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Einleitung

»So was gefillt mir! Nee, das iibertrifft alles!« stie er konvulsivisch, bei-
nahe nach Atem ringend, hervor. »Der eine glaubt {iberhaupt nich’ an Gott,
und der andere glaubt so sehr, dass er noch beim Morden betet ...«
»Weilt du, Parfjon, du hast mich eben etwas gefragt, hier ist meine Antwort:
Dem Wesen des religiosen Gefiihls kann man durch keine Spekulationen,
durch keine Vergehen und Verbrechen und durch keine Atheismen néiher
kommen; das ist nicht Das, und es wird ewig nicht Das sein.«

DER IDIOT

»Vieles auf Erden ist uns verborgen, dafiir aber ist uns im Inneren ein gehei-
mes Gefiihl unserer lebendigen Verbindung mit einer anderen Welt ge-
geben, einer hoheren und erhabeneren Welt, und auch unsere Gedanken und
Gefiihle haben ihre Wurzeln nicht hier, sondern in anderen Welten.«

DIE BRUDER KARAMASOW

»Wir aber werden sagen, dass wir Dir nachfolgen, und in Deinem Namen
herrschen.«

DER GROSSINQUISITOR

Die Riume islamistischer Terroristen zu erkunden bedeutet, die er-
weiterten Zusammenhinge offenzulegen, in denen sie handeln, den-
ken und fiihlen. Das Triptychon aus technischen, sakralen und seelisch-
geistigen Rdumen, das auf den folgenden Seiten entfaltet wird, zeigt
die grundlegende Konstellation, in die der moderne Heilige Krieg ein-
gelassen ist. Diese Konstellation stellt das Geriist, das ihn ermdglicht
und gleichzeitig begrenzt, prigt das Sternzeichen, unter dem er steht,
schafft und gestaltet die Biihne, auf der der islamistische Glaubens-
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kdmpfer im Namen Gottes an anderen und an sich selbst handelt. Dass
diese Biihne nach oben hin offen ist und bis in die transzendenten
Riume des Paradieses und der gottlichen Unendlichkeit hineinreicht,
kennzeichnet nicht nur die sakrale Geographie des globalen Dschihad,
die gleichzeitig auch seine irdische Geopolitik definiert. Das Moment
der Transzendenz ldsst sich ebenfalls in den technischen Raumen ent-
decken, in denen ofters als vermutet alltdgliche Wahrnehmungs- und
Erlebnisweisen in Richtung quasi-religioser Gefiihle und Empfindungen
iiberschritten werden, und kennzeichnetviele Praktiken, mit denen Men-
schen sich selbst transformieren und auch aufler sich geraten konnen.
Zwischen den einzelnen Tafeln des Triptychons kénnen Verbindungs-
linien gezogen, in den technischen, sakralen und seelisch-geistigen
Riumen verwandte Motive erkannt und zu zwei- oder dreistimmigen
Motivstringen verkniipft werden. Dem religiosen und quasi-religiosen
Erleben, Denken und Fiihlen, das die Immanenz der sinnlich gegebenen
Welt iiberschreitet, wird hier also groe Aufmerksamkeit geschenkt. Es
wird genauso ernst genommen wie die grole Anzahl der Autobomben,
deren Opfer bis heute noch niemand gezihlt hat, und die Fahigkeit des
Menschen, sich neu zu erfinden und zu erschaffen, unter anderem als
islamistischer Gotteskdmpfer und Selbstmordattentiter.

Dieser agiert, kommuniziert und tétet vornehmlich in und mit tech-
nischen Rdumen. Thnen ist das erste Tafelbild gewidmet, das nach dem
Wo des islamistischen Terrorismus fragt. Nichts findet im Nirgendwo
statt, alles geschieht irgendwo, auch der Krieg, auch der heilige. Dieses
Wo st keine zu vernachlissigende Groe, sondern ermdéglicht iiberhaupt
erst das Geschehen, befreit und begrenzt es zugleich im physischen
Raum und gibt ihm seinen spezifischen Charakter. Der neuzeitliche
Staatenkrieg findet auf einem Schlachtfeld im wortlichen Sinn statt,
er benotigt ein weites Geldnde, auf dem die Truppen aufmarschieren
und sich bekriegen konnen. Im Gebirge wire er nicht moglich, genauso
wie der Partisanenkrieg nicht auf einer weiten Ebene gefiihrt werden
kann. Er braucht Berge, natiirliche oder stddtische Steinmassen, Schutz-
rdaume und deren Zivilbevolkerung, die den Kédmpfer unsichtbar machen
und aus denen heraus er angreift. So attackieren in den 1980er Jah-
ren die islamistischen Mudschaheddin die sowjetische Armee aus den
afghanisch-pakistanischen Bergen heraus und so kdmpfen die Taliban
heute gegen die Nato-Truppen, wobei sie zunehmend auch terroris-
tische Anschldge gegen Zivilbevolkerung und Militdreinheiten ein-
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setzen. Doch es sind immer noch die unwegsamen Gebirge des Hindu-
kusch und die dort lebenden Stimme, die den Taliban Riickzugsorte bie-
ten und ihre militdrischen Angriffe mit konventionellen Waffen unter-
stiitzen. Bei ihren Terroranschldgen jedoch gehen sie anders vor. Hier
nutzen sie das Selbstmordattentat und die technischen Rdume, in und
mit denen der islamistische Terrorismus seit nunmehr dreifig Jahren
angreift und die zu seinem ureigensten Schlacht- und Operationsfeld
geworden sind. Vor allem die Verwandlung des Kraftwagens in ein
bewegliches explosives Geschoss, die immer auch einen todesbereiten
Fahrer voraussetzt, ist zu seinem Kennzeichen geworden. Aber auch
Flugzeugentfithrungen und die Umwandlung von Passagiermaschinen
in Bomben sind mit ihm verbunden, genauso wie Sprengstoffanschlige
in Vorortziigen, Bussen, U-Bahnen und Fihren, die rege und immer
professioneller werdende Nutzung des Internet, ausfiihrliche Selbst-
darstellungen im Fernsehen, der Einsatz von Mobiltelefonenals Spreng-
stoffziinder und versuchte Anschlidge auf Raffinerien, Pipelines, Elek-
trizitdtswerke, stadtische Trinkwasserversorgung und grofle Auto- und
Eisenbahntunnel. Im islamistischen Schlacht- und Operationsfeld ist
also alles das vertreten, was seit vielen Jahrzehnten die moderne tech-
nische Lebenswelt prigt und heute weltweit mehr oder weniger dicht
verbreitet ist. Der Feind soll an seiner empfindlichsten Stelle getroffen
werden, da, wo der grofite Schrecken verbreitet werden kann, an sei-
nem Lebensnerv, der gleichzeitig fiir die eigenen Absichten und Ziele
als Waffe und operatives Instrument genutzt wird. Dieser Lebensnerv
besteht in allen modernen und sich modernisierenden Gesellschaften
vornehmlich aus den nur schwer zu schiitzenden technischen Raumen
des Verkehrs, der Versorgung, der Kommunikation und Information.
Das ist mehr oder weniger bekannt. Doch hier soll weiter gefragt, das
Schlacht- und Operationsfeld des globalen Dschihad griindlicher erkun-
det und dessen Merkmale, Potenzen und Wirkungen bestimmt werden.

Zunichst handeltes sich bei den technischen Rdumen und Gehiusen
um ein beweglichesSchlacht- und Operationsfeld. Die modernen Ver-
kehrsmittel sind in oder auf spezifischen technischen Strukturen unter-
wegs, genauso wie Elektrizitéit, Nachrichten, Bild und Ton durch ihre
jeweiligen technischen Anlagen flieBen. Dann ist es zweitens mehr oder
weniger leicht, in die technischen Rdume und Gehéuse hineinzukom-
men, den Feind von innen anzugreifen. Die Lahmlegung des Internet
durch Viren, die Vergiftung von Trinkwasser, die Zerstorung der Strom-
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versorgung von Regionen und Nationen sind Schreckensszenarien, die
Experten fiir moglich halten und an denen sich islamistische Terroris-
ten auch schon versucht haben. In Autos, Lastwagen, U-Bahnen und
Flugzeuge kommen sie schon lange hinein und nutzen sie als Waffe
und Schlachtfeld. Veriibte der traditionelle Attentéter einen Anschlag
aufein Auto und dessen Insassen — die beiden beriihmtesten Beispiele
sind immer noch das Attentat auf John F. Kennedy und das den Ers-
ten Weltkrieg auslosende Attentat auf den osterreichischen Thronfolger
Franz Ferdinand —, so sitzt der islamistische Selbstmordattentiter im
Auto, Flugzeug, Bus oder Zug und greift mit und in einem beweg-
lichen technischen Inneren an. Die fahrenden und fliegenden Gehéuse
von Kraftwagen und Flugzeug werden dabei in Geschosse verwan-
delt, Busse, U-Bahnen und Ziige in mobile todliche Gefingnisse. Aber
auch wenn mit Auto, Lastwagen und Flugzeug dufere Ziele angegriffen
werden — Wochenmirkte und Hochhéduser, Kasernen und Moscheen,
Raffinerien und Pilgerziige —, bleibt das erkennbare Ziel, mit einem
beweglichen technischen Gehduse so weit wie moglich in ein Inne-
res vorzudringen. Der fahrende oder fliegende Selbstmordattentiter ist
darum bemiiht, mit der physikalischen Energie seines Verkehrsmittels
und seiner Sprengstoffladung moglichst weit in eine Menschenansamm-
lung oder ein Gebidude hinein zu kommen, ihre verwundbarste Stelle zu
erreichen, sie von innen anzugreifen. Das gleiche gilt fiir den Selbst-
mordattentéter, der sich zu FuB3 in eine Menschenansammlung oder ein
Gebdude hineinbegibt. In diesem Fall ist er selbst das bewegliche, ener-
giegeladene Vehikel, das Sprengstoff transportiert und seinen Opfern
ganz nahe kommt.

Kein weites Geldnde und kein Gebirge sind hier also zu erkunden,
aber auch kein Pistolenschiitze am Strafenrand, keine Bombe unter
einem Auto oder in einer Tiefgarage — bekanntlich scheiterte 1993
der erste Versuch, auf diese Art und Weise das World Trade Cen-
ter zum Einsturz zu bringen. Was hier durchleuchtet werden muss,
sind die mobilen technischen Gehéduse und die globalen Verkehrs-,
Versorgungs-, Kommunikations- und Informationsnetze. Die Untersu-
chung des immer auch energiegeladenen Schlacht- und Operations-
feldes des islamistischen Gotteskdmpfers beginnt im 19. Jahrhundert,
in dem die ersten technischen Rdume entwickelt, durch die europi-
ischen Kolonialmichte weltweit verbreitet und auch schon offensiv ein-
gesetzt werden. Sie setzt sich fort mit den technischen Gehdusen des
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Verkehrs, in denen spezifische, bis dahin unbekannte Wahrnehmungs-
und Erlebnisweisen hervorgerufen werden, Angst und Freude, Macht
und Ohnmacht nah beieinander liegen, Gefahren und Schocks bewil-
tigt werden miissen und die seit liber hundert Jahren eine korperliche
und seelische An- und Einpassungsleistung von ihren Nutzern for-
dern. All das bringt einen modernen Menschentypus hervor, der den
Nervenkitzel in den technischen Rdumen aktiv sucht und beim Fah-
ren, Gleiten, Schweben, Fliegen und Surfen zu einem Erleben vorsto8t,
das die sinnlich gegebene Welt iiberschreitet. Der Typus des moder-
nen Philobaten kann mit psychoanalytischen und phdnomenologischen
Mitteln beschrieben und verstanden und mit dem religiosen Erleben
und Fiihlen verkniipft werden. In beiden Féllen werden die alltdglichen
Wahrnehmungs- und Erlebnisweisen hinter sich gelassen, sich einem
unendlichen Weiteraum iiberlassen und nach einer Uberschreitung von
Erfahrungs- und Bewusstseinsgrenzen gesucht. Bei dieser Erkundung
der modernen technischen Raume und ihrer Wahrnehmungs- und Erleb-
nisweisen wird nicht vergessen, dass sie das bevorzugte Schlacht- und
Operationsfeld des islamistischen Gotteskdmpfers sind und auch dessen
Wahrnehmen und Erleben prigen. Ganz im Gegenteil. Doch das isla-
mistische Schlacht- und Operationsfeld ist nun eingebettet in den gro-
eren Zusammenhang der weltweiten Ausbreitung technischer Rdume,
ihrer spezifischen Struktur, offensiven Potentiale und Wirkungen auf
das Wahrnehmen und Erleben. Der Figur des Philobaten, die uns wich-
tige Aspekte der technischen Lebenswelt vor Augen fiihrt, werden wir
im dritten Tafelbild des Triptychons wieder begegnen. Dann wird sie
uns dabei helfen, die seelisch-geistigen Innenrdume des islamistischen
Selbstmordattentiters zu erschlieBen.

Im Zentrum des mittleren Tafelbildes steht die sakrale Geographie
des globalen Dschihad, die gleichzeitig auch seine profane Geopolitik
formuliert und festlegt, um was es eigentlich beim modernen Heiligen
Krieg geht. Seinem Wo wird hier sein Worum an die Seite gestellt. Kein
Krieg kommt ohne eine geistige Landkarte aus. Auf ihr sind nicht nur
Territorien, Stddte und strategische Punkte verzeichnet, sondern auch
die kulturellen, sozialen, wirtschaftlichen oder religiosen Bedeutungen,
die ihnen gegeben werden. Immer wieder sehen wir in den Fernsehnach-
richten bartige Ménner, die davon sprechen, dass ihr heiliger Boden oder
ihr heiliges Land entweiht worden sei, dass ein Kalifat errichtet werden
muss und dass der Glaubensmirtyrer geradewegs ins Paradies kommt.
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Was hier angesprochen wird, sind Elemente einer sakralen Geographie,
sind religise Vorstellungen iiber eine verletzte und wiederherzustel-
lende heilige rdumliche Ordnung. Sie gilt es zu begreifen, wobei mit
den Vorstellungen des mittelalterlichen Islam tiber den Kosmos begon-
nen werden muss.

Die mittelalterliche Kosmologie des Islam geht von einer in zwei
Hilften geteilten Welt aus, versucht, diesen Stindenfall zu erklédren, und
gibt ihm sofort auch staatspolitische Dimensionen. Der Kosmos ist hier
zweigeteilt, nicht rund und einheitlich wie der des christlichen Mittel-
alters. In ihm gibt es heilige und unheilige Gebiete, Gebiete, in denen das
Gesetz Gottes herrscht und Gebiete, in denen heidnischer Gotzendienst
getrieben wird, den Krieg zwischen beiden Gebieten und den Impera-
tiv, die ganze Erde zu einem einzigen heiligen Land zu machen, des-
sen muslimische Bevolkerung nach gottlichem Gesetz lebt und regiert
wird. Gott, seine Gemeinde und sein Territorium sollen sich nicht nur im
Gebiet des Islam decken, sondern der gesamte Globus soll durch Missio-
nierung, Unterwerfung und Krieg geheiligt werden. Damit wire der
urspriingliche Stindenfall gesiihnt. Ein Kalifat ist der Idee nach nichts
anderes als ein politisch verfasstes Territorium, dessen muslimische
Bevolkerung auf allen Ebenen nach den Gesetzen Gottes lebt und das
deswegen heilig ist. Dieses mittelalterliche Ideal der politischen Einheit
aus Gott, Gemeinde und Territorium, die sich prospektiv iiber den gan-
zen Globus erstreckensoll, lebtim 18., vor allem aberim 19. Jahrhundert
wieder auf. Aus der Konfrontation mit dem Osmanischen Reich, das
jetzt den Titel des Kalifats hat, und den europidischen Kolonialméchten
erwichst eine politische Erneuerungsbewegung der islamischen Reli-
gion und Zivilisation, die ein weites Spektrum geméBigter und radikaler
Stromungen umfasst und heute als Islamismus bezeichnet wird. In dieser
Bewegung wird auch auf die mittelalterliche sakrale Geographie zuriick-
gegriffen. Doch die Idee der Deckungsgleichheit von gottlichem Gesetz,
Glaubensgemeinde und Territorium muss nun mit einer historisch jiin-
geren Idee konkurrieren, der des Nationalstaats. Auch wenn es im Rah-
men der Befreiungskimpfe gegen Osmanisches Reich und europiische
Kolonialméchte nun vornehmlich um die Griindung eigener National-
staaten geht, wird das alle Muslime umfassende und nach gottlichem
Gesetz regierte Territorium nicht vergessen. Es erscheint immer wieder,
zuerst als panislamische Idee, dann als national-religiose Revolution,
geht auch in den Panarabismus ein und kann Mischformen annehmen,
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bei denen die prospektive Vereinigung aller Muslime in einem nach
gottlichem Gesetz regierten Territorium nicht nur in einem National-
staat, sondern auch in einer einzelnen Region, Basis, Gemeinschaft oder
Zelle beginnen kann. Damit ist die Dominanz der nationalstaatlichen
Idee gebrochen und kann sich der Blick wieder freier auf groflere Riume
richten, die mittelalterliche sakrale Geographie aus heiligen und unhei-
ligen Gebieten, Gottesherrschaft und heidnischer Goétzenverehrung in
einer sich zunehmend globalisierenden Welt wieder aufleben. In diesem
Prozess, der auch ein Prozess der Usurpation der islamischen Religion
und einer wachsenden Radikalisierung und Militanz ist, spielt der dgyp-
tische Geisteswissenschaftler, Muslimbruder und Koranexeget Sayyid
Qutb, der 1966 zum Tode verurteilt und exekutiert wird, eine zentrale
Rolle. Thm ist ein lingerer Exkurs gewidmet, der zur sakralen Geogra-
phie des globalen Dschihad iiberleitet.

Die sakrale Geographie des globalen Dschihad wird bis heute we-
sentlich von dem Palistinenser Abdullah Azzam, dem Agypter Ayman
al-Zawabhiri und dem Saudi Osama Bin Laden definiert und enthilt auch
eine religios-politische Sozialgeographie. Auf der Basis von mittelalter-
licher sakraler Geographie, deren Neuformulierung durch Sayyid Qutb
und Abdullah Azzam, willkiirlicher Koranauslegung und tagespoliti-
schen Erfordernissen legt die sakrale Geographie des globalen Dschi-
had die heiligen Zentren und Regionen fest, die zu verteidigen oder
wiederzugewinnen sind, umschreibt die Leidensgebiete der Muslime,
die zu erobern und in die zukiinftige muslimische Weltgemeinschaft
zu integrieren sind, benennt die siegreich errungenen islamischen Stel-
lungen, die die materielle und geistige Basis des Heiligen Krieges bil-
den, definiert den Feind und die Mittel und Formen des Kampfes, legt
erlaubte und verbotene Kontakte zwischen Regierungen, Gesellschaften
und Individuen fest und beschreibt den sakralen Raum des Paradieses,
in den die im Kampf gefallenen Mirtyrer eingehen. Dabei integriert sie,
je nach regional- und weltpolitischer Lage, immer wieder neue Gebiete
und entnimmt aus der Geschichte des Islam und des Heiligen Krieges
immer wieder neue Begriffe, Ereignisse und Glaubenssitze. Es handelt
sich bei der sakralen Geographie des globalen Dschihad also um ein
flexibles »work in progress«, das sich den Zeitumstdnden anpasst und
auf einzelne Ereignisse wie die militdrischen Invasionen in Afghanistan
(2001) und Irak (2003) reagiert. Geopolitik im Rahmen des militanten
Islamismus bedeutet also die (Wieder)Eroberung von Boden, der des-
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wegen als heilig angesehen wird, weil sich auf ihm Gott offenbart und
sein Gesetz auf Erden erfiillt hat oder erfiillen soll. Die Linder, die bis
jetzt fiir dieses Kriegsprojekt praktisch in Frage kommen, in denen sich
eine islamische Basis oder ein islamischer Staat konstituiert hat oder
konstituierensoll, sind Afghanistan, Sudan, Paldstina, Irak und Pakistan,
des Weiteren auch Somalia, der Jemen und einige Regionen Schwarz-
afrikas und Ostasiens.

Was bei aller Flexibilitit der sakralen Geopolitik des globalen
Dschihad konstant bleibt, sind Vorstellungen von einem gottlich gege-
benen Auftrag, die Ohnmacht der Muslime in weltliche und geistliche
Macht zu verwandeln, sie auf einem Territorium zu vereinen, das nach
islamischem Gesetz regiert wird, und von hier aus die unheilige Teilung
der Erde zu beenden. Erst dann ist die Erbsiinde gesiihnt, die tiefe Dis-
sonanz beseitigt, die Welt harmonisch vereint und Gott zuriickgegeben.
In der zweiten Engfiihrung von technischem und sakralem Raum wer-
den die Motive von Macht und Ohnmacht, Dissonanz und Harmonie in
beiden raumlichen Sphiren entfaltet und miteinander verbunden. Dabei
werden die islamistischen Erkldrungen fiir die Ohnmacht der muslimi-
schen Gesellschaften genauso angesprochen wie die technische Uber-
macht der westlichen (Kolonial-)Lander und deren Ohnmacht, werden
sie durch terroristische Anschldge angegriffen. Das Motiv der Harmonie
findet sich wieder in allen mittelalterlichen Reichen, die sich als Stell-
vertreter Gottes auf Erden begreifen und Teil an weltlicher und kosmi-
scher Macht haben, und in allen modernen totalitdren Staaten, von denen
der islamistische ein religioses Abbild ist. In ihm soll alles nach einem
einzigen Gesetz geregelt, alles unter das Diktum eines fundamentalis-
tisch interpretierten Glaubens gestellt und alles Storende beseitigt wer-
den. Das Motiv der Harmonie ldsst sich auch in den technischen Riu-
men finden, die eine vereinheitlichende Wirkung auf globaler Ebene
entfalten und bei ihren Nutzern Vorstellungen einer gliicklichen Ver-
schmelzung mit dem Universum hervorrufen konnen. Auch der islamis-
tische Selbstmordattentiter ist getragen von der Idee einer kosmischen
Harmonie, in der alle irdischen Dissonanzen aufgehoben sind, die er
Gott und Paradies nennt und in die er sofort nach seiner Tat eingeht.

Der islamistische Selbstmordattentiter ist nicht depressiver oder
psychotischer als andere Menschen, er ist psychisch genauso gesund
oder krank wie die meisten, auch wenn einzelne Titer ein klinisches
Krankheitsbild aufweisen konnen. Der islamistische Selbstmordatten-
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tater handelt auch nicht im Affekt groer Wut, groen Hasses oder
groBer Kriankung, auch wenn solche Gefiihle durchaus am Anfang sei-
nes Wegs stehen konnen. Greift er zu sich selbst als Waffe, ist er
eher kiihl und zugleich auBler sich. Wie hat er sich dahin gebracht?
Erkundeten die Expeditionen durch die technischen und sakralen Réume
des modernen Dschihad sein Wo und sein Worum, so soll im dritten
Tafelbild das Wie der ihn charakterisierenden Kampftechnik erforscht,
die seelisch-geistigen Innenrdume des islamistischen Selbstmordatten-
taters erschlossen werden. Dieser muss sich auf irgendeine Art und
Weise darauf vorbereitet haben, sich selbst in der Absicht zu toten,
noch so viele Menschen wie moglich in den Tod mitzunehmen. Das ist
kein dimonischesoder schlicht unverstiandliches Geschehen. Dass Men-
schen Techniken anwenden, um auf sich selbst einzuwirken, sich umzu-
modeln und ein angestrebtes Ziel zu erreichen, ist uralt. Das macht der
Schamane und der antike Stoiker, der christliche Monch und der tech-
nikbegeisterte Philobat — und eben auch der islamistische Selbstmord-
attentédter. Um zu verstehen, was Selbsttechniken sind, welche es gibt
und wie sie wirken, werden wir eine ldngere Reise durch die weltlichen
und religiosen Praktiken der Selbstverdnderung unternehmen, die in der
Antike beginnt und bis hinein ins 19. Jahrhundert fiihrt, und danach
Typen von Selbsttechniken bilden, in die auch die iiberlieferten islami-
schen Praktiken eingeordnet werden konnen. Dabei werden wir Mys-
tikern aller Religionen, Monchen und puritanischen Tagebuchschrei-
bern begegnen, aber auch dem machiavellistischen Politiker und dem
Lebenskiinstler der Renaissance, dem ersten modernen Maler und dem
ersten modernen Attentéter. Auf islamischer Seite wird uns die Reise in
den Sufismus, die Technik der Koranrezitation, den Kampf gegen sich
selbst (GroBer Dschihad) und den Glaubenskrieg (Kleiner Dschihad) als
Institution der Selbstverwandlung und Identitétsbildung fiihren. Ist so
das grofle Panorama einzelner Praktiken und fiinf typischer Moglich-
keiten entfaltet, mit denen Menschen sich pridgen und konditionieren
konnen, werden wir Schritt fiir Schritt verfolgen, mit welchen Techni-
ken der zukiinftige Selbstmordattentiter sich seelisch und geistig auf
seine Tat vorbereitet.

Die erste Frage, wie er iiberhaupt in die Kreise des militanten
Islamismus gerit, beriihrt die Frage nach dem Warum seines radika-
len religios-politischen Engagements. Sie wird mit Hilfe eines psycho-
analytischen Modells ansatzweise beantwortet, wobei vor allem das
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Alter, die Ausbildung und die Lebenslage von global agierenden isla-
mistischen Terroristen berticksichtigt werden. Bei ihnen handelt es
sich vornehmlich um junge Erwachsene, die erstaunlich oft eine natur-
wissenschaftlich-technische Ausbildung haben, vor den dringenden
altersspezifischen Fragen nach der eigenen Identitédt und sozialen Rolle
stehen und nicht selten im westlichen oder muslimischen Ausland leben.
Die Entdeckung oder Wiederentdeckung des Glaubens beziehungs-
weise seiner islamistischen Variante ist der erste Schritt, der sie in
gleich gesinnte Gruppen und Gemeinschaften, Moscheen und Koran-
schulen fiihrt. In diesem sozialen Kontext werden religiose Gefiihle,
emotionale Bediirfnisse und islamistische Weltanschauung durch er-
hebende Koranrezitation, Gesprich, Gottesdienst und Vertiefung in reli-
giose und ideologische Texte gestirkt, erfiillt und bestitigt. In den sich
immer mehr von der Umwelt isolierenden Gruppen und Gemeinschaf-
ten wird dann in einem zweiten Schritt auch die Lebensweise veridn-
dert und an asketischen Vorbildern orientiert. Strenge Einhaltung kulti-
scher Riten, Abweisung von weltlichen Geniissen, Gehorsam gegeniiber
geistlichen Mentoren und Gruppenfiihrern, Vertiefung in den Koran
und seine inbriinstige Rezitation sind monchisch anmutende Techniken,
mit denen allméhlich Lebensweise und innere Haltung verwandelt und
eine Perspektive als kimpfender Glaubenskrieger aufgebaut werden.
Mit der Kontaktaufnahme zu einem terroristischen Netzwerk, die seit
den 1980er Jahren immer wieder auch in die afghanisch-pakistanische
Region fiihrt, der formellen oder informellen Initiation zum Gottes-
kdmpfer, der praktischen Ausbildung in Kampf und Logistik und der
nachfolgenden Vorbereitung eines Attentats ist der dritte und entschei-
dende Schritt vollzogen. Nach ihm gibt es so gut wie keine Riickkehr
mehr. Der dritte Schritt scheint vor allem praktischer Natur zu sein, ist
letztendlich aber der entscheidende Moment, in dem ein junger Mus-
lim in einen islamistischen Gotteskdmpfer und Selbstmordattentiter ver-
wandelt wird. Von seinen Kontakten und Reisen, seiner technischen
und religiosen Ausbildung kehrt er als ein Verwandelter, ein Initiierter
zuriick, ist seinem alten Leben endgiiltig abgestorben und in ein auf den
Tod zueilendes Leben hineingestellt. In diesem Moment grofiter Ver-
engung tut sich der transzendente Raum unendlicher Weite, die Ewig-
keit Gottes, das himmlische Paradies auf. Es gibt Selbsttechniken, die
das Individuum ganz auf die Anschauung Gottes, das Jenseits, das Nir-
wana, das All, das Universum, eine religiose oder geistige Transzen-
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denz ausrichten, es von seinen irdischen Bediirfnissen und Konflikten,
Wahrnehmungs- und Bewusstseinsprozessen abziehen und in trancear-
tige Zustinde hineinversetzen. Kontemplation und Meditation gehdren
dazu, aber auch die korperlichen und geistlichen Exerzitien des mysti-
schen Sufismus und Techniken des orthodoxen Islam, wie die litanei-
artige Rezitation von Koranversen und heiligen Formeln, die so oft
wiederholt werden, dass sich auch hier eine Trance, ein AuBer-sich-
Sein, eine Ekstase einstellt. Doch ein Selbstmordattentiter darf noch
nicht ganz der Welt enthoben sein. Er muss sich von ihr innerlich gelost
haben, schon bei Gott sein, gleichzeitig aber auch noch im irdischen
Leben bei vollem Bewusstsein handeln konnen. Mit religiosen Selbst-
techniken, die beide Bedingungen erfiillen und zu einer kontrollierten
Ekstase fiihren, werden die letzten Stunden oder Tage vor dem Selbst-
mordattentatliickenlos ausgefiillt, ist der letzte und kiirzeste Schritt voll-
zogen, auf den unmittelbar die todliche Explosion folgt.

In diesem untersuchenden Essay wird dem religiosen Erleben und
seinen sakralen und profanen Rdumen ein grofles Gewicht gegeben. Er
geht nicht davon aus, dass im militanten Islamismus die Religion fiir
anderes instrumentalisiert wird. Wenn alles heilig sein, das ganze Leben
unter der Sonne der gottlichen Offenbarung stehen soll, wenn Religion
und Politik zusammenfallen, dann gibt es nichts, wofiir die Religion
berechnend eingesetzt werden konnte. Sie kann aber usurpiert werden,
und das geschieht seit dem letzten Jahrhundert in hohem Mafe mit der
Religion des Islam. Zweitens wird das Phdnomen des islamistischen
Terrorismus nicht direkt angegangen, sondern es wird iiber die Erkun-
dung seiner technischen, sakralen und seelisch-geistigen Rdume auf es
zugekommen. Dabei werden die Fragen beantwortet, wo vornehmlich
der globale Dschihad gefiihrt wird, um was es bei ihm geht und wie
seine schirfste Waffe, der Selbstmordattentiter, sich selbst in seinen
sozialen und geistigen Zusammenhingen veridndert und bereit macht.
Das Schlacht- und Operationsfeld des islamistischen Terrorismus ist
uns wohlbekannt. Wir leben in und mit ihm. Hier gibt es im eigent-
lichen Sinn nichts Fremdes, sondern das Bekannte muss nur wieder erin-
nert, die alten Reaktionen auf die technischen Rdume vor Augen gefiihrt
und mit den neuen terroristischen Gefahrdungen kurzgeschlossen wer-
den. Wirklich fremd sind uns Vorstellungen von heiligen Raumen. Im
Laufe der letzten zwei Jahrhunderte, in denen der Boden zu einer Ware
und die rdumliche Ausdehnung und Tiefe zu einem Objekt ihrer tech-
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nischen Uberwindung wurde, hat sich die Erfahrung des Heiligen oder
Ubersinnlichen im Raum in wenige Enklaven zuriickgezogen. Eine von
ihnen ist das Erleben des unendlichen Weiteraums und der Aufgehoben-
heit in ihm, die heute durch die philobatische Nutzung von technischen
Gehdusen und Geridten moglich ist. Vertrauter als eine sakrale Geogra-
phie und Geopolitik ist uns die Fihigkeit des Menschen, sich selbst zu
modeln, sich zu erschaffen und auf ein Ziel hin auszurichten. Hier treffen
wir auf eine lange abendléndische Tradition, die weltliche und religiose
Praktiken der Selbstverdnderung hervorgebracht hat und bis heute wei-
ter ausbaut. IThr konnen die tradierten islamischen Praktiken zur Seite
gestellt und auf diesem Hintergrund auch verstanden werden, wie einer
oder eine aufler sich geraten, ver-riickt und wahn-sinnig werden kann,
ohne es im klinischen Sinn gewesen zu sein.

Bei allen diesen Erkundungenim technischen, sakralenund seelisch-
geistigen Raum vertraue ich der phidnomenologischen, psychoanaly-
tischen, religionsgeschichtlichen und religionssoziologischen Beobach-
tungsgabe und ihren analytischen Konzepten. Dariiber hinaus habe ich
in den groflen Romanen Dostojewskis, die nicht zuletzt das Problem
des Religiosen und des (terroristischen) Quasi-Religidsen in einer Epo-
che prekidrer Modernisierung entfalten, fruchtbare Anregungen gefun-
den. So werden denn auch kleinere oder grofere Szenen aus Dosto-
jewskis Romanen die Kapitel einleiten und sich dialogisch auf sie bezie-
hen. Dergestalt ausgestattet, habe ich mich auch in die Gewésser und auf
einige Inseln des ausgedehntenislamischen Archipels gewagt. Fiir seine
wertvollen Orientierungshilfen zur Geschichte des Islam und zu einzel-
nen arabischen Begriffen mochte ich Thomas Scheffler (Beirut) herzlich
danken. Mein von Herzen kommender Dank geht auch an Peter Wald-
mann (Augsburg), der mit aufmerksamem Interesse die Gedankengénge
und das Schicksal dieser Arbeit begleitet und sie in seinem Nachwort
kommentiert hat.
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Vernetzte Welt:
Die Ausbreitung technischer Raume und
ihre offensiven Potentiale

»Man behauptet, die Welt schliefle sich immer enger zusammen, vereinige
sich zu einer briiderlichen Gemeinschaft, weil Entfernungen verkiirzt und
die Gedanken durch die Luft tibertragen werden. Glaubt nicht an eine solche
Vereinigung der Menschen! Indem die Freiheitals Steigerung und moglichst
rasche Befriedigung ihrer Bediirfnisse verstanden wird, entstellen die Men-
schen ihre wahre Natur, weil sie in ihrer Seele viele sinnlose und torichte
Wiinsche ausbriiten, Gewohnheiten und absonderliche Grillen [...]. Und es
ist nicht weiter verwunderlich, dass sie statt zur Freiheit in die Sklaverei
gelangen und statt zum Dienst an der Bruderliebe und der menschlichen Ver-
einigung im Gegenteil zur Abgesondertheit und Vereinsamung.«

DIE BRUDER KARAMASOW

Wir nutzen sie tédglich, leben in und mit ihnen und werden auch in
und mit ihnen angegriffen. Obwohl sie das materielle Riickgrat unse-
rer Lebensweise darstellen und von ihnen das Grundgeriusch ausgeht,
das uns umgibt, kennen wir sie immer noch kaum — oder haben unser
Wissen iiber sie vergessen. Gemeint sind die technischen Raume, die
seit dem 19. Jahrhundert entwickelt werden und als eine dritte Raumart
stiadtische und ldndliche Gebiete durchziehen, iiber- und unterqueren,
durchléchern und umgestalten. Tausende von Jahren wurde zu Fuf}
gegangen und getragen, geschleppt, gezogen mit menschlicher und
tierischer Kraft, dann auch auf befestigten Wegen geritten und kut-
schiert, Entfernungen mit optischen Signalen iiberbriickt und Wasser
durch Rinnen geleitet. Die weitaus schnellste Bewegung und der leich-
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teste Transport waren mit Kanu, Boot und Segelschiff auf Seen, Fliis-
sen und Meeren moglich. Zivilisationen entwickelten sich vor allem
an Ufern und Kiisten, nahmen iiber Gewésser auch Kontakt zu frem-
den Gebieten und Kontinenten auf und verbreiteten sich mit der Kraft
des Windes in freundlicher oder feindlicher Absicht. All das dndert
sich erst im 19. Jahrhundert relativ schlagartig, und zwar zuerst in
demjenigen Teil der Erde, der sich selbst der westliche nennt. Was in
den 1830er Jahren mit der Eisenbahn beginnt, die Wasser- und Ener-
gieversorgung und die Nachrichteniibermittlung erfasst, sich dann mit
Telekommunikation und elektronischen Medien fortsetzt, 14sst sich in
Kiirze so beschreiben: Stiick fiir Stiick und in immer groleren Maf3-
staben werden Fortbewegung und Transport, lebenswichtige Natur-
ressourcen, Kommunikations- und Informationsprozesse in spezifischen
technischen Rdumen eingeschlossen, in gleichméBige FlieBbewegun-
gen gebracht und beschleunigt. Damit die technischen Rdume des Ver-
kehrs, der Versorgung, Kommunikation und Information funktionie-
ren konnen, miissen mindestens drei Elemente gegeben sein. Erstens
miissen die materiellen Trdger der FlieBbewegungen geschaffen wer-
den, also Schienen gelegt, Stralen gebaut, Rohre und Leitungen ver-
legt, Flugkorridore und elektromagnetische Wellenbereiche festgelegt
werden. Zweitens miissen die ihnen zugehorigen Maschinen, Gerite und
Apparaturen wie Lokomotive und Kraftwagen, Sanitiranlage und Gliih-
birne, Telefonapparat und Flugzeug, Fernseher, Satellit und elektroni-
scher Rechner erfunden und entwickelt werden. Und drittens miissen
in die technischen Rdume noch Anlagen eingebaut werden, durch die
sie genutzt und versorgt werden konnen. Einen Zugang zu den tech-
nischen Rdumen des Verkehrs gewihren Bahnhofe, U-Bahn-Stationen
und Flughifen. Die technischen Rdume der Versorgung sind durch
Wasserhéhne und Steckdosen mit ihren Nutzern verbunden, wéihrend
Antennen, Telefonzentralen und Dienstleistungsfirmen die technischen
Réaume der Information und Kommunikation erschlieen. Forder- und
Gewinnungsanlagen fiir Kohle, Erdol, Erdgas und Wasser, Elektrizitits-
werke, Tankstellen und Fernseh- und Radiostationen liefern die natiir-
lichen und symbolischen Ressourcen, die die FlieBbewegungen in den
technischen Rdumen aufrechterhalten. Damit der Autoverkehr flieBen
kann, muss es also erstens befestigte Stralen geben, zweitens das Auto-
mobil erfunden sein und drittens geeignete Brennstoffe zur Verfiigung
stehen.
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Die ideale moderne Strafle verlauft geradlinig, wobei sie ab und zu
andere Straflen kreuzt, und an ihr befinden sich in nicht allzu groBer Ent-
fernung Ausbuchtungen, an denen getankt werden kann. Damit sind die
beiden morphologischen Grundelemente technischer Riume genannt.
Sie bestehen erstens aus einer idealtypisch linearen Tragerstruktur,
die zu Netzen verkniipft werden kann, und zweitens aus punktuel-
len Anlagen, die garantieren, dass die technischen Rdume genutzt und
versorgt werden konnen. Wihrend lineare Stringe wie Pipelines und
Hochspannungsleitungen vornehmlich den Transport von Rohstoffen
und Starkstrom iiber groe Entfernungen libernehmen, dienen Netze vor
allem der Verteilung und Verbindung und die punktuellen Anlagen —
gleichsam Ausbuchtungen im linearen technischen System — seiner
Funktionstiichtigkeit. Lineare Stringe und punktuelle Produktions- und
Nutzungsanlagen bilden zusammen die rdumliche Struktur der grof3-
technischen Systeme, die abstrahierend als eine Struktur aus Linien und
Punkten beschrieben werden kann. Da diese technische Raumstruktur
aus Linien und Punkten nur dann einen Sinn ergibt, wenn in ihr Fliepro-
zesse stattfinden, konnen und miissen die technischen Rdume genauer
als technische Fliefriiume' bezeichnet werden. So ist zum Beispiel
der technische FlieBraum des Internet zusammengesetzt aus vernetz-
ten Ubertragungsleitungen und punktuellen Anlagen, die vom Satelliten
tiber Dienstleitungszentralen bis zum privaten Computerterminal rei-
chen. Das ganze funktioniert jedoch nur, wenn der technische FlieBraum
des Internet vom technischen FlieBraum des elektrischen Stroms ver-
sorgt wird. Genauso konnen Intercity und Passagierflugzeug nur dann
fahren und fliegen, wenn sie an die technischen FlieBrdaume der Strom-
beziehungsweise Brennstoffversorgung angeschlossen sind.

Diese wenigen Beispiele reichen aus, um ein weiteres charakteris-
tisches Merkmal der technischen FlieBrdume hervorzuheben, ndmlich
die Tatsache, dass jeder Fluss in ihnen immer auch ein Energiefluss
ist. Ob es sich nun um Brennstoffe wie Benzin und Kerosin, um elek-
trischen Strom, Gas, elektromagnetische Impulse oder die Bewegungs-
energie handelt, die in jedem Wasserfluss enthalten ist — immer sind
die groftechnischen Systeme von Energie durchstromt. Diese Energie,
die in allen technischen FlieBraumen enthalten ist und in ihnen wirkt,
kann in eine Waffe verwandelt werden. Es reicht, sie unter Kontrolle

1 Zur Begriindung dieses Begriffs siche Heidenreich 2004: 13-31.
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zu bringen, wie der 11. September 2001 gezeigt hat, oder mit ihrer
Hilfe weitere zerstorerische Energien zu transportieren und zu verstir-
ken. Das ist der Fall, wenn Sprengstoff in Autos, Viren im Internet oder
giftige Substanzen in der Trinkwasserversorgung transportiert werden.
Nach der immer noch aktuellen Analyse von Hannah Arendt hat die
moderne Gesellschaft, »anstatt die menschliche Welt [...] vorsichtig
gegen die Elementargewalten der Natur abzuschirmen«, deren Krifte
»mitten in unsere Welt geleitet«, wobei die technischen Rdume und
Anlagen, Maschinen und Gerite, die von den Elementargewalten der
Natur durchstromt werden, uns nicht mehr nur — wie das traditionelle
Werkzeug — als handhabbare Gegenstinde gegeniiberstehen, sondern
angefangen haben, »so zu unserem biologischen Leben zu gehoren,
dass es ist, als gehore die Spezies eben nicht mehr zur Gattung der
Séugetiere, sondern beginne sich in eine Art Schalentier zu verwan-
deln.«’ Dieser Prozess hat sich nach Hannah Arendt in zwei Phasen
vollzogen. Die erste Phase ist durch die Dampfmaschine gekennzeich-
net, die zweite durch die Elektrifizierung. In beiden Fillen werden fos-
sile Energietrdger in einen fluiden Aggregatzustand transformiert und
freigesetzt. Die Energiestrome, die die technischen Rdume durchflie-
Ben, haben sie immer mehr den verinderlichen biologischen und sozia-
len Lebensprozessen angeglichen. Die technischen FlieBrdume sind fiir
das individuelle und kollektive Leben einerseits zu einem stabilen Kor-
sett und andererseits zu einer bewegenden Kraft geworden, durch die
alle seine Facetten dynamisiert und verfliissigt werden. Bevor die tech-
nischen Gehiuse, die uns unmittelbar umgeben, und die Verwicklung
von Subjekt und technischem Raum in Augenschein genommen werden
konnen, muss noch ein Stiick weit verfolgt werden, wie sich die tech-
nischen FlieBriume seit dem 19. Jahrhundert entwickelt und auf allen
Kontinenten verbreitet haben. Da in diesem Prozess die europidischen
Kolonialméchte eine zentrale Rolle spielen, muss ihnen besondere Auf-
merksamkeit geschenkt werden. Gleichzeitig gibt die Geschichte der
technischen FlieBraume immer wieder auch den Blick frei auf kriegeri-
sche Auseinandersetzungen, militante Befreiungsbewegungen und ter-
roristische Anschlige.

In Europa verschwinden im Laufe des 20. Jahrhunderts die sich
immer weiter verbreitendenden und vernetzenden Tragerstrukturen der

2 Arendt 1992: 135 und 139.
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Versorgung, Information und Kommunikation allmihlich aus dem
Blickfeld, weil Leitungen, Rohre und Kabel in der Erde vergraben, zu
Infra-Struktur werden. Doch die Verkehrssysteme bleiben sichtbar und
erobern grofle Teile der stiddtischen und ldndlichen Raume. Wihrend
der schienengestiitzte Fern- und Nahverkehr schon von Anfang an als
ein Massentransportmittel geplant und genutzt wird, wéchst der auto-
mobile Individualverkehr anfanglich nur langsam, um sich dann nach
dem Zweiten Weltkrieg um so stirker durchzusetzen. Das Flugzeug
wird erst ab den 1960er Jahren zu einem Transportmittel fiir breite
Schichten der Bevolkerung.

Die Bedeutung der Eisenbahn® fiir Europa kann nicht hoch genug
eingeschitzt werden. 1825 wird in Nordengland die erste Bahnlinie
erdffnet, die auf einer Strecke von vierzig Kilometern vor allem Kohle
transportiert. Doch schon bald mutieren die einzelnen Industriebahnen
zu einem groflen Verkehrsnetz, das ganz Europa iiberzieht. Bis 1918
sind allein in England, Frankreich und Deutschland 154.000 Kilo-
meter Schienenstringe verlegt. Sie sind der entscheidende Motor fiir
die Industrialisierung und Verstddterung Europas, strukturieren die
Entwicklung von Metropolen und Regionen, veridndern die rdumliche
Wahrnehmung und integrieren den Kontinent wirtschaftlich, sozial und
kulturell. Wihrend das wachsende europiische Eisenbahnnetz eine Ent-
wicklung forciert, die schon vor ihm begonnen hat, wird durch die nord-
amerikanischen transkontinentalen Eisenbahnen seit den 1860er Jah-
ren eine bis dahin kaum besiedelte Wildnis {iberhaupt erst erschlossen
und ihrer Kultivierung und Industrialisierung zugnglich gemacht. Ahn-
lich wirkt die Eisenbahn auch in Asien und Afrika. Von britischen,
franzosischen, belgischen und deutschen Kolonialherren gebaut, dient
sie zunidchst der politisch-militdrischen Durchdringung und wirtschaft-
lichen ErschlieBung der Kolonien. In Indien beginnt der Eisenbahnbau
unter britischer Herrschaft in den 1840er Jahren mit der Griindung der
East India Railway Company und der Great Indian Peninsula Railway.
Auf den Teilstrecken werden vor allem Baumwolle, Soldaten, Waf-
fen und Kolonialpersonal transportiert. Doch diese Teilstrecken zwi-
schen Hifen und Anbaugebieten, militdrischen Stiitzpunkten, Sommer-
und Winterresidenzen werden zunehmend vernetzt, so dass um 1900

3 Zur Geschichte des Eisenbahnbaus in Europa, Nordamerika, Afrika und
Asien siehe Schivelbusch 1979: 9—106; Sonnenberger 1985: 228.
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das indische Eisenbahnnetz schon das fiinftgrofite und heute mit knapp
70.000 Kilometern das zweitgrof3te der Welt ist. Nach wie vor integriert
es den Subkontinent wirtschaftlich und sozial und hat ihn im 19. Jahr-
hundert in die technische Moderne gefiihrt. Auch die Transsibirische
Eisenbahn, mit deren Bau 1891 begonnen wird und die mit einer Linge
von gut 9.200 Kilometern Europa mit Ostasien verbindet, dient von
Anfang an nicht nur dem Handel, sondern auch dem Militértransport
und der inneren Kolonisierung und Integration des riesigen russischen
Reiches. Bis heute ist sie die ldngste durchgehende Eisenbahnstrecke
der Welt.

In Afrika beginnt der Eisenbahnbau unter dem Motto »kolonisieren
heilit transportieren« (Leopold II. von Belgien) 1856 mit der Strecke
Alexandria — Kairo — Suez, die von den Briten gebaut wird und als ein
Abschnitt des See- und Landweges nach Indien die Verbindung zu die-
ser Kolonie beschleunigen soll. Der Eisenbahnbau in Afrika setzt sich
1862 im Nordwesten des Kontinents mit der Strecke Algier — Oran fort,
die von Frankreich gebaut wird. Belgier und Deutsche errichten in ihren
Gebieten ebenfalls einzelne Teilstrecken, die dem Transport von Roh-
stoffen und der militdrischen Beherrschung der Kolonien dienen. Als in
den 1890er Jahren die Konflikte zwischen den Kolonialméichten Eng-
land und Frankreich einen Hohepunkt erreichen — Anlass ist unter ande-
rem der britische Plan einer transkontinentalen Eisenbahnlinie zwischen
Kairo und Kapstadt —, beginnt der erste moderne Krieg, in dem Artil-
lerie und Maschinengewehre gegen den muslimischen Herrscher des
Sudan eingesetzt werden. Gleichzeitig werden siidlich der dgyptischen
Grenze 1.000 Kilometer Schienen verlegt. Gut zehn Jahre spiter betrigt
die Gesamtldnge aller afrikanischen Eisenbahnen schon 42.000 Kilome-
ter.

Im Vorderen Orient verkniipfen zwei groe Eisenbahnprojekte, die
Bagdad- und die Hedschasbahn, die Interessen der aufsteigenden deut-
schen Kolonialmacht und des Osmanischen Reiches. Die Bagdadbahn
soll die schon bestehende Strecke zwischen Berlin und Konstantinopel
bis nach Bagdad und zum Persischen Golf weiterfiihren, und zwar in
Fortsetzung der Anatolischen Bahn, die von der Deutsch-Anatolischen
Eisenbahngesellschaft schon 1896 fertig gestellt wurde. Auf Druck von
Wilhelm II. bekommt 1902 die Deutsche Bank die Konzession zum Bau
und Betrieb der Bagdadbahn. Abdul Hamid II., Sultan des Osmanischen
Reiches und Kalif aller Muslime, erhofft sich von ihr die wirtschaft-
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liche und politische Integration seines geschwichten Reiches und die
militdrische Vorherrschaft im Nahen Osten, Wilhelm II. einen gestérk-
ten Einfluss auf das Osmanische Reich, die Olvorkommen der Golf-
region und die Errichtung von Stiitzpunkten fiir die deutsche Handels-
und Kriegsflotte. Bis 1914 sind gut 1.000 Kilometer der Strecke fertig-
gestellt, deren Bau aus militdrischen Griinden wéhrend des Ersten Welt-
kriegs vor allem durch den Einsatz armenischer Zwangsarbeiter forciert
wird. Auf diese Weise hat die Bagdadbahn auch einen Anteil am Geno-
zid an den Armeniern zwischen 1914 und 1916. Bis zum Ende des Ersten
Weltkriegs verdoppelt sich die Gleisldnge auf gut 2.000 Kilometer, aber
erst 1940 kann die Eisenbahnverbindung bis nach Bagdad fertig gestellt
werden. Aufgrund der angespannten politischen Verhéltnisse zwischen
ihren Anrainerstaaten Tiirkei, Syrien und Irak kommt es jedoch nur sel-
ten zu einem durchgéngigen Bahnverkehr.

Im Gegensatz zur Bagdadbahn kann die Hedschasbahn — auch Hei-
lige Bahn, Mekkabahn oder Wiistenbahn — mit ihren 1.300 Kilome-
tern bis 1908 vollendet werden. Sie beginnt im Hedschas-Bahnhof von
Damaskus und soll einerseits Pilger nach Medina und Mekka bringen
und andererseits eine verstirkte Kontrolle der arabischen Provinzen des
Osmanischen Reiches ermoglichen. Finanziert wird sie durch Spenden
und Steuergelder und gebaut unter der Leitung deutscher Ingenieure.
Im Ersten Weltkrieg bekommt die Hedschasbahn eine hohe militéri-
sche Bedeutung fiir das Osmanische Reich, das auf der Seite der Mit-
telméchte gegen England und seine arabischen Verbiindeten kdmpft.
Die Araber erhoffen sich von diesem Biindnis ihre Unabhéngigkeit vom
Osmanischen Reich und die Griindung eines arabischen Nationalstaats.
Unter der aktiven Beteiligung des britischen Offiziers Thomas Edward
Lawrence greifen sie die kaum zu schiitzende Strecke der Hedschasbahn
an. Briicken, Gleise und Lokomotiven werden von aufSengesprengt®. Fiir
die Briten sind diese Anschldge nicht nur aus kriegstaktischen Griinden
willkommen, sondern auch, weil der deutsch-osmanische Eisenbahnbau
eine Gefahr fiir ihre Kolonien am Arabischen Golf und fiir den Land-
weg nach Indien darstellt. AuBerdem gefiahrdet der wachsende Einfluss
Deutschlands in der Region den Plan, nach dem Krieg Arabien in eine
englische und franzosische Einflusszone aufzuteilen. Mit dem Friedens-

4 Zur Partisanentaktik und den Anschldgen auf die Eisenbahn siehe Lawrence
2005: 381-565.
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vertrag von Sevres (1920) wird das Geheimabkommen zwischen Eng-
land und Frankreich politische Wirklichkeit, das Biindnisversprechen
gegeniiber den Arabern gebrochen. England erhilt die Schutzherrschaft
iiber Arabien und ein Mandat tiber Paldstina (1920-1948), in das — auf
der Basis des Balfour-Abkommens (1917) — nun immer mehr Juden ein-
wandern. Wihrend des Krieges zwischen jiidischen Siedlern und Palids-
tinensern (1936-1939) veriiben letztere Anschlige auf die technischen
Infrastrukturen der Versorgung (Strom), des Verkehrs (Hafenanlagen)
und der Kommunikation (Telefon), die die Briten empfindlich treffen,
da durch diese Anschldge auch die Verbindung zum kolonialen Mutter-
land zeitweilig unterbrochen wird.

»Der koloniale Raum basiert auf der Herrschaft an strategischen
Punkten, Hohen, Meerengen. Der strategische Punkt, nicht die Fliche
ziahlt. Die Feuerkraft, nicht die Zahl. Der ganze Universalismus hat
zu tun mit der Bewegung des Vorriickens, der Errichtung von Stiitz-
punkten, der Enklavenbildung, des Ausgreifens.<’ In diesem Prozess
iibernimmt die Eisenbahn eine zentrale Rolle. Sie verbindet strategische
Punkte untereinander und beschleunigt die Bewegung des Vorriickens.
Durch sie entstehen neue Stiitzpunkte und zum ersten Mal befestigte
Raumkorridore. Wie alle technischen FlieBrdaume ist auch der der Eisen-
bahn keiner, der sich in der Fldche ausdehnt, sondern von dessen Linien
und Punkten ausgehend sich hochstens Fliachen erobern lassen. Wie
der traditionelle Weg, der durch die Bewegung im Geldnde entsteht
und iiberhaupt erst den Raum erschlie3t, so entstehen auch Fernstra-
Ben und Eisenbahnlinien durch ausgreifende Bewegungen im Raum.
Schon bei den Romern ist der Straenbau mit Eroberung und Macht
verkniipft, dienen die StraBen als »Kanile der romischen Herrschaft«®.
Mit den neuen Schienen-Wegen, auf denen nicht mehr marschiert wer-
den muss, die Truppen, Material und Giiter in bis dahin ungekann-
ter Geschwindigkeit transportieren, konnen noch gré3ere Rdume noch
schneller durchdrungen werden. Je dichter die Verkehrs- und bald auch

5 Schlogel 2003: 218.

6 »Europal...] lernte im militanten, administrativenund fortschrittlichen Rom
gehen — und marschieren. Die StraBlen dienten der Befestigung, Erhaltung
und Ausbreitung des Imperiums; von Rom ausstrahlend brachten sie Ord-
nung und Struktur, sorgten fiir eine schnelle, sichre und 6konomische Ver-
waltung. Sie bilden den Stramin des iiberall in der Gewalt der Legionen ste-
henden Reiches;sie sind die Kanile der romischen Herrschaft.« (Linschoten,
zitiert nach Bollnow 1990: 99)
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schon die Informations- und Kommunikationsnetze werden, je mehr die
Geschwindigkeit zunimmt, umso entbehrlicher wird langfristig die tra-
ditionelle militdrische Eroberung der Fliche. » Als wesentliche Macht-
technik zeichnet sich jetzt das Ver- und Entschwinden ab, das Aus-
biichsen, das Sich-entziehen, die Verweigerung jeglicher territorialer
Beschrinkung, samt den damit verbundenen miihseligen und kostspie-
ligen Aufgaben der Errichtung und Erhaltung einer Ordnung in diesem
Territorium. Eine sehr lebensnahe Demonstration dieser neuen Tech-
niken lieferten die Strategien der Angreifer im Golfkrieg und auf dem
Balkan. [...] Unberechenbare Schldge aus dem Nichts, durchgefiihrt von
Kampfflugzeugen [...], ersetzten hier den Vormarsch von Bodentrup-
pen, die feindliches Territorium erobern und in Besitz nehmen. [...]
Solche Militireinsédtze nach dem Motto >Zuschlagen und Verschwin-
den< geben einen Vorgeschmack von den Kriegen in der fliichtigen
Moderne: Es geht nicht mehr um Eroberung von Territorien, sondern um
das Einreiflen von Mauern, die den globalen Machtfluss behindern [...].
Wir sind Zeugen eines Rachefeldzugs des nomadischen Prinzips gegen
die Prinzipien der Territorialitdt und Sesshaftigkeit. In der fliichtigen
Moderne steht die sesshafte Mehrheit unter der Herrschaft der nomadi-
sierenden, exterritorialen Elite.«’

Die Verweigerung territorialer Beschriankung, das Zuschlagen und
Verschwinden kennzeichnetnicht nur die neueren konventionellen Krie-
ge, sondern auch das Vorgehen der nomadisierenden Elite des islamis-
tischen Terrorismus. Diese nutzt die technischen Infrastrukturen des
globalen Machtflusses und greift sie gleichzeitig an. Denn den Stérken
der modernen Verkehrs-, Versorgungs-, Kommunikations- und Infor-
mationsraume stehen ihre Schwichen gegeniiber. Stralenverbindungen
und Eisenbahnlinien sind relativ leicht zu unterbrechen und in ihrer
gesamten Linge kaum zu schiitzen, Flugzeuge konnen entfiihrt und
aus ihren vorhergesehenen Bahnen gelenkt, Kraftwagen in bewegliche
Bomben, Ziige, Busse und U-Bahnen in todliche Gefingnisse verwan-
delt und durch die Zerstorung von Elektrizitits- und Wasserwerken
ganze Metropolen, Regionen und Nationen lahm gelegt werden.

Ist es ein Zufall, dass wihrend der langen Herrschaft Englands tiber
die heutigen Gebiete von Indien und Pakistan und, im Wechsel mit
Frankreich, iiber Arabien und den Vorderen Orient, die Auseinander-

7 Bauman 2003: 18-21.
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setzung mit der technisch hochgeriisteten westlichen Zivilisation einer-
seits und der eigenen islamischen Religion andererseits beginnt? Die
religiose Erneuerungsbewegung des Islam setzt nicht im buchstidblichen
Sinn mit der Eisenbahn ein, aber diese kann in mehrerer Hinsicht als ein
pars pro toto fiir all das genommen werden, was die innerislamische Dis-
kussion anstof3t. Zum einen steht die Eisenbahn fiir eine neue, aus dem
Westen kommende Technik und die kulturellen Bedeutungen, die ihr im
19. Jahrhundert gegeben werden. In ihr verkorpern sich dynamischer
Fortschritt, Mobilitidt und Machbarkeit, Vereinheitlichung von Zeiten
und Riumen und kulturelle Uberlegenheitiiber den Rest der Welt®. Zum
zweiten steht die Eisenbahn fiir die politische, militdrische und 6kono-
mische Macht, die zu ihrem Bau notwendig ist, und drittens fiir eine Art
und Weise der RaumerschlieBung beziehungsweise Raumeroberung,
die nicht mehr durch ein langsames Vorriicken in der Flidche gekenn-
zeichnet ist, sondern durch die Bildung von linearen Korridoren und
Punkten, die eine geschlossene Fliche gleichsam hinterriicks durch-
schneiden, durchlochern und zerfleddern. Diejenigen Siedlungsriume,
Kulturen, Wirtschaftsformen und Glaubensgemeinschaften, die jenseits
von Linien und Punkten liegen, werden schon allein aufgrund der tech-
nischen Logik des neuen Verkehrsmittels zu einer verschwimmenden,
kaum noch wahrzunehmenden und letztendlich abstrakten Masse, die
im Hintergrund verschwindet’. Dieser Sachverhaltwird im 19. Jahrhun-
dert durch Begriffe wie Schrumpfung oder Vernichtung des Raums und
Zusammenriickenvon Orten ausgedriickt. Was zwischen den Orten liegt,
16st sich — wie die Landschaft in Turners Geméilde »Regen, Dampf und
Geschwindigkeit« — auf.

Auch nach dem Riickzug der Kolonialmichte setzt sich die ver-
kehrstechnische RaumerschlieBung auf allen Kontinenten fort, sei es zur
Absicherung 6konomischer, geopolitischer oder militdrischer Interes-
sen, die sich ihre punktuellen Handels-, Produktions- und Militarstiitz-
punkte schaffen, sei es als Herstellung internationaler, nationaler und
regionaler Verkehrsverbindungen. Dabei kommt dem Flugzeug eine
immer groB3ere Bedeutung zu. Neben den groflen internationalen Flug-
hifen gibt es heute in fast allen Ldandern der Erde kleine Flughifen,

8  Zur kulturellen Deutung der Technik siehe Borscheid 2004: 115-144.
Zur Verianderung der Wahrnehmung durch technische Verkehrsrdume siehe
Schivelbusch 1979: 27-45; Bollnow 1990: 101-110; Burckhardt1994:271—
276; Heidenreich 2004: 155-166.
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die dem nationalen Verkehr dienen und aufgrund schwieriger topo-
graphischer Verhiltnisse — Insellagen, unwegsamer Dschungel, Wiis-
ten — nicht selten die Rolle von Eisenbahn- und Busverbindungen tiber-
nehmen. Sobald in den 1970er Jahren der weltweite zivile Luftverkehr
zunimmt, beginnen auch die Flugzeugentfithrungen. Paldstinensische
Terroristen begreifen als erste die Bedeutung des Luftverkehrs und die
relative Schutzlosigkeitfliegender Flugzeuge. In den 1980er Jahren wird
die Taktik der Flugzeugentfiihrung vor allem von schiitischen Terror-
gruppen eingesetzt, die franzosische, kuwaitische und amerikanische
Flugzeuge kapern'®. Flugzeugentfiihrungen stehen auch am Anfang der
Anschldge vom 11. September 2001.

Eine weitere folgenreiche Variante der technischen Durchdringung
ferner Rdume sind ab der Mitte des 19. Jahrhunderts die neuen Sys-
teme der Nachrichteniibermittlung und Kommunikation. Noch trans-
portieren die Verkehrsmittel Menschen, Giiter und Nachrichten glei-
chermaflen. Doch mit der elektromagnetischen Telegrafie beginnt sich
die Nachrichteniibermittlung von den Verkehrssystemen abzuldsen und
eigenstindige Netze zu bilden. 1851 gelingt die telegrafische Ver-
bindung zwischen London und Paris, 1857 der Briickenschlag zwi-
schen Frankreich und Algerien, 1866 eine dauerhafte Verbindung zwi-
schen London und New York. 1865 wird die Telegrafenlinie Lon-
don — Paris — Wien — Konstantinopel — Basra — Karatschi in Betrieb
genommen, 1870 die Linie London —Teheran — Bombay. Um die Jahr-
hundertwende ist schon ein weltumspannendes Telegrafennetz aufge-
baut, das wirtschaftlichen, politischen, militdrischen und journalisti-
schen Interessen dient. Die gleiche Entwicklung nehmen Telefon und
Funk-Telegrafie,deren Bedeutung sich zuerst auf den Weltmeeren zeigt.
Nach dem Zweiten Weltkrieg setzen satellitengestiitzte Telekommuni-
kation, Satellitenfernsehen und Internet die Entwicklung der weltum-
spannenden Informations- und Kommunikationsnetze fort'!.

Auch mit den Informations- und Kommunikationssystemen wer-
den groBe Flichen gleichsam iibersprungen und durch schmale Uber-
tragungslinien eine Verbindung zwischen einzelnen Raumpunkten

10 Zu Flugzeugentfithrungen schiitischer Terroristen siehe Tophoven 1991:
95-104.

11 Zur Geschichte und heutigen Bedeutung der Informations-und Kommunika-
tionstechnologie siche Borscheid 2004: 145-175; Castells 2001; Burckhardt
1994: 306-326.
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hergestellt, auch hier verschwinden die natiirlichen, sozialen und kul-
turellen Rdume, die zwischen den Punkten liegen, aus dem Blick, auch
hier potenziert sich noch einmal die Geschwindigkeit des Vorriickens
auf das grofite zu erreichende Maximum, das des elektrischen Stroms.
Wihrend die ersten telegrafischen Verbindungen zwischen London
und Indien noch 28 Minuten zur Ubermittlung eines Telegramms be-
notigten, konnen heute optische und akustische Signale in einer zu ver-
nachlédssigenden Zeitspanne — in der sogenannten Echtzeit — welt-
weit libermittelt werden. Das bedeutet, dass die Zeit, die frither eine
Nachricht zwischen Sender und Empfinger brauchte, auf ein solches
Minimum reduziert ist, dass das zeitliche Nacheinander zu einem zeit-
losen rdaumlichen Nebeneinander fiir alle Beteiligten wird, unabhingig
davon, wie weit die einzelnen Raumpunkte, an denen sich Sender und
Empfinger befinden, voneinander entfernt sind. Mit Hilfe der moder-
nen Informations- und Kommunikationsnetze kann »ein jedes Hier und
Jetzt in ein Gleichzeitig und Anderswo iiberfiihrt werden.«'> Auch wenn
das Erleben eines Ereignisses im Hier und Jetzt ein qualitativ anderes
ist als das technisch iibermittelte, unterscheidet sich letzteres dennoch
grundlegend von der Wahrnehmung eines Ereignisses, das erst nach
Tagen oder Wochen miindlich oder schriftlich bekannt gemacht wird.
Die optische und akustische Unmittelbarkeit, die die technischen Flie3-
raume der elektronischen Medien und der Telekommunikation ermog-
lichen, die Ubertragung von gesprochener Sprache, Text und Bild ohne
wesentliche Verzogerung iiber grole Entfernungen hinweg, fiihrt zu
einem Zustand der Simultaneitdt. Raumlich entfernte Ereignisse werden
nicht mehr zeitlich verschoben wahrgenommen, sondern gleichzeitig,
auf einen Schlag, simultan. Auch nicht vorhergesehene Ereignisse kon-
nen heute in Echtzeit verbreitet werden. So konnten am 11. September
2001 alle, die ein Fernseh- oder Rundfunkgerit besaflen, die Einschlige
in die Tiirme des World Trade Center und ihren Zusammenbruch fast
gleichzeitig mit dem in New York stattfindenden Ereignis miterleben.
Simultaneitit kennzeichnet nicht nur die moderne Kommunika-
tions- und Informationstechnik, sondern auch die Organisationsstruktur
und Kampftechnik des global agierenden islamistischen Terrorismus.
Relativ unabhiéngige kleine Gruppen, die sich gleichzeitig und neben-
einander in verschiedenen Lindern und Regionen formieren, konnen

12 Burckhardt 1994: 303.
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je nach Anlass kooperieren oder auch getrennt operieren. Aus west-
licher Perspektive konnte man von Zellen und ihrer losen Verkniip-
fung zu Netzwerken sprechen, ein Organisationstyp, der sowohl fiir die
neuen sozialen Bewegungen, als auch die neuen Managementformen
von Unternehmen charakteristisch ist. Wihrend es beim Management
der »leichten Moderne« darum geht, »lockerere organisatorische For-
men zu schaffen, die sich wechselnden Erfordernissen besser anpassen
kénnen«'3, formieren sich die neuen sozialen und terroristischen Be-
wegungen als flexible und mobile Gruppen, die durch einen gemein-
samen geistigen Raum aus Ideen, Idealen und Bedeutungen zusammen-
gehalten werden und sich zu mehr oder weniger festen Netzwerken
zusammenschliefen'*,

Dass die dezentrale und flexible Organisationsstruktur des mili-
tanten Islamismus fiir das beobachtende Auge von Polizei und Nach-
richtendiensten schwer zu erfassen ist, driickt sich in Bezeichnun-
gen wie terroristische Galaxie oder terroristischer Nebel aus'. Wih-
rend mit diesen Begriffen die beidngstigende Grofle eines unendlichen
Raums und der Verlust von Orientierung evoziert werden, driicken die
arabischen Worte fiir die gleiche Sache Nihe und Uberschaubarkeit
aus. Im Arabischen werden die einzelnen terroristischen Zellen Fami-
lien (usar) und ihre netzartige Verkniipfung Clan (ashira) genannt'®,
So gehorten zum Beispiel die Selbstmordattentiter des 11. Septem-
ber vier Familien an, die sich an unterschiedlichen Orten gleichzei-
tig auf das Attentat vorbereiteten, das aus vier simultan durchgefiihr-
ten Anschlidgen bestand. Auch wenn in der Praxis immer eine gewisse,
recht kurze Zeitspanne zwischen den einzelnen Bombenexplosionen
oder Flugzeugeinschlédgen liegt, ist doch die Absicht deutlich zu erken-
nen, durch simultane Anschldge ein Maximum an Zerstérung, Schre-
cken und Verwirrung zu erzielen. Was hier und jetzt passiert, die-
ses eine, abgrenzbare Ereignis, soll gleichzeitig auch anderswo passie-
ren. Damit wird das einzelne Ereignis entgrenzt und entlokalisiert, so

entgrenzt und entlokalisiert wie es auch die Prozesse in den moder-

13 Bauman 2003: 139. Zur Ahnlichkeit der Organisationsformen siehe auch
Goranson 2006.

14 Siehe Sutton 2004: 30f; Eyerman/Jamison 1991: 59-60.

15 Kepel 2006: 13. Siehe auch Jenkins 2001: 324.

16 Zur dezentralen Organisationsstruktur des islamistischen Terrorismus siehe
Kippenberg 2004: 81-83.
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nen technischen FlieBrdumen sind. Entschliipft die Simultaneitit aus
ihren technischen Rdumen und erscheint auierhalb von ihnen in der
gebauten und bewohnten Umwelt, werden die ansonsten sduberlich
getrennten Raumsphiren vermischt, dann fiihrt das zu einem Maxi-
mum an Desorientierung. Was im technischen Raum der elektroni-
schen Medien normal ist — die Einkassierung der Zeitspanne zwi-
schen rdumlich auseinanderliegenden Ereignissen und ihre simultane
Prisentation —, fiihrt im physischen Raum zu einer erheblichen Kon-
fusion. Diese weist zuriick auf die strenge Trennung der Raumsphéren.
Wihrend im physischen Raum immer noch die Entfernung und das
zeitliche Nacheinander ausschlaggebend sind, ist durch die techni-
schen Rdume eine neue, vergeistigte Wahrnehmung rdumlicher Ver-
hiltnisse entstanden, bei der die zeitlich definierte Entfernung technisch
eliminiert wird und nur noch simultan gedachte Bezugspunkte iibrig
bleiben'”.

Ob es sich bei den simultanen terroristischen Anschlidgen um eine
bewusste Mimesis an die technischen Informations- und Kommuni-
kationsrdume handelt, die zu einer Art gottlichen Allgegenwart symbo-
lischer Zeichen fiihren, oder »nur« um ein Signal der Allgegenwart
und Allmacht der Attentdter, muss — und kann wohl auch nicht —
entschieden werden. In jedem Fall ist festzuhalten, dass der islamis-
tische Terrorismus die Moglichkeiten der globalen Informations- und
Kommunikationsnetze geschickt fiir seine Zwecke einsetzt. Nachdem
die festen Basen der Ausbildungslager in Afghanistan und im Sudan
weggefallen sind und das Netzwerk Al-Qaida nicht mehr, wie in der
zweiten Hilfte der 1980er Jahre, durch vielfiltige Reisen aufrecht-
erhalten werden muss'®, dienen die elektronischen Medien zum einen
der Rekrutierung und Ausbildung, und zum anderen der Offentlichkeits-
arbeit und Propaganda. So wird die mehrere Tausend Seiten umfas-
sende »Enzyklopédie des Dschihad« spitestens ab 2003 durch das Inter-
net zugénglich gemacht. »Indem sie die Lehrbiicher zugénglich machte,

vollzog al-Qaida eine entscheidende Offnung. Das Netzwerk gab die

17 Zu dieser Art und Weise der Wahrnehmung siehe Burckhardt 1994: 271-
275; Heidenreich 2004: 155-166.

18 So reisten insbesondere die Wegbereiter Al-Qaidas, Abdullah Azzam und
Ayman al-Zawabhiri, unter anderem in die Golfstaaten, den gesamten Nahen
und Mittleren Osten, nach Westeuropa, auf den Balkan, in die Vereinigten
Staaten, die Sowjetunion, die Philippinen und nach Argentinien (siehe La-
croix 2006: 282f und Hegghammer 2006: 161f).
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Kontrolle dariiber auf, wer ihr Material lesen und auf dessen Grund-
lage handeln sollte. Al-Qaida wandelte sich damit von einer klandes-
tinen Kader-Organisation zu einem interaktiven, in Teilen virtuellen
Mitmach-Netzwerk.«'® Schitzungen gehen davon aus, dass islamis-
tische Gruppen heute iiber 4.000 Seiten ins Internet gestellt haben. Die
Nutzung von Internet und Fernsehen durch Al-Qaida und andere ter-
roristische Netzwerke ist seit den 1990er Jahren so intensiv, dass der
Terrorismusexperte Brian Jenkins die Frage stellen konnte, »if terrorists
wanted everybody watching or wanted everybody dead«, und der Islam-
experte Gilles Kepel die ganze islamistische Bewegung als eine ansieht,
die sich nach dem Vorbild des Internet erschafft und strukturiert®.

Neben ihrer kommunikativen Funktion kdnnen einige technische
Gerite der elektronischen Netze auch als Waffe benutzt werden. Ein
Beispiel dafiir ist die Fernziindung von Bomben durch Mobiltelefone,
die unter anderem bei den simultanen Anschldgen in Madrider Nah-
verkehrsziigen (2004) eingesetzt wurde. Auch Sprengstoffgiirtel kon-
nen per Mobiltelefon ferngeziindet werden, wie einige Anschlédge tsche-
tschenischer Terroristen zeigen, bei denen Selbstmordattentiterinnen
per Handy in die Luft gesprengt wurden. Es ist dariiber hinaus tech-
nisch durchaus denk- und machbar, Bomben sukzessive, iliber einen
Zeitraum von Tagen und Wochen, per Mobiltelefon aus groBer Entfer-
nung zu ziinden. Eine solche Strategie wiirde bedeuten, dass die globa-
len Telekommunikationsnetze genauso stillgelegt werden miissten, wie
nach dem 11. September der Luftverkehr?'.

Haben Luftverkehr und elektronische Kommunikations- und Infor-
mationssysteme im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts die zentrale

19 Musharbash 2006: 104f.

20 Siehe Kepel 2006: 19. Zur Nutzung von Internet und Fernsehen durch Al-
Qaida: »Osama Bin Laden and the Al Qaeda terrorist network have conduc-
ted a sophisticatedpublicrelations and media communicationcampaign over
the last ten years using a series of faxed statements, audio recordings, video
appearances, and Internet postings. [...] Bin Laden has personally stated his
belief in the importance of harnessing the power of international and regio-
nal media for Al Qaedas benefit, and Al Qaedas central leadership structure
has featured a dedicated media and communications committee tasked with
issuing reports and statements in support of the groups operations.« (Blanch-
ard 2004: 1)

21 Zur Fernziindung von Sprengstoffgiirteln sieche Torner 2005. Zur Nutzung
von Internet und Mobiltelefon siehe die Panel »Democracy, Terrorism and
the Internet« und »Terrorism Goes High Tech«des International Summit on
Democracy, Terrorism and Security.
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Bedeutung der Eisenbahn abgelost, so ist ihr vorher schon im Auto
ein Konkurrent erwachsen, dessen Dominanz bis heute nicht gebrochen
ist. Anfinglich ein luxurioses Verkehrsmittel fiir die hoheren Schichten
Westeuropas, das soziale Distinktion, individuelle Beweglichkeit, sport-
lichen Ehrgeiz, Kraft und Geschwindigkeit, Nervenkitzel und Todes-
mut repriasentiert und signalisiert, wird der Kraftwagen im Ersten Welt-
krieg bereits militdrisch eingesetzt und mit entsprechenden Tugenden
verkniipft. In der Zwischenkriegszeit wird das Auto dann zum ersten
Objekt der fordistischen Massenproduktion und noch zogerlicher staat-
licher Anstrengungen, die auf den Stralenbau und die Regulation des
allméhlich gefidhrlich gewordenen Verkehrs abzielen. Fords Idee eines
Autos fiir alle wird in den 1930er und 1940er Jahren sowohl vom natio-
nalsozialistischen Deutschland und faschistischen Italien als auch von
der stalinistisch geprigten Sowjetunion aufgenommen. In allen diesen
totalitdren Systemen soll die Automobilproduktion eine Wirtschafts-
spirale Fordschen Musters in Gang setzen. Doch der Plan scheitert in
der Sowjetunion an mangelnden Ressourcen und fiihrt im national-
sozialistischen Deutschland, obwohl zu einem zentralen Bestandteil der
Politik erklirt, noch nicht zu einer Massenmobilisierung. Zwar wirkt der
Ausbau des StraBennetzes wie ein Konjunkturprogramm, aber der Fahr-
zeugbestand nimmt nicht so zu wie erwartet. Anstelle der drei bis vier
Millionen Kraftwagen, die Hitler 1936 proklamiert, nimmt der Fahr-
zeugbestand nur um 1,5 Millionen Autos zu.

Erst nach dem Zweiten Weltkrieg wird der Volks-Wagen wirklich
zu einem Wagen fiir das Volk, und zwar in beiden groflen Blocken.
Im globalen Maf3stab hat die Massenmotorisierung jedoch noch nicht
stattgefunden. So kommen statistisch um das Jahr 2000 in der Bundes-
republik auf 1.000 Einwohner 500 Autos, in Japan 300, in Agypten
23 und in Indien drei. Diese Situation dndert sich jedoch mit jedem
Tag. Insgesamt sind heute weltweit rund 600 Millionen Automobile
in Betrieb und werden jahrlich etwa 60 Millionen produziert. Auch in
Nordafrika, im Vorderen Orient, im Irak und in Afghanistan gibt es
geniigend Autos, Lastwagen, Stral3en und Tankstellen, um mit Spreng-
stoff beladene Kraftwagen in Gebdude und Menschenansammlungen
hineinzufahren und zur Explosion zu bringen®.

22 Zur Geschichte des Autos siche Moser 2002 und Borscheid 2004: 193-238.



Geschlossen und energiegeladen:
Im technischen Gehause

Ende November, bei Tauwetter, gegen neun Uhr morgens, néherte sich
ein Zug der Petersburg-Warschauer-Eisenbahnlinie mit Volldampf Peters-
burg. Es war so feucht und neblig, dass es nur zogernd hell wurde; aus
den Waggonfenstern lie sich auf zehn Schritt rechts und links vom Bahn-
damm kaum etwas erkennen. Ein Teil der Reisenden kehrte aus dem Ausland
zuriick; aber am stirksten besetzt waren die Abteile dritter Klasse, und zwar
durchweg von kleinen Leuten und Geschiftsreisenden, die nicht von sehr
weit her kamen. Alle waren, verstindlicherweise, miide, alle hatten nach
dieser Nacht schwere Lider, alle frostelten, alle Gesichter waren blaf3gelb
von der Farbe des Nebels draufien.

DER IDIOT

Selten begeht der islamistische Terrorismus Anschlédge auf etwas. Mei-
stens zielt er aus einem technischen Innerenauf ein Inneres. Das ist der
Fall, wenn ein mit Sprengstoff beladenes Auto in ein Geb4ude oder eine
Menschenansammlung hineingefahren wird. Auch der Anschlag vom
11. September 2001 begann in fliegenden Flugzeugen, die die Titer
in ihre Gewalt brachten, vom Kurs ablenkten und in die Tiirme des
World Trade Center und das Pentagon hineinflogen. Es wire nicht kor-
rekt zu sagen, dass aufdiese Gebdude ein Anschlag veriibt wurde. Es
handelt sich vielmehr darum, dass sie mit fliegenden Flugzeugen pene-
triert wurden. Genauso wenig wurden in Madrid, Moskau, London, Tel
Aviv und anderswo Anschlige auf Ziige, U-Bahnen und Busse veriibt,
sondern in ihnen. Diese Wende von der Gewaltanwendung auf etwas
zur Gewaltanwendung in etwas ist ein charakteristisches Merkmal des
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religiosen Terrorismus. Es ist auch da zu beobachten, wo es sich nicht
um die Umfunktionierung von Verkehrsmitteln zu Waffen, sondern um
offentliche Rdaume und Gebiude wie Mirkte, Theater, Schulen, Kran-
kenhduser, Moscheen, Supermirkte, Discotheken, Restaurants und Frei-
zeitanlagen handelt. Auch sie werden meistens von innen angegriffen.
Selbstmordattentéter begeben sich in Menschenansammlungen hinein
und ziinden in ihnen ihre Sprenggiirtel oder bedrohen Geiseln, indem sie
Schulen, Krankenhéduser oder Moscheen mit Sprengstoff spicken. Wih-
rend fiir Partisanen und konventionelle Terroristen 6ffentliche Rdume
und Menschenansammlungen ein schiitzendes Versteck darstellen, aus
dem heraus sie angreifen, sind offentliche Rdume und Versammlungs-
orte fiir den militanten Islamismus ein Angriffsziel. Dieses wird ent-
weder aus dem Inneren eines schiitzenden technischen Gehiuses her-
aus angegriffen oder indem sich der Titer zu Fuf in eine Menschen-
ansammlung hineinbegibt und sich dort in die Luft sprengt.

Die Priposition in signalisiert, dass sich Téter und Opfer in den
jeweiligen Verkehrsmitteln, 6ffentlichen Riumen oder Gebduden befin-
den. Bei Mirkten, Schulen und Moscheen ist die Lokalisierung von
Titern und Opfern kein Problem. Aber wo befindet man sich, wenn man
sich in fahrenden Autos, Bahnen und Bussen oder in fliegenden Flug-
zeugen authilt? Was zeichnet diese beweglichen technischen Gehéduse
aus? Da sie im Laufe von vielen Jahrzehnten zu einem selbstverstiand-
lichen Bestandteil der alltidglichen Lebenswelt geworden sind, ist es
angebracht, sich zuerst einmal nach den ersten, noch frischen Reaktio-
nen auf sie umzusehen und von hier aus die Situation von Tétern und
Opfern im technischen Gehiduse zu erfassen.

»Einer eingepackten Ware gleich schieit der Mensch durch die
schonsten Landschaften«, schreibt Goethe 1832 anlésslich der ersten
Eisenbahn. Der englische Sozialphilosoph, Maler und Kunsthistoriker
John Ruskin (1819-1900) glaubt, dass die Eisenbahn »den Menschen
aus einem Reisendenin ein lebendiges Paket« verwandelt. 1902 bemerkt
ein Zeitanalytiker anlésslich der ersten U-Bahn, dass »dem Brief in der
Rohrpost [...] nicht sachlicher zumute sein« diirfte”. Die Geschlossen-
heitder neuen technischen Gehiuse und ihre — im Vergleich zu den her-
kommlichen Fortbewegungsmitteln — hohe Geschwindigkeit vermitteln
zuerst den Eindruck, dass sich die in ihnen befindlichen Menschen in

23 Zitate aus Borscheid 2004: 124 und 131; Schivelbusch 1979: 187.
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eine Sache verwandeln, die in einem Behilter transportiert wird. Das
passive Bewegt-Werden innerhalb eines technischen Gehiuses erreicht
mit dem Flugzeug sein Maximum. Hier ist die Eingeschlossenheit der
Passagiere genauso absolut wie ihre Abhédngigkeit von Pilot und techni-
schem System. Tiiren und Fenster lassen sich nicht 6ffnen, eine Flucht
ist genauso unmdoglich wie die Ubernahme der Lenkung oder ein Ein-
griff von auflen.

Diese Situation der Eingeschlossenheit, durch die in einem beweg-
lichen technischen Gehduse plotzlich wieder die klassische dramatur-
gische Einheit von Zeit und Raum entsteht, war und ist Anlass fiir
spannende Erzdhlungen. So basieren die Eisenbahnfilme »Mord im
Orientexpress« und Hitchcocks »Eine Dame verschwindet« auf der
Unmoglichkeit fiir Tédter und Opfer, zu fliehen. Die Spannung wird
noch gesteigert, wenn die Reisenden als Kollektiv bedroht sind, so
im Film »Panik im Tokio-Express« durch eine Bombe**. Die gleichen
Bedrohungsszenarien erhdhen die Spannung schon seit vielen Jahren
auch in Flugzeugfilmen, die vor allem in Hollywood produziert wer-
den. Der vorlédufig letzte Film dieser Art ist »Flug 93«, der die Ereig-
nisse an Bord des vierten, am 11. September entfiihrten Flugzeugs und
in den Zentren der Flugiiberwachung zeigt. Im Stil eines Dokumen-
tardramas schildert er das lange Nicht-Begreifen dessen, was gerade
geschieht. Die Bodenzentren der Flugsicherheit bleiben — trotz aller
technischen Uberwachung und Echtzeitkommunikation — gleichsam
blind und koénnen den plotzlichen Ausbruch von Gewalt im norma-
lerweise befriedeten Raum des Flugzeugs und die dahinter stehende
Absicht nicht erkennen. Obwohl einige Passagiere versuchen, die Ent-
fiihrer zu iiberwiltigen und das Flugzeug in ihre Hand zu bekom-
men, haben sie im Grunde keine Chance, da die Attentiter gar nicht
landen und iiberleben wollen. Deswegen ist deren Macht iiber Leben
und Tod absolut. Dieser Macht steht die Ohnmacht von Passagieren
und Flugbegleitern gegeniiber, deren heroischer Versuch, im geschlos-
senen Raum des fliegenden Flugzeugs die Attentiter zu iiberwilti-
gen, zum Scheitern verurteilt ist. Doch auch in U-Bahnen, moder-
nen Ziigen und Bussen ist eine schnelle Flucht aus dem geschlosse-
nen technischen Gehiduse kaum moglich. Auch hier sind die Fahrgéste
dazu verurteilt, ohnméchtige Gefangene von Selbstmordattentitern zu

24 Zur Geschichte des Eisenbahnfilms siehe Meyer 1985: 617-627.
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werden. Zwischen dem Erkennen dessen, was diese beabsichtigen,
und der Explosion bleibt kaum Zeit fiir Reaktionen von innen oder
auflen.

Im Auto gelten Passivitdt und Eingeschlossenheit nur bedingt, da
hier nur die Mitfahrer passiv sind. Im Vergleich zu allen anderen
Verkehrsmitteln ist das Auto dasjenige, das die grofite Selbstbestim-
mung, die groBte Verfligungsgewalt und den groften Spielraum ge-
wihrt. Dieser Unterschied trug und trégt zur Beliebtheit des sogenann-
ten Individualverkehrs bei. Das Autofahren wird von Anfang an als
sportliches Abenteuer, minnlicher Hartetest und Mittel zur sozialen
Distinktion und Provokation begriffen. Das Auto biete im Gegensatz zur
Eisenbahn ein »privates Abteil«, gehe einher mit einem »hochgespann-
ten Unabhingigkeitsbewusstsein«, sei »frei vom Bann im Schienen-
strange«, sei »selbstbewegt« und der Autofahrer fiihle den »sausend um
Stirn und Wangen flatternden Luftzug«. Noch sind die Wagen offen
und werden — wie zur gleichen Zeit die ersten Flugzeuge — von den
jungen, technisch interessierten Mitgliedern einer neuen gesellschaft-
lichen und militdrischen Elite gefahren. Mit ihren sportlichen Wagen
und ihrem aggressiven Fahrstil protestieren sie auch gegen die traditio-
nelle Biirgerlichkeit. 1902 urteilt Karl Kraus, dass sich nur die »Spross-
linge der Finanz« und die »besseren Diebeskreise« zum Auto hinge-
zogen fiihlen®. Auch wenn dieser Typus des Autofahrers es honori-
gen Biirgern zuerst erschwert, an ein eigenes Auto zu denken, wen-
det sich kurz vor dem Ersten Weltkrieg die politische und kulturelle
Elite dem Kraftwagen zu. »In den pflicht- und nutzenorientierten west-
europdischen Gesellschaften konnten sich Biirgertum wie verbiirger-
lichter Adel nur in dem MaBe fiir das Automobil erwirmen, in dem es
ihnen gelang, dessen Gebrauch als verniinftig darzustellen sowie sei-
nen Luxus- und Uberflusscharakter zu tarnen.«*® Im Zuge dieser Ent-
wicklung werden die Automobile geschlossen und auch bequemer aus-
gestattet.

Doch mit der verniinftigen Nutzung des Autos durch breite Bevol-
kerungsschichten verliert sich dessen Aggressionspotential nicht. Bis
heute dient das Auto als Distinktionsmittel, das relativ leicht zu beschaf-

fen und zu steuern ist. Seine gewachsenen Krifte stehen frei auf dem

25 Zitate aus Moser 2002: 69 und 80.
26 Moser 2002: 85f.
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Markt zur Verfiigung und kénnen auch zum Angriff gegen andere und
die eigene Person benutzt werden. Gleichzeitig sind Personenkraft-
wagen, die heute einen groflen Teil des 6ffentlichen Raums besetzen,
auch zu Objekten der Aggression geworden. So wurden zum Beispiel
2005 wihrend der Krawalle in franzdsischen Vorstiddten in jeder Nacht
zwischen 400 und 1.300 Fahrzeuge zerstort. Im Unterschied zu den
jugendlichen Protestierern geht es den Selbstmordattentitern in spreng-
stoffbeladenen Automobilen nicht um deren Zerstdrung. Sie nutzen
vielmehr die Geschlossenheit, leichte Steuerbarkeit und Geschwindig-
keit von Autos und Lastwagen, um moglichst unerkannt grole Mengen
Sprengstoff zu transportieren und unter Ausnutzung ihrer energetischen
Kraft wie ein Geschoss in das Explosionsziel hineinzufahren.

Dass technische Gehiuse groBe Ahnlichkeit mit einem Geschoss
haben, ist seit dem Bau der ersten Eisenbahnen ein immer wieder
gebrauchter Topos. Schriftsteller nennen die ersten Lokomotiven »Ka-
nonenball«, Ingenieure »Rakete« oder »Pfeil«, Reisende sprechen da-
von, wie ein Vogel durch die Luft zu fliegen, ein Erlebnis, das Freude
oder auch Angst auslosen kann. So notiert Jakob Burckhardt 1840: »Das
Fahren auf der Eisenbahn ist sehr lustig, man fliegt eigentlich wie ein
Vogel dahin.« Und ein englischer Politiker gesteht: »Es ist wirklich ein
Flug, und es ist unméglich, sich von der Vorstellung eines sofortigen
Todes aller bei dem geringsten Unfall zu 16sen.« Rennautos werden
»Blue Bird«, »Rak«, »Golden Arrow«, »Thunderbolt« oder »Donner-
keil« getauft. Die ersten Flugzeuge werden mit Vorstellungen von gren-
zenloser Freiheit, Autonomie und einem neuen elitidr-aristokratischen
Menschentypus verbunden. Nach Ernst Jiinger kennen die Piloten der
Luftwaffe »keine wochenlangen Mirsche, kein Herumwiihlen in Dreck,
Verwesung und Blut [...]. Sie werfen die Zigarette fort, steigen auf in
sauberer Uniform, schneeweiller Wische und gepflegten Hinden und
sind in einer Stunde wieder da.« Der fliegende Mensch sei »die viel-
leicht schirfste Auspriagung einer neuen Minnlichkeit«. Dass aus Flug-
zeugen nicht nur geschossen werden kann, sondern sie samt Pilot wie
ein Geschoss zur Erde stiirzen konnen, wusste Jiinger auch: »Es ist eine
Raserei ohne Riicksicht und Grenzen, nur den Gewalten der Natur ver-
gleichbar. Da ist der Mensch wie ein brausender Sturm, das tosende
Meer und der briillende Donner. Dann ist er verschmolzen im All, er
rast den dunklen Toren des Todes zu wie ein Geschoss dem Ziel. Und
schlagen die Wellen purpurn iiber ihm zusammen, so fehlt ihm ldngst



42 | DAS SCHLACHT- UND OPERATIONSFELD ODER DIE TECHNISCHEN RAUME

das Bewusstsein des Ubergangs. Es ist als gleite eine Woge ins flutende
Meer zuriick.«*’ Die Transzendierung des Menschen im technischen
Gehéuse und das Erlebnis der Verschmolzenheit mit dem All werden
uns noch ausfiihrlicher beschiftigen, wohingegen der schnelle Tod in
Auto oder Flugzeug geradewegs auf die modernen Selbstmordattentéter
verweist. Im Zweiten Weltkrieg erreicht die Apotheose des fliegenden
Helden mit den japanischen Kamikaze-Piloten abermals einen Hohe-
punkt. Zusammen mit ihren sprengstoffbeladenen Flugzeugen stiirzen
sie sich wie ein Geschoss auf die feindlichen Schiffe der US-Flotte. Dass
man beim Fliegen »durch die Luft geschossen« werde — natiirlich um
sicher zu landen —, ist bis heute eine oft gebrauchte Redewendung, um
das Erleben in diesem technischen Gehiduse zu beschreiben.

Die Bezeichnung von Eisenbahn, Auto und Flugzeug als Geschoss
verkniipft diese technischen Gehéduse unmittelbar mit einer Waffentech-
nik. Der Pfeil, die Steinschleuder, die Armbrust, das Hebelwurfgeschiitz
seit dem 13. und die Feuerwaffen seit dem 14. Jahrhundert sind Tech-
niken, die den Gegner aus mehr oder weniger grof3er Entfernung mit
Geschossen treffen. In den Feuerwaffen werden das erste Mal explo-
sive, chemische Antriebskrifte fiir Geschosse verwendet, ein Gemisch
aus Holzkohle, Salpeter und Schwefel. Die ersten Kanonengeschosse
aus »Donnerbiichsen« schlagen tatsidchlich wie Blitz und Donner ein.
Die Handfeuerwaffen, die Eisen- oder Bleikugeln verschieBen, sind
anfangs hochst umstindlich zu laden und haben nur eine Reichweite
von hochstens vierzig Metern. Ende des 19. Jahrhunderts jedoch ste-
hen mit Gewehr, Karabiner und Maschinengewehr Handfeuerwaffen
zur Verfiigung, die ihre Geschosse extrem beschleunigen konnen, gro-
Bere Reichweiten erzielen und eine erhebliche Steigerung der Schuss-
frequenz ermoglichen. Im Ersten Weltkrieg verfiigen die Linder der
Entente und die Mittelméchte einschlieflich des Osmanischen Reiches
auch iiber moderne Artillerie, in deren Granaten Geschoss, Treibla-
dung und Ziindmittel vereinigt sind. Gegen diese modernen Waffen
konnen sich die europidische Infanterie und Kavallerie und die Ara-
ber, die vielfach noch mit Nahwaffen wie Schwert und Sibel kimpfen,
kaum schiitzen®. Deswegen gehen letztere zum Partisanenkampf iiber

27 Zitate aus Borscheid 2004: 118, 120, 208, 209, 211; Siegfried 2005: 49;
Schivelbusch 1979: 20; Bohleber 2003: 181.

28 Schon gut hundert Jahre friiher hatte Napoleon wihrend seines Agypten-
Feldzuges (1798-1799) die Mamelucken (unter osmanischer Herrschaft)
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und greifen unter anderem die technischen Infrastrukturen des Osma-
nischen Reiches an. Das ist den europdischen Soldaten in ihren star-
ren Heeresverbdnden verwehrt. Sie werden von Kugeln und Granaten,
die aus groBer Entfernung und mit hoher Frequenz wie ein prasseln-
der Hagel einschlagen, getroffen, ohne sich wirklich wehren zu kon-
nen. »Artillerie und Maschinengewehr verwandeln den Krieg in ein
industrialisiert-technisiertes und anonymes T6ten und Sterben oder —
wie ein gefallener Student in einem seiner letzten Briefe schreibt —
eine >Industrie gewerbsmiBigen Menschenschlachtens<.«? Die Erfah-
rung von Ohnmacht angesichts der neuen Waffentechnik zieht sich wie
ein roter Faden durch alle Kriegsberichte. Es ist das auf Hochstge-
schwindigkeit gebrachte explosive Geschoss, das die Soldaten in den
Schiitzengriben gefangen hilt und zu Tausenden niederméht. Im Zwei-
ten Weltkrieg fallen die Geschosse in Form von Bomben und Luftminen
dann auch noch aus Flugzeugen, eine Kombination von technischen und
natiirlichen Kriften®.

Was den Pfeil und die ersten Wurfgeschiitze von den Feuerwaf-
fen unterscheidet, sind die Antriebskrifte der Geschosse. Waren es
vorher korperliche oder mechanische Krifte, so werden bei den Feu-
erwaffen explosive chemische Energien eingesetzt. Letztere wirken
auch in den Dampfmaschinen und Motoren der zivilen technischen
Gehiuse. Angesichts der Eisenbahn gesteht ein protestantischer Pastor
seine Furcht vor dem »Sichhingegebenfiihlenin die Gewalt unsichtbarer
chemischer Méchte«. Nicht nur er glaubt, der Mensch habe dem Teu-
fel das Feuer gestohlen und rase nun »mit des Teufels Equipage, a la
Faust, zur Holle«. Diejenigen Energien, die die Eisenbahnfahrt einem
Fluge dhnlich machen, konnen sie auch in eine Hollenfahrt verwan-
deln. Die destruktive und gewalttitige Seite der technischen Gehéduse
kommt, trotz allméhlicher kultureller Assimilation an Eisenbahn, Auto
und Flugzeug, bei jedem Unfall erneut zu Bewusstsein. »Krach des
ZusammenstofBes, Knall der Explosionen, Schreie zerschmetterter Men-
schen, schreibt Ernst Bloch im Telegrammstil, um dann seinen Satz mit
der Bemerkung fortzusetzen: »kurz, ein Ensemble, das keinen zivilen

mit europdischen Feuerwaffen und neuer Salventechnik geschlagen. Gleich-
zeitig ldsst er mit tiber hundert Gelehrten und Ingenieuren die dgyptische
Antike erforschen und technische Infrastrukturen bauen.

29 Borscheid 2004: 250.

30 Zur Waffentechnik siehe Borscheid 2004: 63-71, 240-257.
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Fahrplan hat.« Das Herausfallen aus der zivilen Welt und ihrer fahr-
planmiBigen Ordnung fillt um so destruktiver und erschiitternder aus,
je stirker die technischen Kriifte sind?'.

Mit dem Begriff des Schocks versuchen Mediziner seit den 1860er
Jahren die qualitativ neuen Folgen des Eisenbahnunfalls zu erfassen.
Der »mental shock« wird zuerst als eine Art Ubertragung der techni-
schen StoBkrifte auf die Korper, Nerven und Psychen der Unfallopfer
verstanden. Allein die Plotzlichkeit des Ereignisses, die Wucht des Auf-
pralls und der Schrecken konne ein schweres psychisches Trauma aus-
16sen, die sogenannte »Schreck-Neurose«oder »traumatische Neurose«.
Als »Granat-Schock« oder »Kriegsneurose« erscheint die traumatische
Neurose in fast epidemischer Form im Ersten Weltkrieg wieder, in dem
neue Waffen unbekannte und unberechenbare Krifte freisetzen. Unter
anderem um zu verstehen, was in den verletzten oder auch nicht verletz-
ten Kriegsteilnehmern vor sich geht, entwickelt Sigmund Freud 1920
sein Modell des Reizschutzes. Es soll erklidren, wie es zu einem traumati-
schen Schock kommen kann. Dieser ist nur dann verstdndlich, wenn ein
normalerweise wirksamer Schutz vor den Reizen der Aulenwelt ange-
nommen wird, ein Schutz, der die meisten Reize abhilt, andere zulisst
und bearbeitet. Wird dieser Reizschutz durch extrem starke Auflenein-
wirkungen plotzlich und unerwartet durchbrochen, dann fiihrt das zu
einem traumatischen Schock. Die starken duBeren Reize, die die schiit-
zende Hiille durchbrochen haben, dringen ungefiltert und zerriittend in
die tieferen Schichten des Seelenlebens ein. Freud nimmt an, dass der
Reizschutz in einem Grenzbereich zwischen innen und auf3en lokalisiert
ist, also da, wo sich auch das System Wahrnehmung-Bewusstsein befin-
det?. Das bedeutet, dass der Reizschutz wenn nicht identisch, so doch
eng verkniipft ist mit den historisch sich langsam verdndernden Wahr-
nehmungsweisen, die sich auf den Wandel der natiirlichen, baulichen,
technischen und sozialen Umwelt einstellen. Des weiteren bedeutet es,
dass die zivilisatorische Rindenbildung (Schivelbusch) um so stirker
und dichter ausfallen muss, je stirker und dichter die Umweltreize wer-
den. »An der Stirke und Dichte des Reizschutzes ldsst sich ablesen, wel-
che Stiarke und Dichte die Reize haben, mit denen er es aufnimmt, und
die Stirke und Dichte dieser Reize wiederum ist ein Indikator fiir den

31 Zitate aus Borscheid 2004:117; Schivelbusch 1979: 118.
32 Siehe Freud 1978: 121-171.
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jeweiligen historischen Stand der Zivilisation. [...] Freuds Modell ist
geeignet, den psychischen ProzeB3 der Zivilisation zu beschreiben, weil
es die Beziehung zwischen Subjekt und Auflenwelt als Synthese beider
darstellt. Der Reizschutz ist sowohl Subjekt wie Auflenwelt, indem er
ins Subjekt hereingenommene, vom Subjekt absorbierte, verinnerlichte
AuBenwelt [...] ist.«** Verstirkt und verdichtet sich zum Beispiel auf-
grund technischer Verdnderungen der gewohnheitsmifige Reizschutz,
dann verstirkt sich auch der Schock, wenn der Reizschutz durchbrochen
wird. »Der Grad der Naturbeherrschung und die Heftigkeit ihres Kollap-
ses im Schock sind proportional. Je dichter das Gewebe von Mechani-
sierung, Disziplinierung, Arbeitsteilung usw., umso katastrophaler der
RiB, wenn eine Storung darin bzw. von au3en her auftritt.«>*

Mit jedem neuen Verkehrsmittel haben wir gelernt, die Angst in
den technischen Gehdusen zu ddmpfen oder auszuschalten, auf ihre
Sicherheit zu vertrauen, Unfille als unvermeidliche Begleiterschei-
nung zu tolerieren und sogar die technisch losgelassenen Energien, die
Geschwindigkeit, das passive Bewegt-Werden und aktive Steuern, die
schnell wechselnden Eindriicke, den Motorenldrm und die Vibratio-
nen zu geniefen. Wir haben uns korperlich und seelisch in die tech-
nischen Systeme eingepasst. In diese sehr enge Passung von Subjekt
und technischem Gehéause reilen Unfille und terroristische Anschlige
buchstiblich Locher, klaffende Wunden, durch die das Leben entweicht.
Was hier ausflieBt, ist jedoch nicht nur das in jeder Hinsicht geord-
nete Leben, das durch Technik und Reizschutz die duflere und innere
Natur zu beherrschen und zu nutzen gelernt hat. So mag es im 19. Jahr-
hundert begonnen haben, war aber auch schon in ihm nie nur das, war
schon immer auch etwas anderes, das mit Begriffen wie Technikfaszina-
tion, Geschwindigkeitsrausch oder Risikobereitschaft angedeutet wer-
den kann. Diese Begriffe verweisen nicht so sehr auf einen Reizschutz,
sondern vielmehr auf einen Reizgenuss, auf eine Lust am technisch ver-
ursachten Nervenkitzel. Zu dieser Lust weist die friilhe Metapher des
Fliegens den Weg. Mit ihr gelangt man zu einem weiteren psychoanaly-
tischen Konzept, das das Freudsche Konzept vom Reizschutz ergéinzt
und erkldren kann, warum sich Menschen starken, eigentlich angst-
auslosenden Reizen aussetzen.

