Religiose Rechtfertigungen des Dschihadismus

Susanne Schréter

Einleitung

Seit Beginn des 21. Jahrhunderts nimmt die Zahl islamistisch motivierter Ter-
roranschlige weltweit zu. Die Mehrheit aller Attentate findet auRerhalb Eu-
ropas, in politisch instabilen Regionen Afrikas und Asiens statt, doch auch
in westlichen Lindern ist der Dschihadismus, der islamisch begriindete
Krieg, auf dem Vormarsch. In islamisch geprigten Lindern oder in Staaten
mit starken islamischen Minderheiten stellt Dschihadismus mittlerweile eine
der grofiten Herausforderungen der Gegenwart dar. Fiir die Entwicklung pri-
ventiver Mafinahmen ist es daher unerlisslich, nach Ursachen zu suchen. Ne-
ben soziologischen, pidagogischen und sozialpsychologischen Erklirungen,
die familidre Konflikte und Probleme gesellschaftlicher Marginalisierung in
den Mittelpunkt stellen, spielen auch sogenannte Rechtfertigungsnarrati-
ve eine Rolle. Diese werden von Dschihadisten selbst verwendet, um Gewalt
zu legitimieren oder sogar als Pflicht darzustellen. In den Narrativen werden
Formen politischer Kritik mit religiosen Erzihlungen verzahnt, die um einen
vermeintlichen géttlichen Plan kreisen, der von den Gotteskriegern umgesetzt
werden soll.

Dschihadismus - eine gewalttatige Form des Salafismus

Dschihadismus ist eine transnationale militante Bewegung, deren Anhin-
ger die revolutiondre Umgestaltung aller existierenden gesellschaftlichen
Ordnungen anstreben. An ihrer Stelle soll ein islamischer Staat errichtet
werden, der im Idealfall die ganze Welt umfasst. Dieser Staat soll nicht
nur die Restitution des verloren gegangenen Kalifats darstellen, sondern ist
eine ins 7. Jahrhundert projizierte Utopie, die sich am Leben des Propheten
Mohammeds und seiner Getreuen sowie der ersten drei Generationen von
Muslimen orientiert. Diese Gruppe frither Muslime wird als al-salaf al-sa-
lih bezeichnet, ein Begriff, der mit »fromme Altvordere« tibersetzt werden

htps://dol. ‘Access - [{=) Exa—



https://doi.org/10.14361/9783839441190-010
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

122

Susanne Schroter

kann (Ceylan & Kiefer, 2013, S. 77). Die Orientierung an den salaf ist aller-
dings keine dschihadistische Besonderheit. Sie gilt auch fiir alle so genann-
ten Salafisten, eine Gruppe von Menschen, die der Ansicht sind, die salaf
hitten die Normen und Werte des Islams in einer besonders >reinen< Form
praktiziert. Deshalb gelten sie und insbesondere der Prophet Mohammed
als Vorbilder, auch fiir Fragen des modernen Lebens im 21. Jahrhundert.
Die Handlungsweise des Propheten, im Arabischen sunnat an-nabi, wird
sowohl in der islamischen Rechtswissenschaft als auch in salafistischen
Texten kurz Sunna genannt (Dutton, 2002). Das Wissen iiber das Leben
und Wirken der Altvorderen entnimmt man den Hadithen, einer Samm-
lung prophetischer Uberlieferungen. Diese Handlungen, Meinungen und
Empfehlungen Mohammeds besitzen fiir Salafisten einen verbindlichen
Charakter. Die zweite normative Quelle des Salafismus ist der Koran bzw.
eine Auswahl bestimmter Verse, die in einer skripturalistischen Weise aus-
gelegt werden. Gott gilt dabei als Urheber des Korans und soll Mohammed
die einzelnen Verse durch den Engel Gabriel iibermittelt haben. Der Koran
als ein Kompendium gottlicher Verse wird daher als vollkommen, fehlerlos
und unverinderbar verstanden. Auch aus dieser Quelle beziehen Salafisten
Handlungsanleitungen fiir den Alltag sowie Vorlagen fiir die Gestaltung
von Recht, Politik und Gesellschaft. Problematisch am Begriff des Sala-
fismus ist, dass nicht nur Salafisten diese Quellen als zeitlose normati-
ve Grundlagen der muslimischen Realitit anerkennen, sondern auch die
meisten konservativen Muslime. Das betrifft sowohl den Koran als auch die
Sunna. Aus diesem Grund ist der Begriff des Salafismus in gewisser Wei-
se schwammig. Wissenschaftlich konkurriert er mit inhaltlich verwandten
Termini wie »islamischer Fundamentalismus«, »Islamismus«, »Wahhabis-
mus« oder »islamischer Extremismus«, die diese teilweise ersetzen oder
synonym mit ihnen verwendet werden (Damir-Geilsdorf, 2004; Lohlker,
2017, S. 7-15; Nabo, 2015; Seidensticker, 2014).

