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Bericht zur alevitischen Bevélkerung im Kanton Zirich

1. Einleitung

Der vorliegende Bericht zuhanden der Integrationsférderung der Stadt Ziirich widmet sich
der gesellschaftlichen Situation der im Kanton Zirich lebenden Alevitinnen und Aleviten.
Hierbei wird sowohl ein Fokus auf die Herkunft (praktisch ausschliesslich aus der Tirkei),
Migrationsgeschichte wie auch auf lebensweltliche Aspekte und Beziehungen zu anderen
Gesellschaftsmitgliedern gelegt. Im Zentrum stehen folgende Fragen: Wie und wann sind
Alevitinnen und Aleviten in die Schweiz gekommen? Welche religids-soziale Geschichte
bringen sie mit und wie sind sie in dem heterogenen Gesellschaftsgefiige in der Tirkei zu
verorten? Wie organisieren sich Alevitinnen und Aleviten im Kanton Zirich? Welches
Religionsverstandnis bringen sie mit? Welche religiése Praxis wird gelebt und wie beteiligen

sie sich am Austausch und Dialog mit anderen Religionsgemeinschaften?

Diese Fragen widerspiegeln sich im inhaltlichen Aufbau des Berichts. Beginnend mit einer
Skizze zur Migrationsgeschichte aus der Tirkei (Kapitel 2), widmet sich ein darauffolgendes
Kapitel der historischen und gesellschaftlichen Verankerung von Alevitinnen und Aleviten in
der Tirkei und jenseits deren Grenzen (Kapitel 3). Ein daran anschliessendes Kapitel setzt
sich mit der gesellschaftlichen Verortung von Alevitinnen und Aleviten im Kanton Zirich
auseinander (Kapitel 4); mit dem Vereinsleben, den religidsen Praktiken und den

Beziehungen zu anderen religids-orientierten Gemeinschaften.

Der Bericht basiert — nebst Informationen aus Literatur zum Thema — auf Forschungsdaten,
die im Rahmen des NFP 58-Forschungsprojektes’ zur alevitischen Diaspora in der Schweiz
erfasst wurden. Es fliessen aber auch persdnliche Einschatzungen mit ein, die von der
Autorin wahrend der vierjéhrigen Forschungszeit gewonnen wurden und die mdgliche

Antworten auf die oben erwdhnten zentralen Fragestellungen liefern kénnen.

! Das Nationale Forschungsprogramm 58, das 2006 vom EJPD initilert wurde, umfasste 28 Teilprojekte. Eines

dieser Teilprojekte setzte sich mit der Alevi- und der Ahmadi-Diaspora in der Schweiz auseinander. Die Autorin
des vorliegenden Berichts hat als wissenschaftliche Projektmitarbeiterin die Forschung zur alevitischen Diaspora
durchgefiihrt und auf der Grundlage dieser Datenerhebung ihre Dissertation verfasst. Die Dissertation erscheint
im Dezember 2012/Januar 2013 im Chronos Verlag und wird im vorliegenden Bericht bereits als Literaturreferenz

angegeben. Mehr Informationen zum NFP 58 finden sich auf der Webseite www.nfp58.ch.
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2. Migrationsgeschichte

Die Mehrheit der in der Schweiz lebenden Alevitinnen und Aleviten sind aus der Turkei in die
Schweiz migriert. Oder deren Eltern, wenn nicht sogar mittlerweile deren Grosseltern haben
diesen Weg auf sich genommen. Die Migration von Alevitinnen und Aleviten in die Schweiz
begann mit der Arbeitsmigration aus der Tirkei in die Schweiz in den 1960er Jahren. Da die
Bezeichnung ,Alevit" sowohl heute wie damals weder fiir die Schweiz noch fiir die Tlrkei
eine rechtliche Kategorie darstellt, gibt es keine spezielle Handhabung von alevitischen
Migrantinnen und Migranten. Auch fir sie sind die allgemeinen Hintergriinde und
Rahmenbedingungen der Migration aus der Tirkei nach Europa, und im Spezifischen in die
Schweiz bestimmend. Analytisch kann die Migration aus der Tirkei in die Schweiz in drei

Phrasen eingeteilt werden.

Die erste Etappe beginnt mit der Migration einer osmanischen beziehungsweise tirkischen
Bildungselite, welche ab Ende des achtzehnten Jahrhunderts bis Mitte des zwanzigsten
Jahrhunderts in kleiner Zahl, vornehmlich fiir eine begrenzte Aufenthaltsdauer, in die

Schweiz migrierte.

Ab den 1960er Jahren setzte dann die zweite Migrationsphase ein, welche mehrheitlich durch
die Arbeitsmigration gepragt war und bis Ende 1970er Jahre andauerte (siehe Abbildung 1).
Insbesondere gegen Ende der 1960er Jahre bis 1974 nahm die Zahl der tiirkischen Staats-
angehdrigen in der Schweiz mit einer jahrlichen Rate von lber zwanzig Prozent stetig zu.
Nur infolge der Olkrise kam es zwischen 1974 und 1976 zu einem Riickgang der tiirkischen
Wohnbevdlkerung, der im Vergleich zur gesamten auslandischen Bevolkerung in der Schweiz
jedoch eher gering ausfiel. Nicht wie in anderen europdischen Landern, in welchen Uber
staatspolitische Anwerbeabkommen Arbeitsmigrantinnen und -migranten aus der Tirkei
angeworben wurden, basierte die Arbeitsmigration aus der Tirkei in die Schweiz auf direkten
Anwerbungen von Seiten der schweizerischen Privatwirtschaft oder auch auf mutigen

Einzelaktionen der Migrantinnen und Migranten selbst.

Die ersten Arbeitsmigranten aus der Tirkei wurden vor allem fiir die Maschinen- und
Textilindustrie vornehmlich in den Kantonen Ziirich, Glarus wie auch im Aargau angeworben.
Sie arbeiteten beispielsweise fiir Escher-Wyss, Sulzer oder Brown Boveri & Cie, flir die
Schweizerische Bundesbahn oder fiir die Migros Genossenschaft. Fir die Textilindustrie
wurden denn auch Frauen rekrutiert (Evrensel 1985: 112f). Da in der Regel die potenziellen
Arbeitsmigrantinnen und -migranten einen Beruf erlernt haben mussten oder langjahrige

Berufserfahrungen vorzuweisen hatten, um in der Schweiz eine Stelle zu erhalten, vermutet

2
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Ideli (2011), dass diese zu Beginn der 1960er und den 1970er Jahre mehrheitlich aus den
stadtischen und industrialisierten Regionen der Westtlirkei gekommen sind. Diese These wird
von den Ergebnissen der empirischen Studie von Evrensel (1985) gestitzt, welche zwischen
1980 und 1982 in der Stadt Ziirich rund neunzig Arbeitsmigrantinnen und -migranten aus der
Turkei befragte und unter anderem zum Ergebnis kam, dass diese zu rund drei Vierteln aus

den westlichen Provinzen der Tiirkei stammten.

Die namentliche Anwerbung und Einzel-Migration basierte aber auch auf privater Initiative
der Migrierenden und setzte fiir sie ein Netzwerk von im Ausland arbeitenden Verwandten
und Freunden, beziehungsweise arbeitsvermittelnden Arbeitgebern in der Tirkei oder in der
Schweiz voraus. Entsprechend haufig entwickelte sich die Einwanderung in der Schweiz zu
einer Kettenmigration (Vgl. Yicel 1987). Das heisst, die Migrierenden der ersten Jahre
suchten fir ihre noch in der Tirkei lebenden Verwandten und Freunde in der Schweiz freie
Stellen beziehungsweise Arbeitgeber, welche diese Personen persodnlich anwarben. Gegen
Ende jener zweiten Migrationsphase setzte dann bereits der Prozess der Familienzusammen-
fihrung ein, welcher auf eine Stabilisierung und Dauerhaftigkeit des Aufenthaltes der

Arbeitsmigrantinnen und -migranten hindeutet (vgl. Ideli 2011).

Abbildung 1: Aufenthaltstitel und Einbiirgerung tirkischer Staatsbiirger im Jahresvergleich, 1964-20082

Anzahl Personen

Jahr

2 Quelle: Bundesamt fiir Migration, Statistikdienst Auslander und Statistikdienst Asyl 2009.
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Die dritte Phase war dann hauptsachlich durch die Fluchtmigration gepragt. Wahrend 1979
nur elf neue Asylgesuche von Staatsangehdrigen der Tirkei eingegangen waren, verzeichne-
ten die Statistiken des damaligen Bundesamts fiir Fliichtlinge (BFF) im Jahr 1980 bereits 627
Gesuche. 1988 und 1989 waren es je Uber 9'000 Antrage, die neu eingegangen waren. Die
anhaltende politische Instabilitdt und Unruhen in der Tirkei, der Militérputsch von 1980
sowie der anhaltende Krieg in den kurdisch besiedelten Provinzen ab Mitte der 1980er
Jahren, verursachte eine grosse Fluchtwelle in Richtung urbane Zentren in der Tirkei und
dann auch nach Europa. Bei der ersten Welle der Fliichtlinge, nach 1980, handelte es sich
mehrheitlich um politische Dissidentinnen und Dissidenten verschiedener ethnisch oder

konfessioneller Herkunft.

