine
Kiefer.
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Entziinder des dksegi benannt. Oksegi symbolisiert hier die Quelle der Substanz (das Licht),
aus dem alle evliya das verborgene Wissen (‘i/lm) beziehen und verbindet die Zentren
miteinander.%!? Im cem wird dieses Licht durch cerdg (pers. ¢irdag) symbolisiert.

Fast alle Legenden besagen, dass die Griinder (pirs) nach der Erlangung ihrer Reife im Dienst
eines beriihmten miirsid durch den oben beschriebenen Weg zu dem Ort kamen, wo sie ihre
Tekkes griindeten. Nach der alevitischen Tradition kann das Geliibde (ikrdr) nur dem seyyid
gegenliber abgelegt werden. Daher miissen die ocak-Griinder aus der Familie “Alis abstammen.
Dabei stellt sich die Frage, nach welchen Kriterien der seyyid-miirsid entschied, welcher seiner
Schiiler einen ocak griinden durfte. Diese Frage lésst sich nicht mehr eindeutig klaren. Es ist
jedoch zu vermuten, dass nur Nachkommen eines seyyid fiir die Aufgabe ausgewihlt wurden,
wobei auch eine Wahl aus der Gruppe der ,, yol evlddi ““ nicht ganz auszuschlieBen ist. Derjenige,
der einen ocak griindete, musste schon die Stufe (makdm) eines abdals erreicht haben.®!® Dies
entspriache der miindlichen Tradition der alevitischen Glaubensgemeinschaften.

Die Griindung eines ocak oder einer Tekke sind vergleichbar. Beide haben ihren Ursprung im
Sufismus. Somit konnen alle Absolventen der Babagan-Bektasi-Tekkes, wenn sie iiber die
Begabung (liydkat), die Treue (saddkat) und die entsprechende moralische Grundhaltung (arab.
adab, tr. edeb) verfligen, eine eigene Tekke griinden und miirsid werden. Ocaks dagegen diirfen
nur von Nachkommen ‘Alis gegriindet bzw. organisiert werden.®'* Die Erlaubnis zur Griindung
eines ocak erteilt der Pol, z. B. Hac1 Bektas, und bekriftigt dies durch eine Lehrerlaubnis
(icazetname).

Es gibt insgesamt drei Formen von icdzetname (Lehrererlaubnis):

1. fiir die Vorbereitung (Ausbildung) auf das Voranschreiten (arab. suliik),
2. fiir die Griindung einer zaviye (dergdh oder Tekke),
3. fiir die Abnahme eines ,,Eides* (ikrdr).

Wie viele ocaks in der Geschichte gegriindet wurden und wie viele davon bereits verschwunden
sind, ist nicht mehr festzustellen. Die Verschmelzung der ocaks miteinander, die Spaltungen
eines groBBen ocak und der Wechsel des Ober-ocak — wie bei Dede Garkin und Bektasi — machen
die Darlegung einer historischen Abfolge schwierig.

Die Zahl der ocaks stieg durch Neuansiedlung und Wanderung oder durch Spaltung. Dabei
handelte es sich bei vielen ocaks mit neuen Namen um die Fortsetzung dlterer ocaks, was im
Fall Hubyar noch im Einzelnen zu betrachten sein wird. Heute gibt es sehr viele alevitische
ocaks, meist in der Tiirkei. Angaben iiber ihre genaue Anzahl schwanken. Ali Yaman legt in
seinem Buch ,,Kizilbas Ocaklar1* eine Liste von 280 ocaks vor, wobei er vermerkt, dabei
handele es sich mitunter auch um Untergruppierungen eines einzigen ocak bzw. um
unterschiedliche Bezeichnungen desselben ocak.%'> Hamza Aksiit nennt keine Zahl, befasst sich

612 Vgl. Yildirim 2011.

613 Vgl. Gross 1927: 32, Anm. .
614 Ebd.

615 Yaman 2006: 84-93.
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in seinem Buch jedoch konkret mit 58 ocaks.®'® Birdogan legt in seiner Arbeit zwar auch keine
Liste vor, nannte mir aber in einem personlichen Gesprach 124 ocaks, die er bis zu diesem
Zeitpunkt®!” festhalten konnte.®'® Er fiigte hinzu: ,, Wenn es so weiter ginge, wiirde die Zahl sich
bestimmt noch erhohen®.%!® Es ist sicher, dass die verschiedenen Unter-ocaks sich mit der Zeit
als selbststindige ocaks betrachteten und sich auch entsprechend verhielten. Die
Verwandtschaft der ocaks untereinander konnte durch eine detaillierte Studie iiber ihre
jeweilige Art der Tradition (siirek) festgestellt werden. 5%

Durch die Entstehung von ocaks bzw. die Entwicklung von der Gruppe zu einer sozialen Einheit
(Gemeinde oder Gemeinschaft) muss die Geburt der bestimmende Faktor der Zugehorigkeit
der Gemeinschaft gewesen sein, wodurch die Initiation ithre Wichtigkeit verlor.

Wechsel des ocak

Da ein ocak wie eine Familie mit GroBvater (dede), Mutter (ana), Vater (baba), Schwestern
(bact), Kinder (eviddlar) strukturiert ist, ist der Eintritt eines AuBlenstehenden in ein ocak
grundsiétzlich nicht vorgesehen und nur in bestimmten Ausnahmen mdglich — etwa durch
Heirat. Wer in einen ocak aufgenommen wird, ist von diesem Zeitpunkt an ein Adept (talib)
des ocak, dhnlich dem Kind einer Familie. Demnach nimmt der dede die Stellung des
Familienvaters ein. Der dede vertritt die Ahnen des ocak, die ihrerseits in Verbindung mit ‘Al
stehen, der die Verbindung zu Gott verbiirgt. Mithin kann ein #Glib durch den dede eine
Verbindung zum Géttlichen aufbauen: von Hand zu Hand, von Hand zu Gott (el ele, el Hakka).
Das Prinzip beschreibt die Bindung an das Géttliche, die durch die Hand symbolisiert wird: die
Hand vom t4lib zum rehber, vom rehber zum dede, vom dede zum miirsid, vom miirsid zum
Imam (der Zeit), vom Imam zu “Ali und von ‘Ali zu Gott.

Auch wenn in einem Dorf Angehdrige verschiedener ocaks zusammenleben,%! stellt sich fiir
sie die Frage nach der Griindung eines neuen, die Dorfgemeinschaft umfassenden ocak generell
nicht, da ein strenges Verbot besteht, den miirsid oder den ocak zu wechseln. Ein solcher
Wechsel gilt als Abfall vom Glauben. Dies kommt auch in volkstiimlichen Spriichen zum
Ausdruck, wie in folgenden Redewendungen erkennbar:

,G0kten diisene bir sey olmamis da, ikrarindan donenin parcalart bulunamamis.* — Eher fallt
einer vom Himmel, ohne dass ihm etwas geschieht, als dass man die Teile von jemandem
wiederfindet, der sein Geliibde gebrochen hat.

,»Miirsidini inkar eden dinini inkar eder — Wer seinen miirsid verleugnet, verleugnet seine
Religion.

,Mirsidini inkar edenin derdine ¢are bulunmaz* — Wer seinen miirsid verleugnet, findet kein
Heilmittel fiir seinen Schmerz.

616 Vgl. Aksiit 2010.

617 August 1995.

618 Vgl. Birdogan 1992.

619 Damit wollte er darauf hinweisen, dass die Zahl durch Spaltungen der verschiedenen ocak-Familien steigt.
620 Wie den Angaben zu entnehmen ist, fehlt eine flichendeckend methodische Arbeit iiber ocaks in der Tiirkei.
621 In einem Dorf neben Tokat (Vavru) leben #dlibs aus 18 ocaks nebeneinander.
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,Pirsiz seytandir® — Wer keinen pir hat, ist der Teufel. Nur der Teufel ist ohne pir.

Trotz dieses Verbots wechselten einzelne talibs gelegentlich doch ihren ocak. Unter den
Hubyar-Aleviten sind viele Félle bekannt. Der Wechsel war nur moglich, wenn die miirsids
beider betroffenen ocaks zustimmten. Griinde fiir einen Wechsel des ocak liegen meist in der
Seelsorge, etwa wenn keine Moglichkeit mehr besteht, den eigenen dede zu treffen (etwa durch
Vertreibung oder Flucht). Gelegentlich gliedert auch ein ,,dominanter” ocak die Mitglieder
anderer ocaks in die eigene Gemeinschaft ein. Auch das Charisma eines einzelnen dede kann
einen ocak-Wechsel zur Folge haben. Letzteres ist im strengen Sinne unzuldssig, doch belegen
Sprichworter wie ,.ein fdlib gehort dem, der den tdlib begeistern kann*,*?? dass dies keine
Seltenheit war. Derjenige, der seinen miirsid wechselt, wird purut oder doniit (Renegat)

genannt, %%

Problematischer ist der Wechsel des ocak immer dann, wenn ein Glaubiger, der vom Pfad
abgefallen und ausgestof3en ist, sich einen neuen ocak sucht und dort Aufnahme findet, was bei
den Abgefallenen keine Seltenheit war. Im Buyruk werden die Ausnahmen fiir einen ocak-
Wechsel genannt:

Wenn ein pir keine Nachkommen mehr hat, diirfen die talibs sich einen anderen pir suchen,
aber er muss aus der Familie des Propheten sein. Wenn der pir eines talibs sehr weit entfernt
lebt und jenen nicht regelmiBig besucht, darf der talib libergangsweise zu einem anderen
pir gehen. Gleichgiiltig wie lang dieser Zustand andauert: Spéter, wenn sein eigener pir

wiederkommt, muss er sich wieder seinem pir anschlieBen.5%*

Funktion der Institution ocak

Das ocak-System hat eine einfache Hierarchie sowie eine sehr strenge Disziplin. Jeder einzelne
ocak stellt ein autonomes Gebilde dar, dessen Hauptfunktion es ist, die Ordnung seiner
Gemeinden aufrechtzuerhalten. Fiir die Rekrutierung der Derwische bzw. sofus fiir die dergdhs
und Tekkes, fiir die Tradierung und religiose Weiterentwicklung des alevitischen Glaubens
bietet der ocak eine sehr gute Basis.

Neben der Tekke gilt der ocak ebenfalls als Ort der religidsen Ausbildung. Wéhrend die Tekke
immer nur eine begrenzte Schiilerzahl aufnehmen kann, dabei aber die Schiiler immer in der
unmittelbaren Ndhe des miirsid leben, bildet der ocak die Basis eines mobilen miirsid. Der dede
bereist die Dorfer und die Gemeinschaften, unterweist sie in den Zeremonien und durch die
Zeremonien. In dieser Hinsicht ist der Einflussbereich eines ocak deutlich groBer, und er ist
schwerer von aullen zu kontrollieren, als der der Tekke. Die Tekke ist im Normalfall die
Ausbildungsstitte fiir die dedes. Dies macht verstdndlich, dass sich die ocaks mit den Tekkes
nur in sehr wenigen Fillen auf gleichem religdsen und intellektuellem Niveau befanden. Die
bekannten Sendbriefe (7isdle) und Gedichte sind zum gréBten Teil Produkte der Derwische aus
den Tekkes.

622 »Ialib cosuranin, karagozlii sasiranin®.
623 Vgl. Birdogan 1992: 178.
624 Buyruk 1958: 222 f. Ubersetzung HT.
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Das ocak-System mit seiner autonomen Struktur bildete eine parallele Organisation neben der
zentralen Autoritit des Staates. Allein die Tatsache, in einem Staat mit einem Scharia-System
nicht Sunnit zu sein, entspricht einer politischen Haltung und stellt eine Provokation fiir diesen
dar. Aus Sicht des Staates war und ist der ocak das Zentrum einer schéddlichen religiésen und
aggressiven Stromung.®? Die Solidaritit im ocak und der ocaks untereinander war daher sehr
stark. So konnten die Aleviten sich immer wieder gegen die staatliche Gewalt behaupten.

Beim ocak handelt es sich mithin um eine gemeinschaftsstiftende Institution, die sich zunéchst
auf dem Land als Dorfgemeinschaft etablierte und spéter durch Binnenmigration alevitische
Viertel in den Stiddten hervorbrachte. Durch die im Zuge der Griindung der Republik
fortschreitende Laisierung kam es zu einer Vermischung der unterschiedlichen
Bevolkerungsgruppen vorwiegend in den Stidten. Mittlerweile separieren sich die religiosen
Gruppen besonders in den kleinen Stadten Anatoliens wieder stérker, die alevitischen Viertel
wachsen wieder und gewinnen als genuin alevitische Viertel an Bedeutung. Gleichzeitig gibt
es auch Stidte,**° aus denen die Aleviten fortziehen, weil sie die Exponiertheit alevitischer

"‘

Viertel fiirchten. ,,Aleviler artik burada oturmuyor!* (Hier wohnen keine Aleviten mehr) wurde

627

zu einem Slogan und zum Titel einer Untersuchung®”’ iiber die Lebenssituation der Aleviten in

diesen anatolischen Stidten.

Die Aufrechterhaltung des ocak-Systems in der traditionellen Form ist in einem modernen Staat
nicht moglich, weil zum einen wesentliche Bestandteile des gesellschaftlichen Lebens bzw. der
Ordnung (arab. nizam, tr. nizam) zentral durch den Staat geregelt werden. Zum anderen ist die
soziale Kontrolle einer Gruppe nicht mehr zu gewihrleisten, weil nicht mehr alle Mitglieder in
der gleichen engen Beziehung zueinander leben. Auf diese Weise verliert der ocak zunehmend
seine urspriingliche Funktion und Bedeutung.

Typologie der ocaks

Bei ocak kommt es sehr hdufig zu einer eigenen Klassifizierung bzw. zu eigenen
Abstammungslinien, die eine Typisierung ermoglicht. Sie ordnen sich durch Funktion,
Herkunft und Rangordnung in unterschiedliche Gruppen ein, die fiir die Erforschung der ocak-
Struktur von Interesse sind.

Die ocaks sind aufgrund ihrer Entstehung meist ethnisch heterogen. In alltiglichen wie
religidsen Institutionen sind sie eigenstdndige Einheiten und gleichzeitig bleiben sie spirituell
miteinander verbunden. Das zeigt sich im Alltag darin, das sich die religiosen Aktivitdten in
den diversen ocaks gleichen und dass sich die dedes in ihren Zielen und Aufgaben einig sind.

Trotz dieser Ahnlichkeiten kann man in engen Nachbarschaften, und selbst noch im selben
Dorf, typologische Unterschiede zwischen den alevitischen ocaks machen. Diese Unterschiede
zeigen einerseits die Isolation der ocaks, anderseits geben sie Anhaltspunkte zum Verstdandnis
threr Geschichte, Herkunft, Entstehung, Tradition und Funktion. Dies macht eine
allgemeingiiltige Typologisierung schwer. Einzelne ocaks, ebenso wie die Tekkes, die

625 Vgl. Ahmet Refik 1932.
626 Z. B. Erzurum, Maras, Sivas, Yozgat, Kirikkale.
627 Vgl. Erdemir 2010; Hac1 Bektas Veli Anadolu Kiiltiir Vakfi 2011.
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miteinander in hierarchischer Verbindung stehen, bilden eine Gruppe, was die Ausbildung einer
Tradition beglinstigt.

Die ocaks konnen unter verschiedenen Aspekten kategorisiert werden, etwa nach dem
Zeitpunkt der Griindung, nach der Zahl der alibs, nach Traditionen, nach Herkunft u. 4. Ein
ocak kann gleichzeitig in unterschiedliche Kategorien passen. Weil sich manche ocaks aus
einem gemeinsamen ocak entwickelt haben oder eng miteinander verwandt sind, ist eine klare
Grenzziehung schwierig. Diese verwirrende Vielfalt und Verflochtenheit ist fiir die Aleviten
allerdings Normalitit; Fragen der Typisierung stellen sich hier nicht. Aleviten gehen davon aus,
dass alle ocaks auf der Grundlage einer gemeinsamen religiosen Vorstellung entstanden sind.

Ocaks werden in Anatolien hauptsidchlich nach ihrem Griinder benannt. Es gibt wenige
Ausnahmen, deren Bezeichnung sich von den Eigenschaften des Griinders bzw. des ocak oder
vom Namen des Stammes ableitet. Um eine konkrete und abschlieBende Benennung und
Typologisierung der ocaks vorzulegen, bedarf es monografischer Untersuchungen tiiber alle
ocaks im Alevitentum. Im Folgenden wird der Versuch einer moglichen Typologisierung
unternommen.

Ocak nach der Herkunft

Herkunft bezeichnet in diesem Zusammenhang die Heimat der Lehre bzw. der Tradition. Die
gingigste Unterscheidung ist die zwischen der Bagdad (Irak) - und der Horasan (Nischapur)-
Schule. Die Mehrheit der ocaks gehort zur Horasan-Schule. Hier wird das turkmenische
Mittelasien ebenfalls zu Horasan gerechnet.®?® Die Bagdad-Schule bezieht sich auf Ebu’l-Vefa
el-Bagdadi (Abi 1-Wafa’, 1026-1107), die Horasan-Schule auf Ahmed Yesevi (gest. 1166).

Ahmet Yasar Ocak unterscheidet drei Herkunftsorte, nimlich Turkestan, Horasan und Ram
(Anatolien) als ,, Tiirkistan Erenleri, Horasan Erenleri, Rum (Anadolu) Erenleri‘ (Erleuchtete

aus Turkestan-, Horasan- und Rim).5%°

Diese Art der Einordnung kann den Ausdriicken wie ,,Heiliger aus Horasan® (Pir-i Horasan),
,Heiliger aus Turkestan* (Pir-i Tiirkistan) oder ,.Die Erleuchteten Rims* (Rim Erenleri)
entnommen werden.

Die religiose Hierarchie

Ocaks konnen zuerst grob in abhéngige und unabhingige ocaks eingeordnet werden. Wie auch
im Hinblick auf Personen gibt es unter den ocaks vertikale und horizontale Hierarchien. Die
ocaks, die sich nach dem ,,von Hand zur Hand, von Hand zu Gott* (el ele, el Hakka)-Prinzip
mit einem anderen ocak in pir-miirsid-rehber Beziehungen befinden, aber fiir ihre Téatigkeit
keine Erlaubnis (arab. igaza, tr. icdzet) von einem Ober-ocak bendtigen (es bestehen also nur
horizontale Verbindungen), werden als unabhéngige ocaks bezeichnet. Andernfalls bendtigen
die dedes eine Erlaubniss fiir ihre Tétigkeit, weil sie vertikal von einem Ober-ocak abhingig
sind.

628 Vgl. Ucer 2005: 103 £, und die Anm. 307, S. 105.
629 Ocak 2014: 205.
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Auch gemial dem ,,e/ ele, el Hakka‘“-Prinzip gibt es unter den ocaks Hierarchiestufen:

Miirsid-ocak: Dabei handelt es sich um die obersten ocaks, die von einem muirsid geleitet
werden. Zu ihrem Aufgabenbereich gehdren Ausbildung und Kontrolle der ihnen
unterstehenden dedes. Bei den miirsid-ocaks handelt es sich (meist) um Zentren, in denen sich
eine Tekke befindet oder befand. Die miirsids miissen Nachkommen ‘Alis sein. Die Zahl der
miirsid-ocaks ist klein. Unter einem miirsid-ocak konnen verschiedene dede- und rehber-ocaks
wirken. Die miirsid-ocaks gelten als Haupt-ocak. Es ist moglich, dass aus diesen ocaks auch

andere ocaks entstanden sind.%3°

Dede-ocak: Hier untersteht die Leitung des ocak einem dede. Die dedes sind zustindig fiir
die Leitung der Zeremonien und fiir die Ordnung der Gemeinden. Sie bestimmen die Aufnahme
durch ein Geliibde (ikrar) und fiihren die Beichte (gérgii) durch. Sie miissen ebenfalls direkte
Nachkommen ‘“Alis sein. Dieser ocak-Typ ist am weitesten verbreitet in Anatolien und somit
der eigentliche Triger des ,,anatolischen* Alevitentums.

Rehber-ocak: Diese Form eines ocak leitet ein rehber, der als Wegweiser die talibs fiir den
Pfad vorbereitet. Die rehbers miissen nicht unbedingt aus der Familie ‘Alis stammen. Sie
konnen die Zeremonien leiten, aber kein ikrdr abnehmen. Hierbei gibt es Ausnahmen: Die
rehbers sollen doch aus einer ocak-Familie abstammen wie in der Dersim-Region.

Da die dedes nur zu bestimmten Zeiten, meist von Oktober bis Mirz, in die Dorfer kommen,
um die gorgii-Zeremonien abzuhalten, fithren die rehbers in der librigen Zeit alle anfallenden
Zeremonien und Aufgaben durch.

Es gibt noch einen weiteren Typus, der spéter aus der Not heraus entstanden und immer einem
ocak untergeordnet ist:

Dikme-ocak (ocak der Berufenen): Diese Form findet sich bei den sehr groBen ocaks, bei
denen die dedes nicht in der Lage sind, allein die religiosen Aufgaben zu erledigen. In diesem
Fall beruft der miirsid geeignete Mianner, die fiir diese Aufgaben ausgebildet sind. Im Grunde
sind sie den rehber-ocaks vergleichbar und haben dieselben Aufgaben. Wurde eine solche
Aufgabe innerhalb einer Familie iiber einige Generationen hinweg weitergegeben, entstand ein
solcher Sub-ocak. Diese Art ocaks sind vor allem bei dem Haci1 Bektas-Ocak verbreitet und
werden von dem Haci Bektas-Postnisin eingesetzt. Diese berufenen Personen werden vekil
(Bevollmichtigter) oder dikme (Berufener) genannt, weswegen die ihnen unterstellten zalibs als
,vekilci“ (dem Berufenen Unterstehende) bezeichnet werden. Diese vekils miissen ein
Erlaubnisdekret (icdzetname) des Scheichs (postnisin) besitzen. Von den tdlibs werden diese
Personen meist baba genannt. Diese berufenen Personen konnen jederzeit vom postnisin
abgesetzt werden. Solche ocaks miissen ihre Einkiinfte (Hakku llah)%*! mit dem Haupt-ocak
teilen. Es ist denkbar, dass manche derartige ocaks irgendwann aus verschiedenen Griinden ihre
Unabhéngigkeit gewonnen und sich zu dede-ocaks entwickelt haben. Daran lésst sich ablesen,

630 In ,,Veli Baba Menakibnamesi“ kann diese neue Entstehung verfolgt werden.
631 Hakku’llah (arab. haqqu 'llah) bedeutet ,,der Anteil Gottes®, der beziiglich Sure 8: 41 den Nachfahren ‘Alis
ausgezahlt werden muss; vgl. Halm 1994: 104-107.
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dass die Anpassung an die lokalen Gegebenheiten in diesem System der wichtigste und
bestimmende Faktor war.

Die Hierarchie verlduft bei den ocaks sowohl vertikal als auch horizantal; ein dede-ocak kann
fiir einen anderen ocak rehber- oder miirsid-ocak sein. Dies gilt auch fiir die miirsid-ocaks. Es
gibt auch ocaks, die diese Hierarchie in ihrer inneren Struktur widerspiegeln und mit den
anderen ocaks keine derartigen Bindungen eingegangen sind.

Ocak nach der Tradition (siirek)

Das Leben in und mit der Tradition einer religidsen Stromung wird bei den Aleviten ,, stirek
(wortl. etwa ,das Fortfahrende®) genannt.®*?> | Der Pfad ist eins, die Traditionen sind
Tausendundeins (yol bir, siirek bin bir)“, so lautet die alevitische Beschreibung dieser
Verschiedenheit. Nach dieser Definition interpretiert jeder ocak ein eigenes Lebensverstdndnis
innerhalb von eigenen Traditionen (stirek).

Dennoch ist in Bezug auf die Tradition eine Kategorisierung mdglich. Dabei wird unterschieden
nach Institutionsstruktur, Namen des Griinders bzw. ersten pir und bestimmten Eigenarten.
Diese Unterscheidung ist grundlegend fiir das Verstdndnis des Alevitentums und seiner
Geschichte. Jeder alevitische ocak gehort zu einer bestimmten siirek (Tradition). Es wird zuerst
einen Unterschied zwischen Bektasi Traditionen (Bektasi siirekleri) und Kizilbas Traditionen
(Kizilbas siirekleri) gemacht, wobei diese sich wiederum in unterschiedliche Traditionen
verteilen.

Der Begriff siirek zeigt klar, dass sich im Alevitentum institutionalisierte Traditionen ent-
wickelt haben.

Babailik: Diese Form des ocak geht auf die Tradition der ersten Aleviten Anatoliens zuriick.
Zu seiner Zeit scheint dieser der grofite und institutionalisierteste ,,Orden* gewesen zu sein.
Sein beriihmter Scheich war Baba Ilyas. Der Orden und die Tradition von Baba Ilyas waren als
,, Tarikat-1 Babdiyye * beriihmt.%** Die Strukturprinzipien dieses ocak haben noch heute fiir alle
ocaks Anatoliens Giiltigkeit. Der Namen geht zuriick auf die Bezeichnung ,,baba“ fiir den
miirsid des ocak. Der Titel ,,baba“ bezeichnete seinerzeit nicht irgendeinen miirsid oder
Scheich, sondern den wichtigsten und obersten miirsid.®** Diese Tradition ist erst mit dem Baba
Ilyas in Anatolien zu belegen.®*

Sofiydn Siiregi: Der Name leitet sich von dem Begriff Sufi ab. Der Begriff sofiydan siiregi
(eigentlich sufiyan) ist der gebrduchlichste Ausdruck fiir diese Art ocaks im anatolischen
Alevitentum. Der Begriff riihrt daher, dass die Trager der Institution die sofus sind, die den
Derwischen im dergah entsprechen.

Sofu bedeutet eigentlich ,,der Fromme, der die Regel des Glaubens beachtet”. Der fromme
Alevi, der in den (mystischen) Pfad (arab. sayr-i sulitk, tr. seyriisiilik oder seyr-ii siilitk, dt.
Reise des Fortschreitens) eintritt und diesem Pfad dient, wird als sofu bezeichnet. ,,Im 4./10.

632 In hiesigem Kontext kann siirek mit “Schule”, mit “école” im westlichen Verstidndnis vergliechen werden.
633 Abdi-Zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 180.

634 Kopriilii zitiert nach Uger 2005: 104, Anm. 302.

635 Vgl. Ocak 1980 und 2014.
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Jahrhundert hatte sich jedoch sifi/tasawwuf als allgemeine Bezeichnung fiir Mystiker/Mystik

durchgesetzt.* 63

In manchen Gegenden heilen Gebetshiuser nicht nur cemevi, sondern auch ,, sofievi “**’. Die

Amtsinhaber der zwolf Dienste®3®

werden bei den Hubyar-Aleviten in manchen Orten ,, sofi
genannt. Im Sah Ibrahim Veli-Ocak werden die tdlibs, die an den cem-Zeremonien teilnehmen,

ebenfalls als ,, sofit “ bezeichnet.5*°

Demnach soll die ,, sofiyan siiregi “ als eine Bezeichnug fiir eine Tradition verstanden werden,
in der die Teilnehmer der Zeremonien zum sofu erzogen werden. Bei diesen ocaks ist das
musdhib-Amt unabdingbar. Nach Baha Sait®*’ bezeichnen die beiden siirek, sofiydn und
Kizilbas dieselbe Tradition.®*! Erdebil siiregi, kizilbas siiregi und sofiyan siiregi werden
synonym gebraucht.

Es ist anzunehmen, dass es sich bei dem Terminus um eine alte Tradition handelt, die in der
ersten Phase des Alevitentums entstanden ist. Der Vater von Karaman Bey trug die
Bezeichnung sofu als Beiname, Nire Sofu, (13. Jahrhundert) und wird im Velayetname
erwéhnt.

Abdal Musa (14. Jahrhundert) verwendet den Terminus in diesem Sinne:

Sofi abdal erkanim yiiriiten Derjenige, der das Sufi- und abdal-System durchsetzt,
Ayn1 cemde sevdiiklerin siiriiden Derjenige, der im cem [Gottesdienst] auf Knien verehrt wird,
Nester Selman kirk viicudu bir eden Derjenige, der mit einem Messerstich 40 Kdrper bluten ldsst,

642

Var midir hig bir er Ali’den gayru Gibt es liberhaupt so einen auBer ‘Al1?

Die sofu bemiihen sich darum, aufzusteigen und abdal zu werden.®* Diese werden unter den
sofu erwiihlt.®** Nach dem Buyruk:

Nun koénnen einer oder einige von Hunderttausenden eintreffen und Reife der Wahrheit
(kemal-i hakikat) finden; die anderen verbleiben auf irgendeiner Stufe und werden

abgeschnitten (munkati).®®

Heute wird der Terminus nicht mehr verwendet und es werden alle Gemeindemitglieder ohne
Unterschied talib genannt.

Stirek nach ihren Griindern

Besonders fiir die Aleviten des Balkans ist es wichtig, dass ein ocak in der Selbstbezeichnung
den Namen seines Griinders fiihrt. Im Folgenden werden einige dieser siireks kurz geschildert.

636 Radtke 1986: 552.

637 Z. B. in Cayli bei Turhal.

638 Siehe Kap. 5.14.

639 Gesprich mit Hasan Ogiitcii, dede aus dem Sah Ibrahim Veli-Ocak, am 12.07.2015.
640 Siehe Kap. 1.2.

641 Vgl. Birdogan 1994.

642 Koca 1990: 18.

643 Fiir die Pflichten des sofu s. Kap. 5.4. und Buyruk 1958: 164-166 sowie 245-247.
644 Siehe veli-Hierarchie, Kap. 2.2.4.

645 Buyruk zitiert nach Kaplan 2011: 166.
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Dede Garkin Siiregi: Dede Garkin war ein halife von Ebu’l-Wefa el-Bagdadi und der ocak
wird nach ihm genannt. Es handelt sich um den &ltesten, bisher gefundenen ocak in

Anatolien.®*¢

Haci Bektas Siiregi: Darunter sind die ocaks zu verstehen, die den Haci Bektas-Ocak als
ihren Ober-ocak anerkennen. Die dedes dieser ocaks bekommen ihre icdzetname vom celebi
aus Hacibektas, weswegen sie auch als ¢elebiyan genannt werden. Es handelt sich derzeit um
den einzigen ocak, in dem diese Tradition noch gelebt wird.

Viele ocaks in Anatolien und auf dem Balkan sind an die Person Hac1 Bektas gebunden, aber
nicht an die Institution des Haci Bektag-Ocaks. Diese Bindung an ihn, nicht aber an die
Institution, zeigt, dass die Bindung dieser ocaks vor der Institutionalisierung des Hac1 Bektas-
Ocaks stattfand. In seinem Veldyetname finden sich Passagen, in denen er festgelegte

Territorien unter den Heiligen verteilte.%

Scheich Safi Siiregi: Das sind die ocaks, die ihren Ober-ocak in Ardabil (Erdebil) hatten
und das Buyruk der Safaviden anwenden, das von den Griindern des safavi-Ordens Scheich
Safi und Schah Ismail stammen soll. Wegen des Sitzes der Tekke in Ardabil (Erdebil-Tekke)
werden sie auch als erdebil siiregi bezeichnet. Obwohl die im 15. Jahrhundert entstandenen
engen Beziehungen alevitischer ocaks zu den Safaviden sich Ende des 16. Jahrhunderts
aufgelost haben, bezeichnen sie sich selbst als erdebilli und verhalten sich wie unabhéngige
ocaks.

Die Safaviyya, die ab dem 15. Jahrhundert im Iran und in Anatolien eine breite Ausbreitung
gefunden hat, ist seit dem 13. Jahrhundert zu belegen. Seit dem Ende des 15. Jahrhunderts darf
der Erdebil-Ocak nicht mehr nur als ein Glaubenszentrum verstanden werden, sondern als
Zentrum des Staates. Der Erdebil-Ocak wird zum Modell fiir die Griindung einer Dynastie aus
einem ocak mit veli-Hierarchie.

Wie bei allen alevitischen ocak-Traditionen bilden die ahl al-bait, die Zwolf Imame und
Horasan, die Grundlagen dieser siirek. Es gelang den Safaviden, diese Tradition im Tiirkischen
und im Persischen sowohl geografisch als auch sprachlich durchzusetzen. Ab dem 16.
Jahrhundert bildeten sie ein durch halife kontrolliertes Netz und Ausbildungssystem aus, was
thre Ausbreitung beschleunigte. Sie haben nicht nur ihnen unterstehende ocaks und Tekkes
beeinflusst, sondern auch andere. Die Bezeichnung Kizilbas wurde zu der ihnen eigenen
Bezeichnung.

Bei dieser Tradition handelt es sich um die Weiterentwicklung der Tradition der Babais. Die
Safaviden haben diese Ausprigung des Alevitentums in Anatolien kennengelernt und den
Safaviden-Staat mithilfe der Aleviten Anatoliens gegriindet.®*® Nach Schah Ismails Tod (1524)
hat die Safaviyye ihre Ausrichtung gedndert und sich zum heutigen Zwdolfer-Schiitentum

entwickelt.®*

646 Ocak 2014.

647 Vgl. Velayetname.
648 Vgl. Stimer 1992.
649 Vgl. Efendiyev 1999.
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Seyyid Ali Sultan (Kizildeli) Siiregi: Dieser besonders auf dem Balkan und in Thrakien
verbreitete ocak-Typ beruft sich auf Seyyid Ali, der im 14. Jahrhundert gelebt hat (gest. ca.
1412)%° und einige Zeit in der Haupt-Tekke in Hac1 Bektas-Ocak verbrachte.

Abdal Musa Siiregi: Abdal Musa wirkte in Anatolien und gilt als Organisator der Haci
Bektas-Tekke. Nach Asikpasazade ist er, zusammen mit Kadicik Ana, der eigentliche Griinder
der Hac1 Bektas-Tekke.®!

Beide, Abdal Musa und Seyyid Ali, sind nach Haci Bektas die wichtigsten Personen fiir die
Institutionalisierung des Bektasi- bzw. Alevitentums. Noch heute fithrt man erkdn (arab. arkan,
dt. Regel, Liturgie) auf die Beiden zuriick. Seyyid Ali wird als Aufseher des Balkan-Gebiets
(Riumeli ‘nin Gozciisti) und Abdal Musa wird als Aufseher von Anatolien (4nadolu’nun
Gozciisii) in den Bektasi-Gebeten (giilbeng) tradiert.®> Beide sind sehr beriithmte
Personlichkeiten des Alevitentums, haben eigene Heiligenviten und werden immer noch sehr
respektiert.

Scheich Bedreddin Siiregi (Bedreddinli): Ocaks auf dem Balkan und in Westanatolien
berufen sich auf den beriihmten Sufi Scheich Bedreddin aus Simavna, der wegen seiner
utopistischen Ideen im Jahre 1416 in Serez (Griechenland) aufgehéngt wurde. Er vertrat die
Idee von der Gleichheit aller, kdmpfte fiir die Abschaffung des Privateigentums und setzte sich
fiir die kollektive Nutzung aller Giiter ein. Der Historiker Inalcik hilt diesen Aufstand fiir den

groBten der anatolischen Geschichte %>

Balim Sultan Siiregi: Im Jahr 1501 wurde Balim Sultan vom osmanischen Sultan Bayezid
II. aus Dimetoka nach Hacibektas berufen, um die Haci1 Bektas-Tekke neu zu organisieren.
Dabher gilt er als pir-i sani, als zweiter Griinder nach Hac1 Bektas und wird hoch geachtet. Heute
folgen die meisten Bektasi-Tekkes seinen Vorschriften.

Ocak nach Initiationsritus

Um die Unterschiede im Ritus und deren Bedeutung bewerten zu konnen, ist es zunéchst
wichtig, den Initiationsritus (ikrdr) in seinen allgemeinen Grundziigen kurz zu beschreiben:

Im Rahmen des Initiationsrituals und des Pfadbruderschaftsrituals streicht der dede mit einem
Stab iiber den Riicken des talib. Dieser Stab gilt als der Stab des Griinders des ocak und
symbolisiert den Pfad, weswegen er auch als tarig (tr. tarik, dt. der Pfad) bezeichnet wird.
Dieser Stab ist den Aleviten dieser Tradition heilig und steht auch fiir Ziilfikar (arab. Dii’l-
Figar), das Schwert “Alis.
An der Frage der Durchfiihrung dieses Rituals entziindete sich unter den Aleviten eine
Kontroverse, die in eine Aufspaltung in zwei Gruppen miindete: Die tarik¢i oder erkdnci, die
den Stab verwendenden und die pengeci, die das Ritual mit der Hand durchfiihren.
Tarikgi/Erkanci: Die Legende besagt, dass die heiligen Gefdhrten ‘Alis, die Vierzig
(karklar), zur Bekriftigung ihres Treueschwurs unter dem Schwert ‘Alis durchgingen, wobei

650 Nach Yildirim lebte er tiber 100 Jahre. Yildirim 2007: 143, Anm. 269.
651 Meélikoff 1999: 5.

652 Yildirim 2007: 124.

653 Inalcik 2014: 158 ff.
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das Schwert ihren Riicken beriihrte. Diese Bekréiftigung wiederholt der ta/ib nach jedem ikrar
symbolisch.

Andererseits hatten Mohammed, Hadiga, Fatima und ‘Ali nach der Legende unter dem tiba-
Baum (Paradiesbaum) die musahib-Beziehung vollzogen. Daher wird der tarik auch als Stab
aus titha-Baumholz betrachtet.®>*

Die Befiirworter dieser Tradition berufen sich auf den folgenden schiitischen Hadith:

... O “Al1, nach meinem Tod gleiche meine Schulden aus (erledige meine nichterfiillten
Aufgaben), kimpfe nach meiner Sunna, (auf meine Art) weiter. Und trinke die verdurstenden
Glaubigen als mein Nachfolger (halife) am Weinbrunnen (Havz-1 Kevser) mit dem Himmelswein
(kevser sarabi). Und wie die von Krétze befallenen Kamele, die vom Brunnen verjagt werden, so

verjage auch die Ungldubigen mit dem Stab des Brombeerstrauches ...5%

Die Legende bezeichnet mit Dii 'I-Figar ein Schwert, das vom Himmel geschickt worden war
und nach Bedarf wachsen und schrumpfen konnte. Das Schwert steht fiir Ordnung, Recht und
Frieden. Es werden Schwiire auf es abgelegt: ,Ziilfikar kessin“ (das Schwert ‘Alis soll
schneiden). Das Schwert aus Holz symbolisiert den Ziilfikdr und wird fiir batin kilici, das
Schwert des batin, gehalten.

Je nach ocak wird tarik als serdeste, sirdeste, erkan, tiiba celigi, erkan-1 evliyd bezeichnet.%¢

Die Anwendung des tarik findet heute selten statt. Die Hubyar-Aleviten verwenden die
Bezeichnung farik, auch wenn sie den Stab nicht mehr einsetzen.

Pengeci: Hier symbolisiert die Hand des dede im Ritual die ahl al-bait, die Familie des
Propheten (pencge-i al-i aba). Alle Rituale, die mit dem tarik durchgefiihrt werden, werden hier
mit der Hand verrichtet.

Es gibt auch ocaks, bei denen beide Arten angewendet werden.

Am Ende des ausgehenden 19. Jahrhunderts entstand eine neue Diskussion, deren Ablauf unter
den ocaks Streitigkeiten hervorrief. Der damalige postnisin in Hacibektas — Celebi Cemalettin
Efendi (1862—-1921) — unternahm einen weiteren Versuch, die anderen Kizilbas-ocaks an Haci
Bektas zu binden. Celebi Cemalettin Efendi erkldrte die rituelle Nutzung des tarik fiir
»Aberglauben® und verfiigte die Durchfiihrung dieses Rituals ausschlieBlich mit der Hand
(penge). Wer Haci Bektas verehrte, miisse eigentlich auch die Fiihrung seines ocak anerkennen
und sich an den Hac1 Bektag-Ocak binden, meinte er. Diese Verfiigung wurde jedoch nicht von
allen ocaks akzeptiert. Selbst innerhalb einzelner ocaks kam es zu Auseinandersetzungen
zwischen den dedes in Bezug auf diese Frage. Manche ocaks haben sich gespaltet.’ Einige
ocaks konnten die Situation fiir ihre inneren Auseinandersetzungen und zur Klirung interner

654 Tatsdchlich wurden sie aus Buche (kayin), aus Weichselkirsche (mahleb, Prunus), aus Kornelkirschbaum
(kizilcik), aus Brombeerstrauch (bogiirtlen) oder aus Rosensholz (giil) hergestellt.

655 Veli Baba Menakibnamesi 1993 (1895): 217. Ubersetzung HT.

656 Yaman 2006: 44.

657 In dem Dorf Kiigiik Yapalak in der Provinz Elbistan sind die Menschen Angehoériger des Kolu A¢ik Hacim
Sultan-Ocak. Die #dlibs desselben ocak haben sich in zwei Gruppen (tr. gol, dt. See), farik¢i und penceci
gespaltet. Dabei haben sie sich so zerstritten, dass keine Heirat zwischen den Gruppen mehr erlaubt wurde
(Gesprach mit Ali Baba aus Kiiciik Yapalak Kdyii, London 2010).
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Fragen nutzen, in anderen Féllen fiihrte dies zum Zerreilen des ocak, manchmal waren nicht
einmal mehr EheschlieBungen méglich.%®

Diese Art der Unterscheidung der ocaks ist im traditionallen Alevitentum sehr wichtig, wie
zahlreiche Streitereien belegen.

Ocaks nach ihrer geografischen Ausbreitung

Nach ihrer geografischen Ausbreitung kdnnen ocaks in drei unterschiedliche Gruppen eingeteilt
werden:

Lokale ocaks: Dies sind kleine, nur in einem begrenzten Gebiet verbreitete ocaks, deren
Einzugsgebiet nur einige Dorfer umfasst. Die meisten ocaks in Anatolien gehdren zu dieser
Kategorie.

Uberregionale ocaks: Dabei handelt es sich um ocaks, deren Grenzen iiber ihre
unmittelbare Nachbarschaft hinausreichen und die bereits einige Stadte umfassen.

Grofie ocaks: Diese ocaks nehmen Einfluss auf sehr groBe Gebiete, zum Teil in
unterschiedlichen Léndern. Sie sind sehr selten.

Neue Griindungen

Die derzeit neu entstehenden Gebilde, die sich als Vereine, Stiftungen und cemevis etablieren,
konnen nicht in die oben dargestellten Kategorien eingeordnet werden, sondern bilden
Gemeinden sui generis. Da ihre Struktur noch im Wandel ist, kdnnen sie derzeit nicht
Gegenstand dieser Betrachtung sein.

Einordnung des Hubyar-Ocak

Nach obiger Typologisierung gehort der Hubyar-Ocak von der Herkunft her zur Horasan-
Gruppe. Dies zeigt sich neben der Selbstbezeichnung der Hubyar-Aleviten an der Tradition
horasan ¢eragi aus der Griindungslegende (oksegi aus Horasan) und an der legendéren
Verbindung zum Ahmed Yesevi. Mit Blick auf die Hierarchie gehdrt er zu den miirsid-ocaks,
in Bezug auf den Ritus zu den farik¢is. Wegen der weiten Verbreitung seiner Angehorigen ist
er als liberregionaler ocak zu bezeichnen. In der siirek finden sich bei den Hubyér-Aleviten
Merkmale der Babais bzw. der sofiydn. Als ihre Referenzquellen akzeptieren sie die beiden
Buyruks von Imam Ga ‘far as-Sadiq und von Scheich Safi.

Hier wird noch einmal deutlich, wie schwierig und kompliziert die Einordnung eines ocak selbst
bei so einer detaillierten Typologisierung ist.

2.2.2. Hierarchische Strukturen der Aleviten

Der Glaubenspfad der Aleviten durchlduft mehrere Entwicklungsphasen bzw. Hierarchiestufen,
deren Ubergiinge zeremoniell gestaltet werden. Die wichtigste Zeremonie betrifft die musdhib-
Beziehung, an der nur Aleviten mit musdhib teilnehmen diirfen und die mit einem Opfer

658 Vgl. Yaman 2006; Birdogan 1992; Yildirnm 2012. Besonders bei Yildirim 2012; Der Titel der
Untersuchung.:. ,.Der Versuch, die Dersim Kizilbas-ocaks an die Haci1 Bektas-S6hne zu binden und seine
Ergebnisse*. Ubersetzung HT.
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abgeschlossen wird®®. Die Stufen auf dem Pfad sind gleichzeitig Entwicklungsstufen im
Lernen, was es heiflt, Alevi bzw. insan-1 kamil zu sein. Die Reise beginnt mit dem ikrdr und
wird mit der musahib-Beziehung vertieft. Das Alevitentum kennt fiinf Rénge: talib, musahib,
dsind, pesine und ¢igindasg, die aufeinander folgen und aufbauen. Diese Riange sind als “Pflicht
des Weges* vorgesehen.®®® Ein Aufstieg in der Rangordnung kann nur durch totale Hingabe
(teslimiyet), Loyalitit (saddkat) und Gehorsam (itdat) erreicht werden. Heute sind nur noch
zwel dieser Termini den Aleviten bekannt: ta/ib und musdhib.

Nach alevitischer Lehre soll jeder Aufstieg in der Rangordnung durch eine Zeremonie
sakralisiert bzw. bestétigt werden. Heute finden diese Zeremonien bei den Hubyar-Aleviten
nicht mehr statt, was ein eindeutiges Zeichen dafiir ist, dass die Reise auf dem Pfad nicht
vollstindig ausgefiihrt wird. Auffallig dabei ist, dass dieser Abbruch die obersten Stufen in der
Hierarchie (asind, pesine und ¢igindasy) betrifft, wihrend die Basis (talib) noch intakt ist.

Die etablierte Hierarchie muss bei den Zeremonien beachtet werden. Bei gleichem Rang ist das
Alter auf dem Pfad ausschlaggebend (Anciennitétsprinzip).

Das Verhiltnis der Stufen zueinander sowie die mit den einzelnen Stufen verbundenen Regeln
beschreiben das Buyruk oder die Regelwerke. Die Nichtbeachtung dieser Regeln wird bestraft.
Das Voranschreiten in dieser Hierarchie hingt auf jeder einzelnen Stufe von dem
Einverstindnis (7izalik) des Einzelnen ab. Hieriiber entscheidet in jedem Einzelfall der
spirituelle Begleiter. Die beschriebene Hierarchie stellt die Idealform dar, die heute nicht mehr
oder nur rudimentdr vorhanden ist. Die folgende Aufzéhlung beginnt mit dem untersten Rang,
dem ¢alib und endet bei dem hochsten Rang, dem Scheich.

Talib: %' Adept, Jiinger, Novize, Schiiler des Scheichs oder des dede. Das arabische Wort talib
bezeichnet den Verlangenden, was den eigentlichen Sinn des Begriffes wiedergibt. Der Begriff
bezeichnete urspriinglich diejenigen, die sich fiir den Pfad (fiir die mystische Reise, seyriisiiliik)
entschieden und den Initiationseid (ikrar) abgelegt haben. Nur unter diesen Umstdnden werden
sie als talib bezeichnet. Die Tradition entwickelte sich dahingehend, dass alle in eine alevitische
Gemeinde geborenen Nachkommen von #dlibs heute automatisch als talib bezeichnet werden.
Der talib entspricht dem muhib bei den Bektasis. Eine andere Bezeichnung fiir #Glib, die in
Tekke verwendet wird, lautet miirid (arab. murid). Der talib-Rang ist die erste Stufe, das
Anfangsstadium des Pfades und bezeichnet die Gruppe mit dem niedrigsten Status. Durch die
talib-Werdung wird das Individuum in die Hierarchie eingebunden, und es unterwirft sich im
ikrdr den Ge- und Verboten der alevitischen Gemeinschaft. Im Buyruk des Scheich Safi wird
der talib so beschrieben:

Talib ist jedoch der, der die menakibname [Biicher] der evliya liest und zuhort, deren

Bedeutung versteht und sich danach verhélt, in Anstand seine Rituale vollzieht, soweit es

in seiner Macht steht, und diese vor Hetzern und Ungliubigen geheim hilt.5%

659 Opfer ist ein Zeichen fiir die Wichtigkeit der Rituale.
660 Siehe Kap. 5.4. Vgl. Buyruk 1982: 132-133.

661 Wird auch talip geschrieben und gesprochen.

662 Buyruk zitiert nach Kaplan 2011: 168. Ubersetzung HT.
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Musdhib (arab. musahib): Musahib bezeichnet eine der sieben Vorschriften (farz) des
alevitischen Pfades. Alle verheirateten fa/ib-Paare miissen mit einem anderen, nicht verwandten
talib-Paar Geschwisterschaft schlieBen. Dies wird als musahiblik, als Pfadgeschwisterschaft
(vol kardesligi) bezeichnet. Jedes Mitglied dieser Gemeinschaft ist den anderen ein musahib
(Pfadbruder oder Pfadschwester). Die Kinder der Leibgeschwister diirfen untereinander
heiraten, aber die Kinder von musahib-Geschwistern diirfen sieben Generationen lang nicht
untereinander heiraten. Die musdhibs sind fiireinander im Diesseits ebenso verantwortlich wie

663

im Jenseits,””” also in Bezug auf zahir und bdatin. Der Ausdruck hat ,,umgehen, verkehren mit

Ranggleichen* inne.®%*

Hinweise auf die Griinde fiir diese Vorschrift lassen sich in den schiitischen Hadithen finden:
Als Mohammed von Mekka nach Medina zog, sollen die Einheimischen mit den Emigranten
solche Patenschaften abgeschlossen haben. Es wird erzéhlt, dass ein bdatini-dai, namens
Karapiircek, diese Vorschrift bei den anatolischen Turkmenen einfiihrte.®®> Wer er ist und wann
er gelebt hat, ist nicht nachweisbar. Aleviten fiihren diese Tradition auf die musdhib-
Vereinbarung (musdhib kavli) von Mohammed und “Al1 zuriick. Diese Vorstellung findet sich
auch in ihren Buyruks.®®® Der unter den Aleviten weit verbreitete Hadith ,,Sein Fleisch von
meinem Fleisch, sein Blut von meinem Blut, sein Geist von meinem Gelist, seine Seele von

667

meiner Seele*“*®’ soll dabei gesprochen worden sein.

Die talibs, die eine musahib-Beziehung eingegangen sind, stehen im Rang hoher als die talibs
ohne musdhib, werden aber immer noch als #dlib (musahibli talib, talib in musahib-Beziehung)
bezeichnet. Dies ist die weitere Stufe des Pfades. Erst nach drei muharrem (nach drei
Mondjahren) konnen diese talibs eine Funktion (Dienst) im cem, iibernehmen.

In den Buyruks werden die Regeln des musdahib-Amtes beschrieben. Um mit jemandem eine
musahib-Beziehung einzugehen, miissen die Bedingungen auf beiden Seiten gleich sein, d. h.
beide Partner miissen im gleichen Alter (Altersgenosse) sein und aus der gleichen sozialen
Schicht stammen, sowie in erreichbarer Ndhe voneinander leben. Talibs diirfen nur mit talibs
musdhib sein, dedes nur mit dedes.%®® Bei der musdhib-Zeremonie muss unbedingt ein Opfer
dargebracht werden. Alle anderen Grade werden nur zeremoniell vergeben.

Das musahib-Amt ist in allen alevitischen Gemeinschaften (auBler den Babagan-Bektasis) sehr
wichtig und eine Voraussetzung fiir den Anfang der spirituellen Reise. Es umfasst die
gegenseitige Hilfe und Unterstiitzung der Mitglieder in allen Lebenslagen. Ohne musahib
diirfen die #alibs an bestimmten Zeremonien nicht teilnehmen.

Trotz dieser Vorschriften gibt es ocaks, in denen — zumindestens in den letzten 100 Jahren —
keine musdhib-Beziehung mehr eingegangen wird. Das gilt auch fiir die Hubyar-Aleviten.

663 Dabei ist zu bedenken, dass die Jenseitsvorstellungen der Aleviten mit denen des Christentums oder des
iibrigen Islam nicht gleichzusetzen sind.

664 Vgl. Gramlich 1976: 184/185.

665 Koca 2008: 3.

666 Kaplan 2011: 203 f.

667 Buyruk: 11: ,Jlahmike lahmi, demmike demmi, ruhike ruhi, cismike cismi®, verballhornt aus dem
Arabischen. Siehe Kap. 4.1.6.

668 Vgl. Buyruk: 63 ff., 120, 179.; Kaplan 2011: 209 ff.
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In manchen Gegenden gilt auch das kirve-Amt (kirvelik) als eine alevitische Institution und
wird zusétzlich zur musdahib-Beziehung zeremoniell abgeschlossen. Dabei sind beide
Traditionen inhaltlich identisch. Bei dem kirve-Amt handelt es sich mit hoher
Wahrscheinlichkeit um eine kurdische Besonderheit. Diese Tradition ist bei den kurdischen
Aleviten weit verbreitet; bei den tiirkischen Aleviten in Mittel- und West-Anatolien sowie auf
den Balkan-Landern ist sie unbekannt. In den alevitischen Buyruks findet kirvelik keine
Erwdhnung. Bei den Hubyéar-Aleviten ist das Amt, wie in vielen anderen ocaks auch, als
Beschneidungspatenschaft bekannt.

Nach der musdahib-Beziehung gibt es noch weitere Etappen der spirituellen Weiterentwicklung,
die aber weniger verpflichtend sind.

Asind (arab. dsna’i, tr. dsind; innige Freundschaft mit einem Glaubensbruder nach einer
Gotteserfahrung): Diejenigen, die die musahib-Beziehung abgeschlossen haben, schlieBen nach
einer bestimmten Zeit die dsind-Beziehung mit Menschen, die bereits eine musahib-Beziehung
mit jeweils einem anderen Partner abgeschlossen haben, um so die nédchste Stufe (makdam) zu
erreichen. %%

Pesine (wortl. jemandem folgen): Der nichste Rang nach dgsind ist die pesine-Beziehung.
Pesine-Beziehung wird zwischen zwei Paare, die sich auf der dsind-Ebene befinden,

abgeschlossen.®”°

Cigindas (Schulter an Schulter): Die letzte Stufe auf dieser Ebene heiBt ¢igindas.®”! Um diese
Stufe zu erlangen, ist ein langer Aufenthalt in einer Tekke oder im Dienst eines miirsid notig.®”>
Diejenigen, die diese Stufe erreichten, mussten ihr Leben ausschlieSlich nach den religiosen
Vorschriften ausrichten.

Im cem waren den Angehdrigen jeder Stufe entsprechende Plitze zugeordnet. Der erste und
beste Ehrenplatz war und ist dem dede vorbehalten. Die nichsten ehrenvollen Plitze standen
denjenigen zu, die den Grad des ¢igindas erreicht hatten.®”

Bei den Yanyatir Tahtac ist die dritte Pforte die pesine-Pforte. Wihrend eine Person auf
dem Pfad voranschreitet, wird sie reifer und gewinnt Respekt in der Gemeinde. Dies wird
,Pfad-Alter“”* genannt. Die Pfad-Altesten stehen bei allen Versammlungen in der ersten
Reihe, auch wenn sie tatséchlich jiinger sind. So betritt z. B. nach dem dede immer der
Pfad-Alteste den meydan (Ritualplatz). Auch iiberall auBerhalb des cem werden die Pfad-
Altesten respektiert.®”

Sofu (arab. sifi): Als sofu®’® wird derjenige bezeichnet, der die musdhib-Beziehung
abgeschlossen hat und einen der heiligen Dienste verrichtet. Der sofu-Rang beginnt mit der

669 Vgl. Buyruk 1982: 73 f.

670 Vgl. Buyruk 1982: 76.

671 In manchen Schriften wird auch ¢egildes, ¢igindes oder ¢igildas geschrieben. Vgl. Yetisen 1986: 110-114;
Kehl-Bodrogi 1988; Kaplan 2011.

672 Vgl. Yetisen 1986: 114.

673 Vgl. Yetisen 1986; Asan 2011.

674 ,» Yol bilyGgi“.

675 Asan 2011. Ubersetzung HT.

676 Hier wird versucht, den sofu im Kontext des Alevitentums zu beschreiben, jedoch nicht eine allgemeine
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musdhib-Beziehung®”’ und markiert den Beginn der weiteren spirituellen Entwicklung. In den
Buyruks wird der Terminus ,,sofu‘ sehr oft gebraucht, meist gemeinsam mit dem Begriff #alib.
Sofu ist in der cem-Hierarchie die ndchste Stufe nach dem zalib.

Nach dem Buyruk von Scheich Safi ist der Sufi (sofu) jemand,

der seinen zahir [seinen dufleren Bereich] und seinen batin [seinen inneren Bereich] rein
hilt, die Forderungen seines Wegweisers [rehber] und der Alteren erfiillt, der sich seines
Verhaltens bewusst ist, der seinen Pfad kennt, die Anweisungen seiner Meister nicht
diskutiert, nicht eigenstindig handelt, die Befehle seines Pfadvaters und seiner

Pfadgeschwisters nicht missachtet.®’®

Die cem-Zeremonien in den Dorfgemeinden dienen dazu, einen talib zam sofis auszubilden. Die
dedes konnen den talib bis zum letzten Grad des sofutums ausbilden. Wenn dem dede ein
ausgebildeter sofu auffillt, dem eine weitere Entwicklung zuzutrauen ist, schickt er diesen in
eine Tekke, oder zu einem muirsid oder ermutigt den sofu, sich selbst einen miirsid zur weiteren
Ausbildung zu suchen. In der Geschichte des Alevitentums finden sich manche beriihmte
Heilige, die mehrere Tekkes besuchten und nach einem berithmten Scheich suchten.

Wenn ein talib in den Pfad aufgenommen wird, wird der miirsid ,,von einem Sufi, der sich in
seinem letzten Rang (intiha) befindet, verlangen, dem neuen talib das Wissen der Vier-Pforten,
der vierzig Stufen (makdm), der siebzehn erkdn beizubringen und ihn von Anfang (iptida) bis

zum Ende (intiha) zu bringen®.6”

Den Zitaten ist zu entnehmen, dass zwischen td/ib und sofu ein Rangunterschied, vergleichbar
dem zwischen muhib und Derwisch, besteht. Der fdlib ist immer bemiiht, ein guter sofu zu
werden. Wenn der Tréger der Tekke ein Derwisch ist, musste der Trager des cem sofu sein. Fiir
halife-baba Sevki Koca ist sofu (er sagt sofi) der freie Mensch, der sich von allen seinen
duBerlichen (zdhir) Lasten befreit hat.®®® Im alevitischen Glauben entspriiche sofu dem im
eigenen Inneren nach der Wahrheit Suchenden.%®!

Der sofu war tragende Kraft des Glaubens und damit auch der Gemeinde. Die sofus bildeten
die Elite der Gemeinschaft. Sie widmeten ihre korperliche und spirituelle Kraft ganz der

Gemeinde®®?

und waren fiir Organisation und Durchfithrung der (meist religidsen) Aktivititen
der Gemeinde verantwortlich. Die zwdlf Dienste im cem verrichteten ebenfalls die sofus. Im
alevitischen Kontext bezeichnet sofu den religids aktiven Menschen. Sie standen im Dienst des
Pfades und waren Vorbilder fiir die unteren Stufen. Mit dem Wegfall des sofu-Ranges sind all

diese Aufgaben auf die talibs libergegangen.

Rehber: Das Wort rehber bedeutet ,, Wegweiser*. Die rehbers sind zustindig fiir die Scharia-
Pforte, die den Aleviten als erster Stufe des Pfades gilt, und fiir die Ausbildung der

Definition von ,,Sufi“ zu geben.
677 Birdogan 1994: 34.
678 Buyruk zitiert nach Kaplan 2011: 168. Ubersetzung HT.
679 Kaplan 2011: 173/174. Ein ausgebildeter sofu ibernimmt den Dienst von rehber.
680 Sevki Koca, Radiosendung bei Cem Radyo am 30 Oktober 2001.
681 Vgl. Gramlich 1965.
682 Die Safaviden rekrutierten ihre Soldaten aus den sofis.
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Gemeindemitglieder (Laienpriester). Sie lehren die tdlibs die Regeln, die Anwendung des
Pfades (erkdn) und das Verhalten in der Gesellschaft (edeb) durch Handeln, Ubung und
Unterweisung. Sie kennen die Regel des Pfades gut, damit sie die Gemeindemitglieder darauf
vorbereiten konnen. Diese Aufgabe obliegt in den Tekkes den Derwischen, in den ocaks den
sofus oder babas.

Jeder Alevi, der dafiir ausgebildet wird, kann rehber werden. Dariiber entscheidet der dede.
Wenn kein dede im cem anwesend ist, leitet der rehber die Zeremonien. Zeremonien, die einen
Eid erfordern wie der ikrar- und der gérgii-cem, darf er jedoch nicht durchfiihren. Das Amt des
rehber kann bei entsprechender Ausbildung vom Vater auf den Sohn iibergehen, wodurch die
rehber-ocaks entstanden sind, es ist aber prinzipiell nicht erblich.

Jede Gemeinde soll mindestens einen rehber haben, der die cem-Zeremonien leitet, wenn kein
dede zur Stelle ist.

Die Ubernahme dieses Amtes ist bei den Aleviten an unterschiedliche Bedingungen gekniipft.
Bei den ocaks in Dersim gibt es spezielle rehber-ocaks, die auch als Nachkommen ‘Alis gelten
und aus denen alle rehbers stammen miissen.%®* Im sofiydn siiregi wird das Amt durch eigene
Anstrengung erworben und jeder, der sich auf dem Pfad bemiiht, kann rehber bzw. bas-sofu
(Haupt-sofu) werden.

Miirebbi: Miirebbi ist eine andere Bezeichnung fiir den Erzieher. Er ist ein Helfer des dede und
wird von diesem berufen. In Abwesenheit des dede leitet er die Zeremonien. Es gibt ocaks, in
denen dieses miirebbi-Amt nicht vorhanden ist. In vielen ocaks erfiillen die rehbers diese
Aufgabe. Diese Bezeichnung ist bei den Tahtaci-ocaks weit verbreitet. Miirebbi haben eine
Briickenfunktion und ermdglichen den tdlibs den Ubergang auf den Pfad der
Weiterentwicklung.%®* Bei den Hubyar-Aleviten gibt es heute keine miirebbis.

In den Buyruks wird der Terminus Technicus iibrigens fiir den Erzieher der Personen fiir die

Initiation gebraucht.®%>

Baba: In heutigem Tiirkisch bedeutet das Wort ,,Vater”. Baba ist ein Titel flir bestimmte
religiose Krifte in der Hierarchie der alevitischen Religion.

Der baba entspricht heute bei den Babagan-Bektasis dem miirsid. Bei den iibrigen Aleviten ist
der Rang des baba eine Stufe unter dem Rang des dede eingeordnet und iibernimmt in seiner
Abwesenheit dessen Aufgaben. Er muss nicht unbedingt aus einer dede-Familie abstammen,
sondern kann sich auch auf dem Pfad ausgebildet haben und somit diesen Rang erlangen. Er
wird von einem miirsid berufen.