Im Unterschied zu Konservativen, so der Islamwissenschaftler Riidiger
Lohlker (2014, S. 12), etheben Salafisten den Anspruch auf ein Wissensmono-
pol iiber die Zeit des frithen Islams. Das ist gewiss wahr, aber dennoch wenig
geeignet, Unterschiede zu markieren, da die gesamte Debatte um >den« Islam
zurzeit mit absoluten Wahrheitsanspriichen gefithrt wird. Nicht nur Salafis-
ten sind davon tiberzeugt, dass sie Recht und alle anderen Unrecht haben.
Erschwerend kommt hinzu, dass der Begriff des Salafismus nicht in jedem
Fall eine Selbstbeschreibung, sondern eben auch eine Fremdbezeichnung dar-
stellt, die von vielen Salafisten als Stigmatisierung abgelehnt wird. Die Mehr-
heit der Salafisten versteht sich ndmlich nicht als Salafisten, sondern nur als
Muslime, und weist jegliche Differenzierung zwischen Islam und radikalem
Islam zurtick. Diese sei nichts anderes als der Versuch der Spaltung der um-
mah, der weltweiten islamischen Gemeinschaft. Diese Salafisten bezeichnen
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die salafistische Form des Islams als »wahre Religion« und nicht als Sonder-
form des Islams.

Alle Salafisten glauben, dass die salaf besonders gute Muslime waren und
dass es spdter zu Abweichungen vom urspriinglichen Islam gekommen sei,
der allein der richtige und von Gott gewollte Islam sei. Es habe ein Degene-
rierungsprozess stattgefunden, und die Muslime seien vom wahren Glauben
abgefallen. Salafisten sehen sich als muslimische Elite, die in besonderer Wei-
se berufen ist, dem »wahren Islam« in der Gegenwart wieder zur Geltung zu
verhelfen. Dazu dient u.a. Uberzeugungsarbeit bei den vom »richtigen Weg«
abgekommenen Glaubensbriidern und -schwestern, eine innere Mission, die
auch als dawa bezeichnet wird. Eine der wichtigsten Missionskampagnen der
letzten Jahre war die Lies-Aktion. Dabei verteilten minnliche Salafisten auf 6f-
fentlichen Plitzen, meist in Fullgingerzonen, kostenlos Ubersetzungen des
Korans und suchten Gespriche mit Passanten. Wer Interesse zeigte, wurde zu
weiteren Aktivititen eingeladen, darunter zu agida-Gruppen, in denen unter
Anleitung einer erfahrenen Person religiose Unterweisungen stattfanden, zu
Islam-Seminaren oder Vortrigen, die von salafistischen Predigern angeboten
wurden oder einfach zu Freizeitaktivititen. Salafisten bilden Gemeinschaf-
ten, in denen man einen salafistischen Lebensstil kultiviert, und versuchen,
sich auch optisch von anderen Menschen abzugrenzen. Minner tragen gern
knochellange Hosen oder weite Gewinder und lassen sich den Bart wachsen,
Frauen kleiden sich in bodenlange Ensembles, die jegliche Korperkonturen
unsichtbar machen, verhiillen Haare und Hals. Wenn sie besondere Glaubens-
festigkeit demonstrieren wollen oder einen Platz in der internen Hierarchie
der Gruppen beanspruchen, dann sind auch der Gesichtsschleier (nigab) und
eventuell Handschuhe obligatorisch. Die auffillige Tracht und die 6ffentlich-
keitswirksamen Aktionen, zu denen Gebete auf belebten Plitzen in Innenstid-
ten gehoren, sichern Salafisten die erwiinschte Aufmerksambkeit und besitzen
einen hohen Wiedererkennungswert. Zur Kulturalisierung des Salafismus
gehoren auferdem eine subkulturelle Sprache, die sich arabischer Metaphern
und Floskeln bedient, eine spezifische Musik (nashid) sowie eine eigene Kon-
sumwelt mit Messen, Markten und Internethindlern, die religios »erlaubte«
(halal) Produkte anbieten.

Ein Teil der Salafisten gibt sich mit der Praktizierung eines religisen
Lifestyles zufrieden, so lange sie nicht daran gehindert werden. Quintan
Wiktorowicz (2006) nennt sie puristische Salafisten. Ein anderer Teil, die
politischen Salafisten, versuchen ihre Anliegen in Schulen, Universititen
oder am Arbeitsplatz durchzusetzen und eine kontinuierliche Islamisie-
rung der Gesellschaft voranzutreiben, und eine dritte Gruppe ist bereit,
zu diesem Zweck Gewalt anzuwenden. Letztere nennt man Dschihadisten.
Mehr noch als die beiden anderen Gruppen von Salafisten fiihlen sie sich
als von Gott auserwihlte Kimpfer; als Minner, die dort handeln, wo andere
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zogern; die das Richtige tun, ohne auf die Konsequenzen fiir das eigene
Leben zu achten und in diesem Sinne das Projekt der gottgewollten Ord-
nung vorantreiben. Dschihadisten begriinden gewalttitige Aktivititen bis
hin zu Anschldgen auf die Zivilbevolkerung immer religiés. Diese Begriin-
dungen konnen denkbar schlicht und theologisch anfechtbar sein wie bei
einer Gruppe von Jugendlichen, deren Whatsapp-Protokolle kiirzlich von
Wissenschaftlern der Universitit Osnabriick ausgewertet wurden (Kiefer et
al., 2017), sie kénnen aber auch kenntnisreich mit Verweisen auf Hadithe
und Koranverse untermauert werden, wie die Macher der 1S-Magazine Da-
big und Rumiyah zeigen, von denen in diesem Aufsatz noch die Rede sein
wird. Die jeweiligen intellektuellen Fihigkeiten der Dschihadisten sind
offenkundig hochst unterschiedlich und es gibt durchaus solche, die sich
einen aus unzureichend verstandenen Versatzstiicken zusammengesetzten
»Lego-Islam« (Dziri & Kiefer, 2017) basteln. Aus dem Umstand der man-
gelhaften religiosen Bildung solcher junger Dschihadisten wird gerne ge-
schlossen, dass Dschihadismus nichts mit dem Islam zu tun habe. Das
behaupten auch muslimische Verbandsvertreter und setzen dann stets mit
der Behauptung nach, Islam bedeute Frieden. Diese These soll im Folgen-
den zunichst anhand eines Blickes auf den Krieg in der frithen Geschichte
des Islams und anschliefend durch eine Analyse der wichtigsten dschiha-
distischen Rechtfertigungsnarrative tiberpriift werden.