Diese sukzessiv ansteigenden Zahlen hingen aber nicht nur mit der damaligen politischen
und wirtschaftlichen Situation in der Tirkei zusammen, sondern auch mit der von der
Schweiz eingefiihrten Visumspflicht fir tlrkische Staatsangehérige im Juni 1982. Fir viele
Migrierende aus der Tirkei bot ein Asylgesuch die einzige Mdglichkeit ihren Aufenthalt in der
Schweiz zu legalisieren. Abgesehen davon ist die Fluchtursache nicht immer eindeutig zu
kategorisieren. Politische Repression, dkonomische Krisen und gesellschaftliche Diskrimi-
nierung gehen Hand in Hand. Heute ist die Zahl der Asylantrédge, welche von Personen aus
der Tirkei gestellt werden, jedoch riickldufig. 2008 wurden in der ganzen Schweiz nur noch
183 neue Gesuche eingereicht. Insgesamt umfasst die Fluchtmigration etwa flinfzehn

Prozent der gesamten Migration aus der Tirkei in die Schweiz (Piguet 2004:96).

Noch heute ist der Wanderungssaldo zwischen der Schweiz und der Tirkei positiv, was
hauptsachlich auf den immer noch andauernden Prozess der Familienzusammenfiihrung
zurtickzufiihren ist. 2010 immigrierten 1267 Personen mit tlirkischer Staatsangehdrigkeit
mehr in die Schweiz als solche, die aus der Schweiz emigrierten. Dieser Trend gilt fiir alle
Aufenthaltskategorien ausser fiir diejenige der Niederlassungsbewilligung.® Die Abnahme bei
den Personen mit einer Niederlassungsbewilligung ist jedoch nicht auf einen negativen
Wanderungssaldo in dieser Aufenthaltskategorie zuriickzufiihren, sondern hangt mit der
hohen Zahl an Einbiirgerungen unter Personen mit Migrationshintergrund Tirkei zusammen
(vgl. Ideli 2011: 34).

3 Quelle: Bundesamt fiir Migration, Statistikdienst Auslander 2010.
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Gegenwartig leben rund 120'000 Personen in der Schweiz, welche im Besitz einer tiirkischen
Staatsbiirgerschaft sind beziehungsweise waren.? Etwa ein Drittel von ihnen ist eingebiirgert
und meist in Besitz eines tirkischen und schweizerischen Passes: Seit 1974 haben sich
insgesamt 47’582 Personen mit tirkischer Staatsangehdrigkeit in einer Schweizer Gemeinde
einbirgern lassen. Im Schnitt machen die Einblirgerungen tiirkischer Staatsangehdriger rund

siebeneinhalb Prozent aller in der Schweiz eingebiirgerten Personen aus.’

Es gibt keine genauen statistischen Angaben zu Alevitinnen und Aleviten in der Schweiz. Wie
bereits vorgangig erldutert, sind Alevitinnen und Aleviten genauso wie andere Personen aus
der Tirkei in die Schweiz migriert. Von Seiten der schweizerischen Behdrden werden sie
nicht besonders behandelt und fungieren demnach in den Auslander- und Asylstatistiken der
Bundesverwaltung in der Rubrik ,Staatangehérige aus der Tirkei®. Wie gross der Anteil der
Alevitinnen und Aleviten unter ihnen ist, kann nur mittels Schatzungen eruiert werden.
Gemass politischen und 6konomischen Determinanten ist anzunehmen, dass Alevitinnen und
Aleviten unter der aus der Tirkei stammenden Bevélkerung in der Schweiz Gberproportional
vertreten sind. Anzunehmen sind zwischen dreissig und vierzig Prozent, das heisst rund
35'000 - 50'000 in der Schweiz lebende Alevitinnen und Aleviten.

Bereits unter den ersten Arbeitsmigranten waren viele Aleviten, welche nach einer ersten
Station der Binnenmigration in eine der westlich gelegenen Grossstadte der Tirkei (Karpat
1976:259-260) in die Schweiz migrierten. Zudem sind Alevitinnen und Aleviten als
diskriminierte Minderheit, dazu haufig kurdischer Herkunft und grésstenteils im linken
Spektrum politisierend, auch unter den aus der Tirkei stammenden Flichtlingen
verhadltnismassig stark vertreten. Gleich zur Gesamtzahl der Migrierenden aus der Tiirkei lebt
ein Grossteil der alevitischen Bevolkerung in der Schweiz im Ballungsraum Mittelland, das
heisst in den Kantonen Aargau, beider Basel, Bern, St. Gallen, Solothurn und Ziirich. Die
alevitischen Vereinstatigkeiten sind auch hauptsachlich auf diesen Raum ausgerichtet, wobei
insbesondere Basel, St. Gallen, Winterthur und Zirich vier wichtige Standorte der aleviti-

schen Bewegung ausmachen.

4 Das ,waren" bezieht sich auf diejenigen Personen, welche sich in der Schweiz einbiirgern liessen und gleich-

zeitig ihre tlirkische Staatsangehdrigkeit aufgegeben haben.

> Diese Rechnung bezieht sich auf die Basis der in der Schweiz zwischen 1981 und 2008 eingebiirgerten

Personen.
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3. Religios-lebensweltliche Orientierung

Wer sind Alevitinnen und Aleviten?

In bunten Kostiimen drehen sich Frauen und Manner um ihre eigene Achse und bilden einen
Kreis. Ihre Armbewegungen zeigen gegen Himmel und auf den Boden. Die flatternden
bunten Stoffe bewegen sich in schénen Mustern. Kldnge der saz geben Rhythmus und
Tanzmelodie vor. Anldsslich der interkulturellen Begegnungsveranstaltung , Tag der Volker"
2008 in Winterthur stellt sich der alevitische Kulturverein Winterthur Anadolu Aleviligi Kliltir
Merkezi mit einer semah-Tanzdarbietung vor. Eine junge Alevitin hat zum Tanz aufgerufen
und gibt mit ihren einflihrenden Worte den Kontext vor: Semah werde im cem getanzt, dem
Jreligiosen Gottesdienst" der Aleviten. Hier jedoch gehe es nur um Folklore, und nicht um

Religiositat.

Saz, semah und cem drei Stichworte, anhand welcher man eine alevitische Einflihrung
beginnen kann. Der saz (Langhalslaute, auch baglama genannt) kommt in der alevitischen
Glaubenstradition eine grosse Bedeutung zu. Haufig werden Gesdange und Gedichte, welche
den mindlich tradierten alevitischen Wertekanon vermitteln, von saz-Lauten begleitet. Das
Instrument ist denn auch - insbesondere in der europdischen Diaspora — zu einem
Wahrzeichen des Alevitentums geworden. Es wird auf Logos, Plakaten und Skulpturen

reproduziert (siehe Abbildung 2).

Abbildung 2: Briefkopf mit saz, Anatolisch-alevitisches Kulturzentrum Winterthur

%INTERTHUR ve CEVRESI ANADOLU ALEVILIGIK U L T IR
SR MERKEZI
ANATOLISCH-ALEVITISCHES KULTURZENTRUM IN

WINTERTHUR UND UMGEBUNG

_ Froschenweidstr 10/a 8404 Winterthur
rostfach 3379 8404 WinterthurTel. 052 / 232 18 98 — 23221 98 Fax. 052/2322175

]

Auch das zentrale religiose Ritual cem kdnnte ohne saz kaum stattfinden. Das cem
widerspiegelt die Betonung und Wertschatzung des menschlichen Gegeniibers, welche dem
Kerngedanken der alevitischen Anthropologie entspringt. Im cem konstituiert sich die

Gemeinschaft neu. Konflikte, Fehlverhalten und Normverstosse werden verhandelt. Und mit
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dem rituellen Tanz semah wird der Kreislauf des Universums und die Einbindung des
Menschen in den Kosmos symbolisiert. Gleichwohl wird in jedem cem ein neuer Bezug zu
den islamischen Wurzeln des Alevitentums geschaffen. Mit Gesang und den melancholischen
Klangen der saz wird der Trauer und der Klage lber die Ermordung Imam Hiseyins in
Kerbela und Uber die Leiden der zwdlf Imame Ausdruck verliehen. Imam Hiuseyin ist der
Sohn des ersten Imam Ali. Auf Ali, den Schwiegersohn und Cousin des Propheten
Mohammeds, wird denn auch der Name Alevi bzw. Alevit zurlickgefiihrt. Analog zur
schiitischen Tradition anerkennen Alevitinnen und Aleviten Ali als den legitimen Nachfolger
des Propheten Mohammeds. Von daher riihrt eine ausserordentliche Verehrung der zwolf
Imame und vor allem der engsten Prophetenfamilie (ehlibeyt). Im Gegensatz zur schiitischen
Tradition ist das alevitische Bekenntnis zur Zwolfer Schia eher ein nominelles, ein
ausserliches. Denn in der rituellen Praxis und auch im Religionsverstandnis unterscheiden
sich diese beiden Traditionen scharf. Das alevitische Religionsverstandnis beruht auf einer so
genannten Charismaloyalitat. Wahrend im schriftorientierten Islam die hdchste Autoritat dem
Koran als Gottes eigener Offenbarung zukommt, spielt im Alevitentum wie auch in
verschiedenen Sufi-Stromungen die Verehrung fiir menschliche Vorbilder und Leitfiguren
eine zentrale Rolle. Der Mensch wird als ein Wesen betrachtet, das sich im Diesseits auf dem
Weg zu Gott befindet (Dressler 2002:27ff; Sokefeld 2008a:7-28).

