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Vorwort

Das vorliegende Buch erhebt den Anspruch, ein neues Forschungspara-
digma in einem aktuellen und umkampften Themenfeld zu begriinden.
Dass Religionen Konflikte erzeugen und daher intolerant sind, ist eine
Auffassung, der weit uber die Hilfte aller Deutschen zuneigen. Sie wird
bekraftigt von einem Strom von Publikationen, die einen Zusammenhang
zwischen Monotheismus und Intoleranz behaupten. Dem stehen nicht
schlechter begriindete Auffassungen gegeniiber, wonach keine der Weltre-
ligionen sich systematisch Aufrufe zur Gewalt erlauben kann und Ge-
waltlosigkeit der Hauptton aller Religionen sei. In dieser Konfliktlage
mochte das vorliegende Buch einige Fille, die auf einen engen Zusam-
menhang von Religion und Gewalt hinweisen, genauer untersuchen. Die
Inspektion von acht Fillen soll zeigen, welche der Uberlieferungen aus
dem breiten Fundus religioser Traditionen zur Rechtfertigung der Gewalt
ausgewahlt worden sind und in welchen Situationen das geschehen ist.
Die Fille sind aus Zeitungen und Fernsehen gut bekannt. Doch spart die
Berichterstattung Hinweise auf Religion oft aus oder verpackt sie in an-
dersartigen Bezeichnungen. Verglichen mit den Darstellungen in den Me-
dien taucht dieses Buch mit seinen Recherchen in eine religiose Tiefen-
stromung der gegenwirtigen politischen Lage ab.

Um dieses umfangreiche Programm umsetzen zu konnen, war der Aus-
tausch mit Kollegen unabdingbar. Als Fellow des Max-Weber-Kollegs in
Erfurt, an das ich 1998 auf Initiative von Wolfgang Schluchter berufen
wurde, hatte ich dafir erstklassige Bedingungen. An erster Stelle seien die
Doktoranden, Postdocs und Fellows genannt. Thre Kompetenz in den Dis-
ziplinen der Rechtswissenschaft, Geschichtswissenschaft, Philosophie,
Wirtschaftswissenschaft und Soziologie hat auf eine nicht mehr rekonstru-
ierbare Weise mein Vorhaben beeinflusst. Ohne ihre Anregungen und Kri-
tik hatte ich das begriffliche und methodische Werkzeug nicht entwickeln
konnen, mit dem ich das Thema bearbeitet habe. Das stimulierende Kli-
ma, das der Dekan Hans Joas am Kolleg intellektuell und wissenschaftlich
zu erzeugen versteht, war fiir meine Arbeit ideal. Bedanken mochte ich
mich bei Ursula Birtel-Koltes und den Mitarbeitern der Universitatsbiblio-
thek Erfurt firr die Beschaffung mancher abgelegenen Literatur; Ursula
Birtel-Koltes hat mich aufSerdem bei der Textverarbeitung unterstiitzt. Fiir
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die Erstellung des Registers danke ich Petra Rehder. Bei der Abfassung der
Endversion hat mir Patrick Wohrle, Doktorand am Max-Weber-Kolleg,
geholfen.

Mit dem Verlag C.H.Beck war das Buch bereits fiir das Jahr 2003
vereinbart. Jedoch haben die Recherchen dazu linger gedauert als erwar-
tet. Auch zeigte sich der Gegenstand des Buches in wechselnden Gestalten
und immer neuer Vitalitit, was schnelle Versuche einer wissenschaftlichen
Zihmung vereitelte. Ernst-Peter Wieckenberg und Ulrich Nolte haben
dennoch das Interesse an dem Vorhaben nicht verloren und die Studie in
verschiedenen Phasen mit Anregungen begleitet.

Die acht Falle, die ich untersucht habe, beruhen auf langjahrigen Stu-
dien. Da ich nicht in allen Gebieten gleichermafSen zuhause bin, habe ich
fachlich ausgewiesene Kollegen gebeten, meine Ausfithrungen zu prifen.
Manfred Brocker hat das Kapitel zum amerikanischen Protestantismus
mitgelesen, Ulrike Brunotte den Eingangsteil, Alexander Flores meine Aus-
fithrungen zu den Paldstinensern, Kurt Greussing den Abschnitt tiber Iran,
Stephan Rosiny das Kapitel zu den Schiiten im Libanon, Zwi Werblowsky
in Jerusalem den Israelteil. Thnen allen mochte ich herzlichen Dank sagen;
Fehler bleiben natiirlich meine eigenen.

Uber einzelne Themen dieses Buches habe ich bei verschiedenen Gele-
genheiten Vortrige gehalten: auf wissenschaftlichen Tagungen in Erfurt
und Augsburg, in den evangelischen Akademien Loccum und Bonn-Bad
Godesberg, auf dem 6kumenischen Kirchentag 2003 in Berlin und auf
dem katholischen 2005 in Saarbriicken, im Arbeitskreis der FEST, aber
auch auf einer Tagung in Dhaka, Bangladesh, wo meine Ausfithrungen
zur islamischen Begriindung des r11.September einen solchen Sturm
der Entriistung in der Presse hervorriefen («Arrest Professor Hans!»),
dass die Botschaft sich um meine sichere Abreise aus dem Land Sorgen
machte.

Erfurt, im Oktober 2007 Hans G. Kippenberg



|. Einfilhrung: Gewalt als religiose
Gemeinschaftshandlung

Der intellektuelle, politische und militarische Umgang westlicher Lander
mit den Anschldgen vom 11.September 2001 hat eine Hilflosigkeit erken-
nen lassen, die ihrerseits neue Gefahren heraufbeschwort. Dafiir nur ein
Beispiel: Der Weihbischof des Erzbistums Hamburg Hans-Jochen Jaschke
brachte im Hamburger Abendblatt vom 15. September 2001 seine Empo-
rung dartiber zum Ausdruck, dass im Kreis der Tédter von Gott geredet
wird.

Damit schinden sie Gottes heiligen Namen. Sie missbrauchen ihn fiir ihre perverse
Gesinnung. ... Wir durfen es nicht zulassen, dass Verbrecher ihr Tun im Namen
Gottes rechtfertigen, zum Heiligen Krieg aufrufen und den Verblendeten eine Be-
lohnung durch Gott versprechen. Um Gottes Willen, nein! [Jetzt gehe es darum,]
Gottes heiligen Namen auf[zu]richten [so auch der Titel des Artikels.] Ich sehe an-
gesichts des 11.September den Notfall von angemessener, begrenzter, legitimierter
Gewalt gegeben. Sie kann Voraussetzungen dafiir schaffen, dass Menschen sich
verninftig einigen. Eine weltweite Zivilisation der Liebe hat nur dann eine Chance,
wenn sie nicht vom Terror bedroht wird.”

Heute wissen wir, dass die militarische Ehrenrettung Gottes nicht die Vor-
aussetzung von Liebe geschaffen, sondern die Gewaltspirale weiter be-
schleunigt hat. Es ist daher an der Zeit, die praktizierte Therapie auf ihre
Wirksamkeit zu prifen und das Phinomen gegenwartiger religioser Ge-
walt noch einmal neu zu diagnostizieren.

Darf man religiose Gewalt verstehen wollen?

Wissenschaften werden von unerwarteten Spriingen ihres Untersuchungs-
objektes auf Trab gebracht. Die Vorkommnisse religioser Gewalt waren
fiir die Religionswissenschaft eine solche Uberraschung. Als der Konflikt
einer amerikanischen Religionsgemeinschaft mit US-Behorden 1978 in
Jonestown (Guayana) mit der Ermordung eines amerikanischen Kon-
gressabgeordneten und seiner Begleitung und einem anschlieffenden Mas-
sensuizid der Gemeinde endete, sah sich die Religionswissenschaft mit
einer Erscheinung konfrontiert, auf die sie nicht vorbereitet war. Dabei
war dies nur der Anfang. Seitdem hat religiose Gewalt an verschiedenen
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Orten der Welt um sich gegriffen: weitere Kultkriege in den USA, die isla-
mische Revolution in Iran, der Biirgerkrieg im Libanon, die Wandlung des
Nahostkonflikts aus einem Konflikt zwischen Staaten zu einem Konflikt
zwischen religiosen Gemeinschaften, die Angriffe von Jihadisten auf die
USA am 11.September 2001 und der Krieg gegen den Terror — sie alle
sollen in diesem Buch studiert werden. Zwar konnte die Reihe von Fillen
leicht ausgeweitet werden (z. B. um die Kriege der Serben gegen Muslime
in Bosnien und im Kosovo, den Kampf der Hindus in Ayodhya um die
Babri-Moschee oder den Tschetschenien-Konflikt). Da aber eine genaue
Analyse von wenigen ausgewahlten Fillen die Chance erhoht, fiir die ge-
genwirtige religiose Gewalt ein idealtypisches Analysemodell zu entwi-
ckeln, beschrinke ich mich auf die genannten acht Fille. Damit wird es
moglich, jeden einzelnen Schauplatz, die beteiligten Akteure und die Hand-
lungsverlaufe genauer in den Blick zu nehmen.

An dem Thema besteht grofes offentliches Interesse, und dies zu
Recht. Wurden Religionen lange als Garanten der Rechtsordnung be-
trachtet, so stehen sie heute in dem Verdacht, Gewalt zu férdern und den
Rechtsfrieden zu bedrohen. Auf diesen Gesichtspunkt hin werden die
Fille hier analysiert: Sie sollen als Handlungen untersucht werden, die
die Geltung innerstaatlicher Rechtsordnungen — mit ihren Strafandro-
hungen fur Totungsvergehen, Freiheitsberaubung, Korperverletzung, Ver-
gewaltigung und Eigentumsvergehen — und die Geltung des internationa-
len Volkerrechts — mit seinem Gewaltverbot und seinem Kriegsrecht —
unter Inanspruchnahme eines hoheren offenbarten Rechts verneinen und
Rechtsverstofle legitimieren. Hierbei wird der Fokus der Untersuchung
von den individuellen und zweckrationalen Motiven der Gewaltakteure
auf die Bedeutungen, die sie und andere ihren Handlungen geben, verla-
gert. So soll ein Repertoire von religiosen Geschichtsbildern und Hand-
lungsmodellen in den Blick kommen, die rechtswidrigen Taten Berechti-
gung verleihen.?

Das Thema ist heikel. Als sich in den Ereignissen von Jonestown zum
ersten Mal religiose Gewalt manifestierte, erkannte der amerikanische
Religionswissenschaftler Jonathan Z. Smith als erster, welch grofse Her-
ausforderung dies fiir das Fach und seinen akademischen Anspruch be-
deutet.

Wenn wir als Religionswissenschaftler Jonestown unverstanden lassen, haben wir
unser Recht als akademische Disziplin verloren.
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Die Verbindung von Religion mit Gewalt ist deshalb so brisant, weil die
Verfassungen der sikularisierten Staaten die politische Macht zwar von
religiosen Legitimationen getrennt, die Religion der Biirger aber unter ih-
ren besonderen Schutz gestellt haben. Beides hangt logisch und historisch
zusammen. Zur selben Zeit, als am Ende des 18. Jahrhunderts die ersten
dieser Verfassungen entstanden und Religionsfreiheit rechtlich garantier-
ten, entwickelten Philosophen eine Auffassung von Religion, die ihre Gel-
tung von duferen Autoritdten auf die der burgerlichen Subjekte verlagerte.
Nur eine verinnerlichte Religion konne den Frieden eines Gemeinwesens
gewihrleisten; der Staat und seine Zwangsmittel seien dazu alleine nicht
imstande. Aus der Sicht einer solchen Auffassung ist religiose Gewalt ein
bedrohlicher Widerspruch: Eine Handlung kann nicht zugleich religits
und gewalttitig sein. Auf diesen neuralgischen Punkt zielt Smith, wenn er
ausfiihrt, dass die im 19. Jahrhundert entstandene akademische Religions-
wissenschaft dazu beigetragen habe, Religionen zu domestizieren und von
einer Leidenschaft zu einer Gesinnung werden zu lassen. Nur weil ihr das
gelang, sei ihr der Zutritt zur Universitdt gewdhrt worden. Heute stelle
sich angesichts der panischen offentlichen Reaktionen auf religiose Ge-
walt diese Aufgabe neu. Keine Miihe sollte gescheut werden, sie zu verste-
hen.

Wenn man religiose Gewalt als eine verstandliche Handlung begreifen
will; droht die Gefahr einer Apologie religioser Gewalt. Man braucht nur
auf die Website der Hizbollah zu schauen, um zu erkennen, dass gewaltbe-
reite. Gruppen sich wissenschaftliche Erklarungen von Selbstmordatten-
taten zu eigen machen.+ Um dieser Gefahr zu begegnen, werde ich mit Max
Weber strikt zwischen zwei Auffassungen von Verstehen unterscheiden:
dem Verstehen der Motive Handelnder und dem Verstehen der Bedeutung
ihrer Handlung. Wenn man die Motive der Handelnden verstehen will,
wird eine Handlung umso begreiflicher, je plausibler ihre Beweggriinde
sind. Wenn man die Bedeutung einer Handlung verstehen will, muss man
erstens das Modell ermitteln, an dem die Handlung sich orientiert, dann
zweitens die alternativen Modelle, aus denen es als verbindlich ausgewahlt
wurde, und schlielich die Zustimmung bzw. Ablehnung bertcksichtigen,
die diesem Handlungsmodell zuteil wird. Ich werde mich im Folgenden auf
den zweiten Weg begeben und mich auf die Bedeutung religioser Gewalt-
handlungen konzentrieren.

Die Abscheu vor jedem Versuch des Verstehens religioser Gewalt ist
nach dem 11.September 2001 noch grofler geworden. «Jetzt warte ich
nur noch darauf», — schrieb direkt nach den Ereignissen der Kolumnist
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Henryk Broder im Spiegel — «dass irgendeine edle Seele aufsteht und sagt,
die Anschlige von New York und Washington miissten im Zusammen-
hang mit dem Kampf der Dritten Welt gegen die Erste gesehen werden.
Wetten, dass es im Laufe der nidchsten Tage passieren wird, sobald sich
der Trimmerrauch tiber Manhattan gelegt hat?» Broder konnte nur des-
halb so polemisch fragen, weil fir ihn feststand: «Es findet ein Kampf der
Kulturen statt.» «Es geht um die reine Lust am Morden, die inzwischen
nicht einmal mehr einen Vorwand braucht.»s Damit schob er die Tat mit
Absicht ins Unbegreifliche ab und suggerierte, dass nichts zu ihrer Aufkla-
rung beitragen konne und diirfe. Eine dhnliche Argumentation findet sich
bei Wolfgang Sofsky. Er hatte 1996 in einem Traktat iiber die Gewalt
herausgearbeitet, wie sehr man den Charakter von Gewalt verkenne,
wenn man sie als Mittel zu einem Zweck verstehen wolle. Nun wandte
Sofsky diese These auf die Vorginge des 11.September an. Der Terroris-
mus wolle mehr Tote und nicht einfach nur mehr Zuschauer, was am
(angeblichen) Fehlen eines Bekennerschreibens deutlich wiirde.¢

Ein politisches Ziel jenseits der Zerstorung war nicht zu erkennen. Der Anschlag
besagte nichts, er war ein Akt der Destruktion ohne Hintersinn. Der Terrorkrieg
.. will Menschen in grofler Zahl toten, Schrecken verbreiten, das Leben durch
Angst paralysieren. [Religion habe keine Rolle gespielt,] abgesehen von der Uber-
windung der Todesangst.”

Das, was W. Sofsky auf diese Weise als Phanomen der Gewalt herauspra-
pariert und «Massaker» nennt, entzieht sich jeder Klarung. Zwar wird
man ihm darin Recht geben mussen, dass die Bedeutung von Gewalt in
der Geschichte der Moderne meistens verkannt wird, von Georges Sorel
abgesehen. Auch Hans Joas kommt zu dem Schluss, dass man Gewalt
keineswegs nur als Mittel zu einem Zweck sehen darf. Das aber besagt
nicht, dass man sie nicht verstehen kann. Tatsichlich driicken sich in ihr
Erfahrungen und Bedeutungen aus, die nicht aus einem Zweck oder einer
vorgegebenen Norm hervorgehen.® Sie gehort in diesem Sinne zur Klasse
der performativen Handlungen, die ihre Bedeutung in sich selber tragen.
Auf diesen performativen Charakter aber geht Sofsky mit keinem Wort
ein, weshalb man ihm den Vorwurf nicht ersparen kann, einer «Asthetik
des Grauens» das Wort zu reden (Bernd Weisbrod).?

Die wiederholt gedufSerte Behauptung, es gibe kein Bekennerschreiben
und es sei den Attentdtern nur um Destruktion gegangen, ignoriert die
Bekennervideos, die die Titer hinterlassen haben.™ Auflerdem haben die
Attentiter des 11. September 20071 ein Dokument hinterlassen, das sie bei
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ihren Handlungen anleitete.”™ Die Existenz dieser Anleitung scheint eher
umgekehrt Terrorismus-Experten wie Peter Waldmann Recht zu geben,
wonach es auch diesen Tatern «nicht um den eigentlichen Zerstorungsef-
fekt der Aktionen [geht]. Diese sind nur ein Mittel, eine Art Signal, um
einer Vielzahl von Menschen etwas mitzuteilen. Terrorismus, das gilt es
festzuhalten, ist primir eine Kommunikationsstrategie».'* Allerdings muss
man zwischen zwei Handlungsstringen des Anschlages unterscheiden.
Einerseits handelt es sich um eine lang geplante und sorgfiltig tiberlegte
Tat, die an den USA Vergeltung iiben sollte fiir erlittenes Unrecht. In die-
sem Sinne liegt eine zweckrationale Handlung vor. Jedoch spricht der An-
griff noch eine andere Sprache, denn er wird als frithislamischer Kriegs-
zug in Szene gesetzt und ist in diesem Sinne eine performative Handlung,
deren Bedeutung in ihr selber liegt."s

Der performative Charakter der Handlung war der amerikanischen
Offentlichkeit und Regierung unheimlich und verlieh ihr das Odium des
Unbegreifbaren. Nur mit einer ebenso unbedingten Gegengewalt meinte
die US-Regierung das Land schutzen zu konnen. Es passt zu der Mafs-
losigkeit der militdrischen Gegengewalt der US-Regierung, dass die geist-
liche Anleitung, die vom FBI im September 2001 veroffentlicht worden
war, bei der Verfolgung der Tater tiberhaupt keine Rolle spielte und drei
Jahre spater in dem detaillierten Untersuchungsbericht des Kongresses
und des Prisidenten zur Vorgeschichte des 11.September 2001 mit kei-
nem Wort mehr erwihnt wird. Die GegenmafsSnahmen waren von Anfang
an nicht von dem Bestreben begleitet, die Handlungen der Tater zu ver-
stehen und die Reaktion darauf abzustimmen. Die Téter und ihre Hinter-
manner konnten nur — wie man annahm — aus einem grundlosen Hass auf
Amerika und seine Freiheit gehandelt haben. Thnen ist alles zuzutrauen;
die militdrische Reaktion konnte gar nicht umfassend und scharf genug
ausfallen.

Religiose Gewaltpraktiken

Das Problem religioser Gewaltpraxis tauchte im Laufe der siebziger Jahre
des 20. Jahrhunderts bereits in der akademischen Literatur auf.*# Im Jahre
1972 hat der klassische Philologe Walter Burkert in der Studie Homo
Necans: Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen die Be-
ziehung der (griechischen) Religion zur Gewalt untersucht. Unabhingig
von Burkert hat der Literaturwissenschaftler René Girard im selben Jahr
La Violence et le Sacré (Das Heilige und die Gewalt) veroffentlicht. Beste-
chend ist, wie Burkert 1997 in einem Riickblick beide Buicher - seines und
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das von Girard - charakterisierte: «Belege und Interpretationen in beiden
Biichern sind teilweise vergleichbar, suchen doch beide unter den beste-
henden Institutionen ein verdecktes <Verbrechen> aufzuspiiren.»'s Auch
der Ausgangspunkt beider Studien war gleich gewesen: Opferrituale. Was
Menschen im Alltagsleben bei Strafe verboten ist, nimlich Tétungshand-
lungen, kann aus genau diesem Grunde eine heilige Handlung werden.

Das Opfer zu toten ist verbrecherisch, weil es heilig ist, ... aber das Opfer wire
nicht heilig, wiirde es nicht getotet.™®

Mit diesen Worten beschreibt Girard den Zirkel von Heiligkeit und Ge-
walthandlung. Beide Autoren trugen fiir diesen Zusammenhang aller-
dings unterschiedliche Erklarungen vor. Die Aggression gegen ein Tier sei,
da sie gemeinschaftlich geschehe, ein Vorrecht des Kollektivs und insofern
<heilig>, so Walter Burkert. René Girard ging von der biblischen Erzih-
lung des Stindenbockes aus. Wenn der Hohepriester am Verséhnungstag
alle Verschuldungen und Ubertretungen des Volkes einem Bock auferlegt
und ihn in die Wiiste schickt (3. Mose 16,20—22), entladen sich in diesem
Akt die destruktiven Krifte, die sich in der Gemeinschaft angestaut ha-
ben.”” Ob nun als gemeinschaftlicher Triumph des kithnen Tétungsaktes
oder als Katharsis einer Aggression durch das stellvertretende Opfer: Je-
weils bildet oder erneuert sich in dem Totungsritual soziale Gemeinschaft-
lichkeit.*®

Waihrend in diesem Strang der Wissenschaft religiose Gewalt sozial
produktiv ist, ist es in einer anderen Richtung anders. Der Verdacht, es
gibe eine enge Liaison von Religion und zerstorerischer Gewalt, geht auf
das 17. und 18. Jahrhundert zuriick. Damals hatten Philosophen fur die
verheerenden Glaubenskriege die Erklirung gefunden, dass ein Eingott-
glaube, der die Verehrung anderer Gotter als Gotzendienst bekampft,
notwendig eine Haltung der Intoleranz gegeniiber Andersglaubigen zur
Folge hat und Gewalt fordert. Nur eine apolitische Religion der Innerlich-
keit sei davor gefeit. Diese Behauptung zieht sich seitdem wie ein roter
Faden durch die europiische Philosophiegeschichte. Noch heutige Mei-
nungsumfragen in allen europdischen Lindern ergeben, dass eine (nicht
uberall gleich grofse) Mehrheit der Biirger Religion fur einen Verursacher
von Konflikten und fiir intolerant hilt und sich einen geringeren Einfluss
von Religion in ihrem Land winscht.” Nach dem 11.September 2001
sind auch in Deutschland wieder Stimmen vernehmbar, die die monothe-
istischen Religionen generell unter Gewaltverdacht stellen.
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Wi ie intolerant ist der Monotheismus?

Es war Jan Assmann, der, von der antiken Religionsgeschichte herkom-
mend, den Zusammenhang von Monotheismus und Gewalt in mehreren
Schriften zu klaren unternommen hat.*° Die eigenartige Verkniipfung von
Mose mit Agypten in der Bibel deutete er als die verblasste Erinnerung an
eine dortige Reform des Pharao Echnaton, der die dgyptischen Gottheiten
durch den einen Sonnengott Re ersetzen wollte. Diesen exklusiven Mono-
theismus, der allen anderen Gottern die Existenz bestritt, unterschied
Assmann von einem anderen Typus Eingottglauben, der eine kosmische
Ordnung als Wohnort aller verehrten Gotter und Gottinnen postulierte
und den er Kosmotheismus nannte.>* In Agypten scheiterte der Versuch,
diesen Typus durch einen exklusiven Monotheismus zu ersetzen; erst in
Israel gelang dies. Hier wich nach Assmann ein offener und duldsamer
Gottglauben einem exklusiven und unduldsamen Eingottglauben:

Ich bin der Herr dein Gott, der ich dich aus dem Lande Agypten, aus dem Skla-
venhaus, herausgefiihrt habe; du sollst keine anderen Gotter haben neben mir.
(2. Mose 20,2)

Die «Gegenreligion» des Moses kannte nur die wahre im Gegensatz zur
falschen Gottesverehrung und konnte auch in Israel nur mit Gewalt durch-
gesetzt werden. Allerdings hilt J. Assmann die entsprechenden biblischen
Erzdhlungen vom Goldenen Kalb, vom Opferwettstreit mit den Baalspries-
tern und von der gewaltsamen Durchsetzung der Reformen des Josia nicht
fiir Falle tatsachlich praktizierter Gewalt, sondern schligt einen «gedacht-
nisgeschichtlichen Wechsel der Perspektive» vor. Es gehe nicht darum, wie
der Monotheismus faktisch durchgesetzt, sondern wie die Durchsetzung
erinnert worden sei.>* Die Sprache der Gewalt, die der Monotheismus
spricht, stelle ein verselbststandigtes «semantisches Paradigma» dar, das
keineswegs als solches Gewalt hervorrufe.** Erscheinungsformen der fal-
schen Gottesverehrung wie Ketzerei, Heidentum, Gotzendienst, Magie,
Haresie, Apostasie wiirden nur symbolisch ausgrenzt. Wo im Judentum
uberhaupt Gewalthandlungen bezeugt sind, richteten sie sich nach innen
gegen den abtriinnigen Glaubensgenossen. Der Apostat, nicht der fremde
Unglaubige ist der Hauptfeind; das erste Objekt der religiosen Gewalt ist
der Abtriinnige. Eine dariiber hinausgehende Gewalttitigkeit komme erst
spater zum Tragen und sei manipuliert: «Das semantische Dynamit, das
in den heiligen Texten der monotheistischen Religionen steckt, zindet in
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den Handen nicht der Glaubigen, sondern der Fundamentalisten, denen
es um politische Macht geht und die sich der religiosen Gewaltmotive
bedienen, um die Massen hinter sich zu bringen».*

Diese Rekonstruktion J. Assmanns hat viel Beachtung gefunden. Es ist
ihr grofles Verdienst, die Gewaltseite des judischen/christlichen/isla-
mischen Monotheismus historisch und systematisch wieder ernst genom-
men und mit viel Sorgfalt und Akribie eine lange Tradition gewalttatiger
religioser Sprache rekonstruiert zu haben. Allerdings muss man zugleich
die kritische Frage aufwerfen, ob Assmann die praktizierte Gewalt des
Monotheismus nicht zu eng ansetzt, wenn er sie auf den Fall der Aposta-
sie beschrankt.