Dschihadismus im Friihislam und in theologischen Quellen

Kampf, Krieg und militirische Auseinandersetzungen sind in der Geschich-
te des Islams evident. Mohammed selbst nutzte nicht nur das Wort, sondern
auch das Schwert, um seine religiésen und politischen Ziele durchzusetzen
(Kramer, 2005, S. 22-26). Die ersten vierzig Jahre seines Lebens war er ein
relativ bedeutungsloser Biirger der Handelsstadt Mekka, die als Wallfahrts-
stitte mehrerer Gotter zahlreiche Pilger anzog. Dann hatte er ein erstes Of-
fenbarungserlebnis, sah sich als Gesandter Gottes und versuchte Anhinger
fiir die Religion zu gewinnen, die ihm nach eigenen Angaben vom Erzengel
Gabriel tibermittelt worden sei. Sein Missionserfolg hielt sich in Grenzen
und im Jahr 622 floh er mit einigen Getreuen in die Stadt Yatrib, die heu-
te unter dem Namen Medina bekannt ist. Dort wurde er zum anerkannten
Religionsstifter und zum politischen Fiithrer. Das war zum einen seinem in-
dividuellen Geschick und seinem Charisma zu verdanken, aber auch dem
Umstand, dass er bereit war, Gewalt anzuwenden. Mohammed unterwarf
die ortsansissigen jiidischen Verbinde und lief diejenigen hinrichten, die
kein Biindnis mit ihm eingehen wollten. Die Stimme der Qainuqa und Na-
dir wurden vertrieben, die Quraiza sogar vollends vernichtet. Sechshundert
Minner sollen an einem Tag getttet worden sein, die Frauen und Kinder
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wurden unter den Siegern aufgeteilt (Kiing, 2004, S. 152-153). Unter Moham-
meds Leitung wurden Karawanen tiberfallen, mehrere Kriege gegen Mekka
gefithrt und die Stadt schlieflich erobert.

»Von Anfang an«, so Gudrun Krédmer, »verband sich im Islam der Glaube an den Einen
und Einzigen Gott mit gemeinschaftlichen und gemeinschaftsbildenden Riten und
Praktiken. Dazu zahlte konstitutiv der Jihad als bedingungsloser Einsatz fiir die Sache
Gottes, der auch den bewaffneten Kampf gegen seine Feinde miteinschloss. In diesem
Sinne diente der Jihad von frithester Stunde an als positiver Glaubensbeweis.« (Kramer,
2005, S. 25)

Das lisst sich auch an koranischen Versen ablesen, die das Toéten von An-
dersgliubigen legitimieren. Dazu zihlt Vers 9:5, in dem es heif3t: »Sind die
heiligen Monate abgelaufen, dann tétet die Beigeseller, wo immer ihr sie fin-
det, ergreift sie, belagert sie, und lauert ihnen auf aus jedem Hinterhalt!«
(Bobzin, 2015, S. 160), sowie Vers 9: 29: »Kampft gegen die, die nicht an
Gott glauben, die das, was Gott und sein Gesandter verboten haben, nicht
verbieten und die nicht der Religion der Wahrheit angehéren.« (Bobzin, 2015,
S.162) Der Vers ist datiert aus einer Zeit im Leben Mohammeds, als dieser
bereits Kriegsherr war, und befindet sich im Widerspruch zu fritheren Ver-
sen aus der Zeit, in der er noch in Mekka lebte. Nach klassischer Exegese,
so Mariella Ourghi (2010, S. 16), iiberschreibt dieser Vers friithere Verse, die
dazu im Widerspruch stehen. Der Islamwissenschaftler Stefan Reichmuth
(2010, S.189) und der Politikwissenschaftler Bassam Tibi (2008, S. 327) kon-
statieren fiir die medinensische Zeit ebenfalls eine deutliche Betonung des
Islams als kdmpferischer Religion, die die Glaubigen auffordert, gegen die
Feinde des Islams vorzugehen.

Wenn heutige Dschihadisten Gewalt gegen Nichtmuslime legitimieren
wollen, kénnen sie sich daher auf eine gingige theologische Interpretation des
Korans berufen. Vers 3:169 zufolge ist es zudem recht vorteilhaft, im Kampf
gegen die »Ungliubigen« zu sterben. Die Getdteten konnen nidmlich mit einer
Belohnung im Jenseits rechnen, denn es steht geschrieben: »Halte die, die auf
dem Wege Gottes getdtet wurden, nicht fiir tot! O nein! Sie sind am Leben,
bei ihrem Herrn und werden wohlversorgt.« (Bobzin, 2015, S. 65) Auch die
Hadithliteratur ist reich an Beispielen, die den Mirtyrer, der fiir die Sache Got-
tes gefallen ist, preisen und den Dschihad als Notwendigkeit darstellen. »Der
Dschihad ist Grundpfeiler und hochste Verwirklichung des Islam« (Lohlker,
2014, S. 16), heifét es in einem Hadith aus dem frithen achten Jahrhundert. In
den Debatten von Gelehrten ging es jedoch nicht nur um die Rechtmifigkeit
von Gewalt, sondern sogar um den Dschihad als Pflicht (fard) eines jeden Mus-
lims. Die ummah, die muslimische Gemeinschaft, so Ourghi, sei nach Mei-
nung von Gelehrten aus dem achten und neunten Jahrhundert, »verpflichtet,
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das Territorium auszuweiten und moglichst viele Menschen zum islamischen
Glauben bzw. zumindest unter islamische Ordnung zu bringen. Expansiver
jihad ist also nach klassischer Lesart eine kollektive Pflicht.« (Ourghi, 2010,
S.17)