Der Begriff unterlag einem Bedeutungswandel in der Geschichte des alevitischen Glaubens.
Bis zum 16. Jahrhundert entsprach das Amt des baba dem eines miirsid, was bei Babagan-
Bektasis immer noch gilt. Bei den Babais galt das Amt als hochster Rang, der entsprach etwa
dem heutigen miirsid der miirsids wie pir-i piran (der pir der pirs); daher sind die Titel der
beriihmten Heiligen in den genannten Jahrhunderten ,,baba‘“. Im ausgehenden 9. Jahrhundert

683 Vgl. Bumke 1979.
684 Yetisen 1986: 109.
685 Vgl. Buyruk 1958; Buyruk 1982.
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und zu Beginn des 10. Jahrhunderts bezeichnete der Terminus @b den Vermittler zwischen
dem Verborgenen Imam und der Gemeinschaft, was vermutlich den eigentlichen Sinn der
Bezeichnung ausmacht.%®¢ In der Sufik bezeichnet @b das Tor zur Erkenntnis der gottlichen
Wahrheit.

Dede: Das dede-Amt ist erblich und kann nur auf ménnliche Nachkommen iibertragen werden.
Daher wird man zuerst schon als dede geboren, bevor die Ausbildung beginnt. Der dede ist
zusténdig fiir die cem-Zeremonien und fiir die Ordnung der Gemeinde.

Er hat die Aufgabe, die Initiationen durchzufiihren, die 6ffentliche Beichte und musahib-
Zeremonien abzuhalten und die liblichen Zeremonien zu leiten. Wo ein Eid notwendig ist, muss
ein dede diesen abnehmen. Alle anderen Zeremonien kdnnen auch von einem baba geleitet
werden. Jeder dede untersteht seinerseits auch einem dede, der miirsid genannt wird. Der dede
ist Vermittler zwischen der Gemeinschaft und dem muirsid.

Die dedes fiihren ihre Geneaologie auf bekannte Heilige (eviiyd) zuriick, die wiederum
Nachkommen von ahl al-bait sind. Die Autoritit eines alevitischen dede leitet sich nicht nur
aus seiner Abstammung aus einer seyyid-Familie ab, sondern auch aus seiner Gelehrsamkeit
und der Ubereinstimmung seines &ffentlichen Verhaltens mit den Normen des Glaubens. Alle
Pflichten, die ein talib hat, hat auch der dede zu erfiillen. Bevor die dedes den talib die jéhrliche
Beichte abnehmen, miissen sie selbst erst die Beichte abgelegt haben.

Miirsid (arab. mursid): Synonym fiir Scheich (arab. saih, tr. seyh). Jeder ocak und jede Tekke
hat einen muirsid bzw. einen Scheich. Dieser leitet den ocak und entscheidet in allen Fragen,
die diesen betreffen. Er ist die Person, die das sittliche Benehmen (edeb) und die Regel (erkdn)
auslegt und ordnet. Thm obliegt die Rechtleitung bzw. Unterweisung (irsdd) aller Novizen und
dedes des ocak. Als solche ist sie Oberhaupt, d.h. Meister eines geistlichen Ordens
(Tekke/zaviye/dergdh) oder einer religidsen Gruppe bzw. Gemeinschaft (ocak). Ein Scheich
muss nicht unbedingt in einer Tekke leben. Unter den Aleviten ist der Terminus miirsid weiter
verbreitet als geyh.

Halife (arab. halifa): So werden Helfer, Vertreter und Nachfolger des Ober-miirsid (kutb)
bezeichnet. Miirsid oder pir bestimmen einige Helfer, die die dedes und babas und die ihnen
unterstehenden ocaks und Tekkes kontrollieren und die Kommunikation zwischen diesen und
dem muirsid ermdglichen. Der miirsid verteilt sein Gebiet unter den halifes, sodass jeder halife
fiir ein anderes Gebiet zusténdig ist. Die berithmtesten und méchtigsten halifes waren jene aus
der Zeit des Safaviden Schah Ismail. Im Velayetndme von Haci Bektas werden 360 seiner
halifes erwdhnt. Die kleinen und unabhéngigen ocaks haben keinen halife.

Pir (pers. pir): Der Griinder-Scheich eines Ordens oder ocak. In den Buyruks ist “Ali der erste

pir. In Anatolien ist Hac1 Bektas pir. Der pir wird durch die miirsids vertreten. Die Begriffe pir

und miirsid werden heute teilweise synonym verwendet.®®’

686 Vgl. Daftary 2016: 88.

687 ,,Die persische Entsprechung zum arabischen Sais im Sinne eines geistlichen Fiihrers oder Sufimeisters,
der befahig ist, Schiiler, murids, auf dem mystischen Pfad (fariga) zur Wahrheit (haqiga) zu fiihren.*
(Daftary 2003: 260).
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In Indien wird der Terminus von den Ismailiten fiir die lokalen Gemeindeoberhdupter
verwendet,%®® was auch dem eigentlichen alevitischen Gebrauch entspricht. Bei den Ahl-e Haqq
wird pir als Bezeichnung des Amtes, das dem des dede gleicht, verwendet.%®® Heute wird der
Terminus pir unter den Aleviten auch fiir dede gebraucht. Der Terminus pir (fiir dede) ist unter
den kurdischen und Dersim-Aleviten verbreitet.

Postnisin (pers. pustnesin): Nachfolger eines Scheiches. Der Sitzplatz (arab. magam, tr.
makdam) eines Scheiches in einer Tekke, wird von einem Nachfolger bzw. Scheich
iibernommen. Weil die Scheichs in einer Tekke auf einem Schafsfell (post?) sitzen, wird der
neue Platzinhaber (Vertreter) postnisin genannt.

2.2.3. Stellung der Frau

Frauen konnen bei den Bektasis bis zum Rang eines Derwischs aufsteigen. Bei den Kizilbas
muss es sich ebenso verhalten haben, denn Frauen konnten ,,die Dienste* annehmen, die fiir die
sofus Ublich sind. Es gibt sogar Dienste, die hauptsdchlich von Frauen durchgefiihrt werden.
Der Lehre nach konnen Frauen wie Méanner den Pfad betreten. Frauen werden auch durch ikrar
aufgenommen. Wenn unter den Vierzig (kirklar) von den Frauen die Rede ist, bedeutet das,
dass Frauen bis zum Grad abdal (Rang der kirklar) aufsteigen konnen. In der Literatur finden
sich einige Frauen, die alevitische deyis®° gedichtet haben.

Ana: Alevitische Wiirdentriagerin; Titel (Mutter) fiir die Frauen von alevitischen dedes. Die
Frauen aller dedes gelten als ana (Mutter aller Angehdrigen). Sie werden von allen falibs und
sofus respektiert, und als Zeichen dieses Respektes werden ihnen von diesen, wie bei den dedes
iiblich, die Hand gekiisst (niydz erwiesen)®!. Manche anas haben in der Geschichte der
Aleviten eine grof3e Rolle gespielt. An dieser Stelle sei besonders auf die Kadincik Ana zur Zeit
von Hac1 Bektas verwiesen.

Ana Sultan: Die Frau des miirsid (oder Scheichs) gilt als ana sultan, Haupt-Mutter.

Sach Baci: Das sind die Frauen, die noch #alib sind. Sie haben ihre ikrdrs abgelegt, aber noch
keine musahib-Beziehung geschlossen. Ihr Platz im cem ist neben den tdcli bacis. Der Ausdruck
bedeutet wortlich ,,Schwester mit Haar*, bezeichnet und meint die ,,Frau ohne Krone®.

Tdcli Baci: Dabei handelt es sich um die Frauen, die ihre ikrdrs abgelegt und musdhib-
SchlieBung hinter sich haben. Sie erhalten die Krone (#dc) bzw. Miitze als Zeichen ihres Ranges.
Tdcl bedeutet in diesem Sinne ,,gekront®.

Eciler-Bacilar: Die Frauen der sofus werden in religiosem Kontext bei den Babaci-Hubyar-

6

Aleviten, , eci” und die Frauen der babas werden baci (Schwester) genannt. Sie bilden

ebenfalls eine religidse Kaste. Ansa Baci, die Frau von Veli Baba, ist unter den Babaci-Hubyar-

Aleviten eine sehr beriithmte Personlichkeit.®®?

688 Vgl. Daftary 2003: 14.
689 Vgl. Hamzeh'ee 2008.

690 Deyis nennt man Lieder religidsen Inhalts. Damit diese in den religiosen Kulten gelesen oder gespielt
werden konnen, mussen sie von einem Derwisch stammen.
691 Aus dem persischen niyaz, s. Glossar.

692 Vgl. Okan 2016.
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Viele dieser Rangfolgen werden heute nicht mehr beachtet oder eingehalten. Manche davon
sind mittlerweile vollig in Vergessenheit geraten. Selbst die dedes kennen einige dieser Amter
nicht mehr. Der Terminus sofu z. B. ist nicht mal den vielen dedes der sofiyan siiregi bekannt.
Vom Rang der Frauen ist nicht einmal die Rede. Heute werden alle Gemeindemitglieder ohne
Unterscheidung talib genannt.

2.2.4. Hierarchie der Heiligen - velis

Die wali ’s sind die pforten Gottes.

Darum muss man ihre lebensbeschreibungen sammeln,

damit man, wenn man nicht auf den weg des einen zum ziel gelangen kann,
den weg eines anderen gehen kinne.%

Die Mystik entwickelte sich aus der Gnostik heraus. In der Mystik entstand der vel/i-Kult. Veli
(arab. wall) bedeutet so viel wie ,,Gottesfreund*. Der arabische Wortstamm weld bedeutet ,,in
der Néhe sein, sich ndhern®. Aus diesem Stamm entstand wali (veli), ,,der Gott nahe Stehende®.
Fiir die Verwendung des Terminus in dieser Bedeutung werden Mystiker auf die Sure Yunus
10: 62—64 verwiesen:

Die Freunde Allahs [wali] brauchen doch (wegen des Gerichts) keine Angst zu haben, und sie

werden (nach der Abrechnung am jlingsten Tag) nicht traurig sein. [Sure 10: 62].
(Sie) die (ihr Leben lang) geglaubt haben und gottesfiirchtig waren. [Sure 10: 63].

Fiir sie gilt die frohe Botschaft im diesseitigen Leben und im Jenseits. Die Worte Allahs kann
man nicht abidndern. (Was Allah verheilen hat, geht in Erfiillung.) Das ist (dann) die grofie
Gliickseligkeit (al-fauz al-‘aziem). [ Sure 10: 64]%%

Die Pluralform von wali ist auliya’ (evliya). Beide Worter, wali und auliya’, werden in der
Mystik schon sehr friih fiir Mystiker bzw. Heilige gebraucht. Nach der Lehre des islamischen
Theologen Tirmidi al-Hakims (gest. 898) konnten die vollkommenen Gottesfreunde (arab.
auliya’) einen hoheren spirituellen Grad als die beiden ersten Kalifen erreichen.®%?

Im Tiirkischen, besonders unter den Aleviten, die den Begriff veli als Namenszusatz fiir
bekannte und bewunderte Heilige verwenden, ist der Plural — ev/iyd — in der Singularbedeutung
gebrduchlich, ndmlich als Bezeichnung des Heiligen. Ansonsten wird der Plural durch die
Mehrzahlendung -lar gebildet. Die Griber der eviiyd entwickelten sich zu den heiligen

Schreinen.

Nach der islamischen Mystik gibt es unter den auliya’ eine Hierarchie, die als rigal al-ga’ib (tr.
ricalii’l-gayb, oder wie die Aleviten sagen gay(1)b erenleri, dt. verborgene Heilige) bezeichnet
wird. Dabei wird angenommen, dass diese verborgenen Heiligen im Auftrag Gottes den
Kosmos (kdinat) regieren. Diese Hierarchie wird auch hiikiimet-i siifiyye (Sufi-Regierung)
bezeichnet. Die verborgenen Heiligen sind die Herrscher des unsichtbaren Reiches. Diese

693 Gafar b. Muhammed al-Hawwas, zitiert nach Andrae 1917: 313.
694 Koran, Ubersetzung Rudi Paret.
695 Radtke 1986: 565.
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Vorstellung griindet vermutlich auf einem von Tirmidt al-Hakim tiberlieferten hadit (tr. hadis,
dt. Hadith).®® Bei Ibn ‘Arabi wurde sie systematisiert.®’

An dieser batinitischen Hierarchie orientieren sich die mystischen Orden des Islam. Fiir die
Organisation des Ordenswesens ist sie sogar grundlegend. Die Gelehrten (arab. ‘alim, Pl
‘ulama’, tr. alim) erziehen die Gemeinden, wéhrend die auliya’ die ‘alim erziehen. Je nach
Auslegung und Tradition entstanden dabei unterschiedliche Gebilde, die in Zahl und
Bezeichnung variieren.

Dabei steht der Pol an der Spitze dieser Hierarchie.®”® Qugb ist der Kopf des Ordens, der groBte
Meister.%%° Qutb ul-aqtab wird der qutb der qutbs genannt.”® Der qutb steht fiir einen Sufi iiber
dem Kalifen (dem weltlichen Herrscher). Nach Ibn “Arabi miissen in einer idealen Gesellschaft,
in allen Gebieten, in allen Richtungen und in allen Amtern und Stidten — unabhiingig von ihren
Religionen — qutb wirken,’®! damit davon ausgehend eine Struktur gebildet werden kann. Der
qutb hat sein Amt bis zu seinem Tod inne. Gauth-i a‘zam (gavs-1 a ‘zam, héchste Rang in der
Heiligenhierarchie) werden die qutb ul-agtab genannt, die nach mystischer Vorstellung nach
ihrem Tod weiterwirken.”"

Dem quth ul-aqtab stehen die Regelung, Anderung, Abschaffung und Erweiterung der
Grundlagen des Glaubens zu. Nach den schiitischen Derwischen im Iran ist er (qutb ul-agtab)

der Verborgene Imam.”®

So eine dhnliche Stellung hat er auch im alevitischen
Glaubenskontext. Unter den Aleviten in Anatolien wird Hac1 Bektas in den icdzetname als gavs-
1 a zam und kutbu’l-aktdb bezeichnet.”** Er ist auch der Besitzer der »heiligen* Attributen
(kutsal emanetler), die ihm von Ahmed Yesevi iibergeben wurden. Diese waren von Gabriel an
Mohammed, und von ihm an ‘Al und so weiter an weiteren Heiligen bis Ahmed iibergeben.”®

Kutbu’l-aktdb kann zu einer gegebenen Zeit immer nur ein einziger sein.”%

Durch den Pfad wird nach alevitischen Glauben der Rang des vollkommenen Menschen (insdn-
1 kdamil) erreicht. Ein insdn-1 kamil kann fiir sich allein ein perfektes, gottgefilliges Leben
fiihren. Einige dieser insdn-1 kamils haben jedoch die Fahigkeit, als Vorbilder die Menschen zu
unterweisen. Ein solcher wird ahrar (freier Mensch) genannt. Aus Letzteren werden 300
ausgewdhlt. Aus diesen 300 die Vierzig, aus diesen Vierzig die Sieben, aus diesen Sieben die
Fiinf, aus den Fiinf die Drei. Damit diese Struktur funktioniert, muss sie einmal konstituiert
werden — danach erhilt sie sich aus sich selbst heraus.’’

696 Ogke 2011: 164,

697 Ebd.: 161.

698 Das Miihleisen in der Mitte des Miihlsteins. Dieser Vergleich bezeichnet die Ordnung und Regierung der
auliya’ (Heiligen).

699 Der Meister des mystischen Weges, ,, pir-i tariqat* (Gramlich 1976: 158).

700 El-Hakim 2005: 434.

701 Ebd.: 430.

702 Die Orthodoxie lehnt solch eine Vorstellung streng ab. Trotz dieser Ablehnung akzeptieren die sunnitisch-
mystischen Orden diese Hierarchie und strukturieren sich danach.

703 Gramlich 1976: 158, Anm. 864.

704 Engin 2010: 402. Dies ist auch der Grund dafiir, warum Hac1 Bektag von allen Aleviten, auch von Nicht-
Bektasi, als pir, als hiinkar akzeptiert wird.

705 Gross 1927: 30 f.

706 Giizel 2008: 522.

707 Gross 1927: 32/33; Anm. 1.: ,Wenn jemand Abdal wird, so geht das nach dem Prinzip des tebdil vor sich,
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Diese Vorstellung von einer perfekten spirituellen Hierarchie und deren Hineinwirken in das
Leben und den Glauben der Gemeinden wird als gaiba-Glaube (Verborgenheit-) bezeichnet. In
der alevitischen Tradition gelten der kutbu 'l-aktdb und seine beiden Helfer als die Drei (iigler),
die Fiinf heilen besler, die Sieben yediler und die Vierzig kirklar. Diese Namen sind
Bestandteile der StoBBgebete und werden um Heil angerufen. Yemini beschreibt dieses System
Anfang des 16. Jahrhunderts folgendermal3en:

Nun mochte ich Euch die tiefen Geheimnisse erdffnen. Die evliya sind in sechs Gruppen
eingeteilt. In diesen sechs Stufen ist der Rang von ‘All der erhabenste. Darunter stehen
dreihundertsechsundfiinfzig Heilige. Diese sind talentiert. Zuunterst kommen dreihundert
Heilige. Danach kommen die vierzig evliya. Die Sieben stehen auf dem dritten Rang. Die
Fiinf stehen auf dem vierten, die Drei auf dem fiinften. Der erste, auf dem sechsten Rang,
ist qutb ul-‘alam (qutb der Welt). Alle Geschopfte stehen unter seinem Befehl. Diese

Heiligen helfen allen.”®

Im mystischen Glauben gehoren zu dieser Gruppe iiberdies die vier Propheten Idris (Henoch),
Hizir (Hadir), Iliyas (Elias) und Isa (Jesus). Sie gelten als die vier Propheten, die Gott in den
Himmel erhoben hat. Damit ergibt sich eine Gesamtzahl von insgesamt 360 Heiligen, eine
wichtige heilige Zahl in der Mystik.”®

Im Velayetname des Haci Bektas finden sich Belege dafiir, dass der Ablauf des Lebens
innerhalb dieser Struktur nicht immer friedlich war. Als Bektas nach Anatolien kam, wollten
ithn die Heiligen aus Rim (Anatolien) nicht akzeptieren, und sie versuchten ihn zu vertreiben:

Was fiir Mallnahmen miissen getroffen werden, um seine FEinreise nach Rim zu
verhindern? Wenn er ins Reich von Riim kommt, wiirde er das Land besitzen und sich mit

dem Volk anfreunden! Denn dann wiirde es keine Nahrung mehr fiir uns in Rim geben.”"

Es heif3t, er kam als Taube (also friedlich) wurde aber von Haci Tugrul als Falke (also als Jager)
empfangen.’”!! Dies ist ein deutliches Zeichen fiir den Streit zwischen riim erenleri und Haci
Bektas. Letztendlich gelang es Hac1 Bektas, sich durchzusetzen, und er wurde kutbu ’l-aktab,
spater kam er in den Rang eines gavs-1 a zam, die Gestalt, in der “Al1 den Frommen erscheint
(im Sinne einer Theophanie). Auch danach gab es zwischen den alevitischen Orden immer
wieder Auseinandersetzungen um diese Frage. Der Streit zwischen den Derwischen Dede
Garkins und den Derwischen von Haci Bektas wird ebenfalls im Velayetname erwihnt. Nach
dem Velayetname betrat Otman Baba die Hac1 Bektas-Tekke mit Stiefeln, ein Zeichen grof3er

d. h. wenn ein Pol stirbt, wird er aus den »Drei« ersetzt. Wenn von den »Drei« einer stirbt; wird er aus den
»Sieben« ersetzt; diese rekrutieren Ersatzleute aus den »Vierzig«, diese aus den »Dreihundert«, diese aus
den Gldubigen insgesamt. Dieser Magam des Abdal ist der Magam des [...] Chizrs. Der Pol umfalt nach
seinem Tode tausend Jahre der Welt. Der Sinn des Wortes: » Allah umfaft alle Dinge in Weisheit« (Quran,
Sure 65, 12) ist: Derjenige, der diesen Grad erreichen soll, muf} aus der Familie Muhammeds und ‘Alis
stammen; wie das ja auch bei Bektasch zutrifft.

708 Yemini zitiert nach Atalay 1991a (1519): 53. Ubersetzung HT. Yemini ist einer der sieben heiligen Dichter
der Aleviten.

709 Schimmel 1995:286.

710 Velayetname: 59; vgl. Gross 1927: 36-38.

711 Die Taube muss hier als Brieftaube eingesetzt worden sein. Dies verdeutlicht auch, dass die Verbindung
zwischen Horasan und Rim bestand.
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Respektlosigkeit. Nach dem Religionshistoriker Karamustafa behandelte Otman Baba die
Bektasis schlecht, obwohl er Hac1 Bektas sehr respektierte.”!? Dies weist darauf hin, dass
verschiedene Hierarchien und Ordenstraditionen nebeneinander und rivalisierend bestanden
haben. Abdalan-1 Riim, Ahiyan-1 Riim, Gaziyan-1 Riim und Baciyan-1 Rim sind die Institutionen,
die die oben beschriebenen Strukturen hatten und im 14. und 15. Jahrhundert die Geschichte
Anatoliens bestimmt haben.

Den velayetndme und icazetname kann entnommen werden, wer mit diesen Titeln bezeichnet
wurde. Mit dem Titel kutbu I-aktab wurden Dede Garkin (12/13. Jahrhundert),”'* Hac1 Bektas
(13. Jahrhundert), Abdal Musa und Seyyid Ali Sultan (14. Jahrhundert),”'* Odman Baba’!> und
Akyazili Sultan (15. Jahrhundert) sowie Demir Baba (16. Jahrhundert)’!® geehrt. Seyyid Ali
Sultan, Odman Baba, Akyazili und Demir Baba wirkten auf dem Balkan (Rameli), Scheich
Suci,”'7 Abdal Musa in Elmali, in Anatolien. Baba Ilyas, Scheich Bedreddin, Schah Ismail
miissen iiberdies genannt werden. Mit einer grolen Zahl kann eine Institution nicht ohne
Organisation bestanden haben. Allein das Ausmal} des Babai-Aufstandes belegt die Existenz
einer solchen Struktur.

Diese Hierarchie besteht bei den Aleviten nicht mehr.”!8 Ich selbst kenne aus meiner Kindheit
Ausdriicke und Ausspriiche, die auf ev/iyd und gayb verweisen. Angesichts von Angsten oder
Katastrophen trosteten die Menschen sich mit Spriichen wie ,,Korkmayin, basi sariklilar
[Evliyalar] var* (Keine Angst, es gibt doch diejenigen, deren Kopfe in Turban gewickelt sind)
oder ,,Bas1 sariklilar sahip c¢ikar evelallah!* (Die gewickelten Kopfe [eviiyd] werden uns doch
schiitzen). Zur Zeit des kalten Krieges herrschte unter Tiirken die Angst vor einer russischen
(kommunistischen) Besetzung der Tiirkei. In den Gespriachen zu diesem Thema war der Tenor,
dass ein Angriff aufgrund der russischen Angst vor den ,, bas: sariklilar “ (gewickelten Kopfen)
nicht erfolgt sei. Eine géngige Redewendung lautete: ,, bas: sariklilar olmasa Tiirkiye’yi bir
giinde alirlar“ (Wiren die gewickelten Kopfe nicht gewesen, hitten sie die Tiirkei an einem
Tag erobert). Bas1 sariklilar war eine Bezeichnung fiir evliyd. Andererseits warnten sie einander

vor Fehlverhalten mit den Worten: ,,eli topuzlular var ha!* (Denk an diejenigen mit dem Stock
in der Hand!). Eli topuzlular ist hier auch gleichzusetzen mit evliyd. Heute sind selten Aleviten

anzutreffen, die diese Hierarchie iiberhaupt noch kennen.”’

712 Karamustafa 2007: 62.

713 Ocak 2014: 140.

714 Atalay 1990; Demir Baba Vilayetnamesi 1976.

715 Vgl. Odman Baba Vilayetnamesi 2002.

716 Demir Baba Vilayetnamesi 1976.

717 Inalcik 2010: 140.

718 Bei den groflen Orden der Sunniten wie Nakschibendi, die keinen Abbruch erlebt haben, funktioniert dieses
System immer noch. Ebenso bei den Derwischorden im Iran, vgl. dazu Grammlich 1970 sowie 1976.

719 Karatas 2015: 132. Aufnahme, Hiiseyin Diizenli Dede am 14.04.2014: ,,Die Evliya bestehen aus sechs
Réngen. Der erste ist der Punkt [gemeint qutb], die zweite sind die Drei, die dritte die Fiinf, die vierte die
Sieben, die fiinfte die Vierzig, die sechste die Dreihundert. Diese regieren die Welt. Wenn einer der Vierzig
stirbt — sie sind auch Menschen wie Du und ich — nehmen sie den Reifsten aus den Dreihundert und stellen
ihn zu den Vierzig. Woher nehmen sie die Dreihundert? Unter den vollkommenen Menschen [insdn-i
kdmil] finden sie einen und platzieren ihn dort. Bis die Welt untergeht, dauert es so an. Der Punkt am ersten
Platz, den ich qutb nenne, stirbt auch; an seiner Stelle platzieren sie den Kopf der Drei, und den Kopf der
Fiinf in die Dreier, und so geht der Zyklus der Welt bis zum Weltuntergang.* Orig.: ,,Evliya alt1 gruptur.
Birincisi noktadir, ikincisi tiglerdir, tiglinciisii beslerdir, dérdiinciisii yedilerdir, besincisi kirklardir, altincisi
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Wenn es gelang, diese batinitische Hierarchie mit einer weltlichen zu verbinden, konnte sich
auch die Basis flir eine politische Fiihrung etablieren. In der Geschichte der Aleviten in
Anatolien scheint es den Aleviten mindestens viermal gelungen zu sein, diese Hierarchie auch
im AuBeren zu verwirklichen. Einmal als Babaitum durch Baba Ilyas, kurz danach durch Haci
Bektas als Bektasitentum, danach durch Scheich Bedreddin’?® und als Letztes mit Schah Ismail.

Ab der zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts, mit dem Ende der Verbindung zur Safaviden-
Dynastie, verloren die Aleviten eine zentrale Ausrichtung, und die ocaks existierten autonom.
Der gaiba-Glaube ermdglichte es den ocaks in dieser Zeit, als autonome Gebilde bestehen zu
bleiben. Manche alevitischen ocaks gingen mit der Zeit iiber in den Bektasi-Ocak. Viele andere
blieben unabhingig. Die Hac1 Bektag-Tekke konnte diese Hierarchie weiterfithren, bis zum
vak ‘a-i hayriye (1826).

Die Frage, wann diese ocak-Struktur in Anatolien bei den Aleviten eingefiihrt wurde, bedarf
weiterer Untersuchungen. Wenn die Rede von zahlreichen halifes eines miirsid ist, ist davon
auszugehen, dass diese Struktur bestand. Dies gilt auch fiir Ahmed Yesevi, der ebenfalls als
quth ul-agtab bezeichnet wird.”*! Die spirituelle Bindung mancher Personen und ocaks an
Ahmed Yesevi miisste damit zusammenhingen.’??

2.3. Zwischenfazit

Die Ausbildung der gnostischen Ideen und die Entwicklung der Mystik begiinstigten die rasche
Ausbreitung alidischer Vorstellungen bis nach Indien und Transoxanien. Innerhalb kurzer Zeit
wuchsen die Gruppen zu Gemeinschaften, und diese griindeten Fiirstentiimer und kleine
Staaten. Das flihrte dazu, dass sich der Begriff ,,Alevi® zu einer allgemeinen Bezeichnung
entwickelte und aus den alidischen Gruppen alidische Gemeinden entstanden. Der Terminus
bezeichnete allméhlich nicht nur die Zugehdrigkeit zu einer Gruppe, sondern dariiber hinaus
wurde jedes Mitglied der Gemeinde so genannt.

Die Entwicklungen des 9. und 10. Jahrhunderts in Horasan wiederholten sich ab dem 11.
Jahrhundert in Anatolien. Aus Orden, die sich um einzelne Mystiker bildeten, entstanden
Gruppen und Gemeinschaften. Ab einer gewissen GroB3e wurden diese geteilt und zogen in
andere Gebiete, wo sie wiederum neue Gruppen und Gemeinden bildeten. Gleichzeitig wurden
aus den urspriinglichen Gemeinschaften Stellvertreter zu diesen neuen Gemeinden entsandt.
Auf diese Weise wurde eine sich ausbreitende Gemeinschaft zentralistisch organisiert. Im Zuge
dieser Ausbreitung des alevitischen Gedankengutes erreicht das Alevitentum vom 13.
Jahrhundert den Balkan. Dabei blieb der Griindungsmythos um Horasan dem stabilen Kern der

ii¢ ytizlerdir. Bunlar bu diinyaya hiikmederler. Eger hiikiim i¢indeyken Kirklar’dan biri vefat ederse -
ademdir bunlar, senin benim gibi ddem-, Ug Yiizler’den zamanin ilerisini alirlar Kirklar’a koyarlar. Ug
Yiizler’i nereden alirlar? Ameli salih kullardan bulur oraya yerlestirirler. Diinya batincaya kadar bu is boyle
gider. Birlerin nokta da éliir, kutup dedigim de &liir, onun yerine Ugler’in reisini alirlar, beslerin reisini ona
verirler, derken devri Alem boyle gider.Ta ki diinyanin batma zamanina kadar.” Ubersetzung HT.

720 Mehr zu Seyh Bedreddin siehe Inalcik 2014: 158 ff.

721 Gross 1927: 34; Tschudi 1914:7; vgl. Giizel 2008.

722 Viele ocaks in der Tiirkei verehren Haci Bektas und akzeptieren ihn als ihren Oberpir, ohne an Hac1 Bektas-
Tekke organisatorisch gebunden zu sein. So miisste auch die Verehrung von Ahmed Yesevi ausgelegt
werden; denn die Verehrer von Ahmed Yesevi sprechen nicht vom Yesevitum (Yeseviyye).
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alevitischen Tradition bis heute erhalten: Horasan ist fiir Aleviten immer noch Ausdruck der
eigenen Identitit. Auch der Begriff,, Horasan Pirleri“ (Ordensmeister aus Horasan) bringt zum
Ausdruck, dass die Menschen mit threm festen Glauben als Aleviten aus Horasan gekommen
sind. Es schlief3t selbstverstiandlich nicht aus, dass viele auch in Anatolien zu diesem Glauben
iibertraten. Das Bektasitentum entstand aber in Anatolien.

Diese groflen und langen Wanderungen und unendlichen Kriege und Verbannungen
verursachten einerseits die Auflésung der religiosen Strukturen in den Herkunftsldndern,
begiinstigten gleichzeitig aber auch die Entstehung und Bildung neuer Gruppen und
Gemeinschaften. Mit anderen Worten: Die Entstehung und Weiterentwicklung des anatolischen
Alevitentums sind den Wanderungen, Kriegen, Massakern und Verbannungen geschuldet.

Die Institutionen des Alevitentums sind Tekke und ocak. Sie bildeten gleichzeitig die
Grundlage fiir die Ausbreitung und Weiterentwicklung des Alevitentums in Anatolien. Die
(ersten) Griindungen von ocaks in Anatolien liegen in der Zeit zwischen dem 11. und dem 16.
Jahrhundert. Heute gibt es ungezéhlte ocaks auf den Balkan und in Anatolien. Die Hierarchie
zeigt bei allen ocaks den gleichen Aufbau.

Obwohl der ocak anfanglich einen bestimmten festen Ort hat, erfolgt seine Abgrenzung nicht
geografisch, sondern durch Familienzugehorigkeit. Daher konnten ocaks auch wandern, sich
spalten, vermehren oder in anderen ocaks aufgehen. Mehrere ocaks konnen ,,liberlappend*
bestehen. Bei Bedarf, etwa wenn die vorhandene Struktur nicht mehr ausreicht oder sie sich
aufgelost hat, kann ein neuer ocak entstehen. Aufgrund des Zerfalls vieler Strukturen
entwickelte sich das ocak-System zu einer Stammeskonfoderation unter der Fiihrung des dede.
Das System zeigt eine klare Struktur, die nur in sesshaften Gemeinschaften funktionsfahig ist.

Die These, das Alevitentum sei der Glaube der nomadischen Turkmenen, ist auf Grund des
ocak-Systems nicht haltbar, wenn auch nicht auszuschlieen ist, dass es Nomaden alevitischen
Glaubens gab. Der Umfang und die komplexe Struktur der Zeremonien sowie die Dauer und
der Zeitpunkt kultischer Zusammenkiinfte sind Zeichen der Sesshaftigkeit. Auch der Begriff
cemevi, ,,Gebetshaus®, ldsst auf Sesshaftigkeit schlieen.

Die Tatsache, dass das Alevitentum in Anatolien bis heute allen Verfolgungen und
Diskriminierungen standhalten konnte, zeigt den Erfolg dieser ocak-Struktur. Die Verbindung
von Ordenswesen und Stammesorganisation ermoglichte den ocaks eine schnelle und solide
Entwicklung und Ausbreitung. Dabei handelte es sich um die Weiterentwicklung und religiose
Ausdeutung natiirlicher sozialer Beziehungen. Die natiirliche Stammesorganisation bot
einerseits die beste Moglichkeit flir die Organisation des Alevitentums. Andererseits verlor der
Glaube dadurch allméhlich seine philosophische und theologische Tiefe.

Mithilfe der Typologisierung des ocak-Systems kann festgestellt werden, dass das Alevitentum
unterschiedliche Handlungs- und Glaubensformen entwickelt hat. Diese unterscheiden sich
jedoch nicht in den Grundziigen, Regeln und Prinzipien, die stabilisierende Funktion fiir die
Gruppe haben.

Zwischen den ocaks und der evliyd-Verehrung gibt es eine enge Verbindung. Es wird
angenommen, dass die ocak-Griinder eviiyd sind. Diesen Personen wird in hohem Malle
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Respekt und Verehrung erwiesen, was sich auf ihr ev/iyatum griindet. Daher verehren die talibs
nicht nur ihren ocak-Griinder, sondern alle ocak-Griinder. Sie erweisen ithnen Respekt und
besuchen ihre Schreine. Ev/iya sind Helfer und Fiirsprecher, Vermittler zwischen Gott und den
Menschen. Einige unter ihnen haben internationale Dimensionen erreicht, etwa Ahmed Yesevi,
Haci Bektas, Sar1 Saltuk, Giil Baba in Bukarest, Scheich Bedreddin, Schah Ismail u. a.

Um die ocaks und den Schrein des Griinders entstehen neue Raume, Objekte und Symbole, die
mit dem Griinder in Verbindung gebracht werden und dadurch sakrale Bedeutungen gewinnen.
Die Achtung vor den evliya griindet sich nicht immer nur auf Respekt, sondern zum Teil auch
auf Angst vor Strafen wegen eines Fehlverhaltens. Denn die evi/iyd sehen, héren und wissen
alles, was den anderen verborgen bleibt. Sie sind die Vermittler, mit denen Glaubige durch
Reliquien in Beriihrung kommen kdnnen. Die direkten Nachkommen der evliya gehdren auch
zu deren sakralen Sphire. Sie zu respektieren, sichert das Wohlwollen der eviiya.

Die Hierarchie der Verborgenen (gayb erenleri) ermdglicht es den unorganisierten ocaks,
problemlos autonom weiter zu existieren. Miirsid, dede, rehber, tdlib: Diese vier Institutionen
reichen fiir die Funktion eines ocak aus. Sie haben konkrete Aufgaben im System. In
vergangenen Zeiten geniigte es, dass die ve/i-Hierarchie nur spirituell vorhanden war. Wie weit
diese Hierarchie in alle ocaks hineinwirkte und ob sie ohne Abbruch erhalten blieb, kann nach
derzeitigem Forschungsstand nicht entschieden werden. Ab dem 17. Jahrhundert miissten die
meisten ocaks ohne diese evliya-Struktur ausgekommen sein. Wo die vertikale Hierarchie eines
ocak endet, geht die Verbindung horizontal weiter.

Der qutb der evliya gilt als Verbindung zum Goéttlichen, als Vertreter Mahdis (tr. Mehdi, der
Rechtgeleitete); durch den wird das gaiba-Prinzip’>® (Verborgenheit) zur Leibhaftigkeit
entwickelt. Evliya erreichen den Hohepunkt ihres Wirkens erst nach ihrem Tod, ihnen werden
viele Wunder (arab. karamat, tr. keramet) zugeschrieben. Der Glaube an die Unsterblichkeit
eines veli, eines sakralen Herrschers, gibt dieser Hierarchie einen Sinn. Hier bildet sich die
Vorstellung eines gottlichen Sultanats ab. So werden die evliyd auch sultan genannt; fast alle
grof3e evliyd tragen sultan (im Sinne ,,Herrscher der Herzen*) als Beinamen. Die veli-Hierarchie
konnte durchaus in einem weltlichen Sultanat abgebildet werden. Durch ihre Funktion als
Vermittler zwischen Frommen und Goéttlichen erhielten die ev/iyd allméhlich selbst einen
zunehmend gottlichen Charakter.

Die Verbreitung des Glaubens — die spirituelle Hierarchie und die Griindungslegenden der
ocaks durch das angesengte Holz — sowie die daraus folgende Vernetzung aller alevitischen
ocaks erstreckt sich von Horasan bis auf den Balkan. Die urspriingliche Form ist vermutlich
auch in der Tradition der Babais zu finden. Auf dieser Grundlage haben sich wahrscheinlich
verschiedene Formen und Traditionen von ocaks entwickelt.

Die Implementierung der spirituellen Hierarchie muss immer von oben nach unten entstehen.
Der Versuch, die weltliche Hierarchie (zdlib — rehber — dede — miirsid) von unten aufzubauen,
ist im eigentlichen Sinne des gaiba-Glaubens nicht mdglich. Die Stifter-Religion verlangt die
Einsetzung der Hierarchie (durch die Heiligen) von oben.

723 Zu gaiba siche Halm 1988: 41-47.
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3. Die Geschichte des Hubyar-Ocak

Die heute noch existierende Hubyar-Tekke wurde an ihrem heutigen Ort im 16. Jahrhundert
gegriindet. Die Entwicklung ldsst sich aufgrund von Unterlagen, die versteckt und geschiitzt

wurden,’**

von der Griindung bis heute gut nachvollziechen und belegen. Legenden und
Geschichten weisen auf weitere ocaks hin, die zum Teil bis ins 11. Jahrhundert zuriickreichen.
Fiir eine detaillierte Untersuchung dieser ocaks reichen die vorhandenen Belege derzeit jedoch
nicht aus. Daher wird im Folgenden der heute existierende ocak Gegenstand der Untersuchung
sein. Andere ocaks und deren Beziehungen zum Hubyar-Ocak werden nur am Rande erwéhnt,

soweit dies fur die Arbeit relevant ist.

Der Hubyar-Ocak weist eine Besonderheit unter den anderen Kizilbas-ocaks auf: Er ist
gleichzeitig ocak und Tekke. Obwohl viele alevitischen ocaks iiber eine tiirbe (Schrein) als
Wallfahrtsort am Grab des Heiligen der ocak-Familie verfiigen, findet sich dort selten auch eine
Tekke. Der Terminus Tekke (Derwischkonvent) wird im Tiirkischen auch irrtiimlich als
Synonym fiir den Schrein eines Heiligen gebraucht. Die Bezeichnung Tekke fiir einen
Derwischkonvent wurde urspriinglich im Sinne eines Lehrinstituts fiir Derwische angewandt.
Heute ist Tekke fiir die Aleviten auf dem Lande meist das Grab eines Heiligen, nicht aber eine
Lehrinstitution. Wann die Tekke seine Funktion als Lehrinstitut einbiif3te, ist den Belegen nicht
zu entnehmen. Jedenfalls findet seit der Republikgriindung keine Heranbildung der
Geistlichkeit mehr in dieser Form statt. So wird auch die Tekke von Hubyar allgemein wegen
des Schreines von Hubyér als Wallfahrtsort wahrgenommen.

Anhand der Urkunden der osmanischen Administration (fermdn und berdt) ldsst sich die
Geschichte der Hubyar-Tekke ebenso nachverfolgen wie die des Hubyar Kdyii. Dabei wird
neben dem tiirkischen Begriff Tekke auch das aus dem Arabischen tibernommene Wort zawiya
(zaviye) verwendet. Hubyar als ocak einer ,,Kizilbas-Gemeinschaft® findet sich dagegen in
diesen Urkunden nicht. Es ist allerdings fiir 16. Jahrhundert nicht denkbar, dass Aleviten ohne
Anbindung an einen ocak lebten. Daher bleibt es zu kldren, ob der ocak schon vor der Griindung
der Tekke im Hubyar Koyl unter diesem oder einem anderen Namen anderswo existiert hat,
wie es in den Legenden noch behauptet wird. Moglicherweise handelt es sich auch um die
Weiterfiihrung eines anderen ocak, der den Namen wegen seines beriihmten Scheichs Hubyar
gewechselt hat. Es ist aber noch wahrscheinlicher, dass die Griindung des ocak auf einen
anderen Hubyar zuriickging, der ein Urahne des uns bekannten Hubyérs sein konnte. In diesem
Fall wire von einer Neugriindung oder einer Konsolidierung des vorhandenen ocak
auszugehen, was den alevitischen Traditionen auch nicht widerspricht.

Der alteste Beleg unter den derzeit uns zuginglichen Urkunden {iber die zaviye (Tekke) von

4.2 All diesen Urkunden ist es zu entnehmen, dass der

Hubyéar stammt aus dem Jahr 155
Griinder der Tekke und des Dorfes definitiv Hubyar ist. Damit ist er auch der Namensgeber
von Hubyar-Tekke, Hubyér Kdyii und selbstverstidndlich auch von Hubyar-Ocak. Ebenso sind

andere Ausdriicke und Namen vorhanden, die mit dem Namen Hubyar in Zusammenhang

724 Die Belege befinden sich teilweise in Staatsarchiven, teilweise in meinem privaten Besitz.
725 Karaman 2003: 417.
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stehen. Dies fiihrt jedoch fiir AuBBenstehende hdufig zu Verwechslungen. Daher muss man diese
Begriffe und den Namen Hubyar etwas nédher betrachten und deren Bedeutungen und Gebrauch
genau beschreiben.

3.1. Entstehung, Gebrauch und Abgrenzung der Begriffe

Hubyar wird im Volksmund o6fter ,,Hubuyar* oder ,,Hubiyar* ausgesprochen. Dabei konnte es
sich um eine Genetivkonstruktion handeln oder aber um ein Kompositum aus den Wortern
, hub“und ,,yar“. Hub bedeutet so viel wie ,,Liebe*, und yadr ,,Freund*, ,,innige Freundschaft*
und ,,Geliebter. Im Osmanischen wurden /b fiir ,,schon* und ,,gut”, (aus dem Persischen
Hhitban®), und ,,hubb* fiir ,,Liebe (aus dem Arabischen) gebraucht.”?® Yar wird bei den Ahl-e
Haqq sehr oft angewendet.”?’ Im sakralen Bereich — in der Mystik — bezeichnet es Gott als den
hochsten Geliebten.”?®

Die Bedeutung von hub-u yar ist vielfiltig und lésst sich als ,,schoner Geliebter, ,,vertrauter
Freund®, ,bester Freund sowie mit ,,Liebe zum Geliebten®, ,,zum Freund®, ,zu Gott“
umschreiben. Der Name ist im Iran und in Transoxanien gebrauchlich. Im Tiirkischen wird der
Begriff auch mit ,,Gottesfreund* (4/lah dostu) iibersetzt. Hubyar ist fiir die Ahl-e Haqq der

Name eines Heiligen und zugleich seiner Gemeinschaft.”*

Unter Hubyars Anhéngern und teilweise auch unter den anderen Aleviten sind Legenden tiber
die Entstehung seiner Namen verbreitet.

3.1.1. Legenden tiiber die Begriffe Hubyar und Sirag¢

Uber die Entstehung bzw. Bedeutung des Begriffs Aubydr sind unterschiedliche Legenden
tiberliefert. Die bekannteste unter ihnen berichtet von einer Begegnung Hubyars mit Haci
Bektas: Demnach war Hubyar, der Begriinder des Ordens, ein Zeitgenosse von Haci
Bektas (13. Jahrhundert). Dieser beabsichtigte, auf dem ausgedroschenen Mais sein Gebet zu
verrichten, ohne dass sich auch nur ein Maiskorn bewegt. Nachdem er fertig war, sah er, dass
auch Hubyar, hinter ihm, sein Gebet in gleicher Weise verrichtet hatte. Darauf umarmte Haci
Bektas Hubyar und nannte ihn: ,,Hubyarim* (mein liebster Freund). Der Name Hubyar wére
demnach ein Beiname, den Hac1 Bektas verliechen hatte.”*® Der eigentliche Name lautete nach
dieser Legende Hoca Ahmed (Ahmed der Lehrer).

Auch das Velayetname von Haci Bektas kennt diese Legende, allerdings ohne die Erwéhnung

Hubyars oder Hoca Ahmeds.”*!

Eine Abwandlung dieser Legende besagt, Haci Bektas habe Hubyar umarmt und gesagt:
,Hubyar, es ist an der Zeit, dein Geheimnis zu offenbaren®. Dies gilt als Begriindung fiir die
Bezeichnung der Anhénger Hubyars als ,,Sira¢ im Sinne von ,,Offenbare dein Geheimnis*.

726 Vgl. Devellioglu 1990: 450.

727 Vgl. Hamzeh’ee 2008, besonders ab S. 72.

728 Vgl. Hamzeh’ee 2008: 73.

729 Hamzeh’ee 2008: 299.

730 Haci Bektas und Hubyar werden von Hubyar-Aleviten fiir Zeitgenossen gehalten.
731 Gross 1927: 33.
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Einer anderen Legende zufolge wollte Hac1 Bektas Hubyar priifen. Darum schickte er einen
seiner Derwische mit ein paar goldenen Miinzen zu Hubyar nach Tozanli, wo sich dessen Orden
befand. Nachdem der Derwisch dort eingetroffen war und mit Hubyar gesprochen hatte, gab
dieser dem Derwisch einen Baumstumpf als Gegengabe fiir Hac1 Bektas mit auf den Heimweg.
Er bat um Verzeihung fiir das armselige Geschenk, doch sie seien eine arme Tekke. Als der
Derwisch diesen Baumstumpf Haci Bektas gab, begann Licht aus ihm hervorzusprudeln.

Seither, so besagt die Legende, wird diese Gruppe ,,Sira¢* also ,,Quelle des Lichts* genannt.”3?

Eine letzte Erzdhlung spricht von dem Mann, den der Prophet aus Mekka nach Medina einlud.
Er hiel3 Sirac-1 Ensar. Die heutigen Sira¢ werden so genannt, weil sie als seine Nachkommen
gelten.”

Angehorige des ocak werden ,Hubyéarli* (Pl. Hubyéarlilar) genannt, was im Deutschen
Hubyarer entspricht.”** Doch werden Hubyarlis im Dreieck von Yozgat, Zile und Artova auch
als ,,Sira¢* bezeichnet. Diese unterschiedlichen Bezeichnungen verursachen Verwirrungen in
den akademischen Arbeiten und bei den jiingeren Generationen, die die Tradition nicht durch
das Erleben sondern durchs Lesen lernen. Daher gilt es, die beiden Termini zu kléren und
voneinander abzugrenzen und besonders auf Sirag detailliert einzugehen.

3.1.2. Hubyarh

Die Hubyar-Aleviten werden im religiosen Kontext der Aleviten als Hubyarl (die éltere
Generation spricht Hubyarlu oder Hubuyéarlu aus) bezeichnet. Hubyarli meint einerseits
diejenigen, die aus dem Dorf Hubyar stammen, andererseits die Aleviten, die dem ocak von
Hubyar angehdren.

Unter Beriicksichtigung der Tatsache, dass der Ort (Zentraldorf) erst spiter ,,Hubyar* genannt
wurde, wie osmanischen Quellen zu entnehmen ist, muss davon ausgegangen werden, dass die
Bezeichnung Hubyarl: fiir die Angehdrigen des ocak noch ilter ist.”>> Wenn die Bewohner des
Hubyér Koyii untereinander den Terminus ,,Hubyarli verwenden, bezeichnen sie damit die
Angehorigen des Hubyar-Ocak. Die Bewohner aus dem Dorf Hubyar werden neben ,,Hubyarli*
auch ,, Tekkeli* (jemand aus der Tekke) genannt.

Hubyarli oder Hubyarlu findet zuerst als Bezeichnung einer Gemeinde (cemaat) in den
osmanischen Urkunden Verwendung.”’® Cevdet Tiirkay erstellte als Mitarbeiter beim
Osmanischen Archiv (BOA) ein Verzeichnis der Namen aller Stimme, Sippen und Gemeinden,
die ihm zugénglich waren, auf der Basis von Dokumenten. Ohne jegliche weiteren Angaben
finden sich dort jedoch blof3 die Bezeichnungen der Gemeinde und Orte in Turgud im Kreis
Konya. Heute leben noch Familien mit der Bezeichnung ,,Hubiyarli** in Hursunlu/Turgud.”’

732 Cebecik 1992: 20.
733 Cebecik 1992: 20.

734 Die Aleviten, die dem ocak von Hubyar angehdren, wurden im Text meist mit Hubyéar-Aleviten
wiedergegeben.
735 Der Ort wird in den ersten Urkunden ,,Giirgen Cukuru‘ benannt. Die erste Erwédhnung des Namens ,,Hubyar

Koyti“, die mir zugénglich ist, datiert von 1700.

736 Tirkay 2001: 362.

737 Die Gemeinde ist verteilt in Kii¢iik Hasan, Ilgin und Hursunlu. Die Familien sind heute sunnitisch und
konnen ihre Abstammung nur 100-150 Jahre zuriickverfolgen. Von Hubyérlis in Tokat haben sie in den



164

Der Historiker Cengiz Orhonlu erwéhnt ebenfalls eine Urkunde aus dem Jahr 1709, in der die

64)738

Bezeichnung Hubyarl1 (er tibersetzte mit ,,Hobyarlu vorkommt: ,,In Zile wird das Land von

den Hobyarlu, von Menschen der Sippe Armutlu bewirtschaftet.*’*°

Uber die Verwendung des Begriffs Sira¢ existieren keine konkreten Quellen. Seine
Verwendung ist sehr unterschiedlich und komplex ebenso wie die Bedeutung.

3.1.3. Sirag

Die derzeitige Quellenlage ldsst keine genaue Feststellung tiber die Zeit der Entstehung und die
Bedeutung des Begriffes ,,Sira¢™ zu. In den Gedichten der beriihmten Dichter der Hubyar-
Aleviten, die u. a. auch als eigene Beschreibung der Gruppe gelten, ist der Begriff ,,Sira¢* nicht
zu finden, obwohl sie die eigene Gruppe gewdhnlich besonders hervorheben. Daher kann
angenommen werden, dass es sich bei dem Ausdruck ,,Sira¢® urspriinglich um eine
Fremdbezeichnung handelt. Historisch ist jedoch festzustellen, dass der Terminus wie heute als
Bezeichnung einer Gemeinschaft (cemaat) gebraucht wurde. In den osmanischen Urkunden
sind die Bezeichnungen ,,Sira¢ Oyiigii Cemaati, ,,Siragli Cemaati®, ,,Siraglu Cemaati* schon
im 16. Jahrhundert (ab 1516) anzutreffen.”*® Alle drei Benennungen bezeichnen die selbe
Gemeinde, “Gemeinde von Sirag®.

Kemal Cebecik veroffentlichte 1992 eine Untersuchung iiber die als ,,Sira¢™ bezeichneten
Bewohner Sarikdys in der Provinz Zile.”*! Bei der Befragung der Menschen nach der
Bedeutung des Begriffs Sirag fand er keine eindeutige Definition.”** Fast alle Befragten gaben
unterschiedliche Antworten. ,,Die strenge Bewahrung des Geheimnisses* beschreibt demnach
das Bedeutungsspektrum mit der hdchsten Akzeptanz.”** Um auf diese Bedeutung zu kommen,
muss es sich nach der tlirkischen Grammatik um ein Kompositum aus ,,sz7“ und ,,a¢ “ handeln:

Das Stammwort ,,si7““ (aus dem arabischen Wort ,, sirr*) wird im Tiirkischen meist fiir zwei
Bedeutungen verwendet: 1. Geheimnis; 2. Glasur; Spiegelbelag:’#

Sir: 1. Sache oder Angelegenheit, von deren Existenz oder Dimensionen zu sprechen nicht
erwiinscht ist. 2. Sache oder Angelegenheit, die der menschliche Geist nicht erkléren kann.
3. Die schwer erreichbare Dimension einer Arbeit oder Sache, die durch Vorsicht, Talent,
Erfahrung und Empfinden zu erlangen ist. 4. Die besondere und illegale Form, ein

bestimmtes Ziel zu erreichen.’®

Durch die Suffixe ,,-a¢, -e¢ “ werden im Tiirkischen Nomina und Adjektive gebildet, durch die
sie eine befestigende, stirkende, kriftigende Funktion erhalten.”*® Die Endung -a¢ kann also
nur in der Verwendung des heutigen Tiirkischen im Sinne von Geheimnis die plausible

Medien gehort (Besuch im August 2015).
738 Es kommt bei den Ubersetzungen dfter vor.
739 Orhonlu 1987: 38.
740 Halagoglu 2009: 2037-38.
741 Sarikdy liegt in der Provinz Zile bei Tokat.
742 Cebecik 1992: 20.
743 Ebd.
744 Steuerwald 1985: §824.
745 Tirkge Sozlikk 1983: 1050/1051.
746 Banguoglu 1974: 171.
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Bedeutung gewinnen: ,,geheimnisvoll“. Dies entspricht auch den Aussagen derjenigen, die sich
Sira¢ nennen.

,A¢“ kann im Tirkischen noch eine weitere Bedeutung haben: als Imperativ von a¢mak
(6ffnen). Eine Zusammensetzung aus den Wortern aus ,, sz7““ (Geheimnis) und ,, a¢ “ (6ffne!) im

Sinne von ,,Offenbare dein Geheimnis!* ist jedoch nach tlirkischer Grammatik uniiblich,
obwohl dies in dieser Bedeutung in Legenden behauptet und in der Erinnerung der Menschen

tradiert wird.

Die Hubyar-Aleviten im Dreieck von Yozgat, Zile und Amasya bilden eine sehr geschlossene
Gruppe innerhalb ihrer Gemeinschaft. Dies mag auch ein Grund dafiir sein, dass sie von anderen
Aleviten in der Region als Sira¢ bezeichnet werden. Diese Bezeichnung hat, sofern sie eine
Fremdbezeichnung ist, abgrenzenden und abwertenden Charakter und legt nahe, dass hier auch
das Bedeutungsfeld ,,Geheimnis — geheimnisvoll* eine Rolle spielen konnte. Dabei schwingt —
unausgesprochen — eine Vorstellung mit, die Abgeschlossenheit sei deshalb gewéhlt, damit die
Einfachheit und primitive Glaubenstradition der Betreffenden verborgen bliebe.

Dariiber hinaus geben viele Befragte nach der Bedeutung des Terminus an, Sira¢ entspreche
nur, ,heiligem Licht”, einem Namen Mohammeds, der auch im Koran [Sure 33:45-46] zu
finden ist.”*’

Der addquate Ausdruck fiir Licht im Arabischen ist sird@g. Im Osmanischen wurde der Terminus
auch als solches (sirdc) gebraucht.”*® Dieser Begriff ist gleichbedeutend mit dem tiirkischen
151k, ,,Licht®, | Lichtquelle®, , Kerze®, ,,Ollampe*. Selbst im ,, Tiirkisch-Deutschen Worterbuch”
von Karl Steuerwald aus dem Jahr 1985 (erste Ausgabe 1972) steht ,,sira¢” fiir die tlirkische
Entsprechung von Lampe, Laterne, Kerze und Licht.”* Heute wird der Begriff sira¢ oder sirdc
im Tiirkischen in diesem Sinne nicht mehr gebraucht.

Plausibel erscheint diese Behauptung deswegen, weil die Aussprache dieser Ausdriicke sirac,
sirac, sira¢ und Sirag sehr dhnlich sind und eine Verballhornung der Aussprache moglich ist.

Das Licht (is1k) war auch eine von den Bezeichnungen fiir die abdals, Derwische, Qalandars
bzw. Aleviten (tayfe-i 151k, Gruppe des Lichtes)’*° in Anatolien.””! Unter der Voraussetzung,
dass der Terminus aus dem Begriff sirdc iibernommen wurde und dem Bedeutungsspektrum
,»Licht* zuzuordnen ist, muss man davon ausgehen, dass es sich hier um eine alte Gemeinschaft
unter den Hubyéar-Aleviten handelt.

Eine weitere denkbare Deutung von Sirag ldsst sich vom Namen eines beriihmten Gelehrten
ableiten. In der Tekke, das im Jahr 1150 von dem seldschukischen Sultan Rukn ad-Din Mas ‘ud
I. (Rukn ad-Din Mas‘id, reg. 1116-1156) in Amasya als erste Tekke gebaut und deswegen
,»Hangah-1 Mas ud1* (Hank&h-1 Mes‘(id7) genannt wurde, war ein Sirac ad-Din Mahmud b. Ali

747 Cebecik 1992: 20; Yilmaz 2009: 16.

748 Devellioglu 1990:1146.

749 Steuerwald 1985: 833.

750 Sapolyo 1964: 418; Pecevi 1992: 93; Ocak 1992: 103, 107.
751 Belegbar ab 14. Jahrhundert. Siehe Kap. 2.1.
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im Jahr 1175 Scheich. Diese Tekke ist vor allem deshalb wichtig, weil hier auch ab 1230 der
beriihmte Baba ilyas als Scheich gewirkt hat.”>?

Von einigen Forschern wird die Auffassung vertreten, die Bezeichnung Sirag leite sich von
sara¢ (Sattler)’>® ab und sei ein Hinweis darauf, dass es sich hier nicht um eine
Glaubensgemeinschaft, sondern um eine Berufsgruppe gehandelt habe. Die Berufsgruppe der
Sattler ist jedoch bei den Hubyar-Aleviten nicht {iberdurchschnittlich stark vertreten, und die
Hubyar-Aleviten genielen auch nicht den Ruf, in diesem Metier besonders geschickt und
versiert zu sein. Dariiber hinaus finden sich auch in den Glaubensvollziigen keine Hinweise auf
eine bevorzugte Berufsausiibung, wie sie zu vermuten wére, wenn sich die Bezeichnung der
Gruppe aus einem Beruf ableitet. Keiner der Befragten deutete die Bezeichnung in diesem
Sinne. Es handele sich vermutlich um die falsche Leseart des Wortes aus dem Osmanischen.
Daher wird diese Auffassung zuriickgewiesen.

Auch die Ableitung von einer Stammesbezeichnung ist wenig plausibel, da die Bezeichnung
fiir alle Hubyarlis aus unterschiedlichen Stimmen gebraucht wird. Eine Stammesbezeichnung
ist zum groBten Teil nicht Bestandteil der Traditionen und Erinnerungen der Gruppe und spielt
mit Blick auf die religidse Identitdt eine sehr unbedeutende Rolle.

AbschlieBend ist davon auszugehen, dass nur zwei Deutungsmdglichkeiten von Sirag, ,,Sirag
entspreche geheimnisvoll und ,,Sira¢ entspreche dem Licht®, mehr Plausibilitidt gewinnen.
Beide Interpretationen sind auch von den Befragten stark vertreten.

Meines Erachtens sind die Sira¢ die Nachkommen von den Babais aus dem 13. und 14.
Jahrhundert, die auch in derselben Region stark vertreten waren. Diese Einschitzung wird auch
von dem Historiker Ahmet Yasar Ocak geteilt.”>*

Der Gebrauch des Wortes Sirag und dessen soziale Bedeutung

Das Wort ,,Sira¢* wird nur in der oben genannten Region gebraucht und war bis in die 1980er-
Jahre dort besonders verbreitet. In den Forschungen iiber die Aleviten der letzten Jahre wurde
der Begriff haufiger verwendet und unterschiedlich interpretiert.

Eine bemerkenswerte Anwendung des Begriffes ist in einem 1993 erschienenen Artikel in der
Zeitschrift ,,Ogni* von Gogebasgvili beschrieben. Dort heif3t es: ,Ofter gingen Sirag-Kaufleute
(kizilbag) in diesen schwierigen Zeiten von Tiir zu Tiir und versuchten, die Weine fast umsonst
zu kaufen.*”>® Der Artikel befasst sich mit der Region Samegrelo (Megrelya) in Georgien vor
100 Jahren. Nach dem Begriff ,,Sirac* hat der Verfasser in Klammern Kizilbag angegeben und
damit das Wort ,,Sira¢* mit dem Wort ,,Kizilbas* gleichgesetzt. Warum beide Begriffe in dieser
Weise verwendet wurden, ldsst sich dem Artikel nicht entnehmen.

752 Abdi-Zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 189.

753 Vgl. Birdogan 1990.

754 Personliches Gesprich in Ankara (April 2016).

755 Gogebasvili, Yakop (1993): Yiiz Y1l Once Samegrelo (Megrelya). In: Ogni, Kiiltiir Dergisi, Kastm 1993.
Istanbul: Sifteri Yaymcilik, S. 17.
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Unter den Hubyadrlis selbst:

Fast alle Babacis’>® sagen ,, Biz Swragiz®, ,,Wir sind Sira¢c“, wenn sie nach ihrer ocak-
Zugehorigkeit gefragt werden. Dedecis’’ nennen sich dagegen Hubyarli, solange sie nicht
direkt nach Sirag gefragt werden. Auf die Frage ,,Sira¢ kimler? (Wer sind die Sira¢?) antworten
sie jedoch entweder ,,Esds Sirag bizleriz* (Wahre Sirag¢ sind wir) oder sie verweisen auf die
Babacis.

Dabei fand die Spaltung der Hubyar-Aleviten’® erst Mitte des 19. Jahrhunderts statt, wihrend
diese Begriffe schon im 16. Jahrhundert verwendet wurden. So kann gesagt werden, dass der
Begriff und dessen Gebrauch definitiv nichts mit den Babacis oder Dedecis zu tun haben.

Die Art der Antwort liegt in der Bedeutung begriindet, die der Befragte selbst dem Wort ,,Sirag*
zuschreibt. Wird das Wort ,,Sira¢* als negativ empfunden, so wird die Bezeichnung abgelehnt.
Weil andererseits die Hubyar-Aleviten sich wie alle Aleviten als Bewahrer des Geheimnisses
,sir‘ verstehen, bejahen die Hubyar-Aleviten diese Bezeichnung, Sirag, im Sinne des
»Offenbare dein Geheimnis* verstehen. In diesem Sinne ist folgendes Gesprich von
Bedeutung:

HT: Warum sagen sie zu euch Sirag?