Der Segen als Fluch

Einige biblische Erzihlungen von LandverheifSung, auf die Regina M.
Schwartz den Blick gelenkt hat, lassen noch eine andere Quelle von Ge-
walt erkennen, die sich aus einer weiteren Besonderheit des jiidischen Got-
tesglaubens ergibt.>s Kain, der Ackerbauer, brachte dem Herrn ein Opfer
von den Friichten des Feldes dar, sein Bruder Abel aber, Schifer, von den
Erstlingen seiner Schafe. Ohne jede nahere Erklarung sah der Herr auf
Abel und sein tierisches Opfer wohlgefillig, Kain und sein pflanzliches
Opfer aber verwarf er (1. Mose 4, 1—5). In seiner Wut dariiber erschlug
Kain den Abel. Uber einen dhnlichen, nicht weniger eindriicklichen Fall
lesen wir in der Erzahlung, wie Jakob sich die Segnung seines blinden
Vaters Isaak erschlichen hat, indem er ihm vorspiegelte, er sei Esau.

Als nun Isaak den Segen tiber Jakob eben vollendet hatte und Jakob kaum von
seinem Vater Isaak hinausgegangen war, da kam sein Bruder Esau von der Jagd
heim. Der bereitete auch ein gutes Gericht und trug es seinem Vater hinein. Und er
sprach zu seinem Vater: «Richte dich auf Vater, und iss von dem Wildbret deines
Sohnes, auf dass mich deine Seele segne.» Sein Vater Isaak aber sprach zu ihm:
«Wer bist du?» Er antwortete: «Ich bin dein Sohn, dein Erstgeborener, Esau.» Da
entsetzte sich Isaak tiber alle MafSen und sprach: «Wer war denn der, der ein Wild
gejagt und es mir hereingebracht hat? Nun habe ich eben schon gegessen, ehe du
kamst und habe ihn gesegnet; er wird auch gesegnet bleiben.» Als Esau die Worte
seines Vaters horte, schrie er gar laut und kliglich auf und sprach zu seinem Vater:
«Segne mich, Vater!» Er aber sprach: «Dein Bruder ist gekommen mit Hinterlist
und hat dir den Segen vorweggenommen.» ... Und er sprach: «Hast du mir keinen
Segen vorbehalten?» Isaak antwortete und sprach zu Esau: «Sieh, ich habe ihn
zum Herrn tiber dich gesetzt und alle seine Briider ihm zu Knechten gegeben; mit
Korn und Wein habe ich ihn versehen. Was kann ich da fiir dich noch tun, mein
Sohn?» (1. Mose 27,30-37)
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Ein dhnliches Szenario wiederholt sich bei der VerheifSung der Landnahme
des von den Kanaanidern bewohnten Territoriums durch das Volk Israel.
Die Israeliten beanspruchen das Land nicht, weil sie in ihm geboren wiren
oder irgendwelche eigenen Rechte an ihm hitten; sie beanspruchen es,
weil Gott ihnen den Besitz verheifsen hat.

Wenn der Herr dich in das Land bringt, es zu besetzen, und die Volker dort, die
groffer und stirker sind, in deine Hand gibt, so sollst du an ihnen den Bann voll-
strecken: du sollst keinen Vertrag mit ihnen machen und sie nicht verschonen.
(5. Mose 7,1-2)

Auch in dieser Erzahlung wird der eine Gott nicht als unendlich freigie-
big, sondern als befremdlich parteiisch vorgestellt. Nicht jeder empfangt
gottlichen Segen; einige sind geschlagen mit Mangel und mit Tod, als gabe
es eine kosmische Knappheit an Heil. Knappheit ist als Prinzip der Einheit
(ein Land, ein Volk, eine Nation) der Bibel eingeschrieben.

Solche Narrative haben in ihren Auswirkungen auf das Denken der
Glaubigen nachhaltiger gewirkt als abstrakte ethische Forderungen und
sind in den Fundus der monotheistischen Handlungsmodelle aufgenom-
men worden. Treue zu diesem einen Gott und die Bindung an diese eine
Gemeinschaft begriinden Eigentumsrechte, von denen andere ausgeschlos-
sen sind.*¢ Dieser Partikularismus ist eine machtige Voraussetzung religi-
oser Gewalt.>” Doch ist auch in diesem Falle kein Automatismus am
Werk. Der biblische Gott gibt den Menschen aus seiner Uberfiille heraus;
fiir seine Liebe verlangt er nichts als Glauben. Es wire ein Gotzendienst,
wenn die Gesegneten aus dem Partikularismus des Segens eine Quelle von
Gewalt gegen die Nicht-Gesegneten machten.*®

Religiose Gemeinschaften als Triager von Gewalthandlungen

Noch eine weitere Einschrinkung der Ausfiihrungen Jan Assmanns ist
angebracht. Die Gemeinschaft, die Juden nach ihrer Riickkehr aus der
babylonischen Verschleppung in Palistina gegriindet haben, hat eine
Sprache gesprochen, die kein praktisch folgenloses «semantisches Para-
digma» war. Den Juden war von den Persern im 5. Jahrhundert v. Chr.
nach ihrer Riickkehr aus der babylonischen Gefangenschaft das Privileg
einer autonomen Rechtsgemeinschaft zugestanden worden. So durften sie
in Judia einen Verband bilden, der sich seine Regeln in Ubereinstimmung
mit der Sozialgesetzgebung des 5. Buches Mose gab (Nehemia 10). Diese
Gemeinschaft kannte nicht nur die mosaische Unterscheidung zwischen
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dem wahren Gott und den vielen falschen Gottern, sondern verband mit
ihr noch die soziale Unterscheidung zwischen Freiheit und Sklaverei. Sie
machte das Bekenntnis «Der ich dich aus dem Lande Agypten, aus dem
Sklavenhaus, herausgefiihrt habe» zu ihrer praktischen Maxime.* Die
Sicherung der Gemeindemitglieder vor dauerhafter Versklavung durch
Fremde wurde zu einer religiosen Pflicht aller Glaubigen.3° Als im 2. Jahr-
hundert v. Chr. der Jerusalemer Tempel von hellenistischen Herrschern
zusammen mit abtriinnigen Juden entweiht wurde und die Gemeinschaft
ihres normativen Zentrums beraubt werden sollte, erhoben sich Juden
unter Fithrung der Makkabder gewaltsam gegen Kollaborateure in den
eigenen Reihen, gegen hellenistische Amtstrager und gegen fremde Trup-
pen.3™ Das Buch Daniel deutete die dramatischen Ereignisse der Entwei-
hung und Schiandung des Heiligtums durch Anhanger des Hellenismus als
Wendepunkt in der Geschichte Israels und als Auftakt zu einer neuen
Heilszeit. Wer im Kampf gegen die Gottlosen und fur die viterlichen Ge-
setze stirbt, gilt als ein Martyrer, der zum ewigen Leben wiedererweckt
wird. Gewalt zum Zwecke der Verteidigung der jiidischen Religionsge-
meinschaft gegen Feinde ist ein religios vorbildlicher Akt.

Der Monotheismus hat also bereits bei glaubigen Juden der Antike ein
Handlungsskript bereitgestellt, das Gewalt gegen Andersglaubige kennt:
dann ndmlich, wenn die mosaische Sozialverfassung der judischen Gemein-
schaft gegen eine sich ausbreitende 6konomische Sklaverei und politische
Fremdherrschaft verteidigt werden musste. Der judische Makkabader-Auf-
stand ist in dieser Hinsicht besonders lehrreich, da die Glaubigen erst dann
zur Gewalt griffen, als mit der religiosen auch die soziale Ordnung ihrer
Gemeinschaft bedroht war. Dem entsprach, dass die judischen Aufstin-
dischen sogar mit Heiden wie dem Romischen Senat einen Freundschafts-
vertrag abschlieSen konnten, als dieser der jidischen Gemeinschaft Unab-
hingigkeit und Selbstverwaltung zugestand (1. Makkabaer 8,23-28).3* So
zeigt der Fall des antiken Judentums, dass das biblische Gewaltparadigma
auch dann zur Anwendung kam, wenn die Verbindlichkeit der Gemein-
schaftswerte gegen dufSere Feinde verteidigt werden musste. Wenn aber
Machthaber, selbst heidnische, bereit waren, die Existenz der jidischen
Gemeinschaft zu sichern, konnte mit ihnen sogar ein Vertrag abgeschlos-
sen werden.

Diese Praxis spricht dafiir, dass der Typus des exklusiven Monotheis-
mus auch im Judentum in der Praxis nie die Monopolstellung erlangt hat,
die Assmann annimmt. So uUberrascht es nicht, dass neben ihm oder in
ihm ein Eingottglaube existierte, der zur Kohabitation mit anderen Got-
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tern imstande war.33 Es gab in den heidnischen antiken Stadten zahllose
geregelte Formen der religiosen Kohabitation von Juden mit Heiden.
Nicht nur konnte der judische Schopfergott auch von Heiden als «der
Hochste» verehrt werden; jiidische Burger warben ihrerseits auch aktiv
unter den griechischen und romischen Mitbuirgern fiir ihn als den wahren
Gott aller Menschen, der sogar noch iiber die auflerordentliche Fihigkeit
verfugt, das Schicksal, dem alle Menschen kraft Geburt unterstanden,
aufSer Kraft zu setzen. Die partikularen gottlichen Miachte bekamen in
diesem Typus judischen Eingottglaubens eine untergeordnete, aber doch
anerkannte Stellung. Diese «monarchische» Auffassung von Monotheis-
mus war im Judentum so solide verankert, dass Peter Schafer den exklu-
siven Monotheismus Assmanns einen «Popanz» nennt, «den es historisch
so nie gegeben hat».3 Und dann auch noch den Antisemitismus zur indi-
rekten Folge des exklusiven judischen Monotheismus zu erklaren, wie
Assmann es allen Ernstes vorschlidgt,’s halt Schafer fiir abwegig. Das Auf-
kommen von Antisemitismus in griechischen Stadten ist qua Ort und Zeit
viel zu lokal und zu spezifisch, als dass man darin nur die Kehrseite des
genuinen judischen Monotheismus sehen konnte. Vielmehr hat ein of-
fener und toleranter Eingottglaube das friedliche Zusammenleben von
Juden mit Nicht-Juden in den religios pluralen antiken Stadten begrin-
det. Selbst noch fiir die nach-antike mittelalterliche judische Kabbala war
die Grenze zwischen Gott und den iibernatiirlichen Machten dieser Welt
flieSend. Erst im Zuge der Ablehnung derartiger Auffassungen durch neu-
zeitliche Philosophen habe sich im Judentum ein «gereinigter» exklusiver
Monotheismus durchgesetzt.

Ahnliche Beobachtungen wurden im Blick auf das Christentum ge-
macht. Auch hier hat man sich von der Annahme eines notwendigen Zu-
sammenhanges von Monotheismus und der Verfolgung Andersglaubiger
getrennt. Die Gewalt, die im Mittelalter gegen Ketzer, Abtriinnige, Juden,
und Heiden ausgeiibt wurde, war nicht die Folge einer monotheistischen
Tradition der Gewalt und Unduldsamkeit, sondern ergab sich aus spezi-
fischen lokalen und historischen Umstinden.’¢ Die Verallgemeinerung
einzelner Fille zum Bild vom Mittelalter als einer regelrechten «Verfol-
gungsgesellschaft» (persecuting society) wird heute mit starken Griinden
abgelehnt.’” Die historische Realitit auch des Mittelalters war durch eine
Pluralitit gekennzeichnet, die man allerdings hinter einer oft anders klin-
genden Terminologie erst ermitteln muss. Wohl hat der Monotheismus
das Sensorium fiir religiose Verschiedenheit geschirft; Europa hat diesem
Umstand die «Entdeckung seiner Vielfalt» zu verdanken, wie Michael
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Borgolte gezeigt hat.’® Die Stellungnahmen von jidischen, christlichen
und islamischen Autorititen gegen Zwangsbekehrungen haben gleichfalls
einen Beitrag dazu geleistet, Glauben als individuelle Entscheidung zu
verstehen; dadurch wurde das Individuum und seine persénliche Uber-
zeugung ein zentraler religioser Wert.>® Doch erstreckte dieser Wert sich
lange Zeit nicht auf die Akzeptanz einer Abkehr vom Glauben; Apostasie
wurde nach der Christianisierung des Romischen Reiches als Verbrechen
bestraft; der Abtriinnige verlor seine Biirgerrechte.

Der Islam hat dhnlich wie das Christentum Regeln der Tolerierung
fremder Religionen ausgebildet. Es hat einerseits die vorangehenden Of-
fenbarungen an Abraham, Moses, Jesus anerkannt — mit rechtlichen Ab-
stufungen allerdings, die Juden und Christen zwar als «Leute der Schrift»
respektierten, aber nicht den Muslimen gleichstellten. Muslime konnten
zwar mit Ungldubigen Vertrige schlieffen, umso rigoroser wurden aber
auch im Islam Apostaten verfolgt und ihrer Rechte beraubt.

Uberblickt man diese monotheistischen Fille von Gewalt, so widerspre-
chen sie bei genauerer Betrachtung allesamt einem irgendwie zwingend
notwendigen Zusammenhang zwischen Monotheismus und Gewalt. Jan
Assmann hat Recht, dass man von der Sprache der Gewalt nicht auf eine
Praxis schliefSen darf. Die Fille von Apostasie und der gewaltsamen Ver-
teidigung der religiosen Gemeinschaft gegen Feinde widersprechen aber
auch der Gegenthese, der Monotheismus sei an sich friedfertig und religi-
0se Gewalt immer nur als Missbrauch denkbar. Es gibt einen Zusammen-
hang zwischen Monotheismus und Gewalt; jedoch muss man ihn kontin-
gent nennen: Er ist weder notwendig, noch ist er unmoglich. Er hangt von
der Situation ab, in der eine religiose Gemeinschaft sich befindet.

Dass dieser Zusammenhang auch unabhingig von den monotheisti-
schen Religionen existiert, lehrt ein Blick auf die moderne Gewaltge-
schichte des Hinduismus. Zu den dort immer wieder aufbrechenden Reli-
gionskonflikten zwischen Hindus und Muslimen stellt Sudhir Kakar fest:

Was wir heute beobachten konnen, ist weniger ein Wiederaufleben von Religion
als vielmehr ein «Kommunalismus» (so wie die Inder dies Wort verwenden), wo
eine Gemeinschaft von Glaubigen nicht nur die gleiche religiose Zugehorigkeit,
sondern auch die gleichen sozialen, wirtschaftlichen und politischen Interessen
hat, die dann vielleicht mit den entsprechenden Interessen einer anderen Glau-
bensgemeinschaft, die im selben geographischen Raum lebt, in Konflikt gera-
ten.*°
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Und selbst der Buddhismus, von dem man es am wenigsten erwartet,
bringt Gewalt hervor. Im Anschluss an seine Darstellung des Giftgasan-
schlages der buddhistischen Sekte Aum Shinrikyo auf die U-Bahn von
Tokio 1995 geht Mark Juergensmeyer der Frage nach, wie sogar eine
Religion, die Gewaltlosigkeit lehrt, Gewalt rechtfertigen kann.+*

Religiose Rahmungen gemeinschaftlicher Handlungen

Dieser religionswissenschaftliche Befund macht es erforderlich, das Ver-
haltnis zwischen Religionsgemeinschaften und Gewalthandeln niher zu
bestimmen. Ausgehen mochte ich dabei von dem Umstand, dass religiose
Gewalt selten allein in religiésen Differenzen ihre Ursache hat, sondern
meistens in Verbindung mit Interessengegensiatzen vorkommt. Hier hat
die Metapher vom «Deckmantel» Religion, von Religion als «Ideologie»
oder der «Instrumentalisierung» oder «Manipulation» von Religion ihren
Ort. Doch verschleiern diese Begriffe die Art der Verbindung beider
Handlungstypen, statt sie zu kliren. Dabei hat Max Weber eine Theorie
ausgearbeitet, die den Sachverhalt kliart und dartiber hinaus auch plausi-
bel macht, warum man fur die Analyse religioser Gewalt auf Begriffe der
soziologischen Handlungstheorie zuriickgreifen sollte.

Weber konstruiert in Wirtschaft und Gesellschaft Religion als eine eige-
ne Ordnung von Gemeinschaftshandeln neben Recht, Herrschaft und
Wirtschaft. Dabei vermeidet er es, das Wesen von Religion zu definieren,
und beschrinkt sich darauf, die Bedingungen und Wirkungen dieser Art
von Gemeinschaftshandeln zu untersuchen. Ein Verstindnis religiosen
Handelns «kann nur vom Sinn aus gewonnen werden, da der dufSere Ab-
lauf ein hochst vielgestaltiger ist. Religios oder magisch motiviertes Han-
deln ist, in seinem urwiichsigen Bestande, diesseitig ausgerichtet.»*+* Um
diese subjektive Sinn-Erwartung zu charakterisieren, zitiert Weber aus der
Bibel «Auf dass es dir wohl gehe und du lange lebest auf Erden» (Brief an
die Epheser 6,2 f). Das Zitat wirft ein bezeichnendes Licht auf sein Ver-
stindnis von «Sinn». Es ist keine formale Kategorie, die fiir die vermit-
telte Beziehung der Menschheit zur Welt steht. Weber folgt vielmehr deut-
schen Religionshistorikern seiner Zeit, fiir die «Sinn» die herausragende
Leistung von Religionen in einer an sich sinnwidrigen Welt ist.

Der Unterschied zwischen religiosem und nicht religiosem Verhalten
liegt demnach nicht in verschiedenen Typen des Handelns, sondern in ei-
ner spezifischen Erwartung der Handelnden, die sich mit verschiedenen
Typen von Handeln verbinden kann. Aus dieser Sicht kann jedes Alltags-
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handeln religios werden — vorausgesetzt der Handelnde rahmt es mit einer
entsprechenden Heils-Erwartung. Da Weber nicht in einem subjektiven
Erleben des Heiligen, sondern in der gemeinschaftlichen Erfahrung von
Sinnwidrigkeit das konstitutive Prinzip von Religion sieht, ist fur die Er-
zeugung von derartigem Handlungs-Sinn Gemeinschaftlichkeit die Vor-
aussetzung — Gemeinschaft nicht als Gegenpol zu Gesellschaft,* sondern
als Trager eines Weltbildes. Dieses Weltbild verarbeitet die Erfahrung von
Sinnwidrigkeit, besitzt eine gewisse Eigengesetzlichkeit, ist zu Entwicklun-
gen fihig und tritt mit den anderen Gemeinschaftsformen wie Familie,
Nachbarschaft, Ethnos, Recht und Herrschaft in wechselseitige Bezie-
hungen, die sich begiinstigen, aber auch beeintrachtigen konnen.*s

Um den Anteil von religiosen Sinnerwartungen an und in sozialen Hand-
lungen zu bestimmen, bedarf es einer besonderen Art von Begriffsbildung.
Hierzu hat Weber das Instrument der Idealtypen entwickelt. Diese seien —
so die Charakterisierung von Karl Jaspers — nicht «Gattungsbegriffe, unter
die das Wirkliche subsumiert, sondern Sinnbegriffe, an denen es gemessen
wird, um es, soweit es ihnen entspricht, pragnant zu fassen, und um durch
sie das ihnen nicht Entsprechende deutlich als Tatbestand vor Augen zu
bringen. Sie sind nicht Ziel der Erkenntnis, [...] sondern Mittel, das Ei-
gentiimliche der jeweiligen menschlichen Wirklichkeit zu klarstem Be-
wusstsein zu bringen.»4¢ Dies alles besagt fiir das Problem religioser Ge-
walt, dass man mit religiosen Sinn-Deutungen von Gewalthandlungen
rechnen muss, ohne dabei andere als religiose Motive, Zwecke und Deu-
tungen des Handelns auszuschliefSen.

Definitionen der Situation und Wahl eines Handlungsmodells

Fur die Analyse solcher Fille scheint mir ein handlungstheoretischer An-
satz, wie Soziologen ihn im Anschluss an Max Weber und den amerika-
nischen Pragmatismus entwickelt haben, die geeignetsten Instrumente zu
bieten. Ein solcher Ansatz schenkt den Definitionen der Situation und den
dabei verwendeten Deutungsrahmen weitaus mehr Aufmerksamkeit als
Erklirungsansitze, die von einer «Ubersetzung» theoretischer, dogma-
tischer oder normativer Grundsitze in subjektive Handlungspraxen aus-
gehen. Situationen sind nicht das dufere Betdtigungsfeld fiir aufSersituativ
vorhandene Intentionen, sondern werden erst durch die Akteure definiert.
«Der Begriff der Situation> [ist] geeignet, an die Stelle des Zweck/Mittel-
Schemas als erster Grundkategorie einer Handlungstheorie zu treten»,
stellt Hans Joas fest.+

Hartmut Esser hat seinen Ansatz, der von der Theorie der rationalen
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Wahl ausgeht, erst in einem Aufsatz skizziert und danach in mehreren
Binden breit entfaltet.*® Viele seiner Beobachtungen und Begriffe sind fiir
die Klarung unseres Problems hilfreich. Ausgangspunkt ist die Beobach-
tung, dass es keine direkte Korrelation zwischen Einstellungen von Men-
schen und ihrem tatsichlichen Handeln gibt. Wenn mittels Fragebogen
Einstellungen abgefragt werden und die Befragten ihr Handeln in einer
vorgestellten Situation antizipieren, dann stimmt dies nicht mit ihrem tat-
sachlichen Verhalten tiberein. Dazu hat bereits 1934/3 5 der Sozialpsycho-
loge Richard T. LaPiere eine Untersuchung mit dem Titel «Einstellungen
versus Handlungen» veroffentlicht.# Das Experiment, auf das er sich
stiitzt, bezog sich auf den Fall eines chinesischen Ehepaares, das in den
3o0er Jahren auf einer Reise durch die USA 67 Hotels, Autocamps und
Tourist-Homes sowie 184 Restaurants und Cafés besuchte. Bis auf eine
einzige Ausnahme wurde es in keinem Hotel wegen seiner chinesischen
Abstammung abgewiesen; in 72 Restaurants wurde das Paar sogar beson-
ders zuvorkommend bedient. Als Richard T. LaPiere ein halbes Jahr spa-
ter den Hoteliers und Gastwirten schriftlich die Frage vorlegte, ob sie
Angehorige der chinesischen «Rasse» aufnehmen bzw. bedienen wiirden,
erhielt er von 51 Prozent der Angeschriebenen eine Antwort. 91 Prozent
erklarten, sie wiirden ein solches Ansinnen ablehnen - in eklatantem Wi-
derspruch zu dem Umstand, dass es bei den Besuchen bis auf eine einzige
Ausnahme keine Zurtickweisung gegeben hatte. Dazu bemerkt H. Esser:

Die weitgehend fehlende Korrelation zwischen Einstellungen und Verhalten hat
viele Sozialforscher tiberrascht — und beunruhigt.s°

Auch Religionsforscher tun gut dran, nicht von einer Kausalitit zwischen
Glaubensanschauungen und Handlungen auszugehen. Erst wenn man
diesen Sachverhalt anerkennt, kann man nachvollziehen, warum es zwi-
schen einem exklusiven Eingottglauben und der Praxis von Gewalt keinen
irgendwie notwendigen Zusammenhang gibt. Auch religiose Uberzeu-
gungen bestimmen nicht direkt und unvermittelt ein entsprechendes Han-
deln. Wenn es aber keine notwendige Kopplung von Glaubensanschau-
ungen und Gewalthandlungen gibt, dann muss man ein anderes Modell
fiir die Art dieses Zusammenhangs entwickeln. Das soll hier geschehen.

Hartmut Esser gab dem Kapitel, das den Fall des durch die USA reisen-
den chinesischen Paares behandelt, die Uberschrift «Das Thomas-Theo-
rem». Dieses Theorem wurde 1928 von William I. Thomas und Dorothy
Swaine Thomas in einer gemeinsamen Studie formuliert:
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«Wenn Menschen Situationen als real definieren, dann sind sie in ihren Folgen
real.»5"

Zu jedem Handeln gehort eine Definition der Situation. Diese ergibt sich
aber nicht zwangslaufig aus der Situation selbst, sondern wird ihr von den
Subjekten «auferlegt». Wenn dann auch entsprechend gehandelt wird, hat
diese Oktroyierung reale Wirkungen. Zwar nimmt zumeist Routine den
Handelnden die Notwendigkeit einer eigenen Definition ab. Wenn aber
- z.B. im Zuge von Erwartungsenttiduschungen — die Plausibilitat einer
Definition schwindet, kann den Akteuren plotzlich bewusst werden, dass
sie noch weitere Moglichkeiten haben, die Situation, in der sie sich befin-
den, zu definieren, und sie schalten dann von einem <automatischen> in
einen «reflexiven» Modus um. Das heif$t nicht, dass sie jede Situation be-
liebig deuten konnen; sie bleiben von den dufleren Bedingungen abhin-
gig; auch existieren ihre Intentionen nicht unabhingig von der Situation,
in denen sie sich befinden; aber die dufleren Umstinde schreiben ihnen
auch nicht zwingend eine bestimmte Definition vor. Dadurch ergeben sich
Spielrdume, die sie erst durch die Wahl einer Deutung schlieflen. Wenn sie
eine neue «Rahmung» der Situation vornehmen, stellt deren Kommuni-
kabilitidt und Bekanntheit oftmals ein Kriterium ihres Erfolges dar.