Der Gedanke des Dschihads als Pflichtistin allen heute verwenden dschiha-
distischen Rechtfertigungsnarrativen enthalten. Diese Erzdhlungen folgen ei-
ner festgelegten Choreographie, beschreiben zunichst einen Missstand bzw.
verinderungswiirdigen gesellschaftlichen Zustand, der im zweiten Schritt der
Argumentation mit Gewalt zum Besseren gewendet werden soll. Das ultimati-
ve Ziel ist dabei stets die Durchsetzung eines islamischen Staates — idealerwei-
se sogar eines islamischen Weltkalifats — mit einem ausschlieflich islamisch
begriindeten Normensystem, das sich an (Re-)Konstruktionen der idealisier-
ten Gemeinschaft von Medina orientiert. Wie ich im Folgenden zeigen werde,
lasst sich diese grofle Erzihlung in unterschiedliche, wenngleich miteinander
verwobene Partikularerzahlungen unterteilen.

Dschihadismus als Mittel der Eroberung

Wenngleich der Dschihad in der spiteren islamischen Geistesgeschichte
auch als »Heroismus, Selbstiiberwindung und Liebe zu Gott« (Reichmuth,
2010, S.190) beschrieben wurde, spielte der Dschihad auch nach der friihis-
lamischen Periode eine zentrale Rolle, vor allem, um die Notwendigkeit von
Gebietsvergroferungen durch Kriege zu untermauern (Reichmuth, 2010,
S. 192). Als die muslimischen Truppen im Jahr 1683 vor Wien gestoppt
wurden, war mehr als ein Jahrtausend vergangen, in dem der Dschihad als
Eroberungsfeldzug verstanden wurde (Bostom, 2008, S. 28). Die Ziele der
dschihadistischen Kriegsherren waren einerseits die Aneignung nichtmus-
limischen Territoriums, das unter islamische Herrschaft gebracht werden
sollte, andererseits richtete sich der Krieg im Namen des Islams jedoch auch
gegen Muslime, die sich nicht an eine vermeintliche religiése Vorgabe hiel-
ten. Ein Beispiel fiir den zweiten Fall ereignete sich im 18. Jahrhundert auf
der arabischen Halbinsel. Dort machte der fundamentalistische Theologe
Muhammad Ibn Abd al-Wahhab (1703-1792), der vom Ideal der Sunna gerade-
zu besessen war, Front gegen den gelebten Islam der ortlichen Bevélkerung,
insbesondere die Verehrung von Steinen, Biumen und Heiligengribern,
und forderte eine Riickkehr zu den reinen Prinzipien der prophetischen
Uberlieferungen. Musik, Tanz, Tabak und Kaffee verdammte der fromme
Eiferer ebenfalls. Das Volk emporte sich und vertrieb ihn mehrfach. Erst
durch eine 1744 geschlossene Allianz mit dem Emir Muhammad Ibn Saud
konnte al-Wahhab sein Islamverstindnis durchsetzen. Militir und Ideologie
vereinigten sich und der Bevilkerung wurde eine normative Ordnung auf-
gezwungen, die heute als Wahhabiya oder Wahhabismus bekannt ist. Die
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Wahhabiten, so Guido Steinberg, bezeichnen sich allerdings nicht als Wah-
habiten, sondern »als >Bekenner der Einheit Gottes<, Gefolgsleute der >salaf
as-salihs, der »frommen Altvorderenc, [...] oder einfach als >die Muslime«. Die
eigene Bewegung nannten sie hiufig >Aufruf zum Bekenntnis der Einheit
Gottes«.« (Steinberg, 2002, S. 28) Die Einheit Gottes, tauhid, bedeutet das
Verbot jeder Art von »Beigesellung«, d.h. der Verehrung anderer Wesen, bei-
spielsweise der Heiligen oder animistisch aufgeladener Orte. Zu den ausge-
machten Hiretikern zdhlten Sufis und Schiiten, aber auch die einfache Land-
bevilkerung. Diejenigen, die an den verbotenen Praxen festhielten, wurden
zu Ungliubigen (kafir) erklirt. Gegen sie sollte der Dschihad gefiithrt werden,
bis sie entweder vernichtet waren oder sich der fundamentalistischen Ord-
nung unterworfen hatten (Peters, 2005, S. 95). Nach den anfinglichen Miss-
erfolgen erwies sich das theologische Modell al-Wahhabs und seine Allianz
mit dem Stamme Saud als tiberaus erfolgreich. Die von beiden angefiithrte
Bewegung konnte grofle Gebietsgewinne verzeichnen und eroberte sogar
Mekka und Medina, wo sie »systematisch die Kuppeln, Schreine und Griber
Mohammeds, seiner Familie, Gefihrten und der Imame zerstorte« (Krimer,
2005, S. 266). Ibn Saud und al-Wahhab sind die Griinderviter des heutigen
Saudi Arabien, eines Landes, in dem der Wahhabismus Staatsreligion ist und
mit betrichtlichem finanziellen Einsatz in alle Welt exportiert wird.