Das Alevitentum lasst sich nicht auf eine einzige Stifterpersonlichkeit zurlickfiihren. Die
Entstehung fallt wohl eher zusammen mit einer ausgedehnten Zeitspanne, in der sich in
einem komplexen politischen und religiosen Umfeld Anatoliens eine religiose Weltsicht
entwickelt hat, auf welche das heutige Alevitentum zuriickgefiihrt werden kann. Der Begriff
"Alevitentum" und somit die Konstruktion einer regionallibergreifenden alevitischen Identitat
ist erst Mitte des 20. Jahrhunderts aufgekommen. Das Begriff entspricht einem modernen
Uberbegriff fiir urspriinglich distinkte tribale Abstammungsgemeinschaften, die ,gleichwohl
in ihrem religiés-kulturellen Erbe und in ihrer soziopolitischen Stellung innerhalb des jeweils
hegemonialen religidspolitischen Machtdiskurses weitgehende Gemeinsamkeiten aufweisen"
(Dressler 2002:10).

Ab dem 13. Jahrhundert verbanden sich unter den eingewanderten turkmenischen
Nomadenstammen und der Landbevdlkerung Anatoliens undogmatische, synkretistische
Lehren verschiedener Sufis mit sozialrevolutionaren Ideen zu einer religios-geleiteten
Herrschaftsopposition, welche den jeweils herrschenden Dynastien grosse Probleme

bereitete (Dressler 2002:99ff). Zentrale Aspekte dieser oppositionellen Weltsicht waren eine
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chiliastische Erwartungshaltung, also die Hoffnung auf ein Friedensreich auf Erden, ein
batini- bzw. esoterisches Religionsverstandnis, einen Mahdi-Glauben und eine Charisma-

loyalitat.

Als einer der wichtigsten Charisma-Trager und zentralen Figur fiir die Ausformung des
Alevitentums gilt Haci Bektas Veli, ein Mystiker aus dem 13. Jahrhundert, der sich aus dem
Osten kommend in Anatolien niederliess und auf den sich der Orden der Bektaschi
zurlckfuhrt. Seine Lehre betont sowohl die Gleichheit der Geschlechter wie auch den

Vorrang der Vernunft gegeniiber dem Dogma (Kehl-Bodrogi 1988:42ff).

Zu den eigentlichen Vorldufern des heutigen Alevitentums werden insbesondere die
anatolischen kizilbas des 16. Jahrhunderts gezahlt. Kizilbas bedeutet Rotképfe und
bezeichnen die durch ihre rote Kopfbedeckung gekennzeichneten Anhanger des Safawiden-
Ordens, einer militanten Sufigemeinschaft, die im 13. Jahrhundert im Gebiet des heutigen
Aserbaidschans entstand. 1501 wurde deren Anfiihrer Ismail zum Herrscher von Persien. In
seiner Herrschaftsposition erklarte er die Schia zur Staatsreligion von Persien ernannt (Kehl-
Bodrogi 1988:27). Safawiden und Osmanen standen in einem erbitterten Machtkampf um die
Vorherrschaft in Ostanatolien und die osmanischen Sultane betrachteten die kizilbas
Anatoliens als gefahrliche Anhanger Ismails. Als der osmanische Sultan Selim 1513 in der
Schlacht von Caldiran die Truppen von Schah Ismail besiegte, konnte er seine Herrschaft
Uber die Region konsolidieren. Dennoch setzten die kizilbas ihre lokalen Aufstande gegen die
Osmanen fort, jedoch mit wenig Erfolg. Nach ihrer Niederlage zogen sich die kizilbas zum
Schutz vor Verfolgung in unwegsame Berggebiete Anatoliens zurlick, wo sie ihren Glauben
im Verborgenen praktizierten. In dieser gesellschaftlichen und geographischen Isolation
entstanden die teils heute noch existierenden religits-sozialen Institutionen der alevitischen
Gemeinschaft (Kehl-Bodrogi 1988:39-40), wie etwa das cem.®

Das Verhaltnis von Alevitinnen und Aleviten gegeniliber der 1923 gegriindeten tirkischen
Republik blieb ambivalent. Die junge tirkische Republik hat nicht nur positive politische
Signale gegentiber der alevitischen Bevdlkerung ausgesendet. Unbestritten, der Laizismus-

gedanke wie auch die Abschaffung der Scharia und des Kalifats, um nur einzelne Punkte der

® Es gibt auch kurdisch-sprachige und zaza-sprechende Aleviten. Aufgrund mangelhafter Quellenlage gibt es
unterschiedliche Ursprungstheorien und Erklarungen zu deren gemeinschaftlichen Entwicklungen. Die
verschiedenen Thesen sind meist politisch motiviert und im Kontext der uniformierenden Argumentation des
tlirkischen Nationalismus zu lesen, welcher insbesondere in seinen Anfdangen das Alevitentum als echtes

Tirkentum mit schamanistischer Farbung in seine Ideologie integrierte (vgl. dazu Bruinessen 1997).
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kemalistischen Reformen zu nennen, wurden von alevitischer Seite im Westen wie auch im
Osten Anatoliens begriisst (Dressler 2002: 171-176). Die Reformen konnten die Hoffnungen
der Alevitinnen und Aleviten jedoch nicht vollends erfiillen. So blieb ihnen die umfassende
Religionsfreiheit verwehrt. Im Zuge der Verbannung des Religidsen aus dem offentlichen
Bereich wurden etliche Ordenseinrichtungen der Bektaschi geschlossen und das
Vereinsverbot verunmdoglichte lange Zeit die Organisation religidser Institutionen. An dieser
Situation hat sich bis heute nicht viel gedndert. Noch immer verweigert die Tirkei
Alevitinnen und Aleviten die Anerkennung als religiése oder kulturelle Glaubensgemeinschaft.
Mittlerweile kdnnen sie ihre Riten zwar offentlich praktizieren, das tirkische Vereinsgesetz
aber erschwert die Selbstorganisation (Massicard 2005:55-73). Aus den selben Griinden gibt
es keine offiziellen Angaben zur Anzahl in der Tiirkei lebender alevitischen Bevdlkerung. Auf
der Basis von Schatzungen wird angenommen, dass ein Viertel der Bevoélkerung in der Tirkei

alevitischer Herkunft ist.

Im Gegensatz zu friher leben heute viele Alevitinnen und Aleviten in den Grossstadten der
Tirkei, in Stadten wie Istanbul, Ankara, Antalya oder Diyabakir. Die Binnenmigration setzte
in der Tirkei in den 1950er Jahren ein. Sie brachte grosse Veranderungen fiir die damals
noch hauptsachlich im landlichen Anatolien lebende alevitische Bevdlkerung (Kieser
2007:57). Sie beschleunigte den Zerfall der traditionellen sozial-religisen Organisations-
strukturen. Die erblichen Beziehungen zwischen religidsen Laien (talip) und Clans von
religiosen Fihrern (dede), welche fir die Weitergabe der miindlich tradierten Glaubens-
inhalte zustandig sind, wurden aufgebrochen. Die religiése Praxis sowie ein Grossteil der
Traditionen gingen verloren. Die alevitische Religiositat verlagerte sich hauptsachlich auf die
Ebene der Volksreligion in Form von Wallfahrten, Heiligen- und Graberkulte sowie auf die
Bemiihungen eines kleinen intellektuellen Zirkels Angehériger des Bektaschi-Ordens, die sich
fur die offentliche Anerkennung des Alevitentums als eine spezifische konfessionelle Gruppie-
rung im Islam (mezhep) einsetzten (Sinclaire-Webb 1999; Massicard 2005:41-43). Als Folge
davon wuchs in den 1960er Jahren eine junge alevitische Generation heran, welche die
Einflihrung in die Geheimlehre nicht mehr erlebte. In dieser Phase setzte im Alevitentum ein
Sakularisierungsprozess ein. Die alevitische Jugend kam an Hochschulen und Universitdten in
Berlihrung mit links-revolutiondren Ideologien, denen sie sich fast ausnahmslos verschrieb.
Entsprechend diesen neuen ideologischen Einfliissen wurde die historische Opposition der
tribal organisierten Dorfgemeinschaften uminterpretiert und ihr Widerstand gegen die
osmanische Zentralmacht als friiher Klassenkampf gegen Unterdriickung und Ausbeutung
gelesen (Kehl-Bodrogi 1992:7-10).
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Die politische Polarisierung, wie sie sich im Laufe der 1970er Jahre in der Tirkei zuspitzte,
unterdriickte aber diese diversen Orientierungen unter Alevitinnen und Aleviten. Sie wurden
ebenso stereotyp mit dem linksrevolutiondren Block gleichgesetzt, wie der politische Islam
mit dem rechten Rand identifiziert wurde. Religion wurde im Links-Rechts-Antagonismus des
Kalten Krieges entsprechend aufgeladen (Laginer 1985). Faschisten wie auch die religios
extremen Rechten versuchten ihre Anhdnger zu mobilisieren, indem sie Angste gegeniiber
der alevitischen Bevélkerung schiirten. Dabei bedienten sie sich sowohl jahrhundertealter
Vorurteile wie auch einer antikommunistischen Rhetorik. Diese Hetze kumulierte in einer
Serie blutiger Attentate gegen die alevitische Bevdlkerung, wie etwa dasjenige in Malatya
1978, in Kahramanmaras 1978 oder in Corum 1980 (Laginer 1985, Sinclair-Webb 2003).