An dieser Stelle unserer Betrachtung kommt die Verfiigbarkeit von un-
terschiedlichen Handlungsmodellen ins Spiel. H. Esser spricht hier von
«Framing: Die Selektion des Bezugsrahmens». Handelnde stiitzen sich bei
ihrer Definition auf anerkannte Handlungsentwiirfe und wihlen einen als
verbindlich aus. Die Logik dieser Auswahl der Handlung> kann an
Zweckrationalitit, an Tradition oder an Gefiihlen orientiert sein. Ferner
kann die Rahmung in Ubereinstimmung mit einem Glauben an Werte
erfolgen; dann wird die Geltung auch gegen eine ganz andersartige Wirk-
lichkeit fixiert. Dies kommt vor allem in Zusammenhang mit der Konsti-
tution von individueller oder gemeinschaftlicher Identitit vor.s*

Mit der Rahmung haben sich Handelnde auch auf die darin «als Wissen
gespeicherte[n] Modelle des Ablaufs sozialen Handelns» festgelegt. Wenn
Handelnde durch Ubernahme eines solchen Skripts in ein Drehbuch ein-
treten, binden sie sich an eine bestimmte Sequenz von Handlungsablaufen:
kognitiv, emotional und sozial. Allerdings ist der Modus des Eintritts in
solche Handlungsmodelle von weiteren Prinzipien abhidngig. So begriin-
den Verantwortungs- versus Gesinnungsethik bei Ubernahme eines Mo-
dells noch einmal andere Handlungsoptionen.
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Die Ansicht, religiose Gewalt habe ihre Ursache in missbrauchter mani-
pulierter Religion lasst das Phianomen unerklirt. Die folgende Studie gibt
ihr einen Ort in einem Handlungsverlauf. Sie geht den Verlaufen nach, in
denen religiose Gewalthandlungen entstehen, und bezieht die Situationen,
die Deutungsmuster und die Handlungsskripte der religiosen Gemein-
schaft und ihrer Gegner in die Betrachtung mit ein; weiterhin untersucht
sie, inwieweit Kategorien wie Kult, Fundamentalismus oder Terrorismus
hilfreich sind (oder nicht), die Abliufe zu verstehen, und ob sie eventuell
auf die Haltung von Medien und Staat gegeniiber den so bezeichneten
Gemeinschaften Wirkung haben.

Um religiose Gewalt als Teil eines komplexen Dramas zu erfassen, wird
das Untersuchungsfeld vom einzelnen Téter und seinen Motiven auf die
Handlung und von dieser auf die Bedeutung, die ihr von Mitgliedern der
religiosen Gemeinschaft und von Gegnern gegeben wird, erweitert. Auch
andere Akteure, die im Hintergrund bleiben, aber fiir den Ablauf bestim-
mend sind (wie organisierte Gegner), werden dabei in die Betrachtung
einbezogen.



2. Der Machtzuwachs
religioser Vergemeinschaftung

Die Ambivalenz religioser Gemeinschaftlichkeit

Es ist noch nicht lange her, dass man die scheinbar unaufhaltsame Sakula-
risierung als drohenden Verlust der moralischen Grundlagen der Gesell-
schaft beklagte. Als dann aber Religionen sich in der Offentlichkeit zuriick-
meldeten — und dies in einigen Fillen mit Gewalt — traten die Schwichen
dieser Annahme deutlich hervor. Im Zuge dieser plotzlichen Verlegenheit
wurden Begriffe in Umlauf gebracht, die den unbestreitbaren Zusammen-
hang von Religion und Gewalt verstandlich machen sollten. «Kult», «Fun-
damentalismus», «Terrorismus» seien degenerierte, manipulierte, jeden-
falls keine genuinen Formen von Religion und als solche die Quelle von
Gewalt. Doch sind diese neuen Kategorien Kampfbegriffe, die bestimmte
Typen von Religionsgemeinschaft an sich fiir gewalttitig erkldren, nicht
aber den Prozess, in dem sie gewalttitig werden. Die so kreierten Begriffe
sind daher keine Losung, sondern selber das Problem, da Ordnungskrifte
sich bei ihrem Vorgehen gegen die so bezeichneten Gruppen an ihnen
orientieren und damit Gewaltanwendung legitimierten.

Das Problem, um das es geht — die Ambivalenz religioser Gemeinschaft-
lichkeit —, ist alt und wurde bereits im Zeitalter der Glaubenskriege phi-
losophisch erkannt und entfaltet. Zwei einander ausschliefSende Positi-
onen wurden damals formuliert. Thomas Hobbes (1588-1679) vertrat
die Auffassung, der 6ffentlich vorgetragene kirchliche Glaube sei die Ur-
sache der Gewalt. Die Losung konne nur ein starker Staat sein; als hochs-
te Instanz auf Erden misse der Souverin die Religionsgemeinschaften in
Schach halten und die 6ffentliche Religion kontrollieren. Die private Ver-
ehrung der Biirger sei nur insoweit frei, als sie im Verborgenen geschehe.*
Im 20. Jahrhundert hat Carl Schmitt Hobbes’ Diagnose wieder aufgenom-
men; es sei die Hauptaufgabe des neuzeitlichen Staates, das Heilsverlan-
gen der Religionsgemeinschaften zu entpolitisieren.> In Fortfithrung von
Carl Schmitt sah Hans Blumenberg darin die Legitimitit der Neuzeit.

Noch zu Lebzeiten von Hobbes kam eine ginzlich andere Auffassung
auf, die nicht von einem starken Staat die Biandigung religioser Gewalt
erwartete, sondern von einer kirchlich unabhingigen Religiositit. Samuel
Pufendorf vertrat in seinem in Europa weit verbreiteten Buch iiber das
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Naturrecht die Auffassung, «dass die Religion das wichtigste und festeste
Band der menschlichen Gesellschaft» sei. Ohne Religion verloren die
Staaten ihre «innere Festigkeit», denn diese sei von einem funktionieren-
den Gewissen der Biirger abhingig.’ Jean-Jacques Rousseau entdeckte das
Buch und vertiefte die These in dem «Glaubensbekenntnis des savoyischen
Vikars», einem Abschnitt in seinem Buch Emile oder Von der Erziehung
(1762).4 Um seine Pflichten zu erkennen, so schreibt er dort, brauche der
Mensch weder Philosophen noch Theologen. Das Studium der Offenba-
rungsschriften von Judentum, Christentum oder Islam erbringe gleichfalls
keine entsprechende Erkenntnis.

Uber das, was ich tun will, brauche ich nur mich selbst zu befragen: alles was ich
als gut empfinde, ist gut, alles, was ich als schlecht empfinde, ist schlecht: der bes-
te aller Kasuisten [Moraltheologen; HGK] ist das Gewissen.’

Nicht die Urteile des Verstandes, sondern die Empfindungen des Herzens
seien des Menschen bester Lehrer. «Die wahren Pflichten der Religion
[sind] von menschlichen Institutionen unabhingig».¢ Auch fir Rousseau
bildete Religion also das stirkste soziale Band, das Menschen miteinan-
der verbindet. Hatte jedoch Hobbes dem Gewissen aus Griinden der
Sicherung des inneren Friedens hochstes Misstrauen entgegengebracht, so
wurde es bei Rousseau zu einer fast unfehlbaren Instanz, die die Maxi-
men des richtigen Handelns verlasslich und unabhingig von den Kirchen
vorschreibt. Mogliche religiose Intoleranz miisse allerdings vom Staat un-
terbunden werden. Die Annahme einer Evidenz des Moralischen wurde
von Immanuel Kant zwei Jahrzehnte spater noch weiter philosophisch aus-
gearbeitet. Die Biirger seien kraft ihrer Vernunft imstande, die kirchliche
Intoleranz zu bannen und die historischen Religionen fiir den Zusam-
menhaltihres Gemeinwesens nutzbar zu machen. Die beiden geschilderten
Positionen stimmen iiberein in der Kritik kirchlicher Institutionen, unter-
scheiden sich aber diametral in der Beurteilung der Wirkung privater
Religiositit in der Offentlichkeit. Wihrend Hobbes darin ein Potenzial
sozialer Destruktion erkannte, sahen Pufendorf, Rousseau und Kant dar-
in den Garanten des moralischen Zusammenhalts eines biirgerlichen Ge-
meinwesens — immer vorausgesetzt, der Staat unterdriickt religiose Into-
leranz.

Solange man davon ausgehen konnte, dass die Macht gemeinschaftlich
organisierter Religion in der Moderne gebrochen ist, verlor das Problem
der Ambivalenz des Religiosen an Dringlichkeit. Beispielsweise nahm der
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Religionssoziologe Peter L. Berger in den sechziger Jahren noch an, dass
sich in der Moderne die Wirkung von Religion polarisiere. Einerseits zie-
he sie sich in die private Sphire zuriick, andererseits werde sie zu poli-
tischer Rhetorik.

Der Gesamteffekt der ... «Polarisierung» ist sehr merkwiirdig. Religion manifes-
tiert sich als offentliche Rhetorik und private Tugend. Insoweit sie gemeinschaft-
lich ist, fehlt ihr «Wirklichkeit», und insoweit sie «wirklich» ist, fehlt ihr Gemein-
schaftlichkeit.”

Mag es eine Zeitlang tatsachlich fiir viele so ausgesehen haben, als ver-
liere die gemeinschaftliche Religion in der Moderne an sozialer Wirklich-
keit, so wird das heute anders beurteilt. Ein stetiges Wachstum religioser
Gemeinden in den USA, eine geradezu explosionsartige Ausbreitung pro-
testantischer Gemeinden in Lateinamerika, im Pazifikraum und andern-
orts® bezeugen die verianderte Situation ebenso wie die Welle der Griin-
dung von Moscheegemeinden weltweit.” Damit aber stellt sich das alte
Problem in neuer Schirfe. Um zu kliren, was heute die religiose Ambiva-
lenz ausmacht, muss man die Erstarkung religioser Vergemeinschaftung
in der Gegenwart und ihre Sozialformen in den Blick nehmen.

Gemeindereligiositit in Judentum, Christentum und Islam

Keineswegs alle Religionen haben in ihrer Geschichte geschlossene Ge-
meinschaften der Glaubigen ausgebildet. Oft decken sich Religionen mit
bestehenden sozialen Einheiten wie Hausgemeinschaft, Verwandtschafts-
gruppe, Stamm oder Nation; weiterhin haben oft andere als spezifisch
religiose Kriterien wie z. B. Alter und Geschlecht tiber die Zugehorigkeit
zu einer Religionsgemeinschaft entschieden. Zudem kommt es vor, dass
Gldubige der Zugehorigkeit zu einer religiosen Gemeinschaft wenig oder
keine Relevanz hinsichtlich des Heils einrdumen. All dies dndert sich
deutlich, wenn das Erlangen des Heils an eine bestimmte Lebensfithrung
gebunden ist, wie das bei prophetischen Religionen der Fall ist, und wenn
der Gesamtheit der Glaubigen das Heil verheifSen ist. Dann wird die reli-
giose Gemeinschaft selbst Gegenstand des Glaubens. Die drei Religionen
Judentum, Christentum und Islam, die sich als Trager der Abraham gege-
benen VerheifSung sehen (1. Moses 12,1-3), sind Gemeindereligionen par
excellence. Dies lasst sich an der Existenz von vier Tatbestinden festma-
chen:
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- Die religiose Gemeinschaft ist Adressat einer Heilszusage und so selbst
Gegenstand des Glaubens der Mitglieder; damit verknupft ist die Idee,
dass die einzelnen lokalen Religionsgemeinden Teil einer transzen-
denten Gemeinschaft aller Erlosten sind («Volk Gottes»; «Kirche»,
«umma»).

- Die religiose Gemeinschaft verlangt von ihren Angehorigen, dass sie
Glaubensgenossen in Not helfen und beistehen («Bruderlichkeits-
ethik»).

- Die religiose Gemeinschaft fordert von ihren Mitgliedern in Zeiten, in
der sie in ihrer Existenz bedroht ist, die Bereitschaft, fiir den Glauben
zu sterben, und sieht darin etwas Vorbildliches («Martyrerkult»).

- Die religiose Gemeinschaft beansprucht Anerkennung von nicht-reli-
giosen sozialen Ordnungen und Michten («Legitimitit» bzw. «Legali-
tat»).

Nur wo diese vier Tatbestinde zusammenkommen, ist es tiberhaupt erst
moglich, dass die Loyalitat der Glaubigen zu ihrer Glaubensgemeinschaft
und zu den sozialen Ordnungen und Maichten auseinander treten. Eine
Differenz zwischen religioser Vergemeinschaftung und allgemeiner Verge-
sellschaftung bzw. zwischen Sozial- und Systemintegration ist die Voraus-
setzung religioser Ambivalenz. Hier erst entsteht das Problem, dass eine
religiose Gemeinschaftlichkeit ein soziales Band begriinden, aber auch
zerstoren kann.

Judentum
Die grofsen abrahamitischen Religionen Judentum, Christentum und Is-
lam haben in ihrer Geschichte solche Merkmale von Gemeinschaftlich-
keit ausgebildet. Als das Judentum Paldstinas nach der Riickkehr aus der
Verbannung im 5. Jahrhundert v. Chr. in Jerusalem und Umgebung einen
eigenen Rechtsverband ins Leben rief, dem von den persischen Herrschern
Autonomie zugebilligt wurde, mussten sich die Biirger gegeniiber dem
judischen Statthalter Nehemia verpflichten, keine Heiraten ihrer Kinder
mit Nichtjuden zuzulassen, am Sabbat keinen Handel zu treiben und im
siebten Jahr auf den Ertrag des Landes und auf das Pfand, das man fiir ein
Darlehen erhalten hat, zu verzichten. So bekriftigten sie die Forderung
der Propheten, dass der Glaube daran, dass das Land Palistina Gottes
Eigentum ist, jede Gleichgiiltigkeit gegeniiber der Not eines Glaubensge-
nossen verbietet und eine Unterstiitzung der Kranken, Witwen, Waisen,
Sklaven und Fremden verlangt. Sie nahmen sogar die Verpflichtung auf
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sich, die Schuldversklavung von Glaubensgenossen und die Aneignung
von dessen Landbesitz als Ubertretung des Bundes mit Gott zu 4chten.
Regelmiflige Freilassung der Schuldsklaven wurde zu einem religiosen
Gebot.™ Als im 2. Jahrhundert v. Chr. die religiose Ordnung des jiidischen
Gemeinwesens von Anhingern des Hellenismus bekampft wurde, wurden
diejenigen, die sich dagegen mit Gewalt erhoben, als Martyrer gefeiert.
Gleichzeitig trennten sich besonders Glaubenstreue auch territorial vom
judischen Stadtstaat Jerusalem, grindeten die Gemeinde von Qumran
und erneuerten mit ihren Regeln die biblische Verpflichtung des Volkes
Israel gegeniiber den Armen und Schutzbediirftigen.**

In Israel war die Tora ein Dokument, das nicht den Priestern vorbehal-
ten war, sondern sich an das ganze Volk richtete. Dieser Offentlichkeits-
anspruch der Offenbarung Gottes war die Voraussetzung dafiir, dass Ju-
den fiir ihre Gemeinden die in Stadten der hellenistischen Imperien und
des Romischen Reiches geltenden Rechtsformen tibernahmen wie den
griechischen Verein oder das romische collegium.™ So erhielten die religi-
0s kodifizierten Beziehungen der Mitglieder untereinander auch rechtliche
Verbindlichkeit.s Einem dhnlichen rechtlichen Prinzip folgten noch viele
Jahrhunderte spiter judische Organisationen, die im 20. Jahrhundert mit
der «Riickfithrung» von Juden nach Palistina betraut waren. Die Ein-
wanderung nach Israel war, bevor es den Staat Israel gab, eine Aufgabe
der World Zionist Organization und der Jewish Agency. Beide Organisa-
tionen vertraten die Interessen des judischen Volkes vor der Britischen
Mandatsbehorde. Und auch nachdem der Staat Israel gegriindet worden
war, blieben sie als Korperschaft mit weitgehenden eigenstandigen Befug-
nissen bei der Ansiedlung von Juden im Land Israel bestehen.'+

Christentum
Das Christentum trat im Hinblick auf die Gemeindereligiositit in die
Fufsstapfen des Judentums. Der Basistext, der im Christentum die Solida-
ritit mit den Bedurftigen predigte, kommt aus dem Matthausevangelium.
«Was ihr einem dieser meiner geringsten Briider getan habt, habt ihr mir
getan», wird den Gerechten bzw. Verdammten im Endgericht gesagt, als
sie fragen, warum sie das Reich Gottes erben bzw. warum sie zum ewigen
Feuer verflucht sind (Matthius 25,31-46). Der wirkliche Bruder ist nicht
an der dufferen Zugehorigkeit zum judischen Volk erkennbar, sondern
allein an seiner Bedurftigkeit: an Hunger, Durst, Heimatlosigkeit, Krank-
heit, Gefangenschaft. Dies zu erkennen ist die Bewdhrungsprobe fiir den
Glauben. In der Antike bewaltigten Christen diese Aufgabe gemeinschaft-



Gemeindereligiositit in Judentum, Christentum und Islam 33

lich, indem sie dazu Vereinigungen bildeten. Die Wohlhabenden zahlten
in eine gemeinsame Kasse ein; der Vorsteher unterstiitzte aus ihr Waisen,
Witwen, Kranke, Gefangene und Fremde (Justin 1. Apologie 67, 6). Die
christlichen Gemeinden tibernahmen dariiber hinaus auch das Begribnis
verarmter Mitglieder. Obwohl Christen bis Konstantin wegen ihrer Wei-
gerung, an den Kulten der Stadte und des Reiches teilzunehmen, verfolgt
wurden, konnten sie sich dennoch in diesen Vereinigungen organisieren,
da dieser Typ wegen seiner sozialen Nutzlichkeit vom sonst geltenden
Verbot der unautorisierten Griindung von Vereinen ausgenommen war.
Wie die jiidischen, so iibernahmen auch christliche Gemeinden rémische
Rechtsformen und etablierten sich damit in der antiken Zivilgesellschaft.'s
In diesen Vereinigungen wurde auch der Martyrer gedacht, die wegen ihrer
standhaften Weigerung, heidnische Opfer darzubringen, ihr Leben gelassen
hatten. Das Vereins- und Korporationsrecht der modernen sidkularen Ver-
fassungsstaaten, das seinerseits in einer Kontinuitiat zum Romischen Recht
steht, hat bis heute der christlichen, aber auch der judischen und isla-
mischen Solidarititsethik eine zivilgesellschaftliche Wirksamkeit gesichert.

Islam
Auch im Islam macht das Gebet alleine noch keine rechtglaubigen Mus-
lime. Hier wird man Sure 2:177 den Basistext nennen konnen.

Frommigkeit besteht nicht darin, dass ihr euer Gesicht nach Osten und Westen
wendet. Frommigkeit besteht darin, dass man an Gott, den Jiingsten Tag, das
Buch und die Propheten glaubt, dass man, aus Liebe zu Thm, den Verwandten, den
Waisen, den Bediirftigen, dem Reisenden und den Bettlern Geld zukommen lasst,
und (es) fiir den Loskauf der Sklaven und Gefangenen (ausgibt), und dass man das
Gebet verrichtet und die Almosensteuer entrichtet. (Fromm sind auch) die, die ihre
eingegangenen Pflichten erfiillen, und die, die in Not und Leid zur Zeit der Gewalt
geduldig sind. Sie sind es, die wahrhaftig sind, und sie sind die Gottesfiirchtigen.

Anders als im Christentum haben bestimmte Gruppen von Gemeindemit-
gliedern ein verbrieftes Anrecht auf Unterstiitzung durch ihre Glaubens-
briider. Dies sind: Arme, Bediirftige, die Verwalter der Almosensteuer,
Sklaven (fiir ihren Loskauf), Verschuldete, Reisende, Teilnehmer an einem
jibad (Sure 9:60), Konvertiten.'¢ Gerechtigkeit bezeichnet auch noch im
modernen islamischen Denken eine zwar materiell asymmetrische, aber
sozial reziproke Beziehung zwischen Ungleichen.’” Die vermogenden
Muslime sind verpflichtet, sich fiir Gerechtigkeit und das allgemeine Wohl
(maslaha) des Gemeinwesens einzusetzen, die gesetzliche Almosensteuer
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(zakat) zu entrichten und Bediirftige mit freiwilligen Gaben (zadaqa) zu
unterstiitzen.' Auch die Regierende treten gegeniiber den Bediirftigen als
Wohltater auf,” Systeme staatlicher Wohlfahrt sind nur sehr beschrankt
an ihre Stelle getreten. Uberwiegend blieb die Hilfe fiir Bediirftige eine
Sache der Religionsgemeinschaft. Heutzutage schliefSt die islamische Mis-
sion (da‘wa) noch nachdriicklicher, als das in fritheren Zeiten der Fall
war, die Grundung sozialer Institutionen mit ein.>® Neben den Machtigen
und Reichen sind es private islamische Vereinigungen, die Wohlfahrtsauf-
gaben ubernehmen. Manche dieser Vereinigungen gingen demonstrativ
dazu tber, die Grenzen zwischen dem offentlichen und dem privaten Be-
reich neu zu bestimmen und in ihren religiosen Aktivititen eine Wahrneh-
mung offentlicher Aufgaben zu sehen.*!

Moglich waren diese Aktivititen auf Grund von zwei institutionellen
Voraussetzungen. Erstens ist es im ganzen Nahen Osten Privatleuten
heutzutage rechtlich gestattet, Vereinigungen zu bilden. In Agypten, wo
dieser Sachverhalt besonders gut erforscht ist, waren in den goer Jahren
ungefihr 14000 private Vereinigungen (jamaiyya) registriert.** Sie sind
freiwillig, klein, lokal und operieren tiberwiegend in den Bereichen Ge-
sundheit und Bildung. An zahllosen Vereinsgrindungen haben Muslim-
Briider mitgewirkt, ohne selbst vom Staat offiziell als eine eigene Organisa-
tion anerkannt worden zu sein. Diese privaten Vereinigungen, die zwischen
dem Individuum und dem Staat stehen, sind eine eigene Sphire heutiger
islamischer Offentlichkeit im Nahen Osten.>’

In dieser zivilgesellschaftlichen Sphire operiert auch das islamische
Stiftungswesen. Es bildete eine weitere Voraussetzung fur eine gemein-
schaftliche Wohlfahrt. Wohlhabende Muslime, die Herrscher eingeschlos-
sen, konnen ihre personlichen Vermogenswerte der islamischen Gemein-
schaft stiften, wobei durchaus noch Familienangehérige oder Privatleute
eine Zeitlang die Nutzniefler sein konnen. Mittels wagqf, so die Bezeich-
nung dieser Institution, kommen Einkiinfte aus Land, Mieten, Betrieben
oder Geldvermogen aber irgendwann unwiderruflich islamischen Institu-
tionen und Gruppen zugute.* Lange Zeit hielten westliche Wissenschaft-
ler vormoderne islamisch geprigte Staaten fiir eine Art «orientalischer
Despotie», in der der Souverdn uneingeschrankt iiber seine Untertanen
herrscht und in denen ein Bereich des Offentlichen, der zwischen dem
Herrscher und den Regierten vermittelt, nicht vorhanden ist. Neuere Un-
tersuchungen haben ergeben, dass das Stiftungswesen in diesen Lindern
einen eigenstindigen Bereich des Offentlichen darstellt — mit der Ein-
schrinkung allerdings, dass weder unser Begriff von «Offentlichkeit»
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noch der von «Korperschaft» auf diese Institutionen voll zutrifft und die-
se Begriffe daher nur heuristisch verwendet werden sollten.>s

Daraus folgt: Solidaritit mit den Bedurftigen ist ein religioser Wert in
allen drei groflen abrahamitischen Religionen. Doch Bediirftigkeit ist
selbst keine zeitlose Kategorie. Bedurftigkeit und die ethischen Forde-
rungen der «Briiderlichkeitsethik» dndern sich mit den 6konomischen und
sozialen Verhiltnissen. Walter Schmidt hat in einer Studie zur lateinameri-
kanischen katholischen Theologie der Befreiung diese Sicht mit Arbeiten
von Amartya Sen, Nobelpreistrager fiir Wirtschaftswissenschaft, gestiitzt.>
Sen lehnt es ab, Armut rein quantitativ zu bestimmen und Fortschritt am
Wachstum des Bruttosozialproduktes oder am Ansteigen des Einkommens
zu messen. Eine wirtschaftliche Entwicklung, die diesen Namen verdient,
besteht in mehr und anderem: der Erweiterung von Verwirklichungschan-
cen (capabilities).

Es gibt gute Griinde dafiir, Armut als Mangel an fundamentalen Verwirklichungs-
chancen zu betrachten, und nicht blof als zu niedriges Einkommen.*”

Mit dieser Einsicht eroffnet Sen eine breitere Perspektive auf die Globalisie-
rung der Mirkte als ein Entweder-Oder: sie entweder aus wirtschaftlichen
Griinden zu begrifSen oder aus ethischen Griinden zu verdammen. Mit den
neuen okonomischen Gegebenheiten wandelt sich auch die religiose Solida-
ritatsethik. Soziale Netzwerke und Kompetenzen werden die wertvollste
Gabe an die Bediirftigen und tragen zu ihrer Selbstverwirklichung bei.>*
Die «Bruderlichkeitsethik» verankert die abrahamitischen Religionen in
den Mechanismen globaler Markte.

Religiose Gemeinschaften als zivilgesellschaftliche Akteure

Die heutigen Formen religioser Gemeinschaftlichkeit sind noch vielfal-
tiger, als sie es in der Geschichte schon waren. Synagoge im Judentum,
Kirche im Christentum oder Moschee im Islam waren ja nie die einzige
Form religioser Vergemeinschaftung. Heute jedoch kann sich eine Unter-
suchung religioser Gemeinschaftlichkeit mit den uberlieferten Institutio-
nen erst recht nicht mehr begntigen. Da ist erstens die Expansion von
Zivilgesellschaft. In dem Raum zwischen Staat, Wirtschaft und Privat-
sphire operiert heutzutage eine Vielzahl von Organisationen, fiir die alle
ein hohes MafS gesellschaftlicher Selbstorganisation kennzeichnend ist
und fiir die es unterschiedliche Rechtsformen gibt.
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Zu den im o6ffentlichen Raum handelnden zivilgesellschaftlichen Akteuren geho-
ren auch die Religionsgemeinschaften, jedenfalls wenn sie... im Plural und damit
als Wettbewerber auftreten und nicht als monopolistische Staatskirche.>

Mit diesen Worten weist Gunnar Folke Schuppert darauf hin, dass heutige
Rechtsformen fiir Religionen sich von den tiberlieferten Typen losen. In
einer «uniibersichtlichen Organisationslandschaft», fur die G. E. Schuppert
eine Skala von privat bis staatlich entwirft, gibt es fiir Religionsgemein-
schaften eine ganze Reihe von Rechtsformen, die sich aus der tatsachlichen
oder beanspruchten Erfiillung 6ffentlicher Aufgaben ergeben. Zweitens
hat man festgestellt, dass dank neuer Sozialformen private Religiositit
zunehmend in die Offentlichkeit tritt. Jahrelang haben Religionssoziolo-
gen die Privatisierung zum Leitfaden ihrer Untersuchungen von Religion
in der modernen Gesellschaft gemacht, bis José Casanova, Grace Davie
und andere den Spiefs umdrehten und aufzeigten, dass sich auch die pri-
vatisierte Religion nicht mit der Sphire des Privaten begniigt. Vielmehr
artikulieren Religionen in der zivilgesellschaftlichen Offentlichkeit Erfah-
rungen und Anspriiche, die zwar ihren Ursprung im privaten Erleben
und Beurteilen haben, die aber mit anderen geteilt werden sollen. Diese
«Entprivatisierung» von Religionen, so Casanova, ist grundlegend fiir
die zivilgesellschaftliche Konstitution von Religionen heute. Thre Offent-
lichkeit unterscheidet sich grundlegend von herkommlichen Formen von
Staatsreligion.’° Die heutige individualisierte Religiositit Europas kann
ohne diese zivilgesellschaftliche Einbettung nicht erfasst werden.