Hasanca:”’ [Er liest ein Gedicht vor, das sich auf eine Legende bezieht, in der ‘Ali und ‘Umar b. al-
Hattab, der 4. und 2. Kalif, miteinander diskutieren.] 760

Sah-1 Merdan["®'] cosa geldi Als “Ali feurig wurde (entflammte, entbrannte)

Swrri agikar eyledi offenbarte er sein Geheimnis.
Yagmuru yagdiran bizik ., Wir sind es, die es regnen lassen ”,
Omer diye séyledi sagte er zu ‘Umar
Omer vardi ol Muhammed katina ‘Umar ging zu Mohammed
“Ya Muhammed Ali midir gk Fragte ihn danach: Oh Prophet,
yliziinde giirleyen?” ist es ‘Alf, der im Himmel donnert?
Hem sakidir hem baki Sowohl der Mundschenk als auch der Ewige,
Nuru mihmanm Alidir sein ewiges heiliges Licht ist mein Gast ‘AlL.

,, Ali ist mein Korper, der Donner im Firmament ist ‘AlT", sagte der Prophet, weifst du? ,, sirr1 asikar*
bedeutet das Geheimnis offenbaren. Sira¢ kommt daher.

HT: Was ist denn dieses Geheimnis?

“«

Hasanca:  Er hat ja gesagt: ,, ‘Umar, wir lassen es regnen .
Donner, ganz und gar von ihm bestimmt werden.

‘Alt hat zugegeben, dass Regen und

HT: Gut, in den Dorfern, in denen Babacis und Dedecis zusammenleben, werden dfter
Babacis als Strag¢ bezeichnet. Dennoch nennen die Aleviten anderer ocaks alle Hubyadrlis
Strag. Sind alle Hubyadrlis Strags?

756 Siehe Kap. 3.4.3.

757 Ebd.

758 Ebd.

759 Hasanca, ein alter dede im Hubyar Koyti. Aufnahme, August 1992.

760 Fiir das vollstdndige Gedicht s. Kap. 6.4.

761 Sah-1 Merdan, wortlich: Konig der Helden; einer von den Namen ‘Alis unter den Aleviten.
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Hasanca:  Wir sind alle Sirag. Erv sagt ja: ,,Sah-1t Merdan ist gekommen und hat sein Geheimnis
offen gelegt“. Er sagte: ,,Ich lasse es regnen .

Bektas Dede (damals 79) und Kamil Dede (damals 63) aus Hubyar Koyt haben beide die Frage

»Wer sind die Sirac? (Sirag¢ kime derler?) so beantwortet: ,,Sira¢ diye Bektasiler bize derler

(Sirac sagen die Bektasis zu uns).’¢?

Unter den anderen alevitischen Gruppen:

Die Bektasi-Aleviten der Gegend nennen alle Hubyarlis ,,Sirag®, wobei dieser Begriff in diesem
Zusammenhang eine leichte Abwertung enthilt.”®® Auch die anderen alevitischen
Nachbargruppen in der Gegend bezeichnen mit dem Namen ,,Sira¢* die Hubyar-Aleviten. Die
Dedeci-Hubyarlis akzeptieren diese Bezeichnung vorbehaltlos. Selten verwenden sie den
Begriff in eher abwertender Weise fiir die Babacis.

Die Wahrnehmung des Begriffes ,,Sira¢™ zeigt von Dorf zu Dorf Unterschiede. Eigentlich
haben alle Gruppen neben ihren eigentlichen ocak-Namen noch zusitzliche regionale
Spitznamen. Die Abschnitte aus den Interviews machen es deutlich:

HT: ,, Wissen Sie, was das Wort ,Sirac‘ bedeutet? *

Ismail ,,Ja, ich weif3 es. Hier werden wir nicht so genannt. Die anderen Dorfer [gemeint sind
sunnitische Nachbarsdorfer] nennen uns ,Sivasli‘ (Sivaser). Und in der Region Sivas
werden wir , Cenikler * (Caniker/Schwarzmeerer) gerufen. ,Sirac ‘ kennt man hier

nicht. 7%

Ali »r ... Wir sind ein gemischtes Dorf [aus Bektasis und Hubyadrlis]. Bektasis nennen uns
,Strag ‘ und wir sagen zu denen ,Alaca“ [bunt] ... 7%

Bektas und Kamil: ., Die Bektasi nennen uns Swrag. “7%

Bektas: ,,Die Hubydrlis [gemeint sind die Dedecis] unterscheiden sich von den Babacis, sie

bezeichnen sich selbst als Hubydrli und nennen die Babacis ,Swra¢ . “7%

Ahmet aus Kinik [ein Dorf, in dem Bektasis, Hubyarlis und andere talibs der verschiedenen ocaks

zusammen wohnen]. ,, Wir nennen die talibs von Hubydr ,Strag¢‘, die von Bektasis

,vekilciler‘ und die von anderen [ocaks] ,dedeciler."®

Die gegenseitigen Herabsetzungen kommen héufig im ironischen Gebrauch der Begriffe Sirag,
stwracalu (siracali, dt. Skrofulds) oder alaca, alacalu (alacali, dt. bunt) zum Ausdruck. Wihrend
die Bektasis ,,Sira¢* und ,,s1racalu‘ verwenden, um auszudriicken, dass jemand eher einfachen
Gemiites ist, benutzen die Hubyar-Aleviten die Bezeichnung alaca, um zum Ausdruck zu
bringen, dass die ,,Reinheit* der Bektasis bereits durch Vermischung getriibt ist.

All diese Herabsetzungen finden nur in Gespréichen innerhalb der jeweils eigenen Gruppe statt.
Zwar ist allen bekannt, dass dies geschieht, doch begegnen sich die dedes verschiedener ocaks

762 August 1992 im Hubyar. Beide sind mittlerweile verstorben.

763 ,,Laut Birge sahen die Bektasi die Kizilbag zwar als Verwandte an, blickten aber als minderwertig und
degeneriert im Glauben auf sie herab.” (Sohrweide 1965: 178).

764 Gespréachsprotokoll 30.01.1993, Schwarzmeer-Ismail Uzun, (82); er lebt nicht mehr.

765 Gedachtnisprotokoll, April 1992, Artova/Tokat-Ali Tatlu, (61).

766 Hafizgilin Bektas, 79 Jahre alt, Kamil Temel, 63 Jahre alt, Hubyar Koyii, August 1992.

767 Gedéachtnisprotokoll, 03.09.1992, Kinik/Almus.

768 Ebd.
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in der Offentlichkeit immer héflich. Streitereien haben immer personliche Griinde und
entstehen nicht aufgrund der Zugehorigkeit zu einer bestimmten Gruppe.

Unter den Sunniten:

Die sunnitische Nachbarschaft kennt das Wort ,,Sira¢™ nur vom Horensagen und macht keinen
Unterschied zwischen den Hubyéar-Aleviten und anderen Aleviten. Durch die Medien gewinnt
der Begriff jedoch in den letzten Jahren auch unter den Sunniten an Bekanntheit.

Die Bezeichnung ,,Sira¢* wird in den Dorfern von Artova, Zile und Yozgat sehr oft gebraucht
und ist dort weithin bekannt. Auch die sunnitischen Nachbarn in dieser Umgebung kennen sie.
In Sivas wird sie auch in einigen Dorfern in der Provinz Hafik verwendet. Weder in Sivas noch
in der Gegend norddstlich von Tokat und Niksar kennen die sunnitischen Nachbarn der Hubyar-
Aleviten diesen Begriff. Dies zeigt, dass der Terminus im Dreieck Artova — Zile — Yozgat
verwurzelt ist, wo auch das Dorf von Veli Baba,’®® dem Oberhaupt der Gruppe Babaci, liegt.
In der ndheren Umgebung vom Hubyar Koyt ist ,,Sira¢ unter den Sunniten vollig unbekannt.
Die sunnitischen Nachbarn des Hubyar Koyii nennen die Hubyarer ,,Hubyarli* oder ,, Tekkeli‘,
selten ,, Tekkesin®, wobei in Artova und Zile die Sunniten sie als ,, agiret “ (Stamm) bezeichnen.
Asiret verwenden die Sunniten der Gegend allgemein fiir die alevitische Bevélkerung.”””

In der osmanischen Zeit:

Den Osmanen war der Begriff ,,Sira¢™ als Bezeichnung fiir eine Kizilbas-Gruppe bekannt.
Dariiber hinaus finden sich die Bezeichnungen ,,Hubyarli* und ,,sara¢* fiir diese Gruppe,
wobei letztere wahrscheinlich einer Falschschreibung entstammt. In einem Bericht aus dem
Jahr 1894 iiber die Kizilbas in Yozgat und Umgebung an Abdiilhamid II. heif3t es:

Berichtet wird {liber den Zustand und die berufliche Situation der im Regierungsbezirk
Yozgat, sowie dessen Kreisen und Dorfern, lebenden ketzerischen Kizilbas-Gruppen, wie

unten folgt:

Obwohl nidmlich erzéhlt wird, die Kizilbas seien zwdlf Gruppen, sind es im Regierungs-
bezirk Yozgat drei. Dies sind: erstens Hubyarli, zweitens die Hurbendeli, und drittens die
Erdilli. Die Gemeinschaften der Hubyarli sind bekannt als Beydili und Sarag. Obwohl diese
von jeher zu der Hubyar-Tekke im Regierungsbezirk Sivas gehdrten, sind sie seit 5—10
Jahren unter der Fiihrung von Frau Ayse (Ayse Kadin), in dem Dorf Acipinar im Landkreis
Zile sesshaft. Sie ist die Ehefrau des Trommlers Veli Dede, die ein paar Jahre zuvor bestraft
wurde und danach wieder frei war. Diese haben sie zu ihrem Oberhaupt gemacht und alle

Sarag stehen unter ihrem Befehl.””!

769 In der alevitischen Geschichte sind mehrere ,,Veli Baba® vorhanden, die in dieser Arbeit auch genannt sind.
Es ist 6fter die Rede von einem Veli Baba und seinem ,,Menakibname®, der im 16. Jahrhundert gelebt hat
und nach dessen Namen ein ocak benannt wird.

770 Vgl. Yilmaz 2009.

771 ,,Yozgat sancag1 dahilindeki kaza ve nevahi ve karyelerinde mutavattin bulunan Rafizi yani kizilbas denilen
giiruhun hal ve meslekleri bervechi zir beyan olunur ki:

Soyleki; kizilbaglarin on iki fikra oldugu rivayet olunursa da Yozgat sancaginda ii¢ fikradir. Birincisi
(Hubyarl1), ikincisi (Hurbendeli), iigiinciisii ise (Erdilli) cemaatleridir. Hubyarli cemaati (Sarac) ve
(Beydili) denmekle maruftur. Bunlar 6teden beri Sivas vildyeti dahilinde bulunan Hobyar tekkesine
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Der Trommler Veli Baba starb im Jahr 1280/1864—1865.772

Diese Berichte iiber die Kizilbas mussten kontinuierlich erstellt und nach Istanbul (damaliger
Hauptstadt) geschickt werden, weil sie damals auch wie heute als ,,gefdhrlich® gelten. Murat
Alandagli hat in seinem Artikel ,,Die Kizilbas mit den Augen der Osmanen im letzten Quartal
des 19. Jahrhunderts* derartige Berichte bearbeitet.”’?

AbschlieBend kann festgestellt werden, dass der Begriff,,Sira¢* ausschlieBlich als Bezeichnung
einer Gemeinde (cemaat) dient, die als solche auch in den osmanischen Unterlagen ab dem 16.
Jahrhundert auftauchen. Dies wird auch dadurch bekréftigt, dass die Bezeichnung in der
Region, in der sich das Zentrum von Hubyarlis mit der Tekke befindet, nicht bekannt ist. Er ist
nur in dem erwdhnten Dreieck, in dem die talib-Dorfer von Hubyar, die als Sirag benannt
werden, weit verbreitet sind, intensiv im Gebrauch. Mit der Zeit hat die Bezeichnung einen
Bedeutungswandel durchgemacht, sodass sie heute fiir die Geschlossenheit der Gemeinde steht.
Sie wurde und wird trotz der unterschiedlichen Verwendung in der Gegend mit der Vorstellung
von strenger Geheimhaltung assoziiert.

Der Name Sira¢ hat sich mit der Geschlossenheit dieser Gemeinde verwoben und besagt
Geschlossenheit, Geheimnis. Heute trdgt das Wort Sira¢ meist eine beleidigende

Bedeutung; die Sirag bezeichnen sich selbst als ,,asiret.””*

In seinem Artikel ,,Sirag ve Nalct Alevilerinde Samah* (semdh bei den Sirag- und Nalci-
Aleviten) von 1962 definiert der Volkerkundler Halil Bedii Yonetken den Terminus als den
Namen eines Stammes,’’> was nicht haltbar ist, weil die Gemeinschaft aus mehreren Stimmen
besteht. AuBerdem wird, wie oben gezeigt, der Terminus asiret in dieser Gegend als
Bezeichnung fiir alle Aleviten verwendet. Obwohl klare Beweise fehlen, legt der Gebrauch
dieses Terminus nahe, dass es sich um die Bezeichnung einer einzigartigen Identitdt mit
gleichem Glaubensritus handelt.

3.2. Der Griinder des ocak

Der Name des Griinders des ocak ist Hubyar; dies belegen sowohl die Unterlagen als auch die
Tradition der Hubyarlis so wie die des Alevitentums im weiteren Sinne. Wéhrend der
offentlichen Beichte wird wiederholt, nach wessen ,,Art* der Pfad gegangen wird: ,,Yo/ Ali’nin,
post Imam Hiiseyin’in, ddr Mansur’un,”’® tarik Hubyar’m* (Der Pfad gehort ‘Alf, das Amt

miintesip idiyseler de bes on seneden beri Zile kazasina tabi (Acipinar) karyesinde zuhur edip birkag sene
evvel neyf ile sonradan af buyurulan (Davulcu Veli Dede) zevcesi (Ayse kadini) pigva edinerek sarag
cemaatinin kism kiillisi simdiki halde mezbure Ayse kadinin emrinde bulunmaktadirlar.” Sapolyo 1964:
281; Alandaglh 2015: 234 f. Kopie der Orginalschrift bei Alandagli 2015: 241.

772 Informant: Ali Kurt, Nachkomme von Veli Baba.

773 Vgl. Alandagl 2015.

774 Cebecik 1992: 20. ,,Sira¢ ad1, bu toplulugun kapaliligi ile 6zdeslesmis, adeta, kapalilik, gizlilik ifade eder
olmustur. Bugiin, Sira¢ kelimesi, cogu zaman hakaret anlam1 tagimakta olup, Siraglar kendilerine agiret
demektedirler.”

775 Yonetken 1962: 2910.

776 Husain ibn Mansur al-Hallag, hingerichtet am 26. Mérz 922 in Bagdad. Er ist durch seinen Ausspruch
,and’l-haqq“ (,,enel-Hakk*“), ,ich bin (gottliche) Wahrheit* beriihmt, weswegen er auch hingerichtet
wurde. In der Mystik symbolisiert sein Name die ,,Bereitschaft, fiir seinen Glauben zu sterben®.
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gehort al-Husain, der Richtplatz gehdrt Mansur, der Stab [die Tradition] gehort Hubyar). Diese
Regel findet sich bei allen Aleviten, wobei der letzte Teil in jedem ocak angepasst wird.

So unbestritten die Griindung durch Hubyar ist, so schwierig ist es, diesen Hubyar historisch
zu verorten. Den Legenden und manchen Unterlagen zufolge soll Hubyar im 13. Jahrhundert,
als Zeit- und Sinnesgenosse von Hac1 Bektas, gelebt haben. Die heutige Tekke dagegen wurde
im 16. Jahrhundert von einem historisch belegbaren Hubyar gegriindet. Die Erzdahlungen der
Bewohner von Hubyar Koyii stimmen mit den historischen Befunden iiberein, abgesehen von
den Legenden iiber Hubyar. Die Personen der Erzdhlungen sind historische Personlichkeiten.
Dabher ist es wahrscheinlich, dass es sich um mehrere verschiedenen Menschen mit dem Namen
Hubyar handelte, deren Geschichten zu einer einzigen Legende verwoben wurden. Es ist auch
moglich, dass es sich bei Hubyar zundchst um einen Beinamen handelte. Sicher ldsst sich
Hubyaér als Eigenname ab dem Ende des 15. Jahrhunderts fiir einen dede dieses ocak belegen.

Die Geschichte der Tekke im Hubyar Kdyii beginnt erst mit Hubyar. All diese zahlreichen
Erzdhlungen iiber seine Person konnen sich nur auf miindliche Traditionen berufen. Zwar hatte
Hubyar einen sehr groflen Einflussbereich, doch erreichte uns keine schriftliche Heiligenvita
von ithm. Die meisten dieser Legenden stimmen mit den Legenden anderer ocaks iiberein, wobei
nur Orts- und Personennamen geédndert wurden. Dabei scheint es sich also um allgemein
gebrauchliche Griindungsmythen zu handeln.

Wie viele der Heiligen des anatolischen Alevitentums kommt auch Hubyar aus Horasan. Laut
Me¢likoftf handelt es sich bei der Herkunft aus Horasan um einen Mythos, der auf die Wanderung
hinweist.””” Da Horasan fiir viele Aleviten als gemeinsames Ursprungsland gilt, hat der Bezug
auf die Herkunft aus Horasan auch rechtfertigenden Charakter. Es ist gleichzeitig ein Symbol

der Zugehérigkeit, wie bereits bei der Typologisierung der ocaks erwihnt wurde.”’8

Wie fiir alle Aleviten ist Horasan den Sira¢ ein heiliger Ort. Fast alle Stimme der Sirag
sollen aus Horasan kommen. Die Bewohner Sarikdys behaupten aus der Stadt Karaman in

Horasan gekommen zu sein.””

Auch von Hubyar existiert, wie es in der islamischen Mystik fiir Heilige tiblich ist, eine
Abstammungsurkunde (secere). Es handelt sich um einen Stammbaum, der auf den vierten
Kalifen “Alt zuriickgeht.

3.2.1. Legenden

Den Hubyar-Aleviten zufolge hat Hubyar 90.000 Schiiler ausgebildet, darunter Hac1 Bektas
selbst. Fast alle Hubyar-Aleviten kennen Hubyar als Hoca Ahmed (Ahmed der Lehrer). Die
Ubernahme einer Heiligenvita durch unterschiedliche ocaks und Tekkes kommt zwar sehr
haufig vor, doch ist die Behauptung, Hubyar habe Hac1 Bektas ausgebildet, angesichts dessen
grofler Bedeutung ungewdhnlich und fiir viele andere Aleviten anstoBig.

777 Meélikoff 1999: 4.

778 Siehe Kap. 2.2.1.2.

779 ,.Bitlin Alevilerde oldugu gibi, Siraclara gére de, Horosan kutsal bir mekandir. Sirac asiretlerinin hemen
hepsinin, Horosan’dan geldigi kabul edilmektedir. Sarikdy halk: ise, Horosan’daki Karaman isimli sehirden
geldiklerini ileri siirmektedirler.” (Cebecik 1992: 21).
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In den Heiligenviten von Hac1 Bektas (Velayetname) und Sar1 Saltuk (Saltukname) ist die Rede

von Hoca Ahmed, der nicht mit Ahmed Yesevi gleichzusetzen ist.”8°

Die wichtigsten Legenden iiber Hubyadr, bzw. seine Wunder

Wunderbare Féhigkeiten, wie sie nicht nur islamischen Heiligen zugeschrieben werden, werden
auch Hubyar zuerkannt. Er verfiigte iiber die Fahigkeit, auch schwer Kranke zu heilen,
Nachrichten aus dem Verborgenen oder der Zukunft zu empfangen, das Feuer zu beherrschen
bzw. darin unversehrt auszuharren. Er konnte Steine mit einem Schwert aus Holz (tahta kilig)”®!
zerschneiden, Wasser mithilfe seines Stabes flieBen lassen, auf dem Wasser gehen und
trockenes Holz wieder ergriinen lassen, war aber auch in der Lage, augenblicklich zu toten,
Ehepaaren bei Kinderlosigkeit zu helfen und grole Menschenmengen mit wenig Brot zu
speisen. Gegen Gift oder Waffen war er immun. Er beherrschte das Wasser, sodass er Fliisse
anhalten und umdirigieren konnte. Er warnte vor Gefahr und rettete aus Ungliick und
Katastrophe. Aullerdem war es ihm moglich, sehr schnell den Ort zu wechseln (arab. fayy al-
makan, tr. tayy-i mekan) und die Zeit zu verlangsamen (arab. bast az-zaman, tr. bast-1 zaman).
Die Legenden lauten im Einzelnen:

1. Hac1 Bektas rief Hoca Ahmed auf den Ritualplatz (ddr). Als er ihm dreimal mit seinem
Stab (tarik) iiber den Riicken gestrichen hatte, sah er die Wunde, die von Milcan [‘Abd
ar-Rahman ibn Mulgam al-Muradi, Morder ‘Alis] verursacht war.”®? So erfuhr Haci
Bektas das Geheimnis von Hoca Ahmed. Dies sahen alle anwesenden 90.000 Heiligen.
Danach erfuhren alle, dass er ‘Alf war.

2. In einer Versammlung verlangten die Heiligen von Hac1 Bektas ihren Anteil auf dem
Pfad. Er verteilte die ocaks der Regionen einen nach dem anderen an seine Heiligen.
Von der Feuerstelle nahm er die Holzer (0ksegi) und schleuderte sie in die Luft. Alle
folgten ihren Holzern nach.”®* Nach der Verteilung der Regionen blieb nur der Pfad.
Hiinkar sagte: ,,Wenn einer auf dem ,rechten Atem* (sag soluk) sitzen [seinen Atem
zihlen] und seinem ikrdr treu bleiben kann, ist der Pfad sein Recht.“ 7%* Alle Schiiler
saflen auf dem ,,rechten Atem*. Niemand auBBer Hubyar konnte auf dem ,,rechten Atem*
bleiben. So erhielt Hubyar bei der Aufteilung den Pfad und keine tdlibs.”®

780 Vgl. Yildirim 2011. Auf Hoca Ahmed wird spéter ausfiihrlicher eingegangen.

781 Das Schwert aus Holz (tahta kili¢) symbolisiert in den Legenden den Rang von pir; nur die gro3en pirs
diirfen ihn tragen (Ocak 2002: 43).

782 Hier wird Hoca Ahmed mit “Al1 identifiziert.

783 Dieser Teil ist auch im Veldyetndme enthalten.

784
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,ag” bedeutet im Tiirkischen einmal ,,recht” und einmal ,,lebend/gesund/stabil”. Was ,.sag soluk” hier
genau bedeutet, wissen die Hubyar-Aleviten nicht, obwohl alle den Ausdruck kennen und damit meinen,
dass Hubyaér sich mit dem rechten Atem verbunden hat (Hubydr sag soluga baglandi). Auf dem ,,rechten
Atem sitzen® entspricht dem ,,vom Geist Gottes Getriebenen®. ,,Wer Atemziige hat, ist zarter und reiner,
als wer Zusténde hat. Der Nubesitzer [sahib al-waqti, Zeitbesitzer] ist gewissermalien ein Anfanger, der
Atembesitzer ein Vollendeter und Zustandbesitzer zwischen beiden. Die Zustidnde sind die Mittel, die
Atemziige das Ziel des Aufstieges. Die Nus sind den Herzbesitzern eigen, die Zustdnde den Geistbesitzern,
die Atemziige den Geheimnisbesitzern. Man sagt: Die vorziiglichste gottesdienstliche Handlung ist das
Zahlen der Atemziige bei Gott.“ (Gramlich 1989: 139 und fiir Atemdiziplin derselbe 1976: 392).

Die Frage ,,wenn Hubyar keine tdlibs bekommen hat, woher kommen soviele talibs her?* wird von Hubyar-
dedes wie folgt beantwortet: ,,Er hat selbst keine talibs bekommen. Als die Menschen seine Wunder
gesehen haben und selbst liberzeugt waren, kamen und wurden sie tdlibs von Hubyar.*
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3. Die Fiirsten der Mongolen (Tatar Beyleri) traten zum Islam {iber, beteten aber
insgeheim immer noch die Gotzen (putlar) an. Haci Bektas bat Hubyar, diese
Ungliubigen auf den Pfad zu bringen. Hubyar kam nach Tekeli.”¢ Es gab in Zortas1”®’
ein Gotzenhaus. Jahrelang diente er dort, ohne sich zu erkennen zu geben. Téglich trug
er eine Last Holz auf einen Platz, ohne sich um die Fragen der Neugierigen zu kiimmern.
Als alle Menschen fiir eine Feier (bayram) auf den Berg gingen, blieb Hubyar allein da.
Er nutzte die Situation, baute einen Scheiterhaufen aus dem Holz, das er herbeigetragen
hatte, ziindete ihn an und warf die G6tzen in das Feuer. Er selbst ging ebenfalls in das
Feuer und setzte sich auf den Stapel. Als die Mongolen das Feuer sahen, kamen alle auf
den Platz und sahen die Gotzen und Hubyar im Feuer. Als alles verbrannt war, erhob
sich Hubyar, ohne dass ihm ein einziges Haar gekrimmt worden war. Da fragten die
Fiirsten ihn, warum er dies getan habe. Er sprach: ,,Zu dem Pfad von Mohammed und
‘All passen keine Gotzen. Seht, alle sind verbrannt. Warum bin ich nicht verbrannt?
Wiren die Gotzen verbrannt, wenn sie heilig gewesen wiren?* Da warfen sich alle ihm
zu FiiBen und erwiesen ihm den gebotenen Respekt durch die niydz, ehrerbietige
Haltung durch Kiissen.

Diese Legende findet sich auch im Velayetnime von Hac1 Bektas,’®® wobei der Name
nicht Hubyar, sondern Huy Ata lautet. In der Ubersetzung von Erich Gross ist der Name
Huva Ata.”® Diese Legende lisst sich mit geringen Unterschieden auch bei Bektas Ali
Temel finden.”® Spéter kommt es im Rahmen dieser Legende immer wieder zu
Vermischungen und Verwechslungen von G6tzenhaus und christlicher Kirche.

4. Hubyéar kam in das Dorf Cayli bei Turhal. Da sah er eine junge Frau und sagte: ,,Meine
Tochter, gib mir etwas Wasser, ich habe Durst!*“ Die Frau erwiderte: ,,Wir haben kein
Wasser, die Méanner sind mit den Kamelen zum Wasserholen gegangen. Wenn du
Geduld hast und wartest, bis sie zuriick sind, gebe ich dir Wasser.* Darauf hin steckte
Hubyar seinen Stab in die Erde, und sofort sprudelte Wasser hervor. Als die
Dorfbewohner dieses Wunder sahen und die iibrigen davon erfuhren, wurden alle
Hubyérs talib.

Heute befindet sich in diesem Dorf ein Brunnen, Hubydr Kuyusu, der die Dorfbewohner
iiber Jahrhunderte mit Trinkwasser versorgte. Der Ort wird als heilig verehrt, und es
werden regelméBig Tieropfer dargebracht, Kranke pilgern zu dem Ort und nehmen auch
Wasser aus dem Brunnen mit. Seit 2005 wird jéhrlich eine Gedenkfeier an dem Brunnen
organisiert, die von Tausenden Aleviten der Umgebung besucht wird. Alle
Dorfbewohner kennen die Geschichte und nennen sie als Grund dafiir, dass sie Hubyérs
talibs, also Hubyarl sind: ,,Wir haben sein Wunder (kerdmet) gesehen und bei ihm das

ikrdr abgelegt®.”!

786 Heutiger Ort von Hubyar Koyti.
787 Ein Ort bei Hubyar Koyii. 78.
788 Velayetname: 128-132.

789 Gross 1927: 71-73.

790 Temel, B. A. 1996: 9-10.

791 Allgemeine Aussage im Dorf.
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5. Der Herrscher (pers. padisah, tr. padigsah) wollte Hubyar auf die Probe stellen, ob er

wirklich ein wundertitiger Heiliger war oder ein liignerischer Zauberer. Er wollte ihn
holen lassen, doch als er diesen Entschluss fasste, wusste Hubyar es in seinem Tekeli
im selben Augenblick und machte sich auf den Weg. Unterwegs traf er auf die Soldaten,
die ihn abholen sollten. Er sagte ihnen, dass er Hubyar sei, den sie abholen sollten. Sie
glaubten ihm jedoch nicht. Er aber wirkte ein Wunder, damit sie ihm glaubten. Danach
fiihrten die Soldaten Hubyar nach Istanbul dem pddisah vor. Um Hubyar zu liberfiihren,
befahl der pddisdh, den Koran unter der Tiirschwelle zu verstecken.””? Dann hieB er
Hubyér einzutreten. Hubyar ging jedoch zuerst zur Tiirschwelle und nahm den Koran
heraus, bevor er eintrat.””®> Doch der pddisah glaubte noch immer nicht, dass er ein
echter veli war. Er wollte die Priifung weiter fortsetzen und lie3 Gift holen. Er befahl
Hubyar, es zu trinken. Hubyar trank das Gift, ohne zu zdgern, doch das Gift floss von
seinen Fingern wieder in den Becher zuriick.””* Zum Erstaunen des pddisdh fragte
Hubyar ihn, ob er noch etwas sehen wolle. Der pddisah beriet sich mit seinen Gelehrten
(ulemd), und sie beschlossen, Hubyar ein letztes Mal zu priifen und zwar bei einer
Leichenzeremonie. Er befahl einem Mann namens Duroglu, sich im Sarg zu verstecken,
und dann lieBen sie Hubyar die Zeremonie durchfiihren. Hubyar fragte, ob sie fiir einen
Toten oder fiir einen Lebenden sein solle. Lichelnd antwortete der pddisah, dass es
natiirlich fiir einen Toten sein solle, fiir Lebende gebe es ja keine Totenzeremonie!
Hubyar sagte ,,Allahu ekber* und fiihrte die Zeremonie zu Ende. Alle lachten und
sagten, dass er nicht wusste, dass in dem Sarg kein Toter lag. Hubyar aber bat sie, das
zu priifen. Als sie den Deckel des Sarges 6ffneten, sahen sie, dass der Mann tot war. Da
packte den pddisah der Zorn, und er befahl, Hubyar in einen brennenden Ofen zu
werfen. Sieben Tage und sieben Nichte lang wurde der Ofen angeheizt. Anschlie3end
warfen sie Hubyér in den Ofen. Da packte Hubyar ein Kind und nahm es mit in das
Feuer. Nach einem Tag und einer Nacht schauten der Sultan und sein Gefolge in den
Ofen und sahen Hubyéar; sein Bart war gefroren” und das Kind hielt einen
TuberosestrauB (tutca)”® in der Hand. Da zogen sie Hubyar und das Kind aus dem Ofen
und befragten das Kind, woher es diese futca habe. Es antwortete, dass sie mit Hizir in
Tekeli auf den Bergen waren und die tutca dort gepfliickt hétten. Jetzt glaubten der
padisah und seine Gelehrten an die velayet (Heiligkeit) Hubyars. Der pddisah gewiahrte
Hubyér einen Wunsch. Doch Hubyaér lehnte alle Geschenke und Angebote ab. Als der
padisah ihn jedoch so sehr bedringte, bat er sich Tekeli als Heimat aus. Sofort erlie3
der padisah eine Verordnung, die besagte, dass Tekeli von nun an Hubyar gehore. So
bekam dieser den fermdn fiir Tekeli.
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Ein Koran darf nicht auf den Fuflboden gelegt werden. Vgl. Spuler-Stegemann 2014: 46.

Diese Geschichte mit dem Koran wird bei der Erzahlung auch hervorgehoben. Hier mdchten sie unbedingt
den Respekt gegeniiber dem Koran beweisen.

Aus der ,,Menakibname Uryan Hizirs* mit dem Heiligen Seyyid Mencek (Agu Igen).

Eine Wanderlegende, die auch in anderen Religionen vorkommt.

Die Blume sollte eigentlich ,, futya “ heilen, ist aber im Hubyar Kdyii als ,, futca “ bekannt, worauf die
Hubyarlis sehr stolz sind. Dass diese Blume schon im 13. Jahrhundert als Medikament gebraucht wurde,
kann einer Erzdhlung Riimis (Mevlana) als Dialog zwischen Gott und Moses entnommen werden (Ahmed
Eflaki 1986: 215).
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Diese Geschichte findet sich auch im ,Menakibname Uryan Hizirs“.”’ Eine andere
Version derselben Legende wird auch von Ali Baba erzihlt; dort hei3t es, Hubyar wurde
nicht mit einem Kind, sondern mit Ali Baba in den Ofen geworfen.

Die Erzdhlung von Hubyar im Feuerofen ist die wichtigste und am meisten verbreitete
aller Legenden tiber Hubyar.

Bei einem Besuch in Istanbul wollte Hubyar den Bosporus mit einem Boot iiberqueren.
Doch die Bootbesitzer verlangten Geld dafiir. Hubyar, der kein Geld besal3, war dariiber
so sehr emport, dass er eine Handvoll Sand ins Meer warf. Das Wasser wich vor dem
Sand. Das erschreckte die Bootsbesitzer, so dass sie Hubyar um Verzeihung baten.
Diese Legende gibt es in unterschiedlichen Varianten:

e Als sie ihn nicht in das Boot nehmen wollten, lief Hubyar liber das Wasser und
erreichte vor aller Augen das andere Ufer.

e Das Wasser zog sich zuriick, bis Hubyar das andere Ufer erreichte.

e Hubyar verzieh dem Bootsbesitzer und iiberquerte den Bosporus mit dem Boot.

Die gleiche Legende wird auch im ,,Velayetndme Seyyid Ali Sultans® mit Bezug auf
eine Situation erzihlt, in der dieser die Dardanellen iiberqueren wollte.”®

Hubyar ging nach Istanbul. Dabei musste er den Fluss Sakarya iiberqueren. An einer
Briicke konnte er den verlangten Zoll nicht zahlen, bot aber an, fiir die Wachter zu beten.
Diese lachten ihn aus. Da wurde Hubyar wiitend und lief3 den Fluss einen anderen Weg
nehmen, sodass die Briicke im Trockenen stand. Diese Briicke — so wird behauptet —
steht heute noch im Trockenen und heif3t ,,Verratsbriicke* (muhanet képriisii).

Bemerkenswert an dieser Legende ist, dass sie zu der Zeit entstand, als die gesamte
Gegend unter schweren Uberschwemmungen durch den Sakarya zu leiden hatte. Es gibt
Hinweise darauf, dass Kanile angelegt wurden und auch das Flussbett verlegt wurde.””
Dies ldsst vermuten, dass Hubyar an diesen Arbeiten eingesetzt wurde, besonders wegen
seines Wissens in der Wasserkunde.3%

Als Hubyar sein Dorf verliel, um an einem Feldzug teilzunehmen, {liberpriifte er sein
Schwert. Dieses war aus Wacholderholz gefertigt, und es konnte den Felsen vor dem
Dorf nicht teilen. Hubyar wusste, dass er so nicht in den Krieg ziehen konnte und
iiberlegte, was ihm noch fehlte. Da bemerkte er, dass er es versdumt hatte, sich von
seiner Frau Goniil Ana zu verabschieden. Nachdem sie seinem Vorhaben zugestimmt
hatte, verlieB er das Dorf abermals und diesmal teilte das Holzschwert den Stein
miihelos. Heute liegt ein groBer Fels in ca. 700—-800 Meter Entfernung unter dem Dorf
Hubyéar am Stralenrand. Der Fels ist gespalten. Auf der rechten Seite befinden sich zwei
Einkerbungen, angeblich die ,,Spuren® der ersten beiden Versuche. Dieser Fels heif3t
Hkilickesen (vom Schwert gespalten) und wird verehrt. Die Besucher des Schreins und
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Vgl. Giilten 2010.

Seyit Ali Sultan Velayetnamesi (0. Jahr): 84.

Barkan 1942: 358-359; TKGM, Bursa evkaf defteri No. 585, yaprak 5.

Die vielzdhligen Legenden tiber Hubyars Wunder beziiglich des Wassers lassen die Vermutung zu, dass er
ein griindliches Wissen liber Wasserkunde besal3.
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die Dorfbewohner besuchen auch diesen Stein und kiissen ihn (niydz), um ihrer
Verehrung Ausdruck zu geben.

9. Hubyar hatte eine Miihle auf trockenem Land gebaut. Nachdem die Miihle fertig war,
fragten ihn die Nachbarn, woher das Wasser fiir die Miihle kommen solle. Hubyar stiel3
seinen Stab in die Erde und lie} auf diese Weise eine Quelle sprudeln, die die Miihle
antrieb. Heute befindet sich eine Quelle ca. 400-500 Meter iiber der Miihle. Sie wird
cormiik (¢ermik, dt. Heilquelle) genannt, und das Wasser wird als heilig angesehen.
Hubyar war auch in der Lage, die Produktionseinstellungen dieser Miihle von der Ferne
auszurichten. Die Hubyarlis aus dem Zentraldorf bringen ihre Opfer meist zur Miihle.

10. Der Berg Tekeli ist 2643 Meter hoch. In der Héhe von 2500-2550m befindet sich eine
eiskalte Quelle, die asd pinari, ,,Stab-Brunnen® genannt wird. Der Legende nach lief3
Hubyar auch diese Quelle entstehen, indem er seinen Stab in den Boden stief3. Diese
Quelle ist heute ein beliebtes Ausflugsziel. Auch hierher werden Opfergaben gebracht.

11. Bei einem Zusammensein mit seinen vel/i-Freunden nickte Hubyar kurz ein und wachte
dann verschwitzt auf. Seine Freunde bemerkten Rotungen und Wunden an seiner
Schulter. Auf ihre Fragen hin berichtete er, er habe Hilfeschreie gehdrt von Menschen
auf einem Schiff im Schwarzen Meer, das unterzugehen drohte. Da habe er das Schiff
geschultert, um sie zu retten; dies sei schwer gewesen und der Grund fiir seine
Blessuren.

12. Hubyér hatte sieben Schafe. Er weidete die Schafe selbst und achtete darauf, dass sie
kein unrechtmifBiges (hardm) Gras fralen. Er brachte diese Schafe in einer kleinen
Hohle unter. Heute wird eine kleine Felseinbuchtung von etwa einem Quadratmeter fiir
diese Stelle gehalten.

13. Auf dem Weg zu einem Feldzug nach Bagdad kam Sultan Murad auch zu dem Dorf
Hubyér und lernte Hubyéar personlich kennen. Dieser lud ihn in seine Tekke ein. Sultan
Murad bewunderte die Tekke und das Land. Er sorgte sich jedoch um die Versorgung
seiner Truppen. Hubyéar versicherte ithm, er werde sie alle bewirten und die Tiere
versorgen. Er kochte in einem kleinen Kupfertopf und zerstieB Getreide in einem
kleinen Morser. Aus diesem Morser wurden alle Pferde gefiittert und alle 90.000
Soldaten speisten aus dem kleinen Topf unterschiedliche Gerichte. Als Hubyar keine
Bezahlung vom Sultan annehmen wollte, bat dieser ihn, fiir den Feldzug zu beten. Heute
steht ein Steinmdrser im Dorf, der fiir jenen aus der Legende gehalten wird. Der kleine
Kupfertopf wird bei der Scheich-Familie aufbewahrt. Zudem gibt es dort ein paar
Schuhe aus Leder und einen Holzloffel, die mit der Legende in Zusammenhang gebracht
werden.

Im Zusammenhang mit dieser letzten Erzdhlung besteht auch ein Gedicht, das von Hubyar-
Aleviten mit Begeisterung vorgetragen wird. Das Gedicht von Abdal Dede versinnbildlicht sehr
genau das Treffen von Hubyar und Sultan Murad:

Sular gibi bir ummana akardi Wie das Wasser floB3 er in den Ozean,
Cevlan eder Dokuzlar’a ¢ikardi Kreisend kletterte er auf den Berg Dokuzlar (Neuner).
Mihman gelir diye yola bakard1 Er betrachtete die Wege, vielleicht kiime ein Gast,

Gelen mihmanini gordii Hubuyar Hubyar sah seinen Gast kommen.



Alana manas1 gayet kar idi
Didarinda bin bir mana var idi
Sultan Murad ordusuynan gel oldu
Goriince oniine vardi Hubuyar

Dolandi1 Mihli’da 6niine vardi
Fukara yurduna buyurun dedi
Sultan Murad orda bir selam verdi
Oniince beraber geldi Hubuyar

Oniince beraber yurduna gikt:
Kendi ocagina atesin yakti

Ag kaliriz diye ordusu korktu
Kii¢iik kazanini kurdu Hubuyar

Doksan bin askeri davet eyledi
Ciimlesini bir kazandan doyladi
Sultan Murad bakt1 halin sdyledi
Sofrasin meydana serdi Hubuyar

Sultan Murad derki bu nasil emek
Bir kazandan ¢ikt1 kag tiirli yemek
Hesap eyle dervis yevmiyen verek
Ciimlesini tamam kildi Hubuyar

Dedi dervis bu yaylada durunca
Bu kadar orduya kismet verince
Sen dua kil biz sefere gidince
Orda hayir dua kildi Hubuyéar

Dedi dervis yaylan ne giizel yayla
Dedem de buyurdu dag basi boyle
Sefere gidiyok sen yardim eyle
Orda hayir himmet verdi Hubuyar®®?

Wer das deuten konnte, der wusste um die Wichtigkeit,
Sein Gesicht hatte tausendundeinen Sinn.’!

Sultan Murad kam mit seinem Heer,

Als Hubyaér ihn sah, ging er ihn zu empfangen.

In Mihli kam er ihm entgegen,

Er lud ihn in seine armselige Heimstatt ein.
Sultan Murad griif3te ihn,

Hubyér folgend kamen sie zusammen dort an.

Sie kamen gemeinsam zum Heim,

Hubyar entziindete das Feuer in der Feuerstelle.
Das Heer befiel Angst, es miisse hungern,

Seine kleine Schiissel setzte Hubyar auf das Feuer.

Neunzigtausend Soldaten lud er ein,
Und sittigte alle mit einem Schiisselchen.

Als Sultan Murad das sah, zeigte er seine Bewunderung,3*?

Auf den Boden deckte Hubyar seinen Tisch.

Sultan Murad sprach: was fiir eine Miihe,

Aus einem Schiisselchen so viele Sorten Essen.

O Derwisch, berechne es, wir werden es bezahlen,
Hubyaér aber sprach: Alles ist gut.

O Derwisch, du wohnst auf dieser Alm,

Du sittigst so ein groB3es Heer.

Bete fiir uns, wenn wir in die Schlacht ziehen,
Dort betete fiir sie Hubyar.

O Derwisch, wie schon ist deine Alm,
Hubyar sagte: so sind die Berge.

Wir ziehen nun in den Krieg, hilf uns!
Dort gab Hubyar ihnen seinen Segen.
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In den Gedichten von Virani (16. Jahrhundert), von Abdal Dede (17. Jahrhundert ?) und von

Dervis Ali (18. Jahrhundert) werden diese Wunder in Versen erzadhlt und gepriesen.
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Virani ist bei den Hubyarlis beliebt und gilt als einer der heiligen sieben Dichter. Eine Abschrift
seines berithmtesten Werks ,,[lm-i Cavidan®, befindet sich als Familienerbe in meinem Archiv.

Uber seine Wunder und Taten gibt es viele Sagen, die oft auch in Gedichten ihren Niederschlag
finden. So lassen sich z. B. einige Informationen einem Gedicht des Dervis Ali entnehmen:

Yaliayak gezerdi benzi sarardi
Hizir’1 arardi Hizir’a vardi
Kimse bilmez idi hem sirda idi
Deveci Ali devesini ¢ekerdi®®

Er ging mit nackten Fiilen, sein Gesicht war bleich.

Er suchte Hizir, er verschmolz mit Hizir.

Niemand wuBlte davon, dass er auch im Verborgenen war.

Ali, der Kamelziichter, zog sein Kamel.

Das Lobgedicht besteht aus zehn Strophen und beschreibt Hubyars Istanbulreise und seine
dortigen Wundertaten. Dervis Ali ist ein beriihmter Volkssénger, der viele Gedichte iiber und
von Hubyar zusammengetragen und verfasst hat. Seine Dichtung begleitet auch die Zeremonien

der Hubyéar-Aleviten. Sich auf Legenden stiitzend beschrieb er Hubyar barfiiig und diinn, wie

801 Tausendundeins ist die Anzahl Gottesnamen.

802 Wortlich: Sultan Murad sah und sagte seine Befindlichkeit.

803 Aufnahme bei Abdullah Temel (siche Dedesoglu 2009: 103 f.; Temel, B. A. 2011: 78) Ubersetzung HT.
804 Vgl. Dedesoglu 2009; Temel, B. A. 1996.

805 Dedesoglu 2009: 120.
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es bei den Derwischen iiblich ist. Das wichtigste in dem Gedicht ist die Information iiber Ali
Baba. Er soll mit dem Sultan tiber Hubyar gesprochen haben.

Das beriihmteste Wunder ist das Ofen-Wunder, das sogar Eingang in den Glauben gefunden
hat. Hubyar-Aleviten fasten im Hizir-Monat (Februar) — mit Hinweis auf Hubyars Geschichte
im Ofen — sieben Tage, wihrend andere Aleviten nur drei Tage fasten.

Vom Babai-Aufstand wissen die Hubyarlis (Bewohner von Hubyar Kdyii) nichts, aber Malya
Ovasi, das Schlachtfeld des Babai-Aufstandes, ist ihnen ein Begriff. Hac1 Aktas erzéhlte auf
Tonband, dass Hubyar in Malya Ovasi®*® den , kimpfenden Helden* von Baba Ilyas den Weg

zeigte und mit seinem Stab Wasser hervorsprudeln lieB, um sie zu versorgen.3"’

Hier zeigt sich klar, dass diese Legenden zeitlich voneinander abweichen und vom 13.
Jahrhundert (von Haci Bektag) bis zum 16. Jahrhundert (bis Ali Baba) reichen. Ali Baba (gest.
1574), der ebenfalls eine Tekke®*® in Sivas griindete (ca. 1544), war musdhib (Pfadbruder) von

Hubyar. Dies akzeptieren die heutigen Nachkommen beider ocak-Familien.3%

Ali Baba und Hubyar

Folgende Legende findet sich in den Uberlieferungen in beiden ocaks: Ali Baba ging mit seinem
Pfadbruder Hubyar zusammen nach Istanbul. Der pddisah (Herrscher) priifte sie, ob sie echte
Derwische mit Wunderkraft (ehl-i kerdmet) sind. Sie bestanden diese Priifung. Aber Ali Baba
antwortete sehr unangemessen auf eine Frage des pddisah ,,Was ist der Geschmack des
Lebens?*: ,,Essen, Trinken, und sein Geschift verrichten. Der erboste padisah liel ihn in den
Kerker werfen. Danach a3 und trank der pddisah sehr viel, konnte aber sein Geschéft nicht
verrichten. Der pddisah erkannte seinen Fehler gegeniiber dem Derwisch und lief3 ihn sofort zu
sich zu bringen. Er entschuldigte sich und bat den Derwisch, ihn zu heilen. Darauf hin sagt Ali
Baba: ,,Ich werde dich retten, aber fiir jeden Furz bekomme ich ein Dorf*. Der pddisah stimmte
zu und Ali Baba heilte ihn. Dies sollte der Grund fiir den umfangreichen Besitz Ali Babas sein.
Bis hierher kennen diese Legende sowohl Hubyarlis als auch Ali Babas Nachkommen.®'? Die
Hubyarlis setzen die Legende jedoch fort: Als Ali Baba sehr viele Dorfer bekam, soll Hubyéar
gesagt haben:

Ali Baba, du hast sehr viel fiir die diesseitige Welt verlangt und gro3e Habgier gezeigt. Das

hittest du nicht tun diirfen. Jetzt wird es dir gut gehen, aber spéter wird es dir schlecht

ergehen, dein Ende soll wie das des Umayyaden Mervans [arab. Marwan] sein.’!!

Die Hubyarlis erkldren auf diese Weise, warum Hubyar arm geblieben ist und Ali Babas
Nachkommen und tdlibs heute zum groften Teil zum Sunnitentum konvertiert sind.

806 Der Ort, an dem die letzte Schlacht stattfand und die Babais vernichtet wurden.

807 Das Interview fand im August 1993 in Kizilarmut statt. Hac1 Aktas war damals um die 70 Jahre.

808 Der Orden existiert noch und steht unter Denkmalschutz.

809 Vgl. Savas 1992: 46.

810 Vgl.Savas 1992: 46.

811 Marwan ibn Muhammed war der letzte umayyadischer Kalif (reg. 744 - 749/750) und wurde durch Abi
Muslim gestiirzt (749/750). Er gilt unter Aleviten wie Schiiten als Symbol des Schreckens. Orig.: ,,Ali Baba
diinya malma ¢ok tamah ettin, 6niin devran, sonun Mervan olsun* Ubersetzung HT.
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Uryan Hizir und Hubydr

Im ,,Menakibname von Uryan Hizir* gibt es ebenfalls Berichte iiber Hubyar. Hier findet sich

auch die Erzihlung vom Totengebet fiir einen lebendigen Mann im Sarg.®!?

Der Abschnitt iiber Hubyar Sultan im menakibname nimmt viel Raum ein. Hubyar stand
siebzehn Jahre im Dienste Uryan Hizirs. Eines Tages iiberlegt sich Hubyar Sultan, warum
Uryan Hizir ihm nicht das ihm Zustehende gegeben hat. Seine Gedanken werden Uryan
Hizir offenbar, und er ruft Hubyar zu sich. Uryan Hizir nimmt seine Axt, schleudert sie fort
und bestimmt so den Ort, wo die Axt gelandet ist, als das Territorium Hubyars. Hubyar
findet die Axt Uryan Hizirs in Giirgezcukuru [sic, Giirgencukuru], in einem Baum hiingend.
Der Herrscher dieses Gebietes ldsst Hubyar ergreifen und lisst ihn in einen Ofen werfen,

doch der wird mit Hilfe Uryan Hizirs gerettet.®'?

Die Legenden iiber Hubyar finden sich hier beinahe wortlich wieder. Der Name Glirgengukuru
ist erst in einem Dokument aus dem Jahr 1554 vorhanden. Davor gab es in dem Gebiet keinen
Ort mit diesem Namen. Diese Ortsnamen sollen von dedes, die zum Hubyar Koyl kamen,
iiberliefert worden sein. Der Gifttrank, den Sultan Ala ad-Din®!* reichte, kommt im
»Menakibname® diesmal mit einem Namen eines anderen Heiligen, Seyyid Mencek, vor,

weswegen er als Agu Igen (Gifttrinker) bezeichnet wurde.?!?

Kegeci Baba und Hubydr

Kececi Baba soll der Legende nach Zeitgenosse Hubyars gewesen sein. Sie sollen sich ab und
zu in Gad (auf der Ebene von Kazova) getroffen und ausgetauscht haben. Beide ocaks verstehen
sich gut und erzihlen {libereinander nur Positives. Die dedes aus dem ocak Kegeci Baba segnen
in den talib-Dorfern Hubyars die Hauser im Friihling und sprechen Gebete fiir Wohlstand und
als Schutz gegen das Bose, wihrend sie diese — innen — mit Wasser besprengen. Dieses Ritual
heiBt parpu. Die Kegeci-Tekke ist berithmt fiir die Heilung psychischer Krankheiten. Die
Kranken werden in die Tekke gebracht und miissen im Schrein libernachten. Danach soll es den
Kranken besser gehen. Legenden zufolge lebte Kegeci Baba im 13. Jahrhundert. Sabri Yiicel
berichtet in einem Brief an Sehri Temiz, dass die Tekke von Kecgeci gro3 war: ,,In der Beilage
einer Zeitschrift aus dem Jahr 1709 wird Kececi Ahi Baba Sultan erwihnt und seine Tekke als
asitane [GroB3-Tekke] bezeichnet. Der Beleg befindet sich in der Bibliothek von Sehabettin
Uzluk in Konya.*“8!® Kegeci Baba ist unter verschiedenen Namen bekannt, wie Ahi Mahmud
Veli, Giil Ahi Baba, Sah Mahmud Veli.}!'” Ob er mit dem Sah Veli-Aufstand im Jahr 1512 zu
tun hatte, ist zurzeit nicht belegbar; denn der Sah Veli-Aufstand wurde in erster Linie von den
Stimmen Kegeci und Canagi durchgefiihrt.81

812 Vgl. Giilten 2010: 89.

813 Giilten 2010: 95.

814 Es ist im Text nicht geklédrt, um welchen Ala ad-Din (I. oder II.) es geht. Ala ad-Din Kai-Qubat I. (reg.
1220 - 1237); Ala ad-Din Kai-Qubat II. (reg. 1249 - 1257).

815 Giilten 2010: 94 £.

816 Sabri Yiicel verdffentlichte seinen Artikel in der Zeitschrift ,,Nefes“. Ich habe diesen Artikel nur als Kopie,
von Seite 37 bis 46. Es fehlen das Erscheinungsjahr sowie die Nummer der Zeitschrift.

817 Yaman 2006: 118.

818 Stimer 1992: 73.
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In einem Gedicht von Abdal Dede kommen Hubyar und Kecgeci Baba vor.

Kiikreyip oturur kendi halinde Briillend (wie ein Lowe) sitzt er in sich versunken,
Kegeci Baba peyiklik eder 6niinde Kegeci Baba dient als Bote vor ihm.

iki cihan selverisi yaninda Der Held beider Welten ist auch dabei,

Ucii de bir oldu geldi Hubuyar alle drei kommen zusammen, o Hubyar.

Beiden Dorfern — Hubyars und Kegecis — ist gemeinsam, dass bei den Hochzeitsfeiern saz und
Geige statt Trommel und Trompete (davul-zurna) gespielt werden. Auch bauen beide Gruppen
kein Haus, das hoher ist als der Schrein.®'”

Goniil Ana

Hubyars Frau war den Erzéhlungen zufolge Goniil, die Tochter Yalincaks. Yalincak ist auch
der Name eines ocak, der in der Provinz Sivas, in der Ndhe von Hafik ansidssig ist und ebenfalls
nach seinem Griinder, Yalincak Sultan (der Barfiilige), benannt wurde. Die Bezeichnung
»Yalincaks Tochter ldsst verschiedene Deutungen zu: Sie kann sich auf die reine
Familienzugehorigkeit ebenso beziehen wie auf die Herkunft aus dem Yalincak-Ocak. Gemal3
der miindlichen Uberlieferung liegt Géniils Grab im Berg Tekeli, wo sie im Sommer ihre Alm
bewirtschaftete.

Hubyars Schwiegervater Yalincak, der urspriiglich El-Hiiseyin-El-Veli hieB3, starb im Jahr
1506, so berichtet die ,,Veli Baba Menakibnamesi*.*?° Er ist auch der Vater Veli Babas, dessen
Schrein in Isparta Ulukdy zu finden ist ebenso wie der nach ihm benannte ocak. Weiter wird an
dieser Stelle berichtet, Yalincak sei der Urenkel des beriihmten Seyyid Ali (Kizildeli).??!

Diese Angaben lassen sich nur schwer nachpriifen, weil keine schriftlichen Quellen vorliegen.
Die bekannten Daten iiber Hubyar lassen es nachvollziehbar erscheinen, dass Goniil Yalincaks
Tochter war, wenn man das Todesdatum Yalincaks zugrunde legt. Dies wird auch von der
Tradition so gesehen.

3.2.2. Historische Belege

Der Historiker Fikri Karaman veroffentlichte die ersten Daten aus dem osmanischen Archiv
iiber das Gebiet Tozanli. In seinem umfassenden Werk {iber die Region finden sich zahlreiche
und sehr wichtige Dokumente, u. a. auch iiber Hubyar und das Hubyar Kdyii.®*?> Hubyar und
seine Ahnen waren im Dorf Tekriye (heute Degeryer) registriert. Das Hubyar Koyt bestand zu
der Zeit noch nicht.

In den Steuerheften®?® (TTD) des Jahres 1520 ist Hubyar als Sohn von Yar Ahmed registriert.3>*
Yar Ahmed selbst ist nicht verzeichnet. Da die Menschen in den alten osmanischen Schriften

819 Dies gilt in Hubyar nicht mehr.

820 Veli Baba Menakibnamesi: 170.

821 Ebd.: 124-131.

822 Vgl. Karaman 2003.

823 Diese Steuerhefte wurden etwa alle 25-30 Jahre erstellt und enthielten die Namen aller im beschriebenen
Gebiet ansédssigen Menschen. Aus der Tatsache, dass eine Person in einem solchen Heft nicht erwéhnt wird,
darf allerdings nicht geschlossen werden, dass sie verstorben ist, weil zu dieser Zeit viele Menschen
unterwegs waren und ein Wohnortwechsel nicht uniiblich war.

824 Karaman 2014: 174, Orginal in: BOA TT 79-H.926/M.1520, Sh. 107 f.
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immer auch mit dem Namen des Vaters registriert wurden,%?° lassen sich auch Vater und
GroBvater Hubyars feststellen. Yar Ahmed ist im TT von 1485 als Sohn von Mustafa,?*® und
Mustafa im TT von 1455 als Sohn von Musa registriert.®?” Ob dieser Musa der Vater von Yar
Ahmeds Vater Mustafa ist, ist nicht ganz sicher, weil in Hubyar Koyii bis heute der Name
»Musa“ nicht vorkommt und es der Sitte entspricht, sein Kind nach einem der Familienahnen
zu benennen. So finden sich im Hubyar Koyt sehr viele Menschen mit den Namen Ahmed oder
Mustafa. Karaman hilt Musa fiir den Vater von Mustafa. Die Ménner sind in der Regel ab dem
18. Lebensjahr eingetragen.®?® Bei den Steuerheften von 1455 handelt es sich um die ersten
Eintragungen in dieser Region durch die Osmanen. Alle genannten Ménner — auller Musa —
waren nach diesen Urkunden wohnhaft in Tekriye oder in ndherer Umgebung in Tozanl:.

Im Jahr 1554 ist Hubyar als ,,Dervis Hubyar“ verzeichnet. Es wird erwihnt, dass er einen

829 gegriindet und die Fliche dafiir im Wald selbst

Derwischkonvent (zaviye) in Giirgengukuru
gerodet hat und dass der Ort ihm gehort. Daneben finden sich die Namen seines Sohnes Mustafa
sowie die der Briider Cafer und Erdogan, Sohne Alis.®*° Sie kénnten die Kinder seines Bruders

Ali sein. Im gleichen Heft sind auch die Briider von Hubyar, Ali und Mustafa, eingetragen.®*!

»Der Boden von Giirgencukuru gehort Hibyar. Er hat ihn mit seiner Axt freigehauen und
einen Konvent (zaviye) gebaut. Es ist Platz fiir 30 Scheffel.“®*? (D. h. der Platz war so groB,

dass man 30 Scheffel Getreide dort aussden konnte).

Der Urkunde ist zu entnehmen, dass der Konvent definitiv vor 1554 gegriindet wurde und
Hubyar mit seinem Sohn, d. h. mit seiner Familie, sowie mit Cafer und Erdogan dort lebte.

Im Jahr 1562 riss der Lehensherr Mustafa aus Tekriye Hubyars Land gewaltsam an sich.
Hubyér flihrte Klage bei Gericht und bewies durch einen Bestallungsbrief (berdt) des Sultans,
dass der Boden ihm gehére.®** Die Urkunde triigt das Datum von Januar 1563 und beschreibt
die Grenzen seines Landes:

Das Giirgengukuru genannte Land grenzt auf der einen Seite an Karatepe Boynu, und von
da bis Giiroluk und von dort bis Sokarik Kayasi und Balgdzpinar. Im Norden grenzt es an
Kerkez Kayasi und Kapilikaya, Asa Pimari, Kili¢ Yurdu und Cevcek Catagi, sowie auf einer

Seite an Cariklibilek und auf der anderen Seite an Saruyar Tepesi und Karatepe Boynu.**

825 In osmanischer Zeit wurden Namen zusammen mit dem Namen des Vaters genannt, weil Nachnamen erst
mit Griindung der Republik eingefiihrt wurden. Die Nennung des Vaters reichte in der Regel fiir eine
eindeutige Identifizierung aus.

826 Karaman 2014: 174, Original in: BOA TT 19-H.890/M.1485, Sh. 542.

827 Karaman 2014: 174, Original in: BOA TT 2-H.859/M.1455, Sh. 661 f.

828 Karaman 2003: 272-274.

829 Bis sich diese neue Siedlung zu einem Dorf entwickelte, war sie administrativ von Tekriye abhingig.
Giirgengukuru (heute Hubyér) ist von Tekriye (heute Degeryer) ca. 8 km entfernt.

830 Karaman 2003: 273.

831 Karaman 2014: 175.

832 Ebd. Der Originalbeleg ist in BOA TT 287-H.961/1554, Sh. 126 f. Ubersetzung HT.

833 PA-970/1563-064; siche Anhang O1.

834 Ebd.
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Die Ortsbezeichnungen haben sich bis heute erhalten.®*® Einzig die Bezeichnung asd pinar
(Stab-Brunnen) entstand in Zusammenhang mit einem Hubyar zugeschriebenen Wunder zu
Lebzeiten Hubyars.

Am 11. April 1567 erhielt Hubyar von Sultan Selim I1.%%¢ persénlich einen Erneuerungserlass
fiir seine zdviye und sein Scheichtum.®3” Im Jahr 1582 heiBit es dann: ,,Der Scheich Hubyar vom
Derwischkonvent in Giirgengukuru in Tozanli, Bezirk Tokat, ist gestorben und sein Sohn,
Dervis Mustafa, wurde in dieses Amt berufen. 5. September 158283

Mustafa wurde vom Sultan Murad I11., gegen eine Steuer von einem ak¢e®> am Tag, als Scheich
berufen.

Im Jahr 1485 ist Hubyars GroBvater Mustafa selbst nicht mehr registriert, er wird nur als Vater
von Yar Ahmed erwihnt. Yar Ahmeds Geburtsjahr konnte zwischen 1439 und 1462 liegen.
1520 ist auch Yar Ahmed nicht mehr zu finden, sein Name ist nur im Zusammenhang mit
Hubyar als Vater dokumentiert. Hubyars beide Briider sind erst im Jahr 1554 eingetragen. Yar
Ahmed war entweder schon vor 1520 tot oder nicht mehr im Dorf. Demnach miissen Hubyérs
Briider zwischen 1503 und 1520 geboren worden sein. Fiir Hubyérs mogliches Geburtsdatum
ist die Zeitspanne ziemlich groB; sie liegt zwischen 1468 und 1502. Dieser Rechnung nach kann
er zwischen 80 und 114 Jahre gelebt haben. Wenn die Angaben von Ali Baba, Hubyars
Pfadbruder, beriicksichtigt werden, der im Jahr 1574 angeblich im Alter von iiber 100 Jahren
gestorben ist, miisste Hubyar ca. zwischen 1470 und 1480 geboren sein.