33 Schivelbusch 1979: 148.
34 Schivelbusch 1979: 141.
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Das Gefiihl des Fliegens war, wie wir sahen, einerseits mit Freude,
andererseits mit Angst verbunden. Doch die Angst kann iiberwunden
werden. Was dann lustvoll erlebt wird, sind die Kraft und Energie,
die in den technischen Verkehrsmitteln stecken, die Geschwindigkeit,
die sie ermdglichen, und die Risiken, die sie mit sich bringen, kurz,
der durch sie ausgeldste Nervenkitzel. »Ich kenne sehr liebenswiirdige,
wohlerzogene und riicksichtsvolle Leute, die, sobald sie den Volant in
den Hinden halten und das Akzelerationspedal unter dem Fuf3e spiiren,
vom Automobilkoller erfasst werden. [...] Fast will es mir scheinen, als
ob hier eine Art merkwiirdige Autosuggestion vorlige; die Kraft, die
in dem Motor schlummert, scheint plotzlich in das Nervensystem des
Mannes an der Lenkung iiberzustromen und diesen in eine Art >Ueber-
menschen« zu verwandeln, schreibt 1904 ein Biirgermeister, der sich
um die Sicherheit im Stralenverkehr sorgt. Ein anderer Beobachter der
frithen Automobilisten notiert, dass in ihren Gesichtsziigen »die tausend
durchgemachten Gefahren, das knappe Vermeiden eines Ungliicksfalles
ihre Spur zuriickgelassen« hitten. »Die bestindige, hochgradige Auf-
merksamkeit wihrend der Fahrt, die Bedienung der Maschine mit all
ihren Apparaten, das rasche Abschitzen der Distanzen zwischen dem
Wagen und einem Hindernis, muss mit der Zeit den Muskeln um Augen,
Mund und Ohren jenen Spannungsgrad verleihen, welcher fiir das Auto-
mobilgesicht charakteristisch ist.« Folgt man dieser physiognomischen
Beschreibung, dann muss man zu dem Schluss kommen, dass der thrill,
die Lust an der Gefahr, nicht ohne psychische Verdnderungen zu haben
ist. »Der Kampf, den der Automobilist manchmal mit seiner Maschine
zu bestehen hat, ist gewiss hiufig ein bitterer Arger, eine wahre Sorge,
die aber das Gute hat, kostbare Eigenschaften wie: Geduld, Geschick-
lichkeit, Erfindungsgabe und Muth zu fordern. [...] Das Automobil ver-
leiht Willenskraft.« All das sei »eine kostbare Mitgift fiir das ganze
moderne Leben.«*

In diesen wenigen Zitaten ist schon all das angesprochen, was den
psychischen Typus des modernen Philobaten kennzeichnet: die sugges-
tive Wirkung technischer Gehiuse, die Erhebung iiber das erdgebun-
dene Leben, die angespannte Aufmerksamkeit, der Mut und die Willens-
kraft, mit denen Angst und Hindernisse iiberwunden werden und die
den Genuss gefihrlicher Situationen erst moglich machen. Eine Ver-

35 Zitate aus Borscheid 2004: 217; Mdser 2002: 73 und 74.
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tiefung in die philobatische Wahrnehmungs- und Erlebnisweise, so
wie sie Ende der 1950er Jahre von Michael Balint beschrieben wird,
lohnt sich. Dieses psychoanalytische Konzept macht deutlich, dass die
moderne technische Lebenswelt stark philobatische Ziige trigt, durch
die sie immer wieder transzendiert und dabei auch in die Nihe religioser
Wahrnehmungs- und Erlebnisweisen gebracht wird.






Mensch und Technik:
Das philobatische Syndrom

»Hast du das schon mal erlebt, hast du schon mal davon getrdumt, wie
man von einem Gipfel in den Abgrund stiirzt? Nun, und jetzt, jetzt falle
ich hinunter, und nicht im Traum. Und fiirchte mich nicht, aber auch du
sollst dich nicht fiirchten. Das heift: Ich fiirchte mich, aber es ist zugleich
ein siiles Gefiihl. Das heif3t, nicht eigentlich ein siifies Gefiihl, sondern eine
Ekstase ...«

DIE BRUDER KARAMASOW
Ich erinnere den Leser noch einmal daran, dass Nikolaj Wsewolodowitsch
zu jenen Naturen gehorte, denen Angst fremd ist. Beim Duell konnte er kalt-
bliitig dem Schuss des Gegners entgegensehen und mit einer geradezu bes-
tialischen Ruhe zielen und toten. [...] Am ehesten mochte ich ihn mit jenen
verflossenen Herrschaften vergleichen, die lediglich in einigen legendéren
Erinnerungen unserer Gesellschaft weiterleben. Man erzihlt zum Beispiel
von dem Dekabristen® L — n, dass er sein Leben lang mit Bedacht Gefahren
aufgesucht, an dem Gefiihl der Bedrohung sich berauschtund dieses Gefiihl
in ein natiirliches Bediirfnis verwandelt habe [...]. Es duldet keinen Zwei-
fel, dass diese legendéren Herrschaften das Angstgefiihl durchaus kannten,
sogar vielleicht in hochstem Maf3e, sonst wiren sie bald ruhiger geworden
und hitten das Gefiihl der Bedrohung nicht in ein natiirliches Bediirfnis ver-
wandelt. Die Feigheit in sich iiberwinden — das war es, selbstverstindlich,
was sie reizte. Der anhaltende Siegesrausch und das Bewusstsein, keinen
Sieger iber sich zu kennen — das war es, was sie faszinierte.

BOSE GEISTER
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Erste sozialrevolutiondre Bewegung Rufllands, die liberale Ideen vertrat. Die
Dekabristen — vornehmlich adlige Eliteoffiziere — verweigertenim Dezem-
ber 1825 den Eid auf Zar Nikolaus I., woraufhin sie entweder zum Tode oder
zu Zwangsarbeit in der sibirischen Verbannung verurteilt wurden.
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Nach Michael Balint haben alle Spannungsreize, hat alle Angstlust das
Aufgeben und Wiedererlangen von Sicherheit zum Thema. Um den
Nervenkitzel positiv erleben zu konnen, miissen drei Voraussetzun-
gen gegeben sein: eine Gefahr, die Furcht auslost, die Absicht, sich
ihr freiwillig auszusetzen, und schlieBlich die zuversichtliche Hoff-
nung, dass alles gut ausgehen wird. Beispiele fiir diese drei Vorausset-
zungen findet Balint zunéchst auf den traditionellen Jahrmérkten, wo
Schaukeln und Karussells ein kitzliges Vergniigen bereiten und Akro-
baten ihre schwindelerregenden Kiinste vorfiihren. Der Akro-bat, der
sich beruflich Risiken aussetzt, bewegt sich immer in einer Grenz-
situation (gr. akro Rand, Hohe, Extrem), er macht eine Grat-Wanderung
(gr. badiso gehen, schreiten, fortschreiten, aufsteigen). Entsprechend ist
der Philo-bat ein Freund oder Liebhaber extremer Bewegungen und
Situationen, einer, der das Wagnis, die Spannung und die Reize von
Grenziiberschreitungen genief3t. Bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts
waren die meisten Menschen vor allem Zuschauer von Darbietungen,
die Spannungsgefiihle und Nervenkitzel hervorrufen. Dieses Phdnomen
hat eher noch zugenommen. Heute kénnen wir Angstlust und Nerven-
kitzel fast zu jeder Zeit im Fernsehen, Kino oder Internet genieflen.
Gleichzeitig sind seit dem 19. Jahrhundert jedoch auch immer mehr
Menschen zu Akteuren riskanter Bewegungen und Situationen gewor-
den. Diesen Wandel zu verfolgen wire nach Balint ein wichtiger Bei-
trag zur Sozialpsychologie der Moderne. Er hat nicht zuletzt mit der
Entwicklung groBer technischer Systeme zu tun, durch die erstmalig in
der Geschichte immer mehr Menschen sich immer riskanter in Raum
und Zeit bewegen konnen. So findet Balint denn auch seine modernen
Beispiele fiir den Philobatismus vor allem in der alltdglichen und sport-
lichen Nutzung technischer Verkehrsmittel, aber auch im Extremsport
und in allen Situationen, wo sich fremden, unvertrauten Geniissen an-
gendhert wird. Der Nervenkitzel (thrill) ist umso grofler, je weiter man
sich von den Sicherheitszonen entfernt und sich unbekannten, Angst
auslosenden Erlebnissen aussetzt.

Doch wohin begibt man sich, wenn man sich von den Zonen der
Sicherheit entfernt und sich nicht, wie der Gegenpol des Philobaten,
an Sicherheit versprechende Menschen, Dinge, Umwelten oder Ideen
anklammert? Was liegt zwischen dem einen und dem anderen siche-
ren Objekt? Fiir den Oknophilen, den Anklammernden, herrscht in den
Zwischenrdaumen zwischen den Sicherheitszonen eine furchterregende
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Leere, vor der er zuriickscheut. Im Gegensatz dazu stellen die Zwischen-
raume fiir den Philobaten freundliche Weiten dar, in denen er sich —
gut ausgestattet mit Selbstvertrauen und Selbstbeherrschung, prakti-
schen Fertigkeiten und technischen Ausriistungen —, nach Herzenslust
bewegt. Im Erleben des Philobaten sind die freundlichen Weiten unbe-
grenzt und undifferenziert wie die Luft und das Meer, sind hindernis-
frei wie die leere glatte Strafle in der Nacht, laden ein zu Empfindun-
gen des Gleitens, Fliegens und Schwebens, zu Gefiihlen der harmoni-
schen Verbundenheit mit dem All, zum schwer zu beschreibenden ozea-
nischen Gefiihl(Rolland/Freud), in dem die Trennung zwischen Subjekt
und Objekt, Subjekt und Welt noch nicht oder nicht mehr existiert.

In religisen Begriffen konnte man von einem paradiesischen Zu-
stand sprechen, einem Zustand vor der Erkenntnis, der Scham, der Tren-
nung von Gott und der Vertreibung aus dem Paradies. Um die Har-
monie mit dem Gottlichen wiederzuerlangen, haben alle Religionen
ausgefeilte Techniken entwickelt. Exerzitium, Meditation, Kontempla-
tion und asketische Ubung konnen bis zur mystischen Ekstase fiihren.
Diese Techniken zur Wiedererlangung der urspriinglichen Einheit kon-
nen mit Michel Foucault als Selbsttechnikenbezeichnet werden. Auch
der Philobat wendet Selbsttechniken an, um in den Genuss des Nerven-
kitzels und der freundlichen Weiten zu kommen, genauso wie der isla-
mistische Selbstmordattentiter, der durch sie das Paradies zu erreichen
hofft. Von den Selbsttechniken und den ekstatischen Zustinden, zu
denen sie fithren konnen, wird noch ausfiihrlich die Rede sein. Was
den paradiesischen Zustand in den freundlichen Weiten des modernen
Philobaten betrifft, so ist er aus psychoanalytischer Sicht eine Regres-
sion, eine wunscherfiillende Erinnerung an das, was Balint die pri-
mdre Liebe nennt. Sie ist entwicklungsgeschichtlich anzusiedeln vor
der oft schmerzhaften Entdeckung, dass die allernéchsten Liebesobjekte
unabhingige und getrennte Wesen sind, und mit wenigen Worten zu
umschreiben: »Der Sédugling in den Armen der Mutter, Verliebtheit,
Schweben, Gefiihl des Einsseins mit dem All.«*’ Doch die philobatische
Riickeroberung dieser friihen Welt mit dem Ziel, in der Wirklichkeit
etwas von jener beschiitzenden und haltenden Harmonie wiederzufin-
den, die vor der Entdeckung getrennt existierender Objekte bestand,
ist keine einfache Regression. Thr geht eine Progression voraus. Diese

37 Balint 1999: 63.
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besteht aus der inneren Bereitschaft, sich zu trennen und sichere Hifen
zu verlassen, und der Entwicklung von psychischen Fihigkeiten wie
Selbstbeherrschung, Selbstkritik und Realitéitspriifung. Der Philobat hat
akzeptiert, dass seine Liebesobjekte getrennt von ihm existieren. Nun
sucht er nach einem Umweg, auf dem er — durch moglichst vollendete
Kunstfertigkeit im Umgang mit sich selbst, den anderen, der Technik
und seiner Umwelt — wenigstens zeitweilig den urspriinglichen harmo-
nischen Zustand wiedererlangen kann.

Zu seiner technischen Ausriistung und Umwelt entwickelt der Philo-
bat ein Verhiltnis gespannter und sorgfiltiger Aufmerksamkeit. Die
freundlichen Weiten sind durchsetzt mit gefihrlichen Situationen, in
denen er schnell und gekonnt reagieren muss. In diesen Angst aus-
16senden Momenten hat der Philobat »das Gefiihl, dass er mit seiner
Ausriistung gewiss mit jeder Situation fertig werden konne: die Welt
als Ganze werde »einschnappenc<[...]. Wihrend der Oknophile anneh-
men muss, dass er die Gunst und Parteinahme seines Objektes gewinnen
konne, hat der Philobat das Gefiihl, dass es in seiner Macht stehe, die
>Welt< zu erobern, ohne sich auf die Gnade vertrauenswiirdiger Einzel-
objekte verlassen zu miissen. In diesem Punkt st er vielleicht ungerecht-
fertigt optimistisch, zuversichtlich, vertrauensvoll, sowohl im Hinblick
auf die Milde der Elemente, als auch auf den Wirkungsbereich seiner
eigenen Leistungsfihigkeit. Sein Optimismus ist nur begrenzt durch das
fast zwanghafte Bediirfnis, die Welt um ihn her zu beobachten. «*® Dabei
entdeckter zwei Arten von physischen und menschlichen Objekten, die
gefihrlichen und diejenigen, die die Harmonie der freundlichen Wei-
ten noch vertiefen. Den gefdhrlichen wendet er sich offenen Auges zu,
iiberwindet seine Angst und versucht, sie auf Distanz zu halten. Zu den
positiven Objekten, zu denen vor allem seine Gerite, Maschinen und die
bereitstehenden Helfer gehoren, entwickelt er ein Verhiltnis der Sorg-
falt, des Sich-Kiimmerns und des Kontrollierens, wobei er sich aber nie
an sie anklammert, sondern immer damit rechnet, neue positive Objekte
finden zu konnen.

Ahnlich wie die positiven Objekte behandelt der Philobat auch
seine menschlichen Liebesobjekte. Er ist fihig zu Riicksichtnahme und
Besorgnis, geht aber auch leicht auf Distanz und sucht nach solchen
Beziehungen, die er nach Lust und Laune verlassen und wieder aufneh-

38 Balint 1999: 30.
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men kann. Der Philobat, voller Selbstvertrauen und Selbstgeniigsam-
keit, scheint Verlustangst nicht zu kennen. »Er hat das Gefiihl, dass er
duflere oder innere Objekte nach Wahl finden oder umgehen kann. [...]
Diese Menschen scheinen alle darauf bedacht zu sein, das Sicherheits-
gefiihl in der harmonischen Vermischung mit ihren freundlichen Wei-
ten aufrechtzuerhalten, auch noch nach dem Auftauchen von Objekten
(menschliche Objekte im psychoanalytischen Sinn, E.H.) in ihrer Welt.
Sie mochten offenbar unabhingige Objekte vermeiden, und es zeigt
sich, dass sie nur die Objekte lieben konnen, iiber die sie nach ihrem
Gefiihl vollstindige und absolute Kontrolle haben, die also wirklich Teil
ihrer selbst sind, wie etwa der Sportsmann sein Gerit oder seine Aus-
riistung empfindet. «*

Gegeniiber den Dingen und Menschen seiner Umgebung zeigt der
Philobat also eine starke Unabhingigkeit. Er verldft sich lieber auf sich
selbst als auf andere. Das driickt sich unter anderem in einer aufrech-
ten Haltung aus, in der er sich auch den Gefahren stellt. Wie macht er
das und welche Rolle spielen dabei die freundlichen Weiten? Die Aus-
nutzung giinstiger und die Vermeidung gefiahrlicher Objekte und Situa-
tionen erfordern praktische, aber auch psychische Fihigkeiten, wie zum
Beispiel eine wache, forschende Selbstkritik und eine genaue Priifung
der Realitit, da jedes Nachlassen der Aufmerksamkeit schwere, auch
todliche Folgen haben kann. Selbstkritik, Ubung der eigenen Geschick-
lichkeit und konzentrierte Realitdtspriifung sind Bestandteile einer akti-
ven Selbst- und Welteroberung und gehoren zu den Selbsttechniken des
Philobaten. Besonders in der Phase, in der die erregenden Reize und
Spannungenin den freundlichen Weiten auftauchen, miissen Selbst- und
Realititspriifung sehr genau sein und die auftauchenden Angste iiber-
wunden werden. Uberwunden werden sie vor allem durch die Konzen-
tration auf die Gefahr. In den freundlichen Weiten sind die Besetzungen
des Philobaten ganz nach auflen gerichtet. Doch indem er sich ganz nach
auBlen wendet und die Aufmerksamkeit von seinen inneren Reaktionen
abzieht, verkleinert der Philobat letztendlich die Gefahren und leugnet
sogar ihr Dasein. »Er scheint sagen zu wollen: >Laf3t mich nur machen,
ich werde schon fertig damit.< In Tat und Wahrheit behilt er aber mit
seinem Vertrauen nie vollig recht.«*

39 Balint 1999: 35.
40 Balint 1999: 45.
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Angst bezeichnetnach Sigmund Freud »einen gewissen Zustand wie
Erwartung der Gefahr und Vorbereitung auf dieselbe, mag sie auch noch
so unbekannt sein; [...] Schreck aber benennt den Zustand, in den man
gerit, wenn man in Gefahr kommt, ohne auf sie vorbereitet zu sein,
betont das Moment der Uberraschung. Ich glaube nicht, dass die Angst
eine traumatische Neurose erzeugen kann; an der Angst ist etwas, was
gegen den Schreck und also auch gegen die Schreckneurose schiitzt. «*!
Der Philobat bringt ein betrichtliches Maf$ an innerer und duf3erer Vor-
bereitung auf Gefahren mit. Er erwartet sie, hat sich auf sie eingestellt
und ist gewillt, sich nicht tiberraschen und schockieren zu lassen. Tritt
die Gefahr auf, bleibt er ruhig und kaltbliitig, ist ganz auf sie konzen-
triert und handelt in dem Bewusstsein, dass alles gut ausgehen wird, da
ihm seine praktischen Fertigkeiten, seine Ausriistung und seine guten
Vorbereitungen helfen werden. Doch reicht das aus, um seine ruhige,
von der Gefahr kaum beriihrte Haltung und sein grofes Vertrauen in
den guten Ausgang zu erkldren? Letztendlich beruhen Vertrauen und
Kaltbliitigkeit des Philobaten darauf, dass er annimmt, dass die Gefah-
ren und Risiken, denen er in den freundlichen Weiten ausgesetzt ist, in
einer Sphére auftauchen, die ihm grundsétzlich wohl gesonnen ist und
ihn sicher hélt und umschlief3t.

»Das philobatische Weltkonzeptist so eine seltsame Mischung. Ein
Bestandteil der Mischung ist die genaue Anpassung an die dullere Welt,
die hartnédckige Anstrengungen, mithsame Aufmerksamkeit auf Einzel-
heiten und vor allem scharfe Selbstkritik erfordert. Die andere Kom-
ponente ist die Hingabe an die unwirkliche Phantasie, die annimmt,
es bestehe dort Freundlichkeit, wo tatsdchlich nur Gleichgiiltigkeit
herrscht.«*? Mit seiner Phantasie von den freundlichen Weiten hat der
Philobat auf die schmerzliche Entdeckung reagiert, dass seine urspriing-
lichen Liebesobjekte unabhingig von ihm existieren. Nun versucht er,
die zerstorte Harmonie wenigstens fiir Momente wiederherzustellen.
»Der Preis, den er dafiir zu zahlen hat, scheint ein Zwang zu einer
nie endenden Wiederholung des urspriinglichen Traumas zu sein, eine
Art traumatischer Neurose. Um die Illusion der >freundlichen Weitenc<
wiederherzustellen und die erregende Spannung (thrill) zu erfahren,
muf er die Sicherheitszone verlassen und sich Risiken aussetzen, die

41 Freud 1978: 125.
42 Balint 1999: 71.
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das urspriingliche Trauma erneut gegenwirtig machen. Wie wir wissen,
konnen diese Risiken in pathologischen Fllen, vor allem in der Pubertét
und Adoleszenz, unverhiltnisméBig schwere sein. [...] Vielleichtist die
an die traumatische Neurose erinnernde endlose Wiederholung ein Ver-
such, um jede Wirkung eines neuen Traumas, das uns je treffen konnte,
abzuwehren. «*

Vergleicht man das Balintsche Konzept des Philobatismus mit dem
Freudschen des Reizschutzes, erscheint der Typus des Philobaten als ein
Versuch, prospektiv und aktiv mit starken dufleren Reizen fertig zu wer-
den, sie unter Kontrolle zu bringen und ihnen sogar Lust abzugewinnen,
eine Lust, die mit Angst durchsetzt ist, die vor Schock schiitzt. Da der
Aufenthalt in den freundlichen Weiten nicht auf Dauer gestellt werden
kann, muss sich der Philobat immer wieder Risiken aussetzen, die, da
auch bei ihm der zivilisatorische Reizschutz funktioniert, immer weiter
gesteigert werden miissen. Das erinnert an den von Freud beschriebenen
Wiederholungszwang, der auf einen traumatischen Schock folgt. Doch
im Unterschied zum passiven Erleiden eines Schocks und dem Versuch,
ihn nachtréglich in den Griff zu bekommen, ist der Philobat auf starke
Reizeinwirkungen vorbereitet, setzt sich ihnen vorausschauend aus und
schwingt sich auf in eine Welt, die ihn in seiner Phantasie sicher halt
und schiitzt.

Fiir das hier interessierende Problemfeld des islamistischen Terro-
rismus kann das Konzept von Balint nach zwei Seiten hin fruchtbar
gemacht werden. Zum einen vermittelt es Erkenntnisse iiber diejenigen
Erlebnisse im technischen Raum, die jenseits seiner normalen Nutzung
liegen und zu Wahrnehmungs- und Erlebnisweisen fiihren, die mit reli-
giosen vergleichbar sind. Zum anderen liefert das Konzept von Balint
Anbhaltspunkte fiir die psychische und geistige Situation von Selbst-
mordattentédtern kurz vor und wihrend eines Anschlags. In der folgen-
den Engfiihrung von technischem und sakralem Raum sollen zunéchst
einmal die transzendierende Wirkung moderner Verkehrsmittel und das
Erleben des Heiligen einander angenihrt, also quasi-religiose Elemente
in den technischen Rdumen entdeckt werden. Im letzten Abschnitt des
Essays werden dann umgekehrt in die religiose Wahrnehmungs- und
Erlebnisweise islamistischer Selbstmordattentiter technisch hervorge-
rufene Zustinde und Erlebnisweisen integriert.

43 Balint 1999: 73 und 98.






Technischer und sakraler Raum I:
Auf der Suche nach Transzendenz

Er war ginzlich aulerstande, irgendeinen Ort zu nennen und ein Ziel anzu-
geben. [...] Ja, da war die Landstraf3e schon besser, einfach hinauswandern
und immer weiter und immer weiter gehen und so lange nicht denken, wie es
nur moglich ist. Die Landstraf3e — das ist etwas Langes, Langes, etwas End-
loses, wie das menschliche Leben, wie der menschliche Traum. In der Land-
strafle liegt eine Idee beschlossen|...]. Nach der tiberraschendenund unver-
hofften Begegnung mit Lisa, die ich bereits geschilderthabe, setzte er seinen
Weg in noch groBerer Selbstvergessenheit fort [...], als er plotzlich anhielt
und um sich sah. Die alte, schwarze, von tiefen Furchen bedeckte Strafle
zog sich gleich einem endlosen Faden vor ihm hin, von Weiden begleitet;
zu seiner Rechten — die kahle Fliche lingst abgeernteter Acker, zu seiner
Linken — Biische und weiter hinten ein Wildchen. In der Ferne — in der
Ferne die kaum sichtbare, schrig nach hinten verschwindende Eisbahnlinie,
dariiber die Rauchwolke eines Eisenbahnzuges; das Gerédusch aber war nicht
zu horen.

BOSE GEISTER

Nach Michael Balint werden seit der Mitte des 19. Jahrhunderts die
Zuschauer gefihrlicher Darbietungen, die Spannung und Nervenkitzel
erzeugen, allméhlich auch zu Akteuren, die diese Zustdnde aktiv her-
beifiihren. Der Typus des modernen Philobaten entsteht und entwickelt
sich zusammen mit Industrialisierung, Verstidterung und Alltagstech-
nik. Es ist kein Zufall, dass Balint seine Beispiele vor allem in der
modernen technischen Lebenswelt findet. Ohne eine Bereitschaft zur
Angstlust, ohne einen psychischen Anteil am Philobatismus sind ins-
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besondere heute physische und soziale Mobilitét, berufliche Aktivitit
und gesellschaftliche Prozesse kaum denkbar. Ein Manager, ein Poli-
tiker, ein Wissenschaftler, ein Kiinstler, ein Tourist, ein Pendler oder
ein Emigrant kénnen keine anklammernden Wesen sein, die die Risiken
von Bewegung, Geschwindigkeit und neuen Situationen scheuen. Auch
im sesshaften Alltag haben die spannungsgeladenen Erlebnisse so zuge-
nommen, dass der Begriff Stress zu einem Kennzeichen fiir die heutige
gesellschaftliche Lage wurde. Das Aufgeben von Sicherheiten und tradi-
tionellen Bindungen, von eingewohnten Umwelten, Ideen und Dingen;
die Bereitschaft, Risiken einzugehen; die Annahme, dass Risiken und
Risikofolgen mit angespannter Aufmerksamkeit, hartnickigen Anstren-
gungen und einer guten Ausriistung zu meistern und zu kontrollieren
sind; die Ubertragung von Risiken und Risikofolgen auf Individuen und
die Hoffnung, dass alles schlieBlich doch gut enden wird, sind so her-
ausragende Merkmale der heutigen gesellschaftlichen Lage, dass fiir
sie der eingingige Begriff der Risikogesellschaft (Beck) geprigt wurde.
Auch bei der Beschreibung des neuen, softwarebasierten Kapitalismus
und seiner Organisations- und Produktionsformen werden philobatische
Metaphern wie Surfen und Tanzen verwendet, die auf Schwerelosig-
keit, Leichtigkeit und ungebremste Bewegung verweisen. Unternehmer
wie Bill Gates klammern sich nicht an ihre eigenen Produkte, agie-
ren in einem Netzwerk von Moglichkeiten, hiiten sich vor Bindungen,
haben keine Angst vor falschen Entscheidungen und reagieren flexi-
bel von Augenblick zu Augenblick. Nach Zygmunt Bauman herrschen
heute diejenigen, »die schneller handeln und sich schneller bewegen, die
der Momenthaftigkeit der Bewegung am nichsten kommen. Beherrscht
hingegen werden jene, die sich nicht mit der gleichen Geschwindig-
keit bewegen konnen, und noch deutlicher trifft es jene, die ihren Platz
nicht verlassen wollen oder ihn nicht verlassen kénnen.«* Dass bei
vielen das Gefiihl der Unsicherheit wichst und dass die Aussicht auf
Wiedererlangung von Sicherheit allgemein schwindet, ist ebenfalls ein
Indiz fiir eine philobatisch geprigte gesellschaftliche Situation. Es ist
die Reaktion von Menschen, die eher oknophile Neigungen haben, oder
von Menschen, die das philobatische Vertrauen darin verloren haben,
dass letztendlich mit den Risiken umzugehen ist, die Probleme zu 16sen
sind und die Welt im Grunde eine freundliche ist, die mit den individu-

44 Bauman 2003: 143. Zu Bill Gates siche Bauman 2003: 147f.
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ellen und kollektiven Abenteuern paktiert und sie zu einem guten Ende
fiihrt.

Dieses Gefiihl der Unsicherheit in einer philobatisch geprigten
Gesellschaft hilt die Verunsicherten jedoch nicht davon ab, sich fiir
Momente — und vielleicht jetzt erst recht — den philobatischen Belas-
tungsproben und Vergniigungen hinzugeben. Das Erleben freundlicher
Weiten und realer Gefahren, die genieBbar sind, weil die Sache letzt-
endlich doch gut ausgeht, wird in den modernen Gesellschaften vor
allem durch die technischen Verkehrsrdume ermoglicht und garantiert.
In ihnen kann man Erfahrungen gleichméfiger Bewegung, rauschihn-
liche Erfahrungen mit Geschwindigkeit, begliickende Erfahrungen des
Gleitens, Schwebens und Fliegens machen und Spannung und Nerven-
kitzel genieBen. Diese alltiglich zu beobachtende Nutzung der Ver-
kehrsrdume ist im Grunde schon eine Umnutzung von ihnen, denn sie
steht im Widerspruch zu ihrem offiziell geltenden Zweck. Dieser besteht
darin, moglichst schnell, reibungslos und sicher Menschen und Giiter
von A nach B zu transportieren. Wie alle technischen Fliefrdaume haben
es auch die des Verkehrs darauf abgesehen, rdaumliche Entfernung auf
ein Minimum zu reduzieren beziehungsweise tendenziell ganz zu elimi-
nieren. Die Entfernung, das Hindernis des Tiefenraums, soll ent-fernt,
A und B so nah wie mdglich aneinandergeriickt werden und gleichzeitig
auch noch C und D zu sich heranziehen. Auf diese Art und Weise ent-
stehen Netze, die — auch wenn es iiberall Stationen und Knotenpunkte
gibt —, weder einen Anfang noch ein Ende haben,die mit ihren kiinstlich
hergestellten Schneisen und Korridoren genau diejenigen Eigenschaf-
ten reproduzieren, die dem Begriff des Unendlichen zukommen. Diesen
Sachverhalt hat die Phinomenologie des Raums am Beispiel der Strafe
erhellt, ebenso wie den Umstand, dass die technischen Verkehrsriume
im Grunde ihre unorthodoxe philobatische Nutzung herausfordern und
unterstiitzen.

»Die Strafle hat kein Ende; denn hinter jeder Stadt, zu der eine
Stra3e fiihrt, beginnt eine neue Strale zu einem neuen Ziel. Mochten
die romischen Stralen noch ihr Ende an den Grenzen des romischen
Imperiums finden, so ist das moderne Stralensystem [...] wesensmiBig
unbegrenzt. [...] Linschoten bringt es in Zusammenhang mit dem, was
wir friiher tiber den Zug der Ferne gesagt haben: »Der Weg ist das Merk-
mal einer unendlichen Ferne. Er setzt die statische Landschaft in Be-
wegung, eine Bewegung auf den Horizont hin. Nichts offenbart uns in
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der Landschaft so sehr die perspektivische Anziehung des Fernen als
die konvergierende Parallelitdt von Weg und Eisenbahn, die dem Auge
keineswegs am Horizont aufzuhoren scheinen, sondern diesen unsicht-
bar iiberschreiten.<«* Die Aufhebung raumlicher Begrenzung, die geis-
tige Uberschreitung des Horizonts in Richtung Unendlichkeit sind seit
der Neuzeit Merkmale unseres Raumbewusstseins und Raumgefiihls.
Fast zur gleichen Zeit wird auch der Versuch unternommen, den Ein-
druck von Unendlichkeit im irdischen Raum zu fixieren. Es sind gerad-
linige StraBenziige und Wasserkanile, die im 16. Jahrhundert einen
ersten Eindruck vom unendlichen Raum vermitteln, der von Wissen-
schaftlern, Philosophen und Literaten erregt diskutiert, erforscht und mit
dem iiberlieferten religiosen Weltbild verglichen wird. »Wéhrend des
gesamten 17. Jahrhunderts bleibt die Diskussion iiber die Welt in ers-
ter Linie eine Diskussion iiber Gott; es ist ein Versuch, das begriffliche
Instrumentarium, mit dem das Verhéltnis zu Gott bislang gefasst wurde,
neu zu bestimmen. 1648 richtet Moore die Frage an Descartes, ob der
unendlich ausgedehnte Raum als Bestandteil der Géttlichkeit betrach-
tet werden konne. Einiges von dem, was seit undenklichen Zeiten Gott
zugeschriebenwird — das Unendliche, die Ewigkeit —, findet nun seinen
Platz im neuen Universum der Wissenschaftler.«*®

Aus diesem Universum sickern das Problem, das Bewusstsein
und die Wahrnehmung des unendlichen Raums allmahlich auch in
den Alltag der Menschen ein, die anhand der gebauten und spiter
auch technischen Umwelt ein Gefiihl fiir Unendlichkeit entwickeln.
Die Versuche, den unendlichen Raum zu denken, zu erforschen, dar-
zustellen, zu berechnenund durch gebaute Anlagen auf der Erde nachzu-
ahmen, setzen sich zur Zeit des europdischen Absolutismus fort. Topo-
graphie, dreidimensionale Geometrie, Visualisierung abstrakter Rdume,
perspektivische Malerei, Biihnenbildnereiund groBflichige Garten- und
Landschaftsplanung entwickeln sich. Im Unterschied zur Renaissance
wird nun verstiarkt daran gearbeitet, das perspektivische Feld iiber
das menschliche Sehvermogen hinaus auszudehnen und so noch einen
gewaltigeren Eindruck von Unendlichkeit hervorzurufen. Der Uber-
gang von der perspektivischen Fixierung der Unendlichkeit, die an das

45 Bollnow 1990: 103.

46 Benevolo 1993: 30. Zum neuzeitlichen Raumbewusstsein und Raumgefiihl
siehe Koyré 1969. Zum Versuch, Unendlichkeitim irdischen Raum zu fixie-
ren, siche Benevolo 1993.
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menschliche Sehvermodgen gebundenist, zu ihrer letztendlich abstrakten
Fassung vollzieht sich zur Zeit der Aufkldrung und fiihrt in einen offenen
Weiteraum. Mathematische, optische und vermessungstechnische Fort-
schritte und die Einfiihrung abstrakter MaBe bereiten den Boden fiir die
Vermessung der Erdoberfldche, die vom physischen Geldnde abstrahie-
rende Planung, den Bau geradliniger FernstraBen und den Bau der neuen
technischen FlieBrdume. Das Raumgefiihl der Unendlichkeit ist seit-
dem nicht mehr an die Zentralperspektive und den menschlichen Blick
gebunden, sondern kann sich ab dem 19. Jahrhundert auch in den Struk-
turen und Gehéusen technischer Raume entfalten.

»Die Strafle reiflt den Menschen mit sich fort«, ein Geschehen, das
Linschoten als » Ausdruck der Transzendenz des Menschen« deutet. Auf
der Strafle gibt es nur eine einzige sinnvolle Bewegungsrichtung, die
nach vorne; auf ihr ist der Mensch »immer sich selbst vorweg auf das zu
erreichende Ziel gerichtet. Von da her stammt die eigentliche Gewalt,
die die Strae auf den sich auf ihr Bewegenden ausiibt: Sie treibt ihn
bestindig vorwirts. [...] Was so vom Menschen auf der Strafe allge-
mein gilt, das gilt insbesondre vom Autofahrer: >Die Straf3e zieht«. >Die
AutostraBe [...] verlangt die grole Geschwindigkeit, die Wildheit, den
Rausch, sie schenkt ein neues Weltgefiihl<, heif3t es bei Hausmann. Die
Bewegung, die Geschwindigkeit wird zum Selbstzweck. [...] Fiir den,
der auf der Landstrale fahrt, gibt es nur eine Dimension, das ist die
Straf3e [...]. Die ganze Aufmerksamkeit ist auf das schmale Band der
Stra3e konzentriert, denn das ist das allein Lebenswichtige, der Bereich
der Bedrohungen, der Gefahren, aber auch der Moglichkeit, durch Uber-
holen schneller voran zu kommen. Nach dieser Dimension gewinnt der
Raum im Rausch der Geschwindigkeit eine gesteigerte, zum Brechen
erfiillt Realitit. Thr ist der Fahrer mit seiner ganzen Seele verhaftet. Sie
hat [...] die unendliche Weite, die den menschlichen Ausgriff in den
Raum hervorlockt. Hier liegt das entscheidende und keineswegs von
vorn herein zu verurteilende Raumerlebnis des Autofahrers.«*

Von einer ganz anderen, der phdnomenologischen Seite her, wird
hier mit dhnlichen Begriffen — Ausrichtung nach vorne, Rausch, neues
Weltgefiihl, Konzentration, Gefahr, unendliche Weite — noch einmal
die philobatische Konstitution beschrieben und mit technischen Ver-
kehrsrdaumen verkniipft. Zentral ist auch hier ein spezifisches Raumerle-

47 Bollnow 1990: 104-108.
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ben, das den begrenzten und ausdifferenzierten Raum in Richtung eines
unbegrenzten und undifferenzierten Raums verlésst, der als gesteigerte,
zum Brechen erfiillte Realitdt wahrgenommen wird. An diesem Punkt
stehen wir vor einer Schwelle, die fiir den modernen Menschen gedank-
lich schwer zu iiberschreiten ist, obwohl gerade er — worauf alles Bis-
herige hindeutet —, sich praktisch immer wieder iiber sie hinwegsetzt.
Trotzdem zogern wir, uns gedanklich in Wahrnehmungs- und Erleb-
nisrdiume hineinzubegeben, die jenseits der Grenze gesicherten Erfah-
rungswissens liegen. Uns iiberfillt genau jene Scheu, Schiichternheit
und Zogerlichkeit, die den Oknophilen kennzeichnet. Wir suchen nach
empirischen Daten, an die wir uns klammern konnen, wollen das Sicher-
heit versprechende faktenbezogene Denken nicht verlassen. Wie der
Oknophile fiirchten wir die Leere zwischen der einen und der ande-
ren Sicherheitszone, die Spekulation, die Transzendenz. Wir konnen,
im Gegensatz zum religios motivierten Terroristen, nicht einfach vom
Paradies und anderen transzendenten Rdumen sprechen. So suchen und
brauchen wir weiter Halt und finden ihn einerseits an der phdnomeno-
logischen Vertiefung in das menschliche Raumerleben und andererseits
an religionsgeschichtlichen Gegebenheiten.

Der erlebte — nicht wissenschaftliche — Vorsto$} in die unendliche
Weite des Raums kann entweder Schwindel bereiten und ein Gefiihl
der Verlorenheit hervorrufen — »Das ewige Schweigen dieser unend-
lichen Rdume macht mich schaudern« (Pascal) —, oder als eine Befrei-
ung ins Offene empfunden werden, als ein Entkommen aus beengenden,
driickenden und quélenden Verhiltnissen, als ein Entkommen auch aus
der Angst, die ja dem wortlichen Sinn nach Enge bedeutet. Weite ist
das Gegenteil von Enge, von Behinderungen jeglicher Art. In ihr gibt
es keine Begrenzungen und Richtungen, keine Ziele oder Zielvorstel-
lungen. In der Weite gibt es nur den unendlich ausgedehnten Raum, der
fiir den Philobaten ein freundlicher und harmonischerist, eine Riickkehr
zur primiren Liebe.

Im religiosen Kontext muss Riickkehr als Riickkehr zu Gott begrif-
fen werden. Unendlichkeit war immer eines seiner Attribute und die
Frage, die Moore 1648 an Descartes richtete — ob ndmlich der unend-
lich ausgedehnte Raum als ein Bestandteil des Goéttlichen betrachtet
werden konne —, wird in diesem Kontext nach wie vor positiv beant-
wortet. Nichts spricht so sehr das religiose Gefiihl an wie das Erleben
eines Raums, in dem es keine Grenzen und Abgrenzungen gibt, der nach
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allen Seiten hin offen ist, der sich in der unendlichen Weite verliert.
Ein solcher Raum kann als eine lebensbedrohliche, todliche Leere, als
absolute Verlassenheit, als Vernichtung jeglicher Substanz, jeglichen
Zusammenbhalts, jeglicher Struktur und Wirklichkeit erlebt werden. Im
unendlichen Weiteraum, in seiner Leere und seinem Schweigen kann
sich aber auch das Gefiihl einer so noch nie erlebten Freiheit einstellen,
einer Losgelostheit von allen beengenden Bindungen, eines befreienden
Neuanfangs, der einer Wiedergeburt in der Tabula rasa der Unendlich-
keit gleichkommt. Wihrend fiir den Oknophilen der leere Weiteraum
vor allem Verlassenheit, Selbstverlust und Tod bedeutet und der Philo-
bat ihn als Raum der Freiheit und gleichzeitigen Aufgehobenheitin der
priméren Liebe erlebt, kann fiir den religios gestimmten Menschen die
unendliche Weite zu einem Raum der Gottesbegegnung werden. Hier,
wo alles andere abwesend ist, wo es keine Grenzen und Strukturen mehr
gibt, macht sich die Anwesenheit Gottes geltend, fiillen sich Leere und
Schweigen des unendlichen Raums mit ihm, verwandelt sich die rdum-
liche in die gottliche Unendlichkeit. Nicht zufillig sind die drei groen
monotheistischen Religionen in der Wiiste entstanden. Hier hat sich Gott
Moses offenbart, erkennt das Volk Israel Jahwe als seinen Gott an, reift
Johannes zum Prediger und T4ufer heran, wird Jesus von Satan versucht
und hort der Prophet Mohammed Gottes Wort. In der von Menschen-
hand unberiihrten Wiiste, in ihrer lebensfeindlichen Weite, in ihrer Karg-
heit, Klarheit und abstrakten Leere suchten und fanden Religionsgriin-
der, Eremiten, weise Ménner, Mystiker und Moénche die Fiille Gottes,
wobei sie ihr altes Ich verloren und ein neues annahmen. Diesen Sach-
verhalt driicken Verse aus dem Kreis um Meister Eckehart folgender-
malflen aus: »Der Weg fiihrt dich / in eine wundersame Wiiste, / die breit
und unermesslich liegt. / Die Wiiste hat nicht Zeit noch Ort, / einzigartig
ist ihre Weise. / [...] ists licht, ists klar / ists finster gar — / es ist Stille, /
bloB, ohne Hiille. / [...] O Seele mein,/ geh aus’ Gott ein. / Sink all mein
Ich / in Gottes Nichts.«*® Der Riickzug in die Einsamkeit, die Stille, die
reale oder metaphorische Wiiste und die Aufgabe des eigenen Ichs sind
Selbsttechniken, die, wie noch gezeigt werden soll, nicht nur von Gott-
suchern praktiziert werden. An dieser Stelle ist erst einmal festzuhalten,
dass es vornehmlich die Raume unendlich ausgedehnter Weite sind —

48 Zitiert nach Forstner/Becker 2007: 319. Zur jiidisch-christlichen Wiisten-
symbolik und dem Erleben der Wiiste siehe Forstner/Becker2007: 314-319.
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seien es Naturrdume wie Wiiste, Ozean, Sternenhimmel oder spirlich
bewohnte Landschaft, seien es technische Rdume wie Stral3e, Luftraum
oder Internet —, die zum Erleben einer gesteigerten, zum Brechen erfiill-
ten Realitdt fithren konnen, was im religiosen Kontext nichts anderes
bedeutet als das Erleben des Heiligen.

»Das Heilige manifestiert sich immer als eine Realitét, die von ganz
anderer Art ist als die >natiirlichen< Realitdten. [...] Das Heilige ist
gesittigt mit Sein. [...] Das Heilige ist [...] das Reale schlechthin, es
ist Macht, Wirksamkeit, Quelle des Lebens und der Fruchtbarkeit.«*
Das gilt auch und insbesondere dann, wenn das Heilige auf der Erde
erscheint. Dann markiert sein Einbruch einen festen Punkt im profanen
Raum, lisst ein Zentrum entstehen, von dem aus sich in der Vertika-
len und Horizontalen orientiert werden kann. Am Beispiel der sakra-
len Geographie des mittelalterlichen Islam soll das gleich noch wei-
ter ausgefiihrt werden. Erscheint, so ldsst sich jetzt erst einmal folgern,
Gott in der Wiiste, dann wird in den unendlichen Weiteraum ein hei-
liger Ort eingetragen, eine Stelle, an der man mit ihm kommunizie-
ren kann und von der aus sich das irdische Chaos ordnen und eine
menschliche Welt begriinden ldsst. Das ist auch die Essenz der bib-
lischen Wiistengeschichte vom brennenden Dornbusch, aus dem heraus
Gott Moses anspricht und ihn beauftragt, das Volk Israel aus der 4gyp-
tischen Knechtschaft zu befreien und ins gelobte Land zu fiihren. » Als
aber der HERR sah, dass er hinging, um zu sehen, rief Gott ihn aus
dem Busch und sprach: Mose, Mose! Er antwortete: Hier bin ich. Gott
sprach: Tritt nicht herzu, zieh deine Schuhe von deinen Fiilen; denn
der Ort, darauf du stehst, ist heiliges Land! Und er sprach weiter: Ich
bin der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der
Gott Jakobs. Und Mose verhiillte sein Angesicht; denn er fiirchtete sich,
Gott anzuschauen.« (2. Mose 3, 4-6).

Von den Orten, an denen sich das Heilige manifestiert, gehen nicht
nur Gottesnihe und Weltbegriindung aus, sondern auch Gefahr. Unter
anderem um vor dem Schrecken, den das Heilige auslost, und vor den
Gefahren einer unvorbereiteten Beriihrung mit ihm zu schiitzen, wer-
den die als heilig definierten Ortlichkeiten und Gegenstinde — seien es
einzelne Stellen oder ganze Landschaften, Biische, Baume oder Quel-
len, Berge oder Tempel, Kirchen oder Moscheen — immer umgrenzt,

49 Eliade 1990: 13, 15 und 28.



AUF DER SUCHE NACH TRANSZENDENZ | 65

aus dem profanen Raum herausgeschnitten, mit materiellen und symbo-
lischen Schwellen umgeben. Nur iiber Zugangsriten konnen gefahrlos
heilige Rdume betreten werden, in denen sich Gott immer wieder neu
offenbart, in denen sich Mensch und Gott begegnen kénnen, in denen
beide offen gegeneinander sind.

»Das Verlangen des religiosen Menschen, ein Leben im Heiligen zu
fiihren, ist das Verlangen, in der objektiven Realitét zu leben, nichtin der
endlosen Relativitit rein subjektiver Erfahrungen gefangen zu bleiben,
in einer wirklichen und wirksamen — und nicht in einer illusorischen —
Welt zu stehen. Dieses Verhalten dufert sich auf allen Ebenen seiner
Existenz, aber es zeigt sich besonders deutlich in dem Wunsch des reli-
giosen Menschen, sich in einer geheiligten Welt, d.h. in einem heiligen
Raum zu bewegen. Aus diesem Grunde hat er Orientierungstechniken
ausgebildet, die eigentlich Techniken zur Konstruktion eines heiligen
Raumes sind.«*® Wie auch immer heilige Riume konstruiert werden —
sei es baulich in Form von Tempeln oder Stidten, sei es mythologisch
in Form von Kosmogonien —, eines driickt sich nach Eliade in ihnen
immer aus: das Heimweh nach dem Paradies, die Sehnsucht nach einem
transzendenten Raum. » Wir verstehen darunter das Sehnen, sich immer
und ohne Anstrengung im Herzen der Welt, der Realitéit und der Sakra-
litdt zu befinden, kurz gesagt, auf natiirliche Weise das Menschliche zu
verlassen und einen gottlichen Zustand zu erlangen, ein Christ wiirde
sagen: den Zustand vor dem Fall.« Doch auch der sehnlichst gewiinschte
Eingang ins Paradies ist gefirbt mit der Ambivalenz, die alles Heilige
umgibt, das anzieht und zuriickstoBt, niitzlich und gefihrlich ist, das den
Tod ebenso gibt wie die Unsterblichkeit. Sehnsucht nach dem Paradies
zu haben und sich ins Paradies aufzumachen bedeutet also, zuerst in die
undifferenzierte Weite des profanen Raums ein heiliges Zentrum, einen
Ausgangspunkt, und dann eine Zielvorstellung einzutragen und all die
Gefahren auf sich zu nehmen, die der Ubergang von dem einen in den
anderen Raum mit sich bringt. Insbesondere durch das Eintragen einer
Zielrichtung verwandelt sich der Weite- in einen Ferneraum, in dem die
Sehnsucht nach dem Paradies ihren Ausdruck findet.

Ist die Weite ein vollig offener und undifferenzierter Raum, in dem
es keine Ziele oder Zielvorstellungen gibt, so ist die Ferne ein Raum der
Sehnsucht, ein Raum der gerichteten Suche. Thr geht ein Verlust vor-

50 Eliade 1990: 28f.
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aus. Was verloren ging, ist Nihe, die — wie die Enge der Gegensatz
zur Weite —, der Gegensatz zur Ferne ist. »Heimweh nach Hause und
Sehnsuchtin die Ferne beriihren sich so stark, dass man sich fragen muf3,
ob beides nicht im Grunde dasselbe ist. [...] Erst wenn er (der Mensch,
E.H.) sich im Getriebe des Alltags verloren hat, wenn er in seinem Hause
nicht mehr >zu Hause« ist, wenn ihm die Heimat zur Fremde geworden
ist, [...] erscheint ihm in der dimmernden Ferne das Bild seiner ver-
lorenen Heimat. Die Sehnsucht in die Ferne ist in der Tat das Verlangen
nach dem verloren gegangenen Ursprung, in dem das Leben noch echt
war. [...] Nur weil der Mensch seinem Wesen zufolge der Heimatlosig-
keit ausgesetzt ist, kann er dann auch in der Ferne die verloren gegan-
gene Heimat suchen.«’! Sehnsucht, die in die Ferne zieht, setzt den Ver-
lust von Nihe voraus. Dieser Verlust ist im Alltag normalerweise ver-
deckt und als Folge davon auch das Raumgefiihl der Ferne. Damit »der
Mensch ihren Ruf vernehmen kann, bedarf es erst eines besonderen, uns
aufweckenden Ereignisses, das Kunz als den >Ferneeinbruch« bezeich-
net. [...] Immer ist es fiir Kunz das Verhallende, Verschwebende, die
sentgleitende Nédhe« dessen, was uns so seltsam angeht und doch nicht
zu fassen ist, was aus der Fremdheit Ferne entstehen ldsst. Immer ist
dabei zugleich ein leichter Hauch des Todes, der uns anweht: >Wenn
iiber das entriickte Nahe die Moglichkeit des Vergehens als des allge-
meinsten Sinnbildes des Sterbens kommt, geschieht der Einbruch der
Ferne.«« Verlust, Sehnsucht nach verlorengegangener Nihe und Kon-
struktion einer neuen, idealen, paradiesischen Heimat sind nach Kunz
ein »kosmogonisches Geschehen, mittels dessen sich der Mensch die
andere, irreale, >iiberirdische< Heimat [...] zu sichern versucht<, wobei
nur zu beachtenist, dass diese >iiberirdische<Heimat nichtin einem vom
existierenden Menschen abgeldsten Jenseits zu denken ist: >Sie bleibt
unltsbar in ihm als das seine Innerlichkeit durchwaltende Schweben
verwurzelt.«*?

Der a-religiose Philobat versucht, die verloren gegangene Nihe, die
kindliche Heimat in den technisch erschlossenen Weiterdumen wieder
zu finden, im Rausch der Geschwindigkeit, im Gleiten, Schweben, Flie-
genund Surfen. Der religiose Selbstmordattentéter hingegen strebt nach
der tiiberirdischen Heimat des Paradieses, wobei auch er sich techni-

51 Bollnow 1990: 94.
52 Bollnow 1990: 95f.
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scher Mittel bedient. Es ist schwer und gleichzeitig notwendig, nicht
mit einem ironischen Unterton von diesem Sehnsuchtsraum zu spre-
chen. Das gelingt am besten, wenn man die Paradiesvorstellungen des
modernen Gotteskdmpfers in den Kontext der sakralen Geographie des
mittelalterlichen Islam stellt, die gleichzeitig auch eine politische und
staatsrechtliche Theorie ist. Als Lehre von der Entstehung und Entwick-
lung der Welt geht die sakrale Geographie des Islam — im Gegensatz
zum geschlossenen Weltbild des christlichen Mittelalters — vom Siin-
denfall eines geteilten Kosmos aus, der erst noch unter der Fiihrung
muslimischer Gldubiger religios und politisch zu vereinigen ist.






Der Heilige Krieg
oder
Die sakralen Raume






Die sakrale Geographie des Islam:
Ein geteilter mittelalterlicher Kosmos

»Von jeher hat die Menschheit als Ganzes um jeden Preis nach der erd-
umfassenden Totalitdt gestrebt. Es gab viele grole Volker mit einer grofien
Geschichte, aber je hoher diese Volker aufstiegen, desto ungliicklicher wur-
den sie, denn desto stirker empfanden sie das Verlangen nach universeller
Vereinigung der Menschen. Die groen Eroberer, ein Timur, ein Dschingis
Khan, sind wie ein Sturmwind iiber die Erde dahingejagt in ihrem Drang,
die ganze Welt mit dem Schwert zu erobern, aber auch sie folgten unbewuf3t
demselben michtigen Verlangen der Menschheit nach universeller und all-
gemeiner Vereinigung.«

DER GROSSINQUISITOR

Es ist bekannt, dass die Stadt beziehungsweise das Heiligtum Mekka
das religiose Zentrum des Islam ist und fiir alle Gldubigen die Rich-
tung (kibla) angibt, in der sie ihre Gebete verrichten. Mekka ist nicht nur
die Geburtsstadt des Propheten Mohammed (ca. 570—-632) und die Stadt
seines ersten Wirkens, sondern laut islamischer Uberlieferung auch der
Ort, an dem Abraham das Mekkanische Heiligtum, die Kaaba (ka’ba),
griindete. Zu den fiinf kultischen Pflichten von Muslimen gehort es,
wenigstens einmal im Leben eine Pilgerfahrt nach Mekka zu unterneh-
men. Von diesem heiligen Zentrum ausgehend, baut sich der sakrale
islamische Kosmos auf. Abgeneigt gegeniiber Heiligen- und Reliquien-
verehrung, Volksglaube und Abbildungen, die alle ihre besonderen Orte
haben, kennt der sunnitische Hochislam nur noch zwei weitere heilige
Stddte, Medina und Jerusalem.



72 | DER HEILIGE KRIEG ODER DIE SAKRALEN RAUME

Die nordlich von Mekka gelegene Oasenstadt Jathrib wurde nach
Mohammeds Auswanderung (hidjra), mit der er 622 die Beziehungen
zu seiner Geburtsstadt und seinem Stamm abbrach, in »Stadt des Pro-
pheten« (Medinat an-Nabi oder kurz al-Medina) umbenannt. Bis heute
beginnt mit der hidjra die muslimische Zeitrechnung. In Medina schuf
Mohammed die erste, zunéchst vor allem politisch definierte Gemeinde
(umma), zu der auch Juden und Heiden gehorten, griindete die erste
Moschee und organisierte seine Feldziige gegen das ungliaubige Mekka
und andere Regionen der arabischen Halbinsel. Auch wenn der Begriff
des »Kriegsgebiets« laut Uberlieferung von Mohammed selbst entwi-
ckelt wurde, haben erst spéter Rechtsgelehrte die klassische Unterschei-
dung zwischen »Kriegsgebiet« (dar al-harb) und »Islamgebiet« (dar
al-islam) getroffen. Wihrend im Islamgebiet idealerweise die ganze
muslimische Gemeinschaft unter Gottes Gesetz lebt, ist im Kriegsgebiet
Gottes Gesetz noch nicht in Kraft, soll und muss aber eingefiihrt werden.
Diese Zweiteilung des geographischen Raums, die in ihrer Bedeutung
nichthoch genug eingeschitzt werden kann, zeigt sich schon im Kern an
den bewaffneten Auseinandersetzungen zwischen Mekka und Medina
und ist zu einem integralen Bestandteil der mittelalterlichen sakralen
Geographie des Islam geworden.

Jerusalem, die dritte heilige Stadt des Hochislam, ist der Ort der
ersten Gebetsrichtung und das Ziel der legendiren »Nachtreise« des
Propheten — eine Art Himmelfahrt vor dem Tod — zum »entfern-
ten Gebetsplatz« (al-masjid al-agsa), wodurch die Stadt ihre besondere
Weihe empfing: »Preis dem, der seinen Knecht des Nachts von dem hei-
ligen Gebetsplatz zu dem weit entfernten Gebetsplatz reisen lieB3, des-
sen Umgebung Wir gesegnet haben, um ihm Unsere Zeichen zu zeigen.
Siehe, er ist der Horende, der Schauende.« (Sure 17,1). Nach dem »ent-
fernten Gebetsplatz« wurde die um 700 errichtete Al-Agsa-Moschee
auf dem Tempelberg in Jerusalem benannt, die heute die drittwichtigste
Moschee der islamischen Welt ist. Saladin eroberte die Stadt 1187 von
den Kreuzfahrern zuriick, die sie 1099 besetzt hatten. Seitdem ist Jeru-
salem zu einer noch bedeutsameren islamischen Stadt geworden, ein
Umstand, der bis heute die Konflikte in der Region mitbestimmt.

Neben dem Dreigestirn aus Mekka, Medina und Jerusalem existie-
ren noch viele weitere heilige Orte und Stitten des Islam, die auf histori-
sche und legendire Ereignisse zuriickgehen. Die beiden bedeutendsten
heiligen Stddte der Schiiten liegen im heutigen Irak. Nadschaf ist fiir
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Schiiten heilig, weil dort 661 der vierte Kalif Ali, Mohammeds Cousin
und Schwiegersohn, begraben wurde. Als Stadt der Verehrung Alis, mit
dem die zuerst politisch, dann auch religios bestimmte Richtung sei-
ner Partei (shi’ a) ihren Anfang nahm, ist Nadschaf fiir die Mehrheit
der Sunniten keine heilige Stadt, sondern ein Ort, an dem unerlaubte
Heiligenverehrung stattfindet. Sie pilgern auch nicht nach Kerbela, wo
680 Husain, jiingster Sohn Alis, im Kampfum die Kalifennachfolge fiel.
Langfristig gesehen »hat kein Ereignis in der Geschichte des Islam auf
die Phantasie und das Gemiit der Glaubigen solchen Eindruck gemacht
und solchen Einfluss geiibt wie die Tragodie von Kerbela. Wenn es im
Keime schon seit dem Tod des Propheten eine Partei Ali’s, eine si’ at
Ali, in der islamischen Gemeinde gegeben hat, seit diesem Tag zieht die
kurzweg si’ a genannte Richtung des Islam, die in Ali den legitimen
Vertreter des Propheten und in seinen Nachkommen die allein berech-
tigten Nachfolger sieht, ihre stirksten Kréfte aus der von der Legende
verklirten Passion Husains.«**

Auch wenn die heiligen Stiddte des Islam immer wieder Kristalli-
sationspunkte religioser und politischer Ereignisse waren und bis heute
sind, gelangt man durch ihre Aufzéhlung noch nicht zu einer sakra-
len Geographie. Diese entsteht vielmehr im Rahmen einer Kosmogonie,
mit der das Universum noch einmal erschaffen und gleichzeitig geord-
net wird. Fast jede Kosmogonie beginnt mit der Offenbarung des Hei-
ligen im profanen Raum. »In dem grenzenlosen homogenen Raum ohne
Merkzeichen, in dem keine Orientierung moglichist, enthiillt die Hiero-
phanie einen absoluten >festen Punkt<, ein >Zentrum<.« Von ihm aus
wird das Universum gegliedert und vom unbestimmten, chaotischen
Raum abgegrenzt. » Um in der Welt leben zu konnen, mull man sie griin-
den — und keine Welt entsteht im >Chaos< der Homogenitit und Rela-
tivitdt des profanen Raums. Die Entdeckung oder die Projektion eines
festen Punktes, des >Zentrums<, kommt einer Weltschopfung gleich.«>*
Kosmogonie und sakrale Geographie, Entstehungsgeschichte der Welt
und ausdifferenzierter, geheiligter Raum stehen also in einem unmittel-
baren Zusammenhang. Da, wo sich das Gottliche offenbart hat, da, wo
ein Riss im profanen Raum klafft, befindet sich eine Offnung, die den

53 Hartmann 1944: 28. Alle aus Hartmann zitierten Stellen sind durch weitere
Literatur und die grofie »Encyclopaedia of Islam« iiberpriift und mit dem
heutigen Stand der Islamwissenschaft verglichen worden.

54 Eliade 1990: 23f.
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Kosmos vertikal gliedert und einen Ubergang zwischen Himmel, Erde
und Unterwelt moglich macht. Gleichzeitig wird vom heiligen Zentrum
ausgehend die bewohnte Welt horizontal geordnet, geweiht und vom
unbestimmten Raum abgegrenzt. Jedes »bewohnte Gebiet (ist) nur des-
halb ein >Kosmos<, weil es zuvor geweiht worden ist, weil es auf diese
oder jene Weise das Werk der Gotter ist oder mit der Welt der Gotter in
Verbindung steht. Die >Welt< (das heifit >unsere Welt«) ist ein Univer-
sum, in dem sich das Heilige bereits manifestiert hat [...].<>> Nach der
mittelalterlichen Kosmogonie des Islam ist eine urspriinglich einheit-
liche Welt, in der sich Gott offenbart hat, in zwei religios und poli-
tisch definierte Hilften zerfallen. Zwar ist Gott (Allal®) weder rium-
lich noch zeitlich begrenzt, kommen ihm Unendlichkeit und Ewigkeit
zu, doch mit der klassischen Deutung des Ablaufs der Weltgeschichte
wird er praktisch und politisch auf ein bestimmtes, staatlich verfasstes
Territorium eingegrenzt. Das bedeutet nichts Geringeres als die Ver-
kniipfung von islamischer Religion und Staatsgebiet. Die mittelalter-
liche sakrale Geographie des Islam ist also eine eminent politische. Die
Weltgeschichte, die zu ihr gefiihrt hat, 1dsst sich in wenigen Worten so
erzdhlen:

»Die erste Menschheit bildete eine Gemeinde und hatte die wahre
Erkenntnis Gottes. Aber durch die Leidenschaften der Menschen und
ihre Gottlosigkeit ging diese Wahrheit verloren; die Menschheit spal-
tete sich und verfiel in mannigfaltigste Irrtiimer. Immer wieder sandte
Gott seine Propheten und Gesandten, um sie zur Wahrheit zuriick-
zurufen. Aber nur ein Teil nahm die erneuerte Offenbarung an; und
bald verfilschten auch sie diese wieder, wie man noch heute an Juden
und Christen sehen kann. Immerhin haben sie doch einen Teil der
offenbarten Wahrheit bewahrt im Unterschied von den Heiden, die
nur im Irrtum leben. Den Abschluss der Entwicklung bildet die Sen-
dung Muhammeds, des Siegels der Propheten. Jeder Mensch jedoch
hat von seinem Ursprung her die Anlage zum wahren Einheitsglauben,

zum Islam behalten und wird erst durch seine Eltern zum Ungldu-

55 Eliade 1990: 30.

56 Allah ist nicht, wie Jahwe im Alten Testament, ein Eigenname Gottes, son-
dern das arabische Wort fiir Gott, das hier in deutscher Ubersetzung wieder-
gegeben wird. In vorislamischerZeit war Allah eine der hochsten Gottheiten
im polytheistischen Religionsleben Mekkas (siehe The Encyclopaedia of
Islam 1986, Vol. I: 406ff).
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bigen gemacht. [...] Ein Gott, eine Gemeinde: das wire der nor-
male rechtméfige Zustand der Menschheit. [...] Eine Vielzahl von Staa-
ten hat keine sachliche Berechtigung. [...] Solange die ideale Einheit
nicht erreicht ist, zerfillt die Welt, die Menschheit, in zwei Hélften:
die dar al-islam >das Islamgebiet<, das von einem Volk, den Mus-
limen, bewohnt ist und geleitet von einem Fiihrer imam, dem Cha-
lifen, und die auBerislamische Welt, die Nichtmuslime [...]. Zwischen
beiden Hilften besteht normalerweise Kriegszustand: das auflerislami-
sche Gebiet ist dar al-harb >Kriegsgebiet<, so lange bis es sich dem
Islam fiigt und damit zu einem Teil der dar al-islam wird. Die dar
al-harb stellt nun freilich keine vollige Einheit dar.«>” Im Kriegsgebiet
leben Heiden, die G6tzen dienen und mit denen kein Kompromiss denk-
bar ist, und »Menschen des Buches« (ahl al-kitab), die frithere Gottes-
offenbarungen aufbewahrt haben, also vor allem Juden und Christen.
Zwar haben jene die urspriingliche Offenbarung verfélscht, aber sie
konnen geduldet und unter den Schutz (dhimma) der muslimischen
Gemeinde genommen werden. Diese sichert ihnen Leben, Eigentum und
freie Religionsausiibung zu und besteuert die Schutzbefohlenen. Beugen
sich ganze Gegenden freiwillig der muslimischen Herrschaft, werden sie
zum » Vertragsgebiet« (dar al-sulh) erklart.

An der Spitze des Islamgebiets steht als Fiihrer (imam) der musli-
mischen Gemeinde (umma) der Kalif, der als Stellvertreter des Prophe-
ten, manchmal auch als Stellvertreter Gottes angesehen wird. Seine Auf-
gaben sind unter anderem die Wahrung der Religion und der Glaubens-
krieg (jihad) mit dem Ziel, das Islamgebiet zu verteidigen oder zu er-
weitern. Der Krieg um des Glaubens willen spielt schon im Leben des
Propheten eine wichtige Rolle und fast wire er zu den arkan al-islam,
den wesentlichen Pflichten eines Muslims, gerechnet worden. Doch
dazu ist es dann nicht gekommen. Er ist an sich fard kifaya, eine Pflicht,
der Genlige getan ist, wenn eine ausreichende Anzahl von Gliubigen
sich ihr widmet. Nur als Verteidigungskriegist er obligatorisch fiir jeden
Einzelnen. Gerit ein islamisches Gebiet unter nichtmuslimische Herr-
schaft, so dass es zu dar al-harb wird, sollen die Muslime es verlassen.
Andererseits werden Linder mit starker muslimischer Bevolkerung, die
von muslimischer Herrschaft in die der Ungldubigen iibergehen, viel-
fach noch als dar al-islam angesehen. Die Herrschaft der Ungldubigen

57 Hartmann 1944: 100f.
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gilt dann als ein widerrechtlicher Zustand, der nur geduldet werden
kann, solange man nicht die Macht hat, ihn zu beseitigenSS.

Nach dieser sakral-politischen Geographie, die zwischen Islam-
gebiet, Kriegsgebiet und Vertragsgebiet unterscheidet, wurde versucht
zu handeln und zu regieren. Doch schon im 10. Jahrhundert »sank die
politische Macht der Chalifen so, dass sie praktisch nichts mehr zu
sagen hatten. UnbotméBige Statthalter und Usurpatoren rissen die Herr-
schaft an sich und schufen in WahrheitunabhéngigeEinzelstaaten. Auch
deren Herrscher, die Sultane, waren dann als dhu ’s-sauka(Gewalthaber,
E.H.) hingenommen, denen man Gehorsam schuldet. So lieB sich prak-
tisch, wenigstens indirekt, die Anerkennung der Teilstaaten rechtfer-
tigen. Immerhin war die Theorie von der ideellen Einheit der islami-
schen Welt so tief im allgemeinen Bewusstsein verankert und der Nim-
bus der Chalifenwiirde so zwingend, dass sich die wirklichen Herrscher
immer als Diener des — ohnmichtigen — Chalifen zu bekennen pfleg-
ten und grofiten Wert auf ihre formelle Bestallung durch den Chalifen
legten. Auf diese Weise blieb das grof3e Ideal: ein Glaube, ein Reich,

ein Volk, wenigstens dem Namen nach gewahrt; hatte es doch tatsidch-
lich im Bewusstsein der Muslime so tief Wurzel gefasst, dass sich diese
nicht so sehr als Angehorige der Einzelstaaten fiihlten denn als Glieder
der einen muslimischen Gemeinschaft.«*

Spitestens seit 1258, als die Mongolen dem Kalifat der Abbasiden
in Bagdad ein blutiges Ende bereiten, gibt es kein Kalifat im alten Sinne
mehr, auch wenn der Titel weiter existiert. 1517 geht er auf den Sul-
tan des Osmanischen Reiches iiber, das wihrend des 19. Jahrhunderts
zerfillt und dessen nur noch formelles Kalifat auf Initiative des Moder-
nisierers Kemal Atatiirk von der tiirkischen Nationalversammlung 1924
abgeschafft wird. Ende der 1920er Jahre erhebt der dgyptische Konig
Fuad, von den Muslimbriidern unterstiitzt, noch einmal Anspruch auf
den Titel des Kalifen, aber vergeblich. » Trotzdem ist die Idee des Chali-
fats nicht vollig tot. Denn das gesamte politische Ideal des Gesetzes
hat, so wenig es jemals Wirklichkeit wurde, doch eine starke Wirkung
ausgeiibt und iibt sie noch heute. Nicht blof} idealisiert man nach ihm

58 Siehe Hartmann 1944: 102f. »Im Lauf der Zeit prigten islamische Rechts-
gelehrte noch weitere Begriff wie etwa dar al-’ahd (Land des Vertrags), dar
al-’adl(Land der Gerechtigkeit), dar al-bid’a (Land der Irrlehre) oder auch
dar al-kufr(Land der Gottlosigkeit).« (Hegghammer 2006: 190)

59 Hartmann 1944: 105f.
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das Bild der grolen Vergangenheit. So stark hat es sich dem Bewusst-
sein der Bekenner des Islam eingeprigt, dass man an seinem Mal-
stab stets die Wirklichkeit gemessen hat und vielfach noch heute misst.
[...] Besonders in den schi’itischen Kreisen arbeitet man fiir und war-
tet man auf den wahren imam aus dem Haus Ali’s [...]. Jedoch nicht
bloB die Schi’iten waren es, die durch die Entwicklung der Dinge bit-
ter enttduscht waren. Schi’iten und Sunniten standen sich ja im Anfang
noch nicht als scharf abgegrenzte Gruppen gegeniiber: die Scheidung
war durchaus flieend. [...] Die Hoffnung auf bessere Zeiten war vie-
len Frommen Gemeingut. [...] Wenn nun die bessere, gliickliche Zeit
immer wieder zu kommen zogerte, da riickte die Erwartung in die Ferne,
schlieBlich an das Ende der Tage, an dem der mahdi (wahrer imam,
Messias, E.H.) aus des Propheten Geschlecht sicher kommen wiirde,
die Welt, die von Ungerechtigkeit erfiillt ist, mit Recht und Gerechtig-
keit zu erfiillen. Diese Hoffnung ist als ein Ersatz dafiir, dass die Wirk-
lichkeit dem Ideal so wenig entsprach, lebendig geblieben. [...] So hat
sich die Theorie des Gesetzes, die die Wirklichkeit nicht erfiillte, in die
Eschatologie zuriickgezogen. Und je mehr bei der zunehmenden Ver-
schlechterung der Welt in den spiteren Jahrhunderten die Macht des
Islam vor der der Ungldubigen weichen musste, desto mehr hat sich die
Spitze der Zukunftstraume, die urspriinglich gegen die unfrommen mus-
limischen Herrscher gerichtet war, verschoben gegen die die Gldubigen
immer mehr bedringenden ungliubigen Michte.«*

Der Riickzug in die Eschatologie und die Fixierung auf die Macht
der Ungldubigen prigen heute als herausragende Merkmale die Denk-
und Handlungsweise islamistischer Terroristen. Doch bevor die Renais-
sance dieser Konstellation in ihrer besonderen zeitgendssischen Aus-
priagung genauer betrachtet werden kann, muss deren Fundament — die
mittelalterliche sakrale Geographie — noch gedeutet und ihre Auswir-
kung auf die heiligen und profanen Riume des Islam verstanden werden.

Die sakrale Geographie des klassischen Hochislam hat die perfekte
Ordnung einer harmonisch geordneten Welt und die bestechende Logik
antiker Dialektik: Ein Gott (der Einzige), ein Universum (seine abgerun-
dete Schopfung), ein Prophet (der letzte, der die lange Reihe der Pro-
pheten abschliefit und besiegelt), eine Menschheit (Gottes muslimische
Gemeinde, die umma), eine alles umfassende Gemeindeordnung (die

60 Hartmann 1944: 108f.
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Scharia, in der nicht zwischen religiosen, politischen und lebenswelt-
lichen Angelegenheiten unterschieden wird), und ein Territorium, das,
solange die gesamte Menschheitnoch nicht muslimisch ist, in zwei Half-
ten geteiltist. In diesem Kosmos wird Gott nicht nur an seine Glaubens-
gemeinde, sondern auch an deren politische und soziale Ordnung und
an ein staatsrechtlich verfasstes Territorium gebunden, dem ein ande-
res, feindliches Territorium gegeniibersteht.

Die Anbindung der Gotter an ein Gebiet oder eine Landschaft, ihre
Lokalisierung, war im antiken Religionsleben der Normalzustand. Die
Gotter waren Lokal-, Landschafts- oder Landesgotter. Spuren davon fin-
den sich noch im Talmud und im Alten Testament®'. Dass es nicht nur
eine Bindung zwischen den Géttern und ihren Gldubigen, sondern auch
zwischen den Gottern und ihren Gebieten gab, machte in der antiken
Welt die Uberschreitung von Grenzen problematisch, da mit ihr auch die
Verehrung der Lokalgottheiten verkniipft war. So konnten zum Beispiel
die Argonauten Libyen erst verlassen, nachdem sie den dortigen Gott-
heiten geopfert hatten. Unter diesen Bedingungen musste fiir die Juden
die Zerstorung ihres Tempels, ihre Vertreibung aus Jerusalem und das
babylonische Exil — also die Zerstorung der Einheit aus Gott, Gemeinde
und Ort — zu einem auch religids schmerzhaften Ereignis werden: » An
den Wassern zu Babel saen wir und weinten, wenn wir an Zion gedach-
ten. Unsere Harfen hingten wir an die Weiden dort im Lande. Denn
die uns gefangen hielten, hieBen uns dort singen und in unserm Heu-
len frohlich sein: >Singet uns ein Lied von Zion!< Wie konnten wir des
HERRN Lied singen in fremdem Lande?« (Psalm 137). Eine wichtige
Folge des um 586 v.Chr. beginnenden babylonischen Exils war, dass
sich die Fixierung auf den Jerusalemer Tempel als einzigen Ort des
Gebets langsam zu 16sen begann und damit auch die Fixierung Got-
tes an einen bestimmten Ort. Die ersten Synagogen entstanden, Jahwe
wurde ortsunabhingig, nicht nur vom Zeitlichen, sondern auch vom
Réumlichen abstrahiert. Allein so konnte er erst zu einem universalen
monotheistischen Gott werden. Auch wenn Jahwe nach dem babyloni-
schen Exil im Zuge des Wiederautbaus des Jerusalemer Tempels wieder

61 »Jeder, der auBBer Landes wohnt, ist, als ob er Gotzendienst treibe.« (Ketub-
bot 110b) »Aber die Grofien des Konigs von Aram sprachen zu ihm: Thre
Gotter sind Berggotter, darum haben sie uns iiberwunden. Aber wenn wir
mit ihnen in der Ebene kimpfen konnten — was gilt’s, wir wollten sie iiber-
winden!« (1. Konige 20, 23)



DIE SAKRALE GEOGRAPHIE DES ISLAM | 79

an einen Ort zuriickgebunden wurde, so konnte wegen der weiteren Ver-
treibungsgeschichteder Juden und der Verfolgungsgeschichte der ersten
Christen der eine Gott kein rdumlich angebundener Lokal- oder Landes-
gott werden, wihrend die mittelalterliche Erfolgsgeschichte des Islam
den einen Gott tendenziell zu einem Zwitter machte, zu einem universa-
len Territorialgott oder territorial angebundenen Universalgott. Dieser
ist der religiosen Idee nach zwar unabhéngig von Zeit und Raum, also
allgegenwirtig und ewig, der kultischen und politischen Wirklichkeit
nach aber rdumlich im Islamgebiet fixiert, das idealerweise alle Mus-
lime umfafit und nach Gottes Gesetz regiert wird. Das bedeutet, dass —
wie im engeren Bezirk eines Tempels — im ausgedehnten Territorium
des Islamgebiets in letzter Konsequenz alles heilig, au3erhalb von ihm
alles unheiligist. Im Kriegsgebiet scheint Gott noch nicht zu existieren.

Die politische und praktische Anbindung Gottes an ein heiliges
Territorium bedeutet dreierlei: Erstens, dass zwischen den einzelnen
heiligen Stitten des Islam und ihren profanen Umwelten ein durch-
ldassiges Kontinuum besteht, dass also innerhalb des Islamgebiets im
Grunde nicht wirklich zwischen sakralem und profanem Raum unter-
schieden werden kann. Zweitens, dass es keinen Grund fiir den Aufbau
einer kirchlichen Institution gibt, die den einheitlichen Sozialraum ja
nur in eine profane und sakrale Sphire unterteilen und damit zersto-
ren wiirde. Drittens fiihrt die Anbindung Gottes an ein heiliges Territo-
rium notwendigerweise zur Idee eines heiligen Krieges (jihad) mit dem
Ziel, es zu verteidigen beziehungsweise iiber den ganzen Erdkreis zu
erstrecken. Mit der Erweiterung des muslimischen Territoriums wird
der gottliche Schopfungsakt, die Umwandlung des Chaos in Kosmos,
wiederholt, auch die andere Hilfte der Welt geheiligt. Die Idee eines
heiligen Krieges setzt also die Idee eines heiligen Territoriums voraus,
fiir das gekdmpft werden muss, weil in ihm Gott — und nur hier — pra-
sent ist. Fiir das heilige Territorium im heiligen Krieg zu sterben heif3t,
dass der Glaubenskdmpferin einer Art individuellen Eschatologie nicht
nur seine eigene, sondern die Heilsgeschichte der ganzen Welt vorweg-
nimmt, gemif der mittelalterlichen sakralen Geographie des Islam ihre
religios-politische Vereinigung.

»Muslime [...] haben (im Vergleich zu Juden und Christen, E.H.)
eine ziemlich unterschiedliche Konzeption von sakraler Geographie,
da es im Islam keine grundsitzliche Dichotomie zwischen dem Sakra-
len und dem Profanen gibt. Das Ziel der muslimischen Gemeinschaft
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war es, eine solche Integration und ein solches Gleichgewicht zwischen
dem Menschlichen und dem Gottlichen, dem Inner- und dem AuBer-
weltlichen zu erreichen, dass die Differenzen unerheblich wurden. Alles
musste so eingerichtet werden, dass seine heiligen Potentiale verwirk-
licht werden konnten. Deswegen war kein Ort heiliger als ein anderer —
zumindest im Prinzip. In der Praxis (der Islam ist auch ein praktischer
Glaube) sahen Muslime drei Stiddte als Zentren des Heiligen an, da sie
anerkannten, dass Menschen Symbole brauchen, um ein Gefiihl fiir das
Heilige zu kultivieren. [...] Trotzdem gab es niemals einen Versuch,
die Moscheen vom Rest des Lebens abzugrenzen. Sogar in Medina gab
es zur Zeit des Propheten keine Trennung des Heiligen vom Profanen,
des Geistigen vom Geschlechtlichen, des Religiosen vom Politischen.
Mohammed und seine Frauen lebten in kleinen Hiitten rund um den Hof
der Moschee des Propheten; hier wurden auch 6ffentliche Zusammen-
kiinfte abgehalten, um iiber soziale, politische, militdrische und religi-
ose Fragen zu diskutieren. Das gesamte Leben sollte in den Geltungs-
bereich des Heiligen gebracht werden als Ausdruck von tawhid (Eins-
heit/Einzigkeit Gottes, E.H.). Bis heute wird nach diesem Prinzip ver-
fahren.«%

Das Fehlen einer klaren Trennung zwischen sakralem und profanem
Raum kann jeder Besucher einer Moschee bemerken. Nach dem Ein-
gangsritus, dessen Minimalform aus dem Abstreifen der Schuhe besteht,
betritt er einen fast leeren Raum, der vielfiltigen Funktionen dient:
dem individuellen und kollektiven Gebet, der Versammlung, der Ruhe,
dem Studium, der Lehre, der Diskussion, der politischen Propaganda,
dem Treffen von Familien und Freundschaftsgruppen, dem Gesprich.
Erst allmihlich bemerkt er kirchenédhnliche Einrichtungen wie Gebets-
nische, Kanzel und Standpult fiir den Koran. Dass sakraler und profaner
Raum, Kult und Alltag, Religion und Politik, religiose Ethik und Zivil-
recht durchlissig gegeneinander sind, 1dsst ein sozialrdumliches Kon-
tinuum entstehen, in dem die einzelnen Bereiche und Funktionen flie-
Bend ineinander iibergehen. Fiir dieses ideale sozialraumliche Konti-
nuum sind die modernen Abgrenzungen und Ausdifferenzierungen —
nationalstaatliche Grenzen und gesellschaftliche Teilsysteme, Trennung
von religidser und politischer Sphire, Kirche und Staat, Alltagsmoral
und Recht, Sakralem und Profanem — problematisch. Sie konterkarie-

62 Armstrong 2002: 193f (Ubersetzung E.H.).
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ren das Bestreben, das ganze irdische Leben in eine Atmosphire des
Heiligen zu tauchen. Von der Idee des einen Gottes ausgehend ergibt
sich, logisch zwingend, eine einheitliche, nicht in Funktionsbereiche
ausdifferenzierte Gemeinschaft, die nach einem einzigen Gesetz auf
einem einzigen Territorium lebt, das prospektiv die ganze Erdoberfli-
che einnehmen soll.

Wie auch in den anderen monotheistischen Religionen findet die von
Gott erschaffene Welt ihr Ende im Jiingsten Gericht. Die Toten werden
auferweckt, Priifungen und einem Gericht unterzogen, die Verdammten
von den Gliickseligen getrennt und beide gehen in ihre transzendenten
Rédume der Holle beziehungsweise des Paradieses ein. Das endzeitli-
che Paradies, so wie es im Koran beschrieben wird, dhnelt einem Obst-
garten oder einer Oase. In ihm flieBen Biche, wachsen Friichte, gibt es
Schatten, Ruhe und Frieden, werden Goldschmuck und wertvolle Klei-
der getragen, flieBen Milch, Wein und Honig, gibt es bequeme Polster
und vor allem Vergebung der Siinden. Die Verdammten hingegen sind
fiir immer der Hitze ausgesetzt, miissen sogar Feuer trinken und sind mit
Feuerdecken bedeckt®.

Im Rahmen dieser allgemeinen Eschatologie gibt es auch Platz fiir
individuelle endzeitliche Vorstellungen. Sie betreffen vor allem den
Mirtyrer (shahid), der im Kampf fiir den Glauben und das Islam-
gebiet fillt. Im Koran bedeutet shahid iiberwiegend »Zeuge« oder
»Augenzeuge«, wihrend in der Uberlieferung der Taten und Aussprii-
che Mohammeds der Begriff auch die Bedeutung »Glaubensmirtyrer«
annehmen kann®. Dessen Siinden werden sofort nach seinem Tod ver-
geben und er kommt, ohne sich Verhoren und dem Fegefeuer aussetzen
zu miissen, direkt ins Paradies, das durch Uberfluss, Luxus, sinnliche
Freuden, Harmonie und Reinheit gekennzeichnet ist. Auerdem kann
er seinen Angehorigen einen Platz im Paradies verschaffen und erhalt
selbst eine herausragende Position in der Nidhe Gottes. Der Glaubens-
martyrer gelangt unmittelbar an sein Ziel, kehrt sofort zu Gott zuriick,
zum einzig wahren Sein, zur Quelle des Lebens und der Macht. Er findet
im Augenblick seines Todes die verlorene Nihe, seine iiberirdische Hei-

63 Das Paradies wird beschrieben in Sure 2, 25; 13, 35; 14, 23; 18, 31, 47, 15;
56, 1-41; 88, 10-16, die Holle in Sure 6, 27, 128; 7, 37-41;9, 35; 8, 8; 38,
55-59; 40, 44-49; 44, 43-50; 56, 41-56.

64 »Im Arabischen wie im Griechischen leiten sich die Worter >Zeuge< und
»>Mirtyrer< vom gleichen Wortstamm her.« (Hegghammer 2006: 249)
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mat, sein wahres Zuhause wieder. Der sakrale Raum des Paradieses ist
das absolute Gegenteil sowohl der kargen, leeren und trockenen Wiiste
als auch der zerstrittenen, unreinen und unerlosten Wirklichkeit. Deren
Konflikte, Ambivalenzen, Vermischungen und Schmerzen sind zuguns-
ten eines eindeutigen, harmonischen und befriedeten sakralen Raums
aufgelost.

Diese Darstellung der sakralen Geographie des mittelalterlichen
Islam ist nicht nach den vielfdltigen Glaubensrichtungen und Rechts-
schulen gegliedert, sondern soll in ihrer Allgemeinheit das Fundament
darstellen, von dem aus die sakrale Geographie des modernen Isla-
mismus und des islamistischen Terrorismus besser verstanden wer-
den kann. Zentrale Elemente dieses Fundaments sind, basierend auf
dem Grundsatz der Einzigkeit und Einsheit Gottes (tawhid), die Vor-
stellungen einer einheitlichen Glaubensgemeinschaft auf einem ein-
heitlichen, politisch verfassten Territorium und einer relativ groflen
Durchlissigkeit zwischen den kosmischen Ebenen der Immanenz und
Transzendenz. Die Durchbrechung der Grenze zwischen beiden Ebe-
nen ist nicht auf die explizit heiligen Rdume — die heiligen Stitten und
Moscheen — beschrinkt. Tendenziell ist das gesamte Territorium des
Islamgebiets heilig und sollen auch diejenigen Gebiete, in denen noch
fiir den Glauben gekdmpft werden muss, geheiligt werden. Der mittel-
alterliche Hochislam hat einen religios und staatspolitisch geteilten Kos-
mos konstruiert, in dem Gott prospektiv an ein Territorium gebunden ist,
das deswegen als ganzes geheiligt ist. Aus diesem heiligen Territorium
heben sich dennoch in der historischen Glaubenspraxis besondere Orte
heraus, an denen sich das Gottliche offenbart hat und wo sich historische
und legendire Ereignisse zugetragen haben.



Heiliges Land und Heiliger Krieg I:
Gottes Gemeinde und Territorium
im 18. und 19. Jahrhundert

»Es gibt keine Sorge, die fiir den frei gewordenen Menschen anhaltender
und quilender wire als die, sobald wie moglich jemand zu finden, vor
dem man sich in Anbetung verneigen konnte. Doch muss der Gegenstand
dieser Anbetung unbestritten sein, absolut unbestritten, so dass alle Men-
schen sogleich bereit wiren, ihn gemeinsam anzubeten. Denn die Sorge
dieser jammerlichen Kreaturen besteht nicht allein im Suchen nach einem
Gegenstand meiner oder meines Nachbarn Anbetung, sondern im Suchen
nach etwas, an das alle glauben und das alle anbeten sollen, und zwar un-
bedingtalle gemeinsam. Dieses Bediirfnis nach einer Allgemeingiiltigkeitder
Anbetung ist die groBte Pein jedes einzelnen Menschen und der gesamten
Menschheit seit Anbeginn der Zeiten. Um der allgemeinen Anbetung willen
rotteten sie einander mit dem Schwert aus. Sie schufen sich ihre Gotter und
forderten einander auf: »Verlasst eure Gotter, kommt und betet unsere an,
sonst seid ihr und eure Gotter des Todes«<!«

DER GROSSINQUISITOR

Dass im Denkrahmen von Islamismus und islamistischem Terroris-
mus® das Mittelalter in die Gegenwart hineinragt und das Heute in ver-
gangene Jahrhunderte versenkt wird, ist von vielen Beobachtern fest-
gestellt und als eine Strapazierung unserer gewohnten Kategorien und

65 Islamismus wird — im Unterschied zur Religion des Islam — als ein akti-
vistisches politisches Programm definiert. In dessen Zentrum stehen die For-
derung, dass »das gesamte private und 6ffentliche Leben durch den Islam
bestimmt werden« miisse und »die Behauptung, fiir jedes in einer Gesell-
schaft auftretende Problem konne eine religios fundierte Losung bereit-
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Denkweisen betrachtet worden. Doch sind die Schwierigkeiten wirklich
so grof3? Europa hat, zumindest in seinem Selbstbild, in der Neuzeit
einen geistigen Bruch mit seinem Mittelalter vollzogen und sich dann
spater unter unterschiedlichen Vorzeichen bemiiht, den selbst gewor-
fenen Schleier wieder zu liiften. Der vollzogene Bruch betraf auch
das arabisch-islamische Erbe der europdischen Zivilisation, das neben
dem griechisch-antiken und jiidisch-christlichen Europa geprégt hat. Im
Gegensatz dazu hat die islamische Zivilisation nicht mit ihrem Mittel-
alter gebrochen und es immer wieder als das goldene beziehungsweise
klassische Zeitalter angesehen. Zwischen dem 8. und dem 13. Jahr-
hundert wurden Philosophie und Wissenschaft der griechischen Antike
aufgenommen, fortgesetzt und verbreitet. Das lie3 auch die Theologie
der islamischen Religion nicht unbertiihrt, in die als methodische Grund-
lage die aristotelische Logik einging. Politisch baute die islamische Zivi-
lisation der klassischen Zeit ein Weltreich auf, entwickelte eine blii-
hende Handels- und Produktionsokonomie, erzielte technische Fort-
schritte in der Metallverarbeitung, im Bewdsserungswesen, bei der
Papierherstellung und in der Seefahrt und brachte Astronomie, Optik,
Physik, Geometrie und Mathematik zur Bliite. Das Arabische ent-
wickelte sich zu einer universalen Schriftsprache, in der theologische,
philosophische und literarische Texte verfasst und in die vor allem
zwischen dem 9. und 12. Jahrhundert die antiken Schriften iibertragen
wurden.

Doch warum lebt am Ende des 20. Jahrhunderts gerade die sakrale
Geographie der klassischen Zeit in extrem militanter Form wieder
auf, warum sind Begriffe wie Heiliger Krieg und Glaubensmirtyrer
heute in aller Munde, warum sprechen sunnitische und schiitische Isla-
misten vom heiligen Land, das entweiht worden sei, warum gibt es eine
Renaissance des Ideals der muslimischen Weltgemeinschaft und wird
zunehmend gegen die Macht der so genannten Ungldubigen gekdmpft?
Wenn nun die Stationen des politischen Islamismus vom 18. Jahrhundert

bis hin zum geistigen Kosmos von Al-Qaida verfolgt werden, wird sich

gestellt werden. Diese Einstellung geht zuriick auf die Uberzeugung, dass
der Islam sowohl Religion als auch ein politisches System sei. [...] Islamis-
mus ist eine Variante politischen Aktivismus, deren Vertreter nach Macht
streben.« (Steinberg 2005: 16). Da Islamismus sich nicht mit Gewaltaus-
iibung deckt, muss noch zwischen Islamismus und militantem Islamismus
beziehungsweise islamistischem Terrorismus unterschieden werden.
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zeigen, dass beim islamistischen Konkubinat zwischen mittelalterlicher
sakraler Geographie und moderner Gegenwart alles mit rechten, also
rational nachvollziehbaren Dingen zugeht. Die geistigen Traditions-
linien sind genauso zu verfolgen wie ihre Anwendung auf aktuelle Ent-
wicklungen und Situationen.

Wie schon dargestellt, wird mit dem Zusammenbruch des Kalifen-
reiches der Abbasiden 1258 auch die Deckungsgleichheit von Gott,
Gemeinde und politisch verfasstem Territorium zerstort. Muslimische
Dynastien entstehen, beherrscht von Sultanen, die das nur noch dem
Namen nach bestehende islamische Reich unter sich aufteilen. Die Idee
jedoch, dass Gott, muslimische Gemeinschaft und Territorium sich wie
in einer heiligen Dreifaltigkeit decken sollen, bleibt bestehen und all
das, was sie impliziert: Kalifat, muslimische Weltgemeinschaft, Hei-
liger Krieg, Mértyrertum und Mission. Ab 1517 vereinigen die tiirki-
schen Osmanen noch einmal die ganze westliche Hélfte der islamischen
Welt in einem Reich und iibernehmen den Titel des Kalifen. Dieser Titel
aber hatinzwischen liangst einen anderen Sinn bekommen. Mit ihm wer-
den die tiirkischen Osmanen ganz einfach als die michtigsten Herrscher
des sunnitischen Islam bezeichnet. Erst Abdul Hamid II (1842-1918)
sucht bewusst an die Vorstellungen anzukniipfen, die mit dem Begriff
des Kalifats in seiner Bliitezeit verbunden waren, indem er die moderne
Idee des Panislamismus aufnimmt und zu verwirklichen sucht.

Das politische Konzept des Panislamismus entsteht im 18. Jahr-
hundert, tritt im 19. Jahrhundert allméhlich in den Hintergrund und
erscheint seit den 1960er Jahren wieder auf der politischen Biihne.
Welche Konfliktlinien und Auseinandersetzungen diese Idee in den
Hintergrund treten lieBen, ldsst sich am Beispiel von Abdul Hamid II
verfolgen, der wihrend seiner Regierungszeit (1876-1909) den Ver-
fall des letzten islamischen Reiches der Osmanen nicht verhindern
konnte. Abdul Hamid hat vor seinem Machtantritt England und Frank-
reich bereist und sich liberalen Ideen geoffnet. Doch als die libera-
len politischen Ideen der nationalstaatlichen Unabhéngigkeit und einer
parlamentarisch-konstitutionellen Verfassung ihn als Sultan heraus-
fordern, kann er nicht adiquat darauf reagieren. Er kann die Aufstinde
in fast allen Balkanprovinzen des Reiches — seien sie christlich oder
muslimisch — nicht verhindern und auch keine Reformen durchsetzen,
die sowohl von der liberalen Bewegung der Jungtiirken als auch von
den europidischen Michten England, Frankreich und Russland gefor-
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dert werden. Aufstinde gegen das Osmanische Reich gehen auch von
Agypten aus — sie enden mit der Kontrolle GroBbritanniens iiber das
Land — und erfassen den Sudan, den Jemen und Mesopotamien. Die
christliche armenische Bevolkerung des osmanischen Kernlandes klagt
ebenfalls Reformen ein und wird 1894 und 1895 das erste Mal massa-
kriert. In dieser Situation allseitiger innerer und duf3erer Bedrohung baut
sich Abdul Hamid als panislamischer Kalif auf. Er schickt Kommissare
in alle muslimischen Lander und vollendet die Eisenbahnlinie fiir Pilger
nach Mekka. Doch all das niitzt ihm nichts. Die Ideen des unabhingigen
Nationalstaats und der Befreiung aus Fremdherrschaft — sei es die des
Osmanischen Reichs oder einer europiischen Kolonialmacht — sind im
19. Jahrhundert zu stark. 1908 bricht im Kernland des Osmanischen Rei-
ches die jungtiirkische Revolution aus, in deren Folge Abdul Hamid II
abtreten muss.

Die zweite Herausforderung, an der sich die panislamische Idee der
Einheit von Gott, muslimischer Gemeinde und Territorium entwickelt
und reibt, geht iiber den unmittelbaren politischen Bereich weit hin-
aus. Sie betrifft die technisch-wissenschaftlichen, 6konomischen und
kulturellen Entwicklungen Europas seit dem 18. Jahrhundert, die zu
einer weltweiten Dominanz des Westens fiihren. Dass im Osmanischen
Reich unter Abdul Hamid Eisenbahnen gebaut werden, geht, wie schon
beschrieben, ganz auf Initiative und Druck des Deutschen Reiches
zuriick. Eine Bildungsreform kiindigt Abdul Hamid zwar an, verwirk-
licht sie aber nicht. Die neuen Techniken — wie zum Beispiel die Foto-
grafie — werden von ihm zwar genutzt, aber eine Industrie entwickelt
er nicht. Aus Angst vor Anschldgen reist er nur noch selten durch sein
Reich, ldsst es aber fotografieren, um informiert zu sein. Wihrenddessen
verwandeln sich er und sein Reich in den »kranken Mann am Bosporusx,
von dem die muslimische Welt nichts mehr wissen will und den die
europdischen Michte beerben wollen. Abdul Hamid hat nach Westen
geblickt — als Person freiwillig, als Herrscher gezwungenermalen —,
und er hat in die Tiefe der Zeit geblickt, um sein Reich gemif der hei-
ligen Dreifaltigkeit von Gott, Gemeinde und Territorium zu erneuern.
Dabei ist er auf islamische Reformer und Revolutionire gestoflen, die
aus dem Osten und aus dem arabischen Siiden kamen.

Die religidsen, politischen und kulturellen Erneuerungsbestrebun-
gen des Islam seit dem 18. Jahrhundert konnen grob in zwei Lager ein-
geteilt werden, die von Experten Wahhabiyya und Salafiyya genannt
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werden. Beide Lager orientieren sich an der Friihzeit des Islam, neh-
men seine Ursprungstexte — den Koran und die Uberlieferungen aus
dem Leben des Propheten — zur Richtschnur und streben mehr oder
weniger deutlich nach der Einigung aller muslimischen Gebiete. Beide
Lager wollen den Islam von seinen eigenen historischen Entwicklungen
und Neuerungen (bida) der letzten Jahrhunderte, die als Verfalschungen
angesehen werden, und von allen Formen des Volksglaubens und Heili-
genkultes reinigen. Beide Lager wollen den Gehalt der Ursprungstexte
in freier Forschung und Interpretation (igtihad) neu erschlieSen und auf
die Herausforderungen der Gegenwart anwenden. Beide Lager orientie-
ren sich an den groBen klassischen Gelehrten Ahmad Ibn Hanbal (780—
855), Abu Hamid al-Ghazzali (1058—1111) und Ahmad Ibn Taimiyya
(1263-1328). Beide Lager nehmen an, dass die Religion des Islam und
die islamische Zivilisation durch selbst verschuldete, vom Volk und
von den Religionsgelehrten (ulama) verursachte Nicht-Authentizitdtund
fremde Einfliisse — hiermit sind vor allem antike Philosophie bezie-
hungsweise Wissenschaft und islamischer Mystizismus gemeint — in
eine prekére Situation geraten sind. Doch in einem wesentlichen Punkt
unterscheiden sich beide Lager. Dieser Punkt betrifft die Gegenwart
und die Haltung, die ihr gegeniiber einzunehmen ist. Da die Gegenwart
im 18. und 19. Jahrhundert immer stirker durch die politisch, 6kono-
misch, militdrisch, technisch und kulturell hegemonial werdende west-
liche Zivilisation geprégt wird, unterscheiden sich beide Lager auch und
gerade im Verhéltnis zu ihr. Das ldsst das Ideal der Deckungsgleichheit
von Gott, Gemeinde und Territorium nicht unberiihrt.

Namensgeber und Représentant des ersten, puritanisch-asketischen
Lagers ist ’Abd al-Wahhab (1703-1792) aus der innerarabischen Land-
schaft Negd. Seit 1744 ist er Verbiindeter des Stammes Saud im Kampf
gegen die muslimischen Ungldubigen und Abtriinnigen, vor allem aber
im Krieg gegen das Osmanische Reich, das er nicht als legitimes
Reich aller Muslime anerkennt. So bekdmpfen seine Anhédnger zwi-
schen 1802 und 1804 den osmanischen Statthalter im Siidirak und im
innerarabischen Hedschas und bendtigt der osmanische Vizekonig in
Kairo sieben Jahre, bis er 1818 mit Hilfe der Briten die Wiistenkrie-
ger wieder unter Kontrolle bringt. Wahhab lehnt jede Offnung gegen-
tiber modernen Entwicklungen und Ideen — seien sie technischer, kul-
tureller oder politischer Art — ab und kidmpft energisch gegen Tabak-
konsum, Tanz, Musik und jeden Luxus, der seiner Meinung nach zur
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Zeit Mohammeds weder bekannt noch erlaubt war. Mit Ahmad Ibn Tai-
miyya (1263—-1328)teilt Wahhab die Ansicht, dass das Kalifat der Abba-
siden vor allem durch antike Logik und islamische Mystik zerstort wor-
den sei. In seinem Hauptwerk »Buch der Einheit« vertritt er die Auf-
fassung, dass alles verboten ist, was nicht ausdriicklich erlaubt ist, und
stellt den offensiven Glaubenskrieg stérker in den Vordergrund als es
die sunnitischen Rechtsschulen tun. Seine Lehre verbreitet sich auch
jenseits der arabischen Halbinsel. Mitte des 19. Jahrhunderts 16st sie in
den britischen Kolonien Indiens Aufstinde und Unruhen aus und prigt
die muslimische Reformbewegung der Hochschule von Deoband sowie
die Koranauslegungin den nordindischen und pakistanischen Religions-
schulen (madrasa) mit. An diesen Schulen erhalten dann im 20. Jahr-
hundert afghanische Taliban, pakistanische, arabische und asiatische
Islamisten und europiische Konvertiten ihre geistige Ausbildung fiir den
modernen Dschihad®®.

Die Anhénger Wahhabs — seit der Griindung Saudi-Arabiens (1932)
ist seine Lehre Staatsreligion — sahen und sehen sich nicht als eine sun-
nitische Glaubensrichtung unter anderen, sondern als Muslime schlecht-
hin. Damit wird implizit oder explizit erklirt, dass alle anderen Mus-
lime vom Glauben abgefallen oder ungldaubig sind, und die Religion des
Islam durch eine ihrer Glaubensrichtungen usurpiert. Von sich selbst
sprechen die Anhédnger Wahhabs als muwahhidun, als Bekenner der
Einzigkeit und Einsheit Gottes. Damit riicken sie eines von mehreren
Attributen Gottes in den Vordergrund67, und zwar ein Attribut, mit dem
das mittelalterliche Einheitsideal von Gott, Gemeinde und Territorium
besonders betont wird und damit auch die Notwendigkeit des offensiven
Glaubenskrieges und der Mission. In diesem Rahmen fordert Saudi-
Arabien systematisch die Verbreitung der wahhabitischen Lehre und

66 Siehe Steinberg 2005: 70f; Dalrymple 2006.

67 Dass Gott der Erbarmer und Barmherzige (al-raham al-rahim) ist, leitet fast
jede Koransure ein. Dariiber hinaus ist er allméchtig, allwissend, der Schop-
fer und Erhalter seiner Schopfung, die Wahrheit, das Licht. Doch das all-
gemein giiltige muslimische Glaubensbekenntnis hebt die Einzigkeit und
Einsheit Gottes hervor: »Achhadu ala ilaha illa ’llah« (»Ich bezeuge, dass
es keinen Gott aufier Gott gibt«). »Obwohl die Einheit nur eines von meh-
reren Attributen Gottes darstellt, wurde sie von bestimmten sunnitischen
Ulema, insbesondere in der hanbalitischen Tradition, schlieBlich zum zen-
tralen Attribut Gottes erhoben. [...] Die Almohaden [...] in Marokko und
spéter die Wahhabiten in Saudi-Arabien verfochten einen Staatsaufbau auf
der Grundlage dieses zentralen Glaubenssatzes.« (Lacroix 2006: 311)
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hat ab 1979 auch den Kampf der afghanischen Mudschahiddin (»die
den Dschihad vollbringen«) gegen die sowjetische Besatzungsmacht
mit Geld, Waffen, Theologen und Kidmpfern unterstiitzt. Auch saudi-
sche Privatpersonen fassten es als ihre Pflicht auf, die Mudschahiddin
zu unterstiitzen. »So wurde Osama der Vertreter der Familie Bin Laden
im afghanischen Dschihad. Dem Regime lag auch daran, einen Teil der
negativen fundamentalistischen Energie loszuwerden, die im November
des Jahres (1979, E.H.) zu der spektakuldren Geiselnahme im Heiligtum
von Mekka gefiihrt hatte.«%®

Immer wieder haben sich im Namen Wahhabs Stimme und Gruppen
gegen den modernen saudischen Staat erhoben. So hielten 1979 mili-
tante »Briider« (ikhwan) die Grofle Moschee von Mekka zwei Wochen
lang besetzt. Sie forderten unter anderem, die Beziehungen zum Wes-
ten abzubrechen, kein Ol mehr an die USA zu liefern und Radio,
Fernsehen, Fotografie, Bilder jeglicher Art, FuBlball, Musik, Zigaret-
ten und Alkohol zu verbieten®. Ein weiterer Vorsto der innerarabi-
schen islamistischen Opposition war das sogenannte »Memorandum
des Guten Rates« von 1992, in dem eine umfassende Islamisierung des
Staates gefordert wurde. In den darauf folgenden Jahren wurden viele
wahhabistische Oppositionelle verhaftet oder vertrieben und in die-
sem Zusammenhang auch dem geflohenen Osama Bin Laden 1994 die
Staatsbiirgerschaft aberkannt. Im Rahmen der radikal-wahhabistischen
Bewegung konnen die Idee der panislamischen Einheit von Gott, mus-
limischer Gemeinde und Territorium und die Idee des Dschihad wieder-
belebt werden. Beide Vorstellungen sind in den Texten und Interviews
von Osama Bin Laden prisent. Was aus dieser radikal-wahhabistischen
Richtung jedoch nicht hervorgehen kann, ist ein positives Verhiltnis zu
moderner Naturwissenschaft und Technik, einschlielich ihres Studi-
ums und ihrer Nutzung fiir terroristische Zwecke.

Neben diesem puritanisch-asketischen Lager der Riickbesinnung
auf die Friihzeit des Islam und die Ursprungstexte entwickelt sich im
19. Jahrhundert eine zweite, anfinglich sehr viel moderatere Reform-
richtung, die die Riickbesinnung auf die »frommen Altvorderen« (as-
salaf as-salil) — daher die Bezeichnung Salafiyya — mit einer Offnung
gegeniiber neuen Ideen, Gegebenheiten und Erfordernissen verbindet.