Im modernen Dschihadismus des 20. und 21. Jahrhunderts wurden diese
Ideen der gewaltsamen Implementierung einer fundamentalistischen Ord-
nung wieder aufgegriffen. Einer der einflussreichsten Denker dieser Stromung
war Sayyid Qutb, der den Dschihad aus der »nature of Islam and it’s role in the
world« (Qutb, 2001, S. 57) verstanden wissen wollte. Diese »Natur« des Islams
forderte seiner Ansicht nach die Etablierung einer gottgewollten normativen
Ordnung und stiinde daher in Opposition zu weltlichen Systemen, seien sie
in der westlichen Welt oder in islamischen Lindern. Den Zustand der siku-
laren Welt bezeichnete Qutb mit dem Begriff »Dschahiliyya«. Dieser geht auf
den Koran zuriick, wird meist als »Unwissenheit« oder »Ignoranz« beschrie-
ben (Oxford Islamic Studies Online) und meint die vorislamische Zeit, in der
es an islamischem Wissen gefehlt habe. Ignaz Goldziher hatte ihn in seiner
Monographie Muhammedanische Studien mit »Zeit der Barbarei« (Goldziher,
1889, S. 221) iibersetzt, was die ausschlieflich negativen Zuschreibungen mei-
ner Ansicht nach besser wiedergibt. Fiir Qutb war die moderne Dschahiliyya
wegen der Abwendung vom Vorbild der idealisierten Epoche des Frithislams
eine Ordnung des Bosen, die den Dschihad notwendig machte, um sie zu be-
seitigen (Shepard, 2003). Hinter solchen Ideen verbirgt sich die Vorstellung
einer antagonistischen Welt, in der nur der >wahre« Islam ein Hort des Guten
darstellt. In einem eschatologischen Endzeitkampf, davon sind viele Dschiha-
disten tiberzeugt, muss sich das Gute gegen die Krifte des Bésen durchset-
zen, um Gottes Plan zu erfiillen (Giinther et al., 2016, S. 171-172; Kepel, 2016,
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S. 188-202) und dafiir sorgen, dass »das Wort Gottes [...] das Hochste ist.«
(Lohlker, 2009, S. 80) Anzeichen einer solch beginnenden Zeitenwende, das
glauben gegenwirtige Dschihadisten, seien Kimpfer, die mit schwarzen Fah-
nen aus Khorasan, einem Gebiet, das Afghanistan und einige angrenzende
Territorien umfasst, nach Westen vorriicken. Diese Kimpfer lassen sich leicht
als moderne Dschihadisten identifizieren. Wie weit dieser Vormarsch gedacht
ist, wird nicht explizit, doch gewthnlich sind alle Gebiete gemeint, die jemals
unter muslimischer Herrschaft standen, also auch Teile Siid- und Siidosteuro-
pas. Das IS-Magazins Rumiyah, iibersetzt »Rom, trigt diesen Anspruch einer
»Riickeroberung« bereits im Titel.

Dschihadismus als Selbstverteidigung

Die Rechtfertigung des Dschihads, um das Gebiet der islamischen Herr-
schaft auszudehnen, steht in engem Zusammenhang mit einem zweiten
Rechtfertigungsnarrativ: dem Dschihad als Selbstverteidigung der Mus-
lime gegen nichtmuslimische Usurpatoren. Diese Erzihlung geht weit in
die islamische Geschichte zuriick und bedient sich u.a. der Schriften Taqi
ad-Din Ahmad Ibn Tamiyyas (1263-1328), eines Denkers, den die Islamwis-
senschaftlerin Birgit Krawietz als »Ikone der transnationalen Reform-Be-
wegung der Salafiyya« (Krawietz, 2014, S. 69) bezeichnet. Ibn Tamiyya
erlebte die Eroberung Bagdads durch die Mongolen im Jahr 1258 und die
vollkommene Zerstérung der Stadt, die damals nicht nur ein politisches
und kulturelles Zentrum mit grofler Reichweite, sondern auch eine Stadt
der Wissenschaften war. Ein erheblicher Teil der Bevolkerung und der Kalif
wurden getotet, Tausende Biicher verbrannt und viele Gebiude dem Erd-
boden gleichgemacht. Unter dem Eindruck dieser Katastrophe rief Ibn Ta-
miyya, der sich am antimongolischen Widerstand und anderen politischen
Aktivititen beteiligte, den Dschihad als Mittel des Kampfes gegen die Mon-
golen aus. Dabei allein sollte es allerdings nicht bleiben. Da er der festen
Uberzeugung war, dass Gott die Niederlage der Muslime nur deshalb zu-
gelassen habe, um sie fiir ihren Abfall vom wahren Glauben zu strafen,
sah er die Riickkehr zu den Fundamenten des Islams, d.h. zum Koran und
dem beispielhaften Leben des Propheten Mohammed, als einzigen Weg,
um zukiinftig dhnliche Desaster zu vermeiden. Ibn Tamiyyas Islam war
ein rigides und intolerantes System, das nicht nur Schiiten, Christen und
Juden, sondern auch Sufis und die von der Bevolkerung praktizierte Heili-
genverehrung scharf verurteilte (Bobzin, 2010, S. 202-203) und die Todes-
strafe fiir vermeintliche Abtriinnige forderte. Damit wurde er zum Vorbild
fur etliche nach ihm kommende Islamisten.