Uber seinen Charakter ist den Urkunden nichts zu entnehmen. Einige AuBerungen seiner
Enkelkinder in den spdteren Jahren besagen, dass er die Gegend selbst kultiviert, eine Tekke
gebaut, seine eigenen Schafe geziichtet und sich sehr korrekt verhalten habe. Diese
Einschétzungen finden auch in den Gedichten und Legenden Niederschlag.

Hubyar in Hdresiografien und Geschichtsbiichern

Die Zeit, in die Hubyars Wirken fillt, war geprigt von Aufstinden und Unruhen.
Dementsprechend findet sich in Geschichtsbiichern und Héresiografien eine Vielzahl von —
meist kleineren — Anmerkungen zu seiner Person und Rolle in den verschiedenen Aufstinden.
Infolgedessen entstehen viele Beziehungen zwischen Hubyar und anderen historischen
Personlichkeiten, die ihrerseits nicht immer in Beziehung zueinander standen oder sich gar
nicht kannten. Dabei wird Hubyér {iberwiegend als Berater und Antreiber von Baba Ziinniin
und dessen Sohn Halil dargestellt.

Obwohl der Ziinnin-Aufstand durch das starke Engagement Hiisrev Pasas unterdriickt

wurde, konnte sein [Ziinnins] Sohn Halil Bey, der sich vor dem Schwert retten konnte,

835 Den Stein, der in den Urkunden als kerkez-Stein (Geierstein) bezeichnet wird, kennen die Leute aus dem
Hubyar Koyii als ¢erkez kayasi. Als ¢cerkez kayast (Tscherkessenfelsen) hat der Name keine Entsprechung.
Es handelt sich um eine freie Assoziation, weil die Bauern den Namen kerkez nicht kennen. ,,Geier wird
heute nicht als kerkez, sondern als akbaba wiedergegeben.

836 Nach Sultan Siilleyman I. (reg. 1520 - 1566) kam sein Sohn Selim II. (reg. 1566 - 1574) auf den Thron.

837 PA-974/1567-028; siche Anhang 02.

838 PA-990/1582-008; siche Anhang 03. Ubersetzung HT.

839 Ein akge ist eine osmanische Silbermiinze. In der Zeit kostete ein Schaf 50-60 ak¢e (Akdag 1975: 44).
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nachdem Hiisrev Pasa nach Diyarbakir zuriickgekehrt war, erneut einen Aufstand entfes-
seln. Hubyéar Baba, der durch seine Propaganda fiir Ziinniin diesem erfolgreich beistand,

war auch fiir Halil Bey der stirkste Berater und Ratgeber.?*

Die meisten alevitischen Aufstinde fanden im Amasya-Tokat-Gebiet statt, danach kamen
Sivas, Corum und Boz-Ok (Yozgat).®*! Seit Baba ilyas (1240) gab es immer irgendwo einen
Aufstand. Der Baba ilyas-Aufstand, der Aufstand von Nur Ali Halife, der Sah Celal-Aufstand,
der Baba Ziinnin-Aufstand, der Sah Kalender-Aufstand und der Sah Veli-Aufstand ereigneten
sich in diesem Raum. Heute gilt das Gebiet neben Dersim immer noch als dichtbewohnteste
Siedlung der Aleviten in der Tiirkei.

1512 stiirzte der Osmanenprinz Selim seinen Vater Bayazid II. und bestieg den Thron. Dem
Putsch folgten Unruhen im ganzen Land. Selim 1. galt als groBter Kizilbas-Feind der
Geschichte. Nur Ali, der den Safaviden nahestand, entfesselte in Sivas, Tokat, Amasya und
Corum einen Aufstand der Kizilbas. Diesem Aufstand schloss sich auch Selims Neffe, Sultan

d®? in Kazova bei Tokat an. Er konvertierte zum Kizilbastum und setzte sich in einer

f 843

Mura

Zeremonie die Kizilbas-Krone au

Nach dem Héresiograf Hiiseyin Hiisamettin (1869—-1939) schloss sich Sultan Murad spéter auch
Scheich Celal an, der zuerst in Boz-Ok (Yozgat), spiter in Tokat Aufstinde entfesselte.5**
Scheich Celal lebte in einer Hohle®*, in der Nihe von Turhal. Seit diesem Aufstand (1512
1519) wurden alle Aufstinde auf osmanischem Boden als , Celdli Isyanlari* (Celali-

Aufstinde) bezeichnet.34¢

Ende 1519 organisierte Sah Veli*¥’ einen Aufstand, den Kegeci- und Canagi-Gemeinschaften®*3
und die Kizilbasg, die in der Umgebung von Amasya und Zile wohnten, unterstiitzten. Der
Aufstand konnte in kurzer Zeit unterdriickt werden. Sah Vell wurde gekopft und sein Kopf
Sultan Selim I. geschickt. Die traditionelle Namensgebung und die Uberlieferungen im Hubyér
Kd&yii lassen darauf schlieBen, dass es enge Beziehungen zwischen Hubyar und Sah Veli gab.?¥

840 Asarkaya 1941: 39. Ubersetzung HT.

841 Stimer 1992: 79.

842 Murads Vater, Selims Bruder Ahmed, war der legitime Thronfolger und hétte als é&ltester Sohn nach
Bayazids Tod den Thron besteigen sollen.

843 Stimer 1992: 35.

844 Akdag 1975: 118.

845 Asarkaya 1941: 34. Nach alevitischen Erwartungen wird der Mahdi aus einer Hohle kommen, weshalb
viele ihn fiir den Mahdr hielten. Heute befinden sich zwei Hohlen in der Ndhe von Turhal; eine in Pazar,
bekannt als Ballica Magarasi, ein beliebter touristischer Ort. Die andere liegt in der Néhe des Dorfs Cayli,
unter dem Berg Mercimek Dagi. Scheich Celal soll sich in dieser Hohle aufgehalten haben, denn die
Tradition der Hubyarlis verbindet Hubyar mit dieser Holle. Birdogan erzahlt ebenfalls von einer Hohle in
der Ndhe von Turhal, die unterirdisch mit der Burg in Amasya Verbindung haben soll. Die Hohle wartet
darauf, von Fachleuten untersucht zu werden.

846 Fiir den Begriff und Informationen tiber diese Aufstéinde sieche Matuz 1985: 159 ff.

847 Faroghi 1981: 15: ,,Die miihimme defterleri berichten von einem Bektasi-Derwisch namens Sah Veli, der
in Akdag (sancak Bozok) ein tekke gegriindet hatte, welches zugleich den Schutz eines Passiiberweges
sichern sollte.*

848 Diese beiden Gemeinschaften wurden in dem Bericht nicht zum Kizilbas gezéhlt (Siimer 1992:73). Heute
existiert ein alevitischer ocak, namens Kececi, im Kegeci Koyt zwischen Tokat und Amasya. Ein Teil von
Canak-Ocak ist heute in Corum. Diese Menschen wissen aber, dass sie aus Tokat nach Corum ausgewandert
sind.

849 Siimer 1992: 73 f. In dem Dorf Tekriye, in dem Hubyar lebte, finden sich in den 1554 TT-Heften viele



184

Der Baba-Ziinniin-Aufstand

Erst im Zusammenhang mit dem Baba Ziinn(in-Aufstand wird Hubyar ausdriicklich erwéhnt.
Der Aufstand begann in Varay (heute Gediksaray bei Amasya) und dehnte sich spéter auf Sivas,
Maras, Adana, Tarsus und Icel aus. Baba Ziinnin war der Sohn von Halil Bey, dem Fiirst des
Cafarli-Stammes in Varay. Halil Bey wurde auch ,,Ece Sultan“®>°

mit Celal befreundet.®!

genannt. Baba Ziinnin war

Aus den Gerichtsakten aus Amasya geht hervor, dass Hubyéar ein Berater von Baba Ziinnlin
(auch Ziinniin Sah genannt) und danach seines Sohnes Halil war.33?

Nach Pegevi (osmanischer Geschichtsschreiber) fand dieser Aufstand im Jahr 932/1525-26
statt.®>> Ahmet Refik gibt das Datum mit 1525 an. Nach Sohrweide fand die Schlacht, in der
Ziinn{in im Kampf fiel, am 26. September 1526 statt.** Der Historiker Siimer behauptet, dass
die dort beschriebene Person nicht Ziinniin war. Nach einem Jahr (1526) fand im selben Gebiet
der ,,Kalender-Aufstand* statt.®>> Diese Verwirrung riihrt daher, dass die Aufstdnde sich iiber

Jahre hinzogen und manchmal auch mehrere Aufstinde gleichzeitig stattfanden.

Der Ort, der bis 1533 als Tanunozii bezeichnet wurde, wurde von diesem Zeitpunkt an als
Zinnindzii oder Ziinnlndbad genannt. Ab 1847 wurde der Ort in den Bezirk Mecitozii
eingebunden. Der Schrein von Ziinnin Baba soll nach Hiiseyin Hiisameddin stid-westlich von

Mecitdzii liegen.®¢

Namen zusammen mit dem Namen Veli und viermal der Name Sah Veli. Heute liegt in Turhal an dem
Fluss Yesilirmak ein Schrein, in dem der Sage nach ein Heiliger ohne Kopf liegen soll, der auch Kesikbag
(Enthaupteter) genannt wird. Er soll der Legende nach ohne Kopf (mit dem Kopf unter dem Arm)
weitergekdmpft haben. Heute existiert in Tokat ein ocak mit Namen ,,Kesikbas*.

850 Bei Sohrweide ist das Zitat vollstindig belegt: ,, Emir el-Mu’minin Nasir e$-Sari‘a ve’d-Din Zi’n-Nan Sah
b. Emir Halil b. Emir Qubad el- Gafari, gen. Ege Sultan ogli“ (Hiiseyin Hiisameddin zitiert nach Sohrweide
1965:157). Ein historischer ,,Halil Ece* als Nachfolger des berithmten Sar1 Saltuk ist bei Yazicizdde von
1304 zu treffen: ,,Zu dieser Zeit wanderten die Muslime, die im Gebiet der Dobrudscha [in Ruménien] in
Rumelien [Balkan] umherzogen, unter (Fithrung von) Halil Ece ab und fuhren mit Schiffen in das Land
Karasi, denn in (West-)Anatolien gab es ein Interregnum und man hatte Nachricht (davon) {ibermittelt.*
Kiel 2000: 257.

851 Asarkaya 1941: 36. Im Internetportal der Stadt Varay (heute Gediksaray bei Amasya) steht, dass der
mongolischer Han Olcaytu (Muhammad Khudabanda Uljaytu, 1281-1316; reg. 1304 - 1316) hier gelebt
hat. Er lie dort eine zdviye bauen, wodurch der Ort als ,,Ece Sultan“ beriihmt und bekannt wurde. ,,Der
beriihmte Baba Ziinnin war ein Enkel von Olcaytu Sultan. Baba Ziinniin versuchte, durch dieser zaviye
einen mongolischen ocak (tatar ocagi) entstehen zu lassen, wobei er seinen eigenen erldschen lieB.
http://www.gediksaray.bel.tr. [Stand: 03.07.2011; Der Link besteht nicht mehr, weil der Status von der
Ortschaft gedndert wurde]. Vgl. Abdi-Zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 322 f. Ubersetzung HT.

852 Vgl. Asarkaya 1941: 39.

853 Pecevi 1992: 90.

854 Sohrweide 1965: 174 f.

855 Ahmet Refik 1932: 11.

856 Abdi-Zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 320.
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Der Ort des Aufstandes, Rim, ist das Gebiet, aus dem die Aleviten stammten (genannt Riimlu),
die bei der Griindung des Safavidischen Staates eine tragende Rolle spielten.®>” An dieser Stelle
muss ebenfalls die groBe Schlacht zwischen Osmanen und Safaviden im Jahr 1514 in Caldiran
(Caldiran, dt. Tschaldiran) erwéhnt werden. Sie stellte fiir die Aleviten den Endpunkt einer
Epoche dar. In diesem Gebiet fanden zusitzlich die blutigsten Auseinandersetzungen mit Sultan
Selim I. statt. Infolge dieser Kémpfe wurden alle Aleviten ,,vom siebten bis zum siebzigsten
Lebensjahr* — so ein tiirkischer Ausdruck — registriert und enthauptet, inhaftiert oder verbannt.
Die Zahl der Getdteten liegt, nach Angaben osmanischer Berichte, bei iiber 40.000.8*® Durch
dieses Vorgehen erhielt Selim den Beinamen ,,Yavuz®, der Gestrenge oder der Grausame. Sein

Name steht fiir Aleviten nicht nur fiir Schrecken und Genozid, sondern ruft auch Hass hervor.®>
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Abb. 7: Gebiet der meisten Aufstinde

Inwieweit Hubyar an all diesen Aufstinden und Angriffen beteiligt war, ist nicht belegt. Sein
Name wird nur im Zusammenhang mit dem Baba Ziinnin-Aufstand erwédhnt. Die Vermutung
liegt jedoch nahe, dass er auch an anderen Aufstinden teilnahm. Dies umso mehr, als in dem
genannten Gebiet Hubyars tdlibs von allen alevitischen ocaks die weiteste Verbreitung hatten
und bis heute haben. Sollte er tatsdchlich Berater von Baba Ziinnin und Mentor seines Sohnes
Halil gewesen sein, kann er zu diesem Zeitpunkt nicht mehr sehr jung gewesen sein. Nach
Niederschlagung des Aufstandes durch die Osmanen im Jahr 1527 finden sich bis zur Griindung
der zaviye keine Informationen mehr iiber Hubyar.

In Kerkiik (Kirkuk im Nordirak) befand sich in der Nihe der Haftiyan-Burg im Emansah-

Engpal eine zdviye mit dem Namen Baba Ziinn(in, das auch als Stiftung eingetragen war. Dies
ist im Steuerheft, Nr. 111, in Bezug auf Kerkiik und Umgebung in der Zeit des Sultans

857 Vgl. Sohrweide 1965; Stimer 1992.

858 Vgl. Sohrweide 1965; inalcik 2009: 138.

859 Die dritte Briicke iiber den Bosporus wurde nach Yavuz Sultan Selim benannt. Dies empfanden und
empfinden die Aleviten als Bedrohung und als Hinweis auf das Fortleben der feindlichen Gesinnung bis in
die heutige Zeit hinein. Die Namensgebung soll auch genau darauf abgezielt haben.
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Siileyman I. (Siileyman der Prichtige, fiir Tlirken Kantni, der Gesetzgeber), mit den gezahlten
Betriigen vermerkt.3¢° Das Heft hat leider kein Datum, aber Steuern wurden im Jahr 1556 in der
Region eingezogen.®®! Hier befanden sich 16 Haushalte und zwei unverheiratete Minner, die
als seyyid eingetragen sind.®*?> Ebendort ist auch eine Gemeinde (cemaat) Uryan eingetragen,
die aus sieben Haushalten und einem ledigen Mann bestanden haben soll, wobei hier alle
Minner als seyyid bezeichnet werden. Drei S6hne von Ziinnln sind als seyyid eingetragen:
Seyyid ZiinnGin Sohn von Ziinnln, Seyyid Emansah Sohn von Ziinnin und Seyyid Ahmed,
ebenfalls Sohn von Ziinn{in.%¢* Ziinnfin selbst wird nicht erwiihnt. Obwohl es unter zeitlichen
Gesichtspunkten plausibel erscheint, kann zwischen beiden Baba Ziinniin keine explizite
Verbindung hergestellt werden. Das Gebiet war damals hauptséchlich von Tiirken bewohnt und
schiitisch geprigt. Von 1508 bis 1534 gehorte das Gebiet den Safaviden und wére demnach ein
geeignetes Riickzugsgebiet fiir die geschlagenen Aufstindischen gewesen. In dem genannten
Heft findet sich auch der Name ,,Hubyar Beglii-i Kiird*.®** Es bleibt unklar, ob dieser Hubyar
in irgendeiner Beziehung zum Hubyar-Ocak gestanden hat. Die Nachkommen von Hubyér in
Tokat halten sich selbst fiir Turkmenen, was die schriftlichen Belege bestitigen. Auch
entspricht ihr Tiirkisch dem turkmenischen Dialekt.

Trotz dieser Berichte sind die Namen Baba Ziinnlin und Ece Sultan den Hubyar-Aleviten
unbekannt, der Name Halil aber ist bis heute ein beliebter Vorname. Sie erzidhlen aber, dass
Hubyar an einer Schlacht teilgenommen hat, bei der er eine Hand verloren hat, weswegen er
tek elli”, ,Einhdndiger” genannt worden sei. Der Name des Berges ,,Tekeli* soll aus diesen
Worten entstanden sein. Tekeli (oder Tekelii) aber ist berithmt als Name des Ortes des Stammes
Teke (Teke ili — der Ort, an dem der Stamm lebt).

Die Beziehung zu Sultan Murad

Der Osmanische Sultan Bayezid II. (reg. 1481-1512) bestimmte seinen Sohn Ahmed zu seinem
Nachfolger. Sein jiingster Sohn Selim rebellierte gegen diese Entscheidung. Sultan Murad, der
seinem Vater, Kronprinz Ahmed, beistand, verbiindete sich mit den Aleviten gegen seinen
Onkel Selim. Es soll eine Bekannschaft zwischen Sultan Murad und Hubyéar gegeben haben,
woriiber eine sehr beliebte Legende (s. oben) bei Hubyar-Aleviten {iiberliefert wird. Darin
kommt es wohl aufgrund der Namensgleichheit zu einer Verwechslung mit Sultan Murad IV.
(reg. 1623—1640), dem Eroberer von Bagdad.

Faruk Siimer berichtet von Sultan Murad, dass er 10.000 Menschen um sich hatte, als er sich
mit Nur Ali in Tokat-Kazova im Jahr 1512 verbiindete.®* Mit wie vielen von ihnen er zu Hubyar
kam und wie lange er dort blieb, ist ungewiss. Sultan Murad floh im Jahr 1512 oder 1513 in

den Iran und suchte bei den Safaviden Asyl. Er erhielt ein Lehen, starb aber im selben Jahr. 3%

860 Kerkiik Livas1 2003: 32 f.

861 Ebd.: 3.
862 Ebd.: 33.
863 Ebd.: 131.
864 Ebd.: 9.

865 Stimer 1992: 35.
866 Ebd.: 36; Ulugay 1954: 127-130.
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Sultan Murad soll aus Tokat iiber Tekeli (Hubyar Koyii) und Erzincan in den Iran gegangen
sein — so ist auch heute die Verbindung noch eng.®®” Dem Gedicht (s. Oben) ist zu entnehmen,
dass Hubyar iiber das Kommen unterrichtet war und Sultan Murad erwartete. Es ist daher sehr
wahrscheinlich, dass Hubyar an den Aufstanden der Jahre 1511-1527 beteiligt war. Die Namen
der Orte, wie sie im Gedicht angegeben sind, haben sich bis heute nicht verdndert. Hubyar hat
jedoch seinen Konvent erst in den 1540er-Jahren registrieren lassen.

Die Beziehung zu Ali Baba und seiner Stiftung

Die Tradition besagt, dass Hubyar und Ali Baba Pfadbriider (musdhib) waren.’®® Nach den
Regeln des musdahib-Amtes sollten Hubyar und Ali Baba etwa gleichaltrig gewesen sein und
nah beieinander gelebt haben, zumindest in der Zeit der musahib-SchlieBung. Dies wird durch
die Belege bestitigt. Ein Viertel der Steuergelder des Dorfes Degeryer (damals Tekriye), in

dem Hubyar eingetragen war, standen Ali Baba zu.®®’

Ali Baba griindete eine Tekke und verwandelte es in eine Stiftung, die sehr reich und beriihmt
wurde. Dank dieser Stiftung gibt es sehr viele Dokumente {iber ihn und seine Stiftung. Diese
Dokumente sind in einer Monografie vom Historiker Saim Savas verdffentlicht (1992) worden.
,»Die zaviye von Ali Baba in Sivas wurde im Jahr 1546 zu einer Stiftung umgewandelt; demnach

diirfte die zdviye schon vorher gegriindet worden sein.*87°

Im Griindungsbuch wird erwahnt, dass Ali Baba in der Provinz Sivas in einem Dorf lebte und
in demselben Dorf eine zdviye hatte.®”! Der Name des Dorfes ist nicht genannt, was
ungewohnlich ist. Dieses Dorf kann nicht sehr weit entfernt von dem Dorf gelegen haben, in
dem Hubyar lebte. Ali Baba hatte Beziehungen zu den Dorfern Ermenis, Seyhlii, Gibis, Kolkdy,
Divrigin und Tekriye (Degeryer), die alle in Tozanli liegen.?’* Alle diese Dorfer, auBer Seyhlii,
existieren heute noch, jedoch unter anderen Namen.

Ali Babas Stiftung wurden die Grundstiicke von Riistem Pasa gespendet. Riistem Pasa war der
wesir-i azam, also GroBBwesir und Schwiegersohn von Sultan Siileyman I. Die Ali Baba-Tekke
hatte sehr viele Einnahmequellen und verfiigte iiber grofen Grundbesitz, was fiir eine
alevitische Stiftung zu dieser Zeit ungewohnlich war. Dazu gehort ein grof3er Garten neben der
Tekke, der den Namen ,,Hubyar Bostan1** (Hubyars Gemiisegarten) trigt.®”> Im Hof der Tekke
gibt es einen Brunnen mit dem Namen Stab-Wasser (asd suyu,).

Aufgrund des Umfangs des Grundbesitzes und der Vielzahl von Spendern ist deutlich
erkennbar, dass die Ali-Baba-Tekke sehr grofe Unterstlitzung durch den Staat hatte. Die
Griindungssatzung der Stiftung enthélt einen Passus, der besagt, dass nach Ali Baba sein Bruder

867 Heute wird diese Verbindung als ,,Iran Yolu* (Der Weg nach Iran) genannt. Eine Griindungsurkunde einer
Stiftung vom Jahr 1274 bewies, dass der Weg damals ,,Azarbeycan Yolu“ (Der Weg nach Aserbaidschan)
hieB. Vgl. Sahin 2014: 39.

868 Vgl. Auch Cebecik 1992: 168.

869 Karaman 2003: 104.

870 Savas 1992: 19.

871 Ebd.: 46.
872 Vgl. Karaman 2003.
873 Ebd.: 26. Hubyéar Bostan1 hochstwahrscheinlich deswegen, weil in diesem Garten das Gemiise fiir musahib-

Bruder Hubyar geerntet wurde.
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und nach diesem der Sohn von Ali Baba Verwalter der Tekke wird. Wenn aber Ali Baba keinen
Sohn haben wiirde, sollte ein sunnitischer Scheich von staatlicher Seite zum Stiftungsverwalter
berufen werden.®’* Als die Urkunde entstand, hatte Ali Baba keinen Sohn. Bei seinem Tod im
Jahre 1574 hinterlieB er jedoch einen 12-jdhrigen Sohn. Davor war es ihm gelungen, diese
Bedingung im Griindungsbuch zu éndern und ihn vor seinem Bruder als Nachfolger zu
benennen.

Es ist ungewohnlich und schwer nachzuvollziehen, warum ein Kizilbas so viel staatliche
Unterstiitzung erhielt, und das in einer Zeit und in einem Gebiet der unnachgiebigen und
andauernden Kizilbas-Verfolgungen. In einer Urkunde aus dem Jahr 1105/1693-1694 wird Ali
Baba als Lehrer von Riistem Pasa erwihnt. Savas weist diese Behauptung zuriick.®”> Wenn aber
Riistem Pasa tatsdchlich sein Schiiler gewesen wire, wiirde das immer noch nicht die Frage
beantworten, warum er von Riistem Pasa so viele Spenden bekam.®’® AuBerdem bleibt die Frage
offen, was er im Gegenzug fiir diese Spenden getan haben konnte.

Hier sind folgende Erkldrungen denkbar:

Wie alle Heiligen der Zeit waren auch Ali Baba und Hubyar Heiler. Heute wird der Schrein
von Hubyar nicht nur von Aleviten besucht. Vor allem Kinderlose und Kranke erbitten von ihm
Hilfe und Heilung. Riistem Pasa, der Sultan oder jemand (hdchstwahrscheinlich ein Kind nach
der Legende) aus Riistem Pasas Umgebung war krank. Ali Baba und Hubyar waren an dessen
Heilung beteiligt, vielleicht sogar dessen Retter. Folgendes Gedicht beschreibt diese Sage

anschaulich:

O zaman Ali Baba agikar idi Damals war Ali Baba allen bekannt.

Oglan sende ne ararsin der idi ,»,Was suchst du, Junge®, fragte er.

Hubyar ismini padisaha duyurdu Dem Sultan nannte er Hubyars Namen.

Padisah da bir vaktine bakardi Der Sultan wartete auf den passenden Zeitpunkt.
Fethetti seferi tahtina vardi Er kam vom Feldzug zuriick zu seinem Thron.
Tozanli’dan Hubyar tez gelsin dedi ,Der Hubyar aus Tozanli soll sofort kommen*, sagte er.
Cifte ferman yazip ulaga verdi Er schrieb Doppelerlasse und gab sie den Boten,

877

Dolu dizgin atlarini kapadi Diese machten sich auf den Pferden im Galopp auf den Weg.

GroBwesir Riistem Pasa war mit Ali Baba befreundet. Also erhielt Ali Baba, einmalig in der
Geschichte fiir eine alevitische Tekke, sehr viele Dorfer, Boden und Salzgewinnungsanlagen

878
9

(tuzla) in Sivas und in der Umgebung von Sivas bis Merzifon und Yozgat,®’® alles aus dem

Besitz Riistem Pasas.

Ein anderer Grund fiir die Schenkungen konnte der Versuch gewesen sein, die Aleviten der
Region unter Kontrolle zu bringen. Es war schon seit Jahrhunderten die Strategie des Staates,

874 Savas 1992: 25, 61, 64.

875 Ebd.: 45.

876 Riistem Paga wuchs sehr behiitet im Schloss (saray) auf. Wenn Ali Baba sein Lehrer war, muss Ali Baba
in Istanbul gewesen sein. Als Riistem Pasa im Jahr 1561 starb, hinterlieB er 1700 Sklaven, 2900
Kampfpferde, 1106 Kamele, 700.000 Goldstiicken/Sikke, 5000 Kaftane und Kleidung, 1100 goldverzierte
Filzmiitzen, 600 Séttel aus Silber, 500 Séttel aus Gold, 1500 Kandaren aus Silber, 133 Paar Steigbiigel aus
Gold. Sein Barvermdgen in Gold und Silber ist hier noch nicht eingerechnet (Uzungarsili 1983: 550).
Demnach war das, was er fiir Ali Baba spendete, nur ein sehr geringer Teil seines Vermogens.

877 Dedesoglu 2009: 120.

878 Savas hat 19 Dorfer, 8 Mezraa (kleines Dorf), 11 Salzgewinnungsanlagen, 14 Miihlen, 1 groBer Garten, 2
Hauser und 2049 kurus Bargeld gelistet (Savas 1992: 119).
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die Siedlungen (oder Gruppen) durch Stiftungen (vakf) zu kontrollieren.?” In der Zeit von
Sultan Selim I. (Yavuz; der Grausame) wurden alevitische Tekkes zerstort. In der Zeit von
Siileyman wurden manche wieder neu gegriindet.®®° Das Ziel, die Hilfe zu unterbinden, die die
Aleviten den Safaviden zukommen lieBen — gerade in einem Gebiet, das die stérkste derartige
Hilfe bereitstellte — konnte durch diese Unterstiitzung einer wachsenden Tekke leichter zu
verwirklichen gewesen sein.

Stileyman und die Safaviden unterschrieben erst am 1. Juni 1555 die Amasya-Vereinbarung,
was jedoch keine Auswirkungen auf die Verfolgung und Vernichtung der Aleviten hatte, wie
man den Verfolgungs- und Todesurkunden von 1558 bis 1584 entnehmen kann.%®! Ali Baba
starb 1574.%%2 Er soll sehr lange gelebt haben, wie die folgende Sage beschreibit:

Jemandem, der das Geheimnis der Langlebigkeit erfahren wollte, wurde Hasan Baba in

Bagdad empfohlen:
Dediler ki, Bagdat’ta var bir Hasan Baba Sie sagten, in Bagdad lebt ein Hasan Baba,
Ince adamdir amma, goriiniir kaba saba Er ist vornehm, sieht aber grob aus.

Der ging nach Bagdad und fand Hasan Baba. Hasan Baba schickte ihn nach Sivas zu Ali Baba:

Biiyiik kardesim benden daha geng, Sivas’tadir mekani Mein alterer Bruder wirkt jiinger als ich,
er wohnt in Sivas.
Kendisi yiiz yaginda amma, durmadan oynar kan1 ~ Er ist schon hundert, aber sein Blut pulsiert
noch.
Er kam nach Sivas zu Ali Baba. Dieser verlangte von seiner Frau eine Wassermelone, um
sie seinem Gast anzubieten. Die Frau holte eine kleine Melone. Ali Baba verlangte von
seiner Frau eine grofere Melone. Sie ging und brachte dieselbe Melone wieder. Dieser
Vorgang wiederholte sich einige Male. Die Frau war ganz ruhig und weigerte sich nie. Ali
Baba sagte zu seinem Gast: ,,Das ist das Geheimnis des langen Lebens. Wir hatten nur eine
Melone. Aber meine Frau hat sich nicht geweigert. Sie hétte sagen konnen, dass wir keine
andere Melone haben, ich habe eine solche ja nicht gekauft. Der Mensch lebt linger, wegen

der Sanftmut der Frau*.3®3

Der Sage nach hat Ali Baba iiber 100 Jahre gelebt. Er starb im Jahr 1574, demnach sollte sein
Geburtsjahr um 1470 liegen. Hubyar starb 1582, acht Jahre nach seinem Pfadbruder.3** Auch
Kul Himmed, einer der sieben heiligen Dichter der Aleviten, erwéihnt in einem seiner Gedichte
diese Beziehung:

Seyh Ibrahim, Seyh Hasan’m giiliidiir Scheich Ibrahim ist die Rose von Scheich Hasan,
Ali Baba Hubyar’1n yaridir Ali Baba ist Hubyars Vertrauter.
Eraslanoglu’nu dersen Ali’dir Fragst du den Sohn von Eraslan, er ist Alj,

885

Goremedim pirimi, dertliyim dertli Weil ich meinen pir nicht sehen konnte, bin ich voller Kummer.

879 Vgl. Faroghi 2003.

880 Savas 1992: 63.

881 Vgl. Ahmet Refik 1932.

882 Savas 1992: 43.

883 Savas 1992: 43.

884 Heute noch sagen die Nachkommen beider Seiten zueinander, ,,Wir sind musdhib.*
885 Cebecik 1992: 187.
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Der Scheich Hiiseyin Tekkesinoglu, ein Nachkomme Ali Babas, erzihlt die Legende, dass Ali
Baba mit seinem Pfadbruder Hubyar nach Istanbul ging, um vom Sultan eine Besitzurkunde fiir
ihre Wohnorte zu erhalten, wobei sie dort gezwungen wurden, in den Ofen zu steigen.%® Ali
Baba wandelte seine zaviye 1546 zur Stiftung um. Hochstwahrscheinlich bekam auch Hubyar
zu diesem Zeitpunkt seine Stiftungsurkunde. In der Griindungssatzung der Stiftung Ali Babas
steht, dass die dazugehdrige zaviye bereits existiert. Es handelt sich um einen gewo6hnlichen
Vorgang, bei dem eine zdviye zunichst gegriindet und erst danach registriert wird.

Nicht mehr nachzuvollziehen ist der Grund fiir das Zerwiirtnis der beiden Pfadbriider. Hubyars
Fluch ,,Dein Ende soll wie das des Umayyaden Mervan sein® ist eine sehr schwere Beleidigung
fiir Aleviten. Hubyar musste wissen, dass dies einem musdhib nur aus einem sehr wichtigen
Grund gesagt werden konnte. Dieser Grund konnte, direkt oder indirekt, mit den Hintergriinden
der Spenden in Verbindung stehen, was auch durch die Legende bekraftigt wird.

3.2.3. Personen, die mit Hubyar in Beziehung gebracht werden

Es gibt viele Personen, die mit Hubyar in Verbindung gebracht werden. Dabei handelt es um
Personen, die vom 11. Jahrhundert bis zum 16. Jahrhundert lebten. Die Uberlieferungen sind
ineinander verschmolzen, als ob sie von einer einzigen Person handeln wiirden.

Die Beziehung zu Ahmed Yesevi

Die ersten groBen tiirkischen Sufis traten zuerst in Horasan in Erscheinung. Arslan Baba und
sein Schiiler Ahmed Yesevi waren die beriihmtesten darunter. Spéiter bekam Ahmed Yesevi
angeblich auch bei Yiisuf Hamadani (gest. 1140) Unterricht und war sein erster halife.®®’ Die
Gruppierung um Ahmed Yesevi wird als Yeseviyye (Yasawiyya) bezeichnet. Spéter entstand
aus der Yeseviyye die Bektasiyye in Anatolien, die Reste der Yeseviyye gingen in der
Nagschbandiya bzw. Nakschibendi®® auf %%’

Aufgrund der Belege der spéteren Jahrhunderte bezeichnete Fuad Kopriilii Ahmed Yesevi
zuerst als Sunnit. Diesen Fehler bemerkte er spiter und verbesserte sich in der Enzyklopadie
des Islam, in dem Artikel Ahmed Yesevi:

Indem ich ,,Die ersten Sufis in der tiirkischen Literatur® verfasste, beschrieb ich die
religiose Zugehorigkeit sowohl Ahmet Yesevis als auch des Yeseviyye-Ordens so, wie die
Quellen der Nagschbandiya es tun. Indessen sind die Erzéhlungen der Babai-, Haydari- und
Bektasi-Traditionen der historischen Wahrheit noch ndher. Die Untersuchungen iiber die

Herkunft des Bektasitums, die ich nach der Verdffentlichung ,,Erste Sufis machen konnte

886 Savas 1992: 46.

887 Vgl. Kopriilii 1976; Ocak 1992a; Karamustafa 2007. Karamustafa lehnt spéter diese Beziehung ab (vgl.
Karamustafa 2005: 70/71). Bei dieser Ablehnung bezieht er sich auf die spiteren Ansichten des Historikers
Devin DeWeese.

Nagschbandiya (arab. at-fariga an-Nagsbandiya, tr. Naksibendiyye) ist eine von den groflen sunnitischen
Sufi-Orden. Sie wurde von Bahaddin Naksibend (Baha-ud-Din Nagschband, 1318-1389) in Zentralasien
gegriindet. Heute ist sie von Fernasien bis nach Balkan weit verbreitet.

889 Vgl. Kopriilii 1976. Es gibt Widerspriiche, die besagen, dass das Yesevitum mit den Bektasis nichts zu tun
gehabt habe, wie die Historiker Ahmet Karamustafa und Devin DeWeese behaupten.

888
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und die Belege, die ich kiirzlich entdeckte, brachten mich diesbeziiglich zu einer festen

Uberzeugung.®*

In einem anderen Werk, ,,Islam Medeniyeti Tarihi* (Geschichte der islamischen Zivilisation),
ging Kopriilii noch einmal auf dieses Thema ein und betonte, seine Fehler zu korrigieren:

Hier muss ich meine alten Auffassungen iiber den Yesevi-Orden und seine charakteristi-
schen Ziige korrigieren. Zu Beginn haben die Schriftsteller des Nakschibendi-Ordens, der
aus der Yeseviyye hervorging und unter dem Einfluss der konservativen Umgebung in
Maveraiinnehir des 15. und 16. Jahrhunderts stand, iiber ihren grofen Pir Ahmet Yesevi
geschrieben. Dies sind die éltesten ihm zugeschriebenen Schriften. Diese Schriftsteller
haben die erste Phase der Yeseviyye und die wirkliche Personlichkeit Ahmet Yesevis nicht
der historischen Realitdt entsprechend beschrieben, sondern nach ihren eigenen Wiinschen

und Neigungen, wobei sie die Realitét zu ihrem Vorteil vollig verdnderten.®!

Doch weil Kopriiliis erstes Werk sehr beriihmt wurde und immer noch als Klassiker auf diesem
Gebiet gilt, folgen viele noch seiner urspriinglichen fehlerhaften Auffassung. Dies bemerkte
Ahmet Yasar Ocak in seinem Artikel liber Ahmed Yesevi und machte auf diesen Fehler
aufmerksam.®? Trotzdem wurde Ahmed Yesevi als Sunnit bezeichnet; die spitere Entwicklung
seines Ordens in Richtung Naqgschbandiya bekréftigte und befestigte diese fehlerhafte
Auffassung weiter. Selbst viele Aleviten, deren ocaks sich auf Ahmed Yesevi berufen, halten
ihn heute fiir einen Sunniten. Er wird, abgesehen von seiner religiosen Zugehorigkeit, sowohl
von Sunniten als auch von Schiiten als Nachkomme ‘Alis betrachtet. Richard Gramlich zu
Folge hat er mit der Nagschbandiya nichts zu tun.3**> Sein bekannter Ruf ,,Seyyidii‘s-sadati‘l-
Alevi Mahmudil‘l-urefa® (Derjenige, der von der Abstammung ‘Alis ist und zu den

rilhmenswerten Mystikern zihlt) legt eine alevitische Orientierung nahe.*

Ahmed Yesevi starb angeblich mit 125 Jahren (1166). Heute noch findet er sehr grof3e
Verehrung in Turkmenistan und Kasachstan. Fiir die traditionalistischen Aleviten der Tiirkei
gilt das Gleiche. Yesevi spielt bei den Aleviten Anatoliens eine zentrale Rolle und nimmt
betrdchtlichen Raum in den religiosen Vorstellungen ein. Seine Schriften und Abhandlungen
waren in tiirkischer Sprache abgefasst. Die Bedeutung, die Ahmed Yesevi zugeschrieben wird,
kommt daher, dass er durch die tiirkische Sprache die Mystik und ihre Entwicklung im

890 ,,Tiirk Edebiyatinda Ik Mutasavvaflar’1 yazarken, gerek Ahmet Yesevi’nin sifiyane sahsiyetini, gerek
Yesevi tarikatinin hiiviyetini tamamiyla Naksibendi kaynaklarinin gosterdigi sekilde tasvir etmistim.
Halbuki, Babai, Haydari, ve Bektasi ananelerinin Ahmet Yesevi hakkindaki rivayetleri, siiphesiz tarihi
hakikate daha yakindir. ilk Mutasavviflar’in nesrinden sonra Bektasiligin menseleri hakkinda yaptigim
arastirmalar ve elde ettigim yeni vesikalar, bana bu hususta kat’1 bir kanaat vermistir. K&priilii zitiert nach
Kaplan 2002: 41. Ubersetzung HT. Dieser Artikel wurde spiter durch den Artikel von Kemal Eraslan
ergénzt, und es wird betont, dass Ahmed Hanefl (Sunnit) war.

891 ,»Burada, Yesevi’ye tarikatinin hakiki mahiyeti ve karakteri hakkindaki eski goriislerimi diizeltmek icap
ettigini sdylemeliyim: Ibtida, Yesevilik’ten ¢ikan ve Maveraiinnehir’in XV-XVI. asirlardaki mutaassip
mubhitinin tesirini tasiyan Naksibendi tarikatina mensup miiellifler, biiyiik pirleri Ahmet Yesevi hakkinda
birtakim seyler yazmislardir ki, ona ait eski kaynaklar bunlardir. Bu miiellifler, Yeseviligin ilk seklini ve
Ahmet Yesevi’'nin hakiki sahsiyetini tarihi realiteye uygun olarak tasvir etmemisler, kendi arzu ve
temayiillerine gore, hakikati tamamiyla degistirmislerdir.* Kaplan 2002: 41. Ubersetzung HT.

892 Vgl. Ocak 1992a: 76. Ahmet Yasar Ocak und Iréne Mélikoff stimmen mit Kopriilii iberein.

893 Gramlich 1965: 8.

894 Kilig 2016: 24.



192

tiirkischsprachigen Raum malgeblich beeinflusste. Die tiirkische Ritualsprache machte ihn in
der tlirkischsprachigen Welt sehr schnell bekannt. An den Zeremonien der Yeseviyye nahmen
Frauen wie Ménner gemeinsam teil, und Musik war ebenfalls Bestandteil des Glaubens.
Bemerkenswert ist der dikr-i gahri (tr. zikr-i cehri, dt. lauter dikr) genannte Kult, der forderte,
man solle den Namen Gottes laut aussprechen. Der heilige Retter, Hizir, spielt in den

Kulthandlungen eine groBe Rolle und war fiir immer sein bester Freund und Weggefihrte.?%>

Viele ocaks in der Tiirkei sehen sich mit der Geschichte des Yesevi-Ordens verbunden.?*® Es
existiert sogar ein ocak mit seinem Namen: Scheich (oder Sah) Ahmed Yesevi Ocag1.%’” Die
Tradition von Ahmed Yesevi beeinflusste das Alevitentum im 13. Jahrhundert wesentlich.®® In
den Heiligenviten begriinden die Derwische, wie z. B. Hac1 Bektas, ihr Kommen aus Horasan
mit dem Auftrag von Ahmed Yesevi. Es hei3t meist, sie seien von Yesevi beauftragt worden,
obwohl ihre Lebenszeiten nicht iibereinstimmen. Mit ,,Yesevi® ist hochstwahrscheinlich seine
Ordenstradition gemeint. Denn Ahmed Yesevi war ,,Pol der Pole** (kutb 'ul aktdb)®*® und sein
Orden die Haupt-Tekke des turksprachigen Mittelasiens; sein Beiname ,,Pir-i Tiirkistan* (der
GroBmeister Turkestans), der auch heute noch verwendet wird, verdeutlicht seine Autoritit und
seinen Einfluss. Der Legende nach soll er 99.000°% Schiiler gehabt haben.*"!

Im ,,Menakib-i Ahmed Yesevi“ schreibt Imam Hiisameddin Hiiseyin b. Ali Signaki (gest.
1311), dass Yesevi den 170 miirsids gedient und von ihnen ein icdzetndme bekommen habe. Er
soll die Stufe der abdals erreicht haben, vierzig Jahre lang mit den Qalander gereist sein und

Hizir und Ilyas sollen seine Freunde und Weggefihrten gewesen sein.”??

Wenn von einem Orden bzw. von einem qutb die Rede ist, muss dies als deutliches Zeichen fiir
eine Ordnung und durchgedachte Organisation gewertet werden. Mit Blick auf die
Behauptungen der miirsid aus Horasan, von ihm beauftragt zu sein, muss von einer
organisierten und stabilen Beziehung zwischen dem Yesevi-Orden und den Derwischen
gesprochen werden. Ahmed Yesevi beauftragte Hac1 Bektas mit der geistigen und ethischen
Fiihrung (irsdd) Rims.”” Hac1 Bektas tat in Rim, was Ahmed im turksprachigen Mittelasien
tat: Strukturen aufbauen und die Lehre konsolidieren.

Hubyar sei laut Legende ein Beiname, den ihm Hac1 Bektag gab. Hubyar-Aleviten halten ihren
Hubyéar fiir Hoca Ahmed Yesevi selbst. Dabei werden vermutlich beide Hoca Ahmeds
miteinander verwechselt. Die ,,Beriihmtheit“ Ahmed Yesevis durch die spitere Entwicklung
hat die ,,einheimischen Hoca Ahmeds iiberschattet. Hoca Ahmed in Anatolien, der auch mit

895 Melikoff 1993: 174.

896 Vgl. Yaman 2005: 146 f.

897 Vgl. Yaman 2006: 133. In der Zeitung Vakit vom 20 Juni 1925: Viele Kizilbag-Kurden in Dersim
behaupteten, Nachfolger von Ahmet Yesevi zu sein (Kaplan 2002: 46).

898 Vgl. Ahmet Yasar Ocak; Kopriilii; Mélikoff.

899 Velayetname: 55.

900 Solche Zahlen sind nicht mit realen Zahlen gleichzusetzen, sondern beschrieben die reine Vielzahl.

901 Gross 1927: 29.

902 Yaman 2006a: 48.

903 Gross 1927: 34.
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Haci Bektas in Verbindung war, findet in mehreren mendkibname — wie Saltukname,
Velayetname — als Fakih (Hoca) Ahmed Erwihnung.*%*

Der Historiker Cavangir ist der Auffassung, dass die Yeseviyye Tradition als Folge der
Melametiyye Tradition in Horasan entstand und das Grundverstandnis der islamischen Mystik
unter den Tiirken verbreitete.””® Laut Cavansir bereitete die Yeseviyye-Glaubensauffassung die
Nomaden und Halbnomaden, die im Gebiet von Horasan im heutigen Iran bis nach Anatolien

lebten, fiir das Kizilbastum vor.”%

Die Diskussionen iiber Ahmed Yesevi und Yeseviyye gehen weiter. Fiir die vorliegende Arbeit
ist es wichtig, dass im traditionellen Alevitentum Ahmed Yesevi und Yeseviyye noch lebendig
sind und mit dem eigenen Glauben in Verbindung gebracht werden. Es ist sehr interessant, dass
die alevitischen dedes und Derwische von Horasan bis Anatolien alle Yesevi kennen und viele
seiner Traditionen weitergeben. Ahmed Yesevi ist fiir die Aleviten Anatoliens die Person, die
die Reliquien (kutsal emanetler) von Mohammed zum Haci1 Bektas getragen hat. Sowohl die
Bektasiyye als auch die Nagschbandiya verehren Ahmed Yesevi und bezeichnen ihn als ihren
Ursprung, was angesichts der gegenseitigen Aversionen dieser beiden Orden erstaunlich ist.
Beide Gemeinschaften sind im Laufe von Jahrhunderten entstanden und haben direkt mit der

Person Yesevis nichts zu tun; einzige Gemeinsamkeit ist hier die tiirkische Sprache.”"’

Laut Cavangir entstand das Kizilbastum (Kizilbaslik) durch die gegenseitige Durchdringung
von Kalenderiyye und Haydariyye mit der Yeseviyye.”®

Lokman-i1 Perende

Lokman-1 Perende wird als Meister (Lehrer) von Hac1 Bektas im Velayetnime erwihnt.”* In
anderen Werken wird Lokman als sein Meister auch mit Qutb ud-din-i Haydar in Verbindung
gebracht.”!® Von diesem Scheich Lokman (Lugman-i Sarahst)’'! ist auch in dem religidsen
Lehrbuch ,,Asrar-1 tauhid* die Rede, das angeblich im Jahr 1180 entstanden ist.”!? Er stammte
aus Sarakhs (Serahs) in Horasan und war bekannt durch seine Verstof3e gegen die Scharia. Aus
diesem Grund kamen die (Scharia-)Gelehrten, um ihn zu ermahnen. Lokman soll sich rittlings
auf eine Mauer gesetzt haben und so diesen Gelehrten begegnet sein.”'® Dieses ,,Reiten auf der
Mauer* ist, wie in den Viten vieler Heiligen Indiens und Horasans, ebenso im Bezug auf Haci
Bektas und Baba Mansur in Anatolien iiberliefert.”'4

904 Siehe dazu Gross 1927: 34, Anm. 1; Yildirnm 2011; Tschudi 1914. Chaq Ahmed Sultan wird in
unterschiedlicher Weise, als Choca (Hoca Ahmed) oder Faqih Ahmed genannt. Dies vermerkte auch Gross.
905 Cavangir 2006: 88.

906 Ebd.: 89.
907 Ebd.
908 Ebd.

909 Vgl. Gross 1927.

910 Karamustafa 2007: 58 f. und 108. Fir Qutb ud-din und Lokman geben es bei Karamustafa 2007
Erklarungen und Literaturangaben.

911 Nach Gramlichs Angaben ist Lugman-i Sarahst um 400/1000 gestorben (Gramlich 1976: 513). Seine Stadt
Sarakhs liegt nicht weit weg von Zave, wo Qutb ud-din gelebt hat (Karamustafa 2007: 58).

912 Gramlich 1976: 189 Anm. 999.

913 Bruinessen 2004: 4 f.

914 Vgl. Bruinessen 2004; Yildirim 2011.



194

Im Velayetname wird erzéhlt, wie Bektas seinen Meister Lokman in Mekka besucht hat und
dadurch haci wurde. Nach der Legende im Velayetname waren Lokman und Bektas gut
miteinander bekannt.

Bei den Hubyar-Aleviten ist Lokman-1 Penan, ein Heiliger sehr beliebt, dessen Namen mit dem
Heiligen Lokman-1 Perende héufig verwechselt wird. In den Gedichten der Hubyar-Aleviten
(bei Abdal Dede) findet er seinen Platz als Vater von Hoca Ahmed Yesevi:

Lokman’1 Pen[a]ndan gelince Ahmed Als Ahmed von Lokméan-1 Penan kam,
Yesevi sehrine eyledi niyet®!® Wollte er in die Stadt Yasi®'® gehen.

Bektas Ali Temel behauptet ohne Umschweife, dass Lokman Ahmets Vater sei: ,,Lokman-1

Penan ist Vater von Hoca Ahmet, den Hiinkar [Hac1 Bektas] als Hubyar nannte.*“!”

Ein Lokméan mit dem Zusatznamen ,, pendn “ ist bis jetzt in den Schriften nicht nachweisbar. Es
gibt auch kein Wort ,, pendn “ im Tiirkischen, das eine Bedeutung haben konnte. Es gibt aber
die Worter ,, benam  (der Berithmte) und ,, bendn *“ (Finger oder Fingerspitzen) und den Begriff
., miisar bil bendn “ mit der Bedeutung ,,der Beriihmte, auf den mit dem Finger gezeigt wird*.’!8
Um so einen Lokman muss es sich in unserer Erzdhlung handeln:

Die Stellvertreter (halife) von Baba ilyas-1 Horasani Aybek Baba, Behliil Baba, Saltik
Baba, Lokméan Baba waren sehr berithmt. Sie wurden als ,,die vier-beste-Freunde* (¢aryar)
bezeichnet. Der Griinder von Bektasiyye, Hact Bektas, ist Stellvertreter (halife) von

Lokman Baba, einem der vier besten Freunde.’"”

Aybek Baba, Behliil Baba, Saltuk Baba sind historische Personen, die von den Aleviten als
Heilige verehrt werden. Behliil ist der Sohn des Bruders von Baba ilyas und Nachfolger-
Scheich nach Baba llyas (1240) in Hankah-1 Mes‘di.”?° Behliil hat im Dorf Baro bei Susehri
(Sivas) eine zaviye gegriindet, das im Jahr 1274 zu einer Stiftung umgewandelt wurde. In der

13

Griindungsurkunde ist er als ,,Scheich Behliil Dana bin Hiiseyin el-Horasani* eingetragen. °*!

Die Beziehung zu Haci Bektas Veli

Der Hubyar-Ocak hat keine institutionelle Verbindung zum Hac1 Bektas-Ocak, obwohl jedoch,
wie beschrieben, in Legenden liber eine Beziehung zwischen Haci Bektas und Hubyar
gesprochen wird. Abdal Dede beschrieb diese Beziehung wie folgt:

Ol demde ciimlesi dediler Ali Alle [Heiligen] haben gesagt, er [Hubyar] ist “Alr.
Hubyarimsin dedi, sarild1 Veli ,,Du bist mein Bester, sagte Veli [Bektag] und umarmte ihn.
Yine sende imis yaramin emi Du hast die Medizin fiir meine Wunden.

Dertlilere derman olur dediler Sie ist das Heil fiir die Kummervollen, sagten sie.

915 Dedesoglu 2009: 99.

916 Yasi, heute Tiirkistan.

917 Temel, B. A. 2011: 11. ,,Lakmani panen [sic] Hiinkarin Hubyar ismini verdigi Hoca Ahmetin Pederidir.”
Ubersetzung HT. Schreibfehler im Original.

918 Devellioglu 1990: 104.

919 Hiiseyin Hiisameddin, zitiert nach Yiiksel 2001: 98. ,,Baba Ily4s-1 Horasani’nin hiilafasindan Aybek Baba,
Behliil Baba, Saltik Baba, Lokman Baba pek meshur olup; bunlara ¢ar-yar denmistir. Tarikat-1 Bektagiyye
miiessisi olan Hac1 Bektas Baba ¢ar-yardan olan Lokman Baba’nin halifesidir.” Ubersetzung HT.

920 Abdi-zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 190. Hankah-1 Mes’(di ist das GroB3-Tekke in Amasya.

921 Yiiksel 2001: 97. Orginal Beleg liegt in VGMA, Heft Nr.:582/247.
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Abgesehen von wenigen Ausnahmen behaupten alle ocaks, ihre Griinder hétten Kontakt mit
Hac1 Bektas gehabt und seien von diesem mit der Griindung des ocak beauftragt worden. Er
war derjenige, der ein halbverbranntes Holz (0ksegi) in die Luft schleudert und seine halife
aufgefordert haben soll, demselben zu folgen oder ihnen eine direkte Anweisung gab, an einen
bestimmten Ort zu gehen: ,,Geh hinterher, und der Ort, an dem dieses Holzstlick herunterfallt,
ist dein ocak (Heimat)“. Dieser Satz belegt ganz eindeutig die Sesshaftigkeit der friithen
Aleviten in Anatolien. So wie sein Scheich Ahmed ihn nach Riim geschickt hat, schickt Hac1
Bektas seine halifes in Rm an verschiedene Orte mit der Anweisung, sich dort anzusiedeln

und ihrerseits Gemeinschaften zu griinden bzw. die Menschen zu unterweisen.’*

Das Verhéltnis der ocaks zu Haci Bektas Veli und die Informationen iiber ihn basieren
hauptsédchlich auf Legenden. Haci1 Bektas Veli ist fiir die Aleviten der Tiirkei (Bektasi und
Kizilbas) gavs-1 a ‘zam und kutbu’l-aktdb. Dabei soll ihn schon Ahmed Yesevi in dieses Amt
berufen haben.”?® Die Aleviten kennen dieses Amt als das des obersten veli oder hiinkdr, der
als Theophanie ‘Alis gilt. Die Anerkennung dieser Wiirde driicken die Aleviten in folgendem
Satz aus: ,, Pirimiz, Hiinkarumiz Haci Bektast Veli* (unser pir, unser hiinkar [mein Gebieter,
Konig] ist Hac1 Bektas Veli). Der Besuch des Grabes von Haci Bektas ist fiir Aleviten das grof3e

Ziel, das als hac (arab. hagg, dt. Pilgerfahrt) bezeichnet wird.”?*

Mehmed Siireyya schrieb in seinem Sammelwerk ,,Sicil-i Osmani*: ,,Er heiratete zu Nischapir
die Tochter des Schejchs Ahmed, eines Jiingers (kalifa) des beriihmten Ahmed Jesewi.“?* Die
Legende besagt, dass sein Vater Ibrahim mit einer Tochter von einem Scheich Ahmed
verheiratet war.”?® Andere Quellen widersprechen dem Inhalt des Zitates.

Im Velayetname von Haci Bektas, das von seinen Wundertaten erzdhlt, konnen seine
legenddren Eigenschaften nachgelesen werden. Vor allem ist er ein guter Planer und
Organisator: Er teilt von Horasan bis zum Balkan alle Gebiete unter seinen /alifes auf und sorgt
fiir die Griindung vieler ocaks, was die Verbindung dieser ocaks zu ihm und Yesevi erklart.
Dabei zeigt er sich hartnickig, autoritér, aber auch sehr hilfsbereit. Er bringt beispielsweise die
Kiihe zum Weiden, wenn seine Nachbarn keine Zeit haben. Er verhailt sich solidarisch und wird
als Heiler beschrieben. So rettet er ein Kind — im Velayetndme erweckt er das bereits tote Kind
wieder zum Leben. Er gilt als Wasserfinder und dreht sich semdh im Feuer. Er selbst ist aber
kein Religionsstifter, sondern von Ahmed Yesevi beauftragt. Das Velayetname beschreibt viele
Eigenschaften von Haci1 Bektas, die als Eigenschaften der Haydariyye bekannt sind. Auf diesen

Punkt macht auch Ahmet Yasar Ocak aufmerksam.’?’

Das Velayetname enthdlt Hinweise darauf, dass aufler der Haci Bektas-Gruppe andere
alevitische Gruppen existierten. Hact Bektas konnte sich mit seinen Vorstellungen durchsetzen
und beeinflusste die anderen in seinem Sinne. Mit der Zeit sollten viele dieser Gruppen in der
Schar um Haci Bektas aufgehen.

922 Vgl. Gross 1927, besonders ab S. 156 f.

923 Gross 1927: 34.

924 Der Besuch der Tiirschwelle des pir gilt bereits als hac. Vgl. Abdi-zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 152.
925 Zitiert nach Babinger 1922: 133.

926 Velayetname: 14.

927 Ocak 2010a: 53.
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Die Haupt-Tekke von Haci Bektas ist seit seiner Griindung bis heute das Zentrum der meisten
Aleviten in Anatolien und auf dem Balkan. Viele andere Tekkes und ocaks waren und sind von
diesem abhingig. Das Besondere bei diesen alevitischen Tekkes ist, dass sie ein Beispiel der
evliyd-Tekke bilden nach dem Vorbild des 11. Jahrhunderts in Horasan.??8

Warum Bektas nach Riim kam und ob er den Ort bewusst auswahlte, kann nicht beantwortet
werden. Im Velayetname wird von einem Hoca Ahmed erzéhlt, der ,,das halbgebrannte Holz*,
das aus Horasan geschleudert worden war, in der Luft ergriff und in Sulucakarahdyiik an dem
Ort einpflanzte, an dem spéter die Tekke von Bektas entstand. Heute steht im Klosterhof ein
Maulbeerbaum, der nur zur Halfte griin ist, wéhrend die andere Hélfte vertrocknet ist. Er wird
fiir den aus dem brennenden Holz erwachsenen Baum gehalten:

Nun nimmt einer der Gottesménner einen Feuerbrand und schleudert ihn nach Rum. Die
Romder sollen ihn auffangen und damit von der Absendung eines Gottesmannes
unterrichtet werden. Der Feuerbrand war ein Maulbeerbaum. Er flog bis ins Kloster des
Chaq Ahmed Sultan, eines Schiilers des Emirgem Sultan in Qonia. Dieser fing ihn auf und

pflanzte ihn beim Kloster ein. Noch heute steht er da. Am oberen Ende ist er verbrannt.”?

Karamustafa bezeichnet Haci Bektas‘ Islamverstindnis als das eines Mystikers, der den
Schreiber und Leser ansprach und den Kleinstadt- und Dorfbewohner beeinflusste.”*® Damit
verortet er die Theologie und Glaubenspraxis des Haci Bektas® im Umfeld der sesshaften
Mittelschicht der damaligen Zeit, die aus Bauern und kleineren Héndlern bestand.

Kutbeddin Haydar

Kutbeddin (Qutb ud-Din Haydar) gilt als Vater der Haydari-Tradition (Haydariyye). Kutbeddin
lebte in Horasan (Nord-Ost Iran), in der Stadt Zave — damals ein neu gegriindetes Dorf — und
ihrer Umgebung, die heute nach ihm ,, Tiirbe-i Haydariye* (Haydars Schrein) genannt wird.>!
Im Jahr 1220 setzten die Mongolen die Stadt in Brand und t6teten alle Bewohner. Um 1220 soll
auch Kutbeddin gestorben sein. Als er starb, soll er 100 Jahre alt gewesen sein.??

Kutbeddin Haydar war nach den Uberlieferungen tiirkischer und adliger Abstammung. Manche
Quellen bezeichnen ihn als Schiiler von Scheich Lokman, der in der Ndhe von Zave, in der
Stadt Sarakhs wirkte und einer der ersten und beriihmtesten Schiiler von Ahmed Yesevi war.”*
Hamid Kalender iiberlieferte eine Geschichte, die er von Scheich Nasireddin Mahmd Cirag-i
Dihli (Nasir-ud-Din Mahmiid Cirag-i Dihli, gest. 1356) gehort hatte. Nach dieser Geschichte
zog sich Haydar noch als Kind in den Wald zuriick. Nach Jahren wurde er in einer Kleidung
aus Blittern beim Melken einer Gazelle gesehen. Daraufhin suchte sein Vater in den Bergen
vergebens nach ihm. In seiner Hoffnungslosigkeit bat er Scheich Lokman um Hilfe. Als Scheich
Lokman sich dem Wald néherte und nach Haydar rief, kam dieser von selbst aus dem Wald.

Der Scheich riet ihm, aus den Bergen zuriick in die Stadt zu kommen und die Menschen den

928 Vgl. Karamustafa 2010.
929 Grof} 1927: 34.

930 Karamustafa 2010: 46.
931 Karamustafa 2007: 57.
932 Ebd.

933 Karamustafa 2007: 58.
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Pfad Gottes zu lehren. Haydar erwiderte, es sei ihm nicht mehr moglich, zuriickzukommen. Er
war aber damit einverstanden, jeden Tag vorbeizukommen, wenn seine Eltern sich am
Waldrand niederlieBen. Der Ort, an dem sich Haydars Eltern niederlieBen, wurde spiter das
Dorf Zave.”**

Haydar war ein Naturmensch. Um seinen Korper zu bedecken, benutzte er nur Blétter. Er af3
nur, was die Natur ihm schenkte. Imaddeddin Ebi el-Fadl el-Hasan (‘Imad ad-Din Abu al-Fadl
al-Hasan, gest. 1291) berichtet, dass Haydar die Wirkung der Hanfblitter entdeckt hatte.”*
Seine erstaunlichen Bemiihungen, den Sexualtrieb zu kontrollieren, wurden zu den beliebtesten
Legenden fiir nachfolgende Generationen. Gemall dem Geografen Kazvini (Al- Qazwini, gest.
682/1283) begab er sich im Winter ins Eiswasser, im Sommer ins Feuer. Er umfasste glithendes
Eisen wie eine Kerze. Dies sind die bekannten Eigenschaften der Haydari-Derwische geméaf
der Tradition, wie sie das Beispiel Kutbeddins nachahmten. Seine Anweisungen fiir seine

Schiiler betrafen die Selbstkasteiung und das Streben nach sexueller Enthaltsamkeit.”*¢

Haydars Anhénger breiteten sich in kurzer Zeit von Anatolien bis Indien und nach Jerusalem
aus. Karamustafa hilt es fiir gut moglich, dass bereits zu Haydars Lebenszeit eine neue, von
thm inspirierte Derwisch-Gruppe existiert haben konnte. Hac1 Miibarek, einer seiner direkten
Schiiler, wirkte in Konya.”*” Ahmed Eflaki schreibt in seinem beriihmten Buch iiber Riimi und
seine Freunde mit dem Titel ,,Ariflerin Menkibeleri (Die Taten der Gnostiker) iiber diesen
Hac1 Miibarek und seine Beziehung zu Rimi.”*® In Indien ist die Rede von einem Scheich
Hizr-1 Rimi (Scheich Hizir aus Anatolien). Er war vor 1235 in Delhi. Nach Ocak griindete Hizir

um 1235 in Delhi ein Kloster (zdviye).”*® Er soll in Anatolien gestorben sein.”*°

Der Reisende Ibn Battuta (Abii ‘Abdallah Muhammad Ibn Battiita, 1304—-1368) berichtet von
einer Gruppe Haydaris, die in Nordindien im Lagerfeuer tanzten, bis es erloschen war.”*! Eine
dhnliche Szene findet sich auch im Hac1 Bektas-Velayetname. Haci Bektas bestieg mit seinen
abdals den Berg Hirka (Hirka Dag1). Als sie auf dem Berg waren, verlangte Haci Bektas, dass
sie ein groBes Feuer machen sollen. Als das Feuer machtige Flammen schlug, begann Haci
Bektas den semdh in den Flammen. Seine abdals folgten ihm bei diesem semdh. Auf diese
Weise drehten sie sich vierzig Mal. Dann legte Hac1 Bektas seine Weste auf das Feuer. Das
Feuer war niedergebrannt und (das Holz) zu Asche geworden.’*?