68 Saghi 2006: 32.
69 Siehe Pfeil 2006.
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Diese Reformrichtung ist besonders in Indien und Agypten aktiv. Mit
der Riickkehr zur Lebensweise der frommen Altvorderen und einer
regen, an die modernen Verhiltnisse angepassten Erziehungsarbeitrea-
gieren Gelehrte wie Sayyid Ahmad Khan (1817-1898) auf den Verfall
muslimischer Herrschaft in Indien und die britische Kolonialherrschatft.
Die »Wabhrheit der ererbten Religion stand ihnen ebenso fest, wie sie
die Uberlegenheit der modernen Denkweise in vielen Punkten anerken-
nen mussten. Uberzeugt, dass der richtig verstandene Islam mehr als
irgendeine andere Religion mit jedem kulturellen Fortschritt vereinbar
sein miisse, suchten sie einen Weg aus dem Dilemma. Zunichst sahen
sich muslimische Inder der oberen Schichten, die durch englische Erzie-
hung hindurchgegangen waren, vor das Problem gestellt. Sie fiihlten
sich zu einer Verteidigung des Islam gegen die Missverstindnisse und
Missdeutungen, denen er ausgesetzt sei, gedrungen (z.B. Sklaverei und
Polygamie,E.H.). [...] Durch rationalistische Auslegung von Koranstel-
len, die dem Empfinden des modernen Menschen anstoig sein konnen,
suchten sie zu erweisen, dass in Wahrheit die Religion des Propheten
allen nur denkbaren Anforderungen auch der Jetztzeit gerecht werde.
[...] Wihrend die Inder von der Absicht beherrscht sind, die moderne
Zivilisation, deren Bejahung ihnen nétig erscheint, als durchaus mit dem
Islam vereinbar zu erweisen, suchen die Agypter den Islam [...] so aus
der Kruste der Erstarrung, die die Jahrhunderte iiber ihn gedeckt haben,
herauszulosen, wie es seinem urspriinglichen Wesen entspreche, das
jedem wahren Fortschritt zuginglich sei. Das kommt in der Wirkung
weitgehend auf dasselbe hinaus; aber die Basis und die Blickrichtung
sind verschieden. Das Anliegen der Inder erscheint in erster Linie ein
kulturelles, das der Agypter ein religioses. Und als geschulte Theolo-
gen packen es die Agypter mehr grundsitzlich an [...]. Tm ganzen sollte
das islamische Gesetz auf der Grundlage der unzweifelhaften Quellen
der Religion mit den in der Bliitezeit entwickelten Methoden, aber nach
Mafgabe des Gemeinwohls und der Erfordernisse der Gegenwart neu
aufgebaut werden.«™

Der erste herausragende Reprisentant dieser Richtung und zugleich
Vermittler zwischen Indien/Pakistan und Agypten ist Gemal ad-Din
al-Afghani (1838-1897)"!. Afghani stammt aus dem Nordwesten Per-

70 Hartmann 1944: 145 und 147f.
71 Zum Lebensweg und Denken al-Afghanis siehe Sukidi 2005: 402-405.
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siens, verbirgt aber seine Herkunft, um anti-schiitische Vorurteile zu
vermeiden. Ausgebildet in islamischem Recht und islamischer Philo-
sophie, setzt er die Tradition des an Ibn Sina (Avicenna, 980-1037)
orientierten philosophisch-rationalistischen Denkens schiitischer Pra-
gung fort. Sich selbst sieht er als Luther einer islamischen Reforma-
tion und erachtet seine Religion als vereinbar mit moderner Wissen-
schaft, Technik und Industrie. Auf seinen Reisen durch die Zentren
der islamischen Welt gelangt er auch nach Pakistan und Indien, wo er
Sayyid Ahmad Khan wegen seiner Anpassung an die britische Kolonial-
macht attackiert, ansonsten aber dessen Ansichten iiber die Notwendig-
keit einer religiosen Reform teilt. »Da ihm der rascheste Weg zum Ziel
die politische Wiedergeburt schien und er sich von der Freiheit der isla-
mischen Volker als natiirliche Folge auch eine geistige Wiederbelebung
im Sinne modernen Fortschritts versprach, hat er auf das Erwachen des
Nationalismus im ganzen islamischen Orient — in Indien, in Persien, in
der Tiirkei, in Agypten — aufs Nachhaltigste eingewirkt. Gemal ad-Din
al-Afghani’s politisches Endziel freilich war nicht der Nationalismus.
Thm schwebt als Ideal noch die Vereinigung aller Muslime unter einem
Chalifen vor, so dass er als der geistige Vater des Panislamismus gelten
kann [...].<”

Theologisch vertritt Afghani die schon erwédhnten kritischen Ansich-
ten iiber die Religions- und Rechtsgelehrten, greift auf die Ursprungs-
texte zuriick und strebt nach einer inneren Erneuerung des Islam. Nach
seiner Ansicht wird die Hinwendung zu den Wurzeln des Islam der
»arabisch-islamischen Kultur ihren autochthonen Zugang zur Moderne
ermoglichen [...] und damit auch eine eigene naturwissenschaftlich-
technische Revolution, materiellen Wohlstand und friedliches Zusam-
menleben.«” Afghani bestreitet nicht die wissenschaftliche, technische
und industrielle Uberlegenheit des Westens, polemisiert aber in einer
Auseinandersetzung mit dem franzosischen Schriftsteller und Orienta-
listen Ernest Renan (1823-1892) heftig gegen den modernen Materia-
lismus und Egoismus und gegen die Inhumanitit der westlichen Gesell-
schaften, die der einseitigen Stirkung des Subjekts geschuldet seien.
Diese Fehlentwicklung beruht nach Afghani »nicht zuletzt auf dem
einseitigen Verstidndnis der europdischen Philosophie von Wahrheit

72 Hartmann 1944: 147.
73 Hendrich 2005: 155.
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als Ergebnis rationaler Diskurse, wohingegen eine richtig verstandene
Weisheit eine Einheit von spiritueller und wissenschaftlicher Erkenntnis
sein miisse. Diese glaubt al-Afghani in den Grundlagen des Islam wie-
derzufinden. [...] Dieser Interpretationslinie folgen mehr oder weniger
die meisten seiner Schiiler und Epigonen [...]. Al-Afghani hatte ideal-
typisch die Punkte vorgetragen, die seitdem die einflussreiche Richtung
der >Re-Islamisierung< im Modernediskurs bestimmen.«’*

Das Neue an diesem Diskurs und den Bewegungen, die er aus-
16st, »ist nicht die Bejahung kleinerer oder groerer Teile der moder-
nen abendlidndischen Zivilisation — Ubernahme einzelner Fortschritte,
zumal technischer Art, war ja mit dem Islam in jeder Form immer
vertragbar —, sondern das Empfinden, dass der Zusammenstofs der
mittelalterlich-islamischen und der modern-abendlindischen Zivilisa-
tion und der hinter ihnen stehenden Ideologien ein Problem aufgab, das
man auf die Dauer nicht mit unbefriedigenden Kompromissen umge-
hen konnte, das vielmehr grundsditzlich gelost werden musste, und die
Entschlossenheit, mit der seine Losung von gut islamischen Vorausset-
zungen aus und mit gut islamischen Methoden versucht wurde.«”> Vier
Punkte sind in diesem religios-politischen Reformlager zentral: Erstens
die Riickbesinnung auf den Friihislam der frommen Altvorderen und
die Ursprungstexte, weswegen einige Wissenschaftler vergleichend von
einem islamischen Protestantismus (Sukidi) sprechen76. Zweitens die
Schaffung nationaler Unabhéngigkeit, die bei Afghani eine Stufe auf
dem Weg zur Vereinigung aller muslimischen Gebiete darstellt und den
Weg zu sozialem und 6konomischem Fortschritt freimachen soll. Drit-
tens die positive Aufnahme moderner Wissenschaft und Technik und
viertens die gleichzeitige Kritik an den modernen Gesellschaften, vor
allem auf ethischer und kultureller Ebene. Damit kommt gegeniiber der
westlichen Moderne eine Ambivalenz ins Spiel, eine Haltung gleich-
zeitiger Annahme und Abwehr. Diese Form der Offnung ist bis heute
zu beobachten. So fordert der in Genf lehrende dgyptische Islamwis-
senschaftler und Philosoph Tarig Ramadan ebenfalls eine islamische
Reformation nach Luthers Vorbild und entwirft einen »europdischen
Islamg, der offen fiir Demokratie, Menschenrechte und Glaubensfrei-
heitist, stellt gleichzeitig aber die Gottliches und Weltliches umfassende

74 Hendrich 2005: 155.
75 Hartmann 1944: 149 (Hervorhebung E.H.).
76 Siehe Sukidi 2005, 401-412.
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Ganzheitlichkeitdes Islam und die Scharia nicht in Frage. Aufgrund die-
ser Ambivalenz wird der Enkel von Hassan al-Banna, der Anfang des
20. Jahrhunderts die Muslimbruderschaft griindete, von einigen Euro-
pdern als Hoffnungstréger, von anderen als »Wolf im Schafspelz« an-
gesehen”’.

Einer der wichtigsten Schiiler und Mitarbeiter von Afghani, der
Agypter Mohammed ’Abduh (1849-1905), setzt den vorgezeichneten
Weg in Richtung nationaler Unabhingigkeit fort, wobei die Idee der
Vereinigung aller muslimischen Gebiete unter einem Kalifen in den
Hintergrund tritt. Der Kampf gegen Fremdherrschaft jeglicher Art —
Osmanisches Reich und britische Kolonialmacht — steht ab jetzt auf
dem ersten Platz der politischen Agenda, begleitet vom Kampf fiir
bessere Erziehung, moderne Wissenschaft und Technik, eine solida-
rische muslimische Gemeinschaft und eine echte, von der Last der
Gelehrtentradition befreite Religiositit. Es geht nun also vor allem
um die Griindung eines unabhiéngigen islamischen Nationalstaats, des-
sen Gesellschaft nach dem islamischen Gesetz leben und einen eige-
nen Zugang zur Moderne finden soll. Damit nistet sich im politischen
Islamismus ein innerer Widerspruch ein. Der moderne Nationalstaat
steht in einem unverkennbaren Gegensatz zum alten Ideal der Ein-
heit von Gott, muslimischer Weltgemeinschaft und Territorium. »Nun
war freilich der Islam nicht immer {ibernational oder antinational ge-
wesen. War doch Muhammads Sendung wenigstens zunichst an die
Araber gerichtet, war sein Koran doch ein arabischer Koran, hatte er
die Araber doch erst zur politischen Einheit gefiihrt.«’® Unter die-
sem Blickwinkel steht die Aufnahme der westlichen Idee des Natio-
nalstaats nicht in einem so krassen Widerspruch zur Zeit der from-
men Altvorderen, wie es zunidchst scheinen konnte. Doch mit dem
Ruf nach einem eigenen Nationalstaat verliert der politische Islamis-
mus seine Spitze, wird die Einheit von Gott, muslimischer Gemeinde
und Territorium aufgebrochen. Wann entwickeln sich nun aus dieser
relativ moderaten, gegeniiber dem Westen gleichwohl latent ambiva-
lenten Reformrichtung radikalere Stromungen, beginnt auch hier die
Usurpation des islamischen Glaubens und tauchen aus der Riickbe-
sinnung auf die Friihzeit des Islam die Ideen der muslimischen Welt-

77 Siehe Spiegel Special »Allah im Abendland«, 2/2008: 38—43.
78 Hartmann 1944: 109.
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gemeinschaft, des Kalifats, des Heiligen Krieges und des Glaubens-
mirtyrers wieder auf? Dies ist eine Geschichte des 20. Jahrhunderts,
die in drei Phasen verlduft und vor allem in Agypten und Afghanistan
spielt.



Heiliges Land und Heiliger Krieg lIl:
Gottes Gemeinde und Territorium
im 20. Jahrhundert

»Wir werden die Destruktion ausrufen [...]. Wir werden Feuer legen ...
Wir werden Legenden unters Volk bringen ...Dabei wird jede jimmerliche
»>Gruppe« gut zu gebrauchenssein. [...] Ja, und dann beginntder Aufruhr! Die
Wogen werden so hoch schlagen, wie es die Welt noch nie gesehenhat[...].
Und dann, dann wird kommen ... Wer wohl?«
»Wer?«
»Iwan Zarewitsch.«
»We-e-17«
»Iwan Zarewitsch; Sie, Sie!«
Stawrogin dachte etwa eine Minute nach.
»Ein Usurpator?« fragte er plotzlich, wobei er den Rasenden mit tiefer Ver-
wunderung betrachtete. »Aha! Das also ist endlich Ihr Plan!«[...]
»O was fiir eine Legende kann man unters Volk bringen! Und das Wich-
tigste — eine neue Kraft ist im Kommen. Und eine solche Kraft wird
gebraucht, sie ist es doch, die herbeigesehnt wird. Was ist schon am Sozia-
lismus: Die alten Kréfte hat er zerstort, aber keine neuen gebracht. Hier aber
geht es um eine Kraft, und was fiir eine, eine unerhorte! [...] Sie sind bild-
schon, stolz wie ein Gott, der nichts fiir sich will, mit der Aureole eines sich
>verbergenden«< Opfers. [...] Und die Erde wird laut aufseufzen, >das neue,
das rechte Gesetz kommt<, und das Meer wird aufschiumen, und die Bretter-
hiitte wird zusammenfallen, und dann werden wir nachdenken, wie wir einen
Bau aus Stein errichten konnen. Zum ersten Mal! Wir werden ihn errichten,
wir, nur wirl«
»Wahnsinn!«, sagte Stawrogin.

BOSE GEISTER



96 | DER HEILIGE KRIEG ODER DIE SAKRALEN RAUME

Wihrend des 20. Jahrhunderts radikalisieren sich die Ideen und Aktions-
formen der islamistischen Bewegungen in drei aufeinander folgenden
Schiiben, wobei die Wiederaufnahme des klassischen Ideals der Einheit
von Gott, Gemeinde und Territorium und die mit ihm zusammenhin-
genden Konzepte der muslimischen Weltgemeinschaft, des Kalifats, des
Heiligen Krieges und des Glaubensmirtyrers eine zunehmend zentra-
lere Rolle spielen. Die erste Phase im Prozess der Radikalisierung endet
in den 1960er Jahren mit dem Aufgang des neuen Sterns Sayyid Qutb
am islamistischen Himmel, die zweite Ende der 1980er Jahre mit dem
Abzug der sowjetischen Armee aus Afghanistan, wihrend die dritte
Phase der 1990er Jahre als Inkubationszeit von Al-Qaida angesehen
werden kann. Diese Chronologie und ihre Erzéhlung ldsst andere Ent-
wicklungen und Stromungen unerwihnt, da es hier ausschlieBlich um
diejenigen Schritte geht, die zur sakralen Geographie und Geopolitik des
globalen Dschihad und zu seinen spezifischen Aktionsformen gefiihrt
haben.

Die erste Phase, die vom Anfang des 20. Jahrhunderts bis in die
1960er Jahre hinein reicht, kann als eine schwankende Suchbewegung
zwischen gewaltfreier islamistischer Reform und militantem Umsturz-
versuch im eigenen Land charakterisiert werden, wobei immer wieder
auch die panislamische Idee der Einigung aller muslimischen Gebiete
aufflackert. Schon der Nachfolger Abduhs, Mohammed Raschid Rida
(1865-1935), der die dgyptische nationale Befreiungsbewegung fort-
setzt und auch auf andere arabische Linder ausweitet, wendet sich nach
dem Ersten Weltkrieg der puritanisch-asketischen Wahhabiyya zu, von
der er sich eine aktive Wiederbelebung des Kalifats verspricht’’. Sein
Schiiler Hassan al-Banna (1906-1949) griindet 1928 die dgyptische
Muslimbruderschaft. Er mochte zusammen mit dem dgyptischen Konig
das Kalifat wiederbelebenund zeigt sich auch noch von anderen Reichs-
ideen begeistert, die gerade im faschistischen Italien und national-
sozialistischen Deutschland entwickelt werden. Doch der Kampf fiir die
nationale Unabhingigkeit — seit 1882 ist Agypten Protektorat GroB-
britanniens — nimmt bald die erste Stelle auf der politischen Agenda ein.
Bei der Verfolgung dieses Ziels zeichnen sich zwei Stromungen inner-
halb der Muslimbruderschaft ab. Die eine Stromung mochte den isla-
mischen Nationalstaat und das islamische Recht (sari’a) auf dem Weg

79 Siehe Hartmann 1944: 147-149.



HEILIGES LAND UND HEILIGER KRIEG Il | 97

der Beteiligung an den bestehenden Institutionen einfiihren, die andere
prangert diesen Weg zur Macht an und baut Anfang der 1940er Jahre
eine militante Geheimorganisation auf, die auf dgyptische Politiker und
ausldndische Einrichtungen Attentate veriibt. 1949, nach der Ermordung
des Premierministers Nuqrashi Pasha, wird Hassan al-Banna — wahr-
scheinlich vom &gyptischen Geheimdienst — erschossen. 1952 unter-
stiitzt die Muslimbruderschaft den Staatsstreich der Freien Offiziere mit
Gamal Abd el-Nasser an der Spitze in der Hoffnung, dass Nasser ihr
politisches Programm umsetzen werde. Zwei Jahre spiter allerdings
wird sie bezichtigt, ein Komplott gegen die Freien Offiziere und einen
Anschlag auf Nasser zu planen. Viele Muslimbriider werden verhaftet,
andere fliehen nach Saudi-Arabien, wo sie hohe Stellen im Bildungs-
wesen und in karitativen Einrichtungen bekommen. Das gleiche Szena-
rio der Repression — Organisationsverbot, Verhaftungen und Folter
beziehungsweise Flucht — wiederholt sich 1965. Anfang der 1970er
Jahre stiitzt sich dann Nassers Nachfolger Anwar as-Sadat wieder kurz-
fristig auf die Muslimbruderschaft, vor allem um mit ihr die politische
Linke und die Anhénger Nassers zu bekdmpfen. Doch da stehen schon
einige Mitglieder der Organisation unter dem Einfluss des Lebens und
der Schriften des Muslimbruders Sayyid Qutb, der mit einer kurzen
Unterbrechung seit 1954 im Geféngnis sitzt, gefoltert und 1966 nach
einem einjihrigen Prozess exekutiert wird®.

Sayyid Qutb (1906-1966) kann als Initiator der zweiten Phase im
Prozess der Radikalisierung islamistischer Ideen angesehen werden.
Sein Tod markiert den Beginn einer neuen Zeit, die sich durch zuneh-
mende Gewaltbereitschaft auszeichnet. Junge Islamisten schlielen sich
seiner Lehre begeistert an, unter ihnen auch der 1951 geborene Agyp-
ter Ayman al-Zawabhiri, spéter herausragender Theoretiker und Stratege
von Al-Qaida, der sich bis heute auf die Schriften von Sayyid Qutb
stiitzt. Qutbs Lebenslauf spiegelt bis 1954 idealtypisch die zwischen
Reform und Umsturz schwankende erste Phase wider, wihrend seine im
Gefingnis verfassten Schriften und sein gewaltsamer Tod neue, radika-
lisierende Elemente in den Diskurs des Islamismus einfiihren. Da sein
Leben und Wirken die entscheidende zweite Phase im Prozess der Radi-

80 Zur Geschichte der Muslimbruderschaft siehe Lacroix 2006: 314-324 und
Mitchell 1969. Zum Leben und Denken Sayyid Qutbs siche Berman 2004:
87-136; Ruthven 2004: 74-98 und Calvert 2000: 87-103.
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kalisierung islamistischer Ideen einleitetund prigt, sollen beide nun aus-
fiihrlicher dargestellt werden.

EXKURS IN DAS LEBEN UND DIE LEHRE VON
SAYYID QuUTB

Im gleichen Jahr wie der Griinder der Muslimbruderschaft Hassan al-
Banna geboren, wichst der religios erzogene Qutb in einem oberdgyp-
tischen Dorf auf. Als Jugendlicher wird er zu einem Onkel nach Kairo
geschickt, wo er weiter ausgebildet wird, sich fiir englische und franzo-
sische Literatur begeistert, Gedichte, Prosatexte und Kritiken schreibt
und sich einen Namen in literarischen Zirkeln macht. Politisch steht
er auf der Seite der gemiBigten Reformer. Wie bei vielen gebildeten
Agyptern radikalisieren sich jedoch seine politischen Ansichten wih-
rend des Zweiten Weltkriegs. Die Enttduschung iiber die Kollabora-
tion der Reformparteien mit den Briten wichst genauso wie die Wut
tiber die sich ausbreitenden jiidischen Siedlungen in Paldstina, fiir die
die britische und ab 1946 auch die amerikanische Politik verantwort-
lich gemacht wird. Schon jetzt steht Qutb kurz vor seiner ersten Ver-
haftung. Stattdessen wird er 1949 vom Bildungsministerium, fiir das er
als Schulinspektor arbeitet, zum Studium der Erziehungswissenschaften
nach Amerika geschickt. Der fast zweijdhrige Aufenthalt in Amerika ist
fiir Qutbs Leben und Denken ein entscheidender Wendepunkt. Die bis
jetzt positive Aufnahme der westlichen »kulturellen Einfliisse, die trotz
meiner islamischen Einstellungen und Neigung in meinen Geist einge-
drungen waren<®', geht in eine umfassende Kultur- und Gesellschafts-
kritik iiber. New York — das er einerseits mit den Augen eines gebildeten
Europiers, andererseits als politisch engagierter Araber wahrnimmt —,
ist fiir ihn ein »vast workshop, noisy and clamorous«. In Washing-
ton, DC, wo er seine Englischkenntnisse erweitert, fiihlt er sich ein-
sam und enttduscht von einer geistig flachen Umgebung: »How much
I need someone to talk to about topics other than money, movie stars
and models of cars.« In Greeley bei Denver, wo er Erziehungswissen-
schaften studiert, fdllt ihm auf: »Nobody goes to church as often as
Americans do [...]. Yet no one is as distant as they are from the spi-
ritual aspects of religion.« Die soziale Vermischung der Geschlechter,

81 Sayyid Qutb, zitiert nach Berman 2004: 89.
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die Freiheitder Frauen und die fiir ihn dulerst offen geduBerte Sexualitit
rufen in Qutb eine Mischung aus Faszination, Schrecken und Ableh-
nung hervor. In Kalifornien, wo er seine letzten Monate verbringt, hort
er Jazz — »it is a type of music invented by Blacks to please their pri-
mitive tendencies and desire for noise« — und betrachtet stundenlang
ein franzosisches Gemilde im San Francisco Museum of Modern Art.
Hier entwickelt er die auch sonst relativ verbreitete Ansicht, dass die
westliche Hochkultur ausschlieBlich aus Europa komme und in Ame-
rika wegen der Seichtigkeit und Ignoranz der Menschen keine Chance
habe®.

1951, nach seiner Riickkehr aus Amerika, tritt Qutb in die Muslim-
bruderschaft ein. Deren bewaffneter Arm greift im gleichen Jahr briti-
sche Einrichtungen an, wihrend die gesamte Organisation den Staats-
streich der Freien Offiziere und deren panarabische Plidne unterstiitzt.
1952 wird Qutb Berater des neuen Priasidenten Gamal Abd el-Nasser.
Doch 1954 endet die Allianz mit Nasser, die Muslimbruderschaft wird
verboten und auch Qutb wird verhaftet, gefoltert und zu 25 Jahren
Gefingnis verurteilt. Aus gesundheitlichen Griinden wird er 1964 ent-
lassen, nach wenigen Monaten jedoch wieder verhaftet und 1966 hin-
gerichtet. Durch diesen Tod wird er fiir seine Anhénger zu einem Glau-
bensmirtyrer. Im Gefdngnis schreibt er seine beiden einflussreichsten
Werke, die dreiligbindige Koranexegese »Im Schatten des Koran« und
das Manifest »Meilensteine«, das heute in seinen Auswirkungen mit
dem »Kommunistischen Manifest« verglichen wird. »Als im Novem-
ber 1964 die Meilensteine gedruckt wurden, intervenierte Nasser hochst-
personlich bei der Zensurbehorde, damit das Buch erscheinen konnte.
Vor seinem Verbot wurde es fiinfmal wiederaufgelegt. Der Erfolg des
Buches besiegelte ohne Zweifel das Schicksal seines Autors. >Wenn
Sie wissen wollen, warum Sayyid Qutb zum Tode verurteilt wurdex,
schrieb die Muslimschwester Zaynab al-Ghazali, >lesen Sie die Meilen-
steine<. Qutb war zu gefihrlich fiir Nasser, innerhalb und auferhalb des
Gefingnisses. Wenige nur glaubten die Anklagen gegen ihn; aber aus
eben diesem Grund hitte er wahrscheinlich sein Leben retten konnen,
wenn er seine Haltung, wie viele andere Muslimbriider im Lauf der
Zeit, gemildert hitte. Qutbs Mdrtyrertum ist teilweise, wenn nicht sogar
ganz, freiwillig angenommen. In seinem Fall war das Mdrtyrertum

82 Zitate aus Ruthven 2004: 77-81, 83.
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ein gut iiberlegter politischer Akt, eine Zeitbombe, die ins erkenntnis-
theoretische Herz der dgyptischen Kultur eingepflanzt wurde, in eine
Kultur, die nicht so sehr zwischen >Islam« und >Sdkularitiit< zerris-
sen war, sondern vielmehr zwischen konkurrierenden Auffassungen der
iiberlieferten Glaubenstradition.«®

Warum sind bis heute Qutbs Denken und vor allem seine Haltung
so gefihrlich, welche neuen Konzepte fiihrt er in den Diskurs des politi-
schen Islamismus ein, wie steht er zum Nationalstaat und welches Ver-
hiltnis hat er zur modernen Technik und Naturwissenschaft? Mit Qutb
kommt zunéchst einmal ein neuer Ton in das islamistische Denken hin-
ein. Es wird personlicher, eindringlicher, existenzieller, zugleich aber
auch praktischer, aktivistischer. Denn nach Qutb bedeutet gldubig sein,
den Glauben in politische Tat und alltidgliche Lebensweise umzusetzen,
die ihrerseits nichts anderes sind als der Ausdruck des gldubigen Seins.
In dieser Auslegung ist der Islam eine eminent praktische Religion, die
im alltédglichen Sein der Gldubigen verankert ist. Indem Qutb nicht nur
daran erinnert, dass der Islam vor allem Orthopraxie ist, sondern diese
emphatisch bis in ihre letzten Konsequenzen vorantreibt und im Sub-
jekt verankert, fiihrt er ein ontologisches Islamverstdndnis ein, das er
pragmatistisch bestimmt. Der wahre Glaubige kann gar nicht anders,
als der Wahrheit des Glaubens mit seinem Leben und Handeln Aus-
druck zu verleihen. Nur so kann die Wahrheit des Korans er- und bewie-
sen werden — und nicht durch gelehrtes Studium und theologische Aus-
legung der Schriften. Qutb fiihrt die in der Salafiyya gingige Kritik an
den Schriftgelehrten einen entscheidenden Schritt weiter. Es reicht nach
ihm nicht aus, sich wieder auf die Ursprungstexte zu beziehen und sie in
freier Forschung zu erschlieBen, sondern die Koranische Wahrheit muss
dariiber hinaus in alltéigliche und politische Praxis umgesetzt werden, so
wie es die erste Generation um den Propheten Mohammed tat.

»Niemand von ihnen kam zum Koran, um sein Wissen um des Wis-
sens willen zu erweitern oder um einige wissenschaftliche oder juris-
tische Probleme zu l6sen [...]. Stattdessen wendete man sich an den
Koran, um herauszufinden, was der Allmichtige Schopfer fiir einen
selbst, fiir die Gruppe, in der man lebte, fiir das eigene Leben und das
Leben der Gruppe vorschreibe. Man niherte sich dem Koran, um sofort
nach ihm zu handeln, ganz so wie ein Soldat auf dem Schlachtfeld

83 Ruthven 2004: 96f (Ubersetzung und Hervorhebung E.H.).
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den >Tagesbefehl« liest, um zu wissen, was zu tun ist. [...] Diese Auf-
fassung — die Auffassung, dass die Lehre fiirs Handeln da ist —, hat die
Tiiren zur geistigen Vervollkommnung und zum Wissen geoftfnet. [...]
Dariiber hinaus wurde das Handeln leicht, das Gewicht der Verantwor-
tung ebenfalls und der Koran Teil ihrer Personlichkeiten, verwoben mit
ihren Leben und Charakteren, so dass sie lebende Beispiele des Glau-
benswurden — eines Glaubens, der nicht in Képfen und Biichern verbor-
gen ist, sondern sich selbst in einer dynamischen Bewegung ausdriickte,
die Bedingungen und Ereignisse und den Kurs des Lebens veréinderte.
[...] So haben sie klar erkannt, dass jeder Moment ihres Lebens unter
der ununterbrochenen Fithrung und Anleitung des Allméchtigen Schop-
fers stand und dass sie den Pfad des Lebens unter dem Fliigel von Gottes
Gnade durchschritten. Da sie die dauernde Beziehung zu Gott fiihlten,
gestaltete sich ihr Leben in Einklang mit der geheiligten Lebensweise,
die von Thm gelehrt wurde.«*

So wie die erste Generation soll auch die heutige islamistische
Avantgarde Horen und Tun, Unterweisung und Handeln, Sein und Aus-
druck des Seins miteinander verbinden. Nur so kann sich der Wert
der religiosen Wahrheit erweisen und das Leben geheiligt werden. Die
Wabhrheit zu besitzen, zu studieren und zu verstehen reicht nicht aus. Sie
muss sich in der Welt und im Leben bewihren, sich fiir alle sichtbar zei-
gen. Nur so kann sie bestitigt, bewiesen werden. Dieser Gedanke, der
eindeutig der philosophischen Stromung des Pragmatismus zugeordnet
werden kann, hat weitreichende Konsequenzen, die auch den Mirtyrer-
tod mit einschlieBen. Im Extremfall ist den Koran — oder Qutb — zu
lesen gleichbedeutend mit einem aktiv herbeigefiihrten Tod, der besti-
tigt, dass man verstanden hat, was in den Schriften steht. Die Riickbin-
dung der religiosen Wahrheit ans Handeln, die Priifung des einen am
andern, die Nutzung von Koranversen als unmittelbare, wortlich ver-
standene Handlungsanleitung und die konsequente Fortfiihrung des ein-
mal eingeschlagenen Wegs bis zum Tod wird sich spéter im Extrem bei
den islamistischen Terroristen zeigen und gilt auch schon fiir Sayyid
Qutb. Doch um zu verstehen, warum er fiir den dgyptischen Staat so
gefihrlich war, warum er sich selbst nicht rettete, warum seine prag-
matistische Ontologie ihren letzten Ausdruck in der Akzeptanz des
Todesurteils fand und warum seine Anhénger diesen Tod bis heute als

84 Qutb o.J.a: 2-3, 1. Kapitel (Ubersetzung und Hervorhebung E.H.).
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Mirtyrertod und Beweis fiir die Richtigkeit seiner Lehre deuten, muss
sein Verstidndnis des Glaubens noch durch seine Gesellschaftsanalyse,
seine Auffassung vom Heiligen Krieg, sein Konzept vom islamischen
Staat und sein Verhéltnis zur modernen Naturwissenschaft und Technik
erginzt werden.

Wie urteilt Qutb iiber diejenigen, die ihn gefangengenommen, gefol-
tert und exekutiert haben — die Politiker, Beamten und Richter musli-
mischen Glaubens eines halb sidkularen, halb islamischen Staates einer
mehrheitlich muslimischen Gesellschaft? Er, der vor seiner Wende mit
ihnen zusammenarbeitet, lehrt nach seiner Riickkehr aus Amerika, dass
sie sich — genauso wie die ungldaubigen kapitalistischen und kommunis-
tischen Staaten und Gesellschaften — im unheiligen Zustand der jahi-
liyya befinden. Im Koran wird mit jahiliyya die heidnische Epoche vor
dem Propheten bezeichnet. Sie ist durch Unwissenheit, Vielgotterei,
in ihrem Glauben korrumpierte Juden und Christen, moralische Ver-
kommenheit, Stammesfehden und vor allem die Herrschaft von Men-
schen iiber Menschen gekennzeichnet, wihrend die Herrschaft Got-
tes (hakimiyya) den Gegenbegriff zur jahiliyya bildet. Dass es auch in
der Moderne den geistigen, moralischen und politischen Zustand der
Jjahiliyya gibt, der nur durch die Wiedereinsetzung der alleinigen Herr-
schaft Gottes aufgehoben werden kann, ist ein Konzept des indisch-
pakistanischen Denkers und Politikers Abu al-Ala al-Maududi (1903—
1979)%. Maududis Schriften wurden Anfang der 1950er Jahre ins Ara-
bische tibersetzt und von Qutb rezipiert, der seinerseits das Konzept der
Jjahiliyya auch auf die muslimischen Gesellschaften tibertrigt.

»Auch wir sind heute von jahiliyya umgeben, die von der gleichen
Natur ist wie in der ersten Zeit des Islam, vielleicht sogar ein wenig

85 Maududi stiitzte sich auf den klassischen Gelehrten Ibn Taimiyya, der die
Einheit Gottes in zwei Kategorien einteilte: In die Einheit seiner Herrlich-
keit und die Einheit seiner Verehrung, die den Gehorsam Gott gegeniiber
einschliefit. Die erste Kategorie der Einheit Gottes wird von allen Mus-
limen akzeptiert. Die Akzeptanz der zweiten Kategorie bedeutet automa-
tisch die Ablehnung jeglichen Gehorsams gegeniiber menschengemachten
Gesetzen, Institutionen und Werten. Werden sie dennoch akzeptiert, ist der
moderne Zustand der jahiliyyah eingetreten. Maududi teilte die Menschen,
einschlieBlich der Muslime, in zwei Parteien ein (Partei Gottes und Partei
Satans). 1941 griindete er die panindische Islamistenpartei Jama’at-i Islami,
die die Herrschaft Gottes wiedererrichten wollte und zunichst gegen die Tei-
lung von Indien und Pakistan kimpfte. Nach der Teilung wurde Maududi ein
Akteur auf der politischen Biihne Pakistans (siehe Wiktorowicz 2005: 78f;
Lacroix 2006: 344f).
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abgriindiger. Unsere ganze Umwelt, der Glauben und die Ideen des
Volkes, die Gebrauche und Kiinste, die Regeln und Gesetze — sind
Jjahiliyya, sogar in einem solchen Ausmaf, dass das, was wir fiir isla-
mische Kultur, islamische Quellen, islamische Philosophie und isla-
misches Denken halten, ebenfalls Produkte der jahiliyya sind.«% Der
wahre kdmpferische Muslim muss sich aus seiner eigenen jahiliyyah
Gesellschaft zuriickziehen, sich nicht von ihr und den Schriftgelehr-
ten korrumpieren lassen, sich durch die reinen Ursprungsquellen des
Islam verdndern und dann Gesellschaft, Politik, Wirtschaft und Lebens-
weise nach islamischen Grundsitzen revolutionieren. In allen moder-
nen Gesellschaftskonzepten — Liberalismus, Nationalismus, Faschis-
mus, Sozialismus, Kommunismus — geht es nach Qutb immer um
die Herrschaft des Menschen iiber den Menschen. Diese bringt nichts
als Ungliick, geistige Leere, Angst, Ungerechtigkeit, Leiden, psychi-
sche Krankheiten, Entfremdung und moralische Verkommenbheit tiber
die Menschheit. Das gleiche gilt auch fiir die modernen muslimischen
Gesellschaften, da in ihnen nicht Gott und seine Gesetze, sondern Men-
schen iiber Menschen herrschen. Damit ist auch in sie die fiir christ-
liche Gesellschaften typische Spaltung zwischen religioser und welt-
licher Sphire, Kirche und Staat, Heiligem und Profanem, Geist und
Korper, Spiritualitidt und Sinnlichkeit eingesickert und die alles umfas-
sende, alles einigende Souverinitit des einen Gottes zerstort worden.
Das Leben ist nicht mehr geheiligt — sondern jahiliyya®. Jede Loyali-
tit zu und jedes Verhandeln mit der eigenen oder einer fremden jahiliyya
Gesellschaft sind fiir wahre Muslime also ausgeschlossen und der unver-
meidliche Kontakt muss mit besonderen Vorsichtsma3nahmen umge-
ben werden. Den Schritt, die eigenen Glaubensgenossen zu Unglidubi-
gen beziehungsweise Abtriinnigen zu erklédren (fakfir), hat Qutb noch
nicht vollzogen. Aber dieser Schritt liegt nahe, wird auch kurze Zeit
spéter von einigen seiner Anhédnger gemacht und weist darauf hin, dass
mit Qutb ein zweiter folgenschwerer Versuch beginnt, die Religion des
Islam zu usurpieren und die grole Mehrheit der muslimischen Glaubi-
gen zu Abtriinnigen zu erkldaren. Wihrend Wahhab eine Art Sekte griin-
det, die sich auf einen arabischen Stamm stiitzt, begriindet Qutb etwas,
das fiir die Zukunft noch entscheidender sein wird: eine von allen Bin-

86 Qutb o.J.a: 3, 1. Kapitel (Ubersetzung E.H.).
87 Eine ausfiihrliche Darstellung der Kultur- und Gesellschaftskritik Qutbs fin-
det sich in Berman 2004: 97-136.
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dungen befreite kimpfende Avantgarde, die den modernen Dschihad
ausruft.

Mit dem Konzept der jahiliyya wird die Menschheit in zwei Lager
geteilt. Auf der einen Seite befinden sich die westlichen, kommunis-
tischen und muslimischen Gesellschaften, in denen das Prinzip der
gottlichen Souverinitit keine Giiltigkeit hat und Menschen iiber Men-
schen — in welcher politischen Form auch immer — herrschen, und auf
der anderen Seite das noch kleine Lager der wahren Muslime, die Got-
tes Herrschaft etablieren wollen. Diese ist nach Qutb das eigentliche
Ziel des Dschihad. Der Krieg um des Glaubens willen soll die gesamte
Menschheit vor der Ungliick bringenden Herrschaft des Menschen iiber
den Menschen retten und ihr Frieden und Freiheit zuriickgeben. Nur in
diesem Sinn der Menschheitsbefreiung akzeptiert Qutb den Begriff des
defensiven Dschihad, den er ansonsten als defétistisch und korrumpiert
durch westliche Einfliisse — hier nennt er vor allem die Orientalisten —
ablehnt. Da es nach Qutb beim Dschihad nicht um die Verteidigung ein-
zelner muslimischer Gebiete, sondern um die Errichtung der Herrschaft
Gottes und die Befreiung der Menschheit geht, da es in jeder Epoche der
Weltgeschichte politische, religiose, 6konomische, soziale und rassisti-
sche Widerstinde gegen dieses Ziel gibt und da sogar die muslimischen
Gesellschaften korrumpiert sind, ist der Heilige Krieg »keine zeitliche
Phase, sondern ein ewiger Zustand — ein ewiger Zustand, da Wahr-
heit und Liige auf der Erde nicht zusammen existieren konnen. Wann
immer der Islam sich mit der universalen Deklaration erhob, dass Got-
tes Herrschaft auf der gesamten Erde etabliert und die Menschen vom
Dienst an anderen Menschen befreit werden sollen, haben die Usurpa-
toren von Gottes Autoritit auf Erden gegen den Islam gekdmpft und ihn
niemals toleriert. Fiir den Islam wurde es zwingend, zuriickzuschlagen
und die Menschheit aus der Gewalt der Usurpatoren zu befreien. Der
ewige Kampf fiir die Freiheit des Menschen wird so lange wihren, bis
die Religion fiir Gott gereinigt ist.«®

Qutbs Konzept eines permanenten Dschihad mit dem Ziel, welt-
weit Gottes Herrschaft zu etablieren, die menschliche Gesellschaft nach
seinen Gesetzen einzurichten und alle anderen Krifte und Systeme
zu beseitigen, wischt die scholastischen Unterscheidungen zwischen
defensivemund offensivem, innerem und duflerem, groem und kleinem

88 Qutb o.J.a: 6, 4. Kapitel (Ubersetzung E.H.).
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Dschihad vom Tisch. Der Glaubenskampf ist im Rahmen von Qutbs
pragmatistischer Ontologie nichts anderes als ein Ausdruck der wah-
ren Gldubigkeit und des notwendigen inneren und dufleren Kampfes
des Gldubigen. Natiirlich kdampft der Glaubenskrieger auch gegen sich
selbst® und muss sich die islamische Gesellschaft, ist sie erst einmal
etabliert, gegen ihre Feinde verteidigen. Aber diese Verteidigung ist
in erster Linie keine von territorialen Grenzen, sondern Verteidigung
einer Lebensweise, die nach weltweiter Ausbreitung strebt. Sie auf ein
Staatsgebiet, auf ein Stiick Land zu reduzieren, ist nach Qutb Ausdruck
modernen und nicht islamischen Bewusstseins. Das Territorium an sich
ist bedeutungslos. Bedeutung hat allein die Frage, ob in ihm Gott und
seine Gesetze herrschen und ob von ihm die Befreiung der Menschheit
ausgehen kann. Nur dann ist ein Territorium wirklich Islamgebiet (dar
al-islam) und damit verteidigenswert. Zwar hat Gott die Erde erschaf-
fen, aber erst dann, wenn sie von allen Formen der tyrannischen jahiliyya
gereinigt ist, ist sie wirklich sein — also heilig. »Es geht nicht darum,
die Erde von romischer oder persischer Tyrannei zu befreien, um an
ihre Stelle die arabische zu setzen. Jegliche Tyrannei ist bose! Die Erde
gehort Gott und sollte fiir Gott gereinigt werden und sie ist erst dann fiir
Thn gereinigt, wenn das Banner »Keine anderen Gotter auler Gott< auf
der ganzen Erde entfaltet wird.«®

Die Bedeutungslosigkeit des Territoriums als solches gilt auch fiir
die Heimatlidnder der Muslime: »Der Boden des Heimatlandes hat fiir

89 »Bevor ein Muslim auf das Schlachtfeld zieht, hat er vorher schon einen
groflen Kampf in sich selbst gegen Satan ausgefochten — gegen seine eige-
nen Wiinsche und Ambitionen, seine personlichen Interessen und Neigun-
gen, die Interessen seiner Familie und seiner Nation [...].« (Qutb 0.J.a: 9,
4. Kapitel, Ubersetzung E.H.) »Die Wahrhaftigkeit des Glaubens hat sich
noch nicht voll erwiesen, solange die Menschen seinetwegen nicht den
Kampf auf sich nehmen. Den Kampf gegen ihre eigene Abneigung und ihren
Widerstand, den Kampf, durch den sie sich selbst aus dieser ablehnenden
Haltung in eine dem Islam und damit der Wahrheit zugewandte Haltung
versetzen. [...] Dieser Kampf ist fiir den einzelnen von groter Wichtigkeit,
denn wihrend er mit anderen Menschen ringt, bekampft er auch sich selbst
und seine eigenen Schwichen. [...] Er nimmt dabei die Menschen und das
Leben betreffende Fakten wahr, die ihm auf keine andere Weise hitten klar
werden konnen.« (Qutb 0.J.b: 22f) »Noch wichtiger jedoch fiir die Entschei-
dung, ob sie (die Kdmpfer Gottes, E.H.) siegen oder unterliegen werden, ist
das Mal, in dem sie bei sich selbst, in ihrem eigenen Leben diese Religion
in die Tat umsetzen; ob es ihnen gelingt, ihr in ihrem personlichen Verhalten
und Benehmen praktischen Ausdruck zu verleihen.« (Qutb 0.J.b: 19)

90 Qutb o.J.a: 2, 2. Kapitel (Ubersetzung E.H.).
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sich selbst weder Wert noch Gewicht. Aus islamischer Sicht kann der
Boden nur dann Wert gewinnen, wenn auf ihm Gottes Herrschaft eta-
bliert ist und Gottes Lehre befolgt wird; dann wird er zu einer Festung
des Glaubens, einem Ort fiir eine Lebensweise, die >Heimatland des
Islam« genannt werden kann, ein Zentrum fiir die Bewegung der voll-
stindigen Befreiung der Menschheit.<’' Von diesem Zentrum muss die
Initiative zum Heiligen Krieg ausgehen, durch den diejenigen Institutio-
nen und Traditionen bekdmpft werden sollen, die der Herrschaft Gottes
widerstehen. Fiinfundzwanzig Jahre nach dem Erscheinen von Meilen-
steine haben militante Islamisten ihre Lager in Afghanistan in diesem
Sinn verstanden, ndmlich als eine feste Basis (qaidat al-ma’ lumat), von
der aus der Dschihad gefiihrt werden kann. Und so haben sie sich selbst
qaidat al-ma’ lumat, kurz Al-Qaida genannt. Dass dies nicht nur ein
technischer Begriff ist, zeigt die zweite Bedeutung des Wortes gaida,
das auch Regel bedeutet, nach der zu leben und zu kimpfen ist2.

Schon aus diesen wenigen Bemerkungen lédsst sich erkennen, wie
Sayyid Qutb zum modernen Nationalstaat steht, demjenigen sozial-
rdaumlichen Gebilde, unter dessen Dominanz im 19. und in der ersten
Hilfte des 20. Jahrhunderts die klassische sakrale Geographie des Islam
in den Hintergrund tritt. Nach Qutb kann — und hier unterscheidet er
sich deutlich von Afghani, den Muslimbriidern, dem Inder Maududi,
der in der pakistanischen Politik aktiv wurde, und vom wahhabitischen
Regime des saudischen Konigshauses — der Nationalstaat nicht die poli-
tische Form der islamischen Gesellschaft sein. Sich auf den Koran bezie-
hend beginnt Qutb, auf globaler Ebene zu denken, wobei er bevorzugt
von islamischer Gemeinschaft spricht, ohne genauer zu definieren, in
welchen Riumen diese angesiedelt ist.

»Der Islam vertrat [...] ganz entschiedene und genau festgelegte
Ansichten und stellte die echten Bindungen der Menschen unterein-
ander klar heraus. Er sagte: weder Hautfarbe oder Rasse, Familie oder
Vaterland noch gemeinsame Interessen und Vorteile sollen die Men-
schen aneinander binden oder voneinander trennen. Nur ihr gemein-
samer Glaube, ihre Bindung an ihren Gott soll bestimmend fiir ihre Bin-
dung untereinander sein. [...] Die Umma (Gemeinschaft, Bruderschaft)
setzt sich aus jenen Menschen zusammen, die durch ihren Glauben

91 Qutb o.J.a: 9, 4. Kapitel (Ubersetzung E.H.).
92 Siehe Saghi 2006: 34.
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miteinander verbunden sind, und er stellt auch zugleich ihre Nationa-
litdt dar. [...] Gott unterscheidet die Menschen lediglich aufgrund ihres
Glaubens. Gemeinsame Vorfahren, dieselbe Rasse oder das gleiche Hei-
matland spielen dabei keinerlei Rolle. [...] (Das) war etwas ganz unge-
wohntes, als der Islam es zuerst propagierte und einfiihrte. Doch heute
konnen wir beobachten, wie die Menschen diese Idee aufgreifen und
sich trotz ihrer Zugehorigkeit zu verschiedenen Heimatlindern, Vol-
kern, Sprachen, Hautfarben und Rassen auf der Basis ihres Glaubens
zusammenschlieBen. Leider ist es allerdings wahr, dass sie sich nicht
aufgrund ihres Glaubens an Gott zusammenschlieen, sondern auf der
Basis ihres Glaubens an wirtschaftliches oder soziales Wohlergehen.
Auf so niedrige Ebene ist die Menschheit heutzutage gesunken. [...]
Doch jedenfalls erkennt sie an, dass der Glaube der Grund fiir einen
Zusammenschluss sein kann, dass er ein geistiges oder intellektuelles
Bindeglied darstellen kann; das ist bereits ein Fortschritt.«*

Hebt man diesen Fortschritt auf eine hohere Ebene, also den Glauben
an den einzigen Gott, wiirde die Menschheit zu einer einzigen Nation,
einer Weltgemeinschaft zusammenwachsen. Das Vorbild fiir diese Ent-
wicklung hat der Prophet Mohammed gegeben, als er seine familidren
und sozialen Bindungen, seine Bluts-, Stammes- und Bodenbande auf-
loste, von Mekka nach Medina emigrierte und ein Vaterland des Glau-
bens schuf, eine gottliche, geheiligte Heimat, die sukzessive zu erwei-
tern ist und fiir die im Heiligen Krieg zu sterben sich lohnt:

»So endete diese Parteinahme — die Parteinahme der Abstammung;
und dieser Slogan — der Slogan der Rasse — starb ab; und dieser Stolz —
der Nationalstolz — zerstob; und der menschliche Geist stieg zu hohe-
ren Horizonten auf, befreit von den Bindungen des Fleisches und des
Blutes, befreit vom Stolz auf den Boden und das Land. Seit diesem Tag
war das Land der Muslime kein Stiick Land mehr, sondern das Heimat-
land des Islam (dar al-islam) — das Heimatland, wo der Glaube regiert
und sich Gottes Gesetz (saria) durchsetzt, das Heimatland, in dem der
Mensch eine Zuflucht gefunden hat und das er verteidigt; und indem er
versucht, es auszuweiten, wird er zu einem Mirtyrer. Dieses islamische
Heimatland ist eine Zufluchtsstitte fiir jeden, der die islamische sariaals
Gesetz des Staates akzeptiert[...]. Und alle Gebiete, in denen die islami-
sche sarianicht in Kraft ist und der Islam nicht dominiert, sind das Hei-

93 Qutb 0.J.b: 131-135 (Hervorhebung E.H.).
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matland der Feindseligkeit (dar al-harb) [...]. Ein Muslim wird bereit
sein, gegen es zu kdmpfen, sei es auch sein Geburtsort oder der Ort,
wo seine Verwandten wohnen oder wo er Besitz oder andere materielle
Interessen hat. [...] Dies, und nur dies, ist Islam. Islam sind nicht ein paar
iber die Zunge gehende Worte oder die Geburt in einem Land, das sich
islamisch nennt oder das Erbe eines muslimischen Vaters. Nur dies ist
Islam und nur dies ist dar al-islam — weder Boden noch Rasse, weder
Abstammung, Stamm oder Familie. Der Islam hat die ganze Mensch-
heit aus irdischen Banden befreit, damit sie in die Himmel aufsteigen
kann, er hat sie von den Fesseln der Blutsbande — den biologischen Ket-
ten — befreit, damit sie sich tiber die Engel erheben kann. [...] Vaterland
ist der Ort, wo der islamische Glaube, die islamische Lebensweise, die
saria herrscht [...]. Dem entsprechend bedeutet >Nationalitdt< Glaube
und eine Lebensweise, und nur dies ist des Menschen Wiirde angemes-
sen. Sich nach Familie und Stamm und Nation, nach Rasse und Haut-
farbe und Land zu gruppieren, sind Reste eines primitiven Zustandes der
Menschheit; diese jahiliyyah Gruppierungen stammen aus einer Zeit, in
der die geistigen Werte des Menschen auf niedriger Stufe standen. «**

Der einzige menschliche Zusammenschluss, der nicht das Kenn-
zeichen der jahiliyya tragt, die einzige Nation, die gebildet werden
kann, ist die des Glaubens, in der Gott der Herrscher und die Scharia
die Verfassung ist. Allein ein solcher Zusammenschluss darf Islamge-
biet genannt werden, dem das Kriegsgebiet gegeniibersteht. Genau dies
ist die Grundaussage der mittelalterlichen sakralen Geographie, die die
Welt in zwei Hilften und die Menschheit in drei Kategorien teilt: Die
Gldubigen, die gemil des islamischen Rechts unter der Herrschaft Got-
tes leben, diejenigen, die zwar einer anderen Religion angehoren, aber
ins Islamgebiet integriert werden konnen (dhimmi), und die feindlichen
Gebiete der Gotzendiener, mit denen Krieg gefiihrt werden muss.

Wie schon die positive Bewertung der internationalen Zusammen-
schliisse auf wirtschaftlicher und sozialer Ebene zeigt, ist Qutb kein
Anti-Modernist, ganz im Gegenteil. Fiir ihn ist die Entwicklung weg
vom Nationalstaat und hin zu globalen Verbindungen ein Vorbild und
eine Chance fiir die Verwirklichung der muslimischen Weltgemein-
schaft. Dieser Prozess beginnt nach Qutb in einem Gebiet, wo Gott
und seine Gesetze herrschen und von dem aus Krieg gegen jene Regio-

94 Qutb o.J.a: 4f, 9. Kapitel (Ubersetzung und Hervorhebung E.H.).
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nen gefiihrt wird, in denen die Gottesherrschaft noch nicht verwirklicht
ist. Wihrend im Islamgebiet die Menschen allein durch ihren Glauben
und die Befolgung der Scharia aneinander gebunden sind und Gott der
Alleinherrscher ist, ist das Kriegsgebiet dadurch definiert, dass in ihm
die gottliche Ordnung noch nicht herrscht. An die Stelle des Begriffs der
Nation treten also die Begriffe Glaubensgemeinschaft (umma), Gottes-
herrschaft (hakimiyya) und Islamgebiet (dar al-islam). Wenn Qutb das
Islamgebiet mit rdumlichen Begriffen umschreibt, lassen sich zwei —
in ihrer Ausdehnung und in ihrem Wesen unterschiedliche — Gebilde
erkennen. Zum einen ist es ein Kleiner, schiitzender Ort (»Zufluchts-
stitte«, »Fluchtburg«, »Festung des Glaubens«, »Zentrum der Bewe-
gung«), zum anderen ein unendlich ausgedehnter transzendenter Raum
(»Himmel«, »hohere Horizonte«, » Auflosung irdischer Bande«, »Bin-
dung an Gott«). Weder die eine noch die andere Fassung der islamischen
Gemeinschaft passt in den 1960er Jahren zum immer noch dominieren-
den Nationalstaat. Ganz anders heute. Kleine, schiitzende Gruppen und
globale Verbindungen im Uberall und Nirgendwo technischer FlieB-
raume sind neue sozialrdumliche Formen, an die wir uns gewohnt haben
und die auch von den islamistischen Terroristen intensiv ausgebaut und
genutzt werden. Der Gedanke, dass sich das Islamgebiet heute in ein-
zelnen Terrorzellen, Ausbildungslagern und im Internet befindet, liegt
nicht fern und wiirde sicherlich nicht gegen den Geist von Qutbs Defi-
nition der Nationalitéit eines Muslims verstoen. Auf frappante Weise
passt die Qutbsche Version der mittelalterlichen sakralen Geographie
des Islam in die moderne soziale und technische Welt, so wie sie sich in
den letzten Jahrzehnten entfaltet hat.

Die Modernitéit von Qutb — oder: seine Kompatibilitit mit den Ent-
wicklungen der letzten Jahrzehnte —, zeigt sich noch in anderer Hin-
sicht. Wihrend die wahhabitischen Erneuerungsbestrebungen die Reli-
gion des Islam von ihren neuzeitlichen Uberlagerungen befreien wollen,
um zu ihrer &ltesten Form zuriickzufinden, setzt Qutb die positive Hal-
tung der Salafiyya gegeniiber moderner Technik und Naturwissenschaft
fort. Als Pragmatiker und Realpolitiker erkennt er an, dass die muslimi-
sche Gemeinschaft weit hinter der wissenschaftlichen, technischen und
industriellen Entwicklung zuriickgeblieben ist, deren Errungenschaften
sie aber fiir die Erneuerung des Islam benétigt. Zwar besitzt der Islam
das Entscheidende — den wahren Glauben —, aber auf der Ebene des
wissenschaftlichen, technischen und materiellen Fortschritts, auf der er
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einmal vorherrschend war, herrscht nun der Westen: »Die heutige mus-
limische Gemeinschaft ist weder dazu im Stande noch dazu aufgefor-
dert, sich vor dem groflen Genius der Menschheit in Sachen materiel-
ler Erfindungen zu zeigen [...]. Europas kreativer Geist ist in diesem
Bereich weit voraus und wenigstens in den kommenden Jahrhunderten
konnen wir nicht erwarten, mit Europa zu konkurrieren und auf diesem
Feld eine Vormachtstellung zu erlangen. [...] Aber das bedeutet nicht,
dass wir den materiellen Fortschritt verneinen sollten. Wir sollten unsere
ganze Aufmerksamkeit und unsere Anstrengungen in diese Richtung
lenken, nicht weil das in dieser Phase eine essentielle Bedingung dafiir
ist, die Fiihrerschaft iiber die Menschheit zu erlangen, sondern weil es
eine essentielle Bedingung fiir unsere Existenz ist; und der Islam selbst,
der den Menschen zum Reprisentanten Gottes auf Erden erhebt, [...]
macht den materiellen Fortschritt fiir uns zur Pflicht.«*

Hat Qutb plotzlich vergessen, dass Europa samt seinen Wissenschaf-
ten und materiellen Fortschritten im unheiligen Zustand der jahiliyya
lebt? Nein, er hat es nicht vergessen. Er fiihrt vielmehr zwei Katego-
rien von Wissenschaften ein: die »abstrakten«, die ein Muslim auch
bei einem Nicht-Muslim studieren darf, und diejenigen Wissenschaf-
ten, die vom Geist der jahiliyya durchdrungen sind, die auf keinen Fall
bei einem Ungldubigen studiert werden diirfen — es sei denn, man wolle
sich tiber den Zustand der jahiliyya informieren, um dann wieder zu den
Quellen des Glaubens zuriickzukehren. Dies ist, wie Qutb ausdriicklich
betont, sein eigener Weg gewesen. Zu der ersten Kategorie der Wissen-
schaften, die auch bei einem Nicht-Muslim studiert werden diirfen, zih-
len die Natur- und Ingenieurwissenschaften, aber nur insofern sie keine
Aussagen iiber die Entstehung des Universums und des Menschen, den
Sinn und das Ziel des menschlichen Daseins, die menschliche Natur und
den historischen Prozess machen und sich auf Experimente, Beobach-
tung und technische Aspekte beschrinken. So geht zum Beispiel Dar-
win tiber die reine Beobachtung hinaus und driickt eine Ansicht iiber
die Entstehung des Lebens aus. Unter die zweite Kategorie fallen alle
Geistes- und Sozialwissenschaften wie Philosophie, Geschichte, Ethik,
Literatur, Kunst, Theologie, Jura, Soziologie, Psychologie und Oko-
nomie. Nur wenn sich zum Beispiel Psychologie und Soziologie auf
Beobachtung, Experiment und Statistik beschréinken, ist ihr Studium bei

95 Qutb o.J.a: 2, Einleitung (Ubersetzung E.H.).
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einem Unglidubigen zuldssig, da »alle diese Wissenschaften eine Rich-
tung eingeschlagen (haben), die in der Vergangenheit oder Gegenwart
von Uberzeugungen und Traditionen der jahiliyya beeinflusst wurde.
Deswegen kommen alle diese Wissenschaften in Konflikt [...] mit den
Grundsitzen jeder Religion, und insbesondere des Islam. [...] Ein Mus-
lim kann in Fragen des Glaubens, der Lebensweise, des Gottesdienstes,
der Ethik, der menschlichen Angelegenheiten, der Werte und Standards
keine andere Quelle heranziehen als Gott. [...] Es ist aus diesem Grunde
seine Pflicht, dass er all das von einem Muslim lernt, dessen Frommig-
keit und Charakter, Glaube und Handeln jenseits allen Tadels sind.«%
Alle modernen Wissenschaften, die mit Sinnaussagen, Werten und Nor-
men, Lebens- und Gesellschaftskonzepten, ethischen Prinzipien und
Rechtsvorstellungen zu tun haben, alle, die Aussagen tiber das Leben,
den Menschen, das Universum, die letzten Dinge machen, sind jahiliyya
und fithren vom rechten Weg ab.

Mit dieser Unterscheidung zwischen Natur- und Humanwissen-
schaften scheint Qutb die von ihm gegeifSelte christliche Trennung zwi-
schen Materie und Geist zu iibernehmen, die Europa seit der Neuzeit in
den unheiligen Zustand der jahiliyya gefiihrt hat. Warum ist ein Mus-
lim trotzdem nicht geféihrdet, wenn er bei einem Nicht-Muslim die »ab-
strakten« Wissenschaften studiert, zum Beispiel Chemie, Elektrotech-
nik, Physik, Medizin, Architektur, Agrarwissenschaften, Biologie oder
Informatik? Er ist nicht gefidhrdet, weil diese Wissenschaften einerseits
nach Qutbs Verstidndnis neutral sind, also keine grundlegenden Aus-
sagen liber das Leben, die Gesellschaftsordnung, das Universum, die
Ethik, das Recht und den Sinn und Zweck des Daseins machen, und
weil sie zweitens auf einem islamischen Erbe beruhen, der induktiven,
experimentellen Methode, die in der Neuzeit von Europa iibernommen
wurde”. Natur- und Ingenieurwissenschaften bei einem Nicht-Muslim

96 Qutb o.J.a: 1-2, 8. Kapitel(Ubersetzung E.H.).

97 »Indem Europa diese experimentelle Methode aufnimmt, ist es in das Zeital-
ter der wissenschaftlichen Renaissance eingetreten, das es Schritt fiir Schritt
zu groBen wissenschaftlichen Hohen fiihrte. Zur gleichen Zeit entfernte sich
die muslimische Welt vom Islam mit der Folge, dass die wissenschaft-
liche Aktivitit zuerst immer schwicher wurde und dann vollstindig auf-
horte.« (Qutb o.J.a: 3, 8. Kapitel, Ubersetzung E.H.) Dass sich die Natur-
wissenschaften seit der Renaissance auf der Basis von Beobachtung und
Experiment entwickelt haben und dass diese Methode von den arabisch-
islamischen Wissenschaftlern iibernommen wurde, ist heute historischer
Konsens (siehe Hendrich 2005: 130-139).
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zu studieren bedeutet also, sich das eigene Erbe wieder anzueignen, das
zudem einst mit Gott verbunden war, da alle wissenschaftliche Empi-
rie der Erkenntnis der von ihm erschaffenen Ordnung diente®®. Wih-
rend der Abfall vom Glauben die islamische Zivilisation in den wissen-
schaftlichen Untergang trieb, bliihten in Europa die Wissenschaften auf
der Grundlage der experimentellen Methode auf. Da sich die neuzeit-
lichen Wissenschaften nicht nur gegen die unterdriickende christliche
Kirche stellten, sondern ganz von Gott abwandten, entstand die euro-
pdische jahilyya Zivilisation, in der Materie und Geist, Profanes und
Sakrales voneinander getrennt sind und die Wissenschaften den Men-
schen immer weiter von Gott wegfiihren.

»Zwar ist es eine Tatsache, dass seit dem Beginn des gegenwir-
tigen Jahrhunderts die Wissenschaft mit ihren tiefgehenden Erkennt-
nissen selbst angefangen hat, die groen Wissenschaftler wieder zu
Gott zuriickzufiihren. [...] Aber die Verblendung ist noch keineswegs
ganz ausgemerzt und dieses Jahrhundert wird zu Ende gehen, bevor
der sich noch auf Wanderschaft befindlich Teil der Menschheit aus
der Eindde der Gottlosigkeit umkehren wird. Der Lebensraum und die
Moglichkeiten hier auf Erden haben sich erweitert [...]. Alles hat gro-
Bere AusmaBe angenommen, weil die moderne Zivilisation die Men-
schen mit Luxus und Bequemlichkeit umgibt und ihnen so den Ein-
druck verschafft, das irdische Leben sei unermesslich grol und wich-
tig. Wissenschaft, Kultur und Kiinste haben den Gefiihlen und dem
Leben der Menschen ganz neue Bereiche erschlossen. Wenn all dies
auf der Grundlage des Wissens um Gott [...] entstanden wire [...],
dann wiéren die neuen Bereiche, die dem Wahrnehmungsvermogen

98 Auch diese Aussage ist historisch korrekt, da das naturwissenschaftliche
Denken des Mittelalters von einer ideellen gottlichen Ordnung ausging,
»ndmlich von der Annahme eines ontologischen Grundes aller dufleren
Erscheinungen. [...] Fiir den nach Erkenntnis strebenden Wissenschaftler
bedeutete dies, dass er vom Zufilligen, durch die Sinne Erfahrbaren ent-
weder gerade absah und es als blofe AuBerlichkeit bewertete, oder dass
er von der Erscheinung eines Dinges her versuchte, auf sein Wesen, auf
das Sein der Sache, zu schlieBen. [...] Der arabisch-islamischen Kultur
kam dabei bis ins Hochmittelalter eine fiihrende Rolle zu, weil sie sich
griechisch-orientalischer Wurzeln leichter bedienen konnte [...]. Aristote-
lisch war dabei der Gedanke, dass jeder nach Erkenntnis Strebende bei
den Erscheinungen anzusetzen habe, um durch die rationale Systematisie-
rung des Erfahrungswissens zum Wesen der Dinge vorzustoflen. Gerade
dadurch wurde zunéchst im Kontext der arabisch-islamischen Kultur empi-
rische Wissenschaft moglich.« (Hendrich 2005: 131-133)
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und dem Dasein der Menschen durch Wissenschaft und Zivilisation
erschlossen worden sind, zugleich eine Bereicherung des religiosen
Glaubens gewesen. Sie hitten dann die Menschen niher zu Gott und
zu Seinem rechten Weg, ndmlich dem Islam hingefiihrt. Doch der
Ausgangspunkt all dessen war die Flucht vor der tyrannischen Kir-
che und einem Gott, in Dessen Namen die Menschheit unterdriickt
wurde. So also entstand aus all dem neu Erschlossenen eine Trieb-
kraft, die den Menschen nur umso weiter von Gott hinwegfiihrte [...].
Was nottut ist, dass eine Gruppe von Gldubigen sich vollkommen
Gott anvertraut und dann vorwérts marschiert [...], wobei ihre einzige
Sehnsucht ist, Gottes Wohlgefallen zu erlangen. Durch diese Gruppe
von Glédubigen werden sich Gottes Vorschriften fiir die Verwirkli-
chung Seiner Religion in die Tat umsetzen lassen. Diese Gldubigen
werden die Wolken der Unwissenheit hinwegfegen [...]. Sie werden
dem Willen Gottes Ausdruck verleihen, auf dass Sein Wort auf Erden
herrschen werde und die Ziigel der Macht Seiner Religion anvertraut
seien.«”

Es ist auffillig, dass schon die ersten Islamisten, die auf der Grund-
lage von Qutbs Schriften in den 1970er Jahren als militante Avant-
garde agieren, junge Minner mit naturwissenschaftlicher oder techni-
scher Ausbildung sind, eine Konstellation, die sich bis heute beob-
achten ldsst. Das bedeutet nicht, dass hier eine Kausalitidt vorliegt in
dem Sinn, dass die gewaltbereiten Gotteskdmpfer schon vor Beginn
ihres Studiums die Ansichten von Qutb hinsichtlich der Wissenschaften
gekannt und beherzigt hitten. Dennoch gibt es seit den 1970er Jahren
eine erstaunliche Wahlverwandtschaft zwischen natur- und ingenieur-
wissenschaftlichen Studienfachern einerseits und Aktivitét in einer mili-
tanten islamistischen Gruppe andererseits, ein Phdnomen, das schon
sehr friih nicht nur in Agypten, sondern auch in Pakistan und im Iran
beobachtet wird'®. Seitdem lassen sich fiir diese Konstellation immer
wieder neue Beispiele finden. Wie die Wahlverwandtschaft zwischen
Natur- und Ingenieurwissenschaften einerseits und militantem Islamis-
mus andererseits moglicherweise zu verstehen ist, wird uns im Abschnitt
iiber die Selbsttechniken von Selbstmordattentéitern noch beschiftigen.
An dieser Stelle muss, die Darstellung des Qutbschen Gedankengebiu-

99 Qutb 0.J.b:146fund 149f.
100 Siehe Ruthven 2004: 103-115.
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des abschlielend, erst einmal festgehalten werden, dass im Gegensatz
zum radikalen Wahhabismus im Umfeld von Qutb eine grundsitzlich
positive Haltung gegeniiber den modernen Natur- und Ingenieurwissen-
schaften besteht und deren technische Errungenschaften angeeignet und
eingesetzt werden.

* ok ckockok ook

In den 1970er und 1980er Jahren lassen sich in Agypten und bei den
arabischen Kdmpfern in Afghanistan Verdnderungen beobachten, die
es gerechtfertigt erscheinen lassen, von einer zweiten Phase im Prozess
der Radikalisierung des politischen Islamismus zu sprechen. Diese Ver-
anderungen gehen direkt oder indirekt auf das Leben, die Schriften und
den gewaltsamen Tod von Qutb zuriick, insbesondere auf seine Analyse
der modernen jahiliyyaund sein Konzept vom Glaubenskrieg. Zu beob-
achten ist eine sich verschirfende Kritik an den Muslimbriidern; eine
Neubelebung des Begriffs Dschihad; eine verstirkte Militanz gegen den
Staat und seine Institutionen; ein allméhlicher Riickzug aus der mus-
limischen Mehrheitsgesellschaft; die Entwicklung alternativer Lebens-
weisen; eine wachsende Mobilitit militanter Individuen und vermehrte
internationale Kontakte. Die folgenden Beispiele sollen einen Eindruck
von der Radikalisierung des Islamismus in den 1970er und 1980er Jah-
ren vermitteln und zeigen, wie allméahlich die Grundlagen fiir den neuen
Terrorismus von Al-Qaida geschaffen werden.

Gleich nach der Hinrichtung von Qutb bilden sich in Agypten Unter-
grundzellen. Ayman al-Zawabhiri, spiter Mitbegriinder von Al-Qaida, ist
damals 15 Jahre alt und erschiittert iiber den gewaltsamen Tod von Qutb.
In seinen Memoiren schreibt er riickblickend: »Nasser glaubte, damit
der islamischen Bewegung einen fatalen Schlag zugefiigt zu haben.
Doch die Vollstreckung des Todesurteils war die Initialziindung fiir die
Griindung der modernen Dschihad-Bewegung.«'®! Mit 17 Jahren griin-
det Zawabhiri seine erste Untergrundzelle. Ab Mitte der 1970er Jahre
schlieBen sich solche Zellen zu groBeren militanten Gruppen zusam-
men. 1981 téten die Gruppen Al-Dschihad (»Heiliger Krieg«) und Al-

101 Zitiert nach Pierre Heumann, Das Hirn von Osama Bin Laden. In:
Weltwoche 10/2004 (http://www.weltwoche.ch/artikel/?AssetID=7146&
CategorylD=60).
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Gama’a al-Islamiyya (»Islamische Gemeinschaft«)!%> den Prisiden-
ten Anwar al-Sadat. Zu dieser Zeit wird die Gruppe Al-Dschihad von
dem Ingenieur Muhammad ’Abdassalam Faraj (1952—-1982) gefiihrt. In
Anlehnung an Qutb rechtfertigt und propagiert er in seinem Manifest
»Die vergessene Pflicht« den Heiligen Krieg gegen die eigene Regie-
rung und wird 1982 hingerichtet. Nach dem Attentat auf Sadat befin-
det sich unter den Verhafteten auch der frisch diplomierte Mediziner
Zawahiri, der es nun mehr denn je als seine Pflicht ansieht, Qutbs Werk
fortzusetzen. Nach drei Jahren Haft geht Zawahiri zuerst nach Saudi-
Arabien und 1986 nach Peschawar/Pakistan, wo er die Fiihrung seiner
agyptischen Gruppe Al-Dschihad tibernimmt und sich an den finanziell
potenten Saudi Osama Bin Laden anschlie3t. »Ab 1987 nimmt um die
immer zahlreicheren geflohenen dgyptischen Kimpfer herum tatséch-
lich eine neue Struktur Gestalt an. [...] Zawahiri und Bin Laden zei-
gen sich seither unzertrennlich. Ende 1989, als die Sowjets ihren Riick-
zug beginnen [...], entsteht eine noch undeutlich formierte Organisa-
tion mit dem Ziel, den Kampf gegen die »abtriinnigen Regime in der
muslimischen Welt« fortzufiihren: Wahrscheinlich nennt sie sich damals
bereits Al-Qaida.«'®

Wenn sich nach Qutb nicht nur Regierungen und nationale Eliten,
sondern ganze muslimische Gesellschaften im unheiligen Zustand der
Jjahiliyyabefinden, dann wird der Krieg fiir den Glauben tendenziell all-
umfassend. Es ist nicht nur notwendig, die »unglidubigen« beziehungs-
weise »abtriinnigen« Regime zu bekdmpfen, sondern auch, im feind-
lichen Umfeld der muslimischen jahiliyya Gesellschaft Kerne einer
alternativen islamischen Lebensweise auszubilden. So zieht sich zum
Beispiel die dgyptische Gruppe »Gemeinschaft der Muslime« (Jama’at
al-Muslimin) nach dem Tod von Qutb aus ihrem sozialen Umfeld
zuriick. Sie wird von dem charismatischen Agraringenieur und ehema-
ligem Mitglied der Muslimbruderschaft Shukri Mustafa (1942-1977)
angefiihrt und in der Offentlichkeit unter dem Namen »Exkommunika-

102 Die Gruppe Al-Dschihad hatte Verbindungen zur Militdrakademie. Die
Gruppe Islamische Gemeinschaft ging aus Studentenverbianden gleichen
Namens hervor, die zu Beginn der 1970er Jahre an dgyptischen Univer-
sitdten gegriindet wurden, mit der europdischen Studentenbewegung ver-
gleichbarsind und anfinglich von Sadat geférdert wurden, um kommunisti-
sche und nasseristische Studentenverbénde auszuschalten (siehe Steinberg
2005: 113-118).

103 Lacroix 2006: 280f.
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tion und Auswanderung« (Takfir wal Hidjra) bekannt. Dieser Name ist
Programm. Takfir ist gleichbedeutend mit der Erkldarung, dass Regie-
rung und Gesellschaft vom Glauben abgefallen sind, hidjra bedeutet
die duBere oder innere Emigration nach dem Vorbild der Auswande-
rung Mohammeds aus Mekka. Wihrend einige Anhénger von Qutb die
Erkldrung der Abtriinnigkeit vom Glauben heimlich vornehmen und
sich ansonsten — eine Art Maske anlegend — ihrer muslimischen Umge-
bung anpassen, zieht sich die »Gemeinschaft der Muslime« aus der
Gesellschaft zuriick, fiihrt eigene religiose Praktiken ein, erfindet einen
eigenen Kleidungsstil und eigene Ehevertrige, verweigert die Arbeit in
offentlichen Amtern des ungliubigen Staates, iibt handwerkliche Berufe
aus und lebt in drmlichen Verhiltnissen einen alternativen Lebensstil.
Auf die zirka zweitausend Mitglieder der »Gemeinschaft der Muslime«
wird nicht nur die Presse aufmerksam, sondern auch die Polizei, die
einige Gruppenmitglieder verhaftet. Um sie freizupressen, entfiihrt die
Gruppe im Juli 1977 den Religionsgelehrten und ehemaligen Minis-
ter fiir Islamische Stiftungen Muhammad al-Dhahabi. Dieser hatte die
sektenidhnliche Gruppe seinerseits als vom Glauben abgefallen bezeich-
netund sie den Rebellen gleichgestellt, die 661 die erste Muslimgemein-
schaft verlieBBen. Als die Forderungen der Gruppe nicht erfiillt werden,
wird Dhahabi erschossen. Im Prozess wirft Mustafa der dgyptischen
Regierung Korruption und Unfihigkeit vor, spricht sich gegen die Betei-
ligung am Krieg gegen Israel aus, da dieser von einem unglédubigen Staat
gefiihrt wird, und vertritt die religiosen Ansichten von Qutb. Zukunfts-
weisend an diesem Prozess, der mit dem Todesurteil fiir Mustafa endet,
ist der Vorwurf des Militir-Staatsanwalts, dass Mustafa keine theolo-
gische, sondern nur eine ingenieurwissenschaftliche Ausbildung habe,
die die »religiose Leere« der Jugend nicht ausfiillen konne. Dass die
Schriften von Qutb, Maududi, Afghani oder Wahhab die religitse Leere
der Jugend ausfiillen und sie auch mit revolutioniren Ideen versehen,
will der Staatsanwalt nicht wahrhaben. Aber er stellt eine interessante
Verbindung zwischen Studienfach und islamistischer Militanz her, die
kurz darauf von dem dgyptischen Soziologen Saad Eddin Ibrahim besti-
tigt wird. Von den 34 im Geféngnis interviewten militanten Islamis-
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ten haben die meisten natur- oder ingenieurwissenschaftliche Ficher
studiert!®*,

Alternative Lebensformen ganz anderer Art entstehen in den 1980er
Jahren in Afghanistan und Pakistan. Seit der sowjetischen Invasion
(1979) kommen erst wenige, dann immer mehr junge Araber in die
Region, um die afghanischen Mudschaheddin mit humanitdrer und
infrastruktureller Hilfe, dann auch im Kampf gegen die sowjetische
Armee zu unterstiitzen. Unter ihnen befinden sich religids motivierte
Araber wie Osama Bin Laden, aber auch Abenteurer, die den Nerven-
kitzel suchen, und solche, die wie Ayman al-Zawabhiri eine Zuflucht fiir
sich und ihre islamistischen Gruppen benétigen. In den Koranschulen,
Aufnahme- und Ausbildungslagern der Region entsteht allméhlich so
etwas wie eine arabische Kultur des Dschihad, die mit Kleidungs- und
Barttracht, neuer Namensgebung, Diskussionen um die richtige Linie,
asketischer Lebensfiihrung, Tapferkeitsnormen, Legendenbildung und
briiderlicher Gemeinsamkeit einen eigenen Lebensstil kreiert'® . Es sind
zuerst vor allem Studenten, die ab 1984 in den Semesterferien in das
erste afghanische Lager von Osama Bin Laden kommen und an den
wenigen Kriegseinsidtzen der »arabischen Afghanen« teilnehmen. » Wir
bildeten uns selbst aus mit der wenigen Erfahrung, die wir hatten. Wir
waren ungefihr 50 Mann, und die Sache wiederholte sich. Im Winter
kehrten die meisten Kiimpfer nach Hause zuriick. Es gab also kein voll-
kommenes Bewusstsein der Notwendigkeit, die Religion zu verteidigen
und die Ungldubigen zu bekdmpfen. [...] So wihlten wir den Ort, der
spiter >Die Hohle der Gefihrten< genannt wurde. Diese Zeit war herr-
lich, wir lagerten nicht weit vom Feind, und zugleich bauten wir Stra-
Ben und Grében, schliefen alle in einem Zelt [...]. Wir beteten gemein-
sam, trafen Entscheidungen gemeinsam, allen am selben Platz. [...] Ich
traf mit al-Sachri zusammen, sprach kurz mit ihm, er war begeistert und
entschied, am nidchsten Morgen mit uns abzureisen. Er hatte begriffen,
was seine Pflicht war, ndmlich sein Studium, seinen Abschluss aufge-

104 Zur »Gemeinschaftder Muslime« und den ersten soziologischen Forschun-
gen iiber militante Islamisten sieche Ruthven 2004: 105-114.

105 Zuden Motiven und der Dschihad-Kultur der »arabischen Afghanen«siehe
Hafez 2009: 75-80.
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geben... und die ganze Welt. Vier Jahre blieb er bei uns, bis Gott ihm
in Dschalalabad den Mirtyrertod schenkte.«!%

Es sind genau diese von Bin Laden geschilderten Gemeinschafts-
erfahrungen, das Hineinwachsen in die neuen »Pflichten« und die Ver-
lockung, die »ganze Welt« hinter sich zu lassen, die am Anfang der
internationalen Netzwerke der arabischen Afghanen stehen. Die Orga-
nisation der Aufnahme, Ausbildung und Weiterleitung der allméhlich
heranstromenden arabischen Freiwilligen ist seit Mitte der 1980er Jahre
Aufgabe des mit saudischen Geldern finanzierten und von Abdullah
Azzam geleiteten »Dienstleistungsbiiros«, an dem sich auch Bin Lan-
den beteiligt. Wihrend letzterer vor allem die finanziellen Strome lenkt,
fungiert Azzam als Mittelsmann zwischen den afghanischen Mudsch-
aheddin und den arabischen Gotteskimpfern, als weltweit agierender
Botschafter fiir den afghanischen Heiligen Krieg und als Theoretiker des
Dschihad. »Seine systematischen Bemiihungen, Propagandazu machen,
Geld zu sammeln und Netzwerke zu kniipfen, trugen wesentlich zur
Internationalisierung eines Konflikts bei, der sonst nur eine regionale
Auseinandersetzung am Rand der muslimischen Welt geblieben wire.
[...] Das Ergebnis war eine islamistische >Internationale<, bestehend
aus Minnern, die ein starkes Gefiihl briiderlicher Verbundenheit iiber
alle nationalen, kulturellen und ideologischen Unterschiede hinweg ent-
wickelten, ein Gefiihl, das iiber die Grenzen des Nationalstaates und
den Kampf gegen eine bestimmte arabische Regierung weit hinaus-
reichte.«'%’

Diese Merkmale der zweiten Phase zunehmender Radikalisierung
islamistischer Ideen und Aktionsformen verstirken sich in der drit-
ten Phase, die 1989 mit dem Abzug der Sowjetstreitkrifte aus Afgha-
nistan und der Riickkehr beziehungsweise Weiterwanderung der ara-
bischen Afghanen beginnt. Gekniipfte Kontakte iiber Nationen und
Kulturen hinweg werden aufrechterhalten, auf praktischer Ebene in
sudanesischen und dann auch wieder afghanischen Ausbildungslagern
fortgesetzt und im Rahmen einer wachsenden Mobilitét gepflegt. Diese
Netzwerke stellen die Grundlage fiir den globalen Dschihad dar, der

106 Bin Laden2006:57-59.Die Schlacht von Dschalalabad fand im Mirz 1989
statt.
107 Hegghammer 2006: 165f.



HeILIGES LAND UND HEILIGER KRiEG Il | 119

sich nun abzuzeichnen beginntms. Er wird durch zwei weitere, fiir die
unmittelbare Zukunft entscheidende Elemente forciert. Zum einen durch
die Umkehr der strategischen Prioritit im Heiligen Krieg und zum ande-
ren durch ein Mirtyrerverstindnis, das auch das Selbstmordattentat mit
einschlief3t. Waren zuvor die als ungldubig erkldrten Regime einzelner
muslimischer Nationalstaaten beziehungsweise die sowjetische Besat-
zungsmacht in Afghanistan die »nahen« Feinde, so richtet sich der
Dschihad in den 1990er Jahren immer entschiedener gegen den »fer-
nen« Feind, die westlichen Michte, allen voran die Vereinigten Staaten
von Amerika und Israel. Diese strategische Wende bereitet sich bereits
in den 1980er Jahren auf theoretischer Ebene vor.

1981 unterscheidet der Agypter Faraj (1952-1982) — Anfiihrer
der militanten Gruppe Al-Dschihad — in seinem Manifest »Die ver-
gessene Pflicht« zwischen dem »nahen« (al-aduw al-garib) und dem
»fernen« (al-aduw al-ba’id) Feind und gibt dem nahen den Vorrang'®.
Diese Unterscheidung nimmt der palédstinensische Religionsgelehrte,
Afghanistank@mpfer und charismatische »Imam des Dschihad« Abdul-
lah Azzam (1941-1989)''° auf, kehrt aber die Priorititen um. In sei-
ner Schrift »Die Verteidigung der muslimischen Gebiete ist die oberste
Pflicht des einzelnen« definiert er 1984 den casus belli des Heiligen
Krieges neu. Er wird ausgelost und ist gerechtfertigt, wenn ausldandische
Aggressoren muslimische Gebiete besetzen. Damit gibt Azzam nicht
nur dem duBeren Feind den Vorrang, sondern richtet den Heiligen Krieg
auch wieder territorial aus. In ihm geht es vorrangig um die Verteidi-
gung oder Riickeroberung muslimischen Bodens, und nicht so sehr um
eine religiés motivierte nationale Revolution. Indem Azzam den mus-

108 Zu den Netzwerken der »arabischen Afghanen« und ihrer weiteren Ent-
wicklung nach 1989 siehe Hafez 2009: 80-86.

109 »Der Kampf gegen den nahenFeind [...] istsinnvollerals der Kampf gegen
den fernen Feind [...]. Die Grundlage der kolonialen Prisenz in den Lén-
dern des Islam sind diese Herrscher (die ungldubigen Herrscher der eigenen
Heimatldnder, E.H.). Deshalb ist es nicht lobenswert und nicht sinnvoll,
ja geradezu eine Zeitverschwendung, zu Beginn gegen den Imperialismus
vorzugehen. Wir miissen uns zuerst auf unsere eigene islamische Sache
konzentrieren, und die besteht in der Einfithrung des Gesetzes Gottes in
unserem Land [...]. Es gibt keinen Zweifel, dass das Schlachtfeld des jihad
die Ausrottung dieser ungldaubigen Fithrungenund ihr Ersatz durch das all-
umfassende politische System des Islam ist.« Zitiert nach Steinberg 2005:
46. Zu Faraj siehe auch Lacroix 2006: 324 und 379.

110 Zum Leben und Wirken von Abdullah Azzam siehe Hegghammer 2006:
145-173; Ruthven 2004: 202-214.
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limischen Boden und seine Verteidigung beziehungsweise Riickerobe-
rung ins Zentrum riickt, schlief3t er sich eng an die lange Tradition des
Heiligen Krieges an und entfernt sich in dieser Frage eindeutig von den
Ansichten Qutbs, fiir den nicht der muslimische Boden als solcher, son-
dern die Gottesherrschaft den Vorrang hat. Wird der Dschihad wieder
auf muslimisches Territorium bezogen, dann bedeutet das auch eine
Verdnderung der Art und Weise des Kampfes. Hat der Glaubenskrieg
gegen den nahen Feind der eigenen ungldubigen Regierungen einen
national-revolutiondren Charakter, so muss der Kampf gegen den fer-
nen Feind nach Azzam militdrisch gefiihrt werden. Dazu ist — ganz im
Sinne von Qutb — eine feste Basisnotwendig, in der die Glaubenskdmp-
fer ausgebildet und von der aus die verloren gegangenen oder besetz-
ten muslimischen Gebiete zuriickerobert werden konnen. Nach Azzam
sollen und konnen in Afghanistan solche Basen gegriindet werden. Er
stimmt auch darin mit Qutb iiberein, dass er nicht primir einen musli-
mischen Nationalstaat, sondern die muslimische Weltgemeinschaft im
Blick hat, die Einheit von Gott, muslimischer Gemeinde und Territo-
rium. Sie ist das strategische Ziel des Dschihad. Dieser kann so lange
nicht beendet werden, bis das letzte Stiick muslimischen Bodens — von
Spanien im Westen bis Indonesien im Osten, von Kasachstan im Nor-
den bis zum Senegal im Siiden — befreit worden ist. Erst dann wird die
Siinde von der gesamten muslimischen Gemeinschaft abfallen.
Azzams Panislamismus bedeutet jedoch nicht, dass er seinen eige-
nen Heiligen Krieg, den palistinensischen Dschihad, aufgibt. Dieser ist
vielmehr Ausgangs- und bleibender Bezugspunkt seiner strategischen
Wende hin zu den fernen Feinden Israel und USA. Als Paléstinenser, der
im britischen Mandatsgebiet Paldstina geboren und wihrend des Sechs-
tagekrieges von 1967 in jordanische Fliichtlingslager getrieben wurde;
als Paldstinenser, der sich Ende der 1960er Jahre am paléstinensischen
Kampf gegen Israel beteiligte, ohne sein Studium in Jordanien und
Agypten aufzugeben; als Palistinenser, derin den 1970er Jahren als Pro-
fessor an der Universitdt von Amman als »jordanischer Sayyid Qutb«
bekannt wurde, hat er nie auf eigenem muslimischen Boden gelebt. Das
Territorium der Paldstinenser ist in seinen Augen von Israel okkupiert.
Diese Okkupation gibt letztendlich den Anstof3 dazu, dass Azzam in den
1980er Jahren den Dschihad als Kampf um muslimischen Boden defi-
niert, eine Definition, die den Nahostkonflikt seitdem prégt. Fiir isla-
mistisch orientierte Paléstinenser geht es bis heute nicht so sehr um
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die Griindung eines eigenen Staates, als vielmehr um einen erbitterten
Kampf um ehemals muslimisch-paléstinensischen Boden. Diese Sicht-
weise vertritt auch die militante Hamas, die seit ihrer Griindung Ende
der 1980er Jahre einen Heiligen Krieg zur Riickeroberung paléstinen-
sischer Gebiete fiihrt und die Existenz des Staates Israel auf ehemals
muslimischem Boden nicht anerkennt.

In Qutbs Lehre werden alle weltlichen Faktoren — Verwandtschaft,
Stammeszugehorigkeit, Heimat, Territorium, Besitz — durch das ein-
zige Kriterium des Glaubens und der Gottesherrschaft transzendiert.
Praktisch bedeutet das, dass die muslimische Gemeinschaft sich iiber-
all befinden kann. Dementsprechend legt Qutb auch wenig Gewicht auf
ihre sozialrdumliche Bestimmung. Fiir ihn geht es beim Dschihad aus-
schlieBlich um die Frage der Gottesherrschaft, um eine Art islamisti-
scher Befreiungstheologie, um eine religiose Revolution. Sie beginnt
zwar, ganz pragmatisch, mit der Etablierung einesislamischen Zentrums
oder Staates, von dem aus sich die Gottesherrschaft weltweit ausbrei-
ten soll, aber solche Zentren oder Staaten haben letztendlich einen rein
funktionalen Charakter. In diesem Denkrahmen bekommt die mittel-
alterliche sakrale Geographie des Islam, bekommen »Islamgebiet« und
»Kriegsgebiet« eine eher metaphorische Bedeutung. Erst mit Azzam,
der die Frage der national-religiosen Revolution gleichsam einklam-
mert, gewinnen die Gebietsbegriffe fiir den militanten Islamismus wie-
der konkretere Konturen und werden mit ihnen aktuelle geopolitische
Verhiltnisse interpretiert. War in den 1970er und 1980er Jahren die
Landschaft des Dschihad relativ zerrissen — hier die kleinen schiitzen-
den Einheiten von militanten Zellen und Gruppen, Lebensgemeinschaf-
ten und Ausbildungslagern, dort einzelne nationale Regierungen und die
sowjetische Besatzungsmacht in Afghanistan —, bekommt das Kriegs-
gebiet mit Azzam nun ein einheitliches territoriales Gesicht. Es sind die
Lénder des westlichen Feindes, zu dem auch Israel gehort, einschlieBlich
ihrer diplomatischen Vertretungen und ihrer wirtschaftlichen und mili-
tirischen Stiitzpunkte in der ganzen Welt, gegen die beziehungsweise
in denen gekdmpft werden muss. Gegeniiber diesem relativ homogenen
Kriegsgebiet werden auch die einzelnen muslimischen Gebiete wieder
deutlicher als ein zukiinftiges zusammenhéngendes Islamgebiet wahr-
genommen. Dass die Regierungen und Gesellschaften der muslimischen
Nationalstaaten »gottlos« und »abtriinnig« sind, wird nach dem Riick-
zug der sowjetischen Besatzungstruppen aus Afghanistan, der als ers-
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ter groBer Sieg gefeiert wird, und den Siegen der Taliban im afgha-
nischen Biirgerkrieg (1989-1992) besonders schmerzlich empfunden
und gibt dem nicht aufgegebenen Kampf gegen den nahen Feind eine
neue Schirfe. Die strategische Umkehr der Priorititen im Heiligen Krieg
bedeutet also nicht, dass der nahe Feind aufgegeben wird, sondern dass
der Kampf gegen ihn in einen rdumlich erweiterten, in einen globalen
Rahmen eingebettet wird.

So stellt fiir Osama Bin Laden die Tatsache, dass die saudische
Regierung im August 1990 westliche Truppen unter Fithrung der US-
Streitkrifte gegen die irakische Bedrohung ins Land ruft, die von ihm
angebotenen Afghanistan-Kdmpfer ausschlidgt und ihn 1994 ausbiirgert,
den ausschlaggebenden Wendepunkt dar, durch den der ferne Feind
in den Vordergrund riickt und der nahe Feind nunmehr unnachgiebig
bekdmpft wird. Zuerst im sudanischen, dann wieder afghanischen Exil
baut er in den 1990er Jahren multinationale Ausbildungslager fiir mili-
tante Islamisten auf, unterstiitzt transnationale Netzwerke des Dschi-
had, fusioniert um 1996 in Afghanistan seine eigene Gruppe mit Tei-
len der dgyptischen Gruppen Al-Dschihad und Gama’a al-Islamiya zur
Al-Qaida und erklirt zwei Mal den Heiligen Krieg gegen Amerika und
Israel. Damit ist der Strategiewechsel hin zum fernen Feind auch for-
mal vollzogen. Den Kriegserkldrungen »Erkldrung des Heiligen Krieges
gegen die Amerikaner, die das Land der beiden heiligen Stitten beset-
zen« von 1996 und »Erkldrung der Internationalen Islamischen Front
fiir den Heiligen Krieg gegen die Juden und Kreuzfahrer« von 1998
folgen die ersten Anschldge im neuen Strategierahmen. Bei den zeit-
gleichen Anschlidgen auf die amerikanischen Botschaften in Kenia und
Tansania 1998 sterben iiber zweihundert Menschen und werden iiber
fiinftausend verletzt. »Geographisch riickte Al-Qaida an die Arabische
Halbinsel heran, das Datum (7. August) markierte den achten Jahrestag
der Stationierung amerikanischer Truppen in Saudi-Arabien (7. August
1990). [...] Nachdem er Arabien endgiiltig den Riicken gekehrt hatte,
schwor er, dass das Regime der Sauds den Tod finden wiirde [...]. In
seinen Augen hatten die Sauds sich mit Hilfe der Engldnder gegen den
Kalifen von Istanbul erhoben und waren damit verantwortlich fiir den
Sturz des Kalifats und die Unterwerfung der muslimischen Welt durch
den Westen. Bin Laden zog zahlreiche Parallelen zwischen der Gegen-
wart und der damaligen Zeit (Beginn des 20. Jahrhunderts, E.H.). Vor-
aussetzung fiir die Wiederherstellung einer fiir alle Muslime einheitli-
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chen Stellvertretung Gottes war das Hintanstellen von Sonderkonflikten
und die Konzentration der Krifte auf den Kampf gegen die beiden Expo-
nenten der verhassten Herrschaft: Amerika und Saudi-Arabien.«!'!!

Im Gegensatz zu Bin Laden vollzieht der Agypter Ayman al-Zawa-
hiri die Strategiewende hin zum fernen Feind erst Ende der 1990er
Jahre, nachdem er in diesem Jahrzehnt vergeblich versucht, seine dgyp-
tische Gruppe Al-Dschihadneu aufzubauen und das dgyptische Regime
zu destabilisieren. Auf zahlreichen Reisen, die ihn bis nach Europa,
Asien, Nord- und Siidamerika fiihren, sucht er finanzielle Unterstiit-
zung fiir seine meist missgliickenden Anschlige in Agypten. Auch der
Mordanschlag auf den Prisidenten Mubarak bei dessen Besuch in Addis
Abeba/Athiopien (1995) scheitert, wihrend der Selbstmordanschlag auf
die dgyptische Botschaft in Islamabad/Pakistan im gleichen Jahr wie
geplant verlduft, sechzehn Tote und Dutzende Verletzte hinterlassend.
Warum vollzieht Zawahiri erst Ende der 1990er Jahre die strategische
Wende hin zum fernen Feind, die Abdullah Azzam schon 1984 und
in seiner Nachfolge Osama Bin Laden Anfang der 1990er Jahre voll-
zogen hatten? Die Griinde dafiir sind von Interesse, da sie die Krise
des nationalen Dschihad und zwei mogliche Auswege aus ihr zeigen.
Zunichst fillt es Zawahiri immer schwerer, Geld fiir den nationalen
Dschihad aufzutreiben. Wichtiger aber ist die Erkenntnis, dass der Hei-
lige Krieg gegenden nahen Feind verloren ist. Zu diesem Ergebnis kom-
men 1997 die Fiihrer der »Islamischen Gemeinschaft«, die in Agypten
im Gefidngnis sitzen und zur Einstellung der Gewalt auf dgyptischem
Boden aufrufen. Da die direkte Konfrontation mit dem Regime geschei-
tert ist und jede Schwichung Agyptens nur dem #uBeren Feind Israel
niitzt, soll nun zur Predigt (da’wa) und zur Islamisierung der Gesell-
schaft »von unten« zuriickgekehrt werden. Eine ganz andere Konse-
quenz aus dem verlorenen nationalen Dschihad zieht Zawahiri. Wie Bin
Laden gibt auch er den national-religiosen Kampf nicht auf, sondern
hebt ihn auf die hohere Ebene des globalen Dschihad, der sowohl den
Kampf gegen »Juden und Kreuzfahrer« als auch den Kampf gegen »ab-
triinnige« Regime umfasst. Bin Laden und Zawabhiri weigern sich, die
national-religiose Revolution wie Azzam oder die Fiihrer der »Islami-
schen Gemeinschaft«einzuklammern. Fiir sie bleibt die Griindung eines

111 Saghi 2006: 39.
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islamischen Staates im eigenen Land auch im Heiligen Krieg gegen die

»Bande der internationalen Gottlosigkeit«''?

auf der militanten Agenda.

Was trotz einiger Unterschiede Azzam, Bin Laden und Zawabhiri ver-
bindet und sie von den einheimischen Gotteskampfern unterscheidet, ist
der Verlust eigenen Bodens durch Vertreibung, Flucht und Verfolgung.
Entweder von Geburt an oder im Zuge ihres Heiligen Krieges miissen
sie sich, ob sie wollen oder nicht, auf einer Meta-Ebene jenseits des
Nationalstaats bewegen'!®. Diese Herausforderung nehmen sie prak-
tisch und geistig an. Dabei sehen sie sich nicht als umherirrende Fremde,
sondern sie integrieren ihre Situation in die religiosen Kontexte der Aus-
wanderung Mohammeds aus Mekka, des Glaubenskrieges gegen nahe
und ferne Feinde und des Panislamismus. Wie Azzam, Bin Laden und
Zawahiri sind seit Mitte der 1980er Jahre immer mehr militante Isla-
misten in stindiger Bewegung. Hatte diese zunéchst eine bestimmte
Richtung, die von den jeweiligen Heimatldndern nach Afghanistan und
Pakistan fiihrte, so werden nach dem Abzug der sowjetischen Streit-
krifte die Mobilititsstrome vielfiltiger. Einige Gotteskdmpfer bleiben
in der Region, einige kehren in ihre Heimatldnder zuriick und werden
dort aktiv, ohne jedoch ihre afghanischen Beziige zu verlieren, andere
wiederum beteiligensich an den kriegerischen Auseinandersetzungenin
Bosnien und Tschetschenien oder leben, wie der Syrier Mustafa Setma-
riam Nasar, fiir einige Jahre in Westeuropa, um dann wieder nach Afgha-
nistan zuriickzukehren!!*. Schon fiir die 1990er Jahre — und nicht erst

112 Al-Zawahiri 2006: 353f.

113 Azzam findet, nachdem er seine Universititsstelle in Jordanien aus poli-
tischen Griinden verliert, eine neue Stelle in Saudi-Arabien, von wo aus
er 1981 an die Internationale Islamische Universitit Islamabad/Pakistan
geschickt wird. 1984 griindet er mit saudischer Unterstiitzung das »Dienst-
leistungsbiiro« fiir die arabischen Kdmpfer in Afghanistan. Fiinf Jahre spé-
ter wird er in Peschawar/Pakistan ermordet. Bin Laden flieht, nachdem er
1989 aus Afghanistan in sein Geburtsland zuriickgekehrt war, 1991 aus
Saudi-Arabienin den Sudan. Nach seiner Vertreibung aus dem Sudan 1996
geht er wieder nach Afghanistan. Al-Zawahiri verlédsst nach einem dreijih-
rigen Gefingnisaufenthalt 1984 Agypten und geht nach einer Zwischen-
station in Saudi-Arabien nach Afghanistan, von dort mit Bin Laden in den
Sudan und dann zuriick nach Afghanistan (zu Azzam siehe Hegghammer
2006: 159—-164 und Steinberg 2005: 37; zu Bin Laden siehe Steinberg2005:
49-55; zu al-Zawahiri siehe Lacroix 2006: 279-288).

114 Der 1958 in Syrien geborene Maschinenbauingenieur Setmariam Nasar
(alias Abu Musab al Suri) lebt ab 1982 nacheinander in Frankreich, Spa-
nien, Afghanistan (ab 1988), Spanien und England (ab 1991) und wie-
der Afghanistan (1996 und ab 2000). 2005 wird er von der pakistanischen
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fiir die Zeit nach dem 11. September 2001 — kann man also von einem
nomadischen Dschihad (Roy) sprechen, der, je eindeutiger der ferne
Feind in den Vordergrund riickt, auf globaler Ebene agiert. Die einzigen
relativ stabilen Rdume, in denen in den 1990er Jahren die nomadische
Bewegung zeitweilig zur Ruhe kommen kann, sind die Ausbildungs-
lager im Sudan (1991-1996) und in Afghanistan (1996-2001), das nun
von den Taliban beherrscht wird. Diese Lager erfiillen fiir die militante
Bewegung jedoch nicht nur die Funktionen der Sammlung und Aus-
bildung, sondern sie werden in der Nachfolge von Qutb und Azzam
auch als Zellkerne eines zukiinftigen islamischen Zentrums oder Staa-
tes angesehen. Von hier aus soll der Heilige Krieg gegen nahe und ferne
Feinde gefiihrt, von hier aus sollen Stiick fiir Stiick muslimische Gebiete
zuriickerobert beziehungsweise von ihren gottlosen Regimes gereinigt
werden bis zum Schluss Gottes muslimische Gemeinde und seine Herr-
schaft in einem einheitlichen Islamgebiet zur Deckung kommen.

Nach dem Verlust der afghanischen Stiitzpunkte (2001) wandelt
sich die Gruppe Al-Qaida, die hauptsichlich aus saudischen, 4gypti-
schen und jemenitischen Mitgliedern besteht, von einer mehr oder weni-
ger zentralistisch strukturierten Organisation mit einer hierarchischen
Fiihrung in ein dezentrales Netzwerk und eine Bewegung, die durch
gemeinsame Ideen, Motive und Ziele zusammengehalten wird!'®. Die-
ser Wandel ist nicht so radikal wie manchmal angenommen, denn er
wurde schon in den 1990er Jahren durch die Netzwerke des noma-
dischen Dschihad vorbereitet. Er schlieft auch die Neubildung fes-
ter Basen nicht aus. So bestehen heute (2010) wieder relativ sichere
Fluchtriume im Grenzgebiet zwischen Pakistan und Afghanistan. Eine
zweite Form fester Basen hat sich die Bewegung des globalen Dschi-
had in den immer professioneller gehandhabten technischen Riumen
der Kommunikations- und Informationsmedien geschaffen. Aus ihren
Internetseiten, Fernsehkanilen, Blogs und Chatrooms ist sie bis heute
nicht vertrieben worden. Hier konnen sich Bin Laden und Zawahiri,
Selbstmordattentéiter und lokale Fiihrer mit Lichtgeschwindigkeitbewe-
gen und der Welt zeigen, den Heiligen Krieg propagieren und in die
Politik von Staaten und internationalen Organisationen eingreifen. Hier
kann die Bewegung des globalen Dschihad diskutieren, Kédmpfer rekru-

Polizei verhaftet (siehe Cruickshank/Ali 2007). Zur Mobilitit »arabischer
Afghanen«siehe Hafez 2009: 82-86.
115 Siehe Steinberg 2005: 59f; Cruickshank/Ali 2007; Hoffman 2004.
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tieren und ausbilden. Hier steht auch die »Enzyklopidie des Dschihad«
allen zur Verfiigung, die die Technik terroristischer Anschlige erlernen
und gegen ferne und nahe Feinde anwenden wollen''®.

Wihrend in den 1980er Jahren der afghanische Dschihad noch mit
militdrischen Mitteln ausgetragen wurde und die nationalen Glaubens-
kriege vor allem das Mittel des traditionellen Attentats auf Einzel-
personen einsetzten, kann der globale Dschihad gegen die fernen Feinde
Amerika und Israel weder als militdrische Auseinandersetzung noch
als national-revolutiondrer Kampf gefiihrt werden. Dieser Heilige Krieg
verlangt andere Techniken und Taktiken, verlangt vor allem »Martyrer-
operationen, »die am geeignetsten sind, dem Feind Verluste beizubrin-
gen«, wobei es notwendig ist, »die Ziele und den Typ der eingesetzten
Waffen so zu wihlen, dass sie den Feind an seinen sensiblen Punkten
treffen, um ihn von der Unterdriickung, Verachtung und Schindungaller
heiligen Gewohnheiten und Dinge abzuschreckenund damiter dank die-
ses Kampfes auf seinen gewohnlichen Platz zuriickkehrt.«!!

Der Begriff »Mairtyreroperation« ("amaliyya istichhadiyya) tauchte
erstmals Anfang der 1980er Jahre im Zusammenhang mit den Selbst-
mordattentaten der libanesischen Hisbollah auf und wurde durch die
Operationen der paldstinensischen Hamas ab 1995 gelédufig. Einige
arabische Medien sprechen heute lieber von »Selbstmordoperation«
(Camaliyya intihariyya), weil sie nicht in den Verdacht geraten wollen,
diese Taktik zu rechtfertigen. Das Selbstmordattentat und seine Ver-
kniipfung mit der traditionellen Figur des Glaubensmértyrers (shahid)
war — im Gegensatz zu der langen schiitischen Tradition des verklir-

118

ten Mirtyrertodes ' — in den 1980er Jahren fiir sunnitische Islamis-

ten noch keine Option. In den Schriften Qutbs ist zwar vom Mirty-

116 Zur Ausbildung per Internet siche Musharbash 2006a: 104—107. Vermehrt
werden die Propaganda-und Ausbildungsseiten von Al-Qaida auch in eng-
lischer Sprache zuginglich gemacht (siehe Musharbash 2006b).