Religioser Gemeinschaftlichkeit kommt in dieser zivilgesellschaftlichen
Dimension ein hohes MafS an sozialer Wirklichkeit zu. Das gilt selbst fiir
Europa - trotz des Diktums von Peter L. Berger, wonach die ganze Welt
heute massiv religios geworden sei, nur nicht Europa.?' Die Religionsso-
ziologin Grace Davie aus Grofsbritannien brachte den Unterschied zu den
USA auf die Formel, fiir Europa sei eine Divergenz zwischen <believing
and <belonging> bezeichnend. Dramatische Entkirchlichung konne simul-
tan mit einer weiten Verbreitung von religiosen Glaubensanschauungen
auftreten und begrunde einen europaischen Sonderfall. Davie erklart die-
se Divergenz auch mit neuen zivilgesellschaftlichen Institutionalisierungen
von Religion und spricht in diesem Zusammenhang von stellvertretender
Religion («vicarious religion»): Religion kann als zivilgesellschaftlicher
Akteur hohe Wertschitzung genieflen, ohne dass dies in einer aktiven Kir-
chenmitgliedschaft eine Entsprechung findet.3*

Zeitgleich mit dem zivilgesellschaftlichen Erstarken religioser Gemein-
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schaftlichkeit wurde in den USA ein Konzept entwickelt, das fiir diesen
Sachverhalt besonders ergiebig ist: das des Sozialkapitals. Besonders der
Name von Robert D. Putnam, Professor fiir Regierungslehre an der Har-
vard Universitat, ist hier zu nennen. Er hatte in Italien die Effektivitit von
Regionalregierungen untersucht, die in den siebziger Jahren neu gebildet
wurden und denen Zustindigkeiten fiir ein weites Spektrum o6ffentlicher
Aufgaben ubertragen worden waren. Dabei stief§ Putnam auf uberra-
schend grofle Unterschiede in der Umsetzung der Reformen. Im Norden
des Landes wurden sie ein Erfolg, im Stiden hingegen eher ein Fehlschlag.
Die Ursache dafiir sah er in unterschiedlichen sozialgeschichtlichen Vor-
aussetzungen. In den Stidten Norditaliens existierten seit alters aktive
Vereinigungen von Biirgern, die gewohnt waren, die Angelegenheiten ihrer
Orte selbst in die Hand zu nehmen; im Siidden hingegen waren die Stadt-
bewohner abhingig von Grundherren und erwarteten die Regelung ihrer
Angelegenheiten von «denen da oben».33 Das Zivilengagement des Nor-
dens stellte ein «soziales Kapital» dar, das fir den wirtschaftlichen und
politischen Erfolg der Regionalregierungen ausschlaggebend war. Diese
Unterschiede, die auf das 14. Jahrhundert zurtickgehen, haben selbst noch
die Entwicklungen im 20. Jahrhundert mitbestimmt. Es handelt sich um
einen Fall von «Pfadabhingigkeit: Wohin man gelangen kann, hiangt davon
ab, woher man kommt» .34

Sogleich nach Veroffentlichung seiner Studie wandte Putnam seine neu
gewonnene Erkenntnis auf die USA an. Dass Amerikaner beispielsweise
seit zwei Jahrzehnten in zunehmendem Mafle alleine anstatt zusammen
mit anderen kegeln gehen, betrachtete er als Symptom eines Verlustes an
sozialem Kapital und gab einem Artikel dariiber — spater auch einem
Buch - den Titel «Bowling Alone». Putnam las den Befund des einsam
Kegelnden vor dem Hintergrund von Alexis de Tocquevilles Klassiker
iiber die Demokratie in Amerika. Sie lebe, so der franzosische Beobachter
im Jahre 1835, von der Bereitschaft der Biirger, sich zu Vereinen aller Art
zusammenzuschliefSen.

Uberall, wo man in Frankreich die Regierung und in England einen groffen Herrn
an der Spitze eines neuen Unternehmens sieht, wird man in den Vereinigten Staa-
ten mit Bestimmtheit eine Vereinigung finden.3s

Mit Blick auf die Erosion des amerikanischen Zivilengagements will Put-
nam diese Erkenntnis Tocquevilles auch heute als Gradmesser fiir das
Vermogen biirgerlicher Selbstorganisation in den USA verstanden wissen,
deren Leistungskraft nahezu unermesslich sein soll.
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Alexis de Tocqueville schrieb den Erfolg der Demokratie in Amerika der unge-
wohnlichen Bereitschaft der Amerikaner zu zivilem Engagement zu. Die jingste
empirische Forschung in einem breiten kontextuellen Umfeld bestitigt, dass die
Normen und Netzwerke des Zivilengagements (das man neuerdings mit dem Be-
griff «Sozialkapital» bezeichnet) die Bildung verbessern, die Armut verringern,
Kriminalitit einschrianken, die Wirtschaftsleistung steigern, einen besseren Staat
fordern und sogar die Sterblichkeitsrate verringern konnen. Umgekehrt kann ein
Mangel an Sozialkapital zu vielfdltigen sozialen, 6konomischen und politischen
Missstanden beitragen.3¢

Die Entdeckung einer neuen Art von Kapital und seiner fast wunderbaren
Effekte schlug wie eine Sensation ein. Fast schien es, als habe ein Politik-
wissenschaftler die unabhingige Variable entdeckt, von der sowohl der
Erfolg politischen Handelns wie die Qualitit eines Gemeinwesens ab-
hingt und die uiberdies keine zusitzlichen Kosten verursacht.’” Sofortiges
Handeln schien angesagt, denn jenes Kapital war mehr und mehr im Ver-
schwinden begriffen. Nur Religionsgemeinschaften machen in dieser Hin-
sicht eine Ausnahme und boten Putnam daher Anlass zur Hoffnung.

Religiose Leute sind ungewohnlich aktive Sozialkapitalisten..... Religiose Aktivitat
ist eine entscheidende Dimension zivilen Engagements. Trends im zivilen Engage-
ment sind eng an sich wandelnde Formen religioser Aktivitit gebunden.3®

Im Kongress sahen sich sowohl Republikaner wie Demokraten von dieser
Diagnose gleichermafSen bestitigt: die einen in ihrem Glauben an die Uber-
legenheit von Eigeninitiative und Markt gegeniiber staatlichen MafSnah-
men; die anderen in ihrem Glauben an die stimulierende Wirkung einer
Sozialgesetzgebung. So kam es, dass beide Lager 1996 gemeinsam eine
Reform der Wohlfahrtsgesetze beschlossen. Doch erst unter der nachfol-
genden Bush-Regierung wurden ab 2001 die neuen Gesetze entschlossen
umgesetzt. Jetzt sollten auch Religionsgemeinden in die Vergabe von staat-
lichen Wohlfahrtsmitteln einbezogen werden konnen, obwohl die Verfas-
sung der USA eine Finanzierung religioser Gemeinschaften durch den Kon-
gress — bzw. auch durch die Bundesstaaten in der spateren Auslegung durch
den Supreme Court — verbot. Staatliche Stellen sollten bei der Vergabe von
Mitteln fur Bediurftige auch die karitative Arbeit religioser Gemeinschaften
finanziell unterstiitzen diirfen.>

Das Sozialkapital religiser Gemeinschaften
Zuriick zu Putnam und seiner Hochschitzung des Sozialkapitals religi-
oser Gemeinschaften. Er verstand unter Sozialkapital «Netzwerke, Nor-
men und soziales Vertrauen, die Koordination und Kooperation zum ge-
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genseitigen Nutzen fordern».+ Mit dieser Definition folgte er einem Neu-
ansatz in der amerikanischen sozialwissenschaftlichen Forschung der
achtziger Jahre.#' James C. Coleman war vorangegangen und hatte sozi-
ales Kapital als eine eigene Ressource neben dem 6konomischen Kapital
und dem Humankapital bestimmt und darin eine spezielle Bedingung fur
den Erfolg von sozialen Handlungen ausgemacht.+* Dieses «Beziehungs-
kapital», das nicht mit Vetternwirtschaft zu verwechseln ist, erlangt nur
dadurch seinen Wert, dass es sich dauernd in Zirkulation befindet. Je inten-
siver jemand sich auf personliche Beziehungen verlasst und ihnen vertraut,
umso grofSer wird es; je weniger, umso kleiner.# Hier ist die Verbindungs-
stelle von Religiositidt und Sozialkapital. Wenn zur Praxis des Glaubens die
Solidaritit mit Bediirftigen gehort, dann stellt das so entstehende Netzwerk
fur die Bedurftigen eine Quelle von Sozialkapital dar, fir die Glaubigen
eine Konkretion ihrer Religiositit.

Die von Soziologen vorgenommenen Netzwerkanalysen fiigten der
Theorie des Sozialkapitals bald noch eine weitere Dimension hinzu, die
auch fiir die Untersuchung religioser Netzwerke wichtig ist. Und zwar
betrifft sie die Chancen von Handelnden in verschiedenen Netzwerken. Je
mehr Verbindungen jemand zu entfernten Clustern von Netzwerken un-
terhalt, umso grofler werden seine Chancen bei der Realisierung von
Handlungszielen. Diese «Stiarke schwacher Bindungen» bemerkte zuerst
Mark Granovetter bei Untersuchungen zum Arbeitsmarkt. Bekanntschaft
mit Menschen aus anderen sozialen Clustern als dem eigenen erhoht die
Chancen bei Bewerbungen. Je mehr Verbindungen dieser entfernten Art
jemand hat, umso leichter erlangt er relevante Informationen und umso
erfolgreicher ist seine Stellensuche.# Angesichts der Tendenz religioser
Netzwerke, viele voneinander unabhingige Cluster zu bilden, ist Grano-
vetters These fiir diesen Bereich besonders triftig. Den Begegnungen ein-
ander fremder Menschen geht eine stillschweigende Gemeinsamkeit von
Weltbildern und Ethiken voraus, die Beziechungen ermoglichen, stimulie-
ren und strukturieren. Dieser Fall legt tibrigens nahe, mit Hartmut Esser
von einem Beziehungskapital ein Systemkapital, das dessen Vorausset-
zung bildet, zu unterscheiden. Zu einem solchen zihlt er: wechselseitige
soziale Kontrolle und Aufmerksamkeit der Mitglieder untereinander; das
Vorhandensein eines tibergreifenden Vertrauens in die Kooperationsbe-
reitschaft aller Mitglieder und in das Funktionieren des Systems insge-
samt; die ubergreifende Geltung von Werten, Normen und Moral.+ Alles
dies trifft auf religiose Netzwerke zu.

Hilfreich fiir eine nihere Bestimmung dieses Systemkapitals sind die
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Arbeiten von M. Rainer Lepsius zum Prozess von Institutionalisierung.
Seiner Auffassung nach isolieren Institutionalisierungsprozesse Leitideen,
spezifizieren sie fiir bestimmte Handlungskontexte und statten sie mit
Geltungskraft aus. Diejenigen, die entsprechend handeln, kénnen immer
weitere soziale Bereiche in den Geltungsbereich dieser Ideen hereinzie-
hen.+¢ Das Systemkapital einer religiosen Gemeinschaft ist auf diese Weise
am besten zu bestimmen. Die Zugehorigkeit zu einer Religion bettet das
Handeln des Einzelnen in eine heilsgeschichtliche Positionierung ein und
legt so den Grund fiir einen Vorschuss an Vertrauen, das lokale Grenzen
uberschreitet.

Eine Warnung ist an dieser Stelle angebracht. Man darf nicht vorschnell
folgern, Sozialkapital sei immer und unter allen Umstdnden etwas zivilge-
sellschaftlich Produktives. Zwar ist richtig, dass die durch Sozialkapital
vermittelten Transaktionen die Einhaltung von sozialen Regeln begiinsti-
gen, gegenseitiges Vertrauen und Unterstiitzung hervorrufen und Zugang
zu knappen Giitern eroffnen. Jedoch konnen, wie Alejandro Portes fest-
hilt, von genau dieser Wirkung auch Bedrohungen fur die zivile Ordnung
ausgehen: wenn niamlich die Beteiligten die Ressourcen fiir ihr eigenes
Netzwerk monopolisieren, Angehorige anderer Gruppen ausgrenzen, sich
gegenseitig unter Konformitdtsdruck setzen, individuelle Freiheit ein-
schranken und sich in Ghettos oder Gangs absondern.” Ebenso muss die
Entprivatisierung der Religion, wie J. Casanova sie analysiert, nicht unbe-
dingt dem offentlichen Gemeinwohl dienen, sondern kann auch zu einem
Konflikt mit der staatlichen und rechtlichen Ordnung fiihren und eine
Gegenoffentlichkeit bilden.*®

Auf diese Einwinde hin hat Putnam sein Konzept verfeinert und ein So-
zialkapital, das tendenziell nach aufSen gerichtet ist und Bricken zwischen
sozial Ungleichen bildet, von einem Sozialkapital unterschieden, das nach
innen orientiert ist und ein Band der Gemeinsamkeit zwischen Gleichen
herstellt: briickenbildendes im Unterschied zu bindendem homogenisie-
rendem Sozialkapital.# Diese beiden Typen unterscheiden sich in ihrer
Wirkung auf die Zivilgesellschaft elementar. Von einem briickenbildenden
Sozialkapital darf man eher positive gesellschaftliche Effekte erwarten, von
einem homogenisierenden Sozialkapital eher negative. Als Beispiel dafiir,
dass homogene Gemeinschaften eher eine Gefahrdung fur die Zivilgesell-
schaft darstellen als heterogene, verweist Putnam auf die Studie von Ashu-
tosh Varshney zu Indien.s° Thr zufolge ist die Gewalt zwischen Hindus und
Muslimen dort zuriickgegangen, wo gemeinsame zivilgesellschaftliche Ver-
einigungen die Kluft zwischen Mitgliedern der beiden Gemeinschaften
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tberbriicken. Putnam fugt allerdings richtig hinzu, dass in der Praxis die
meisten Gemeinschaften beide Funktionen des Sozialkapitals zugleich aus-
bilden. Fur das Sozialkapital gilt demnach dasselbe, was fiir Religion gilt:
dass es im Blick auf die Zivilgesellschaft ambivalent wirken kann. Da die
beiden Funktionen empirisch tiberpriift werden konnen, sind die entspre-
chenden Resultate ein zuverlissiger Indikator fiir das Uberwiegen der einen
oder der anderen Seite auch im Falle religioser Gemeinschaften.

Kulturelle Enklaven und Diasporas
Fir die durch religiose Netzwerke gebildeten Gemeinschaften sind in
jungster Zeit neue Begriffe gepragt worden, um sie von etablierten Sozial-
formen zu unterscheiden. Zwei von ihnen sollen hier besprochen werden,
da sie aus unterschiedlicher Perspektive die neuen sozialen Formen religi-
oser Gemeinschaftlichkeit in den Blick nehmen: «kulturelle Enklave» und
«kulturelle Diaspora».

Das Konzept der kulturellen Enklave fiir einen Typus gegenwirtiger
religioser Gemeinschaftlichkeit geht auf das Werk von Mary Douglas zu-
riick. Als Ethnologin hat M. Douglas die soziale Verschiedenheit von
Staimmen und Ethnien systematisch zu bestimmen versucht und ihre inne-
re Ordnung im Hinblick auf zwei Variablen untersucht: wie grofs der
Druck ist, den die Gruppe auf den Einzelnen ausiibt — und wie verbindlich
die Regeln und Normen sind, die der Einzelne zu befolgen hat. Daraus
ergab sich eine Klassifikation nach Gruppenzwang und Verbindlichkeit
von tradierten Regeln und Normen (von M. Douglas als «group and
grid» bezeichnet). In ihrer Typologie bezeichnet «kulturelle Enklave» eine
Gruppe, die sich streng und mit einem Druck auf alle Mitglieder von der
Auflenwelt absondert, im Inneren aber wenig vorstrukturierte Hierarchie
kennt und sich an charismatischen Autorititen orientiert.s!

Emmanuel Sivan hat diesen Begriff aufgenommen und an Hand von
Fillen aus den drei abrahamitischen Religionen vergleichend und syste-
matisch spezifiziert.s* Dabei ist eine reichhaltige Phinomenologie einer
«starken» Religiositit entstanden. Die Konzeption von Heilsgeschichte
deutet die gegenwirtige Situation als Exil, Fremde oder Zeitalter des Un-
glaubens; die Glaubigen fithren ihr Leben in einer Zeit, in der Unglaube,
Abfall und Hiresie dramatisch zunehmen, die wahre gottliche Ordnung
an Autoritit verliert und Menschen selbst gemachten Normen und Geset-
zen folgen. Arroganz und Hybris regieren die Welt draufen. Die Enklave
muss vor der dufleren Welt durch dicke Mauern der Glaubenstreue ge-
schiitzt werden. Etablierte Dualismen von Licht und Finsternis, Reinheit
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und Unreinheit, Gerechtigkeit und Tyrannei bezeichnen das Verhiltnis
zwischen der Enklave und der Welt der Gottlosigkeit. Religiose Autori-
tat kann unter diesen Bedingungen nicht mehr nach bisher geltenden Kri-
terien zuerkannt werden; es sind Triger eines aufseralltiglichen Charis-
mas, an denen sich die Glaubigen orientieren miissen. Insbesondere sind
es die Glaubenskampfer bzw. Mirtyrer, die Verehrung verdienen. Dass
Charismatiker zuweilen auch mit geheiligten Traditionen brechen, ist un-
umganglich und tut ihrem Ansehen keinen Abbruch — im Gegenteil, die
Enklave muss sich mit ihren gesellschaftlichen Aufgabenfeldern von der
«Welt drauflen» und deren «schwacher> Religion unabhingig machen.
Sie ist von der Idee beseelt, durch Hegemonie iiber das Territorium die
kulturelle Hoheit tiber das Leben aller Mitglieder zu erlangen. Dazu wer-
den soziale Institutionen wie Krankenhduser, Bildungseinrichtungen,
Kommunikationsmedien (Zeitung, Radio, Fernsehen), Institutionen der
Schlichtung bei Rechtsstreitigkeiten sowie Dienste, die fiir Sicherheit im
Quartier sorgen, und anderes mehr aufgebaut.

Das Konzept der kulturellen Enklave tiberschneidet sich zum Teil mit
dem des sozialmoralischen Milieus. Er geht auf den Soziologen M. Rainer
Lepsius zurtick, der mit ihm ein bestimmtes Wahlverhalten in der Geschich-
te Deutschlands erklirte.s? Soziale Einheiten, bei denen Religion, Nachbar-
schaft und Region, wirtschaftliche und soziale Lage sowie kulturelle Orien-
tierungen weitgehend zusammenfielen, haben demnach meistens auch ein
bestimmtes Wahlverhalten an den Tag gelegt. Die Stimmabgabe diente dem
Zweck, dem gemeinsamen Weltbild und der darin begriindeten Moral po-
litisch Ausdruck zu verleihen. Martin Riesebrodt hat den Begriff des «so-
zialmoralischen Milieus» aufgenommen, um den sozialen Kontext des
protestantischen und schiitischen Fundamentalismus zu analysieren.s* Der
Begriff der «kulturellen Enklave» fugt jedoch den Merkmalen des «sozial-
moralischen Milieus» noch das Kriterium der territorialen Abgrenzung
und Kontrolle hinzu.

Mit seiner Begrifflichkeit gelingt es E.Sivan, adiquate und treffsichere
Metaphern zu prigen fiir die Praktiken von religiosen Gemeinschaften, die
sich gegen die Dynamik der Auflosung kollektiver Moral stemmen. Dabei
werden die aktuellen Bedeutungen archaisch wirkender Deutungsmuster
und Handlungsskripte sichtbar. Altbekannte Metaphern aus dem religi-
osen Traditionsfundus verlieren ihren angestammten Referenzrahmen und
werden zu einem <utopischen> Bild der Welt, das es Gldubigen an allen
denkbaren Orten der Welt gestattet, ihre Situation zu deuten, entsprechend
zu handeln und ihrem Glauben territoriale Haftung zu geben. Territoriali-
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sierung ist ein Merkmal dieser Form von religioser Gemeinschaftlichkeit.
Sie ist jedoch hoch problematisch, da die Kontrolle nachbarschaftlicher
Raume zugleich eine Einschrinkung der offentlichen Gewalt des Rechts-
staates mit sich bringt. Salwa Ismael hat dies an einer moralisch rigorosen
islamistischen Nachbarschaft in Kairo anschaulich gezeigt. Sie zeichnet die
Verwandlung tiberlieferter religioser Moral in eine 6ffentliche Ordnung,
die in einem Territorium mit Gewalt durchgesetzt wird, nach. Staat und
religiose Gemeinschaft rivalisieren um kulturelle Vorherrschaft im 6ffent-
lichen Raum.ss Religiose «Frontiers» (Grenzgebiete) sind entstanden, in
denen um die Vorherrschaft tiber die Moral gerungen wird.

Ein anderer Begriff, der eine weitere Art der Einschriankung national-
und rechtsstaatlicher Ordnung durch partikulare Absonderungsprozesse
erfasst, ist der der kulturellen Diaspora. James Clifford hat den Diaspora-
Begriff aufgegriffen und ihm eine eigene Bedeutung gegeniiber dem Be-
griff der «Minderheit» gegeben.s¢ Die Bezeichnung «Diaspora» steht im
Kontext sozialwissenschaftlicher Versuche, der Transnationalitit von
Kultur gerecht zu werden. Clifford wihlt den Fall der Einwohner eines
mexikanischen Ortes, deren Freunde und Verwandte in eine kalifornische
Stadt gezogen sind. Trotz der rdumlichen Distanz zwischen beiden Orten
halten die Migranten die Verbindung tiber die Entfernung so effektiv auf-
recht, dass man von einer einzigen Gemeinschaft sprechen kann. Moderne
Technologien des Verkehrs und der Kommunikation machen aus der
Uberschreitung von Grenzen, die Menschen einst unwiderruflich trennten,
eine neue Art der Erfahrung von Gemeinsamkeit. Die in den USA lebenden
Migranten entwerfen ihre Identitat weiterhin mit Bezug auf das Land ihrer
Herkunft und legen ihren Lebenslauf transnational an. Thre Loyalitit zu
und ihre Verbindung mit der alten Heimat bleiben trotz der Verlagerung
ihres Lebens in die amerikanische Aufnahmegesellschaft erhalten.

Es ist evident, dass in derartigen Fillen das Drei-Generationen-Modell
der Integration, wonach der ersten Generation der Tod, der zweiten die
Not und erst der dritten das Brot bevorstand, nicht mehr funktionieren
kann. An die Stelle einer allmdhlichen Absorption der Migranten in die
dominante Kultur tritt ein Leben in zwei Kulturen. Der Begriff der natio-
nalen Minderheit ist fiir solche Gruppen ungeeignet; der Nationalstaat
kann solche transnationalen Gruppen nicht in sein Selbstverstindnis inte-
grieren. Clifford spricht von einer Globalisierung von unten bzw. einem
wechselseitigen («alternate») Kosmopolitismus. Mit der Moglichkeit von
Migranten, durch Kommunikationsmittel und Reisen auch iiber grofie
Distanzen hinweg Beziehungen zu Land, Ort und Menschen ihrer Her-
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kunft aufrechtzuerhalten, wird «die Fremde» ein Ort, an dem Menschen
im Schnittpunkt mehrerer und unterschiedlicher sozialer Kreise leben.
Klingt der Fall dieser mexikanischen Gemeinschaft noch eher wie eine
Ausnahme, so ist dies bei religiosen Gemeinschaften gewiss nicht so. Sie
uiberschreiten regelmaflig die Grenzen des Nationalstaates, werden darin
transnational und entziehen sich damit seinen Kontrollmoglichkeiten.s?

Briiderlichkeitsethik zwischen Verantwortung und Gesinnung

Um den Zusammenhang von Territorialitat und religioser Ethik zu verste-
hen, muss man zusitzlich das soziale Phinomen von Nachbarschaft hin-
zuziehen. Max Weber hatte ein Gespur dafiir, dass eine religiose «Briider-
lichkeitsethik» unter modernen Marktbedingungen an Bedeutung noch
gewinnt. Um dies zu zeigen, hat er an dem Faktum von Nachbarschaft
angesetzt. Nachbarschaft ist eine der Gemeinschaftsformen, die er in sei-
nem Werk Wirtschaft und Gesellschaft in Beziehung setzt zum Wirtschafts-
handeln. Der Reihe nach behandelt er Hausgemeinschaft, Nachbarschaft,
Religion, Recht und Herrschaft, wobei er Nachbarschaft vor die Religi-
onsgemeinschaft stellt. Jeweils analysiert Weber diese groflen sozialen
Ordnungen und Michte als Typen gemeinschaftlichen Handelns und er-
mittelt die jeweiligen subjektiven Sinnerwartungen der Handelnden.s*

Das Band, das Nachbarschaft und Religionsgemeinschaft verkniipft, ist
die Nothilfe. Wenn Haushalte in Schwierigkeiten geraten, wird die Nach-
barschaft zu Hilfe gerufen. Eine solche Nachbarschaft existiert nicht nur
in Dorfern auf dem Lande, sondern auch in den Mietskasernen einer
Grofsstadt. Auch hier ist der Nachbar der typische Nothelfer, «Nachbar-
schaft> daher Tragerin der Briiderlichkeitsethik>». Zwar ist die Brider-
lichkeit in der Realitit keineswegs der Normalfall zwischen Nachbarn.
Oft genug wird diese «Volksethik» wegen personlicher Feindschaft oder
Interessenkonflikte ignoriert, was dann die Gegnerschaft der Nachbarn
besonders feindselig werden lasst. Immer aber bleibt die «niichterne 6ko-
nomische <Briiderlichkeit> in Notfillen» die naturwiichsige Grundlage
von jeder Art «<Gemeinde>.s*

Daran schliefSt Weber bei seiner Behandlung von religioser Gemein-
schaft an. Auch sie bildet einen eigenstindigen Fall von gemeinschaft-
lichem Handeln, das von einem Verlangen nach aufleralltaglichem Heil
getrieben wird und das sich an Trigern der erhofften Heilsvermittlung
orientiert: dem Magier bzw. Schamanen, dem Priester oder dem aske-
tischen Heiligen bzw. dem Propheten. Die Heilswege, fiir die diese Charis-
matiker werben und die sie reprasentieren, werden von den Laien in eige-
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ne Praktiken verwandelt, um so am Heil Anteil zu erlangen: in Zauber
und Ekstase, in Kult und Gesetzesethik, in Askese oder Gesinnungsethik.
Im Zuge dieser Differenzierung bildet sich auch der prophetische Typus
von Gemeindereligiositat heraus.®

Auf diese Weise entsteht neben dem Nachbarschaftsverband die religi-
0se Gemeinschaft als «zweite Kategorie von Gemeinde».®* Diese Reihen-
folge hat ihren Grund auch darin, dass die religiose Gemeinschaft die
Nothilfepflicht der Nachbarschaftsverbiande tibernahm und daraus das
Gebot der «Bruderlichkeit» machte.