Verkntipfungen zwischen dem Dschihad als Widerstand gegen frem-
de Usurpatoren und einer Purifizierung der normativen Ordnung anhand
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fundamentalistischer Riickbesinnungen auf die vermeintlichen Grundlagen
des Islams, zeichneten auch politisch-religiose Aktivisten des 19. und 20. Jahr-
hunderts aus. Der Zusammenbruch des Osmanischen Reiches und das Vor-
dringen kolonialer Armeen nach Asien und Afrika verlangten nach Erklirun-
gen und gleichermaflen nach Konzepten fiir einen antikolonialen Widerstand
(Peters, 2005, S. 113-127). Einer der wegweisenden Denker der damaligen Zeit
war der Rechtsgelehrte Jamal ad-Din al-Afghani (1838-1897), der, so Peter Hei-
ne, ein »grofler Agitator« gewesen sei (Heine, 2004, S. 86) und trotz seiner ver-
gleichsweise wenigen Publikationen eine nachhaltige Wirkung entfaltet habe.
Wie Ibn Tamiyya glaubte al-Afghani, dass die eigentliche Schwiche der Mus-
lime, die zu ihrem Niedergang gefithrt habe, in ihrer religiosen Degeneration
liege und forderte eine Neuorientierung anhand der religiésen Quellen sowie
eine Vereinheitlichung aller Muslime, um dem Westen effektiven Widerstand
leisten zu kénnen. Der bedeutendste Schiiler al-Afghanis war Muhammad
Abduh (1849-1905), der ebenfalls als Reformer verstanden werden muss, aber
keinesfalls eine gewaltsame Umwilzung in Sinne hatte, sondern sich fiir eine
langsame Modernisierung seines Heimatlandes Agypten einsetzte (Heine,
2004, S. 87-91; Peters, 2005, S. 118-123). Dessen Schiiler Rashid Rida (1865-1935)
wiederum war ein politischer Agitator und wollte einen politisierten Islam ge-
gen die Kolonialisten in Stellung bringen. Zeitlich vor Qutb hatte er bereits mit
dem Begrift der Dschahilyya argumentiert und eine Riickkehr zur Salafiyya als
einzige Moglichkeit gesehen, die Muslime »from subordination to the colonial
powers« (Springer et al., 2009, S. 31) zu befreien. In dieser Richtung arbeitete
auch die 1928 in Agypten gegriindete Muslimbruderschaft, aus deren Reihen
etliche Dschihadisten und dschihadistische Organisationen hervorgingen. Ihr
Griinder, der junge Lehrer Hasan al-Banna, legte nicht nur den Grundstein fiir
die heute wohl michtigste islamistische Bewegung, sondern propagierte den
Dschihad als wichtigstes Mittel, um den Einfluss Englands zuriickzudringen
und eine islamische Ordnung durchzusetzen (Krimer, 2009; Springer et al.,
2009). Diesem Programm folgend, bildete die Muslimbruderschaft, neben ei-
ner Reihe von Bildungs- und Wohlfahrtseinrichtungen, auch militante Geheim-
organisationen aus, den sogenannten »geheimen Apparat« (Steinberg, 2005,
S. 18), dessen Mitglieder Anschlige auf britische Einrichtungen durchfithrten
und spiter auch Attentate auf Politiker veriibten (Bauknecht, 2015). Auch Qutb
ging aus den Reihen der Muslimbruderschaft hervor.

Wihrend das dschihadistische Rechtfertigungsnarrativ vom 19. bis zur
Mitte des 20. Jahrhundert eine starke antikoloniale Prigung hatte, erscheint
es seitdem von »antiimperialistischen< Motiven getragen. Ausléser waren zwei
Ereignisse im schicksalstrichtigen Jahr 1979: Zum einen die sowjetische Be-
setzung Afghanistans, zum anderen die von den USA gestiitzte Herrschaft des
Schahs im Iran und damit die Griindung einer Islamischen Republik Iran. Im
gleichen Jahr besetzten religiose Eiferer in Saudi Arabien die Grofse Moschee,
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um die in ihren Augen korrumpierte Dynastie der Saud zu stiirzen und ein
gottesfiirchtigeres Regime zu errichten. Aus dieser Situation, in der eine welt-
liche Grofimacht (die Sowjetunion) ein kleines islamisch geprigtes Land (Af-
ghanistan) unterjochte und einer anderen Groffmacht (USA) in einem ande-
ren islamischen Land (Iran) von aufstindischen Muslimen eine verheerende
Niederlage bereitet wurde, konnte die Botschaft herausgelesen werden, dass
dem Treiben auslindischer Michte mit Hilfe des Islams und entschlossenen
muslimischen Kimpfern ein Ende bereitet werden konnte.