117 Al-Zawahiri 2001/2006: 366.

118 Die lange schiitische Tradition des verkldrten Mértyrertods beginnt mit
den Biirgerkriegen zwischen Schiiten und Charigiten im 7. Jahrhundert, in
denen Hussain Ibn Al fillt. Sie setzt sich zwischen 1090 und 1200 mit den
Assassinen (Nizariten) fort. Im 20. Jahrhundert wird das schiitische Selbst-
mordattentat nach der iranischen Revolution (1979) von Ayatollah Kho-
meini unterstiitzt. Die ersten groflen schiitischen Selbstmordattentate der
Hisbollah werden 1982/83 im Libanon gegen amerikanische und franzosi-
sche Friedenstruppen veriibt (sieche Hartmann 1944:25ff, 157f; Tophoven
1991: 35-50, Seidensticker2004: 111-113).
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rer, der im Heiligen Krieg fillt und dadurch ein hoheres Sein erlangt,
aber nicht vom Selbstmordattentiter die Rede. Im Manifest »Die ver-
gessene Pflicht« (1981) des dgyptischen Dschihad-Theoretikers Faraj
kommt der Begriff Mértyrer kaum und der Begriff Mértyreroperation
tiberhaupt nicht vor. Erst Azzam trigt zur Entwicklung des Mirtyrer-
kults in den Kreisen sunnitischer Militanz bei. »In mehreren Texten
preist er das Martyrium als hochste Form der Hingabe an Gott und Kro-
nung des Heiligen Krieges. Ein zentrales Thema seiner Schriften sind
denn auch >die gottlichen Gunstbezeugungen, die den Mértyrern zuteil
werdenc« [...]. Die Belohnungen des Mirtyrers im Heiligen Krieg wer-
den in der traditionellen muslimischen Theologie ausfiihrlich behandelt,
aber bis Azzam hatten sunnitische islamistische Autoren das nicht auf-
gegriffen. [...] In der Nachfolge von Azzam ist der Mirtyrer zu einem
zentralen Konzept des radikal-islamischen Schrifttums geworden, und
seine logische Konsequenz, das Selbstmordattentat, gehort seit Mitte
der 1990er Jahre zu den am meisten verbreiteten und wirksamsten Mit-
teln islamistischer Terrorgruppen.«'!® Im Umkreis von Zawahiri wird
das erste Selbstmordattentat 1995 begangen (Anschlag auf die dgyp-
tische Botschaft in Islamabad) und die ersten Selbstmordattentate von
Al-Qaida sind die simultanen Autobomben-Anschlédge auf die amerika-
nischen Botschaften in Kenia und Tansania im August 1998. Zu dem
Anschlag bekennt sich Al-Qaida unter dem Namen »Islamische Armee
fiir die Befreiung der Heiligen Stitten«.

Diesen Hinweis auf die heiligen Stitten aufnehmend, soll nun die
sakrale Geographie des global agierenden islamistischen Terrorismus
dargestellt werden, so wie sie sich aus den Schriften von Osama Bin
Laden, Abdullah Azzam und Ayman al-Zawahiri herauskristallisieren
lasst. Diese drei fiihrenden Ménner des modernen Dschihad haben seit
den 1980er Jahren in einem engen Austausch gestanden, in dem Azzam
die theologische, Zawahiri die strategisch-theoretische und Bin Laden
die offentlichkeitswirksame Autoritidt verkorperte. In welchen raum-
lichen Koordinaten denken und handeln sie? Wie wenden sie die mit-
telalterliche sakrale Geographie des Islam auf die zeitgendssischen Ver-
hiltnisse an und welche geopolitischen Ziele verfolgen sie?

119 Hegghammer 2006: 169.






Heiliger Boden und feste Basen,
Treue und Bruch, Mauer und Paradies:
Die sakrale Geographie des

globalen Dschihad

»Das Feuer ist in den Kopfen und nicht auf den Déchern. «
BOSE GEISTER

Eine sakrale Geographie ist eine Welt-Begriindung, eine Kosmogonie,
eine zweite Schopfung, eine Ordnungsmacht. Sie ist stirker als jede
Welt-Anschauung, weil sie fest in der Offenbarung des Heiligen ver-
ankert ist. Immer dann, wenn sich Gottliches offenbart, tut sich ein Riss
im profanen Raum auf, wird ein sakraler Welt-Mittelpunkt markiert.
Durch ihn verlduft vertikal die Weltachse (axis mundi), die die kosmi-
schen Sphiren Himmel, Erde und Unterwelt miteinander verbindet. Die
Errichtung eines heiligen Zentrums im Mittelpunkt der Welt garantiert
die Wiederholung der Hierophanie und den dauerhaften Kontakt zum
Gottlichen. Gleichzeitig baut sich, vom heiligen Zentrum ausgehend,
auf der horizontalen Ebene der sakrale Raum nach allen vier Himmels-
richtungen auf. Dieser geordnete und gegliederte horizontale Raum, die-
ser um den Welt-Mittelpunkt herum konstituierte Kosmos, jenseits des-
sen sich ein ungegliederter, chaotischer Raum befindet, ist deshalb hei-
lig, weil sich das Heilige bereits in ihm manifestiert hat. Es ist in seinem
Zentrum erschienen, das dem Himmel — und der Unterwelt — am néchs-
ten ist. »Aus alledem geht hervor, dass die >wahre Welt< immer in der
>Mitte<, im >Zentrumc« liegt; denn nur dort gibt es eine Durchbrechung
der Ebenen und damit eine Verbindung zwischen den drei kosmischen
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Zonen. Es handelt sichimmer um einen vollstindigen Kosmos, wie grof3
oderklein er auch sein mag. [...] Die grof3e, ja unendliche Zahl der Welt-
zentren bereitet dem religiosen Denken keine Schwierigkeiten; es han-
deltsich ja nicht um den geometrischen, sondern um einen existentiellen
und heiligen Raum [...].«'%

Aus diesen wenigen Bemerkungen ist zu entnehmen, dass jede
Rekonstruktion eines sakralen Raums von dessen Zentrum, von des-
sen Welt-Mittelpunkt auszugehen hat. Des weiteren ist zu bedenken,
welche Reichweite ein religioser Kosmos im Zuge seiner symbolischen
und physischen Besitzergreifung fiir sich beansprucht, wo er die Grenze
zwischen Kosmos und Chaos, geweihter Welt und ungeordnetem Raum
zieht beziehungsweise ob und wie weit er diese verschiebt. Weltreligio-
nen wie Christentum und Islam nehmen einen gro3en Raum fiir sich
in Anspruch, den sie durch Mission und Eroberung erweitern und dem
prinzipiell keine Grenzen gesetzt sind. Nicht zuletzt deswegen wer-
den sie auch als universal bezeichnet. In ihrem Rahmen ist es kaum
vorstellbar, dass sich die sakrale Geographie mit einem nationalstaat-
lichen Territorium deckt. So kann Italien nicht das Gebiet sein, auf
das sich die sakrale Geographie des romisch-katholischen Christentums
beschrinkt, und Saudi-Arabien nicht das Gebiet fiir den sakralen Raum
des Islam, auch wenn sich in beiden Lindern bedeutsame oder sogar die
bedeutendstenreligiosen Zentren befinden. Daraus folgt fiir den moder-
nen Dschihad, dass er so lange keine eigene sakrale Geographie ent-
falten kann, so lange er eine ausschlieBlich nationale oder regionale
Angelegenheit ist, so lange es in ihm um die Befreiung von Osmani-
scher Herrschaft und Kolonialméchten oder um eine national-religiose
Revolution geht. Erst wenn der moderne Glaubenskrieg sich auf gro-
Bere geographische Rdume bezieht, erst wenn sich — wie bei Wahhab,
Afghani, Qutb, Azzam, Bin Laden und Zawahiri — die Perspektive einer
iibergreifenden muslimischen Gemeinschaft auftut, erst wenn ein ein-
zelnes islamisches Gebiet oder ein einzelner islamischer Staat als Zell-
kern eines wachsenden sozialrdumlichen Gebildes angesehen wird, gibt
es auch die Moglichkeit einer sakralen Geographie des modernen Heili-
gen Krieges. Ob die islamistische sakrale Geographie theologisch kor-
rekt ist oder nicht, ob sie mittelalterlichen Lehrmeinungen und Tradi-
tionen widerspricht oder nicht, steht hier nicht zur Debatte. Gegenstand

120 Eliade 1990: 41, 53. Siehe auch Eliade 1990: 23-63.



DIE SAKRALE GEOGRAPHIE DES GLOBALEN DscHIHAD | 131

der Untersuchung ist allein ihre Rekonstruktion, da von der sakralen
Geographie des militanten Islamismus ein erhellendes Licht auf seine
terroristische Praxis fillt.

Oft wird das heilige Zentrum, das die kosmischen Ebenen unter-
einander verbindet und von dem der geordnete und gegliederte sakrale
Raum ausgeht, durch einen Berg oder eine Erh6hung symbolisiert. Darin
driickt sich ein religioses Gefiihl aus, welches besagt, dass »>unsere
Welt< heiliges Land (ist), weil sie dem Himmel am ndichsten ist, weil
man von hier, von uns aus den Himmel erreichen kann [...]. Nach isla-
mischer Uberlieferung ist der hochste Ort der Erde die ka’aba, denn
>der Polarstern bezeugt, dass sie dem Mittelpunkt des Himmels gegen-
iiberliegt<.«'?! Von diesem Welt-Mittelpunkt ausgehend, baut sich seit
dem Mittelalter der ausgegliederte sakrale Raum des Islam auf, der den
Gldubigen Orientierung in der Welt und im Jenseits ermdglicht. Dass
die Kaaba in der GroBlen Moschee von Mekka weltweit die Gebets-
richtung der Muslime bestimmt, ist nur ein Ausdruck dafiir, dass sich
hier das Zentrum des islamischen Kosmos befindet. Auch die sakrale
Geographie des modernen Dschihad geht von diesem heiligen Zentrum
aus und erschafft um es herum einen horizontalen sakralen Raum unter
Einbezug der jeweiligen geopolitischen, militdrischen und kulturellen
Machtverhiltnisse. Die sakrale Geographie des modernen Dschihad ist
also nicht ein fiir allemal festgelegt, sondern folgt den Bewegungen der
zeitgenossischen Ereignisse, wobei sie sich an die Fixpunkte der klas-
sischen sakralen Geographie des Islam anlehnt und sie fiir ihre Zwecke
einspannt.

»Das jiingste Ungliick, das die Muslime getroffen hat, ist die Beset-
zung des Landes der beiden Heiligtiimer, des Hauses des Islam und der
Wiege der Prophezeiung seit dem Tod des Propheten und der Quelle
der gottlichen Botschaft, wo sich die heilige Kaaba befindet, zu der alle
Muslime beten, und zwar durch die Armeen der amerikanischen Chris-
ten und ihrer Verbiindeten!«'?? Dies schreibt Osama Bin Laden 1996
in seiner ersten »Kriegserkldarung gegen die Amerikaner, die das Land
der beiden heiligen Stiitten besetzen«. In seinem Geburtsland Saudi-
Arabien, das er so gut wie nie beim Namen, sondern meistens »Land der

121 Eliade 1990: 37.
122 Bin Laden 1996/2006: 68.
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beiden Heiligtiimer« oder »Land der beiden heiligen Stitten« nennt'?,

hat sich das Heilige offenbart (»Wiege der Prophezeiung«, »Quelle der
gottlichen Botschaft«). Damit befindet sich hier der Mittelpunkt der
Welt, die »heilige Kaaba, an der sich alle Muslime orientieren und im
Gebet vereinen. Um diesen Mittelpunkt herum erstreckt sich in einem
ersten Umkreis das »Land der beiden Heiligtlimer«, das »Haus« oder
»Gebiet« des Islam (dar al-islam), ein geordneter Kosmos, der durch
die Manifestation des Gottlichen ein geweihter ist. Im Arabischen kann
dar al-islamsowohl das individuelle Haus wie auch, nach der mittelal-
terlichen sakralen Geographie, das Islamgebiet bedeuten, eine Doppel-
deutigkeit, die den engen Zusammenhang zwischen sakralem Zentrum
(»Haus«) und sakralem Kosmos (»Gebiet«) widerspiegelt.

Das Land der beiden Heiligtiimer, in dem sich die heiligen Stitten
Mekka und Medina befinden, hat nun ein Ungliick ereilt, ein Ungliick
in einer langen Reihe von Aggressionen gegen Muslime. Es ist von den
Armeen amerikanischer Christen und ihren Verbiindeten besetzt wor-
den. Nach dem irakischen Angriff auf Kuwait hatte Konig Fahd im
August 1990 zum Schutz vor den Irakern amerikanische Streitkrifte ins
Land gerufen. Dass deren Stationierung in Militérstiitzpunkten von Bin
Laden als Besetzung des gesamten Landes begriffen wird, bedarf einer
Erkldarung. Nur wenn im Rahmen einer sakralen Geographie ein Ter-
ritorium als heilig angesehen wird, kann eine punktuelle Stationierung
fremder Streitkréfte als eine Entweihung des gesamten Gebietes ange-
sehen werden, dhnlich wie das Aufstellen einer Wiirstchenbude in der
Nische einer Kathedrale diese als Ganze entweihen wiirde. Das betrife
nicht nur die jeweilige Gemeinde, sondern die ganze Christenheit, so
wie die Besetzung des Landes der beiden heiligen Stitten, des Landes,
in dem sich die Wiege des Islam und seine heiligsten Zentren befinden,
alle Muslime angeht: »Wenn sich die Aufgaben hdufen, muss man mit
dem Wichtigsten beginnen: Den amerikanischen Feind zu vertreiben,
der unser Land besetzt hilt [...]. Man kann den Angreifer nur zuriick-

123 Bin Laden meidet die Nennung Saudi-Arabiens aus zwei Griinden. Zum
einen, um sich vom »abtriinnigen« Regime des saudischen Konigshauses
zu distanzieren, in dem »die Regierung der Menschen« die »Regierung
Gottes ersetzt (hat), wohingegen man doch einzig und allein nach dem geof-
fenbarten Gesetz regieren darf.« (Bin Laden 1997/2006: 80). Er meidet die
Nennung aber auch, um nationale Anspriiche zu vermeiden, die die ange-
strebte Einheit der muslimischen Weltgemeinschaft (umma) storen konn-
ten.
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schlagen mit der Gesamtheit der Muslime. Darum miissen sie voriiber-
gehend beiseite lassen, was sie trennt, denn die Augen vor ihren Spal-
tungen zu verschlieBen kann nicht schwerer wiegen, als die gro3e Gott-
losigkeit zu iibersehen, die den Muslimen droht.«'** So wie sich alle
Muslime im Gebet nach Mekka ausrichten, so sind sie jetzt aufgefor-
dert, ihre nationalen, politischen oder religiosen Differenzen beiseite zu
lassen und das Heiligste zu verteidigen, das sie besitzen.

Doch es gibt noch einen zweiten Grund, warum Bin Laden von
Besetzung spricht. Nach dem Religionsgelehrten Abdullah Azzam, der
fiir Bin Laden lingere Zeit Mentor und religiose Autoritit war, ist der
Dschihad nur dann eine personliche Pflicht — »sogar die wichtigste per-
sonliche Pflicht« —, »wenn Ungldubige in ein muslimisches Gebiet ein-
fallen«, wenn es darum geht, die »Ungldubigen aus unseren Lindern«

zu vertreiben'?

. Azzams Auslegung des Dschihad steht in der mittel-
alterlichen Tradition. Er hat, wie schon im vorherigen Abschnitt aus-
gefiihrt, den Heiligen Krieg wieder territorial ausgerichtet und ihn als
Verteidigungskampfum muslimischen Boden definiert. In diesem Rah-
men muss muslimischer Boden besetzt oder bedroht sein, soll es sich
um einen legitimen Dschihad handeln, der die Gesamtheit der Mus-
lime in die Pflicht nimmt und von ihnen verlangt, nicht nur ihre Dif-
ferenzen zuriickzustellen, sondern hochstpersonlich am Kampf teilzu-
nehmen. »Die Kommentatoren, Hadith-Wissenschaftler, Juristen und
Rechtsdogmatiker sind sich darin einig, dass, wenn ein Feind in musli-
misches Gebiet einfillt oder in ein Gebiet, das einmal muslimisch war,
die Bewohner dieses Landes verpflichtet sind, ihm entgegenzutreten.
Falls sie es nicht tun, untauglich sind oder lahmen, dann trifft diese Ver-
pflichtung an ihrer Statt diejenigen, die mit ihnen verwandt sind, und so
weiter, bis dies die gesamte Erde einschlie3t. Und niemand darf dieser
Pflicht zuwiderhandeln, denn das wire so, als wiirde man das Beten oder
das Fasten unterlassen, so dass der Sohn ohne die Erlaubnis des Vaters,
der Schuldner ohne die Erlaubnis seines Gldubigers, die Frau ohne die
Erlaubnis ihres Mannes und der Sklave ohne die Erlaubnis seines Herrn
in den Krieg ziehen darf. Diese hochstpersonliche Verpflichtung bleibt
so lange in Kraft, bis das Land von dem Makel der Ungldaubigen gerei-
nigt ist (allerdings muss die Frau in Begleitung eines Verwandten in den

124 Bin Laden 1996/2006: 69f.
125 Azzam 1984/2006: 179f. Zum defensiven Charakter des islamistischen
Dschihad siehe Scheffler 2004: 92f.
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Krieg ziehen). [...] Und die Siinde ist solange nicht getilgt, wie ein mus-
limisches (oder ehemaliges muslimisches) Gebiet in den Hénden der
Ungliubigen bleibt. Nur dem Kimpfer wird die Siinde verziehen.«'%°
Da es Bin Laden um die Mobilisierung von Kédmpfern aus der musli-
mischen Weltgemeinschaft geht, da er nicht damit rechnen kann, dass
seine eigene, nach Qutb im Zustand der jahiliyya lebende Gesellschaft
den Dschihad ausruft und sich gegen die fremde Militdirmacht wehrt,
muss er Saudi-Arabien nicht nur als ein heiliges, sondern auch als ein
besetztes Land bezeichnen.

Auch beim zweiten, in der Kriegserkldrung von 1996 angefiihrten
Ungliick ist ein Bezug auf Azzam zu erkennen. Es handelt sich um die
»Besetzung der StraBe des Propheten«!'?’. So wie mit »Land der beiden
heiligen Stitten« Saudi-Arabien beziehungsweise die Arabische Halb-
insel gemeint ist, ist mit »Strae des Propheten« Palidstina gemeint. Die-
ses Gebiet ist geweiht, weil nach Sure 17,1 Mohammed in einer Nacht
zum »fernsten« (Jerusalem) Gebetsplatz gereist ist und dort eine Art
Himmelfahrterlebte. Bin Laden verwendet bewusst veraltete geographi-
sche Bezeichnungen, um mit ihnen eine sakrale Geographie des globa-
len Dschihad zu konstruieren, die jenseits der modernen Nationalstaaten
angesiedelt ist. Mit der Bezeichnung Paléstinas als Stra3e des Prophe-
ten stellt er dem Land der beiden heiligen Stitten ein zweites sakrales
Gebiet zur Seite, dessen Zentrum Jerusalem ist, das von der »Koalition
der Juden und Kreuzfahrer«besetzt worden ist und ebenfalls befreit wer-
den muss. Fiir den Palédstinenser Azzam ist Paléstina »die heilige Sache
desIslam, das Herz der islamischen Welt und eine gesegnete Erde [...]«,
mit anderen Worten, der religiose Mittelpunkt der Welt. Nach Azzam
miissten sich die Anstrengungen des Dschihad auf dieses Land konzen-
trieren. Da jedoch der »Boden, das » Volk« und die »Ehre« Paléstinas
zum »Spielball in den Hinden der Superméchte geworden« ist und von
den Paldstinensern in den 1980er Jahren »das Banner des sékularen Staa-
tes« geschwenkt wird!?, empfiehlt er in diesem Jahrzehnt den Kampf-
willigen, sich am afghanischen Dschihad gegen die sowjetische Besat-
zungsmacht zu beteiligen. Wie fiir Bin Laden nimmt auch fiir Azzam in
den 1980er Jahren Afghanistan eine Sonderstellung ein. Diese Sonder-
stellung ist mehrfach begriindet. Erstens haben sich wihrend der Kolo-

126 Azzam 1987/2006: 201f.
127 Bin Laden 1996/2006: 69.
128 Azzam 1984/2006: 181f.
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nialzeit die Afghanen »gegen die Entehrung ihres Glaubens gewehrt,
wihrend sich »die anderen Volker [...] umgehend der Kolonisation und

dem Unglauben unterworfen« haben'?

. Zweitens ldsst sich in Afghanis-
tan, unterstiitzt von den afghanischen Mudschaheddin, eine feste Basis
fiir die Verbreitung des Islam errichten. Und drittens ist schon einmal
von Khurasan — alte geographische Bezeichnung fiir Afghanistan —
eine messianische Bewegung, die abbasidische Revolution, ausgegan-
gen, die die korrupte Dynastie der Umayyaden stiirzen und ein echtes

islamisches Kalifat errichten wollte'3°

. All das pridestiniert Afghanis-
tan dazu, geheiligter Boden und Basis fiir den zeitgendssischen Glau-
benskampf zu sein.

Die zweite Kriegserklarung von 1998, die von Bin Laden, Zawa-
hiri und militanten Islamisten aus Pakistan, Bangladesch und Agypten
unterschrieben wurde, fiigt zu den heiligen beziehungsweise geweih-
ten Gebieten Saudi-Arabien, Palistina und Afghanistan noch ein vier-
tes hinzu. Am Anfang der Erkldrung wird noch einmal die Besetzung
des heiligsten der muslimischen Linder erwihnt und deren histori-
sche Einmaligkeit betont: »Seit Gott die Arabische Halbinsel ausge-
breitet, ihre Wiiste geschaffen und sie mit Meeren umschlossen hat,
hat kein Ungliick sie so getroffen wie die Heere der Kreuzfahrer, die
Heuschrecken gleich eingefallen sind, ihr Land bedeckt, alles Griin ver-
schlungen haben und ihre Schitze ausbeuten.« Danach folgt die »ameri-
kanische Aggression gegen das Volk des Irak« — »Teil einer Kriegs-
erkldrung der Amerikaner an Gott und Seinen Propheten« — mit dem
Ziel, den »méachtigsten arabischen Staat in der Region« zu vernichten,
die umliegenden Staaten zu entmachten, das Uberleben Israels zu garan-
tieren und die »ungerechte Besetzung der Arabischen Halbinsel« fort-
zusetzen!. Die Kriegserklidrung von 1998 bezieht sich auf das inter-
nationale Embargo gegen den Irak, die dadurch verursachten zivilen
Opfer und die von der UNO verhingten Flugverbotszonen, die von
amerikanischen und britischen Stiitzpunkten in Saudi-Arabien kontrol-

129 Azzam 1987/2006: 194. «Der Platz, den Afghanistan in der Vorstellungs-
welt der Islamisten einnimmt, rithrt auch von der Tatsache her, dass Afgha-
nistan eines der wenigen muslimischen Lénder ist [...], die nie formell
kolonisiert wurden. Nach den englisch-afghanischenKriegen von 1838 und
1878 besetzten die Engldnder das Land zweimal fiir kurze Zeit, sie wurden
jedoch schon sehr bald wieder vertrieben.« (Hegghammer 2006: 231)

130 Siehe Scheffler 2004: 97.

131 Bin Laden 1998a/2006: 85f; Bin Laden 1998a/2006: 86f.
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liert werden. Doch warum wird der mehrheitlich schiitische Irak als vier-
tes geweihtes Gebiet in die sakrale Geographie aufgenommen? Die sto-
rende Tatsache, dass hier die Sunniten in der Minderheit sind, wird aus-
geklammert, weil Bagdad beziehungsweise der Irak fiir das Kalifat des
Goldenen Zeitalters steht, fiir das muslimische Weltreich der Abbasiden
(762-1257), in dem Bagdad die Hauptstadt war'*2.

Dass es hier tatsdchlich um das als heilig angesehene Zentrum des
abbasidischen Kalifats geht, wird 2003, nach der Invasion von US-
Streitkriften und ihren Verbiindeten in den Irak, noch deutlicher. In sei-
nem »Zweiten Brief an die Muslime im Irak« bezeichnet Bin Laden sie
als »Sohne« von Gefihrten des Propheten, als »Nachkommen Salad-
ins«, der iiber die Kreuzfahrer siegte, und als »Helden von Bagdad —
Sitz des Kalifats«'**. Aus der Perspektive der sakralen Geographie des
modernen Dschihad fillt ein erhellendes Licht auf die terroristischen
Anschliage gegen Besatzungsmichte und schiitische Zivilbevolkerung
im Irak, die mit groBer Brutalitit durchgefiihrt wurden und nach wie
vor werden. Gleichzeitig wird ein Ereignis beleuchtet, das bis heute
relativ unbeachtet geblieben ist. Schon Ende 2005 benennt Zawabhiri in
einem Brief an irakische Al-Qaida-Verbinde die beiden kurzfristigen
Ziele im Irak, ndamlich die Vertreibung der Amerikaner aus dem Land
und die Griindung eines »Islamischen Emirates«, oder, wenn moglich,
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eines Kalifats >". Ungefihr ein Jahr spiter, im Oktober 2006, wird im

Irak ein »Islamischer Staat« ausgerufen, der auch die Unterstiitzung von

Bin Laden und Zawahiri erhalt'>

. Die Griindung eines Zentrums oder
Staates, in dem Gottes Gesetz herrscht, ist nach Sayyid Qutb der Beginn
der weltweiten Gottesherrschaft. Diesen Staat durch sunnitische Araber
auf irakischem Boden zu griinden, ist auf dem historischen Hintergrund
des mittelalterlichen Kalifats die idealste aller ambitionierten Moglich-

keiten. Kein anderes Land bietet sich fiir dieses Vorhaben so an wie

132 Siehe Saghi 2006: 128.

133 Bin Laden 2003/2006: 119, 123.

134 Siehe Lentini/Bakashmar 2007: 318.

135 »Die Mudschahidin im Irak geben allen Muslimen an allen Orten der
Welt und den Sunniten im Irak im Besonderen die frohe Kunde bekannt,
dass ein islamischer Staat ausgerufen wird.« (http://www.spiegel.de/
politik/ausland/0,1518,442703,00.html) Im Dezember 2006 gratuliert al-
Zawahiri zu diesem Schritt (http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,
457196,00.html) und Bin Laden duflert sich ein Jahr spiter positiv dazu
(http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,525877,00.html).
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der »miéchtigste arabische Staat« in der Region, unter dessen zeitgenos-
sischer Oberfliche das Goldene Zeitalter hervorscheint, das arabisch-
sunnitische Weltreich, das Kalifat mit Sitz in Bagdad. Genau genom-
men ist dies jedoch schon der zweite Versuch, eine Ausgangsbasis fiir
ein zukiinftiges Kalifat zu schaffen. Ebenfalls relativ unbeachtet haben
in den 1990er Jahren die Taliban ihren »Islamischen Staat Afghanistan«
in »Emirat«'*® umbenannt, nach mittelalterlichem Verstindnis eine Pro-
vinz eines Kalifats.

»Land der beiden Heiligtiimer«, »Strale des Propheten«, »Khura-
san« und »michtigster arabischer Staat« umschreiben eine geographi-
sche und politische Entwicklung, eine Art Wellenbewegung, die vom
heiligen Zentrum ausgeht, sich ausbreitet und in ein Weltreich miin-
den soll. Entsprechend umfassend ist denn auch das »Urteil«, das die
Verfasser der zweiten Kriegserkldrung nach »dem Befehl Gottes« ver-
kiinden: »Die Amerikaner und ihre Verbiindeten zu t6ten, ob Zivilis-
ten oder Soldaten, ist eine Pflicht fiir jeden Muslim, der es tun kann, in
jedem Land, wo er sich befindet, bis die al-Agsa-Moschee und die grofie
Moschee in Mekka von ihnen befreit sind, bis ihre Armeen alle muslimi-
schen Gebiete verlassen, mit gelahmten Hinden, gebrochenen Fliigeln,
unfihig, einen einzigen Muslim zu bedrohen [...]. Wir rufen, wenn Gott
es gestattet, jeden Muslim, der an Gott glaubt und von Ihm belohnt wer-
den mochte, auf, dem Befehl Gottes Folge zu leisten und die Amerikaner
zu toten und ihre Habe zu pliindern an jedem Ort, wo er sie findet, und
zu jeder Zeit, wenn er es kann.«'*” Mit diesem Urteil brechen die Ver-
fasser der Kriegserkldrung mit der historischen Tradition des Dschihad,
derimmer an bestimmte Territorien und damitauch an einen bestimmten
Frontverlauf gebunden war. An diese Tradition hatte Abdullah Azzam
angekniipft, wobei er schon vielfiltige Frontverldufe im Auge hatte. Nun
entgrenzen Bin Laden und Zawahiri den Heiligen Krieg rdumlich und
zeitlich, nehmen ihm jegliche Kontur, geben ihm unbestimmte globale
Ausmale. In diesem neuen Krieg sind Feind und Gotteskrieger omni-
prasent und das strategische Ziel omnipotent. Es besteht in nichts weni-
ger als der »Einigung der Muslime unter dem Banner der Einzigartigkeit

Gottes [...], um das rechtgeleitete Kalifat zu errichten«'3.

136 Siehe Roy 1999: 7.

137 Bin Laden 1998a/2006: 87f (Hervorhebung E.H.).

138 Bin Laden 2002/2006: 112. Zum Kriegsziel siche auch Scheffler 2004:
100f.
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So allgegenwirtig wie der Feind, so global wie die Kriegsschau-
pliatze und so umfassend wie das strategische Ziel ist auch das welt-
umspannende Leid der Muslime. Spitestens seit den Schriften Azzams
aus den 1980er Jahren gehort die Aufzéhlung der Leidensgebiete mit zur
sakralen Geographie des modernen Dschihad. Auch wenn die Orte und
Regionen des Leids weder heiligstes noch heiliges Gebiet sind, gehoren
sie dennoch zum zukiinftigen muslimischen Weltreich und erhalten von
ihm her ihre Wiirde. Gleichzeitig steckt die Leidensgeographie den Rah-
men ab, in dem das zukiinftige muslimische Weltreich zu verorten ist.
Sie kann also auch als eine Geographie des Anspruchs gelesen werden.
Zu den Rdumen des Leids gehoren, auler den schon erwédhnten Léndern
Saudi-Arabien, Paldstina, Afghanistan und Irak, noch folgende Staaten
und Regionen: Assam (Indischer Bundesstaat), Bosnien-Herzegowina,
Burma, Eritrea, Kaschmir, Libanon, Ogaden (Region von Athiopien),
Ostturkestan (westliche Region Chinas), Philippinen, Pattani (Provinz
von Thailand), Somalia, Stidjemen, Tadschikistan, Taschkent, Tschad
und Tschetschenien'®. Nach Azzam gehéren auch diejenigen Linder
oder Gebiete dazu, die von Muslimen bewohnt, aber nicht nach mus-
limischem Gesetz regiert werden — wie zum Beispiel Tunesien und
die Tiirkei —, und diejenigen Gebiete, die einmal muslimisch waren,
es heute aber nicht mehr sind — wie zum Beispiel Siidspanien, das his-
torische al-Andalus™®.

Die Leidensgeographie umreifit das zukiinftige muslimische Welt-
reich. Thr gegeniiber stehen diejenigen Gebiete, in denen schon ein
Stiick muslimischen Bodens errungen wurde, ein dar al-islamim Sinne
von Sayyid Qutb, oder in denen der Feind besiegt werden konnte. Das
fangt klein an, mit der »Hohle der arabischen Gefdhrten« (ma’sadat
al-ansar) im Afghanistan der 1980er Jahre. In der Riickschau verherr-
licht Bin Laden diese Zeit dadurch, dass er das Léwensymbol verwen-
det (ma’sadat bedeutet Hohle oder Gegend, die von Lowen unsicher
gemacht wird) und sich selbst und seinen Kampfgefihrten eine Medina-
Abstammung (al-ansar'*') zuspricht, obwohl er in Riad geboren wurde

139 Siehe Bin Laden 1996/2006: 67; Bin Laden 2003/2006: 124; Azzam 1984/
2006: 180.

140 Siehe Azzam 1987/2006: 198, 201 und Azzam, zitiert nach Ruthven 2004:
203.

141 »Der Begriff al-ansar bezeichnet die Mediner, die sich dem Propheten
nach dessen Ankunft aus Mekka anschlossen und zum Islam iibertraten.«
(Saghi 2006: 64) Siehe Bin Laden 1991/2006: 57-59; 1998b/2006: 96f.
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und in Dschidda aufwuchs. Von Medina abzustammen bedeutet soviel
wie in der Aura des Propheten zu stehen, gesegnet zu sein, die kamp-
fende Avantgarde des Islam zu bilden. Wéhrend die »Hohle« noch
ein Provisorium darstellt, geben die afghanischen Ausbildungslager der
zweiten Hilfte der 1980er und der 1990er Jahre dem Heiligen Krieg
schon eine feste Basis. Es war zuerst Azzam, der den Begriff in den
modernen Dschihad einfiihrte und ihn auch auf stiddtische Wohnungen

42 Doch er hat den Terminus nicht erfunden.

und Verstecke anwandte
»Tatsdchlich ist »die feste Basis< ein Ausdruck, der bereits von zahl-
reichen anderen islamistischen Denkern [...] benutzt wurde. Diese ver-
wendeten den Terminus sowohl in einem abstrakten Sinne — als die ent-
schlossene geistige Vorbereitung auf die Verbreitung des Islam — als
auch in einem konkreten Sinn — das Gebiet, von dem aus sich der Islam
ausbreiten kann. Der Ausdruck dient insbesondere zur Bezeichnung
Medinas, das fiir den Propheten und seine Gefihrten die Ausgangsba-
sis fiir die Wiedereroberung Mekkas war.«'* Nach dem neuen Medina
in den afghanischen Bergen, nach dieser geistig und territorial gefes-
tigten Basis (al-ga’ida) hat sich die Gruppe von Dschihadisten um Bin
Laden und Zawahiri selbst benannt. Damit fillt auf die Organisation Al-
Qaida eine Aura des Gesegnet- oder Geheiligtseins, eine Aura, die ins-
besondere Bin Laden kultiviert. Es ist nicht Mekka, der Geburtsort des
Propheten, sondern es ist Medina, das in jeder Hinsicht Ausgangspunkt,
Leitbild und Identifikationsort fiir den modernen Dschihad ist. So wie
im historischen Medina hat sich im afghanischen eine kleine Gruppe,
eine Vorhut um ihre arabischen Fiihrer geschart und sind von den dor-
tigen Basen aus die ersten Kdmpfe gefochten worden mit dem Ziel, den
wahren Islam zu verbreiten. Nach dem 11. September 2001 sind diese
Basen zerstort worden. Doch heute bestehen nach einhelliger Meinung
von Beobachtern und Experten wieder Sammlungs- und Ausbildungs-
lager von Al-Qaida im Grenzgebietzwischen Afghanistan und Pakistan,

einerunzuginglichen Bergregion, die von Stimmen kontrolliert wird 4.

142 »Basen sind Wohnungen, Verstecke, Kommandozentralen, in denen Ge-
heimoperationen gegen den Feind geplant werden. Diese Basen konnen in
Stéddten sein und werden dann Hiauser oder Wohnungen genannt. Sie kon-
nen auch in gebirgigem, unwegsamem Gelénde sein [...].« (Terroristen-
Handbuch, zitiert nach Aust/Schnibben 2002: 262)

143 Hegghammer 2006: 214.

144 Siehe http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,493959,00.html und
http://www.spiegel.de/politik/deutschland/0,1518,490294,00.html.
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Von den afghanischen, zwischenzeitlich auch sudanesischen Basen
aus wurden Siege gegen den Feind errungen. Als ersten groflen Sieg
nennt Bin Laden in seinen »Taktischen Empfehlungen« von 2002 die
Vertreibung der Sowjetarmee aus Afghanistan und die Erfolge in Tsche-
tschenien. Dann erinnert er an terroristische Anschlige im Libanon
(1982), in Somalia (1993), in Riad (1995), in Nairobi und Daressa-
lam (1998), in Aden (2000) und an den »gesegneten Dienstag«, als
»Jiinglinge, die an ihren Herrn glaubten«, »mit fester religioser Uber-
zeugung, den Glauben im Korper verankert [...], eine kiihne, schone
Operation durch(fiihrten), ohne Beispiel in der Geschichte der Mensch-
heit.« Dabei »zerstorten sie die Totempfiahle Amerikas« und »rissen
mit, was viel groler und gewaltiger war«, nimlich den »Mythos vom
groBen Amerika«, den »Mythos der Demokratie«, den »Mythos vom
Land der Freiheit«, den »Mythos von der nationalen Sicherheit Ameri-
kas«. »Und schlieBlich konnte alle Welt sehen, dass es moglich ist, die
Unterdriickungsmacht Amerika zu schlagen, zu demiitigen, zu erniedri-
gen, zu entwiirdigen. «'* Ob Bin Laden es weif oder nicht: Totempfihle
sind die transportablen Welt-Achsen nomadischer Gesellschaften, die,
genauso wie ein stationidres sakrales Zentrum, den Kontakt zum Gott-
lichen aufrechterhalten und den umliegenden Raum in eine geordnete
und bewohnbare Welt verwandeln!“®. Einen Totempfahl zu zerstoren
ist gleichbedeutend mit der Zerstérung eines ganzen Kosmos, was in
der Tat mehr ist als die Zerstorung eines wirtschaftlichen und militéri-
schen Machtzentrums. Am 11. September 2001 wurden nach Bin Laden
die Griindungsmythen Amerikas zerstort, die Kosmogonie einer grofien
Nation.

Damit schlief3t sich in mehrer Hinsicht der Kreis der sakralen Geo-
graphie des modernen Dschihad, so wie Bin Laden sie entworfen hat.
Von seinem eigenen, dem heiligsten Welt-Mittelpunkt ausgehend, ist in
seinen Augen die axis mundi des Feindes zerstort worden. Die Angriffe
auf die beiden Tiirme des World Trade Centers und das Pentagon stel-
len in der Tat einen bis heute nicht {iberschrittenen Hohepunkt terro-
ristischer Anschldge dar. Die Anzahl der Getoteten, die eingesetzten
technischen Mittel, die mediale Prisenz und die spektakulidren Bilder
machen den 11. September 2001 zu einem herausragenden Ereignis in

145 Bin Laden 2002/2006: 110-112.
146 Eliade 1990: 33f.
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der Geschichte terroristischer Anschldge. So présent bis heute dieser
Tag ist, so immer weniger prisent ist seitdem Bin Laden. Vor allem
in den letzten Jahren ist an seine Stelle Ayman al-Zawabhiri getreten,
der Stratege und Theoretiker von Al-Qaida. Seit 2002 gibt er der bis
jetzt beschriebenen sakralen Geographie des globalen Dschihad durch
ein neues religioses Dogma noch schérfere Konturen.

Auch fiir Zawabhiri sind die heiligsten und heiligen Stddte und
Liander — Mekka und Medina auf der arabischen Halbinsel, Jerusa-
lem in Paléstina, Bagdad im Irak — von der »Bande der internationa-
len Gottlosigkeit« besetzt worden, auch er entwirft eine Leidens- und
gleichzeitig Anspruchsgeographie, die von Andalusien bis nach Ost-
turkestan — eine traditionelle Bezeichnung fiir die westliche Region
Chinas — reicht, auch fiir ihn geht es darum, muslimischen Boden zu
befreien, muslimisches Leid zu rdchen und einen islamischen Gottes-
staat zu errichten. Letzteres ist unbedingt notwendig, denn nach dem
Strategen Zawahiri werden die »gegliickten Operationen gegen die
Feinde des Islam«, wie er wenige Monate nachdem 11. September 2001
schreibt, »trotz ihrer Tragweite einfache Storfeuer bleiben«, wenn sie
nicht in das »Ziel eingebunden werden, einen islamischen Staat in der
muslimischen Welt zu griinden [...]«. Die Notwendigkeit der Staats-
griindung macht er an einem einfachen Beispiel deutlich: »So wie der
Sieg der Armeen erst dann besiegelt ist, wenn das Fu3volk den Boden
besetzt hilt, so wird der Sieg der islamischen Bewegung des Dschihads
gegen die universelle Koalition erst dann real werden, wenn sie eine
islamische Basis in der muslimischen Welt besitzt. Samtliche von uns
angefiihrten Mittel zur Mobilisierung und Rekrutierung der Umma wer-
den ihr Ziel verfehlen, solange in der muslimischen Welt kein Kalifat
gegriindet worden ist.«'*” An dieser Stelle gibt Zawahiri dem Begriff der
Basis eine erweiterte Bedeutung. Er versteht darunter nicht nur Zellen,
Ausbildungslager und kleinere Gebiete, sondern einen islamischen Got-
tesstaat, von dem aus die territoriale und politische Einheit der muslimi-
schen Weltgemeinschaft wieder hergestellt werden kann. In einer lén-
geren Videobotschaft vom Juli 2007 benutzt er den Begriff der Basis in
eben diesem Sinn. Er driickt in ihr seine Hoffnung aus, den Irak, Afgha-
nistan und Somalia zu Basen, das heif3t islamischen Staaten machen zu

147 Al-Zawabhiri 2001/2006: 353f, 357, 360f (Hervorhebung E.H.).
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konnen'*®, Seit seiner Jugend kimpft er fiir die Errichtung der Gottes-
herrschaft, lange Zeit im nationalen Rahmen. Auch nach seiner Hin-
wendung zum fernen Feind hat er den nahen, den »inneren abtriinnigen
Feind« nicht vergessen, da die »Herren in Washington und Tel Aviv«
die »gottlosen« Regierungen schiitzen und fiir ihre eigenen Interessen
benutzen, sogar Stiitzpunkte in deren Ldndern errichtet haben. Daraus
folgt erstens, »dem Meister, der seinen Knecht schiitzt«, einen »Hieb«
zu versetzen, die »Hauptverbrecher — die Vereinigten Staaten, Russland
und Israel — in den Kampf zu zwingen«, den Dschihad in ihre Linder
zu tragen, um »denjenigen, die den Brand bei uns entfachen, die Hinde

zu verbrennen«'

°, und zweitens, den Kampf gegen den nahen Feind
fortzusetzen. Damit wird, wie bei Bin Laden, der Dschihad rdumlich
entgrenzt. Hatte Azzam in den 1980er Jahren einzelne territoriale Fron-
ten im Blick gehabt, so verwischen sich diese um so mehr, je globaler
der Feind konzipiert wird.

Nach Zawahiri bedienen sich die »dem Islam feindlich gesinn-
ten westlichen Krifte [...] der UNO, der dienstbaren Regierungen der
muslimischen Volker, der multinationalen Konzerne, der internationa-
len Kommunikationssysteme, der internationalen Nachrichtenagenturen
und Satellitensender sowie der Nichtregierungsorganisationen, die dazu
benutzt werden, um Spionage zu treiben, Komplotte zu schmieden,
missionarisch titig zu werden und Waffen zu schmuggeln«. Um dieser
weit gestreuten Aktivitit des Feindes zu begegnen, darf sich die mili-
tante Avantgarde des Dschihad nicht isolieren. Sie muss sich »davor
hiiten, einen elitiren Kampf gegen die Macht zu erdffnen: die Dschihad-
Bewegung muss sich auf die Massen zubewegen [...]. Die Parole, wel-
che die Umma gut verstanden hat und der sie seit 50 Jahren folgt,
ist der Aufruf zum Dschihad gegen Israel [...].« Auch »auf den Auf-
ruf zum Dschihad gegen die Amerikaner« hat die muslimische Welt
»positiv reagiert«. Dennoch muss »um die Bewusstwerdung innerhalb
der Ummac eine »Schlacht« gefiihrt werden'*. Regierungen, die den
Islam — gemeint ist der militante Islamismus — bekdmpfen, miissen
gegeillelt werden, und die personliche Verpflichtung eines jeden Mus-
lims, sich am Heiligen Krieg zu beteiligen, muss deutlich gemacht wer-
den. Die zu gewinnenden »Massen« der Umma sind vielféltigen Ver-

148 Siehe http://www.spiegel.de/politik/ausland/0,1518,492471,00.html.
149 Al-Zawahiri 2001/2006: 363f.
150 Al-Zawahiri 2001/2006: 353, 356f, 359.
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suchungen ausgesetzt. Sie leben in den Landern der Ungldubigen, wer-
den von »gottlosen« Regierungen regiert, »die das geoffenbarte Gesetz
verh6hnen und sich mit Juden und Christen verbiinden [...]«, und stehen

S wie zum

unter dem Einfluss von »Heuchlern, die da Zweifel sien«'
Beispiel Religionsgelehrte, Intellektuelle und Journalisten, die die ver-
riaterischen Herrscher unterstiitzen, den militanten Dschihad ablehnen
oder im Dialog mit westlichen Institutionen und Intellektuellen stehen.
In dieser in jeder Hinsicht komplexen Situation muss ein religioses Prin-
zip Verhaltensorientierung geben.

Dieses Prinzip entwickelt Zawahiri 2002 in seinem Buch »Die Treue
und der Bruch« (al-wala’ wa-I-bara’), belegt es mit ausfiihrlichen Zita-
ten aus dem Koran, der Propheteniiberlieferung und den Werken der
Kommentatoren und wendet es auf die zeitgendssische Situation an. Der
Glaubenssatz, der die Treue gegeniiber Muslimen mit einem umfassen-
den Bruch mit den Ungldubigen verbindet, ist relativ neu. Er soll erst-
mals 1818 von Sulaiman Ibn Abdallah, dem Enkel von Wahhab und
Exponent der radikalsten Stromung des Wahhabitentums, theoretisch
behandelt worden sein'>>. Auch Zawahiri stellt das Dogma von der
Treue und dem Bruch als einen zentralen Glaubenssatz heraus, betont
die negativen Folgen seiner Missachtung und die Notwendigkeit, sich
gerade heute streng an diesen Glaubenssatz zu halten: »Das Biindnis mit
den Gldubigen und die Feindschaft mit den Ungldubigen ist ein wesent-
licher Pfeiler im Glauben des Muslims, ohne den sein Glaube nicht
erfiillt ist. [...] Diesen tragenden Pfeiler zu vernachlissigen bedeutet,
eine Bresche zu 6ffnen, durch welche die Feinde des Islam einsickern,
um die Umma zu zerstoren, sie zu tduschen, sie einzulullen und sie dann
in Desaster und Katastrophen zu fiihren. [...] Mehr denn je miissen wir
unterscheiden zwischen den Dienern des Islam, die ihn verteidigen, sei-
nen Feinden, die ihn angreifen, und den Unentschlossenen, die nur mit
Blick auf die eigenen Interessen handeln und dabei die Widerstandskraft
der Umma schwiichen und sie von ihrem wahren Kampf ablenken.« !>

In einer immer uniibersichtlicheren Welt, in der der Feind es darauf
abgesehen hat, »die Grenzen zwischen dem Wahren und dem Falschen
zu verwischen«, und in der der »iiberschdaumende Irrtum [...] auf sei-

151 Al-Zawahiri 2002/2006: 399, 401.
152 Siehe Lacroix 2006: 291f.
153 Al-Zawahiri 2002/2006: 413f.
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134 istes

nem Weg alles vermengt, damit die Verdorbenheit fortdauert«
zwingend notwendig, klare Unterscheidungen zu treffen. Sind Vermi-
schungen wie zum Beispiel Biindnisse zwischen westlichen und musli-
mischen Staaten, die Anerkennung Israels durch arabische Regierungen
oder die Geltung sdkularen Rechts in muslimischen Lindern ein grof3es
Ubel, so ist »der schlimmste Aufruhr in unserer Zeit, der die Einheit Got-
tes und die islamische Glaubenslehre bedroht, die Abkehr vom Biindnis
zwischen den Muslimen und von der Feindschaft mit den Ungldubigen
[...].«'¥ Lag fiir Azzam die groBte Gefahr darin, dass die Muslime den
Heiligen Krieg vergessen haben, weswegen »sie heute wie Triimmer

% so sieht

(sind), die von einem reiBenden Strom fortgetragen werden«'>
Zawahiri die grofte Gefahr darin, dass der Glaubenssatz von der Treue
und dem Bruch nicht beherzigt wird. Dieser macht es zur Pflicht, die
Diener des Islam unter allen Umstédnden zu unterstiitzen und mit dessen
Feinden — das sind die Ungldubigen, die vom Glauben Abgefallenen
und die Heuchler — auf allen Ebenen des Lebens zu brechen.

Der Bruch betrifft politische, vor allem aber auch soziale und per-
sonliche Beziehungen. Er bedeutet letzten Endes, sich nicht innerlich
an die Feinde des Glaubens zu binden — und seien es auch die eige-
nen Verwandten. Im Einzelnen bedeutet das Dogma vom Bruch, keine
Freundschaft oder Vertrautheit mit den Feinden des Glaubens aufkom-
men zu lassen, ihnen keine wichtigen politischen oder wirtschaftlichen
Amter anzuvertrauen, sich nicht mit ihnen zu verbiinden, ihre Gesetze
nicht anzuerkennen, die Feinde des Glaubens nicht zu loben oder gern
zu haben, sie zu ignorieren, sie nicht im Kampf gegen die Muslime zu
unterstiitzen und vor allem und zwingend, Dschihad gegen sie zu fiih-
ren. Das einzige Prinzip, das den Umgang mit den Ungldubigen, den
vom Glauben Abgefallenen und den Heuchlern regelt, ist der Heilige
Krieg. Jenseits von ihm darf es keinerlei Kontakt und Austausch, keiner-
lei positive Gefiihle, kein Vertrauen und keine Wertschitzung, keinerlei
wie auch immer geartete Zusammenarbeit geben. Diesem umfassenden
Bruch steht die unbedingte Treue zu den Glaubensbriidern gegeniiber.
Vor allem diejenigen, die wie die ersten Gefolgsleute Mohammeds von
Mekka nach Medina ausgewandert sind, »die ihre Heimat verlassen und

154 Al-Zawahiri 2002/2006: 384f.
155 Al-Zawabhiri 2002/2006: 386f.
156 Azzam 1984:178.
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ihre Giiter aufgegeben haben, um Gott und Seinen Propheten zu unter-
stiitzen und Seine Religion zu verankern«, miissen unter allen Umstén-
den mit »Herberge und Hilfe« unterstiitzt werden, genauso wie diejeni-
gen, »welche hernach glaubig wurden und auswanderten und mit euch
stritten«. Ansonsten sind die Glaubigen untereinander »einer des andern
Freunde [...], wie die Finger der Hand [...], wie ein einziger Leib: Wenn
ein Glied klagt, antwortet der iibrige Leib mit Fieber und einer schlaf-
losen Nacht.«'%’

Das Dogma von der Treue und dem Bruch will klare Verhiltnisse
schaffen in einer Welt, in der Vermischungen und ambivalente Situa-
tionen zunehmen. In einer Zeit, in der nicht mehr klar zwischen Islam-
gebiet und Kriegsgebiet unterschieden werden kann, in der die heiligen
Réume durch Besetzer und gottlose Regime entweiht worden sind, in
der der Dschihad auf das Terrain des Feindes getragen werden muss,
in dem auch Muslime leben, miissen Grenzen noch auf einer ande-
ren als der rdumlichen Ebene gezogen werden. Mit dem Glaubenssatz
von der Treue und dem Bruch gehen sie durch alle sozialen Beziehun-
gen und Bindungen hindurch. Die Rede vom Bruch mit den Unglédu-
bigen, den vom Glauben Abgefallenen und den Heuchlern macht nur
Sinn, wenn zuvor Beziehungen bestanden haben oder die Moglichkeit
von Beziehungen angenommen wird. Mit den bestehenden Beziehun-
gen zu den Feinden des Glaubens muss moglichst schnell und eindeutig
gebrochen werden, neue diirfen erst gar nicht entstehen. Und so verlduft
eine von Gott kommende und deswegen geheiligte Bruchlinie durch
alle nur denkbaren politischen, sozialen und privaten Beziehungen.
Zwischen muslimischen und nicht-muslimischen Staaten diirfen keine
Biindnisse geschlossen werden; die muslimischen Gesellschaften gott-
los regierter Lander miissen mit ihren Regierungen brechen, genauso
wie mit den »Heuchlern« — den »Cliquen« aus Rechtsgelehrten, Jour-
nalisten, Schriftstellern und Denkern, die gottlose Herrscher unterstiit-
zen und Kontakte zum Westen haben; wenn sich Nachbarn, Kollegen
oder Geschiftspartner als ungldubig oder heuchlerisch erweisen, muss
der Kontakt zu ihnen sofort abgebrochen werden; das Gebot des Bruchs
gilt auch fiir Freunde und Familienangehorige, die in den Augen der
Islamisten vom rechtmifBigen Glauben abgefallen sind. Dass zahlreiche
Gotteskdmpfer ohne Zogern den Kontakt zu ihren Familien abbrechen,

157 Koranstellen, zitiert nach Al-Zawahiri 2002/2006: 403—-405.
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geht nicht zuletzt auf das Dogma von der Treue und dem Bruch zuriick:
»Gott (gepriesen sei Er!) hat gesagt: {O ihr, die ihr glaubt, sehet weder
in euren Vitern noch euren Briidern Freunde, so sie den Unglauben dem
Glauben vorziehen; und wer von euch sie zu Freunden nimmt, das sind
Ungerechte. [...]}.«'*® Bei all diesen auferlegten Briichen kann es nicht
ausbleiben, dass zum Schluss auch ein Bruch in denjenigen Individuen
klafft, die auf die eine oder andere Weise emotional, geistig oder all-
tagspraktisch an die Ungldubigen und deren moderne Welt gebunden
sind. Mit verbotenen Beziehungen nicht zu brechen kommt einem Sakri-
leg gleich, einer Missachtung géttlichen Gebots und einer Uberschrei-
tung geheiligter Grenzen. Auch das Dogma von der Treue und dem
Bruch entwirft eine sakrale Geographie, genauer: eine sakrale Sozial-
geographie.

Beziehtsich die sakrale Geographie des modernen Dschihad auf ein-
zelne Orte und Gebiete im physischen Raum, denen religitse, histori-
sche und kampfpolitische Bedeutungen verliehen werden, so lehrt die
sakrale Sozialgeographie, wie sich muslimische Individuen und Kollek-
tive unter den Bedingungen der Globalisierung und des globalisierten
Heiligen Krieges zu verhalten haben. Mit den Unglaubigen, vom Glau-
ben Abgefallenen und Heuchlern zu brechen ist ein Gebot, das iiberall
Giiltigkeit hat, in heiligen, entweihten, feindlichen oder auch neutra-
len Gebieten. Wihrend die sakrale Geographie Individuen nur mittel-
bar anspricht, wendet sich das Dogma von der Treue und dem Bruch
direkt an den einzelnen Muslim. Es will ihn von jedem Feindkontakt
abhalten und ihn ganz auf die Seite derjenigen ziehen, die den Dschi-
had ausgerufen haben. Folgt er nicht dem Treue- und Bruchgebot, so
ist das mindeste, was ihm passieren kann, dass er als Heuchler ange-
sehen wird, fiir seelisch krank gilt oder ihm niedere Motive unterstellt
werden'>.

158 Al-Zawahiri 2002/2006: 390.

159 »Gott (gepriesen sei Er!) hat gesagt: {O ihr, die ihr glaubt, nehmt nicht die
Juden und Christen zu Freunden; einander nehmen sie zu Freunden, und
wer von euch sie zu Freunden nimmt, siehe, der ist von ihnen. Siehe, Allah
leitet nicht ungerechte Leute. Und so schaust du die, deren Herz krank ist,
zu ihnen um die Wette laufen und sprechen: >Wir fiirchten, es mochte uns
ein Gliickswechsel befallen.<[...]} [...] Ibn Hadschar hat gesagt: >Daraus
leitet sich die RechtméBigkeit ab, die Ungldubigen und ungerechten Leute
zu meiden, denn bei ihnen zu wohnen heif3t, seine Seele in Gefahr zu brin-
gen; dies im Fall, wenn man ihnen nicht hilft und ihre Taten nicht billigt,
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Mit dem Dogma von der Treue und dem Bruch geht ein Riss durch
die Weltgesellschaft und das Subjekt, entsteht, wie im Mittelalter, ein
zweigeteilter Kosmos. In beiden Fillen ist der Dschihad eingebunden
in eine sakrale Weltordnung, gekdmpft aber wird an unterschiedlichen
Fronten. Entfaltete sich das Schlachtfeld im Mittelalter zwischen groflen
Territorien und Kollektiven, so entfaltetes sich jetzt, gleichsam in poin-
tillistischer Manier, zwischen Individuen und kleineren sozialen Einhei-
ten, die nicht mehr fest an ein Territorium gebunden sind, und im Innern
des Subjekts. Zwar gibt es noch den einen, den grolen Feind und seine
Gebiete, aber auch er agiert weltweit, hat tiberall seine Botschaften,
seine militdrischen und wirtschaftlichen Stiitzpunkte, nutzt internatio-
nale Organisationen fiir seine Interessen, verbreitet {iber elektronische
Medien seine yahiliyya Zivilisation, sickert in die Umma ein, tduscht
sie und lullt sie ein, interveniert in regionale Konflikte und besetzt hei-
ligen Boden. Nur wenn eine klare, alles und jeden erfassende Tren-
nungslinie zwischen Freund und Feind gezogen wird, wenn die unheil-
bringenden Vermengungen und Vermischungen in einer globalisierten
Welt unterbunden werden, wenn Zweifel und Ambivalenzen beseitigt
sind, hat der moderne Heilige Krieg eine Chance. Das von Zawabhiri ins
Zentrum geriickte Dogma von der Treue und dem Bruch soll wie ein
Katalysator wirken, der das Vermischte entmischt, seine freundlichen
und feindlichen Bestandteile klassifiziert und keine andere Form von
Beziehung zwischen ihnen zulésst als den Krieg. Die praktische Bedeu-
tung dieses Dogmas fiir die Bildung und den Zusammenhalt islamisti-
scher Terrorgruppen wird sich noch im Abschnitt iiber die Selbsttechni-
ken von Selbstmordattentitern zeigen, denn gerade auf der Ebene von
Individuen und kleinen Gruppen entfaltet es seine katalytische Kraft. Es
trigt dazu bei, den Gotteskdmpfer zu definieren, ihm seine selbstmorde-
rische Identitit zu geben und das paradiesische Endziel zu bestimmen,
auf das er zusteuert.

Das Paradiesist der heiligste Raum der sakralen Geographie des glo-
balen Dschihad, der transzendenteste und abgeschlossenste von allen.
Da, wo sich das Goéttliche offenbart hat und nach religiosem Verstiand-
nis immer wieder neu offenbart, kann mit Gebduden, Skulpturen und
Kulten diesem Ereignis eine sinnlich wahrnehmbare Form gegeben und

doch wenn man ihnen hilft und sich zufrieden mit ihnen zeigt, so gehort
man zu ihnen.<« (Al-Zawahiri 2002/2006: 388, 390)
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es im physischen Raum angesiedelt und symbolisiert werden. So kann
zur GroBlen Moschee von Mekka gepilgert und die Kaaba umschrit-
ten, konnen rituelle Gebete gesprochen und rituelle Handlungen vor-
genommen werden. Der Fall des Paradieses ist ein wenig anders ge-
lagert. Im Unterschied zu Gott, der sich nach jiidischer, christlicher und
islamischer Uberlieferung gezeigt und in Worten ausgedriickt hat, ist
das Paradies nie im irdischen Raum erschienen. Es ging ihm voraus und
es wird auf ihn folgen. Von ihm wird erzihlt und es wird versprochen.
Die Paradieserzihlung ist einerseits Teil der Schopfungsgeschichte des
Menschen und seiner Lebenswelt, die im Vergleich zum Paradies als
eine geminderte und defizitdre erscheint, und andererseits Teil der heils-
geschichtlichen Erzéhlung iiber das Ende der Welt. Aus dem urzeit-
lichen Paradies wurde das erste Menschenpaar vertrieben und in das
endzeitliche Paradies gehen nach dem Jiingsten Gericht die Gerechten
ein. Die transzendenten sakralen Rdume des ur- und des endzeitlichen
Paradieses konnen in religiosen Texten beschrieben und in Kunstwer-
ken dargestellt werden und auf das endzeitliche Paradies kann sich der
Mensch seelisch und geistig, aber auch mit seinen Worten und Taten
vorbereiten. Dass das Paradies ausschlieBlich in der Vorstellungswelt
existiert, bedeutet nicht, dass es unwirklich ist. Es bedeutet nur, dass es
ontologisch nicht zur materiellen, sondern zur geistigen Wirklichkeitss-
phére gehort. Aus der Perspektive raumlicher Wahrnehmung gehort es
in die schon angesprochenen Bereiche des psychischen Raumerlebens
und der geistigen Raumwahrnehmung, zu der auch Geometrie, Kar-
tierung und Astronomie gehoren. Anders ausgedriickt: Sind an jeder
Raumwahrnehmungimmer schon nicht nur die Sinne, sondern auch psy-
chische und geistige Prozesse beteiligt — die Konstruktion einer sakra-
len Geographie zeigt dies zur Geniige —, so dominieren in diesem Fall
die letzteren. Dennoch entbehrt die Vorstellung vom Paradies nicht jeder
materiellen Grundlage. Sie hat einen kulturgeschichtlichen Hintergrund
in den altorientalischen Tempel- und Konigsgirten, an und in denen
so etwas wie ein Paradies erfahr- und erahnbar war. In diesen Gérten
sind schon alle Bestandteile der typisch paradiesischen Raumordnung
prisent: die eingefriedete Baumpflanzung, das reiche Wasservorkom-
men und eine Erhohung an zentraler Stelle. Die persischen Tempel- und
Konigsgirten waren gewohnlich in Kreuzform angelegt. Zwei Wasser-
kanile gliederten sie in vier Teile, die den vier Vierteln des Univer-
sums entsprechen sollten. Den Mittelpunkt bildete in der Regel ein
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grofles Wasserbecken. Alle diese Girten waren von einer hohen Mauer
umschlossen — paradiesische Oasen inmitten riesiger Wiisten'®.

Das altpersische Wort pairidaéza, von dem sich der Paradiesbegriff
ableitet, bedeutet seinem Ursprung nach nichts anderes als »Umwallung,
Umzédunung«. Pairidaéza bezeichnet zunichst die umfriedete Garten-
oder Parkanlage. Aus diesem Zusammenhang hat der Historiker Xeno-
phon den Begriff im 5./4. Jh. v. Chr. ins Griechische (nopdderaog) iiber-
tragen. »Girten dieser Art sind exklusive Einrichtungen im urspriing-
lichsten Sinne des Wortes — sie grenzen aus: eine iibermichtige, nicht
domestizierbare Natur und das einfache Volk, dem sie zu Zeichen einer
alles menschliche Begreifen iibersteigenden Herrschaft wurden, die hin-
ter Mauern den Blicken entzogen, das Arkanum der Macht inszeniert.
Die Mauer trennt Welten: den nomadisierenden >Barbaren< vom sess-
haften Kleinbauern, den besitzlosen Landarbeiter vom méchtigen Poten-
taten, den Girtner von seinem Herrn, die schweifltreibende Arbeit unter
gliihender Sonne vom Lustwandel im kiihlen Schatten der Akazien
und Palmen. Die Mauer trennt Arbeit und Miiliggang und weckt nicht
zuletzt dadurch Begehrlichkeiten. Indem sie den Blick versperrt, stimu-
liert sie die Phantasie der Ausgeschlossenen, die hinter der Mauer nicht
selten eine Pracht vermuten, an die die Wirklichkeit nicht heranreicht.
Als undurchdringlichste Form der Umhegung wird die >Mauer< zum In-
begriff der Abgrenzung — und damit zugleich auch zur differentia spe-
cifica fiir den Garten.«'®!

Das Paradies — oder auch Garten Jahwes, Garten Eden, Garten
(dschanna) beziehungsweise Girten im Koran — ist ein duflerst schwer
zuginglicher, ein sehr exklusiver, ein nach allen Seiten hin abgeschlos-
sener Raum, der aus- und eingrenzt und Macht ausstrahlt. Im Rah-
men der sakralen Geographie des globalen Dschihad setzt das Paradies
in gewisser Weise die schon auf Erden stattfindende Abgrenzung und
Abkapselung fort, so wie sie das Dogma von der Treue und dem Bruch
fordert. Sich an dieses Gebot zu halten, alle Kontakte zu Ungldubigen,
Abtriinnigen und Heuchlern abzubrechen, nur noch mit Gleichgesinnten
zu verkehren und sich feindlich gegeniiber einer andersartigen Umwelt
zu verhalten, kann logisch und psychologisch als eine erste Stufe auf

160 Zu den persischen Girten und der Paradiesvorstellung siche Mayer-
Tasch/Mayer 1998: 23 und http://www.wibilex.de, Stichwort Paradies/
Paradieserzihlung.

161 Mayer-Tasch/Mayerhofer 1998: 10f.
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dem Weg zum Paradies, als eine erste Vorbereitung auf es und die mit
ihm verbundene Macht angesehen werden. So wie die Mauer den tiber-
irdischen Paradiesgarten umgibt, werden schon auf Erden unsichtbare
Mauern errichtet, die die wahren Gldubigen, vor allem aber militante
Aktivisten und Glaubensmairtyrer, umhegen. Aus dieser einen Umhe-
gung in die andere zu kommen, ist fiir Glaubige und Mértyrer nicht
leicht. Vor allem der Selbstmordattentiter benotigt ausgefeilte Selbst-
techniken auf seinem Weg zum Paradies, denen sich noch in aller gebo-
tenen Ausfiihrlichkeit gewidmet werden soll.

Dass das Paradies unter anderem auch soziale Ab- und Ausgrenzung
bedeutet und Macht symbolisiert, ist keine Besonderheit der sakralen
Geographie des globalen Dschihad. Diese Merkmale haben sich kul-
turhistorisch immer wieder an den irdischen Vor- und Abbildern des
Paradieses, den persischen Konigs- und den mittelalterlichen Kloster-,
Burg- und Lustgirten gezeigt. Mit der Verbreitung des Islam gelangt
die persische Gartenbaukunst im Osten bis nach Indien und im Westen
bis nach Spanien. Die klosterliche Gartenkunst des christlichen Mittel-
alters will ein Abbild des von Gott als hochstem Girtner angelegten
Paradieses schaffen, mochte die unfassbare tiberweltliche Schonheit
des Paradieses sinnlich vergegenwirtigen und bemiiht sich darum, den
Klostergarten mit einer Mauer streng von der Aulenwelt abzugrenzen.
Die hofischen Burg- und Lustgérten sind ebenfalls irdische Antizipa-
tionen des himmlischen Paradieses und »Schauplétze der Selbstinsze-
nierung eines sich nach auflen strikt abgrenzenden, weil stindig von
auflen bedrohten Standes. [...] Zum einen organisieren sie den Raum
[...], indem sie alle Gestaltungselemente um ein Zentrum (Brunnen, auf-
geworfener, grasbewachsener Erdhiigel, Laube) gruppieren; zum ande-
ren schlieBen sie diesen Raum, hierin dem Beispiel der Klostergérten
folgend, durch eine feste Einfriedung hermetisch von der Umwelt ab.
Gemeinsam konstruieren und definieren beide Mafnahmen den Garten
als hofisch-ritterlichen Lebensraum, vom gemeinen Volk ebenso wie
von einer als Kontrast empfundenen nichtdomestizierten Natur durch
eine uniiberwindliche Schranke getrennt.«'®> Das Motiv der Abgren-
zung und AusschlieBung auf der einen, der Darstellung von Macht auf
der anderen Seite kennzeichnet noch weit iiber das Mittelalter hinaus
die Gérten und Parkanlagen kirchlicher und weltlicher Herrscher. Im

162 Mayer-Tasch/Mayerhofer 1998: 19-21, 26, 38, 46, 52.
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formal-raumlichen Element der Mauer, die nur Auserwihlten Zugang
zum Garten gewihrt, verkorpern sich beide Motive.

Nach dem Koran ist das Paradies ausschlieBlich den Gerechten vor-
behalten, die nach dem Jiingsten Gericht in es eingehen. Seine Raumord-
nung und das Leben in ihm besteht aus wenigen, fiir das Paradies cha-
rakteristischen Merkmalen. Dazu gehoren Béache und Quellen, Schat-
ten und Speise, erhohte Polster und Teppiche, Schmuck und wertvolle
Kleider, die Gesellschaft reiner Gattinnen, Ruhe und die Verzeihung
Gottes'®. Die Suren 37 und 56 haben immer wieder zu Spekulationen
Anlass gegeben, da in ihnen von paradiesischen Jungfrauen, Middchen
beziehungsweise Huris die Rede ist. Neben sprachlichen Fragen spielt
hier die um den Mirtyrer kreisende Auslegungsgeschichte des Korans
eine zentrale Rolle. Auf sie hat sich im Rahmen des modernen Dschihad
zuerst Abdullah Azzam bezogen. Nach der iiberlieferten Auslegung und
ihrer Weiterentwicklung durch Azzam kommt der Martyrer sofort — und
nicht erst nach den Qualen des Jiingsten Gerichts — ins Paradies. Da ihm
schon durch sein Selbstopfer alle Siinden vergeben sind, darf fiir ihn kein
Totengebet gesprochen werden. Thm wird die hochste Stelle in der Nidhe
von Gottes Thron zugewiesen, er bekommt eine wertvolle Ehrenkrone,
wird mit vielen Jungfrauen verheiratet, die immer Jungfrauen bleiben,
und kann eine grof3e Zahl Verwandter mit zu sich ins Paradies hintiber-

164

ziehen, diese also vor dem Hollenfeuer retten ™. Alle diese Privilegien

163 »VerheiBle aber denen, die glauben und das Rechte tun, dass Gérten fiir sie
bestimmt sind, durcheilt von Bichen [...]; und darinnen werden sie reine
Gattinnen empfangen und sollen ewig darinnen verweilen.« (Sure 2,25)
»Fiir jene sind Edens Girten, durcheilt von Biachen. Geschmiickt werden
sie darinnen mit Armspangen von Gold und gekleidetin griine Kleider von
Seide und Brokat, sich lehnend darinnen auf Diwanen. Ein herrlicher Lohn
und eine schone Ruhestiitte!« (Sure 18, 31) »Das Bild des Paradieses, das
den Gottesfiirchtigen verheilen ward: In ihm sind Bédche von Wasser, das
nicht verdirbt, und Biche von Milch, deren Geschmack sich nicht dndert,
und Béche von Wein, kostlich den Trinkenden; und Biche von geklidrtem
Honig; und sie haben in ihnen allerlei Friichte und Verzeihung von ihrem
Herrn.« (Sure 47, 15) »Kam die Geschichte der Bedeckenden (Stunde) zu
dir? Die einen Gesichter werden an jenem Tage niedergeschlagensein [...].
Die andern Gesichter werden an jenem Tage frohlich sein, zufrieden mit
ihrer Miihe (auf Erden) in hohem Garten, in dem sie kein Geschwitz horen.
In ihm ist eine stromende Quelle, in ihm sind erhohte Polster und hinge-
stellte Becher und aufgereihte Kissen und ausgebreitete Teppiche.« (Sure
88, 1-2,8-16)

164 Siehe Azzam 2006: 241-243; Azzam zitiert nach Ruthven 2004: 203-206;
Hoffman 2002: 305.
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machen den Mirtyrer tendenziell zu einem Heiligen, der, wenn auch
nur fiir die eigenen Verwandten, fiir andere Fiirbitte einlegen kann. Die
Vorteile, die der Mirtyrer im Paradies genief3t, sind nichts anderes als
Ausgestaltungen seiner Exklusivitidt und Macht, wobei sich die dullere
Abgrenzung des Paradieses innerhalb von ihm noch einmal als eine her-
ausgehobene, erhohte Position wiederholt. Sie bezeichnet, verfolgt man
die Paradieserzdhlung bis in ihre mythischen Anfange zuriick, den Berg
Gottes beziehungsweise den Weltenbaum, die beide als Spitze der Welt-
Achse, der kosmischen axis mundi, aufgefasst werden, von der aus sich
der sakrale Raum nach allen vier Himmelsrichtungen entfaltet.

Indem wir Schritt fiir Schritt den Aufbau der sakralen Geographie
des globalen Dschihad verfolgt haben, haben wir eine vertikale Kreis-
bewegung beschrieben. Sie beginnt mit einer Abwértsbewegung, durch
die die kosmischen Sphiren der Transzendenz und Immanenz mitein-
ander verbunden werden und im irdischen Raum ein heiliges Zentrum
markiert wird, entfaltet sich dann von diesem Zentrum ausgehend im
horizontalen, tagespolitisch ausdifferenzierten Raum und fiihrt in einer
Aufwirtsbewegung wieder zum transzendenten Ausgangspunkt zuriick.
Was aktuell im irdischen Raum geschieht, welche Ziele hier zu ver-
folgen sind, welche Mittel im Kampf fiir sie angewendet werden und wie
der irdische Raum letztendlich geordnet werden soll, steht im Kontext
dieses geschlossenen kosmischen Kreises, der seinen Antrieb von einer
gottlichen Autoritét erhilt und wieder zu ihr zuriickfiihrt. Die Rolle, die
der Mirtyrer in dieser Kreisbewegung einnimmt, ist eine doppelte. Er
kdampft im Namen Gottes fiir dessen Herrschaft auf Erden, sein heiliges
Territorium und seine Gemeinde, und er fiihrt das irdische Geschehen
wieder zu Gott zuriick. Damit garantiert er, dass auf Erden wirklich in
Gottes Namen gehandelt wird. In diesem Sinn ist der Mértyrer ein Ver-
mittler, der in Gottes Auftrag blutige Geschichte schreibt und sie ihm
gleichzeitig verkiindet. In den Worten Azzams: »Das Leben der Umma
hingt allein von der Tinte ihrer Gelehrten und dem Blut ihrer Mértyrer
ab [...], so dass die Karte der islamischen Geschichte mit zwei Linien
geférbt ist: die eine ist schwarz [...], die andere rot vom Blut der Mér-
tyrer. [...] Geschichte schreibt ihre Linien allein mit Blut. Das luftige
Gebidude des Ruhmes und der Glorie wird allein auf Schédeln errich-
tet. Ehre und Respekt konnen nur auf einem Fundament aus Kriippeln
und Leichen ruhen. Reiche, ausgezeichnete Volker, Staaten und Gesell-
schaften konnen ohne das Beispiel solcher Mirtyrer nicht gegriindet
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werden. [...] In der Tat, diejenigen, die glauben, dass sie die Wirk-
lichkeit oder Gesellschaften ohne Blutopfer und Wunden, ohne reine,
unschuldige Seelen veridndern konnen, haben das Wesen unserer Reli-
gion nicht verstanden. Sie verstehen nicht die Methode des besten aller
Boten (Gott segne ihn und schenke ihm Frieden).«'%> Der Mirtyrer ist
in der Nachfolge des Propheten ein Bote Gottes, seine Methode ist das
BlutvergieBen. Er handelt im Namen Gottes auf dem Feld der irdischen
Geschichte und trigt diese zu Gott zuriick, zu dem er unmittelbaren
Zugang erhilt. Damit fiihrt er zugleich einen irdischen und einen kos-
mischen, einen blutigen und einen geistlichen Krieg und hat Anteil an
geschichtlicher und himmlischer Macht.

165 Zitiert nach Ruthven 2004: 203f (Ubersetzung E.H.).






Technischer und sakraler Raum II:
Auf der Suche nach kosmischer Macht
und Harmonie

Iwan schwieg fast eine Minute lang, sein Gesicht wurde pl6tzlich sehr trau-
rig. »Hor zu: Ich habe mich nur auf die kleinen Kinder beschrinkt, damit es
moglichstanschaulichist. Von den tibrigen menschlichen Trénen, mit denen
die ganze Erde [...] getrianktist, sage ich kein Wort [...]. Ich bin eine Wanze
und gebe in aller Bescheidenheit zu, dass ich nicht verstehen kann, warum
das alles so eingerichtetist. Die Menschen sind demnach selbst schuld: Ihnen
ward das Paradies zuteil, aber sie hatten nach der Freiheit getrachtet [...],
wider besseres Wissen, dass dies ihr Ungliick bedeuten wiirde, und verdie-
nen demnach kein Mitleid. Oh, nach meinem, dem jimmerlichen irdischen
euklidischen Verstand weif ich lediglich, dass es Leiden gibt, dass niemand
schuld ist, dass das eine sich schlicht und einfach von einem anderen ablei-
ten lédsst [...]. Was habe ich davon, dass niemand schuld ist und dass ich das
weil, ich brauche Vergeltung, andernfalls werde ich mich selbst vernich-
ten. Und zwar eine Vergeltung nicht in der Unendlichkeit, irgendwo und
irgendwann, sondern hier, schon auf Erden und vor meinen eigenen Augen.
Ich habe geglaubt, also will ich es mit eigenen Augen sehen [...]. Habe ich
etwa gelitten, um mit meiner eigenen Person, mit meinen Missetaten und
meinem Leiden Dung fiir die zukiinftige Harmonie von anderen zu sein? Ich
will mit eigenen Augen sehen, wie die Hirschkuh neben dem Lowen wohnt
und wie der Ermordete auferstehtund seinen Morder umarmt. Ich will dabei-
sein, wenn alle plotzlich erkennen, wozu alles gut gewesen ist. Auf diesem
Waunsch griinden alle Religionen auf der Erde, und ich glaube. Aber da sind
die Kinderchen, und was mache ich dann mit ihnen? [...] Pass auf: Wenn
alle leiden sollen, um mit ihrem Leiden die ewige Harmonie zu erkaufen,

was haben die Kinder damit zu tun? Bitte, sag es mir! Es ist unbegreiflich,
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weshalb auch sie leiden und die Harmonie mit ihren Leiden erkaufen sol-
len. [...] Und gerade hier komme ich an den Punkt, den ich nicht hinnehmen
kann. Und ich beeile mich, solange ich noch auf Erden bin, meine Mafinah-
men zu ergreifen [...] und weise deshalb eine hochste Harmonie entschie-
den zuriick. Sie ist nicht auch nur ein Trénchen jenes gemarterten Kindes
wert [...]. Sie ist es nicht wert, weil seine Trinchenunvergoltenbleiben. Sie
miissen aber gesiihnt werden, sonst ist eine Harmonie undenkbar. [...] Ich
will nicht, dass die Mutter den Peiniger umarmt, dessen Hunde ihren Sohn
zerfleischt haben! Sie soll ihm nicht vergeben! [...] Ich will keine Harmo-
nie, aus Liebe zur Menschheit will ich keine Harmonie. Lieber bleibe ich
bei meinem ungeridchten Leid und meinem ungestillten Zorn, mag ich auch
im Unrecht sein. Noch dazu ist diese Harmonie viel zu teuer, der Eintritts-
preis libersteigt unsere Verhiltnisse. Darum beeile ich mich, mein Billett zu
retournieren. «

DIE BRUDER KARAMASOW

Es ist Zeit fiir eine zweite Engfiihrung, eine zusammenfassende Betrach-
tung der immer wieder angeklungenen Motive, die sich an den sakra-
len und technischen Raumen gezeigt haben. Im letzten Abschnitt wurde
deutlich, dass das Paradies des modernen Glaubenskdmpfers nicht nur
ein sakraler Raum der Sehnsucht, sondern ganz entschieden auch ein
sakraler Raum der Macht ist. Die unbestimmte Sehnsucht in eine trans-
zendente Ferne wird durch einen subjektiv empfundenen Verlust irdi-
scher Heimat ausgeldst. Das mag auch bei den islamistischen Selbst-
mordattentitern eine Rolle spielen. Doch bei ihrem gezielten religiosen
Streben nach dem Paradies stehen weltliche und geistliche Macht im
Vordergrund, denen in ihrer Wahrnehmung ein weltlicher und geist-
licher Machtverlust vorausgeht. Wie in einer Situation der Ohnmacht
durch das Opfer des eigenen Lebens geistige Macht errungen und aus-
geiibt werden kann, welche existenzielle Haltung ein wahrer Gldubi-
ger einzunehmen hat und was er vermag, hat in den 1960er Jahren
Sayyid Qutb vorgelebt. Zwei Jahrzehnte spéter hat der Religionsgelehrte
Abdullah Azzam die Figur des Mirtyrers, seine Heilserwartungen und
seine soziale Position in der muslimischen Gemeinschaft mit eindriick-
lichen Bildern versehen und theologisch legitimiert. Diese Wieder-
belebung des Mirtyrergedankens in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts ist Teil eines leitmotivischen Stranges, bei dem es um Macht und
Ohnmacht geht.
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Dass sich muslimische Gemeinschaft und islamische Zivilisation
spatestens seit dem 18. Jahrhundert in einer Situation der Schwiche und
Ohnmacht befinden, wird im Rahmen der islamistischen Erneuerungs-
bewegungen immer wieder darauf zuriickgefiihrt, dass sich die mus-
limische Gemeinschaft vom authentischen Glauben der frommen Alt-
vorderen abgewendet hat. Auf diesem allgemeinem Hintergrund auf-
bauend, dndern sich im Laufe der Zeit die Erkldrungen fiir den Zustand
der Schwiche und Ohnmacht je nach regional- und weltpolitischer
Lage. Fiir Wahhab haben das abergldubische Volk, die Spitzfindig-
keiten der Religionsgelehrten, die antiken wissenschaftlichen Einfliisse,
der allgemeine Abfall vom Glauben, die luxuriose Lebensweise und
die abtriinnigen Herrscher des Osmanischen Reiches die muslimische
Gemeinschaft geschwicht. Afghani sieht in der politischen Unfreiheit
einen zentralen Grund fiir die religiose Erstarrung des Islam und in
der Freiheit der muslimischen Volker den Weg, der zu einer politi-
schen und religiosen Wiedergeburt fithren soll. Die Vorstellung, dass
mit der nationalen Unabhiéngigkeit muslimische Gemeinschaft und isla-
mische Zivilisation sich aus Schwiche und Ohnmacht befreien kon-
nen, bestimmt den politischen Islamismus des 19. und der ersten Hélfte
des 20. Jahrhunderts. Als immer mehr muslimische Gesellschaften ihre
nationale Unabhingigkeit erlangen, wird jedoch deutlich, dass mit der
nationalen Unabhingigkeit noch keine religiose Erneuerung garantiert
ist. Die neuen muslimischen Nationalstaaten und Gesellschaften sind
noch keine islamischen im idealen und alles umfassenden Sinn des Isla-
mismus, da sie nicht ausschlieBlich unter der Herrschaft Gottes und
seines Gesetzes stehen, da in ihnen das soziale, wirtschaftliche, poli-
tische, rechtliche und kulturelle Leben nicht in einer allein vom Glau-
ben bestimmten Art und Weise geregelt ist. Dieser Zustand, den Sayyid
Qutb in den 1960er Jahren die moderne jahiliyya nennt, erklirt fiir ihn
die faktische Ohnmacht derer, die das Wichtigste, nimlich den wahren
Glauben, besitzen. So lange auch in den muslimischen Lindern Men-
schen iiber Menschen herrschen — sei es in diktatorischer oder demo-
kratischer Form —, Gottes allumfassende Souverinitit nicht anerkannt
ist, sich westliche Einfliisse und neues Heidentum verbreiten, kann die
Schwiche der muslimischen Gemeinschaft nicht tiberwunden werden.
Die auf Qutb aufbauenden islamistischen Religionsgelehrten und Theo-
retiker des militanten Dschihad teilen diese Analyse und heben einzelne
Aspekte der muslimischen jahiliyya hervor. So wird von Azzam die
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Ohnmacht der muslimischen Gemeinschaft damit erklért, dass sie den
Heiligen Krieg vergessen hat, und Zawabhiri sieht die Wurzel des Ubels
darin, dass der Glaubensgrundsatz von der Treue und dem Bruch miss-
achtet wurde, es also auf allen Ebenen zu viel Kontakt zwischen Gliu-
bigen und Ungldubigen gibt. Gleichzeitig haben in den muslimischen
Lindern vom Glauben abgefallene Herrscher die Macht an sich ge-
rissen und Tiir und Tor fiir westliche Einfliisse, Interessen und die mili-
tiarische Besetzung heiliger Lander geoffnet. Sind seit dem 18. Jahr-
hundert die Erkldrungen fiir die Ohnmacht der muslimischen Welt je
nach historischer Lage verschieden, so bleibt das angestrebte Ziel immer
das gleiche. Es geht um die Etablierung von Gottes Herrschaft auf
Erden, die Griindung eines islamischen Staates beziehungsweise Rei-
ches, die Wiedererlangung von religioser Macht, die gleichzeitig auch
eine weltlich-politische ist.

Das im Laufe des 20. Jahrhunderts immer militanter werdende isla-
mistische Machtstreben konzentriert sich zuerst auf national-religiose
Revolutionen. In den 1980er Jahren findet es dann im von der Sowjet-
union besetzten Afghanistan ein Kampffeld vor, in dem multinatio-
nale islamistische Krifte gefordert, gebiindelt und in den Zusammen-
hang panislamistischer Ziele gestellt werden konnen. Nachdem — in den
Augen der Islamisten mit Gottes Hilfe — die kommunistische Super-
macht vertrieben ist, sich in Afghanistan ein rigider islamischer Staat
etabliert hat und die national-religiose Revolution gescheitert ist, rich-
tet sich die Aufmerksamkeit auf den fernen Feind, vor allem die Ver-
einigten Staaten von Amerika, Israel und deren engste Verbiindete.
Da diese iiberall pridsent sind, werden seit den 1990er Jahren welt-
weit ihre diplomatischen, militdrischen und 6konomischen Stiitzpunkte
und ihre Biirger angegriffen und auch Anschldge in den Heimatldn-
dern des fernen Feindes ausgeiibt. Vertreter und Biirger von Staaten,
ganze Gesellschaften oder, wie am 11. September 2001, grole Teile
der Weltgesellschaft durch »Mirtyreroperationen« in Angst, Schre-
cken und Ohnmacht zu versetzen, ist Ausdruck gewalttitiger Macht-
ausiibung. Die Mittel, die die islamistischen Terroristen dazu einset-
zen, sind einerseits der konventionelle Sprengstoff und andererseits die
energetischen Krifte moderner technischer Systeme. Letztere bilden
seit dem 19. Jahrhundert das materielle Riickgrat der modernen west-
lichen Gesellschaften, ihrer kolonialen Herrschaft und der neueren wirt-
schaftlichen, politischen und sozialen Prozesse der Globalisierung. In
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den energiegeladenen technischen Flierdumen haben sich von Anfang
an kollektive und individuelle, 6konomische und kulturelle Macht und
Ohnmacht verkorpert.

Im 19. Jahrhundert setzen die europédischen Kolonialméchte Eisen-
bahn, StraBenbau und Nachrichtentechnik systematisch als Instrumente
von militdrischer Eroberung, Raumerschliefung und Enklavenbildung
ein und verfolgen mit diesen technischen Systemen ihre geopolitischen
und wirtschaftlichen Interessen. So bildet sich der vorrangig aus techni-
schen Korridoren und strategischen Stiitzpunkten bestehende koloniale
Machtraum heraus. Thm steht die auf der Fliche wohnende Bevolke-
rung relativ ohnméchtig gegeniiber. In der ersten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts werden dann nicht zufillig Eisenbahnlinien, Hiafen und Telefon-
anlagen von Aufstindischen angegriffen. Je bestimmender sich die tech-
nischen FlieBrdume in allen Lindern entwickeln, um so mehr wird der
Zugang zu ihnen eine Frage politischer, sozialer, dkonomischer und
symbolischer Macht und Ohnmacht. Der Anschluss an Verkehrs- oder
Kommunikationssysteme entscheidet iiber die Entwicklung und Bedeu-
tung von Stddten, Regionen, Unternehmen, Familien und Individuen.
In diesem Rahmen entfaltet sich seit dem 19. Jahrhundert auch das
Phénomen der philobatischen Umnutzung technischer Rdume. Sind es
zuerst junge Minner der aristokratischen und biirgerlichen Eliten, die
mit Kraftwagen, Motorrad und Flugzeug in die gefiahrlichen Bereiche
der Geschwindigkeit und die freundlichen Weiten des Gleitens, Schwe-
bens und Fliegens aufsteigen, so sind die Bewegungsenergien techni-
scher Verkehrsmittel und die psychischen Raumerlebnisse des Philo-
baten heute fast jedem zuginglich. Das Gefiihl der eigenen Allmacht
im technischen Raum kann mit dem kleinsten Motorrad erzielt wer-
den, genauso wie das Nichtvorhandensein eines Motorrades schnell
zum Gefiihl der Ohnmacht fiihren kann. Der Philobat ist ganz an die
moderne technisch-wissenschaftliche Zivilisation an- und in sie einge-
passt. Aus ihr gewinnt er seine Freiheit und Unabhéngigkeit, in ihr ent-
wickelt er seine Selbstbeherrschung und Kontrolle iiber technische Aus-
riistung und Menschen, in ihr erlebt er seine triumphierende Lust an
der Gefahr und das im unbestimmten Raum der Weite sich entfaltende
Gefiihl einer mit dem Universum verschmolzenen Allmacht. Dabei hat
er nicht die Absicht, anderen zu schaden, sondern progressiv schmerz-
hafte, ihn ohnmichtig zuriicklassende Erfahrungen zu bewiltigen, im
Gleiten, Schweben und Fliegen Grenzen und Hindernisse aufzuldsen
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und die harmonische Verschrankung mit dem All wieder herzustellen.
Dass diese auf ihn selbst gerichtete Absicht sein eigenes Leben und
das Leben anderer, die ihm in der Regel ohnméchtig ausgeliefert sind,
gefdhrden kann, dass in den freundlichen Weiten bedrohliche Situatio-
nen auftauchen, ist die dunkle, doch notwendige und immer prisente
Seite des Nervenkitzels. Aus der Perspektive des Philobaten sind die
Gefahren letztendlich zu bewiltigen, da er unter dem Schutz der freund-
lichen Weiten steht. Fiir ihn fiihren StraBe und Luftraum in ein gestei-
gertes Leben, nicht in den Tod und die transzendente Ferne des Para-
dieses.

Seitdem islamistische Selbstmordattentiter technische Bewegungs-
energien und Gehduse als Waffe und Schlachtfeld gebrauchen, sind
Macht und Ohnmacht im technischen Flieraum wiederum anders ver-
teilt. Der in Flugzeug, Bus oder Bahn eingeschlossene Passagier, der
Reisende in Flughidfen und Bahnhofen, der FuBBgidnger auf Plitzen,
Mirkten und Straien, der Soldat in seinem Stiitzpunkt wird zu einem
ohnmichtigen Gefangenen und zur Zielscheibe von Selbstmordattent-
tern, die in und mit Verkehrsmitteln angreifen. In diesem Moment haben
diejenigen, die ihr eigenes Leben nicht mehr schiitzen und erhalten wol-
len, absolute Macht iiber das Leben ihrer Opfer. Diese Macht ist eine
abgeleitete. Auch der moderne Dschihad globalen AusmafBes wird im
Namen und im Auftrag Gottes gefiihrt. Das bedeutet, dass er nicht allein
ein weltlicher und weltumspannender, sondern ein kosmischer ist. Er
steht im Kontext eines religiosen Universalismus, der Erde und Him-
mel umfasst. Dementsprechend ist auch das strategische Kriegsziel ein
kosmisches. Es geht um die Wiedererrichtung von Gottes Herrschaft
in einem einheitlichen muslimischen Territorium, in das langfristig die
gesamte Menschheit einbezogen werden soll. Wie in allen spétantiken
und mittelalterlichen Reichen — dem christlichen Imperium Romanum
seit dem 4., dem Reich von Byzanz seit dem 7. und dem Heiligen Romi-
schen Reich Deutscher Nation seit dem 10. Jahrhundert — wird auch im
arabischen Islamischen Reich seit dem 7. und im Osmanischen Reich
seit dem 16. Jahrhundert der Alleinherrscher als Stellvertreter Gottes
beziehungsweise seines Sohnes oder Propheten angesehen. Allen diesen
Reichen ist gemeinsam, dass sie sich selbst als universale Imperien mit
einem heilsgeschichtlichen Auftrag begreifen, als kosmische, Erde und
Himmel umfassende Einheiten. Dass es im modernen Dschihad letzt-
endlich um ein solches, Erde und Himmel umfassendes Imperium geht,



AUF DER SUCHE NACH KOSMISCHER MACHT UND HARMONIE | 161

hat Qutb immer wieder mit seinen Metaphern von der Befreiung der
Menschheit aus irdischen Fesseln und ihrem Aufstieg in den Himmel
deutlich gemacht.

Réumlich gesehen sind theokratische Reiche dreidimensional. Sie
erstrecken sich nicht nur in der Flidche, sondern haben eine ideale dritte
Dimension transzendenter Hohe, aus der sie ihre Legitimation beziehen.
Das bedeutet, dass sie zugleich einen global-weltherrschaftlichen und
einen kosmisch-gottesherrschaftlichen Anspruch haben. Auch wenn
moderne Supermichte Flugzeuge in den Himmel, Satelliten und Rake-
ten in den Weltraum schicken konnen oder sich ihre Regierungen zuwei-
len auf Gott als hochste Autoritit berufen, sind sie dennoch in ihrer
ganzen globalen Machtfiille immer noch wesentlich an die zweidimen-
sionale Erdoberfldche gebunden, an die »lange und breite, aber niedrige
Kiste«'® des irdischen Lebensraums. Theokratische Reiche hingegen
haben den Deckel dieser Kiste schon immer gehobenund ihr Territorium
als Grundfldche einer Pyramide angesehen, an deren Spitze Gott steht.
Es muss also deutlich zwischen globalemund kosmischem Raum unter-
schieden werden, eine Unterscheidung, die auch die Art und Weise der
Kriegsfiihrung, die angestrebten Kriegsziele und das psychische Erleben
von Kampf, Tod und Raum bestimmt. Phinomenologisch entspricht die
Unterscheidung zwischen globalem und kosmischem Raum derjenigen
zwischen Weite- und Ferneraum. Dass zwischen globalem und kos-
mischem Raum beziehungsweise Weite- und Ferneraum unterschieden
werden muss, bedeutet nicht, dass es sich bei diesen leitmotivischen
Begriffspaaren um Gegensétze handelt. Der globale Raum kann in den
kosmischen, der Weite- in den Ferneraum iibergehen.

Das Paradies ist, und zwar an herausragender Stelle, derjenige
sakrale Raum, der ein kosmisches Weltbild und eine kosmische Denk-,
Wahrnehmungs- und Erlebnisweise begriindet. Es ist der transzendente
Ferneraum religioser Sehnsucht schlechthin. In ihm beginnt nach jii-
disch-christlicher und islamischer Auffassung die Geschichte der
Menschheit und zu ihm kehrt in der endzeitlichen Heilsgeschichte alles
Leben zuriick. Diejenigen, die im Rahmen des modernen Dschihad
noch vor dem Ende aller Zeiten ihren erstrebten Eingang ins Paradies
beschleunigen wollen, nutzen dabei die globalen technischen Raume
des Verkehrs, der Kommunikation und Information. Diese umspannen

166 Vilém Flusser, zitiert nach Diinne/Giinzel 2006: 278.
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und durchziehen mit ihren Netzen die Erdoberfliche, erheben sich auch
in den satellitenbestiickten Himmel. Trotzdem bleiben sie erdbezogen.
Strukturell bestehen technische FlieBriume aus Linien und Punkten,
duferst schmalen Korridoren und relativ kleinen Ausbuchtungen. Hori-
zontale und vertikale Netze sind Raumstrukturen, die sich zwar auf die
zweidimensionale Fliache stiitzen, diese aber in keiner Weise abdecken
oder ausfiillen. Thr Zweck ist im Gegenteil die Uberwindung der Fliche.
Den technischen FlieBraumen geht es nicht um Gebiete oder Territorien,
sondern um eine De-Territorialisierung, eine Vernichtung rdaumlicher
Tiefe. Wie theokratische Reiche stoen auch sie in eine andere Dimen-
sion vor. Im Unterschied jedoch zum kosmischen Universalismus, der
sich in eine ideale dritte Dimension der Hohe erhebt, fiihren technische
FlieBraume die vierte Dimension der physikalischen Raumzeit ein und
erdffnen den so genannten virtuellen Raum. In ihm ist potentiell alles
zu jeder Zeit zugegen, simultan und immer vorhanden. Geographische
Flache und historische Zeit spielen keine Rolle mehr. Es sind jedoch
nicht erst die elektronischen Kommunikations- und Informationstech-
niken, sondern schon die scheinbar verstandlicheren technischen Flief3-
riiume des Verkehrs und der Versorgung, mit denen die Uberwindung
von Fldche und historischer Zeit beginnt, das Erleben der Allgegenwart
einsetzt. Trinkwasser, das in achtzig, Erdgas, das in drei Tausend Kilo-
meter Entfernung gewonnen wird, ist augenblicklich da, sobald man
den Hahn aufdreht. Weit entfernte Stiddte kommen aufeinander zu und
sind fast gleichzeitig zugegen, sobald sie mit einer Fluglinie verbunden
sind. Wie im gekriimmten Weltraum mit seinen Wellentélern, riickt in
allen technischen FlieBrdaumen Entferntes aufeinander zu und einander
nah. So hat sich, nach vielen Jahrhunderten der Sesshaftigkeit, eine neue
Lebensweise herausgebildet, an der auch der global operierende noma-
dische Dschihad partizipiert. Politische Nachrichten und islamistische
Propaganda konnen sich ohne Zeitverzug weltweit verbreiten, gesell-
schaftliche und militante Gruppen, Staaten und terroristische Organi-
sationen konnen sich technisch vernetzen und soziale Formen bilden,
die mit den herkommlichen wie Familie, Nachbarschaft oder Territorial-
staat nichts mehr gemein haben, vor allem, weil es nicht mehr moglich
ist, Grenzen zu ziehen.

Die Unmdoglichkeit, im technischen FlieBraum noch Grenzen zu zie-
hen, betrifft die konventionell festgelegten Grenzen zwischen Innen und
AuBen, Stadt und Land, Regionen, Nationalstaaten und Kontinenten.
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Dass diese Grenzen fallen, bedeutet nicht, dass die technischen Flie3-
raume die Erde verlassen. Sie bleiben erdbezogen. Dennoch konnen sie,
wie jedes islamistische Attentat mit einer Autobombe zeigt, als Sprung-
brett in eine kosmische Dimension benutzt werden. Dieser Sachver-
halt wird nicht am technischen Ereignis selbst deutlich, das auf den
ersten Blick wie ein furchtbarer Unfall aussehen kann. Dass die grof3-
technischen Systeme als ein Sprungbrett zwischen Immanenz und Tran-
szendenz, globalem und kosmischem Raum benutzt werden konnen,
zeigt sich erst auf den zweiten Blick an der Absicht der Titer, ihrer
Bereitschaft, zu sterben, und ihrer Uberzeugung, sofort ins Paradies zu
kommen, kurz, an ihrer kosmischen Weltanschauung. Bei der Durch-
fiihrung ihrer Tat mag ihnen, wie noch zu zeigen sein wird, das Gefiihl
unendlicher Weite helfen, das den technischen Rdumen inhérent ist. In
der Weite gibt es keine Richtungen, ausgezeichneten Punkte und Ziel-
vorstellungen, sie ist rdumlich nicht ausdifferenziert. In ihr ist, wie im
virtuellen Raum, alles gleichermaflen zugegen. Wird hingegen in den
Raum der Weite ein Ziel eingetragen, so bestimmt oder unbestimmt es
auch immer ist, verwandelt er sich in den Sehnsuchtsraum der Ferne.
Wiihrend sich der Philobat mit dem Raumgefiihl der Weite begniigt und
hier seine Verschmelzung mit dem All erlebt, markiert der islamistische
Selbstmordattentiter im Raum der Weite ein transzendentes Ziel, steu-
ert auf es zu und hofft, es durch die Zerstdrung oder Zerstaubung sei-
ner selbst zu erreichen. Jede Fahrt mit einem sprengstoffbeladenen Auto
in ein Gebidude oder eine Menschenmenge hinein macht deutlich, wie
der globale technische Weiteraum in einen religiosen Ferneraum um-
schlagen kann. Der 11. September 2001 zeigt diesen Umschlag in Rein-
form. Denn diejenigen, die die Flugzeuge in ihre Gewalt gebracht und
nach wenigen Flugminuten in die Tiirme des World Trade Center und
in das Pentagon hineingebohrt haben, flogen mit einer Geschwindigkeit
von 630 Stundenkilometern nach ihrem eigenen Verstindnis direkt ins
Paradies hinein, in die Vergebung der Siinden, in das ewige Leben an
der Seite Gottes. Auf diese Art und Weise ist fiir die Attentiter die Har-
monie mit Gott wieder hergestellt, in dessen Namen und Auftrag sie
handeln.

Damit ist ein weiteres Leitmotiv angesprochen, das mit den Begrif-
fen Harmonie und Einheitlichkeit umschrieben werden kann. Es durch-
zieht die gesamte sakrale Geographie des mittelalterlichen Islam und
des modernen Dschihad, ist aber auch im technischen Raum anzutreffen.
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Gemil der klassischen sakralen Geographie besteht der grundlegende,
alles andere nach sich ziehende Siindenfall darin, dass sich die Mensch-
heit als Gemeinde des einen Gottes in zwei Hélften gespalten, damit die
kosmische Harmonie zerstort und die Erde in zwei grole Gebiete geteilt
hat. Die Wiederherstellung des Ideals der einen Gemeinde des einen
Gottes auf der einen Erde wiirde die Riickkehr zur urspriinglichen Har-
monie bedeuten. So lange Gottes Gemeinde noch nicht vollstidndig ist,
muss wenigstens im Islamgebiet eine ausgewogene, alles in sich einbe-
greifende Ordnung herrschen. In der muslimischen Gemeinschaft muss
alles so geregelt und zusammengefiigt werden, dass das gesamte private
und offentliche Leben — angefangen von familidren Angelegenheiten
bis hin zu Wirtschaft, Kunst und Wissenschaft — von Gottes Gesetz
und Geist durchdrungen ist. Nur so kann das Inner- mit dem AuBerwelt-
lichen, das Materielle mit dem Spirituellen harmonisch verschrinkt und
in eine einzige, geheiligte Gestalt gebracht werden. In diesem Rahmen
kann es letztendlich keine Unterscheidung zwischen sidkularen und pro-
fanen, religiosen und politischen Bereichen geben, auch keine Kirche
als Institution, die ja die Gleichférmigkeit durchbrechen wiirde. Gibt es,
wie im islamischen Glaubensbekenntnis hervorgehoben wird, nur einen
Gott, ist er der Einzige und Unteilbare, der Alles-Umfassende, so folgt
aus dem Bekenntnis der Einzigkeit und Einsheit Gottes (fawhid) logisch
die Harmonie und Einheitlichkeit eines Erde und Himmel umfassenden
Kosmos.

Auch wenn die christlichen theokratischen Reiche diese Harmonie
und Einheitlichkeit ebenfalls anstreben, ist in sie von Anfang an eine
alles grundierende Spaltung zwischen weltlicher und religioser Herr-
schaft, Regnum und Sacerdotium eingetragen. Das Romische Reich gibt
es schon, als im 4. Jahrhundert die christliche Religion zur Staatsre-
ligion erkldrt wird. Die entstehende christliche Kirche orientiert sich
zum einen am politischen Aufbau des romischen Imperiums, zum ande-
ren am Prinzip der Apostolizitit, das den von Aposteln gegriindeten
Bischofsitzen — Alexandria, Rom, Antiochia, Ephesos, Korinth und
Thessaloniki — einen besonderen Rang einrdumt. Als die kaiserliche
Residenz von Rom nach Konstantinopel verlegt wird und das Westreich
verfillt, werden in Rom die apostolischen Wurzeln — der Stuhl Petri —
noch eindringlicher betont und in Konstantinopel, das keine apostoli-
sche Griindung vorweisen kann, das regionale Prestige von Alexandria
dadurch gebrochen, dass Konstantinopel die Wiirde des zweiten, nach
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167 " Auf diesem historischen Hin-

Rom wichtigsten Bischofsitzes erhélt
tergrund aufbauend, haben seit dem 4. Jahrhundert alle christlichen Rei-
che zwei Machtpole, die im Verlauf der Geschichte in unterschiedlichen
Konstellationen mit- und gegeneinander arbeiten. Diese Spaltung in eine
weltliche und geistliche Herrschaft kennen die islamischen Reiche nicht.
Von Anfang an sind islamische Religion und islamisches Reich, religi-
Oses und weltliches Oberhaupt miteinander identisch. Wenn der Pro-
phet Mohammed auch Konstantin ist und der eine und einzige Gott die
alleinige gesetzgebende Souverinitit, dann bedarf es weder einer Kir-
che noch eines Kaisers, dann ist die muslimische Gemeinde automatisch
auch eine politische Gemeinschaft, dann st der Kalif als Nachfolger des
Propheten sowohl weltlicher wie auch geistlicher Fiihrer, dann herrscht,
zumindest dem Ideal nach, Einheitlichkeit und widerspruchsfreie Har-
monie.

Im 18. Jahrhundert stiitzt Wahhab seine Erneuerungsbestrebungen
des Islam auf das von ihm ins Zentrum geriickte Attribut der Einzigkeit
und Einsheit Gottes und entwirft eine irdische Ordnung nach dem Vor-
bild der ersten muslimischen Gemeinde des 7. Jahrhunderts. Er nimmt
an, dass diese durchdrungen war von den Werten der Askese, des Gehor-
sams gegeniiber dem gottlichen Gesetz und der Unterwerfung unter
Gottes Willen. Im 19. Jahrhundert strebt Afghani nach der Vereinheit-
lichung aller von Muslimen bewohnten Gebiete, wobei er die Reli-
gion des Islam und die islamische Gesellschaftsordnung durchaus als
vereinbar mit einigen zivilisatorischen Errungenschaften der modernen
westlichen Welt ansieht. Nach ihm kénnen Industrialisierung, Technik
und Naturwissenschaften, 5konomischerund sozialer Fortschritt mit der
Religion des Islam in Einklang gebracht werden, wihrend der von ihm
diagnostizierte Materialismus, Egoismus und Individualismus der west-
lichen Gesellschaften nicht in das Konzept einer harmonischen Ver-
schriankung aller Seiten und Aspekte des Lebens passt. Auch wenn
schon zur Zeit Afghanis das panislamische Ziel hinter dem der natio-
nalen Unabhingigkeit zuriicktritt, so bleibt doch das Ideal der Harmo-
nie und Einheitlichkeit erhalten und wird auf den noch zu griindenden
Nationalstaat iibertragen. Seit Anfang des 20. Jahrhunderts versucht
die Muslimbruderschaft einen solchen Staat abwechselnd mit fried-
lichen und militanten Mitteln zu etablieren. [hr Scheitern vergrofert den

167 Siehe Ducellier 1990: 119ff.
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Abstand zwischen Ideal und historischer Wirklichkeit. Gleichzeitig ver-
schirft sich die schon von Afghani geduferte Kultur- und Gesellschafts-
kritik am Westen. Nach dem Zweiten Weltkrieg findet sie in Sayyid
Qutb einen radikalen und kreativen Vertreter, der die Kritik am Wes-
ten durch eine der eigenen muslimischen Gesellschaft erginzt. Es sind
die Ideale der Harmonie und der Einheitlichkeit, die die allumfassende
Gesellschafts- und Kulturkritik von Qutb anleiten. Nach Qutb hat sich
in den modernen yahiliyya Gesellschaften, in denen die Alleinherrschaft
Gottes nicht anerkannt ist, ein Riss zwischen Materie und Geist, Kor-
per und Seele, Welt und Gott, sinnlicher und spiritueller Erfahrung,
Wissenschaft und Religion, Staat und Religion, Alltagsmoral und reli-
gioser Ethik, Individuum und Kollektiv aufgetan, der die Ursache fiir
Entfremdung, psychische Krankheit, Ungliick, Not, Werteverfall, heid-
nische Unwissenheit und Ignoranz ist. Diese Wunde kann nur in einem
authentischen islamischen Staat geheilt werden. Das einzige Kriterium
fiir die Bildung eines solchen Staates und die Staatsbiirgerschaftin ihm
ist nach Qutb der Glaube. Es ist weder das gemeinsam bewohnte Terri-
torium noch die gemeinsam geteilte Geschichte oder die Abstammung,
Hautfarbe und Sprache, die die islamische Nation konstituiert, sondern
einzig und allein der Glaube an den einen und einzigen Gott, der sie
integriert, zusammenhilt und durchdringt.