934 Ebd.: 59-61.

935 Ebd.: 29. In dem Buch ,,Kitdbu’s-sevanih* von El-°Ukbari steht, dass der Gebrauch von Haschisch als
berauschendes Mittel zum ersten Mal von Scheich Haydar in einem kleinen Konvent auf einem Berg
zwischen Nisapur und Zave entdeckt wurde. E1-°Ukbari soll es von Scheich Cafer Ibn Muhammed es-Sirazi
gehort haben, wo er ihn im Jahr 1260 in Tuster getroffen hatte. Diese kurze Erzdhlung findet sich bei
Muhammed ibn Bahadur el-Zerkesi, in seinem Buch ,,Zehru’l-carig fi ahkdm i’l-hasis®, mit Angabe des
Entdeckungsjahres 550/1155—-1156) (Karamustafa 2007: 60).

936 Karamustafa 2007: 60.

937 Ebd.: 71.

938 Vgl. Ahmed Eflaki 1986.

939 Ocak 1992: 54.

940 Karamustafa 2007: 74.

941 Ebd.: 75.

942 Velayetname: 104.
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Eine weitere Legende iiber Kutbeddin Haydar, die sogenannte Bedachschan-Episode, findet
sich ebenfalls im Velayetname, wobei Haydar als ,,Hauch-Kind* (nefes eviddi) von Ahmed
Yesevi vorgestellt wird. Ahmed Yesevi bat Haci Bektas, sein Kind Kutbeddin, das seit sieben
Jahren in Bedahsan (Bedachschan)®® im Gefdngnis saf3, zu retten. Auch in dieser Legende
wurde er im Alter von zwolf Jahren inhaftiert. Hier wird Haci1 Bektas als ,,¢iplak abdal
(nackter abdal) dargestellt.***

Dieser Kudbeddin wird in den Legenden als Sohn von Hoca Ahmed Yesevi beschrieben. Da
die Hubyar-Aleviten Hubyar fiir Hoca Ahmed Yesevi halten, bringen sie ihn mit Kudbeddin in

Verbindung:

Sulbiin ismin bildim ol Sah-1 Merdan Mir ist bekannt: Der Name deiner Abstammung ist ‘Al
Temelin Muhammed Giiruh-1 Naciden Dein Ursprung von Mohammed, aus der Gruppe der Geretteten,
Kudbeddin oglundur Haydar-1 Sultan Kudbeddin ist dein Sohn, Konig der Haydaris.

Dertlilere derman Hubuyar Dedem Du bist die Heilung fiir die Kummervollen, mein Dede Hubyar.

Die Beziehung zu Uryan Hizir

Die Tradition verlangt nach dem Prinzip e/ ele, el Hakka (von Hand zu Hand, von Hand zu
Gott), dass jeder ocak mit einem anderen ocak horizontal verbindlich in einer pir-talib-
Beziehung stehen soll. Die Hubyar-Aleviten sehen Uryan Hizir als ihren miirsid-ocak an.
Sowohl im ocak Uryan Hizirs als auch in demjenigen Hubyars bestitigen die Aussagen der
dedes diese Beziehung.** Der Dichter Abdal Dede schreibt diesbeziiglich:

Ugler yedilerdir varinin bast Dreier und Siebener Haupt von allen,

Mahrum kalmaz ona ¢agiran kisi Wer sie ruft, bekommt den Segen.

Hubuyar Dedemin yar1 yoldast Der Freund, der Genosse meines Hubyéar Dede,

Hizir Sultan derler pirimiz bizim Unser pir wird Hizir Sultan genannt.

Magripten dogar sarktan dolanir Wie die Sonne geht er im Westen auf und reist in den Osten,
Sule verir dort koseden goriiniir Seine Flamme wird aus den vier Himmelsrichtungen gesehen.
Bunalana bun giiniide yetisir Wer Hilfe braucht, den erreicht er am Sorgentag.

Hizir Sultan derler pirimiz bizim Unser pir wird Hizir Sultan genannt.

Heute ist diese Beziehung abgebrochen, ohne dass der genaue Zeitpunkt oder die Griinde
bekannt sind. Die élteren dedes wissen dazu nur so viel: ,,Wir haben von unseren Dorfiltesten
gehort, dass die dedes von Uryan Hizir zu uns zum gérgii kamen*. Hochstwahrscheinlich wurde
diese Beziehung ab 1826 mit der SchlieBung der Hubyar-Tekke beendet.

Uber Uryan Hizir ist nicht viel bekannt. Sein ,,Menakibnime* ist jiingeren Datums. Sadullah
Giilten, der das ,,Menakibname von Uryan Hizir* bearbeitete, schrieb einen Bericht tiber sie.
Nach Giilten hat Uryan Hizir im 13. Jahrhundert gelebt und war Zeitgenosse des
seldschukischen Sultans Ala ad-Din, von Maulana Galal ad-Din ar-Riimi (Mevlana) und Haci

943 ,,Bedachschan ist das Gebirgsland am oberen Lauf des Oxus.” (Gross 1927: 21).

944 Velayetname: 22—44; Grof3 1927: 21 ff.

945 Hasan Hiiseyin Akbaba ist ein dede aus dem Uryan Hizir-Ocak. Urspriinglich stammt er aus Erzurum-
Asgkale, aus dem Dorf Hac1 Hamza. Seine Familie kam aus dem Dorf Corak in Yozgat nach Erzurum. Sie
sind Turkmenen, das Dorf ist auch ein Turkmenen-Dorf. Sie haben in Zile-Tokat noch tdlibs, zu denen sie
Beziehungen haben. Auf die Frage, was er iiber die Beziehung zwischen Hubyarlis und Uryan Hizirlis
wisse, antwortete er: ,,Unsere Bindung zu Hubyéar; wenn wir nach Tokat fuhren, hatten wir die gorgii-
Beichte durchgefiihrt. Wenn die Hubyarlis umgekehrt in Erzurum waren, hatten sie die gorgii-Beichte
durchgefiihrt.
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Bektas.”*® Sein Schrein liegt in Zeve (heute Dorutay) im Landkreis Pertek/Tunceli. Er kam aus
Medina und siedelte nach Harput, spiter zog er nach Kurdistan.”*’ Umstritten ist auch, ob der
Schrein in Zeve zu Uryan Hizir gehorte.”*® Giilten vermutet, dass sich der Name ,,Zeve* aus

dem Begriff zdviye ableitet.”*

Dieses ,,Menakibname* ist voller Widerspriiche. Gleich am Anfang wird darauf verwiesen, dass
es sich bei dem erhaltenen Exemplar um eine Kopie aus dem Jahr 1859 handelt. Es ist nicht
mehr nachvollziehbar, wann das Orginal geschrieben wurde. Es soll auf den Uberlieferungen
von Hizir Seyyid Tac (Taceddin) beruhen, der der Legende nach im 18. Jahrhundert gelebt
hat.** Im ,Menakibname* sind die ocaks benannt, deren miirsid Uryan Hizir sein soll. Dabei
wird betont, dass die Nachkommen dieser ocaks ihre Abgaben beim ocak von Uryan Hizir
entrichten mussten. Im ,,Menakibname* und dem Bericht sind aber auch weitere, sehr
interessante Informationen vorhanden:

Uryan Hizir wurde mehrmals in einen Brunnen geworfen, schaffte es jedoch jedes Mal

wieder zu entkommen.*’!

Das Menakibname berichtet insgesamt von fiinf Griindern alevitischer ocaks, Hubyar
Sultan, Seyyid Mencek, Sar1 Saltik, Garib Musa, Delil Belican [im ,,Menakibname* Delii

Bilican]. Alle werden als Jiinger Uryan Hizirs dargestellt.”

Die Namen stammen hauptséchlich aus dem 13. Jahrhundert. Die Rettung Hubyéars aus dem

Ofen bekommt im ,Menakibndme* ihren Platz.”>?

,,Menakibname* besteht in der Nachricht:

Die wichtigste Information des

»Korkud, Vasil Beg Takur und Cengiz Han hatten den Glauben angenommen. Karabas
hatte ihn nicht angenommen. Seine Frau war sieben Jahre schwanger. Er kam eines Tages
zum Hizir und sagte: ,,Wenn du meine Frau rettest, werde auch ich den Glauben
annehmen®. Darauthin hdngte Hizir seinen Flickenrock iiber die Frau. Die Frau nahm die
Geburtsstellung ein. Die Geburt fing an. In diesem Moment schlug er das Messer auf die
Geburt [den Bauch]. Drei Jungen und vier Méadchen kamen auf die Welt. Hizir erhob die

Hinde zum Himmel und betete.”*

946 Giilten 2010: 86.

947 Ebd.: 87.
948 Ebd.: 86.
949 Ebd.

950 Ebd.: 89.
951 Ebd.: 88.
952 Ebd.: 94.

953 Ebd.: 99. ,,Der Sultan war sehr zornig und warf Hiibyar in den Ofen. Hizir wartete, dass Hibyéar kédme. Da
kam die Stimme von Hiibyar, er rief seinen pir Hizir zu Hilfe. Sofort kam Hizir herbei, nahm Hibyéar mit
und brachte ihn zum Tekir (?) [Tekeli] Berg, gab ihm einen Blumenstrau3 in die Hand und schickte ihn
zum Sultan. In der Zeit schwor Hlibyar ein ikrar und wurde miirid des Ocak Hizirs.* Orig.: ,,Padisdh gazaba
gelmis. Hubyar’1 furuna atdi. Hizir gozler ki Habyar gele. Bakt1 ki Hizir Hiibyar’in iinii geliir. Iris pirim
Hizir deyu ¢agirr. Ol vakit Uryan Hizir yetisiib Hibyar’1 alub Tekir (?) dagina gétiiriip eline bir deste giil
viriip, huziir-1 padisaha génderdi. Ol vakit Hiibyar Hizir Ocagina ikrar viriib miirid oldular.“ Ubersetzung
HT.

954 ,.Korkud, Vasil Bey Takur ve Cengiz Han iméan1 kabul itdiler. Karabas kabul itmedi. Avrad1 yedi sene
hamile kaldi. Bir giin Hizir’in yanina geldi. Eger avradi korsa dirsen ben dahi iman1 kabul ederim didi. Ol
zaman Hizir kirkasin avradin iizerine asti. Avrad hamilin vazini eyleyiib bir tuluk zuhir eyledi. Ol zaman
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Das ,,Menakibname* beschreibt hier ganz eindeutig eine Operation, die Durchfiihrung eines
Kaiserschnitts. Abgesehen von der Anzahl der geborenen Kinder ist die Sage auch nicht
iibertrieben. Dies ist ein deutlicher Hinweis darauf, dass Hizir ein lokmdn, ein Heiler war.

Dersimi schreibt in seiner ,,Hatiratim*“ (Meine Erinnerungen), dass die Menschen von weit her
aus Elazig, Hozat, Pertek und noch entfernteren Gegenden ihre Kranken und ihre Tieropfer
hierher zum Dorf Zeve brachten. Es wird vermutet, dass nach der Ubernachtung in diesem
Schrein die Kranken gesunden und in ihre Heimat zuriickgehen konnen.’> Dersimis Erinne-
rungen stammen vom Anfang des 20. Jahrhunderts. Heute noch besuchen kinderlose Menschen,
Epilepsie- und Geisteskranke den Schrein in Zeve.”*¢ In der Nihe des Schreins befindet sich
ein Mastixstrauch, in dessen Stamm sich ein mit Hornern gefiillter Hohlraum befindet. Hinter
dem Schrein auf dem Hiigel steht ein Baum, der auch bei Kinderwiinschen besucht wird.”>’ Die
talibs von Uryan Hizir leben vor allem in Harput, Dersim, Erzincan, Maras und Erzurum.®*® In
Zeve leben von Uryan Hizir keine Nachkommen mehr, die Dorfbewohner sind #dlib.>>° ,,In den
Steuerakten des osmanischen Reiches aus dem Jahr 1530 wird dieses Dorf [in der Provinz

Sagman] unter dem Namen ,Karye-i Zaviye-i Hizir Taz1* gefiihrt. 9%

Ein Gedicht von Seyyid Seyfullah bringt den Namen Uryan Hizir mit Sar1 Saltuk in Zusam-
menhang, in dem Uryan und Saltuk in einer dsind-Beziehung zueinander dargestellt werden:

Kilgrad‘da nice Ziilfikar ¢aldin In Kaligra hast du lange gekampft,

Kafiri kirGiben kaleyi aldin Die Ungléaubige hast du besiegt und die Burg erobert.
Uryan Hizir ile 4sina oldun Mit Uryan Hizir gingst du in eine Asini-Beziehung,
Erenler serdar1 Pir Sar1 Sultan®! Du bist das Haupt der Heiligen, du Pir Sar1 Sultan.

Wer ist dieser Uryan Hizir, der miirsid von Hubyar und gleichzeitig ein lokmdn (heilender
Weise) ist? Uryan Hizir diirfte einer von den Heiligen um Kutbeddin Haydar gewesen sein. Er
wird auch im Velayetname erwéhnt. Félschlicherweise wurde er aufgrund seines Namens mit
dem Propheten Hizir verwechselt. Mit groBer Wahrscheinlichkeit handelt es sich um Scheich
Hizir-1 Rimi, der auch in Delhi bekannt war:

Haggl Bektasch traf zu Zeiten mit dem Propheten Chizr zusammen. Oberhalb von
Qaisarijje bei Syqglan qal’a begegnete er ihm, und sie kamen zusammen in einem Garten,
in dem ein Gértner arbeitete. Es war gerade Friihling. Sie setzten sich am Gartenrand auf

einen Stein.’?

Die Burg ,,Sagman Kalesi* wurde im Velayetname oberhalb von Kayseri verortet; ebenso
wurde auch der Name ,,Saklan‘ geschrieben. Die Ruinen der historischen ,,Burg Sagman* sind
noch heute zu sehen, nicht bei Kayseri, sondern bei Pertek, unweit des Dorfes Zeve Uryan

Hizir bir bigak tuluga urub ii¢ oglan dort kiz zuhira geldi. Hizir el kaldurup dud eyledi.“. Ebd.: 100.
Ubersetzung HT.

955 Dersimi 1992: 133.

956 Yaman 2006: 137.

957 Ebd.: 138.

958 Ebd.
959 Im Jahr 2014 (15.07.2014) habe ich das Dorf besucht.
960 Ebd.: 87.

961 Ocak 2002: 64.
962 Gross 1927: 41.
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Hizirs. Das Velayetname enthilt Indizien dafiir, dass auch Hac1 Bektas mit Indien zu tun hatte.
Hac1 Bektas schickte einen seiner Derwische, Giiveng Abdal, um 1000 Goldstiicke zu holen, zu
einem Héndler, ohne ihm zu sagen, wer und wo er ist:

Zwei Tage wanderte er durch die Wunderkraft des Bektasch. Am dritten Tag kam er zu
einer groflen Stadt, die er nie gesehen hatte, und wie sie nach seiner Vermutung nicht in
seiner Heimat zu finden war. Er trat ein und fragte einen ihm begegnenden Mann nach
ihrem Namen. Da erfuhr er, daB das Land Indien, die Stadt aber Delhi sei.’®

Auch im ,,Saltukname®, das ,,Menakibname von Sar1 Saltuk®, ist die Rede von Uryan Baba. Es
ist ganz eindeutig, dass es sich bei Uryan Hizir um eine historische Gestalt handelt, die im 13.
Jahrhundert gelebt hat und mit Sar1 Saltuk und Haci Bektas bekannt war. Der Hizir im
Velayetndme muss nicht der Prophet Hizir gewesen sein, sondern es miisste sich um Uryan
Hizir handeln. Die Ahnlichkeit der Namen beider Dorfer, Kutbeddins und Uryan Hizirs, ist
bemerkenswert.

Hoca Ahmed

Den nachfolgenden Zitaten ist zu entnehmen, dass es neben Hoca Ahmed aus Yesevi noch
andere Hoca Ahmeds gibt:

Wiéhrend jener Feuerbrand, immerfort brennend, in der Luft hinflog, gab es in Qonja einen

Mann, Sultan Xodscha Fagih mit Namen.’**

Er flog bis ins Kloster des Chaq Ahmed Sultan, eines Schiilers des Emircem Sultan in

Qonia. Dieser fing ihn auf und pflanzte ihn beim Kloster ein.”®

Als Sar1 Saltik noch einmal zuriick nach Anatolien kam, besuchte er mit Uryan Baba das

Grab von Hoca Ahmed, der inzwischen gestorben war.?%

Bei Ahmed Eflaki, Schiiler von ROmi, wird mehrmals von einem sehr gebildeten
unvergleichbaren Hoca Fakih Ahmed in Konya erzihlt, der beim Vater von Riimi, Baha Veled,
Unterricht nahm. Er soll spéter alle Biicher weggeworfen und in die Berge gegangen sein.

Er kam in so einen Zustand, (letzlich) warf er das Buch aus der Hand und ging in die Berge,
wo er in Ektase geriet. Viele Jahren verbrachte er in den Bergen in Selbstkasteiung und
Askese. Endlich offenbarte sich das Geheimnis des heiligen Veys-i Karani und nahm in
diesem mit Ruhm bedeckten ehrenvollen Lehrer menschliche Gestalt an. Er geriet in einen

ganz verziickten und verwirrten Zustand.’®’

963 Gross 1927: 144.

964 Tschudi 1914: 18.

965 Gross 1927: 34.

966 ,Sart Saltik Anadolu’ya dondiigiinde, o sirada 6lmiis bulunan Fakih Ahmed’in kabrini Uryan Baba ile
birlikte ziyarete gider.” Saltukname zitiert nach Ocak 2002: 120. Ubersetzung HT.

967 ,.Kendisine dyle bir hal geldi ki, (sonunda) kitab1 elinden att1, basin1 alip daglara gitti. Hayret ve kudret
denizlerine daldi. Bir ¢cok yillar daglarda gezip dolasti. Riyazetler ¢ekti, nihayet Veys-i Karani hazretlerinin
sirr1 bu sanli, serefli fakihte insan sekline biirlindii. Tamamiyla delirmis ve akli kapilmis bir hale geldi.”
Ahmed Eflaki 1986: 107.
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Er war Vorbild fiir viele abdals.”®® Nach dem Tod Bahieddin Veleds soll er aus den Bergen
zurlickgekommen und beim Ahmedstor der Stadt — wahrscheinlich seinetwegen so benannt —
gewohnt haben. Er verfiigte tiber wunderbare Fihigkeiten, berichtete aus dem Verborgenen und
verstiel gegen Regeln der Scharia. Sein Bestattungsritual soll von Rimi durchgefiihrt worden
sein.”®

Wie aus den vier unterschiedlichen Quellen zu ersehen ist, hat ein historischer Hoca Ahmed im
13. Jahrhundert in enger Beziehung mit Sar1 Saltuk, Uryan Hizir und Haci Bektas gelebt.

Es ist gut moglich, dass dieser Hoca Ahmed mit Hoca Ahmed Yesevi verwechselt wurde und
aus den Erzdhlungen iiber diese Personen zusammenhangende Legenden entstanden. Dies fiihrt
zu der Vermutung, dass es sich bei diesen Personen (Uryan Hizir und Hac1 Bektas) um die
Jinger Kutbeddins handelt, der auch das Verbindungsglied zwischen Lokman-1 Perende und
Hoca Ahmed Yesevi bildet. Erst vor dem Hintergrund dieser Annahmen erscheinen die
verschiedenen Legenden plausibel und weisen Beziige zu den historischen Daten auf. Noch
heute existieren der Uryan Hizir-Ocak und der Sar1 Saltuk-Ocak als unabhingige ocaks ohne
institutionelle Bindung an den Hac1 Bektag-Ocak.

Es gibt noch einen weiteren Ahmed, der in dem Gebiet, in dem die Hubyar-Aleviten leben,
bekannt war. In der Mes’udi-Tekke (Hankah-1 Mes’(idf) in Amasya, in dem Baba Ilyas Scheich
war, wurde ein Ahmed Baba im Jahr 1304 zum zweiten Mal als Scheich berufen. Dies
arrangierte Barak Baba aus Tokat, der bei den Tataren (Mongolen) sehr beliebt war. Ahmed
Baba war halife von Muhlis Pasa, Sohn von Baba ilyas. Ahmed Baba starb 1311.77°

Hub Ata und Haydari Sultan

Im Velayetname wird von einem Huy Ata (bei Gross Huva Ata) berichtet, der im Auftrag von
Bektas bei den Mongolen die Gotzenbilder in Brand setzte und selbst ins Feuer ging und
unbeschadet wieder herauskam.’”! Danach blieb er bei den Mongolen und lehrte das Volk die
Grundlehren des Islam. Dort starb er auch. ,,Sein Grab ist im Dorfe Bali Scheich am Fuf3e des

Denek Dagy.*"7

In einem handgeschriebenen Heft aus dem Jahr 1866, von einem Abdaloglu Ahmed Aga
(Ahmed Aga, Sohn von Abdal) aus dem Dorf Yatagan im Bezirk Akhisar, in dem die
Heiligenviten beriihmter Heiligen gesammelt sind, findet sich dieselbe Geschichte mit Hub Ata
(ab Seite 263).””® Der Name Denek Dagi ist in dem Heft als Tekelii Dag1 umschrieben. Dabei
wird Hub Ata mit Hubyar gleichgesetzt.

Fiir Abdurrahman Giizel und Abdiilkadir Sezgin’’* ist dieser Hub Ata eigentlich Hubbi Hoca
(genannt auch Scheich Hubbi oder Sultan Hubbi). Hubbi wurde von seinem Vater Siileyman

968 Ebd.: 304.

969 Ebd.: 304.

970 Abdi-Zade Hiiseyin Hiisameddin 1986: 190.

971 Vgl. Gross 1927: 72 ff. Siehe auch Kap. 3.2.1.

972 Gross 1927: 73.

973 Das Heft befindet sich bei Bektas Ali Temel, eine Kopie in meinem Privatarchiv.

974 Sezgin, Abdiilkadir (2010): Sosyal Yapi-Sosyal Degisme Agisindan Alevilik Meselesi.
www.haberakademi.net [Stand: 03.04.2010].
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Hakim Ata (1091-1186), ein namhafter 3. halife von Ahmed Yesevi, beneidet, weil er eine
noch hohere Stufe als sein Vater erreicht hatte. Daraufthin verlieS Hubbl Hoca die Tekke mit
der Begriindung, dass zwei Heilige unter einem Dach einer zuviel seien. Die Mutter, Anber
Ana, konnte seinen Weggang nicht verhindern.”’”> Der Vater hat seine Trauer in diese Worte

gefasst:

Haberi bulunur der Sam-Irak’da, Die Nachricht sagt, er ist in Damaskus im Irak,

Kirim ilen Hitay ol uzak diyarda Auf der Krim, in Hitay [Xitay], in diesen sehr weit entfernten
Léandern.

Pervaz kilip yiiriir derler can firakta, Semah drehend ginge er auf den Wegen in der Gruppe,

976

Ben de onun yollarini bilmez iste. Und ich kenne seine Wege nicht.

Die Legende von der Rettung eines Schiffes im Traum ist auch fiir Hubbi Ata iiberliefert.”””

Haydari Sultans Schrein liegt in Haydar Dede-Koyt, ca. 40 km von Kirikkale. Er wird fiir
Kutbeddin Haydar, den Sohn von Hoca Ahmed Yesevi, gehalten. Dies glauben auch die
Dorfbewohner und geben diese Legende von Kutbeddin weiter. Nun ist der Name Haydari kein
Name, sondern die Bezeichnung fiir die Anhénger Kudbettin Haydars. Bei seinem Schrein
befindet sich ein Erdloch, das er fiir seine Askese nutzte. Heute dient dieses Loch fiir die
Heilung der Geisteskranken.”’® Haydari Sultan wird auch mit Hubyar in Verbindung gebracht,
namlich, indem behauptet wird, er sei sein Sohn.

3.2.4. Weitere Personen mit Namen Hubyar

Die Beziehung zu Baba Tahir Uryan (Baba-Tahir ‘Uryan)®”’

In der ,,Antologie der kurdischen Gedichte* schreibt der Autor Selim Temo, dass der berithmte
kurdische Dichter und Ordensgriinder Sa Xwesiné Loristani (1016-1077) die folgenden
Personen als Schiiler (miirid) hatte: ,,Babe Tahiré Uryan, Qazi Nebi, Xewada, Qirindi, Hindole,
Xibiyar, Heyder, Pir Xidir, Pir Salyar [Pir Sehriyari], Rihan Xanima Loristani, Liza Xanima
Cafund Xat Mey Zerd“*®’. Nach diesen Angaben waren Baba Tahir und Hubyar Zeitgenossen.
Einige dieser Namen sind die wichtigsten Namen von Ahl-e Haqq.”®!

Nach Ahmet Yasar Ocak berichtet Ali er-Ravendi, dass Baba Tahir nicht direkt in Hamadan,
sondern in der Nédhe auf dem Berg Hizir (Hizir Dag1), zusammen mit den ihm &hnlichen Baba
Cafer und Scheich Hemsa ganz zuriickgezogen gelebt hétten. Sie sollen ,,saubere und fromme
Menschen® gewesen sein.”®? Ohne feste Belege vorweisen zu konnen, benennen manche
Autoren Baba Tahir Uryan als Griinder des Uryan Hizir-Ocak. Baba Tahirs Grabmal befindet
sich in Hamadan (Iran).

975 Giizel 2008: 64 ff.

976 Giizel 2008: 82. Hervorhebungen im Orginal. Ubersetzung HT.

977 Giizel 2008: 77.

978 Sapolyo 1964: 278; Yaman 2006: 110 f.

979 Es wird auch als Baba Tahir Uryan geschrieben.

980 Temo 2007a: 1452. Temo gibt als Quelle Sagni¢, Huseyn Feqi (1992): Diroka Wéjeya Kurdi. Istanbul:
Wesanén Enstituya Kurdi ya Stenbolé, 93.

981 Ebd.

982 Ocak 1992: 20.
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Hubyar bei den Ahl-e Haqq

Auch in der Arbeit von Reza Hamzeh‘ee, der eine umfangreiche Untersuchung iiber die Ahl-e
Haqq durchgefiihrt hat, werden die Namen Baba Tahir Uryan und Hubyar genannt; Hubyar
wird als einer der ocaks (pers. handan) angegeben.”®* Auch der Name von Hubyars Vater Yar
Ahmed wird mit den Ahl-e Haqq assoziiert und ist ebenfalls ein heiliger Name bei ihnen.”®*

Hubyar in Bosnien

Ein Hubyar-Alevi, der als Migrant in Biitschwill in der Schweiz lebt, berichtete mir, dass er
durch einen Arbeitskollegen aus Bosnien erfuhr, dass in Bosnien auch ein bekannter heiliger
Hubyar Schrein existiere, den die Menschen besuchten.

Im osmanischen Archiv konnte ich feststellen, dass es in Bosnien tatsédchlich einen Hubyar gab.
Ein Erlass vom 22. Februar 1579 von Sultan Murad III. beordert Hubyar bin Abdullah (Hubyar,
Sohn von Abdullah) fiir Ordalsevi Kal’a (Burg) als Schutzsoldat (hisar eri) nach Bosnien.”®’
Dieser Schrein soll jenem Hubyar gehdren und sollte in Karye-i Ponhova (im Dorf Ponhova)?®
liegen. Wie weit dieser mit Hubyéar aus Tozanli in Verbindung steht, ist ungewiss.

Hubyar in Istanbul

In Istanbul tragen eine Moschee und ein Stadtteil den Namen Hubyars. Wie der Stadtteil
(Hubyar Mahallesi) den Namen bekam, lie sich nicht feststellen. Bekannt ist, dass Mehmed
der Eroberer Istanbul nach der Eroberung so schnell wie mdglich ,tiirkisieren” wollte.
Deswegen wurden viele Stimme und Gemeinden gezwungen, nach Istanbul zu ziehen. Neue
Stadtteile bekamen meist die Namen dieser Gemeinde. Dieser Stadteil ist heute in Cerrahpasa.

Die Moschee wurde von Hoca Hubyar gebaut. Er griindete im April 1477 eine Stiftung und
hinterlief3 ihr sein Vermdgen von 2300 Akce, sodass davon zwei Moscheen finanziert werden
konnten. Die andere Moschee hie auch Hubyar-Moschee. Diese zweite Moschee wurde
abgerissen, sie stand an der Stelle des heutigen Cerrahpasa-Krankenhauses. Die erste steht in
der Néhe von Sirkeci, hinter der neuen Post, wo sich die Stralen Asir Efendi Caddesi und

Hamidiye Tiirbe Sokagi treffen.”®’

Wer dieser Hoca Hubyar war und wann genau diese
Moscheen gebaut wurden, konnte nicht festgestellt werden; wahrscheinlich kurz vor
Stiftungsgriindung. Mit heutigen Belegen kann keine Verbindung zwischen beiden Hubyéar
belegt werden. Nach Ansicht des Herausgebers Ayverdi jedenfalls bekam der Stadtteil den

Namen von dem hier behandelten Hubyar.”®8

983 Hamzeh’ee 1990: 212; Hamzeh’ee 2008: 298 f.

984 Hamzeh’ee 1990: 278; Hamzeh’ee 2008: 388.

985 BOA, Ali Emiri, III. Murat 467 (1579). Auch die Belege BOA, Ali Emiri, III. Murat 311 (1584) und BOA,
Ali Emiri, ITI. Murat 315 (1580).

986 Der Ort konnte nicht festgestellt werden.

987 E. H. Ayverdi, 1973 ,,Osmanli Mimarisinde Fatih Devri 855-886 (1451-1481) II1.* Istanbul Fetih Cemiyeti
Enstitiisti (Istanbul), 423.

988 Ebd.
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3.2.5. Hubyar in europédischen Sprachen

In seinem Artikel ,,Une secte religieuse d Asie Mineure: Les Kyzyl-Bachs®, 1904
veroffnetlicht, berichtet Fernand Grenard iiber Hubyar. Die Angaben von Grenard sind
unzutreffend. Bei der Beschreibung der Kizilbas, die fiir Grenard christliche Vorstellungen
haben, bezeichnet er Scheich Hubyar als einen von zwei Ahnvétern der Kizilbas, der in der
Hierarchie der Kizilbas ganz oben steht und alidischer Abstammung ist. Dieser lebte in einer
Tekke, 55 km nordlich von Sivas in der Ndhe von Tokat. Die Legende vom Feuerofen findet
sich auch bei Grenard. Er berichtet auch, dass die Kizilbas &fter die Hubyar-Tekke besuchen.”®

Auf seinen Informationen basierend schreibt Clément Huart in der Enzyklopidie des Islam in
dem Artikel Kizilbas wie folgt:

Sie haben eine Hierarchie, an deren Spitze zwei Patriarchen stehen, die als Nachkommen
‘Alis angesehen werden und mit gottlicher Macht ausgestattet sind. Der eine von ihnen ist
der Shaikh von Khubyér bei Siwas, der in einer in wilder Gegend erbauten Tekke lebt; er
wird von der osmanischen Regierung als Shaikh Siifi anerkannt. Unter ihm stehen Bischofe
und unter diesen Priester (Dede), die notwendigen Vermittler zwischen Gott und dem
Menschen. Die Kizil-Bash begehen mehrere christliche Feste: Ostern, das auf denselben
Sonntag fallt wie das Osterfest der Armenier, dem ein achttagiges Fasten voraufgeht, und
das St. Sergius-Fest am 9. Februar. Sie gestatten keine Ehescheidung. Wie die Muslime
haben sie eine religiose Ehrfurcht vor gewissen Baumen; sie treiben Quellen-, Mond- und
Sonnenkult. Thre Hauptheiligtiimer sind neben der Tekke in Khubyar die in Sewidji, Pir
Sultanli, Yalindjak und Hadjdji-Bektash. Ihre Religion scheint der Rest eines heidnischen
Glaubens zu sein, vermischt mit einem formellen Christentum, bedeckt mit dem Mantel

des Islam.”*?

3.3. Der Ort des ocak

In der Tradition der Hubyéar-Aleviten wird berichtet, dass Hubyar seine erste Tekke in dem Dorf
Erkilet, in Kazova-Tokat griindete.”! Dort lebte er lange Zeit (epey bir zamdn). Er hatte sehr
viele talibs, sehr viele Schafe und Ziegen. Sehr viele Besucher kamen und gingen (#alibi,
koyunu, dahari, geleni-gideni ¢okmusg). Da iiberlegte er sich, seine Nachkommen konnten hier,
auf diesem sehr fruchtbaren Boden, sehr reich werden und dadurch ,den Pfad‘ vergessen (¢ok
zengin olup, yolu izi unuturlar). So belud er seine Kamele und zog nach Degeryer in Tozanh
und schlug dort auf einem Dreschplatz seine Zelte auf. Die Bewohner von Degeryer bewarfen
thn und seine Kamele mit Steinen und jagten ihn fort, sodass Hubyar den Ort verlassen musste
und nach Tekeli zog, dem Ort, an dem noch heute seine Tekke und Schrein zu finden sind.

Diese Griindungslegende ist in der Erinnerung der Hubyéar-Aleviten so fest verwurzelt, dass
sowohl Hubyars Nachkommen als auch seine #dlibs diese kennen und weitergeben. Die

989 Siehe Grenard (1904): Ubersetzt von Devrim Bayrak. Zu der Zeit war Scheich Hidir in Hubyar-Tekke als

Scheich titig.
990 Clément Huart in Enzyklopéadie des Islam, Bd. II. S. 1132.
991 Erkilet ist heute sunnitisch. Dort befinden sich ein heiliger Schrein von Scheich Mahmud und ein bewohntes

=

Scheich-Haus, von dem nicht weit entfernt der ,,Hubyar-Bagi* (heute in Vergessenheit geraten) liegt.



206

Geschichte von den Steinwiirfen war bis in die 1980er-Jahre so prédsent, dass Pilger (tr.
devahgilar, dt. die Heilsuchenden), die an Degeryer vorbeikamen, darauf achteten, die
Bewohner von Degeryer nicht anzusehen. Selbst bei der Vorbeifahrt auf dem Traktor oder
LKW drehten sich die Menschen weg oder hockten sich auf den Fahrzeugboden, um die
Bewohner nicht sehen zu miissen.””? Sie bemiihten sich, das Dorf entweder in der Nacht oder
so schnell wie moglich zu passieren, wobei das Ereignis im Vorbeigehen oder Vorbeifahren
hiufig verflucht wurde. Denn aufgrund der geografischen Lage des Dorfes an einem schmalen
Pass war es unmoglich, es zu umgehen. So hatten der Name Degeryer und seine Bewohner
einen besonders negativen Ruf bei den Hubyéar-Aleviten. Der Dreschplatz, auf dem Hubyar
seine Zelte aufschlug, wird von einigen Bewohnern®” des Hubyar K&yii mit den Namen des
heutigen Besitzers (Pisigin oglunun harmani) verkniipft. Aufgrund dieser Geschichte war es
zwischen den Bewohnern des Hubyar Koyt und den Bewohnern von Degeryer noch einmal zu
einem Streit gekommen, als in den Jahren 1971 — 1972 die Stralle nach Hubyar gebaut wurde.
Die Bewohner von Degeryer wollten, dass die Strale durch das Dorf verlaufen soll, was die
Bewohner von Hubyar Koyti ablehnten. Heute verlauft die Strale um das Dorf Degeryer herum.
Inzwischen gerit diese Tradition allmihlig in Vergessenheit und die Bewohner beider Dorfer
passieren ihr Territorium ganz normal.

Die Steuerhefte der Gegend von 1485 und 1520 zeigen jedoch, dass Hubyar und ebenso sein
Vater Bewohner von Tekriye (heute Degeryer) waren. Auch die Bewohner des heutigen Dorfes
kennen eine Stelle, an der Hubyars Haus gestanden haben soll. Die Steuerhefte wie auch die
Uberlieferungen aus dem Dorf waren bis 2005 den Hubyar-Aleviten vllig unbekannt.

Es ist bemerkenswert, dass die oben geschilderte Uberlieferung von Kamelen spricht, obwohl
diese Tiere schon im Hinblick auf das Klima nicht zu den gebrduchlichen Transporttieren der
Region gehoren. Noch ungewohnlicher ist es, dass diese Geschichte dem Mythos von der
Griindung durch ein brennendes Holzstiick entgegensteht. Ein solches wird in dieser Tradition
nicht erwédhnt. Fragt man Bewohner des Dorfes nach diesem Mythos, so antworten sie: ,,Das
weil ich nicht, wir haben es so von unseren Alten gehort* (tr. Dialekt ,,orasini bilemiyom artuk,
biz boyiiklerimizden boyle esittiik”). Die Tatsache, dass die traditionelle Erzdhlung so lange
erhalten blieb und auch im Verhalten der Pilger so fest verwurzelt war, l4sst darauf schlieBen,
dass es sich um eine Erzdhlung handelt, die die dedes auch im cem weitergaben und die
demnach mit sehr hoher Wahrscheinlichkeit authentisch ist.

Die Entstehung und die Entwicklung des Hubyar Kdyii lassen sich parallel zur Geschichte der
Tekke beobachten. Nach den Unterlagen war das erste Gebdude im Dorf die Tekke® und die
ersten Bewohner Hubyar und seine Familie. Heute gelten alle Bewohner des Dorfes als
Nachkommen Hubyars, auch wenn die Unterlagen spétere Zuziige Fremder dokumentieren.
Diese ,,Fremden* haben sich eingebiirgert, sodass auch sie als dede gelten, obwohl ihnen dies
nach den Regeln des Pfades nicht zusteht.

992 Dies habe ich selbst noch erlebt.

993 Informant Ali Yilmaz aus Hubyar Koyii. Das Haus seines Vaters liegt direkt an der Grenze zum Dorf
Degeryer in ca. 2 km Entfernung.

994 In den frilhen Unterlagen heifl3t sie zdviye.
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Nach 1850 muss sich eine neue Struktur in der dede-tdlib Beziehung im Zentraldorf etabliert
haben, die sich an den klassischen Strukturen des alevitischen ocak-Systems orientierte. Die
Familien haben ihre eigenen dedes unter den Verwandten gewihlt, und heute steht das ganze
Dorf in einer wechselseitigen dede-tdlib-Beziehung zueinander.”®® Daher reprisentiert die
Einwohnerschaft des Hubyar Koyt die vollstdndige Struktur des gesamten ocak-Systems.

Zu dieser komplizierten Struktur kommen noch die Tekke als Institution und der Scheich als
Amt sowie der Imam und der Dorfvorsteher (muhtdr), der ab 1833 als politische Instanz in den
Dorfern eingesetzt wurde, aber nicht der urspriinglichen Struktur zuzurechnen ist.

Zwischen 1800 und 1870 kam es zu einer Reihe von Migrationswellen, deren Ausmal} sich
nicht genau beziffern lisst. Die letzte Migrationswelle begann mit den 1950er-Jahren und fiihrt
zu einer fast vollstindigen Auflosung der dorflichen Strukturen zum gegenwaértigen Zeitpunkt.

Heute besteht das Hubyar Kdyii neben Zentraldorf (merkez kéy) aus 16 Weilern (mezra). Dorf
und Weiler bestanden aus einfachen Hausern aus Stein, Erde und Holz und sind heute kaum
noch zu finden, da sie, infolge des mit der Migration verbundenen Wohlstandes, erneuert oder
durch Neubauten ersetzt wurden. Die Tekke (gleichzeitig auch das Haus des Scheiches) war
ein altes Haus mit flachem Lehmdach, das von Scheich Hidir (gest. 1905) erbaut wurde. Das
Dach hatte in der Mitte ein Loch zur Beliiftung und Beleuchtung und diente als ein Spielplatz
fiir die Kinder des Dorfes. Auch dieses Haus wurde 1974 durch einen Neubau ersetzt.

3.3.1. Hubyar-Tekke (Hubyéar Tekkesi)

Die Begriffe dergdh (pers. dargah) und Tekke bezeichnen ebenso wie der arabische Begriff
zawiya (zaviye) den Ort, an dem der heilige Meister seine Derwische ausbildet und erzieht.
Dabei kann es sich um ein spezielles Gebdude oder um das Haus des Meisters (pirevi) handeln.

Die Hubyar-Aleviten kennen den arabischen Begriff zdviye nicht, sondern den tiirkischen
Begriff Tekke. Selten wird auch dergdh gebraucht. In fritheren Unterlagen steht die
Bezeichnung zaviye. In allen Bezeichnungen handelt es sich hier um ein Scheich-Haus (pirevi).

Der genaue Zeitpunkt der Griindung der Tekke und der Umwandlung in eine Stiftung lésst sich
derzeit nicht ermitteln. Mit Blick auf Hubyéars Pfadbruder Ali Baba ist eine Griindung in den
1540er-Jahren wahrscheinlich. Dafiir spricht auch die niedrige Zahl der im Steuerheft von 1554
aufgefiihrten Personen und Haushalte.

Hubyar-Tekke ist in den osmanischen Unterlagen als Stiftung registriert. Um die Stellung der
alevitischen Tekkes im Osmanischen Reich nachvollziehen zu konnen, muss die Funktion der
Stiftung (vakif) im Sultanat deutlich werden.

Hubyar-Tekke als Stiftung

In der gesamten islamischen Welt ist die Stiftung als eine religidse und juristische Institution
anzutreffen. Stiftungen waren seit der Abbasidenzeit (9. Jahrhundert) im islamischen Raum
weit verbreitet. Sowohl Seldschuken als auch Osmanen haben, wie ihre Vorgénger, die Stiftung
und damit auch den Derwischkonvent zur Urbanisierung menschenleerer und gefdahrlicher

995 Vgl. Hamzeh’ee 2008: 297.
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Gebiete eingesetzt. Dabei ging es nicht um Toleranz gegeniiber Andersgldubigen, sondern um
deren Ausbeutung, Unterwerfung und Missionierung.”®® Die politische Strategie der
anatolischen Fiirstentiimer zur Beschleunigung der Besetzung Anatoliens wurde auch von den
Osmanen iibernommen. Sie vergaben bestimmte Gebiete an Scheichs und Derwische, die diese
selbst urbar machen und bewirtschaften sollten.””’

Das bedeutet also, dass die Bektasi-Scheichs, die auf den menschenleeren Bergen Gottes
einen Konvent und ein Dorf griindeten und dadurch das Gebiet lebendig und sicher
machten, gleichzeitig die Gendarmen waren, deren Dienste gelobt wurden. [...] In der
Anfangszeit waren sie fiir ihre Leistung von der Steuer befreit und bekamen das
Nutzungsrecht an der Ruine. [...] Auf den Bergen und in Eindden siedelnde Einwanderer
griindeten, als sich ihre Nachkommenschaft vermehrt hatte, neue Dorfer und wandelten
diese Orte in kulturelle und 6konomische Zentren. Dass sie iliberhaupt in diesen Orten
bleiben konnten, war ein Zeichen fiir ihre Stirke; kdmpferisch wie Soldaten, fleiBlig wie

Bauern.””®

Unter diesen Bedingungen war es moglich, eine Stiftung zu errichten und das damit
zusammenhingende Bleiberecht zu erhalten. Dieses Nutzungsrecht des Bodens konnte zu jeder
Zeit vom Sultan zuriickgenommen werden, was nicht selten geschah.”” Diese Derwische waren
also in ihrer Zeit keine ,,Kollaborateure® des Osmanischen Reiches — als welche sie zuweilen
selbst von Aleviten diskreditiert wurden —, sondern erlangten den Status von Helden, was zu
groBem Respekt und einer auBerordentlichen Verehrung iiber Jahrhunderte fiihrte.

In der Griindungssatzung der Stiftung (vakfiye) wird in der Regel auch der Nachfolger benannt.
Meist geht die Nachfolge vom Vater auf den iltesten Sohn iiber. Die Ubertragung von Eigentum
war bei den Osmanen nicht unkompliziert. Der Boden gehorte dem Staat und somit dem Sultan.
So bestand jederzeit die Gefahr, vom Land vertrieben zu werden. Das begriindet die Wichtigkeit
des Satzes ,,vom Sohn auf den Sohn* (eviadindan eviddina) in den Belegen der Stiftung, weil
es den Landbesitz einer Familie auch fiir deren Nachkommen garantiert. Die Tekke- (oder
zaviye-) Stiftungen wurden von einem Scheich oder zaviyedar geleitet.

Das Oberhaupt oder der Besitzer einer Tekke ist ein Scheich oder ein zaviyeddr (Oberhaupt,
Besitzer der zdviye). Ein zdviyeddr kann Scheich sein, dies ist aber nicht zwingend erforderlich.
Zaviyeddr wird 6fter mit Scheich verwechselt. Zaviyedar ist zustédndig flir zaviyes, aber nicht
unbedingt fiir die religiose Ausbildung.

Wer Scheich bzw. Nachfolger eines zdviyedar wurde, musste sein Amt durch einen
Bestallungsbrief (berdt) oder einen Erlass (fermdn) mit dem Stempel (fugra) des Sultans
nachweisen. Dieser war notwendig fiir die administrative Bearbeitung, die Befreiung von
Steuern und Wehrdienst, als Besitzurkunde gegen Fremde und als Legitimation gebeniiber
Verwandten und der eigenen Bevolkerung. Um diesen berdt zu erhalten, musste man vom
Landrat (arab. gadi, tr. kadr) der Stadt (vildyet) als Nachfolger in Istanbul vorgeschlagen

996 Fiir die Stiftungen im Osmanischen Reich siehe Barkan und Kopriilii, insbesondere Barkan 1942.
997 Vgl. Kopriilii 1942; Barkan 1942; Faroghi 1981.

998  Barkan 1942: 32. Ubersetzung HT.

999 Fiir diese Schriften, die die Aufthebung beinhalten, siche Barkan 1942.
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werden. Es gab aber auch Fille, in denen die Nachfolger nach Istanbul reisten, um sich einen
solchen berdt personlich abzuholen.!®® Es gibt Belege, in denen mehrere Personen als
Verwalter (miitevelli) einer Stiftung und zdviyedar benannt werden. Im Grunde kann jedoch

immer nur eine Person Scheich oder zdviyeddr werden.!%!

Die Stiftung war im osmanischen Reich die einzige Moglichkeit, Grundbesitz innerhalb einer
Familie zu erhalten und garantierte dariiber hinaus auch Steuerfreiheit. In der chronologischen
Untersuchung der Urkunden von Hubyar-Tekke zeigt sich, dass die Sicherung und der Erhalt
des Landes nur durch die Stiftung erreicht wurde. Mithilfe dieser vakifs konnten die Versuche
einer Annektion abgewehrt werden.

Es gibt wenige Tekkes, die liber eigenen Besitz verfiigen und Reichtum erworben haben. Diese
wurden asitane (GroB-Tekke) genannt. Auch die Hubyér-Tekke war von Anfang an seiner
Zielsetzung entsprechend bescheiden und arm, wie allen Belegen zu entnehmen ist.

Die Tekke als Zentrum eines ocak

Der Ort, an dem der pir oder miirsid lebt oder gelebt hat, ist immer ein sakraler Ort fiir die
Angehorigen. Neben ihrem eigenen pir verehren die Aleviten auch andere pirs und deren
Tekkes und tirbes. Diese werden in der Hoffnung auf segensreiche Wirkungen von den
Menschen besucht. Die tiirbes und Tekkes sind auch fiir Sunniten heilige Orte.

Bei der Hubyar-Tekke handelt es sich um einen ocak, eine Tekke und eine tiirbe. Also lebt hier
der miirgid des ocak als Vertreter (postnisin), wo das Grab des pir liegt. Daher ist der Ort
wichtiger als eine gewohnliche Tekke. Heute ist die Hubyér-Tekke der meist besuchte
alevitische Ort in Tokat und Umgebung. Es wird vor allem von kinderlosen Menschen (Frauen
wie Mainnern, Aleviten wie Sunniten) besucht, aber auch andere Kranke erhoffen sich
Linderung und Heilung ihrer Gebrechen.

Die Tekke als Institution ist fiir die Stabilitdt und Dauerhaftigkeit eines ocak von zentraler
Bedeutung. Es sorgt fiir die Ausbildung von Derwischen, dedes und sofus und ermdglicht als
Zentralort den gegenseitigen Austausch und gemeinsame Entscheidungen. Die dedes verhielten
sich entsprechend der Tekke-Disziplin. Die sofus konnten an den Diensten in der Tekke
teilnehmen, wenn sie die Stufen in ihren lokalen cem-Zeremonien ergénzten.

Tekke und tiirbe als Zentrum des heiligen ocak, in dem der schwarze Kessel (kara kazan)
standig auf dem Feuer steht und ,,das sakrale Mahl*“ (lokma oder kurban) zubereitet wird, das
dem Heiligen im Schrein gewidmet ist, bilden das Ziel der Pilgerfahrt der Hubyéar-Aleviten.
Dieses Mahl wird gemeinsam mit allen — talibs, dedes und Gésten (miisafir) — verzehrt. Die
Besucher werden nicht als Gast, sondern als Pilger (devahg¢i) angesehen. Das Pilgern ist das
Ziel jedes loyalen Aleviten. Selbst Triume, die wihrend der Ubernachtung in der Tekke erlebt
werden, haben eine besondere Bedeutung. Es kommt héiufiger vor, dass Glédubige von dem
Heiligen trdumen, ihn im Traum treffen oder dass er mit ihnen spricht. Bevor es motorisierte
Transportmittel gab, waren sie bereit, viele Tage und sogar Wochen — trotz der gefdhrlichen

1000 Vgl Kopriilii 1942; Barkan 1942; Savas 1992.
1001  Savas 1992: 88.
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Umstidnde — zu pilgern, um dieses Ziel zu erreichen. Die Tekke oder das Haus des miirsid steht
jedem Gast und talib immer offen. Es gilt als sehr unhoflich, den ta/ib danach zu fragen, wann
er wieder geht, weil er ja ,,Kind des Hauses* bzw. “Kind des ocak™ ist. Es ist jedem #alib eine
grof3e Ehre und Ziel, in der Tekke oder im miirsid-Haus zu dienen. Die Teilnahme an einer cem-

Zeremonie im pirevi unter der Leitung des muirsid galt als hochste Ehre fiir einen Frommen.

Neben diesen religiosen Verpflichtungen gehort es zu den sozialen Aufgaben einer Tekke,
Reisende zu beherbergen, egal welcher Religion sie angehoren. Diese Aufgaben sind auch in
den angegebenen Erneuerungsurkunden der Stiftung immer wieder ausdriicklich erwéhnt: ,,Die
Kommenden und Gehenden bewirtschaften® (,, dyende ve revendeye hizmet etmek “). Da talibs
und Giste immer Geschenke und Gaben (Hakku 'llah) mitbringen, fehlt es in einer Tekke (oder
Scheich-Haus) nie an Essen, insbesondere Fleisch. In friiheren Zeiten, in denen das Uberleben
vorrangiges Ziel war, war dies von groer Bedeutung, fiihrte aber mitunter auch zu Neid und
Streit bei Verwandten und Nachbarn.

Der Scheich in der Tekke ist nicht nur religioser Leiter der kultischen Handlungen, er ist
gleichzeitig der Vertreter der Gemeinschaft nach auflen. Die Verantwortung des Scheiches ist
sehr groB. Ich selbst war Zeuge von Beschwerden von Menschen aus unterschiedlichen
Gemeinschaften (Aleviten wie Sunniten, Juden und Christen) an meinen GrofBvater (Scheich
Mehmet) iiber tdlibs, die sehr weit weg von der Tekke lebten. Es gehorte zu seinen Aufgaben,
hier zu vermitteln und eine Lésung der Konflikte herbeizufiihren.

Die Leitung einer Tekke ist demnach mit hohem Ansehen und mit beachtlicher Autoritdt
verbunden. Da die Leitung vererbt wird, kommt es immer wieder zu Unstimmigkeiten und
Machtkdmpfen innerhalb der Fithrungsfamilie einer Tekke.

3.3.2. Hubyar-Schrein (Hubyér Tiirbesi)

Tiirbe bezeichnet das Grab eines Heiligen, einen Schrein. Es ist iiblich, dass die Scheichs einer
Tekke nach ihrem Tod im Hof oder Garten der Tekke begraben werden. Auf diese Weise
entstehen neben der Tekke kleine Friedhofe, die kabristdn genannt werden. Das Grab des pir
(des Griindermeisters) wird als Schrein errichtet. Solche Gridber werden fast immer als
Wallfahrtsort besucht.!%? Diejenigen, die die tiirbe pflegen, werden tiirbeddr genannt.

Wann der Schrein im Hubyar Koyt gebaut wurde, ist ungewiss; die Inschrift datiert vom letzten
Wiederaufbau (1917). Hubyar starb 1582. Neben seinem Schrein gibt es einen weiteren mit
zwei Gribern, fiir seinen Urenkel Hiiseyin Abdal und dessen Sohn Hasan Abdal, die beide in
der zweiten Hélfte des 17. Jahrhunderts gestorben sind. In meiner Kindheit lag ein groBes
Hirschgeweih auf dem Grab in dem zweiten Schrein.

In der asiatisch-islamischen Welt ist die Verehrung der Schreine, in denen ,,Gottesfreunde
(auliya’) begraben sind, sehr weit verbreitet und werden hoch geschétzt. Bei Hubyar handelt es
sich ebenfalls um einen veli, einen Gottesfreund. Als solcher gilt er als unsterblich und wird
seine Vermittlerrolle weiter ausiiben. Fiir die Pilger ist diese Vorstellung so lebendig, dass sie

1002  Tekke und tirbe werden in der Tiirkei oft miteinander verwechselt und als Synonym im Sinne von tirbe
verwendet, was zu Missverstdndnissen fiihrt.
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sich beim Betreten und Verlassen des Schreins so verhalten, wie sie es in Gegenwart eines
lebenden Heiligen titen: mit einem Kuss auf die Tiirschwelle, als Respektzeichnung (niydz).!%%
Der Kuss auf die Reliquien, Sakralobjekte und -stelle gilt als Zeichen der Ehrenbezeugung. Der
Kuss des eigenen Zeigefingers bei den Ritualen oder bei der Anrufung der verborgenen
Heiligen gilt ebenfalls als Ehrerweisung.

Kranke und besorgte Menschen sowie kinderlose Paare besuchen den Schrein, um Heil zu
erbitten. Segenswiinsche und Gebete fiir das Gelingen bevorstehender Ereignisse, wie das
Bestehen anstehender Schulpriifungen, Heiratspartnerwiinsche, Aufnahme fiir eine
Arbeitsstelle etc., werden ausgesprochen. Wenn Wiinsche in Erfiillung gegangen sind oder
Heilung eingetreten ist, werden auch gemachte Versprechen (wie z. B. Opferdarbringung)
eingelOst.

Drauflen neben den Schreinen liegen auf dem kleinen Friedhof (kabristdn) vier Gréaber: Scheich
Hidir (gest. 1905), sein Sohn Scheich Mustafa (gest. 1921), Scheich Hidirs anderer Sohn
Ciineyn (gest. 1951) und Scheich Mustafas Sohn Scheich Mehmet (gest. 1985). Griaber anderer
sind nicht Teil der Erinnerung der Dorfbewohner. Nur in einem Gedicht von Abdal Dede ist
Derdiyar (gest. 1619), ein Enkel Hubyars und dritter Scheich der Tekke erwihnt:

Derdiyar Hubyar’in cani paresi Derdiyar ist Fleisch von Hubyars Fleisch,
Ald1 yanina merhem ¢aldi yaresi Er nahm ihn zu sich, salbte seine Wunde.
Ayri degil Derdiyar’in tiirbesi Derdiyar Grab ist nicht getrennt von ihm.
Dertlilere Derman Hubuyar Dedem Du bist das Heil der Kummevollen, mein Hubyar dede.

Nach diesem Gedicht wurde Derdiyar in dem Hubyar-Schrein beigesetzt. In dem Dorf
Karacalar bei Ulag (Sivas) liegt auch ein Grab, das als heilig verehrt und besucht wird (arab.
ziyara, tr. ziydret) und als Grab von Derdiyar gilt.'%* Das Dorf ist heute sunnitisch. Die
Dorfbewohner erinnern sich weder an Derdiyar noch konnten sie Information tiber die Identitat

der Person im Grab liefern.!%%

Die Hubyar-Tekke, das im Jahr 1826 geschlossen wurde, wurde 1871 wieder eréffnet. Der neu
berufene Scheich Hidir soll den Schrein provisorisch repariert haben, denn er wurde im Jahr
1917 von Grund auf neu gebaut. Im Jahr 1915 soll der damalige Scheich Mustafa dort Armenier
aufgenommen und dadurch gerettet haben. Zum Dank sollen die armenischen Baumeister den
Schrein erneuert haben.!® Die neue Inschrift datiert von 1917 und triigt den Namen von
Scheich Mustafa. Anzahl und Namen der Armenier sind unbekannt.

Im Jahr 1925 wurde die Tekke wegen des Verbotes aller Tekkes durch die neu gegriindete
Republik erneut geschlossen. Spéter wurde der Schrein wegen der illegalen Besuche durch den
Staat teilweise zerstort.

... daBl mit der SchlieBung der Kloster und Tiirben durch das Gesetz Nr. 677 vom Jahre
1925 keineswegs, wie man vermuten sollte, die Grundlage fiir den Heiligenkult
verschwunden sei. Im Gegenteil, die Tatsache, dafl besonders in den Jahren 1939 und 1940

eine Reihe von Tiirben, Heiligengrabern und dhnlichen vom Volk verehrten Stétten durch

1003  Fiir die Verhaltensweisen beim Besuch eines Schreins siehe Kap. 5.3.

1004  Vgl. Temel, B. A. 2011: 31.

1005  Das Dorfund das Grab habe ich zweimal (1992 und 2005) besucht.

1006  Informant Mustafa Temel, heutiger postnisin. Uber diese Armenier wird nicht hiufig gesprochen.
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die Polizei, Wéchter oder gedungene Personen ganz oder teilweise zerstort worden waren,
hatte die Entstehung zahlreicher volkstiimlicher Erzdhlungen zur Folge, des Inhaltes, daf3
die daran beteiligten Personen von schwerem Ungliick verfolgt worden seien. Die

betreffenden Kultstitten wurden offen oder heimlich weiter besucht.'"

Ebenso wird auch unter Hubyar-Aleviten erzéhlt, dass die Zerstorer kurz nach der Tat durch
ein Ungliick zu Tode kamen. Einer ist im Winter im Schnee liegen geblieben und wurde erst
im Friihling gefunden, als der Schnee geschmolzen war.

S TR N ——— R i i

Abb. 8: Der Hubydr-Schrein, 2008

Scheich Mehmet (1915-1985) lie den Schrein im Jahr 1955 erneut bauen.'® 1982 wurde er
restauriert. 1998 wurden durch den heutigen Vertreter (postnisin) der Tekke Mustafa Temel
(Sohn von Scheich Mehmet) die Bauten um den Schrein herum abgerissen und neu gestaltet.
Diese Daten sind nun mit schlichten Inschriften an den Wénden zu lesen. Im Jahr 2005 wollte
das Gouverneursamt in Tokat trotz der vielen Urkunden die Tekke beschlagnahmen und die
Familie entfernen.'’” Aufgrund der Klage der Scheich-Familie gegen diese MaBnahme wurde
diesmal der Schrein im Mirz 2006 unter Denkmalschutz gestellt.!?!° Dennoch kommt es immer

1007  Kriss 1960: 292/293.

1008  Wie schwer es war, dort einen Schrein zu errichten, wird deutlich, wenn man bedenkt, dass die
geschnittenen Steine fiir den Bau aus dem 44 km entfernten Dorf (Asarcik) mit dem Esel herantransportiert
werden mussten.

1009  Schreiben des Gouverneursamtes, siche Anhang 16 und 17.

1010  Siehe Anhang 18.



213

wieder zu versuchten Okkupationen der heiligen Stétten der Andersgldubigen durch den
tiirkischen Staat.

3.3.3. Tekke-Scheichs nach historischen Belegen und Uberlieferungen

Die Aufeinanderfolge der Tekke-Scheichs ist vielfach bezeugt. Die Belege resultieren entweder
aus Ernennungsurkunden fiir neue Scheichs nach dem Tod seines Vorgingers oder — dies
umfasst die Mehrzahl der Belege — sie dokumentieren Schutzersuche der Scheich-Familie an
ortliche Behorden oder an den Sultan, weil ihr Besitz standig von au3en gefdhrdet war. Hubyar,
der Griinder der Tekke im heutigen Hubyar Koyii und der Stiftung, gilt als der erste Scheich.
Die Reihe seiner Nachfolger ist fast liickenlos dokumentiert.

Hubyar starb im heutigen Ort (damals Giirgengukuru) im Jahr 1582. Als Nachfolger wurde sein
Sohn Dervis Mustafa am 5. September 1582 berufen.!!! Dieser war bis zur Ubersetzung der
Unterlagen fiir die Hubyar-Aleviten ebenso unbekannt wie fiir die Scheich-Familie. Mustafas
Sohne Derdiyar und Bliynad galten bis dahin als S6hne Hubyars.

Bis 1593 ist Mustafa als Scheich in schriftlichen Quellen dokumentiert. In den Unterlagen vom
Februar 1602 und Mai 1606 wird sein Sohn Derdiyar als Vertreter der Tekke genannt.'®!?
Daraus ist zu schlieBBen, dass Mustafa Ende des 16. Jahrhunderts verstarb und sein Sohn dessen
Nachfolge antrat, eine Berufungsurkunde fiir ihn fehlt aber. Doch findet sich ein Beleg iiber
einen Besuch Derdiyars mit seinen Sohnen — Ali, Kenan und Hiiseyin — beim Sultan, Ahmed L.
(reg. 1603—-1617) im Mai 1617 anlidsslich einer Beschwerde aufgrund der Besetzung des Grund
und Bodens der Tekke.!°'® Nach Derdiyars Tod wurde sein Sohn Ali 1619 zum Scheich

berufen. !4

Derdiyars Bruder Bliynad soll nach den Erzdhlungen von Hubyéar-Aleviten nach Balh und
Buchara (Belh-i Buhara) gegangen und nicht zurlickgekehrt sein; zuletzt taucht sein Name in
einem Schreiben von 1630 auf. Die Namen Derdiyar und Bliynad — in den Unterlagen Biinyad
genannt — sowie die Namen der S6hne und der Enkel Derdiyérs sind den Hubyar-Aleviten
bekannt, weil bis heute einzelne Sippen sich als deren Nachkommen verstehen und deren
Namen als ihre Familiennamen tragen. Mit dieser Mnemotechnick strukturiert sich das
kollektive Gedédchtnis der Gemeinschatft.