Den Verbanden der Sippe, der Blutsbriider und des Stammes fiigt die Gemeinde-
religiositit als Stitte der Nothilfepflicht den Gemeindegenossen hinzu. Oder viel-
mehr, sie setzt ihn an die Stelle des Sippengenossen. Wer nicht Vater und Mutter
verlassen kann, kann nicht Jesu Jiinger sein, und in diesem Sinn und Zusammen-
hang fallt auch das Wort, dass er gekommen sei, nicht um den Frieden zu bringen,
sondern das Schwert. Daraus erwichst dann das Gebot der Briderlichkeit>, wel-
ches der Gemeindereligiositit — nicht etwa aller, aber doch gerade ihr - spezifisch
ist, weil sie die Emanzipation vom politischen Verbande am tiefsten vollzieht.**

Es sind insbesondere die prophetischen Religionsgemeinden, in denen
Beistand und Nothilfe sich von der spontanen nachbarschaftlichen Rezip-
rozitit losen, zu Forderungen einer religiosen Ethik werden und sogar zu
einer spezifisch religiosen «Liebesgesinnung», zu einem «Liebeskommu-
nismus» radikalisiert werden konnen, was zu einer Entzauberung der Re-
alititen der Welt beitragt.s

Die Erlosungsreligiositit bedeutet, je systematischer und gesinnungsethisch verin-
nerlichter sie geartet ist, eine desto tiefere Spannung gegentiber den Realititen der
Welt. 4

Verantwortungs- und Gesinnungsethik

Weber hielt die Umwandlung nachbarschaftlicher Reziprozitit in eine re-
ligiose «Bruderlichkeitsethik» fiir die Herausbildung der modernen Kul-
tur fiir so fundamental, dass er sie in seiner berihmten «Zwischenbe-
trachtung» noch einmal zum Thema machte — verdichtet und in ihrer
Dramatik gesteigert sowie um eine Unterscheidung zweier Formen von
Ethik prazisiert. Erlosungsreligiositat ubertragt die «alte 6konomische
Nachbarschaftsethik auf die Beziehung zum Glaubensbruder». Nothilfe-
pflicht fur Witwen, Waisen, Arme und Kranke wird ein ethisches Grund-
gebot, von dessen Befolgung das eigene Heil abhingt.®s Dabei wird die
Reichweite der Pflicht von der Art, wie die Erfahrung der Irrationalitit
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der Welt verarbeitet wird, bestimmt.® Wenn Gldubige die Wirklichkeit
grundsatzlich und iiberall als eine des unbegreiflichen Leidens betrachten,
sprengt die Briiderlichkeitsethik alle sozialen Schranken und wird univer-
salistisch. Je konsequenter sie dann auch praktiziert wird, umso grofSer
wird ihre Spannung zu den Ordnungen und Machten der Welt; je mehr
dadurch deren politische und wirtschaftliche Eigengesetzlichkeiten zur
Entfaltung kommen, umso unversohnlicher wird der Zwiespalt zwischen
dem religiosen Wert der Bruderlichkeit und der sinnwidrigen Welt. Die
religiose Bruderlichkeitsethik wird damit paradoxerweise zum Motor der
Abkopplung sozialer Ordnungen und Maichte von allen Sinn-Erwar-
tungen, die sich auf sie richten.

Das Handeln unter den Bedingungen der «briderlichkeitsfremden Be-
dingungen der Welt» gerdt dabei unter einen neuen Entscheidungszwang.

Denn es scheint kein Mittel zum Austrag schon der allerersten Frage zu geben: von
woher im einzelnen Fall der ethische Wert eines Handelns bestimmt werden soll:
ob vom Erfolg oder von einem — irgendwie ethisch zu bestimmenden — Eigenwert
dieses Tuns an sich aus. Ob und inwieweit also die Verantwortung des Handeln-
den fiir die Folgen die Mittel heiligen oder umgekehrt der Wert der Gesinnung ...
ihn berechtigen soll, die Verantwortung fiir die Folgen abzulehnen.®”

Es ist ein verbreitetes Missverstindnis zu meinen, es handele sich bei Ver-
antwortungs- versus Gesinnungsethik um den Gegensatz von ethischem
und machtpolitischem Handeln. Wolfgang Schluchter hat dem energisch
widersprochen und zeigen konnen, dass fir Weber Verantwortungsethik
und Gesinnungsethik nicht auf verschiedene Werte bezogen sind. «Es
kann ... keine ethische Handlung ohne Gesinnungswert geben.» Verant-
wortungsethik kann es folglich ebenfalls nur dort geben, «wo der Glaube
an die Geltung bestimmter absoluter ethischer Werte, in denen der Gesin-
nungswert einer Handlung griindet, bereits vorhanden ist».® Damit aber
werden beide Typen von Ethik gleichrangig. Ob unter Berufung auf die
reine Gesinnung die Verantwortung fiir die Folgen abgelehnt wird oder
ob die Verantwortung fiir die Folgen die gewahlten Mittel rechtfertigt,
kann nur der Glaubige selber entscheiden. Der Wert der Bruderlichkeits-
ethik kann sowohl zur Maxime eines an der Gesinnung wie eines an Ver-
antwortung orientierten Handelns werden.

Ein Schliissel zur Erklarung religioser Gewalt liegt in der «Briiderlich-
keitsethik» territorialisierter Religionsgemeinschaften. Statt religiose Ge-
walt mit den Bezeichnungen Kult, Fundamentalismus> oder <Terror von
genuiner Religion abzuriicken, mochte diese Studie sie aus Spannungen
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zwischen religiosen Gemeinschaften einerseits und den staatlichen, recht-
lichen und wirtschaftlichen Ordnungen andererseits verstehen und erkla-
ren. Dazu bedarf es neuer Untersuchungen. Man muss erstens die Art der
Verselbststandigung religioser Gemeinschaftlichkeit von anderen sozialen
Ordnungen und Michten wie dem Staat, dem Recht oder dem Markt
klaren. Alle abrahamitischen Religionen haben Gemeinschaftsformen mit
einem Anspruch auf Autonomie ausgebildet. Durch die Ubernahme von
rechtlich sanktionierten Sozialformen hat die von der religiosen Ethik ge-
forderte Solidaritdt der Glaubigen untereinander groflere Verbindlichkeit
erlangt, nach innen wie nach auflen. Zusitzlich haben im Zeitalter der
Globalisierung Wachstum und Ausdifferenzierung des zivilgesellschaft-
lichen Sektors den Religionsgemeinschaften neue Institutionalisierungs-
formen ermoglicht. Wo religiose Gemeinschaften sich der moralischen
Autonomie des westlichen Individualismus widersetzen, geht die Tendenz
in Richtung territorialer Segregation sowie transnationaler Vernetzung.
Die entstehenden kulturellen Enklaven und Diasporagemeinden konnen
in Konflikt geraten mit nationalstaatlicher Integration und einen neuen
Typus sozialer Macht bilden.

Hannah Arendt hat sich in der Schrift Macht und Gewalt gegen die
Auffassung ausgesprochen, Macht sei eine Angelegenheit des Staates und
beruhe auf Gewalt. Stattdessen hat sie scharf zwischen beiden unterschei-
den wollen. Staatliche Gewalt ist darauf angelegt, den Gehorsam zu er-
zwingen. Soweit folgt sie Max Weber; dann aber schrinkt sie ein, dass es
mit Macht anders stehe. «Uber Macht verfiigt niemals ein Einzelner»,
schreibt sie. Macht «ist im Besitze einer Gruppe und bleibt es nur solange,
als die Gruppe zusammenhilt. Wenn wir von jemandem sagen, er habe
die <Macho, heifdt das in Wirklichkeit, dass er von einer bestimmten An-
zahl von Menschen ermichtigt ist, in ihrem Namen zu handeln.»* Religi-
ose Gemeinschaften konnen nach dieser Begriffsprazisierung von Hannah
Arendt also auch dann, wenn sie nicht selber Teil staatlicher Ordnung
sind, Trager von Macht sein.

Die religiose Ethik der abrahamitischen Religionsgemeinschaften ver-
langt von den Glaubigen, mit ihrem Vermogen und im Extremfall sogar
mit ihrem Leben fir diese Gemeinschaft und ihre Mitglieder einzutreten.
Sie hat die Form von Verantwortungsethik wie von Gesinnungsethik an-
nehmen konnen. Was das Gebot der Stunde war, dariiber entschied die
Situation und die Deutung, die die Glaubigen ihr gaben. Bedrohungen der
Autonomie der Gemeinschaft konnen dazu fithren, dass die Glaubigen die
Verantwortungsethik durch eine kriegerische Solidarititsethik ersetzen.



3. Konflikte mit alternativen Religionsgemeinden:
USA 1978 und 1993

Peoples Temple

Am 18.November 1978 rief ein Ereignis in Guayana, einem kleinen und
armen sozialistischen Land in Mittelamerika, weltweit Entsetzen hervor.”
Die Mitglieder einer amerikanischen Religionsgemeinschaft mit dem Na-
men «Peoples Temple» waren kollektiv aus dem Leben geschieden, nach-
dem einige von ihnen zuvor eine Delegation von besorgten Eltern und
Politikern angegriffen und funf von ihnen getotet hatten. «Peoples Temp-
le» war 1955 von dem Prediger und Heiler Jim Jones (1931-1978) in den
USA, Indiana, gegriindet worden und Anfang der siebziger Jahre nach
Kalifornien uibergesiedelt, um dort an einem angeblich sicheren Ort der
erwarteten nuklearen Apokalypse zu entgehen. In Kalifornien waren die
Bedingungen fiir die Werbung neuer Mitglieder bestens. Zahlreiche Ange-
horige der Generation der <baby boomer> hatten — vom Vietnamkrieg ab-
gestofSen — der amerikanischen Kultur den Riicken gekehrt und in Kali-
fornien ideale Bedingungen fir alternative Gemeinschaften gefunden. Die
Gemeinde, die sich um Jim Jones bildete, wich von der sonst in den USA
iiblichen Rassentrennung ab und bestand aus Weiflen und Schwarzen.
Das war gewollt. Eine neue Gemeinschaft sollte entstehen und die sozi-
alen Unterschiede von Rasse, aber auch von Geschlecht, Alter und Besitz
hinter sich lassen. Auch wenn Jim Jones Sympathie fiir kommunistische
Linder hegte, lief dies doch nicht auf ein politisches Programm hinaus,
sondern eher auf eine kulturelle Enklave.

Jim Jones hatte aus der judisch-christlichen Tradition ein Weltbild ge-
schaffen, das seinen Anhingern ihre bedriickende Lage erklarte.> Die be-
stehende Welt konne unmoglich das Werk eines wohlmeinenden Gottes
sein; sie sei das Werk eines bosartigen Himmelsgottes, der die Menschen
mit Rassismus, Armut, Krankheit, Unterdriickung und Unwissenheit ent-
wiirdigt und quilt. Der Uberbringer dieser Einsicht, Jim Jones, verstand
sich selber als Erloser. Indem er den Menschen die Wahrheit verkiindete,
machte er mit der Erlosung aus dem Gefangnis dieser Welt einen Anfang.
Seine Gemeinschaft tat alles, um die Entwiirdigung von Schwarzen, von
Frauen, Alten und Armen zu beenden. Heilungsrituale sollten dabei hel-
fen, sie von den Ubeln dieser destruktiven Welt zu befreien. Die Gemeinde
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machte aber auch gegeniiber AufSenstehenden mit dem Wort des Herrn
ernst: «Was ihr diesen Armen getan habt, habt ihr mir getan» (Matthaus-
evangelium 25,40 und 45) und organisierte die Hauspflege von Kranken
und Alten, womit sie auch Einkiinfte erzielte. Neben Spenden kamen wei-
tere Finanzmittel aus dem Anbau von Wein. Der «apostolische Sozialis-
mus» war auch ein kleines Wirtschaftsunternehmen.3

Jim Jones, der all dies zu Wege gebracht hatte, war in den Augen seiner
Anhinger Trager einer spirituellen Macht und stand jenseits der Normen,
die fir die Gemeindemitglieder sonst galten. Alle Mitglieder der Gemein-
schaft mussten sich von der dominanten Kultur der USA lossagen und
sich strikt an Jim Jones und seinem Charisma orientieren. Jones nahm fiir
sich das Recht in Anspruch, mit Frauen der Gemeinschaft Sex und Kinder
zu haben - eine Praxis, die zur Quelle von rechtlichen Konflikten wurde,
als Frauen mit ihren Kindern die Gemeinschaft verlassen wollten. In den
ersten Jahren genoss Jim Jones in den USA noch grofses Ansehen, wurde
1975 sogar zu den hundert herausragenden Geistlichen der USA gezdhlt
und erhielt zahlreiche Ehrungen. Das Blatt begann sich aber zu wenden,
als die Zeitschrift New West, gestitzt auf Aussagen Abtriinniger, einen
Bericht uiber finanzielle Missstinde, Priigel, Notigung, Mord und auch
«Gehirnwische> in der Gemeinschaft vorbereitete. Als Jones davon erfuhr,
versuchte er erst noch, gegen die Veroffentlichung gerichtlich vorzugehen.
Als das misslang und der Artikel am 1. August 1977 veroffentlicht wurde,
zog er mit 9oo Anhingern nach Guayana, wohin er bereits 1975 eine
kleine Vorhut von «Peoples Temple» geschickt hatte, um die Siedlung
Jonestown zu griinden. Sie wurden dort als Vertreter einer schwarzen Be-
freiungsbewegung mit Sympathie aufgenommen.

Das Konzept der Gehirnwdsche vor Gericht
Die Emigration verscharfte einen Konflikt, der schon in Kalifornien ge-
schwelt hatte. Eltern und Verwandte vor allem jugendlicher Gemeinde-
mitglieder bemiihten sich, ihre Kinder wieder aus der Gemeinschaft in die
Familie zuriickzuholen. Mit normalen rechtlichen Mitteln war das aller-
dings nur schwer moglich. Erstens sind in den USA Jugendliche religios
frither muindig als gesetzlich volljahrig, und zweitens wird die Religions-
freiheit von der Verfassung streng geschiitzt. Eltern und Verwandte kon-
nen nur dann die Vormundschaft iiber ihre heranwachsenden Kinder in
religiosen Angelegenheiten erlangen, wenn der Religionsgemeinschaft,
der sie angehoren, rechtswidrige Praktiken nachgewiesen werden und sie
damit ihren geschiitzten Status verliert. In diesem Zusammenhang muss
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man die Vorwiirfe sehen, die von der Zeitschrift New West und dann
auch von anderen Medien gegen «Peoples Temple» erhoben wurden. Sie
sollten seinen Religionsstatus untergraben.+

Aus der anfinglichen Opposition von einzelnen besorgten Eltern und
Verwandten gegen Gruppierungen wie Hare Krishna, Vereinigungskirche
oder Scientology war seit 1971 eine Bewegung erwachsen, die sich zum
Ziel setzte, die Offentlichkeit vor der Bedrohung durch «Kulte» zu war-
nen.’ Im Unterschied zu «sects», die sich von bestehenden anerkannten
Kirchengemeinden abspalteten, waren «cults» Neugrindungen, die schon
deshalb Misstrauen und Angste hervorriefen.¢ AufSer den betroffenen Fa-
milien waren auch Abtrinnige und andere Gegner der Gruppen aktiv. Im
Zuge der Konsolidierung der Gegenbewegung zu einem «Cult Awareness
Network» (CAN) wurde «Kult» zum Inbegriff von verwerflicher Religi-
on, zu einem Kampfbegriff. Eine Klassifikation als «Kult» sprach einer
Gemeinschaft ihre Seriositit ab und sollte sie als Pseudoreligion entlar-
ven.”

Fur die weitere Entwicklung wurde es folgenreich, dass mit der Be-
zeichnung «Kult» die Praxis von Gehirnwische assoziiert wurde. «Brain
washing» stammte aus dem Koreakrieg, als amerikanische Soldaten in
Gefangenschaft Aussagen machten, von denen jeder rechtschaffene Ame-
rikaner Giberzeugt war, dass sie nur erzwungen worden sein konnten. In
einem Aufsehen erregenden Prozess wurde dieses Konzept 1975 von
einem US-Gericht auch auf einen ganz anders gelagerten Fall angewendet
und substanziell erweitert. Die Verlegerstochter Patricia Hearst war von
einer militanten linken Gruppe entfithrt worden, wechselte dann jedoch
im Laufe ihrer Gefangenschaft die Seite und wurde bei einem Bankiiber-
fall zusammen mit anderen Mitgliedern der Gruppe mit einer Waffe in der
Hand fotografiert. Als ihr nach der Festnahme der Prozess gemacht wur-
de, argumentierten die Anwilte der Familie Hearst, die Handlungen von
Patricia seien die Folge einer Gehirnwische gewesen. Auf dem Foto sidhe
man sie nur scheinbar als Taterin; in Wirklichkeit sei sie nach wie vor eine
Geisel gewesen. Diese Beweisfithrung wurde vom Gericht zugelassen.
Nach diesem Prozess fand das Deutungsmuster in die gerichtlichen Aus-
einandersetzungen um «Kulte» Eingang.® Nachdem Gerichte die Mog-
lichkeit einer Gehirnwische durch «Kulte» eingeriumt hatten, gingen
Eltern mit Unterstiitzung von CAN dazu iiber, ihre Kinder gegen deren
Willen «de-programmieren» zu lassen. Sie gaben Psychologen den Auf-
trag, ihre Kinder unter Zwang und in aller Abgeschiedenheit von den
Bindungen an die Gruppe zu befreien. So lebten diese Psychologen auch
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finanziell von der Realitit dessen, was sie zu heilen versprachen, und
spendeten ihrerseits grof$ziigig an CAN.

Die Koalition der Gegner offnete sich weiteren Gruppen und Auffas-
sungen. Christliche Fundamentalisten schlossen sich an und erweiterten
den Deutungsrahmen, indem sie in der Abweichung von den Normen der
Monogamie und des Privateigentums eine diabolische Verschworung ge-
gen das Christentum und die Werte der humanen Welt sahen. So bahnte
sich die Konfrontation zweier religioser Handlungsentwiirfe an, die beide
das Potenzial einer Konfliktverscharfung in sich bargen: eine religiose Ge-
meinde, die mit den Normen der biirgerlichen amerikanischen Gesell-
schaft brach, und Gegner, die diesen Bruch als Indiz fiir eine wachsende
Macht des Bosen ansahen.

Mord und Selbstmord

Besorgte Verwandte von Mitgliedern von «Peoples Temple», denen sich
auch andere Gegner anschlossen, baten den Kongressabgeordneten
Leo Ryan um Unterstiitzung bei dem Versuch, ihre Angehorigen aus den
Fangen der Gruppe zu befreien. Mit ihm zusammen flogen vierzehn Ver-
wandte und Journalisten im November 1978 nach Guayana. Mit von der
Partie war eine frithere Geliebte von Jones, die in Jonestown ein Kind
zurlickgelassen hatte. Die Frau behauptete, das Kind sei von einem ande-
ren Mann und gehore daher in ihre Obhut. Als die Gruppe in Guayana
landete, sah Jones darin ein Zeichen fiir das nahende Ende der Gemein-
schaft. Er wurde in seiner bosen Vorahnung noch bestarkt, als sich bei
ihrer Abreise 16 Gemeindemitglieder entschieden, Jonestown zu verlas-
sen und mit zuriickzufliegen — darunter Mitglieder, die fir die Existenz
der Gemeinschaft in Guayana unentbehrlich waren. Annie Moore, eine
Krankenschwester, brachte in einem Abschiedsbrief ihre tiefe Enttau-
schung tiber diese Vorginge zum Ausdruck. Jim Jones habe ihnen gezeigt,
so schrieb sie, wie sie alle gleich und ohne Unterschiede zusammenleben
konnten. Welch ein wunderbarer Platz es sei, wo Kinder im Dschungel
spielen und sich frei entfalten konnten und wo Alten eine Wirde zu-
kame, die sie in den USA nicht besifSen. Und sie schloss ihren letzten Brief
mit den Worten: «Wir starben, weil ihr uns nicht in Frieden leben
liefSt.»? Thre Schwester Rebecca Moore, die selbst nicht in Jonestown war,
dort aber noch eine weitere Schwester und einen Neffen verloren hatte,
prangerte in ihren ersten Auflerungen nach den Ereignissen ebenfalls die
Verfolgung an, der die Gemeinschaft ausgesetzt war, geiflelte aber spater
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aus der Rickschau auch die Gewalt, die in der Gruppe selbst praktiziert
wurde.™

In einer Konfliktsituation wie dieser spielen Apostaten eine Hauptrol-
le; als ehemalige Mitglieder scheinen sie der AufSenwelt besonders glaub-
wiirdige Zeugen dafir zu sein, was in der Gemeinschaft passiert. Wenn
ein Abtriinniger sich damit rechtfertigt, dass er nur deshalb die Achtung
vor seiner eigenen Familie verloren hatte, weil auf ihn mentaler Zwang
ausgetibt worden war, reinigt er sich von einer Schande; zugleich aber
liefert er den Beweis dafiir, wie verdorben der «Kult» ist. Da ein Apostat
die stirkeren Bataillone auf seiner Seite hat, erhoht sein Zeugnis den
Verfolgungsdruck und triagt damit zu einer Verianderung der Lage der
Gemeinschaft bei.** Umgekehrt trifft die Wut der Gruppe den Apostaten
oft als ersten. In Jonestown griffen Jim-Jones-Getreue die Gruppe der
Abtriinnigen bei ihrer Abreise auf dem Flugfeld mit Waffen an. Der
Kongressabgeordnete Ryan und vier Personen starben, elf weitere wur-
den verletzt. Danach begann die «Weifle Nacht», in der die Gemeinde-
mitglieder sich mit Gift das Leben nahmen bzw. einander mit Waffen
umbrachten. Jim Jones hatte schon frither in seinen Predigten den Frei-
tod in einer solchen Lage zu erwigen gegeben. Er hielt ihn fur eine
wirdigere Losung als die Unterwerfung unter die destruktiven Machte
dieser Welt und liefs ihn sogar eintiben und simulieren. 911 Menschen
verloren ihr Leben, freiwillig, aber wohl auch unfreiwillig. Die Leichen
wurden in die USA verbracht; eine gerichtsmedizinische Untersuchung
fand aber nicht statt. Uber den Ort der Beisetzung spielte sich ein wiir-
deloses Gezerre ab; kein Bundesstaat und keine Stadt wollte sie iiber-
nehmen.

Eskalierende Gewalthandlungen
Dass die Gewalt sich nicht nur gegen innere und dufSere Feinde, sondern
auch gegen das eigene Leben richtete, belegt, wie sehr tonangebende
Mitglieder ihr eigenes Leben mit der Existenz ihrer Gemeinschaft ver-
kniipft hatten. Jones hatte eine Gemeinschaft gegriindet, die fundamen-
tale Normen der amerikanischen Kultur verwarf. Religiose Wortftihrer
dieser Kultur wie Billy Graham griindeten darauf ihr Urteil, es konne
sich bei Jim Jones nur um einen der falschen Messiasse der Endzeit von
Matthidus 24 handeln.™ Die Gemeinschaft deutete ihrerseits den Verfol-
gungsdruck als Angriff auf ihre Existenz. Verhangnisvoll war besonders,
dass es den sogenannten Besorgten Verwandten gelang, machtige Ver-
bundete innerhalb der etablierten Ordnung auf ihre Seite zu ziehen — die
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Presse, Untersuchungsbeamte, einen Kongressabgeordneten. Je bedroh-
ter die Gemeinschaft in ihrer Existenz war, umso mehr spitzte sich fur
die Mitglieder die Entscheidung auf ein Alles oder Nichts zu. Zieht man
eine Summe aus diesen Analysen, wird man John R. Hall Recht geben
miissen, dass die Gewalt ihre Ursache nicht in dem Wesen des «Kultes»
selber hatte, sondern in dem Konfliktverlauf zwischen «Peoples Temple»
und seinen Feinden.

Schon 1977 hatte ein Bericht der American Civil Liberties Union
(ACLU) darauf hingewiesen, wie sehr allein schon Bezeichnungen eskalie-
rend wirken konnen.

Eine Religion wird zu einem «Kult», Missionierung zu Gehirnwische, Uberzeu-
gungsarbeit zu Propaganda, Missionare zu subversiven Agenten, Zufluchtsorte,
Kloster und Konvente zu Gefiangnissen, heilige Rituale zu bizarrem Tun, religiose
Observanzen zu abweichendem Verhalten, Andacht und Meditation zu psy-
chischer Trance."