Der Motivstrang der Harmonie und Einheitlichkeit durchzieht auch
die sakrale Geographie des globalen Dschihad. Diese stiitzt sich einer-
seits auf iiberlieferte mittelalterliche Grundsitze und die Lehre von
Sayyid Qutb, passt andererseits beide immer wieder an die jeweiligen
geo- und kampfpolitischen Verhiltnisse an. So entsteht ein »work in
progress«, das je nach Lage immer wieder neue Facetten zeigt, wobei die
Betonung des einen Gottes, die Errichtung seiner Herrschaft auf Erden
und eine harmonische Neuordnung des irdischen Raums die sich gleich-
bleibenden Grundelemente bilden. Nach ihnen werden auch die zeit-
genossischen islamischen Staaten beurteilt. Der seit 1932 bestehende
islamische Staat Saudi-Arabien, der in den 1980er Jahren die islamisti-
schen Afghanistankdmpfer unterstiitzt, hat fiir Bin Laden spitestens seit
dem ersten Golfkrieg und der Stationierung amerikanischer Streitkréfte
seine Legitimitét verloren und gehort seitdem unter die von Gott ab-
gefallenen muslimischen Staaten, die bekdmpft werden miissen. Auch
der 1979 gegriindete islamische Staat Iran kann fiir Al-Qaida kein Vor-
bild sein, nicht nur, weil es sich um einen schiitischen handelt, sondern
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auch, weil es in ihm zu viele demokratische Institutionen gibt, die Volks-
und nicht Gottesherrschaft bedeuten. In der ersten Halfte der 1990er
Jahre, in der in Afghanistan noch ein heftiger Biirgerkrieg tobt, sehen die
Vertreter von Al-Qaida im Sudan einen islamischen Staat verwirklicht,
in dem Gottes Gesetz alle Aspekte des Lebens durchdringt. Danach ist
es der afghanische Staat der Taliban, der ihren Vorstellungen entspricht.
Sowohl der sudanesische wie auch der afghanische Gottesstaat wiren
wahrscheinlich von Wahhab anerkannt worden, wohl aber weder vom
liberaleren Afghani noch von Sayyid Qutb. Letzterem schwebt keine
Stammesgesellschaft als ideale muslimische Gemeinschaft vor, sondern
eine, die von allen herkémmlichen Bindungen abstrahiert und nur noch
die Bindung an Gott gelten ldsst. Seit einigen Jahren richten sich die
Hoffnungen von Al-Qaida noch auf einen islamischen Staat Irak, einen
somalischen und einen jemenitischen Gottesstaat und immer wieder
auch auf die afghanisch-pakistanische Region. Die Unterschiede zwi-
schen den islamischen Staaten Saudi-Arabien, Iran, Sudan und Afgha-
nistan zeigen, dass es letztendlich darauf ankommt, wie Gottes Gesetz
ausgelegt und in welchen Ermessensspielrdumen es angewendet wird.
Im Rahmen von Auslegung und Anwendung des Koran wird letztend-
lich entschieden, was noch als vereinbar mit Gottes Gesetz gilt und
was schon die kosmische Harmonie gefdhrdet, was noch eingeschlos-
sen werden kann und was schon ausgeschlossen werden muss, damit
Einheitlichkeit und Harmonie bewahrt bleiben.

Unter sozialanthropologischer Perspektive handelt es sich bei dem
religiosen Ideal der Harmonie und Einheitlichkeit, das von dem einen
und einzigen Gott abgeleitetist, um ein totales soziales Phinomen. Nach
Marcel Mauss halten diese Phinomene die Gesellschaft und ihre Institu-
tionen in ihrer Totalitdt in Gang. Sie sind »gleichzeitig juristische, wirt-
schaftliche, religiose, sogar dsthetische und morphologische Phdnome-
ne«, in denen »alle Arten von Institutionen gleichzeitig und mit einem
Schlag zum Ausdruck«!'%® kommen. Der Hinweis auf den #sthetischen
Aspekt totaler sozialer Phanomene ist auch in unserem Kontext von
Interesse. Zum einen ist die islamistische Kritik an den modernen yahi-
liyya Gesellschaften nicht zuletzt auch eine dsthetische, die besonders
vehement reagiert, wenn es um Fragen der Bekleidung, der Alltagssit-
ten, des Lebensstils, der Sexualitit und der materiellen Bediirfnisse geht,

168 Mauss 1989: 1371, 12.
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und zum anderen ist die Intention, alle gesellschaftlichen Institutionen
und sozialen Beziehungen durch Gottes Gesetz einheitlich zu regeln,
auch eine dsthetische. Angestrebt wird eine gesellschaftliche Gestalt, in
der alle Teilbereiche — von der spirituellen Erfahrung bis zum Handel,
von der Ehe bis zur Kriegsfithrung, von der Produktion bis zur Erzie-
hung — widerspruchsfrei, ohne Briiche, Ambivalenzen und Konflikte
zusammengefiigt sind und ein harmonisches Ganzes bilden.

Nach modernen politischen Begriffen ist das Streben nach Harmo-
nie und Einheitlichkeit in einem noch zu schaffenden islamischen Staat
ein totalitidres. Und so haben nicht wenige Beobachter den politischen
Islamismus und islamistischen Terrorismus mit den totalitiren Bewe-
gungen des 20. Jahrhunderts verglichen oder gleichgesetzt, auch ver-
wandtschaftliche Beziehungen auf historischer und struktureller Ebene
festgestellt. Wir wissen, dass der indisch-pakistanische Politiker und
Theoretiker Maududi und die Muslimbriider in den 1930er Jahren mit
den Nationalsozialisten und gleichzeitig mit kommunistischen Ideen
sympathisieren und dass sich die panarabische Bewegung in den 1940er

19 Wir kénnen

Jahren den faschistischen Achsenmichten anschlieit
strukturelle Ahnlichkeiten zwischen der angestrebten, allein auf den
Glauben bezogenen Homogenitit der muslimischen Gemeinschaft auf
der einen, der rassisch homogenen Volksgemeinschaft und der von
allen verriterischen Kriften gereinigten Diktatur des Proletariats auf
der anderen Seite feststellen, zwischen der Herrschaft des einen Gottes
und der Herrschaft der einen Partei, zwischen der geschichtsprigenden
Macht Gottes und der teleologischen Macht der Geschichte, der abgelei-
teten Macht eines religiosen Fiihrers und eines weltlichen Fiihrers mit
gottgleichen Eigenschaften'™®. Wir kénnen die Ahnlichkeit der Ideale
sehen. »Und das Ideal war stets das gleiche, obwohl jede Bewegung
ihm einen anderen Namen gab. Es waren nicht Skepsis und Zweifel.
Es war das Ideal der Unterwerfung. [...] Es war das Ideal des einen
statt der vielen. Das Ideal von etwas Gottgleichem. Vom totalen Staat,

7l Und wir konnen Ahn-

der totalen Lehre, der totalen Bewegung.«
lichkeiten bei einigen Taktiken und Strategien zur Verwirklichung des
Ideals feststellen. So sind die aus dem 19. Jahrhundert stammenden Kon-

zepte der Avantgarde, der Propaganda der Tat und der Bewusstwerdung

169 Berman 2004: 85, 80; Sedgwick 2007: 100f; Ruthven 2004: 69.
170 Berman 2004: 42-76.
171 Berman 2004: 70.
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der Massen gleichermaflen in den anarchistischen, kommunistischen,
faschistischen, nationalsozialistischen und islamistischen Bewegungen
zu erkennen. Wie Kropotkin, Lenin oder Hitler hat auch Sayyid Qutb
eine kleine revolutionédre Gruppe im Auge, die die Avantgarde auf dem
steinigen und gewaltsamen Weg zu einem islamischen Staat bilden soll.
Sein eigener provozierter Tod und alle Mirtyrertode, die ihm folgen,
konnen durchaus im Kontext seines ontologischen Pragmatismus als
aufriittelnde Propaganda der Tat verstanden werden, an der sich auch
anarchistische Kommunisten des 19. Jahrhunderts, Mussolinis Schwarz-
hemden vor 1922 und Hitlers SA nach 1923 orientieren'’?. Spiiter sorgt
sich Zawahiri wie Stalin darum, dass die Avantgarde nicht den Kon-
takt zu den Massen verlieren darf, dass den Massen die Aktionen der
Propaganda der Tat vermittelt werden miissen und dass die islamisti-
sche Bewegung noch viel fiir die Bewusstwerdung der muslimischen
Gemeinschaft tun muss.

Sind die totalitdren Staaten des 20. Jahrhunderts einmal gegriin-
det, folgen augenblicklich Wellen einer vereinheitlichenden Gleich-
schaltung auf institutioneller Ebene und eine penetrante Propaganda
des Worts, fiir die technische Medien wie Rundfunk, Film und spi-
ter auch das Fernsehen eingesetzt werden. Der Einparteienstaat ent-
steht, der in jedem gesellschaftlichen Bereich nur jeweils eine zen-
tralisierte Institution gelten ldsst und diese auf ein vereinheitlichen-
des ideologisches beziehungsweise charismatisches Zentrum zuriick-
fiilhrt. Um den biologisch gedachten Volkskorper oder die Diktatur
des Proletariats von kontaminierenden Bestandteilen wie »Schidlin-
ge« oder »Verriter« zu reinigen und ein einheitliches harmonisches
Ganzes herzustellen, werden auch noch andere technische FlieBriume
eingesetzt. Es ist vor allem die Eisenbahn, die den Transport uner-
wiinschter Bevolkerungsgruppen und Individuen in Arbeits- oder Ver-
nichtungslager und die Umsiedlung ganzer Volksgruppen {ibernimmt.
Hat der Staats-Terror (la terreur) wihrend der Franzosischen Revo-

lution ein mechanisches Laufwerk — die Guillotine — immer und

172 Zur islamistischen Propaganda der Tat: »Einige Interpretationen der Dok-
trin des Dschihad [...] betonen die Tat und den Téter mehr als die Sache.
Was man existenzielle Kriegslust nennen konnte, kann so ein direkter und
sogar vielleicht ausreichender Grund fiir Terrorismus sein, so wie Pazi-
fismus ein direkter und ausreichender Grund fiir die Abwesenheit von
Terrorismus sein kann.« (Sedgwick 2007: 101, Ubersetzung E.H.) Zur
faschistischen Terrorwelle siche Sedgwick 2007: 103f.
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immer wieder in Gang gesetzt, so sind es im 20. Jahrhundert die
groBen technischen FlieBrdume des Verkehrs und der elektronischen
Medien, mit deren Hilfe die Bevolkerung in ein- und auszuschlie-
Bende Gruppen klassifiziert und die Auszuschlieenden, die die ange-
strebte Harmonie und Einheitlichkeit stéren, raumlich und physisch ent-
fernt werden. Auch in diesem Rahmen spielen &sthetische Aspekte eine
Rolle, sei es, dass die AuszuschlieBenden als hésslich dargestellt wer-
den, sei es, dass die Schonheit eines harmonischen Ganzen propagiert
wird!?.

Folgt man Zygmunt Bauman in seiner Analyse des modernen
Nationalstaats, dann haben die totalitiren Staaten des 20. Jahrhunderts
mit Gewalt eine Idee verfolgt und perfektioniert, die im Konzept des
Nationalstaats schon von Anfang an keimhaft enthalten ist. Auch nicht-
totalitdre Nationalstaaten »unterstiitzen und fordern die ethnische, reli-
giose, sprachliche und kulturelle Homogenitdt. Sie sind mit einer un-
unterbrochenen Propaganda der gemeinsamen Haltungen beschiftigt.
Sie konstruieren gemeinsame historische Erinnerungen [...]. Sie predi-
gen den Sinn fiir eine gemeinsame Mission, ein gemeinsames Schick-
sal, eine gemeinsame Bestimmung. [...] Mit anderen Worten, National-
staaten fordern die Gleichformigkeit. Nationalismus ist eine Religion der
Freundschaft; der Nationalstaat ist die Kirche, die die kiinftige Herde
zwingt, den Kult zu praktizieren.«'™ Es ist nicht der duBere Feind, der
die nationalstaatliche Religion der Freundschaft stort, sondern der wie
auch immer geartete Fremde, der auf dem nationalstaatlichen Territo-
rium lebt, aber anderen Loyalititen und Glaubenssétzen folgt. Thn zu
bekehren, zu einem Freund, zu einem Gldubigen zu machen, ist das Ziel
der seit dem 18. Jahrhundert anlaufenden Produktion nationaler Iden-
titdten. »Wire der Nationalstaat imstande, sein Ziel zu erreichen, gibe
es in der Lebenswelt der in Einheimische verwandelten Bewohner [...]
keine Fremden mehr. Es gibe nur Einheimische, die Freunde sind, und
die Fremden, die wirkliche oder mogliche Feinde sind. Tatsidchlich war
freilich kein Versuch, die ethnische, religiose, sprachliche, kulturelle

173 Diesen Aspekt des Totalitarismus betont Cynthia Ozick in ihrer zusam-
menfassenden Betrachtung des Genozids an den européischen Juden: »Die
deutsche Endlosung war eine édsthetische Losung; sie war eine Art Redak-
tion, der Finger des Kiinstlers, der einen Fettfleck entfernt, sie vernichtete
einfach, was als nicht harmonisch angesehen wurde.« (zitiert Nach Bauman
1995: 89)

174 Bauman 1995: 87.
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und andere Heterogenitit zu assimilieren, zu transformieren, zu akkultu-
rieren oder zu absorbieren und sie in den homogenen Korper der Nation
aufzulosen, unbedingt erfolgreich oder konnte es auch nur sein.«!'”> Die-
jenigen, die anderen Loyalitdten folgen, weigern sich zumeist, sich ganz
in nationalstaatsgldubige Freunde zu verwandeln. Und so vermehrt sich
nach Bauman im Nationalstaat der » Abfall« nicht klassifizierbarer, viel-
deutiger Existenzen. Sie rdumlich oder durch Vernichtung zu entfernen,
sie zu deportieren oder umzubringen und so das Land von ihnen zu siu-
bern, stellt die radikalste aller Reaktionen auf die Ungldubigen der natio-
nalstaatlichen Kirche dar.

Etwas durchaus Ahnliches ist bei dem zweihundertjihrigen Ver-
such zu beobachten, einen harmonischen islamischen Staat zu griin-
den. So sind fiir Wahhab alle Muslime, die sich seiner Auslegung des
islamischen Glaubens nicht anschlieBen, Abtriinnige oder Unglidubige,
die nicht mehr zur muslimischen Gemeinschaft gezihlt werden kon-
nen. 1932 wird sein rigides, die islamische Religion usurpierendes Glau-
bensverstiandnis saudi-arabische Staatsreligion. Maududi, Schopfer des
Begriffs der modernen yahiliyya und positiv beeinflusst vom Beispiel
der totalitiren Bewegungen in Russland, Italien und Deutschland, sieht
1947 das politische Ziel seiner Partei Jama’at al-Islami darin, einen
religios homogenen pakistanischen Nationalstaat zu griinden, in dem
alle anderen religiosen Gruppen beseitigt sind. Fiir ihn sind die religi-
ose Vielfalt und die religiosen Vermischungen in Indien und Pakistan
schuld an der Schwiche und Ohnmacht der Muslime. Sein Einfluss auf
die dgyptische Bewegung der Muslimbruderschaft und Sayyid Qutb ist
immer wieder betont worden. Fiir Qutb darf und kann es keine anderen
Loyalitédten geben als die zur noch zu schaffenden islamischen Nation.
Familie oder Stamm, Heimatland, Besitz oder andere materielle Inter-
essen miissen, so sie in Konflikt mit der »Nationalitit des Glaubens«
geraten, aufgegeben werden. In diesem Sinn nimmt auch Al-Qaida fiir
sich in Anspruch, iiber allen nationalen, kulturellen und ethnischen Bin-
dungen und Interessen zu stehen. Das einzige, was die Glaubenskdmp-
fer aus aller Welt vereinigen und untereinander verkniipfen soll, ist der
Glaube, und zwar so wie er von den Religionsgelehrten und Theore-
tikern der Bewegung ausgelegt und an die regional- und weltpoliti-
schen Verhiltnisse angepasst wird. Das gemeinsame Ziel des globalen

175 Bauman 1995: 88.
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Dschihad, auf das sich alle verbindlich einigen sollen, ist die Schaffung
eines islamischen Staates, von dem aus das islamische Weltreich sei-
nen Anfang nehmen soll. Schon in der ersten Kriegserkldarung von 1996
fordert Bin Laden die muslimische Gemeinschaft dazu auf, ihre dogma-
tischen Unterschiede beiseite zu lassen, um sich der gerade wichtigsten
Aufgabe der Vertreibung des amerikanischen Feindes aus dem heiligen
Land des Islam zu widmen.

Doch damit endet auch die Parallele zur Geschichte der moder-
nen Nationalstaaten und des Totalitarismus. Mussten die modernen
Nationalstaaten und die totalitiren Staaten des 20. Jahrhunderts mit
grolem Aufwand einen quasi-religiosen Glauben an die Nation, die
kanonisierten Schriften und charismatischen Fiihrer hervorbringen, pre-
digen und durchsetzen, um zumindest im Ansatz die angestrebte harmo-
nische Einheitlichkeit zu erreichen, so ist in der Geschichte des Islam
und im politischen Islamismus wenigstens im Prinzip die Deckungs-
gleichheit zwischen Staat und Religion von Anfang an gegeben. Dass
sich in der Geschichte des Islam relativ bald dogmatische Abspaltun-
gen und Stammeskdmpfe um die Fiihrerschaft zeigen, dass das Kali-
fenreich in einzelne Herrschaftsgebiete zerfillt, dass sich der Islam aus
der arabischen Welt heraus in ethnisch und kulturell hochst unterschied-
lichen Gebieten verbreitet, dass seit dem 18. Jahrhundert auch der
politische Islamismus vielfiltige Stromungen aufweist und dass iiber
die Auslegung des Korans, die historische Erinnerung, die gemein-
same Mission und das gemeinsame Schicksal kein iibergreifender Kon-
sens besteht, dndert nichts an der Tatsache, dass sich bis heute die
Vorstellung einer idealen Einheit von Glauben, muslimischer Gemein-
schaft und Staatsgebiet erhalten hat, eines homogenen und harmoni-
schen Ganzen. Dieses Ideal ist schon da und muss nicht erst kiinst-
lich geschaffen werden. Auf es konnen sich alle stiitzen, die einen
islamischen Staat mit friedlichen oder gewaltsamen Mitteln griinden
wollen.

Wenn die modernen Nationalstaaten und die totalitdren Staaten des
20. Jahrhunderts auf Dauer keine Homogenitidthaben herstellen konnen,
wenn sich nach zwei Weltkriegen, dem Zusammenbruch faschistischer
Diktaturen und dem Ende der Sowjetunion die ethnischen, religiosen
und kulturellen Heterogenititen wieder bemerkbar machen — was hat
dann in der Moderne letztendlich erfolgreich vereinheitlichend gewirkt,
sei es auch im stillen Hintergrund? Es sind die technischen Flie3-
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rdaume, die zwischen Stadt und Land, regionalen Kulturen, National-
staaten und Kontinenten vermittelt und dazu beigetragen haben, dass
sich Lebensweisen aneinander angleichen, Normen, Standards und Vor-
bilder global verbreiten und soziale, wirtschaftliche und kulturelle Pro-
zesse aneinander anndhern. Das beginnt im 19. Jahrhundert auf nationa-
ler Ebene mit der Angleichung der Ortszeiten durch die Eisenbahn und
der Angleichung der Siedlungsrdume, die an sie angebunden sind; setzt
sich in technischen Normen fiir Spurbreiten, Autoverkehr und Maschi-
nen fort, die zuerst national, dann international festgelegt werden und
an die sich die Nutzer anpassen miissen; verstirkt sich durch die allge-
meine Verbreitung versorgender Infrastrukturen, die auch zu entfern-
testen Bergdorfern Leitungswasser, Strom und Telefon bringen, und
die immer groBere globale Abhédngigkeit von Erddl und Erdgas, die
zu internationalen und interkontinentalen technischen und politischen
Verbindungen fiihrt; verstidrkt sich weiter durch die Verbreitung der
elektronischen Informations- und Kommunikationsmedien und duBert
sich heute in erdumspannenden Verkehrsnetzen und satellitengestiitz-
tem Mobilfunk, globalen Rundfunk- und Fernsehkanélen und im Inter-
net. Sukzessive ist das entstanden, was Martin Heidegger das »Ge-stell«
nennt. In seinem Wesensbereich leben immer mehr Menschen. Techni-
sches Gestell meint mehr und anderes als ein Geriist, in das alle Facet-
ten des Lebens hineingestellt sind. Es meint eine Wirklichkeit, in der
sich immer mehr in einen abrufbaren, be-stell-baren Bestandteil ver-
wandelt. Abrufbereit ist das Flugzeug auf der Rollbahn, das Trinkwas-
ser in der Leitung, die Post aus dem Internet, der Strom aus der Steck-
dose, die Bilder aus dem Fernsehen. Auch der Mensch wird zu einem
abrufbaren und bestellbaren Bestandteil des technischen Gestells trans-
formiert, das ihn dazu anhilt, fiir es verfiigbar zu sein, sein Tun und
Lassen an ihm auszurichten und zwar in der gleichen Art und Weise,
wie ein Fluss zum Drucklieferanten fiir ein Wasserkraftwerk gemacht
wird.!”6

Technische FlieBriume konnen als ein vereinheitlichendes techni-
sches Geriist angesehen werden, in dem sich zunehmend das Leben
abspielt und das als Gestell seine Nutzer in hohem Malie dazu zwingt,
sich an seine Anforderungen anzupassen. Der Prozess der Entwick-
lung von, Anpassung an und Vereinheitlichung durch technische Flie§3-

176 Siehe Heidegger 1988.
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rdume ist ein langsamer, von keiner Zentralgewalt geregelter, ein Pro-
zess aus Einzelentscheidungen, Einzelerfindungen und Einzelkonflik-
ten, auch wenn an ihm staatliche Institutionen entscheidend beteiligt
waren und sind. Nicht nur wirtschaftliche, sondern auch macht- und
staatspolitische, gesundheits-, sozial- und polizeipolitische Erwédgungen
haben bei der Entstehung einzelner technischer FlieBriume eine Rolle
gespielt. Dennoch ist bis heute die Entwicklung und Verkniipfung tech-
nischer Flierdume ein immer noch ungeregelter, von Einzelentschei-
dungen geprégter Prozess, der nicht wirklich geplante kumulative, syn-
ergetische und vereinheitlichende Wirkungen hat. Dass man heute mit
dem Mobiltelefon auch ins Internet kommen, zu Hause am Computer
eine Bahn- oder Flugreise buchen oder im Internet einkaufen kann,
sind Randglossen einer Entwicklung, die seit hundertfiinfzig Jahren in
zunehmendem Mafle die Lebensweise und Lebensrdume von immer
mehr Menschen prégt. Viel wichtiger als die so sehr beachteten neuen
Errungenschaften ist, was sich zuerst in europdischen, dann zunehmend
auch in allen anderen Regionen der Welt an technisch hervorgerufenen,
technisch unterstiitzten und technisch aufrechterhaltenen Verdnderun-
gen der wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen Strukturen zugetragen
hat, wie die ldndliche und stiddtische Bevolkerung zum Teil plotzlich,
zum Teil iiber einen ldngeren Zeitraum hinweg in eine neue, allen ande-
ren dhnliche Welt iiberfiihrt wurde. Die ersten ambivalenten Reaktionen
der Europier auf Eisenbahn, Auto und Flugzeug sind schon beschrie-
ben worden, auch die machtunterstiitzende Rolle der technischen Flief3-
rdaume im Rahmen des europiischen Kolonialismus. Wie das koloniale
Bildungssystem, die koloniale Architektur, die koloniale Verwaltung
und Wirtschaft, hat auch die Einfiihrung grotechnischer Systeme in den
Kolonialldnderneinen Prozess der Vereinheitlichung auf globaler Ebene
in Gang gesetzt. Dariiber, wie seitdem die technische Moderne auf dem
afrikanischen und asiatischen Kontinent wirkt, wissen wir immer noch
sehr wenig.

Wir sehen heute Fernsehapparate und Satellitenschiissel in Slum-
gebieten und Motorrdder und alte Autos, die sich ihren Weg durch
Kabul, Islamabad, Damaskus und Kairo bahnen, beobachten die wach-
sende Bedeutung arabischer Rundfunk- und Fernsehstationen, wissen
von Flugplitzen in der Wiiste, im Dschungel und in der Steppe und von
der maroden Trinkwasser- und Stromversorgung in den rasant wachsen-
den Metropolen der sich entwickelnden Lander. Wir konnen in Doku-
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mentarfilmen verfolgen, wie Scheichs der saudischen Konigsfamilie mit
Satellitentelefon und Satellitenfernsehen vom Wiistenzelt aus ihre welt-
weiten Geschifte titigen und dabei gleichzeitig Fiihrer von Wiisten-
stimmen empfangen, oder wie Frauen in Saudi-Arabien das Recht ein-
klagen, auch Autofahren zu diirfen. Doch dariiber, wie die technischen
FlieBraume in Dorf-, Stammes- oder traditionelle urbane Sozialstruktu-
ren eingegriffen haben, wissen wir nur sehr wenig. Eine Ahnung von
den vereinheitlichenden Prozessen grofer technischer Anlagen vermit-
telt der Roman »Salzstiddte« von Abdalrachman Munif. In ihm wird die
Auflosung einer traditionellen arabischen Oasengesellschaft durch die
Entdeckung und Forderung von Erddl beschrieben. Wir konnen mit-
verfolgen, wie aus Wiistenbewohnern, die Gartenbau, Viehzucht und
Handel treiben, Arbeiter werden, wie anstelle der traditionellen Oasen-
hduser Blechhiitten und Arbeiterstiddte entstehen, wie die religidsen und
kulturellen Normen und Werte der Stammesbevolkerung verletzt, pro-
voziert und korrumpiert werden, wie einzelne Personen sich gegen den
einbrechenden Wandlungsprozess wehren und wie saudische Regie-
rung und amerikanische Olfirma die Ausbeutung von Naturressourcen
und den gesellschaftlichen Umbruch in gegenseitigem Einverstindnis
regeln. Auch Munif (1933-2004) studierte, wie Bin Laden, Wirtschafts-
wissenschaften, auch er arbeitete im technischen Bereich — anstelle mit
StraB3en- und Hochbau beschiftigte er sich mit der Erd6lférderung —,
auch er iibte scharfe Kritik am saudischen Regime, auch ihm wurde die
saudische Staatsbiirgerschaft aberkannt, als er 1984 sein fiinfbindiges
Romanwerk veroffentlichte, und auch er ging ins Ausland. Vielleicht
sind die emotionalen Reaktionen auf die technische Modernisierung
Saudi-Arabiens bei beiden Ménnern dhnlich, doch die Konsequenzen,
die Munif auf der einen, Bin Laden auf der anderen Seite daraus ziehen,
sind hochst unterschiedlich. Wihrend der eine sozialkritisch zu zeigen
versucht, was im und mit dem Land, was in und mit seinen Menschen
geschieht, engagiert sich der andere im Krieg der afghanischen Mudsch-
aheddin, betreibt Regime- und Religionskritik, wendet sich asketischen
religiosen Idealen zu und verkiindet den Dschihad gegen nahe und ferne
Feinde.

Schaffen die technischen FlieBriume, indem sie alte Strukturen auf-
16sen und vereinheitlichend wirken, auch Harmonie? Da es sich bei
ihnen um kein politisches Projekt handelt und da bis heute die tech-
nische Moderne ambivalente Reaktionen ausldst, kann nicht von einer
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bewusst angestrebten Harmonie gesprochen werden. Dennoch gibt es
auch hier das Phianomen des Ein- und Ausschlieens, da heute weltweit
diejenigen, die nicht an die groBtechnischen Systeme angeschlossen
sind, aus den globalen Prozessen und Zusammenhingen herausfallen.
Diese Menschen und sozialen Gruppen werden nicht deportiert oder
umgebracht, sondern sie bleiben einfach links und rechts von Schie-
nen, Stralen und Flugkorridoren, Kabeln und Leitungen, Pipelines und
elektromagnetischen Wellen liegen, sie bleiben sesshaft, bleiben auf der
Fliache — oder wandern aus ihren Dorfern aus, um Anschluss an die tech-
nische Moderne zu finden. Was sie eventuell auf ihren alten Motorriddern
oder Lastwagen erleben konnen, ist eine Harmonie ganz anderer Art. Es
ist ein Gleiten, Kurven, Surfen durch den Verkehr, eine philobatische
Erfahrung, in der Gefahr, Beherrschung der Gefahr und FlieB3gleichge-
wicht genossen werden. Der Philobat sucht nach Verlust und schmerz-
licher Trennung eine verlorengegangene Harmonie wiederzugewinnen.
Dafiir verldsst er eine scheinbar sichere Position, riskiert etwas, setzt
sich heroisch Gefahren aus und erhebt, schwingt, stiirzt sich mit seiner
Ausriistung in einen leeren, ihn in seiner Vorstellung tragenden Weite-
raum. Was er hier wiederfindet, ist nach Balint die allumfassende Har-
monie der priméren Liebe, in der nicht zwischen Subjekt und Liebes-
objekt, Subjekt und Umwelt, Wunsch und Befriedigung des Wunsches
unterschieden werden kann, in der Gleichklang herrscht, in der die Welt
als Ganzes auf den Philobaten einschnappt. Hier geht es letztendlich
nicht mehr um Subjekt und Objekt, Subjekt und Welt, um abgegrenzte
Entitdten, um Trennung, Bruch und Riss, sondern um das Erleben einer
unteilbaren Substanz, die alles enthélt, um eine unverbriichliche Ver-
bundenheit mit dem All.

Diese Phantasievorstellung einer urtiimlichen Harmonie, in der sich
die Grenzen zwischen Innen und AuBen verwischen oder auflosen, in
der alle Wiinsche automatisch in Erfiillung gehen, gehort nicht nur
zum heroischen Nervenkitzel des Philobaten, sondern ist auch ein zen-
traler Bestandteil von Halluzinationen, Drogenrausch und psychischer
Regression. Dariiber hinaus ist urtiimliche Harmonie der »Inhalt zahl-
reicher religioser Lehren, das Thema vieler Marchen und erscheint als
das letzte Ziel alles menschlichen Strebens. Dieses Streben nach der
vollkommenen Harmonie zwischen dem Subjekt und seiner Umwelt
kommtin zwei Erlebnissen seiner Erfiillung nahe: a) in unserem Sexual-
leben, besonders in seiner intensivsten Phase, dem Orgasmus, und b)
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in allen Formen der Ekstase. Vielleicht ist das Wichtigste an all diesen
Gemiitserfahrungen [...] die fast vollkommene Identitit zwischen dem
Individuum und seiner Umwelt [...].«!”” Kann es auch eine fast voll-
kommene Identitit zwischen Individuum und Ideal geben, eine ekstati-
sche Auflosung des Subjekts in politische oder religitse Uberzeugungen
und Glaubenssitze? Kann sich ein Mensch mit einer Idee so identisch
machen, mit ihr so verschmelzen, dass alle konkurrierenden Vorstellun-
gen und Gedanken verstummen und er selbst in hohem MaBe diese Idee
ist? Nach Balint klammert sich der Oknophile, so wie er sich an Men-
schen, Dinge und vertraute Umwelten klammert, auch an seine Ideen
und Uberzeugungen. Im Gegensatz dazu kann der unabhingige und
mobile Philobat auch seine Uberzeugungen leicht wechseln. Fehlt beim
Oknophilen das ekstatische Moment, so beim Philobaten die enge Bin-
dung. Doch es ist durchaus vorstellbar, dass sich die Beziehung zu einer
Idee oder einem Ideal so gestalten kann wie die Beziehung des Philoba-
ten zu seinen freundlichen Weiten, in denen sich eine fast vollkommene
Harmonie zwischen Subjekt und Umwelt, eine verschmelzende Ekstase
einstellt. Dann wiirde sich nichts mehr zwischen Ich und Ideal schieben,
wiirden beide zusammenfallen, wiren beide identisch miteinander, hitte
sich das Subjekt bruchlos in seiner Idee aufgeldst. Solch ein Zustand,
in dem alle anderen Gedanken und Vorstellungen ausgeschaltet sind,
in dem sich auch keine widerspriichlichen, die Idee konterkarierenden
Wiinsche, Gefiihle oder Willenskrifte mehr regen, in dem alles andere
zum Schweigen gebracht ist, stellt sich nicht von selbst ein. Es muss
im Gegenteil davon ausgegangen werden, dass die ekstatische Vereini-
gung mit einer Idee oder einem Ideal das Produkt eines lingeren Pro-
zesses ist. Wie bringt man sich selbst so weit, dass man ganz von einer
Idee oder einem Ideal ausgefiillt ist und sogar das eigene Leben dafiir
opfert? Diese Frage fiihrt zu den schon ofters angesprochenen Selbst-
techniken, deren erstaunliche Vielfalt und Wirkungsmacht nun darge-
stellt und geordnet werden soll. Erst auf dem Hintergrund eines grof3e-
ren Wissens tiber weltliche und religiose Techniken des Selbst kann die
Frage beantwortet werden, wie der geistig-seelische Innenraum eines
islamistischen Selbstmordattentéters entsteht und wie er beschaffen ist.

177 Balint 1999: 54.
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Techniken des Selbst: Weltliche und
religiose Praktiken der Selbstveranderung

Diese furchtbare Schule des Lebens nimmt der Jiinger freiwillig auf sich,
in der Hoffnung, nach dem langen Gehorsam sich selbst zu tiberwinden,
sich selbstin die Gewalt zu bekommen, nach lebenslanger Priifung wirkliche
Freiheit zu erlangen, das heifit Freiheit von sich selbst, und dem Los jener
zu entgehen, die ihr ganzes Leben gelebt, aber sich im eigenen Inneren nicht
gefunden haben.

DIE BRUDER KARAMASOW

Er war fiinfundsiebzig, wenn nicht schon élter, und hauste in einer alten bau-
filligen Holzhiitte, einer Klause [...]. Er a, wie man erzihlte (was auch
der Wahrheit entsprach), nicht mehr als zwei Pfund Brot in drei Tagen,
nichts sonst [...]. Das Wasser in seinem Becher wurde téglich frisch nach-
gefiillt. [...] Seine Anhinger, die ihn besuchten, konnten beobachten, wie er
den ganzen Tag im Gebet verbrachte, ohne sich von den Knien zu erheben
oder sich umzublicken. Wenn er sich manchmal zu einer Unterhaltung mit
ihnen herablieB, sprach er kurz, abgehackt, wunderlich und immer beinahe
grob. Manchmal, allerdings sehr selten, sprach er seine Besucher an, aber
auch dann sagte er nur ein einziges, wunderliches Wort, das dem Besucher
ein groBes Ritsel aufgab, und fiigte, ungeachtet aller Bitten, diesem Wort
keine Erkldrung bei. Die Priesterweihe hatte er nicht empfangen, er war nur
ein einfacher Monch. Es gab ein hochst merkwiirdiges Geriicht, [...] Vater
Ferapont verkehre mit himmlischen Geistern und halte nur mit ihnen Zwie-
sprache, das sei der Grund, weshalb er unter den Menschen schweige.

DIE BRUDER KARAMASOW

Bei Selbsttechniken handelt es sich darum, mehr oder weniger syste-
matisch korperliche oder seelische Zustinde, Wesensziige oder Iden-



182 | DAs SELBSTMORDATTENTAT ODER DIE SEELISCH-GEISTIGEN RAUME

titidten hervorzubringen, mit denen das Subjekt sich neu erschafft und
einem angestrebten Ziel nidher bringt. Michel Foucault definiert Selbst-
techniken als Praktiken, »die es dem Einzelnen ermdglichen, aus eige-
ner Kraft oder mit Hilfe anderer eine Reihe von Operationen an seinem
Korper oder seiner Seele, seinem Denken, seinem Verhalten und seiner
Existenzweise vorzunehmen, mit dem Ziel, sich so zu veridndern, dass
er einen gewissen Zustand des Gliicks, der Reinheit, der Weisheit, der
Vollkommenheit oder der Unsterblichkeit erlangt.«'”® Die von Foucault
untersuchten Selbsttechniken und Veridnderungsziele stammen aus der
Spatantike und dem friithen Christentum. Es ist sinnvoll, diesen Fundus
von weltlichen und religiosen Praktiken zeitlich und inhaltlich noch zu
erweitern, und zwar bis hinein ins 19. Jahrhundert. Auf dieser Grund-
lage konnen dann anschlieBend Typen von Selbsttechniken gebildet und
die tiberlieferten islamischen Praktiken ein- und zugeordnet werden. So
entsteht ein Rahmen, in den auch die heutigen Selbsttechniken von isla-
mistischen Selbstmordattentitern hineingestellt und ihre Besonderheit
und schockierende Radikalitit begriffen werden konnen.

Im platonischen Dialog Alkibiades sieht Foucault das erste philo-
sophische Zeugnis einer aktiven Selbstveridnderung, die hier auf gerech-
tes politisches Handeln und politische Macht abzielt. Die dabei ange-
wandten Praktiken — die fechnéim Sinne einer Kunstlehre — sind die
kiimmernde Sorge um sich selbst, die mit der Sorge des Bauern um sein
Feld oder Vieh verglichen wird, die Betrachtung der Seele im Spiegel
des Gottlichen, in dem sie sich selbst und die Regeln fiir gerechtes politi-
sches Handeln erkennt, und der von gegenseitiger Liebe getragene Dia-
log mit einem Lehrer. Dieser Dialog endet, als Alkibiades versteht, dass
er sich selbst erkennen und fiir sich selbst Sorge tragen muss, will er poli-
tisch aktiv werden. Auf Veridnderung zielende Beschiftigung mit sich
selbst und politisches Handeln in der Polis sind hier aufs engste mit-
einander verkniipft. In der Spitantike wird diese Verkniipfung gelost.
Wer sich mit sich selbst beschéftigen will, zieht sich nun eher von Poli-
tik und Gesellschaft zuriick — sei es fiir ein paar Stunden am Tag, sei
es, indem er fiir Wochen oder Monate aufs Land geht. In der Ruhe
und Abgeschiedenheit von Riickzugsorten werden die logoi der Leh-
rer studiert, sich durch Meditation (meleté) auf Ungliick und Tod vor-

178 Foucault 1993: 26.
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bereitet, sich davon iiberzeugt, dass es sich dabei nicht um wirkliche
Ubel, sondern zu akzeptierende Umstinde handelt, kiinstlich enthalt-
sam gelebt, sich selbst korperliche Anstrengungen und Entbehrungen
(gymnasia) auferlegt und ein aufs Schreiben konzentrierter innerer Dia-
log gefiihrt. In den Aufzeichnungen und Briefen werden ausfiihrlich der
eigene Tagesablauf, die eigenen Stimmungen und Lektiiren beschrie-
ben, was die Selbsterfahrung intensiviert und die Selbstkenntnis erwei-
tert. Nach epikureischer und stoischer Lehre sind die Ziele aller dieser
Selbsttechniken die tdgliche Reinigung des Gewissens, die Aneignung
und Verinnerlichung der von Lehrern vermittelten Wahrheit, die Auto-
nomie des Subjekts, die Herstellung einer leidenschaftslosen (apdtheia),
gleichmiitigen Haltung gegentiiber Ungliick und Tod und die erst an sei-
nem Ende zu erreichende Erfiillung des Lebens.

Dienen Riickzug aufs Land, Studium der Wahrheit, Ubungen (aske-
sis) wie meleté und gymnasia und Schreiben in der Spétantike der Selbst-
erkenntnis und Selbstheilung, der Erkenntnis der Wahrheit und einer
bewussten innerweltlichen Lebensfiihrung, so streben die Selbsttechni-
ken im frithen Christentum den Verzicht auf Welt und Selbst an, um im
Jenseits Erlosung und Unsterblichkeit zu finden. Als Heilsreligion stellt
das Christentum Bedingungen an das Individuum und gibt ihm Regeln
an die Hand, die eine Verwandlung des Selbst und seine Bereitschaft
zur Erlosung gewéhrleisten sollen. Die beiden Pole des christlichen Ver-
wandlungsprogramms, die mit jeweils unterschiedlichen Menschenbil-
dern und Selbsttechniken arbeiten, sind das von Johannes Cassian aus
ostlicher Tradition begriindete Monchstum und der aus der Reforma-
tionszeit hervorgegangene Protestantismus.

Bevor Johannes Cassian (ca. 360-434) in Marseille zwei grofie
Kloster griindet, lebt er viele Jahre als Monch in der 4gyptischen Wiiste.
In seinen Schriften vermittelt er die Atmosphére und Ideale seiner Ost-
lichen Mentoren, legt Ziele der Selbstverdnderung fest und beschreibt
die Methoden, mit denen sie erreicht werden kénnen. Das oberste Ziel
besteht darin, die demiitige Reinheit des Herzens zu erlangen, Grund-
bedingung fiir den Eintritt ins Jenseits. So sind denn auch alle kloster-
lichen Selbsttechniken auf das Ziel der Demut ausgerichtet. Der erste
Schritt in diese Richtung besteht darin, auf die Welt zu verzichten, »El-

tern, Vaterland, Wiirden, Reichtiimer, Weltfreuden und alle Lust«'”

179 Cassian, zitiert nach Paden 1993: 80.
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aufzugeben. Fiir die friihchristlichen Eremiten und Monche hatte der
leere und weite Wiistenraum Weltverzicht symbolisiert und bedeutet.
Nun geht es darum, sich bewusst fiir ein Leben hinter Klostermauern
zu entscheiden und in diesem kiinstlichen Schutzraum einen andau-
ernden Kampf gegen die eigenen schlechten Charakterziige, die von
Cassian systematisierten acht Laster, zu fithren. Die spiter als Tod-
siinden bezeichneten acht Laster sind Gaumenlust, Unkeuschheit, Hab-
sucht, Zorn, Traurigkeit, Besingstigung oder innerer Uberdruss, Ruhm-
sucht und Stolz, auch als Hochmut bezeichnet. Stindig ist bei Cas-
sian von Kédmpfen und Siegen, Widerstand und Wachsamkeit die Rede.
Um ihre schlechten Charakterziige zu bekdmpfen und sich selbst zu
verdndern, sollen die Monche fasten, Korper und Geist disziplinieren,
sich stidndig selbst beobachten und ihre gedanklichen Verfehlungen
einem geistlichen Mentor enthiillen. Vor allem der selbstiiberhebliche
Hochmut muss in Demut verwandelt, das Selbst, Angriffsziel der vor-
nehmlich von auflen eindringenden teuflischen Laster, zugunsten einer
erlosungsbereiten Seele ausgetrieben werden. Insbesondere der unbe-
dingte Gehorsam gegeniiber einem Mentor dient dem Ziel des demiiti-
gen Selbstverzichts. Nach Cassian ist alles, was der Monch ohne Erlaub-
nis seines Meisters tut, als Diebstahl anzusehen. »Gehorsam [...] griin-
det in Selbstaufgabe und im Verzicht auf eigenen Willen. Dies ist die
neue Selbsttechnik. Fiir alles, was er tut und unternimmt, bedarf der
Monch der Zustimmung seines Oberen. Nicht einen einzigen Augen-
blick, nicht einmal im Sterben, handelt der Monch autonom. Und wenn
er selbst der Obere wird, hat er den Geist des Gehorsams zu bewah-
ren [...]. Das Selbst muss sich durch Gehorsam als Selbst konstituie-
ren.«'® Das neu erschaffene gehorsame und demiitige Selbst soll sich
in der Kontemplation ausschlieBlich auf Gott richten. Nach dem Riick-
zug von der Welt geht es nicht mehr ums richtige Handeln, sei es im
politischen, sozialen oder privaten Leben. Es geht vielmehr um die eige-
nen Gedanken, Geliiste und Begehrlichkeiten, die inneren Zustinde und
Stimmungen, den »pestartigen Gestank einer Kloake«'®!, der so schnell
wie moglich zugunsten von christlichen Tugenden, Gehorsam und Kon-
templation zu verlassen ist.

180 Foucault 1993: 57f.
181 Cassian, zitiert nach Paden 1993: 90.
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Zu den monchischen Selbsttechniken gesellt sich im frithen Chris-
tentum noch eine weitere Praktik, die allen Christen zugénglich ist, die
BuBe. Fiir Siinden zu biiflen ist etwas anderes als Siinden zu beichten.
Vom 4. bis hinein ins 16. Jahrhundert ist Bufle ein vom Bischof ver-
liehener Status, der sich am dramatischen Modell des Martyriums von
Jesus Christus orientiert. Der Status des Biilers wird dem Siinder fiir
vier bis zehn Jahre zugesprochen und hat Auswirkungen auf sein ganzes
Leben. Als Biiler trigt er spezielle Kleidung, muss besondere Fasten-
normen erfiillen und 6ffentlich Scham und Demut bekunden. »Buf3e zu
tun ist keine nominelle, sondern eine dramatische Handlung. Zu bewei-
sen, dass man duldend zu leiden vermag, seine Schande o6ffentlich zu
zeigen, Scham und Demut zu demonstrieren — das sind die Kennzei-
chen der Selbstbestrafung. Das Friihchristentum begreift die Bufle als
Lebensweise, die man unter Beweis stellt, indem man die Pflicht zur
Selbstoffenbarung auf sich nimmt. [...] Es ging nicht darum, dass der
Siinder seine Siinden erklirte, sondern darum, dass er sich als Siinder
présentierte. [...] Theorie und Praxis der Bufle kreisen um das Pro-
blem, lieber den Tod in Kauf zu nehmen als Kompromisse einzuge-
hen oder dem Glauben abzuschworen. Der Mdrtyrer, der dem Tod ins
Auge blickt, ist das Vorbild fiir den Biifser. Will der Abtriinnige wie-
der in den Schof} der Kirche aufgenommen werden, so muss er sich
freiwillig einem rituellen Martyrium unterziehen. Bue ist der Affekt
des Wandels, des Bruchs mit dem Selbst, mit der Vergangenheit und
der Welt. Man bezeugt damit, dass man fihig ist, auf das Leben und
sich selbst zu verzichten, dem Tod standzuhalten, ihn zu akzeptieren.
Das Ziel der BuB3e ist nicht Herstellung von Identitét; sie dient vielmehr
dazu, die Abkehr vom Ich zu demonstrieren. >Ego non sum, ego.< Diese
Formel markiert das Programm der >publicatio sui<. Sie steht fiir den
Bruch mit der eigenen Identitit. Mit ostentativen Gesten soll die Wahr-
heit des Zustandes bekundet werden, in dem der Siinder sich befindet.
Selbstenthiillung ist zugleich Selbstzerstorung. Den Unterschied zwi-
schen der stoischen und der christlichen Tradition macht, dass fiir den
Stoiker Selbstpriifung, Selbstbeurteilung und Selbstdisziplin den Weg
zur Selbsterkenntnis weisen; Wahrheit iiber das Selbst wird durch Erin-
nerung, das heiflit durch Besinnung auf die Regeln, erlangt. In der exo-
mologesis (6ffentliches Glaubens- und Siindenbekenntnis, E.H.) indes
gewinnt der Biiler Wahrheit iiber das Selbst durch einen gewaltsa-
men Bruch und durch Auflosung. Es ist wichtig, festzuhalten, dass
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exomologesisnicht verbal ist, sondern symbolisch, rituell und theatra-
lisch.«!82

Im 13. und 14. Jahrhundert wird die dramatische, das Martyrium
Christi rituell nachvollziehende Bulle zeitweilig zu einer kollektiven
Bewegung, die auch spéter immer wieder auflebt. Flagellanten ziehen,
sich selbst geifelnd, fiir 33 Tage — eine Zahl, die den Lebensjahren
Jesu entnommen ist — durch die Stidte und Dorfer Italiens, dann auch
West- und Osteuropas. Sich selbst korperlich zu ziichtigen, sich auszu-
peitschen oder auspeitschen zu lassen, ist eine christliche Buliiibung, der
sich schon vorher Heilige der katholischen Kirche und Mdénche unter-
zogen haben. Doch nun wird diese Praktik zu einer Laienbewegung,
die eine das Leiden Christi real nachvollziehende Unmittelbarkeit zum
Erloser sucht. Bei der kollektiven Inszenierung der Leiden Christi, die
sich an manchen Orten zu regelrechten Passionsspielen entwickelt, geht
es nicht mehr nur um die 6ffentliche BuBle individueller Siinden, son-
dern auch um die Errettung der Welt vor dem Zorn Gottes, um die Bufe
kollektiver Siinden im Angesicht des Endes der Welt, das sich unter
anderem durch die in Europa grassierenden Pestepidemien anzukiindi-
gen scheint. Dieses eschatologische Moment tritt bei den Kryptoflagel-
lanten der zweiten Hilfte des 14. Jahrhundertsin den Vordergrund. Nach
dem kirchlichen Verbot der Geillerumziige entsteht zuerst in Thiiringen
eine Sekte, die fiir 1369 den Weltuntergang voraussagt. Diese asketische
und zugleich ekstatische Gemeinschaft glaubt, dass Stinden ausschlie3-
lich durch Selbstgeilelung gebiifit werden konnen, dass dadurch die von
der Kirche verstellte Unmittelbarkeitzu Gott wieder hergestellt wird und
dass die Flagellanten nach ihrem Tod direkt zu Gott gelangen. Hatte die
katholische Kirche die Laienbewegung der Selbstgeifller anfanglich in
ihren Schof} aufgenommen, hatten Dominikaner die Bewegung sogar
gefordert — wihrend Franziskaner und Augustiner dezidiert dagegen
waren —, so richten sich seit dem 14. Jahrhundert kirchliche Verbote
gegendie kollektive Selbstgeilelung und wird die Inquisition aktiv. Was
die Kirche in zunehmendem Maf3e an den GeiBlern stort, ist die Umge-
hung ihrer Institution, die Selbstabsolution und das erregende Bild sich
auspeitschender Menschen. Kirchliche Sakramente zu ignorieren und
eine unmittelbare Beziehung zu Gott anzustreben, sind in der Tat hire-
tische, einige Ideen der Reformation schon vorwegnehmende Momente.

182 Foucault 1993: 54-56 (Hervorhebungen E.H.).
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Sie konnen von der katholischen Kirche immer weniger geduldet wer-
den, auch wenn sie die private Selbstgeilelung als Bulpraxis weiter
toleriert. Nach der Reformation sind es die Protestanten, die die Geif3-
ler verurteilen, weil die Inszenierung von Christi Leiden in ihren Augen
einer Bilderverehrung gleichkommt, wihrend sich die katholischen Ver-
teidiger der GeiBler darauf berufen, dass Gottes Geist nicht nur in der
Sprache, sondern auch in Gesten und Bildern anwesend ist. Insbeson-
dere die Kasteiung wiirde eine unmittelbare Beziehung zu Gott stiften.
Die letzte gro3e Auseinandersetzung liber die Selbstgeilelung wird zur
Zeit der Aufkldrung gefiihrt, die diese Selbsttechnik in einen sexuel-
len Kontext stellt und als eine Art raffinierter Unzucht beziehungsweise
einen psychiatrischen Fall ansieht, der mit »verirrter Phantasie«, »tiber-
reizten Sinnen« und »Hysterie« zu tun hat.'®

Im Vergleich zur theatralischen Inszenierung der Buf3e und zur lei-
denschaftlichen Ekstase sich selbst auspeitschender Menschen wirken
die Selbsttechniken der calvinistisch-puritanischen Priadestinationslehre
und des Pietismus eher kiihl. Dennoch geht es auch hier um den Bruch
mit der eigenen Identitit, um Selbstverzicht und Unmittelbarkeit zu
Gott, auch wenn die eingesetzten Praktiken weniger spektakulér, dafiir
aber umso nachhaltiger sind. Nach Foucault hat fiir die Entwicklung des
Abendlandes die Verbalisierung innerer Befindlichkeiten und Zustinde
eine weit groflere Bedeutung gehabt, als die dramatische Inszenierung
der Buf3e, die Geste und das Bild. Die Praktik der Selbstverbalisierung
beginnt mit dem platonischen Dialog und setzt sich mit den spitantiken
Aufzeichnungen und Briefen iiber die eigenen Taten, Erlebnisse, Stim-
mungen und Gedanken fort. Wihrend die antike und spitantike Verba-
lisierung des Selbst vornehmlich auf Selbsterkenntnis und das richtige
Handeln in der Welt zielt und die Beziehung zu einem Lehrer mit der
Aneignung der Wahrheit und der Autonomie des Subjekts endet, geht
es im frithchristlichen Monchstum um die Verbalisierung von Gedan-
ken, Gefiihlen und inneren Regungen im Rahmen einer lebenslangen
Gehorsamsbeziehung, die auf das Jenseits ausgerichtet ist. Mit der Ein-
fiihrung des Buf3sakraments im 13. Jahrhundert, das aus Ohrenbeichte
und nicht-theatralischen BuBiibungen besteht, werden die Praktiken der
sprachlichen Selbsterforschung, Selbsterkldrung und Selbstpriifung und

183 Zur Geschichte der Flagellanten siehe http://de.wikipedia.org/wiki/Flagel
lanten.
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generell des sprachlichen Ausdrucks weiter entwickelt und gestirkt. Sie
kulminieren nach der Reformation in den calvinistischen, puritanischen
und pietistischen Selbsttechniken, die die katholische Beichte nach und
nach durch schriftliche Aufzeichnungen und miindliche Bekenntnisse
ersetzen. Die Tagebiicher und Selbstenthiillungen vor der Gemeinde
konzentrieren sich auf ein prinzipiell siindiges und suspektes Selbst, das
in allen seinen Winkeln zu durchforschen und zu durchleuchten ist.

Da nun niemand mehr Absolution erteilen kann, da nach dem pro-
testantischen Dogma der Mensch grundsitzlich unfihig ist, durch gute
Werke oder Bufe einen eigenen Beitrag zu seinem Seelenheil zu leis-
ten, da ihm nun nichts anderes mehr bleibt, als seine Stindhaftigkeit zu
erkennen und sich der Gnade Gottes anheim zu geben, werden Selbst-
zweifel und Selbstpriifung auf Dauer gestellt. Wihrend der mittelalter-
liche Monch noch die Hoffnung hegen kann, im Kampf mit den von
Satan kommenden Lastern zu siegen und wiirdig zu sein, Christus in
sich zu empfangen, wird vor allem im calvinistisch-puritanischen Pro-
testantismus das eigene Selbst zum teuflischen Widersacher Gottes und
ist dazu verurteilt, lebenslang iiber sein jenseitiges Schicksal in Zwei-
fel zu sein. Mit welchen Selbsttechniken die Puritaner diese Lage zu
meistern und auch zu mildern suchen, hat Max Weber in »Die pro-
testantische Ethik und der Geist des Kapitalismus« ausfiihrlich dar-
gestellt. Strenge Arbeitsethik und asketische Lebensfiihrung, methodi-
sche Selbstbeobachtung, systematisches Tagebuchschreiben, Rechen-
schaft ablegende Lebensldufe und miindliche Selbstenthiillungen vor
versammelter Gemeinde dienen einem Ziel: die eigene Siindhaftigkeit
aufzuzeigen, sich selbst zu erniedrigen, die eigene Gnadenbediirftig-
keit deutlich zu machen und auf die Gnade Gottes, die vollstindigen
Selbstverzicht voraussetzende Auserwihltheit, zu hoffen. Wie an pie-
tistischen Lebensldufen deutlich wird, kommt der meistens nicht end-
giiltige Umschlag von Selbstzweifel in Selbstgewissheit, von Zerknir-
schung in Wiedergeburt, von Gottferne in Gottnéhe einer unsagbaren
mystischen Erfahrung gleich und ist daher kaum zu verbalisieren. Den-
noch wird versucht, auch dieses entscheidende Erlebnis zu schildern,
und zwar mit Worten und Begriffen, die vor allem dem Bereich zwi-
schenmenschlicher Beziehungen entnommen sind. Denn im Gegensatz
zur Kontemplation der Monche, die eine ebenfalls unaussprechliche
Anschauung Gottes zum Ziel hat, streben insbesondere Pietisten aus
der Gruppe der Herrenhuter nach einer ganz personlichen Beziehung zu



TECHNIKEN DES SeLBsT | 189

Gottes Sohn, derer sie sich durch Gefiihle und Stimmungen versichern,
genauso wie Gefiihle und Stimmungen die Beziehungslosigkeit anzei-
gen'®*. Ebenfalls expressiv-dramatisch verfahren bis heute auch einige
Prediger puritanischer Sekten, die starke Gefiihle und laute Bekennt-
nisse hervorrufen und kollektive Begeisterung auslosen wollen. Doch
insgesamt dominieren in den protestantischen Stromungen eher die viel-
fdltigen Formen einer fast kiihlen Selbstverbalisierung, mit der das Indi-
viduum methodisch an sich arbeitet, um sich schlielich ganz der gott-
lichen Gnade iiberlassen zu konnen.

In der gleichen Zeit, in der die Reformatoren ihr neues christliches
Menschenbild und die ihm entsprechenden religiosen Selbsttechniken
entwickeln, wird in der hofischen Gesellschaft der Renaissance ein welt-
licher Mensch entworfen, der alle bisher geltenden religiosen und siku-
laren Moralvorstellungen relativiert und verfliissigt. Der neue homo
politicus hat weder mit den antiken Regeln eines gerechten politischen
Handelns noch mit den Idealen des Christentums und des sich gerade
entwickelnden Humanismus zu tun. Er ist dazu aufgefordert, sich selbst
eine psychische Konstitution zu geben, die so flexibel und anpassungs-
fahig ist, dass er sofort auf alle Ereignisse und Verdnderungen in der
dulleren Welt reagieren kann. Waren bei Platon Selbsterkenntnis, Sorge
um sich selbst und Erkenntnis der Regeln die Voraussetzungen fiir
gerechtes politisches Handeln und Machtausiibung, wurden im Mittel-
alter legitime Herrschaft und christliche Tugenden aneinander gebun-
den — eine Verkniipfung, die sich unter humanistischem Vorzeichen
auch in der Renaissance fortsetzt —, so bricht Machiavelli (1469-1527)
mit dieser langen Tradition, indem er Eroberung und Erhalt von Macht
und Herrschaft von fast jeder ethischen Dimension entbindet. Zwar ist es
niitzlich, wenn ein Fiirst barmherzig, treu, menschlich, ehrlich, freigebig
und fromm erscheint, aber er muss sich vor den negativen Folgen die-
ser Tugenden hiiten und auch grausam, listig, bestialisch, wortbriichig,
geizig und gottlos handeln kénnen, wenn es die politischen Umsténde
erfordern. Was alle Tugenden und Laster relativiert, ist die sich schnell
wandelnde, durch Intrigen, Kriege, Korruption und diplomatische Ver-
wicklungen gekennzeichnete politische Wirklichkeit, in der das Fest-
halten an Idealen nur ins Verderben fiihrt'®. Tugendhaft zu handeln

184 Siehe Schmid 2009.
185 »Da es aber meine Absicht ist, [...] etwas Niitzliches zu schreiben, so
schien es mir richtiger, die Wahrheit nachzupriifen, wie sie wirklich ist, als
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ist genauso unpolitisch wie entfesselte Grausamkeit. Dariiber hinaus ist
es auch gefihrlich, in einer sich stindig wandelnden politischen Land-
schaft feste Charaktereigenschaften zu besitzen, ungestiim oder vorsich-
tig, grausam oder mild zu sein. Verdndern sich die Zeiten und entspre-
chen nicht mehr dem Charakter des Fiirsten, fiihrt ihn das gleichsam
automatisch ins Ungliick. Er muss also wandlungs- und anpassungs-
fahig werden, die einzige Eigenschaft, die Machiavelli gelten 14sst und
fordert.

Flexibel und anpassungsfihig zu werden, ist jedoch nicht leicht. Ein
Mensch ist »selten so klug, dass er sich [...] anzupassen verstinde,
teils, weil er den Weg nicht verlassen kann, den seine natiirliche Anlage
ihm weist, teils weil jemand, der auf einem eingeschlagenen Wege stets
Gliick hatte, sich nicht davon {iberzeugen kann, dass es gut wire, ihn zu
verlassen. Und so kommt es, dass ein vorsichtiger Mann, wenn die Zeit
zur Entscheidung gekommen ist, nicht zu handeln wagt und zugrunde
geht. Hitte er aber seine Natur mit den Zeitumstéinden geédndert, so hitte
sich das Schicksal nicht gedndert.« Das menschliche »Gemiit« ist tréige,
verharrend und muss so »gebildet« werden, »dass man, wenn es notig
ist, auch das Gegenteil vermag.« Ein Fiirst, der seine Macht erhalten
will, kann nicht »all das beachten [...], was bei anderen Menschen fiir
gut gilt«, sondern muss »ein Gemiit besitzen, das sich nach den Winden
und nach dem wechselnden Gliick zu drehen vermag, und, wie gesagt,
zwar nicht vom Guten lassen, wo dies moglich ist, aber auch das Bose
tun, wenn es sein muss.« Zentral ist nicht und darf nicht sein, irgend-
eine positive Charaktereigenschaft herauszubilden. Es ist ausreichend,
im Rufe einer solchen zu stehen. »Ja, ich wage zu sagen, dass es sehr
schidlichist, sie zu besitzen und sie stets zu beachten; aber fromm, treu,
menschlich, gottesfiirchtig und ehrlich zu scheinen ist niitzlich.« Denn
»die Menschen urteilen insgesamt mehr nach den Augen als nach dem
Gefiihl, denn sehen konnen alle, fiihlen aber wenige. Jeder sieht, was du
scheinst, wenige fiihlen, was du bist [...].« Die Fahigkeit, gut zu erschei-

nen, ist besonders niitzlich wenn es darum geht, fiirstliche Laster und

den Hirngespinsten jener Leute zu folgen. [...] Denn die Art, wie man lebt,
ist so verschieden von der Art, wie man leben sollte, dass, wer sich nach
dieser richtet statt nach jener, sich eher ins Verderben stiirzt, als fiir seine
Erhaltung sorgt; dennein Mensch, der in allen Dingen nur das Gute tun will,
muss unter so vielen, die das Schlechte tun, notwendig zugrunde gehen.
Daher muss ein Fiirst, der sich behaupten will, imstande sein, schlecht zu
handeln, wenn die Notwendigkeit es erfordert.« (Machiavelli 1990:78)
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bose Taten zu verbergen. Ein Fiirst muss »sowohl den Menschen wie die
Bestie zu spielen wissen«, also auch wie ein starker Lowe und ein lis-
tiger Fuchs handeln konnen. »Freilich ist es notig, dass man diese Natur
geschickt zu verhehlen versteht und in der Verstellung und Falschheit
ein Meister ist.« '8

Ziel dieser Meisterschaft des Fiirsten und seiner flexiblen Anpas-
sungsfihigkeit an die Zeitumstidnde ist die Staatsrdson, die Absicherung
eines geordneten und stabilen Gemeinwesens, das letztendlich mensch-
licher ist als ein Gemeinwesen, das durch fiirstliche Tugenden oder
Laster, mildes oder grausames Handeln destabilisiert wird und zusam-
menbricht. Das Ziel, die Stabilitidt und Ordnung des Staates zu erhalten,
muss auch eine Republik verfolgen, der eindeutig Machiavellis Sympa-
thie gehort. Auch sie muss sich flexibel den wechselnden Zeitumstén-
den anpassen konnen, eine Anpassung, die durch den Wechsel in den
Fiihrungspositionen und die republikanischen Institutionen leichter zu
gelingen scheint. Doch auch hier erhebt sich die Frage, wie Individuen
und Institutionen ihre Trigheit iiberwinden und flexibel und anpassungs-
fahig werden konnen. Diese Frage nach den Selbsttechniken, mit denen
die beharrenden natiirlichen Anlagen aufgelost und ein Gemiit heraus-
gebildet werden kann, das sich nach den Winden und dem wechselnden
Gliick zu drehen vermag, hat Machiavelli nur unzureichend beantwor-
tet. Der einzige Hinweis, den er gibt, besteht darin, sich zu verstellen,
die eigenen Eigenschaften zu verbergen beziehungsweise moglichst gar
nicht auszubilden, sich selbst und die eigenen Taten unter Schein und
Rollenspiel so zum Verschwinden zu bringen, dass die anderen sie nicht
mehr erkennen konnen.

Es ist kaum auszumachen, ob sich hinter Verstellung und Schein,
Flexibilitdt und Anpassungsfiahigkeit, Wachsamkeit und Wendigkeit
des neuen politischen Menschen noch so etwas wie ein dauerhafter, sich
selbst gleich bleibender Kern, ein ruhender innerer Pol verbirgt. Machia-
velli hat in den »Discorsi« seine Sympathie fiir die Republik unter
einer ausfiihrlichen Exegese des romischen Historikers Titus Livius ver-
borgen, den »Il Principe« nach dem Verlust seiner Staatsamter auch des-
wegen geschrieben, um sich selbst politisch zu rehabilitieren, und von
sich behauptet, wahre Worte hinter so viel Liigen zu verstecken, dass
sie nicht mehr wieder zu finden sind. Dennoch lassen sich unter die-

186 Machiavelli 1990: 119, 88, 86f.
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sen Verhiillungen und Vernebelungenstabile Priferenzenund Ziele aus-
machen. Der absolute Herrscher, so wie er von Machiavelli konzipiert
wird, soll die staatliche Stabilitidt und Ordnung aufrechterhalten, doch er
soll dies moglichst ohne eigene Charakterziige, festgefahrene Gewohn-
heiten und unter Nichtbeachtung moralischer Tugenden und Werte tun.
Der Fiirst soll »transmoralisch« (Sternberger) als ein wendiger »Mann
ohne Eigenschaften« (Musil) politisch denken und handeln, auch wenn
er dabei seine natiirlichen Anlagen und sein Gemiit opfern beziehungs-
weise sie hinter einem Schleier aus duBlerem Schein verbergen muss.
Damit werden zwei miteinander zusammenhéngende, aus der Antike
stammende und dem humanistisch gebildeten Machiavelli bekannte
Prinzipien verletzt: das Prinzip der Sittlichkeitund das Prinzip der Iden-
titdt. Sokrates nimmt die Todesstrafe an, um mit sich selbst identisch zu
bleiben, um die Kontinuitit zu seinen fritheren Worten und Taten auf-
recht zu erhalten, um sein Gesicht, seine Ehre, zu wahren, um keinen
Verrat an dem zu begehen, was er zeitlebens gelehrt hat. Dazu gehort
auch die Lehre iiber das prépon, den Anstand, das sittliche Verhalten
gegeniiber anderen, das die Wahrung der eigenen Identitit, Integritit
und Ehre mit einbegreift. Cicero, sich auf stoische Grundlagen stiit-
zend, bestimmt das Prinzip der Sittlichkeit unter anderem als MaBig-
keit, Selbstbeherrschung und Angemessenheit. Richten sich MéBigkeit
und Selbstbeherrschung auf die eigene Person, so Angemessenheit auf
den Mitmenschen. Wie alles andere wird auch sie bestimmt von der
Vernunft, die den Primat iiber Triebe und Affekte hat, und der sozia-
len Stellung. Das eigene Handeln ist dann sittlich angemessen, wenn
es der Rolle, die ein Individuum in Familie, Gesellschaft, Staat oder
Gerichtswesen auszufiillen hat, entspricht. Ein wortbriichiger Fiirst, ein
Fiirst, der sich heute so und morgen anders verhilt, der anders handelt
als er spricht, verhilt sich angesichts seiner Stellung und seines Ran-
ges unangemessen, also unsittlich. Gleichzeitig verletzt er das Prinzip
der Identitit, die als Kontinuitit zu friiheren Worten und Taten begrif-
fen wird. Er bleibt sich nicht gleich, wobei auch das Bild, das sich
die anderen aufgrund seines Sprechens und Handelns von ihm gemacht
haben, verletzt wird. Das Prinzip der Identitit bedeutet bei einem Poli-
tiker, an der einmal eingeschlagenen politischen Linie festzuhalten. Ist
dies nicht moglich, miissen Anderungen plausibel und fiir alle einsich-
tig begriindet werden. So wie bei Cicero der eigene Charakter eigent-
lich ein Charaktertyp und die soziale Rolle ein Rollentyp im Reper-
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toire der gesellschaftlichen Institutionen ist, so meint auch Identitét hier
keine subjektive Kategorie, sondern die sittlich geforderte Berechen-
barkeit des Einzelnen im Laufe der Zeit, die Wahrung der Kontinui-
tiat im Handeln und Sprechen. Sie ist eine Voraussetzung fiir die Stabi-
litdt des Gemeinwesens, das sittliche Verhalten in ihm, die Integritét des
Einzelnen und die Ubereinstimmung von Selbst- und Fremdbild. Die
Ausfiillung der sittlich fundierten sozialen Rolle durch einen sich selbst
gleich bleibenden Charakter macht in der romischen Spitantike die Per-
son im Sinne von persona aus. Dieses Konzept wird von Machiavelli
missachtet, so wie er auch nicht mehr mit der Scham, die nach antiken
Begriffen unweigerlich auf den Verlust von Identitét, Ehre und Sittlich-
keit folgt, rechnet. Die Machtpolitik, die er entwirft, ist im wortlichen
Sinn schamlos. Gleichzeitig bringt Machiavelli, beabsichtigt oder nicht,
den urspriinglichen Begriff der persona wieder ans Licht, ndmlich die
Maske, die sich ein Schauspieler im Theater aufsetzt, und die Figur,
die er spielt. Die Maske des Mimen und das Rollenspiel konnten in
der romischen Spitantike noch metaphorisch fiir Schein, Verstellung,
Betrug verwendet werden und Seneca behaupten: »Niemand kann lange
eine Maske tragen; Heuchelei fillt rasch ins wahre Wesen zuriick.«'®’
Es ist gerade das wahre Wesen, der von der Natur verliehene Charakter
des Fiirsten, der nach Machiavelli politisch unbrauchbar ist und durch
wechselnde Masken ersetzt werden muss. Was wiirde man sehen, wenn
man dem Fiirsten die Masken vom Gesicht risse? Wir wissen es nicht,
da Machiavellisich fiir diese Frage nicht interessiert. Er hat einen Politi-
ker entworfen, der sich wendig, flexibel und unabhéngig von Identitts-
und Kontinuititsfragen, moralisch-sittlichen Normen, Ehr- und Scham-
begriff an die politischen Umsténde seiner Zeit anpasst, der nicht mehr
antiker Rollen- und Charaktertyp, aber auch noch nicht Individuum, Per-
sonlichkeit, Subjekt im modernen Sinn ist.

Einen tieferen Einblick in die neue Psyche, die seit der Renaissance
zuerst im Umkreis der Macht entsteht, gibt uns der spanische Jesuit,
Hofpriester und Hochschullehrer Baltasar Gracian (1601-1658). Auch
er machtseine Erfahrungen und Beobachtungenam Hof, aucher hateine
niichterne und illusionslose Einschédtzung seiner Zeit, auch ihn interes-
siert das Uberleben des Einzelnen in einer unbestindigen, korrupten und

187 Zitiert nach Fuhrmann 1979: 86. Zu persona, Sittlichkeit und Identitit in
der romischen Antike siche Fuhrmann 1979: 93, 97-101.
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gefihrlichen sozialen Umwelt'®®. Doch dieser Einzelne ist nun nicht
mehr der Machthaber, sondern jedes Individuum, das in solchen Zei-
ten seine Personlichkeit ausbilden, entwickeln und schiitzen will. Es
geht bei Gracidn also nicht um Macht-, sondern Individualpolitik, um
eine »Staatsrdson seiner selbst«, wie er im Vorwort seine Buches »El
Heéroe« schreibt. Gracidn ist ein gelehrter Humanist, der sich nicht nur
auf die griechische Philosophie und die Lehre der romischen Stoa, son-
dern eben auch auf Machiavelliund die in Spanien ausgebildete katholi-
sche Mystik stiitzt, die Glauben, Vernunft und Realitit miteinander ver-
sohnen will. So entwirft Gracidn auch einen neuen Typus des Philoso-
phen, der sich nicht zuletzt mit praktischen Lebensfragen beschéftigt:
»Er sei ein Mann auch fiir’s tdagliche Thun und Treiben, welches zwar
nicht das Hochste, aber doch das Nothwendigste im Leben ist. Wozu
dient das Wissen, wenn es nicht praktisch ist? und zu leben verstehn, ist
heut zu Tage das wahre Wissen.«'® Dieses praktische und héchst poli-
tische Wissen will er mit den 300 Aphorismen seines schnell bekannt
gewordenen Werkes »Hand-Orakel und Kunst der Weltklugheit« (1646)
vermitteln. Es wird als Vorldufer der europdischen Aufkldrung angese-
hen, von Goethe und den Romantikern gelesen, Anfang des 19. Jahrhun-
derts von Arthur Schopenhauer ins Deutsche iibertragen und an seinem
Ende von Nietzsche wieder aufgeschlagen.

Ziel von Gracidns »Kunst der Weltklugheit« sind nicht Macht und
Staatserhalt, sondern die Herausbildung einer erhabenen und vollkom-
menen Personlichkeit, die innerhalb der Gesellschaft lebt, die von Gra-
cidn als ein bewegtes Feld widerspriichlicher Kréfte und Interessen ver-
standen wird. Die erhabene und vollkommene Personlichkeit muss sich
im Rahmen des permanenten gesellschaftlichen Kriegszustands, in einer
feindseligen und boshaften Umwelt herausbilden. Es ist also notwendig,

Techniken fiir sich selbst und das soziale Leben zu entwickeln, die die

188 »Mitdem redlichen Verfahrenist es zu Ende: Verpflichtungenwerden nicht
anerkannt; ein gegenseitiges lobenswerthes Benehmen findet sich selten,
vielmehr erhilt der beste Dienst den schlimmsten Lohn: und so ist heut
zu Tage der Brauch der ganzen Welt. Es giebt ganze Nationen, die zur
Schlechtigkeit geneigt sind: bei der einen hat man stets den Verrath, bei der
andern den Unbestand, bei der dritten den Betrug zu fiirchten. Allein das
schlechte Benehmen Andrer sei fiir uns kein Gegenstand der Nachahmung,
sondern der Vorsicht. Die Gefahr dabei ist, dass der Anblick jener nichts-
wiirdigen Verfahrensweise auch unsre Redlichkeit erschiittere.« (Gracian
1992: Aphor. 280)

189 Gracidn 1992: Aphor. 232.



TECHNIKEN DES SELBST | 195

eigentliche Lebenskunst darstellen. Grundlage dieser Lebenskunst ist
nicht die christliche Moraltheologie, sondern rationales Denken, empi-
risches Wissen und Urteilskraft. Hier folgt Gracidn ganz der Maxime
seines Ordensgriinders Ignaz von Loyola: »Man wende die mensch-
lichen Mittel an, als ob es keine gottliche, und die gottlichen, als ob
es keine menschliche gdbe. Grofie Meisterregel, die keines Kommen-
tars bedarf.« (Aphor. 251) Das wichtigste menschliche Mittel ist das
Denken: »Voraus denken, heute auf morgen und noch auf viele Tage.
Die groBte Vorsicht ist, dass man der Sorge und Uberlegung besondre
Stunden bestimme. Fiir den Behutsamen giebt es keine Unfille und fiir
den Aufmerksamen keine Gefahren. Man soll nicht das Denken ver-
schieben, bis man im Sumpfe bis an den Hals steckt, es muf} zum vor-
aus geschehen. [...] Manche handeln erst, und denken nachher, welches
heift, weniger auf die Folgen als auf die Entschuldigungen bedacht zu
seyn; Andre weder vorher noch nachher. Das ganze Leben muf3 ein fort-
gesetztes Denken seyn, damit man des rechten Weges nicht verfehle.«
(Aphor. 151)

Das Denken muss sich sowohl auf die eigene Person, die Gracian als
Individuum begreift, wie auch auf die Person der anderen, deren Absich-
ten und Interessen, Stirken und Schwiéchen richten. Was die eigene Per-
son betrifft, so geht es, ganz nach sokratischer Tradition, erst einmal
darum, sich selbst zu erkennen: »Kenntnif} seiner selbst, an Sinnesart,
an Geist, an Urtheil, an Neigungen. Keiner kann Herr iiber sich seyn,
wenn er sich nicht zuvor begriffen hat. Spiegel giebt es fiir das Antlitz,
aber keine fiir die Seele: daher sei ein solcher das verstindige Nach-
denken iiber sich: allenfalls vergesse man sein duf3eres Bild, aber erhalte
sich das innere gegenwirtig, um es zu verbessern, zu vervollkommnen:
man lerne die Krifte seines Verstandes und seine Feinheit zu Unter-
nehmungen kennen: man untersuche seine Tapferkeit, zum Einlassen in
Hindel: man ergriinde seine ganze Tiefe und wige seine simmtlichen
Féhigkeiten, zu Allem.« (Aphor. 89) War Selbsterkenntnis in der Antike
eingebunden in einen miindlichen oder schriftlichen Dialog und konnte
in einen gottlichen Spiegel schauen, der Regeln enthielt, so muss sie nun
unter verschirften Bedingungen gewonnen werden. Das Individuum ist
alleine, der Spiegel blind. Das einzige was bleibt, sind Vernunft und
wachsame Beobachtung seiner selbst, durch die Selbsterkenntnis und
Herrschaft tiber sich selbst erlangt werden konnen. Wie Denken, Selbst-
beobachtung und Selbstbeherrschung praktisch zusammenhéngen und
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zur Lebenskunst fiihren, zeigt sich sehr schon am Aphorismus iiber den
Zorn: »Die Kunst, in Zorn zu geraten. Wenn es moglich ist, trete ver-
niinftige Uberlegung dem gemeinen Aufbrausen in den Weg: und dem
Verniinftigen wird dies nicht schwer seyn. Gerdth man aber in Zorn;
so sei der erste Schritt, zu bemerken, dafl man sich erziirnt: dadurch
tritt man gleich mit Herrschaft tiber den Affekt auf: jetzt messe man die
Nothwendigkeit ab, bis zu welchem Punkt des Zorns man zu gehen hat,
und dann nicht weiter: mit dieser liberlegenen Schlauheit gerathe man in
und wieder aus dem Zorn. Man verstehe gut und zu rechter Zeit einzu-
halten: denn das Schwierigste beim Laufen ist das Stillestehn. [...] Jede
iiberméBige Leidenschaft ist eine Abweichung von unsrer verniinftigen
Natur. Allein bei jener meisterhaften Aufmerksamkeit wird die Ver-
nunft nie zu Falle kommen und nicht die Schranken der gro3en Obhut
seiner selbst iiberschreiten. Um eine Leidenschaft zu bemeistern, mufl
man stets den Zaum der Aufmerksamkeit in der Hand behalten [...].«
(Aphor. 155) Die eigenen Affekte und Stimmungen, Leidenschaftenund
Phantasien zu kennen, zu beherrschen und klug zu ziigeln, sich selbst
aufmerksam zu beobachten, selbstkritisch zu sein und in allen Wirren
des Lebens verniinftig zu bleiben, sind stoische Selbsttechniken, die
zur Herausbildung einer erhabenen und vollkommenen Personlichkeit
beitragen und gleichzeitig die sozialen Beziehungen des Individuums
gestalten und regulieren.

Sind in der seelischen Innenpolitik absolute Offenheit und Wahr-
haftigkeit gegeniiber sich selbst gefordert, so gebietet es die Vernunft,
sich eine seelische AuB3enpolitik anzueignen, die vieles verbirgt und ver-
schleiert. Wenn der »Umgang mit Menschen [...] voll Klippen ist, an
denen unser Ansehn scheitern kann« (Aphor. 256), wenn »im mensch-
lichen Umgang grofe Untiefen« sind und man »bei jedem Schritt das
Senkblei gebrauchen«muss (Aphor. 78), wenn die Existenz Kampfcha-
rakter hat und dariiber hinaus die Dinge »nicht fiir das (gelten), was sie
sind, sondern fiir das, was sie scheinen« (Aphor. 130), dann muss mit
List vorgegangen werden, die Schlauheit des Odysseus Vorbild sein. Es
sind die Kriegskunst, die Jagd und das Kartenspiel, aus denen Gracidn
Begriffe und Vergleiche bezieht, um soziale Verhaltensregeln aufzu-
stellen. Ein immer wiederkehrender Begriff, der die Schnittstelle zwi-
schen Innen und AuBen markiert, ist das Verbergen. » Uber sein Vor-
haben in Ungewissheit lassen. [ ...] Mit offenen Karten spielen, ist weder
niitzlich noch angenehm. [...] Bei Allem lasse man etwas Geheimnif3-



TECHNIKEN DES SELBST | 197

volles durchblicken und errege, durch seine Verschlossenheit selbst,
Ehrfurcht. [...] Behutsames Schweigen ist das Heiligthum der Klug-
heit.« (Aphor. 3) »Bald aus zweiter, bald aus erster Absicht handeln.
Ein Krieg ist das Leben des Menschen gegen die Bosheit des Menschen.
Die Klugheit fiihrt ihn, indem sie sich der Krieglisten, hinsichtlich ihres
Vorhabens, bedient. Nie thut sie das, was sie vorgiebt, sondern zielt
nur, um zu tduschen. Mit Geschicklichkeit macht sie Luftstreiche; dann
aber fiihrt sie in der Wirklichkeit etwas Unerwartetes aus, stets darauf
bedacht ihr Spiel zu verbergen.« (Aphor. 13) Verborgen werden miis-
sen die eigenen Absichten, Schwichen, Fehler, Dummbheiten und Un-
bilden, aber auch die eigenen Vorziige, Gedanken, Vollkommenheiten
und Siege, um nicht Neid, Missgunst oder Widerspruch zu erregen.
Die eigene Person taktisch zu verbergen, um das gefihrliche soziale
Spiel mitspielen zu konnen, setzt Selbstbeobachtung, Selbsterkenntnis
und Selbstkontrolle voraus. Dienen Selbsttechnikenim Rahmen der see-
lischen Innenpolitik dazu, eine erhabene Personlichkeit auszubilden und
zu entwickeln, so dienen sie im Rahmen der seelischen AuBenpolitik
zum Schutz dieser Personlichkeit und zu ihrer notwendigen flexiblen
Anpassung an die Gesellschaft. »Denken wie die Wenigsten und reden
wie die Meisten. Gegen den Strohm schwimmen wollen vermag keines-
wegs den Irrtum zu zerstoren, sehr wohl aber, in Gefahr zu bringen. Nur
ein Sokrates konnte es unternehmen.« (Aphor. 43) »Besser mit Allen ein
Narr, als allein gescheut, sagen politische Kopfe. [...] Bisweilen besteht
das grofite Wissen im Nichtwissen oder in der Affektation desselben.
Man muf} mit den Ubrigen leben, und die Unwissenden sind die Mehr-
zahl. Um allein zu leben, mufl man sehr einem Gotte, oder ganz einem
Thier dhnlich seyn.« (Aphor. 133) »Sich in die Zeiten schicken.[...] Der
Kluge passe sich, in Schmuck des Geistes wie des Leibes, der Gegen-
wart an, wenn gleich ihm die Vergangenheit besser schiene.« (Aphor.
120) »Sich allen zu fiigen wissen: ein kluger Proteus: gelehrt mit den
Gelehrten, heilig mit dem Heiligen. Eine grofle Kunst, um alle zu gewin-
nen: denn die Ubereinstimmung erwirbt Wohlwollen. [...] Abhingigen
Personen ist diese Kunst dringend nothig. Aber als eine grofe Feinheit
erfordert sie viel Talent [...].« (Aphor. 77)

Die Anpassung an die Gesellschaft hat bei Gracian Grenzen. Sie
werden einerseits von der Selbstachtung gezogen — »Nie setze man die
Achtung gegen sich selbst aus den Augen, und mache sich nicht mit
sich selbst gemein. Unsre eigene Makellosigkeit muf3 die Richtschnur
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fiir unsern untadelhaften Wandel seyn, und die Strenge unsers eigenen
Urtheils muf} mehr iiber uns vermogen, als alle duleren Vorschriften.«
(Aphor. 50) —, andererseits von moralischen Werten: »Der Kluge passe
sich, in Schmuck des Geistes wie des Leibes, der Gegenwart an, wenn
gleich ihm die Vergangenheit besser schiene. Blo von der Giite des
Herzens gilt diese Lebensregel nicht: denn zu jeder Zeit soll man die
Tugend iiben: man will heut zu Tage nicht von ihr wissen: die Wahr-
heit reden, oder sein Wort halten, scheinen Dinge aus einer andern Zeit:
so scheinen auch die guten Leute noch aus der guten Zeit zu seyn, sind
aber doch noch geliebt: inzwischen, wenn es noch welche giebt, so sind
sie nichtin Mode und werden nicht nachgeahmt. O ungliickseliges Jahr-
hundert, wo die Tugend fremd, die Schlechtigkeit an der Tagesordnung
ist! — Der Kluge lebe wie er kann, wenn nicht wie er wiinschen mochte,
und halte, was ihm das Schicksal zugestand, fiir mehr werth, als was
es ihm versagte.« (Aphor. 120) Das Zeitalter ist so, wie es ist. In ihm
zu leben bedeutet, sich eine stoisch-gleichmiitige Haltung anzueignen,
die die Tatsachen des Lebens anerkennt. Aulerdem muss man aufmerk-
sam und vorsichtig nach innen und auflen sein, vieles verbergen, viele
Gefahren umschiffen und das eigene Leben als ein Kunstwerk ansehen,
das mit Vernunft, Selbsterkenntnis, Wissen um die sozialen Verhéltnisse
und Respekt vor der eigenen Wiirde jeden Tag zu erschaffen ist.
Dienen bei Machiavelli und Gracidn Verstellung und Spiel, List,
Wendigkeit und Anpassungsfihigkeit der Absicherung des Staates be-
ziehungsweise der Personlichkeit, so ist um 1800 in den Augen des
spanischen Hofmalers, Akademielehrers und sozialkritischen Liberalen
Francisco de Goya (1746-1828) nur noch die Maskerade iibrig geblie-
ben. »Nadie se conoce«, niemand erkennt niemanden, alle tduschen, nie-
mand kennt sich selbst. In seinen druckgrafischen Serien »Los Capri-
chos« (1799) und »Los Disparates« (1815-1823) setzt Goya den Ver-
tretern von Monchstum, Kirche und Staat, Militdr und Gerichtsbar-
keit, Adel und Biirgertum menschliche, tierische oder abstrakte Masken
auf die Gesichter, vermummt sie bis zur Unkenntlichkeit oder zeich-
net das menschliche Gesicht so, dass es selbst zur Maske wird. Diese
Maskierung im wortlichen Sinn verdeckt nichts mehr, sondern legt das
soziale Theater und die in ihm auftretenden Figuren und Verhaltenswei-
sen offen. Die Maskierung ist dazu da, Dummbheit, Bauernschlauheit,
Bosheit, bodenlose Willkiir und finsteren Aberglauben zu entbloen, die
allumfassende Korruption von Individuen, religiosen Ideen und gesell-
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schaftlichen Institutionen offen zu legen und wild gewordene Angste,
Begehrlichkeiten und Phantasien zu bebildern, die — ungeziigelt von
Selbsttechniken und angestrebten Zielen —, nun in einem unbegrenzten
und offenen Raum schweben, steigen und stiirzen. Das soziale Spiel,
das mit Vernunft und Kunstfertigkeit aufgefiihrt wird und benenn- und
erkldrbare Ziele verfolgt, hat sich in eine mehr oder weniger dimonische
Posse verwandelt, die sowohl den religidsen und sittlich-moralischen
als auch den lebenspraktischen Boden unter den Fiilen verloren hat.
Der Schlaf der Vernunft hat Ungeheuer geboren, das Selbst — auch das
flexible — ist unter dem Andrang entfesselter Wiinsche, losgelassener
Affekte und befliigelter Illusionen zerstoben. Was Machiavelli befiirch-
tet hatte, ist eingetreten, die Ordnung und Stabilitit des Gemeinwesens
am Verfallen. Auch der Krieg hat jegliche Form und jegliches Regle-
ment verloren. Die Grausamkeiten, die Goya in der Serie »Los Desast-
res de la Guerra« (1810-1820) zeigt und inszeniert, sind bis heute kaum
zu ertragen. Sie werden sowohl von der Besatzungsarmee Napoleons
als auch von den Kémpfern des gerade erfundenen Guerillakriegs ver-
iibt, der als Volkskrieg die Trennlinien zwischen Soldaten und Zivi-
listen, kdmpfenden Ménnern und nicht kdmpfenden Frauen aufthebt.
Diese Grausamkeiten sind umso schwerer zu ertragen, da die libera-
len Hoffnungen auf eine gerechte, freie und demokratische Gesellschaft
durch die Wiedererrichtung der spanischen Monarchie und der kleri-
kalen Macht nach der Vertreibung Napoleons bitter enttduscht wer-
den. Angst, sittlicher Verfall und Verfolgung enden nicht, das Loch
des schwarzen Nichts will sich nicht schlieBen. 1814 muss sich Goya
fiir ein Aktbild vor der Inquisition rechtfertigen, 1819 zieht er sich auf
sein Landhaus zuriick, dessen Winde er mit den so genannten »Pintu-
ras Negras« bemalt, und 1824 emigriert er nach Frankreich, um sich vor
politischer Verfolgung zu schiitzen.

Welche Haltung nimmt der Kiinstler gegeniiber den Phinomenen
ein, die er beobachtet, zeichnet und malt, welche Selbsttechniken hat
er in einer sozialen Wirklichkeit entwickelt, die sowohl christlichen
wie aufgeklart-liberalen Werten und Moralvorstellungen zuwiderlauft?
Goyas Selbsttechniken zeigen sich in seinen Selbstportrits. Den »Los
Caprichos« stellt er ein Selbstportridt voran, das ihn als einen wis-
senden und skeptischen Mann zeigt, der iiberlegen und distanziert in
die Welt blickt. Dass sich Goya als kiihlen Stoiker darstellt, verweist
zurlick auf Gracidns »Kunst der Weltklugheit«, so wie er auch den
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aphoristischen Stil in seinen druckgrafischen Serien aufnimmt, die sich
nicht zu geschlossenen Zyklen abrunden lassen. Die einzelnen Bil-
der sind vielmehr als Sentenzen aufzufassen, zwischen denen durch-
aus Widerspriiche und Ungereimtheiten bestehen konnen. So zeigt das
43. Blatt der »Los Caprichos« mit dem Titel »Der Schlaf der Vernunft
gebiert Ungeheuer« einen schutzlosen und bedrohten Kiinstler. Schla-
fend wird er von herbeifliegenden Nachtvogeln bedringt, ist alptraumar-
tigen Gesichten preisgegeben, erweckt den Eindruck grofler Verlassen-
heit. Doch gleichzeitig ist er es, der die Nachtwelt erweckt hat, der er
dann ausgesetzt ist, ist er es, der den Alptraum erschafft und in Szene
setzt. Die beiden Dimensionen der kiinstlerischen Existenz, die hier
zum Ausdruck kommen — das Uberwiltigwerden und aktive Gestal-
ten, die Selbstpreisgabe bei gleichzeitiger Selbstbehauptung —, werden
vom Kommentar des Prado angesprochen: »Die von der Vernunft ver-
lassene Phantasie erschafft unmogliche Ungeheuer. Mit ihr vereint, ist
sie die Mutter der Kiinste und der Ursprung aller Wunder.« Nach die-
sem Kommentar entsteht Kunst aus dem Zusammenwirken von Einbil-
dungskraft und Vernunft. Der Kiinstler kann also nicht nur ein kiihler
Kopf sein, sondern er muss sich auch seinen inneren Abgriinden, Phanta-
siegebilden und Schreckgestalten, den eigenen Launen (caprichos) und
Ausschweifungen aussetzen. Damit treibt er den Schacht der Selbster-
kenntnis in tiefere Schichten vor, erdffnet neue Regionen des seelischen
Raums. Die beiden Selbstportrits der »Los Caprichos« bilden mithin
eine doppelgesichtige Einheit. Die eine Seite des Kiinstlers wendet sich
kiihl, beobachtend und distanziert nach auf3en, die andere ungeschiitzt
nach innen, wo sich iiberwiltigende Eindriicke und Erlebnisse aus der
AuBen- und Innenwelt zu Bildern verdichten. Wie ist mit diesen méchti-
gen, nicht selten erschreckenden Bildern umzugehen, wie wappnet sich
der Kiinstler gegen die Risiken und Gefahren der abgriindigen Phéno-
mene, die er wahrnimmt und hervorruft?

Gegen Ende seines Lebens zeichnet Goya noch einmal ein Selbst-
portrit, dem er den Titel »Noch immer lerne ich« gibt. Es zeigt einen
alten, auf zwei Stocke gestiitzten Mann mit langen weilen Haaren und
dichtem Bart, dessen Blick nach innen gerichtet ist, umgeben von einem
schraffierten, gestalttrichtigen Dunkel. Der Titel dieses Selbstportréts
setzt einen Gedanken aus einem anderen Album fort: »Viel weiflit Du
und immer noch lernst Du. Alles ist Beruf.« Wenn alles Beruf ist, dann
wird der Blick in die seelischen und gesellschaftlichen Abgriinde profes-
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sionalisiert, dann wird, bei aller Nihe, auch Distanz zu ihnen hergestellt.
Diese Selbsttechnik der Professionalisierung kommt dem protestan-
tischen Arbeitsethos recht nahe. So wie sich der Calvinist vor der qui-
lenden Frage nach seiner Auserwihltheit durch systematisches Arbeiten
schiitzt, so schiitzt sich der Kiinstler vor dem Ungeheuren durch eine
Haltung kiinstlerischer Professionalitidt. Damit wird das Gracidnsche
Wissen um die Menschen, die eigene Zeit und das eigene Selbst durch
die kiinstlerische, immer auch an technischen Fragen interessierte Arbeit
ergidnzt und erweitert. Wissen und Arbeit geben Orientierung, Schutz
und Halt, beide vermitteln zwischen Vernunft und Einbildungskraft,
sozialer Rolle als Hofmaler und eigenem kiinstlerischem Ausdruck,
beide biandigen entgegengesetzte Krifte und die in ihnen enthaltenen
Risiken und Gefahren. Selbst- und Welterkenntnis und methodisches
Arbeiten verfolgen zu Beginn des 19. Jahrhunderts jedoch andere Ziele
als im 17. Jahrhundert. Nun geht es nicht mehr nur um den Versuch, die
eigenen Ungeheuer und die Ungeheuer der menschlichen Gesellschaft
ohne sittliche, moralische oder religiose Normen und Einschrinkungen
realistisch wahrzunehmen, sondern sie auch zu erforschen und ans Licht
zu bringen. Um dieses Ziel zu erreichen, bedarf es hochster Geistes-
gegenwart, wacher Beobachtungsgabe und eines ausgeprigten Gleich-
gewichtssinns, um zwischen den widerspriichlichen Kriften und Dyna-
miken nicht die Balance zu verlieren. Bilden diese artistisch anmutenden
Fahigkeiten und Fertigkeiten die Keimzelle, aus der sich kurze Zeit spa-
ter der moderne Philobat entwickeln wird?

Eine der von Goya anschaulich gemachten menschlichen Torheiten
ist das mehr oder weniger ldcherliche Streben danach, die Erdober-
fliche zu verlassen, in die dritte Dimension des Raums vorzustofen.
Doch Goya zeigt nicht nur hilf- und begriffsloses oder mythisch-
satirisches Steigen, Schweben und Fallen, sondern auch zielstrebige
Flugversuche!®. So gibt es in der Serie »Los Disparates« (1815-1823)
einerseits eine phantastische »Fliegende Torheit« (»Disparate volante«),
andererseits aber auch eine ernst zu nehmende » Art und Weise des Flie-
gens« (»Modo de volar«). Starke, muskulose Ménner mit grodugigen
Vogelhelmen haben sich kiinstliche Fliigel angeschnallt, die durch Seile
mitden Fiilen verbunden sind und durch Treten bewegt werden, ein ech-
ter technischer Vorschlag im Sinn von Leonardo da Vinci. Hatte Goya in

190 Siehe dazu Holldnder 1980.
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der Stierkampfserie (1815-1816) die Geschichte, das artistische Kénnen
und den Wagemutdes Toreros dargestellt, so zeigt er nun ein ganz neues
riskantes Unterfangen, das sich einer technischen Konstruktion bedient.
Zwar gibt es zu seiner Zeit noch kein funktionierendes Flugzeug, aber
ab 1783 schon erfolgreiche Fliige mit Heilluftballons. Einen davon hilt
Goya um 1804 fest. Die Zeichnung zeigt eine riesige Montgolfiere, die
in einen hohen und leeren Himmel aufsteigt, der fast das ganze Blatt
einnimmt. An seinem unteren Rand stehen die Zuschauer dieses Kunst-
stiicks klein, anonym und bedeutungslos in einer blassen Landschaft.
Hier wird kein technischer Fortschritt gefeiert, sondern der Aufstieg in
die Weite des Raums als ein nicht ganz geheures Gelingen gezeigt. Der
gleiche Zwiespalt zeigt sich auch im Bild »Art und Weise des Flie-
gens«. Die Fliegenden tragen Vogelmasken, die ihnen wie Helme auf
dem Kopf sitzen, und ihre Fliigel sind denjenigen der Fledermaus nach-
empfunden, die als Nachttier und Symbol der Melancholie schon den
schlafenden Kiinstler bedroht hatte. Wenn Technik eine neue, den Men-
schen zugleich verbergende und entbloBende Maske ist, wenn das Gerit,
in das die Fliegenden eingespannt sind, aus dem Wappentier der Melan-
cholie hervorgegangen ist, dann kann Fliegen kein befreites oder heite-
res Unterfangen sein. Es ist — genauso wie die ErschlieBung der Sphiren
jenseits der Vernunft —, ein riskantes Abenteuer, ein kalkuliertes Wag-
nis. Die gefihrliche Reise des modernen Subjekts geht nicht nur nach
innen und zu den sozialen Verwerfungen und Krisen, sondern auch nach
oben, in die halt- und grenzenlosen Rdume der dritten Dimension. »Stiir-
zen wir nicht fortwihrend? Und riickwirts, seitwérts, vorwiérts, nach
allen Seiten? Gibt es noch ein Oben und ein Unten? Irren wir nicht durch
ein unendliches Nichts? Haucht uns nicht der leere Raum an? Ist es nicht
kilter geworden?« wird Nietzsche wenige Jahrzehnte spiter fragen. Was
bei der schwindlig machenden Expedition ins Unbekannte noch Festig-
keit, Contenance und Gleichgewicht verleiht, sind nach Goya die spe-
zifisch kiinstlerisch-artistischen Selbsttechniken: scharfe Beobachtung
der eigenen Person und Umwelt, nicht nachlassende Geistesgegenwart,
exaktes Wissen um die eigene prekire Lage, systematische Erkundung
und Ubung der eigenen Fihigkeiten und eine immer wieder neu aus-
zubalancierende Gratwanderung zwischen widerspriichlichen Gegeben-
heiten, die sich nicht mehr zu einem sinnvollen Ganzen fiigen lassen.
Wenige Jahre nach Goyas Tod liegt mit Adalbert Stifters »Der Con-
dor« (1840) eine erste literarische Ansicht des modernen Philobaten
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vor, wobei das technische Gerit wiederum ein Heil3luftballon ist. In
ihm steigen zwei mutige Méinner und eine junge Frau »pfeilschnell«
in den »blauen Ocean« auf, dann weiter ins schwarze All, wobei »der
Begriff des Raumes (anfing), mit seiner Urgewalt auf die Phantasie
der Schiffenden zu wirken«. Wihrend der junge Lord und sein betag-
ter Lehrer konzentriert an ihren MeBinstrumenten arbeiten und der Jiin-
gere »oft einen edlen, majestitischen Blick in die groBartige Finsternif3
(schoB) und sein Herz dichterisch mit der Gefahr und GroBe (spielte)«,
ertrigt Cornelia die »wesenlosen Rdumex, die »fiirchterliche Schnellig-
keit« nicht mehr. Auch sie wollte »erhaben seyn«, erhaben »iiber ihr
Geschlecht« und »gleich den heldenmiithigen S6hnen [...] den Versuch
wagen, ob man nicht die Bande der Unterdriickten sprengen moge,«
und ein Beispiel dafiir geben, »daf} auch ein Weib sich frey erkldren
konne von den willkiirlichen Grenzen, die der harte Mann seit Jahrtau-
senden um sie gezogen hatte — frey, ohne doch an Tugend und Weib-
lichkeitetwas zu verlieren.« Der »wiirdevolle Lehrer des jungen Mannes
in den Naturwissenschaften«, von seinen Instrumenten aufblickend und
ein »strahlendes Antlitz, wie jene alten Magier« zeigend, erkennt als
Erster: »’Ich sagte dir, Richard, das Weib ertrigt den Himmel nicht —
die Unternehmung, so gefahrlich und kostbar, ist nun unvollendet, und
es war doch die schonste und ruhigste meiner Fahrten [...]". Ein jaher
Zug an einer griinseidenen Schnur — und wie ein Riesenfalke stief3 der
Condor hundert Klafter senkrecht nieder in der Luft. Der Lord hielt

191 7war scheitert in dieser

die ohnmichtige Cornelia in den Armen.«
Erzihlung die erste moderne Philobatin, wird Cornelia zu einer guten,
sanften und demiitigen Jungfrau, doch am Beispiel der beiden Min-
ner wird deutlich, wie weit sich der Philobatismus schon entwickelt hat
und wie wissenschaftlich-systematisch er vorgeht. Mit Eisenbahn und
ersten motorgetriebenen Fahr- und Flugzeugen stehen ihm kurze Zeit
spater noch kraftvollere technische Gerite zur Verfiigung, mit denen
noch schneller noch weitere Raume erschlossen und durchquert werden
konnen.

Wie Goyas Kiinstler ist auch der moderne Philobat ein kiihler und
aufmerksamer Beobachter, bildet seine psychischen Fihigkeiten und
technischen Fertigkeitenin konzentrierter Arbeit aus, stellt sich mit Ver-
nunft und Selbstdisziplin den eigenen Angsten, hilt Distanz zu seinen

191 Stifter 2005: 14-16, 19f.
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Mitmenschen, geht Gefahren und Risiken ein und blickt mit Faszination
in die (technischen) Abgriinde der Welt. Dabei hilft ihm sein Gerit, in
das er sich immer mehr einspannt und einpasst, ja geradezu einspinnt. So
wie die Vogelhelme und Fledermausfliigel in Goyas Zeichnung zu einer
geriteartigen Maske der Fliegenden werden, so trdgt auch der Philo-
bat seinen technischen Apparat wie eine den ganzen Korper umspan-
nende Larve. Diese technische Ganzkorpermaske enthilt — dhnlich wie
die persona des Schauspielers — Verhaltensanweisungen. Der Philo-
bat hat seinen Part so gut gelernt und in ihm so viel Geschicklichkeit
gewonnen, dass er frei mit seinen Apparaten umgehen und sie bis an
die Grenze ihrer Leistungsfahigkeit treiben kann. Wozu aber dient ihm
die technische Ganzkorpermaske? Was soll hier verborgen, geschiitzt
oder erreicht werden? Nach Balint zielt der realitétstiichtige und kaltblii-
tige Philobat nicht auf weltliche Macht wie Machiavellis Fiirst, sondern
im Raum der freundlichen Weiten auf eine rauschidhnliche Allmacht,
auf das harmonische Einssein mit dem All. Vorbedingung dafiir ist die
Ausbildung einer Personlichkeit, die wie bei Gracidn lebenskiinstlerisch
beherrschbar, kontrollierbar und autonom ist. Nicht zufillig waren es
die jungen Minner der gebildeten oberen Schichten, die S6hne von
Aristokraten und Grof3biirgern, die sich am Ende des 19. Jahrhunderts
mit Motorrad, Automobil und Flugzeug in die Gefahren und Risiken
der technischen Welt stiirzten und hier etwas fanden, das sie von der
Erdenschwere erloste. Doch warum wollten sie erlost werden, warum
lieferten sie sich der Angstlust aus, was hatten sie hinter ihrer techni-
schen Maske zu verbergen? Nach Balint ist es die traumatische Erfah-
rung des Verlusts einer urspriinglichen Harmonie. Dieser erste Verlust
kann durch weitere immer wieder neu in Erinnerung gerufen und ver-
stirkt werden. Sozialer Status, Anerkennung und personliche Ehre kon-
nen in einer sich dauernd wandelnden Moderne, in rasant wachsenden
Grofstddten und in den neuen industrialisierten Kriegen schnell verloren
gehen. Die dadurch ausgelosten, schwer zu ertragenden Gefiihle der
Kriankung und Beschdmung kénnen am leichtesten durch eine techni-
sche Maske und Gracidnsche Verhaltenslehren bewiiltigt werden'®?. Das

192 Andere Moglichkeiten, Krinkung und Beschdmung unter einer Maske zu
verbergen, beschreibt Léon Wurmser in seinem Werk »Die Maske der
Scham« (1993). Zur Abwehr der Beschamung, zur Wiederaufnahme von
Gracians Verhaltenslehren in der Zwischenkriegszeit des 20. Jahrhunderts
und zur modernen »kalten persona« siehe auch Lethen 1994.