Am 12. September 1980 griff die Armee mit einem Putsch ins Geschehen ein. Ihre
Machtiibernahme begriindete sie unter anderem mit der bestehenden Gefahrdung des
tirkischen Sakularismus (Kaufeler 2002:291). Nach dem Militarputsch waren die alevitischen
linksrevolutiondren  Aktivisten massiven staatlichen Repressionen ausgesetzt, viele
versuchten nach Europa zu flichten. In den Folgejahren etablierte sich in der Tirkei die
Tiirk-Islam Sentezi (Tirkisch-Islamische Synthese, nachstehend: TIS) zum hegemonialen
Diskurs und zur impliziten Staatsdoktrin (K&ufeler 2002:299-302, Kieser 2007:57). Die TiS
entspricht einer konservativen, religids-nationalistischen Ideologie, welche die nationale
Kultur als Verschmelzung von tiirkischen und arabisch-islamischen Elementen definiert. Sie
diente einerseits der Schaffung eines einheitlichen, starken Blocks gegen die kom-
munistische, linksrevolutionare ,Gefahr" und andererseits der Versbhnung des in nationalis-

tische und islamische Gruppierungen aufgesplitterten rechtskonservativen Lagers.

In der europdischen Diaspora setzte sich die alevitische Oppositionspolitik gegen den
tlrkischen Staat fort. Ende der 1980er Jahre in Deutschland und einige Jahre spater auch in
der Schweiz beschritt diese Oppositionspolitik neue Wege. Alevitische Kreise fanden zu
religiosen Identifikationsmustern zuriick, welche die linke Ideologie ablésten und zu Tragern
des Missmutes und der Unzufriedenheit Uber die Misssténde im Herkunftsland wurden. Die
alevitische Revitalisierung wurde von den ersten Erfolgen der kurdischen Bewegung ebenso
gestarkt wie von der zunehmenden Ablehnung der Assimilierungspolitik in der Tirkei unter
alevitischen Migrantinnen und Migranten (Sokefeld 2003:143). Neu wurden alevitische
Traditionen in Vereinen wieder belebt, welche an die Stelle der traditionellen, lokalen
Bindungen traten, die bereits als Folge der tirkischen Binnenmigration aufgebrochen

wurden. Sowohl in Europa wie auch in der Tirkei setzen sich diese Vereine fiir die offizielle
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Anerkennung des Alevitentums als eigenstandige, vom Islam unabhangige, Religionsge-
meinschaft ein (Sokefeld 2008b, Massicard 2005, Erdemir 2004, Kieser 2007:43).

Traditionsverlust und Anerkennungsproblematik als Antrieb fiir den Vergemein-

schaftunsprozess

Die systematische Unterdriickung unter den Osmanen und die Verbindung zu den sozial-
revolutiondaren Volksaufstanden gehdéren denn auch zu einer bis heute rezipierten
alevitischen Erzahlung der unaufbrechbaren Kontinuitdt des Leidens (Hendrich 2008:57-58),
welche mit der Leidensgeschichte von Ali und den Martyrern von Kerbala beginnt und bis hin
zu den jlungsten gegen die alevitische Bevodlkerung gerichteten Gewaltausbriichen fihrt, wie
etwa die oben erwahnten Attentate Ende der 1970er Jahre oder der Brandanschlag am Pir
Sultan Abdal-Kulturfestival in Sivas 1993,

Es werden also Bezlige zur historischen Zeit des Propheten Mohammeds und dessen Cousin
und Schwiegersohns Ali hergestellt. Dabei verliert Alis Figur haufig ihre historische
Verankerung. Dafiir gewinnt der alevitische Ali Eigenschaften, welche sich gut in die
alevitische Erzahlung des Leidens und der Unterdriickung einreihen lassen (Hendrich 2008:
51-52). Diese Ali-Beschreibung, welche die Verbindung Alis zur muslimischen Geschichte
strapaziert, liefert einer spezifischen alevitischen Selbstdarstellung wichtiges Argumentations-
material: Jingste Interpretationen, welche insbesondere in der westeuropdischen Diaspora
verbreitet sind, definieren das Alevitentum als eine eigenstandige Religionsgemeinschaft,
welche kaum Parallelen zum Islam aufweist. In dieser Darstellung wird auf andere, nicht-
muslimische Quellen des Alevitentums zuriickgegriffen, wie etwa auf den Schamanismus, die

Lehre Zarathustras, das friihe Christentum oder auf humanistische Lehren.

Die alevitische Erzdhlung des Leidens wird auch visuell reproduziert. Im anatolisch-
alevitischen Kulturzentrum in Winterthur etwa, das sich in einem alten Fabrikgebdude etwas
ausserhalb des Winterthurer Stadtzentrums befindet, erinnern Fotografien der Opfer an das
traurige Ereignis von Sivas. Die Fotografien hangen unmittelbar neben Portraits von Imam
Ali und Hac Bektas Veli und werden somit in die alevitische Leidensgeschichte mit

eingeschrieben.

7 Anlgsslich eines alevitischen Kulturfestivals in Sivas (Mittelanatolien, TR) verloren am 2. Juli 1993 37 Menschen

bei einem von Islamisten verlibten Brandanschlag ihr Leben (siehe Suter Reich 2012).
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Sivas 1993 ist ein zentraler Topos fiir die Entstehung der alevitischen Bewegung in der
Schweiz. Der erste alevitische Verein — Basel ve Cevresi Alevi Bektasi Kiiltiir Birligi — wurde
1992 in Basel gegriindet. Zur Grindung beigetragen hatte einerseits die positive
Wahrnehmung der erfolgreichen alevitischen Organisationen in Deutschland, wo die ersten
Vereine bereits einige Jahre friiher entstanden sind. Andererseits mobilisierte der steigende
Unmut Uber die als negativ empfundenen Entwicklungen im Herkunftsland. Die erste Phase
der alevitischen Institutionalisierung in der Schweiz ist als direkte Antwort auf Gewalt-
ereignisse in der Tirkei zu lesen. Nach dem Brandanschlag in Sivas etwa griindeten Aleviten
in der Schweiz Vereine in Fribourg, Winterthur, Ziirich und Arbon. In den Folgejahren ent-
standen weitere alevitische Vereine in Basel, Lugano, Solothurn, Langenthal, Biel, Aarau,
Lausanne. Die jlingsten Vereine wurden in den letzten beiden Jahren in Luzern, Bern, Genf,

Delsberg und Chur ins Leben gerufen. (Suter Reich 2012)

Heute existieren schweizweit zwischen vierzehn und siebzehn alevitischen Vereine. Die Zahl

variiert, weil es haufig zu Neugriindungen, Vereinsschliessungen und Fusionen kommt.

Allesamt weisen sie dieselben Organisationsstrukturen auf. Es sind alles privatrechtliche
Vereine gemass ZGB Art. 60ff. Zudem ist allen Vereinen gemeinsam, dass sie sich fir die
Verbreitung der alevitischen Lehre und Kultur einsetzen. Die Vermittlung soll mit Seminaren,
Diskussionsforen, Folklore- und saz-Unterricht und dem Feiern von religidsen Festtagen
gewahrleistet werden. Zusatzlich engagieren sich die Vereine in unterschiedlichem Ausmass
im interreligiésen Dialog und fiir die ,erfolgreiche Integration™ ihrer Mitglieder in der Schwei-
zer Gesellschaft. Sie bieten beispielsweise Deutschkurse, Informationsveranstaltungen zum
Schweizer Bildungssystem, Gesundheitssystem oder Erziehungswesen an und beteiligen sich
an interkulturellen Begegnungsveranstaltungen. Die Vereine sind finanziell selbsttragend.
Einnahmen werden mittels Mitgliederbeitrdgen, Spenden, Veranstaltungen und Uber

staatliche Projektbeitrage generiert.

Die Zusammenarbeit zwischen den alevitischen Vereinen in der Schweiz ist foderal geregelt.
Die Dachorganisation der alevitischen Gemeinschaften Schweiz Isvicre Alevi Birlikleri
Federasyonu 1ABF wurde am 4. April 1998 von den lokalen Vereinen ins Leben gerufen.
Dieser Griindungsakt entsprach sowohl einer starkeren Formalisierung der gewachsenen
Strukturen in der Schweiz als auch einer Dezentralisierung der transnationalen
Zusammenarbeit der alevitischen Organisationen europaweit. Zu den Aufgaben der 1ABF

gehort es, die lokalen Vereine in ihren Tatigkeiten zu unterstiitzen und sich an der
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transnationalen Anerkennungspolitik der alevitischen Dachverbande zu beteiligen. (vgl. Suter
Reich 2011)