Eines der Ziele war Afghanistan. Weltweit wurde von Gelehrten zu des-
sen Befreiung aufgerufen (Steinberg, 2005, S. 34-35), spendeten wohlhaben-
de Muslime fiir den Dschihad, machten Tausende sich auf dem Weg in die
afghanischen und pakistanischen Berge. Dies ist die Entstehungsgeschichte
von al-Quaida, einer transnationalen terroristischen Vereinigung (Wichmann,
2014), die spitere regional operierende dschihadistische Gruppierungen ins-
pirierte bzw. Ursprung eines globalen dschihadistischen Netzwerkes war, das
auch heute noch, wenngleich in anderer Form, relevant ist. Vordenker des
Netzwerkes war der Paldstinenser Abdallah Azzam, der seine Ideologie in dem
Werk Die Verteidigung der Linder der Muslime ist die wichtigste der individuellen
Glaubenspflichten veroffentlichte. Darin schrieb er:

»Wenn auch nur ein FufSbreit muslimischen Landes angegriffen wird, wird der jihad zu
einer individuellen Glaubenspflicht fiir die Bewohner dieser Region, [...] wenn aber die
Zahl der Leute in dieser Gegend nicht ausreicht, oder wenn sie nicht zum Kampf befahigt
sind oder aber die Untatigkeit bevorzugen, wird der jihad zur individuellen Glaubens-
pflicht der Bewohner der Nachbarterritorien, und dies immer weiter, bis die Pflicht fiir
die gesamte islamische Welt gilt, so dass kein Muslim sie ablehnen darf« (Steinberg,

2005, S. 38).

Angriffe oder Besetzungen muslimischen Bodens finden nach Meinung
heutiger Dschihadisten nicht nur in Afghanistan statt, sondern auch in Sy-
rien und dem Irak, in den palistinensischen Gebieten und tiberall dort, wo
ausldndische respektive nichtmuslimische Truppen stationiert sind. Die Er-
zihlung des Kimpfers, der einen Verteidigungskrieg fithrt, um Muslime zu
schiitzen, zu richen oder zu befreien, befliigelt dschihadistische Gesinge,
dschihadistische Ansprachen und Videos. Sie trifft auf fruchtbaren Boden,
weil sie an ein Gefiithl von Gerechtigkeit appelliert, fiir das besonders Ju-
gendliche empfinglich sind. Obgleich dieses Gefiihl von Dschihadisten in-
strumentalisiert wird (Schréter, 2017, S. 57-59), verbirgt sich dahinter auch
ein ernstzunehmendes Moment der Kritik an den Auflenpolitiken westli-
cher Staaten, die hiufig genug Diktaturen stiitzen, islamistische Gruppen
finanzieren und ausriisten und grundsitzlich, was die Opfer militdrischer
Operationen betrifft, mit zweierlei Mafl messen (Damir-Geilsdorf, 2014).
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Wihrend die Toten des volkerrechtswidrigen Irak-Krieges, der, genau ge-
nommen, nichts anderes als ein durch die USA und Grofbritannien er-
zwungener Regimewechsel war, medial verschwiegen werden, zihlt man
auf westlicher Seite jedes einzelne Opfer. Solche Doppelbddigkeiten ma-
chen es radikalen Muslimen leicht, ihr Argument, der Westen bekdmpfe
die Muslime, mit belastbaren Fakten zu unterstiitzen. Analysen wie die von
Behnam T. Said (2014), Rainer Hermann (2015) oder Michael Liiders (2017),
die durchaus Fehler des >Westens< vermerken, die Komplexitit regionaler
Verhiltnisse aber durchaus im Auge behalten, dringen natiirlich nicht bis
in radikal-islamische Kreise vor.

Kampf gegen den Nahen Feind

Der dschihadistische Kampf gegen westliche Staaten, also einen »fernen
Feind«, der einen ersten Héhepunkt in den Anschligen des 11. September 2001
auf das Welthandelszentrum in New York fand, war die Weiterentwicklung
einer vorherigen Ideologie, die auf die eigene Regierung, den »nahen Feind,
zielte (Steinberg, 2005). Wenngleich wir uns momentan in der Phase befinden,
in der der »ferne Feind« attackiert werden soll, lohnt es sich dennoch, die Kon-
struktion der vorangegangenen Phase niher zu beleuchten, da sie aufzeigt,
was das urspriingliche Ziel vieler Dschihadisten war. Es ging ndmlich nicht
von Anbeginn an um den Widerstand gegen auslindische Michte, sondern
zunichst einmal um die nationale Etablierung einer islamistischen Ordnung,
die sich am Beispiel der idealisierten Gemeinschaft von Medina orientierte.
Radikal-islamische Aktivisten waren nimlich vornehmlich beseelt von dem
Gedanken, eine Welt zu schaffen, in der islamische Normen und islamisches
Recht mit allen verfiigbaren Mitteln durchgesetzt werden. Das bedeutet eine
asymmetrische Geschlechterordnung, wie sie die Khanssa-Brigaden des IS
(Islamischer Staat) in einem eigenen Manifest illustriert haben (Mohagheghi,
2015; Schréter, 2015), die Implementierung des islamischen Rechts inklusive
sogenannter Korperstrafen und grundsitzlich eine Regulierung des Alltags
anhand islamischer Normen.