TECHNIKEN DES SELBST | 205

Individuum wendet sich den neuen, vor allem technischen Tatsachen
des Lebens zu, lernt, sich Unsicherheiten auszusetzen und diese sogar
zu genieBen. Dabei helfen ihm selbstverdndernde Praktiken und techni-
sche Gerite, die die schmerzende Blof3e bedecken, Verhaltensanweisun-
gen geben und den Philobaten zum Schluss in die freundlichen Weiten
entfithren. Auf diese Art und Weise wird moderne Technik nicht nur
zu einer schiitzenden, umhiillenden und verbergenden Maske, sondern
auch zu einem anleitenden Mentor, zu einem stummen Meister, der dazu
zwingt, sich ihm gehorsam zu unterwerfen, sich selbst und die Umwelt
wachsam zu beobachten, Fehler zu korrigieren und Risiken einzugehen.






Kampf, Ekstase, Gleichmut, Bekenntnis
und Maske: Typen von Selbsttechniken
und islamische Praktiken

»Ganz anders ist der Weg des Monchs. Uber Gehorsam, Fasten und Gebet
macht man sich sogar lustig, aber sie allein sind der Weg zur echten, wah-
ren Freiheit: Ich entledige mich der tiberfliissigen und entbehrlichen Bediirf-
nisse, ich geiBele meinen eitlen und stolzen Willen, geilele ihn durch Ge-
horsam und erlange mit Gottes Hilfe die Freiheit des Geistes und mit ihr
auch die geistige Freude!«

DIE BRUDER KARAMASOW

»Der Mensch fiirchtet den Tod, weil er das Leben liebt, so versteheich das«,
bemerkte ich, »und so will es die Natur.« »Das ist gemein und ein Schwin-
del!« Seine Augen funkelten. »Leben ist Schmerz, Leben ist Angst, und
der Mensch ist ungliicklich. [...] Das Leben wird mit Schmerz und Angst
erkauft, und das ist der ganze Schwindel. Jetzt ist der Mensch noch nicht der
richtige Mensch. Es wird ein neuer Mensch sein, gliicklich und stolz. Wem
es ganz egal sein wird, leben oder nicht leben, der ist der neue Mensch. Wer
Schmerz und Angst iiberwindet, der wird selbst Gott sein. Und der andere
Gott wird nicht sein.«

BOSE GEISTER

»Ich bin stets Herr meiner selbst, sobald ich es will. Es soll klar sein, dass ich
meine Verbrechen weder durch das Milieu noch durch irgendwelche Krank-
heiten entschuldigt sehen mochte. «

BOSE GEISTER



208 | DS SELBSTMORDATTENTAT ODER DIE SEELISCH-GEISTIGEN RAUME

Nikolaj Wsewolodowitsch trug in sich mehr Grimm als vielleicht diese
beiden zusammengenommen, aber sein Grimm war kalt, ruhig und, wenn
man sich so ausdriicken darf, verniinftig — folglich der abscheulichste und
schrecklichste, den es geben kann.

BOSE GEISTER

Aus dem Fundus der bis jetzt geschilderten weltlichen und religiosen
Praktiken konnen, je nach ihren herausragenden Haltungen, Wirkun-
gen oder Mitteln, fiinf Typen von Selbsttechniken gebildet werden. Da
jeder Typus noch durch weitere Beispiele illustriert und nun auch isla-
mische Praktiken beschrieben und zugeordnet werden sollen, zeigt sich
der grofle Reichtum an selbstverdndernden Techniken noch deutlicher.
Dieser Reichtum, der im Lauf der Geschichte entwickelt und ausgebaut
wurde, weist darauf hin, dass wir es auch beim geplanten Selbstmord-
attentat nicht mit dimonischen oder schlicht unverstindlichen Kriften
zu tun haben, sondern mit einer der vielen Moglichkeiten, mit denen
Menschen sich selbst beeinflussen, pragen und auf ein Ziel hin ausrich-
ten konnen. Aus der Vielfalt selbstveridndernder Praktiken fiinf Typen
herauszukristallieren bedeutet nicht, scharfe Grenzen zu ziehen oder
einzelne Praktiken ausschlieSlich nur einem Typus zuzuordnen. So ist
zum Beispiel der asketische Verzicht auf korperliche und sinnliche
Geniisse ein Bestandteil vieler weltlicher und religioser Selbsttechniken,
der aber erst durch den jeweiligen Kontext seine besondere Gewichtung
und Bedeutung erhilt. Wie wir gesehen haben, gehort Fasten zu den mit-
telalterlichen monchischen Selbsttechniken, ist in diesem Rahmen aber
nicht das Entscheidende. Was im friihchristlichen Kloster dominiert und
das monchische Leben in allen seinen Facetten durchzieht, ist eine Hal-
tung des Kampfes. Im Kloster kimpft der Monch gegen seine eigenen
Laster, insbesondere den selbstiiberheblichen Hochmut, der in Demut zu
verwandeln ist. Selbsttechniken, in denen der Kampf im Vordergrund
steht, konnen als agonale bezeichnet werden. Nach Cassian springen
die Laster den Menschen gleichsam von auflen an, er muss mit ihnen
ringen wie mit einem dufleren Feind und ist prinzipiell fihig — setzt
er die richtigen Techniken ein —, in diesem Kampf zu siegen. Durch
Verzicht auf ein weltliches Leben, in dem die Laster gedeihen, Askese,
selbstenthiillende Beichte und Gehorsam gegeniiber seinem Oberen ist
der mittelalterliche Monch fihig, die hinterlistige Macht der Laster zu
besiegen und seine Seele auf Gott zu richten. Er kann also selbst einen
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Beitrag zu seinem Seelenheil leisten, indem er als ein willensstarkes Ich,
unterstiitzt von seinem klosterlichen Umfeld und der Gnade Gottes, den
Kampf gegen sein lasterhaftes Selbst aufnimmt.

Zum Typus der agonalen Selbsttechniken gehort auch der Grofle
Dschihad des Islam. Mit Dschihad (jihad) ist nach etymologischer
Bedeutung des Wortes eine Anstrengung gemeint, religids ein »Sich
Bemiihen auf dem Weg Gottes« (jihad fi sabi-li’llah)'®*. Die Unter-
scheidung zwischen GroBem und Kleinem Dschihad geht laut Uber-
lieferung auf den Propheten Mohammed zuriick. Nach einer Schlacht
soll er gesagt haben, dass man nun vom kleineren zum gréferen Dschi-
had zuriickkehre. Auf die Frage, was er unter letzterem verstehe, habe er
geantwortet: »Der Kampf gegen sich selbst«. Das gottliche Gesetz hat
festgelegt, was der Mensch zu tun und zu lassen hat, und der gldubige
Muslim weiB}, dass er fiir seine Worte und Taten, fiir seine guten Werke
wie fiir seine Siinden am Tag des Letzten Gerichts Rechenschaft able-
gen muss. Es geht beim GroB3en Dschihad also erst einmal darum zu prii-
fen, ob das eigene Leben vor Gottes Urteil bestehen kann. Ist dies nicht
der Fall, ist es von verbotenen Begierden, Leidenschaften und Handlun-
gen, von asozialem Verhalten in der muslimischen Gemeinschaft, von
Ubertretungen vorgeschriebener Ge- und Verbote bestimmt, muss der
Gldubige seine schlechten Charaktereigenschaften bekdmpfen und mit
Wort, Herz und Tat ein gottgefilliges Leben anstreben. Dabei hat er rela-
tiv gute Chancen, zu siegen. Denn nach orthodoxer islamischer Auffas-
sung, die zwar eine Vertreibung aus dem Paradies, aber keine Erbsiinde
kennt, ist der Mensch eher gut als schlecht geboren und verfiigt iiber
einen freien Willen. Das Bose tritt auch hier vornehmlich von auflen an
das gldubige Individuum heran und kann unter Aufbietung von Willens-
stirke erfolgreich bekampft werden. In dieser Hinsicht dhnelt die ortho-
doxe islamische Auffassung vom Menschen derjenigen der friihchrist-
lichen Monche, genauso wie Islam und frithes Christentum das Moment
des inneren, erfolgreich zu fithrenden Kampfes betonen. In beiden Fal-
len ist das Subjekt noch nicht wirklich suspekt, durch und durch siindig
und verdorben, grundsitzlich anzuzweifeln und in seiner Willensent-
scheidung gebrochen, sondern lediglich eingespanntin den Kampf zwi-
schen Himmel und Erde, Gut und Bose, Gott und Satan, wobei ihm ein
willensstarkes Ich zur Verfiigung steht.

193 Siehe The Encyclopaedia of Islam 1991, Vol. II: 538.
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Worin sich jedoch friiher Islam und friihes Christentum unterschei-
den, sind die soziale Organisation dieses Kampfes, seine Zielrich-
tung und einige Selbsttechniken. Nach der Propheteniiberlieferung hat
Mohammed das Kloster als soziale Institution abgelehnt. »Jede Nation«,
soll er gesagt haben, »hat sein Monchstum und das Monchstum die-
ser Nation ist der Dschihad.«!'** Ist das Kloster der Ort fiir den inneren
Kampf der Monche, an dem sie auch Unterstiitzung und Beistand finden,
so kampft der glaubige Muslim den GroBen Dschihad relativ individu-
ell, umgeben von Gesetzesvorschriften und den Kontrollmechanismen
seiner muslimischen Gemeinschaft. Wihrend der frithchristliche Monch
seinen inneren Kampf ausschlieBlich auf das Jenseits ausrichtet und sich
um die Belange der christlichen Gemeinschaft kaum kiimmert, hat der
gldubige Muslim immer zwei Zielrichtungen vor Augen, das Jenseits
und das Diesseits seiner Gemeinschaft. Diese soll, so wie das gldubige
Individuum, in allen ihren Facetten nach dem gottlichen Gesetz geordnet
und eingerichtet werden. Welche Selbsttechniken stehen dem gldubi-
gen Muslim zur Verfiigung, um im Groflen Dschihad sich selbst und
das eigene soziale Umfeld zu verbessern? Den Verzicht auf die Welt,
die im engeren Sinn asketischen Selbsttechniken, die selbstenthiillende
Beichte, das Buflsakrament und den unbedingten Gehorsam gegeniiber
einem geistlichen Mentor hat der Prophet zusammen mit dem Kloster
abgelehnt. An ihre Stelle treten zum einen der individuelle, sich selbst
beobachtende, priifende und disziplinierende Kampf gegen die eigenen
Laster und Verfehlungen, wobei die fiinf wesentlichen Pflichten eines
Muslims — das rituelle Gebet (salaf), das Reinheitsgebot (tahara), die
Wohltitigkeit (zakai), das Fasten im Monat Ramadan (saum) und die Pil-
gerfahrt (hagg) — als unterstiitzende Praktiken angesehen werden kon-
nen. Zum anderen ist der gldubige Muslim seit der Friihzeit des Islam
auch in den Kleinen Dschihad, den Kriegsdienst involviert, der unter
bestimmten Bedingungen ebenfalls zu einer individuellen Pflicht wer-
den kann. Wenn Mohammed den Glaubenskrieg als das Monchstum des
Islam bezeichnet, dann polemisiert er damit nicht nur gegen die Chris-
ten, sondern konstruiert implizit auch eine positive Beziehung zwischen
Krieg und ménchischem Leben. So wurde den Glaubenskriegern emp-
fohlen, vor dem Kampf zu fasten, heilige Formeln und Gebete zu spre-
chen, sich unmittelbar vor dem Kampf noch einmal ihrer Intention zu

194 Zitiert nach The Encyclopaedia of Islam 1991, Vol. II: 539.
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vergewissern, damit der Kampf nicht als personliche Racheaktion, son-
dern im Namen Gottes gefiihrt wird (niyya), und den Koran zu rezitieren.
Noch das Osmanische Heer hat seine Soldaten mit litaneiartigen Ge-
beten und Koranrezitationen auf den Kampf vorbereitet. Wird damit der
Glaubenskrieg zu einer Art Gottesdienst? Eventuell. Ganz sicher aber
ist er — wie das Kloster —, eine Schule selbstverindernder Praktiken,
da er eine innere, auf Gott gerichtete Vorbereitung, die Abstandnahme
von individuellen Affekten, Selbstdisziplin, den zeitweiligen Verzicht
auf Geniisse, Gehorsam gegeniiber Autorititen und die Unterwerfung
unter ein gemeinsames Ziel fordert. Alle diese Selbsttechniken, die in
den sozialen Rahmen des Krieges eingebettet sind, greifen nicht weni-
ger in den psychischen Haushalt des Individuums ein als das monchi-
sche Leben, auch sie zielen auf eine Umpridgung des Selbst, auf die
Hervorbringung einer neuen kriegerischen Identitét. Insofern kann nicht
nur der innere Kampf gegen sich selbst, sondern auch der bewaftnete
Kampf, kann das Kriegfiihren als eine agonale Selbsttechnik des Islam
bezeichnet werden. Es ist die soziale Institution des Glaubenskrieges,
die in diesem Fall den Rahmen fiir selbsttechnische Praktiken wie Fas-
ten, meditatives und litaneiartiges Rezitieren des Korans, Selbstdisziplin
und Gehorsam stellt und den Krieger zu einem religiosen Virtuosen
(Max Weber) des kidmpferischen Glaubens macht. Gleichzeitig ord-
net der Kleine Dschihad das Individuum in solidarische Formationen
ein, bindet es an den kriegfiihrenden Stamm, den charismatischen Fiih-
rer, die muslimische Gemeinschaft. Und auch hier gibt es, wie fiir den
christlichen Monch, Belohnungen. Wer im Glaubenskrieg fillt, wird als
»Martyrer des Schlachtfeldes« verehrt und kommt direkt ins Paradies.
Wer iiberlebt, darf und soll Kriegsbeute machen'®>.

195 Zur Vorbereitung auf den Kampf, zum Glaubenskrieg als Gottesdienst, zur
Verwandlung eines Mannes in einen Krieger und zum religiésen Virtuo-
sentum siehe Kippenberg 2004: 69, 71-74; Seidensticker 2004b: 36 und
Weber 1985: 324, 328. Dass es sich beim Glaubenskrieg auch um eine
agonale Selbsttechnik handelt, zeigen die Regeln fiir den Kleinen Dschi-
had, die genauso ausgefeiltund ethisch fundiert sind wie die klosterlichen.
Es st eine offizielle Kriegserkldrung vorgeschrieben, die darin besteht, den
Feind zur Bekehrung aufzurufen. Unterbliebe sie, miisste fiir die getote-
ten Feinde ein Siihnegeld gezahlt werden. Der Krieg muss gerecht sein
und mit dem Ziel des Friedens gefiihrt werden. Vertrige mit dem Feind
sind einzuhalten. Verstimmelung und T6tung Wehrloser (Frauen, Kinder,
Gebrechliche, Monche und generell Zivilisten) sind verboten, auch die Zer-
storung von Wasserleitungen, Obstgirten, Hiusern. Unnéotige Grausamkeit
ist zu vermeiden. Kriegsbeute zu machen ist — unter Beachtung von Ge-
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Auch wenn in der Geschichte des Islam der Glaubenskrieg eine
wichtige Rolle gespielt hat, ist der Gro3e Dschihad, der Kampf des
Menschen gegen sich selbst und fiir eine gerechte und gottgefillige
Gesellschaft, nie obsolet geworden. Bis heute setzen Muslime ihre
Bemiihungen auf dem Weg Gottes fort, individuell oder im Rahmen
sozialer Einrichtungen'®®. Der Kampf gegen sich selbst mit dem Ziel
der Selbstverdnderung wird auch von denjenigen betont, die im Laufe
des 20. Jahrhunderts das Konzept des kriegerischen Dschihad wieder-
entdeckt, neu interpretiert, propagiertund praktiziert haben. Dabei domi-
niert weiterhin ein prinzipiell optimistisches Menschenbild. Zwar ist der
Mensch nach Sayyid Qutb mit einer doppelten Natur ausgestattet, die
einerseits aus Gottes Geist und andererseits aus irdischem Staub besteht,
also eine Tendenz zum Guten und eine zum Bosen hat, aber er besitzt
Willensfreiheit und muss sie dazu einsetzen, um sein »niederes Selbst«
(al-nafs al-ammara) unter Kontrolle zu bringen, eine tugendhafte islami-
sche Lebensweise zu fithren und eine nach Gottes Geboten eingerichtete
Gemeinschaft zu schaffen. Vor allem muss er sich stindig tiberwachen
und mit sich selbst und fiir seinen Glauben kdmpfen. »Am meisten
gefdhrdetist der Geist des Menschen. Er kann durch Stagnation verdor-
ben werden, die den Willen schwicht und schlieBlich lahm legt. Diese
Stagnation greift dann auf das ganze Leben iiber. Oder das Leben dreht
sich ausschlieBlich nur noch um die Befriedigung von Leidenschaften
und Begierden, wie wir es immer wieder bei Nationen beobachten kon-
nen, die in grofem Luxus schwelgen. Das aber ist gleichfalls ein Teil
der menschlichen Natur, wie Gott sie in uns gelegt hat. Er hat es so ein-
gerichtet, dass das Wohlergehen dieser menschlichen Natur nur durch
den Kampf fiir die Verwirklichung der von IThm offenbarten Religion
und ihrer Gebote im menschlichen Leben erreicht werden und Bestand
haben kann, und zwar durch menschliche Anstrengung, soweit sie im
Bereich der menschlichen Féahigkeiten liegt. Hinzu kommt, dass die-
ser Kampf und die damit verbundenen Priifungen ein Mittel darstellen,
mit dessen Hilfe die Gesellschaft im grofen — nach der vorausgegan-
genen Liuterung des individuellen Geistes — sozusagen gereinigt wird,

und Verboten — erlaubt und erwiinscht. (Zur Geschichte des Grofen und
Kleinen Dschihad und den Kriegsregeln siche Noth 1966; Hartmann 1944:
103; Ruthven 2004: 47-65; Kimball 2008: 185-190; Azzam 2006: 236;
The Encyckopaedia of Islam 1986, Vol. 111: 180ff).

196 Siehe Kimball 2008: 186f.
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indem die Trdgen und Heuchler, die Engherzigen und Engstirnigen, die
Schwindler und Betriiger ausgeschlossen werden.«!'”’

Die Selbsttechniken, die im Kampf gegen geistige Stagnation —
sie dhnelt dem christlichen Laster der melancholischen Trigheit des
Herzens (acedia) —, Leidenschaften, Begierden, Heuchelei, Engstir-
nigkeit und Betrug eingesetzt werden sollen, stimmen einerseits mit
denen mittelalterlicher Monche iiberein. So fordert Qutb Selbstbeob-
achtung und Selbstdisziplin, die stindige Unterscheidung zwischen dem
Wahren und dem Falschen anhand der im Islam offenbarten Wahrheit
und die Vergegenwirtigung Gottes, die der christlichen Kontemplation
entspricht'®®, Andererseits geht es Qutb im Rahmen seiner pragmatis-
tischen Ontologie immer auch um den innerweltlichen praktischen Aus-
druck der offenbarten Religion durch eine entsprechende Lebensweise
und um die Verwirklichung der offenbarten Wahrheit auf Erden, was
etwas anderes ist, als die Religion zu verkiinden. Diese praktische
Verwirklichung liegt nach Qutb in der Hand einer kleinen militanten
Gruppe, den »Kéampfern auf Gottes Wegen«. Bevor sie in den duferen
Kampf ziehen, haben sie schon einen Kampf mit sich selbst ausgefoch-
ten: »Bevor ein Muslim auf das Schlachtfeld zieht, hat er vorher schon
einen groBen Kampf in sich selbst gegen Satan ausgefochten — gegen
seine eigenen Wiinsche und Ambitionen, seine personlichen Interes-
sen und Neigungen, die Interessen seiner Familie und seiner Nation;
gegen alles, was nicht aus dem Islam kommt; gegen jedes Hindernis,
das ihn daran hindert, Gott anzubeten und Gottes Herrschaft auf Erden
zu errichten und sie den rebellischen Usurpatoren zu entreifien.«'* Wie
der innere in den dufBleren, der GroBe in den Kleinen Dschihad iibergeht,
so fordert die bewaffnete Auseinandersetzung auch den inneren Kampf,
bekommt der Glaubenskrieg die Funktion einer das Selbst verindern-
den Kraft. Der »physische Kampf« ist nach Qutb »fiir den Einzelnen
von grofiter Wichtigkeit, denn wihrend er mit anderen Menschen ringt,

197 Qutb 0.J.b: 23f.

198 »Ein Kampf mit dem gesprochenen Wort, durch Erkldren und Verbrei-
ten des Richtigen und durch Zuriickweisen und Entkriften des Falschen,
Unrechten anhand der im Islam offenbarten Wahrheit.« »Es gibt nur dies,
womit sie sich wappnen konnen: Die Ehrfurcht vor Gott, die Vergegen-
wirtigung des tatsdchlichen Vorhandenseins Gottes, unmittelbares Zusam-
menwirken mit Gott und vollkommenes Vertrauen in Sein ausdriickliches
Versprechen [...].« (Qutb 0.J.b: 22 und 149)

199 Qutb 0.J.a: 9, 4. Kapitel (Ubersetzung E.H.)
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bekdmpfter auch sich selbst und seine eigenen Schwichen. Dabei eroft-
nen sich ihm ganz neue Horizonte auf dem Gebiet des Glaubens, Hori-
zonte, die ihm nie zu Gesicht kommen wiirden, wenn er unbeweglich
und starr auf einem Fleck sitzen bliebe. [...] Sein Geist, seine Gefiihle,
seine Ansichten, seine Gewohnheiten, sein Wesen, seine Reaktionen
und geduBerten Empfinden — sie alle werden auf eine Entwicklungs-
stufe gebracht, die er ohne diese harten und bitteren Erfahrungen nie-
mals erreicht hitte.«*%

Diese enge Verkniipfung, ja dialektische Verschrinkung von inne-
rem und duBerem Kampf fordert auch der Religionsgelehrte Abdullah
Azzam, der den kriegerischen Dschihad in den 1980er Jahren theo-
logisch legitimiert, politisch rechtfertigt, verherrlicht und ins Zentrum
der islamistischen Bewegung stellt. 1988, nach sieben Jahren Afgha-
nistanerfahrung, stellt er acht erzieherische Maximen fiir die Ausbil-
dung der kimpfenden Avantgarde auf. Es reicht nicht aus, einfach zu
den Waffen zu greifen, sondern der militdrischen Auseinandersetzung
muss eine lange Ausbildung vorausgehen, die vor Konflikten innerhalb
der Gruppe, Verdruss und Hoffnungslosigkeit auf dem langen Weg des
Kampfes und Versuchungen und Verlockungen beim nahenden Sieg
schiitzt. Als Selbsttechniken im engeren Sinn fiihrt Azzam an, dass
die kdmpfende Vorhut der Glaubenskrieger erstens »in Priifungen und
Bedringnis wachsen« muss, zweitens »sich tiber die Nichtigkeiten die-
ser Welt erheben und sich durch ihre Askese und ihre Geniigsamkeit
hervortun« muss, drittens »von ihrer Lehre {iberzeugt und siegesgewiss
sein« muss, viertens den »Bruch« mit den Unglidubigen vollziehen und
den »Treueid« halten muss, fiinftens Durchhaltevermdgen aufbringen
muss und sechstens als »Wegzehrung stindiges Beten und Geduld«
benotigt. Was die »Erzieher« dieser Vorhut angeht, so miissen diese
siebtens »auf diesem Leidensweg Schweifl und Blut« mit der kimpfen-
den Vorhut teilen und der »Brutkasten sein, in dem diese Jungen her-
anwachsen, die erst nach einer langen Phase der Pflege und Erziehung
auf eigenen Beinen stehen konnen.« Auferdem miissen die Auszubil-
denden achtens »das ganze Ausmal der internationalen Verschworung

gegen den Islam begreifen.«2m

200 Qutb 0.J.b: 22f.
201 Azzam 1988/2006:261.
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Auffillig an Azzams Maximen ist einerseits die Betonung von
Weltverzicht und eines asketischen, durch Priifungen und Bedring-
nisse gewachsenen Lebens, das »die Seelen zu ldutern und sie iiber die
Wirklichkeit zu erheben«*? vermag, und andererseits die enge Bindung
zwischen Ausbilder und Auszubildenden, die gemeinsam »Schweif3
und Blut« teilen sollen. Beide Momente erinnern stark an monchische
Selbsttechniken, die im Rahmen einer Gehorsamsbeziehung Welt- und
Selbstverzicht anstreben, um Zugang zur offenbarten Wahrheit, zum
Licht, zu einer anderen, transzendenten Wirklichkeit zu finden. Im
religios-politischen Kontext des militanten Islamismus werden hinge-
gen nicht nur jenseitige, sondern auch diesseitige Ziele angestrebt. Wie
Azzam in seiner Schrift »Sitten und Recht des Dschihads« ausfiihrt,
besteht das Ziel der monchisch anmutenden Selbsttechniken der kimp-
fenden Vorhut darin, »die Menschheit vor der Gottlosigkeit zu erretten,
sie aus der volligen Finsternis hienieden ins Licht dieser Welt und des
Jenseits zu geleiten. Daher wurde in dieser heiligen Religion der Kampf
als ein Mittel verankert, um politische, wirtschaftliche und gesellschaft-
liche Hindernisse gegen den Aufruf zum muslimischen Glauben zu
tiberwinden. Wir konnen sogar sagen, dass der Zweck des Dschihads
[...] darin besteht, die Schranken niederzureifien, die diese Religion
davon abhalten, sich tiber den gesamten Erdkreis auszubreiten. [...] Aus
diesem Grund ermuntert der Islam dazu, Menschen, selbst Tyrannen,
vor der Holle zu erretten: vor der Holle der jahiliyyaim Diesseits wie vor
dem Hollenfeuer im Jenseits.«*” Was die Kidmpfer der kleinen Vorhut
mit sich selbst tun, dient nicht nur ihrer eigenen Erlosung, der sie als
zukiinftige Mértyrer entgegengehen, und der Stabilisierung der kdmp-
fenden Gruppe, sondern der Errettung der Menschheit im Diesseits und
Jenseits. Der asketische Verzichtist hier eingebunden in eine Glaubens-
und Kampfgemeinschaft mit expansionistischen und soteriologischen
Zielen, zu deren Verwirklichung auf weltliche Geniisse und das eigene
Selbst verzichtet werden muss.

Wie schon bei Qutb zeigen sich auch unter den von Azzam auf-
gestellten Selbsttechniken solche, die nicht ganz ins Bild des orthodo-
xen Islam passen und den Vergleich mit monchischen Selbsttechniken
nahegelegt haben. Ob asketischer Welt- und Selbstverzicht und enges

202 Azzam 1987/2006: 203.
203 Azzam 2006: 235f.
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Schiiler-Lehrer-Verhiltnis »unislamische« Selbsttechniken sind oder in
den Rahmen des islamischen Sufismus gehoren, wird noch zu priifen
sein. An dieser Stelle ist erst einmal festzuhalten, dass der Grof3e Dschi-
had, in dem der Gldubige gegen sich selbst kimpft, zum Typus der
agonalen Selbsttechniken gehort. Zweitens ist hervorzuheben, dass der
Kampf gegen sich selbst mit dem bewaffneten Kampf verschrinkt wer-
den kann, so dass der eine den anderen hervorruft und fordert. Und drit-
tens ist zu betonen, dass der Glaubenskrieg die Funktion einer agonalen
Selbsttechnik bekommen kann, mit der der Einzelne — seinen Korper
und seine Seele, sein Denken, sein Verhalten und seine Existenzweise
modellierend —, sich eine Identitit erschafft und aufbaut, genauso wie
der Glaubenskrieg Gruppenidentititen hervorbringt und festigt.

Jeder bewaffnete Kampf, jede Form des Krieges ist ein drama-
tisches Geschehen, in dem korperliche Bewegungen, kriegerische Ges-
ten und Rituale eine zentrale Rolle spielen. Der Krieg kann auch zu
leidenschaftlichen, ja ekstatischen Zustinden fiihren, auf die systema-
tisch hingearbeitet werden kann und die im Helden ihren hochsten Aus-
druck finden®®. Werden unter Anwendung entsprechender Praktiken
ein dramatisch-leidenschaftliches Geschehen und ekstatische Zustinde
hervorgerufen, handelt es sich um einen zweiten Typus von Selbsttech-
niken, die als pathetisch-ekstatische bezeichnet werden konnen. Hier
wird nicht, wie bei den asketischen Praktiken, Korper und Seele etwas
entzogen, sondern etwas angetan oder hinzugefiigt. Zu den pathetisch-
ekstatischen Selbsttechniken gehort die 6ffentlich vorgefiihrte, mit Klei-
dung, Gesten und Ritualen inszenierte BuBle des mittelalterlichen Siin-
ders. Sie hat dramatisch-theatralische Ziige. Der Biiler bestraft sich
selbst, zeigt Reue, Leid, leidend-bewegten Ausdruck oder sogar Ent-
riickung. Vorbild fiir die Dramatisierung des BuBigeschehens ist die
Leidensgeschichte Christi und der ihm nachfolgenden christlichen Mar-
tyrer. Auch die Selbstgeilelung von Monchen und die Bewegung der

204 Man »braucht die Fahigkeit zur Ekstase zu den verschiedensten Zwecken:
auch der Kriegsheld muss ja, um iibermenschliche Heldentaten zu vollbrin-
gen, [...] eine neue Seele erwerben. In allen Resten von Jiinglingsweihe,
von Bekleidung mit Mannesinsignien [...], Rezeptionen in die religiose
Bruderschaftder Phratrie, Wehrhaftmachung steckt der urspriingliche Sinn
der >Wiedergeburt<[...]. Sie sind urspriinglich alle verkniipft mit Handlun-
gen, welche Ekstase erzeugen oder symbolisieren, und die Voriibung
darauf hat den Zweck, die Fihigkeit dafiir zu erproben und zu wecken.«
(Weber 1985: 324f).
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Flagellanten gehoren zu den pathetisch-ekstatischen Praktiken. Im Rah-
men des Protestantismus konnen zu ihnen die leiseren oder lauteren
Bekehrungs-, Wiedergeburts- oder Beziehungserlebnisse gezihlt wer-
den, die im Pietismus und einigen protestantischen Sekten in drama-
tischen Formen verlaufen. Fast alle Praktiken magischer Religiosi-
tiat gehoren ebenfalls zum Typus der pathetisch-ekstatischen Selbst-
techniken. Schamanen und Magier versetzen sich durch Drogen, Tanz,
Gesang, Musik oder sexuellen Verkehr in rauschhafte, ekstatische Zu-
stinde. Ziel dieser sehr alten Selbsttechniken ist es, den eigenen Be-
wusstseinszustand so zu verdandern, dass sich iibersinnliche Wesen in
der eigenen Person inkarnieren und mit ihrer Hilfe magische Kréfte auf
Menschen, Natur und Gétter ausgeiibt werden konnen. Die pathetisch-
ekstatischen Praktiken magischer Religiositit streben letztendlich nach
einer Selbstvergottung, der In-Besitz-Nahme des Gottlichen®®.

In der Geschichte des Islam sind ebenfalls pathetisch-ekstatische
Selbsttechniken anzutreffen, vor allem unter seinen schiitischen Stro-
mungen. So lassen sich pathetisch-ekstatische Praktiken in der politi-
schen Geheimorganisation der Assassinen beobachten. Als Mitglieder
einer schiitischen Sekte haben sich die Assassinen im 12. Jahrhundert
unter anderem durch die Einnahme von Drogen darauf vorbereitet, von
ihren Einsétzen nicht mehr zuriickzukehren. Der Name Assassinen leitet
sich von hasisab, der Droge, mit der sich die Kémpfer vorbereitet haben
sollen. Unter dem Einfluss von Haschisch erobern sie Festungen und
veriiben Mordanschlige, wobei der Gedanke ans Uberleben so gut wie
ausgeschlossen ist. Allein schon die Mordwaffe der Assassinen — der
Dolch — macht die Riickkehr von einem Einsatz unwahrscheinlich®®.
Zu den pathetisch-ekstatischen Selbsttechniken gehoren auch die Prak-
tiken schiitischer Gei3ler. Mit Umziigen und Passionsspielen wird der
Leidensweg von Hussein, Sohn des vierten Kalifen Ali und nach schi-
itischer Auffassung rechtmifliger Nachfolger des Propheten, nachvoll-
zogen in der Absicht, Leid und Tod von Hussein und seinen Gefihr-
ten moglichst getreu am eigenen Leib wiederzubeleben. Wihrend einer
zehntédgigen, jedes Jahr wiederholten Trauerzeremonie (ashura) wird
des 680 im Biirgerkrieg um das Kalifenamt gefallenen Hussein also
nicht nur gedacht, sondern sein Martyrium wird am eigenen Leib erneut

205 Siehe Weber 1985: 246, 258, 324f
206 Siehe Kushner 1996: 331 und Hartmann 1944: 157f.
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inszeniert. Schiiten ziehen weinend und klagend, sich selbst mit der
Hand vor die Brust und mit Ketten auf den Riicken schlagend oder mit
Kurzschwertern an der Stirn verletzend, durch die Stralen. Sind diese
Umziige seit 684 bezeugt, so entwickelt sich im 19. Jahrhundert die sze-
nische Darstellung der Leidensgeschichte und des Mirtyrertodes von
Hussein auch als Passionsspiel. Spitestens mit dem Tod von Hussein
beginnt die Geschichte der Schiiten, die — im Gegensatz zur Erfolgs-
geschichte der Sunniten —, eine Leidensgeschichte ist, deren Darstel-
lung in den jéhrlichen Trauerzeremonien ihren Hohepunkt erreicht.
Die pathetisch-ekstatische Selbsttechnik von kiinstlich hervorgerufener
Trauer und kiinstlich hervorgerufenem koérperlichem Schmerz wihrend
der Inszenierung von Husseins Leid und Tod kann in gewalttitige Aktio-
nen und tatsidchliche Selbstopferung iibergehen. So finden viele Atten-
tate und Selbstmordattentate der schiitischen Hisbollah entweder wih-
rend der zehntigigen Trauerzeremonien oder kurz danach statt>”’.

Die pathetisch-ekstatischen Selbsttechniken des Islam sind jedoch
nicht allein auf seine schiitischen Stromungen beschrinkt. Sie treten
auch in einem anderen Zusammenhang auf, dem des Sufismus®®. Die
Bewegung des Sufismus setzt schon im 8. Jahrhundert ein, kann sich auf
Ankniipfungspunkte im Koran berufen, nimmt Anregungen von christ-
lichen Monchen und Asketen, aus Gnosis und indisch-persischer Reli-
giositit auf und zielt ganz allgemein auf eine Verinnerlichung der mus-
limischen Frommigkeit. Der Sufismus kennt zwar auch den erhabe-
nen, Furcht einfloBenden Gott, setzt den Schwerpunkt aber auf Gottes
Barmherzigkeit und betont die Liebe im Verhiltnis zwischen Mensch
und Gott. Die religiose Haltung von Sunniten und Schiiten ist seit
dem Mittelalter also nicht allein durch einen strengen und erhabe-
nen Gott, den orthodoxen Islam der Schriftgelehrten, die Einhaltung
von Ge- und Verboten der Scharia und eine eher niichterne Religiosi-
tit geprdagt. Mit seinen vielfiltigen Unterstromungen, Tétigkeiten und
theoretischen Grundlagen — bekannte Philosophen des Sufismus sind
Avicenna/Ibn Sina (980-1037), Algazel/al-Ghazzali (1058-1111) und
Abn Arabi (1165-1240) — hat der Sufismus der muslimischen From-
migkeit eine ausgesprochen gefiihlsgeprigte Seite gegeben, in der der
praktisch ausgeiibte Glaube, die Liebe und das Erleben Gottes im Zen-

207 Siehe Schbley 2003: 109, 124.
208 Zur Geschichte, zu den Selbsttechniken und zur Wirkung des Sufismus
siehe Hartmann 1944: 112—124 und Hendrich 2005: 75-86, 125-129.



TYPEN VON SELBSTTECHNIKEN UND ISLAMISCHE PRAKTIKEN | 219

trum stehen. Das eher gefiihlsgeprigte Gottesverhéltnis kulminiert in
der sufistischen Mystik. In ihrem Rahmen sind ab dem 12. Jahrhundert
auch Organisationen entstanden, die christlichen Orden oder Kongre-
gationen dhneln. Einige von ihnen setzen pathetisch-ekstatische Selbst-
techniken ein. So wird mit Musik, Tanz und Atemtechnik aktiv auf Kor-
per und Seele eingewirkt, um den Sufi in einen tranceartigen Zustand zu
versetzen. Diese Praktik wurde und wird in Orden praktiziert, die vor
allem in der heutigen Tiirkei liegen — der bekannteste ist der Mevlevi-
Orden —, und ist unter dem Namen der »tanzenden Derwische« populir
geworden. Die sogenannten »heulenden Derwische« des Rifaija-Ordens
durchbohren sich in der Ekstase mit Messern die Wangen, fassen glii-
hende Eisen an oder verzehren brennende Kohlen, womit vollstindige
Selbstaufgabe und vollkommenes Vertrauen in Gott demonstriert wer-
den sollen. Der Begriff Derwisch bezeichnet ganz allgemein einen Sulfi,
der seine Novizenzeit hinter sich hat und nun die hoheren mystischen
Praktiken ausiibt. Jeder Sufi, der diese Stufe erreicht hat, ist ein Der-
wisch — und nicht nur der »tanzende« oder »heulende«.

Sich selbst mit Musik, Tanz und Atemiibungen in Ekstase zu ver-
setzen oder sich selbst in der Ekstase zu verletzen, sind dramatisch-
theatralische Meditationstechniken (dhikr), denen weniger dramatische
wie das litaneiartige Rezitieren von Koranversen und heiligen Formeln
und das individuelle und kollektive Gebet gegeniiberstehen. Alle sufis-
tischen Techniken haben jedoch das gleiche Ziel: sich selbst aus sich
selbst herauszuversetzen und in einen Zustand zu geraten, in dem die
dulere Welt und die eigene Person, die eigenen Gedanken, sinnlichen
Eindriicke und Gefiihle ausgeloscht sind. Auf diese Art und Weise hofft
der Sufi, zu einem Gefifl Gottes zu werden, ihm nahe zu kommen, ihn zu
schauen und letztendlich ganz mit ihm eins zu werden. »Das Ziel, dem
der Sufi zustrebt, wird mit einer ganzen Reihe von Begriffen bezeichnet,
die wieder im Grunde alle nur bildliche Ausdriicke fiir dasselbe sind:
als ma’rifa >Erkenntnis<, gnostische Einsicht im Unterschied von dem
auf verstandesméfigem Wege erworbenen Wissen, als Liebe, als Trun-
kenheit, schlieBlich mit dem fiir den Islam so kennzeichnenden und so
vieldeutigen Worte tauhid, das hier natiirlich nicht in seinem gewohn-
lichsten Sinne als Bekenntnis zur Einheit Gottes, sondern in dem des
Einswerdens mit Gott gemeint ist.<>* Kann der Sufi sich mit Selbst-

209 Hartmann 1944: 118.
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techniken diesem Ziel annédhern, so besteht das eigentliche mystische
Erleben aus den »Zustinden« (ahwal), die ohne sein Zutun eintreten und
die er als freie Gnadengabe empfingt. Wihrend dieser Zustéinde, die im
polaren Wechsel iiber den Sufi hinwegfluten, hat er kein Bewusstsein
mehr von der duleren Welt. Einer dieser mystischen Zustinde besteht
aus dem Wechsel von Angst und Freude, Beklemmung und Erleichte-
rung, ein Zustand, der der Angstlust des Philobaten erstaunlich @hnlich
ist. Ndhert sich der Sufi in der Ekstase seinem Endziel des Einswerdens
mit Gott, erlebt er ebenfalls oszillierende Zustinde, die alle das Motiv
von Anniherung und Entfernung, Vereinigung und Trennung umschrei-
ben, wobei das »Dahinschwinden«, das »Entwerden« (fana) den Prozess
vorantreibt. »Das fana [...], hdufig verglichen mit dem indischen Nir-
wana, ist der geldufigste Ausdruck fiir die Endstufe des Mystikers: erst
sentwird« er sich seinen Eigenschaften durch das Bleiben in den Eigen-
schaften Gottes; dann »entwird«< er den Eigenschaften Gottes durch das
Schauen Gottes; und schlieBlich >entwird< er dem Schauen seines >Ent-
werdens« durch das Untergehen im Sein Gottes.«>!°

Bevor der sufistische Mystiker diesen ekstatischen Endzustand er-
reicht, hat er einen langen Weg durchlaufen, der tiber mehrere Etappen
fiihrt, von denen zumindest die erste auch fiir Laien zugénglich ist. Sie
bestehtin der Arbeit an sich selbst im Sinn des Groflen Dschihad. Selbst-
beobachtung und Selbstkritik, Kampf gegen das sinnlich gebundene,
egoistische und stolze »niedere Selbst« (al-nafs al-ammara), Reue und
Einhaltung der Ge- und Verbote des gottlichen Gesetzes sind Bestand-
teile des Groflen Dschihad. Er fiihrt zum geduldigen Hinnehmen alles
dessen, was dem Menschen von Gott gegeben ist, dann zu der inneren
Zustimmung zu allem, was Gott iiber ihn verhédngt hat, zu Demut und
schlieBlich zu Gottvertrauen und der Hoffnung, dass die Siinden ver-
geben werden und der Glidubige von einem gnéadigen Gott aufgenom-
men wird. Danach trennen sich die Wege des sufistischen Laien und des
zukiinftigen Mystikers. Letzterer muss den »Pfad«, die »Regel« (tariga)
annehmen, das heiflt der Welt entsagen, sich einem Meister (sheikh) in
Gehorsam unterordnen, ihm jede innere Regung anvertrauen, Buf3e tun,
die ihm auferlegten Exerzitien durchfiihren und in einem Orden oder auf
Wanderschaft asketisch leben. Nach dieser Priifungszeit wird er Der-
wisch und iibt die hoheren mystischen Meditationsiibungen aus. Die-

210 Hartmann 1944: 119.
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ser Weg édhnelt sehr dem Weg eines friihchristlichen Monches. Worin
sich der sufistische Derwisch vom Monch unterscheidet, ist zweierlei.
Zum einen zielt der mittelalterliche Monch bei seiner kontemplativen
Anschauung Gottes nicht auf die — fiir Mystiker typische — vollstin-
dige Entleerung des Geistes. Nach Cassian muss ein Minimum an geis-
tiger Kontrolle auch bei der Kontemplation Gottes bestehen bleiben,
weswegen die christliche Kontemplation zu den noch zu behandelnden
apathisch-ekstatischen Selbsttechniken gehort. Zum anderen trennt der
Sufismus das Ordensleben nicht von der duleren Welt ab, sondern wirkt
gezielt in sie hinein — was wiederum typisch fiir den Islam ist. Damit
bekommt der Sufismus die Funktion einer inneren Mission. Durch freie
Predigt, seelsorgerische Tétigkeit, Forderung des individuellen Gebets,
Zulassung von Laien zu Bruderschaften und sufistische Erbauungs- und
Andachtsliteratur nehmen sich die Vertreter des Sufismus den Sorgen
und N6ten der muslimischen Gldubigen an. Dabei stellen sie sich auf die
Sprache und die Bediirfnisse der Menschen ein und férdern das individu-
elle religiose Erleben anstelle von Dogma und duBerer Pflichterfiillung,
das praktische Handeln anstelle von gelehrter Theorie und die person-
liche Hinwendung zu einem barmherzigen Gott der Liebe. Auf diese Art
und Weise hat der Sufismus die religiose Einstellung der muslimischen
Gldubigen iiber Jahrhunderte hinweg in Richtung einer Verinnerlichung
des Glaubens und einer praktisch ausgeiibten Glaubigkeit geprégt. Es ist
durchaus wahrscheinlich, dass einige sufistische Grundsitze und Selbst-
techniken auch von Vertretern des modernen Dschihad aufgenommen
wurden und werden. So weist die pragmatistische Ontologie von Say-
yid Qutb, die das gldubige Sein und die praktische Lebensweise betont,
auch auf sufistische Quellen zuriick. Die asketischen Selbsttechniken
von Azzam, sein enges Schiiler-Lehrer-Verhiltnis und die Betonung
der meditativen Vergegenwirtigung Gottes konnten ebenfalls der isla-
mischen Stromung des Sufismus entnommen sein?'".

Die hier erst angedeuteten Selbsttechniken des militanten Islamis-
mus haben keine pathetisch-dramatischen Ziige, auch wenn sie auf ein
ekstatisches Ziel — das Mirtyrertum und die Vereinigung mit Gott im
Paradies — hinauslaufen. Aber auch im Sufismus werden pathetisch-
ekstatische Selbsttechniken wie Trancetanz und Selbstverletzung nur in

211 Zu diesem Schluss kommt auch Juan Cole (2003), der die »Geistliche
Anleitung« der Attentéter des 11. September 2001 unter dieser Frage-
stellung untersucht.
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einigen wenigen Orden ausgeiibt. Die mystischen ekstatischen Zustinde
und die Vereinigung mit Gott konnen, wie schon erwihnt, auch auf
anderen Wegen — durch litaneiartiges Wiederholen von Koranversen
und Formeln, gemeinsames und individuelles Gebet — erreicht werden.
Fehlen leidenschaftliches Pathos und Dramatisierung bei Selbsttechni-
ken, die auf ekstatische Zustinde abzielen, so muss man von apathisch-
ekstatischen Selbsttechniken als einem dritten Typus sprechen. Max
Weber unterscheidet sie von den orgiastisch-rauschhaften Praktiken
magischer Religiositit, ordnet sie sozial den Intellektuellen aller Schich-
ten zu und bezeichnet sie als »sublimierte Intellektuellenekstase« oder
»milde Form der Euphorie«?'2. Auch die apathisch-ekstatischen Selbst-
techniken wollen den Menschen in einen anderen, aufleralltiglichen
Zustand versetzen, auch sie zielen auf eine unmittelbare Begegnung mit
dem Heiligen, auf die unio mystica oder gnostisches, nicht mit dem
Verstand erworbenes Wissen, auch sie streben Erlosung an. Aber sie
verfolgen ihr Ziel mit eher rationalen Selbsttechniken, die von starken
Gefiihlen, Exaltationen und Dramatisierungen Abstand nehmen. Zu die-
sen apathisch-ekstatischen Selbsttechniken gehoren die litaneiartigen
Rezitationsiibungen des Sufismus, die monchische Kontemplation nach
Cassian, die Exerzitien des Jesuiten Ignatius von Loyola, aber auch die
Yoga-Technik der indischen Brahmanen und die kontemplative Ver-
senkung des Buddhisten in die praktischen Wahrheiten des Lebens.
Allen diesen apathisch-ekstatischen Selbsttechnikenist — im Gegen-
satz zu den pathetisch-ekstatischen — eine Leidferne oder sogar Leid-
feindschaft gemeinsam. Im Sufismus steigert sich das geduldige Hin-
nehmen alles dessen, was Gott iiber den Menschen verhidngthat, zu einer
inneren Zustimmung und einem grenzenlosen Gottvertrauen. Der christ-
liche Monch soll nach Cassian in der Kontemplation nicht mehr an seine
Laster denken, da diese Gedanken den Geist mit »hésslichem Gestank
verderben«und den »geistigen Duft der Tugenden verdringen«?*"*. Die
Heilstechnik des Yoga, die »eine hochste Form spezifisch intellektua-
listischer Eroberung des Gottlichen« darstellt, steigert die geistige Kon-
zentration iiber mehrere Stufen, wobei das »erstrebte Fiihlen zunichst
eben moglichst bewusst erlebt werden (musste), und zu diesem Zweck
wurden die Gefiihle der >Freundschaft< (zu Gott), des >Mitleids< (mit der

212 Siehe Weber 1998:97-112, 120-134, 154—164 und Weber 1985: 306-308,
326, 335.
213 Cassian, zitiert nach Paden 1993: 90.
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Kreatur), der Seligkeit und schlieBlich der Indifferenz (gegeniiber der
Welt) planmifig und rational durch Meditations-Exerzitien innerlich
erzeugt. Erst die hochste Stufe ist dann die Katalepsie. Das klassische
Yoga lehnte die irrationale Kasteiung: Hatha Yoga, der reinen Magier-
Askese ab. Es war seinerseits eine rationalsystematisierte Form der
methodischen Gefiihls-Askese, darin etwa den Exerzitien der Ignatius
vergleichbar.«*!* Geht es beim brahmanischen Yoga darum, mit richti-
gen Gedanken und Gefiihlen einen Zustand der Indifferenz gegeniiber
allem Weltlichen zu erreichen und sich dann der gnostischen Erkennt-
nis des Gottlichen hinzugeben, so ist die religiose Ethik des Buddhismus
einerseits indifferent gegeniiber allem Gottlichen und andererseits nega-
tiv auf das menschliche Leid fixiert. Der Buddhismus strebt nicht mehr
und nicht weniger als die Vernichtung des Leids an, eine Erlésung von
ihm schon im diesseitigen Leben. Da Leid nach buddhistischer Lehre
mit dem vergénglichen Leben gleichzusetzen ist, da Schmerz, Krank-
heit, Alter und Tod alle seine Herrlichkeiten stindig bedrohen und ent-
werten, strebt der Buddhist mit seiner kontemplativen Versenkung in
die praktischen Wahrheiten des Lebens danach, sich von allen Illusio-
nen, allem Leidvoll-Verginglichen, vor allem aber vom Leid verursa-
chenden Grundiibel — dem »Durst nach Leben« — zu 16sen. Da Leben
grundsitzlich Leid bedeutet, kann es fiir den Buddhisten auch kein ewi-
ges Leben, sondern nur die ewige Ruhe des Todes geben. »Nicht Er-
l6sung zu einem ewigen Leben also, sondern zur ewigen Todesruhe wird
begehrt. [...] Nicht das >Bdse<, sondern das vergéngliche Leben als sol-
ches: die schlechthin sinnlose Unrast alles geformten Daseins iiberhaupt
ist es, wovon Erlosung gesucht wird. [...] Die Leidenschaft rein als sol-
che, auch fiir das Gute und auch gerade in der Form des edelsten Enthusi-
asmus, ist, weil jedes >Begehren<ans Leben bindet, das schlechthin erlo-
sungsfeindliche. Der Hass ist das im Grunde nicht in héherem Grade als
alle Arten der Liebe zu Menschen und auch die leidenschaftliche aktive
Hingabe an Ideale es ebenfalls sind.« Auch beim mystischen »unbe-
grenzten Fiihlen« fiir Menschen und Tiere bleibt der Buddhist »kiihl und
distant temperiert. Denn letztlich muss der Einzelne, wie ein beriihmtes
Gedicht des Meisters sagt, >einsam wandern wie das Nashorn<, — und
das heiflt auch: dessen harte Haut gegen Gefiihle haben.« Das gilt beson-
ders fiir das Gefiihl des Leidens. » Wihrend der alte Christ das Leiden als

214 Weber 1998: 121f.
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asketisches Mittel oder Martyrium eventuell sucht, fliecht der Buddhist
das Leiden unbedingt.«?!> Mit Hilfe einer »interesselosen« Kontempla-
tion auf der Basis rationalen Denkens will der Buddhist alle Illusionen,
die aus dem Lebensdurst entspringen, aufdecken und zerstéren und so
zur Erleuchtung und von allem Leid erldsten Ruhe finden.

Neben der Abwehr von Leid kennzeichnet die apathisch-ekstati-
schen Selbsttechniken noch eine gewisse Kiihle. Sie bedeutet nicht
unbedingt Teilnahmslosigkeit, auf alle Félle aber Leidenschaftslosig-
keit. Bewusst und mit Hilfe rationaler Selbstkontrolle werden starke
oder hitzige Gefiihle und Affekte abgewiesen und hochstens die wohl-
temperierten und ausgeglichenen zugelassen beziehungsweise mit ent-
sprechenden Selbsttechniken hervorgerufen. Obwohl auch hier ein ek-
statischer Zustand angestrebt wird, bei dem das Individuum sich selbst
verliert, entleert oder transzendiert, soll dieser nicht, wie bei den pathe-
tisch-ekstatischen Selbsttechniken, mit dramatischen dufleren Bewe-
gungen und starken Gefiihlen wie Trauer oder Schmerz erreicht werden.
So sind bei den apathisch-ekstatischen Selbsttechniken auch die ekstati-
schen Zustinde selbst — das Einswerden mit Gott, das Anschauen Got-
tes, die gnostische Erkenntnis, die Ruhe des Todes — in eine kiihle oder
gemiBigte Temperatur eingetaucht.

Leidferne, bewusste Kontrolle iiber psychisch-geistige Prozesse,
rationales Denken, kiihler Gleichmut und eine wohltemperierte Ekstase
kennzeichnen auch die weltlichen Selbsttechniken des Philobaten. Der
Philobat scheint das urspriingliche Leid der Trennung von geliebten
Menschen, gewohnten Umgebungen und Dingen iiberwunden zu haben,
Trennungsschmerz oder ganz allgemein den Schmerz der Verginglich-
keit nicht zu kennen und immer wieder neue Lieben, Umgebungen und
Dinge zu finden. Wie der buddhistische Mystiker wandert auch der Phi-
lobat einsam wie das Nashorn, hat eine dicke Haut und entwickelt seine
Selbsttechniken in der Auseinandersetzung mit den praktischen Wahr-
heiten des Lebens. Diese bestehen in seinem Fall nicht so sehr im all-
gegenwirtigen Leid und in der Ablosung von ihm — obwohl auch der
Philobat seinem ersten Liebesobjekt gegeniiber eine Losung in der Ab-
16sung sucht und findet. Danach aber setzt er sich vor allem mit den
harten Fakten der modernen technischen Welt und den durch sie hervor-
gerufenen Angsten auseinander. Es sind die Maschinen und Apparate,

215 Weber 1998: 157f und 159.
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technischen Rdume und Geschwindigkeiten und die ihnen innewoh-
nenden Gefahren und Risiken, mit denen sich der Philobat beschiftigt,
wobei er seine menschliche Umgebung in eine hilfreiche und eine sto-
rende einteilt, die er beide zu kontrollieren sucht. In diesem technisch-
menschlichen Rahmen bereitet er sich systematisch auf die Gefahren in
den freundlichen Weiten vor. Durch wache Beobachtung seiner selbst
und seiner Umwelt, durch Selbstkritik, Selbstdisziplin und praktische
Fertigkeiten kann der Philobat die auftauchenden Angst- und Panik-
gefiihle in den Griff bekommen. Pl6tzlich auftretende starke Reize und
lebensbedrohliche Situationen schockieren ihn nicht, sondern fordern
ihn dazu heraus, sie mit allen ihm zur Verfiigung stehenden Mitteln
zu meistern, wobei ihm eine grundsitzlich positive Haltung und Stim-
mung eigen sind. Sind alle Gefahren erfolgreich umschifft, kann sich der
Philobat in seinen freundlichen Weiten den ruhigen ekstatischen Phan-
tasien der primiren Liebe, des Einsseins mit dem All hingeben. Wie jede
Ekstase ist auch diese nur von kurzer Dauer und dariiber hinaus noch
stindig von duBeren Gefahren bedroht. Seinem Vorldufer, dem Artisten
dhnlich, befindet sich auch der Philobat in einer chronisch krisenhaften
Situation zwischen Gleichgewicht und Fallen, Balanceakt und Absturz,
ist sein eigentliches Element der hrill, die kontrollierte Angstlust, iiber
die sich beide — Philobat und Artist — so gut wie nie duf3ern.

Spricht der Philobat, dann eher iiber seine technische Ausriistung,
den Zustand von StraBlen und Geriten, das Wetter oder den Service
von Werkstitten. Das ist in der modernen Welt nichts Auflergew6hn-
liches. Auflergewohnlich hingegen ist, dass er nicht oder kaum iiber
seine Gefiihle und Empfindungen spricht, sprechen wir doch heute stéin-
dig iiber uns selbst, iiber Befindlichkeiten und Stimmungen, Absichten
und Phantasien, Erlebnisse und Enttiuschungen, Angste und Freuden.
Aber auch die religiosen Selbsttechniken des apathisch-ekstatischen
Typs legen keinen besonderen Wert auf Verbalisierung. Kontemplation,
Meditation, Exerzitium und Yoga verlaufen in der Regel schweigend.
In dieser Phase schweigt auch der Lehrer oder Meister. Ganz anders
geht es bei den verbalisierenden Selbsttechnikenzu, dem vierten Typus.
Hier steht das Sprechen und Schreiben, Zuhoren und Lesen im Vorder-
grund. Die grof3e abendlindische Tradition der verbalisierenden Selbst-
techniken beginnt nach Foucault mit dem platonischen Dialog und setzt
sich in der Spitantike mit schriftlichen Aufzeichnungen und Briefen
fort. Ziel dieser miindlichen und schreibenden Selbsterforschung und
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Selbstverdnderungist das richtige Handeln in der Welt und die Erfiillung
des Lebens an seinem Ende. Zeitgleich mit dem Sprechen und Schrei-
ben iiber sich selbst entsteht auch die Kunst des Zuhorens. Der Zuhorer
soll zwischen Wahrheit und Unwahrheit in der Rede eines Vortragen-
den unterscheiden, wobei er auf die Stimme der Vernunft in sich selbst
zu achten hat. Zuhdren bedeutet also, zugleich einer Wahrheit und sich
selbst zuzuhoren. Fiir das Lesen, die stille Rezeption der logoi der Leh-
rer, gilt das gleiche.

Mit den selbstenthiillenden Bekenntnissen des Monchs und der
miindlichen Beichte setzt sich die Tradition der verbalisierenden Selbst-
techniken im christlichen Rahmen fort. Monch und christlicher Laie
haben auf die eigenen Regungen, Gedanken und Gefiihle zu achten,
sie aufzudecken und zu entziffern und schlieBlich in aller Riicksichts-
losigkeit und Offenheit zu bekennen. Nach Cassian miissen im Rah-
men der christlichen Hermeneutik des Selbst die guten von den schlech-
ten Gedanken getrennt und die schlechten ausgesondert werden. Das
funktioniert nur durch eine permanente Verbalisierung der eigenen geis-
tigen Regungen, die den Rat des Beichtvaters, die Buf3e und die Abso-
lution hervorrufen. Aber auch wenn der geistliche Mentor nicht auf die
Bekenntnisse des Monchs antwortet, »sorgt allein die Tatsache, dass der
Gedanke ausgedriickt worden ist, fiir die Unterscheidung. [...] Was gute
und bose Gedanken voneinander unterscheidet, ist, dass bose Gedanken
sich schwer ausdriicken lassen, denn das Bose ist verborgen und unge-
sagt.« Erst wenn das Bose ausgesprochen wird, weicht es. »Der sprach-
liche Ausdruck ist das entscheidende Siegel, das Bekenntnis ein Wahr-
heitszeichen. Zwar ist die permanente Verbalisierung ein Ideal, das sich
niemals vollkommen verwirklichen lidsst. Doch ihr Preis war, dass alles,
was nicht gesagt werden konnte, zur Siinde wurde.«*'° Ziel der christ-
lichen Hermeneutik des Selbst ist die Reinigung der Seele von siindigen
Gedanken und Taten. Fiir den Fall, dass das Siindenbekenntnis — ins-
besondere die Abweichung vom kirchlich festgelegten Dogma — nicht
freiwillig vollzogen wird, wird seit dem 13. Jahrhundert die inquisitio,
die Befragung des Haretikers eingefiihrt. Wie die Beichte zielt auch
sie auf die Selbstenthiillung des Abtriinnigen und die Reinigung sei-
ner Seele. Mit einer Bufle in »geméBigter Strenge« (Augustinus) soll
der Hiretiker gerettet und zur einmal erkannten Wahrheit zuriickgefiihrt

216 Foucault 1993: 60f.
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werden. Auch wenn die Inquisition zur Erreichung ihres Ziels zeitwei-
lig die Folter, die sogenannte »peinliche Befragung« einsetzt und in der
historischen Erinnerung vor allem mit Qualen und Scheiterhaufen ver-
bunden ist, gehort auch sie zu den verbalisierenden Selbsttechniken, da
es bei ihr an zentraler Stelle um das ausgesprochene Bekenntnis geht.
Als nach der Reformation fiir die Protestanten die miindliche Beich-
te, die Bufle und die erlosende Absolution allméhlich wegfallen, treten
die ebenfalls dem Ideal nach riickhaltlose schriftliche Selbstenthiillung
in Tagebiichern und Lebensldufen, die miindliche Rechtfertigung vor
der Gemeinde und die Selbstbestrafung an ihre Stelle. Wer nun zuhort,
ist letztendlich Gott, und was er zu horen bekommt, ist vor allem die
Darstellung eines prinzipiell siindigen und deshalb stindig misstrauisch
bedugten Selbst. Dieses kann zu seiner Rettung nur eines tun: seine siin-
dige Nichtigkeit in aller Linge und Breite sich selbst, Gott und den
anderen Menschen zu unterbreiten, seine Gnadenbediirftigkeit einzu-
sehen und sich ganz der Barmherzigkeit Gottes zu iiberlassen. Dabei
handelt es sich nicht um einen einmaligen Akt, sondern um eine an-
dauernde Durchleuchtung aller Winkel und Facetten des Selbst, das
mit teuflischer List SelbstanmaBung, Selbstgerechtigkeit, Eigendiinkel
und Eigenwillen zu verbergen sucht. Hier wird kein Kampf mehr zwi-
schen Gott und Welt, Gut und Bose ausgetragen, sondern es geht um
die Alternative Gott oder ich, Hinwendung zu Gott oder zu mir selbst,
um eine Beziehung, in der nur einer von beiden bestehen kann, um
Unterwerfung oder Auflehnung. Da nie Sicherheit iiber die Finten des
eigenen Innenlebens bestehen kann, da es suspekt ist in seiner Wei-
gerung, sich ganz der Gnade Gottes zu iiberlassen, sind Selbstzweifel,
Selbsterniedrigung und Selbstziichtigung zu habituellen Kardinaltugen-
den des calvinistischen und puritanischen Protestantismus geworden.
Doch wer zweifelt, erniedrigt und ziichtigt hier, da es keinen Mentor,
Beichtvater oder Inquisitor mehr gibt und Gott gewohnlich schweigt? Es
ist das Subjekt selbst, das sich nun in einen Ankldger und einen Ange-
klagten, einen Richter und einen Strifling aufteilt, wobei Anklidger und
Richter zur Feder greifen und gottihnliche Allmacht ausiiben, was wie-
derum Anlass zu Hochmutsverdacht, Selbstanklage und Strafe ist. Cas-
sian, der mittelalterliche Monch und der katholische Gldubige konnen
nochdavon ausgehen, dass das Individuum einen unzerstorbaren Kern —
die Seele — enthilt, die von auBen angegriffen wird und die, erliegt sie
den Versuchungen des Bosen, wieder gereinigt werden kann. Mit den
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verbalisierenden Selbsttechniken des Protestantismus wird dieser Kern
zermahlen. Was zuriick bleibt, ist eine Aufteilung des Subjekts in zwei
Pole und ein bewegter Prozess, in dem es abwechselnd geschwicht und
gestirkt, erniedrigt und erhoht wird, wobei die forschende und aufde-
ckende Spirale immer weiter ins Innere, in bis dahin unbekannte Berei-
che des psychischen Lebens vordringt. Verbalisierende Selbsttechniken
fithren also spitestens seit der Reformation zu einer auf Dauer gestellten
Hermeneutik des Selbst, die systematisierten Selbstzweifel und struktu-
relle Zerrissenheit, aber auch Selbstgerechtigkeitund Allmachtsgefiihle
hervorrufen kann, scheint der Zustand der Gnade abgesichert. Bei dieser
permanenten Selbsterforschung spielen die Techniken des buchhalteri-
schen Aufschreibens der eigenen Gedanken, Gefiihle und Taten und die
miindliche Berichterstattung vor der Gemeinde, aber auch das Lesen der
Bibel und das Horen der Predigt eine zentrale Rolle.

Durch Luthers Ubertragung des Neuen und Alten Testaments ins
Deutsche und alle nachfolgenden Ubersetzungen in die jeweiligen Lan-
dessprachen wird die Bibel das erste Mal fiir den christlichen Laien
zugénglich und von den Reformatoren zur einzigen entscheidenden
Autoritéit erhoben. Unter diese soll sich auch die Kirche stellen, zum
biblischen Wort als der Quelle des christlichen Glaubens zuriickkehren.
Nach Luther ist es vor allem die Predigt, die miindliche Verkiindigung
der christlichen Botschaft — und nicht Kirchenhierarchie, Dogma und
Liturgie —, durch die der heilige Geist als »inneres Wort« wirkt: »Gott
gibt uns zuerst das Wort, womit er uns erleuchtet, danach den heiligen
Geist, der in uns wirkt und den Glauben anziindet. Sobald man nun am
Wort stillhdlt und ldsst es eingehen, folgt alsbald, dass wir erleuchtet
werden, und es kommt der heilige Geist, der durch das Wort wirkt.«?"’
Wird durch die Predigt die biblische Botschaft verkiindet, ausgelegt
und gehort, entfaltet sich durch sie das »innere Wort«, so ist die bib-
lische Schrift nichts anderes als eine menschliche Schopfung, ist »dulle-
res Wort«, das nach humanistischen Grundsétzen zu erforschen und zu
deuten ist. Ohne die Kenntnis der alten Sprachen, ohne ein verniinftiges
sprachliches Erkennen der schriftlichen Zeugnisse, ohne »Wallfahrten«
(Luther) in den sprachlichen Sinn der Bibel, kann die christliche Bot-
schaft nicht richtig ausgelegt und verkiindet werden. »Wir werden das
Evangelium nicht gut ohne die Sprachen erhalten. Die Sprachen sind die

217 Luther, zitiert nach Genthe 1986: 20.
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Scheide, darin dieses Messer des Geistes steckt.«*'® Damit beginnt eine
Bibelhermeneutik, die sich zuerst als Sprach- und Textkritik entfaltet,
als eine vernunftgeleitete Auseinandersetzung mit dem schriftlich tiber-
lieferten Wort. Seit dem 18. Jahrhundert werden die biblischen Texte
dann auch noch in ihre historischen Entstehungskontexte gestellt und
zwischen historischem Ereignis und biblischer Erzéhlung unterschie-
den, also eine historisch-kritische Bibelhermeneutik eingefiihrt®!?. Spi-
testens jetzt setzen sich auch in der katholischen Kirche die verbalisie-
renden Selbsttechniken gegen die agonalen und pathetisch-ekstatischen
durch.

Im Islam gibt es keine miindliche Beichte und kein systematisches
Schreiben iiber sich selbst. Bedeutet das, dass hier die verbalisierenden
Selbsttechniken unbekannt sind? Zuerst einmal muss festgehalten wer-
den, dass das Wort Koran vom Verb kara’aabgeleitetist, das so viel wie
»rezitieren«, »vortragen, »lesen« bedeutet?’. Nach orthodoxer Dog-
matik ist der Koran die direkte oder durch einen Boten (Gabriel) ver-
mittelte Rede Gottes, die Mohammed offenbart wurde, und deswegen
heilig. Wihrend in den ersten Jahrhunderten noch die Frage diskutiert
wird, ob der Koran die Rede Gottes wiedergibt oder ein von Menschen
geschaffenes Werk ist, setzt sich spiter die Doktrin von der Ewigkeit
und Unnachahmlichkeit des Korans durch. Ahnlich wie beim christ-
lichen Abendmahl der Leib und das Wort Christi gegenwirtig sind, ist
Gott bei der Rezitation seiner im Koran niedergelegten Worte gegen-
wirtig. Die Wiederholung der gottlichen Worte wird als ein heiliger
Akt, eine Art Sakrament begriffen, weswegen die gottliche Rede mog-
lichst genau nachgesprochen werden muss. So ist die phonetisch kor-
rekte Rezitation des Korans zu einer Wissenschaft geworden, die zum
Beispiel an der traditionsreichen Kairoer Al-Azhar-Universitit gelehrt
wird. Im Alltag ist die miindliche Wiederholung der géttlichen Rede,
ihr leiser oder lauter Vortrag, bis heute eine iibliche Praxis, die auf
eine lange und lebendige Tradition zuriickschauen kann. Die Rezitation
des Korans beginnt in der Schule und hat unter anderem eine mnemo-
technische Funktion. Das Wort Gottes soll sich ins Gedichtnis ein-

218 Luther, zitiert nach Genthe 1986: 18.

219 Zur Geschichte der Bibelerforschung seit der Renaissance siehe Genthe
1986.

220 Zur Etymologie, Entstehungsgeschichte und Struktur des Korans siehe
The Encyclopaedia of Islam 1986, Vol. V: 400ff.
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prigen. So hat zum Beispiel Sayyid Qutb nach eigenem Zeugnis als
Zehnjahriger den ganzen Koran, der ungefihr den Umfang des Neuen
Testaments hat, auswendig gelernt, um ihn seiner Mutter vorzutragen.
Um zu verstehen, was die Rezitation des Koran im islamischen Alltag
bedeuten kann, soll hier eine seiner Kindheitserinnerungen angefiihrt
werden: »O meine Mutter! Wihrend des ganzen Monats Ramadan, als
die Vorleser (gari) des Heiligen Korans in unserem Heimatdorf mit ihrer
melodischen Stimme die Verse rezitierten, hast du hinter dem Vorhang
mit verziickter Aufmerksamkeit stundenlang dir das gleiche angehort.
Als ich mit dir zusammensall und Gerdusche machte, wie es bei Kin-
dern Gewohnheit ist, hieltst du mich mit Zeichen und Gesten davon ab,
und dann lauschte ich mit dir zusammen aufmerksam den gleichen Wor-
ten. Mein Herz erfreute sich an dem magischen Rhythmus der Worte,
obwohl mir deren Sinn damals nicht bewusst war. Als ich unter dei-
ner zdrtlichen Fiirsorge aufwuchs, schicktest du mich in die Grund-
schule des Dorfes. Es war dein ernsthaftester und grofiter Wunsch, dass
Allah mir das Herz 6ffnen und ich den Heiligen Koran auswendig ler-
nen moge. Ferner war es dein Wunsch, dass Allah mir die Kunst des
stiBen Vortrags gewidhren moge, damit ich, vor dir sitzend, stindig den
Heiligen Koran rezitieren kann. Deshalb habe ich das Heilige Buch aus-
wendig gelernt, und so ist ein Teil deines Wunsches in Erfiillung ge-
gangen.«*!

Im privaten Rahmen oder in einer muslimischen Gemeinschaft kann
das laute Vortragen des Korans, wie Qutb eindriicklich schildert, ver-
ziickende, trostliche oder auch magische Wirkungen haben. Diese Wir-
kungen konnen auch gezielt hervorgerufen werden. Das bedeutet, dass
das Rezitieren der Rede Gottes zu einer Selbsttechnik werden kann,
mit der Individuen und Gruppen auf sich einwirken konnen. So gehort
zum Beispiel die litaneiartige Rezitation von Koranversen zu den sufisti-
schen Meditationsiibungen. Mit ihr wird die Absicht verfolgt, alle ande-
ren Gedanken und Empfindungen auszuschalten und den sufistischen
Mystiker in einen trancedhnlichen Zustand zu versetzen. Der Sufismus
kennt aber auch noch eine andere verbalisierende Selbsttechnik, die der
katholischen Beichte dhnliche Selbstenthiillung des Novizen. Wie der
christliche Monch muss auch der sufistische Novize alle seine inne-
ren Regungen und Empfindungen seinem Meister riickhaltlos offen-

221 Zitiert nach Berman 2004: 87f.



TYPEN VON SELBSTTECHNIKEN UND ISLAMISCHE PRAKTIKEN | 231

baren, woraufhin ihn dieser lenkt. Dariiber hinaus ist die sufistische Seel-
sorge nicht ohne verbalisierende Praktiken zu denken. Die Menschen
miissen ihre Sorgen und No6te den Vertretern des Sufismus schildern
und offenbaren, um von ihnen getrostet und beraten werden zu kon-
nen. Je komplizierter die Lebensverhiltnisse werden, umso wichtiger
muss bei der Suche nach Trost und Rat die Verbalisierung von inne-
ren oder dufleren Zustinden und Situationen werden. Gleichzeitig muss
der sufisische Meister, der sheikh, versuchen, mit Worten Einfluss auf
die Ratsuchenden, Zweifelnden oder Verzweifelten zu nehmen, die in
islamischer Orthodoxie und dogmatischer Religion ganz offensichtlich
keinen Ausweg mehr finden. In diesem Dialog kann es, wie im plato-
nischen, um Selbsterkenntnis gehen, zumal die Erkenntnis der eigenen
Laster und Siinden, des niederen Selbst nach sufistischer Lehre, Teil des
Groflen Dschihad, des Kampfes gegen sich selbst ist. In diesem Dia-
log kann es aber auch, wie bei der katholischen Beichte, um Bufle und
Vergebung gehen. Der miindliche Dialog wird im Sufismus noch durch
eine weitverzweigte Erbauungs- und Andachtsliteratur ergénzt, die vor
allem durch Lehrgeschichten und Anekdoten Einsichten in sich selbst,
in das Verhiltnis zu anderen Menschen und zu Gott vermitteln. Dariiber
hinaus gibt es im Sufismus einen grofen Fundus lyrischer und erzih-
lender Kunst, die vor allem persischer Herkunft ist. Zu ihnen geho-
ren Werke der Weltliteratur wie die von Goethe bewunderten Ghasel
(arab. ghazal — Gespinst, Liebesgedicht) des persischen Dichters Hafis
(1320-1390).

Im Rahmen des Sufismus gibt es also eine breite Palette verbalisie-
render Selbsttechniken, die durch Aufdeckung und Verstindnis inne-
rer Vorgidnge Einsicht in das eigene Leben vermitteln, zu seiner Ver-
dnderung beitragen und eine meditative Liebesbeziehung zu Gott auf-
bauen wollen. Die Hermeneutik des Selbst ist im Islam also nicht un-
bekannt. Sie wird jedoch von der orthodoxen Praktik der Koranrezita-
tion in gewisser Weise iiberschattet. Die Rede Gottes — und nicht die
suchende, selbstenthiillende und sehnsiichtige Rede des Glaubigen —
steht hier im Zentrum und soll als solche auf das Individuum einwir-
ken. Dabei kommt es entscheidend darauf an, wie die gehorte oder
gelesene Rede Gottes aufgefasst wird. Begreift man sie als unmittel-
bar magisch wirkendes Wort, reicht letztendlich das Bewusstsein aus,
dass hier Gott spricht. Damit wird das Verstindnis seiner Rede zweit-
rangig. Erst wenn es darum geht, Gottes Wort zu verstehen, beginnt die
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Kunst des kritischen Zuhorens und Lesens. Sie wurde in Antike und
Spitantike systematisch geiibt, wobei die Aufmerksamkeit gleichzeitig
auf den Vortrag oder Text und die eigenen Reaktionen und Urteile zu
lenken war. Nach Aristoteles besteht das Verstehen eines Vortrages oder
Textes darin, wahre Aussagen iiber deren Inhalte zu machen, sie also
logisch zu beschreiben und zu analysieren. Fiir Platon hingegen ist Ver-
stehen erst dann erreicht, wenn der verborgene Sinn hinter der Text-
oder Vortragsoberfliche aufgedeckt ist. Beide Auffassungen sind in die
christliche und islamische Theologie eingegangen und haben die Aus-
legung von Bibel und Koran mitbestimmt.

Schon unter dem dritten Kalifen Uthman (644-656) werden die
vereinzelten Niederschriften und miindlichen Uberlieferungen der gétt-
lichen Offenbarung gesammelt. Im Lauf der néchsten drei Jahrhunderte
wird ein kanonisches, weitgehend anerkanntes Textkorpus geschaffen,
in dem die einzelnen Textbausteine mit wenigen Ausnahmen nach ihrer
Liénge geordnet sind. So entsteht der Koran mit seinen 114 Suren. Das
ganze Mittelalter iiber beschiftigen sich Schriftgelehrte (ulama) damit,
uneindeutige Koranstellen zu erhellen, Regeln im Umgang mit dem
Text aufzustellen, ihn zu kommentieren und zu interpretieren, wobei
sich mehrere Rechtsschulen herausbilden. Doch bis heute endet in der
Regel alle Beschiftigung mit dem Text da, wo es darum geht, ihn als
einen von Menschen gemachten Text zu begreifen, also die sprach-
kritische und kritisch-historische Methode auf ihn anzuwenden®??. Wel-
che Folgen konnen die anhaltende Entriickung des Korans aus seinem
geschichtlichen Kontext, seine Auffassung als unmittelbares Wort Got-
tes (Verbalinspiration) und historisch wahrer Tatsachenbericht haben?
Erstens kann so der Koran als magisch wirkendes Gotteswort verstanden
und als solches auch selbsttechnisch eingesetzt werden. Zweitens kon-

222 In der Friihgeschichte des Korans wurde der Text noch als Literatur und
historische Quelle behandelt und dementsprechend untersucht. Auch spa-
ter hat es immer wieder einzelne Stromungen und Theologen gegeben,
die als Autor des Korans nicht Gott, sondern Mohammed annehmen, so
heute zum Beispiel der iranische Religionsphilosoph Abdolkarim Soroush.
Doch diese Stromungen haben sich gegeniiber der Doktrin der Ewigkeit
und Unnachahmlichkeit des Korans nicht durchsetzen konnen. Die Ent-
stehungsgeschichte des Korans nachzuvollziehen und ihn in seinen histori-
schen und religiosen Kontext zu stellen, hat sich das deutsche Projekt »Cor-
pus Coranicum« an der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissen-
schaften zur Aufgabe gemacht (sieche The Encyclopaedia of Islam 1986,
Vol. V: 400ff; DIE ZEIT Nr. 29 vom 10. Juli 2008, S. 34).
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nen die im Koran geschilderten Ereignisse, da sie ohne eine Korrektur
ihres historischen Kontextes bleiben, wie ein Geschichtsbuch aufgefasst
werden, dessen Erzédhlungen wahr und zeitlos giiltig sind. Hier haben
die Behauptung einer urspriinglich reinen islamischen Friihzeit und der
Versuch, sie in der Gegenwart wieder zu beleben, ihre Wurzeln. Drit-
tens liegt — trotz oder vielleicht sogar wegen der iiber Tausend Jahre
wihrenden Auslegungsarbeit der Schrift- und Rechtsgelehrten —, die
Versuchung nahe, Gottes Rede buchstabengetreu aufzufassen und sie
unmittelbar, ohne kommentierend-interpretierende Zwischeninstanz, auf
die Gegenwart zu tibertragen. Dieses Wortlichnehmen der Rede Got-
tes geht in der Regel mit einer vehementen Ablehnung der Schrift- und
Rechtsgelehrten einher, so wie es bei den radikalen islamistischen Stro-
mungen der Fall ist??.

Dass der Koran nicht zum Studium, sondern zum Leben da ist, dass
in ihm auch heute, wie in der Friihzeit, der » Tagesbefehl«steht, dass den
Koran zu lesen oder zu horen bedeutet, nach ihm zu handeln, hat Sayyid
Qutb deutlich genug gelehrt. Doch wie ist das aufzufassen — dem Geiste
oder dem Worte nach? Qutb selbst hatim Geféngnis eine dreifligbdndige
Koranexegese geschrieben, die dem Text kommentierend und reflektie-

rend gegeniibertritt***

. Doch seine Nachfolger haben sowohl den Koran
wie auch Qutbs Schriften immer wortlicher, buchstabengetreuer auf-
gefasst. Zwar bezieht sich der Religionsgelehrte Abdullah Azzam noch
auf die lange Tradition der Koranauslegung, aber spitestens mit Osama
Bin Laden und Ayman al-Zawahiri endet auch das. Wie schon dar-
gestellt, isolieren sie einzelne Begriffe —zum Beispiel die alten geo-
graphischen — und Verse aus dem Koran und der Propheteniiberliefe-
rung, iibertragen sie bruchlos auf die Gegenwart und setzen sie auch
wie magische Formeln ein. Am bekanntesten wurde ein immer wieder
variiertes Zitat, das Bin Laden in einem Interview folgendermalen wie-

dergibt: »Wir lieben den Tod auf dem Weg zu Gott genauso, wie ihr

223 Die Annahme, dass es sich bei den heiligen Schriften um die direkte
Rede Gottes handelt, die wortlich zu nehmen ist und reale historische Tat-
sachen wiedergibt, und die Ablehnung der sprachkritischen und historisch-
kritischen Methoden kennzeichnet auch den christlichen Fundamentalis-
mus (siehe http://www.bibelwissenschaft.de Stichwort »Bibelauslegung,
christliche«).

224 Siehe die schone Beschreibung des Werks »Im Schatten des Koran«in Ber-
man 2004: 91-94.
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das Leben liebt.«** Aus dem Kontext dieses Satzes wird deutlich, dass
Mohammed laut Uberlieferung nichts anderes sagte als: So lange ihr
diese Welt liebt und einen Widerwillen gegen den Tod habt, werden
eure Feinde euch nicht fiirchten?°. Dass man den Tod zu lieben hat,
ist eine interpretierende Schlussfolgerung, die Azzam 1987 in seinem
Buch »Schlief dich der Karawane an'« noch nicht zieht*”’. Sie wird
zum ersten Mal 1996 in der »Erklidrung des Heiligen Krieges gegen die
Amerikaner, die das Land der beiden heiligen Stitten besetzen« ein-
gefiihrt, die sich unter anderem auf die Selbstmordattentate der schi-
itischen Hisbollah im Libanon bezieht.

Aus der Geschichte dieses Zitats wird deutlich, dass sich Al-Qaida
seit der zweiten Hilfte der 1990er Jahre auf eine Kampftechnik ein-
stellt, die gezielt die Selbsttotung einsetzt. Fiir eine solche Kampf-
technik reicht es nicht aus, den eigenen Tod nicht mehr zu scheuen,
den Widerwillen gegen ihn aufzugeben oder ihn billigend in Kauf
zu nehmen. Er muss bewusst gewollt und angestrebt werden. Ein-
ginge Textstellen in ihrer wortlich genommenen Unmittelbarkeit kon-
nen dazu dienen, den Feind zu verunsichern, die Gruppenidentitét zu
stiarken und Selbstmordattentiter in ihrer Absicht zu bestédrken. Sie rei-
chen jedoch nicht dazu aus, dass sich Individuen gezielt selbst toten.
Welche Selbsttechniken miissen also zur Anwendung kommen, damit
sich Seele, Denk- und Existenzweise so veridndern, dass bei vollem
Bewusstsein und Handlungsfdhigkeit der eigene Tod angestrebt wird?
Schaut man auf das intendierte Ziel — die Vereinigung mit Gott im
Paradies —, dann kommen zuerst einmal Selbsttechniken in Frage, die
eine Ekstase, eine Selbst-Entriickung anstreben. Wihrend der Ekstase
soll die eigene Person seelisch und geistig ausgeloscht und der Vor-
stellung nach in einer groferen transzendenten Einheit — Gott, Para-

dies, Kosmos, All, Nirwana — aufgelost werden. Erweitert man die-

225 Bin Laden 1997/2006: 81.

226 »Eines Tages werden euch die Volker von allen Seiten belagern [...]. Ihr
werdet sein wie der Schaum des Sturzbaches, Gott wird es so einrichten,
dass eure Feinde euch nicht mehr fiirchten, und Er wird Verzagtheitin eure
Herzen eingielen — Was bedeutetdas, o Gesandter Gottes? — Die Liebe zu
dieser Welt und der Widerwille gegen den Tod.« (Zitiert nach Hegghammer
2006: 212)

227 »Wer die Lage der Muslime in unserer Zeit betrachtet, dem fillt auf, dass
die bedeutendste Priifung, die Muslime zu bestehen hatten, die Preisgabe
des Dschihads ist (aus Liebe zu dieser Welt und Todesabscheu).« Azzam
1987/2006: 194.
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ses geistig-seelische Ausloschen oder Auflosen auf den menschlichen
Korper, dann wiirde das bedeuten, im Moment der Ekstase zu sterben
oder sich selbst zu toten. Das ist ein hochst pathetisches, dramatisches
Ereignis. Doch im Rahmen des islamistischen Terrorismus darf die-
ses Ereignis nicht mit auffilligen dramatisch-theatralischen Praktiken
angestrebt werden und muss der Selbstmordattentiiter bis zum Schluss
ein klares Bewusstsein behalten. Da ein Selbstmordattentat eine mehr
oder weniger lange und geheim zu haltende geistig-seelische, techni-
sche und logistische Vorbereitung und ein bewusst agierendes Sub-
jekt benotigt, muss das ekstatische Ziel auf Wegen erreicht werden,
die die Funktionsfidhigkeit des Selbstmordattentiters nicht einschrin-
ken, keine starken Affekte auslosen und ihn nicht verraten. Dem schei-
nen die schiitischen Selbstmordattentate wihrend oder kurz nach den
ekstatischen Trauerfeiern um Hussein zu widersprechen. Da es jedoch
unwahrscheinlich ist, dass im Rahmen von nur zehn Tagen, die der
Selbstverletzung, dem Schmerz und der Trauer gewidmet sind, Attentate
geplant und vorbereitet werden konnen, fungieren diese Selbsttechniken
des Leids wohl eher als eine Art letzter Anstof denn als das Indivi-
duum vorbereitende Praktiken. Aus Griinden der Geheimhaltung, der
rational-planenden Beschiftigung mit technischenund logistischen Fra-
gen und der erforderlichen Handlungsfihigkeit des Individuums auch
im Moment der Ekstase kommen pathetisch-ekstatische Selbsttechni-
ken also nicht in Frage, um sich auf ein Selbstmordattentat vorzu-
bereiten.

Das bedeutet, dass wir uns zunichst den apathisch-ekstatischen
Selbsttechniken zuwenden miissen, die Max Weber den Intellektuel-
len aller Schichten zuordnet. Wir haben diesen Typus von Selbsttech-
niken als Kontemplation, Exerzitium und Meditation bei christlichen
Moénchen und in 6stlichen Religionen vorgefunden, aber auch im Rah-
men der sufistischen Mystik als litaneiartiges Rezitieren von Koran-
versen und meditatives Gebet. Apathisch-ekstatische Selbsttechniken
sind uns ebenfalls in der modernen technischen Welt begegnet, in der
sich der Philobat griindlich auf seine wohltemperierten Hohenfliige in
den freundlichen Weiten vorbereitet. Alle apathisch-ekstatischen Prak-
tiken sind durch Leidferne, rationales Kalkiil, Selbstkontrolle, waches
Bewusstsein und eine eher kiihle, von starken Leidenschaften Abstand
nehmende Haltung gekennzeichnet. Diese Eigenschaften miissen auch
den Selbsttechniken, mit denen sich islamistische Terroristen auf ihre



236 | DAS SELBSTMORDATTENTAT ODER DIE SEELISCH-GEISTIGEN RAUME

Tat und ihren Tod vorbereiten, eigen sein. Dass sich so — und nicht im
Uberschwang von Affekten und Gefiihlen — auf ein Selbstmordattentat
vorbereitet werden muss, zeigt sich im Nachhinein auch an den Reaktio-
nen der Opfer, Zuschauer und Beobachter. Denn dass hier kiihl, wohl-
iberlegt, berechnend und bei vollem Verstand sich selbst und andere
getotet werden — und nicht in rasender Wut, iiberschaumendem Hass
oder unter dem Einfluss anderer explosiver Affekte —, trigt nicht zum
geringsten zum Schrecken und zum Schock bei, den jedes Selbstmord-
attentat auslost.

Doch wie werden im Rahmen des militanten Islamismus auf apa-
thische Art und Weise das korper- und lustbetonte »niedere Selbst«,
der »Durst nach Leben«, der »Widerwille gegen den Tod«, die Angst
und die Panik zum Schweigen gebracht? Das sind Fragen, die zuerst
einmal den GroBen Dschihad betreffen, den Kampf gegen sich selbst,
der zu den agonalen Selbsttechniken gehort. Im Rahmen des Sufismus
fithrt er zum geduldigen Hinnehmen und Gutheilen von allem, was Gott
tiber den Menschen verhéngt hat. Das kann in islamistischer Sichtweise
auch ein Selbstmordattentat sein. Als apathisch-ekstatische Selbsttech-
niken setzt der Sufismus die litaneiartige Rezitation von Koranversen
und heiligen Formeln, die individuelle und kollektive Meditation, den
Gehorsam gegeniiber einem Meister (sheikh) und die BuB3e fiir die eige-
nen Siinden ein. Der GroB3e Dschihad kann aber auch mit Praktiken des
orthodoxen Islam, mit strenger Einhaltung kultischer Pflichten und kor-
rekter Koranrezitation gefiihrt werden, wobei mit einer magischen Wir-
kung von Gottes Wort gerechnet werden kann. Auch weltliche Praktiken
konnen zum Kampf gegen das niedere Selbst beitragen, so zum Beispiel
die Konzentration auf technische und logistische Fragen, die von der
endgiiltigen Absicht ablenken. Doch wo bleiben die Zweifel am eigenen
Willen und am Willen Gottes, die Fragen nach dem politischen Sinn von
Selbstmordattentaten oder nach dem religiosen Verbot von Selbstmord?
Es ist kaum vorstellbar, dass die Vorbereitung auf ein solches Atten-
tat ohne verbalisierende Selbsttechniken wie Lesen, Schreiben, Zuhoren
und Sprechen auskommt. Mit diesen Praktiken konnen und miissen das
Selbstmordattentat legitimiert, begriindet, gedanklich und gefiihlsmiBig
befordert werden. Dies alles muss jedoch so geschehen, dass die Stérke
des Ichs und seines Willens betont und gefordert wird. Ein zukiinftiger
Selbstmordattentiter darf nicht in die lebenslange sufistische Selbstre-
flexion oder den Strudel protestantischen Selbstzweifels verwickelt wer-
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den. Die Verbalisierung muss ein Ende haben. Doch dieses Ende darf
nicht nach dem Vorbild der katholischen Absolution gestaltet sein, da
diese zu einer zeitweiligen Beruhigung iiber die eigene Erlosung fiihrt.
Die Verbalisierungsspirale muss vielmehr in die Uberzeugung einmiin-
den, ein von Gott auserwihlter Glaubenskdmpfer und Mértyrer zu sein,
der durch seine Tat Gottes Reich auf Erden vermehrtund sofort ins Para-
dies kommt.

Die hier erst einmal nur angedeuteten agonalen, apathisch-ekstati-
schen und verbalisierenden Praktiken von Selbstmordattentitern miis-
sen dariiber hinaus noch im Verborgenen ausgeiibt werden, in einer
prinzipiell feindlichen Umwelt. Das gilt auch dann, wenn es Ausbil-
dungslager gibt. Zwar konnen in ihnen die Téter in technischer und
selbsttechnischer Hinsicht unterstiitzt werden, aber das logistische Ope-
rationsfeld und der Ort der Anschlige liegen jenseits von ihnen, in mus-
limischem oder westlichem Feindesland. Das bedeutet, dass der zukiinf-
tige Selbstmordattentiter und seine Gruppe ihre Absichten fiir lingere
Zeit verbergen miissen. Die eigenen Uberzeugungen und Absichten zu
verbergen, sich zu verstellen, andere zu tduschen, zu heucheln und zu
liigen, sich eine Maske aufzubauen und aufzusetzen ist eine besondere
Kunst, die gut zu den eher kiihlen apathischen Selbsttechniken passt, die
auf eine wohltemperierte Ekstase hinauslaufen. Diese Kunst hat nicht
allein den Zweck, sich gegen Entdeckung und Verfolgung zu schiit-
zen, sondern sie wirkt immer auch auf denjenigen zuriick, der sich ver-
bergen will oder muss. Insofern kann auch die Kunst des Verbergens zu
den Selbsttechniken gezéhlt werden. Sie bildet den fiinften und letzten
Typus selbsttechnischer Praktiken, die als maskierende bezeichnet wer-
den konnen. Wir haben sie zu Beginn der Neuzeit im Bereich der Poli-
tik im weitesten Sinne angetroffen, bei Machiavelli und Gracian. Beide
leben in Umbruchszeiten, in denen Regeln, Ideale und Werte, Moral-
vorstellungen und Vertriage kaum noch gelten, beide miissen sich schiit-
zen, sei es vor der Ungnade des Fiirsten oder vor der Inquisition, und
beide verfolgen Absichten, die nur unter einer Maske zu verwirklichen
sind.

Zur Zeit Machiavellis sind die italienischen Kleinstaaten von
kriegerischen Auseinandersetzungen, inneren Machtkonflikten und den
GroBmaichten Spanien und Frankreich bedroht. Nach der erneuten
Machtiibernahme der Medici mit Hilfe spanischer Truppen, verliert
Machiavelli seine Amter in der Republik Florenz, wird eingesperrt und
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gefoltert, dann auf sein Landhaus verbannt, wo er den »Il Principe«
schreibt, auch um sich selbst politisch zu rehabilitieren. Zur Zeit
Gracians kommt die GroBmacht Spanien durch eine aggressive franzo-
sische Politik, Revolten in den niederlindischen Provinzen und die auf-
steigende Weltmacht England in Schwierigkeitenund entwickelt gleich-
zeitig eine aggressive Gegenreformation. In dieser politisch und religios
unruhigen Zeit duldet der Jesuitenorden Gracidn zwar in seinen Rei-
hen, unterzieht ihn aber strenger Beobachtung und stellt ihn zeitwei-
lig unter Hausarrest und Publikationsverbot. Aufgrund der verschirften
Zensur durch die Inquisition verdffentlicht Gracidn seine meisten welt-
lichen Schriften unter Pseudonym, eine Maske, hinter der sich die Iden-
titit eines Autors verbergen ldsst. AuBere und innere politische Kon-
flikte fiihren nicht nur in der Nidhe der Macht zu einem unsicheren und
feindlichen sozialen Klima, zu Willkiir, Intrige, Korruption und Ver-
folgung. Das Leben verwandelt sich in einen permanenten Kampf, in
einen Kriegszustand, in dem es bei Strafe des Untergangs notwendig ist,
die eigenen Gedanken und Absichten durch ein flexibles, anpassungs-
fahiges Verhalten zu kaschieren. In einer solchen Situation muss niich-
tern und illusionslos gehandelt und mehr nach dem Niitzlichen als nach
dem Idealen gestrebt werden. Wihrend Machiavelli die Politik als eine
Wissenschaft auffassen mochte, die sich mit Realititen auseinander-
setzt, will Gracian praktisches Wissen iiber die Klippen, Abgriinde und
Gefahren des Alltagslebens vermitteln. Staats- und Individualpolitik,
Staats- und Lebenskunst brauchen Wirklichkeits- und Selbsterkenntnis,
andauernde Wachsamkeit und eine Maske, mit der sich an die schlech-
ten Verhiltnisse angepasst werden kann. Dennoch haben beide Den-
ker Ideale verfolgt: Machiavelli ein stabiles und geordnetes Gemein-
wesen und die Staatsform der Republik, Gracidn die vollkommene und
erhabene Personlichkeit.

Es sind Krieg, Verfolgung und feindliche Umwelten, aus denen auch
im Islam eine maskierende Verstellungs- und Anpassungskunst hervor-
geht. Um sein Leben zu retten, um sich vor Schaden zu schiitzen, um den
Feind zu tduschen und um Frieden zu schlieBen, sind Verleugnung des
eigenen Glaubens, List, Betrug und Liige erlaubt, darf ragiyyapraktiziert
werden. Tagiyyabedeutet wortlich » Verbergen oder Maskieren des eige-
nen Glaubens, der eigenen Uberzeugungen, Ideen, Gefiihle, Meinungen
oder Absichten in Zeiten grofler Gefahr, die entweder jetzt oder spiter
eintritt, um sich selbst vor physischem und/oder geistigem Schaden zu
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schiitzen«*®, kurz: Verstellung. Dabei wird vorausgesetzt, dass die Ver-
stellung nicht den Glauben oder die Uberzeugung des Individuums ver-
dndert, dass fagiyyanur mit der »Zunge«, aber nicht mit dem »Herzen«
praktiziert wird. Das Konzept der fagiyya entsteht in der Friihzeit des
Islam, als die ersten Muslime verfolgt werden beziehungsweise Krieg
gegen Mekka fiihren??. So diirfen diejenigen ihren neuen Glauben ver-
leugnen, die ansonsten um ihr Leben fiirchten miissen, und sagt Moham-
med laut Uberlieferung, dass Krieg Tduschung sei und dass gelogen
werden darf, um Frieden zu schlieBen. Tagiyyaist also das Gegenteil von
Helden- und Martyrertum, ist Selbstschutz, Klugheit, List und Diplo-
matie in taktischen und strategischen Auseinandersetzungen. Nach der
Konsolidierung der muslimischen Gemeinschaft sind es die Schiiten, die
sich vor Verfolgung durch Sunniten schiitzen miissen und Verstellung
zu einer lebenslangen Pflicht gemacht haben. Nach auBlen wie ein Sun-
nit zu leben und heimlich dem Hause Alis die Treue zu halten, bedeutet
die Adaption von tagiyyazum Schutz des eigenen Lebens, des eigenen
Glaubens und der eigenen Gemeinschaft*. Tagiyya praktizieren auch
erste Anhidnger von Sayyid Qutb. Wie alle anderen Muslime in der 4gyp-
tischen Gesellschaft lebend, erkléren sie sie heimlich zu einer ungldubi-
gen und verweigern ihr die Loyalitit.

Unter einer Maske zu leben bedeutet, wie Machiavelli und Gracidn
deutlich gemacht haben, auf zwei Ebenen zu agieren, derjenigen der
eigenen Person, Uberzeugung und Absicht und derjenigen des sozialen
Umfeldes. Doch dabei geht es nie nur um den Schutz vor den ande-

228 Siehe http://www.basicsproject.org/terrorism/ideology/al_taqiyya.htm
(Ubersetzung E.H.).

229 Folgende Legende zeigt eine subtile und zugleich effektive tagiyyamit der
»Zunge«: Ali sitzt vor seinem Haus auf einem Stuhl, als einer seiner Anhén-
ger ins Dorf hineinrennt und sich in seinem Haus versteckt. Ali begreift,
dass sein Anhinger verfolgt wird, steht auf und setzt sich auf einen anderen
Stuhl. Als wenige Minuten spiter die Verfolger eintreffenund ihn nachdem
Gejagten fragen, antworteter: »So lange ich auf diesem Stuhl sitze, habe ich
niemanden gesehen.« (Wiedergegeben nach http://www.islam-watch.org/
Warner/Taqiyya-Islamic-Principle-Lying-for-Allah.htm).

230 Zutagiyyasiehe Kippenberg2004: 75f und Ruthven2004: 106. Die Vermu-
tung, dass sich der iranische Prisident Achmadinejad gegeniiber dem Wes-
ten im Rahmen des Konzepts der tagiyya verhilt oder dass Vertreter musli-
mischer Organisationen fagiyyabetreiben, driicken westliche Internetseiten
aus (siehe zum Beispiel http://www.basicsproject.org/terrorism/ideology/
al_taqiyya.htm und http://www.islam-watch.org/Warner/Taqiyya-Islamic-
Principle-Lying-for-Allah.htm).
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ren. Unter einer Maske wird immer auch etwas aufgebaut, wird das-
jenige entwickelt, befordert und gestérkt, was nicht ins soziale Umfeld
passt, was quer zu ihm steht. Man konnte die Maske mit einem Treib-
haus vergleichen, in dem gerade das gesellschaftlich Abgelehnte, Ver-
botene, Verworfene oder Tabuisierte, das, was nicht sein darf und nicht
sein soll, besonders gut gedeiht. So kann nach Machiavelli der Fiirst
unter der Maske christlicher und humanistischer Werte seine flexible
und schamlose Realpolitik besonders gut betreiben, dient die maskie-
rende Lebenskunst von Gracian dem Aufbau einer erhabenen und voll-
kommenen Personlichkeit und entwickelt Goya unter der Hiille des Hof-
malers und distanzierten Stoikers seine Einsichten in menschliche und
soziale Abgriinde. Die Selbsttechnik der Maskierung erlaubt es, inner-
halb der Gesellschaft zu leben und gleichzeitig jenseits von ihr, mit dem
sozialen Strom zu schwimmen und gleichzeitig gegen ihn, wobei die
notwendige Selbstkontrolle und Selbstbeherrschung die eigene Person,
Uberzeugung und Absicht eher stirkt als schwicht und ein Gefiihl der
Uberlegenheitentstehen 16t Der Maskierte weif, kennt, begreift in sei-
ner Verborgenheit mehr als alle anderen und vermag mehr iiber sie und
sich selbst.

Das gilt auch fiir Individuen und Gruppen, die sich auf ein Atten-
tat vorbereiten, wie das Griindungsdokument des modernen Attentéters
aus dem Jahr 1869, der »Katechismus des Revolutionérs« von Sergej G.
Netschajew (1847-1882), in groBer Klarheit zeigt. In diesem Dokument
der russischen nihilistisch-anarchistischen Bewegung, werden erstens
die Pflichten des Revolutionirs sich selbst gegeniiber, zweitens die
Beziehungdes Revolutionirs zu seinen Genossen und drittens die Bezie-
hung des Revolutionirs zur Gesellschaftbehandelt. Im ersten und dritten
Teil werden die nach innen und nach aufien gerichteten Selbsttechniken
des nihilistisch-anarchistischen Attentéters beschrieben. Dieser muss
zunidchst auf die Welt und alle Bindungen in ihr verzichten, eine For-
derung, die auch Qutb und Azzam stellen. Er darf »keine personlichen
Interessen, keine geschiftlichen Beziehungen, keine Gefiihle, keine see-
lischen Bindungen, keinen Besitz und keinen Namen« haben. Er »weilf3,
dass er in der Tiefe seines Wesens, nicht nur in Worten, sondern auch
in Taten, alle Bande zerrissen hat, die ihn an die gesellschaftliche Ord-
nung und die zivilisierte Welt mit allen ihren Gesetzen, ihren morali-
schen Auffassungen und Gewohnheiten und mit allen ihren allgemein
anerkannten Konventionen fesseln. Er ist ihr unversohnlicher Feind,
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und wenn er weiterhin mit thnen zusammenlebt, so nur deshalb, um sie
schneller zu vernichten. [...] Tyrannisch gegeniiber sich selber, muss er
auch anderen gegentiber tyrannisch sein. Er muss all die sanften, schwé-
chenden Gefiihle der Verwandtschaft, Liebe, Freundschaft, Dankbarkeit
und sogar der Ehre in sich unterdriicken und der eiskalten, zielstrebigen
Leidenschaft fiir die Revolution Raum geben. Fiir ihn gibt es nur eine
Freude, einen Trost, einen Lohn und eine Befriedigung — den Erfolg
der Revolution. Tag und Nacht darf er nur einen Gedanken haben, ein
Ziel vor sich sehen — erbarmungslose Zerstorung. Wihrend er unermiid-
lich und kaltbliitig diesem Ziel zustrebt, muss er bereit sein, sich selber
zu vernichten und mit seinen eigenen Hinden alles zu vernichten, was
der Revolution im Wege steht. [...] Die revolutionédre Leidenschaft, in
jedem Augenblick des Tages praktiziert, bis sie zur Gewohnheit wird,
muss mit kiihler Berechnung eingesetzt werden. «*!

Nach Machiavelli und Gracidn gehort die Beherrschung der Lei-
denschaften zur Regierungs- und Lebenskunst. Die alte stoische Selbst-
technik entspringt einer vernunftgeleiteten Auseinandersetzung mit dem
Leben, dem Ungliick, dem Tod und der eigenen Zeit. Diese Ausein-
andersetzung fiihrt dazu, die Welt und das Leben so zu akzeptieren wie
sie sind, und bei Machiavelli und Gracidn nach reiflicher Uberlegung
auch noch zum Aufbau einer schiitzenden Maske. Mit Netschajew ver-
wandeln sich Vernunft, kiihler Gleichmut und Selbstbeherrschung in
Feindschaft, Kélte und Tyrannei. Sein Revolutionir akzeptiert die beste-
hende Welt nicht. Er zerreifit alle Bindungen an sie, unterdriickt seine
»sanften, schwiachenden« Gefiihle und ldsst nur noch die »eiskalte« Lei-
denschaft der Zerstorung zu. Staatliche und gesellschaftliche Ordnung
miissen zerschlagen, alles noch schlimmer, Leid und Not des Volkes
noch groBer werden. Erst dann wird es sich erheben und in einem grofen
Aufstand endgiiltig alles vernichten. Wenn alles vernichtetist, kann alles
besser werden”?. Endprodukt der alles umfassenden Verneinung, des

231 »Katechismusdes Revolutionérs«, zitiert nach http://www.physiologus.de/
komment/lit/netscha.htm

232 Die Revolution »hat kein anderes Ziel als die vollkommene Befreiung und
die vollkommene Zufriedenheit der Massen, das heif3t der Menschen, die
von Hiindearbeit leben. In der Uberzeugung, dass ihre Emanzipation und
die Sicherstellung ihrer Zufriedenheit nur als Folge eines alles zerstoren-
den Volksaufstandes herbeigefiihrt werden konnen, wird die Gesellschaft
(die revolutionére Organisation, E.H.) alle ihre Mittel und ihre ganze Kraft
darauf lenken, die Not und die Leiden des Volkes zu steigern und zu inten-
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totalen Bruchs, des radikalen Zerstorungswunsches und der Tyrannei
gegeniiber sich selbst und anderen ist eine Art hitzige Kiilte, die der
Revolutionir in sich kultivieren und nach innen und nach auf3en richten
muss. Sie schiitzt ihn vor dem Riickfall in sanftere Gefiihle, wihrend
er noch mit den anderen zusammenlebt. Grundlage der von Netschajew
beschriebenen Selbsttechnik sind also nicht Vernunft und Wirklichkeits-
und Selbsterkenntnis, sondern Verneinung, Bruch und Selbstverbren-
nung. Was iibrig bleibt, ist die Asche der »revolutiondren Leidenschaft«.
Sie gipfelt in der Bereitschaft zu kaltbliitiger Selbstvernichtung, die in
den Dienst »erbarmungsloser Zerstorung« genommen wird.