Zurzeit sind nur dreizehn der in der Schweiz existierenden Vereine der IABF angeschlossen.
Warum nur dreizehn? Vor knapp drei Jahren haben sich fiinf Vereine® von der IABF
verabschiedet. Sie sind mit dem alevitischen Selbstverstandnis der IABF nicht einverstanden.
Entgegen den IABF-Fiihrungspersonen sehen sie das Alevitentum innerhalb des Islams
verankert. Zudem gibt es personliche Dispute, regionale Rivalitdaten und politische Meinungs-
verschiedenheiten. Die auf Distanz gehenden Vereine, zu welchen auch der als erster
gegriindete Verein in Basel gehort, stéren sich an der links-revolutiondren Vergangenheit
zentraler Akteure der IABF. Sie selber stehen der kemalistischen Tradition n&her und haben
auch gewisse Sympathien zum staatsnahen Alevitentum, welches die Stiftung CEM Vakfi von
Izzettin Dogan in der Tirkei vertritt (vgl. Suter Reich 2011). CEM Vakfi wurde 1995 von
Izzettin Dodan gegriindet. Izzettin Dogan, sowohl dede als auch Rechtsprofessor an der
frankophonen Galatasaray Universitesi in istanbul, hat mit seiner Stiftung eine Institution
etabliert, welche heute lber zwanzig lokale Ableger besitzt und mit dem national-sdkularen
politischen Lager, mit wichtigen Armeefunktiondren und auch mit der lokalen Bourgeoisie
gute Verbindungen unterhdlt (vgl. Dressler 2002:178, Massicard 2005:78). Die Stiftung
verfolgt eine staatsnahe Anerkennungspolitik und versteht das Alevitentum als eine tiirkische
Variante des Islam, womit sie eine tiirkisch-nationalistische Position bestarkt: Gerade in den
1990er Jahren betrachteten immer mehr Birokraten, Intellektuelle und auch Journalisten
Alevitinnen und Aleviten als Schutzwall gegen die erstarkende islamistische Bewegung in der
Turkei, welche das kemalistische und demokratische Bild der Tirkei zu untergraben drohte
(vgl. Kehl-Bodrogi 1992:37-38, Ocak 1996:192). In ihren Augen galt das Alevitentum als eine
tirkische Form des Islam, welche sowohl Bestandteile eines praislamischen turkmenischen
Glaubenssystems als auch eine anatolische Adaption des Islam in sich vereint. In dieser
Perspektive diente die ,Authentizitdt" der Alevitinnen und Aleviten dazu, eine Radikalisierung
sunnitischer Stromungen als eine fremde Tradition, als den arabischen ,Wistenislam®
pejorativ abzuwerten (vgl. Erdemir 2004:127). Entsprechend sind hier gewisse Parallelen zur
Argumentation der TIS zu entdecken, ndmlich dass Islam und Tiirkentum in Einklang zu

bringen sind.

8 Ein Verein, der damals am Austritt beteiligt war, hat nach internen Wechseln erneut den Kontakt zur Fdderation

gesucht und ist nun wieder Mitglied.
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Diese Rivalitaten und unterschiedlichen Interpretationen des Alevitentums sind letztlich
Ausdruck davon, dass die Revitalisierung des Alevitentums — sowohl in der Tirkei wie auch
in Westeuropa — in einem Prozess der Rekonstruktion bzw. Neu-Konstruktion von
gemeinschaftlichen Strukturen und der Transformation von reprasentativen Praktiken
gemiindet hat, ohne jedoch auf autorisiertem Wissen (ber das Alevitentum aufbauen zu
kénnen. Es ist bezeichnend fiir die alevitische Revitalisierung in Europa wie auch in der
Turkei, dass sich an der Bewegung beteiligte Alevitinnen und Aleviten uneinig sind Uber die
Natur der Sache. Unter alevitischen Aktivisten und Intellektuellen erhalten Fragen hinsichtlich
der naheren Bestimmung des Alevitentums sehr unterschiedliche Antworten. Nun kénnte
man argumentieren, dass es an der Sache selbst liegt, dass das Alevitentum in seiner Art so
ambivalent ist, dass es unmadglich ist, dieses als konsistent und prazise zu beschreiben. In
der Tat, und wie oben erwahnt, vereint der Begriff Alevitentum geographisch zerstreute,
urspriinglich distinkte tribale Abstammungsgemeinschaften in seiner Ausformung als religidse
und kulturelle Praxis, als Weltsicht und zugleich als soziale Gruppenzugehdrigkeit mit
entsprechenden Vorstellungen und Normen. Aufgrund der geschilderten historischen
Entwicklungen hat sich im Alevitentum keine Spezialisierung und Zentralisierung der
Organisation herauskristallisiert, wie dies in anderen Religionen der Fall ist. Hingegen hat die
Abwanderung in die Stadte und nach Europa einerseits zu einem Bruch der miindlichen
Tradierung geflihrt und andererseits zur Konfrontation dieser heterogenen Gruppierungen
untereinander und auch gegeniiber einer sunnitischen Mehrheitsbevolkerung. Entsprechend
wird nun die alevitische Vermittlungs- und Definitionsgewalt neu ausgehandelt. An diesem
Prozess beteiligen sich in besonderem Masse die Vereinigungen der neuen alevitischen
Bewegung, aber auch politische Parteien, Institutionen des tirkischen Staates — und nicht
zuletzt sind auch zivilgesellschaftliche und staatliche Akteure in der europadischen Diaspora

involviert.

4. Gesellschaftliche Verortung

Vereinsleben im Kanton Ziirich

Im Kanton Zirich gibt es zwei alevitische Kulturzentren, eines in Winterthur und eines in

Schlieren: Das Wintertur Anadolu Aleviligi Kiiltiir Merkezi WAAKM und das Zirich Anadolu
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Aleviligi Kiiltiir Merkezi ZAAKM. Beide Vereine sind etwas zur selben Zeit, das heisst Mitte der
1990er Jahre gegriindet worden. Wie der Name verdeutlicht, ist letzterer Verein in der Stadt
Zirich entstanden und musste vor gut vier Jahren das Stadtgebiet verlassen, nachdem kein
geeignetes Vereinslokal mehr gefunden werden konnte. Heute befindet sich das grossziigige
Vereinslokal in einem Birogebdude in der Ndhe des Schlierener Bahnhofs; unmittelbar
gegeniber der bosnischen Dzemat. Auch das WAAKM verfiigt (iber Vereinslokalitdten etwas
ausserhalb des Winterthurer Stadtzentrums auf einem Industrieareal nahe dem S-Bahnhof
Winterthur-Hegi. Beide Vereinslokale sind an den Wochenenden und manchmal auch abends

unter der Woche gedffnet.

Die Vereine haben stabile Mitgliederzahlen von rund 150 Familienmitgliedschaften® und ein
ahnliches Segment an Mitgliedern und Interessenten. In Winterthur ist die Vereinszusam-
mensetzung noch starker gepragt von der ersten Phase der Arbeitsmigration, die

Vereinsmitglieder in Zirich sind etwas jinger und urbaner.

Der Verein in Ziirich wie auch der Verein in Winterthur ist Mitglied der Féderation IABF. Mehr
noch sind sie tragende Pfeiler dieser. Die ZAAKM stellt der IABF Biirordumlichkeiten zur
Verfiigung, das WAAKM leiht der IABF geméss Statut die Anschrift. Zudem wird die IABF von
einem Griindungsmitglied und langjahrigen Mitglied des WAAKM geleitet: Billent Ant. Das
ZAAKM ist im Vorstand der IABF ebenfalls gut vertreten.

Wahrend der Verein in Winterthur gut vernetzt und sich fiir die gesellschaftliche
Wahrnehmung der Alevitinnen und Aleviten als spezifische Bevolkerungsgruppe aus der
Tirkei in Winterthur einsetzt, ist der Verein in Zirich sehr stark auf das unterstiitzende
Vereinsangebot fiir seine Mitglieder ausgerichtet. Das anatolisch-alevitische Kulturzentrum in
Winterthur ist vor gut finf Jahren hinsichtlich eines langer dauernden Konfliktes um die
reprasentative Vertretung der aus der Tirkei stammenden Bevdlkerung im Auslanderbeirat
Winterthurs Offentlich aufgefallen (vgl. Suter Reich 2011). Mehrere Vereinsexponenten
wehrten sich gegen die tirkisch-sunnitisch dominierte Vertretung im Auslanderbeirat in
Winterthur. Nach etlichen Aussprachen und Protestaktionen gelang es dem Verein eine
alevitische Vertretung im Auslénderbeirat zu etablieren. Seither wirken alevitische
Vereinsmitglieder auch im Vorstand des interkulturellen Forum Winterthurs mit und bemihen

sich darum, das Integrationsthema im Vereinsleben einzubinden.

° Familienmitgliedschaft meint, dass haufig nur ein Familienmitglied (haufig der Vater) sich im Verein einschreibt
und Gebiihren zahlt. Es ist aber meist die ganze Familie, die sich dem Verein verbunden fiihlt und aktiv am

Vereinsleben teilnimmt.
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Der Verein in Zirich weist nicht so ein starkes politisches Engagement auf wie dies in
Winterthur der Fall ist. Daflr konzentriert sich der Verein starker auf interne Vereins-
aktivitaten und investiert in sein Freizeitangebot. Im Vergleich mit den anderen alevitischen
Zentren in der Schweiz werden in Schlieren die meisten Kurse angeboten, die nicht nur von
Mitgliedern und auch nicht nur von Alevitinnen und Aleviten besucht werden. Zum
Kursrepertoire gehdren saz-, Gitarren- und Tanzkurse, Sprach- und Nachbhilfeunterricht sowie
Theater-, Yoga-, Mal- und Computerkurse. Fir die Kurse stehen die Kursrdume, der
Computerraum sowie der grosse Versammlungsraum zur Verfiigung. Vorstandsmitglieder be-
schreiben die Inhalte und die Ausrichtung der Kurse als Integrationsmassnahme, aber auch
als Instrument gegen die befiirchtete Assimilierung der zweiten und dritten Generation von
Alevitinnen und Aleviten in der Schweiz (vgl. Suter Reich 2012). Die sprachliche und
schulische Férderung soll den Jugendlichen im Schulalltag wie auch fiir den Einstieg in die
Berufswelt dienen. Das kulturelle Angebot hingegen soll ihnen das Alevitentum ndher

bringen und davor bewahren, dass es zu einer leeren Symbolik verkommt.