David Chidester hat eine derartige Rhetorik treffend «kognitive Distan-
zierung» genannt. Das Repertoire religioser Selbstbeschreibung wird sys-
tematisch umgeschrieben. Die personliche Uberzeugung der Gemeinde-
mitglieder wird zur Folge von psychischem Zwang gemacht, die Form der
Gemeinschaftsbildung als unamerikanisch abgestempelt, Jim Jones als
falscher Messias entlarvt und «Peoples Temple» als tible Manipulation
von Religion abgetan.'* Aus der Gegenwehr einer in die Enge getriebe-
nen Gemeinschaft wird eine dem Kult selber innewohnende Disposition,
«Jonestown» zum Paradigma von Kult schlechthin. Jedem Jugendlichen,
der mit einer alternativen Gemeinschaft liebaugelte, wurde Jonestown zur
Warnung vorgehalten. Wenn es noch eines Beweises bedurfte, wie gefahr-
lich Kulte sind, dann war es der kollektive Selbstmord. Er bestitigte und
besiegelte das verheerende Urteil. Jonestown, der schlimmste Fall, wurde
zum Normalfall, Kult zum Inbegriff von Selbstzerstorung. Die Schlissel-
rolle hierbei nahm das Konzept der Gehirnwische bzw. des mentalen
Zwanges ein. Selbst noch, nachdem die «American Psychological Asso-
ciation» sich auf Grund eines Sachverstindigengutachtens von Mitglie-
dern, die vor Gericht damit argumentierten, distanzierte, verbreiteten
Antikultorganisationen diese Erklirung weiter.”s So kam es, dass dieses
Konzept auf die Handlungsabldufe in Waco (Texas), 15 Jahre nach Jones-
town, noch einen den Ablauf bestimmenden Einfluss hatte.
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Kollidierende Handlungsskripte im Kampf um Waco

In Waco (Texas) ging am 28. Februar 1993 das «Federal Bureau of Alco-
hol, Tobacco, and Firearms» (BATF) mit einem gewaltsamen Uberra-
schungsangriff gegen eine adventistische Gemeinschaft vor, die in den
Verdacht rechtswidriger Handlungen geraten war. Thr wurde vorgewor-
fen, sie wiirde halbautomatische Waffen in automatische umwandeln. Bei
dem Vergehen gegen das Waffengesetz ging es nicht um illegalen Besitz,
sondern um das Fehlen einer Genehmigung. Thr Anfiihrer, David Koresch,
wurde zudem des Kindesmissbrauchs verdichtigt. Beide Vorwiirfe waren
von einem Vertreter der Antikultorganisationen verbreitet worden, der
seinerseits von einem Abtrinnigen entsprechend unterrichtet worden
war.” Die Anklagen wurden spiter bei der gerichtlichen Uberpriifung der
Abladufe fallen gelassen.'”

Fur «Kulte» galt seit Jonestown das Recht auf freie Religionsausiibung
nur noch eingeschriankt.'® Als die Davidianer vom Anriicken der Einsatz-
krafte horten — einem Konvoi von 8o Wagen, darunter eine Einheit mit 76
schwer bewaffneten Polizisten —, griffen sie zu den Waffen und verteidig-
ten ihre Gemeinschaft. Nach texanischem Recht ist es unter bestimmten
Voraussetzungen durchaus erlaubt, sich gegen eine Festnahme zur Wehr
zu setzen, vorausgesetzt, die Behorde wendet unangemessene Gewalt an.™
Bei dem Angriff kamen vier Polizisten und sechs Gemeindeglieder ums
Leben. Da sich die Davidianer auch danach nicht ergaben, iibernahm das
FBI den Fall und belagerte das Anwesen. Bezeichnenderweise war es ein
«Hostage Rescue Team» (HTR), da das FBI vom Typus «Geiselbefrei-
ung» ausging, obwohl einigen beteiligten Beamten die Andersartigkeit
der Situation nicht verborgen blieb. Es folgte eine Belagerung von mehre-
ren Wochen. Das Denken und Handeln der Einsatzleitung galt ganz und
gar dem einen Problem: wie man die «Geiseln», vor allem die Kinder, aus
der Gewalt des Anfiihrers befreien konne. Sie setzte dazu Mittel der
«Stresssteigerung» ein: Die Elektrizitit wurde abgeschaltet, das Gelinde
nachts grell ausgeleuchtet und von gigantischen Lautsprechern mit absto-
enden Gerduschen beschallt. Da die Belagerten nicht aufgaben, stimmte
die Justizministerin der Clinton-Regierung, Janet Reno, schlieSlich einer
gewaltsamen Riumung zu. Am 19. April drang das «Befreiungskomman-
do» mit Panzern auf das Geldnde vor und sprithte Trinengas in die Ge-
baude. Feuer brach aus. 74 Gemeindeglieder, darunter 33 Jugendliche
unter 21 Jahren, starben an Schussverletzungen oder kamen in den Flam-
men um, darunter David Koresch.
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Bei den vielen Toten, so wurde von den Behorden danach behauptet,
habe es sich um einen Massenselbstmord gehandelt wie einst in Jones-
town. Zwar weckt die Behauptung Zweifel; aber es ist auch nicht mit Si-
cherheit auszuschliefSen, dass das Feuer von den Adventisten selber gelegt
wurde. An mehreren Orten fand man Spuren von Brandbeschleunigern;
auf Tonband mitgeschnittene Rufe aus dem Anwesen scheinen auf dassel-
be hinzuweisen. Eine neue minutiose Rekonstruktion von Kenneth New-
port weist nach, dass im Glaubensrepertoire der Adventisten von Waco
sich auch die Vorstellung fand, am Ende der Zeit wurde die Welt durch
ein Feuer geldutert, bei dem die Gottlosen umkommen, die Gerechten
aber errettet wiirden.>® Diese Glaubensanschauung konnte erklaren, war-
um einige der Gemeindeglieder das brennende Gebaude absichtlich nicht
verliefSen, um sich vor dem Feuer in Sicherheit zu bringen.

Das auBeralitdgliche Handeln eines Messias

Aus der Sicht der beteiligten Akteure haben sich jeweils ganz unterschied-
liche Vorgiange abgespielt. Da war einmal die Religionsgemeinschaft, die
letztlich auf William Miller (1782-1849) zuriickging, der fiir 1843 die
Wiederkehr Jesu («Second Coming») angekiindigt hatte. Die unvermeid-
liche «grofSe Enttauschung» spornte seine Anhinger jedoch dazu an, die
Lehre zu verbreiten, dass den Menschen eine letzte Frist zur Bekehrung
eingerdaumt worden sei.>* Die Bewegung setzte sich deshalb in verschie-
denen Gruppen fort, eine von ihnen nannte sich «Branch Davidians»,
die «Sprosslinge Davids». Sie griindeten 1935 bei Waco, Texas, eine Ge-
meinschaftssiedlung und nannten sie Mt. Carmel. Im Laufe der Jahre er-
richteten sie eine kommunale Infrastruktur mit Krankenstation, Alters-
heim, Schule und weiteren Einrichtungen.>* Darin glichen sie den tibrigen
Adventisten, die in groffem Umfang und weltweit Bildungseinrichtungen,
Krankenhaduser und Altersheime einrichteten und betrieben. Solche Ak-
tivititen gelten oft als Kennzeichen von post-millenarischen Gruppie-
rungen, die auf eine allmahliche Verbesserung der gesamten Gesellschaft
hinarbeiten. Das ist bei den Adventisten anders. Sie wollen nicht die Welt
verchristlichen, sondern sich mit einer moglichst autarken christlichen
Gemeinschaft von dieser unabhingig machen und eine kulturelle Enklave
bilden.>s

Zur Gruppe von Mt. Carmel war 1981 ein begabter junger Bibelinter-
pret gestofSen, Vernon Howell (1959-1993). Der Neuankéommling hielt
sich fiir den, von dem es in der Offenbarung auf die Frage: «Wer ist wiir-
dig, das Buch zu o6ffnen und die Siegel zu losen?» heifdt: «Der Wur-



56 Konflikte mit alternativen Religionsgemeinden

zelspross Davids» (Offenbarung des Johannes §,2-5), und liefs seinen
Namen in David Koresch dndern. Da die Gruppe an eine fortlaufende
Offenbarung durch Propheten glaubte, fand er dafur Zustimmung. Wie
Gott dem persischen Herrscher Kyros, hebrdisch Koresch, eine spezielle
Mission ubertragen hatte — weshalb er im Alten Testament ein Gesalbter,
ein Messias, genannt wird —, so sah auch Koresch sich mit der besonde-
ren Aufgabe betraut, das Haus Davids neu erstehen zu lassen. Der Mes-
sias, der er zu sein beanspruchte, war nicht der wiedergekehrte Jesus
Christus, sondern ein Davidide, der von den Psalmen 40 und 45 ange-
kiindigt worden war: der Gerechte, den die Stinden ereilen (Psalm 40,13)
bzw. der Gesalbte, der die vielen Jungfrauen heiratet (Psalm 45,12 und
15). Und dem entsprach sein Handeln. Wihrend die verheirateten Paare
in der Gemeinde sich trennen mussten und alle Gemeindemitglieder zu
keuschem Leben verpflichtet wurden, nahm David Koresch fur sich das
Recht in Anspruch, mit Frauen aus der Gemeinde Kinder zu zeugen.
Diese Kinder wiirden einen bevorzugten Platz im kommenden Gottes-
reich einnehmen.

Entlarvung eines unmoralischen Kults

Die andere Lesart derselben Vorginge wurde von einem verheirateten
Mitglied der Gemeinde, Marc Breault, verbreitet. Als er mitbekam, wie
ein junges Miadchen den stindigen Messias Koresch in seinem Zimmer
aufsuchte, war er davon so angewidert, dass er zusammen mit seiner Frau
emport die Gemeinde verliefs, mit den organisierten Kultgegnern Kontakt
aufnahm und Alarm schlug.* Wenn Menschen trotz so anstofSiger Vor-
ginge der Gemeinschaft verbunden blieben, konne das nur die Folge von
mentalem Zwang sein. Marc Breault war es auch, der hinter den Vorwiir-
fen von Kindesmissbrauch sowie des Verstofles gegen das Waffengesetz
stand.

Zwei Reporter der Lokalzeitung Waco Tribune-Herald stiirzten sich
mit einer Artikelserie «The Sinful Messiah» auf seine Erzihlungen von
den Vorgingen in der Gemeinschaft. Ein neuer «Kult» war aufgedeckt
worden. Die erste Folge der Serie erschien am Tag vor dem ersten Angriff
auf das Gelinde am 27.Februar 1993, die zweite am Tag danach, am
1. Mirz. Weitere folgten wihrend der Belagerung und erhohten den
Druck auf die Einsatzkrifte, mit Gewalt gegen die Gemeinschaft vorzuge-
hen. Gegner streuten Gerlichte, ein Massenselbstmord wie der in Jones-
town stehe zu befiirchten. Selbst die Einsatzkrifte sahen sich unter Zug-
zwang.>s So sehr bestimmte das Konzept «Kult» ihr Denken und Handeln,
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dass bei der spateren Gerichtsverhandlung gegen tiberlebende Davidianer
deren Rechtsanwilte vom Gericht verlangten, diesen Begriff nicht mehr
zuzulassen. Sein Gebrauch wiirde das Urteil der Jury prajudizieren.>

Die religiose Dramatisierung von Konflikten mit religiosen Gemein-
schaften hat in den USA eine lange Geschichte, die teilweise mit der spe-
zifisch nordamerikanischen Form von Protestantismus zusammenhangt.
Das klassische Buch dazu von Sidney E. Mead tragt den Titel The Lively
Experiment. The Shaping of Christianity in America. Es zitiert im Vor-
wort Schilderungen eines deutschen Theologen, Philip Schaff, aus dem
Jahre 1858, der von dem Experiment allerdings wenig begeistert war.
Amerika scheine dazu bestimmt zu sein, das Phoenixgrab der europa-
ischen Kirchen und Sekten zu werden, schrieb er. Unter dem Schutz der
Trennung von Staat und Kirche wetteiferten alle Gruppen ebenbtirtig mit-
einander. Keine sei stark genug, ein Ubergewicht iiber andere zu erlangen.
«Alle guten und schlimmen Krifte Europas» garten durcheinander; alles
befinde sich «in einem chaotischen Ubergangszustand». Doch gibt der
Autor die Hoffnung nicht auf, wenn er schreibt, uber alldem «schwebe
briitend der Geist Gottes, der zu seiner Zeit schon das allmichtige Wort:
<Es werde Licht sprechen und eine schone Schopfung aus dem verwor-
renen Chaos hervorrufen» wiirde.>”

Die Auseinandersetzung mit religioser Abweichung hat unter diesen
Bedingungen andere Formen als in Europa angenommen. Seit dem
17.Jahrhundert sind in der Geschichte der USA wiederholt religiose
Gruppen aufgetreten, die unter Leitung von Charismatikern von aner-
kannten kirchlichen Lehren abwichen. Diese «Sekten» konnten trotz an-
fanglich heftigster Ablehnung im Laufe der Jahrhunderte Anerkennung
erlangen und vom Rand ins Zentrum des religiosen Lebens der USA ru-
cken, wie z. B. die Baptisten und Methodisten. Als besonders skandalos
wurden Gemeinschaften empfunden, die ihre Weltablehnung mit Maxi-
men einer der herkommlichen Moral widersprechenden Lebensfithrung
verbanden wie z. B. die Mormonen. Thre Praxis der Polygamie l6ste nicht
nur eine Welle von Publikationen aus, die sich mit viel Phantasie der sexu-
ellen Einzelheiten ihrer Eheform annahmen. Es erging auch ein Urteil des
Obersten Gerichtes, des Supreme Court, wonach die amerikanische Ver-
fassung zwar den Glauben, nicht aber religiose Handlungen, die im Wi-
derspruch zum geltenden Recht stehen, schiitze. Ahnlich wie die Mor-
monen wurden ubrigens auch katholische Institutionen Gegenstand von
Enthiillungsgeschichten und -biichern; Kloster wurden als Orte entlarvt,
an denen Nonnen wie Sexsklaven gehalten wiirden. So regelmifSig beglei-
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teten Skandalisierungen die seit dem letzten Viertel des 19. Jahrhunderts
aufkommenden neuen religiosen Gemeinschaften, dass Jenkins von Zyklen
spricht.*®

Um 1900 brachte die Bezeichnung «Kult» alle burgerlichen Vorbehalte
auf einen gemeinsamen Nenner. Prototyp waren exotische Religionen,
wie z.B. Voodoo, der damals in den USA bekannt wurde. Kult war eine
polemische Wortschopfung fur nicht-christliche Religionen und das per-
verse Gegenteil von Christentum. Neben moralischen wurden bald auch
medizinische Kategorien verwendet, um das Abnormale begreifbar zu
machen. Handelt es sich nicht um Psychopathen, die behandelt werden
mussten? Zweimal im 2o0. Jahrhundert breiteten sich in den USA neue
religiose Bewegungen und Gemeinschaften aus, die als abnormal galten:
von 1910 bis 1940 und von 1960 bis Mitte der goer Jahre. Beide Male
wurden sie 6ffentlich angefeindet. Auf eine Phase der Bildung solcher Ge-
meinschaften folgte regelmafSig eine Phase der Enthullung von Skandalen.
Medien berichteten tiber anstofSige Praktiken; staatliche Behorden gingen
gegen die Gruppen vor. Eine besonders vernehmbare Stimme im Konzert
der Kultgegner wurden die protestantischen Fundamentalisten. Mehr-
heitlich Anhianger des Pramillenarismus, erwarteten sie mit dem Fortgang
der Geschichte eine zunehmende Unterminierung christlicher Lehren und
Werte durch die Machte des Bosen. Thnen erschien es absolut plausibel,
Charismatiker mit unkonventionellen Botschaften unter die falschen Pro-
pheten und Messiasse der Endzeit zu subsumieren.

Koreschs apokalyptische Deutung der Belagerung
Wihrend der Wochen der Belagerung machte David Koresch sich daran,
die Krise seiner Gemeinschaft mit Hilfe der Offenbarung des Johannes zu
deuten. Der Seher in der Offenbarung des Johannes habe die Ereignisse
von Mt. Carmel vorausgesehen: Als das Lamm das funfte Siegel des Buches
Gottes oOffnete, sah er unter dem Altar die Seelen derer, die geschlachtet
worden waren und nach Rache schrieen. Er horte, wie ihnen zugesichert
wurde, sie miissten sich nur noch eine kurze Zeit (chronos mikros) gedul-
den, bis die Vollendung kdame (Offenbarung des Johannes 6,9—11). David
Koresch bezog die Vision auf die beim ersten Angriff getoteten Gemeinde-
mitglieder und die anschliefSende Belagerungssituation. Nur: Wann wiirde
die «kurze Zeit» abgelaufen sein? Vier Tage vor dem zweiten Angriff emp-
fing er in Form einer Offenbarung die ersehnte Antwort: Sie sei zu Ende,
wenn er seine Deutung der Sieben Siegel der Offenbarung Johannes nie-
dergeschrieben habe. In einem Brief teilte er seinem Anwalt aufSerhalb des
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Anwesens mit, er wiirde mit seinen Anhangern das Gelinde verlassen,
sobald er dies getan habe.** Auch bat er den Anwalt, den Brief an James
Tabor und Phillip Arnold weiterzuleiten.

Die beiden Bibelwissenschaftler James D. Tabor und Phillip Arnold hat-
ten bereits wihrend der Belagerung dem FBI ihre Mitarbeit angeboten. Als
Bibelwissenschaftler, spezialisiert auf Apokalyptik und Kenner der Adven-
tisten, interessierten sie sich fiir die Vorgiange auf Mt. Carmel und du-
Berten sich im ortlichen Radio dazu; diese Berichte wiederum empfingen
die Davidianer auf batteriebetriebenen Radios. J. Tabor und Ph. Arnold
wollten den Einsatzkriften helfen, die Bibeldeutungen besser zu verstehen
und daraus Einblicke in Koreschs Deutung der Situation und seine Bereit-
schaft zur Aufgabe zu gewinnen. Auch wollten sie mit David Koresch tiber
seine Interpretationen der Offenbarung diskutieren. Die Einsatzleitung
lehnte jedoch ab; den Brief hielt sie fir Verzogerungstaktik. Als wenige
Tage spater in Washington die Justizministerin Janet Reno nach einigem
Zogern die Entscheidung fiir den Einsatz traf, war sie tiber die Existenz
dieses Briefes nicht unterrichtet worden.

Fortgang der Gewaltspirale

Die Gewalt horte mit Waco nicht auf. Auf den Tag genau zwei Jahre spiter,
am 19. April 1995, zerstorte eine gewaltige Explosion das Gebdude der
Bundesbehorde in Oklahoma.’° Der Tater, Timothy McVeigh, hatte das
Datum mit Absicht gewihlt. Die Bewegung «Christian Identity», der er
nahe stand, glaubte an eine Verschworung in Washington, die auch fiir das
Blutbad in Waco verantwortlich war. Juden hitten die Macht iibernommen
und die weiflen Amerikaner tiber den wahren Charakter der Regierung
getduscht. Der in diesen Kreisen gelesene Bestseller The Turner Diaries von
William Pierce, der unter dem Pseudonym Andrew Macdonald veroffent-
licht wurde,’" erzahlt, wie ein liberaler Kongress per Gesetz den Waffenbe-
sitz verbietet. Legionen von FBI-Polizisten schwirmen tiber das Land aus,
um die freien Biirger zu entwaffnen. Allein eine kleine entschiedene Gruppe
von Weiflen organisiert den Widerstand, baut eine Bombe und bringt sie
mit einem Lastwagen vor das FBI-Gebiude in Washington. Bei der Explo-
sion werden 700 Menschen getotet. Danach erhilt die Washington Post
den Anruf: «White America shall live». Dass Timothy McVeigh diesen
Ideen nahe stand, zeigt sich bis in ein technisches Detail hinein: Wie der
Held der Diaries sprengte er das Gebaude mit einer Bombe in die Luft, die
aus einer Mischung aus Ammonium, Nitrat, Diinger und Heizol bestand.
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Weltbilder miissen iibersetzt werden

Um zu kliren, wie der Gewaltausbruch von Waco zustande kommen
konnte, hat die US-Regierung eine Untersuchung angeordnet und auch
Religionswissenschaftler um Gutachten gebeten. Larry Sullivan richtete
in seiner Stellungnahme den Blick auf die stillschweigenden Annahmen,
die dem Vorgehen der Einsatzleitung zu Grunde lagen.3* Die Strategie der
«Befreiung» von «Geiseln» passte nicht zu der religiosen Situation der
Gldubigen auf dem Anwesen; die fixe Idee, Religion sei eine private Ange-
legenheit, machte die Verantwortlichen blind fiir eine Religion, die eine
Gruppe mobilisieren und zum Trager gemeinschaftlicher Handlungen
machen kann; die langatmigen Erkliarungen und stundenlangen Predigten
Koreschs hielten sie fiir «Bible babble»; eine Religion, die mit dem Gesetz
in Konflikt kommt, kann gar keine echte Religion sein. Der Polizei ent-
ging so, dass sie selbst in dem apokalyptischen Drama von Koresch eine
Rolle spielte — namlich die des blutriinstigen widergottlichen Babylons.
Wer in Religion eine tuberwiegend private Angelegenheit sieht, ist weder
willens noch imstande, sie als Subjekt gemeinschaftlicher Handlungen
wahrzunehmen.

Ein weiteres Gutachten der Religionswissenschaftlerin Nancy Ammer-
man fiir das Justizministerium diagnostizierte die Fehler des FBI ahnlich.
Anfangs hatte die Gutachterin noch die Ansicht geteilt, David Koresch
musse ein religioser Scharlatan sein. Als sie seine Lehren naher studierte,
erkannte sie jedoch, dass es sich um eine Variante dessen handelt, was
auch andere millenarische Gemeinden vertraten. Auch sie dnderte die
Richtung ihrer Untersuchung und studierte die Einsatzkrifte und ihre An-
nahmen. Nur weil sie Religion als eine innerliche, moralisch vorbildliche
Uberzeugung verstanden und von Religionsgeschichte wenig Ahnung hat-
ten, erschien ihnen die Theologie und Moral von David Koresch als ab-
wegig. Allein der Stereotyp des Kultes machte ihnen verstandlich, was sie
vor sich hatten.>

James D. Tabor und Eugene V. Gallagher sind bei ihrer Untersuchung
zu dem Schluss gekommen, dass das FBI die Situation hitte entschirfen
konnen, wenn es den Typus der Religionsgemeinschaft adiquat bestimmt
hitte.>+ Dafur spricht, dass sich drei Jahre spater das FBI an die Empfeh-
lungen der Waco-Kommission hielt. Die Freemen von Montana waren
eine christliche Gruppierung, die in der Endzeit zu leben glaubte und in
Ubereinstimmung mit einem eigenen Recht — <Common Law> — lebte. Als
die Freemen mit Bundesbehorden wegen Steuervergehen in Konflikt ge-
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rieten, bestitigte sie dies in ihrer Auffassung, dass die Bundesregierung mit
dem Babylon> der Offenbarung des Johannes zu identifizieren und daher
eine satanische Macht sei. Eine Ranch von ihnen wurde monatelang vom
FBI belagert. Anders als bei den Sprosslingen Davids von Waco schaltete
das FBI diesmal jedoch Personen ein, die zwischen der Gemeinschaft und
den Behorden vermittelten, und zog Experten hinzu, die millenarische Ge-
meinschaften untersucht hatten. Als «Weltbildubersetzer» rieten sie dem
FBI, alles zu unterlassen, was die Gemeinschaft als Bestatigung ihrer Situ-
ationsdeutung ansehen konnte. Der Konflikt ging tatsachlich gewaltlos
mit einer Verhandlungslosung zu Ende.3s

Bei einer Nachbesprechung dieser Vorginge zwei Jahre spiter, an der
neben Leitern einer Sondereinheit des FBI auch Religionswissenschaftler
teilnahmen, anerkannten beide Seiten die Rolle der Wissenschaftler als
«worldview translators».3¢ Vor allem zwei Punkte waren den Beteiligten
inzwischen klar geworden: Da jede millenarische Gemeinschaft ihr eige-
nes Bild von der Welt und damit ihrer Lage hat, miissen die Verantwort-
lichen erst einmal dieses Weltbild verstehen, bevor sie zu einer Einschit-
zung kommen, ob die Gemeinschaft sich nur mit Gewalt verteidigt oder
ob sie selber zu einem gewalttitigen Angriff iibergeht.’” Zwar rechnet der
christliche Millenarismus mit Gewalt; aber nur wenige seiner Gruppen
treten auch aktiv konsequent fiir den Gebrauch von Gewalt ein. Den Ein-
satzkraften wird empfohlen, Experten hinzuziehen, um beide Typen zu
unterscheiden und mit der eher defensiven Gemeinschaft eine Losung des
Konfliktes auszuhandeln.3®

Religiose Handlungsmodelle und Gewalt

Die Forderung von Jonathan Z. Smith, man dirfe nicht einfach die Be-
hauptung eines unverstindlichen gewalttitigen Kultes akzeptieren, hatte
in den USA einen Anstof§ zu Forschungen gegeben, die am Ende zu einer
beachtlichen Wendung in der Erklarung der Gewalt gefithrt haben: zuerst
im Falle von «Peoples Temple» in Jonestown 1978 und dann spéter bei
den Adventisten von Waco 1993. Nicht die Gemeinschaften an sich, son-
dern der Verlauf eines Konfliktes zwischen ihnen und ihren Gegnern wur-
de als Hauptverursacher der Gewalt erkannt. John R. Hall hat das Ergeb-
nis so zusammengefasst:

Der Schliissel zum Verstehen des Massenselbstmordes von Jonestown liegt in der
wiederkehrenden Konfliktdynamik zwischen religiosen Gemeinschaften, die Auto-
nomie beanspruchen, und den dufleren politischen Ordnungen. Im Allgemeinen
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zwingt die Aufforderung, sich den dufleren Ordnungen unterzuordnen, die Ge-
meinschaft dazu, zwischen dem Heiligen und dem Bosen zu wihlen. Dieser Wahl-
zwang macht religiose Uberzeugung zu einer Frage der Ehre und ist das Treibbeet
fiir Martyrium.3

John R. Hall hat seiner Analyse spiter eine weitere folgen lassen, die
Waco einbezog. Auch in diesem Fall wurde der Konflikt verschirft und
beschleunigt durch Wechselwirkungen zwischen einer Gemeinschaft, die
ihre Erfahrungen als Anzeichen der Endzeit deutete, und michtigen Geg-
nern (darunter Medien und staatlichen Behorden), die sie der Verbrechen
verdachtigten und gewaltsam gegen sie vorgingen.