Entgegen dem Befund der Belege, nach denen eindeutig Ali Derdiyar als Scheich nachfolgte,
gehen die Bewohner des Hubyar K&yt davon aus, dass Kenan der nichste Scheich in der Tekke
war, wiahrend Ali als dede die talib-Dorfer bereiste. Dies erklart die hohe Zahl an falib, die Ali
zugeschrieben werden. Der Uberlieferung nach gab es in dieser Zeit unter den Briidern Streit,
in dessen Folge der jiingste Sohn Derdiyars, Hiiseyin Abdal, aus dem Dorf verjagt worden sein
soll. Er soll in ein falib-Dorf nach Alayurt gegangen sein, aus dem er auf Betreiben der Tekke
ebenfalls verbannt wurde. Zuflucht fand er schlieSlich in Karabalgik (Sivas), wo thm die tdlibs
ein Haus gebaut haben. Tatséchlich stand in dem Dorf ein Haus mit Namen ,,Hiiseyin Abdals

1011 PA-990/1582-008; siche Anhang 03.

1012 PA-1015/1606-004; siche Anhang 04.
1013 PA-1026/1617-018; siche Anhang 05.
1014  PA-1028/1619-030; siche Anhang 06.
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Haus®, das vor wenigen Jahren abgerissen wurde und an dessen Stelle heute ein Gebetshaus
(cemevi) steht.

Der Grund des Streites war — so die Uberlieferung — der Neid der beiden élteren Briider auf
Hiiseyin, der ein ausgezeichneter saz-Spieler und Dichter (dsik) war und so die Aufmerksamkeit
der talibs auf sich ziehen konnte. Tatséchlich sind seine Lieder heute noch sehr beliebt und
begleiten die Zeremonien von Hubyar-Aleviten; sie sind iiber die Grenzen des ocak hinaus
bekannte gute Beispiele der Dichtung des 17. Jahrhunderts. Auch Lieder iiber seine Vertreibung
aus dem Hubyar Koyii, iiber den Tod seiner Frau und seine Sehnsucht nach seinem Sohn Hasan

werden heute noch gesungen. %!

Dieser Sohn — er wird unter den Hubyar-Aleviten Hasan Abdal genannt — soll trotz seines
jugendlichen Alters von etwa 15 bis 16 Jahren ein sehr guter Bogenschiitze gewesen und in das

osmanische Heer aufgenommen worden sein. Neun Jahre lang lebte er in Dersim.!%!

Vermutlich konnte er dort zu einem Lehnsherrn (beg) bei dem Stamm Isgan'®!’

aufsteigen, und
mit 40 Zelten'*!® kam er zuriick ins Hubyar K&yii. Der Ort, an dem sie ihre Zelte aufgeschlagen
haben sollen, ist auf dem Hochplateau (yayla) noch bekannt. Erneut kam es zum Streit zwischen
Hasan Abdal'®"® und seinen beiden Onkeln Ali und Kenan. Hasan soll Kenan oder seinen Sohn
Afan getotet haben. Darauthin verlieBen Ali und Kenan das Dorf, ohne Spuren zu hinterlassen.

Hasan Abdal soll seinen Vater ins Dorf geholt und fiir ihn eine Ehe mit einer Kurdin arrangiert
haben.

Dieser Streit findet in den Unterlagen keinen Niederschlag, ihnen ist nur zu entnehmen, dass
Ali sehr lange im Scheich-Amt war. Kenan wird 1630 letztmalig selbst erwéhnt.!”?° Danach
wird er nur noch als Vater seiner S6hne in den Unterlagen gefiihrt. Hiiseyin wird dagegen in
den Unterlagen von 1635 und 1643 zusammen mit Ali weiter erwdhnt. Am 22. Mirz 1643
besuchten Ali und Hiiseyin zusammen den Sultan Ibrahim (reg. 1640-1648) in Istanbul und
bekamen einen Erlass, worin diesmal Ali und Hiiseyin zusammen als Besitzer/Zusténdige
(mutasarrif) der Tekke berufen wurden.!??! Diese Urkunde ist die letzte, in der Hiiseyin direkt
erwihnt wird. In einem Schreiben vom Februar 1678 wird Ali letztmalig offiziell erwihnt.'%%2
Im Juli des selben Jahres werden in einem Bericht nur noch seine Kinder und Neffen aufgefiihrt,
was darauf schlieBen ldsst, dass er zu diesem Zeitpunkt wahrscheinlich bereits tot war.
Demnach war Ali 59 Jahre lang Scheich und hat das Dorf nicht verlassen.

In allen mir zugénglichen Schriften werden ab 1668 nicht mehr einzelne Personen als
Zustindige der Tekke, sondern mehrere Kinder dieser drei Briider erwéhnt. In allen diesen
Urkunden ist der Name Himmed, Hiiseyins Sohn, mit erwéhnt. Ab 1678 taucht auch der Name
Mahmud des Enkels Hiiseyins, als Sohn von Himmed auf.

1015  Siehe Dedesoglu 2009.

1016  Manche Erzéhler sagen Kurdistan, manche Dersim.

1017  So ein Stammesname ldsst sich nicht belegen. Vermutlich handelt es sich um den Stamm der Rigvan.

1018  Es ist unmoglich, dass so viele Menschen gekommen sind. Die Zahl 40 ist in der islamischen Welt heilig
und idiomatisch fiir die Vielzahl, fiir die Gruppe.

1019  Nur Hiiseyin und seine Sohne haben den Titel Abdal.

1020 TKGM TADB TT Defter No.: 14.

1021  PA-1053/1643-053; Anhang 07.

1022 PA-1088/1678-012; Anhang 09.
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Es gibt keine mir zugédngliche neue Berufung mehr fiir das Scheich-Amt in der Tekke als
Nachfolger Alis. Mit hoher Wahrscheinlichkeit muss angenommen werden, dass Himmed Ali
als Scheich nachfolgte, auch wenn es dariiber keine Belege gibt.!%>* Denn ab 1704 taucht Seyyid
Mahmud Beg, Sohn von Himmed, als alleiniger Zustindiger der Tekke auf.!*** Wann Himmed
starb, ldsst sich nicht feststellen. Auch fiir die Berufung Mahmuds zum Scheich gibt es keine
Urkunde, doch tritt dieser etwa um das Jahr 1704 gegeniiber den Behorden wie ein Scheich auf
und wird als einziger Vertreter der Tekke erwéhnt.

Mahmud war wie Ali sehr lange, mindestens 65 Jahre, im Amt, er verstarb im Jahr 1769. In den
Unterlagen werden seinem Namen die Titel seyyid und beg beigefiigt. Auch heute ist er den
Dorfbewohnern als ,,Mahmud Beg*“ bekannt und der Platz seines Hauses heif3t ,,Ruine von
Mahmud Begs Haus* (Mahmud Beg’in pegi). Wenn wir auch durch die Berufungsurkunde
Mahmuds Amtseinstieg nicht belegen kdnnen, konnen wir jedoch durch die Berufungsurkunde
von seinem Sohn Abdi beweisen, dass Mahmud doch alleiniger Zusténdiger der Hubyar-Tekke
war. Nach Mahmuds Tod'"* 1769 wurde sein Sohn Abdi als sein Nachfolger ins Amt
berufen.!°2® Im Jahr 1781 wurde die Berufung von Seyyid Abdi erneuert.!??” Ab diesem Datum
ist mir keine Urkunde mehr fiir Abdi oder seinen Nachfolger zugidnglich gewesen. Im Jahr 1826
wurde der Tekke geschlossen und zerstort, die Bewohner wurden vertrieben.!??® Die Bewohner
des Dorfes suchten Zuflucht in Orta Yayla (im Sommerquartier), nicht weit vom Dorf, und die
Scheich-Familie zog nach Kizilarmut, wo Mahmud Beg schon frither ein Haus gebaut hatte.
Kizilarmut existiert heute noch als Weiler des Hubyar Koyii. Der Grund des Umzugs von
Mahmud Beg ist ein interessantes Beispiel dafiir, dass auch der Scheich den Regeln der
offentlichen Beichte unterliegt:

Mahmud Beg erwischt einige Méanner aus sunnitischen Nachbardorfern beim Versuch, einige
Frauen aus dem Hubyar Kdyii zu vergewaltigen. Im Streit totet er die Ménner und beseitigte sie
mit Hilfe der Frauen. Sie schworen sich, diesen Vorfall geheim zu halten. Nach einigen Jahren
aber denunzierten die Frauen ihn bei der 6ffentlichen Beichte. Darauthin wurde er mit sieben
Jahren Ausschluss aus der Gemeinde (diisgkiin) bestraft. Selbst sein Amt als Scheich konnte ihn
nicht davor bewahren. Er musste der Sage nach das Dorf verlassen. Seit der Zeit wurde er
gemif der alevitischen Tradition ,,Schwarzbein® (karabacak) '°* genannt. Auch heute noch
werden die Nachkommen von Mahmud Beg (darunter auch meine Familie) als ,,Karabacaklar*
bezeichnet.

3.3.4. Wiedererdffnung der Tekke

Als im Jahr 1826 alle Bektasi-Tekkes verboten wurden, wurde somit auch Hubyar-Tekke
geschlossen. Die Bewohner des Dorfes wurden alle verbannt. Erst ab 1845 konnten die

1023 Dies wird auch dadurch bekréftigt, dass die heutige Scheich-Familie Nachkommen von Himmed sind.

1024  BOA, A.RSK 392/17. Siehe auch PA-1131/1719-022; Anhang 12.

1025  Mahmud wird erst in einer Urkunde vom Juli 1678 erwihnt. PA-1089/1678-020; siche Anhang 10. Er soll
an dem erwdhnten Datum schon {iber 18 Jahre gewesen sein.

1026  VGMA, Tokat Hrft. Dft., Defter No: 1082, Varak: 55-A.

1027  VGMA, Tokat Hrft. Dft., Defter No: 1158, Varak: 69.

1028  Ozmen & Kocak 2008: 213.

1029  Abfillige Bezeichnung fiir jemanden, der bei der 6ffentlichen Beichte (gorgii) bestraft ist.
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Bewohner, darunter auch die Scheich-Familie, allméhlig ins Dorf (zur Tekke) zuriickkehren. '3

Scheich Hiiseyin alterer Bruder von Hidir beantragt die Wiederer6ffnung der Tekke und seine
Berufung als Scheich. Dieser erste Versuch scheiterte 1851 an der Ablehnung der Behérden.!%!
Weitere Versuche von Hidir (1840—1905) fiihrten jedoch nach etwa 20 Jahren zum Erfolg. Hidir
erhielt das Recht, die Tekke als Nachkomme der fritheren Scheich-Familie zu 6ffnen und wurde
zum Scheich berufen (1871).192 1905 trat er wegen seiner Krankheit zuriick und iiberlieB das
Amt seinem Sohn Mustafa (geb. 1867).1%%% Kurz danach starb Hidir (1905). Mustafa starb 1921
und sein Sohn Mehmet (1915-1985) wurde im Alter von sechs Jahren Scheich. Am 13.
Dezember 1925 wurden alle Tekkes und zdviyes durch die Regierung der neuen Republik
verboten. Trotz des Verbotes lebten die Hubyar-Aleviten ihren Glauben unter den neuen
Bedingungen — wie alle Aleviten der Tiirkei — stillschweigend weiter. Scheich Mehmet (Temel)

starb 1985. Nach seinem Tode {ibernahm sein Sohn Mustafa (Temel, geb. 1938) seinen Posten.

Die Hubyar-Aleviten kennen nur die konkrete Reihenfolge der letzten Periode der Scheichs ab

Scheich Hidir. Obwohl allen Mahmud Beg ein Begriff ist, wissen sie nichts liber seinen Sohn
Abdi oder Abdis Nachkommen.

Die Zeit von 1826 bis 1870 wird als die Periode des Verfalls und Niedergangs, als ,,Zeit der
Irrtiimer* betrachtet. ,,Tekkeli azmis“ (Die Leute aus der Tekke [Hubyar Kdyii] haben sich
verlaufen) ist der Ausdruck dafiir. Die Erzdhlungen gehen so weit, dass unterstellt wird, es habe
Tendenzen gegeben, zum Sunnitentum zu konvertieren. Nach meinen Feststellungen geht
jedoch die Periode iiber das Jahr 1826 hinaus, wahrscheinlich bis zu der Zeit von Abdi Beg.
Dafiir spricht die Tatsache, dass Abdi Beg, Sohn Mahmuds, vollig unbekannt ist. Die letzte
Urkunde, die Abdi Beg erhielt, datiert aus dem Jahr 1781. Diese ,,Zeit der Irrtiimer* fiihrte
vermutlich auch zum Aufstieg Veli Babas und infolgedessen zur Spaltung der

Gemeinschaft.'03

Es werden Ereignisse und Erfahrungen liber diese Zeit erzihlt, mitunter auch die Wunder
(keramet) von Scheich Hidir. Um seine Verantwortung als Scheich zu tibernehmen, kam Hidir

aus Erzurum, wo er seinen Wehrdienst leistete. %%

Scheich Hidir findet als zweiter Griinder und Retter der Tekke und dadurch des Pfades
Verehrung. Er wird unter den Hubyar-Aleviten als Wundertitiger (ehl-i kerdamet), als
Erleuchteter (ermig) verehrt. Sein Grab liegt beim Schrein von Hubyar.

Die Wichtigkeit der Person Hidirs und das Maf3 an Respekt, mit dem er gewlirdigt wird, findet
seinen Ausdruck darin, dass man auf seinen Namen schwort. Unter den Hubyar-Aleviten (im
Dedeci-Zweig) wird neben Hubyar auf Scheich Hidir (1840-1905) und Scheich Mehmet
(1915-1985) geschworen. Scheich Hidir soll vor seinem Tod gesagt haben, dass er als Scheich
Mehmet von Destans!'?*¢ Tochter Fatma (Fatima) Ana wieder auf die Welt kommen werde.

1030  BOA, Cevdet Tasnifi, Evkaf Kismi, No: 420/21293.

1031 BOA, AMKT.NZD, No: 38/46.

1032 PA-1288/1871-017; siche Anhang 13.

1033 PA-1323/1905-033; siche Anhang 15.

1034 Siehe Kap. 3.4.3.

1035  Vgl. Kap. 3.4.3.

1036  Destan war Zeitgenosse von Scheich Hidir, wird als heilig verehrt. Sein Grab liegt in Karakaya bei Tokat
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Daher wird Scheich Mehmet von vielen seiner talibs als Theophanie von Scheich Hidir
angesehen. Im anderen Zweig (Babaci) wird nach Hubyar auf ,,Baba“ und ,,Aga“ mit dem
jeweiligen Vornamen (besonders auf Veli und Hasan) geschworen. Schwiire auf die Personen
aus dem lebendigen dede-Kreis sind heute unbekannt.

Die Tekke-Scheichs (Amtsperiode) in chronologischer Darstellung:

Hubyar ?7—-1582

Mustafa 1582 —ca.1596
Derdiyar 1596 - 1619

Ali 1619 - 1678

Hiiseyin Abdal neben Ali ab 1643 —?
Himmed Abdal 1678 —?

Seyyid Mahmud Beg sicher ab 1704 — 1769
Seyyid Abdi 1769 — ? April 1781 wurde sein Amt zuletzt bestitigt.!%’
SchlieBung der Tekke 1826
Wiedererdffnung der Tekke 1871

Hidir 1871 — 1905

Mustafa 1905 - 1921

Mehmet (Temel) 1921 - 1985

Mustafa Temel seit 1985

Trotz des Verbotes des Scheich-Amtes ab Dezember 1925 wurde Mehmet immer mit seinem
Amtsnamen Scheich ,,Seyh Mehmet* genannt; so riefen ihn sowohl die Aleviten als auch die
Sunniten. Dagegen wird Mustafa Temel (geb. 1938) von seinen tdlibs teils als Scheich, teils als
dede bezeichnet. Der Titel ,,Scheich® wird nur noch selten verwendet. Von Sunniten und
Behorden wird er als Vertreter (postnisin) gesehen. In den letzten Jahren wird er allerdings auch
von den Behdrden und Sunniten ,,Mustafa Dede* gerufen (sonst ,,Mustafa Bey*).

und wird als Wallfahrtsort besucht.
1037  VGMA, Tokat Hrft. Dft.: 1158, Varak: 69.
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3.3.5. Die Genealogie des Scheich-Amtes!®®

_

Mustafa

i

Yar Ahmed

i

Hubyar

i

Mustafa
Derdiyar Blynad
, J )
N I 1 1
. Hiseyin
Ali Kenan Abdal
| | | |
. . Himmed Hasan Bezat Mustafa
Mehdi Derdiyar Kanber Abdal Abdal { Abdal Abdal
Seyyid
Hidir Mahmud
J Beg |
. Seyyid
Kerim Abdi
Hidir
Ahmed
(Temel)
| | : |
Hiiseyin Ahmed Hidir
J J , J
| | | |
Imam
Mustafa Ciineyn o Salman
Huseyin
, J J J J
| | |
Bektas Himmed Mehmet
Mustafa Himmet

1038  Die Scheichs des Tekke sind jeweils fett gedruckt. Derzeit amtierender Vertreter ist Mustafa. Fiir einige
Scheichs existieren keine Ernennungsurkunden, doch lasst sich aus spateren Dokumenten erkennen, dass
sie das Scheich-Amt innehatten. Vgl. Kap. 3.3.3.
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3.3.6. Die Sipahi-Mahmud-Moschee

Die Sipahi-Mahmud-Moschee wurde im Hubyar Koyii Ende des 17. Jahunderts errichtet. Sie
war Teil des Versuchs, das Sunnitentum auch in den alevitischen Dorfern zu etablieren. Die
Einrichtung einer Moschee mit Prediger (arab. hatib, tr. hatip) und Vorbeter (imdam) war
vorgeschrieben. Dabei iibernahm der Staat die Baukosten fiir die Moschee, wihrend die Kosten
fiir den hatip und den imdam von den Dorfbewohnern aufgebracht werden mussten.

Der Staatsdoktrin folgend werden seit dem 16. Jahrhundert bis heute Moscheen in alevitischen
Dorfern errichtet. Im Jahr 1537 erlie3 Sultan Siileyman I. (der Priachtige) die Vorschrift, in allen
Dérfern eine Moschee zu erbauen und dort das Freitagsgebet zu verrichten.!% In diesem Sinne
ist eine Passage des Briefes von Aziz Mahmud Hiidai (1541-1628), Griinder des Celvetiyye-
Ordens, an Sultan Ahmed I. (reg. 1603—1617), der Hiidai sehr respektierte und 6fter seinen Rat
bekam, fiir diese Staatspolitik von Bedeutung:

Und in allen Doérfern miissen sunnitische Imame eingestellt werden. Kinder, Frauen und
Maénner miissen alle von Anfang an erzogen und geschult werden. Und die Tekke von 151k
[Aleviten] miissen unter strenge Aufsicht gestellt werden. Wenn sie das Fluchen iiber die
ersten vier Kalifen und ihr Fehlverhalten von selbst aufgeben und sich nach Sunna und
Scharia verhalten, sollen sie anerkannt, sonst verjagt und so behandelt werden, wie es

angemessen ist.' %4

Das erste Schriftstiick, in dem die Moschee im Dorf erwahnt wird, stammt aus dem Jahr 1112
islamischer Zeitrechnung (1700/1701).!%! Dem Schreiben ist zu entnehmen, dass der Name der
Moschee ,,Mahmud Sipahi Camii* ist und Abdulkadir als Prediger (hatip) ernannt wurde. Der
Name Sipahi (Lehensherr) Mahmud taucht erst in einem Erlass von Sultan Mehmed IV. vom
November 1682 auf, den Sipahi Mahmud fiir die Angehorigen der Tekke aus Istanbul
erhielt.'®*? Dem Erlass ist zu entnehmen, dass Sipahi Mahmud mit den Angehérigen der Tekke
gute Beziehungen pflegte. Diese Moschee konnte das Ergebnis dieser Beziehung sein. Wann
genau diese Moschee gebaut wurde, ist derzeit ungewiss. Einem Erlass von 10. Juni 1668 ist
zu entnehmen, dass die Steuerbeamten aus Sivas die Tekke-Angehorigen misshandelt,
unterdriickt und von ihnen {iberhohte Steuern verlangt haben, mit der Begriindung, dass sie
nicht der Konfession der ahl al-sunna (Ehl-i siinnet) angehoren.!® Dieser Information nach
gab es zu der Zeit keine Moschee im Dorf.

Der Prediger Seyyid Abdulkadir, ein Sohn Ahmeds'*** starb September 1735, und sein Sohn
Seyyid Ahmed wurde zum neuen Prediger ernannt.!** Im Mirz 1767 trat Seyyid Ahmed zuriick

1039  Inalcik 2014: 154.

1040  Ahmet Refik 1932: 12. Ubersetzung HT. Org.: ,,Ve her kdye bir siinni imam nasboluna Talimi ilmi sibyan
ve nisvan ve zikran eyliye Ve 151k tekyeleri de yoklana ve teftis oluna Sebbiita‘n1 ¢iharyar ve na makul
vasiflarmi ihtiyarlar ile terk idiib siinnet ve seriat lizerine olurlar ise febiha ve ila ref’oluna Ve miinasib ne
ise gorile”.

1041  VGMA, Tokat Hrft., Dft. Defter No: 1121, Varak: 10.

1042 PA-1093/1682-014; siche Anhang 11.

1043 PA-1078/1668-019; siche Anhang 08.

1044  Seyyid Ahmed, der als Vater des erstem hatip erwahnt wurde, ist ein Sohn von Hasan Abdal, Nachkomme
von Hubyar.

1045  VGMA, Tokat Hrft., Dft., Defter No: 1094, Varak: 12.
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und sein Enkel Abdulkadir wurde zum hatip berufen. IThm folgte in Mai 1807 sein Sohn
Ahmed.'%¢ 1830 ist Ahmed 45 Jahre alt und immer noch hatip.'®*’ Im Einwohnerregister von
1841 sind seine S6hne Abdulkadir (27) und Abdullah (22) sowie Abdullahs Sohn Ahmed (3)
eingetragen.'!**® Dieser Ahmed wurde 1872 als hatip bestellt. Ob es zwischen diesen zwei
Ahmeds noch einen hatip gab und wer dieser gewesen sein konnte, kann nicht mehr festgestellt
werden. Sein Enkel Abdulkadir (geb. 1938) wird heute im Dorf hatip gerufen, obwohl er nie
hatip war; viele kennen seinen richtigen Namen nicht.

Anders als eigentlich vorgesehen, ging das Amt des hatip vom Vater auf den Sohn iiber, daher
wird die Familie heute im Dorf als ,,Hatipler* (die Prediger) genannt. Es hat den Anschein, dass
die Hubyarlis ihre eigenen hatip selbst aus der Dorfgemeinschaft heraus gestellt haben. Den
Berufungsunterlagen ist zu entnehmen, dass er dann staatlich gepriift wurde. Auf die gleiche
Weise stellten die Dorfgemeinschaften auch Imame, die nach Ausbildung und Priifung in den
Dorfern Dienst taten. So wirkten die Dorfer dem Assimilierungsdruck vonseiten des Staates
entgegen. Auf einem Schreiben vom 2. Dezember 1900 befinden sich das Siegel von Hatip
Ahmed Efendi und das des Imams.!** AuBer dem hatip wurde demnach noch ein Imam
eingestellt. Wer die Imame waren und wie diese ernannt worden sind, ist derzeit nicht bekannt.
Heute besteht keine Moschee im Dorf. Die dlteren Bewohner des Dorfes kennen noch den Platz,
an dem die Moschee gestanden hat. Keiner von ihnen hat die Moschee selbst gesehen, aber
einige konnen sich an die Triimmer der Moschee an diesem Platz erinnern. Es ist sehr
wahrscheinlich, dass das Gebiude aufgrund von Baufilligkeit zusammengebrochen ist.!%%

3.4. Soziale Beziehungen innerhalb des ocak

3.4.1. Verwandtschaftsbeziehungen

Die Tradition, Neugeborenen die Namen der Ahnen zu geben, ging infolge des Aufkommens
von Funk und Fernsehen ab den 1970er-Jahren zuriick, weil die Eltern sich mehr und mehr

,,moderne” Namen aussuchten.'%!

Die kleinste politische Einheit ist das Dorf. Alle Dorfgemeinschaften zeigen eine &hnliche
Struktur, die als ,,segmentire Struktur®!%>? bezeichnet wird. Die Dérfer, deren Bevolkerung aus
den aggregaten Stimmen oder Familien bestehen, zeigen spéter eine dhnliche Entwicklung,
denn sie werden durch Heirat und religiose Verwandschaftsbeziechungen in einigen
Generationen alle untereinander zu Verwandten. Das Territorium des Dorfes wurde auch nach

1046  VGMA, Tokat Hrft., Dft., Defter No: 565, Varak: 7.

1047  BOA.NFS.D.2267. S. 561; BOA.NFS.D.2275. S. 89.7

1048  BOA.NFS.D.2480. S. 234.

1049  PA-1318/1900-013; siche Anhang 14.

1050  Uber die Moschee-Stiftungen in Tokat arbeitet der Historiker Ali Agikel.

1051  Fiir die Namensgebung s. Kap. 6.6.

1052  ,Darunter versteht man Gesellschaften, die in einer symmetrischen Weise aus einander dhnlichen
Untergruppen zusammengesetzt sind, die keine speziellen Unterscheidungsmerkmale aufweisen und die
untereinander keine politische oder andere Prioritit haben. Diese Untergruppen sind nun wieder
symmetrisch unterteilt. Die Unterteilung der Gruppen wird so lange fortgesetzt, bis die Kernfamilie erreicht
ist.“ (Heine 1989: 48.).
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dieser Struktur unter den Gruppen verteilt. Am Beispiel des Hubyar Koyii wird dies im
Folgenden dargestellt:

Das Hubyar K&yii kann als Lineage!®™

eingeordnet werden. Die Bevolkerung wird in kleine
Stimme, die Stimme in Sippen (arab. gabila, tr. kabile, im Volksmund gabine), die Sippen in
Familien eingeteilt. Diese Gruppen werden nach den Namen der Viter benannt,'%* auf die sie
sich berufen. Die Namensgebung der Familie hingt direkt von der Zahl der Familienmitglieder
und der Lange der Genealogie ab. Es dauert drei bis vier Generationen, bis aus den Familien
Sippen entstehen. Die steigende Zahl der Familien erforderte spiter Korrekturen bei der

Gestaltung der Struktur der Gemeinde.

Das Autoritédtsrecht folgt dem ,,Anciennitits-Prinzip“. Macht und Einfluss gehen traditionell

auf den iltesten Sohn iiber!'?>?

und materielle Giiter wurden unter den S6hnen gleichméafBig
vererbt.!95¢ Bei den Hubyar-Aleviten gab es kein Erbrecht fiir Frauen. Trotz der Gleichstellung
der Frauen im Jahr 1936 nach der Griindung der Republik bleiben die Frauen flir gewdhnlich

bis in die 1970er-Jahre von ihrem Erbrecht ausgeschlossen.

Die gesamte Bevolkerung des Dorfes geht (mit Selbstverstandlichkeit) davon aus, miteinander
verwandt (akraba) zu sein.'®’ Hubyar gilt als Ahnherr der gesamten Familien im Dorf. Die
Urenkel (Nachkommen der 4. Generation) werden als Viter der einzelnen Sippen (kabile)
bezeichnet. Diese Gruppen teilen sich wiederum in Untergruppen. Eine Teilung der
Untergruppen findet jeweils in der 3. oder 4. Generation statt, wenn die Familien auf eine
gewisse Grofle angewachsen sind. Aus einer Familie erwachsen mehrere Familien, die eine
Untergruppe bilden. Die kleinste (Kern-)Einheit ist der Haushalt (hdne) — er umfasst ein Paar
mit S6hnen und deren Frauen und Kindern. Die Tochter verlassen mit der Heirat das véterliche
Haus und ziehen in das Haus ihres Ehemannes. Vorstand des Hauses ist immer der Vater, bis
er stirbt. Spétestens in der 3., ganz selten auch in der 4. Generation, gehen manche
Familienmitglieder (meist die dltesten S6hne) aus dem Haus und griinden neue Haushalte. Das
Haus des Vaters bleibt einem Sohn, bei dem beide Eltern oder ein Elternteil leben. Der Haushalt
wird mit dem Namen oder Beinamen (Spitznamen, tr. /dkab) des Mannes, in ganz seltenen
Féllen mit dem Namen der Frau bezeichnet. Die neuen Haushalte bilden die Untergruppen, die
siuilale genannt werden, wobei die Bezeichnung siildle mehrere Unter- und Obergruppen, bis
zum Stamm, beinhalten kann. Einen besonderen Ausdruck fiir Untergruppen kennen die
Hubyar-Aleviten nicht; diese Untergruppen erhalten den Namen der Vorfahren, auf den sich
diese Gruppe zuriickfiihrt, wobei die Pluralendung -ler, -lar oder das Suffix -gi/ diesem Namen

1053  ,Lineage und Clan: eine Lineage zeichnet sich dadurch aus, dass die Abstammungsbeziechung bekannt ist
und genealogisch abgeleitet werden kann; ein Clan dagegen dadurch, dass diese Abstammungsbeziehung
unbekannt ist und nur vermutet wird.“ K. Eder, 1973 ,Die Entstehung von Klassengesellschaften®.
(Frankfurt), 372.

1054  In sehr seltenen Féllen wurden sie auch nach einer Frau benannt.

1055  Unter bestimmten Bedingungen wie Tod, innere familidre Kriege, Krankheit entstehen Ausnahmen.

1056  Ubliche Struktur bei den tiirkischen und kurdischen Gesellschaften in Anatolien.

1057  Nicht alle Bewohner des Dorfes sind miteinander verwandt. Diejenigen, die sich spéter im Dorf angesiedelt
haben, haben sich assimiliert und verstehen sich als Mitglied des Stammes. Dies wird akzeptiert, solange
es keinen Streit gibt. Im Streit wird ihre fremde Herkunft zum Vorwurf.
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angehéngt wird, z. B. Temeller oder Fazligil, Ahmet Kéhyagi/. Somit ist die Grof3e der Unter-

und Obergruppen von der Anzahl der ménnlichen Nachkommen abhéngig.

Lineage der engsten Verwandschaftsbereiche:!%8

Clans X Y Z
Subclans X y z
Lineage X’ y’ z

Dies ist die Struktur in fast allen dorflichen Gemeinden. AufBer der biologischen
Verwandtschaft werden die Familien durch Heirat in ein Verwandtschaftsverhdltnis (diiniirliik)
miteinander gebracht. Die Ehe war daher immer eine Angelegenheit der ganzen Familie. Sie
wurde zwischen zwei Familien ausgehandelt, wobei die Wiinsche des Brautpaars
unberiicksichtigt blieben.!?? Diese Art der Verwandtschaft 4ndert die segmentiire Struktur der
Familien nicht. Tendenziell werden die Ehen unter den nidheren Verwandten abgeschlossen.
Unter den Hubyar-Aleviten war die Heirat zwischen den Kindern der Geschwister sehr
verbreitet, was mittlerweile aber allméhlich zuriickgeht.

Da die Bevolkerung des Hubyar Koyl aus dede-Familien besteht, sind die Heiratsregeln
besonders streng. Eine Frau zu ehelichen, die aullerhalb des Hubyér Koyti lebt, ist sanktionsfrei
nur dann mdéglich, wenn es sich um eine ausgewanderte Hubyar-Alevitin handelt, weil solche
Personen immer noch den Hubyarlis zugerechnet werden. Eine Frau konnte nur dann jemanden
von auflerhalb des Hubyar Kdyii heiraten, wenn der Briutigam aus der Familie eines dede-
ocaks stammte. Einen Sunniten oder eine Sunnitin zu heiraten war undenkbar. Die Heirat eines
dede mit einem seiner tdlibs ist ein Tabu, weil die tdlibs als die religiosen Verwandten (Kinder
des dede) gelten. Dagegen diirfen die tdlibs, soweit es sich um Aleviten handelt, untereinander
ohne Einschrinkungen heiraten. Manner diirfen nur eine Frau heiraten. Nur bei Unfruchtbarkeit
oder fehlendem minnlichem Nachkommen diirfen sie eine zweite Frau heiraten. Diese
Moglichkeit ist Frauen versperrt.

Die Suche nach geeigneten Partnern geht dabei immer von der unmittelbaren Umgebung aus
und weitet sich nur dann aus, wenn dort kein geeigneter Partner zu finden ist. Dies garantiert
einen hohen Schutz gegen Assimilation und Einfliisse anderer religioser Gruppen und sichert
die ,,Reinheit* der Gruppe. Dies betrifft innerhalb der alevitischen Gemeinschaft in analoger
Weise die dede-Familien.

Die tdlib-Dorfer zeigen eine unterschiedliche Struktur. Einige Dorfer mit niedrigen
Bevolkerungszahlen stammen von Griinder ab. Es gibt auch Dorfer, die sich als Nachkommen

1058  Stolz 1988: 73.
1059  Heute hat diese Tradition ihre Bedeutung fast ganz verloren.
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mehrerer Briider verstehen. Meist handelt es sich um Gruppen, die aus mehreren agnatischen

Untergruppen bestehen. %6

Die Gemeinden verhalten sich gegeniiber anderen Gemeinden wie eine politische Einheit mit
eigener Identitdt, Loyalitit und Stolz. Dabei werden innere Konflikte einer Gemeinde
gegeniiber anderen Gemeinden nicht 6ffentlich zum Ausdruck kommen, die Mitglieder zeigen
nach auf3en ein sehr hohes Maf3 an Loyalitdt und Solidaritdt. Diese Dynamik lésst sich auch auf
Stammesebene beobachten. Innerhalb der Gemeinde bildet die Familie die kleinste Einheit, die
ebenfalls auf diesen Prinzipien beruht. Soziale- und religiose Verwandtschaftsbeziehungen wie
Heirat (diiniirliik), Beschneidungspatenschaft (kirvelik), Pfadbruderschaft (musahiblik) u. .
helfen diesen Gruppen bei der Regulierung von Binnenkonflikten.

Die Konflikte innerhalb der Familie, der Gruppe oder der Gemeinde, die innerhalb dieser
Beziehungen nicht geldst werden, bestehen bis zur jéhrlichen Beichte, wo jeder Rechenschaft
ablegen muss und der Konflikt durch den Spruch eines dede, in Abstimmung mit einem Rat der
Besonnensten (dogrucular), entschieden wird.

Die Verwandtschafisbegriffe bei den Hubydr-Aleviten:'%!

Name Bedeutung Name Bedeutung
ecdad Ahnen dede GroBvater beiderseits
ebe GroBmutter beiderseits asa Vater

heute: baba
ana Mutter enmt Onkel viterlicherseits
heute: anne heute: amca
eme oder bibi 1 . . . )

Tante viterlicherseits dayi Onkel miitterlicherseits

heute: hala
hala Tante miitterlicherseits ogul Sohn
heute: teyze
kiz Tochter ede ) alterer Bruder

heute: abi
kardes Bruder baci Schwester
baci altere Schwester torun Enkel
heute: abla beiderlei Geschlechts
eniste Schwager goriimce Schwigerin
venge Frau der Briider und Onkel |kaynata Schwiegervater
kaynana Schwiegermutter gelin Schwiegertochter
damat Schwiegersohn bacanak Schwippschwager
baldiz Schwester der Frau elti Schwippschwégerin
kuma 2. Frau des Ehemannes

1060  Dies wird ausfiihrlicher behandelt in Kap. 3.5.
1061  Diese Bezeichnungen finden sich bei nahezu allen tiirkischen Gemeinden und Familien. Die meisten

Begriffe stammen aus dem Arabischen.
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Durch Heirat begriindete verwandtschaftliche Beziehungen haben Auswirkungen auf die
gesamte Familie, was zum Ausdruck kommt in der Bildung unterschiedlicher
Verwandtschaftsbezeichnungen durch Kombination, z. B. gériimcemin eltisi (die Frau des
Bruders vom Mann meiner Schwigerin).

3.4.2. Die Gruppierungen unter den Hubyarlis

Die Bewohner des Hubyar Koyi teilen sich in sieben Gruppen, die nach den Urenkeln Hubyars
benannt werden. Der Streit zwischen drei Briidern und ihren Sohnen ist tief verwurzelt im
kollektiven Bewusstsein der Hubyar-Alevien. Die Dorfbewohner bezeichnen sich als Sippe
(kabile)'%%? entsprechend den Namen der Sohne dieser drei Briider. Heute noch bestehen
Vorbehalte zwischen diesen Sippen. So befinden sich etwa die Griaber Hiiseyin Abdals und
Hasan Abdals beim Grab Hubyars, sind als Schrein errichtet und werden verehrt, wéhrend die
Gréber der anderen unbekannt sind. Im Jahr 1997 haben die Nachkommen von Kenan nach

rund vier Jahrhunderten unterhalb des Dorfes ein Grab fiir Kenan errichtet.!%63

Derdiyar (gest. 1619), Enkel von Hubyar, hatte drei S6hne, ndmlich Ali, Kenan und Hiiseyin.
Die Stamme benennen sich nach den Sohnen dieser drei Briider. Auf der Basis der Belege sind
vier S6hne Hiiseyins an unterschiedlichen Stellen und Zusammenhéngen erwihnt: Himmed,
Hasan, Bezat und Mustafa. Hiiseyin und seine vier Séhne tragen den mystischen Beinamen
,,abdal“. Die flinfte Gruppe trigt den Namen von Aslan, die sich zur Allianz von Hiiseyins
Sohnen zdhlt. Nach Angaben der Angehorigen von heute ist auch Aslan von diesem Stamm.

Obwohl von Hiiseyin alle S6hne als Stammviéter bezeichnet werden, ist nur jeweils ein Sohn
von Ali und Kenan als Stammvater bekannt. Von Kenan wissen wir nach den Unterlagen, dass
er mindestens zwei Sohne, Kanber und Derdiyar, hatte. Jedenfalls gibt es heute sieben Stamme,
ndmlich: Himmed Abdalli (kurz Himmedli), Hasan Abdall1 (kurz Hasanli), Bezat Abdalli (kurz
Bezatli), Mustafa Abdalli (kurz Mustafal1), Aslanli (Aslanli), Mehdili (Sohn von Ali) und
Kenanl1.'%* Warum alle sechs Gruppen mit den Namen der Kinder und die siebte Gruppe mit
dem Namen des Vaters, Kenan, bezeichnet werden, ist unklar. Es kommt aber auch vor, dass
Kinder den Namen des Vaters bekommen. Deswegen ist es gut moglich, dass Kenan sowohl
den Vater als auch den Sohn bezeichnet. Dieser Benennung entsprechend wurde das
Territorium des Hubyar Kdyii und die zugehorigen tdlibs verteilt. Diese Verteilung muss gegen
Ende des 17. Jahrhunderts, ca. 100 Jahre nach Hubyars Tod, stattgefunden haben.

Ausgehend vom Streit unter den S6hnen Derdiyars sind auch seine Enkelkinder miteinander
zerstritten.'%% So verbiindeten sich die ersten fiinf Stimme, die Sohne Hiiseyin Abdals. Die
anderen beiden Stimme, Mehdili und Kenanli, bildeten ebenfalls eine Allianz. Die
Feindseligkeit dieser Stimme ist heute nach mehr als 350 Jahren noch spiirbar. Es ist sogar zu
titlichen Auseinandersetzungen zwischen diesen Gruppen gekommen. Der Zusammenhalt der

1062  Die Hubyarlis nennen es ,,gabine“. Der Terminus wird sowohl fiir den Stamm als auch fiir die Sippe
verwendet.

1063 Inden letzten Jahren haben die Angehorigen der Kenan-Familie angefangen, donnerstagabends bei diesem
Grab ihre Brote (lokma) zu verteilen.

1064  Alle diese Namen sind in den Unterlagen erwéhnt.

1065  Vgl. Kap. 3.3.3.
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Gesamtgruppen trotz dieser Feindschaft beruht vor allem auf Heiratsbeziehungen zwischen den
Gruppen und auf Bedrohungen von auf3en.

2006 haben sich die Auseinandersetzungen um territoriale Anspriiche durch die Erfassung der
Eigentumsrechte durch das Katasteramt im Sinne des modernen Zivilrechts noch einmal
verschérft.

Durch Migration und Globalisierung geht die Identifikation mit einzelnen Stammen zuriick.
Aufgrund zunehmend fehlender religidser Sozialisation kennen viele Aleviten die eigene ocak-
Zugehorigkeit nicht mehr. Wo die Zugehdrigkeit klar und eindeutig ist, hat sie vielfach keine
Bedeutung mehr, weil die Menschen sich iibergeordnet als Aleviten verstehen.

3.4.3. Spaltung des Hubyar-Ocak

In der Mitte des 19. Jahrhunderts kam es zu einer Spaltung des Hubyar-Ocak. Voraussetzung
war u. a. die SchlieBung der Tekke im Jahr 1826 und die damit verbundene Vertreibung. In
dieser Zeit kam es zu Traditionsabbriichen, weil die dedes die tdlib-Dorfer nicht mehr besuchten
und weil Zeremonien nicht mehr durchgefiihrt wurden. Die Gemeinschaft war zum Teil ohne
jede religiose Fiihrung. Die daraus resultierende religidse Orientierungslosigkeit der Bevolke-
rung zeigt sich in entsprechenden Berichten.!’® Wegen dieser Probleme verlieBen viele
Menschen das Hubyar Koyt und siedelten in andere Dorfer und Stidte.

Kara Hac1 dede,'°®” einer von dem Stamm Mustafa Abdalli, der sich mit der uniibersichtlichen
Situation schwertat, hatte versucht, die religiosen Strukturen aufrechtzuerhalten. Als ihm dies
misslang, zog er nach Cayir (Zile), wo er auch begraben ist. Sein Grab wird bis heute besucht.
Er bildete Bektas Sofu aus, der zu einer Beriihmtheit gelangte und seinerseits den
Trommelspieler (davulcu) Veli aus dem Dorf Acisu (in der Ndhe von Zile) ausbildete. Dieser
stieg rasch bis zum baba-Amt des Dorfes (koy babasi) auf. Dieses Amt erlaubt dem Inhaber,
den dede in dessen Abwesenheit zu vertreten. Infolgedessen gewann Veli zahlreiche Anhédnger
und talibs, ohne jedoch tatsdchlich Scheich oder gar dede zu sein. Er erklérte sich zu einem
baba, und viele talibs haben Veli Baba als erleuchteten Hauptgeistlichen des Hubyar-Ocak
anerkannt.'*® Die tdlibs haben sich nicht mehr dem Hubyar Kdyii, sondern Acisu, dem Dorf
von Veli Baba zugewandt, sodass Acisu zum Zentrum des ocak wurde. So wird es auch in den
Berichten des osmanischen Staates geschildert.!%®

Die weitere Entwicklung lisst sich nur aus miindlichen Uberlieferungen rekonstruieren. Diese
besagen, dass Veli Baba ins Hubyar Kdyii zu dem Weiler Imizagil kam und die ganze Gemeinde
sich fiir die Beicht-Zeremonie (gorgii cemi) versammelte. Viele Opfertiere wurden
geschlachtet. Wahrend drauflen das Opferfleisch kochte, begann im cemevi die Zeremonie. Als
Hidir (Hidir Dervis genannt), einem Nachkommen der ehemaligen Scheich-Familie, der gerade
in Erzurum seinen Wehrdienst ableistete, dies offenbart wurde, handelte er unverziiglich. Wéh-

1066  Informanten Bektas Ali Temel, Ko¢ Ali Bulut, Ali Osman Sariyar.

1067  In den miindlichen Uberlieferungen gilt Kara Haci vielfach als Scheich (Haci Seyh), was sich jedoch nicht
belegen ldsst.

1068  Die Informationen iiber Veli Baba stammen aus dem Gesprichsprotokoll mit seinem Urenkel Ali Kurt,
Januar 1993 in Tokat. Die Erzahlungen stimmen mit den anderen Erz&hlungen iiberein.

1069  Sapolyo 1964: 281; Alandagl 2015: 234.
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rend er noch Wachdienst hatte, stie3 er sein Gewehr in die Erde, sodass dieses an seiner Stelle
den Wachdienst iibernahm, und kam direkt nach Hubyar K&y, um die Menschen daran zu
hindern, sich einem anderen dede bzw. baba anzuschlieen. Er ging ins cemevi und versuchte,
die Zeremonie des illegitimen Veli Baba zu unterbinden, was allerdings nicht akzeptiert wurde.
In seinem Zorn verfluchte er die Opfertiere, sodass diese sich in Hunde verwandelt haben
sollen. Dies stellte seine Autoritdt her und fiihrte zum Abbruch der Zeremonie. Veli Baba
verliel in derselben Nacht das Dorf. Wéhrend seiner Abwesenheit iibernahm in Erzurum sein
Gewehr den Wachdienst fiir ihn. Viele versuchten, das Gewehr zu ergreifen, was ihnen jedoch
nicht gelang. Am Morgen erschien Hidir wieder am Wachdienstplatz, nahm sein Gewehr und
hing es sich iiber die Schulter. Als seine Vorgesetzten ihn fragten, wo er war, antwortete er,
dass er abgeholt wurde und nach der Erfiillung seiner Aufgabe wieder zuriickgebracht worden
sei. Danach soll er seine Entlassungsurkunde verlangt haben, mit der Begriindung, dass er
seinen Wehrdienst abgeleistet habe. Als seine Vorgesetzten ihm widersprachen und sagten,
seine Dienstzeit sei noch nicht beendet, behauptete er, seine Entlassungsurkunde liege bereits
fertig in der Schublade. Als sie diese ausgefiillt in der Schublade vorfanden, wussten sie, dass
er ein Erleuchteter war und entlieen ihn.

Historisch belegt dies durch eine Bescheinigung von der vorzeitigen Entlassung Hidirs: Wegen
Schlafwandelns wurde er vom Wehrdienst, den er am 2. Mai 1861 aufgenommen hatte, am 24.
August 1867 entlassen. Die Zeit von Hidirs Wehrdienst erstreckte sich - wahrscheinlich mit
Unterbrechungen - von 1861 bis 1867, Veli Baba starb um 1864. Daher muss ihre Begegnung
zwischen 1861 und 1864 stattgefunden haben. Hidir befand sich wahrscheinlich wegen seiner
Krankheit zur Erholung im Hubyar K&yii oder er war dorthin geflohen.

Wegen seines unberechenbaren Verhaltens wurde und wird Hidir auch als ,,Deli Hidir*
(Verriickter Hidir) bezeichnet. Nachdem oben genannten Treffen mit Veli Baba verbreitete sich
der Ruhm von Hidir Dervis als Erleuchteter und Wundertétiger. So soll er in die Dorfer
gegangen sein und versucht haben, die #alibs auf den ,,rechten Pfad* zuriickzubringen. Im Jahr
1871 gelang es ihm, die Tekke wieder zu erdffnen, und er wurde zum Scheich berufen.!?’° Der
Scheich-Titel soll ihm geholfen haben, die falibs wieder zuriickzugewinnen.

Diese oben erwidhnte Sage wird als Rettungsgeschichte der Tekke und des ocak von
Dortbewohnern und Hubyar-Aleviten erzéhlt.

Veli Baba hat zwischen 1800 und 1864 gelebt.!”’! Nach den Aussagen seines jiingsten Sohnes
Hasan wurde er ,,Kurdoglu Deli Veli* (Veli der Verriickte, Sohn des Wolfs) genannt. Nach
seinem Tod sollen seine Frau Ansa'®’? Bac1 (1817—189?, wahrscheinlich 1892 oder 93)!°7* und

seine S6hne die Fithrung iibernommen haben. Ansa soll eine starke Personlichkeit gewesen

1070 Siehe Kap. 3.3.4.

1071  Ali Kurt: Ayse Bacililar’in gercegi budur! In: Kervan, say1 25, Mart-Nisan 1993, S. 22.

1072  Ayse wird im Volksmund ,,Ansa‘“ ausgesprochen.

1073 In ihrer Aussage vor dem Gericht in Tokat am 2. Juli 1887 gab Ayse Baci ihr Alter mit 70 Jahren an. Sie
wurde nach Damaskus verbannt und kam nach Angabe ihres Enkels nach drei Jahren zuriick. Kurz danach
starb sie (siehe Ali Kurt: Ayse Bacililar’in gercegi budur! In: Kervan, say1 25, Mart-Nisan 1993, S. 22). In
der gleichen Aussage gab sie als Todesdatum ihres Mannes ,,vor mehr als zwanzig Jahren® an. Diese
Aussagen und ihre Ubersetzungen verdanke ich Herrn Yalgin Cakmak.
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sein. Im Jahr 1887 wurde Ansa Baci ausspioniert und mit ihren Shnen (Hiiseyin, Ali und
Hasan) und dem Schwiegersohn Ibrahim nach Damaskus verbannt — aus Sorge, sie konne einen
Aufstand gegen den Staat entfesseln, weil sie mehr als dreifligtausend Sira¢ (Hubyar-Aleviten)
um sich gesammelt hatte und ihren jiingsten Sohn Hasan als sirrullah (Gottes Geheimnis) und
als Mahdi (tr. Mehdi, der Rechtgeleitete) ausgegeben hat.!’* Als sie sich auf den Weg ins Exil

1075

machten, starb einer der S6hne. Ihrem Enkel nach durfte sie erst nach drei Jahren wieder

zuriickkehren. 107

Nach der Spaltung werden die 7alibs von Hubyar, die den Scheich in der Tekke als ihr religioses
Oberhaupt akzeptieren, als ,,Dedeci” bezeichnet, weil sie ihren religiosen Wiirdentrager
traditionell dede nennen oder als ,,Hidirli* (Hidirs Anhédnger) bezeichnen. Die anderen talibs,
die sich abspalteten und ihren religiosen Wiirdentrdger baba nennen, werden ,,Babaci (Baba
Anhinger) oder auch ,,Ansa Bacili (Anhédnger von Schwester Ansa) genannt. Diese Art der
Namensgebung ist &dhnlich wie bei den Bektasis, wie Babagan und Dedegin, wobei diese
Bezeichnungen der Gruppen nicht miteinander verwechselt werden diirfen.

Diese Spaltung unter den Hubyar-Aleviten wurde in den Berichten der osmanischen Behdrden
iiber Aleviten verarbeitet.!”” Sultan Abdiilhamid II (reg. 1876-1909) forderte von den
Provinzgouverneuren Informationen {iiber die religidsen Gemeinschaften innerhalb ihrer
Gebiete.!’”® Die Nachkommen von Veli Baba glauben, dass die oben erwihnte Spionage mit
den Dedeci-Hubyarlis zusammenhing.

Anga Bacis Ruhm beruht mit hoher Wahrscheinlichkeit auf den Erfahrungen der Verbannung.
Viele Studien bezeichnen die Gruppe um Ansa Baci als eigenstandigen ocak mit Ansa Baci als
Griinderin und Fiihrungspersdnlichkeit. Auch die miindlichen Uberlieferungen, Berichte und
Verhore lassen erkennen, dass es sich um eine starke Frau gehandelt haben muss, die die
Gruppe anfiihrte; es finden sich jedoch keine (miindlichen) Belege fiir die Leitung von
Zeremonien durch Anga Baci. Zeremonien leiten bei den Babacis die bas-sofus (Haupt-sofu);
die babas fithren nur die Beichte durch. Die Gruppe bekennt sich eindeutig zum Hubyar-Ocak.
Veli Baba und Ansa Baci hatten drei S6hne (Hiiseyin, Ali und Hasan). Hasans Sohn Riistem
war bis zur zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts der Vertreter der Gruppe. Wegen Riistem wird
die Gruppe auch ,,Riistem Agalilar* genannt. Heute vertreten seine S6hne diese Gruppe. Inner-
halb dieser Gruppe entstand eine weitere Gruppe, nimlich die ,,ibrahim Hatemli* von Ibrahim
Hatem. Sie berufen sich auf Ibrahim Hatem, den Urenkel von Ansa Baci.

Der Streit zwischen Dedecis und Babacis dauerte bis in die 1980er-Jahre. Viele Babacis sind
wieder zu den Dedecis rekonvertiert, besonders in der Zeit von Scheich Hidir (Amtszeit 1871—
1905) und Scheich Mehmet (Amtszeit 1921-1985).

1074  Nach Berichterstattungen und den Fragen des Verhors; BOA. DH.MKT.PRK.1006-25.

1075  In Aussagen gab Ali bekannt, dass er krank gewesen sei. Nach den Angaben der heutigen Enkel war
Hiiseyin gestorben. Vgl. Ali Kurt: Ayse Bacililar’in gercegi budur! In: Kervan, say1 25, Mart-Nisan 1993,
S. 22.

1076  Ebd. Ali Kurt gab das Todesdatum von Ansa Baci als 1880 an (ebd.). Mit den Daten der osmanischen
Unterlagen stimmen diese Angaben nicht tiberein.

1077  Sapolyo 1964: 280-282.

1078  Ebd.
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Die Konkurrenz zwischen diesen Gemeinden filihrte zu einem Wiedererstarken der Tradition.
Beide Gruppen beanspruchen, ,,die Wahrhaftigen zu sein, wodurch der gemeinsame Ursprung
relevanter wird. Dieser Wettstreit verhalf den Hubyar-Aleviten ihre Tradition bis zum heutigen
Tag und im Vergleich zu anderen ocaks noch langer am Leben zu erhalten. Andererseits fiihrte
es aber auch dazu, dass eine EheschlieBung zwischen den Angehorigen beider Gemeinschaften
untersagt wurde. Beide Gruppen leben meistens in denselben Dorfern, halten dennoch ihre
Zeremonien getrennt ab und besuchen sich nicht gegenseitig zu diesen Zeremonien. In einigen
Dorfern gibt es sogar unterschiedliche Bereiche auf den Friedhofen fiir die jeweiligen
Angehorige.!””” Um sich gegenseitig zu demiitigen, fanden beide Kontrahenten neue
Bezeichnungen fiir die jeweils andere Gruppe. Die Dedecis bezeichnen die Babacis als purut,
was Renegat (donek) bedeutet. Die Babacis dagegen nennen die Dedecis ibrikci
(Schnabelkannentrager).

Auf diese Eigenschaft der Polarisierung bei der Identitdtsfindung involviert Hutter ebenfalls:

Aus der Spannung der Polaritdten auflen und innen sowie Abbruch und Kontinuum gewinnt
dabei die Geschichte der Religionen ihre Dynamik, die auch weiterhin neue Religionen

entstehen lassen wird.!%8

Trotz Spaltung und Konkurrenz haben sich die Glaubensinhalte beider Kontrahenten
unverdndert erhalten. Abgesehen von wenigen Abwandlungen blieben die Dogmen gleich und
dienten beiden Gruppierungen zur Stirkung der Tradition. Der Respekt gegeniiber Hubyar und
der auf ihn zuriickgehenden Tradition ist nach wie vor stark vorhanden. Die Feindseligkeiten
bezogen sich immer nur auf die unterschiedlich
ausgeprigte Tradition und den Vorwurf, damit ,,den Pfad
verlassen und verdorben® zu haben. Die Babacis sind
besonders streng und in sich geschlossen.

Im Zuge der Abspaltung haben sich bestimmte Merkmale
der Gruppenidentitit entwickelt:

Als duBeres Merkmal gibt es feine Unterschiede in der
Tracht. Die Minner tragen eine bestimmte Miitze (tr.

. . 1081 . . .
tefflzk, Schwelﬁ?alter), die der Qmppe Babaci eigen 1st.. Abb. 9: Terlik (Miitze)
Diese Miitze wird von den Dedecis nicht getragen.!*? Bei
den Trachten der Frauen ist der Unterschied auf Anhieb nicht immer leicht erkennbar, wenn die
Tracht nicht in weillem Farbton ist; nur Geiibte konnen einen Unterschied feststellen, weil die

aufwendig und farbenfroh bestickten Trachten sehr detailreich sind.

1079  Es kommt &fter vor, dass sogar die Familien ihre Friedhdfe von den anderen trennen.

1080  Hutter 2001: 434.

1081  Ob es eine gemeinsame Miitze war, die die Dedecis nach der Abspaltung abgeschafft haben oder danach
die Babacis fiir sich eine eigene Miitze entwickelt haben, konnte ich nicht feststellen. Hierbei mochte ich
noch einmal in Erinnerung bringen, dass die Miitzen aller mystischen Orden unterschiedlich waren.

1082  Diese Miitze gewann eine Beriihmtheit als Teil der Tracht der Hubyar-Aleviten (Sirag). Sie wird heute im
Staatlichen Museum in Tokat ausgestellt.
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Religiose Unterschiede finden sich nicht im Ablauf oder Inhalt der Zeremonien oder der
Struktur des Glaubens, sondern nur bei manchen Verdnderungen:

Die Babacis sprechen den Segensspruch (arab. basmala, tr. besmele) ,,Jm Namen Gottes, des
Erbarmers, des Barmherzigen* nicht. Auch wird ,, tekbir““ (das Aussprechen und Wiederholen
der Formel ,,Allah ist gro3*) bei Opferschlachtungen nicht ausgesprochen. Stattdessen benutzen
sie Bismisah (im Namen des Schahs); die Dedecis benutzen beide Ausspriiche je nach der Art
des Gebets.

Die Opferung eines Hahns ist bei den Babacis verbreiteter als bei den Dedecis.

Die religiosen Wiirdentrdger der Babacis werden baba und sofu genannt. Die Zeremonien
werden in den Dorfern von den bas-sofus geleitet. Nur die gorgii fithren die babas durch. In
jedem Dorf gibt es sofus. Die Leiter der Zeremonien werden Dorf-sofu (kéy sofusu) genannt;
sie sind dienstilter als die anderen sofus. Bei den Dedecis ist das sofu-Amt heute fast vergessen.
Die Spaltung von Veli Baba konnte einer der Griinde dafiir sein, warum das sofu-Amt bei den
Dedecis in den Hintergrund getreten ist und heute quasi nicht mehr existiert.

Die Dedecis unterscheiden zwischen post dedesi, ocak dedesi und miirsid. Post dedesi sind die
dedes, die in bzw. in der Ndhe der Dorfgemeinschaft leben und dort die regelmafigen
Zeremonien leiten. Sie sind meist Nachkommen von Menschen aus dem Hubyar Koyii. Sie
konnen allerdings die gérgii-Zeremonie nicht durchfiihren. Ocak dedesi sind die dedes aus dem
Hubyar Koy, die ihre tdlibs geerbt haben und die gérgii fiir diese durchfiihren.!%®* Miirgid ist
der Scheich der Tekke. Er kann fiir alle td/ibs seines ocak die Beichte abnehmen.

Auch die Totenzeremonie weist Unterschiede auf: Die Dedecis verabschieden ihre Toten durch
die gleiche Zeremonie, wie sie auch die Sunniten kennen, mit Gebeten (Koransuren) in
arabischer Sprache, die von alevitischen /hocas vorgelesen werden, wie bei den meisten
Aleviten der Tiirkei. Demgegeniiber verabschieden die Babacis ithre Toten in tiirkischer
Sprache und mit alevitischen Trauergedichten. Die Toten werden im ausgehobenen Grab so
gebettet, wie sie es zu Lebzeiten gewohnt waren und anschlieend mit Erde zugedeckt. Die
Traditionen nach der Bestattung sind dagegen in beiden Gruppen gleich.

Gerade wegen der Begriabniszeremonie sehen sich die Dedecis mit dem Vorwurf konfrontiert,
ihre Zeremonien ,,sunnitisiert* zu haben. Im Grunde ist diese Art der Zeremonie in der ganzen
Tiirkei bei fast allen alevitischen ocaks verbreitet, abgesehen von den Tahtacis und den Babacis.
Bruniessen berichtet iiber die Ahl-e Haqq, bei denen die Beerdigungszeremonie denen anderer
Muslime entspricht.!%®* Dies kann als Zeichen dafiir gewertet werden, dass diese Form der
Zeremonie nicht allein aus Griinden der Anpassung an die Umwelt etabliert wurde, sondern
auch wegen ihrer Sinnhaftigkeit.

Mit der Entwicklung eines politischen (iiberwiegend links gerichteten) Bewusstseins beider
Gemeinschaften in den 1970er-Jahren ging diese Feindschaft allmahlich zuriick. Da heute beide
Schwierigkeiten haben, sich in der modernen und globalisierten Welt zu orientieren, gibt es
keine Konkurenz mehr zwischen ihren jeweiligen Fiihrungsfamilien, auch wenn die Bezie-

1083  Diese gorgiis konnen entweder in den Héusern der #alibs oder im cemevi stattfinden.
1084  Bruinessen 2009: 187.
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hungen nicht als freundschaftlich bezeichnet werden konnen. Unter den talibs spielt die tradi-
tionelle Konkurrenz keine derart wichtige Rolle mehr.

3.4.4. Die Erblichkeit des dede-talib-Verhiltnisses

Die Vererbung der dede-talib-Beziechungen erfolgt analog zum Erbschaftsrecht. Die
Zugehorigkeit eines ocak wird sowohl fiir dedes als auch fiir fdlibs in der viterlichen Linie
vererbt. Diese Vererbung hatte traditionell auch bei Spaltung des ocak durch Verbannung,
Streit, Abwanderung oder aus anderen Griinden weiterhin Bedeutung.

Die talibs folgen dem dede ihrer Eltern. Bei mehreren mannlichen Nachkommen eines dede
haben alle S6hne den dede-Status. Gewohnlich ging die Nachfolge auf den Sohn {iber, den der
dede mit sich in die Dorfer nahm und mit dem seine #d/ibs vertraut waren. In vielen Fallen ist
schon zu Lebzeiten des dede sein Nachfolger bekannt. Wenn die Zahl der tdlibs gro83 ist, teilen
die dede-Sohne die talibs unter sich auf, indem sie unterschiedliche Ortschaften besuchen. Im
umgekehrten Fall, wenn die Zahl der zalibs klein ist, besuchen die Sohne des dede jeweils ein
Jahr die talib-Dorfer. Obwohl alle Sohne eines dede diesen Status haben und diese Funktion
ausiiben diirfen, tibernimmt gewohnlich der dlteste Sohn den Platz des dede und leitet die

Gruppe. 9%

Der Besuch der tdlibs wird mit einem besonderen Ausdruck — talib iistiine gitmek (auf die talibs
gehen) — bezeichnet. Dieser Ausdruck unterscheidet den gewohnlichen Besuch vom Besuch
mit dem Zweck zeremonieller Handlungen. Fiir ihren Dienst (hizmet) erhalten die dedes von
den talibs Hakku’llah (den Anteil Gottes) in Form von Geld, Getreide oder anderen Giitern. Die
dedes diirfen keinesfalls die Summe selbst bestimmen, sondern die falibs regeln Art und
Umfang der Entlohnung.