Spitestens im 19. Jahrhundert kénnen autoritire Zarenreiche und
Monarchien, die Macht und der Zwang, die sie ausiiben, nicht mehr reli-
gios legitimiert werden. Sie sind das geworden, was sie nach Machia-
velli schon immer sind: Produkte weltlicher Machtpolitik, die nun
zwischen Reform und Repression, Aufkldrung und Reaktion, Nach-
giebigkeit und Hirte schwankt. Gleichzeitig entstehen Konzepte fiir
alternative Staats- und Gesellschaftsordnungen, die ein weites Spektrum
zwischen Liberalismus und Anarchismus abdecken. Kleinere und gro-
Bere Gruppen, Geheimgesellschaften und Parteien entstehen und ver-
suchen, ihre Konzepte in praktische Politik umzusetzen. Die politische
Strategie des Anarchismus besteht nach Netschajew darin, unter der
Maske des angepassten Biirgers in das Innere von Staat und hoheren
Gesellschaftsschichten einzudringen und »in dieser Welt nur zu dem
Zweck, ihre rasche und totale Zerstorung herbeizufiihren«, zu leben.
»Mit dem Ziel der unversohnlichen Revolution vor Augen wird der
Revolutionér hdufig innerhalb der Gesellschaft leben, er muss es sogar,
wihrend er vorgibt, ein ganz anderer zu sein als der, der er wirklich ist,
denn er muss iiberall eindringen, in die htheren und mittleren Stéinde,
in die Handelshiuser, die Kirchen und die Paliste der Aristokratie, und
in die Welt der Biirokratie, der Literatur und des Militars, und auch
in die Dritte Abteilung®** und den Winterpalast des Zaren.« So, unter
der Maske eines Angepassten, kann der Revolutiondr Kategorien der
Zerstorung aufstellen und ihnen entsprechend handeln. Die erste Kate-

sivieren, bis schlieBlich seine Geduld erschopft ist und es zu einem all-
gemeinen Aufstand getrieben wird.« (»Katechismus des Revolutionérs«,
zitiert nach http://www.physiologus.de/komment/lit/netscha.htm).

233 Polizeiorganisation, die kurz nach dem Dekabristenaufstand (1825) von
Zar Nikolaus I. geschaffen wurde.
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gorie »umfasst jene, die unverziiglich zum Tod zu verurteilen sind [...];
ihr plotzlicher, gewaltsamer Tod wird in der Regierung die hochste
Panik auslosen und dadurch, dass man ihre tiichtigsten und tatkriftigs-
ten Anhinger umbrachte, ihr jeden Willen zum Handeln rauben. Der
zweiten Kategorie gehoren jene an, die vorldufig verschont werden,
damit sie durch eine Reihe ungeheuerlicher Handlungen das Volk zum
unvermeidlichen Aufstand treiben. Die dritte Kategorie besteht aus einer
hohen Zahl von Rohlingen in hohen Stellungen, die sich weder durch
Tiichtigkeit noch durch Energie hervorgetan haben [...]. Diese miissen
auf jede nur mogliche Weise ausgebeutet werden [...]. Thre Macht, ihr
Einfluss und ihre Verbindungen, ihr Reichtum und ihre Energie wer-
den bei allen unseren Unternehmungen einen unerschopflichen Schatz
und eine wertvolle Hilfe darstellen. Die vierte Kategorie umfasst ehr-
geizige Amtspersonen und Liberale der verschiedensten Schattierung.
Der Revolutionidr muss sich den Anschein geben, als arbeitete er mit
ihnen zusammen, als folgte er ihnen blindlings, wihrend er gleichzei-
tig ihre Geheimnisse ausspioniert, bis sie vollig in seiner Macht sind.
Sie miissen so kompromittiert sein, dass es fiir sie keinen Ausweg gibt,
und dann kann man sich ihrer bedienen, um im Staat Unordnung zu
schaffen.«***

Beim Toten, Ausbeuten und Kompromittieren soll keinem person-
lichen Gefiihl der Rache oder Emporung nachgegeben werden, eine For-
derung, die der militante Islamismus ebenfalls stellt. Auch hierbei hilft
die Maske, die der Revolutionir als verdeckter Agent der Revolution
tragt. Sie verstérkt, trotz Kontakt mit der sozialen Umwelt, seine Selbst-
isolation, stirkt seine abstrakten politischen Uberzeugungen, sein Uber-
legenheitsgefiihl als Revolutiondr und macht ihn auch fiir seine Genos-
sen undurchschaubar. Netschajew hat die Kunst der Maskierung, des
Betrugs und der Hinterlist auch gegeniiber Gleichgesinnten praktiziert.
So ldsst er in Petersburg das Geriicht verbreiten, er sei festgenommen
worden, reist nach Genf und behauptet dort, aus der Festungshaft ge-
flohen zu sein. Der in Genf lebende Bakunin schlie3t Freundschaft mit
ihm und muss entdecken, dass Netschajew ihm und anderen Exilanten
mit erpresserischer Absicht private Schriften gestohlen und in Bakunins
Namen eine Morddrohung an dessen Verleger geschickt hat. Kurz da-

234 »Katechismus des Revolutionirs, zitiert nach http://www.physiologus.de/
komment/lit/netscha.htm.
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rauf kehrt Netschajew nach Russland zuriick, griindet die Geheim-
organisation »Volkszorn« (Narodnaja rasprava), erschieft ein abtriin-
niges Mitglied, wird 1872 festgenommen und stirbt zehn Jahre spéter in
einem Petersburger Gefingnis. Netschajews politische Strategie, Selbst-
technik und morderische Tat hat Dostojewski im Roman »Bose Geister«
anschaulich gemacht. Pjotr Stepanowitsch Werchowenskij, der auf der
Ebene der vierten Kategorie der Kompromittierung und Destabilisie-
rung arbeitet, bleibt bis zum Schluss eine undurchsichtige und deswe-
gen zunehmend ddmonische Figur, hinter deren Maske weder der Leser
noch die beteiligten und geschidigten Personen zu schauen vermogen.

Unter einer Maske kénnen hochst unterschiedliche Absichten, Uber-
zeugungenund Befindlichkeiten verborgen, aufgebautund gestérkt wer-
den. Machiavellis Fiirst soll seine kruden machtpolitischen Interessen
durchsetzen und gleichzeitig kaschieren, Gracidns erhabene Personlich-
keit sich durch lebenskiinstlerische Strategien und Taktiken heraus-
bilden und vor der Bosartigkeit des kriegerischen Alltags schiitzen.
Dienten Verschleierung und Verstellung in der Neuzeit festgesetzten
Zielen, so enthiillen Goyas maskierte Figuren die Sinn- und Ziellosigkeit
einer Gesellschalft, die ihre sittlich-moralischen, religiosen und sozialen
Bindungen eingebiifit, ihr Gleichgewicht und schlieBlich auch noch ihre
aufklédrerischen Hoffnungen verloren hat. Nun schwankt und stiirzt sie
durch einen leeren Raum, anstelle von Fesseln befreit zu schweben und
zu fliegen. In einer solchen Situation kdnnen sich nur noch die Exper-
ten der Balance und des stoischen Gleichmuts behaupten, der Artist
und der Kiinstler. Aus ihnen geht der moderne Philobat hervor. Aus-
geriistet mit einer technischen Ganzkorpermaske und einem artistischen
Gleichgewichtssinn, erobert er systematisch den technisch erschlosse-
nen Weiteraum und verfolgt in ihm sein ganz untechnisches Ziel, die
verloren gegangene urspriingliche Harmonie wiederzuerlangen. Sein
Gegenpol, der nihilistische Anarchist, sucht hingegen in der vollstin-
digen Zerstorung eines in seinen Augen gidnzlich maroden und korrup-
ten Gesellschaftsgebdudes sein Heil. Die enttiuschten Hoffnungen der
Aufklirung, die umsonst geopferten Toten, das »Nichts«, das sich nach
Goya nun »zeigen wird« (»Nada. Ello dird«, Bild 69 der »Desastres de
la Guerra«), haben sich um die Mitte des 19. Jahrhunderts in Ismen wie
Nihilismus und Anarchismus verwandelt, also in neue Glaubensinhalte.
Der moderne Attentiter legt die Maske des angepassten Biirgers an, um
unter ihrem Schutz seine hitzig-kalte Personlichkeit zu entwickeln und
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sein hitzig-kaltes Zerstorungswerk in Gang zu setzen. Durch schockie-
rende und aufriittelnde Anschlige, die so genannte »Propaganda der
Tat«, soll der Untergang des Bestehenden forciert werden. Erst wenn
alles zermalmt ist — staatliche und gesellschaftliche Institutionen, Sit-
ten und Gebriduche, Moral und Religion — soll eine neue, génzlich herr-
schaftsfreie Gesellschaft entstehen.

Der Gedanke, dass alles schlimmer werden muss, um besser zu

25 Dieses Kern-

werden, ist Kernstiick vieler terroristischer Strategien
stiick steckt auch im islamistischen Terrorismus, der mit schockierenden
Anschldgen die jeweiligen nahen und fernen Feinde treffen und destabi-
lisieren will. Dazu muss sich auch der islamistische Terrorist maskieren,
sich in der Kunst des Verbergens und der Kriegslist, in tagiyya iiben.
So empfiehlt das Terroristen-Handbuch von Al-Qaida, das wahrschein-
lich aus den 1980er Jahren stammt, die Verbreitung von Geriichten,
um die Menschen gegen den Feind aufzustacheln, die Geheimhaltung
auch gegeniiber nahen Verwandten, die Tarnung als Student, Arbei-
ter oder Angestellter, den Verzicht auf Kleidung, Barttracht, Gegen-
stinde, AuBerungen und Orte, die auf einen Strenggliubigen hinwei-
sen, die duBere Aufrechterhaltung der Beziehungen zu Familie und
Nachbarschaft und ein sozial angepasstes Verhalten. So rit Osama
Bin Laden in den »Taktischen Empfehlungen« aus dem Jahr 2002, in
denen er den 11. September feiert, den »jungen Leuten«, »Zuflucht
bei der Verschleierung« zu suchen, »vor allem fiir die militdrischen
Aktionen des Heiligen Krieges.« Wie wir heute wissen, hat die Ver-
schleierung bei den Vorbereitungen zum 11. September sehr gut funk-
tioniert. Mohammed Atta und seine Gruppe haben sich jahrelang ihrer
deutschen und amerikanischen Umwelt angepasst, vom Feind gelernt
und ihn schlieBlich mit einer Kriegslist im entfiihrten Flugzeug ruhig
gestellt. Ein interessanter Fall von tagiyyahat sich 2008 in Afghanistan
zugetragen. Stammesfiihrer hatten den afghanischen Prisidenten Kar-
zai um die Freilassung eines terrorverdidchtigen Taliban gebeten und
dafiir garantiert, dass er ein friedliches Leben fithren werde — eine tra-
ditionelle Form der Konfliktbeilegung. Einige Wochen spéiter fiihrte der
Freigelassene einen GroBangriff auf einen Militdrkonvoi an. Da Prisi-
dentund Verteidigungsminister die Stammesfiihrerbei ihrem Ehrenwort

235 Zur terroristischen Strategie und zur Geschichte des Terrorismus siehe
Waldmann 2005: 33-63.
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genommen hatten, kam der Angriff fiir sie tiberraschend. Doch konnten
die Stammesfiihrer wirklich fiir das verdidchtige Talibanmitglied garan-
tieren? Nach Aussage eines afghanischen Politikers, der selbst an den
Verhandlungenteilgenommen hatte, sind die Stammeséltesten von mili-
tanten Taliban erpresst worden und haben versucht, sich und ihre Fami-
lien zu schiitzen. Ob nun die Fiihrer der afghanischen Stimme sich selbst
geschiitzt oder den Prisidenten bewusst hintergangen haben — in jedem
Fall handelt es sich hier um einen Fall von tagiyya, der entweder als
Selbstschutz oder als Kriegslist praktiziert wurde®°.

Im Mittelalter diente tagiyya dazu, religiose Uberzeugungen zu ver-
bergen, um das eigene Leben und die eigene Gemeinschaft vor An-
und Ubergriffen zu schiitzen, und in Kriegszeiten taktisch klug und
listig zu handeln. Der militante Islamismus hat auch dieses Konzept
usurpiert, in seinem Sinn interpretiert und in seine Vorstellungen vom
Dschihad integriert. Doch die schiitzende Verhiillung der eigenen Uber-
zeugungenund Absichten ist nie nur nach au3en gerichtet. Sie ist immer
auch eine Selbsttechnik, die eine Art Treibhaus um Individuum, Gruppe
oder Gemeinschaft errichtet. In ihm kénnen Gefiihle von Uberlegen-
heit und Macht gedeihen, die auferlegte oder gewollte Isolation von
der sozialen Umwelt ertragen, Gemeinschafts- und Gruppenmitglieder
enger zusammengeschweiBt und gehegte Uberzeugungen und Absich-
ten gestirkt werden. Der Maskierte, der mitten in der Gesellschaft lebt,
weill immer mehr als die anderen, er kann sie im Sinn von Machia-
velli manipulieren, er hat einen stirkeren sozialen Riickhalt in seiner
ab- und eingekapselten Gruppe als die anderen und er kann unter seiner
Maske die eigenen Uberzeugungenund Absichten kultivieren, ohne sich
mit den Uberzeugungen und Absichten anderer auseinandersetzen zu
miissen. Es ist also sehr wahrscheinlich, dass bei der Vorbereitung von
islamistischen Selbstmordanschldgen auch Maskierung eingesetzt wird.
Wir werden mithin ein ganzes Biindel von selbsttechnischen Praktiken
im Auge behalten miissen, wobei der Blick zunéchst auf das gerich-

tet werden soll, was die apathisch-ekstatischen Selbsttechniken an-

236 Zu den Maskierungsempfehlungen im Terroristen-Handbuch siehe Aust/
Schnibben 2002: 261-263, 265f. Bin Laden 2002/2006: 112. Zur An-
passung der Titer des 11. September 2001 an ihre Umwelt siehe Aust/
Schnibben 2002: 18, 24, 31f, 35, 40, 191f. Zur Kriegslist im entfiihrten
Flugzeug siehe Aust/Schnibben 2002: 48, 105. Zum afghanischen Fall
siehe The Global Edition of The New York Times, 22.12.2008, S. 8.
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streben, namlich die Vereinigung mit Gott im Zustand eines kontrollier-
ten AufBer-sich-Seins. Wird ein Selbstmordattentat wirklich im geistig-
seelischen Zustand einer wohltemperierten Ekstase begangen, bei der
der Attentéiter bei Bewusstsein bleibt und handlungsfihig ist — und
woran ldsst sich eine solche beherrschte, jede Exaltation vermeidende
Ekstase erkennen?






Auf dem Weg zum Paradies:
Selbsttechniken von
Selbstmordattentatern

»Sie sind ein kluger Mann, beantworten Sie mir doch die Frage: Warum
werben sie niemand Bedeutenderen an, warum immer nur Studenten und
Gelbschnibel von zweiundzwanzig Jahren?«

BOSE GEISTER

Ich mochte einfach wiederholen, was ich bereits oben gesagt habe: Er betrat
diesen Weg aus dem einzigen Grund, weil er ihn damals tief beeindruckte
und ihm sozusagen das Ideal fiir seine aus dem Dunkel zum Licht strebende
Seele bot. Dabei sollte man bedenken, dass er, ein Jiingling, [...] ein Wahr-
heitssucher war, der nach Wahrheit verlangt und an sie glaubt und den es,
sobald er glaubt, sogleich nach Mitwirkung dringt, der aus tiefster Seele
nach raschem Handeln diirstet, mit dem unbedingten Willen, der Wahrheit
alles zu opfern, sogar das eigene Leben. [...] Kaum hatte er ernsthaft nach-
gedacht, kaum hatte ihn wie ein Blitz aus heiterem Himmel die Uberzeu-
gung getroffen, dass es eine Unsterblichkeit und einen Gott gibt, als er sich
natiirlich sagte: »Ich will fiir die Unsterblichkeit leben, und auf einen halb-
herzigen Kompromiss lasse ich mich selbstverstindlichnicht ein.« Wenn er
zu dem Schluss gekommen wire, dass es keine Unsterblichkeit und keinen
Gott gebe, hitte er sich den Sozialisten oder Atheisten angeschlossen.

DIE BRUDER KARAMASOW

Er hielt auch auf den Eingangsstufen nicht an, sondern stieg rasch hinunter.
Seine von Begeisterung erfiillte Seele verlangte nach Freiheit, Raum und
Weite. Uber ihm wolbte sich weit und uniibersehbar die mit ruhig schim-

mernden Sternen dicht iibersdte Himmelskuppel. [...] Eine frische und bis
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zur Reglosigkeit windstille Nacht hatte sich iiber die Erde gesenkt. [...] Die
Stille auf der Erde schien mit der Stille am Himmel ineinanderzuflieBen,
das Geheimnis der Erde sich mit dem Geheimnis der Sterne zu beriihren ...
Aljoscha stand reglos da, schaute und stiirzte plotzlich wie hingemiht auf
die Erde nieder.

Er wusste nicht, warum er sie umarmte, er gab sich keine Rechenschaft,
was ihn dazu dringte, sie zu kiissen, sie unerséttlich zu kiissen, aber er kiisste
sie weinend, schluchzend [...]. Oh, er weinte in seiner Verziickung sogar
iiber diese Sterne, die ihm aus dem Abgrund entgegenleuchteten, und er
»schidmte sich seiner Verziickung nicht«. Wie wenn die Fdden von all die-
sen zahllosen Welten Gottes mit einem Male in seiner Seele zusammenliefen
und sie erbebte, »die anderen Welten beriihrend«. Es verlangte ihn, allen und
alles zu vergeben und um Vergebung zu bitten [...]. Aber mit jedem Augen-
blick spiirte er deutlich und geradezu korperlich, dass etwas, verlisslich
und unerschiitterlich wie dieses Himmelsgewdlbe, sich in seine Seele her-
absenkte. Wie wenn eine neue Idee sich seines Geistes bemichtigt hitte —
und zwar fiir das ganze Leben, in alle Ewigkeit. Als schwacher Jiingling
war er auf die Erde gestiirzt und erhob sich als ein fiirs ganze Leben gehir-
teter Kdmpfer, er fiihlte es und war sich dessen plotzlich bewusst, schon im
Augenblick seiner Begeisterung.

DIE BRUDER KARAMASOW

Ohne die Frage zu beantworten, ob die Selbsttechniken von Selbst-
mordattentitern auf eine kontrollierte, von starken Emotionen befreite
Ekstase hinauslaufen, kann der ganze Prozess, der zur explosiven Ver-
nichtung von Leben fiihrt, in seinen Eigentiimlichkeiten nicht begriffen
werden. Dass der Glaubenskdmpfer mit Freude und in gehobener Stim-
mung in den Tod gehen soll, wird immer wieder propagiert. Doch tut er
es wirklich — und woran ist seine milde Ekstase zu erkennen? »Es ist
dieses Licheln, dieses fortwiahrende Grinsen, das Lachen, das verstort
und den westlichen Zuschauer ratlos hinterlédsst. Der junge Mann schaut
direktin die Kamera, frohlich sieht er aus mit seinem kleinen Képpchen,
locker wippt er im weilen shalwar kamiz, dem traditionell-afghanischen
Dress. Er lachelt, wihrend er die schweren Sicke mit den Chemikalien
auf die Schultern stemmt. Grinsend hebt er den Zeigefinger zu Allah.
Ein Dauer-Grienen, obwohl er gleich sterben wird — oder gerade des-
halb? Was er sagt, ist nicht zu verstehen. Schwere, blumige Suren sind
tiber die Stimme gelegt worden. >Wie gliicklich du bist, dass dir der Tod
den Sonnenaufgang bringt<, singt die Ménnerstimme, >dass du an die
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Front gehst, dass du brennst im Namen des Islam.< Dann verabschiedet
sich der junge Mann von seinen Begleitern. Bevor er losfahrt, knieter im
Staub nieder und betet — ein letztes Mal.« Mit diesen Worten beschreibt
ein westlicher Journalist, was er im Mirz 2008 auf einem zu Propagan-
dazwecken aufgenommenen Video der Taliban sieht. Kurz nach dem
letzten Gebet fihrt der junge Mann einen mit mehreren Tonnen Spreng-
stoff beladenen Kleinlaster in ein Verwaltungszentrum der US-Armee
in der ostafghanischen Provinz Khost. Bei diesem Attentat kommen er
selbst, zwei US-Soldaten und zwei Afghanen ums Leben. Fiinfundzwan-
zig Jahre zuvor, im Oktober 1983, lenkt ein Mitglied der Hisbollah einen
mit Sprengstoff beladenen Lastwagen in ein Lager der US-Marine in der
Nihe von Beirut. Bei diesem Angriff werden der Attentédter und 241 US-
Soldaten getotet. Wahrend der Laster die Sperren vor dem Lager durch-
bricht, sieht der wachhabende Sergeant »a big smile on his face«. Zwei
Jahre spiter fihrt im Siidlibanon eine Siebzehnjidhrige mit einem gel-
ben Mercedes in einen israelischen Militdrkonvoi hinein. Bei der Explo-
sion sterben zwei Soldaten und sie selbst. Ihrer Mutter hinerldsst sie auf
Videoband folgende Nachricht: Sie solle nicht iiber ihren friihzeitigen
Tod trauern. »Sei frohlich, lass deine Freude explodieren als ob es mein
Hochzeitstag wire.«*’

Selbstmordattentate konnen auch scheitern. Das ist im Juni 1993 der
Fall, als drei Attentiter der Hamas einen Anschlag in einem israelischen
Bus veriiben wollen. Einer der Attentiter iiberlebt den Versuch und
schildert fiinf Jahre spiter seine Gefiihle kurz vor dem Attentat: »Es ist,
als ob eine hohe, undurchdringliche Wand dich vom Paradies oder der
Holle trennt. [...] Indem du den Ziinder driickst, kannst du sofort die
Tiir des Paradieses 6ffnen — das ist der kiirzeste Weg in den Himmel.«
»Wir waren in einem anhaltenden Zustand der Verehrung Gottes [...].
Wir sagten uns gegenseitig, dass die Israelis uns zu Tode priigeln wiir-
den wenn sie wiissten, wie froh wir sind! Das waren die gliicklichsten
Tage meines Lebens.« »Wir schwebten, wir schwammen im Gefiihl,
bald in die Ewigkeit einzugehen. Wir hatten keine Zweifel. Wir schwo-
ren auf den Koran, in der Gegenwart Gottes — ein Geliibde, nicht zu
schwanken. Dieses Dschihad-Geliibde heif3t bayt al-ridwan, nach dem
Paradiesgarten, der fiir Propheten und Mértyrer reserviert ist. Ich weil3,

237 Zitate aus Matthias Gebauer in Spiegel-Online (http://www.spiegel.de/
politik/ausland/Q,lSl8,druck—543620,00.html); Schbley 2003: 123; Kush-
ner 1996: 331 (Ubersetzung E.H.).
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dass es auch andere Wege des Dschihad gibt. Aber dieser ist siiff —
der siiBeste. Die Mirtyreroperation, wenn sie um Gottes willen getan
wird, tut weniger weh als der Biss einer Miicke.« Eine Selbstmordatten-
téterin der palédstinensischen Organisation Islamischer Dschihad, die am
19. Mai 2003 sich selbst und drei israelische Biirger totet und 48 Men-
schen verwundet, fillt am Tag zuvor ihrer Familie durch eine auBerge-
wohnliche Hochstimmung auf. Gefragt, was sie so euphorisch mache,
antwortet sie: »Ich fiihle, dass ich ein neuer Mensch bin. Ihr werdet sehr
stolz auf mich sein.« »Die Liebe zum Dschihad und zum Mértyrertum
hat mein Leben, mein Sein, meine Gefiihle, mein Herz und meine Sinne
in Besitz genommen. Mein Herz schmerzte, wenn ich Koranverse horte,
und meine Seele zerriss, wenn ich mir meine Unzulidnglichkeiten und
diejenigen der Muslime bei der Erfiillung unserer Pflichten im Kampf
auf dem Weg des allmichtigen Gottes bewusst machte«, schreibt ein
paléstinensischer Selbstmordattentiter in sein Testament, kurz bevor er
im Juni 2001 sich selbst und zwei Israelis totet>,

In der handschriftlichen »Geistlichen Anleitung«, die kurz nach den
Selbstmordattentaten des 11. September 2001 in der Reisetasche von
Mohammed Atta gefunden wurde und genaue Verhaltensanweisungen
fiir die letzten Stunden vor dem Angriff enthilt, ist zu lesen: »Sei heiter,
denn zwischen dir und deiner Hochzeit liegen nur wenige Augenblicke,
mit denen das gliickselige, gottgefillige Leben und die ewige Gnade
mit den Propheten, den Rechtschaffenen, den Mértyrern und den From-
men beginnt [...]. Lédchle, und sei ruhig, denn Gott ist mit den Gldubi-
gen, und die Engel beschiitzen dich, ohne dass du es merkst. [...] Und
du kannst (mit offenem Mund) ldcheln, wihrend du es (das Glaubens-
bekenntnis) aufsagst; dies geschieht durch die groBartigen Eigenschaf-
ten dieser Worte. [...] Dariiber hinaus: Zeige keine Anzeichen der Ver-
wirrung und nervlicher Anspannung, sondern sei froh, gliicklich, heiter
und zuversichtlich, weil du eine Tat ausfiihrst, die Gott liebt und die er
gutheilit. [...] >Und lachle dem Tod ins Gesicht, junger Kimpfer, / denn
du gehst gleich ein in ewige Girten!<««*

Allen diesen Zeugnissen ist gemeinsam, dass eine hochgestimmte
Freude im Vordergrund steht, die gestisch durch ein Lécheln aus-
gedriickt wird. Dieses Licheln wird vom westlichen Beobachter als

238 Zitate aus Hassan 2001: 2f und Hafez 2006: 175 (Ubersetzung E.H.).
239 »Geistliche Anleitung« 2001/2004: 18, 20, 22.
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eine fast unertrdgliche Provokation empfunden, wihrend es fiir den
Selbstmordattentiter eine erhabene Euphorie ausdriickt. Es ist auf auf-
fillig vielen Videoaufnahmen, die kurz vor dem Tod von Selbstmord-
attentdtern aufgenommen wurden, zu sehen und verweist auf die nun
vollendete Loslosung vom irdischen Leben und die Schau himmli-
scher Gliickseligkeit, die mit einer Hochzeit verglichen wird*?’. Die
Last der eigenen Pflichtversdaumnisse und Siinden, das Schwanken zwi-
schen Selbsterhaltung und -vernichtung, Zweifel und Ambivalenzen,
Anspannung und Todesangst sind verflogen — und mit ihnen auch das
an den Korper, die Sinne und die menschliche Welt gebundene niedere
Selbst. Der Attentiter hat sein altes Ich hinter sich gelassen, hat sich
selbst aus sich selbst herausversetzt und befindet sich nun woanders,
in einer milden und befliigelnden Ekstase. Sie zeigt an, dass er dabei
ist, in etwas Groferes einzugehen. Das Vehikel, das ihn dahin bringt,
ist die »Mirtyreroperation, der »Biss einer Miicke«, der schnelle und
schmerzlose Tod, auf den sofort die Auferstehung in Gottes Paradies
folgt. Dieses Grofere, auf das er zusteuert, das ihn enthilt, das er ist, das
ihn hilt, ist im Erleben der wohltemperierten Ekstase schon gegenwir-
tig, zu erahnen und zu erfiihlen. Daher das Licheln. Es hat auch einen
Namen. Es heiBt bassamat al-Farah (Licheln der Freude)®*!.

Das »Licheln der Freude« und den dazugehorigen seelischen Zu-
stand zu verstehen, diirfte uns nach der langen Reise durch die mensch-
lichen Selbsttechnikennicht mehr schwer fallen. Religionsgeschichtlich
gehoren das beseligte Lacheln und die heitere Losgelostheit von allem
Irdischen in den Bereich mystischen Erlebens. Es 16scht die alltédglichen
Sinneseindriicke und Bewusstseinsprozesse, korperlichen Bediirfnisse
und menschlichen Bindungen aus, um sich mit Gott oder transzenden-
ten Seinszustdnden wie Nirwana oder All zu vereinigen. Diese Ver-
einigung ist immer ekstatisch, ein Versetzen des Selbst aus sich selbst
heraus, das eine rauschhaft-orgiastische, dramatisch-theatralische oder
ausgeglichen-ruhige Form annehmen kann, wie es bei den islamisti-
schen Selbstmordattentétern der Fall ist. Psychologisch handelt es sich
bei der ekstatischen Vereinigung mit etwas Groflerem, Umfassenden,
um einen Prozess der Verschmelzung, den wir als Riickkehr zur pri-

240 Zur heiteren Losgelostheit (serene disengagement) siche Schbley 2003:
117, 126. Zur Metapher der Hochzeit und ihrer Feier siehe Hafez 2006:
177 und Hassan 2001: 14.

241 Siehe Kushner 1996: 331.
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miren Liebe, der urspriinglichen Harmonie zwischen Umwelt und Sub-
jekt, schon kennen gelernt haben. In diesem Zustand sind alle seelischen
Verletzungen annulliert, die psychische Energie von weltlichen Belan-
gen im weitesten Sinn, insbesondere von inneren und dufleren Kon-
flikten abgezogen. Arger, Wut und Hass, Krinkungsgefiihl und Tren-
nungsschmerz, aber auch Wiinsche und Sehnsiichte schweigen. Werden
Arger, Wut und Hass, Kriinkung und seelischer Schmerz mit der Welt
und dem alten Selbst abgestreift, so gelten die Wiinsche und Sehnsiichte
als schon erfiillt. Das zeichnetja gerade die harmonische Verschrinkung
(Balint) mit dem Umfassenden aus, dass in ihr alle Wiinsche gleich-
sam automatisch in Erfiillung gehen, dass nichts mehr entbehrt wer-
den muss, dass das Universum auf das Subjekt einschnappt, dass der
unendliche Weiteraum es freundlich aufnimmt, es in ihn eingeht, es in
ihm schwebt und dies ewig so weitergehen kann. Im Moment der eksta-
tischen Verschmelzung mit dem GroBeren, Umfasssenden, verwandelt
sich das lineare Zeitgefiihl in ein Gefiihl endloser Dauer und der aus-
differenzierte Raum mit seinen Ordnungen und Grenzen in den multidi-
mensionalen Raum der Allgegenwart. Ewigkeit und Allgegenwart sind
in fast allen Religionen Attribute des Gottlichen. Das Grofiere, Umfas-
sende, mit dem das Subjekt wihrend des ozeanischen Gefiihls (Freud)
verschmilzt, muss jedoch nicht unbedingt religioser Natur sein. Das
GroBere, Umfassende, das das Individuum aufnimmt, hilt und erhebt,
konnen auch Substanzen wie Wasser und Luft, Weiterdume wie Wiiste,
offenes Meer, nichtlicher Sternenhimmel und ausgedehnte Schnee-
landschaft, physikalische Zustinde wie Geschwindigkeit und Fliegen,
der Andere bei grofer Verliebtheit oder kollektive Konstruktionen wie
Vaterland und Gemeinschaft sein.

Bevor wir die psychischen Zustinde wihrend der ekstatischen Ver-
einigung mit etwas Groflerem verlassen, lohnt es sich, noch einen Blick
auf die Vereinigung mit einer Gemeinschaft oder Gruppe zu werfen, da
auch sie eine zentrale Rolle fiir den islamistischen Selbstmordattentiter
spielt. Wie kann das Eingehen in ein Kollektiv psychologisch ver-
standen werden? Auf dem Hintergrund paléstinensischer Selbstmord-
anschldge hat der israelische Psychoanalytiker Shmuel Erlich zwei
Art und Weisen des Erlebens unterschieden, mit denen Erfahrungen
gemacht und Identititen herausgebildet werden. Die erste »Modalitit
des Seins/Zusammenseins« (being) besteht aus der Vereinigung des
Individuums mit anderen. In dieser Modalitdt hat das Subjekt die
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»Erlaubnis«, sich selbst als eine Einheit wahrzunehmen, »die mit onto-
logischer Kontinuitit und Sicherheit einhergeht, und die in Zusammen-
hang und Einheit mit dem Anderen existiert. Das zentrale Erleben ist
das des Seinsin Verschmelzung, Zusammensein, und des Inter-Seins.
In der westlichen Gedankenwelt stellt man sich das Sein liblicherweise
als Attribut mit einem Subjekt im Singular vor. Wie ich es sehe, ist
das Erleben des Seinsniemals singularisch — es schlie3t immer Subjekt
und Objekt mit ein und umfasst deshalb das Inter-Sein. Diese erlebende
Modalitit verursacht oder unterstiitzt keine Konflikte oder Triebbediirf-
nisse und -wiinsche. Sie enthilt nur Erfahrungen des Seins vs. Nicht-
Seins, mit den entsprechenden Bediirfnissen, Wiinschen, Anspriichen
und Angsten.«**? Bei der zweiten Modalitiit sind das Subjekt und der
Andere voneinander getrennt, klar unterschieden und abgegrenzt und
stehen in einer eher instrumentalen, aufeinander einwirkenden Bezie-
hung. In dieser »Modalitdtdes Handelns und Tuns« (doing) werden Ziele
angestrebt, Aufgaben erledigt, Leistung erbracht, wird geplant, logisch
gedachtund in einem realistischen linearen Zeitrahmen gehandelt. Ein-
heit mit und Getrenntheit von anderen sind nach Erlich zwei von Anfang
an parallel existierende Art und Weisen des Erlebens, die im Laufe des
Lebens miteinander vermittelt und integriert werden miissen. Insbeson-
dere Jugendlichenund jungen Erwachsenen — was die Selbstmordatten-
tiater ohne Ausnahme sind —, stellt sich die Aufgabe, beide Modalititen
miteinander in Einklang zu bringen und so eine eigene soziale Identitét
herauszubilden. Die Erfahrung, Teil einer Gemeinschaft zu sein, sich
in ihr aufgehoben und geborgen zu fiihlen, muss also mit der Fihig-
keit kombiniert werden, sich von anderen abgrenzen zu konnen, sich als
getrennt und unterschieden zu fiihlen. Nur so wird Handeln moglich,
kann in der Welt etwas gewiinscht, angestrebt und erreicht werden, und
ist das Individuum mit den entsprechenden inneren und dufleren Kon-
flikten konfrontiert.

Wie bei der mystischen Vereinigung mit dem Gottlichen, spielen
auch bei der Vereinigung mit einer Gemeinschaft oder Gruppe inhalt-
liche Vorstellungen eine zentrale Rolle. Werte und Uberzeugungen,
Ideologien und Ideale, Weltanschauungenund Glaube sind der Klebstoff
(Erlich), der die individuelle Psyche mit dem Kollektiv verbindet. »Fiir
den Jugendlichenund jungen Erwachsenen ist dieses Bediirfnis, in etwas

242 Erlich 2003: 222.
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GroBerem als dem eigenen Selbst aufzugehen, entscheidend. In der frii-
hen Adoleszenz ist es oft eine angebetete Personlichkeit, in die man
investiert und mit der man verschmilzt. Spéter wird dies abstrakter und
kann eine Uberzeugung, eine Ideologie, eine Religion oder jegliche Vor-
stellung sein, die das Versprechen eines idealisierten Zustands in sich
birgt. Im Gegensatz zu der westlichen Konzeption, in der ein deutlich
umrissenes und autonomes Subjekt eine ihm extern vorgelegte Idee aus-
wihlt und tibernimmt, funktioniert die Psyche junger Menschen im All-
gemeinen, und von Selbstmordattentitern im Besonderen, anders. Eine
Idee [...] ist nichts Externes, das iibernommen werden muss. Sie ist der
innere Modus der Selbstverwirklichung — des Tuns, was man ist, und
Seins, was man tut. [...] Eine endlose Ansammlung von Mdéglichkeiten,
die von der dominanten Kultur oder Gegenkultur er6ffnet werden, ver-
lockt dazu, iibernommen zu werden. Es ist dort, wo diese ideologischen
Ziele versagen, [...] dass Menschen Zuflucht zu anderen Mitteln neh-
men, welche von Drogen bis zu Sex, von Selbstmord bis zu Selbstver-
stimmelung reichen. Die Antriebskraft hinter diesen Manifestationen
ist immer die gleiche: das Bediirfnis, komplett in etwas einzutauchen,
um sich selbst in neuer Form wiederzugewinnen, indem man mit einem
Wesen, das groBer ist als das Selbst, vereint worden ist. Dies ist jedoch
nicht regressiv. Es handelt sich um ein progressives, entwicklungsbe-
dingtes adoleszentes Bediirfnis, dessen Riickstinde und Auswirkungen
auch spiter fortbestehen.«**> Welche Form dieses Bediirfnis annimmt,
variiert nach Erlich nicht so sehr entlang individueller psychischer oder
psychopathologischer Linien, als vielmehr entlang der groflen Vielfalt
kultureller Muster, deren Ideale und Werte von Generation zu Genera-
tion iiberliefert werden. Sie sind der »Klebstoff, der bindet und Ver-
bindungen herstellt — mit der eigenen Familie, sozialen Gruppe und
Geschichte; aber auch mit dem eigenen Selbst, Korper und Identitit.
Ohne sie ist der Mensch dazu verurteilt, zu welken und sich leer und
losgelost zu fiihlen.«*** Die religios-politischen Werte und Ideale des
militanten Islamismus, die Jugendlichen und jungen Erwachsenen spi-
testens seit den 1960er Jahren mehr oder weniger intensiv vermittelt
werden, haben wir bereits kennen gelernt. Sie konnen bis zum Zustand
einer wohltemperierten Ekstase fiihren, »in dem das eigene Selbst von

243 Erlich 2003: 226f.
244 Erlich 2003: 227.
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etwas Groflerem iibernommen, aufgesogen und verschlungen wird —
intern verehrt vom eigenen Ich-Ideal und extern von der Familie und der
Gemeinschaft. Das bedeutet nicht unbedingt, dass die Familien dieser
jungen Minner sie aktiv darin unterstiitzen, Selbstmordattentate auszu-
fiihren. In ihnen wirken die gleichen Bande der Liebe, Angst vor Verlust
und Trauer wie in allen Menschen. Die Unterstiitzung erfolgt meistens
erst spiter, aber der junge Mensch weif3, dass sie kommen wird, und dass
neben dem Schmerz auch Akzeptanz, Zustimmung und Stolz bestehen
werden.«*®

Da ein Selbstmordattentiter iiberlegtes und geplantes Handeln mit
psychischem Verschmolzensein verkniipft, da er tut, was er ist und ist,
was er fut, muss die Frage gestellt werden, ob hier von einer gelunge-
nen Integration beider Art und Weisen des Erlebens und in Folge davon
von einer gelungenen Identititsbildung gesprochen werden kann. In der
Regel fiihrt das Selbstmordattentat zu der posthumen sozialen Identi-
tit eines Mirtyrers, eines schahid, der in Gottes Paradies eingegangen
ist. Diese posthume Identitit weist darauf hin, dass auf der Ebene des
Individuums die Integration von Zusammen- und Getrenntsein, Nihe
und Distanz, ontologischer Kontinuitédt und Abgrenzung, Sicherheitund
Unsicherheit, Sein und Tun letztendlich gescheitert ist. Das Erleben
der Vereinigung hat das Erleben der Getrenntheit von menschlichen,
materiellen und gottlichen Objekten, das ja erst eine aktive und oft
genug auch konfliktreiche Beziehung zu ihnen ermoglicht, verdringt.
Spielen bei der Vorbereitung eines Selbstmordattentats zielgerichtetes
Handeln, rationales Denken, Mittel und Zwecke, lineare Zeit und aus-
differenzierter Raum eine nicht zu unterschitzende Rolle, so dominie-
ren auf dem ekstatischen Hohepunkt dieser Entwicklung das Erleben
des eigenen Seins und der inneren Erfiillung, das Eingehen in eine tran-
szendente Wesenheit und das Gefiihl des unendlichen Raums und der
Ewigkeit. Und dennoch handelt der Selbstmordattentiter gerade in die-
sem Moment, wobei er ein waches und zielgerichtetes Bewusstsein von
seiner unmittelbaren Umgebung und den funktionalen Aspekten seiner
Tat hat. Gerade im Moment der Ekstase ist er das, was die islamisti-
schen Terrorgruppen an ihm hervorheben und loben, nimlich eine intel-
ligente und flexible Waffe, die sich selbst kontrollieren kann und ziel-

245 Erlich 2003: 228.
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246 Dass der Selbstmordattentiter im Erlebnismodus des

strebig einsetzt
Seins/Zusammenseins handelt, dass er in der Welt etwas tut, obwohl
er sich schon von ihr losgelost hat, scheint ein Paradox hervorzubrin-
gen, das psychologisch als Spaltung der Personlichkeit gedeutet werden
kann?¥, in religiosen Begriffen aber so etwas wie das Oxymoron einer
tatigen unio mystica darstellt.

Mystiker aller Religionen haben von denjenigen, die sich mit dem
Ziel der Erlosung im Diesseits abmiihen, nie viel gehalten. Sie wollen
kein »Werkzeug«, sondern immer »Gefif3« des Gottlichen sein. »Nicht-
handeln, in letzter Konsequenz Nichtdenken, Entleerung von allem, was
irgendwie an die >Welt< erinnert, jedenfalls absolutes Minimisieren alles
duBeren und inneren Tuns sind der Weg, denjenigen inneren Zustand
zu erreichen, der als Besitz des Gottlichen, als unio mystica mit ihm,
genossen wird. [...] Der typische Mystiker ist weder ein Mann starken
sozialen Handelns iiberhaupt, noch vollends der rationalen Umgestal-
tung der irdischen Ordnungen [...]. Er minimisiert also sein Handeln,
indem er sich in die Ordnungen der Welt, so wie sie sind, >schickts, in
ihnen sozusagen inkognito lebt, wie die >Stillen im Lande< es zu aller

246 Nach Aussage eines Hamas-Fiihrers hat der Selbstmordattentiter die Kon-
trolle tiber Ort und Zeitpunkt der Explosion (sieche Hassan 2001: 7). So
wird zum Beispiel von einer jungen paléstinensischen Selbstmordatten-
titerin berichtet, dass sie unmittelbar vor dem Attentatin einemisraelischen
Supermarkt zwei arabische Obstverkéduferinnen wegscheuchte und damit
rettete (siehe ZEIT-Magazin Nr. 3, 8.1.2009: 14).

247 »Mit dem Ich ist auch die Angst verlorengegangen, und die Nervosi-
tdt und Gereiztheit weichen einer nie dagewesenen Ruhe. [...] Dieses
neue, selig lichelnde Gesicht spiegelt die narzisstische Instanz und das
wiedergewonnene prénatal-narzisstische Elementargefiihl. Die narzissti-
sche Wunde ist annulliertund es gibt keine Relation mehr, nur noch Elation,
narzisstische Zufriedenheit. Auf dieser Stufe der Regression ist die Spal-
tung der Personlichkeit vollendet. Die Selbsterhaltungs-und Vernichtungs-
tendenzenhaben sich vollstindigentmischt, und der Todesplanfiihrt Regie.
Das Subjekt kann sich jetzt selbst schmerzlos zum Objekt nehmen und
ist opferbereit. [...] Die gesamte Energie, die der Welt, der Wirklichkeit
entzogen ist, verstirkt diesen Antrieb. Die Psyche operiert auf der Ebene
der Erbarmungslosigkeit. Wenngleich man auf dieser narzisstischen Funk-
tionsebene einen gewissen Grad an euphorisch-halluzinatorischer Rausch-
haftigkeit annehmen muss, funktioniert der operative sensorische Apparat,
der fiir die Tatausiibung notwendig ist, aufgrund der volligen Konfliktfrei-
heit vermutlich besser denn je. Denn das emotionale Interesse ist von Men-
schen und Dingen abgezogen, und das Té6ten funktioniert nun kaltbliitig,
gleichgiiltig, aus der Distanz und mit dem Kalkiil eines eingeiibten mecha-
nischen Schemas.« (Ddser 2003: 244f)
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Zeit getan haben, weil Gott es nun einmal so gefiigt hat, dass wir darin
leben miissen.«**® Doch die Uberginge zwischen den Stillen im Land
und denjenigen, die sich als Gottes Werkzeug begreifen und aktiv in
die Ordnung der Welt eingreifen, sind flieBend. So muss auch der pas-
siv empfangende Mystiker storende korperliche und soziale Faktoren
durch systematische Lebensfithrung abwehren und kann die »innerwelt-
liche Askese« (Weber) protestantischen Typs, fiir die die Welt eine zu
bewiltigende Aufgabe darstellt, zu einer mystischen Gottesbegegnung
fithren. Die Verquickung von passiver Empfingnis des Goéttlichen und
aktiver Bewihrung zeigt sich vollends an der »weltablehnenden Aske-
se« (Weber). Wihrend der Mystiker die storenden korperlichen und
sozialen Faktoren blof3 abwehrt und eine Entleerung des Geistes von
allem, was an die Welt erinnert, anstrebt, bekdmpft der mittelalterliche
Monch das Storende aktiv und ist in eine permanente Auseinanderset-
zung mit den Versuchungen der Welt verwickelt. Wie wir sahen, sind es
gerade die frilhen Monche, die agonale Selbsttechniken ausbilden, die
konsequenterweise nicht auf eine entleerte, sondern geistesgegenwar-
tige Anschauung Gottes hinauslaufen. Aus der Perspektive des Mysti-
kers zeigt sich schon hier das Oxymoron einer titigen beziehungsweise
bewusst kontrollierten Kontemplation, die den Gotteskdmpfer (Weber)
aus mystischer Sicht letztendlich von der Einheit in und mit Gott ent-
fernt. Die agonalen Selbsttechniken werden dann im Islam innerwelt-
lich als GroBer und Kleiner Dschihad auch und gerade mit dem Ziel
gepflegt, die Welt und ihre Ordnungen zu verdndern, und kénnen im
Glaubenskrieg durchaus zu einer titigen unio mystica fithren. Aus Sicht
des Gotteskdmpfers ist allein dieser Heilsweg ethisch vertretbar, da der
passiv empfangende Mystiker »nicht an Gott und die Mehrung von des-
sen Reich und Ruhm und an die aktive Erfiillung seines Willens, son-
dern ausschlieBlich an sich selbst (denkt).«** Dariiber hinaus entspricht
dieser Weg der religionsgeschichtlichen Entwicklung, die nach Weber
von der kurzen rauschhaften Ekstase, in der sich fiir einen Moment
das Gottliche im Menschen inkarniert, in Richtung einer sublimier-
ten Intellektuellenekstase verlauft, die eine systematische Lebensfiih-
rung voraussetzt und einen stabilen religiosen Habitus anstrebt. »Und
wie deshalb die Pflege disziplinierten kriegerischen Heldentums bei

248 Weber 1985: 330, 332f.
249 Weber 1985: 331.
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den Hellenen die Heldenekstase schlielich zur stetigen Ausgeglichen-
heit der >Sophrosyne« ausbalancierte [...], so entwickelte sich die mon-
chische Heilsmethodik immer rationaler, in Indien ebenso bis zu der-
jenigen des alten Buddhismus, wie im Abendland bis zu der Methodik
des historisch wirksamsten Monchsordens: der Jesuiten. Immer mehr
wird die Methodik dabei zu einer Kombination physischer und psychi-
scher Hygienik mit ebenso methodischer Regulierung alles Denkens und
Tuns [...] im Sinn der vollkommensten wachen, willensmiBigen und
triebfeindlichen Beherrschung der eigenen korperlichen und see-
lischen Vorgidnge und einer systematischen Lebensreglementierung in
Unterordnung unter den religiosen Zweck.«** Dass die methodische
Beherrschung physischer und psychischer Vorginge fiir einen religi-
o0sen Zweck nicht allein hinter Klostermauern angestrebt werden kann,
ist am Beispiel des kimpferischen Dschihad schon deutlich geworden.
Mit welchen Praktiken das Fiihlen und Denken, Wahrnehmen und Ver-
halten von islamistischen Gotteskdmpfern so verdndert werden kann,
dass es schlieBlich auf eine titige, Leben vernichtende unio mystica, eine
todbringende Verschmelzung, eine heitere Losgelostheit von allem Irdi-
schen bei seiner gleichzeitigen Zerstorung, ein katastrophisches Lacheln
hinausléuft, soll nun Schritt fiir Schritt verfolgt werden.

Die Frage, wie einer oder eine dahin kommt, sich selbst in der Ab-
sicht zu toten, noch so viele Menschen wie moglich in den Tod mit-
zunehmen, ist weder gleichzusetzen mit der Frage nach den indivi-
duellen Motiven und Beweggriinden von Selbstmordattentitern noch
mit der Frage nach den politischen, soziookonomischen oder psycho-
logischen Ursachen des islamistischen Terrorismus. Sie ist eine Wie-
und keine Warum-Frage. Dennoch kann beim Nachvollzug typischer
Selbsttechniken von Selbstmordattentitern, insbesondere bei der Suche
nach den ersten Schritten auf diesem Weg, ein Licht auf mogliche
Motive und Beweggriinde fallen, die zum Schluss zum »Lécheln der
Freude« und zur Tat fiihren. Dieses Nebenprodukt der Wie-Frage kann
hier freilich nur als ein Vorschlag dariiber erscheinen, warum sich
Jugendliche und junge Erwachsene dem militanten Islamismus zuwen-
den. Zweitens muss betont werden, dass Selbsttechniken nie individuell
im strengen Sinn sind, sondern immer in einem geistigen und sozia-
len Rahmen stehen. Ob dieser Rahmen — wie beim antiken Dialog

250 Weber 1985: 327.
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und den spétantiken Schulen — aus einer Philosophie oder aus einer
klosterlichen Gemeinschaft besteht, ob er einer weltlichen Ethik oder
mystischer Religiositit entspringt, ob er, wie dies vor allem seit der
Renaissance der Fall ist, in der Erfahrung sozialer und politischer Kri-
sen wurzelt — immer handelt das Individuum an sich selbst als Teilha-
ber an einer geistigen Stromung und eines sozialen Beziehungsgeflechts.
Selbst der eigenbrotlerische Philobat steht im Kontext seiner modernen
technisch-wissenschaftlichen Zivilisation und der Buddhist, der »ein-
sam wandert wie das Nashorn«, wandert im Kontext seiner religiosen
Ethik und kann seine Suche nach dem Nirwana in einem Kloster fort-
setzen. Bleibt er, wie Eremiten, Wanderprediger oder nomadisierende
Derwische, alleine, so ist er dennoch abhéngig von den Almosen ande-
rer Menschen. Ohne deren Arbeit und eine Kultur der Erhaltung heili-
ger Minner konnte kein weltfliichtiger, passiv empfangender Mystiker
iiberleben. Genauso kann sich niemand ohne eine geistige und soziale
Unterstiitzung auf ein Selbstmordattentat vorbereiten. SchlieBlich muss
noch einmal daran erinnert werden, dass Selbsttechniken zuallererst fiir
das wie auch immer verstandene eigene Wohl eingesetzt werden. Die
Sorge um sich selbst (Platon) steht am Anfang aller selbsttechnischen
Praktiken, ob diese nun einen Zustand des Gliicks und die Erfiillung des
Lebens, das Seelenheil oder den Schutz vor dufleren Bedrohungen, die
Herausbildung der eigenen Personlichkeit oder die Aufgehobenheit in
einem wunschlos gliicklichen Zustand, den Gleichmut gegeniiber Leid
und Schmerz oder die Unsterblichkeit im Paradies anstreben. Bevor es
also um transzendente Welten oder das irdische Leben geht, geht es um
die eigene Person. Doch wie beginnt diese Arbeit an sich selbst fiir einen
zukiinftigen Selbstmordattentiter, wie bildet er diejenigen Gefiihle und
Gedanken, Wesensziige und Verhaltensweisen heraus, die dann friiher
oder spiter zur Identitdt eines islamistischen Gotteskdmpfers und Mir-
tyrers fiihren?

Die beiden grofiten Untersuchungen iiber global und europaweit
agierende Dschihadisten umfassen insgesamt 414 Lebensldufe, von
denen natiirlich nicht alle zu einem Selbstmordattentat, aber in ein terro-
ristisches Netzwerk des Islamismus fiihrten. Beide Untersuchungen stel-
len iibereinstimmend fest, dass das religiose Gefiihl vor Eintritt in eine
terroristische Gruppe stiarker wird. Die Wieder- oder Neuentdeckung
des islamischen Glaubens beziehungsweise seiner islamistischen Aus-
legung geht einher mit verstirkten Kontakten zu Bekannten oder Ver-
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wandten, die dem militanten Dschihad schon nahe stehen, Besuchen von
entsprechend orientierten Moscheen, Korankursen und Diskussions-
kreisen und neuen Freundschaften im neuen Milieu®™'. Intensivierung
des religiosen Gefiihls, Teilnahme am religiosen Kult, Studium reli-
gioser Texte und Stiarkung freundschaftlicher oder verwandtschaftlicher
Beziehungen gehen Hand in Hand. Die Intensivierung des religiosen
Interesses als erster Schritt auf dem Weg zum Paradies ldsst sich also
kaum von entsprechenden Formen der Vergemeinschaftung trennen und
muss im islamistischen Kontext immer auch als eine Intensivierung des
politischen Interesses verstanden werden. Doch stellen wir zuerst einmal
die Frage, warum Religion pl6tzlich wichtig wird — und was der zukiinf-
tige Gotteskdmpfer damit fiir sich selbst erreichen will. Um auf diese
Frage ansatzweise antworten zu konnen, ist ein kleiner Exkurs in das
bekannte Phianomen hilfreich, dass auffillig viele naturwissenschaftlich
und technisch Gebildete sich dem militanten Islamismus anschlieen.
Dieser Exkurs wird dann zu den zwei Erlebnismodalitdten von Erlich
zuriickfiihren, deren heuristische Moglichkeiten weiter genutzt werden
konnen.

Erinnern wir uns an die 1970er Jahre, an den Prozess gegen den
Agraringenieur Shukri Mustafa, den Fiihrer der dgyptischen Gruppe
Jama’at al-Muslimin (»Gemeinschaft der Muslime«), bekannt auch
unter dem Namen Takfir wa-I-Hijra (»Exkommunikation und Auswan-
derung«). In diesem Prozess, der im November 1977 stattfindet und
mit dem Todesurteil fiir Mustafa endet, wirft der Militar-Staatsanwalt
ihm vor, als Agraringenieur kein Recht zu haben, den Koran auszu-
legen und eine sektenéhnliche, bald auch militante Gruppe zu fiihren.
Die einzige Kultur, die die Gruppe habe, sei auf universitire Diszi-
plinen wie Medizin und Ingenieurwissenschaften beschrinkt, die der
»religiosen Leere«, dem »Verderben« junger Agypter, nicht abhelfen
konnten. Dass die jungen Agypter ihre religiose Leere unter anderem

251 Siehe Sageman 2004: 115—135 und Bakker 2006: 41f, 49. Sageman unter-
suchte die Lebensldufe von Terroristen, die zwischen 1990 und 2003 an
globalen Anschlédgen beteiligt waren und vier grolen Netzwerken des isla-
mistischen Terrorismus angehorten: Dem Netzwerk des Al-Qaida-Kerns
und den mehr oder weniger eng mit ihm verbundenen Netzwerken der Ara-
ber aus dem Maghreb, der Araber aus Zentralarabien und der siidostasia-
tischen Terroristen. Bakker untersuchte die Lebensldufe von Terroristen,
die an Anschlédgen in Europa zwischen 2001 und 2006 beteiligt waren und
28 islamistischen Gruppen angehdrten.
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durch die Schriften von Sayyid Qutb ausfiillen, dass das radikale isla-
mistische Gedankengut das religiose genauso wie das politische und
soziale Empfinden anspricht und intensiviert, will der General nicht
wahrhaben. Im gleichen Zug bestreitet er die Mdoglichkeit der freien
Koranauslegung durch theologisch nicht geschulte Laien, insbesondere
Natur- und Ingenieurwissenschaftler. Doch es sind gerade diese, bei
denen die Ideen Qutbs und anderer radikaler Islamisten auf fruchtbaren
Boden fallen®2. Schon damals zeichnet sich ab, was bis heute alle Stu-
dien iiber islamistische Terroristen aus nicht-westlichen Landern besté-
tigen, dass es namlich in ihren Reihen auffillig viele Naturwissenschaft-
ler, Ingenieure und Techniker gibt. Die meisten von ihnen sind soziale
Aufsteiger, die im Zuge der Modernisierung muslimischer Gesellschaf-
ten so etwas wie die Hoffnung ihrer Nationen darstellen. Zu diesen Hoff-
nungstriagern haben auch der Mediziner Zawahiri, der Bauingenieurund
Okonom Bin Laden, der Stadtplaner und Architekt Mohammed Atta
und der Flugzeugbauer Ziad Jarrah gehort, genauso wie der mathema-
tisch begabte mauretanische Informatiker Mohamedou Ould Slahi, der
den Attentidtern des 11. September geholfen haben soll, der syrische
Maschinenbauingenieur Abu Musab Al Suri, der entscheidend am Auf-
bau des globalen Al-Qaida-Netzwerks beteiligt war, und die Arzte aus
dem Nahen Osten und Indien, die 2007 einen Selbstmordanschlag auf
den Glasgower Flughafen versuchten.

Eine erste Erkldrung fiir die offensichtliche Wahlverwandtschaft
zwischen Natur- und Ingenieurwissenschaften einerseits und islamis-
tischer Weltanschauung andererseits bezieht sich auf die grundsitz-
liche Fremdheit moderner Natur- und Ingenieurwissenschaften im mus-
limischen Kontext*?. Sie sind ein Importprodukt, das Innovationen,
Abhingigkeiten, Modernisierungsschiibe und Ungewissheit enthdlt und
das rationale Denken iiber alles, insbesondere die gottliche Offenbarung
stellt. Demgegeniiber ist, vor allem in der buchstabengetreuen islamis-
tischen Lesart, die offenbarte religiose Wahrheit selbstevident, unbe-

zweifelbar und vor allem unabhingig vom Westen. Nichts Fremdes

252 Dieses Phinomen zeigt sich nicht nur in Agypten, sondern zur gleichen
Zeitauch in Tunesien, Pakistan und wihrend der iranischenRevolution von
1978/1979. Wihrend im Iran marxistische Gruppen an geistes- und sozial-
wissenschaftlichen Fakultiten Erfolg haben, ist der schiitische Islamismus
von Chomeini besonders bei Natur- und Ingenieurwissenschaftlern beliebt
(siehe Ruthven 2004: 114f).

253 Zu den beiden Erklidrungen siche Ruthven 2004: 111-127.
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muss aufgenommen und angeeignet werden, da im Koran schon jede
Wabhrheit und jedes Wissen enthalten ist. Als Geisteswissenschaftler
konnte Qutb lehren, dass die modernen Naturwissenschaften und ihre
technische Anwendung fiir die Zukunft des Islam unverzichtbar sind,
aber er selbst musste sich nicht durch mathematische Formeln, physi-
kalische Experimente, trockene Materie quilen, die keine Antwort auf
Sinnfragen gibt. Auch musste er nicht mit ansehen, dass muslimi-
sche Wissenschaftler so gut wie keine Rolle bei der wissenschaftlichen
Wahrheitssuche spielen — diese findet bis heute fast ausschlieflich in
nicht-islamischen Lindern statt®* —, sehr oft »Mochtegern-Fachleute«
(J. Rupert) sind und nur eine recht ungewisse Berufsperspektive haben.
Zur Stiarkung des Selbstwertgefiihls und zur Beseitigung von religioser
oder ganz allgemein innerer Leere bietet sich mithin die Ubertragung des
angelernten formelhaften Denkens — ein anderes steht meistens nicht
zur Verfiigung — auf die Formeln der islamistischen Uberzeugungen
an, die als eigene wahrgenommen werden und als Gottes Offenbarung
und Wille iiber jeden Zweifel erhaben sind. Doch welcher westliche Stu-
dentder Medizin oder Agrarwissenschaft kann schon an Grundlagenfor-
schung teilnehmen, Artikel in internationalen Zeitschriften veroffentli-
chen und eine Zukunftsgewissheit haben? Waren die Aussichten von
Zawahiri oder Atta wirklich schlechter als die von westlichen Arzten
und Stadtplanern, waren sie nicht ideale »Modell-Agypter« (S.E. Ibra-
him)? Und wenn ihre Aussichten im Grunde nicht schlechter waren —
wo liegt dann der Unterschied zwischen ihnen und ihren westlichen Kol-
legen? Diese Frage versucht eine zweite Erkldrung zu beantworten, die
sich auf die grof3e soziale und raumliche Mobilitédt junger muslimischer
Wissenschaftler und ihre Zerrissenheit zwischen Herkunftsfamilie und
Aufstiegswunsch, traditioneller religioser Kindheit und sidkularer Wis-
senschaft, landlichem Milieu und GroBstadt, lokaler Gemeinschaft und

254 Bis heutesind die islamischen Lander wissenschaftlichbedeutungslos. Von
den 57 islamischen Staaten, die in der »Organization of the Islamic Confe-
rence« (OIC) vertreten sind, haben 20 zwischen 1996 und 2003 im Schnitt
nur 0,34% ihres Bruttoinlandproduktes fiir Forschung und Entwicklung
ausgegeben. Von den 1.800 Universititen der OIC haben nur 312 wis-
senschaftliche Artikel verdffentlicht. Der OIC-Schnitt liegt bei 13 wis-
senschaftlichen Veroffentlichungen pro eine Million Einwohner fiir 2003
(Weltdurchschnitt: 137 pro eine Million Einwohner, USA: 666). 14 der
28 Lander mit den niedrigsten wissenschaftlichen Veroffentlichungsquo-
ten sind OIC-Staaten (siehe http://www.spiegel.de/wissenschaft/mensch/
0,1518,druck-517117,00.html).
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internationalem Wissenschaftsbetrieb, muslimischem Geburtsland und
westlichem Studien- oder Aufenthaltsort und die dadurch verursachte
»psychosoziale Entfremdung« (V. Hoffman) bezieht. In einer Welt ver-
wirrender Wahlmoglichkeiten und schmerzhaft erlebter Widerspriiche
miissen junge muslimische Wissenschaftler eine eigene Identitiit aus-
bilden. Wihrend muslimische Geistes- und Sozialwissenschaftler die
Schwichen, Krisen und spirituellen Hohenfliige des Westens kennen
lernen, bleibt er fiir Naturwissenschaftler, Ingenieure und Techniker
eher ein monolithischer und hegemonialer Block, dem jegliche geis-
tige und ethische Dimension fehlt und der gleichzeitig eine Vielfalt
von Versuchungen bereithélt. Wie lassen sich dennoch wissenschaft-
liche und religiose Wahrheit, Zweifel und Sicherheit, Materialitit und
Spiritualitét, westliche Versuchungen und eigene Werte und Normen
miteinander in Einklang bringen — noch dazu in einem »Raum des Da-
zwischen«, wie der iranische Philosoph Dariush Shayegan die aktuelle
Situation zwischen grofer islamischer Vergangenheit und verzogerter
Ankunft in der Moderne nennt?

Die Frage nach der Zerrissenheit im »Raum des Dazwischen« kann
auf die zwei Erlebnis- und Erfahrungsmodalitidten von Shmuel Erlich
zuriickgefiihrt werden. Natiirlich wird iiberall auf der Welt gehandelt,
doch die Idee, dass sich das Subjekt dazu von seinen menschlichen
Objekten psychisch trennen muss, dass es sich von seiner familidren
und sozialen Umwelt ablosen und Autonomie gewinnen muss, ist eine
spezifisch westliche. Die Modalitit des Handelns und Tuns kann mithin
als die bevorzugte und dominierende Art und Weise des Erlebens und
Erfahrens in der westlichen Welt angesehen werden. Sie ist insbeson-
dere im Bereich der neuzeitlichen Natur- und Technikwissenschaften
kultiviert worden und kennzeichnet die moderne naturwissenschaftlich-
technische Zivilisation insgesamt. Das Konzept des singulidren Subjekts
ist nach Erlich sogar in die Vorstellung vom Sein eingegangen, das als
ein rein individuelles Erleben und Fiihlen vorstanden wird. Das Gefiihl
des Seins ist jedoch nicht vom Zusammensein mit anderen abzutrennen,
die Modalitit des Seins immer auch ein Erleben der Einheit mit ande-
ren oder anderem. Diese Erfahrung ldsst sich besonders intensiv im
religiosen Bereich machen, fiir den in unserem Fall der Islam bezie-
hungsweise seine islamistische Auslegung steht. Die aus der westlichen
Geschichte hervorgegangene naturwissenschaftlich-technische Zivilisa-
tion und das ihr entsprechende Konzept vom abgeldsten und abge-
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grenzten Subjekt und das religiose Erleben islamistischer Pragung, das
alle Lebensbereiche in sich einschlieBen will und das gemeinschaftliche
Sein betont, konnen also sowohl fiir die beiden Erlebnismodalititen
von Erlich wie auch fiir die beiden hier angesprochenen Zivilisationen
einstehen. Die zentrale Frage, die sich nun insbesondere Jugendlichen
und jungen Erwachsenen stellt, ist die nach der Vermittlung der bei-
den Erlebnismodalititen. Da jede Modalitit aus einem Gegensatzpaar
besteht — Sein vs. Nichtsein, Tun vs. Nichttun —, geht es letztendlich
darum, aus diesen vier Moglichkeiten eine Kombination herzustellen,
die in die Welt der Erwachsenen und ins zukiinftige Leben hineinfiih-
ren kann. Wahrend die Verkniipfung von Nichtsein und Nichttun zum
sozialen und oft auch individuellen Tod fiihrt, ist, wie wir schon sahen,
die Verkniipfung von Sein und Nichttun typisch fiir jede Form spiritu-
ellen Erlebens. Auf der anderen Seite fiihrt ein Tun ohne das Gefiihl des
Seins zu einer inneren Leere, zu einer Losgeldstheit vom eigenen Selbst,
von der eigenen sozialen Umwelt und vom eigenen Tun. »Die einzige
Losung [...] ist die Erfahrung, dass Sein Tun ist, und Tun Sein. Nach-
dem dieses Paradox internalisiert worden ist, bereichert es sowohl das
Selbst als auch die Identitédt und festigt reifere und integrativere For-
men von Sein/Tun.«*> Was Jugendliche und junge Erwachsene nach
Erlich akzeptieren und internalisieren miissen, ist also die paradoxe Ver-
kniipfung der beiden positiven Seiten der Erlebnismodalitidten auf einer
hoheren Ebene. Das Individuum kann nur dann eine soziale Identitét
herausbilden und sich innerlich erfiillt filhlen, wenn es »sich selbst so
erlebt, dass es eine spezifische Rolle in einer bestimmten Gesellschaft
und Kultur ist und tut (z.B. ist jemand ein Lehrer; zugleich ist dies das,
was er fut). [...] Eine vollstindige Antwort auf die Frage >Wer bin ich?<
erfordert viel mehr als nur die Modalitit der gefestigten Trennung von
Selbst und Objekt, von Trieb und Konflikt, und die Feinheiten intellek-
tueller Differenzierung. Ebenso kann sie nicht einzig von der Fusion
und Verschmelzung mit einem Objekt oder psychischen Zustand kom-
men, und der Geborgenheit, Sicherheit und Substanz, die eine solche
Einheit dem Selbst [...] bietet. Beide Modalititen miissen gegenwirtig
und ausreichend gut integriert sein, um die Identitidt eines Menschen

angemessen zu festigen.«*>

255 Erlich 2003: 226.
256 Erlich 2004: 225.
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Was geschieht nun, wenn Tun und Sein als unvereinbar erscheinen,
wenn das Tun auf Kosten des Seins oder das Sein auf Kosten des Tuns
geht und sich die Metaebene des paradoxen Seins/Tuns nicht einstellen
will? Dann begegnen uns, wie schon angedeutet, »zahlreiche Formen
und Ausdrucksweisen des Ungleichgewichts, so zum Beispiel freudloses
technisches oder intellektuelles Vertiefen oder vordringliches Streben
nach spiritueller Nahrung und Weltferne.«<*’ Sich beim technischen
Studium oder der Ausiibung eines technischen Berufs innerlich leer
und nicht-seiend zu fiihlen, deutet auf eine gescheiterte Integration der
beiden Modalitdten des Erlebens hin. Dass der naturwissenschaftlich-
technische Bereich als etwas wesensméifig Fremdes erlebt wird, als
etwas, das von auflen (dem »Westen«) oder von innen (familidrer,
sozialer und selbst ausgeiibter Druck) auferlegt ist, als etwas, das die
eigene Leere nicht ausfiillt, kann zu einem mehr oder weniger abrup-
ten Wechsel von der einen zur anderen Erlebnismodalitit fiihren. Bei
diesem Wechsel wird das »freudlose technische oder intellektuelle Ver-
tiefen« vom »Streben nach spiritueller Nahrung und Weltferne« ab-
gelost. Der Umschwung von der einen zur anderen Erlebnismodali-
tit privilegiert und betont das verschmelzende Sein/Zusammensein auf
Kosten des abgrenzenden Handelns und Tuns. Das religiose Gefiihl
beginnt, sich iiber die wissenschaftlich-technischen und andere weltli-
che Belange zu schieben, denen keine Seinsbedeutung zugeschrieben
werden kann und die das Individuum im demiitigenden Gefiihl sei-
ner inneren Leere und Wertlosigkeit gefangen halten. Das wire eine
mogliche Erkldrung dafiir, warum auffillig viele naturwissenschaftlich
und technisch Gebildete unter den islamistischen Gotteskdmpfern und
Selbstmordattentitern zu finden sind. Hinter ihrem Umschwung in die
religiose Erlebnismodalitit mag die Hoffnung stehen, innere und duf3ere
Widerspriiche, Paradoxa und Zerrissenheiten aufzulosen, den unsiche-
ren »Raum des Dazwischen« zu verlassen, den eigenen Selbstwert zu
erhohen und verstreute Selbstanteile in einer harmonischen Einheit,
die Dauer und Sicherheit verspricht, zu versammeln. Diese Hoffnung
scheint sich zu erfiillen. Denn was beim Studium von Statik, Wel-
lenlehre, Anatomie, Elektrotechnik, Chemie, Flugzeugbau, Mathematik
und Informatik gelernt wurde, kann beim Streben nach spiritueller Nah-

257 Erlich 2003: 225 (Hervorhebung E.H.).
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rung mitgenommen und im Sinne des islamistischen Terrorismus niitz-
lich angewendet werden.

Doch soweit sind wir noch nicht. Immer noch sind wir beim ers-
ten Schritt, dem wiederbelebten oder auch erstmals erlebten religiosen
Gefiihl. Dass die zukiinftigen Gotteskimpfer es als eine Reaktion auf
nicht vereinbar scheinende Erfahrungen und Erlebnisweisen in sich ent-
decken, hervorrufen, verstirken und intensivieren, erscheint nun nach-
vollziehbar. Der Umschwung in die religiose Erlebnismodalitét findet
lebensgeschichtlich zu einer Zeit statt, in der die Frage nach der eige-
nen Identitit besonders vehementist. So sind diejenigen, die sich bald in
eines der Netzwerke des globalen Dschihad integrieren werden, durch-
schnittlich knapp 26 Jahre alt, fast die Hilfte von ihnen hat ein Univer-
sitdtsstudium in der Regel in naturwissenschaftlich-technischen Fachern
abgeschlossen, viele sind noch in Ausbildung oder unterbeschéftigt,
viele auch schon verheiratet. Auch wenn das Eintrittsalter in eines der
terroristischen Netzwerke des Islamismus sehr variiert, stellt sich doch
letztendlich allen Jugendlichen und jungen Erwachsenen in milderer
oder schirferer Form die Frage, was sie denn nun werden/tun sollen —
und in welchem Land. Denn nur wenige der zukiinftigen Gotteskdmpfer
befinden sich kurz vor Eintritt in ein terroristisches Netzwerk in ihrer
Heimat, viele leben als Studenten, Arbeiter, Fliichtlinge oder auch ehe-
malige Afghanistankdmpferim arabischen oder westlichen Ausland. Sie
machen nicht nur die Erfahrung der Abgelostheit vom eigenen Tun und
die Erfahrung innerer Leere, sondern auch die Erfahrung der Fremde
im wortlichen Sinn, der sozialen und kulturellen Fremdheit. Kurz bevor
sie sich an den globalen Dschihad anschlieBen, sind sie nach Sageman
»sozial und geistig entfremdet und hochstwahrscheinlich in irgendeiner
Form der Bedringnis.«*® In dieser Situation verstirkt sich das reli-
giose Gefiihl. Kann das schon als eine Selbsttechnik bezeichnet wer-
den? Wahrscheinlich nicht. Aber das, was unmittelbar darauf folgt, sieht
selbsttechnischen Praktiken schon sehr dhnlich. Denn die Teilnahme am
Gottesdienst, das Koranstudium und die Diskussion religios-politischer
Fragen verstirken und stabilisieren das religiose Gefiihl, geben ihm
Nahrung, arbeiten es aus und legitimieren den Umschwung in Richtung
der religios gefirbten Erlebnismodalitéit des Seins und Zusammenseins.

258 Sageman 2004: 98. Zu den angefiihrten statistischen Daten siche Sageman
2004: 92-98.
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Wir haben Zuhoren, Lesen und Sprechen den verbalisierenden
Selbsttechniken zugeordnet, dabei aber auch festgestellt, dass die laute
oder leise Rezitation des Korans mehr und anderes ist als die blofe
geistige Aufnahme seines Inhalts. Den Koran vorzutragen oder sei-
nen Vortrag anzuhoren ist ein heiliger — und das bedeutet immer
auch wirksamer — Akt. Mit ihm wird Gott vergegenwirtigt und ein-
verleibt, dhnlich wie beim christlichen Abendmahl Christus vergegen-
wirtigt und einverleibt wird. Im christlichen Verstidndnis der Eucha-
ristie symbolisieren Brot und Wein nicht nur den Leib und das Blut
Christi, sondern auch das Wort Gottes. In Christi ist es Fleisch gewor-
den, das seinerseits in Form von Brot und Wein den Glaubigen zum
Wort Gottes zuriickfiihrt. Im Islam fehlt dieser christliche »Umweg«.
Das Wort Gottes wird bei seiner Rezitation direkt, unvermittelt, ohne
seine erniedrigende Fleischwerdung (kenosis), in all seiner Herrlichkeit
und gleichsam von oben kommend in den Mund genommen. Es soll
genauso erlosend, errettend und stirkend auf den Gldaubigen wirken wie
das christliche Sakrament des Abendmahls. Dariiber hinaus bedeutet
die Rezitation des Korans das Einswerden der muslimischen Glaubi-
gen und ihr Einswerden mit Gott, so wie das Abendmahl das Einswer-
den der christlichen Gemeinde und die Gemeinschaft mit Christus be-
deutet. Die Koranrezitation soll also nicht nur erlésend und stiarkend,
sondern auch vereinigend wirken und die Gldubigen zu Gott hinfiihren.
Die letztgenannte Wirkung der Koranrezitation wird besonders in der
sufistischen Mystik kultiviert und systematisch als Selbsttechnik ein-
gesetzt. Durch die litaneiartige Wiederholung von Koranversen und hei-
ligen Formeln wird der Zustand einer milden Ekstase herbeigefiihrt,
die in der unio mystica mit Gott ihre Erfiillung findet. Insofern gehort
die Koranrezitation nicht nur zu den verbalisierenden, sondern auch
zu den apathisch-ekstatischen Selbsttechniken, die ohne leidenschaft-
liche Affekte und dramatische Inszenierungen auskommen und eine
eher kiihle, allen starken Leidmanifestationen abholde Ekstase und
eine wohltemperierte Vereinigung mit dem Gottlichen anstreben. Wie
die Selbsttechnik der apathisch-ekstatischen Koranrezitation kurz vor
einem Selbstmordanschlag eingesetzt wird, wird uns noch zu beschif-
tigen haben. Doch jetzt, am Anfang des Wegs zum Paradies, sind vor
allem die stirkenden und vergemeinschaftenden Wirkungen von Kor-
anrezitation, Koranstudium und religiosem Gesprich bedeutsam. Denn
sie bestitigen das erwachende religiose Gefiihl und Interesse, geben
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ihm Ausdruck und einen sozialen Rahmen. Nach Sageman bilden sich
Freundschaftsgruppen Gleichgesinnter im Umkreis von Moscheen und
religiosen Zentren, so wie auch schon bestehende freundschaftliche oder
verwandtschaftliche Beziehungen den Prozess der religiosen und poli-
tischen Radikalisierung vorantreiben. Alle diese Freundschafts- und
Verwandtschaftsbiinde geben emotionale und soziale Unterstiitzung,
entwickeln eine gemeinsame Identitit, unterstiitzen die Aufnahme der
religios-politischen Glaubenslehren des Islamismus und durch sie wer-
den schlieBlich auch Kontakte zu den terroristischen Netzwerken von
und um Al-Qaida vermittelt. Ungefdhr drei Viertel aller zukiinftigen
Gotteskdmpfer schlieBen sich dem globalen Dschihad nicht individu-
ell, sondern im Rahmen von Freundschafts- oder Verwandtschafts-
gruppen an®’.

Zu diesem Zeitpunkt ist die erste Phase, in der das Religiose ent-
deckt oder wiederentdeckt wird und erste Verbindungen zu &hnlich
empfindenden Personen und anleitenden Mentoren aufgenommen wer-
den, schon abgeschlossen. In ihr werden hauptséchlich verbalisierende
Selbsttechniken praktiziert. Zuhoren, Lesen, Gesprach und Koranrezita-
tion dienen der Bestitigung und Verstirkung des religiosen Impulses,
der Suche nach und dem Aufbau von sozialen Kontakten und dem
Wunsch, innere und duBere Zerrissenheiten und Konflikte zu 1osen
und sich mit anderen zusammen geborgen, sicher und innerlich erfiillt
zu fithlen. Auch wenn beim ersten Schritt in den militanten Islamis-
mus vor allem verbalisierende Selbsttechniken im Vordergrund ste-
hen, sollte nicht vergessen werden, in welcher Nédhe die Koranrezitation
zu apathisch-ekstatischen Selbsttechniken steht. Ein inbriinstiges Rezi-
tieren des Korans kann schon jetzt momentweise zu seelischen Zustin-
den fiihren, in denen sich der Rezitierende erhoben und euphorisch fiihlt,

259 Siehe Sageman 2004: 112, 115, 135. Diese Untersuchungsergebnisse wer-
den durch Einzelfallstudien bestitigt. So bestehen die schiitischen Terror-
zellen der Hisbollah vornehmlich aus Verwandtschafts-und Freundschafts-
gruppen (Schbley 2003: 117) und gehort es zum Auswahlprozess paldsti-
nensischer Selbstmordattentiter, dass sie in Lern- und Freundschaftsgrup-
pen zusammengefasst und in gesonderten Koranschulen unterrichtet wer-
den (Heiligsetzer 2006: 5). Die Daten aus der Untersuchung iiber europii-
sche Dschihadistenstellen einen wesentlich geringeren Prozentsatz freund-
schaftlicher oder verwandtschaftlicher Beziehungen bei der Rekrutierung
fiir den militanten Islamismus fest als die Untersuchung von Sageman. Nur
35 Prozent der untersuchten Individuen gehéren solchen Gruppen kurz vor
ihrem Eintritt in ein terroristisches Netzwerk an (Bakker 2006: 42).
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in eins mit sich selbst, mit seiner Umwelt und mit Gott. Durch diese
Erfahrung kann der Umschwung in die Seinsmodalitéit der Verschmel-
zung nur bestirkt und bekriftigt, legitimiert und gutgeheil3en werden.
Der zweite Schritt auf dem Weg zum Gotteskdmpfer und Selbst-
mordattentiter stabilisiert den ersten, baut ihn aus und fiihrt tiefer hin-
ein in die religiosen, politischen und gemeinschaftlichen Zusammen-
hinge des militanten Islamismus. Was Gefiihl und Gedanke war, wird
allméhlich Lebensweise, materialisiert sich in offenen oder maskierten
Verhaltensdnderungen und kann zu einem Wesenswandel der Beteilig-
ten fithren. Dabei spielen Gemeinschaftsgefiihl, Aufbau von Gruppe-
nidentitdt und anleitende Person eine herausragende Rolle, genauso wie
die immer systematischere Einiibung in religios begriindete Alltagsriten
und der Riickzug von vormaligen Beziehungen, Interessen und Tétig-
keiten. Wie wichtig abgeschlossene Gemeinschaften fiir die Herausbil-
dung neuer Lebens- und Verhaltensweisen sind, haben wir schon in
den 1970er Jahren beobachten kdnnen. So zieht sich die sektenihnli-
che Gruppe um Shukri Mustafa, der als charismatische Personlichkeit
beschrieben wird, aus der dgyptischen Gesellschaft zuriick, betet in pri-
vaten Moscheen, erfindet einen eigenen Kleidungsstil und eigene Ehe-
vertrige und lebt einen gewollt kargen Lebensstil. In den 1980er Jahren
begegnen uns Gemeinschaftsgefiihl, Starkung gemeinschaftlicher Iden-
titdt und Verhaltensinderung in den afghanisch-pakistanischen Bergen
wieder, wo Osama Bin Laden arabische Freiwillige in der »Hohle der
Gefihrten« um sich versammelt. Gemeinsam essen, beten, schlafen und
arbeiten sie fiir die afghanischen Mudschaheddin und lassen sich auch
an Waffen ausbilden. Dass es sich bei diesem und den anderen afghani-
schen Lagern nicht um eine rein militédrische Institution handelt, machen
die Ausbildungsregeln fiir die kimpfende Avantgarde des Islamismus
deutlich, die Abdullah Azzam im gleichen Jahrzehnt aufstellt. Sie ent-
halten alle erforderlichen Ingredienzien fiir feste Gemeinschaftsbildung
und neue Lebensweise, fiir ein verindertes Verhalten, Fiihlen und Den-
ken. Priifungen und Bedringnisse, Askese, Beten und Geduld, Treueid
und die Kultivierung von rechtméBiger Lehre und politischer Siegesge-
wissheit sollen die Gruppe zusammenhalten. Auf ihrem Leidensweg soll
der Ausbilder »Schweifl und Blut« mit der kimpfenden Vorhut teilen
und der »Brutkasten« sein, in dem diese »Jungen« heranwachsen, »die
erst nach einer lingeren Phase der Pflege und Erziehung auf eigenen
Beinen stehen konnen«. Noch geht es um die Unterstiitzung der afgha-
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nischen Mudschaheddin, die auch noch von einer anderen Seite prakti-
sche Hilfe bekommen. Aus den Internatsgemeinschaften pakistanischer
Koranschulen (madrasas) kommen Jugendliche und junge Minner, die
religios und politisch im Sinn eines puritanisch-asketischen Islam wah-
habitischer Provenienz erzogen wurden. Seit den 1980er Jahren wichst
in Pakistan die Anzahl solcher Schulen, die hauptsidchlich von Saudi-
Arabien finanziert werden. Auf dem Lehrplan steht nicht nur das Koran-
studium, sondern auch die strenge Einhaltung religioser Riten, die kor-
rekte Kleidungs- und Barttracht und der Kampf gegen Muslime und
muslimische Praktiken, die von der wahhabitischen Lehre als ketzerisch
angesehen werden.

Neben sektendhnliche Gruppe, Lager und Internat lassen sich noch
zwei weitere Formen relativ abgeschlossener Gemeinschaften stellen,
von denen die eine hauptsidchlich in Paléstina, die andere hauptséchlich
in westlichen Lindern anzutreffen ist. So organisieren Hamas und Isla-
mischer Dschihad zukiinftige Gotteskdmpfer und Selbstmordattentiter
jugendlichen Alters in kleinen Klassen, in denen sie Koranunterricht
und eine anti-israelische politische Schulung bekommen und darauf
hin beobachtet werden, ob sie geniigend Bereitschaft und psychische
Disziplin mitbringen, um am Dschihad teilzunehmen. Diese Lerngrup-
pen sind in der Regel einer Moschee zugeordnet und aus ihnen wer-
den spiter die Kandidaten fiir die weitere Ausbildung und Schulung
zum Selbstmordattentiterausgewihlt®®. Sehr viel selbstbestimmterund
selbstorganisierter geht es in den westlichen Wohn- und Lerngemein-
schaften zu. Aus den spiten 1990er Jahren sind die Hamburger Wohn-
gemeinschaft um Mohammed Atta und ihre regelmifigen Giste ein
Beispiel dafiir, wie aus gemeinschaftlichem Kochen, Beten und Dis-
kutieren eine terroristische Zelle hervorgehen kann. Seit 1998 wohnen
Atta, Shehhi und Binalshibb in einer Dreizimmerwohnung zusammen,
die sie dar el-ansar, »Haus der Unterstiitzer« oder »Haus der Anhédnger«
nennen. Vorbild ist das Gdstehaus in Peschawar/Pakistan, in dem Osama
Bin Laden Kédmpfer des Dschihad empfingt. Doch diese Bezeichnung
weist auch noch auf das »Haus« beziehungsweise »Gebiet« des Islam
zuriick (dar al-islam) und auf die Basen von Abdullah Azzam. Dessen
Handschriftist im Terroristen-Handbuch aus den 1980er Jahren deutlich
zu erkennen, in dem die vierte Lektion die »Organisation Militérbasen.

260 Siehe Hassan 2001: 12; Kushner 1996: 332f und Heiligsetzer 1998: 5.



SELBSTTECHNIKEN VON SELBSTMORDATTENTATERN | 273

Wohnungen — Verstecke« behandelt: »Basen sind Wohnungen, Ver-
stecke, Kommandozentralen, in denen Geheimoperationen gegen den
Feind geplant werden. Diese Basen konnen in Stddten sein und wer-
den dann Hiuser oder Wohnungen genannt. Sie konnen auch in gebirgi-
gem, unwegsamem Geldnde fernab vom Feind sein und werden dann
Verstecke oder Basen genannt. Gewohnlich benutzt die Militdrorga-
nisation Wohnungen in Stidten als Ausgangspunkt fiir ihr Missionen
[...]1.<*®" Alle diese mitschwingenden Bedeutungen im selbst gegebe-
nen Namen weisen darauf hin, dass die praktische Umbildung des eige-
nen Lebens, Verhaltens und Denkens in Gang gekommen ist. Auch die
Islam-AG, die Atta an der Hamburger Technischen Hochschule griin-
det, ldsst sich als ein Unternehmen begreifen, das nicht so sehr der Pro-
paganda nach auflen, sondern vielmehr der Gemeinschaftsbildung und
Selbstpropaganda dient. Von Atta angeleitet und unterrichtet, lesen die
wenigen Mitglieder der Islam-AG Broschiiren und Biicher — im Regal
stehen auch drei Werke von Abdullah Azzam —, beten gemeinsam, neh-
men rituelle Waschungen vor, lernen zusammen in einer Moschee die
korrekte Rezitation des Korans, horen Tonkassetten mit fundamentalis-
tischen Freitagspredigten aus Saudi-Arabien, schulen sich in islamisti-
schem und antisemitischem Gedankengut, bestirken und kontrollieren
sich gegenseitig und stellen eigene Lebensregeln fiir den Alltag und das
Essen auf, denen sogar die Wiirde von Rechtsgutachten (fatwa) gegeben
wird. Kleidung und Barttracht wandeln sich, die religiosen Rituale wer-
den strenger befolgt, der Medien-, Musik-, Alkohol- und Zigarettenkon-
sum verringert oder eingestellt, das Verbotene streng vom Erlaubten
(halal) unterschieden. Wer bei dieser zunehmend asketischen Lebens-
weise nicht mitmachen kann oder will, wird aus der Gruppe ausge-
schlossen, die sich ihrerseits immer entschiedener von ihrer Umwelt
zurlickzieht, abgrenzt und isoliert. Bei ihren ausgewihlten Mitgliedern
beginnen sich allméhlich nicht nur Verhaltens-, sondern auch Wesens-
dnderungen zu zeigen, hin zu einer ernsteren, kompromissloseren, aske-
tischeren Lebenshaltung®®. Beispiele dafiir, wie wichtig lebensweltli-
che Gemeinschaften, anleitende Fiihrerfiguren und Verhaltensdnderun-
gen beim zweiten Schritt in die islamistische Militanz sind, lassen sich
auch im néchsten Jahrzehnt finden. So haben einige der Attentiter, die

261 Terroristen-Handbuch, zitiert nach Aust/Schnibben 2002: 262.
262 Siehe Aust/Schnibben 2002: 156, 176 und SPIEGEL-spezial Nr. 6/2006:
74-85; Doser 2003: 231-236.
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am 11. Mirz 2004 in Madrider Vorortziigen Bomben geziindet und ein
Massaker mit fast zweihundert Toten verursacht haben, zusammen in
einer Wohnung gelebt. Als drei Wochen nach dem Attentat diese Woh-
nung umstelltund von der Polizei gestiirmt wird, sprengen sie sich selbst
in die Luft. Dabei stirbt auch der Anfiihrer der Gruppe.

Die enge Bindung zwischen anleitender Person und Gruppenmitglie-
dern, die Verdnderungen in Lebensweise und Verhalten und der all-
mihliche Wesenswandel bei allen Beteiligten geben den islamistischen
Gemeinschaften der religiosen und politischen Schulung, des Wohnens,
Betens und Essens schon ein ganz anderes Gesicht als es die locke-
ren Freundschafts- und Verwandtschaftsgruppen haben, die sich um
religiose Zentren herum bilden und als erster Schritt in den militanten
Dschihad hineinfiihren. Suchte man sich damals die gleich gesinnten
Freunde oder Verwandten aus, so wird man jetzt formell oder informell
aufgenommen oder ausgeschlossen. Ging es am Anfang hauptsédchlich
um geistliche, emotionale und soziale Unterstiitzung, so werden die ver-
balisierenden Selbsttechniken der Lektiire, der Koranrezitation und des
Gesprichs nun noch durch solche erweitert, die reale Verdnderungen
anstreben und dem Typus der agonalen Selbsttechniken zuzurechnen
sind. Ein erster Riickzug von Familienangehorigen und Freunden, die
nicht zum engeren Kreis der Gruppe gehoren, findet statt, der mit einem
Riickzug aus der erweiterten sozialen Umwelt einhergeht. Ausbildung
und Arbeit, Medienkonsum und Freizeitvergniigen treten in den Hin-
tergrund, alte Gewohnheiten werden schrittweise aufgegeben oder nur
noch formell aufrechterhalten. Diese miteinander zusammenhéngenden
Riickziige konnen teils offen, teils unter der Maske der Fortsetzung des
alten Lebens erfolgen. Ist letzteres der Fall, dann werden spiter Eltern,
Ehepartner, Geschwister und nicht involvierte Freunde und Verwandte,
Lehrer, Kollegen und Nachbarn sagen, dass der Selbstmordattentiter
eventuell ein wenig stiller oder unzuginglicher geworden sei, dass aber
ansonsten nichts auf seine wachsende Entschlossenheit und die bevor-
stehende Tat hingedeutet hitte.

Doch was gewinnt der Einzelne durch all diese Riickziige, Verzicht-
leistungen und Einengungen, warum konnen die wachsende Beschrin-
kung auf die Gruppe, die Annahme des islamistischen Weltbildes, die
strengere Lebensfiihrung und die Maskierung der neuen Uberzeugun-
gen und Praktiken dem eigenen Wohl dienen? Es sind fiinf miteinan-
der zusammenhéngende Vorteile, die der kiinftige Gotteskdmpfer hat.
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Zunichst kldren und vereinfachen sich die Verhiltnisse in der eige-
nen und fremden Welt, werden durchsichtiger und bekommen Kontu-
ren. Angefangen vom Kreis der nichsten Familienangehorigen iiber das
eigene soziale Milieu bis hin zur Weltpolitik kann nun trennschérfer
zwischen Freund und Feind, gut und bose, wahr und falsch, erlaubt und
verboten unterschieden werden. Das erleichtert erheblich die Orientie-
rung und Entscheidungsfindung in einer komplexen Welt. Dadurch ver-
ringert sich zweitens das Potential moglicher duflerer und innerer Kon-
flikte und Angste. Sind diese religitser Natur, kénnen die eigenen Siin-
den nun bereut, fiir sie aktiv gebiiit und auf Vergebung gehofft wer-
den. Es beginnt ein Prozess, den man als schrittweise Selbstabsolution
bezeichnen konnte. Er fiihrt dazu, dass drittens nun besser im Einklang
mit den eigenen religiosen und politischen Idealen gelebt, den phan-
tasierten und unmittelbar erlebten Vorbildern nahe gekommen werden
kann. Ein Leben zu fiihren, dass den Vorstellungen iiber das Leben
des Propheten und seiner Gefihrten entspricht, ein Leben zu fiihren,
dass demjenigen der anleitenden, nicht selten charismatischen Men-
toren nacheifert, die Aussicht, durch Identifikation und Nachahmung
vielleicht selbst zu einem solchen Anfiihrer zu werden, kann befriedi-
gender sein, als den aktuellen Wiinschen und Bediirfnissen des niede-
ren Selbst nachzugeben, sich im uniibersichtlichen Geldnde vielfiltiger
Versuchungen, Begegnungen, Strebungen und Moglichkeiten zu ver-
lieren. Viertens kann man sich — so orientiert, getrostet und erhoben —,
aucherhaben iiber die eigenen Glaubensbriider fiihlen, als Mitglied einer
Elite, einer religiosen und politischen Avantgarde. Damit steigt nicht nur
der eigene Selbstwert, sondern man hat fiinftens auch die eigene Beru-
fung gefunden, eine Perspektive und stabilere Identitit bekommen. Aus
einer eventuell diffusen Interessenlage kristallisieren sich nun nicht nur
religiose und politische Ansichten und Anliegen heraus, sondern diese
konnen auch schon in embryonaler Form gelebt und im Kreis der Gruppe
verwirklicht werden. Der Grof3e Dschihad, der Kampf gegen sich selbst,
der Kampf um ein gottgefilliges Leben ist im Gang. Er fiihrt zu einer
fortschreitenden Abstandsnahme, zu einer gewissen inneren und dufBe-
ren Loslosung vom bisherigen Leben und zu einer mehr oder weniger
vollstindigen Einkapselungin die kleine Gemeinschaft, die durch Werte
und Normen, Rituale und Hierarchien strukturiert ist. Auch wenn noch
keine klandestine Arbeit im eigentlichen Sinn geleistet wird, beginnt in
Individuum und Gruppe der Treibhauseffekt der Maskierung wirksam



276 | DaS SELBSTMORDATTENTAT ODER DIE SEELISCH-GEISTIGEN RAUME

zu werden. Die gehegten Uberzeugungen und Hoffnungen verstirken
und festigen sich, das Gefiihl der Uberlegenheit entsteht und die zuneh-
mende I[solierung von der sozialen Umwelt erscheint ertriglich.

Sich selbst aus der Breite und Vielfalt des alltdglichen Lebens
zuriickzuziehen ist eine Praktik, die am Beginn aller agonalen Selbst-
techniken steht. Auf ein weltliches Leben zu verzichten und in ein Klos-
ter oder einen Kampfverband des Kleinen Dschihad einzutreten, lasst
sich mit einer Initialziindung vergleichen, auf die hin alle weiteren ago-
nalen Selbsttechniken folgen. Aber auch apathisch-ekstatische Selbst-
techniken beginnen mit einem Riickzug. So miissen sufistische Novizen
der Welt entsagen, sich einem Meister unterordnen, Gewissenspriifun-
gen bestehen und entweder in einer Ordensgemeinschaftleben oder auf
Wanderschaft gehen. So zieht sich der indische Brahmane mit Hilfe der
Yoga-Technik geistig so weit aus der Welt zuriick, bis er den Zustand
der Indifferenz erreicht und sich innerlich von ihr isolieren kann. So
strebt der Buddhist nicht mehr und nicht weniger an als die Absage an
allen »Lebensdurst«. SchlieBlich zieht sich auch der Philobat mit tech-
nischer Hilfe zeitweilig in seine freundlichen Weiten zuriick, wo er die
urspriingliche harmonische Einheit wiederzufinden gedenkt. Wéhrend
die pathetisch-ekstatischen Selbsttechniken in der Regel ein Publikum
fiir ihre theatralischen Inszenierungen brauchen und in die Welt hinein-
agieren, beginnen die agonalen und apathisch-ekstatischen Selbsttech-
niken mit einem dauerhaften oder zeitweiligen Riickzug aus ihr. Einen
Abbruch von Beziehungen gebietet auch das Dogma von der Treue und
dem Bruch, das Zawabhiri ins Zentrum des globalen Dschihad stellt. Es
verlangt nicht allein den Riickzug von allen Ungldubigen, sondern auch
allen Muslimen, die nach islamistischer Lehre Heuchler und vom Glau-
ben abgefallensind. In einerimmer uniibersichtlicherwerdenden Zeit, in
der vielfiltige politische, 6konomische und soziale Verbindungen zwi-
schen muslimischer und westlicher Welt bestehen, in der nach Sayyid
Qutb Gotzendienst und Verderbnis (yahiliyya) auch die muslimischen
Gesellschaften und Seelen erreicht haben, in der der Feind gezielt die
Grenzen zwischen dem Wahren und dem Falschen verwischt, gibt es nur
eine Rettung: mit allen Feinden des Glaubens — und seien es auch die
eigenen Eltern — zu brechen, den Glaubensbriidern unverbriichlich treu
zu sein und insbesondere die kimpfende Avantgarde in jeder Hinsicht
zu unterstiitzen. Theoretisch umfasst das Gebot des Bruchs alle Bezie-
hungen, ist also auch auf staatlicher Ebene giiltig, doch seine Wirkung
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entfaltetes vor allem bei Individuen und kleinen Gruppen. Wo immer sie
sich auch befinden — ob in einer heuchlerischen muslimischen Gesell-
schaft oder im ungldaubigen Westen —, haben sie eine scharfe Grenze
zwischen sich und allen anderen zu ziehen, sich in keiner Form an sie
zu binden, ihre Gesetze nicht anzuerkennen, nicht mit ihnen zusammen-
zuarbeiten, keine Sympathie fiir sie zu empfinden, ihnen nicht zu ver-
trauen und sie zu ignorieren. Der einzige erlaubte Kontakt zu Abgefal-
lenen und Ungléubigen, die einzige Art und Weise des Umgangs mit
ihnen ist der Dschihad. Was ihn unterstiitzt und aufrecht erhalt, ist die
innere Bindung und unverbriichliche Treue der Glaubenskdmpfer unter-
einander und die Treue zur muslimischen Gemeinschaft, so wie sie vom
militanten Islamismus definiert wird.

In diesen allgemeinen und spezifischen Rahmen muss auch die all-
mihliche Abkapselung von Individuen und kleinen Gruppen eingeord-
net werden, die kennzeichnend fiir den zweiten Schritt auf dem Weg
zum Paradies ist. Die sukzessive Verengung des Lebens, der offene
oder maskierte Riickzug aus emotionalen und sozialen Bindungen, schu-
lischen oder beruflichen Verpflichtungen, alltiglichen Gewohnheiten
und Réumen ist eine Selbsttechnik, die Gruppe und Individuum vor
der duferen Welt abschirmt und die Konzentration auf die islamisti-
schen Glaubenssitze, Lehren und Praktiken ermdglicht. In der gewéhl-
ten Selbst-Isolation, im »Kloster« der Gruppe, unter dem Schutzdach
wachsender Verhiillung und Verheimlichung werden dann alle wei-
teren Selbsttechniken praktiziert. Lesen, Sprechen und Zuhoren, die
beim ersten Schritt zentral waren, werden nun intensiviert und auf
ein hoheres Niveau gehoben, wobei auch personliche Siindenbekennt-
nisse, so wie sie im Sufismus praktiziert werden, eine Rolle spielen
konnen. Die erhebende und euphorisierende Koranrezitation, die eben-
falls im Kontext des islamischen Mystizismus steht, wird weiter erprobt
und verfeinert. Die verbalisierenden und apathisch-ekstatischen Selbst-
techniken werden des Weiteren noch durch agonale erginzt, die auf
eine Verdnderung des Verhaltens und der Personlichkeit abzielen. Der
Kampf gegen sich selbst, der Grofle Dschihad, wird an Normen und
Werten ausgerichtet, die vornehmlich aus dem puritanisch-asketischen
Lager des Islamismus stammen. So werden die allgemeinen kultischen
Riten und Vorschriften strenger eingehalten und durch Ge- und Ver-
bote erginzt, die an Vorstellungen vom urspriinglichen Islam orien-
tiert sind und sich mit den gefihrlichen Gegenstidnden und Gebriuchen
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der modernen Welt beschiftigt. Auf Musik, Fernsehen, Tanz, Kino,
Genussmittel und unreine Lebensmittel ist zu verzichten, die Sexua-
litdt nur im engen Rahmen des Erlaubten auszuiiben und amerikani-
sche Erfindungen wie Coca Cola strengstens zu meiden. Dem niede-
ren Selbst des Korpers und der Sinne wird nun also grofle Aufmerk-
samkeit geschenkt. Zum einen sollen Korper und Sinne keine grofe
Rolle mehr spielen, soll sich von ihnen distanziert werden, zum ande-
ren sollen sie von allem Unreinen befreit werden, wihrend der Gehor-
sam gegeniiber einem Gruppenleiter oder Mentor zur seelischen Liu-
terung fiihren soll. Den psychischen Selbstverzicht haben wir sowohl
im mittelalterlichen Kloster wie auch bei der Ausbildung zum sufisti-
schen Mystiker und im Kleinen Dschihad angetroffen und ihn als eine
Methode kennen gelernt, die auf Demut, Akzeptanz des gottlichen Wil-
lens und Einordnung in einen sozialen Verband abzielt. Zusammen-
fassend lisst sich sagen, dass das gemeinschaftliche Leben in kleinen,
sich immer mehr von ihren Umwelten isolierenden Gruppen von Prak-
tiken beherrscht und reguliert wird, die aus Sufismus, asketischem Isla-
mismus und iiberlieferter Dschihad-Tradition entnommen sind und das
Individuum mit verbalisierenden, apathisch-ekstatischen, agonalen und
zunehmend auch maskierenden Selbsttechniken verdndern. Abschir-
mung gegen die AuBenwelt, wachsende Askese, Suche nach einer
unmittelbaren Gottesbeziehung — noch kann von einer unio mystica
keine Rede sein — und Kampf gegen sich selbst fiir ein gottgefilli-
ges Leben bleiben jedoch kein Selbstzweck. Was in der zuriickgezoge-
nen Gruppe und im zuriickgezogenen Individuum geschieht, geschieht
frither oder spiter auch im Horizont des Kampfes gegen den dufleren
Feind.