Damit wurde ein Analysemodell entworfen, das auch auf andere Fille
ein neues Licht werfen konnte. Man darf nicht auf die religiose Gemein-
schaft alleine blicken, um Gewalthandlungen zu begreifen, sondern muss
den Blick auf den Konfliktverlauf insgesamt richten. Tut man dies, wie
im Falle von Jonestown und Waco, tauchen Akteure auf, die zuvor im
Dunklen geblieben waren, obwohl sie zu dem gewalttitigen Ablauf mit
beigetragen haben: besorgte Angehorige, die die Gruppe als Feinde einer
zivilisierten Kultur diffamierten und mit Rechtsmitteln gegen sie vorgin-
gen; Abtriinnige, die sich in den Medien mit der Verwerflichkeit der
Gruppe, der sie zuvor selber angehort hatten, profilierten; Medien, die
reifSerisch einzelne Vorkommnisse skandalisierten und Berichte uber
Graueltaten veroffentlichten; staatliche Behorden, die gegen die Gruppen
wegen angeblicher Rechtsvergehen mit Gewalt vorgingen. Der gemein-
same Nenner all dieser Akteure war die Auffassung, es gar nicht mit Reli-
gion, sondern mit einem «Kult» zu tun zu haben.

Wenn die Gegner von «Kult» sprachen, kommunizierten sie damit die
Ansicht, es handele sich um eine schadliche Pseudoreligion, die es verdiene,
abgelehnt, bekdampft, beseitigt zu werden. Die Klassifikation begiinstigte
Wiinsche, dem Treiben der Gruppe mit Gewalt ein Ende zu bereiten. Die
betroffenen Gemeinden wiederum deuteten die sich verschirfende Situa-
tion in den Begriffen ihres heilsgeschichtlichen Weltbildes und handelten
entsprechend. So wird bei einer Betrachtung des Konfliktverlaufes als
Ganzem die Verschrinkung und Ausdifferenzierung von Handlungsskrip-
ten der Akteure sichtbar. Das Konzept des «Kultes» war dabei von zen-
traler Bedeutung. Man muss die Klassifikation «Kult» in die Betrachtung
des Konfliktverlaufs einbeziehen, um die Eskalation zu verstehen. Der
Gebrauch der Bezeichnung «Kult» geriet selber in den Verdacht, ein Ins-
trument zu sein, mit dem man der Frage nach einer moglichen Verbin-
dung von Gewalt und genuiner Religion ausweichen kann.
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Wenn wir eine Gruppe mit dem abwertenden Terminus Kult bezeichnen, fiihlen
wir uns sicher, weil so die mit Religion verbundene Gewalt von den tiberlieferten
Religionen abgetrennt wird, auf andere projiziert wird und man sich vorstellt, sie
wiirde nur bei abweichenden Gruppen vorkommen. Wie wir jedoch wissen, sind
Kindesmissbrauch, sexuelle Misshandlungen, finanzielle Ausbeutung, Folter, Ter-
rorismus, Mord und Krieg auch von Gliubigen der Mehrheitsreligionen begangen
worden. [...] Das abwertende Klischee von Kult> hilft uns, eine Konfrontation mit
dieser unbequemen Tatsache zu vermeiden. (Catherine Wessinger)+

Religionen konnen selbstverstandlich gewaltformig werden. Die Be-
zeichnung Kult> jedoch grenzt diesen Fall auf bestimmte Gruppen ein
und wird so selber zu einem polemischen Instrument, ihnen ihr Exis-
tenzrecht abzusprechen und sie als gewalttitig zu dimonisieren und zu
bekampfen.

Ein am Konfliktverlauf orientiertes Handlungsmodell erklirt am bes-
ten die Verbindungen, die zwischen Religionen und Gewalt entstehen
konnen.+ Denn an dem Handlungsverlauf haben noch andere als die Ge-
walttiter mitgewirkt. Da ist an erster Stelle die religiose Gemeinschaft
selbst, die im Falle von «Peoples Temple» und der Adventisten von Waco
dem Typ der kulturellen Enklave entsprach. Fur die Mitglieder war die
Gemeinschaft eine Insel des Uberlebens geworden; ihr eigenes Leben war,
so schien es ihnen, abhiangig vom Weiterbestehen der Gemeinschaft. Ein
hoher Konformititsdruck lastete auf allen Mitgliedern, verbunden mit
einer unkonventionellen religiosen Hierarchie. Daneben gab es dann die
Gegner. Abtriinnige, organisierte Antikultbewegung, Medien, Justiz und
Polizeibehorden handelten jeweils entsprechend ihren eigenen Situations-
deutungen und Kompetenzen. Der Bundesstaat trat als Hiiter von Indivi-
dualismus, Familie und Privateigentum auf — als den wahren amerika-
nischen Werten; Abweichungen davon wurden von Gegnern als etwas
metaphysisch Boses gebrandmarkt; Abfall von diesen unmoralischen Ge-
meinschaften wurde von machtigen Organisationen begriifdt und gefor-
dert, unterstiitzt von Medien und Staat. Das heuristische Modell einer
endzeitlichen weltablehnenden Gemeinschaft und ihrer Bekdmpfung
durch Abtrinnige und offizielle Instanzen konnte niitzlich sein bei der
Erforschung auch anderer Fille von religioser Gewalt. Die Erwartung
von zunehmender Gewalt in der Endzeit und die Erfahrung von Verfol-
gung haben Zyklen staatlicher Gewalt und religioser Gegengewalt her-
vorgerufen.



4. Jeder Tag Aschura, jedes Grab Kerbala:
Iran 1977-1981

Ein erster landesweiter Schauplatz religioser Gewalt wurde Iran in den Jah-
ren 1977/79. Die Demonstrationen und Straflenkdmpfe gegen das Pahlewi-
Regime haben von Geschichtskonzepten und Ritualen der Zwolferschia
Gebrauch gemacht und diese dabei grundlegend aktualisiert. Eine jahrliche
Prozession am 1o. Muharram (Aschura) hat die Erinnerung an die Er-
mordung des dritten Imam Husain im Auftrag des Kalifen Yazid 680 n. Chr.
bei Kerbala lebendig gehalten. Im Monat Muharram, der 1977/78 auf De-
zember und Januar fiel, schwollen die Prozessionen zu gewaltigen poli-
tischen Demonstrationen gegen das Schah-Regime an. Als in der Stadt
Qom, einer Hochburg schiitischer Gelehrsamkeit, die Geistlichen mit ihren
Studenten die Regierung aufforderten, Rechtsstaatlichkeit und Freiheit zu
gewihren, ging die Armee mit Waffengewalt gegen sie vor und erschoss am
9. Januar eine Vielzahl von ihnen. Daraufhin erklarte der fithrende Geistli-
che von Qom die Erschossenen zu Martyrern und die Regierenden zu Fein-
den Gottes. Vierzig Tage spater, am 18.Februar, fand die rituell vorge-
schriebene Gedenkfeier statt, wobei der Toten als Martyrer gedacht wurde.
Als die Armee gegen die Demonstranten vorging und erneut Menschen zu
Tode kamen, fanden wieder nach vierzig Tagen Gedenkfeiern fiir die Mar-
tyrer statt. Eine «Kette des Martyriums» begleitete den Niedergang der al-
ten Ordnung. In diesem rituellen Zeittakt verbreiteten sich, einem Schnee-
balleffekt gleich, die Aufstinde tiber das ganze Land, bis das Schah-Regime
auf Grund seiner eigenen Gewalttitigkeit hinweggefegt war.

Zeitungsreportern verdanken wir einen Einblick in die Trauerfeiern
zum Gedenken der Erschossenen. So berichtete der Korrespondent der
Neuen Ziircher Zeitung Arnold Hottinger uber eine Zusammenkunft in
Isfahan Anfang 1979:

Die Redner [in der Moschee; HGK] l6sen sich ab, die Zuhorer erhalten immer
wieder Gelegenheit, ihre Rufe und Slogans auszustoflen, wie dies durchaus der
religiosen Tradition der Trauerfestlichkeiten entspricht. Eine Mischung von Reli-
gion und von Politik wird vorgetragen, die Redner, meist Geistliche, doch gele-
gentlich auch Laien, sprechen von den Blutopfern der Vorkampfer der Schia und
kommen durch sie wie von selbst auf die Blutopfer zu sprechen, die «<wir heute fur
die Freiheit darbringen>. Man trauert um Husain und verspricht, dass man bereit
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sei, sich fiir ihn zu opfern, wie so viele andere seiner Gefihrten und Nachfolger;
«dies ist der Sinn unseres Kampfes gegen den Schah um eine islamische Republik,
fiigt der Redner hinzu. (NZZ vom 7./8.1.1979)

Die Redner priesen den Tod in den StrafSenkampfen als Blutopfer fiir Hu-
sain. Und die Anwesenden gaben ihrerseits das Versprechen ab, gleichfalls
zu einem solchen Opfer bereit zu sein. So horen wir aus einer anderen
Quelle eine Beteiligte sagen:

Khomeini hat gesagt, wer bei der Bekimpfung des Schah-Regimes umkommit, er-
leidet den Zeugentod, den Martyrertod. Natirlich nur der, der bewusst bei der
Demonstration dabei ist, nicht einer, der zufillig als Passant erschossen wird.*

Hier sprechen keineswegs Angehorige ungebildeter, traditioneller Schich-
ten, sondern junge, gebildete Stidter. Eine im Westen lebende Iranerin
kehrte nach Ausbrechen der Unruhen in ihr Land zurtick und hielt ihre
Erlebnisse und Beweggriinde schriftlich fest. Begeistert berichtet Omol
Bani, der Zeugentod von Imam Husain sei von Ali Schariati neu gedeutet
worden; dies habe die Bereitschaft zum Kampf enorm befliigelt. Sie lebt
selbst gedanklich in der Zeit Husains. In der Finsternis der Unwissenheit
gehe aus dem kleinen Hause Fatimas, der Tochter des Propheten Moham-
med und Frau Alis, ein zorniger Sohn hervor, Husain, und erhebe sich
gegen die Herrschaft der Paldste und Ausbeuter:

Der Mann hat als Waffe nur den eigenen Tod. Aber er stammt aus einer Familie,
die ihn die Kunst des richtigen Sterbens gelehrt hat. Das ist schahada.

Schahada bezeichnet die erste der Fiinf Sdulen des Islams: «Ich bezeuge,
dass es keine Gottheit aufler Gott gibt und dass Mohammed der Gesand-
te Gottes ist.» Es bezeichnet aber auch das Zeugnis im Sinne des Mirty-
rertums und war damit eine Kampflosung gegen das Schah-Regime.

Schahada ist ... im Gegensatz zum Begriff des Opfertods in anderen Kulturen,
nicht ein Tod, den der Feind dem Revolutionir aufzwingt, auferlegt. Er ist der
willkommene Tod, den ein Kimpfer im vollen Bewusstsein seiner Situation selber
wihlt. ... Schahada ist eine Aufforderung an alle Jahrhunderte, an alle Generati-
onen: <Wenn du toten kannst, tote, und wenn du nicht toten kannst, stirb!> (ein
Zitat des iranischen Intellektuellen Schariati).*

Der Mirtyrertod ist kein Geschick, das einem widerfahrt. Er ist eine frei
gewahlte Handlung.
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Der Vorgang, an den die Idealisierung des Sterbens ankniipfte, lag lange
zuriick und ereignete sich in Zusammenhang mit dem Kampf um die
Nachfolge des verstorben Kalifen Mu’awiya. Nach Auffassung der Par-
tei Alis stand Husain die Nachfolge des Propheten zu. Als dieser sich
6o n.H./680 n. Chr. aufmachte, um in Damaskus das Amt anzutreten,
wurde er in der irakischen Stadt Kerbala von dem General des inzwischen
an die Macht gelangten Kalifen Yazid abgefangen und eingekesselt. Nach-
dem die Truppen ihm und den Seinen tagelang den Zugang zum Wasser
versperrt und sie dadurch dem Verdursten nahe gebracht hatten, griffen
sie am 10. Muharram, dem Aschura-Tag, die kleine Gruppe an und tote-
ten Husain zusammen mit seiner Familie und einigen Getreuen. Bereits
vier Jahre danach fand am gleichen Tag ein BufSmarsch seiner Anhanger
statt, die laut tiber das Geschehene klagten und sich bezichtigten, den
Imam in Stich gelassen zu haben. Das ilteste Element dieser bald umfang-
reich ausgestalteten Erinnerungsfeiern war die Bitte Husains um einen
Schluck Wasser, die ihm abgeschlagen worden war.s

Vor allem nachdem die Schia im 16.Jahrhundert in Iran zur Staats-
religion erhoben worden war, wurden am Aschura-Tag Umziige organi-
siert. Uber sie sind wir durch europiische Reisende informiert, die seit
dem Beginn des 17. Jahrhunderts in stetig steigender Anzahl Persien be-
suchten und von dem, was sie sahen, fasziniert waren. Sie berichteten von
der Praxis von Schiiten, am Jahrestag der Ermordung von Husain — dem
10. Muharram - klagend durch die Strafen ihrer Ortschaften oder Stadt-
viertel zu ziehen. Auch von der sozialen Zusammensetzung der Prozes-
sionen horen wir. Die Komitees, die die Feierlichkeiten organisierten, stiitz-
ten sich auf die Klientel eines reichen Patrons, auf eine Nachbarschafts-
gruppe bzw. auf die religiose Gefolgschaft eines angesehenen Geistlichen
oder auf alle drei zusammen. Somit stiitzten sich die Prozessionsziige auf
bestehende Loyalitatsbeziehungen.® Praktisch durchgefihrt wurden die
Prozessionsziige dann meistens von den Handwerkskorporationen.

Demonstrierte Opferbereitschaft
Die Teilnehmer an den Prozessionen waren von der Idee beseelt, dass in
den Tagen von Aschura die Ereignisse von einst wieder gegenwirtig seien.
«Heute ist der Tag von Aschura und diese Ereignisse geschahen in Kerba-
la», wird ein Teilnehmer in einem Bericht aus den Anfiangen des 20. Jahr-
hunderts zitiert.” In einer die Zuschauer mitreiffenden Weise hat man auf
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den Straflen die Niedermetzelung von Husain und den Seinen nachge-
stellt. Besonders ins Auge fielen Mianner, die sich mit Ketten und Sabeln
blutig geifSelten. Sie legten dabei noch Leichengewinder an, um ihre Op-
ferbereitschaft zu unterstreichen, die sie an Ort und Stelle in Straflen-
kampfen bereit waren, auch praktisch unter Beweis zu stellen. Einhellig
berichten die europiischen Reisenden namlich, dass die Prozessionsziige,
wenn sie aufeinander trafen, einander angriffen und bekampften. Ein fru-
her Bericht fasst alle Besonderheiten dieser Auseinandersetzungen zusam-
men:

Ebenso wohnen dieser Prozession alle Leute der benachbarten Orte mit langen
und dicken Priigeln in der Hand bei, um dieselben zur gegebenen Zeit wider die
anderen Prozessionen, die ihnen begegnen mochten, nicht allein wegen des Vor-
rangs zu gebrauchen, sondern auch — wie ich glaube — um die Schlacht, in welcher
Husain umgekommen ist, darzustellen; und sie glauben fest, dass derjenige, wel-
cher in solchem Gefecht auf dem Platz bleibt, weil er fiir Husain stirbt, direkt ins
Paradies geht. Ja sie glauben, dass die ganze Zeit ihres Aschura die Tore des Para-
dieses jederzeit offen stehen und dass alle Mohammedaner, die in diesen Tagen
sterben, von Stund an hineingefiihrt werden.?

Punkt fiir Punkt sind diese Worte von anderen Reisenden bestitigt wor-
den: Dass der Kampf um rituelle Gegenstinde entbrannte, dass er mit
Stocken ausgetragen wurde, dass er einer Rivalitit der Aufziige um den
Vorrang entsprang, dass er die Vorgiange von Kerbala darstellte, dass er
von Staats wegen unterdrickt wurde, dass man die in diesen Kimpfen
Umgekommenen fiir Blutzeugen gleich denjenigen von Kerbala hielt und
dass man glaubte, in den Tagen zu Aschura stiinden die Tore des Para-
dieses offen. Alle diese Merkmale zeigen uns, dass die Aschura-Feiern
zum Typus periodischer, kollektiver Umsturzrituale zdhlen und dass sie
wie diese den Rechtsfrieden temporir aufSer Kraft setzten.®

Diese Umsturzrituale sind verbreitet und Gegenstand kontroverser
Deutung geworden. Es handelt sich um Rituale, die bestehende asymmet-
rische Beziehungen zwischen Miannern und Frauen, Herrschern und Un-
tertanen fiir eine kurze Periode auf den Kopf stellen.*® Die meisten Vertre-
ter der britischen Sozialanthropologie waren davon iiberzeugt, derartige
Rituale hitten die Funktion, eine Gemeinschaft von den Aggressionen
einiger ihrer Mitglieder zu reinigen und auf diese Weise die hierarchische
Struktur zu stabilisieren.'* Erst der Ethnologe Victor Turner (1920-1983)
hat diese These mittels Feldforschungen in Afrika uberpruft und verwor-
fen. Er erkannte in den Umsturzritualen die Prasenz von zwei gegensitz-
lichen Typen von Sozialbeziehungen: einerseits eine hierarchische Struk-
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tur von Positionen und Rollen, andererseits eine undifferenzierte Gemein-
schaftlichkeit, von ihm Communitas genannt. Beide Sozialtypen — Struk-
tur und Communitas — erheben eigenstandige Geltungsanspriiche:

Fiir Individuen wie firr Gruppen [ist] das Leben eine Art dialektischer Prozess [...],
der die sukzessive Erfahrung von Oben und Unten, Communitas und Struktur,
Homogenitit und Differenzierung, Gleichheit und Ungleichheit beinhaltet.™

Wenn aber Hierarchien sich verfestigen, konnen soziale Bewegungen an
die Erfahrung von Gemeinschaftlichkeit ankntipfen und sie einstiirzen
lassen.

Auch in Iran wurden in den rituellen Straffenkimpfen zu Muharram
Spannungen ausgetragen, die im Alltag latent zwischen den Loyalitits-
gruppen iranischer Stadte bestanden. Das blieb nicht ohne Folgen fiir die
Bedeutung, die die historischen Ereignisse von Kerbala in Iran annahmen.
Der Kampf zwischen Husain und seinen Feinden war historisch eine Aus-
einandersetzung zwischen zwei Parteien — spiter Sunniten und Schiiten
genannt — uber den rechtmifSigen Kalifen gewesen. In der iranischen Ge-
sellschaft wurden die Kimpfe jedoch zwischen Schiiten ausgetragen. Jetzt
war es das Opfer fur die eigene Loyalitatsgruppe und nicht mehr fiir die
Gemeinschaft aller Schiiten, das religios vorbildlich war. Das Drama von
Kerbala wurde als Opferbereitschaft fir die eigene Gruppe aufgefiihrt.

Die Erinnerung an die Ereignisse von einst wurde noch auf andere Wei-
se wach gehalten: mit einem Passionsspiel. Die Martyrien von Kerbala
wurden szenisch aufgefithrt: neben dem Martyrium des Husain das seiner
Gefihrten Abbas, Qasem, Ali Akbar und anderen. Jeder Aufzug veran-
schaulicht erneut, dass die Erlosung, die Husains Tod bringt, nur dann
wirksam ist, wenn man ihn zum Vorbild fiir das eigene Handeln nimmt:

O Schiiten, Husain hat fiir euch sein Haupt gegeben. Schlagt euch aufs Haupt aus
Kummer fir den Koénig des Ostens und des Westens. Husain hat sein Leben zum
Losegeld fiir die Schiiten gemacht. Streut nun euer Leben auf Husains Pfad.*

Fortwihrend reden sich die Akteure des Schauspiels mit den Worten an:
«Moge ich dein Losegeld sein.»'* Dabei handelt es sich jedoch nicht nur
um eine Floskel. Die entsprechenden Begriffe feda (Loskauf, Losegeld
etc.) und gorban (Opfer) sprechen tief verwurzelte gesellschaftliche Er-
wartungen an. Die Sicherheit des Individuums wurde und wird heute
noch (man denke an den Irak in diesen Tagen) weniger von der Regierung
gewihrleistet als von der Solidaritit der Gruppe, der es angehort. Wenn
Menschen durch Krieg, Verschuldung oder andere Ursachen in die Ab-
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hangigkeit von anderen geraten, dann hilft nur der Loskauf durch die
eigene Gruppe. Im Passionsspiel ist daher der Loskauf eine moralische
Pflicht aller Angehorigen einer Loyalitatsgruppe. Emport ruft Ali Akbar
denen, die ihn vom Martyrium abhalten wollen, zu:

Siehe, mein Vater ist ohne Gefihrten und jammernd iibrig geblieben. Er hat nie-
manden in dieser Wiiste, der (ihm) Hilfe bringt.'s

Es ist jedoch keineswegs jedem zugestanden, diese Hilfe zu erbringen. Im
Passionsspiel ist dies ausschliefSlich jungen Minnern vorbehalten. So
scharft es auch der Mythos von Ismaels Opfer ein. «Das Leben des Sohnes
ist wirdig, fur (seinen) Vater geopfert zu werden.»'® Frauen haben eine
andere Aufgabe: Sie mussen ihre Zustimmung zum Opfergang ihrer Sohne
geben. Bevor der Imam die beiden jungen Manner Ali Akbar und Qasem
aufs Schlachtfeld lisst, schickt er sie zu ithrem Zelt zuriick: «Die Zustim-
mung fur diese Handlung liegt bei eurer Mutter.»'7 Ali Akbars Mutter
zogert noch. Doch als sie von Qasems Mutter hort, sie werde ihren Sohn
sehr wohl in den Kampf ziehen lassen, da spricht auch sie die entschei-
denden Worte:

Setze Hoffnung auf Gott, den gerechten Richter, gehe und opfere (dein) Leben fur
(deinen) Vater.'®

Die religios vorbildliche Handlung bleibt an die Entscheidung anderer
gebunden. Sie ist eingebettet in eine soziale Welt, in der Loyalitatsgruppen
dominieren und rivalisieren.® Opferbereitschaft ist die Voraussetzung des
sozialen Uberlebens. Noch lebt der Glaubige in einer Welt, die mit Unge-
rechtigkeit (zulm = Tyrannei) angefillt ist. Erst wenn der Imam Mahdi
aus seiner Verborgenheit hervortritt und die Welt mit Gerechtigkeit (‘adl)
fullt, wird sich das dndern.>

Die Tyrannei der Verwestlichung

Die europiische Expansion, die in Iran seit dem 19. Jahrhundert spiirbar
wurde, war frih schon folgenreich fir eine Neuinterpretation des Aschu-
ra-Rituals. Als Schah Nazir al-Din 1891/92 einem Engliander die Tabak-
konzession fiir den gesamten Iran tibertrug, erhob sich im Land ein Sturm
der Entristung. Bazarhdndler und -handwerker, Geistliche und Intellek-
tuelle erklarten den Schah zu einem Tyrannen gleich dem Usurpator Ya-
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zid. Auf dem Hohepunkt der Auseinandersetzung um das Tabakmonopol
zogen Demonstranten in Leichengewindern durch die Straflen, um ihre
Bereitschaft, im Kampf fir eine gerechte Ordnung auch notfalls zu ster-
ben, offen zu bekunden.>*

Dieses Deutungsmuster verlor in den zwanziger und dreifSiger Jahren
an Resonanz. Nachdem Schah Reza Pahlewi 1925 an die Macht gekom-
men war, tat er alles, um die schiitische Religionsgemeinschaft auf dem
Wege der Gesetzgebung zu delegitimieren: Geistliche, die zuvor vom Mi-
litar freigestellt waren, konnten jetzt eingezogen werden; ihr Einfluss auf
das Rechtswesen und die Schulen wurde beschnitten, die Durchfithrung
der blutigen schiitischen Rituale wurde untersagt und die religiosen Stif-
tungen staatlicher Kontrolle und Regeln unterstellt. Ein Kleidergesetz ver-
bot Frauen das Tragen des Schleiers und Mannern das der traditionellen
Kleidung. Nur die Geistlichen waren davon ausgenommen; so sollte man
sie auch aufSerlich von den Laien unterscheiden konnen. Das Ziel all die-
ser Maflnahmen war es, die Schia aus dem offentlichen Leben Irans zu
verdrangen und zu stigmatisieren.>*

Das Ende tradierter dorflicher Sozialformen

Die Marginalisierung der Schia war weit vorangeschritten, als der von
den USA an die Macht gebrachte Sohn von Schah Reza Pahlewi, Mo-
hammad Reza Schah (1919-1980), zu Beginn der sechziger Jahre eine
radikale Modernisierung des Landes in Angriff nahm. Unter den verschie-
denen Reformmafinahmen der «Weiflen Revolution» von 1962 war die
Landreform okonomisch besonders einschneidend und hatte langfristig
die gravierendsten Folgen. Der traditionelle Grofsgrundbesitz verfiigte bis
dahin tiber zum Teil riesige Territorien, die von abhingigen Bauern be-
wirtschaftet wurden. Die Ernte wurde nach einem herkémmlichen Schliis-
sel zwischen Grundherrn und Bauern entsprechend dem Besitz an einem
der funf Produktionsfaktoren geteilt: Land, Saatgut, Zugvieh, Wasser und
korperliche Arbeit. Fur die Bauern blieb, wenn sie nichts anderes als ihre
Arbeitskraft zur Verfiigung stellten, was haufig der Fall war, nicht mehr
als ein Fiinftel des Ernteertrags.>? Fiir jeden unvoreingenommenen Beob-
achter war diese so genannte Teilpacht der Inbegriff von Ungerechtigkeit
und Ausbeutung.