Das ,organisierte Alevitentum" — zu dem die beiden beschriebenen Vereine gehéren — vertritt
nicht alle in der Schweiz bzw. im Kanton Zirich lebenden Alevitinnen und Aleviten.
Gleichzeitig fihlen sich nicht alle Alevitinnen und Aleviten davon angesprochen.
Entsprechend verkehren nicht alle Alevitinnen und Aleviten in diesen Vereinen und nicht alle,
die in diesen Vereinen ein und aus gehen, sind alevitischer Herkunft. Viele Alevitinnen und
Aleviten interessieren sich nicht in erster Linie fir ihr kulturell-religidses Erbe und wiirden
sich als prinzipiell sékular denkende Menschen bezeichnen. Sie engagieren sich in politischen

Parteien, vor allem linker Ausrichtung und treffen sich an nicht-konfessionellen Orten.

Ist Religion ein Thema?

Fir die beiden Vereine ist Religion bzw. gelebter Glaube durchaus ein Thema. Religidse
Feste werden gefeiert, dedes aus Deutschland und der Tirkei eingeladen. Diesen dedes wird
die Verantwortung (bertragen, hiesigen Alevitinnen und Aleviten Ihre Traditionen zu
vermitteln sowie rituelle Aufgaben anlasslich religiéser Festlichkeiten oder wahrend einem
cem wahrzunehmen. Solche Festlichkeiten kdnnen beispielsweise sein: Das kurban bayrami

(Opferfest), das allabendliche Fastenbrechen des matem orucu (Trauerfasten) wahrend
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zwolf Tagen im Monat Muharrem™ oder auch die Feierleichkeiten an newroz bzw. dem

Geburtstag Imam Alis.

Das cem als die zentrale religidse Praxis wird mindestens einmal im Jahr durchgefihrt.
Dennoch hat es von seiner Bedeutung eingebiisst, welche es in den dorflichen
Gemeinschaften in Anatolien noch zu Beginn des letzten Jahrhunderts gespielt hat. Von
einem heiligen Ritual in kleinen Dorfgemeinschaften™ hat es sich zu einem 6ffentlichen
Ritual entwickelt (Sokefeld 2004b:141), welches die Gemeinschaft der Alevitinnen und
Aleviten in der Diaspora aufleben lasst und ihnen die Mdglichkeit gibt, sich als solche zu
erkennen zu geben. Das Ritual findet heute in den grossziigigen Versammlungsraumen der
Vereine oder auch in gemieteten Festsdlen statt. Es nehmen mehrere hundert Personen
daran teil, die mit mehr oder weniger grosser Aufmerksamkeit das Geschehen verfolgen. Sie
sind also weniger effektive Teilnehmende des Rituals als mehr dessen Zuschauer. Und so
missen sie sich auch nicht an den Ablauf des Rituals halten. Ihnen ist es mdglich, den
Anlass zu jeder Zeit fir eine Kaffeepause oder fiir den Gang zur Toilette zu verlassen. Die
Sitzordnung verstarkt den Eindruck, dass die Anwesenden eher einer symbolisch-
theatralischen Darbietung beiwohnen, als dass sie selber Bestandteil dieser sind. Auf der
Bihne nehmen die das cem leitenden Personen Platz; der dede und der zakir (saz-Spieler).
Die restlichen am Ritual teilnehmenden Personen sitzen in Reihen hintereinander, auf
Stihlen oder am Boden, und beobachten das Geschehen vor ihnen auf der Biihne. Diese
Sitzordnung hebt sich eindeutig von dem traditionellen, im doérflichen Kontext Anatoliens
Ublichen kreisformigen Arrangement ab, in welchem alle alle sehen und gleichermassen als
Teil der rituellen Gemeinschaft ins Geschehen eingebunden sind. Heute, in der Schweiz ist
das cem eher als eine Ausserung und Performanz der alevitischen Zugehdrigkeit zu deuten

und weniger als eine streng religiose Handlung.

10 Muharrem bezeichnet den ersten Monat des islamischen Jahres, das als Mondjahr jedes Sonnenjahr ca. zehn
Tage im Kalender nach vorne wandert. Aleviten widmen die ersten zwdlf Tage von Muharrem den zwdlf Imamen
und dem Gedenken an ihre Leiden. In der zwolftagigen Muharrem-Trauerzeit ist ein Trauerfasten (matem orucu)
einzuhalten, das mit einem gemeinsamen Mahl allabendlich gebrochen wird. Dazu soll kein Fleisch gegessen und
auf Vergniigen verzichtet werden. Der zehnte Tag markiert den Tag der Ermordung Hiseyins. Zum Gedenken an
Hiseyin wird beim Fastenbrechen die asura-Suppe mit zwolf Ingredienzien zubereitet und gemeinsam geteilt
(siehe auch Langer 2008:102).

1 7ur Darstellung eines idealtypischen traditionellen cems im dorflichen Kontext Anatoliens, siehe Langer (2008)
und Sokefeld (2008b).
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Ein wesentliches Anliegen des religiosen Engagements der beiden im Kanton Zirich existie-
renden Vereine bezieht sich auf die Jugendlichen, wie dies auch bereits im vorgangigen
Kapitel angedeutet wurde. Hierfiir ladt der Verein in Schlieren beispielsweise regelmassig
einen deutschsprachigen dede aus Suddeutschland ein, der jugendliche Vereinsmitglieder am
Samstagnachmittag ins Alevitentum unterweist. Dies geschieht in sogenannten alevi
sohbetler (alevitischen Gesprachen), in welchen die Anwesenden ihre Fragen, Anregungen
und Thesen zu ethisch-religiosen Themen dem dede vorbringen und er diese beantwortet
bzw. kommentiert. Eine andere Form der Vermittlung sind sogenannte égreti cemi (Lehr-
cem), in welchen die verschiedenen Bestandteile eines cem vorgefiihrt und erklart werden.
Keiner der beiden Vereine verfiigt Giber Personen, die diese Unterweisungen selber vollziehen
kénnten und so sind sie gezwungen dafir qualifizierte dedes aus Deutschland oder auch aus

der Tirkei einzuladen.

Was jedoch von den Vereinsmitgliedern selber angeboten wird und ebenfalls als ein
Bestandteil der Vermittlung alevitischer Traditionen an die Folgegeneration verstanden wird,
sind die semah- und saz-Kurse. Das Besuchen dieser Kurse fiir ein oder mehrere Jahre

gehort zum Pflichtprogramm fiir die Kinder der in den Vereinen engagierten Eltern.

Bemiihungen einen alevitischen Religionsunterricht zu etablieren, wie wir sie in Deutschland
verfolgen kénnen (Suter Reich 2010), gibt es in der Schweiz und auch im Kanton Ziirich noch
kaum. Das Interesse ist wohl da, aber das know-how und auch die Ressourcen fiir ein
solches Projekt sind in der Schweiz eher begrenzt. Jedoch versuchte die alevitische
Féderation IABF in Bezug auf die Einfilhrung des neuen Schulfachs ,Religion und Kultur® im
Kanton Zirich, sich ins Gesprach zu bringen. In einem schriftichen Antrag an
Regierungsratin Frau Regine Aeppli bat die Fdderation IABF im Dezember 2010, eine
alevitische Vertretung fir die interreligiose Begleitgruppe (,Kontaktgruppe™) stellen zu
dirfen, um so zu gewahren, dass in der inhaltlichen Ausrichtung des Faches auch alevitische
Glaubenspositionen beriicksichtigt werden. Regierungsratin Aeppli lehnte im Januar 2011
den Antrag mit der Begriindung ab, dass in der Kontaktgruppe nur Vertreterinnen und
Vertreter der ,grossen Religionen" sowie eine Vertretung der Konfessionslosen Einsitz
hatten. Trotz dieser Ablehnung gab es seither einen regen Austausch und Zusammenarbeit
zwischen alevitischen Vertretern und Weiterbildungsverantwortlichen der Padagogischen
Hochschule Ziirich, die kiinftige Lehrerinnen und Lehrer des Faches ,Religion und Kultur® auf

ihre neue Aufgabe vorbereiten.
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Grundsatzlich kann festgehalten werden, dass der alevitische Glaube bzw. das Bewahren und
Weitergeben alevitischer Glaubenstraditionen ein Thema fiir viele Alevitinnen und Aleviten in
Zirich darstellt. Jedoch gibt es in den Lebenswelten vieler Alevitinnen und Aleviten wenige
strikte Religionsgebote oder Handlungen, an welche sie sich im Alltag halten. Fir viele ist

dies auch der grosse Unterschied zum sunnitischen Glaubensverstandnis.

Verhaltnis zum Islam

Wie bereits mehrfach erwahnt wurde, ist die Beziehung zum und das Verstandnis des Islam
ein grosses Thema unter Alevitinnen und Aleviten. Gleichzeitig ist es ein Thema, das zu
Differenzen und unterschiedlichen Meinungen fiihrt. Die verschiedenen Positionen
differenzieren sich insbesondere anhand der bevorzugten institutionalisierten Form des
Alevitentums in der Tirkei und anhand dessen Beziehung zum sunnitischen Staatsislam in

der Tirkei.