Mit dem dritten Schritt auf dem Weg zum Paradies riickt dieser
Horizont in greifbare Nihe. Nun findet die entscheidende Umwand-
lung in einen aktiven Gotteskdmpfer und »Mirtyrer an sich selbst« oder

263 statt, wird ein Punkt iiberschritten, nach

»Mairtyrer aus eigener Wahl«
dem es so gut wie keine Riickkehr mehr gibt. Der dritte Schritt ist also
zentral. Aus ihm geht alles Spitere hervor, von ihm leitet sich in jeder
Hinsicht alles Spétere ab. Haben bis jetzt vor allem geistige, psychi-

sche und das Verhalten betreffende Prozesse im Individuum und in der

263 So nennen Hisbollah und Hamas ihre selbstmordbereiten Mitglieder (siehe
Schbley 2003: 123).
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Gruppe stattgefunden, so geht es jetzt, duBerlich gesehen, um praktische
Bewegungen und Lern- und Planungsprozesse. Doch diese umspielen
lediglich das entscheidende Ereignis der Aufnahme in die Reihen der
Gotteskdmpfer, sind Bestandteil und Folge der Initiation. Der dritte
Schritt auf dem Weg zum Paradies beginnt mit der Kontaktaufnahme
zu einem terroristischen Netzwerk beziehungsweise mit der Auswahl
durch eine terroristische Organisation, was die Anzahl der Kandidaten
weiter verringert. So stellt wahrscheinlich Mohammed Haydar Zammar,
ein Deutsch-Syrer mit praktischen Erfahrungen in Afghanistan und Bos-
nien, den Kontakt zwischen der Gruppe um Mohammed Atta und Al-
Qaida her und vermittelt Ende 1999 eine Begegnung mit deren Fiih-
rungsspitze in Afghanistan. Hier werden Atta, Shehhi, Jarrah und andere
fiir den groen Anschlag, der dann am 11. September 2001 stattfinden
wird, ausgewihlt, erhalten eine dreimonatige praktische Ausbildung an
Sprengstoff und Waffen, in Logistik und Passfdlschung und beginnen
nach ihrer Riickkehr, in amerikanischen Flugschulen das Fliegen zu ler-
nen. Wer bis dahin noch nicht in Dschihad-Angelegenheiten gereist ist,
tut es also jetzt. Seit den 1980er Jahren fiihrt die Reise meistens nach
Pakistan/Afghanistan, so wie es zuerst Abdullah Azzam, Osama Bin
Laden und Ayman al-Zawabhiri vorgemachtund in den Kontext der Aus-
wanderung (hidjra) Mohammeds aus Mekka gestellt haben. Gestiitzt
auf Koranverse, Propheteniiberlieferung und Kommentare, haben sie
rdumliche Mobilitét zu einem wesentlichen Bestandteil des islamischen
Glaubens und insbesondere des Kampfes fiir ihn erklirt. Es ist ja die
Auswanderung Mohammeds und seiner Gefidhrten aus Mekka, mit der
der bewaffnete Glaubenskampf beginnt, mit der sich eine erste hier-
archisch strukturierte Gemeinschaft bildet, in der die Ausgewander-
ten (muhadjirun) den hochsten Status haben, und in der jeder, der eine
Migrationsgeschichte aufzuweisen hat, ebenfalls in den Genuss dieses
hochsten Status kommen kann?**, Insofern ist rsumliche Mobilitit nicht
nur eine praktische Erfordernis, eine Bewegung hin zu den organisa-
torischen, materiellen und personalen Quellen des globalen Dschihad,
sondern auch ein Nachvollzug der ersten entscheidenden Bewegung des
Propheten, mit dem der Anspruch auf eine besondere soziale und reli-
giose Position verbunden ist. Die hidjra als Bewegung im physischen
Raum zu wiederholen, muss als ein informeller Initiationsritus begrif-

264 Zu hidjrasiehe The Encyclopaedia of Islam 1986, Vol. III: 366f.
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fen werden, durch den der Dschihad-Kandidat den herausgehobenen
Status eines Gotteskdmpfers und exzellenten Muslims erhélt. Wie bei
jeder Initiation kehrt das Individuum als ein anderer Mensch zuriick,
in diesem Fall als ein von Gott auserwihlter Kdmpfer und Mirtyrer.
Denn es sind ja, im geistigen Klima des militanten Islamismus, nicht
die fiihrenden Kader der terroristischen Netzwerke, die den Kampf-
bereiten auswéhlen, sondern sie wihlen ihn im Namen Gottes aus, stel-
len lediglich das Sprachrohr dar, durch das Gott zum Auserwihlten
spricht.

Dieser Vorgang erinnert an eine Praktik der pathetisch-ekstatischen
Selbsttechniken, bei der heilsgeschichtliche, historische oder legendire
Ereignisse am eigenen Leib inszeniert werden. Dabei ist es die Absicht,
zu der in der Regel leidenden Person zu werden, dadurch das alte Selbst
auszul6schen und auf diesem Weg Erlosung zu erlangen. Geht es bei
Christen und Schiiten vornehmlich um die Darstellung einer Leidensge-
schichte, so wird im sunnitischen Islamismus nicht das mogliche Leid
von Mohammeds Flucht aus Mekka, sondern der Anfang einer reli-
giosen und kriegerischen Erfolgsgeschichte inszeniert. Die neue Iden-
titidt eines Gotteskdmpfers und Mirtyrers kann wihrend des dritten
Schritts auf dem Weg zum Paradies jedoch auch ohne aktuelle Bewe-
gungen im physischen Raum erlangt oder erschaffen werden. Wer, wie
Emigranten oder Fliichtlinge, schon vorher mobil war, kann seine rdum-
liche Mobilitét jetzt nachtriglichals Auswanderung im Sinn des Islamis-
mus deuten. Dann reicht der Kontakt zu einem bestérkenden Mittels-
mann, der seinerseits Kontakt zu hoheren Stellen eines terroristischen
Netzwerks und einschlédgige Erfahrungen hat und die Initiation vorneh-
men kann. Das ist zum Beispiel der Fall bei einer Gruppe von vornehm-
lich marokkanischen Emigranten, die seit Jahren in Spanien leben. Sie
haben Verbindung zu dem Agypter Rabei Osman Sayed Ahmed, der
mit einem saudischen geistlichen Fiihrer und Freund von Bin Laden
verkehrt, in den 1990er Jahren in einer dgyptischen Terrorgruppe war
und nun wahrscheinlich europiische Al-Qaida-Zellen koordiniert. Der
Anschlag vom 11. Mirz 2004 in Madrider Vorortziigen, bei dem fast
zweihundert Menschen getotet wurden, soll nach Ansicht spanischer
Ermittler die Inspiration des Agypters gewesen sein, der auch prakti-
sche Unterstiitzung geleistet haben soll. Berichtet wird auflerdem, dass
er mit dem Anfiihrer der Gruppe zusammen gebetet hat, was wie-
derum ein Hinweis darauf ist, dass die Auswahl zum Gotteskdmpfer
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und Mirtyrer kein rein funktionaler Akt ist?®>. Auch die Moglichkeit
der Selbstinitiation zum Gotteskdmpfer und Mértyrer muss in Betracht
gezogen werden. Sie trifft wahrscheinlich auf die Selbstmordattentiter
zu, die 2007 mit einem brennenden, mit Gasflaschen und Benzin be-
ladenen Jeep in den Glasgower Flughafen hinein rasten, aber an einer
Sicherheitssperre scheiterten. Zwar soll ein Mitglied der vornehmlich
aus Medizinern bestehenden Gruppe wihrend des Studiums in Pakistan
gewesen sein, aber es gibt keine Hinweise auf direkte Kontakte zu einem
islamistischen Netzwerk. Vielmehr kann davon ausgegangen werden,
dass die Mediziner aus dem Nahen Osten und Indien, die seit einigen
Jahren in England lebten und arbeiteten, sich selbst als Gotteskdmpfer
und Mirtyrer rekrutiert haben. Das ist im Rahmen des islamistischen
Terrorismus spétestens ab 2001 eine legitime und auch erwiinschte Vor-
gehensweise, die der Vordenker des globalen Dschihad, der Maschinen-
bauingenieur Abu Mussab Al Suri, schon vor dem 11. September ver-
treten und in seinem iiber tausend Seiten starken Werk »Aufruf zum
globalen islamischen Widerstand« beschrieben hat*®.

Wieder anders — und doch auch dhnlich — verlduft der dritte Schritt
auf dem Weg zum Paradies bei paléstinensischen Terrorgruppen. Aus
den Lernklassen an Moscheen, Schulen und Wohlfahrtseinrichtungen
der Hamas, in denen Jugendliche und junge Erwachsene Koranunter-
richt und eine anti-israelische politische Schulung bekommen, werden
nach einem lingeren Beobachtungszeitraum geeignete Kandidaten aus-
gewihlt. Sie werden in gesonderten »Mirtyrer-Zellen« (al kahliyya al
istishhadiyya) zusammengefasst und bekommen den Titel eines »leben-
den Mirtyrers«. Mitglied einer Mirtyrer-Zelle kénnen auch Personen
werden, die sich selbst melden und dann auf ihre Eignung hin gepriift

265 Siehe http://www.spiegel.de/panorama/justiz/ 0,1518,druck-466695,00.html

266 »Wir fordern die muslimische Jugend auf, Terroristenzu sein. Warum for-
dern wir solch einen individuellen Terrorismus? Erstens, weil geheime und
hierarchische Organisationen Muslime nicht anziehen. Die Jugend fiirchtet
eine solche Organisation, weil die Autoritéten sie bei einem Fehler oder
Versehen erwischen konnen. Zweitens, weil wir der Jugend eine Chance
geben miissen, auch auflerhalb einer Organisation eine Rolle zu spielen.
[...] Drittens, weil der Druck von Juden, Kreuzfahrern und abgefallenen
muslimischen Regimes wichst.« »In der neuen Lage sollt ihr eine Gruppe
formen und direkt arbeiten. Ich rate euch, dass die Gruppe nicht mehr als
zehn Mitglieder hat.« Die »wunderbaren individuellen Initiativen« sollten
freilich durch eine strategische Fiihrung angeleitet werden. (Abu Mussab
Al Suri, zitiert nach Cruickshank/Ali 2007: 8f, Ubersetzung E.H.)
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werden. Geachtet wird auf die Fahigkeit zu Selbstdisziplin und Ver-
schwiegenheit, die religiose Hingabe und die Motivation des Kandi-
daten. Personliche Rachewiinsche diirfen keine ausschlaggebende Rolle
spielen, sondern die individuelle Verpflichtung zum Dschihad, die poli-
tische Uberzeugung und der Wunsch, zu Gottes Zufriedenheit zu han-
deln, miissen an erster Stelle stehen. Auch hier wird angenommen, dass
Gott — und nicht die Organisation — den Mértyrer auswihlt. Wird der
Kandidat in eine Mértyrer-Zelle aufgenommen, ist strengste Geheim-
haltung auch gegeniiber Familienangehorigen geboten. In den Zellen,
die aus einem Leiter und zwei oder drei Rekruten bestehen, geht neben
der praktischen Ausbildung die religise Schulung mit Koranrezitation
und Gebet weiter. Zu den geistlichen Exerzitien konnen auch lidngeres
Fasten, Stindenbekenntnis und Reue gehoren. Der Wunsch nach Erlo-
sung und nach einer religios-politischen Identitit spricht sich spéter
deutlich im letzten Willen des »lebenden Mirtyrers« aus, wobei mit
Erlosung nicht nur die eigene Person, sondern auch die Gemeinschaft
der Paléstinenser gemeint sein kann. Des Weiteren wird berichtet, dass
die Mitglieder der Mirtyrer-Zellen auch Tests bestehen miissen, die
ihre psychische Stabilitdt und Entschlossenheit priifen, neben diesem
funktionalen Aspekt aber auch eine symbolische Bedeutung haben. So
gehort zu den Tests unter anderem das Lebendig-Begraben-Werden, das
den Grad der Selbstbeherrschung des Kandidaten zeigt, aber auch als
ein Initiationsritus begriffen werden muss, bei dem der alte Mensch
symbolisch stirbt und ein neuer geboren wird®®’. Dieser Initiationsri-
tus trigt, wie der Nachvollzug von Mohammeds Auswanderung, eben-
falls Merkmale pathetisch-ekstatischer Selbsttechniken. Beide Formen
der Initiation dramatisieren letztendlich ein symbolisches Sterben und
eine Wiedergeburt in neuen Zusammenhéngen.

Das gewohnte Umfeld zu verlassen, mit alten Bindungen, Orten
und Gewohnheiten zu brechen, auf weite Reisen oder Wanderschaft zu
gehen, kann als eine Form des sozialen Todes begriffen werden. Auf
alle Fille kann die eigene raumliche Mobilitt als ein sozialer Tod erlebt
oder auch bewusst als ein solcher herbeigefiihrt werden. Dass auf sym-
bolischer Ebene die rdaumliche Entfernung eines Individuums bedeu-
ten kann, es von seiner bisherigen Vergangenheit abzuschneiden, sein

267 Zu den Praktiken in paldstinensischen Terrorgruppen siehe Schbley 2003:
127; Kushner 1996: 332f; Hassan 2001: 9, 11f; Heiligsetzer 1998: 5, 8;
Hafez 2006: 175-177.
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bisheriges Sein und Tun in der Gemeinschaft abzusterben zu lassen,
wird in vielen religiosen und weltlichen Initiationsriten genutzt. Abge-
sondert und isoliert, wird das rdumlich entfernte Individuum fiir eine
langere oder kiirzere Zeit als tot betrachtet. Auf die Seklusion folgt
dann die Wiedereingliederung in die Gemeinschaft oder eine spezielle,
meist sakrale Gruppe, die einer zweiten Geburt gleichkommt. Durch
diesen ganzen Prozess aus rdumlicher Absonderung, Isolation, symbo-
lischem Tod, Wiedereingliederung und Wiedergeburt wandelt sich der
Status des Individuums hinsichtlich seiner sozialen Altersklasse, sei-
ner Rechte und Pflichten, seiner familidren, beruflichen oder sakralen
Funktion, kurz: hinsichtlich seines ontologischen und gesellschaftlichen
Zustands. Es kehrt als ein anderes aus rdumlicher Abwesenheit und

sozialem Tod zuriick®®

. Doch die Entfernung des Initiationskandida-
ten aus der Gemeinschaft driickt nur in besonders sichtbarer Weise das
aus, worum es bei allen Initiationsriten geht. Sie bestehen nach Eliade
erstens aus einer »paradoxen, ibernatiirlichen Erfahrung des Todes, der
Auferstehung oder der Wiedergeburt« und ahmen, da diese Priifung von
Gottern, Kulturheroen oder Ahnen gestiftet ist, zweitens immer auch
ein iibermenschliches Verhalten nach. An den Initiationsriten zeigt sich,
»dass der religiose Mensch sich anders will, als er sich auf >natiirlicher<
Ebene vorfindet, dass er bestrebt ist, sich nach dem idealen [...] Bild zu
machen.[...] In den Initiationsszenarien [ ...] bedeutet der Tod das Uber-
schreiten der profanen, nicht geheiligten Seinsweise, der Seinsweise des
>natiirlichen Menschen¢, der vom Heiligen nichts weif3 und ein Blinder
im Geiste ist. Das Mysterium der Initiation enthiillt dem Neophyten nach
und nach die wahren Dimensionen der Existenz: die Initiation fiihrt ihn
in das Sakrale ein und verpflichtet ihn dadurch, seine Verantwortung als
Mensch auf sich zu nehmen. Halten wir dieses wichtige Faktum fest: der
Zugang zum geistigen Leben wird in allen archaischen Gesellschaften
durch einen Symbolismus von Tod und Neugeburt ausgedriickt.« Die-
ser Symbolismus, der in den Tod, die kosmische Nacht, ins psychische
Chaos fiihrt, um hernach einen neuen, wissenden Menschen zu gebiren,
spieltauch in der antiken Philosophie — Sokrates als Hebamme des wah-
ren Menschen —, im Buddhismus, Hinduismus, Juden- und Christentum
eine bedeutende Rolle. »Von einer Religion zur andern, von einer Gno-
sis oder Weisheitslehre zur andern bereichert sich das uralte Thema der

268 Siehe van Gennep 2005: 78—113.
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zweiten Geburt mit neuen Werten, die manchmal den Gehalt der Erfah-
rung von Grund auf verdndern. Doch immer bleibt ein gemeinsames
Element, eine unverinderliche Gro8e, die man auf folgende Art definie-
ren konnte: wer Zugang zum geistigen Leben erlangen will, muss der
profanen Seinsweise absterben und neu geboren werden.<*®

Der dritte Schritt auf dem Weg zum Paradies, bei dem der zukiinf-
tige Selbstmordattentiterin den Kreis der Gotteskdmpfer aufgenommen
wird oder sich selbst aufnimmt, kann als ein solcher Zugang zum geis-
tigen Leben, als ein Sich-Machen nach dem idealen Bild, als ein Uber-
schreiten der profanen Seinsweise begriffen werden. Das ganz Andere,
das Ubernatiirliche ragt schon in ihn hinein. Auf den ersten Blick sieht es
so aus, als ob der duere und innere Riickzug von vormaligen Beziehun-
gen, Titigkeiten und Gewohnheiten und die dadurch verursachte Ver-
engung des Lebens, die den zweiten Schritt kennzeichnen, nun durch
eine Offnung nach auBen zuriickgenommen werden. Doch diese Off-
nung nach auflen, die aus Reisen, neuen Kontakten, praktischen Lern-
und Planungsprozessen besteht, ist nur eine scheinbare. Letztendlich
fiihrt sie tiefer hinein in den engen Kreis terroristischer Netzwerke und
Zellen, in die Geheimhaltung und Maskierung. Doch im Moment der
groBtmoglichen Verengung zeigt sich plotzlich eine auBerordentliche
und grandiose Offnung, geht eine Tiir auf, die aus dem nun ganz ein-
geengten Leben hinaus fiihrt in eine geistige Seinsweise, die ihrerseits
schon auf den transzendenten Weiteraum verweist. Der orthodoxe Islam
kennt keine Heiligen, sehr wohl aber geheiligte Orte und Lebensweisen,
die dadurch geheiligt sind, weil sich in ihnen das Géttliche als Anwe-
senheit und Gesetz offenbart. Und eine solche Offenbarung — zugespro-
chen von Fithrern islamistischer Netzwerke oder sich selbst — ist mit der
»Weihe« zum Gotteskdmpfer und Mértyrer verbunden. Nun ist und han-
delt man im Namen Gottes, lebt ein geheiligtes Leben, das sich auf ihn
hin ausrichtet und gleichzeitig in seinem Namen und zu seinem Wohlge-
fallen im menschlichen Leben eine islamistisch verstandene Verantwor-
tung tibernimmt. Mit der Aufnahme in den Kreis der Dschihadisten hat
der vormalige Kandidat eine Grenze iiberschritten und ist — durch die
Passage initiierender Riten und praktischer Ablaufe hindurch —, auf der
anderen Seite, in einer geheiligten Seinsweise angekommen. Er ist ein
Neu- oder Wiedergeborener, sein altes Leben zu Ende. Er hat eine scharf

269 Eliade 1990: 162, 165, 173.
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umrissene soziale und religiose Identitidt bekommen und kann durch den
Moment eines symbolischen Todes hindurch vielleicht zum ersten Mal
im Leben die Frage »Wer bin ich?« beantworten.

Doch was geschieht mit seiner Vergangenheit? Was geschieht mit
den emotionalen Bindungen an Eltern, Geschwister, Ehepartner und
Kinder, mit den heimatlichen Rdumen, mit Gewohnheiten, die auf-
gegeben wurden, mit den sozialen, schulischen oder beruflichen Zu-
sammenhéngen, in denen jeden Tag gelebt und gearbeitet wurde, mit
den Fihigkeiten und Fertigkeiten, die man sich angeeignet hat, und mit
den anziehenden Bestandteilen des Lebens, seien sie nun muslimischer
oder westlicher Provenienz? Auch wenn es erst einmal nicht so aus-
sieht, so kann doch vieles ins neue Leben mit hiniiber genommen wer-
den, sei es in der Phantasie, sei es in der Realitit. Die neue Seinsweise
ist ja auch deswegen geheiligt, weil sie nie nur fiir das jeweilige Indivi-
duum bestimmt ist, sondern immer auch fiir andere angenommen wird.
So nimmt der Gotteskdmpfer die eigene kleine und die grole muslimi-
sche Gemeinschaft mit hiniiber ins neue Leben, da er nun dabei ist, fiir
deren Boden, Ehre und kommende Macht zu kdmpfen und sich fiir sie
zu opfern. Als Stellvertreter aller leidenden Muslime hebt der Gottes-
kdmpfer auch seine eigenen, im profanen Leben verlorenen Beziehun-
gen auf eine hohere Ebene. Als Mirtyrer kann er seine Angehorigen mit
ins Paradies hiniiberretten und manchmal schon auf Erden einen bes-
seren sozialen Status fiir sie erreichen. Was seine eigenen Fihigkeiten
und Fertigkeiten betrifft, die er sich im Laufe von Ausbildung, Studium,
Arbeit und Lebenserfahrung angeeignet hat, so kann er sie jetzt ganz
oder teilweise in den Dschihad einbringen, sie niitzlich bei der Planung
und Durchfiihrung terroristischer Anschlidge verwenden. Und nochmals
haben wir die Frage zu stellen, ob vielleicht beim dritten Schritt auf
dem Weg zum Paradies die Integration der beiden Erlebnismodalititen
von Ehrlich gelingt, die paradoxe Vereinigung von Sein und Tun. Erst
sie gibt dem Individuum eine soziale Identitit, fiihrt es in die Welt der
Erwachsenen ein, verkniipft das Gefiihl innerer Erfiillung mit dem eige-
nen Handeln und Tun. Das kénnte nun, da alte und neue Fahigkeiten und
Fertigkeiten in den Glaubenskampf eingebracht werden, der Fall sein.
Dem widerspricht jedoch, dass dieser Integrationsprozess zum einen
nicht mehr auf »natiirlicher« Ebene, in der profanen Seinsweise (Eliade)
stattfindet, und dass in ihm zum anderen alles Sein und Tun, das nicht
ins strenge Bild eines initiierten Gotteskdmpfers passt, verworfen wird.
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Schon beim zweiten Schritt auf dem Weg zum Paradies waren wah-
res und falsches, erlaubtes und verbotenes Sein und Tun unterschie-
den und klassifiziert worden, was die Orientierung in einer komplexen
Welt wesentlich erleichterte, das Potential moglicher duflerer und inne-
rer Konflikte und Angste verringerte, das Individuum erhob und ihm
eine Perspektive gab. Wihrend sich nun die anvisierte Perspektive zu
verwirklichen beginnt, kann und muss noch schirfer das falsche oder
verbotene Sein und Tun abgewiesen werden. Alles, was fiir den westli-
chen und muslimischen Feind steht, alle lasterhaften Versuchungen, die
von ihm ausgehen, sind jetzt endgiiltig abzuwerfen und als dekadent,
abscheulich oder sogar unmenschlich zu klassifizieren. Das Ende der
sozialen Pubertit(Gennep) durch das Sich-Machen zum Gotteskdmpfer
geht also einher mit einem strengen Selektionsprozess. Nur das, was als
purifiziertes Sein und Tun noch {ibrig bleibt, wird Bestandteil der neuen
Identitit, der geheiligten, schon jenseits des profanen Lebens stehenden
Existenz. Dieser Prozess kann an einem Beispiel deutlich gemacht wer-
den. So verwirft Mohammed Atta seine eigene Diplomarbeit, die er 1999
kurz vor seiner Reise nach Afghanistan abschlief3t, mit folgenden Wor-
ten: »Mein Gebet und meine Opferung und mein Leben und mein Tod
gehoren Allah, dem Herrn der Welten.«*’® Das konnte bedeuten: Mein
Sein und Tun gehort nicht mehr dieser Diplomarbeit, sie ist genauso null
und nichtig wie mein zukiinftiges Leben als Architekt und Stadtplaner.
Was ab jetzt zu mir gehort, was ich ab jetzt bin und tue, ist ein Leben
und Sterben in Gott und das heif3t, ein geheiligtes Leben und Sterben.
Wie sieht so ein Leben aus? Recht profan. Es steht unter der Knute
der Maskierung, mit der die eigenen Absichten und Uberzeugungen ver-
borgen werden miissen. Wir besitzen eine minuzitse Beschreibung der
Lern- und Planungszeitfiir den 11. September, die Einsicht in die logisti-
schen, psychischen und intellektuellen Anforderungen des klandestinen
Lebens gibt. Rund fiinfzehn Monate lang leben die neunzehn Attenti-
ter in den Vereinigten Staaten von Amerika, vier von ihnen lernen in
Flugschulen das Fliegen von Passagiermaschinen, einige lassen sich im
Nahkampf ausbilden, einige sorgen fiir wechselnde Wohnungen, Geld
und Nahrung. In dieser Zeit passen sich alle an den Kleidungs- und
Lebensstil des Feindes an und wandern auf dem schmalen Grat zwi-
schen korrektem Sozialverhalten und schiitzender Abschottung. Beson-

270 Zitiert nach Aust/Schnibben 2002: 176.
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ders das Lernen vom Feind stellt immer wieder hohe Anforderungen
an die Selbstbeherrschung und greift das erhabene Selbstwertgefiihl der
Glaubenskdmpfer an. »Jarrahs Mission in Amerika ist so schwierig wie
die der anderen Verschworer. Er muss in der Lage sein, iiber ein Jahr
lang im Land des Feindes zu leben. Er muss bereit sein, dem Feind zu
gehorchen, sich von ihm unterweisen zu lassen in all den Fertigkeiten,
die er und die anderen Attentiter brauchen, um ihre Mission durchzu-
fithren. Er muss bereit sein, den Feind kennen zu lernen, mit ihm zu fei-
ern, zu lachen. Und ihn dann immer noch téten zu konnen.« Wéhrend
Jarrah diesen Spagat relativ gut gelaunt bewiltigt und auch sonst die
Annehmlichkeiten des amerikanischen Lebens eher genief3t als meidet,
hat Atta grole Schwierigkeiten, sich an den Feind anzupassen. »Atta
lauft oft schlecht gelaunt zwischen den Flugzeugen herum und macht
allen klar, dass er nicht hier ist, um Freundschaften zu schlieBen. Nach
einer Weile geht Dekkers (Fluglehrer, E.H.) Attas miirrisches Gesicht
auf die Nerven. Er nimmt Atta beiseite, rdt ihm, seine Einstellung zu
seinen Mitmenschen gehorig zu tiberdenken. Im Oktober wechseln Atta
und Shehhi fiir drei Wochen zur »>Jones Aviation Flying Service< in
Sarasota, Florida. Wieder fallen sie unangenehm auf; Fluglehrer Tom
Hammersley: >Atta wusste alles besser.< Sie kehren zuriick zu Huff-
man. Auch Anne Greaves findet Atta unsympathisch. Sie ist eine Flug-
schiilerin und fliegt hdufig mit ihm, und wenn sie mit ihm im Cockpit
sitzt, mochte sie manchmal mit ihrer Hand vor Attas Gesicht wedeln,
um ihn aus der bedngstigenden Starre zu holen, in die er beim Fliegen
verfillt. Atta erinnert sie an einen Roboter. Shehhi ist das genaue Gegen-
teil von Atta. Greaves vergleicht Shehhi mit einem tapsigen Biren,
der immer lacht und Atta folgt wie dessen Leibwichter.« »Hanjour hat
mit allem Probleme: mit den Starts, mit den Landungen, mit den Kur-
ven. Er ist nervds und unkonzentriert. [...] Susan (Zimmervermieterin,
E.H.) hilft dem verzweifelten Hanjour, der bei jeder Gelegenheit knall-
rot anlduft und kaum ein Wort Englisch spricht, seine Formulare fiir
diverse Flugschulen auszufiillen. [...] (Sie) hat das Gefiihl, als wiirde
Hanjour in einem Schneckenhausleben. Vor Amerika hat der angehende
Pilot hollischen Respekt, und am deutlichsten ist seine Hilflosigkeit in

der Gegenwart von Frauen.«?”!

271 Aust/Schnibben 2002: 24f, 22f.
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Wir haben es hier nicht nur mit unterschiedlichen Charakteren und
Graden der Verdringung zu tun, sondern auch mit unterschiedlichen
Graden des Bewusstseins dariiber, ein geheiligtes Leben zu fiihren. Bei
Atta ist es am deutlichsten ausgeprigt. Umso schwerer fillt ihm die
Anpassung an den Feind, die Selbsttechnik der Maskierung, die Tyran-
nei sich selbst gegeniiber, wihrend er zu anderen oft kalt, herablassend
und herrisch ist, allzu deutlich seine Uberlegenheit iiber sie ausdriickt.
So scheint es kein Zufall zu sein, dass gerade Atta es ist, der das ganze
Unternehmen zwei Mal gefihrdet, und zwar mit seinem auffilligen
Fahrstil. Am Steuer eines Autos scheinter seinen mithsam unterdriickten
Gefiihlen ein wenig freien Lauf zu lassen. Und diese kommen, wenige
Tage vor dem Anschlag, auch bei den anderen in Form von Streite-
reien in Kneipen, Discotheken und Bars an die Oberfldche. »So kurz
vor dem Anschlag scheinen sie kaum mehr Angst vor der Entdeckung
zu haben. Sie fiihlen sich unverwundbar, sie sind stark. Sie fordern Ame-
rika heraus. Ihr wisst nicht, wer wir sind. Aber wir werden euch ins Mark
treffen. Und ihr ahnt nichts, gar nichts.«*”* Fiinfzehn Monate Maskie-
rung liegen hinter ihnen, in denen sie unentdeckt bleiben miissen, sich
ihrem Anschlag vorsichtig annidhern, aus Fehlern lernen, improvisie-
ren, sich vorantasten. Sie sind allein. Sie stehen nicht wie paléstinen-
sische Selbstmordattentiter in der Obhut einer hierarchischen Organi-
sation, die sie nach auBen hin abschirmt und bei allen Schritten anleitet.
Sie miissen sich selbst eine Maske aufbauen und sich selbst geistlicher
Mentor und Kritiker sein. Der globale Dschihad bringt Individuen her-
vor, die nach ihrer Initiation oder Selbstinitiation fast nur noch geis-
tig mit islamistischen Netzwerken in Verbindung stehen. Diese konnen
zwar die Vorbereitung terroristischer Anschldge finanziell unterstiitzen,
aber ansonsten nur wenig Hilfe leisten. Der globale Gotteskdmpfer ist
eher Eremit als Monch eines Klosterverbandes. Was ihn praktisch hilt
und trégt, ist allein seine kleine Gruppe und die Kunst der Maskierung.
Die Maske, die sich wie ein Treibhaus iiber Individuum und Gemein-
schaft wolbt, schiitzt vor Entdeckung durch den dufleren Feind, wehrt
als strenge Ubung in Selbstkontrolle und Selbstdisziplin die eigenen see-
lischen Schwichen ab und hélt die Gruppe zusammen. Es sind also vor-
nehmlich zwei Techniken des Selbst, die den dritten Schritt zum Para-
dies kennzeichnen: die eher pathetische Praktik der Initiation und die

272 Aust/Schnibben 2002: 38.
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kiihle bis kalte Selbsttechnik der Maskierung. Die schon bekannten ver-
balisierenden, agonalen und apathisch-ekstatischen Selbsttechniken des
Gesprichs, der Lektiire, der asketischen kultischen Pflichtausiibung und
der inbriinstigen Koranrezitation setzen sich auch in der dritten Phase
unter dem Schutz der Maske fort. Doch was bedeutet, wenige Tage vor
dem Anschlag, der Faustschlag gegen die schiitzende Hiille des Glas-
gehiuses, der unter Kontrolle gehaltene Ausbruch, bei dem es immer
um zu bezahlende Rechnungen geht und Mohammed Atta ausruft, dass
sie Piloten von American Airlines sind? Er ist schon Bestandteil des
vierten Schritts auf dem Weg zum Paradies, er signalisiert, dass sie in
der letzten Phase angekommen sind.
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Der Weg zum Paradies
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Kontrollierte Ekstase: Der letzte Schritt
im sakralen und technischen Raum

Der letzte Tag [...] wirkte fast rein mechanisch auf ihn, als hitte ihn
irgendwer bei der Hand genommen und mitgezogen, unwiderstehlich, blind-
lings, mit tibernatiirlicher Macht, die keinen Widerspruch duldete, genauso,
als wire er mit einem Stiick seiner Kleidung in das Rad einer Maschine
gekommen und wiirde jetzt mitgerissen.

SCHULD UND SUHNE

»Nun hatte er noch fiinf Minuten zu leben, nicht ldnger. Er erzihlte, dass
diese fiinf Minuten ihm wie eine unendlich lange Zeit vorgekommen wéren,
wie ein unermesslicher Reichtum; er glaubte, dass er in diesen fiinf Minu-
ten noch so viele Leben durchleben wiirde, dass er in diesem Moment nicht
an seinen letzten Augenblick zu denken brauchte [...]. Die Ungewissheit
und der Widerwille vor diesem Neuen, das ihn erwartete und im nichsten
Augenblick eintreten musste, waren furchtbar; er sagte aber, dass nichts in
diesem Augenblick fiir ihn qualvoller gewesen sei, als der unausgesetzte
Gedanke: >Wenn ich doch nicht sterben miisste! Wenn das Leben zuriickkeh-
ren konnte! Welch eine Unendlichkeit! Und alles wére mein! Dann wiirde
ich jeden Augenblick in eine Ewigkeit verwandeln, ich wiirde nichts ver-
geuden, mit jeder Minute geizen und ganz gewiss keine umsonst verstrei-
chen lassen!<Er sagte, dass dieser Gedanke sich schlieBlichin einen solchen
Grimm verwandelt hitte, dass er sich geradezu gewiinscht hitte, schneller
erschossen zu werden. «

DER IDIOT

»Esistseltsam, dass in diesen allerletzten Sekunden kaum jemand ohnméch-

tig wird! Im Gegenteil, der Kopf ist unheimlich lebendig und titig, vermut-

lich arbeitet er stark, stark, stark, wie eine Maschine in vollem Gang [...]«
DER IDIOT
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Er dachte unter anderem daran, dass es in seinem epileptischen Zustand eine
Phase unmittelbar vor dem Anfall gab [...], da pl6tzlich inmitten von Trauer,
seelischem Dunkel und Niedergeschlagenheit sein Gehirn fiir Augenblicke
aufflammte und seine sdmtlichen Lebenskrifte sich zu einer unvorstellbaren
Anspannung steigerten. Das Gefiihl des Lebens und des eigenen Bewusst-
seins verzehnfachte sich beinahe in solchen Augenblicken, die wie Blitze
waren. Den Kopf, das Herz erhellte ein unvorstellbares Licht; alle Erregun-
gen, alle seine Zweifel, alle Unruhe 16sten sich gleichsam in einem Frieden,
waren aufgehoben in einer hochsten Ruhe voll klarer, harmonischer Freude
und Hoffnung, voller Weisheit und letztem Grund. Aber diese Augenbli-
cke, dieses Aufscheinen, waren erst die Vorahnung jener letzten Sekunde
(nie langer als eine Sekunde), mit der der eigentliche Anfall begann. Diese
Sekunde war natiirlich unertriglich. Wenn er iiber diesen Moment spiter,
wieder im normalen Zustand, nachdachte, pflegte er sich selber zu sagen:
Sind doch alle diese Blitze und dieses Aufscheinendes hochstens Selbstemp-
findens und Selbstbewusstseins, folglich auch des >hoheren Seins<, nichts
anderes als eine Krankheit, eine Storung des Normalzustandes und somit
keineswegs ein hoheres Sein, sondern sie miissen, ganz im Gegenteil, zum
niedrigsten gerechnet werden. Und doch zog er zu guter Letzt den durch-
aus paradoxen Schluss: »Was bedeutet es schon, wenn es auch eine Krank-
heit ist?« sagte er sich endlich. »Was bedeutet es schon, wenn diese Span-
nung nicht normal ist, wenn das eigentliche Resultat, wenn die Minute die-
ser Empfindung, im nachhinein, im gesunden Zustand, in der Erinnerung
sich als hochste Harmonie und Schonheit erweist und ein unerhortes, bis-
her ungeahntes Gefiihl von Fiille, MaB, Friede und ekstatisch anbetendem
Einssein mit der hochsten Synthese des Lebens schenkt?«

DER IDIOT

Nachdem die Planungen abgeschlossen sind, Zeit und Ort des Selbst-
mordattentats feststehen, beginnt der vierte und letzte Schritt auf dem
Weg zum Paradies. Er ist der kiirzeste von allen. Er umfasst die letz-
ten Stunden oder Tage vor dem Attentat, in denen gezielt eine kontrol-
lierte Ekstase hervorgerufen wird, zu der auch das erhabene Lécheln
gehort. Voll und ganz in eine Atmosphére des Sakralen eingetaucht, ist
der vierte Schritt ausschlieBlich einem geheiligten Leben gewidmet. Zu
diesem kann es gehoren, dass der Gotteskdmpfer aus seiner Verborgen-
heit heraustritt, sich zu seiner Absicht bekennt und in Wort, Bild und
Schrift, in einem auch manchmal sehr personlich gehaltenen Vermicht-
nis bekundet, was ihn zur Tat gefiihrt hat und welches sein letzter Wille
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ist. Die Maske, die iiber dem ganzen dritten Schritt lag, wird nun ab-
gestreift und ein dem profanen Leben abgestorbenes und als Martyrer
neu geborenes Individuum zeigt sich der Offentlichkeit. Dieser Moment
der Aufdeckung, der Apo-Kalypse im wortlichen Sinn, war den globa-
len Gotteskriegern im amerikanischen Feindesland verwehrt. Thre Aus-
briiche wenige Tage vor dem 11. September kdnnen als eine Art Ersatz-
handlung fiir die fehlende Selbstdarstellung als Mértyrer begriffen wer-
den. Doch dieses Schicksal teilen die Téter des 11. September mit der
iiberwiltigenden Mehrheit der Selbstmordattentiter, die kein religios-
politisches oder personliches Zeugnis hinterlassen.

Was bei den relativ wenigen Selbstdarstellungen auf Tonband,
Videofilm und Papier festgehalten wird, ist hochst unterschiedlich. Es
kann sich um Aufnahmen handeln, die ausschlieBlich der Propaganda
dienen, die dementsprechend bearbeitet sind und bei denen der Mér-
tyrer selbst nicht zu Wort kommt. Das ist der Fall bei dem im letzten
Abschnitt eingangs erwihnten Video, welches das Selbstmordattentat
des in Deutschland aufgewachsenen Tiirken Ciineyt Ciftci in den afgha-
nischen Bergen zeigt. Hier agiert der Attentiter, der weil}, dass er
gefilmt wird, als ein stummer Schauspieler seiner selbst. Auch bei Fotos,
die im Internet veroffentlicht werden und den Mértyrer mit Insignien
wie Maschinenpistole und Kopftuch zeigen, bleiben die Téter stumm.
Anders sieht die Sache schon bei einem Video aus, das den in England
geborenen Sidique Khan zeigt. Er ist einer der vier Selbstmordattentéter
aus pakistanischen Emigrantenfamilien, die im Juli 2005 tiber fiinf-
zig Menschen im Londoner Verkehrssystem toteten. In diesem Video
erldutert der 30-jahrige Lehrer und Vater einer kleinen Tochter in sei-
nem stark regional geférbten Englisch seine religios-politischen Motive,
bezieht sich auf sein » Volk«, die Muslime, den »geliebten« Osama Bin
Laden, bezeichnet sich als Soldat im Krieg und schlieft damit, dass er
selbst und »Tausende« »alles aufgegeben«haben fiir das, »was wir glau-
ben«*”. Die meisten Zeugnisse von Selbstmordattentitern stammen
jedoch aus dem Nahen Osten, aus den Reihen von Hisbollah, Hamas und
Islamischer Dschihad. Eine Analyse von 15 Hisbollah-Videos stellt als
herausragendes Merkmal des bereiten Selbstmordattentéters eine ruhige
Losgelostheit (serene disengagement) fest, auf die sechs Indizien hin-
weisen: ein verhaltenes Licheln, ein distanzierter Blick, kein Augen-

273 Siehe http://www.spiegel.de/panorma/0,1518,druck-372748,00.html
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kontakt mit dem Interviewer, eine geneigte Korperhaltung, langsame
Reaktionen und der Ausdruck inneren Friedens. Zusammen mit ande-
ren Beobachtungen kann davon ausgegangen werden, »dass schiitische
Terroristen zum Zeitpunkt ihrer Opferbereitschaft sich in Ruhe von ihrer
sdkularen Umwelt gelost haben und in die Kontemplation ihres ver-
sprochenen Aufstiegs in den Himmel versunken sind.«*™* Was die fiinf-
zehn Selbstmordattentiter ihren Interviewern gesagt haben, wird nicht
berichtet.

Uber die Gedanken und Gefiihle von palistinensischen Selbstmord-
attentdtern, so wie sie sich in ihrem letzten Willen bekunden, wissen
wir mehr. Wahrend die politisch-militdrischen Fiihrungen von Hamas
und Islamischer Dschihad das Selbstmordattentat vornehmlich als ein
Kriegsinstrument ansehen und es strategisch-taktisch einsetzen, geht
es den Selbstmordattentitern vor allem um drei Motive, die die Reli-
gion und ihre eigene Identitit betreffen. Das erste Motiv kreist um
den Dschihad als eine Pflicht gegeniiber Gott und der paldstinensischen
Gemeinschaft und den Wunsch, die eigenen, schmerzhaft erkannten
Pflichtversdumnisse wieder gutzumachen. So schreibt 2001 ein Selbst-
mordattentiter in sein Vermichtnis: »Mein Herz schmerzte, wenn ich
Koranverse horte, und meine Seele zerriss, wenn ich mir meine Un-
zulidnglichkeiten und diejenigen der Muslime bei der Erfiillung unse-
rer Pflichten im Kampf auf dem Weg des allmichtigen Gottes bewusst
machte.« Ein anderer stellt 2002 seinem Vater die rhetorische Frage:
»Wenn ich meine Religion nicht verteidige, mein Land und meine hei-
ligen Stitten, und auch ein anderer tut dies nicht, wer wird dann das
Land und die heiligen Stitten befreien?«

Das zweite Motiv, das in den Verméchtnissen angesprochen wird,
betrifft die eigene Identitét als Mértyrer. Ein Mirtyrer zu sein wird als
ein Privileg aufgefasst, als eine Bestidtigung der eigenen Glaubensfestig-
keit, Charakterstirke und Auserwihltheit. In diesem Kontext klingen
auch die Themen der Wiedergeburt als Martyrer und der erlosenden
Kraft des Selbstopfers an, welches auch die eigene Gemeinschaft erlo-
sen kann. So werden immer wieder Vorschlége fiir ein besseres zukiinf-
tiges Leben unterbreitet. » Wir singen keine Todesgesédnge, sondern tra-
gen die Hymne des Lebens vor [...]. Wir sterben, damit zukiinftige
Generationen leben konnen.« »Meine lieben Briider und Schwestern:

274 Schbley 2003: 117 (Ubersetzung E.H.)
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Vergebt mir jeden Irrtum oder Fehltritt in meinem Urteil iiber euch.
[...] Ich bitte euch dringend, fiir meine Mutter und meinen Vater zu sor-
gen und darin nicht nachzulassen. [...] Seid unter den Geduldigen und
Standhaften und haltet euch eng an Gottes Religion. Begleitet eure Kin-
der in die Moschee und lehrt sie, den Koran zu lesen, zum Rezitations-
unterricht zu gehen und den Dschihad und das Mértyrertum zu lieben.«
Am distanzierten, fast predigenden Ton zeigt sich das neue grof3e Selbst-
bewusstsein, das Wissen, dass in der paldstinensischen Gesellschaft die
Worte eines Mirtyrers ein groles Gewicht haben, und die Tatsache, dass
der »lebende Mirtyrer« schon nicht mehr unter den Lebenden weilt, dass
er das profane Dasein hinter sich gelassen hat.

Dem, was nun kommt, ist das dritte Motiv gewidmet. Es kreist um
die Belohnungen im Jenseits und fiir die eigene Familie. »Gott hat im
Himmel 100 Rénge fiir diejenigen heiligen Kdmpfer vorbereitet, die auf
Seinen Wegen streiten. [...] Oh Vater und Mutter, meinem Herzen am
Teuersten; oh Briider, Schwestern und Freunde, das Leben in der Nihe
Gottes ist das beste aller Leben und besser als das Leben selbst, ins-
besondere eins, das von arroganten Tyrannen beherrscht wird.« In vie-
len Vermichtnissen werden die Eltern um Verzeihung gebeten und sie
daran erinnert, dass der Mirtyrer am Tag des Jiingsten Gerichts fiir sieb-
zig Familienmitglieder Fiirbitte einlegen kann. »Seid nicht traurig und
weint nicht dariiber, dass wir im Himmel sind. [...] Empfangt die Nach-
richt meines Mirtyrertums in gehobener Stimmung (elation) und lobt
Gott, da es ein Tag zum Feiern ist.«*”

Auch wenn sich in diesen Verméichtnissen das ausdriickt, was die
Selbstmordattentiter in den vorangegangen Phasen iiber Monate oder
Jahre hinweg gehort, gelernt und sich eingeprigt haben, wire es den-
noch verfehlt, von einer kruden Indoktrination auszugehen. Wir befin-
den uns mitten in einer entwickelten Martyrerkultur, in der sich indi-
viduelle Motive, Strategien von militanten Organisationen und lang
andauernde Konflikte ineinander verflochten haben. In dieser Mirty-
rerkultur, die durch Erzdhlungen, Rituale, Embleme und Zeremonien
gestiitzt wird, ist Selbstopferung legitim und wird verehrt. Auch die
Eltern und Geschwister, an die sich viele Vermichtnisse richten, sind —
ob sie wollen oder nicht —, in diese Mirtyrerkultur eingebunden. Sie

275 Zitate und Inhaltsanalyse der Vermichtnisse in Hafez 2006: 175-177
(Ubersetzung E.H.).
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kann den Schmerz iiber den Verlust eines Sohnes oder einer Tochter
mildern. Doch keine Kultur umfasst das Individuum ganz. Eine Mutter,
danachbefragt, was sie getan hitte, wenn sie gewusst hitte, was ihr Sohn
plant, antwortete auf diese Frage mit folgenden Worten: »Ich hitte ein
Hackmesser genommen, mein Herz gedffnet und ihn tief hineingestopft.
Dann hiitte ich es fest zugeniht, um ihn in Sicherheit zu bringen.«*"
Noch sicherer als das Herz seiner Mutter erschien ihrem Sohn ein ande-
rer Ort, ein Ort nicht von dieser Welt, ein Ort in der Nihe Gottes. Wie er
ihn zu erreichen hoffte, welche Selbsttechniken er beim letzten Schritt
zum Paradies einsetzen konnte, soll nun, gestiitzt auf palidstinensische
Zeugnisse und die »Geistliche Anleitung« fiir die Attentéter des 11. Sep-
tember, gezeigt werden.

Der vierte und letzte Schritt, sagten wir, ist der kiirzeste von allen
und ganz einem geheiligten Leben gewidmet. Entscheidungen miissen
nun nicht mehr getroffen werden. Die Initiation als Gotteskdmpfer und
»lebender Mirtyrer«, die Attentatsvorbereitungen und das maskierte
Leben sind Vergangenheit. Die letzten Stunden oder Tage sind ausge-
fiillt mit litaneiartigen Rezitationen von Koranversen und heiligen For-
meln, Gebeten, Bitten um die Vergebung der Siinden und den Beistand
Gottes, kontemplativer Versenkung und Reinigungsritualen. Mit diesen
Praktiken sollen Seele, Geist und Korper ganz auf das Paradies und Gott
ausgerichtet, alles Storende aus der profanen Welt und dem eigenen
Inneren abgehalten und sich ausschlieBlich auf den allerletzten Schritt
konzentriert werden. Im Dauerzustand inbriinstiger Gottesanbetung, in
dem nach Aussage eines paldstinensischen Attentiters er selbst und
seine beiden Mitkdmpfer »schwebten« und »schwammenx, entsteht das
Gefiihl, »in die Ewigkeit einzugehen, der fast optische Eindruck, dass
217 Unter-

stiitzt wird die ununterbrochene Ausrichtung auf Gott und das Paradies

das Paradies »sehr, sehr nah ist — gerade vor unseren Augen«

durch geistliche Mentoren, die die Aufmerksamkeit auf das Jenseits und
die Belohnungen in ihm lenken und, bei Anzeichen von Angsten und
Zweifeln, den Entschluss des Gotteskdampfers festigen. Die Angste, die
in diesem kurzen Zeitraum auftauchen, betreffen nicht allein den bevor-
stehenden Tod, sondern in hohem MaBe auch die Gefahr, in diesem ent-
scheidenden Moment vor Gott, der Gemeinschaft und sich selbst zu ver-

276 Zitiert nach Hassan 2001: 14 (Ubersetzung E.H.).
277 Zitiert nach Hassan 2001: 3, 10 (Ubersetzung E.H.).
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sagen. Eine weitere Unterstiitzung bekommt der Selbstmordattentiter
durch die Videoaufnahmen, Tonbznder oder schriftlichen Aufzeichnun-
gen, die er produziert und in denen er seinen Willen fiir sich selbst und
andere bekundet und dargelegt hat. Diese Dokumente immer wieder zu
horen, anzusehen oder zu lesen, sich selbst als ein Entschlossener und
Bereiter zu erkennen und anzuerkennen, sich im eigenen Bild als Mir-
tyrer zu spiegeln, verdoppelt und bestitigt auf einer hoheren Ebene noch
einmal die eigene Absicht und trigt iiber mogliche Einbriiche der Opfer-
bereitschaft hinweg.

Alle diese Praktiken sind uns bekannt. Litaneiartige Rezitation von
Koranversen und heiligen Formeln, Gebet, Siindenbekenntnis und kon-
templative Versenkung gehoren zu den apathisch-ekstatischen Selbst-
techniken, so wie sie in der sufistischen Mystik entwickelt wurden.
Diese Selbsttechniken sind darauf angelegt, storende Reize aus der
AuBlen- und Innenwelt abzuwehren und das Individuum in eine Art
Trance, einen ekstatisch-schwebenden Zustand jenseits vom profanen
Raum- und Zeitgefiihl zu versetzen. In diesem Zustand weitet sich der
begrenzte und ausdifferenzierte Raum der Lebenswelt in den unendli-
chen Raum der Weite und die lineare Zeit in ein Gefiihl der Ewigkeit.
Die Suspendierung von profanem Raum und profaner Zeit wird als ein
euphorischer Gliickszustand erlebt, als innere Erhebung, als die »gliick-
lichsten Tage meines Lebens«, wie es ein gescheiterter Selbstmordatten-
tiater ausdriickt. Die apathisch-ekstatischen Selbsttechniken werden von
agonalenerginztund begleitet, die den ekstatisch Schwebenden an seine
irdische Mission zuriickbinden. Rituelle Waschungen, bei denen immer
auch der eigene Korper empfunden wird, bedeuten im Kontext des Klei-
nen Dschihad die Reinigung von der profanen und siindigen Welt und
den Eintritt in einen quasi-klosterlichen Zustand der Weltentsagung. In
ihm vergegenwirtigtund bestitigt der Selbstmordattentiternoch einmal
seine Intention, wobei ihm geistliche Mentoren und seine eigenen Auf-
zeichnungenhelfen. Die Erneuerung der Intention (niyya) hat nicht allein
den Zweck, gegen aufkommende Angste und Zweifel anzukimpfen und
sich von personlichen Wut- und Rachegefiihle zu befreien, sondern der
bevorstehenden Tat auch die Wiirde eines Rituals zu geben?’®. Mit die-
sen Selbsttechniken sollen alle Anteile des niederen Selbst — Sinn-

278 Zu niyya siche The Encyclopaedia of Islam 1995, Vol. VIII: 66f und
Kippenberg 2004: 69.
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lichkeit, Habgier und Egoismus, unkontrollierte Affekte und Gefiihle,
Stolz und Selbstsucht — bekdmpft und der Krieg bei klarem Verstand
allein um Gottes willen gefiihrt werden. Mit den apathisch-ekstatischen
und agonalen Selbsttechniken, die iiber viele Stunden oder auch Tage
hinweg praktiziert werden, 16st sich der Selbstmordattentiter ginzlich
vom profanen Leben ab und konzentriert sich ausschlieBlich auf Gott,
das Paradies und seine von Gott verliechene Mission. Dabei gerit er in
den Zustand eines beherrschten Aufler-sich-Seins, einer kontrollierten
Ekstase, die unmittelbar in die #itige unio mysticades Selbstmordatten-
tats einmiindet und in ihr ihren Hohepunkt hat*”.

Doch, und diese Frage muss jetzt gestellt werden, auf welche Art
von Tod wird sich hier vorbereitet? Ist der Mértyrertod ein echter, ein
wirklicher Tod? Wird er als ein solcher wahrgenommen — oder eher als
der leicht zu verschmerzende »Biss einer Miicke«? Vielleicht liegt aber
auch der Tod schon hinter dem Selbstmordattentiter, vor dem sich dann
nichts als das ewige Leben auftut? Im kurzen Zeitraum unmittelbar vor
der Tat steht unter anderem ein Koranvers im Zentrum der Meditation,
der schon von Abdullah Azzam vielfach verwendet und kommentiert
wurde: »Und du darfst ja nicht meinen, dass diejenigen, die um Got-
tes willen getotet worden sind, wirklich tot sind.« (Sure 3,169) Wie ist
das zu verstehen? Hélt man sich an die von Azzam zusammengestellten
Vorschriften tiber den Umgang mit Mértyrerleichen, dann bedeutet die-
ser Vers, dass der Mirtyrer zwar physisch tot, aber metaphysisch (bei
Gott) lebendig ist. Fiir jeden gldubigen Muslim oder Christen gibt es
die Hoffnung, am Jiingsten Tag von den Toten auferweckt zu werden,
Vergebung der Siinden und im Paradies das ewige Leben zu erlangen.
Was den Tod des Mirtyrers von diesem allgemeinen Schicksal unter-
scheidet, ist sein unmittelbarer, sofortiger Eingang ins Paradies. Tod
und Auferweckung von den Toten, Tod und Vergebung der Siinden,
Tod und himmlisches Leben fallen bei ihm in eins, geschehen im glei-
chen Moment. Deswegen darf seine Leiche auch nicht gewaschen und
kein Totengebet fiir ihn gesprochen werden. Denn die Waschung der
Leiche hat den Sinn, den Toten von irdischen Unreinheiten zu reinigen
und ihn auf seine Priifungen im Totenreich vorzubereiten, wihrend das
Totengebet ein Gebet der Fiirbitte fiir ihn ist. Da der Mértyrer direkt,

279 Zu den Praktiken paldstinensischer Selbstmordattentiter kurz vor der Tat
siehe Hassan 2001: 1, 3, 10-13; Kushner 1996: 333; Heiligsetzer 1998:
1,4,6.
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ohne alle Priifungen und Wartezeiten, ins Paradies kommt, da seine Siin-
den sofort vergeben sind, darf man ihn nicht waschen und auch kein
Totengebet fiir ihn sprechen. Tdte man es dennoch, setzte man sich dem
Verdacht aus, am gottlichen Versprechen zu zweifeln, dass der Mar-
tyrer sofort ins Paradies kommt. »Daher spricht man fiir den Mértyrer
kein Totengebet, weil er lebendig ist. Weil der Mirtyrertod eine grofie
Erhebung ist und das Totengebet eine Fiirsprache; dem Mirtyrer wur-
den jedoch seine Verfehlungen vergeben, und das Schwert tilgt die Siin-
den.«* Dass die eigene zerfetzte, zerstiickelte oder atomisierte Leiche
nicht gewaschen werden kann und sie ohne Totengebet bleibt, kann und
darf also kein Gegenstand des Nachdenkens sein. Vielmehr erhilt der
Selbstmordattentiter schon im Moment der Explosion das ewige Leben,
ist sofort wieder lebendig und bei seinem Herrn. Der Mértyrertod ist der
kiirzeste Weg ins Paradies.

Doch wer tritt ihn an? Ein im profanen Sinn Lebendiger — oder ein
Auferstandener, einer, der schon einmal tot war und als neuer Mensch
wiedergeboren wurde? Nimmt man die Initiationsriten wihrend des drit-
ten Schritts auf dem Weg zum Paradies ernst, dann trifft der Tod auf
ein Individuum, das die Seinsweise des natiirlichen Menschen (Eliade)
schon hinter sich gelassen hat. Jeder Initiationsritus besteht aus einer
paradoxen Erfahrung des Todes bei lebendigem Leib und aus einer zwei-
ten Geburt, mit der ein wissendes, vergeistigtes oder geheiligtes Leben
beginnt. Nichts ist mehr wie zuvor. Handelt es sich um einen religiosen
Initiationsritus, dann haben sich transzendenter Weiteraum und Ewig-
keit schon ein Stiick weit gedffnet, ragen schon ins Leben hinein, ist der
Wiedergeborene schon nicht mehr ganz von dieser Welt. Als islamisti-
scher Glaubenskédmpferist er zu einem »lebenden Mirtyrer« geworden,
wie ihn paldstinensische und schiitische Gruppen zu Recht nennen. Der
physische Tod kann einen solchen nicht mehr ginzlich erreichen. Ein
Teil von ihm ist ja schon abgestorben, hat sich schon lidngst der natiirli-
chen Seinsweise entzogen, wihrend ein anderer Teil von ihm schon bei
Gott weilt. Der zweite Tod nach dem ersten ist also ein verminderter,
nicht mehr ganz ernst zu nehmender. Zu diesem nicht mehr ganz ernst
zu nehmenden Tod ist der Selbstmordattentiterin drei, aufeinander auf-
bauenden Schritten gelangt. Zuerst hat er seinen Glauben neu entdeckt
oder intensiviert, dann sich zusammen mit anderen immer mehr aus der

280 Azzam 2006: 243.
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profanen Welt zuriickgezogen und schlieBlich diesen Riickzug wéhrend
seiner Initiation in einen symbolischen Tod und eine zweite Geburt als
Glaubenskdmpferund »lebender Mirtyrer« verwandelt. Nun, den ersten
symbolischen Tod hinter sich und den sofortigen Eingang ins ewige
Leben vor Augen, stirbt der Selbstmordattentéter einen zweiten, ver-
minderten Tod.

Wie sich die Attentiter des 11. September auf diesen Tod vor-
bereitet haben, lisst sich der handschriftlichen »Geistlichen Anleitung«
entnehmen, die nach dem Attentat gefunden wurde. Sie ist in drei
Abschnitte unterteilt, die mit »Die letzte Nacht«, »Danach folgt die
zweite Etappe« und »Die dritte Etappe« iiberschrieben sind. Es wird
davon ausgegangen, dass wahrscheinlich Mohammed Atta ihr Verfas-
ser ist und dass sie allen 19 Tétern zur Verfiigung stand. Wir konnen
natiirlich nicht wissen, ob die Selbstmordattentéter des 11. September
der »Geistlichen Anleitung« Schritt fiir Schritt gefolgt sind. Aber nach
allem bis jetzt gesagten ist die Wahrscheinlichkeit sehr hoch, dass sie
sich wenigstens in groben Ziigen an die Selbsttechniken gehalten haben,
die der Text be- und vorschreibt. Als Gotteskédmpfer im Feindesland, bar
jedes direkten organisatorischen und geistlichen Beistands, hatten sie in
ihren letzten Stunden nichts anderes, auf das sie sich stiitzen konnten.
So unterschiedlich die Situation der paldstinensischen und der globalen
Dschihadisten auch immer ist, so wenig sie sich in organisatorischer,
politischer oder kultureller Hinsicht dhnelt, so sehr gleichen sich den-
noch die Selbsttechniken wihrend des kurzen vierten Schrittes. Es gibt
aber auch Unterschiede, auf die einzugehen ist.

Lisst man die letzte Nacht, mit der der Text einsetzt, um 21h be-
ginnen, dann umfasst das Dokument die letzten zwolf Stunden vor
der Selbsttotung von 19 Attentitern und dem Massenmord an fast
3.000 Menschen. Diese zwolf Stunden sind nahezu vollstindig mit apa-
thisch-ekstatischen und agonalen Selbsttechniken ausgefiillt, die auch
die Taxifahrt zum Flughafen, die Flughafenkontrollen, den Einstieg
in das Flugzeug, die Situation auf dem Rollfeld, das Abheben der
Maschine, den Nahkampf im fliegenden Flugzeug, den Umgang mit
Besatzung und Passagieren und die »Stunde Null« des Todes abdecken.
Alles — die Nacht, die praktischen Bewegungen eines Flugreisenden,
die Situation des Kampfes und der Moment des Todes — soll mit geist-
lichen Ubungen und rituellen Handlungen umhiillt, durchzogen und
geheiligt, kaum eine Sekunde profaner Tétigkeit oder Geisteshaltung
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gewidmet, alles mit religioser Bedeutung aufgeladen werden®!. Im
ersten Teil, der die letzte Nacht behandelt, wechseln sich apathisch-
ekstatische und agonale Selbsttechniken ab. Zu den ersteren gehoren
ausgiebige Koranrezitation und Meditation des Rezitierten, Bitten um
gottlichen Beistand, Vergegenwirtigung des Paradieses, der Kampf-
handlung, des kurzen Momentes des Todes und der Hilfe Gottes, Gebete
und heilige Formeln, die allein oder in der Gruppe zu sprechen sind.
Der Koranrezitation wird eine besondere Bedeutung gegeben. Schon der
Text selbst ist mit Koranversen durchsetzt, die immer wieder rezitiert
werden sollen. Dariiber hinaus werden die Attentiter dazu aufgefordert,
in der Nacht die Suren 8 und 9 zu lesen und iiber sie nachzudenken. Die
ungefihr 25 Seiten umfassenden Suren stammen aus der Zeit der ers-
ten Kriegsziige Mohammeds gegen Mekka. Sie bestehen aus Kampf-
aufrufen, Versicherungen gottlicher Hilfe, Polemiken gegen schwan-
kende oder heuchlerische Muslime, Drohungen gegen Juden und Chris-
ten, Beschreibungen des Paradieses, das die Kampfer erwartet, Andro-
hungen von Strafe bei Ungehorsam und Versicherungen des Sieges auch
bei kleiner Kampfstirke. Immer wieder wird in ihnen auch die zentrale
Bedeutung von Mohammeds Auswanderung aus Mekka betont, mit der
ja die ersten Glaubenskriege beginnen. Heute muss wieder — so ldsst
sich die néchtliche Lehre aus beiden Suren zusammenfassen —, gegen
einen tiberméchtigen Feind gekampft, die offenbarte Religion und das
heilige Medina verteidigt werden, wobei Gott die kleine Schar der Glau-
benskampfer unterstiitzt und sie im UbermaB belohnt.

Doch der Kampf kann nicht allein mit Koranrezitation, Meditation
und Gebet gewonnen werden, mit Selbsttechniken, die den Kédmpfer
in erhabene, mild-euphorische oder tranceartige Zustiinde versetzen. Er
muss auch auf das unmittelbare Kampfgeschehen vorbereitet werden.
Dazu dienen die agonalen Selbsttechniken, mit denen die Nacht ein-
geleitet wird und die die apathisch-ekstatischen immer wieder unter-
brechen. Zu den agonalen Selbsttechniken gehort das gegenseitige
Treuegeliibde, zu sterben, und die Erneuerung der Intention (niyya).
Wie schon ausgefiihrt, dient sie dazu, individuelle Affekte und Interes-
sen aus dem Glaubenskrieg herauszuhalten und den eigenen Taten die

281 Eine quantitative Inhaltsanalyse des Dokuments kommt zu dem Ergebnis,
dass fast 90% des Textes der geistlichen Vorbereitung und knapp iiber
5% kultischen Handlungen gewidmet sind, wéihrend religionsneutrale Vor-
bereitungen den Rest einnehmen (siche Seidensticker 2004b: 29-33).
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Wiirde eines Rituals zu geben. Erst wenn das niedere Selbst bezwun-
gen ist und der bevorstehende Akt rituell sanktioniert, ist garantiert,
dass allein um Gottes willen und bei klarem, von Affekten gereinig-
tem Verstand gekdmpft wird. Im letzten Abschnitt des Dokuments wird
noch einmal anhand einer Legende auf die Erneuerung der Intention
zuriickgekommen. »Nimm nicht um deiner selbst willen Rache, sondern
mache deinen Schlag und alle anderen Angelegenheiten fiir Gott den
Erhabenen.« Mache es wie Ali, der einen ungldubigen Beleidiger erst
dann erschlug, als er sicher war, dass er ihn nicht im Racheaffekt toten
wiirde. Auch zum unbedingten Gehorsam soll sich angespornt und das
»vergessen« oder »ignoriert« werden, »dessen Name Welt ist. [...] Wie
viel Zeit unseres Lebens haben wir vergeudet! Warum erfiillen wir nicht
in Zukunft jene Stunden mit gottgefilligen Taten und frommen Hand-
lungen?«*2 Selbstverzicht, Gehorsam und Weltentsagung sind, wie wir
gesehen haben, zentrale Bestandteile agonaler Selbsttechniken. Sie wer-
den noch von Reinigungsriten, praktischen Ermahnungen und Erinne-
rungen an die Kédmpfer der Friihzeit begleitet.

Die »zweite Etappe«, die den Zeitraum zwischen morgendlicher
Taxifahrt zum Flughafen und Einstieg ins Flugzeug umfasst, ist bis in
alle Einzelheiten hinein ausgefiillt mit apathisch-ekstatischen Selbst-
techniken. Gebete, die zu den jeweiligen Situationen passen — Gebet
der Fahrt, der Stadt, des Ortes —, sollen gesprochen werden, Gottes
Hilfe soll erbeten, bestimmte Koranverse, die ebenfalls Gottes Hilfe zum
Inhalt haben, sollen rezitiert und heilige Formeln litaneiartig wieder-
holt werden, vor allem der erste Teil des islamischen Glaubensbekennt-
nisses »Es gibt keinen Gott auBer Gott« (la ilaha illa llah). »Wenn du
es tausendmal sagst, kann niemand unterscheiden, ob du schweigst oder
das Glaubensbekenntnis rezitierst. Zu seinen groBartigen Eigenschaf-
ten gehort es, dass der Prophet — Gott segne ihn und schenke ihm
Heil — sprach: >Wer la ilaha illa llah [...] aufsagt, kommt ins Para-
dies<. [...] Und du kannst [mit offenem Mund] ldcheln, wihrend du es
[das Glaubensbekenntnis] aufsagst; dies geschiehtdurch die groBartigen
Eigenschaften dieser Worte.«?* Situations- und Bittgebete, litaneiartige
Koranrezitation und Rezitation heiliger Formeln miissen in den 6ffent-
lichen und technischen Rdumen, in denen sich die Attentéiter wihrend

282 »Geistliche Anleitung« 2001/2004: 18, 25.
283 »Geistliche Anleitung« 2001/2004: 21f.
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der zweiten Etappe bewegen, unauffillig, mehr im Geiste als laut, unter
dem Schutz der maskierenden Selbsttechnik ausgesprochen werden. Sie
dienen dazu, den erhabenen oder mild-euphorischen Zustand der Nacht
zu perpetuieren, sich der Hilfe Gottes auch weiterhin zu versichern und
die Magie heiliger Worte auf sich wirken zu lassen.

In diesem Abschnitt der »Geistlichen Anleitung« gibt es jedoch auch
eine Passage, die den Rahmen der apathisch-ekstatischen Selbsttechni-
ken sprengt und mehr reflexiver Natur ist. Sie ist den technischen Riu-
men des Flughafens gewidmet, durch die sich die Attentéter bewegen
miissen, und generell der ganzen technisch geprigten westlichen Zivi-
lisation. Diese kann Angst machen. Doch ein Gldubiger, der sein »Ge-
niige an Gott« hat, der nach »dem Wohlgefallen Gottes strebt«, dem
durch »Gottes Gnade und Huld« nichts »Boses« widerfihrt, weil3, dass
auch die technischen Kontrollanlagen des Flughafens und die technische
Uberlegenheit des Westens »nichts niitzen und nichts schaden (kon-
nen) aufler mit Gottes Erlaubnis«. Deswegen fiirchtet sich der wahre
Gldubige nicht. Tut er es dennoch, so ist das ein Zeichen dafiir, dass
er ein Freund Satans und ein Gotzendiener ist. Denn — und das ist der
Schliisselsatz dieser Passage — »Furcht ist eine grofle Form der Vereh-
rung«. Wer die westliche Technologie und Zivilisation fiirchtet, verehrt
sie im Grunde, ist von ihr fasziniert und dient ihr damit als GGtzenan-
beter. Der Einzige, der Anspruch auf Furcht und Verehrung hat, ist aber
Gott. »Diejenigen, die von der westlichen Zivilisation fasziniert sind,
haben ihre Liebe zu ihr und ihre Verehrung [?] fiir sie mit kaltem Was-
ser getrunken. Sie fiirchteten ihre [eigene] schwache Ausriistung: >Ihr
sollt nun aber nicht vor ihnen Furcht haben, sondern vor mir, wenn ihr
denn glidubig seid.< [Koran 3:175].« Nur Gott darf gefiirchtet und ver-
ehrt werden. Wer ihn auf seiner Seite hat, braucht sich weder iiber die
eigene schwache Ausriistung noch die Stirke des Gegners Gedanken zu
machen. Alles liegt in Gottes Hand, nichts kann ohne seine Erlaubnis
niitzen oder schaden, er wird seinen Kimpfern beistehen und die »List
der Ungldubigen« vereiteln. In dieser Passage werden Glaube und Tech-
nik, Glaube und westliche Zivilisation, Glaube und heidnischer Gotzen-
dienst einander gegeniibergestellt. Sie greift zuriick auf die Lehre von
Sayyid Qutb, nach der jede Form weltlicher Macht ein Ausdruck der
Herrschaft des Menschen iiber den Menschen im heillos-heidnischen
Zustand der jahiliyyaund deren Akzeptanz nichts anderes als Gotzen-
dienst ist. Wer sich vor der westlichen Macht und Technik fiirchtet, ist
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nichts anderes als ein Freund und Verehrer des Bosen. Wer aber glidubig
ist, wer »eine Tat ausfiihrt, die Gott liebt und gutheillt«, wer tausendmal
das Glaubensbekenntnis betet und sich seiner Macht und Magie anheim
gibt, der wird von Gott unterstiitzt, der kann licheln, »froh, gliicklich,
heiter und zuversichtlich« sein und dem ist das Paradies gewiss®**. So
kehrt der zweite Abschnitt der »Geistlichen Anleitung« wieder zu den
apathisch-ekstatischen Selbsttechniken zuriick.

Der dritte Abschnitt beginnt mit dem Einstieg ins Flugzeug und
endet mit dem Tod. In ihm wechseln sich wieder apathisch-ekstatische
und agonale Selbsttechniken ab und wird ausgiebig an die Brauche der
frithen Glaubenskdmpfer erinnert. Situationsgebete beim Einstieg ins
Flugzeug und am Beginn der Reise zu Gott, Rezitation von Koran-
versen und heiligen Formeln, Anrufung Gottes, Bitte um Vergebung
der Schuld, Bitte um den Sieg und Bitte um das Maértyrertum fiillen
die erste Zeit im startenden und fliegenden Flugzeug aus. Dann miis-
sen agonale Selbsttechniken eingesetzt und sich an alte, vorbildhafte
Kampfgebriuche erinnert werden. Die Phase der agonalen Selbsttech-
niken beginnt mit dem Satz: »Dann muss sich jeder einzelne von euch
vorbereiten, seine Aufgabe in der Weise zu erfiillen, die Gott bei ihm
gutheifit. Und jeder einzelne muss die Zdhne zusammenbeiflen, wie es
unsere Vorfahren taten — Gott moge sich ihrer erbarmen — vor dem
Zusammenstof in einer Schlacht.« Wihrend des Zuschlagens muss der
Kriegsruf Allahu akbar(Gott ist groB3) ausgerufen werden. Er soll Angst
»in den Herzen der Ungldubigen« hervorrufen und den Mut wihrend
des Nahkampfs im Flugzeug stirken. Wihrend des Kampfes soll das
Paradies, das auf die Kdmpfer wartet, nicht vergessen und Briauche wie
Widmung und Pliinderung der Opfer eingehalten werden, dies jedoch
nur, wenn dadurch die ganze Operation und die Tduschung des Feindes
(tagiyya) nicht vernachléssigt werden. An dieser Stelle wird noch einmal
daran erinnert, absolut gehorsam zu sein und nicht um eigener Rachege-
fiihle, sondern um Gottes willen zu kdmpfen. Ein weiterer Brauch — die
Totung von Gefangenen — schlief3t sich an. »Wenn alles so gelaufen ist
wie es soll, dann soll jeder von euch auf die Schulter seines Bruders fiir
die gegenseitige Zuversicht klopfen. [...] Und jeder soll darauf achten,
seine Briider nicht zu verunsichern[...], sondern ihnen einen guten Ver-
lauf ankiindigen, ihnen Zuversicht geben, sie erinnern und ermutigen. «

284 »Geistliche Anleitung« 2001/2004: 20-22.
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Nach dem Kampfgeschehen setzen wieder die apathisch-ekstatischen
Selbsttechniken ein: »Schon wire es, wenn man einige Verse des Korans
lesen konnte [...] und seine erhabene Rede: >Und du darfst ja nicht mei-
nen, dass diejenigen, die um Gottes willen getdtet worden sind, wirklich
tot sind.< [Koran 3:169] und andere Verse mehr. Oder man rezitiert fiir
sie [die Briider] [religiose] Dichtung, wie auch die Muslime der Friih-
zeit laut rezitierten inmitten der Schlacht, um die Briider zu beruhigen
und ihren Herzen Ruhe und Freude zu bringen.« An dieser Stelle tau-
chen der schon von Azzam zitierte Vers und das erste Mal ein indirek-
ter Hinweis auf die sufistische Kultur auf, in der Dichtung eine grof3e
Rolle spielt. Die kurze Zeit bis zum Tod soll auch mit dem alten Brauch
des Beutemachens ausgefiillt werden, selbst wenn es nur ein Glas Was-
ser ist. »Wenn sich dann die wahre VerheiBung nihert und die Stunde
Null erreicht ist, zerreile dein Gewand und lege deine Brust frei, um
den Tod auf dem Wege Gottes willkommen zu heiflen, und sei stindig
Gottes eingedenk. Entweder schliet du mit dem Ritualgebet, wenn das
moglich sein sollte, das du einige Sekunden vor dem Ziel beginnst, oder
deine letzten Worte sollen [das islamische Glaubensbekenntnis] sein:
»Es gibt keinen Gott auBer Gott, und Muhammad ist sein Prophet.< Und
wenn Gott will, folgt danach das Treffen im Hochsten Paradies mit der
Erlaubnis Gottes.«*® Damit konnte die »Geistliche Anleitung« eigent-
lich schlieSen. Doch sie erinnert zum Schluss noch einmal an die frithen
Glaubenskriege, den Bund der Kiimpfer mit Gott und untereinander, den
Sieg der Verbiindeten und das versprochene Paradies (Sure 33, 22), ver-
weist also zuriick auf den Anfang des Textes, der mit Treuegeliibde und
Todesbereitschaft beginnt.

Die apathisch-ekstatischen und agonalen Selbsttechniken, die in
der »Geistlichen Anleitung« beschrieben und vorgeschrieben werden,
unterscheiden sich nicht wesentlich von denjenigen paléstinensischer
oder schiitischer Selbstmordattentiter. Wahrend die apathisch-ekstati-
schen Praktiken den Attentéter aus der profanen Welt herauslosen und
ihn in eine milde erhebende Ekstase versetzen, in der er in unmittel-
barem Kontakt zu Gott steht und das nahe Paradies schaut, bereiten
die agonalen Praktiken ihn auf sein diesseitiges Vorhaben vor, besti-
tigen seine Identitit als Glaubenskdmpfer und Mértyrer und verschaffen
ihm einen kiihlen Kopf. Was apathisch-ekstatische und agonale Selbst-

285 »Geistliche Anleitung« 2001/2004: 24-27.
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techniken organisch zusammenbhilt, ist die Idee des Mirtyrers als Werk-
zeug Gottes. Gottes Werkzeug muss sich in der Welt bewéhren und die
irdische Ordnung so umgestalten, dass Gottes Reich und Ruhm vermehrt
werden. Auf diese Aufgabe bereiten vor allem die agonalen Selbsttech-
niken vor. Sie bekimpfendie Angste und Interessen des niederen Selbst,
binden das Individuum in eine Kampfgemeinschaft ein und versetzen
es in die Lage, sich selbst- und furchtlos als gehorsamer Gotteskdmp-
fer einzusetzen. Auch die apathisch-ekstatischen Praktiken dienen der
Selbst- und Furchtlosigkeit, richten den Mirtyrer jedoch vornehmlich
auf sein jenseitiges Dasein an der Seite Gottes aus. Sie evozieren seine
Vereinigung mit ihm und nehmen die zukiinftigen Zustdnde des ewigen
Lebens, der paradiesischen Freude und der Seligkeit schon vorweg. Sie
erheben den Selbstmordattentiter in himmlische Gefilde, wihrend die
agonalen Praktiken ihn noch an das irdische Geschehen anbinden. In den
letzten Stunden oder Tagen befindet sich der »lebende Mirtyrer« also
in einer Zwischenlage zwischen Himmel und Erde, in einem Kraftfeld,
das zwischen seiner irdischen Aufgabe als Werkzeug Gottes und seiner
alsbaldigen Vereinigung mit ihm aufgespanntist. So, zwischen Himmel
und Erde schwebend, ist der Selbstmordattentéterin seinen letzten Stun-
den oder Tagen schon entriickt und gleichzeitig noch als Gottes Werk-
zeug prasent und aktiv.

Trotz gleicher Selbsttechniken gibt es jedoch auch Unterschiede
zwischen globalen und lokalen Glaubenskdmpfern, die vornehmlich mit
den andersartigen technischen, geographischenund kulturellen Rdumen
zu tun haben, in denen das Selbstmordattentat vorbereitet und ausgefiihrt
wird. Der globale Gotteskdmpfer ist sowohl vor wie auch wihrend sei-
nes Attentats sehr viel stirker in groitechnische Systeme eingebunden,
die er auch fiir seine Angriffe nutzt. Er lebt und handelt in der Regel
in einer technisch-zivilisatorischen Umgebung, die die sakrale Geogra-
phie des globalen Dschihad zu Feindesland (dar al-harb) erklirt hat,
wihrend der lokale Glaubenskdmpfer des Nahen Ostens in Regionen
lebt und agiert, die er als besetztes und zu befreiendes Islamgebiet (dar
al-islam) begreift. Fiir ihn gibt es keinen Grund zu gesteigerter Mobili-
tdt, wihrend der globale Glaubenskédmpfer transnational und transkonti-
nental unterwegs ist, wobei er die technische Uberlegenheit des Feindes
hautnah erlebt und kennen lernt. So ist es kein Zufall, dass die Technik
als Inbegriff westlicher Zivilisation in der »Geistlichen Anleitung« und
nicht in den Zellen von Hamas zur Sprache kommt. Sie zieht auch eine
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andere Behandlung der Angstfrage nach sich. Wihrend es bei den palés-
tinensischen Selbstmordattentédtern hauptsidchlich um Todes- und Ver-
sagenséingste geht, geht es bei den global agierenden zusétzlich noch
um die Furcht vor den groflen technischen Anlagen und Rdumen, in
denen sich die Ubermacht des Feindes ausdriickt und handfest zeigt.
Dieser Ubermacht kann nur mit einer noch groBeren Macht begegnet
werden. Nur sie allein darf gefiirchtet und verehrt werden. Alles andere
ist heidnischer Gotzendienst am westlichen Satan und seiner yahiliyya
Gesellschaft. Wie das Bose bei den friihchristlichen Monchen und im
klassisch-orthodoxen Islam eher von auBlen als von innen, eher vom
groBen Versucher Satan als von einem in sich verdorbenen Subjekt
kommt, so kommt auch hier die Furcht mehr von aullen als von innen
und kann im Vertrauen auf Gott bekdmpft werden. Dass eine kleine
Schar Krieger mit Gottes Hilfe siegen kann, haben die ersten Glaubens-
kampfe gezeigt. Der intensive Riickbezug auf die Friihzeit des Islam ist
der letzte Punkt, durch den sich globale und lokale Selbstmordattenti-
ter unterscheiden. Den globalen fehlt eine organisierte Mértyrerkultur,
die ihre eigenen Helden, Erzdhlungen, Rituale und geistlichen Mento-
ren hervorbringt. So miissen sie sich vorrangig an die Helden, Erzéhlun-
gen und Gebrduche der ersten Muslimgeneration halten und unter ihnen
Vorbilder fiir die eigene Vorgehensweise und Identitit finden. Dass die
Beute in einem Flugzeug aus einem Pappbecheroder einem Glas Wasser
besteht und nicht aus wertvollen Nutztieren und Handelswaren, ist eine
vernachldssigbare Grofle. Viel schwerer wiegt die Inszenierung einer
verklidrten Vergangenheit, mit der sich die Attentiter identifizieren, zu
der sie sich hinzurechnen und die sie nachahmen. Das wiederum ist
moglich, weil vieles — die Zihne zusammenbeifien, stark zuschlagen,
Allahu akbarschreien, toten, die Opfer tiuschen und auspliindern — auch
in einem fliegenden Flugzeug gemacht werden kann.

Doch in und mit einem fliegenden Flugzeug kénnen noch ganz
andere Sachen gemacht werden, die die Idee der buchstabengetreuen
Nachfolge hinwegfegen. Von diesen anderen Sachen, die auch die
kontrollierte Ekstase noch in einem anderen Licht erscheinen lassen,
schweigt die »Geistliche Anleitung« wohlweislich. Ein fliegendes Ver-
kehrsflugzeug ist eine furchtbare Waffe. Sie wiegt, wie die beiden Boing
767, die in den Nord- und den Siidturm des World Trade Centers hin-
eingebohrt wurden, etwa 112 Tonnen, entfaltet eine Kraft von iiber
32 Tausend Kilonewton, fliegt mit mehr als 600 Stundenkilometern
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und hat tiber 30.000 Liter Kerosin an Bord. In der sofort explodieren-
den Kerosin-Gischt, die sich an den Einschlagsstellen bildete und mit
mehreren hundert Stundenkilometern Treppenhéuser, Biirordume und
Fahrstuhlschichte {iberzog, verdampften die Menschen der unmittel-
bar betroffenen Etagen, die Flugpassagiere und die Attentiter. Haben
diese Sekunden vorher ihr Gewand zerrissen, ihre Brust freigelegt und
das Glaubensbekenntnis gebetet — oder wie gebannt auf das Hoch-
haus gestarrt, das mit rasender Geschwindigkeit auf sie zukam? Ver-
fielen sie in die gleiche Starre, in die Mohammed Atta beim Fliegen in
der Flugschule verfiel? Oder war das keine Starre, sondern eher eine
traumerische Entriickung, ein trancedhnlicher Zustand im technischen
Geschwindigkeitsraum, dhnlich der allgemein bekannten und gefiirch-
teten Autobahntrance? Allgemeiner gefragt: Unterstiitzen oder inten-
sivieren die mobilen technischen Verkehrsmittel die religiose Ekstase
des Selbstmordattentiters, setzen sie sich gar an deren Stelle? Gibt es
eine »Kooperation« von religios und technisch hervorgerufener Ekstase,
so wie ja auch der Tanz, die korperliche Eigenbewegung, eine reli-
giose Trance hervorrufen kann? Diese Frage regt dazu an, noch einmal
kurz auf die beiden Engfiihrungen von technischem und sakralem Raum
zuriickzukommen und sie durch eine letzte Sequenz zu ergénzen.

Wir hatten festgestellt, dass das Subjekt in den modernen techni-
schen Geschwindigkeitsrdumen in aulergewohnliche Zustinde geraten
kann, die psychoanalytisch und phidnomenologisch beschrieben und
erkldrt werden konnen. So schwingt sich der Philobat nach sorgféltiger
Vorbereitung in die gefahrlichen Zonen seiner freundlichen Weiten auf,
in denen er die Gefiihle einer erregenden Angstlust, eines losgeldsten
Schwebens und Gleitens und einer harmonischen Verbundenheit mit
dem All erlebt. So bekommt der Autofahrer wihrend des Geschwindig-
keitsrausches den Eindruck, in einen unendlichen Weiteraum hineinge-
zogen zu werden, der ihm als eine zum Brechen erfiillte Realitdit (Boll-
now), als eine tibersinnliche Macht erscheint. Diese technisch vermittel-
ten Uberschreitungen der gewohnlichen Wahrnehmungs- und Erlebnis-
weise stehen in groler Nihe zum gesteigerten religiosen Gefiihl. Auch
sie fithren in transzendente, das sinnlich Gegebene hinter sich lassende
Sphiren, auch sie de-zentrieren das Subjekt, lassen es in Angstlust und
Wonne aufler sich geraten und positionieren es im exzentrischen Raum
(Bollnow) unendlicher Weite. Es ist dieser Raum unendlich ausgedehn-
ter Weite, der die Schnittstelle darstellt, an der sich das Erleben in den
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technischen Geschwindigkeitsrdumen mit dem Erleben des Numinosen
treffen und das eine in das andere iibergehen kann. Der unendliche Raum
der Weite ist zugleich Ausdruck des Gottlichen und Ausdruck der Trans-
zendenz des Menschen. Beide ziehen das Subjekt aus sich selbst her-
aus und in eine zugleich freundlich-vertraute und unheimliche Sphire
hinein, beide rufen zugleich Angst und euphorische Freude hervor,
beide konnen auf einer weiteren Stufe in den Zustand einer wunschlos-
gliicklichen Zufriedenheit iibergehen, in das Gefiihl des Angekommen-
seins. Und beide sind nicht ohne Selbsttechniken zu haben. Sowohl bei
der Annédherung an Gott als auch bei der Anniherung an einen Zustand
jenseits der alltdglichen Wahrnehmungs- und Erlebnisweisen, ist eine
verdndernde Einflussnahme auf sich selbst unabdingbar. Von den bei-
den Selbsttechniken, die das Subjekt aus sich selbst herausziehen, fiih-
ren insbesondere die apathisch-ekstatischen in ein Erleben unendlicher
Weite. Ohne Leid und Qual streben sie nach einem kiihl-kontrollierten
AuBer-sich-Sein, nach einer schmerz- und schwerelosen Bewusstseins-
erweiterung. Buddhist und Yogi wenden apathisch-ekstatische Selbst-
techniken an, der technikbegeisterte Philobat, der sufistische Mystiker
und auch der islamistische Selbstmordattentéter. Allen geht es um eine
stufenweise Ablosung von der Enge des alltidglichen Daseins. Keiner
von ihnen will in exaltierte, orgiastische oder hochdramatische Zusténde
verfallen, keiner von ihnen das Leid, das ja immer auch Enge bedeutet,
vergrofern.

Ohne irdische Enge und irdisches Leid weiten sich Seele und Leib,
fillt die Spannung von ihnen ab. Diese Weitung spiirt der Philobat bei
seinen risikoreichen Expeditionen in die freundlichen Weiten. Diese
Weitung spiirt auch der islamistische Selbstmordattentiter, wenn er in
einem mit Sprengstoff beladenen Fahrzeug auf sein Ziel zurast, Sper-
ren durchbricht, durch einen zugigen U-Bahn-Tunnel fihrt, neben sich
die Tasche mit der Bombe, oder ein Verkehrsflugzeug in ein Hoch-
haus hineinfliegt. Es ist genau diese Weitung, die der Philobat sucht,
wihrend sie der Selbstmordattentiter, das Paradies anstrebend, gleich-
sam als unterstiitzende Beigabe erhilt, die gut zu seiner religidsen, sein
ganzes Sein erfiillenden und erweiternden Euphorie passt. Natiirlich
kann — und viele haben es schon getan — ein Selbstmordattentéter auch
zu FuB} mit einem Sprengstoffgiirtel um die Taille zu seinem Atten-
tatsort gehen. Dann muss die Weitung seines geistig-seelischen Hori-
zonts, seine Ausrichtung auf Gott und das Paradies, die er in den letz-
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ten Stunden oder Tagen vor dem Attentat durch apathisch-ekstatische
Selbsttechniken gezielt hervorgerufen hat, ausreichen und ihn durch
die letzten Minuten und Sekunden tragen. Wird er von technischen,
mehr oder weniger schnellen Bewegungen getragen, kann seine geistig-
seelische Weitung, seine Trance nur noch vergréBert, nicht aber ver-
kleinert werden. Und er kann sogar die letzten Sekunden ganz der
technischen Bewegungsenergie iiberlassen, seinen irdisch gebundenen
Willen als Werkzeug Gottes an sie abgeben. Denn die letzten Sekun-
den im technischen Geschwindigkeitsraum sind — wie jeder weil3, der
schon einmal einen Autounfall erlebt hat — nicht mehr zu meistern.
Was in diesem Moment versagt, ist, phanomenologisch gesprochen, die
»leibliche Kommunikation« vom Typus der »Einleibung«, die ansons-
ten blitzschnelle Reaktionen ermoglicht®®. Sie griindet in der vitalen
Dynamik des Leibes, die abwechselnd aus Engung und Weitung, Span-
nung und Schwellung besteht, wobei Situationen, Dinge, Atmospha-
ren und andere Menschen in die Enge des Leibes aufgenommen und
auf sie reagiert wird. »Wo Leiber sind, da ist auch schon Einleibung«
(Schmitz). Das unmittelbare Wahrnehmen der Gesamtsituation beim
Autofahren und die schnellen, automatisch ablaufenden Reaktionen bei
Gefahr, der schlagfertige Kampf mit einem Gegner, die blitzartigen
Reaktionen eines Fechters, das synchrone Zusammenspiel von Musi-
kern oder auch jedes lebhafte Gesprich und augenblickliche Verstind-
nis des Gesprichspartners werden durch die leibliche Kommunikation
vom Typus der Einleibung ermoglicht. Dabei wird am eigenen Leib ein
vielsagender Eindruck gespiirt, etwas, das ihm nicht angehért, sondern
iiber ihn kommt, von ihm aufgenommen und beantwortet wird.

Doch es gibt auch den entgegengesetzten Typus leiblicher Kom-
munikation, die »Ausleibung«. Bei ihr wird nicht ein AuBeres in die
Enge des Leibes aufgenommen und beantwortet, sondern der Leib wei-
tet sich in eine unbestimmte, widerstands- und objektlose Umgebung
hinein, flieBt gleichsam aus. Bei der Ausleibung sinkt die vitale Dy-
namik aus leiblicher Spannung und Schwellung ab, wobei sich die
Spannung 16st und die Schwellung in die Tiefe des Raums ausliuft.
»Auch solche Ausleibung ist noch leibliche Kommunikation, nim-
lich mit etwas, das fesselt und einen Sog ausiibt, dabei aber gewis-

286 Zur leiblichen Kommunikation und ihren beiden Typen siche Schmitz
1998: 12-22, 28-49 und Schmitz 1989: 95-102.



KONTROLLIERTE EksTase | 311

sermaflen zerfliet und nicht mehr als Partner einer Auseinanderset-
zung gestellt werden kann.«®®” Ausleibung ist sehr viel seltener als
Einleibung. Sie geschieht im Alltag in Situationen herabgesetzter Auf-
merksamkeit, wie zum Beispiel beim Dosen auf dem Sofa, beim miif3i-
gen Blick aus dem Zugfenster, bei monotonen Tétigkeiten oder beim
langen, ereignislosen Fahren auf einer geraden Strafle. Der Zustand,
der durch Ausleibung hervorgerufen wird, ist eine Art traumerische
Entriickung, ein Weit-weg-Sein, das beim Fahren bis zur gefihrlichen
Autobahntrance fiihren kann. Im Alltag passiert die Ausleibung. Sie
kann aber auch bewusst gesucht und mit Selbsttechniken herbeige-
fiihrt werden. Das ist der Fall bei allen systematisch hervorgerufenen
ekstatischen Zustdnden, bei denen dem Korper kein Schmerz zugefiigt,
sondern er im Gegenteil von Schmerz, Enge und Bedringnis entlas-
tet und ihm ein Schweifen und Schweben, eine Ausweitung gestat-
tet wird. Diese »Weitung wird aber von der Weite, in die sie ein-
stromt, so gebannt und aufgesogen, dass sich ohne Auseinanderset-
zung entspannte, schauende Versunkenheit ergibt. Auch dann ist also
ein bannendes Gegeniiber da, und damit leibliche Kommunikation,
aber [...] als ansaugendes Wohin eines diffusen, entspannten Aus-
stromens. «?%8

Fiir dieses entspannte Ausstromen soll ein religioses Beispiel ange-
fiihrt werden. Der 1295 geborene Mystiker Heinrich Seuse berichtet von
einem Erlebnis, das er als Jugendlicher in einem Dominikanerkloster
hatte und das das Phidnomen der Ausleibung anschaulich beschreibt:
»Als er noch ein anfangender Mensch war, trug es sich einmal zu, dass
er am St. Agnes-Tag [...] in den Chor ging. Dort war er allein; er stand
an dem niederen Gestiihl der rechten Seite. [...] Und wie er da so stand,
des Trostes bar, und niemand in seiner Nédhe war, da ward seine Seele
entriickt, ob im Leib, ob aufler ihm, das wusste er nicht. Was er da sah
und horte, 14sst sich nicht in Worte fassen. Es hatte weder Form noch
bestimmte Art und hatte doch aller Formen und Arten freudenreiche
Lust in sich. Des Dieners Herz verlangte danach und fiihlte sich doch
gestillt, sein Sinn war freudvoll und bewegt; Wiinschen war ihm ent-
fallen, Begehren verschwunden; er starrte nur in den hellen Abglanz, in
dem er sich selbst und alles um sich vergal3. War es Tag oder Nacht?

287 Schmitz: 1998: 49.
288 Schmitz 1989: 99.
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Er wusste es nicht. Ein Ausbruch war es von des ewigen Lebens Lieb-
lichkeit, seinem Wahrnehmen gegenwirtig, bewegungslos, ruhig. [...]
Diese iiberméchtige Entriickung wihrte wohl eine Stunde, vielleicht
auch nur eine halbe.«*

Ob nun ein heller Glanz, der Gottes Gegenwart anzeigt, oder die
frithe Erfahrung primérer Liebe, die vollkommene Ruhe des Nirwana
oder das himmlische Paradies das bannende Gegeniiber, das ansaugende
Wohin eines mehr oder weniger diffusen Ausstromens sind — immer
gehtes aus der Enge in die Weite, ohne dass sich in dieser ein substanti-
elles, allenfalls ein verschwommenes oder verflieBendes Objekt finden
lieBe. Doch warum fesseln die unendliche Weite und die verschwomme-
nen Objekte, die man sich in ihr vorstellt, die letztendlich formlose und
zerflieBende Transzendenz — besser gefragt: wie macht man sie ban-
nend und ansaugend? Indem man selbst bannend und ansaugend wird,
indem man lange den Blick auf sie richtet, seine ganze Aufmerksam-
keit auf sie konzentriert, sie nicht aus den Augen ldsst. Jede anhaltende
und angespannte Konzentration auf etwas, jede rigorose Verengung des
Wahrnehmungsfeldes auf einen einzigen seelischen, geistigen, sakralen
oder physischen Gegenstand, jede monotone Bewegung oder Tatigkeit
fiihrt letztendlich zu einem Zustand der Zerstreuung, Entriickung oder
Trance, zu einer Desintegration der Wahrnehmung und des Selbst. Auf-
merksames Wahrnehmen ist, wie Sinnesphysiologie und Sinnespsycho-
logie schon seit Ende des 19. Jahrhunderts wissen, kein gebanntes Star-
ren, sondern besteht aus kleinen Bewegungen des Hin und Her, aus
einem sukzessiven Abtasten. Wird das Wahrnehmungsfeld zu sehr ver-
engt, wird sich zu intensiv auf etwas konzentriert, werden Auge und
Ohr, Geist und Korper zu sehr auf etwas fokussiert, beginnt das Objekt
sie in sich hineinzuziehen. Je ldnger und schérfer man auf etwas blickt,
sei es Gott oder die leere Autobahn, um so verschwommener wird es
und beginnt, das hochkonzentrierte Subjekt in sich hineinzuziehen. Je
gleichférmiger und monotoner eine Bewegung ist, sei es der Tanz der
Derwische oder eine repetitive Arbeit, um so eher fiihrt sie in dosend-
entriickte, rauschihnliche Zustinde. Diesen Sachverhalt haben religiose
und weltliche Selbsttechniken schon immer genutzt. Mit ihm arbeiten
Meditation, Kontemplation und geistliches Exerzitium, er steht hinter
der hochkonzentrierten Beschiftigung mit dem Paradies kurz vor einem

289 Heinrich Seuse, zitiert nach Schmitz 1989: 100.
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Selbstmordattentatund hinter der monotonen Wiederholung von Sitzen
und Lauten. Zur letztgenannten Technik gehort auch die litaneiartige
Rezitation von Koranversen und heiligen Formeln, die die islamisti-
schen Selbstmordattentiter in ihren letzten Stunden und Minuten aus-
giebig praktizieren. Welche Selbsttechnik der Ausleibung auch immer
gewihlt wird: sie ist mit einem Fahrzeug zu vergleichen, das aus der
Enge herausfiihrt in eine grenzen- und konturlose Weite, in der der
Mensch sich verliert.






Nachwort

Lange Zeit vernachléssigte die Terrorismusforschung die Protagonis-
ten der Gewalt, die Terroristen selbst. Ihre Ideologie und Organisation,
Fragen der Waffentechnik und Finanzierung terroristischer Gruppen,
die unmittelbaren und mittelbaren Auswirkungen der Anschléige, die
Moglichkeit, diesen zu begegnen und sie zu verhindern, alles schien
wichtiger als das eingehende Studium der terroristischen Akteure. Dies
hat sich mit dem Aufkommen des religiosen Terrorismus, vor allem
seit dem 11. September 2001 gedndert. Dass die Téter kein Opfer, ein-
schlieBlich der Preisgabe des eigenen Lebens scheuten, um ihren Glau-
bensfeinden einen maximalen Schaden zuzufiigen, machte westliche
Forscher stutzig. Sie fragten, was die Téter zu diesem duBlersten Schritt
motivierte, ob sie ihn aus eigenem Antrieb unternahmen oder manipu-
liert wurden.

Inzwischen liegt eine ganze Reihe von Untersuchungen iiber religios
motivierte Terroristen, insbesondere jene, die dem militanten Islamis-
mus zuzurechnen sind, vor. Marc Sageman und andere Autoren haben
detaillierte Analysen zum Lebenslauf muslimischer Gewaltaktivisten
veroffentlicht. Wir sind iiber ihren sozialen und familidren Hintergrund,
ihre Bildungsabschliisse und geographische Mobilitit, Personlichkeits-
krisen und die Griinde, warum sie sich einer radikalen Gruppe anschlos-
sen, auch dariiber, wie sich ihre Militanz unter dem Einfluss der Gruppe
und/oder Internet-Kontakten steigerte, relativ gut informiert. Desglei-
chen zeichnet sich immer deutlicher ab, was fiir eine wichtige Rolle
Unterstiitzer- und Bezugsgruppen im Denken der Terroristen spielen
und welche Zeitvorstellungen ihren religios-politischen Planen und Pro-
jekten zugrunde liegen. Hinsichtlich ihrer Raumvorstellungen begegnet
man zwar gelegentlichen Hinweisen in der Literatur, doch wurde dieser
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wichtige Aspekt in der Vorstellungswelt der islamistischen Terroristen
bislang nie systematisch abgehandelt.

Diese Liicke wird durch die Arbeit von Elisabeth Heidenreich ge-
schlossen. Dabei ist sogleich hinzuzufiigen, dass ihrem untersuchen-
den Essay ein sehr grof3ziigig definierter Raumbegriff zugrunde liegt.
Er schlief3t auch technische Verkehrs-, Versorgungs- und Kommunika-
tionsnetze mit ein, die so genannten »technischen FlieBrdume« (Heiden-
reich), und erstreckt sich bis hin zu innerseelischen Entwicklungen von
Individuen und Gruppen. Die Studie ist entsprechend komplex und viel-
schichtig aufgebaut. Neben dem Islam sind auch andere Religionen wie
das Judentum und das Christentum beriicksichtigt, teilweise bezieht sich
die Untersuchung auch auf sikularisierte Formen extremen Verhaltens
und fiihrt tiber die unmittelbare Gegenwart hinaus tief in historische
»Riume« hinein. Zahlreiche Beispiele und Zitate sind dem Mittelalter
oder der Antike entnommen. Im Grunde bildet neben dem Islam die
gesamte abendldndische Religions- und Geistesgeschichte die Hinter-
grundfolie der Studie.

Der Duktus der Argumentationist ebenso eigenwillig wie bestimmt.
Frau Heidenreich hat keine Bedenken, einen Bogen von der Psychoana-
lyse zur sakralen Geographie zu schlagen oder in ihren Gedankengéngen
technische mit religionsgeschichtlichen Gesichtspunkten zu verkniip-
fen. Wer kime auf die Idee, die Autoraserei oder mit extremer Beschleu-
nigung verbundene moderne Risikosportarten zu den Flugzeugentfiih-
rungen islamistischer Selbstmordattentiterin Beziehung zu setzen; oder
im Zusammenhang mit religios motivierten Selbstmordattentitern auf
klassische européische Autoren wie Machiavelli oder Baltasar Gracian
zu sprechen zu kommen?

Ein gutes Beispiel fiir diese Form eigenwilliger Gedankenfiihrung
und -verbindung ist der Philobat. Der Leser erinnert sich: dabei han-
delt es sich um einen von Michael Balint in Fortfithrung Freudscher
Analyse entwickelten Menschentypus, der aus tiefenpsychologischen
Motiven durch Steigerung der Bewegungsgeschwindigkeit Rausch- und
Angstzustinde erzeugt, die er zugleich fiirchtet und genieft. Einer-
seits von einem rational nicht nachvollziehbaren Vertrauen bei seinen
waghalsigen Unternehmungen getragen, ihm drohe durch die sich im
Geschwindigkeitsrausch 6ffnenden Weiten keine Gefahr, setzt der Phi-
lobat doch andererseits alle verfiigbaren technischen Mittel ein, um in
der von ihm herbeigefiihrten extremen Situation die Kontrolle nicht zu
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verlieren und abzustiirzen. Bezeichnend fiir die Vorgehensweise der
Verfasserin ist nun, dass sie es nicht bei der einmaligen Vorstellung des
philobatischen Syndroms bewenden lésst, sondern sich im weiteren Ver-
lauf der Untersuchung immer wieder darauf bezieht, bis hin zum dritten
Teil, wo sie explizit eine Parallele zwischen um irdischer Ziele willen
herbeigefiihrten Rauschzustinden und religioser Ekstase zieht.

Damit ist ein erster Zug benannt, der an dieser Arbeit beeindruckt.
Man mag iiber die »Bausteine«, welche die Verfasserin benutzt, das
heifit ihre Argumente und die Bereiche, der diese entnommen sind,
durchaus geteilter Meinung sein. Doch man wird ihr schwerlich vorwer-
fen konnen, ihre Erkldarungen willkiirlich ausgesucht und beliebig einge-
setzt zu haben. Was, mit anderen Worten, besticht, ist ein hoher Grad an
analytischer Transparenz und Geschlossenheit der Untersuchung. Hier
lasst nicht jemand den Leser an einer Entdeckungsreise in ein auch der
Autorin noch weitgehend unbekanntes Gebiet teilnehmen, sondern Frau
Heidenreich hat sich sehr griindlich iiberlegt, wohin die Reise fiihren
soll und was sie dem Leser zumuten will. Der hohe Reflexionsgrad
wird besonders bei Argumenten sichtbar, deren Triftigkeit sich nicht auf
Anhieb, sondern erst nach langeren Erlduterungen erschlief3t, wie etwa
dass es sich beim Maskieren nicht nur um ein Verhalten nach auflen,
sondern auch um eine Selbsttechnik handelt.

Ein zweiter Vorzug betrifft das Methodische. Wenngleich von Haus
aus keine Orientalistin, lehnt sich die Verfasserin insbesondere im zwei-
ten Teil, der sich auf die sakrale Geographie des Islam bezieht, doch
aufs engste an die Texte der maB3geblichen Theoretiker des militanten
Islamismus an. Dabei beweist sie einen betrdchtlichen Spiir- und Fein-
sinn fiir Nuancen, vor allem fiir die unterschiedlichen Akzentsetzungen,
welche territoriale Beziige in den Schriften der verschiedenen Autoren
erfahren. Es zeigt sich, dass das Verhiltnis des Islam zum National-
staat stets duBerst gespalten war und dass es eine unzuldssige Verein-
fachung darstellen wiirde, wie unter westlichen Experten tiblich, zwi-
schen transnationalen Dschihadisten einerseits, die jegliche territoriale
Bindung gekappt haben, und an bestimmte Territorien gebundene isla-
mistische Gewaltbewegungen andererseits zu unterscheiden, da es zwi-
schen diesen Extremen zahlreiche Abstufungen gibt.

Die eben hervorgehobene Fihigkeit zu differenzieren, anstatt die
Texte im Lichte einer bereits vorgefaiten Meinung zu interpretieren,
bewihrt sich vor allem im dritten Teil, wo es um die Selbsttechni-
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ken geht, mit deren Hilfe sich islamistische Terroristen in einen zur
Aufopferung des eigenen Lebens bereiten seelischen Zustand verset-
zen. Erneut holt die Verfasserin weit aus, erortert zunichst eine Reihe
von Autoren und historischen Beispielen der Selbstbeeinflussung, bevor
sie ein Schema von fiinf Grundtechniken entwickelt. Dieses Schema
wiederum erlaubt ihr einen differenzierten Zugang zum Prozess der
Selbstsuggestion und —radikalisierung islamistischer Selbstmordatten-
titer. Sie vermag plausibel zu machen, dass bei diesem idealtypisch
nachgezeichneten Prozess je nach Eskalierungsstufe eine Kombination
unterschiedlicher Selbsttechniken zum Tragen kommt und nur fiir das
letzte, vergleichsweise kurze Stadium, das dem Anschlag unmittelbar
vorausgeht, jene pathetische Ekstase charakteristisch ist, die pars pro
toto oft als generelles Erkldrungsmuster fiir den ganzen Radikalisie-
rungsvorgang herhalten muss.

Das klingt sehr rational und distanziert, doch die Verfasserin ver-
steht ihre Kategorien mit Leben zu fiillen. In dem nahtlosen Ineinander-
greifen von analytischer Vorgehensweise einerseits und verstehendem
Denken andererseits sehe ich ein letztes Verdienst dieser Arbeit. Die
Verfasserin legt in der Tat ein erstaunliches Einfiihlungsvermdgen an
den Tag, streckenweise liest sich die Studie wie der Bericht einer Beob-
achterin, die unmittelbar Zeugin der inneren und duflerlichen Vorberei-
tung von Selbstmordattentitern bis hin zum finalen Einsatz war. Unge-
achtet ihrer Fahigkeit, sich in die Situation prospektiver Selbstmordat-
tentiter zu versetzen, bleibt die Verfasserin jedoch gleichzeitig stets die
Analytikerin, der es nicht um Verstindnis oder gar Parteinahme, son-
dern um die rationale Aufschliisselung eines auf Anhieb schwer nach-
vollziehbaren Phidnomens geht.

Peter Waldmann
Augsburg, Oktober 2009
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