Bei den Hubyéar-Aleviten erfolgt die Vererbung erst nach den Stimmen im Hubyar Koyii
(mehdili talibi, bezath talibi usw.) und dann unter den Familien in diesem Stamm. Diese
Stamme gelten fiir zalib als ,,eigenstindiger ocak, weswegen sie ihren dede aus dem Stamm
als ,,ocak dedesi* bezeichnen. In dieser Hinsicht dient der Hubyar-Ocak (also das Scheich-
Amt) als Dach-ocak. Der Scheich gilt als miirsid aller dedes und tdlibs. Hier offenbart sich die
gesamte Struktur alevitischer ocaks.

Wie die Verteilung der #alibs unter diesen Stimmen stattgefunden hat, konnten die Befragten
nicht beantworten. ,, Talib boyle istemis* (Der talib hat es sich wohl so gewiinscht) oder
, biiyiikler béyle diisiinmiis“ (Die Alteren haben es sich wohl so gedacht) sind die Antworten
auf hartnéckige Nachfragen. Es muss sich um die Gewohnheit handeln, denjenigen Bruder zum
dede zu ernennen, der den tdlibs bekannt war, die innerhalb der ta/ibs zu einer Tradition wurde.

Die Hubyar-dedes machen im Sprachgebrauch Unterschiede zwischen ihren talibs, die aber in
der Praxis keine Bedeutung haben. Sie unterscheiden den ,leiblichen ralib* (6z talib),
»Angehoriger des Stammes* auch (asiret), ,,inneres Hemd* (i¢ goynek) genannt, von den
iibrigen talibs. Denen fiihlen sich die dedes besonders nahe. Teilweise gelten sie als erste
(urspriingliche) talib oder als talib von Anfang an. Von diesen Bezeichnungen ausgehend ist es

1085  Vgl. Ersal 2016a: 153-161.
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moglich, die talibs bei den Hubyar-Aleviten als Angehdriger desselben Stammes, zu dem auch
die dedes gehoren, als die Anhinger, die von Anfang an Hubyar angehdren, und als spitere
Zuteilgewordene oder Konvertiten zu unterscheiden, was bei allen ocaks vorkommen kann.
Diese Unterscheidung wird unter den talibs nicht beachtet und ist auch wenig bekannt. Ein
dhnlicher Unterschied wird auch bei den Ahl-e Haqq gemacht: zwischen denjenigen, die in der
Gemeinschaft geboren sind (¢ekideh) und anderen, die in die Gemeinschaft aufgenommen
worden sind (¢esbideh). Um in die Gemeinschaft der Ahl-e Haqq aufgenommen zu werden,
miissen Interessierte am Haksar Derwischorden die mystische Ausbildung in den tariga- und

ma ‘rifa-Pforten beenden. %8¢

Alle diese talibs werden ohne Unterschied von dedes jahrlich besucht, um die Zeremonien
durchzufiihren. Gewdhnlich bleiben die Scheichs in der Tekke. Bei Hubyar-Aleviten besuchen
die Scheichs jedoch auch die Dorfer bzw. die #alibs, wenn sie von diesen eingeladen werden.
Fiir #alibs ist es eine groe Ehre und ein herausragendes Ereignis, wenn der Scheich personlich
ins Dorf kommt und sie so die Moglichkeit erhalten, ihr heiliges Oberhaupt mit eigenen Augen
sehen und anfassen zu konnen. Thm werden die Hénde (selten auch die Fiile) gekii3t, wodurch
ein hoher Respekt (niydz) zum Ausdruck gebracht wird.

Der Scheich wird reichlich beschenkt. Er lebt bescheidend jedoch wohlhabender im Vergleich
zu den Héusern der anderen. Daher zieht er auch neidvolle Aufmerksamkeit auf sich. Wenn der
Scheich seine Nachfolger nicht rechtzeitig bestimmte, kam es oft zu Streit um die Nachfolge.
Konnten diese Streitereien nicht beigelegt werden, kam es zu Spaltungen. Auf diese Weise
entstehen beziiglich Ritual und Doktrin dhnliche, nur geringfiigige lokale Besonderheiten
tragende, neue ocak-Zweige, wie im Fall bei den Hubyar-Aleviten (Babaci-Dedeci) oder beim
Kececi-Ocak (Kegeci Baba und Aziz Baba). Eine weitere Mdglichkeit der Entstehung neuer
ocak-Zweige war die Entsendung durch den Scheich. Dieser sandte Briider oder S6hne in talib-
Dorfer, um dort den Einfluss der eigenen Tradition zu festigen bzw. zu kontrollieren und die
Erfiillung der religiosen Pflichten zu garantieren. Nach einigen Generationen entstehen

unterschiedliche Zentren.'%%’

Besonderes Augenmerk verdient die dede-talib-Beziehung im Hubyéar Kdyii:

Jeder Alevi - auch die dedes und miirsids - braucht einen dede gemil dem ,.el ele, el Hakka*-
Prinzip. In diesem Prinzip kamen die dedes der Uryan Hizir-Ocak nach Hubyar, um die
offentliche Beichte von den Hubyéar-dedes abzunehmen. Wegen der oben ausfiihrlich
geschilderten Umstinde im Hubyar Koyl pflegten die beiden ocaks lingere Zeit keinen
Kontakt mehr zueinander. Aus diesem Grund beschlossen die dedes im Hubyar Koyt in der
zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts unter einander eine neue dede-talib-Beziehung: sie
erklirten sich zum dede und talib. Der Legende zufolge hielt Scheich Hidir die Hand von Hatip
und sagte: ,,Jeder moge sich einen dede auserwihlen. Ich habe mir Hatip als dede auserwéhlt.*
So ist eine neue dede-tdlib-Beziehung im Dorf entstanden — dhnlich wie bei der Ahl-e Haqq.!%®

So konnten die Hubyar-dedes das Problem 16sen. Jede (dede-)Familie im Dorf hat mit einer

1086  Vgl. Hamzeh'ee 2008: 291.
1087  Vgl. Heine 1989: 100.
1088  Hamzeh’ee 1990: 210 und Hamzeh’ee 2008: 297.
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anderen dede-Familie eine solche Beziehung. Diese MaBBnahme soll nicht nur die Akzeptanz

von Hidir erleichtert, sondern auch die Verhiltnisse unter den dedes im Dorf gestirkt haben.!%%

Heute besteht keine Verbindung zum Uryan Hizir-Ocak mehr. Scheich Mehmet (gest. 1985),
hatte die Absicht, diese Verbindung zum Uryan Hizir-Ocak wieder aufleben zu lassen, was zu
heftigen Diskussionen fiihrte und letztlich von den Dorféltesten abgelehnt wurde mit der
Begriindung, dadurch wiirde die etablierte Ordnung des Dorfes gefdhrdet.

3.5. Die Beziehungen zu anderen alevitischen Gruppen

Bei den Aleviten kann man von dufleren und inneren Abgrenzungen sprechen: Aleviten grenzen
sich nach aullen gegen alle sunnitischen Gruppen und nach innen als bestimmter ocak
gegeniiber anderen Aleviten ab.

Obwohl die Hubyar-Aleviten durchaus eigene Untergruppen bilden, die sich gegenseitig z. T.
feindlich gegeniiberstehen und gegenseitige Vorurteile pflegen, treten sie nach auflen

geschlossen als Hubyar-Aleviten auf.!%°

Hubyar-Aleviten leben mit fast allen ocaks in guter Nachbarschaft. In einem Dorf bei Tokat
wohnen talibs von achtzehn ocaks zusammen. Auch zwischen den anderen ocaks sind Konflikte
nicht bekannt. Wenn Streitereien vorkommen, sind die Griinde personlicher Natur, und die
dedes der Beteiligten versuchen, die Angelegenheit zu schlichten. Es gibt manchmal Streit
zwischen benachbarten Dorfern wegen der Nutzung von Weiden oder Wasser. Diese Konflikte
betreffen aber nicht die ocak-Unterschiede. Auch in solchen Féllen greifen dedes ein, um
zwischen beiden Seiten zu vermitteln.

Unter den ocaks in jenem Gebiet, in dem auch Hubyar-Aleviten leben, unterscheidet sich der
Hac1 Bektas-Ocak von den anderen. Es ist offensichtlich, dass die Celebis von Haci Bektas
andere dedes und ocaks diskriminieren und als unter sich stehend einstufen. Diese Einschdtzung
wird von den anderen ignoriert und fiihrt nicht zu offenen Konflikten.

Wie mehrmals erwédhnt leben Anhénger mehrerer ocaks in enger Nachbarschaft mit Hubyar-
Aleviten. Die Zentren dieser ocaks sind auf die gesamte Tiirkei verteilt. Ali Baba-Ocak,
Eraslan-Ocak, Kececi-Ocak, Kul Himmed-Ocak, Pir Sultan-Ocak, Kesikbas-Ocak und Haci
Bektas-Ocak sind die ocaks, deren Zentren in demselben geografischen Raum liegen und mit
denen die talibs von Hubyéar in enger Nachbarschaft wohnen; in vielen Dorfern leben sie
zusammen. Eraslan, Ali-Baba, Kececi und Haci1 Bektas waren gleichzeitig ocak und Tekke,
wobei die Eraslan-Tekke und Ali Baba-Tekke heute in sunnitischer Hand sind und die dedes
beider ocaks sich in unterschiedliche Orte verteilt haben.

Neben der Wallfahrt nach Hacibektas, die fiir alle Aleviten Anatoliens bedeutsam ist, besuchen
die Hubyar-Aleviten gerne die Schreine von Kegeci Baba im Kegeci Koyii, Kesikbas in Turhal,

1089  Solche Mikro-MaBinahmen geben uns Aufschluss iiber die Entstehung und Entwicklung der Traditionen
auf der Makroebene.

1090  So finden etwa in der Regel keine Eheschlieungen zwischen verschiedenen Untergruppen statt, wahrend
eine Ehe mit dem Mitglied eines anderen alevitischen ocak problemlos moglich ist.
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Melik Gazi in Niksar und Gad im Kat Koyii und bringen Opfergaben dar. In Kat Kdyii befindet
sich kein Schrein, sondern eine heilige Wasserquelle.

In der Nihe fast aller Dorfer gibt es lokal bekannte Orte und Griaber der Heiligen oder
Derwische, die von den Bewohnern der Umgebung besucht und verehrt werden. Hier trifft sich
die Gemeinde zu festlichen Veranstaltungen, besonders zum Regengebet (yagmur duasi) im
Friihling und die Bewohner verzehren im Freien ihr Mahl (kurban). Auch das individuelle
Aufsuchen dieser Orte durch talibs ist tiblich.

Beziehungen zu den Bektagsis

Die grofite alevitische Nachbargruppe der Hubyar-Aleviten ist die der Dedegan-Bektasis.
Hubyar-Aleviten bilden die zweitstiarkste Gruppe nach der Bektasi-Gruppe in der Region.
Abgesehen von Einzelfillen leben sie friedlich und in guter Nachbarschaft miteinander.

Die Dedegan-Bektasis verstehen sich und ihre Tradition (siirek) als die aufgeklarteste und damit
die richtige.!'®! Aus dieser Haltung entstand ein leicht arroganter Habitus gegeniiber anderen
Aleviten.

Ab dem 16. Jahrhundert haben sich die Bektasis weiter von anderen alevitischen Gruppen
entfernt, da die Bektasi-Orden in Hacibektas im Kampf zwischen den Safaviden und Osmanen
zuriickhaltend waren.'®? Die einzige Ausnahme bildet Kalender Celebi, ein Scheich der

Bektasis, der den Aufstand von 1527 anfiihrte, welcher blutig niedergeschlagen wurde.

Anfang des 20. Jahrhunderts lud Celebi Cemalettin Efendi Scheich Mustafa von Hubyéar nach
Sivas ein, um ihn zur Unterstlitzung im Krieg an der Ostfront zu bewegen. Scheich Mustafa
gab zwar Proviant und etwas Geld, was er in den Dorfern sammeln lie3, verweigerte jedoch die

persdnliche Teilnahme bzw. die Entsendung von Truppen.!'%%3

Abgesehen von diesem historischen Hintergrund, dessen sich heute weder die Bektasis noch
andere alevitische Gruppen bewusst sind, gibt es einen weiteren Grund fiir die Spannungen
zwischen den Bektasis und anderen alevitischen Gemeinschaften: Die Celebis betrachten den
Hac1 Bektas-Ocak als ,,natiirlichen* Ober-ocak aller Aleviten in der Tiirkei. Dies wird von den
Hubyéar-Aleviten ebenso wie von vielen anderen unabhingigen ocaks nicht akzeptiert.

3.6. Zwischenfazit und Reflexion

Sowohl in den Legenden der Hubyar-Aleviten als auch in den historischen Quellen sind die
Uberlieferungen unterschiedlicher Personen (mit Namen Huby4r) iiber einen langen Zeitraum
miteinander verwoben worden. Manche dieser Namen konnten Beinamen nach der
batinitischen Tradition sein. Die derzeitige Quellenlage macht es noch nicht moglich,

1091  Eine Haltung, die viele religiose Gemeinschaften innehaben und die nicht spezifisch fiir diese Gemeinschaft
ist.

1092 Vgl. Birdogan1990.

1093  Informant: Mustafa Temel, Enkel von Scheich Mustafa. Ahmed Cemalettin Celebi hat an dem Krieg gegen
die Russen an der Ostfront (1915) selbst mit seinen 3000 Anhédngern teilgenommen. Thm gelang es nicht,
die Aleviten fiir militirische Aktionen gegen Russland zu sammeln. Uber diese Unternehmung und
Versuche mit anderen ocaks in Dersim vgl. Dersimi 1992. Nach der Griindung der Republik war er
Abgeordneter im ersten tiirkischen Parlament.
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eindeutige Beziehungen zwischen diesen verschiedenen Personen aufzuzeigen bzw. diese klar
voneinander abzugrenzen. Die Existenz Hubyars (gest. 1582), dessen Grab sich heute im
Schrein des Hubyar Koyii befindet, konnte mit historischen Daten belegt werden. Das Kollek-
tivgedichtnis der Hubyar-Aleviten geht jedoch weit liber diesen historisch belegten Hubyar
hinaus, bis hin zu anderen Hubyars und einem Hoca Ahmed, der fiir den heiligen Hubyar
gehalten wird. Damit erstreckt sich die Existenz dieses ocak bis ins 13. oder 12. Jahrhundert,
vermutlich sogar noch weiter zuriick. Es ist anzunehmen, dass die Hubyar-Aleviten schon in
der Zeit vor dem 16. Jahrhundert in einem ocak mit gleichem oder &hnlichem Namen gelebt
haben miissen, der im 16. Jahrhundert von Hubyar konsolidiert wurde. Alle alten Legenden
wurden dann auf diesen Hubyar {ibertragen. Fiir diese These gibt es Indizien:

1. Eine alte Abstammungsurkunde (secere) von Hubyar aus dem Jahr 742/1341-1342,
deren Echtheit noch nicht festgestellt wurde.

2. In seiner Arbeit liber Ali Baba fertigte Saim Savas Listen von zdviyes in Sivas an. Im
Jahr 1454 — 1455 ist eine zdviye mit dem Namen ,,Hutayar” eingetragen.!®* Danach
findet sich keine Spur mehr von dieser zdviye. Es ist moglich, dass der Name falsch
iberliefert wurde.

3. Die Beziehung zu Uryan Hizir.

Daher muss es sich nach der Tradition der Aleviten entweder um die Weiterfilhrung eines
alevitischen ocak, um die Spaltung eines vormals gemeinsamen ocak oder um die Aggregation
von mehreren ocaks handeln. Der Umzug Hubyars von Erkilet (bei Tokat) zum Tekeli-Berg
konnte ein Hinweis auf den alten ocak sein. Erkilet ist der Ort, aus dem vermutlich Barak Baba

stammt.

Im Kollektivgedidchtnis der Hubyar-Aleviten bleiben nur jene Ereignisse und Personen
lebendig, die von wichtiger gesellschaftlicher Relevanz sind. Dies wird besonders deutlich bei
der Reihenfolge der Fithrungspersonen; hierbei spielt die zeitliche Zuordnung keine besondere
Rolle. Erfahrungen werden also nicht chronologisch, sondern vielmehr durch objektive und
subjektive Wichtigkeit, d. h. soziale Wirklichkeit, verortet: Die Vergangenheit wird aus der
eigenen Binnenwahrnehmung heraus interpretiert. Welche Ereignisse fiir die Deutung der
eigenen Vergangenheit fiir Hubyar-Aleviten von Relevanz waren, kann ihren Legenden und

Erzihlungen entnommen werden.'%%

Die Hubyar-Tradition der Tekke hat nach der 3. Generation nach Hubyar, ca. 1650, eine erste
Krise und machte am Anfang des 19. Jahrhunderts (in der 7. Generation) eine zweite durch.
Beide Krisen spielten sich innerhalb des Hubyar Koyl in der Hubyar-Familie ab. Die dritte
Krise, die die Spaltung der Gemeinschaft verursachte, war eine gro3e Krise der ganzen Hubyar-
Gemeinschaft und hat ihre Ursachen in der Vernachlidssigung und im Bruch der Tradition.

Mit der SchlieBung der Tekke und der damit verbundenen Verbannung der Angehdrigen durch
die osmanische Administration verteilten sich viele dedes der Hubyar-Aleviten {iber
verschiedene Dorfer. Dies verhinderte jedoch nicht, dass die dedes ihre tdlib-Dorfer besuchten,

1094  Savas 1992: 36.
1095  Siehe Kap. 3.2.1.
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wie im Falle vieler anderer dedes ohne Tekke. Es gibt Theorien, die besagen, dass dieses
Intervall entweder aus der Vernachldssigung der Tradition schon vor der SchlieBung resultierte;
oder aber der Druck auf die dedes und ihre Verdngstigung waren so groB3, dass sie viele
Traditionen aufgegeben haben. Mein Eindruck ist, dass beides zutrifft; denn die Steuerhefte
(TT) des Jahres 1830 berichten von vielen Aus- und Einwanderungen. Zeitgleich sollen eine
Wirtschaftskrise und eine demografische Explosion stattgefunden haben.

Viele alevitische Dorfer in der Umgebung des Hubyar Koyii sind Ende des ausgehenden 18.
Jahrhunderts bzw. Anfang des 19. Jahrhunderts zum Sunnitentum konvertiert. Da sich diese
Konversion mit der Abwanderung aus dieser Gegend iiberschnitt, entstanden gegensitzliche
Verhiltnisse: die Auswanderer blieben alevitisch und die im Dorf Verbliebenen wurden
sunnitisch, oder umgekehrt.!%® Ein dhnlicher Fall ist auch aus fritheren Zeiten bekannt. Die

Konversion ist immer ein wichtiger Grund fiir Wanderungen gewesen.

In traditionellen Gemeinschaften miissen die religidsen Uberlieferungen in regelmiBigen
Abstinden bekriftigt werden. Als mein Groflvater (damaliger Scheich) nach einer
Uberschwemmung im Jahr 1977, bei der siebzehn Menschen ums Leben kamen, ein Dorf bei
Turhal besuchte, lieBen die Menschen ithn nicht wieder gehen. Sie betrachteten diese
Katastrophe als Strafe fiir die Vernachldssigung des Glaubens und bereiteten fiir den Abend
einen cem mit Opferdarbringungen vor. ,,Wir mussten diese Katastrophe erleben, damit wir uns
wieder an unseren Glauben, an Gott erinnern, so die Aussage der Dorfilteren, um meinen
GroB3vater wieder zur Durchfiihrung einer cem-Zeremonie zu bewegen, die lange nicht
stattgefunden hatte.

Fiir diese Vergewisserung der Tradition sind starke Personlichkeiten nétig, die als authentische
Glaubenszeugen erlebt werden, weil sie nicht nur in Tradition und Glaubenspraxis verwurzelt
sind, sondern auch durch eigene ,,Glaubenserfahrungen* diese Traditionen glaubwiirdig
bezeugen. Dem Glauben und den Erzéhlungen ihrer Anhdnger zufolge erscheinen Scheich
Hidir und Veli Baba bis heute noch als solche Personlichkeiten, die selbst spirituelle
Erfahrungen machten und diese durch Wunder (kerdmet) belegen konnten. Beide wurden selbst
von thren Anhéngern fiir heilige Narren (divane) gehalten und auch so bezeichnet, gleichzeitig
aber sehr respektiert.

Scheich Hidir und Veli Baba konnten diese Krise zwar iiberwinden, indem sie die Tradition
verstirkten, doch war der Preis hoch. Zwar war die Gemeinschaft gespalten, aber doch
,gerettet; am Ende blieben beide Gruppen als Aleviten und Hubyar-Anhénger weiterbestehen.
Die Tradition wurde nach einem Zeitraum, in dem sie durch Vernachldssigung geschwécht
worden war, erneut bekréftigt. Dies muss in einer Zeit geschehen sein, in der die Generation,
der die Tradition noch gut im Gedéchtnis war, noch lebte. Es wird von den Menschen
gesprochen, denen die Erleuchtung (ermislik) gelungen war und die Anfang des 20.
Jahrhunderts gestorben sind. Um diese Stufe (makam) zu erreichen, ist es notwendig, die
Tradition selbst erlebt zu haben. Ich konnte ihre genauen Lebensdaten zwar nicht ermitteln,

1096  So sind z. B. die Bewohner des neu gegriindeten Dorfes in Samsun alevitisch und die ihres ehemaligen
Dorfes Akkaya in Tozanl1 sunnitisch. Anders in Rize, wo die Auswanderer aus Hubyar sunnitisch geworden
sind. Die Verwandten kennen die Geschichte der Wanderung und Konvertierung heute noch.
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dennoch ist die Lebensspanne einiger von ihnen bekannt: Kara Haci, Biiyiik Destan (in der
ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts); Kiitlik Dervis, Kii¢iik Dervis, Destan Dervis — fast alle mit
dem Titel Derwisch — (in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts). Thre Griaber werden heute
noch von den Bewohnern aus der Umgebung des Ortes ihres Wirkens besucht.!®” Nicht nur
fromme Ménner aus dem Hubyar Koyl — also von der dede-Familie abstammend —, sondern
auch solche aus anderen talib-Dorfern gelten als heilig. In fast jedem Dorf in der Umgebung
sind Gréaber solcher Personlichkeiten zu finden. Ihre Gréber werden an den heiligen Tagen und
ganz besonders zu Erfilillung des Regenwunsches besucht. Zusitzlich werden sie auch von der
Bewohnern der Umgebung wegen ihrer privaten Sorgen und Wiinsche kollektiv oder einzeln
besucht. Es handelte sich urspriinglich um einfache drmliche Gréber aus Stein und Erde. Erst
in den letzten 20 bis 30 Jahren wurden solche Griber von Privatpersonen oder lokalen
Solidaritdtsvereinen restauriert. Manche von ihnen werden sogar zu Schreinen ausgebaut und
die Namen der Verstorbenen mit einem zusétzlichen Heiligentitel angereichert, was sich fiir
zukiinftige Forschungsarbeiten erschwerend auswirken wird.

Es ist Scheich Hidir und Veli Baba gelungen, die Hubyar-Tradition in einer Zeit, in der es
keinen Widerspruch zwischen den sozialen und religiosen Erfahrungen gab, zu festigen. Die
Identitdt als Hubyar-Alevi war eine gegebene Tatsache. Die Auswahl bestand nur zwischen der
Konversion oder der Festigung der alten Tradition. Dabei entschied sich die Gemeinschaft fiir
die alte Tradition. Vermutlich kam es zu einer starken Hinwendung in Richtung der alten
Tradition, weil diese abzubrechen drohte. Was schon bei Veli Baba erkennbar war, zeigte sich
auch bei Hidir: Die tdlibs sammelten sich um ihn wie um Baba (tdlib Baba'yva akin etmis).
Genau zu diesem Zeitpunkt erschienen Veli und etwas spéter Hidir als ,,religiose Virtuosen®,
die unmittelbare personliche Erfahrungen der religidsen Realitiiten gemacht haben sollen.!?%8
Die Auseinandersetzung der beiden Gruppen hatte positive Auswirkungen auf den
Zusammenhalt der Gruppen. Damit wurden aber aus der Sicht einer Gruppe die jeweils
»~Anderen® zu Verfilschern und Verderbern des Glaubens bzw. des Hubyéar-Pfades. So
entstanden getrennte Gruppen desselben Ursprungs: Dedecis und Babacis. Beide Gruppen
haben sich soweit voneinander abgegrenzt, dass die jeweils anderen sogar als ,,Fremde*
betrachtet werden, von denen man sich fernhélt und die man auch nicht heiratet. Au3erhalb der
Zeiten religioser Aktivititen war das alltdgliche Leben traditionell gelassener. So waren in einer
Familie unterschiedliche Briider — und sogar Vater und Sohn — Angehdrige unterschiedlicher
Gruppen innerhalb der selben Gemeinde. Obwohl zu allen anderen alevitischen ocaks friedliche
und freundliche Beziehungen bestehen, bestanden Spannungen innerhalb der Gruppen, die dazu
fiihrten, dass die Menschen sich gegenseitig als ,,Fremde* betrachteten. Diese miteinander
konkurrierenden Gruppen hielten aber die Kontinuitét innerhalb der gemeinsamkeitsstiftenden
Identitét ,,Hubyar-Alevitentum* aufrecht.

Am Beispiel der Hubyar-Aleviten kann gesagt werden, dass die Spannungen der
konkurrierenden Polarititen desselben Ursprungs grofler sind als die zwischen Gruppen
unterschiedlichen Ursprungs.

1097  Thre Gréber liegen nicht alle im Hubyar Koyti.
1098  Vgl. Berger 1992: 47.
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Es gilt zu bedenken, dass Reformen meistens dann eingeldutet werden, wenn die soziale
Wirklichkeit eine Abschaffung oder Erleichterung der Tradition einfordert. Dies fiithrte vor
allem dazu, dass die hoheren Stufen der religidsen Entwicklung zunehmend vernachléssigt oder
erleichtert wurden und damit mehr und mehr verschwanden. Am Beispiel der Stufen auf dem
Pfad — musahib, asina, pesine und ¢igildas — 1asst sich dies gut nachvollziehen. Derzeit ist nur
noch das musdhib-Amt bekannt und wird teilweise erfiillt. Bei manchen ocaks, wie den Tahtaci,
ist die dsind noch vom Horensagen bekannt, die meisten alevitischen ocaks kennen diese Stufen
nicht mehr. Theologie und Glaubenspraxis wurden dadurch den ldndlichen Gegebenheiten
angepasst.

Auch in den Stidten werden nun Anderungen vorgenommen: In Istanbul beispielsweise haben
Hubyar-Aleviten aus einem Dorf aus Tozanli die tevhid-Zeremonie (Zeremonie des
Einheitsbekenntnisses) aus ihrer Andacht entfernt, weil sie der Zeremonie eines sunnitischen
Ordens é&hnelte, was sie erst durch Fernsehsendungen erfuhren. Sie befiirchteten eine
Gleichsetzung mit einem sunnitischen Orden. Es ist bezeichnend, dass sie nicht das Bediirfnis
hatten, ihren dede dazu zu befragen. Offensichtlich sind Ursprung und Bedeutung der Tradition
in dieser Gruppe unbekannt und die Zeremonie hat keinen Grund mehr im personlich gelebten
Glauben. Auf diese Weise entstehen unterschiedliche neue Traditionen, die nicht mehr im
urspriinglichen Glauben verwurzelt sind.

Da sowohl Scheich Hidir als auch Veli Baba fiir Erleuchtete (ermig) gehalten wurden, fanden
solche Anderungen der Glaubenspraxis Akzeptanz. Heute ist diese Vorstellung, jemand kénnte

erleuchtet sein, fast vergessen, flammt aber gelegentlich doch wieder auf:

Das Auftreten von Zohre Ana '%” in Ankara bildet ein extremes Beispiel in der Zeit nach 1980.

Sie stammte urspriinglich aus Yozgat und erklarte, sie rede mit den Zwolf Imamen und dem
Propheten. In einer ,,modernen und laizistischen* Stadt wie Ankara direkt nach dem
Militarputsch konnte sie landesweite Bekanntheit erlangen, sodass viele Menschen sie sehen
wollten. Thr Einfluss ging so weit, dass die Behdrden dagegen Mallnahmen ergriffen und sie
verhafteten. Obwohl sie ihre Glaubwiirdigkeit weitgehend eingebiifit hat, kann sie mit

zusammenhanglosen Predigten immer noch Menschen fiir sich begeistern.!'%

Einen anderen erwihnenswerten Fall bildet Coban Ismail (Ismail der Hirte), tdlib vom Hubyar-
Ocak, der unter den Menschen auch als ,,Prophet Ismail* bekannt wurde. In seinem Dorf, nicht
weit von Amasya (in der Nihe des Dorfes von Baba Ilyas) gelang es ihm, als Erleuchteter
(ermig) bekannt zu werden; er ist zwar nicht so bekannt wie Zohre Ana, weil ihm moderne
Kommunikationsmoglichkeiten fehlen, doch gelang es ihm, allein durch Horensagen
Bekanntheit iiber seine lokalen Grenzen hinaus zu erlangen. Zu ihm kommen Kranke und
insbesondere kinderlose Paare.

1099  Vgl. Langer 2008: 104.
1100  An dieser Stelle sei auf ihre Website www. zohreana.com verwiesen.
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4. Glaubensvorstellungen und Rituale

Im Grunde ist das Erlernen der Bektasi-Ethik und ihrer Glaubensvorstellungen durch
Schreiben und Lesen in Biichern unmoglich; nur diejenigen, die durch Initiation in die

Bektasi-Tekkes eingehen, konnen diese im Laufe der Zeit erfassen.!!!

Dieses Zitat aus dem Vorwort von Haci Bektag’s Makalat bringt eine Tatsache zum Ausdruck,
tiber die sich alle beklagen, die sich mit den alevitischen und mystischen Lehren beschéftigen.
Tatséchlich ist es selbst fiir diejenigen, die sich ,,auf dem Pfad“ befinden und geistliche
Stellungen innehaben, sehr schwer, fiir alle Regeln und Glaubensvorstellungen eindeutige
Erkldrungen abzugeben.!'%? Jeder Orden hatte und hat eine eigene Art, die Regeln auszulegen,
die sich je nach Tradition dndern kann. Trotzdem weist die alevitische Lehre eine eigene Logik
und einen inneren Zusammenhang auf.

In der alevitischen Glaubenswelt verbinden sich unterschiedliche Traditionen und Theorien,
Denkrichtungen und Praktiken. Wie in allen mystischen Religionen konnen nicht alle
Vorstellungen in klare Worte gebracht werden, vielmehr ist es erforderlich, auf Bilder und
Umschreibungen zuriickzugreifen. Die Urspriinge einiger Traditionen bleiben im Dunkeln oder
unklar, zeitgeschichtlich populdre philosophische Vorstellungen finden Eingang in die
Glaubensvorstellungen und werden zur Norm. Fiir ein grundlegendes Verstindnis des
Alevitentums miissen die verschiedenen zentralen Bereiche — ‘Ali-Verehrung,
Heiligenverehrung, Schopfungsvorstellungen, Seelenwanderung und Vier-Pforten-Prinzip —
gemeinsam gedacht werden. Diese Bereiche werden zunidchst einzeln vorgestellt, ihre
Grundlagen erldutert und die daraus resultierenden Traditionen und Praktiken beschrieben,
obwohl sie sich gegenseitig durchdringen und losgeldst aus dem Gesamtzusammenhang nicht
nachvollziehbar sind. Dieses Nebeneinander fiihrt unvermeidlich zu Widerspriichen und
Uberschneidungen, die aber das konkrete religitse Leben nicht beriihren.

Die Grundlagen fiir die folgenden Erkldrungen basieren auf der tradierten Glaubenspraxis von
Hubyar-Aleviten und auf den Lehrbiichern (Buyruk, Das Gebot) der Aleviten. Diese
Schriftstiicke gelten als die Hauptquellen der alevitischen Glaubensgrundlagen.!'®® Der
praktizierte Glaube der Hubyar-Aleviten stimmt mit den Buyruks ebenso liberein wie mit dem
anderer alevitischer Gemeinschaften; die Unterschiede, etwa die Zahl der gefasteten Tage,
werden an gegebener Stelle gedeutet.

Der alevitische Glaube ldsst sich wie folgt auf den Punkt bringen: Mit der Zunge
ausgesprochene Gebete, Wallfahrten und korrektes Verrichten der Zeremonien sowie Fasten
bringen einen Menschen nicht zu Gott. ,,Immer Honig zu rufen macht den Mund nicht sii* (ba/
bal demekle agiz tatlanmaz). Zu Gott bringt ,,der Pfad der evliya ™ (arab. tarig-i auliya’, tr.
evliyd yolu), auf dem der Mensch sein Selbst bzw. seine Triebseele (arab. nafs, tr. nefs) erzieht,
sein Herz (arab. galb, tr. kalb) reinigt und sich selbst immer besser erkennt (kendini bilmek).

Vor allem muss der Glaubige die Selbstbeherrschung erlernen: die Beherrschung seiner Hinde,

1101 Makalat: 15. Ubersetzung HT.
1102 Vgl. Gramlich 1965, 1976 und 1981.
1103 Siehe Kap. 4.2.
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seiner Zunge und seiner Lende. Daraus ergibt sich der zentrale Spruch , eline, diline,
beline “.''% Seine Auslegung umfasst folgende Aspekte: das Toten und Stehlen sind verboten
— man soll zuneigungsvoll und freundlich reden — Ehebruch, Homosexualitdt und Sodomie
gelten als verboten. Das Grundgebot, das Gute zu tun und das Bose zu lassen, wird hier zu einer
Kurzformel verdichtet. Dabei sind Glaubigkeit, Wahrhaftigkeit im Glauben und Korrektheit im
Umgang (arab. adab, tr. edeb, dt. ethisch-sittliche Verhaltensregeln) die Kriterien. Diese
Eigenschaften gelten als Zeichen fiir die Beherrschung des eigenen Ichs (arab. nafs, tr. nefs);'1%
sie gelten auch als die Eigenschaften, die die Menschen von anderen Lebewesen unterscheiden,
d. h. als Kriterien der wahren Menschwerdung. Der Bruch dieser Gebote wird streng bestraft,
weil sonst die gesellschaftliche Ordnung (Anomie) nicht aufrechterhalten werden kann. Edeb

ist die Grundlage fiir das Gemeinschaftsleben.!!%

Das Einverstindnis mit sich, mit der eigenen Familie und mit der Gemeinde (arab. rida, pers.
reza, tr. riza) bildet zusammen mit Selbsterkenntnis die Hauptvorschrift. Diese sozialen Regeln
werden zu einem starken ‘Ali-Verehrung und einer davon ausgehenden Heiligenverehrung in
Beziehung gesetzt. Der Dienst am Menschen ist die Voraussetzung fiir das Eintreten in den
Pfad und gilt bereits als Anbetung Gottes (tr. hizmet Hakk i¢in, der Dienst ist fiir Gott). Die
Einheit der Gemeinde findet Ausdruck in der Anbetung (arab. ‘badat, tr. ibddet) im
Gottesdienst, was die Einheit der Gemeinde konstituiert. Voraussetzungen des wahren
Glaubens sind ,,Einheit* und ,,Reinheit der Gemeinschaft. Ohne Gemeinschaft ist kein Glaube
denkbar. So hat sich der Glaube zu einem kollektiven Ritus entwickelt. Der alevitische Glaube
kennt kein vorgeschriebenes individuelles Ritualgebet.!'"” Dies ist ein groBes Problem der
Aleviten in der Gegenwart und wird es weiterhin in der Zukunft in einer pluralisierten und
individualisierten Welt.

Die Rituale dhneln einem Theater, in dem alle Anwesenden mitspielen und es keinen Zuschauer
gibt. Neulinge konnen versuchen, es durch Nachahmung zu lernen, wobei sie Anweisungen
vom Aufseher (gozcii) und vom dede erhalten. Wenn viele die Regeln nicht kennen, kann das
Ritual nicht durchgefiihrt werden.'!%® Die vorgestellte Glaubenswelt wird durch audio-visuelle
Rituale ausgedriickt mit dem Ziel, den loyalen Menschen einen Zugang zum Géttlichen zu
ermoglichen. Aleviten werden ganz natiirlich in ihren Glauben inkulturiert. Der dede, der als
gewOhnlicher Mensch unter den anderen lebt, verbindet die Gemeinschaft mit der Heiligenwelt
iiber seine Ahnen, die ev/iya sind. An der Spitze der evliya steht “Ali, der der erste veli und ihr
Konig (pers. Sah-i wildya oder Sah-i auliya’) war. “All ist nicht losgeldst von Mohammed zu
denken. Die beiden bestehen aus demselben Licht Gottes (arab. niir, tr. niir).

1104  Die Anfangsbuchstaben edb dieser Begriffe ergeben edeb, was dem korrekten Benehmen (arab. adab)
entspricht und im alevitischen Religionskontext die ethisch-sittlichen Verhaltensregeln bezeichnet. Dies
wird in den Unterhaltungsversammlungen (muhabbet meclisleri) und im cem von dedes immer wieder
erzéhlt und betont.

1105  Nafs meint die niedere Seele sowie das triebgeleitete ,,Ich*.

1106  Vgl. Schimmel 1995: 324 f.

1107  Vgl. Bumke 1979; Kehl-Bodrogi 1988.

1108  Ahnlich wie im katholischen Glauben ist die ,,volle, bewusste und tatige Teilnahme® eine notwendige
Voraussetzung fiir die Zeremonie (SC 14 Sacrosanctum concilium); Rahner & Vorgrimmler, 2008 ,,Kleines
Konzilskompendium®, 35. Auflage (Freiburg, Basel, Wien), 57.
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Ritualsprache:

Die Ritualsprache der Hubyar-Aleviten — abgesehen von einigen Stof8gebeten — ist Tirkisch.
Trotzdem ist die Ritualsprache ebenso wie die Korpersprache (Bewegungsnormen und -
zeichen) heute wegen des Bedeutungswandels der Begriffe und unzureichender Ubung in der
Tradition fiir nachwachsende Generationen nicht mehr verstdndlich. Die Bedeutungsgehalte
dieser Begriffe sind selbst den dedes nur noch zum Teil geldufig.

Die Grundbegriffe der alevitischen Religion stammen aus der mystisch-schiitischen
Terminologie (aus dem Arabischen sowie Persischen). Tiirken und Kurden sollen sie in
Horasan (also im persischsprachigen Raum) iibernommen haben.!!” Dies belegt auch den
starken Einfluss der islamischen Mystik auf das Alevitentum, und ist einer der Griinde, warum

die alevitische Religion als eine islamische Religion einzuordnen ist.!!!°

4.1. Die Lehre

Das Alevitentum lehnt andere Religionen nicht ab, sondern respektiert sie, weil alle, so ist die
Annahme, die dieselben Ziele haben. Der Spruch ,,dort kitabin dérdii de Hakk™ (Alle vier
Biicher sind wahr) — gemeint sind Psalter, Thora, Bibel, Koran — beschreibt diese Haltung
gegeniiber anderen Buchreligionen. Der Psalter wird aufgrund der Sure 4:163 als eigenes
Offenbarungsbuch an den Propheten David aufgefasst.'!!!

Ein Uberblick iiber den gesamten Glaubenskomplex des Alevitentums vermittelt den Eindruck,
dass die Ereignisse aus verschiedenen Zeiten und von unterschiedlichen Orten zu einem
Gesamtzusammenhang verwoben worden sind, wie auch in den anderen Religionen dieser
Welt. Die Sufi-Termini tayy al-makan (gleichzeitiges Erscheinen an mehreren Orten —
augenblicklicher Ortswechsel) und bast az-zaman (Ausdehnung der Zeit) als Fahigkeiten der
evliyd mogen damit in Zusammenhang stehen.

Das Zentrum der Lehre bildet bei den Aleviten die Auffassung einer Theophanie (tecelli) Gottes
in “Alf und die damit verbundene Trinitit (4llah — Muhammed — Ali, oder Hakk — Muhammed
— Ali). Hohe Verehrung findet neben den Zwolf Imamen auch Fatima, die Tochter Mohammeds

und Ehefrau ‘Alfs, als géttliche Vollendung.!!'!?

Wer sich auf einen mystischen Pfad begibt, versucht, allen anderen Menschen ein Vorbild zu
sein. Dabei werden die Einsichten liber das Verhiltnis zu Gott mehr erstrebt als die Erfiillung
,Zottlicher” Gebote. Alles, was er auf dem Pfad sieht und was in seinem Inneren vor sich geht,
darf er nur seinem Meister (miirsid) erzdhlen. Es ist sein Geheimnis. Er stirbt lieber, als das
Geheimnis zu verrraten. Das Prinzip ,,lieber sterben wollen, als das Geheimnis zu verraten*
(,,ser verip sir vermemek ‘), gilt als hochstes Gebot. So bleibt vieles im Verborgenen.

1109  Vgl. Grunebaum 1982: 39.

1110  Siehe Kap. 2.1.4.

1111 Sure 4: 163: ,,Wir haben dir (Offenbarungen) eingegeben (ebenso) wie (friiher) dem Noah und den
Propheten nach ihm: Abraham, Ismael, Isaak, Jakob und den Stimmen (Israels), Jesus, Hiob, Jonas, Aaron
und Salomo. Und dem David haben wir einen Psalter (Zabuur) gegeben.* Ubersetzung Rudi Paret.

1112 Spuler-Stegemann 1985: 606.
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In diesem Kapitel werden die oben angerissenen Vorstellungen einzeln vorgestellt. Dann
werden die wichtigsten Regeln und Pflichten der Lehre samt ihrer Grundlage und
Begriindungen beschrieben. Dabei sind die alevitischen Vorstellungen mit denen der
allgemeinen islamischen Mystik (klassische Stufen-Lehre) eng verkniipft. Hier werde ich auf
die klassisch-sufische Stufen-Lehre der islamischen Mystik als Grundlage ebenso
zuriickgreifen wie auf personliche Erfahrungen und die Schilderungen der Aleviten.

Viele Ideen entstammen der islamischen Mystik und wurden von Aleviten weiterentwickelt
oder neu interpretiert. Daher ist es vielfach notig, zunédchst die Vorstellungen der islamischen
Mystik darzustellen. Wo es wesentliche Unterschiede gibt, werden die alevitischen
Besonderheiten beschrieben.

4.1.1. Grundlage — die Rede zwischen Mohammed und ‘Alt

Die zentrale Lehre der islamischen Mystik (arab. tasawwuf, tr. tasavvuf), die Vier-Pforten-
Lehre!'!3, bildet auch die Grundlage des alevitischen Glaubens. Nach alevitischem Verstéindnis
wurden alle diese Pforten von Mohammed und “Alt gestiftet. Nach dem ,,Buyruk von Scheich
Safi“ hat Mohammed kurz vor seinem Sterben “Alt zu sich gerufen und ihm sein Testament,
die ,,Vier-Pforten*, anvertraut.'!'* Nach dem Buyruk, das Imam Gafar as-Sadiq zugeschrieben
wird, wurden sie jedoch von ‘Al entwickelt.!!!®

Auf dem Pfad der eviiyd werden die Regeln und Geheimnisse zur Erkenntnis des Gottlichen
gelehrt, die zwischen Mohammed und “Al1 vereinbart wurden. Diese Vereinbarung (arab. gaul,
tr. kavl)'''® wird ,,Muhammed-Ali kavli* (die Rede/Vereinbarung zwischen Mohammed und
Ali) genannt. Der Glaube selbst wird als ,,der Pfad von Muhammed-Ali* oder ,,der Pfad der
evliya* bezeichnet. Auf diesem Pfad wird der Novize (talib) durch ein Treuegeliibde (ikrar)
aufgenommen. Wenn er sich weiter vertiefen mochte, muss er einen Pfadbruder (musahib)
finden. Auf seiner Reise lernt er allméhlich von seinem Wegweiser (rehber) und Erzieher
(miirebbi) weitere Regeln und erwirbt neues Wissen entsprechend seiner Kapazitit.

4.1.2. Schopfung und Schopfungsmythos

Die islamische Mystik verfiigt liber einen reichen Schatz an Schopfungsmythen, die sich
teilweise widersprechen. Dabei haben sich schiitische und sunnitische Schopfungs-
vorstellungen gegenseitig beeinflusst. Daher wiirde eine umfassende Darstellung und
Einordnung aller Mythen den Rahmen dieser Arbeit sprengen.

Ein Schopfungsmythos

»Am Anfang war der Kosmos finster und angefiillt mit Dunst. Nur das Licht (n#ir) war da.*

Dieser ist der Anfangssatz jeder alevitischen Schopfungsmythologie. Das Licht wird dabei
aufgefasst als Essenz (arab. gauhar, tr. cevher) von Gott-Mohammed-‘Al1 (Hakk-Muhammed-

1113 In manchen mystischen Orden gibt es nur drei Pforten; die Marifa-Pforte fehlt.

1114 Kaplan 2011: 217.

1115  Buyruk: 74; Kaplan 2011: 218.

1116  Qaul kann in diesem Kontext auch als ,,Gebot* verstanden werden: Das (Gottes) Wort, an das man sich zu
halten habe.
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Ali). Um diesen Mythos entstanden unterschiedliche Erzidhlungen, von denen die meisten —
darunter auch die biblische Schopfungsgeschichte — nebeneinander bestehen und Eingang in
religiose Gesprache finden. Sie durchdringen und ergénzen sich gegenseitig oder werden
miteinander verwoben. Das Buyruk beginnt beispielsweise mit diesen Worten:

Ich war ein versteckter Schatz und wollte, dass ich erkannt werde. Deswegen schuf ich die
Geschopfe und von meinem Gesicht nahm ich eine Handvoll Licht (niir) und gab ihm die
Namen Mohammed und ‘Ali. Nun, vor dreihundertvierundzwanzigtausend Jahren, bevor
ich die Engel im Himmel und die samt wohlverwahrte Tafel dem Schreibrohr [arab. lauh-i
galam], den Sitz (kurst) und den Thron Gottes (‘ar§), das Paradies und die Holle, die
Gestirne und die Erde aus eigener Kraft erschuf, da nahm ich aus eigener Kraft eine
Handvoll Licht aus meinem Licht. Dies ist das Licht Mohammed-‘Alis. Und aus diesem
Licht schuf ich den Geist Mohammed-Alis, denn er ist vor allem Geschopf [Praexistenz].

Nichtsdestotrotz werden sie spiter zu Gesandten.'!!’

Der erste Satz des Zitates ist ein alter, sehr bekannter und oft rezitierter Spruch der Sufis,
besonders von Ibn ‘Arabi.!'!'® Dieser Mythos von dem priexistenten Muhammed-Ali wird
fortgesetzt, denn es hei3t, bevor die achtzehntausend Welten erschaffen waren, war das niir
Muhammed-Alis schon da. Die Lampe (kandil), in der dieses Licht bewahrt wurde, hing am
Thron Gottes. Diese Vorstellung ist unter Aleviten verbreitet und in vielen Auslegungen des
Buyruk und der Gedichte zu finden.!!"” Nach Aussagen vieler dedes wurde die Welt siebenmal
bevolkert und wieder entvolkert (diinya yedi kere doldu bosaldy).

Die Hubyar-Aleviten gestalten diesen Mythos noch weiter aus. So erzdhlt der damals tiber

90jihrige dede Hasanca im August 1992,'12°

wie die Erde erschaffen wurde. Er begann — die
typische Vorgehensweise bei religidsen Unterweisungen der Aleviten — mit einem Gedicht (bei

den Aleviten dyet) von Abdal Dede (17. Jahrhundert):'!?!

“Soyleyim dinleyin mevali canlar Hort zu, liebe Freunde, ich erzéhle!

Evvel Allah su cihana kim geldi Am Anfang war Gott, wer kam danach auf die Welt?
Kandilde nir idi Ali Muhammed In der Lampe war das Licht von ‘Ali — Mohammed,
Cihana bir seda geldi {in geldi Es erklang ein Schall in der Welt.

1117  Buyruk, zitiert nach Kaplan 2011: 290: ,Ben gizli bir hazineydim, bilinmek istedim ve bunun igin
mahliikat1 yaratim ve cemalimden bir avug nur alip ona Muhammed ve Ali ismini verdim. Imdi gokler
melaikesi ve levh-i kalem ve kiirs ve ars ve cennet ve cehennem ve semavat ve arzin kabza-i kudretiyle
halkindan ii¢ yliz yirmi dort bin y1l miktar1t mukaddem kabza-i kudretiyle mecalim nurundan bir avu¢ nur
kabz ettim ki Muhammed Ali’nin nurudur. Ve ol nurdan ruh-1 Muhammed Ali’yi yarattim ki mahlik-1
evveldir. Netekim ahir meb’s olacaklardir.“ Vgl. Gramlich 1976: 48 f.

1118  Vgl. Gramlich 1976: 36 f.

1119 Verwiesen wird auf die Ahnlichkeit mit den koranischen ayat: Sure 24 (nitr): 35. ,,Allah ist das Licht der
Himmel und der Erde. Das Gleichnis Seines Lichts ist wie eine Nische, worin sich eine Lampe befindet.
Die Lampe ist in einem Glas. Das Glas ist gleichsam ein glitzernder Stern — angeziindet von einem
gesegneten Baum, einem Olbaum, weder vom Osten noch vom Westen, dessen Ol beinah leuchten wiirde,
auch wenn das Feuer es nicht beriihrte. Licht {iber Licht. Allah leitet zu Seinem Licht, wen Er will. Und
Allah préagt Gleichnisse fiir die Menschen, denn Allah kennt alle Dinge.*

1120  Er wusste sein Geburtsdatum nicht. Da er Analphabet war, gehe ich davon aus, dass seine Erzdhlung auf
einer anderen noch élteren Erzdhlung basiert, welche weniger deutlich vom ,,Zeitgeist beeinflusst war.

1121  Ein beriihmter Dichter der Hubyéar-Aleviten. Das Gedicht hat im Original neun Strophen. Siehe Dedesoglu
2009: 28 f.
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Cihan derya idi diinya dar idi Die Welt war Meer, die Welt war eng,

Cebrail Mikail onlar var idi Gabriel und Michael waren da.

Hakk bir avug toprak deryaya saldi Und Gott warf eine Handvoll Erde ins Meer,

Azrail Israfil orda sir geldi Azrael und Israfel [Seraphiel] waren noch verborgen.

Kiin deyince karar kildi Adem‘e Er entschied sich fiir Adam und sagte ,,Sei”,

Yedi giin emegi gecti bu deme Sieben Tage arbeitete er daran (an der Schopfung).

Kadir mevlam can verinci Adem’e Dann schenkte mein Gott Adam den Geist,

Akl fikir ilim kiilli kan geldi Danach alles andere Vernunft, Verstand, Wissen und Blut.”

So fuhr er fort:

LNun war alles nur Wasser.
Gottesthron (ars) bestand aus
Wasserdampf (bugu). Es gab
weder Erde noch Himmel. Im
Schloss der Einheit (vahdet sarayi)
gab es eine Lampe (kandil). In der
Lampe war ein Ball aus Licht
(nur). In diesem Lichtball gab es
finf esma (arab. asma’, dt.
Namen). 1?2 Fiinf esma: Fatima, al-
Husain, al-Hasan, Sah-i Wilaya
(sah-1 veldyet) ['Ali] und der
Prophet, unser Herr.''” Der

Abb. 10: Hasanca, August 1992

Kosmos lag in der Finsternis. Diese fiinf esma warfen sich vor nir zu Boden (niir’a secde
ettiler) und riefen Gott ohne Unterlass (gemeint: tevhid, arab. tauhid, das

Einheitsbekenntnis)!!*

— und nach sieben Tagen wurde die erste Station der tariga-Pforte
geschaffen [Dies ist — so erzdhlt Hasanca — der Grund fiir die siebentégige fevhid-Ritual der
Hubyar-Aleviten: ,,Yedi giin teviid ¢cekmek bundan kald:.”’]. Die Erschaffung jeder Station dau-
erte tausend Jahre. Nach zehntausend Jahren war die tariga-Pforte vollendet und niir schuf
einen Engel (feristah).!'> Auf diese Weise wurden die ma rifa-Pforte, die hagiga-Pforte und
die sirr-1 hagiga-Pforte vollendet und immer schuf niir dabei einen Engel (feristah) [der das
Geheimnis dieser Pforte kennt und bewahrt]. Gabriel (Gibra 1) wurde nach der Pforte sirr-1
hagqiga erschaffen und deswegen als Wegweiser (rehber) bestimmt. Azrail (‘Azrd’il) ist der
alteste unter den Engeln, weshalb er zur tariga-Pforte gehort, zur ma ‘rifa-Pforte gehort Michael
(Mika 'tl) und zur hagiqa-Pforte Israfil (Asrafil).!'?® Sie alle [esma und Engel] haben gemeinsam
in der sirr-1-haqiqa-Pforte das Rosengebet (giilbang) gesprochen. Da schuf niir den Geist. ,,Wie

1122 Esma von asma’: Gottes schonste Namen. Schimmel 1995: 700.

1123 Finf,,Urlichter* (pers. pang niir-e qadim) oder ,,fiinf ganz Besondere* (pers. pang hass ol- hass) aus dem
Umm al-kitab (Halm 1982: 194).

1124 Der Begriff tauhid wird in sunnitischen Islam allgemein als ,,Einheit und Einzigkeit Gottes* verstanden
und gebraucht. Im alevitischen Glaubenskontext wird der Begriff jedoch fiir ,,Eins-Sein* verstanden und
gebraucht (vgl. Goetze 2014: 295).

1125  Fir die ,,4 Pforten und 40 Stufen bzw. Stationen®, siche Kap. 4.1.13.

1126  Er benutzte die sari ‘a-Pforte nicht. Dafiir nannte er zusétzlich die surr-1-hagiga-Pforte.
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heiflt dieser Geist? Er muss einen Namen bekommen*®, haben sie gesagt. Und sie gaben ihm
den Namen ,,Hizir*[arab. Hadir].

Bin bir ismi vardir birisi Hizir Tausendundeinen Namen hat er, einer davon ist Hizir,
Her nerde ¢agirsan orada hazir Wo immer du ihn rufst, ist er bereits zur Stelle.

Alim padisahtir Selman’1 vezir ‘Al ist der Konig und Salman sein Stellvertreter,

Bu fermani yazan Ali degil mi? Ist es nicht der ‘Alf, der diesen Erlass!!?’ schrieb?

Dann lieB3 niar die Vierzig (kirklar) entstehen. Die Vierzig haben ‘Al1 ,, Konig* (pers. sah, tr.
sah) genannt. Der Name sah kommt daher.

Cebrail de 90 bin y1l havada ugtu Gabriel flog neunzigtausend Jahre in der Luft,

Yer yogudu gok yogudu dolasti Denn es gab weder Erde noch Himmel.

Maazallah da bir yesil kubbeye diistii In Gottes Schutz fiel er auf eine griine Kuppel,
[durch Gottes Hilfe]

Sirr1 kandile girdigi zaman Dort trat er in das Geheimnis des Lichtes ein.

Gabriel flog neunzigtausend Jahre in der Luft. Dann lieB3 er sich auf einer griinen Kuppel nieder.
Da erscholl eine Stimme (nida) und fragte: ,,Wer bist du, wer bin ich?** Gabriel sagte, ,,Ich bin
ich, du bist du.“ Da erschien eine griine Hand und schlug Gabriel ins Wasser. Er fing an, wieder
zu fliegen. Dreifligtausend Jahre spiter setzte er sich noch einmal auf die Kuppel. Dann horte
er wieder die Stimme: ,,Wer bist du und wer bin ich?* Und Gabriel antwortete wiederum: ,,Ich
bin ich, du bist du.” Wieder erschien die griine Hand und schlug Gabriel ins Wasser. Wieder
begann er zu fliegen. Noch weitere dreiligtausend Jahre flog er, fand aber keinen Ort, an dem
er sich niederlassen konnte. Dann schickte der Schah den Hizir zu ihm. Hizir riet Gabriel, auf
die Frage zu antworten: ,.Du bist der Schopfer, ich bin Geschopf.“ Daher gilt Hizir
Aleyhisselam als Gabriels Meister. Da setzte sich Gabriel wieder auf die griine Kuppel und
wieder erscholl die Stimme. Diesmal aber antwortete Gabriel, wie Hizir ihm geraten hatte. Da
offnete sich eine Tiir und Gabriel trat ein. Er schlug die Fliigel vor die Augen,'!?® weil das Licht
so hell war. Da fingen seine Fliigel Feuer und er sagte: ,,Oh Fatima, das Licht aus der Krone
auf deinem Kopf und aus den Ringen deiner Ohren ziindet meine Federn an und blendet meine
Augen. Was ist das?“ Fatima erwiderte: ,,Die Krone auf meinem Kopf ist mein Vater,
Mohammed Mustafa; die Ringe an meinen Ohren sind Sebbiir und Siibber, al-Hasan und al-
Husain.“!"?* —  Und was ist der Giirtel um deine Taille?* — ,,Das ist ‘Alf al-Murtaza.* — ,,Was
hat das zu bedeuten?*, fragte Gabriel.!'*° ,Oh Gabriel. Wenn du diesen Ort verlésst, wirst du
sehen, wie eine griine Hand einen Ball von Licht vom Westen (magrib) nach Osten (magsrik)
wirft und eine rote Hand diesen Ball fingt und zuriickwirft. Diesem Ball folgen Azrail, Michael
und Israfil. Wenn alle nach Westen gekommen sind, halte sie dort fest. Dann werdet ihr das
Einheits-(Gottes-)Schloss (vahdet sarayi)''' sehen. Geh dorthin. Geh aber nicht hinein, bevor
ihr gerufen werdet. Dort sitzt mein Vater Mohammed.* Er folgte der Anweisung und sie gingen
dorthin. Von drinnen kam die Stimme: ,,Oh Gabriel“, und Gabriel ging hinein. Mohammed

1127  Die Zuordnung des Erlasses bleibt offen, es kann sich sowohl um die Initiierung der Schépfung handeln
als auch um die Aufforderung zur Anbetung. Die meisten Aleviten bevorzugen die erste Interpretation.

1128  Beim Opfer-Ritual eines Hahnes werden die Fliigel vor den Augen gehalten.

1129  Sebbiir und Siibber (Sabir und gubair) sind die Namen, die ‘Alf seinen S6hnen al-Hasan und al-Husain
urspriinglich geben wollte (nach dem Sohne Aarons). Halm 1982: 389.

1130  Diese Beschreibung bzw. den Dialog mit Fatima finden wir Zug fiir Zug in einem Manuskript aus dem
Pamir. Siehe Massignon 1938: 64.

1131  Gemeint ist der Gottesbereich.
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fragte, auf dem Fell (post) sitzend, den Gabriel nach seinem Alter. Gabriel aber wusste es nicht
und sagte: ,,Ich weil} nicht, wie alt ich bin. Nun kenne ich einen Stern, der in vierzigtausend
Jahren einmal gesehen wird. Diesen habe ich vierzigtausendmal gesehen.“!!3? Danach wurde
Michael gerufen. Er sagte, er wiisste flinfzigtausendmal von dem Schein der Venus (ziihre).
Danach wurde Israfil gerufen und dieser wullte sechzigtausendmal von dem Aufgang der
Venus. Zuletzt wurde Azrail gerufen und er wusste es siebzigtausendmal. Da fragte
Mohammed, ob sie die Venus erkennen wiirden, wenn sie sie noch einmal sihen. Sie alle
bejahten diese Frage. Sodann rief Mohammed: ,,Knabe, komm herein.“ Ein Kind trat ein und
Mohammed erhob sich. Da fragte Gabriel: ,,Warum erhebst du dich vor einem vierjahrigen
Kind? Ich bin vierzigtausend Jahre alt und vor mir hast du dich nicht erhoben.* — ,,Oh, Gabriel,
was hast du in all den Jahren gesehen und gehort?* —,,Auf der rechten Seite habe ich eine griine
Hand und auf der linken eine rote Hand gesehen‘. —,,Nun®, fragte Mohammed, ,,wiirdest du die
Hénde wiedererkennen, wenn du sie siehst?* Gabriel antwortete: ,,Das wiirde ich®. Da gebot
Mohammed dem Knaben: ,Zeige deine rechte Hand!“ und dieser gehorchte ihm und
Mohammed fragte Gabriel: ,,Wo hast du diese Hand gesehen?* — | Auf der linken Seite®,
antwortete Gabriel. Da zeigte Mohammed ihm die eigene Hand und Gabriel sagte ,,Diese habe
ich auf der rechten Seite gesehen.“ Da wandte sich Mohammed an die anderen drei Engel und
diese antworteten wie Gabriel. Und Mohammed sprach: ,,Ihr alle habt viele tausendmal den
Stern [die Venus] gesehen. Werdet ihr ihn wiedererkennen, wenn ihr ihn seht?“ Als die Engel
dies bejahten, gebot er dem Kind, die heilige Krone abzusetzen und sie sahen den Stern auf

seiner Stirn.''** Da erhoben sich alle und gaben dem Kind den Namen ‘Alf.

Danach 6ffnete sich die Tiir und eine griine Hand!'!**

iiberreichte Gabriel ein Gebet (arab.
targuman, tr. tercemdn oder terciiman). Gabriel gab es weiter an Mohammed. Als alle
gemeinsam dieses Gebet gesprochen hatten, entstanden 17 Erleuchtete (arab. ‘arif, tr. arif). Der
gnédige Gott soll uns von ihrem Segen (arab. Safa ‘a, tr. sefdat) nicht fernhalten (4llah bizleri

onlarin sefd ‘atindan ayirmasin!).

Diese haben zusammen mit Hizir, den Engeln und den Vierzig das Einheitsbekenntnis
vollzogen (teviid cektiler)!'3*, und es entstand die Welt, Sonne und Mond. So wurde die Welt
aufgebaut (diinya boyle kuruldu)!

Dies ist eine sehr lange Geschichte, horst du?

Dies kannst du durch dyet (arab. ayar),''3® durch Hizirs Wissen, Hizirs dyet erfahren. Das findet

in den Biichern keinen Platz, aufgeschrieben findest du dies nicht. Dies sind i/m-i ledun. llm-i

1137

ledun (arab. ilm laduni erfahrt man tiber die dyet; dyet 6ffnen den Sinngehalt (arab. ma ‘na).

'65

Alle konnen es nicht erkennen, nur wenige merken es auf der Welt

1132 Dieser Stern heifit im Volksmund zéhre (arab. zahra; tr. cobanyildizi): Venus.

1133 Der Spruch ,, Ali 'nin alninda ziihre yildiz1* wird in den Gedichten und Legenden sehr oft zum Ausdruck
gebracht.

1134 Heilige Hand; griine Hand wird als Symbol der Heiligkeit verwendet und mit ‘Alis Hand gleichgesetzt.

1135  Das Wort teviid ist vom Begriff tevhid verballhornt.

1136 Ayat (PL.) heiBen die Koran-Verse und bedeuten Wunderzeichen. Die Aleviten verstehen unter ayat (dyet)
die Worter der Wahrheit (Hakk soz) aus batinitischer Welt und bezeichnen damit die Verse der Heiligen.

1137  Das Wissen, das unmittelbar von Gott, von Hizir stammt. Siehe Schimmel 1995: 709.
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,,Wer merkt denn so etwas?*
,.Der es merkt, merkt es!