Der Begriff mezhep etwa, was im Deutschen mit ,Rechtsschule® bzw. ,konfessionelle
Gruppierung" (bersetzt werden kann, wird von jenen Alevitinnen und Aleviten verwendet,
welche das Alevitentum als eine spezifische Auslegung oder Richtung innerhalb des Islam
verstanden haben mdchten und sich dafiir aussprechen, dass das Alevitentum analog zum
sunnitischen Islam (iber die Diyanet Isleri Baskanligi DIB (Prasidium fiir religidse
Angelegenheiten) in der Tirkei verwaltet und kontrolliert wird. Diese Position wird
insbesondere von der tirkischen Stiftung CEM Vakfi vertreten, welche mit dem
Rechtsprofessor und dede izzettin Dogan Uber eine starke Fihrungspersonlichkeit verfiigt.
Um das Alevitentum als mezhep etablieren zu kdnnen, versucht CEM Vakfi die diversen,
fragmentierten und lokal ausgerichteten religiésen Praktiken der ehemals isolierten
alevitischen Dorfgemeinschaften zu vereinheitlichen und zu dogmatisieren. Die Stiftung
versucht einen religiésen Textkorpus zu etablieren und einen beruflichen Klerus zu
institutionalisieren (Massicard 2005: 150).

Das Alevitentum als islamisch definieren auch all jene, welche dieses als den wahren Islam
verstanden haben wissen mochten. Sie berufen sich auf den ,Ur-Koran®, welcher von Imam
Ali memoriert und niedergeschrieben und von Mohammed autorisiert wurde, dann aber auf
Veranlassung der ersten drei Kalife vernichtet worden sei. Entsprechend dieser
Argumentation sind es Alevitinnen und Aleviten, welche der urspriinglichen Botschaft
Mohammeds treu geblieben seien. Dabei wird mit einem starken Gegenwartsbezug
argumentiert, indem die Verhdltnisse in der heutigen Tirkei analog zu denen unter den
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Omayyaden und Abbasiden beschrieben werden (Vorhoff 1995: 130ff). Eine solche
Interpretation wird vor allem von bestimmten bektaschitischen Zirkeln vertreten (Massicard
2005: 95).

Von einer starken Identifizierung mit dem Islam riicken indes jene Alevitinnen und Aleviten
ab, welche ihr Verstdndnis vom Alevitentum mit dem Begriff inanc Ausdruck verleihen. Inang
wird im Deutschen mit dem Wort ,Glauben" (ibersetzt. Sie verwenden diesen Begriff, um zu
zeigen, dass das Alevitentum nicht als eine Religion im engeren Sinne zu verstehen ist. Vom
Begriff ,Religion® nehmen sie Distanz, weil sie diesen mit strenger Regelhaftigkeit
gleichsetzen und tendenziell mit dem sunnitischen Islam identifizieren. Die Position von CEM
Vakfi erachten diese Interpreten als Verrat und sehen darin eine Assimilierungsstrategie des
tirkischen Staates. Sie wollen das Alevitentum aber als offene Geisteshaltung verstanden
wissen, welche alle Lebensbereiche durchdringt. Es ist Glaube, Humansimus, Philosophie und
Kultur zugleich (Suter Reich 2012). Eine solche Beschreibung findet insbesondere bei den
ehemals linksrevolutiondren Alevitinnen und Aleviten Anklang, welche den alevitischen
Wertekanon und die Sozialethik als atheistische, kulturelle und philosophische Praxis
definieren und den Widerstand gegen die osmanische Zentralmacht als friihen Klassenkampf

gegen Unterdriickung und Ausbeutung lesen.

Diese verschiedenen Interpretationen des Alevitentums finden sich auch in der alevitischen
Vereinslandschaft in der Schweiz wieder, wie im vorgangigen Kapitel bereits angedeutet
wurde. Weit verbreitet, ist letztere Haltung. Zumindest zu Beginn der Griindungszeit
definierte sich die Mehrzahl der alevitischen Vereine, welche Mitglieder der alevitischen
Féderation Isvicre Alevi Birlikleri Federasyonu IABF waren, nicht (ber eine religidse
Orientierung im engeren Sinne. Die Statuten, welche aus jener Zeit datieren, definieren die
Vereine als ,demokratische Massenorganisationen’ oder als ,kulturelle, fortschrittliche und
human denkende" Organisationen (vgl. Suter Reich 2012). Entsprechend setzten die Vereine
ihre Ziele: Sie engagieren sich flir die Rechte der Alevitinnen un Aleviten und fir die
Verbreitung alevitischer Traditionen. Zusatzlich nehmen sie soziale und kulturelle Aufgaben

wabhr.

Einzig der Verein in Langenthal, das Langenthal Merkezi Alevi Cem Evi, bezeichnet sich in
seinen Statuten explizit als Religionsgemeinschaft. Der Verein ist denn auch aufgrund seiner
wert-konservativen, staatsloyalen Position gegeniiber der Tirkei und seinem islamischen
Verstandnis des Alevitentums, welches demjenigen CEM Vakfis sehr nahe ist, aus der

alevitischen Féderation IABF ausgeschieden.
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Unabhdangig von diesen unterschiedlichen alevitischen Interpretationen herrscht relativ
grosse Einigkeit dartiber, inwiefern die alevitischen Traditionen sich vom sunnitischen Islam
unterscheiden. Alevitinnen und Aleviten grenzen sich vom sunnitischen Islam ab, indem sie
diesen als eine Religion identifizieren, die sich durch eine starre Regelhaftigkeit auszeichne.
Alevitinnen und Aleviten sehen sich als Uber diesen ,dusserlichen Regeln™ stehend und
heben gerne hervor, dass sie sowohl die Scharia wie auch die funf Pfeiler des Islams
ablehnen: Sie besuchen keine Moschee, machen keine Pflicht-Pilgerreise nach Mekka,
kennen kein obligatorisches Fasten, das Gebet ist frei von Ritualen, und Alkohol wie auch
Schweinefleisch sind nicht verboten. Auch der Koran ist fur viele Alevitinnen und Aleviten
kaum von Bedeutung. Sie berufen sich viel mehr auf mindliche Uberlieferungen von
charismatischen Leitfiguren wie etwa auf diejenigen von Haci Bektas Veli.'? Gleichzeitig
beschreiben Alevitinnen und Aleviten die sunnitische Gesellschaft gerne etwas plakativ als
ungleich, bestimmt durch vertikale Oppositionen wie Herrscher vs. Beherrschte oder Mann

vs. Frau, was sie abermals ablehnen.

Seit dem Massaker in Sivas 1993 erkennen Alevitinnen und Aleviten im Islamismus einen
veritablen Gegner und eine Gefahr fiir die tlrkische Republik. Dariiber hinaus existieren
unter Alevitinnen und Aleviten Vorstellungen des Islam, welche diesen in die Nahe von
Fundamentalismus riicken lassen. Immer wieder ist der Autorin in Gesprachen mit
Alevitinnen und Aleviten aufgefallen, dass das Wort ,(Islam’ synonym zu ,fundamen-
talistischem Islam’ oder ,Islamismus’ gebraucht wird, womit der jeweilige Gesprachspartner
zwar nicht evoziert, dass alle Sunnitinnen und Sunniten Fundamentalisten seien. Vielmehr
wird in dieser Gleichsetzung der Vorstellung Ausdruck verliehen, dass der wahre Kern des
Islams fundamentalistisch sein misse. So mancher Sunnit sich jedoch dieser radikalen und
intoleranten Essenz zu entziehen vermdge, indem er anderen ideologischen Orientierungen
wie der Demokratie, Humanismus oder dem Liberalismus Vorrang gabe (vgl. Suter Reich
2012; Sokefeld 2008c:289f).

Wie bereits andernorts mehrfach thematisiert wurde (vgl. Ettinger 2010, Ettinger und Imhof
2011, Behloul 2010, Allenbach und Sokefeld 2010, Suter Reich 2012), ist auch in der Schweiz

die Angst vor Islamismus und der Islamisierung ein gesellschaftlich debattiertes Thema,

2 Markus Dressler (2002:17) unterscheidet entsprechend zwischen der ,Charismaloyalitat* im Alevitentum und

der ,Schriftloyalitat" im ,,orthodoxen"™ sunnitischen Islam.

13 vgl. hierzu den Prospekt ,Alevitentum® der IABF. Siehe Internetportal INFOREL; <http://www.inforel.ch
/i2884e01.html> (Zugriff 17.11.2010).
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wobei die in der Debatte eingebrachten Argumente starke Ahnlichkeit zu den Islam-Bildern
unter Alevitinnen und Aleviten aufweisen. Vor dem Hintergrund der anhaltenden Islam-
Debatte in der Schweiz erdffnen sich fiir Alevitinnen und Aleviten im Vergleich zur Situation
in der Tirkei denn auch neue Opportunitdten in der konsequenten Abgrenzung zum
sunnitischen Islam. In Selbstartikulationen und (iber Fremdreprdasentationen gelingt es
alevitischen Reprdsentantinnen und Reprasentanten zunehmend, sich vom negativen Bild
des Islam, welches in der ,6ffentlichen Kommunikation in der Schweiz" (Ettinger 2010:41)
vorherrscht, zu befreien und sich als die ,guten Anderen™ zu positionieren. Ihnen werden
Attribute wie demokratisch, liberal, undogmatisch und integrationswillig zugesprochen. Dies
wurde insbesondere im Abstimmungskampf um die Minarettinitiative 2009 deutlich (vgl.
Suter Reich 2012).