Das entsprach aber beileibe nicht der gelebten Realitit in islamisch ge-
prigten Gesellschaften, die keineswegs nach den Regeln des 7. Jahrhunderts
funktionierten. Vielmehr herrschte kulturelle und politische Vielfalt und etli-
che Verfassungen wurden nach europiischen Vorbildern geschrieben (Jung,
2002). Auch vor der Kolonisation war die islamische Welt von Heterogenitit
bestimmt, dabei u.a. auch von synkretistischen Verbindungen mit lokalen
Glaubensvorstellungen. Dazu zihlen beispielsweise der mystische Islam in
Indonesien, der in seiner »Kejawen« oder »Kebatinan« genannten Form Ver-
bindungen mit animistischen hinduistischen und buddhistischen Traditio-
nen einging (Mulder, 1970), Besessenheitskulte im Sudan, in Athiopien, in
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Agypten, Saudi Arabien und dem Jemen (Torrey, 1967) oder die diversen Gré-
berverehrungen, in denen teilweise transsexuelle Priester eine geachtete Stel-
lung einnehmen (Anwaar & Ali, 2013). Solche Praktiken erschienen radikalen
Muslimen als Hiresie, als Abwendung von Gott und seinen Geboten und so-
mit als schwere Siinde, gegen die mit aller Entschlossenheit vorgegangen wer-
den musste. Thre Ideen beeinflussten nicht nur Aktivisten in den arabischen
Kerngebieten des Islams, sondern sogar in entlegenen Regionen wie dem von
Hollindern besetzten Niederlindisch-Indien. Auf der Insel Sumatra unternah-
men im Jahr 1803-1804 Pilger, die von der Wallfahrt nach Mekka zuriickkehr-
ten und den wahhabitischen Islam kennengelernt hatten, den Versuch, die
eigene Elite in einem blutigen Krieg zu stiirzen, um ein islamistisches Regi-
me zu errichten (Dobbin, 1983). Sie scheiterten letztendlich am Eingreifen des
niederlindischen Militirs.

Von groferer Bedeutung fiir die weitere Entwicklung des Dschihadismus
ist allerdings Agypten, ein Land, das sich um die Wende zum 20. Jahrhun-
dert in einem rasanten Umbruch befand. Nach der Besetzung des Landes
durch napoleonische Truppen im Jahr 1898 entschloss sich der Vizekonig des
unter osmanischer Herrschaft stehenden Landes zu einer Modernisierung
anhand europiischer Vorbilder. Das sich ankiindigende Machtvakuum nutze
Grof3britannien, um eine quasi-koloniale Dominanz zu etablieren. Die junge
revolutiondre Elite des Landes strebte zwar gemeinsam die vollstindige Un-
abhingigkeit an, war aber dartiber hinaus hinsichtlich der Zukunftsvisionen
zerstritten. Auf der einen Seite kimpften sikulare Aktivisten fiir Bildung,
die Emanzipation von Frauen und die Zuriickdringung der Religion, auf der
anderen Seite machten islamistische Aktivisten mobil (Schréter, 2013, S. 279,
S. 285-2806). Bereits 2012 wurde die erste dezidiert salafistische Organisa-
tion ins Leben gerufen (Fouad, 2014, S. 231); die Muslimbriider mit ihren
dschihadistischen Geheimorganisationen folgten, wie bereits beschrieben,
kurz darauf. Islamisten und Staat bekdmpften sich seit der Unabhingigkeit.
1981 wurde Anwar as-Sadat, der damalige Prisident, von einem Dschihadis-
ten ermordet. »In den Augen der Attentiter, schreibt Mariella Ourghi, »war
as-Sadat vom Islam abgefallen. [...] Die islamistische Gruppe, der die Attenta-
ter angehorten, verstand es als religiose Pflicht, eine solche Tat zu veriiben.«
(Ourghi, 2010, S. 43) Auch in anderen islamischen Lindern griffen diese Ide-
en im 20. Jahrhundert um sich. Ein fiihrender Ideologe des Dschihadismus
war der Elektroingenieur Abd as-Salam Faraj, der den Dschihad als Pflicht
eines jeden Gliubigen verstand, einen Herrscher zu eliminieren, wenn dieser
vom wahren Glauben abgefallen sei. Auf alle gegenwirtigen Herrscher, so
Faraj, treffe dies zu. »Sie wurden an den Tischen des Imperialismus aufgezo-
gen, sei dies nun das Kreuzfahrertum, der Kommunismus oder der Zionis-
mus« (Ourghi, 2010, S. 48). Faraj bezog sich bei seiner Analyse keineswegs
auf eigene Mutmaflungen. Der Text seines Manifestes, so Ourghi, bestand
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»zu einem betrichtlichen Teil aus Hadithen sowie Zitaten bekannter klas-
sischer Rechtsgelehrter« (Ourghi, 2010, S. 47). Wenn die lokalen Herrscher
von auslindischen Michten unterstiitzt werden, dann, so die dschihadisti-
schen Denker, miisse sich der Kampf auch gegen diese, also gegen einen »fer-
nen Feind« richten. Steinberg (2005, S. 31-39) fithrt diese Verinderung der
dschihadistischen Strategie anhand der Entwicklung von al-Qaida aus, und
gegenwirtig stehen sowohl »nahe« als auch »ferne Feinde« im Visier islami-
scher Terroristen.

Fazit

Die Vorstellung, Dschihadisten seien religiés unwissend und verbramten ihre
nichtreligiésen Motive mit einem selbst gebastelten »Lego-Islam« (Dziri &
Kiefer, 2017) trifft sicherlich fiir einige wenig gebildete Jugendliche zu, ist je-
doch keineswegs fiir das Phianomen des Dschihadismus symptomatisch. Die
Rechtfertigungen des Dschihads erfolgen in der Regel mit Hilfe von Riick-
griffen auf klassische islamische Quellen sowie auf Texte anerkannter mus-
limischer Gelehrter. Wie ich gezeigt habe, geht die Erzihlung der Legitimitit
von Gewalt zur Durchsetzung einer islamischen normativen Ordnung sogar
bis in die Griindungsphase des Islams zuriick. Eine theologische Entkriftung
der vorgetragenen Argumente kann nur wirkungsvoll sein, wenn sie dieser
problematischen Geschichte Rechnung trigt und eine kritische Lesart der pro-
phetischen Uberlieferungen und des Korans zulisst.
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