Hasanca schlieBt seine Erzahlung, wie gewohnlich, mit einem Gedicht vom Scheich Hidir (gest.

1905):

“Elden ele, candan cana, Als von Hand zur Hand, von Seele zu Seele,
kaptan kaba kotarirken Von Form zu Form ausgegossen wurde,

Dort yaginda idim War ich vier Jahre alt,

diinya kurulup tutarken Als die ganze Welt aufgebaut wurde und entstand
Selman idim Ich war Salman

Muhammed mihraca giderken Wiéhrend der Himmelsreise Mohammeds

Kanber idim Ich war Qanber,

Ali cengin ederken Wihrend ‘Al1 kimpfte.

— Sieh! Vierzigtausend Jahre haben sie die tariga in das Einheits-Schloss (vahdet sarayr)
vorangetrieben, damit das Fundament aufgebaut wird. Alles dreht sich durch das ikrdr. Nun,
siech mich an, auf dem Meer liegt ein Stein aus Marmor, auf diesem Stein steht ein gelber Ochse.
Niydz dem Imam al-Husain [er kiisst den Zeigefinger der rechten Hand und betont damit, dass

er nicht liigt.] Sieh, hore! ...« 1138

Hasanca hat diesen Mysthos so lebhaft und emotionel erzéhlt, als ob er das selbst neue erlebt
hitte. Dieser Erzdhlung nach wurde zuerst die Engelswelt (pers. ‘@lam-i malakiit), und danach
die materielle Welt (pers. ‘alam-i nasiit) geschaffen. Die gottliche Welt (pers. ‘@lam-i lahiit) war
préexistent. Sie ist den Hubyér-Aleviten mit wenigen Variationen, etwa Jahreszahlen, vertraut.
Dennoch antworten Hubyar-Aleviten auf die Frage nach der Erschaffung der Welt spontan,
dass alles von Gott geschaffen wurde. Auf weitere Nachfragen wird erldutert, dass der Mensch
aus der Substanz Gottes (Hakk in niirundan, Hakk ‘in 6ziinden) erschaffen ist, und die Wesens-
einheit alles Seienden wird betont.

Der Aufbau und das Fundament der Welt

In der Vorstellung der Aleviten ruht die Welt auf den Hornern eines grof3en gelben Ochsen (sar:
Okiiz), der auf einem glatten Stein steht. Den Stein trdgt ein groBer Fisch, der im Meer
schwimmt. Der Stein wird manchmal auch als FloB8 gedacht. Fisch und Ochse (bzw. Stier)
finden wir auch bei Farid ad-Din‘Attar (1136-1220).!13° In der Ahl-e Haqg-Version steht auf
dem Riicken des Stiers noch ein Lowe.!'*? Diese anschauliche Darstellung findet sich auch in
vielen alevitischen Gedichten, von Yunus Emre bis heute, so etwa in folgendem von Pir Sultan
Abdal:

Gitme giden gitme bir sual soram Bleibt stehen O Wanderer, ich habe eine Frage:
Ya bu diinya neyin iistiinde durur Worauf ruht diese Welt?

Vallahi billahi ben onu gérdiim Im Namen Gottes, ich habe es gesehen,

Diinya sar1 6kiiziin iistiinde durur Diese Welt ruht auf einem gelben Ochsen.

1138 Schopfungserzéhlung iiberliefert von Hasanca, August 1992 in Bekiilii in der Néhe des Hubyar Kdyii.

1139  Ritter 1978: 36. Attar ist weltberiihmte persische Dichter und Mystiker. Viele seine Werke sind auch schon
ins Deutsch tibersetzt.

1140  Hamzeh’ee 2008: 127-130. Es handelt sich hier um eine in der gesamten schiitischen Welt verbreitete
Darstellung.
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Gitme giden gitme bir dahi soram
Ya bu 6kiiz neyin iistiinde durur
Vallahi billahi ben onu gérdiim
Okiizde bir salin iistiinde durur

Gitme giden gitme bir dahi soram
Ya bu sal neyin tistiinde durur
Vallahi billahi ben onu gdérdiim
Sal da bir baligin tistiinde durur

Gitme giden gitme bir dahi soram
Ya bu balik neyin iistiinde durur
Vallahi billahi ben onu gérdiim
Balik da deryanin iistiinde durur

Gitme giden gitme bir dahi soram
Ya bu derya neyin listiinde durur
Vallahi billahi ben onu gérdiim

Bleibt stehen O Wanderer, ich frage weiter:
Worauf steht denn dieser gelbe Ochse?

Im Namen Gottes, ich habe es gesehen,
Der gelbe Ochse steht auf einem FloB.

Bleibt stehen O Wanderer, ich frage weiter:
Und worauf liegt dieses Flof3?

Im Namen Gottes, ich habe es gesehen,
Dieses FlofB liegt auf einem Fisch.

Bleibt stehen O Wanderer, ich frage weiter:
Worauf liegt dieser Fisch?

Im Namen Gottes, ich habe es gesehen,
Dieser Fisch schwimmt im Meer.

Bleibt stehen O Wanderer, ich frage weiter:
Wo liegt dieses Meer?
Im Namen Gottes, ich habe es gesehen,

Derya da ikrarin iistinde durur Dieses Meer ruht auf dem Treueschwur.
Gitme giden gitme bir dahi soram

Ya bu ikrar neyin iistiinde durur

PiR SULTAN’1m der ki ben onu gérdiim

ikrar da imanin dstiinde durur'!'#!

Bleibt stehen O Wanderer, ich frage weiter:

Worauf beruht dieser Treueschwur?

Pir Sultan sagt, ich habe es gesehen,

Dieser Treueschwur beruht auf dem Glauben (imdn).

Schopfungstheologie

Die islamische Mystik kennt drei Vorstellungen, die das Verhiltnis von Schopfer (arab. halig,
tr. halik) und Geschopf (arab. halg, tr. halk) beschreiben; sie konnen grob folgendermallen
charakterisiert werden:

1. die Einheit der Sichtbaren (arab. wahdat al-suhiid): Alles Geschaffene habe seine eigene
Essenz. Diese unterscheide sowohl den Schopfer von seinen Geschdpfen als auch die

Geschopfe untereinander.!'#?

2. die Einheit der Geschopfe (arab. wahdat al-kusiid): Alle Geschopfe seien aus der selben

Essenz erschaffen worden. Diese sei jedoch nicht die Essenz des Schopfers.!!4?

3. die Einheit des Seienden (arab. wahdat al-wugiid): Alle Geschdpfe und auch der Schopfer
selbst seien aus der selben Essenz (wesensgleich). Diese bereits vorhandene Vorstellung
wurde im 13. Jahrhundert von Ibn ‘Arabi (gest. 1240) systematisiert.!!4*

Von diesen Begriffen ist den meisten Aleviten nur der Begriff wahdat al-wugid (vahdet-i
viiciid) geldufig. Die Einheit des Seins ist die Grundlage fiir alle theologischen Uberlegungen,
Traditionen und Legenden der Aleviten. Die Einheit der Essenz aller Existenzen bildet die Basis
fiir das Alevitentum. Dabei wird angenommen, dass auch das kleinste Teilchen (arab. darra, tr.
zerre) das Ganze in sich trdgt, dem es angehort, wie in einem Wassertropfchen alle
Eigenschaften des Ozeans vorhanden sind. Dabei gilt nach Ibn ‘Arabi der Mensch als
Mikrokosmos, der alle Eigenschaften des Makrokosmos bereits in sich tragt: ,,Der Mensch ist

1141 Oztelli 1971: 333 f. Ubersetzung HT.
1142 Hangerlioglu 1984: 688.

1143 Ebd.

1144 Hangerlioglu 1984: 688—690.
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eine kleine Welt und die Welt ist ein groBer Mensch.“!'*> Darum kann durch Selbsterkenntnis
die ganze Welt und eben auch Gott erkannt werden: ,,Gott ist der Spiegel, in dem sich der

Novize sieht.«!140

Die alevitische Vorstellung von der Entstehung der Welt und des Menschen lésst sich auf
unterschiedliche Vorstellungen zuriickfiihren, die sich teilweise widersprechen, sich teilweise
ergidnzen oder die miteinander verwoben werden. Diese Vorstellungen sind das Ergebnis
theologisch-philosophischer Diskurse spéterer Zeiten, die vielfach mit archaischen Bildern und
Legenden durchsetzt sind.

Die Ideen werden hier als Theorien vorgestellt. Fiir den praktizierenden Aleviten spielen diese
theoretischen Uberlegungen vielfach keine Rolle und sind ihm hiufig unbekannt. Sie bilden
allerdings den Hintergrund, auf dem sich der alevitische Glaube entfaltet.

Die Entstehung der Welt durch das Schopfungswort ,,Sei!* (kun)

Die Vorstellung von der Schopfung beruht auf der in monotheistischen Religionen verbreiteten
Idee, Gott der Allméchtige habe die Welt aus eigenem Antrieb allein und ohne Notwendigkeit
durch gottlichen Akt geschaffen. So schafft Gott alles, indem er sagt: ,,Sei!* (arab. kun).
Daneben existiert die Vorstellung, alles, was sein und geschehen solle (arab. gadar, tr. kader),
sei auf der wohlverwahrten Tafel (arab. al-lauh al-mahfiiz, tr. levh-i mahfiiz) festgehalten, d. h.
vorherbestimmt. Diese Idee ist insofern anthropozentrisch, als Gott als ein menschendhnliches
Wesen gedacht ist, das tiber unvorstellbare Fihigkeiten verfiigt. Somit geschieht Schopfung aus
dem Willen eines personal gedachten Gottes heraus, der keinen Regeln unterworfen ist. Diese
Schopfungsgeschichte — mit Adam (Adem) und Eva (Havva) — wurde aus dem Alten Testament
in den Koran iibernommen.

Aleviten kennen diese Vorstellung und formulieren daraus fiir sich: ,, kun deyip diinyay: kuran
Ali’dir”, ,,Wer ,kun‘ sagte und die Welt aufbaute, der war “Ali*. Diese Gedanken beschreibt
Asik Sefil Ali (1847-1907) in einem Gedicht, das allen Hubyar-Aleviten geldufig ist, wie folgt:

Kiin deyince var eyledi onsekiz bin alemi Durch ,,kun* schuf er achtzehntausend Welten,

Hem yazandir hem bozandir levh-i ‘Ali ist es, der auf der wohlverwahrten Tafel schreibt und
mahfuz kalemi auswischt.

Nice dertlerin dermant yaralarin merhemi Heiler und Salbe fiir alle Wunden,

Hem sakidir hem bakidir nlir-u rahman’im Ali Sowohl Mundschenk als auch urewiges Licht Gottes ist ‘Alf.
Yetis cartmiza kurtar medet miirvet ya Ali''¥ Hilfe o ‘Al1! Rette uns!

Neben dieser kun-(Sei)Vorstellung entwickelten sich auch andere Vorstellungen, die Themen
heftiger Diskussionen in der islamischen Welt waren.

Vervollkommung (takamul)

Unter den frithen Sufis wurde die Vervollkommung (arab. takamul, tr. tekamiil) sehr lange
diskutiert, was endgiiltig zum strengen Verbot der im Mittelalter verbreiteten takamul-Theorie
fiihrte. Takamul wird auch mit ,,Evolution* iibersetzt. Diese besagt, dass sich die unbelebte

1145  Ibn ‘Arabi zitiert nach Gramlich 1976: 74, Anm. 212.
1146 Spuler-Stegemann 2014: 84.
1147  Cebecik 1992: 39.
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Welt zunichst bis zur Koralle entwickelt, die den Ubergang zur Pflanzenwelt markiert, weil sie
im Wasser weich und pords, an der Luft aber hart ist. Von diesem Ubergang an entwickeln sich
die Pflanzen bis hin zur Dattel, die ihrerseits den Ubergang zur Tierwelt bildet.
Ausschlaggebend dafiir ist vor allem die zweigeschlechtliche Vermehrung der Dattelpalme. Ihr
Pendant in der Fauna ist die Schnecke, weil das Fruchtfleisch der Dattel und das Fleisch der
Schnecke eine groBe Ahnlichkeit aufweisen. Von der Schnecke aus entwickeln sich die Tiere
bis hin zum Ubergang zum Menschen. Schnittstelle ist hier das Pferd oder ein Bindeglied
zwischen Affen und Menschen, nesna.''*® Diese letzte Frage war unter Sufis hochst

umstritten.''4°

Ibn Khaldin hat diese Vervollkommungsvorstellung (takamul) sehr deutlich formuliert. Er
beschrieb diese Entwicklung wie folgt:

Sodann sieh dir die Schopfung an. Wie sie bei den Mineralien beginnt, tibergeht zu den
Pflanzen und dann in schonster Weise und stufenweise die Tierwelt erreicht. Das Ende der
Stufe der Mineralien ist verbunden mit dem Anfang der Stufe der Pflanzen. So sind die
Dinge am Ende der Mineralienstufe verbunden mit Kraut und samenlosen Pflanzen, die
sich auf der ersten Stufe der Pflanzenwelt befinden. Dattelpalme und Weinrebe, welche das
Ende der Pflanzenwelt markieren, sind verbunden mit Schnecken und Schalentieren auf
der ersten Stufe der Tierwelt, die nur iiber den Tastsinn verfligen. In dieser Welt der
Schopfungen und Entstehungen bedeutet dieses ,Verbunden-Sein‘, dass Wesen auf der
letzten Stufe einer Gruppe das Potenzial haben, sich in Wesen auf der ersten Stufe der
nichsten Gruppe zu entwickeln. So breitete sich die Tierwelt aus, die Zahl der Tierarten
nahm zu, und der stufenweise Prozess der Schopfung fiihrte schlieBlich zum Menschen,

der in der Lage ist, zu denken und reflektieren.'!>°

Der Sufi-Dichtung ist zu entnehmen, dass diese evolutiondre Vorstellung sehr alt ist, obwohl
sie nicht immer Gegenstand 6ffentlicher Diskussionen war. Ob diese Ideen lediglich eine erste
grundlegende Entstehung beschreiben oder einen immer wiederkehrenden Prozess, bleibt
unklar.

Der ,, Urknall “*

Der Naturwissenschaftler und Arzt ar-Razi aus Ray (Abii Bakr Muhammad bin Zakariyya’ ar-
Razi; 865-925 in Ray) war auch einer, der iiber die Schopfung Ideen entwickelte. Nach Meiers
Ansicht, die er in seinem Artikel ,,Der ,,Urknall* eine Idee des Abt Bakr ar-Razi” dullert, kann
diese Idee heute mit der Vorstellung vom Urknall assoziiert werden und ar-Razi als ,,Vorlaufer*
dieser Theorie betrachtet werden.!!>! Ar-Razi vertrat die Auffassung vom Fiinferprinzip,
namlich dass die Prinzipien Raum (arab. makan), Zeit (arab. zaman), Seele (arab. nafs), Materie
(arab. hayula) und Schopfer (arab. mubdi’) nicht erschaffen wurden, sondern ewig

1148  Golpinarli, Abdiilbaki, PA (aus seinem Zeitungsartikel ,, Yaratilmis varliklarda tekamiiliin agamalari®, in:
Hiirriyet vom 13. Dezember 2001, s. Anhang 20.

1149  Ebd.

1150  Tbni Haldun 1977: 243.

1151  Meier 1992: 20.
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existieren.''”? Die Seele ist ,Motor” fiir die Lust, und die Lust (arab. Sahwa) 16st die

naturveranlagte Bewegung aus. Daneben gibt es auch Bewegung, die durch einen dulleren

Impuls entsteht. Die dritte Art der Bewegung heilit elapsive Bewegung (arab. faltiyya) und

meint Ausdehnung. Als Analogie dafiir nennt er die Magentétigkeit mit dem ihr innewohnenden

Aufblihen und Loslassen.'!> Meier beschreibt seine Vorstellungen iiber die Entstehung der

Welt, die Erlosung der Seele aus derselben sowie der Seelenwanderung (arab. tanasuh) wie

folgt:

Weiter sagte er (Rhazes ['!%]

): Auch die Materie (Urmaterie, hayiila) war unerschaffen,
bis die Seele in ihrer Unwissenheit sich in die Materie verliebte, sich an die Materie hdngte
und aus ihr Formen gestalten wollte, um darin korperliche Geniisse zu erlangen. Da aber
die Materie sich gegen die Form strdubte und vor dem Aufdruck floh, musste Gott, der
Allméchtige und Barmherzige, der Seele zu Hilfe kommen, damit sie diese Pein loswiirde.
Die Hilfe, die Gott der Seele leistete, bestand darin, dass er, Gott, diese unsere Welt schuf
und starke und langlebige Formen in ihr (der Welt) hervorbrachte, damit die Seele in diesen
Formen korperliche Gentisse erlebe. Er erschuf aber auch den Menschen und schickte die
Vernunft (‘aql) aus der Substanz seiner Gottlichkeit zum Menschen in dieser Welt, damit
sie die Seele im Gehduse des Menschen aus dem (geistigen) Schlaf aufwecke und ihr auf
Befehl des Schopfers zeige, dass diese Welt nicht ihr (eigentlicher) Ort sei und sie so, wie
wir es geschildert haben, einen Fehler begangen habe, wodurch diese Welt entstanden sei.
Die Vernunft sagt (noch heute) zum Menschen: Nachdem sich die Seele an die Materie
gehingt hat, glaubt sie, dass sie, wenn sie von ihr getrennt werde, kein Dasein mehr habe,
bis die Seele des Menschen, wenn sie von dem, was wir berichtet haben, Kunde erhilt, die
translunare Welt erkennt und sich vor dieser (niederen) Welt in acht nimmt, um in ihre

Welt zuriickzukehren, die die Stitte der Freude und des Gliicks ist.

Er (Rhazes) sagte: Der Mensch gelangt in jene (obere) Welt nur durch die Philosophie. Wer
die Philosophie lernt, seine (eigentliche) Welt erkennt, moglichst niemand etwas zuleide
tut und sich Wissen aneignet, der befreit sich aus diesem Ungemach. Die andern Seelen
bleiben in dieser Welt, und das geht so lange, bis alle Seelen im menschlichen Gehduse
dank der Philosophie dieses Geheimnisses bewusst werden, nach ihrer (angestammten)
Welt streben und allesamt dorthin zuriickkehren. Dann hebt sich diese (niedere) Welt auf,
und die Materie wird aus dieser (Form) Gebundenheit gelost, genau so wie sie in der

Urewigkeit gewesen war. !5

Ar-Razi wurde von den sunnitischen Gelehrten angegriffen und als Unglaubiger verunglimptft.
Die Philosophie galt und gilt fiir die Mehrheit der Gelehrten als ,,schddlich* und als Produkt
der christlichen Denkweise. Trotzdem gewann der Neuplatonismus einen grof3en Einfluss in

1152
1153
1154
1155

Meier 1992: 5; 11; 12.

Meier 1992: 17-20.

Der latinisierte Name fiir ar-Razi.

Meier 1992: 10/11. Vgl. auch Schaeder 1925: 232 f.



252

der islamischen Welt.!!>® Die Ideen ar-Razis prigten maBgeblich die mystische Vorstellung von
der Seelenwanderung.

Die Entstehung der Welt durch sudiir (Extension)

Diese Idee bildet die Grundlage fiir die unterschiedlichen Vorstellungen bis zur wahdat al-
wugiid. Der Begriff bezeichnet die philosophische Vorstellung, dass das absolut Eine sich
emaniert, zundchst in ein Wesen, welches sich dann in immer neue Wesen emaniert. Die sudiir-
Theorie weist die Vorstellung eines Schopfergottes zuriick und postuliert die Entstehung der
Welt als Emanation (arab. fayd, tr. feyz) aus dem Wesen Gottes.

Diese sudiir-Theorie wurde von al-Farab1 (Abii Nasr Muhammad al-Farabi, ca. 872-950) und
spater von Avicenna (Abu All al-Husain b. “Abd Allah ibn Sina, 980-1037) weiterentwickelt
und bildet die Basis fiir die theologischen Uberlegungen spiterer Philosophen und Denker wie

Ibn ‘Arabi (gest. 1240). Das ganze System fuBt auf der Intellektlehre des Neuplatonismus.'!>’

Nach dieser Theorie gibt es ein hierarchisches System, das aus zwei geistigen und einer
materiellen Ebene besteht. Am Anfang und ganz oben ist die Ebene der absoluten Gottheit,
danach folgt die Ebene der zehn himmlischen Intellekte. Tief unten liegt die Ebene der ersten
Materie (arab. hayiila, tr. heyiild), die ohne Gestalt und weit weg von aller Vollkommenbheit ist
und fiir die Fehlerhaftigkeit steht. Durch die Manifestation (Schatten) der ersten Materie
entstehen vier Elemente. Die Vereinigung (Mischung) dieser Elemente fiihrt zur Entstehung
der Objekte (cisim). Die himmlischen Intellekte (die Engel) vermitteln zwischen der
Gottesebene und der Ebene der Materie.

Al-Farabt stellt sich die Entstehung des Kosmos als Emanation vor, die vom Géttlichen tiber
himmlische Sphéren in die niederen Sphéiren ausfliet. Die erste Substanz (arab. gauhar), die
er als reines Geistwesen denkt und als ,.erster Intellekt* (arab. ‘agl) bezeichnet, geht aus Gott
hervor. Erster Intellekt ist der, der den Ansto3 gibt. Aus diesem ersten Intellekt entspringt ein
weiterer Intellekt und aus diesem weiteren noch weitere, bis zum zehnten Intellekt, wobei diese
Intellekte durch einen Spiegelungsprozess jeweils eine Sphére bilden. Die Emanation des
Intellektes setzt die Bewegung dieser Sphire in Gang. Man stellt sich diese himmlischen
Sphéren wie das Sonnensystem vor. Der Mond zeichnet die Grenze zwischen dem
Himmlischen und dem Irdischen. Die Kreisbewegungen der einzelnen Sphdren rufen die
Entstehung der Materie hervor. Der zehnte Intellekt erzwingt die Entstehung der Erde. Unter
dem Mond entstehen die Elemente Wasser, Erde, Feuer und Luft. Es entstehen der Reihe nach
zuerst die unbelebte Materie, die Pflanzen, die Tiere und dann die menschliche Sphire.

Es ist moglich, dass der menschliche Intellekt mit dem zehnten Intellekt eine Verbindung
aufbaut, was ganz wenigen, besonders begabten Propheten und Philosophen vorbehalten ist.
Nach al-Farabi ist dieser zehnte Intellekt der Erzengel Gabriel.!!s®

1156  Vgl. ebd.

1157  Fiir die Ausbreitung des Neuplatonismus in Nordiran bzw. Zentralasien sieche Halm 1988: 215 ff.

1158  Die gesammten Informationen iiber die sudiir-Theorie entstanden aus dem Artikel ,, sudiir “, in IA: M. Kaya,
2009 ,,sudlr (Ankara), 467-468. Zusammengefasst und iibersetzt von HT.
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Die sudir-Theorie, deren Ursprung bis zu den ersten Jahren der Schia und weiter zuriickreicht,
entwickelte sich nicht nur aus neuplatonischen Vorstellungen, sondern auch aus der Idee des
nir Muhammadr (tr. nir-i Muhammedi, dt. das Licht Mohammeds), das spdter zur hagiga
Muhammadrt (tr. hakikat-i Muhammedi, dt. die Wahrheit Mohammeds) wurde.''> Nir
Muhammadi wird hier als ,,Weltvernunft® (arab. ‘agl) bezeichnet, was mit dem Begriff /ogos

vergleichbar ist. 160

Nir Muhammadt

,Das Licht Mohammeds* oder ,,die Wahrheit Mohammeds* ist die erste Erscheinung (arab.
tagallt, tr. tecelli), in der die Gottlichkeit geschaut wird. Dies wird als vollkommener Mensch
(insan-1 kamil) im engeren Sinne betrachtet. Nach dieser Vorstellung ist das erste Wesen aus
niir Mohammed, der selbst nir ist und aus dem alle anderen Wesen geschaffen wurden. So ist
er Anfang und Quelle und damit die Essenz der Schopfung, die mit der Idee von dem
,,Vollkommenen Menschen® verbunden ist. In der Mystik wird es zu kandil (Licht, Ollampe),

aus dem alle Propheten und evliyd das Wissen (arab. ‘ilm) beziehen.!!®!

Der Begrift nir Muhammadi wurde zuerst von D 'n-Niin al-MisrT (gest. 859) gebraucht und
von seinem Schiiler Sahl at-Tustarl (gest. 896) erweitert. Husain ibn Mansur al-Hallag
(hingerichtet 922) gilt als der bekannteste Vertreter dieses Gedankens. Um 900 war die Idee
nir Muhammadi voll entwickelt. Hallags Buch ,,Kitab at-Tawasin®“ berichtet lobend von
Mohammed als dem ersten Geschopf. Fiir Hallag ist der Prophet Ziel und Ursache der
Schépfung.'!®? Diese Vorstellung ist so weit ausgearbeitet, dass aus dem Namen Ahmed, einem
anderen Namen Mohammeds, das Wort ahad (der Eine) (ana Ahmad bila mim, Ich bin Ahmad

ohne m) entwickelt wurde, auf der Basis von Sure 61: 6,116

Tor Andrae sieht die Idee hagiga Muhammadi im Zusammenhang mit schiitischen
Kosmologien:

Die weltschopfung beginnt damit, dass sich in der hagiga al-kullijja eine neue wesenheit,
»whagiga nennen sie die sufi‘s wie ‘Al b. Abi Talib und Sahl, hajila die philosophen,» hervortritt
als eine gottliche manifestation (fagalli min tagallijat al-tanzih). Sie ist eine wolke von atomen
(haba’) in der die ganze welt in potentieller form enthalten ist. In dieser staubwolke offenbart
sich Gott mit seinem lichte, und die potentiellen formen empfangen mehr oder minder von
diesem lichte, nach ihrer verschiedenen disposition (isti ‘dad). Am meisten empfanglich war da
die hagiga muhammadijja, die al- ‘aql (nous) genannt wird. Aus ihr entstand die welt nach dem

vorbild in dem gottlichen wissen. Thr am néchsten von allen menschen war ‘Alf b. Abt Talib, der

1159  Fiir die Licht-Vorstellungen und Priexistenz siche Andrae 1917: 313 ff.

1160  Andrae 1917: 333.

1161  El-Hakim 2005: 471/472.

1162  Schimmel 1995: 305 ff.

1163 Schimmel 1995: 317. Sure 61: 6 :"Und (damals) als Jesus, der Sohn der Maria, sagte: ""Thr Kinder Israel!
Ich bin von Allah zu euch gesandt, um zu bestéitigen, was von der Thora vor mir da war, und einen
Gesandten, dessen Name Ahmad ist, zu verkiinden, der nach mir kommen wird."" Als er dann mit den
klaren Beweisen (baiyinaat) zu ihnen kam, sagten sie: ""Das ist offensichtlich Zauberei""." Ubersetzung
Rudi Paret.
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imam der welt und das verborgene wesen (sirr) aller propheten. Man sieht den zusammenhang

mit den $1'itischen kosmologien.!!%4

Nach Ansicht sunnitischer Gelehrten war Mohammed 14 000 Jahre vor der Schopfung ein Licht
bei Gott; TustarT (gest. 896) nannte ihn als “praexistente Lichtsdule”. Die schiitische Tradition
behauptet das auch fiir ‘Al1.!1%> Weil Mohammed und ‘Alf in der alevitischen Lehre eine Einheit
bilden, ausgedriickt durch den Terminus Muhammed-Ali ohne ,jund“, symbolisiert Hakk-
Muhammed-Ali die Wesensgleichheit aller drei, ndmlich Gott-Mohammed-‘Alf.

Nach dieser niir Vorstelleung gibt es auch eine semdh-Art, mit dem Namen ,,Ali Nirdur

Semahi*:

Ali nlrdur Ali nlr ‘Al ist Licht, ‘Al ist Licht,

Muhammed nir Ali ndr Mohammed ist Licht, ‘Al ist Licht.

Bince yildir bince yil Seit tausenden Jahren, seit tausenden Jahren,
Muhammed nir Ali ndr Mohammed ist Licht, ‘Al ist Licht.

Diese Vorstellung wurde von den Orthodoxen abgelehnt, da sie mit der hellenistischen
Philosophie des Neuplatonismus gleichgesetzt und als Angriff des Christentums auf den Islam
aufgefasst wurde. Viele Vertreter und Verteidiger dieser Idee wurden, wie Hallag, getotet.!!6

4.1.3. Seelenwanderung

In den alevitischen Glaubensvorstellungen gibt es keine klare systematisch-greifbare
theologische Abhandlung iiber die Seelenwanderung. Die Brandweite der Aussagen reicht von
vagen gnostischen Ideen bis zur Einheit des Seienden (arab. wahdat al-wugiid). In den
Vorstellungen der anatolischen Aleviten iiber Seelenwanderung sind Ahnlichkeiten mit jenen

der frithen Schia, der Ismailiten, der Nusairier sowie der Ahl-e Haqq sehr deutlich.!''¢

Die Gedichte sind informative Quellen. Sie stellen die Seelenwanderung als Kreislauf dar, der
im Tiirkischen devriye genannt wird. Gerade auch weil sehr viele Gedichte iiber diesen
Kreislauf als Abgrenzung zu der orthodox-islamischen Lehre von der Auferstehung am
Jingsten Tag geschrieben worden sind, wird das Alevitentum von seinen Gegnern als
»ketzerisch® gebrandmarkt. Sie bilden die Grundlage fiir die systematische Darstellung der
Seelenwanderung in der vorliegenden Arbeit. Die Idee der Seelenwanderung erweist sich dabei
als Schliissel fiir das Verstdndnis des alevitischen Glaubens.

Voraussetzung fiir das alevitische Verstindnis von Seelenwanderung sind die Ideen der sudiir-
Theorie, der Entstehung der Gattung Mensch (arab. takamul, tr. tekamiil), der wahdat al-wugiid,
die oben dargestellt sind, sowie die Kenntnis der Begriffe tanasub (tendasiih), hulil (hulil) und
tagalli (tecelli).

Der Begriff tendsiih wird im Tiirkischen als ,,Wanderung der Seele* (rith gog¢ii) interpretiert
und bezeichnet die Wanderung der Seele durch verschiedene Formen und Stadien der Existenz
(als Materie (Stein), Pflanze, Tier und Mensch).!!%® Wihrend fiir die Seelenwanderung, bei der

1164  Andrae 1917: 342/343. Kleinschreibung im Original.
1165  Andrae 1917: 322.

1166  Schimmel 1995: 317.

1167  Vgl. Hamzeh’ee 2008: 199-208; Bruinessen 2009: 182 ff.
1168  Vgl. Freitag 1985: 212.
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die Seele in menschliche sowie tierische Gestalt schliipfen kann, der Begriff tendsiih gebraucht
wird, wird die Vorstellung, ,,dall der Mensch Gott in sich aufnehme, Gott also in ihm Wohnung
nehme®, als huliil bezeichnet.''®® Gott ist wie eine Teilsubstanz im Menschen. ,.Diese
Teilsubstanz, der Heilige Geist oder seine Erscheinungsform als Licht, bringt in diesem

Menschen eine neue Qualitit hervor, doch sie macht ihn nicht zu Gott selbst.*!!7°

Die arabischen Worter, tenasiih und hulil sind bei den Aleviten wenig gebriuchlich. Wenn die
Rede von der Seele (arab. rih, pers. gan; tr. rith und can) ist, glauben die Aleviten, dass die
Seele nicht stirbt. Nach alevitischer Vorstellung ist der Korper (kalib, ten, don) sterblich, die
Seele aber unsterblich. Yunus Emre, der beriihmte Mystiker des 13. Jahrhunderts schreibt:
Oliirse tenler olir, Wenn etwas stirbt, dann stirbt der Korper.

canlar olesi degil'!"! Die Seelen sind nicht sterblich.

Mit der Betonung der Unsterblichkeit der Seele wird auch die Wanderung der Seele
ausgedriickt. Fir den Begrift huliil wird die Formulierung ,,Gottes Dasein im Menschen*
gebraucht; ,,Gott wohnt im Herzen der Glaubigen, im Herzen guter Menschen® (Hakk insdnin
gonliindedir), so lautet die allgemeine Vorstellung.!'”> Asik Daimi (Ismail Daimi, 1932-1983)
driickt diese Vorstellung folgendermaflen aus:

Insan hakkta hakk insanda Der Mensch ist in Gott und Gott wirkt im Menschen,
Ne ararsan var insanda Was du auch suchest, das findest du im Menschen,
Cok marifet var insanda Viele Begabungen verankern sich im Menschen,

1173

Mademki ben bir insanim Wenn nun ich ein Mensch bin.

Wihrend statt fandsuh und hulil tirkische Ausdriicke und Interpretationen benutzt werden,
wird der Terminus fagalli (tr. tecelli, dt. Manifestation) im arabischen Orginal mit tlirkischer
Aussprache bzw. Grammatik verwendet. Selten wird auch der arabische Begriff mazhar (tr.
mazhar, dt. Erscheinungsort) gebraucht. Die Manifestation der Gottlichkeit wird als die
Eingebungen des Herzens, als gottliches Wissen und goéttliches Licht aufgefasst. Im
alevitischen Glauben ist fecelli ein hiaufig gebrauchter Begriff, der allen Aleviten geldufig ist:
‘All gilt als tecelli Gottes, Hac1 Bektas und Schah Ismail 1. als fecelli “Ali’s. Im Prinzip ist jeder
oberste miirsid (qutb, Pol) tecelli “Alis fiir seinen talib; sowohl die Dichtung als auch die
mendkibname berichten von dieser Manifestation. Der Spruch ,,binbir dondan bas gosterdi
Murtaza® (In tausendundeinen Gestalten zeigte sich “Alf) deutet auch auf die 1001 Namen
Gottes. Die tagalli-1dee diente Ibn ‘Arabi als Grundlage seiner Theorien.

Alle diese Vorstellungen stehen im Gegensatz zur Auferstehungstheorie (arab. giyama, tr.
kiyamet). Auch wenn solche Begriffe und Ideen der sunnitischen Vorstellung von Paradies und
Holle des Korans Eingang in die Alltagssprache und gesellschaftlichen Konventionen der
Aleviten finden, sind sie kein Gegenstand der Lehrbiicher oder anderer Glaubensvorstellungen:

Die Seelenwanderung fiihrt zu Bestrafung (Hélle) und Belohnung (Paradies) auf der Erde.!!7*

1169  Meier 1955: 104.

1170  Freitag 1985: 36.

1171  Golpinarli 2014: 79.

1172 Siehe Kap. 4.1.5.

1173 Zitiert nach Kaplan, Ismail 2004: 41. Die Ubersetzung wurde von mir geéndert.
1174  Vgl. Freitag 1985: 204 ff.
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Die Mystik lehnt die Vorstellung des Korans von einem verlockenden Paradies und einer
bedngstigenden Holle ab. Fiir einen Sufi muss der Mensch Himmel und Holle in seinem eigenen

Inneren suchen.!!'”

Das Jenseits, um das es ihm geht, ist nicht das Leben, das erst nach dem Tode beginnt, sondern
eine Wirklichkeit, die schon jetzt im Menschenherzen wohnt, sofern sie nicht durch das
Diesseits daraus verdrangt wird. Diese Wirklichkeit, die sein Jenseits ist, ist letzlich nur Gott
und alles, was ihn zu Gott fiihrt, und sein Diesseits ist alles, was ihn Gott gegeniiber gleichgiiltig

macht.!76

Die allgemeine Vorstellung in der islamischen Welt, dass die Seelen von guten Menschen als
gute Seelen und von Bosen als bose Seelen in tierischen (besonders Lasttiere wie Maultier und
Esel) oder menschlichen Wesen zuriickkehren, zeigt sich in der Alltagssprache der Aleviten in
Ausdriicken wie ,,Dir wird widerfahren, was du mit deinem Tun (arab. ‘amal) verdient hast!*
(amelin ne ise onu goriirsiin!) oder ,,Was der Mensch sit, das soll er ernten* (ektigini bigersin).
Wenn die Aleviten direkt ,nach dem Tode* gefragt werden, antworten viele mit den
sunnitischen Vorstellungen des Korans. Erst dann, wenn die Fragen gezielt und detailliert nach
Seelenwanderung gestellt werden, dndern sich die Antworten. Die meisten Jugendlichen von
heute wissen iiber Seelenwanderung entweder nur sehr wenig oder liberhaupt nichts. Heute ist
diese Vorstellung vielen Aleviten fern und fremd.

Die islamische Mystik unterscheidet zwischen der Triebseele (arab. nafs, tr. nefs) und der
gelduterten Seele. Die Grenzen zwischen gelduterter Seele (arab. rih, tr. rith), Geist (arab. aql,
tr. akil) und Herz (arab. galb; tr. kalb) sind nicht scharf gezogen, hiufig werden die Begriffe
synonym verwendet — besonders Seele und Geist — oder weiter ausdifferenziert. Der
Unterschied muss individuell erspiirt werden. Die Aleviten bevorzugen den persischen Begriff
gan (can) als Entsprechung der gelduterten Seele und arabischen nafs (nefs) als der Triebseele.

Ein grundlegender Gedanke der Seelenwanderung ist die Vorstellung, alles Geschaffene habe
einen gottlichen essenziellen Kern, einen Samen, der als kleiner schwarzer Punkt, nugta-i
suwayda, (als Same im Samen, Essenz in der Essenz, arab. gauhar, tr. cevher) gedacht wird.
Dieser Punkt wird vorgestellt als Essenz des Universums. Jedes Geschdpf enthélt also den
kompletten Kosmos komprimiert auf diesen winzigen Punkt in sich, wie ein winziges
Tropfchen die Eigenschaften des Ozeans in sich birgt. Erst die Vereinigung aller Geschopfe —
aller ,,Kosmos-Punkte* — bildet die Gesamtheit des Kosmos (arab. wahdat al-maugid). Da die
menschliche Seele ein Teil der Gottlichen ist, ist sie auch selbst unsterblich und besteht seit
jeher. Der Mensch ist durch diese Essenz, durch die Seele (oder Geist) mit hagiga Muhammadi,

also mit Gott verbunden.'!”’

In westlichen Kategorien lisst sich dieser Punkt mit dem ,,géttlichen Funken* vergleichen.!!”

Diese Vorstellung, dass im Menschen ein Teil der Gottheit, ein gottlicher Funke, verborgen sei,

1175  Fir die sufitischen Vorstellungen von Paradies und Holle, siche Gramlich 1976: 60 ff.

1176 Gramlich 1976: 60.

1177  Vgl. Freitag 1985: 211 f.

1178  Vgl. Meier 1955: 104. Die menschlichen Seelen sind gemaf des ,,Umm al-kitab* (,,der Urschrift* oder
,Mutter der Biicher”) der Ismailiten auch gefallene Lichtfunken (Halm 1982: 197).
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bildet den Kern der Vorstellung von der Seelenwanderung.!!”® Dieser Teil verlangt eine
Heimkehr zum Ursprung. Daher heifit der Novize (tdlib), ,,der Verlangende.!'8" Dieser Funke
befahigt den Menschen zur religidsen Entwicklung bis hin zur Erkenntnis des Géttlichen und
zur Verschmelzung mit ihm.

Der allgemeinen Vorstellung nach besteht der ganze Kosmos aus sieben himmlischen und
sieben irdischen Welten. Héufig ist die Rede von sieben Himmeln, aber deren Zahl kann bis
auf neun oder sogar zehn — wie bei sudiir — ansteigen. Der Himmel ist der urspriingliche Ort,
an dem alle Geschopfe vor der Schopfung waren. Himmlische Ebenen werden als die oberen
Ebenen betrachtet, wobei die Gottesebene die oberste ist. Als Lichterwelt gilt der Himmel, oben
ist es hell und zur Materie hin, nach unten, wird es immer finsterer.

Die Wanderung beginnt ganz oben, bei Gott. Von dort bewegt sich die Seele abwirts durch die
Himmelswelten bis in die ,,niedrigen Daseinsformen‘ der Erde. Nun geht es {iber den Menschen
wieder nach oben, um Gott zu begegnen.!!®! Sie beginnt und endet bei Gott. Der Weg vom
Ursprung zuriick zum Ursprung ist eine Reise durch tausende Welten.!!®? Das menschliche
Dasein verlduft somit in einer Kreisbewegung, die schlieBlich zu ihrem Ausgangspunkt
zurlickfiihrt.

Die Wanderung der Essenz (6z) !'** zuriick zum Ursprung (Wahrheit), die als dze donme oder
aslina donme bezeichnet wird, wird kreisformig dargestellt; diese Kreisform wird devir (vom
arab. daura) genannt. Dieser Kreislauf besteht aus zwei Bewegungen, die als Bogen betrachtet
werden: Aus dem Abstieg (Entfernung) der unsterblichen Seele von der Einheit, vom Himmel
auf die Erde (kavs-i niiziil, Abstiegbogen), der unbewusst geschieht und durch den sich das
Individuum von seiner Substanz entfernt einerseits, und andererseits aus der Wanderung der
Seele auf dem Pfad hinauf zum vollkommenen Menschen (insdn-i kdmil), zu seiner géttlichen
Substanz (kavs-i urii¢, Aufstiegbogen), die bewusst geschieht und mit groBen Miihen und hohen
Anforderungen verbunden ist.!'%

Die Wanderung der Seele hat in den alevitischen Vorstellungen eine doppelte Entsprechung.
Denn nach der Vorstellung sind Korper und Seele nicht aus der gleichen Substanz; der Korper
ist von der Erde, die Seele von der himmlischen (gottlichen) Substanz. Nach dem Prinzip, dass
alle Wesen zu ihrem Ursprung (arab. ‘as/) zuriickkehren, gehort der Korper nach der Trennung
von der Seele durch den Tod zur Erde, die Seele in den Himmel. Der Aufstieg der Seele durch
die Himmelswelten ist eine Wanderung. Dennoch gehdrt der Aufstieg auf dem Pfad noch zu
dieser Welt, in der die Schau der ,,hochsten Gottlichen* nur den Frommen moglich ist. Daher
hat der cem (die Vereinigung mit dem hochsten Geliebten) eine Entsprechung in der
Himmelsreise (arab. mi rag, tr. mirag).

Der Bogen des Abstiegs beginnt mit dem sich aus dem absoluten Eins emanierenden ersten
Intellekt (tr. akl-1 evvel oder ilk akil). Nach ‘Abd us-Samad-1 Hamadani verlduft die Reise dieser

1179  Vgl. Meier 1955: 104.

1180  Vgl. Meier 1955: 112. Dort ist er ,,der Wollende*.

1181  Vgl. Freitag 1985: 206.

1182  Die Zahl der Welten wird als achtzehntausend angegeben.
1183 Oz wird 6fter als ,,Substanz® iibersetzt.

1184  Vgl. Freitag 1985: 208.
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Seele in die Tiefe des menschlichen Leibes durch diese Welten: ,,Stufe des Schreibrohres
[galam] oder des ersten Intellektes, der Wohlverwahrten Tafel [lauk], des Sitzes [kursi], des
Throns [ ‘ars], der Stufen der Sieben Himmel, der Vier-Elemente, der Lenden des Vaters, des
MutterschoBes.“!'® Wie alles, so ist auch der Mensch eine Emanation Gottes. So beschrieb es
Kul Himmed:

Yerde insan gokte melek yok iken Als es auf der Erde noch keinen Menschen, im Himmel noch
keine Engel gab,

Kudretinden bir nur indi siiziildii Ging aus seiner Allmacht ein Licht hervor und schwebte dahin,

Ciimle mahluk kandildeki nur iken Waihrend alle Wesen noch das Licht in der Lampe waren,

Ayin Ali, mim Muhammed yazildi Waren das ‘ain ‘Alis und das mim Muhammeds darin
geschrieben. '8¢

Oder Schah Ismail Hatayi, ebenfalls einer der sieben heiligen Dichter:

Bir kandilden bir kandile atildim Ich bin geworfen von einem Licht zum anderen,

Turab olup yeryiiziine sa¢ildim Auf der Welt zerstreut wurde ich als Erde.

Bir zaman Hakk idim Hakk ile kaldim Einmal war ich bei Gott und weilte lang bei hm,
Gonliime od diistii yandim da geldim Da fing mein Herz Feuer und voller Glut kam ich daher.

Die Lichtfunken (Seelen) kommen durch Epiphanie (arab. zuhir, tr. zuhiir) bis zur untersten
Himmelssphére, als Lichtstdubchen (arab. darra, tr. zerre), und bilden dort Wolken. Danach
fallen sie als Regen zur Erde; die Regentropfen werden als verdammte Seelen verstanden. Noch
im 20. Jahrhundert beschreibt Asik Daimi:

Yere indim tiirlii yagmurlarman, Hinabgerieselt bin ich in verschiedenen Regen,
Karistim topraga ¢amurlarinan, Vermischte mich mit dem Schlamm der Erde.
Pistim teknelerde hamurlarman, Im Trog mit dem Teig bin ich gebacken,

1187 1188

Ustadim sofraya yatird: beni. Auf die Tafel legte mich mein Meister.

Die Vorstellung von Seelen als Regentropfen ist sehr alt und kommt in frithen schiitischen
Schriften vor. Massignon berichtet ebenfalls von den Regentropfen:

Dieser Glaube ist uralt: in den fritheren schiitischen Texten schlagen sich die Gewitterwolken,
die das blitzende Schwert ‘Alis zum Platzen bringt, in Regengiissen nieder, in denen jeder

Tropfen eine verdammte Seele darstellt.!'®

Heute noch gilt der Blitz &dlteren Menschen als Schlag des Schwertes “Alis, Ziilfikar. Die
Regentropfen dringen in die Erde. Der Fall von oben nach unten, durch die Himmelsebenen
und irdischen Ebenen wird als Sturz (Abstieg) gedacht. Hier endet der Abstiegsbogen.

Durch den Sturz sind die Seelen sehr weit von ihrem Ursprung entfernt und haben daher ihre
Vollkommenheit (kamal, tr. kemal) eingebiiit. Sie streben erneut nach Vollkommenheit
(kemale ermek). Der Prozess, der zur Vervollkommung der Seele fiihrt, ist die Wanderung

1185  ‘Abd us-Samad-i Hamadani, zitiert nach Gramlich 1976: 49.

1186  Freitag 1985: 213. Anspielung mit ,,ain“, ,,mim“und ,,sin“: Das sind die Buchstaben ,,a*, ,,m“und ,,s“;
sie symbolisieren im schiitischen Glauben ,,a “ Ali, ,,m “ Mohammed und ,,s “ Salman.

1187  Birdogan 2015: 262. Ubersetzung Kader Temel.

1188  Der Werdegang bzw. die religidse Léuterung eines Novizen wird in Analogie zum Kochen bzw. zum
Backen beschrieben. Der Dichter erklart, dass sein Meister ihn vom unvollkommenen (roher Teig) zum
vollkommenen Zustand (fertig gebacken) gebracht hat, wo er nun zum Verzehr (zum niitzlichen Dienst)
auf der Tafel liegt.

1189  Massignon 1940: 16.
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(Aufstieg) durch die Welten. Die urspriinglichen Lichtwesen (Seelen) steigen zu ihrem
eigentlichen Ort, ihrer Heimat auf; sie kehren zu Gott zurtick.

Der Vervollkommungsprozess der Seele findet durch Gewandwechsel (don degistirme) im
Diesseits statt. Sie durchwandert das Mineral-, Pflanzen-, Tierreich bis hin zum Menschen. Der
Mensch gilt als das Erhabenste (esref-i mahlik) unter den Geschopfen. Aufgrund von
Trunkenheit und wegen der Gefangenschaft in der Materie vergal3 er seinen Ursprung. Die
Liebe zur materiellen Welt fiihrt zum Stindenfall. Er befindet sich noch im Schlaf der gafla, der
Gleichgiiltigkeit (gaflet uykusu).

Der Grundgedanke dabei ist, dass die Lichtfunken (als Seele) in der Materie eingeschlossen
sind. Solange sie auf ihre Triebseele (nefs) horen, bleiben sie siindig und der Materie verhaftet.
Bis zu ihrer Befreiung — der Léauterung (arab. ws/ah, tr. 1sldh) durch einen miirsid — bleiben sie
im Kerker (Korper) und sie unterliegen der Wanderung.

Der Gliubige kann diesen Kreislauf nicht aus eigener Kraft durchbrechen.!'”® Er benétigt eine
Tir (arab. bab), durch die er den ,,Kerker* verlassen kann. Diese bab ist fiir die Aleviten der
miirsid, der aus der Familie des Propheten stammt. Er muss aus der Familie des Propheten sein,
weil:
Muhammed durch sein bekenntnis in dem vorweltlichen dasein seine stellung als den
vornehmsten aller propheten gegriindet hat, dass die mitglieder der heiligen familie schon in
ihren praexistenten wesen anderer art sind als die {ibrigen menschenkinder, aus der ewigkeit her

von frommigkeit, reinheit und licht erfiillt sind.'"*!

Der miirsid und zugleich bab ist das Mittel, durch das die Verbindung zum Himmel bzw. zum
Licht aufgebaut wird. Er treibt den Menschen an, sich auf den Weg zu machen und zuriick in
den gottlichen Bereich zu streben.

Durch die Entfernung vom Ursprung wichst eine tiefe Sehnsucht, die mit der Zeit immer stirker
wird. Dieses Verlangen wird unertraglich. Doch ist der Mensch noch verzweifelt und
ahnungslos. Wenn der Verlangende (#dlib) sich einen wegweisenden Erzieher (miirsid)
aussucht, sich ihm hingibt und sich fiir die Gemeinschaft Muhammed-Alis (pers. guriih-i nagi,
tr. giirth-i ndci, Gemeinschaft der Geretteten) entscheidet, muss er ein Geliibde, den ikrar
ablegen. Um den Aufstieg bewusst vornehmen zu konnen, muss die Seele zuerst aus ihrem
Schlaf der Gleichgiiltigkeit erweckt werden.!!? Damit beginnt seine Riickkehr zum Ursprung.
Was die Seele zum Aufsteigen befahigt, ist das esoterische Wissen (arab. ilm al-batin), das in
der Kenntnis des inneren Sinnes besteht.

Die Erweckung aus dem Schlaf der Gleichgiiltigkeit, das Ablegen der Geliibde und die
Neugeburt wird von Muhyiddin Abdal (gest. ca. 1529) in einem Gedicht geschildert, das hier
in Ausziigen wiedergegeben wird:

1190  Vgl. Freitag 1985: 84.

1191  Andrae 1917: 315. Kleinschreibung im Original.

1192 Fiir das Erweckungsritual der Adepten mit dem Stab, farig (tarik), siche die Bilder in Ersal 2016a: 294-
295. Dieses Ritual findet bei den Hubyar-Aleviten heute nicht statt.
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Kurbanlar tiglands, giilbeng ¢ekildi
Gaflet uykusundan uyaninca ben,
Daort kapi kilidi anda agildi

Yiiziim tiryan edip peymana geldim

Ol demde uyand: batin geragi
Rehberim boynuma bend etti bagi
Ucer adim ile attim ayag1

Kog¢ kurban dediler inana geldim

Dort kap1 selamin verip aldilar
Pirin huzuruna ¢ekip yeddiler

El ele el hakka olsun dediler
Heniiz ma‘stim olup cihana geldim

Pirim kulagima eyledi telkin

Sah-1 Vilayete olmusuz yakin
Mezhebim Ca’fer-i Sadik-iil Metin
Allah dost eyvallah peymana geldim

Tieropfer wurden dargebracht und Gebete gesprochen,
Als ich aus dem Schlaf der Gleichgiiltigkeit erwachte.
Da wurden die Schlgsser der Vier-Pforten gedffnet.
Ich kam mit bloBem Gesicht, das Geliibde abzulegen.

Das Licht des Inneren wurde in diesem cem erweckt,
Die Schnur band mein Wegweiser mir um den Hals.
Mit je drei Schritten trat ich herein,

Opfer nannten sie mich, so kam ich zum Glauben.

Sie griifiten und nahmen den Vier-Pforten-Gruf} entgegen.
Vor den Pir gestellt,

sprachen sie ,,von Hand zu Hand, von Hand zu Gott®,
Noch unschuldig kam ich zuriick in die Welt.

Seine Ratschlédge fliisterte mir mein Pir ins Ohr,

‘Al kamen wir ganz nahe.

Meine Konfession ist ga‘faritisch

Mit dem Ruf ,,0 Gott!“ kam ich, das Geliibde abzulegen.

Der Abstieg der Seele in die ,,Tiefe des Leibes* geschieht unbewusst. Als unbewusstes Wesen
wird der Mensch zunichst den Tieren mit ihren wilden Eigenschaften gleichgestellt. Erst wenn
er ein Bewusstsein erlangt, kann er sich entscheiden, den Aufstieg zuriick zu seiner gottlichen
Substanz in Angriff zu nehmen und die tierischen und wilden Eigenschaften zu iiberwinden.
Mit der weiteren Entwicklung erreicht die menschliche Seele zundchst die Stufe des Engels,
bevor er zu seiner gottlichen Essenz zuriickkehrt. Gelingt der Aufstieg nicht, wird die Seele
dem Kreislauf erneut unterworfen.

Kommt der Mensch auf die Welt, hat er tierische Eigenschaften und befindet sich aus
alevitischer Sicht auf dem tierischen Stadium (pers. marhala-i haywani). Dementsprechend
verhélt er sich nach seinen Trieben. Nach der Vorstellung, dass das korperliche Verlangen
(arab. Sahwa, tr. sehvet)''”> Verursacher der schlechten Taten ist, setzt der Kérper die Seele fiir
sein Verlangen unter Druck, wodurch die Seele zum Gefangenen des Korpers wird. Vom
Stadium des Tieres zu dem des Menschen (pers. marhala-i insani) gelangt er dadurch, dass er
die tierischen Eigenschaften ablegt und sich der Initiation unterzieht, denn sie wird als
Stufenaufstieg verstanden: Um diesen Stufenaufstieg symbolisch darzustellen, wird der Novize
(talib, ,,Verlangender®) in der Initiationszeremonie als Opfer (kurban) bezeichnet. Daher wird
dem Novizen ein Gingelband angelegt, an dem er von seinem Wegweiser zum dede gefiihrt
wird; er wird als Widder (ko¢) betrachtet, der sich opfern (sterben) muss, um den irdischen
Korper zu verlassen und durch (geistige) Wiedergeburt einen reinen, stindenlosen Kdrper zu
erhalten. In dieser Zeremonie wird auch ein Opfer dargebracht, wodurch die Seele (symbolisch)
von tierischen Einfliissen befreit und in einen menschlichen Korper {ibergeht. So geschieht die
Befreiung durch einen symbolischen Korperwechsel. Daher ist dieses Initiationsritual und das
musahib-Ritual bei allen Aleviten sehr wichtig. Beide Rituale erfordern immer ein Opfer.
Durch die offentliche Beichte!!” wird es jedes Jahr erneut bekriftigt und durch das

1195

Einheitsopfer' '”°, einen Widder, bestitigt. Nach dem gérgii-Verfahren wird der talib in seinem

1193 Sahwa wird 6fter mit “sexueller Begierde” wiedergegeben.
1194  Siehe Kap. 5.1.18.
1195  Siehe Kap. 5.1., Einheitscem.
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neuen Korper begriiit und gesegnet (Hii, donun miibdrek olsun!, O Er, dein neuer Korper sei
gesegnet!). Die Korperwechsel bezeichnen symbolisch die Reinigung und Befreiung der Seele
aus dem Kerker durch mehrere Wiedergeburten, deren Anzahl sich je nach dem Verhalten im
Leben richtet. Dies ist die Pflicht eines jeden loyalen Alevi (arab. mu ‘min, tr. miimin). Erfillt
er sie nicht, unterliegt er weiter dem Kreislauf. Wenn er seine Pflicht erfiillt, geht der Aufstieg
der menschlichen Seele weiter, iiber das Stadium des Engels (pers. marhala-i malaki) bis zum
Stadium der Géttlichkeit (pers. marhala-i ulitht)."'*®

Dieser ,,Gewandwechsel* (don degistirme) von einer Wesenheit (Korper) zur anderen kann
nach mystischer Ansicht nicht nach dem Tode stattfinden, sondern muss im Diesseits geschehen
(Sterben, bevor man stirbt, 6/meden once 6lmek) — wie Aleviten (und Sufis) es zeremoniell tun.
Denn das sittliche Leben (edeb) braucht der Mensch im Diesseits, nicht im Jenseits; der tote
Korper (arab. gasad, tr. ceset) braucht keine Ethik mehr. Durch den symbolischen Tod und die
(geistige) Wiedergeburt werden die Ideen des Paradieses und der Holle sowie die des hochsten
Gerichts auf die diesseitige Welt iibertragen.!!”” Das Verhér des hochsten Gerichts wird durch
die ,o0ffentliche Beichte* symbolisiert und verwirklicht. Die grundlegende
Glaubensvoraussetzung bei der 6ffentlichen Beichte genauso wie im sozialen Leben ist das
Einvernehmen (rizalik) des Gldubigens mit sich selbst, mit seiner Familie und mit der
Gemeinschaft.

Der entschlossene Glaubige begibt sich auf den Pfad der Menschwerdung, um die
Vollkommenheit wiederzugewinnen.!'”® Auf diesem Pfad erwirbt der Mensch Wissen und
Erfahrungen (arab. ‘ilm al-batin). Das Ziel des Pfades ist die Vereinigung mit dem Géttlichen.
Gelingt es ihm, die Erkenntnis (ma rifa) zu erlangen und eine bestimmte Stufe der
Vollkommenheit zu erreichen, ist er befreit und muss nicht mehr auf die Erde zuriickkehren
und umherwandern.''”® Entsprechend dem Vier-Pforten-Prinzip durchlaufen die Reisenden des
Pfades ‘alam-i nasut (die materielle Welt), ‘alam-i gabarit (die Welt der Urbilder), ‘alam-i
malakiit (die Welt der Engel) und gelangen so in ‘alam-i lahit (die Welt der
Gotteswirklichkeit). Die unsterbliche Seele, die im Tod den Korper (arab. gasad, tr. cesed oder
ten) verlisst, tritt den Weg zu ihrem Ursprung (arab. as/, tr. asil oder 6z) an. ,,Sie kehren nun
aus den Ko&rpern der Unreinheit in die Korper des Lichtes zuriick.“!?%° Hier endet der
Aufstiegsbogen.

Wenn es nicht gelingt, die Vollkommenheit zu erreichen und diese Vereinigung noch nicht
stattfinden kann, wird angenommen, dass die Seele nach dem Tod wieder zuriickkehrt und die
gleiche Entwicklung erneut vollzieht. Die Frage, ob die erneute Wanderung wieder von vorne
beginnt oder nur unterbrochen wurde und wiederaufgenommen wird, beantwortet ein Haksar-
Derwisch aus der Ahl-e Haqq-Gemeinschaft folgendermalien:

1196  Vgl. Gramlich 1976: 49 f.
1197  Vgl. Freitag 1985: 29.
1198  Siehe Kap. 4.1.13.

1199  Vgl. Freitag 1985: 78.
1200  Freitag 1985: 80.
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Wenn der Mensch stirbt, geht immer nur sein Leib dahin, nicht sein Geist, der durch sein
Scheiden vom Leibe die einmal erworbenen Vollkommenheiten nicht verliert. Jedesmal wenn
er ein neues leibliches Gewand anlegt, kehren seine fritheren Eigenschaften mit ihm zuriick und

eine neue gottliche Eigenschaft mit ihren Vollkommenheiten wird hinzugefiigt.'>!

Die Seele, die den Korper verlésst, verbleibt als Lichtfunken eine nicht definierte Zeit lang im
verborgenen Bereich, im Himmel, bevor sie als Regen wieder auf die Erde féllt. Dann macht
sie sich erneut auf den Weg in den géttlichen Bereich. Dabei heiBit es in der Uberlieferung, der
Mensch miisse 1001-mal wiedergeboren werden, bevor er zum Ursprung vordringen konne.
Die Seele kann in Form von Materie, Pflanze, Tier oder Mensch zuriickkehren und strebt aus
dieser Form erneut dem Gottlichen zu.

Bevor der Mensch in die Welt kommt, werden seine Bestandteile auf dem Nahrungswege durch
seinen Vater und seine Mutter entwickelt. Nach seinem Tode 16st sich sein Korper auf, féllt als
Regen wieder auf die Erde, auf dem Weg iiber die Pflanzen gelangt er in den menschlichen

Samen und von dort in die Gebirmutter.'?%?

Die Seele wird 6fter als Atem, Dunst oder Dampf vorgestellt. Sie ist ,,ein feiner Dunst, der vom
Herzen ausgeht®, der als Dampf dem Herzen einsteigt.'?>* Der Kérper wird hiufig auch als
Kifig vorgestellt, in dem die Seele einem eingesperrten Vogel gleicht. Wenn die Seele den
Korper verlésst (Tod), wird sie als Vogel in die Hohe fliegen. Diese Vorstellung ist immer noch
gegenwirtig und spiegelt sich in vielen Ausdriicken wider. Asik Veysel (1894—1973) beschreibt
in einem Gedicht, das auch als Lied gelesen wird, diese Idee folgendermalen:

Can kafeste durmaz ucgar Die Seele bleibt nicht im Kéfig gefangen, sie fliegt davon,

Diinya bir han konan goger Die Welt jedoch dhnelt einem Gasthaus, wohin alle kommen und gehen.
Ay dolanir yillar geger Monde ziehen ihre Bahnen, Jahre vergehen,

Dostlar beni hatirlasin Magen sich meine Geféhrten meiner erinnern.'2%*

oder Pir Sultan Abdal aus dem 16. Jahrhundert:

Hasretinden beni Uryan eyledin Die Sehnsucht nach Dir hat mich in den Wahnsinn getrieben,
Beklerim yollarin gel efendim gel Komm, oh Gnidiger, komm, ich erwarte Deine Ankunft.

Goniil kusu kalkti cevlan eyledi Der Seelenvogel hat sich erhoben und schwebt umher,
Beklerim yollarin gel efendim gel Komm, oh Gnidiger, komm, ich erwarte Deine Ankunft.
Beklerim yollarm Ali Ali, gel efendim gel Ich erwarte Deine Ankunft ‘Ali , Komm, mein Gnidiger Ali!!2%

Gemadl der Vorstellung der Aleviten steht der Aufstieg nur denjenigen offen, die sich den
Nachkommen Muhammed-Ali, ahl al-bait, angeschlossen haben und dem Imam und dessen
Nachkommen folgen. Der Glaubige kann sich aus der Wanderung nur befreien, wenn er sich
auf den Pfad von Muhammed-Ali begibt und von den Nachkommen der Imame das Wissen,
ilm al-batin, annimmt, weil in der Person ‘Alis die gottliche Existenz am deutlichsten erkenn-
bar ist.!20¢

1201  Gramlich 1976: 53.

1202 Freitag 1985: 222.

1203 Gramlich 1976: 63. Anm. 287.

1204  Ubersetzung Kader Temel & Andrea Ludwig.
1205  Ubersetzung Kader Temel & Andrea Ludwig.