Uber die selbstgewdhlte Distanz zum Islam wird Alevitinnen und Aleviten in der
schweizerischen Gesellschaft mit viel Sympathie begegnet. Gleichzeitig werden sie als eine
bessere Option zur ,Problemgruppe” der Muslime gehandelt, was das bereits strapazierte
Verhaltnis zwischen alevitischen und sunnitischen Gemeinschaften zusatzlich unter Druck
setzt. Es gibt kaum eine Zusammenarbeit oder einen institutionalisierten Austausch zwischen
muslimischen Verbanden und alevitischen Vereinen in der Schweiz. Auf beiden Seiten
existieren gewisse Vorbehalte und Vorurteile, was das Glaubensverstéandnis und
Wertevorstellungen anbelangen. Dies kam insbesondere in dem medialen Disput zwischen
einem alevitischen und einem muslimischen Reprasentanten im Friihjahr 2010 in der Basler
Zeitung zum Ausdruck (Suter Reich 2012), in welchem beide sich gegenseitig vorwarfen, die

eigene Glaubenstradition zu missachten und fir politische Zwecke auszunitzen.

Diese Opposition und das existierende Unbehagen auf beiden Seiten sind sicherlich historisch
gepragt. Dennoch kénnen sie auf individueller Ebene aufgebrochen werden. Es bestehen
zwar gewisse Vorbehalte zwischen alevitischen und muslimischen Organisationen und deren
Reprasentantinnen und Reprasentanten in der Schweiz. Gleichzeitig gibt es aber unzdhlige
Begegnungen, Kontakte und Freundschaften lber diese konfessionellen Grenzen hinweg; im

familidaren Umfeld, im nachbarschaftlichen Milieu oder in anderen gesellschaftlichen Feldern.

Abgesehen davon besteht auf alevitischer Seite eine grundsatzliche Offenheit gegeniber
anderen Glaubensrichtungen. Es werden gerne Parallelen gesehen, zu christlich-mystischen
Glaubensverstandnissen wie auch zu buddhistischen und hinduistischen Meditationsformen.
Der interreligiose Dialog ist ein Thema fiir Alevitinnen und Aleviten. Sicherlich in der Stadt

Basel, hier engagieren sie sich sehr stark und dies schon seit einiger Zeit. In Zirich tun sich
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die Vereine schwieriger; aus unterschiedlichen Griinden: Bekanntheit, Vernetzung, weltliche
vers. religiose Orientierung des Vereins und auch das Fehlen einer Person mit geniligend
Wissen Uber eigene Traditionen. Dennoch gibt es auch hier seit jlingster Zeit verschiedene

Vorstdsse in diese Richtung.

Interreligioses Engagement

Entgegen der im vorgangigen Kapitel beschriebenen klaren Zurlickhaltung gegeniiber einer
»streng® religidsen Reprasentation scheinen die IABF-Vereine in jiingster Zeit eine Korrektur
ihrer Positionierung vorzunehmen. So etwa in Basel, wo die alevitischen Vereine seit 2001
mit der Forderung auf Anerkennung als eigenstdndige Religionsgemeinschaft auftreten. Sie
sind im Gesprach mit Behdrden, engagieren sich im interreligiosen Dialog und alevitische
Parlamentarier machen die notige Lobbyarbeit. Die beiden alevitischen Vereine in Basel ver-
starkten ihre Offentlichkeitsarbeit und traten in den interreligiésen Dialog ein. Sie wirkten an
Begegnungsveranstaltungen und interreligidsen Feierlichkeiten mit und engagierten sich in
unterschiedlichen Dialogsplattformen. Die Vereine wurden bei dieser Tatigkeit von Ale-
vitinnen und Aleviten unterstiitzt, welche in der kantonalen und kommunalen Politik in Basel
aktiv sind. In Konsequenz wurden alevitische Vertreter von Verwaltungsstellen zunehmend
als Ansprechpartner im Aushandeln religidser Fragen einbezogen. So sitzt beispielsweise eine

alevitische Vertretung am Runden Tisch der Religionen.

Im Dezember 2010 reichten die beiden alevitischen Vereine Basels einen gemeinsamen
Antrag auf kantonale Anerkennung des Alevitentums als eigenstandige Religionsgemein-
schaft beim baselstadtischen Regierungsrat ein, was erneut zu offentlichen Diskussionen
hinsichtlich dem Verhaltnis von Aleviten zu Muslimen fihrte (vgl. Suter Reich 2012). Im
Sommer 2012 verdffentlichte dann der baselstadtische Regierungsrat seinen Bericht zum
alevitischen Antrag und riet dem Grossrat zur Annahme des Antrags.'* In seiner Sitzung vom
17. Oktober 2012 folgte der Grossrat dem Vorschlag des Regierungsrates mit liberzeugender

Mehrheit. Seitdem ist die alevitische Gemeinschaft Basels die erste nicht-christliche und

14 Bericht zum Gesuch der Kulturvereinigung der Aleviten und Bektaschi Basel sowie des Alevitischen
Kulturzentrum Regio Basel um kantonale Anerkennung gemass §133 der Verfassung des Kantons Basel-Stadt.
http://www.grosserrat.bs.ch /dokumente/?doknr=10.5393.02 (Zugriff 3.10.2012).
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nicht-jlidische Gemeinschaft, die in der Schweiz von staatlicher Seite eine Form der Anerken-

nung erhalten hat.’

Interreligiose Initiativen von Seiten der alevitischen Vereine gibt es auch im Kanton Zirich.
Bereits im Jahr 2008 gab es erste Kontakte zwischen Verteterinnen und Vertretern des
Zircher Forums der Religionen und dem alevitischen Verein in Schlieren. Im Dezember 2008
kam es dann zu einem gemeinsamen Engagement anldsslich einer Veranstaltung im Rahmen
der Woche der Religionen. Die Veranstaltung lief unter dem Titel ,Besuch im Tal der
Religionen™. Der Titel bediente sich des von Behérden, interreligiosen Akteuren und
regionalen Medien gerne flir den Standort des ZAAKM verwendeten Beinamens: Die
Grabenstrasse in Schlieren wird ,Tal der Religionen® genannt, weil in unmittelbarer Nahe
mehrere (muslimische) Religionsgemeinschaften ansdssig sind; neben dem ZAAKM sind dort
ein schiitischer und ein bosnisch-sunnitischer Verein zu Hause. Dem Titel entsprechend
offerierte das Veranstaltungsprogramm vom 1. November 2008 die Begehung der drei
Vereinsraumlichkeiten, Vortrége zu den drei Glaubensrichtungen und lokalen Gemeinschaften
sowie genigend Zeit fiir das gemeinsame Gesprach. Zu weiteren gemeinsamen Projekten
oder der Aufnahme eines alevitischen Reprasentanten bzw. Reprasentantin im Forum ist es

bis anhin noch nicht gekommen.

Seit 2011 vertritt jedoch Serpil Sahin, Vorstandsmitglied und ehemalige Prasidentin des
alevitischen Vereins in Schlieren, alevitische Anliegen am interreligiésen Runden Tisch im
Kanton Zirich. Der interreligiose Runde Tisch wurde vom ehemaligen Kirchenratsprasidenten
Ruedi Reich 2004 ins Leben gerufen. Auf eine Initiative von Ruedi Reich geht auch die
Aufnahme einer alevitischen Vertreterin am Runden Tisch zuriick, was bei muslimischen
Vertreterinnen und Vertretern nicht nur auf Akzeptanz gestossen ist. Seit der Aufnahme

Serpil Sahins kam es aber zu keinen namhaften Vorfallen.

Grundsatzlich ist zum interreligiésen Engagement alevitischer Vereine in der Schweiz und
auch in anderen Landern Europas festzuhalten, dass es sich um ein jingeres Phanomen
handelt, das durchaus gepragt ist durch dussere Umstande und gesellschaftliche
Entwicklungen (Suter Reich 2010). Sozialwissenschaftler deuten die religidse Ausrichtung der
alevitischen Vereine in der westeuropadischen Diaspora in erster Linie als strategisches Kalkil
und Reaktion auf vorhandene gesellschaftliche Aufnahmebedingungen. Soékefeld (2004a,

2007) etwa erkldart den Vorrang der Religion bezlglich der alevitischen Aussenre-

1> Siehe beispielsweise Gerny, Daniel 2012: Erste nichtchristliche Gemeinschaft anerkannt. Neue Ziircher Zeitung
(18. Oktober).
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prasentationen in Deutschland mit dem dort geltenden politischen und sozialen Kontext,
welcher religidsen Gemeinschaften mehr Anerkennungsoptionen bietet als dies fiir kulturelle
oder gar ideologische Vereinigungen der Fall ist. Ahnlich halt Massicard (2005:296-297) fest,
dass diese Betonung der Religion nicht unbedingt mit einer zunehmenden Religiositat
einherginge. Im Gegenteil zeige die rituelle Praxis der Alevitinnen und Aleviten in
Deutschland eher eine Verlagerung hin zur Folklorisierung. Die religiose Ausrichtung sei
demzufolge als strategische Antwort auf institutionelle Opportunitatsstrukturen zu bewerten.
Massicard verweist hierbei auf die nicht-religiose Orientierung der Aleviten in Frankreich.
Frankreich biete nicht die Mdglichkeit, (religiose) Kollektivrechte einzufordern. Die dortige
klare Trennung von Staat und Religion verunmdgliche eine solche Anerkennung. Inwiefern
diese Aussagen auf die Entwicklungen in der Schweiz zu treffen, lasst sich zum jetzigen
Zeitpunkt schwer beurteilen. Einerseits bietet das religiése Feld in der Schweiz bzw. im
Kanton Zirich nicht die gleichen Mdglichkeiten wie in Deutschland an und sendet eher
ambivalente Vorzeichen aus, andererseits sind auch die 6ffentlichen Bemiihungen um eine
religibse Reprdsentanz von Seiten alevitischer Vertreterinnen und Vertretern nicht immer

eindeutig und geben uns viel Raum fir Interpretationen.
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