Die Agrarreform, von amerikanischen Experten empfohlen und konzi-
piert, beendete dieses System. Den Bauern wurde das Eigentumsrecht an
den von ihnen bewirtschafteten Feldern tibertragen, allerdings mussten
sie die ehemaligen Grundbesitzer entschadigen. Eine staatliche Bank
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tibernahm dies und stellte den neuen Landeigentiimern die verauslagte
Summe als Kredit in Rechnung. Eine Rationalisierung des Anbaus sollte
es den Bauern moglich machen, die Kredite zuriickzuzahlen. So wollte
man eine neue, an Erwerb orientierte Klasse von Farmern schaffen. Ganz
ubersehen (oder einfach ignoriert) wurden dabei allerdings die vielen
Landarbeiter — nach Schitzungen rund 40% der dorflichen Familien —,
die zwar kein Gewohnheitsrecht an der Teilpacht hatten, aber zur Dorf-
gemeinschaft dazugehorten und mit den Bauern Arbeitsteams bildeten,
wofur sie am Ernteertrag beteiligt wurden. Diese Landarbeiter wurden,
bedingt durch die Einfiihrung von Maschinen, erwerbslos und mussten in
die Stidte ziehen. Das nahmen die Experten in Kauf, da das steigende
Oleinkommen eine Industrialisierung des Landes und damit viele neue
Arbeitsplitze bringen wiirde. Doch ging die Rechnung nicht auf. Weder
entstanden geniigend neue Jobs, noch entsprachen die, die entstanden,
mit ihren Anforderungsprofilen den geringen Fahigkeiten der Zugewan-
derten. Noch schlimmer war, dass den Landlosen bald auch viele der neu-
en Farmer folgten; die Hoffnung auf eine landwirtschaftliche Revolution
hatte getrogen. Statt mehr Agrarprodukte im Land selbst zu erzeugen,
wurde sogar noch Getreide importiert — finanziert aus den Oleinnahmen.
Am Ende hatte die Landreform die dorflichen Sozialformen zerstort, ohne
dass im gleichen Zug eine Industriegesellschaft entstanden wire. In den
Stadten explodierten die Einwohnerzahl und die Slums.>+

Das Wachsen schiitischer Netzwerke

In den ibervolkerten Stadten waren es religiose Institutionen, die am
ehesten im Stande und willens waren, die Entwurzelten und Enttauschten
aufzufangen. Said Amir Arjomand konstatierte in einem Rickblick auf
die sechziger und siebziger Jahre eine sptirbare Zunahme religioser Akti-
vititen. Religiose Druckwerke und Kassetten erfreuten sich steigender
Beliebtheit; religiose Vereinigungen, denen sich Migranten anschlossen,
schossen wie Pilze aus dem Boden.>s Die schiitischen Institutionen ver-
fiigten nach wie vor iber Einktinfte und Vermégenswerte, auch wenn die
Gesetzesreformen sie schwer geschwicht hatten. So trieb das Voranschrei-
ten der westlichen Modernisierung auf dem Lande die Entwurzelten in
den Stddten in schiitische Netzwerke, die trotz aller staatlichen Gegen-
mafSnahmen den Armen nahe geblieben waren. Von der Wirtschaftsent-
wicklung Irans uberrollt, wurde fiir viele von ihnen die soziale Schia at-
traktiv. An die Stelle der Einbindung in die lindlichen Sozialformen und
Loyalitatsbeziehungen trat eine religiose Vergemeinschaftung.
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Die vom Schah-Regime durchgesetzte Landreform und das weitere
Modernisierungsprogramm traf von Anfang an aber auch auf den Wider-
stand von Bazarhidndlern und -handwerkern. Die Modernisierung be-
gunstigte auch unter den Biirgern nur bestimmte soziale Schichten, wih-
rend andere von ihr benachteiligt wurden. Bazarhandwerker und -handler
waren weitgehend vom Olreichtum ausgeschlossen, mussten aber plotz-
lich mit staatlich subventionierten Betrieben konkurrieren, die Giiter des
alltdglichen Bedarfs, die zuvor im Bazar hergestellt worden waren, indu-
striell fertigten und aufSerhalb des Bazars in modernen Laden verkauften.
Die Unzufriedenheit entlud sich im Juni 1963, als im schiitischen Trauer-
monat Muharram am Aschura-Tag (1o. Muharram = 5. Juni 1963) eine
grofSe Protestdemonstration gegen das Schah-Regime abgehalten wurde.
Truppen des Schahs [osten sie blutig auf.

Kerbala wird zum Handlungsmodell

An der Erhebung 1963 waren Geistliche beteiligt. Neben der tberwie-
gend apolitischen Geistlichkeit hatte sich eine Gruppierung gebildet, die
politisch aktiv wurde und in die Offentlichkeit ging. In ihr tat sich Ruhol-
lah Khomeini (1902-1989) als schirfster Kritiker des Schahs hervor.
Nach den blutigen Konfrontationen wurde er gezwungen, ins Exil zu ge-
hen: erst in die Tiurkei, dann nach Najaf im Irak. Najaf war fur sein Wir-
ken ein geeigneter Ort; das Grab Alis zog schiitische Wallfahrer aus aller
Welt an; es war ein Ort schiitischer Gelehrsamkeit, an dem heranwach-
sende Geistliche aus vielen Landern studierten. In seinem Exil konnte
Khomeini so seine radikal neue Theorie entwickeln und verbreiten, dass
die Staatsform der Monarchie mit dem Islam unvereinbar sei. Solange der
Imam Mahdi noch verborgen sei, sei allein eine «Regierung des Rechtsge-
lehrten» (weldyat-e faqib) legitim.*

In Najaf fand in den sechziger Jahren eine wahre Renaissance schi-
itischer Theologie statt und erfasste ganz besonders auch die Konzeption
des Martyriums.>” Der schiitische Geistliche Ayatollah Taleqani erkldrte
1963 den Tod im Kampf gegen das Schah-Regime zum Akt des Martyri-
ums und reklamierte die Kernmetapher des Sufismus fana (= Entwerden
in Gott) fur diese Handlung. Wenn jemand durch die Erkenntnis der
Wabhrheit die Bereitschaft erlange, sich selbst zu opfern, um so die Wahr-
heit zu verwirklichen, sei er ein Martyrer. Das gelte auch fiir die bei den
Demonstrationen 1963 Getoteten. Diese Ubertragung einer Konzeption
der islamischen Mystik auf den Tod im Kampf fiir eine islamische Ord-
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nung stand zwar in Spannung zu der im klassischen Islam vorherrschenden
Ablehnung jeder Art von Selbsttotung. Indem jedoch der mystische Be-
griff der Entwerdung fiir eine solche Handlung in Anspruch genommen
wurde, was nicht nur bei schiitischen Gelehrten in Najaf, sondern wenig
spiter auch bei sunnitischen Anhingern des Jihad in Agypten geschah,
wurde die Intention des Handelnden entscheidend fiir die religiose Legiti-
mitit seiner Tat. Von einem Sterben im Jihad darf nur dann gesprochen
werden, wenn dies auch ganz und gar der Intention des Handelnden
(niyya) entspricht. Ein bewusster und gewollter Tod im Kampf gegen die
unreine, ungerechte Welt war ethisch vorbildlich und vom apokalyp-
tischen Ende der Geschichte her gesehen ein Sieg. Er war auf jeden Fall
kein verwerflicher Selbstmord.

Junge Theologiestudenten aus dem Irak, Iran und dem Libanon, die es
als notwendig ansahen, die Religionsgemeinschaften ihrer Linder gegen
die fortschreitende kulturelle Verwestlichung zu mobilisieren, tibernah-
men dieses Konzept von Martyrium. Selbst eine absichtliche Vernichtung
des eigenen Lebens im Kampf mit den Maichten der Gottlosigkeit war
nicht mehr tabu, sondern wurde zum Vorbild stilisiert. Theologen, die
auch nach ihrer Studienzeit in Kontakt miteinander blieben und in ihren
Heimatlindern erheblichen Einfluss auf das offentliche Leben ausiibten,
wie Bagqir al-Sadr im Irak, Musa al-Sadr und Muhammad Husain FadlI-
allah im Libanon oder Ruhollah Khomeini in Iran, haben diese Wende
der schiitischen Tradition hin zu einem religiosen Aktivismus herbeige-
fithrt. Schiiten, so lehrten sie alle in ihren Predigten und Schriften, soll-
ten nie wieder Imam Husain im Stich lassen, wie das einst in Kerbala
geschehen war. Statt rituell zu klagen, sollten die Glaubigen sich wie Hu-
sain zum Kampf gegen das Unrecht erheben. Dass fiir eine solche Ent-
scheidung die Zustimmung der Frauen der Familie notig ist, wird aller-
dings nicht mehr gedufSert. Die Handlung ist ganz und gar individuell
geworden; einzig die reine Intention entscheidet. Dies festzustellen steht
Gott zu, hier und heute jedoch den schiitischen Autorititen. Aus einer in
Loyalitatsgruppen eingebetteten Glaubenspraxis wurde auf diese Weise
eine Handlung, deren Beurteilung der religiosen Gemeinschaft oblag.

Die neue Generation Geistlicher riickte von der fritheren Auffassung
ab, wonach die Glaubigen vor allem lernen mussten, Unrecht geduldig zu
ertragen. Als Ruhollah Khomeini im Exil allmihlich in die Rolle des
hochsten schiitischen Geistlichen aufstieg, zum marja‘ at-taqlid (arab.
Instanz der Bevollmichtigung), dem Laien und Geistliche zum Gehorsam
verpflichtet sind, war es um die politische Abstinenz geschehen.*® Er rief
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die Glaubigen dazu auf, aktiv gegen die Ungerechtigkeit und fir die «Er-
niedrigten» (mostaz‘afin) einzutreten. Lange waren die Schiiten gehalten,
solange der Imam Mahdi noch nicht aus seiner Verborgenheit herausge-
treten war und sie in einer gefdhrlichen Welt voller Ungerechtigkeit und
Luge lebten, ihre Identitdt zu verheimlichen. Jetzt verlangte Khomeini
von ihnen, diese Praxis der Verheimlichung angesichts des Angriffs auf
die religiose Gemeinschaft der Schia fallen zu lassen und stattdessen be-
reit zu sein, zu kimpfen und zu sterben.

Von der Verheimlichung zum &ffentlichen Glaubensbekenntnis
Die Verheimlichung des eigenen Glaubens (arabisch tagiyya oder ketman)
war frith schon zum Kennzeichen schiitischer Lebensfithrung geworden,
wie Ausspriiche der Imame dokumentieren:

Derjenige, der keine taqiyya hat, hat keinen Glauben [oder] Ein Glaubiger ohne
tagiyya ist wie ein Korper ohne Kopf.>

Allerdings ist nicht ganz klar, was genau die praktischen Anforderungen
waren. Ignaz Goldziher vertrat die Ansicht, dass es sich dabei um eine
absolute Pflicht handele.’° Dem hat Etan Kohlberg widersprochen. Auch
in der Schia ist tagiyya keineswegs immer Pflicht, sondern nur dann, wenn
ein freimitiges Glaubensbekenntnis dem Imam oder seiner Gemeinde
Schaden zufiigen wiirde. Davon seien allerdings solche Handlungen aus-
genommen, die zum distinktiven Merkmal der schiitischen Rechtsschule
gehoren. Da die schiitische Rechtstradition sich von den anderen isla-
mischen Rechtsschulen aber nur in wenigen, eher marginalen Punkten
unterscheidet, wire die tagiyya nur selten religiose Pflicht gewesen.

Die Forderung nach tagiyya bleibt daher unscharf, wenn man sie an
klaren Maximen einer Laienethik misst. Egbert Meyer hat daher Anlass
und Anwendungsbereich der tagiyya in Werken schiitischer Theologen
genauer studiert und erkannt, dass sie tagiyya nicht in Zusammenhang
mit der Ethik, sondern mit dem Kommen des Imam Mahdi behandeln.

Die tagiyya ist bis zum Auftreten des wiederkehrenden Imams, wenn das Wahre die
Oberhand ein fiir allemal gewinnen soll, eine jederzeit erwagenswerte Handlung.3!

Es besteht demnach ein innerer Zusammenhang zwischen der Verborgen-
heit des Mahdi und der Praxis der Verheimlichung. Solange der Imam
verborgen ist, solange regiert — aus reiner Vernunftigkeit heraus - tagiyya
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das Handeln der Gliubigen. Ubrigens hingt die Verborgenheit des Imam
Mahdi ihrerseits mit der Praxis der taqiyya (wortlich: Vorsicht) zusam-
men. Als der letzte, zwolfte Imam in die Verborgenheit gegangen war,
wurde dies auch mit seiner Furcht vor den Feinden begriindet: Der Imam
muisse sich vor den Feinden in Sicherheit bringen. Die Vernunft gebiete die
Verheimlichung. Jedoch gilt auch das Umgekehrte: Erwarten die Glaubigen
eine baldige Riickkehr des Imam Mahdi, steht auch das Ende der Verheim-
lichung bevor.3* Erst wenn der Mahdi auftritt, kann die Verheimlichung
definitiv fallen. Wenn aber die Schia selbst gefahrdet ist, darf es keine Ver-
heimlichung geben.’s Diese Gefahr war in Iran unter Mohammad Reza
Schah Pahlewi gegeben. Khomeini hat in dieser Lage die Glaubigen aufge-
fordert, eine richtige von einer falschen tagiyya zu unterscheiden. In einer
solchen Situation mussten die Glaubigen fiir die Wahrheit kimpfen; taqiyya
sei keine Handlungsoption mehr; die Zeit der Erhebung sei gekommen.

Verwestlichung als Gift, Infektion und Versuchung

Zur schiitischen Opposition gegen das Schah-Regime gehorten auch Aka-
demiker und Intellektuelle. Sikulare iranische Oppositionelle hatten er-
kannt, dass die wachsende Zahl der durch Landreform und Modernisie-
rungsmafSnahmen Entrechteten ein revolutionires Potenzial fiir einen
Herrschaftswechsel bildete. Solange die schiitischen Geistlichen aber un-
politisch waren, war die Chance fiir eine sikulare marxistische Alternati-
ve gut. Der neue schiitische Aktivismus stellte die sikulare Opposition
jedoch vor eine neue Lage. Manche ihrer Anhinger kehrten dem marxis-
tischen Atheismus den Riicken, hielten aber an der marxistischen Gesell-
schaftskritik fest, nur dass sie sich jetzt als die Mitstreiter Husains ver-
standen: als mujabedin.>+ Sie halfen, dem schiitischen Geschichtsbild und
Ethos im Bildungsbiirgertum neues Ansehen zu verschaffen. Besonders
zwei Wortfithrer aus ihren Reihen haben zu dem Gesinnungswandel der
Gebildeten beigetragen.

Der persische Schriftsteller Jalal Al-e Ahmad (1923-1969) hatte den
Zustand seines Landes mit gharb-zadegi diagnostiziert: Iran sei Opfer
einer Vergiftung bzw. einer Infektion (zadegi meint beides) durch den
Westen (gharb) geworden. Zur Heilung seien die Entfernung des dufSeren
Giftes sowie eine Stirkung der Abwehrkrifte notig. Die einheimische
Schia sei das dazu geeignete Heilmittel.>s Der andere Vordenker aus dem
Kreis des Bildungsbiirgertums war Ali Schariati (1933-1977), Sohn eines
Geistlichen aus Maschhad und glithender Verehrer Al-e Ahmads. Er hatte
eine Zeitlang in Paris studiert und war dort auf die Schrift von Frantz
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Fanon Die Verdammten dieser Erde gestoflen, die er spater ins Persische
ubersetzte.3¢ Die Volker der Dritten Welt sollten die Kolonialherren nicht
einfach nur aus dem Land vertreiben, argumentierte Fanon. Nur wenn sie
sie toteten, konnten sie sich auch aus der viel schlimmeren inneren Ab-
hingigkeit von ihnen befreien; dies Gewalt wirke «entgiftend», «befreit
den Kolonisierten von seinem Minderwertigkeitskomplex» und «rehabi-
litiert ihn in seinen eigenen Augen».>” So war fur Frantz Fanon Gewalt
das einzig wirksame Mittel der Befreiung von Unterdriickung.

Ali Schariati sympathisierte mit dieser antikolonialen Gewaltverherrli-
chung und verwandyte sie fiir eine Neudeutung der frithen Schia, die er bei
seinen islamwissenschaftlichen Lehrern in Paris kennen lernte.’® Die Par-
tei Alis, die Schia, sei in ihrer Frihzeit noch kampferisch fir eine gerechte
und gegen eine ungerechte Ordnung eingetreten, bevor sie zu einer
«schwarzen» Religion der Bufle und der SelbstgeifSelungen degeneriert
sei. Die offizielle von den Geistlichen reprasentierte «schwarze» Schia sei
eine Verfalschung und misse durch die genuine kimpferische «rote» wie-
der ersetzt werden. Als das Schah-Regime 1972 junge Widerstandskamp-
fer aus dem Freundeskreis von Schariati hinrichtete, erkliarte Schariati sie
zu Mairtyrern. Thre Handlung habe aus zwei Elementen bestanden: aus
dem vergossenen Blut und aus einer Botschaft. Sechs Jahre spater wurde
aus seinen Ideen eine der ziindenden Losungen im Aufstand gegen das
Schah-Regime: «Jeder Tag Aschura, jedes Grab Kerbala».>

In diesem Zusammenhang muss auch auf die Charakterisierung der USA
als der GrofSe Satan eingegangen werden. William Beeman hat sie von einer
Fehldeutung befreit,* die mit dazu beigetragen hat, Iran im protestan-
tischen Endzeitszenario einen festen Platz als Wohnort des Bosen zu si-
chern. Doch ist Satan im Islam eine andere Gestalt als der Antichrist im
Christentum. Er ist nicht der Herrscher iiber die Welt beim Ubergang zum
endzeitlichen Millennium — das ist im Islam der dajjal. Der Satan hingegen
ist der Verfiihrer, der die Menschen vom Wege Gottes abbringt, so wie er
tibrigens auch uns aus der Geschichte von der Versuchung Jesu bekannt ist
(Matthdusevangelium 4,1-11). Die Versuchung kommt von aufSen und
muss bestanden und abgewehrt werden. Diese Anschauung bildet einen
Grundzug des schiitischen Weltbildes, wonach die moralische Unreinheit
nicht im Menschen ihren Ursprung hat, sondern aus der dufSeren Welt
kommt.#* Ob kaum bekleidete Frauen, sexuelle Freiziigigkeit, Pornogra-
phie, Alkohol, westliche Musik: Mit alledem werden Muslime vom Tun
des Richtigen abgebracht. Die westliche Kultur tritt als der grofle Versu-
cher auf, der alles daran setzt, den inneren Menschen zu verunreinigen.
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Inszenierungen des Mirtyrertodes

Die Abwehr des Angriffskrieges, den der Irak mit Unterstiitzung der USA
von 1980 bis 1988 gegen Iran fiihrte, wurde zur Bewdhrung der neuen
Glaubenspraxis. Die islamische Republik hat, um den Angriff des ver-
hassten Feindes auf ihr Territorium abzuwehren, auch die Armsten der
Armen, ja sogar Kinder zum Kriegsdienst herangezogen, wobei ihnen der
Ehrentitel des Mértyrers und ihren Verwandten finanzielle Unterstiitzung
in Aussicht gestellt wurde. Dabei sollten die Kinder gar nicht mit der
Waffe kimpfen. Der perfide Plan sah vor, dass sie mit ihren kleinen Kor-
pern die Landminen zur Explosion bringen und so der Armee den Weg
zur Front frei machen sollten.#* Ein kleiner Junge, der sich mit einer
Handgranate unter einen Panzer geworfen hatte, wurde als nationaler
Held gefeiert. Der offizielle Iran gedachte dieses Mohammad Hosain Fah-
mideh mit Stolz.+ Die Bereitschaft zum Sterben wurde als das Mittel zur
Bewihrung des Glaubens propagiert, das Martyrertum zu einem heraus-
ragenden Topos politischer Selbstdarstellung der islamischen Republik.+
Der persische Journalist F. Sahebjam hat eine Geschichte festgehalten,
die ihm ein dreizehnjdhriger iranischer Junge 1982 erzdhlte und die man
kaum glauben kann. Mit tausend anderen Kindern war er tber die Mi-
nenfelder Khuzistans gelaufen, um den iranischen Truppen freie Bahn zu
verschaffen. Bevor er sich aufmachte, hatten Mullahs in den Kasernen
ihm und seinen Gefihrten in Aussicht gestellt, sie wiirden, wenn sie Gliick
hitten, dem Imam Mahdi personlich begegnen. Und so kam es. Als um
den Jungen herum Minen detonierten und neben ihm Gefihrten zerrissen
wurden, sah er plotzlich in der Nihe einen weifSen Reiter mit dem Banner
des Islams in der Hand und horte ihn rufen: «Lauft, Kinder! Lauft dort-
hin!», wobei er in die Richtung des Irak wies.#s Der Junge iberlebte wie
durch ein Wunder und kam in irakische Gefangenschaft. Da es aber fur
einen Mirtyrer eine Schande war, zu uberleben, konnte er weder nach
Iran noch zu seiner Mutter zurtck, die bereits fur ihn sowie fiir ihren ge-
fallenen Mann und weitere gefallene Sohne eine Rente bezog.+¢
Von der anderen, der irakischen Seite der Front, liegen ebenfalls Be-
richte vor, die zu glauben schwer fallen. Christoph Reuter gibt den Bericht
eines Journalisten wieder, der 1984 einen irakischen Schiitzen hinter sei-
nem Maschinengewehr beobachtete. Aus der Ferne vernahm der Soldat
einen Ton, als niherte sich ein Heuschreckenschwarm, bis er begriff, dass
er aus tausenden Kindermiindern kam, die «Ya Kerbala, ya Husain, ya
Khomeini» intonierten. Als die Kinder sich niherten, schoss der Schiitze
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sie ab, als handele es sich um in Reihen aufgestellte Flaschen. Dennoch
kamen sie weiter nacheinander wie Wellen hinter Graben und Hiigeln
hervor, kletterten iiber die Toten hinweg und rannten auf den Schiitzen
zu, bis sie ihn zu Giberrollen drohten und er daraufhin fluchtartig die Stel-
lung verliefS. Mehr als 23 ooo Tote soll der zufillig anwesende Journalist
mit einem Kollegen nach dem Angriff gezahlt haben, bis die Nacht kam
und sie zu zihlen aufhoren mussten. Um den Hals jedes toten Kindes hing
ein Schlissel. «Damit, so war ihnen erzihlt worden, konnten sie nach
ihrem Martyrertod die Pforte zum Paradies 6ffnen.»+

Madrtyrertestamente

Der Mirtyrertod hat in den Berichten aus dem Iran-Irak-Krieg doppelte
Bedeutung: eine militarische und eine religiose. Er ist einerseits ein Beitrag
zur Verteidigung des Landes — eine Handlung, die Durkheim in seiner
Selbstmordstudie als altruistischen Selbstmord kategorisierte und aus
einem moralischen Druck der Truppe auf den Einzelnen herleitete.
Joseph Croitoru hat die neuere Geschichte des militarischen Selbstmord-
attentates dargestellt und ist dabei zu der Erkenntnis gelangt, dass die
ersten Fille im Nahen Osten japanische Vorbilder imitiert haben und der
genuin islamische Anteil daran eher klein ist.#> Allerdings darf man ihn
auch nicht ganz vernachlissigen, auch wenn der Hinweis auf die be-
kannten Assassinen des 11./12. Jahrhunderts nicht ausreicht. Tilman Sei-
densticker hat zeigen konnen, dass es im 18. Jahrhundert im Kontext der
europdischen Expansion in Stid- und Stidostasien Berichte tiber islamische
Selbstmordattentiter gab, die man bislang iibersehen hat und die auf wei-
tere Vorlaufer als nur die Assassinen hindeuten.s°

Uber die zweite religivse Bedeutungsdimension geben Mirtyrertesta-
mente, die im Iran-Irak-Krieg auf iranischer Seite Verbreitung fanden,
Auskunft. Werner Schmucker hat ca. 175 solcher Testamente aus den
Jahren 1980/81 ausgewertet. Sie waren von iranischen Soldaten verfasst,
spater von Dritten in Zeitungen und Zeitschriften veroffentlicht und in
Form von Anthologien auf den Markt gebracht worden. «Diese Testa-
mente lassen einen erschaudern und erwachen», so Imam Khomeini.s*
Vertreter der islamischen Republik und die Hinterbliebenen waren glei-
chermafsen an ihnen interessiert. Die veroffentlichten Testamente beste-
hen aus zwei Teilen: dem Testament im engeren Sinne und einer Biogra-
phie aus der Feder eines Dritten, oft eines Journalisten. Das eigentliche
Testament war von Soldaten in Vorausahnung ihres Todes niedergeschrie-
ben worden und war oft in die Form eines Briefes gekleidet. Der Aufbau
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lehnt sich an juristische Formeln des Legats im Erbrecht an. Nach einer
Anrufung des Namens Gottes (bismala) und Koranversen folgt eine Be-
grundung des Opferganges. Der Martyrer reiht sich dabei in die Leidens-
geschichte der schiitischen Heiligen ein. Er hat Husains Verzweiflungsruf
im Passionsspiel: «Warum habt ihr mich allein gelassen?» vernommen
und mit einem «zu Diensten» beantwortet. Er ldsst Husain nicht im Stich.
Dieser Teil des Testamentes, oft in Form eines Gebets verfasst, soll ein
leidenschaftliches Engagement fiir das freiwillige und freudig bejahte Op-
fer des eigenen Lebens bezeugen. Alsdann folgt im Testament eine in Ich-
Form verfasste Erklarung, die sich an Eltern, Geschwister, Frau, Nation
oder die islamische Welt richtet und den Sinn des Todes erldutert. Dazu
kommen noch Bitten um Vergebung fiir eigene Verfehlungen und materi-
elle Verfugungen.

Das Opfer des Martyrers dient sowohl dem Wohle der Gemeinschaft
wie ihm selber. Die Tat ist eine Art «Blutinjektion fiir den Organismus der
Gesamtgesellschaft», eine Investition in die «gottliche Revolution», Ra-
che und Vergeltung.s* Aus der Sicht der handelnden Person stellt sie einen
Tauschhandel mit Gott dar, bei dem ein nichtiges Leben fir ein ewiges
eingetauscht wird. Durch diese Handlung wird das Selbst diszipliniert
und die Triebseele (nafs) ausgeloscht. Damit einher geht eine Sithnung
aller Schuld.ss Hier wird die Ubertragung von Maximen der islamischen
Mystik auf das Sterben im Kampf sichtbar, die ihren Ursprung in der Is-
lam-Renaissance in Najaf hatte und die in Spannung stand zu der rigoro-
sen Ablehnung jeder Art von Selbsttotung im klassischen Islam. Vor allem
dieses Deutungsmuster schiefSt weit tiber den Rahmen militarischer
ZweckmifSigkeit hinaus und veredelt den realen Krieg zwischen Iran und
Irak zu einem heilsgeschichtlichen Geschehen. Hier findet die vom Sufis-
mus gepredigte Entweltlichung des Selbst statt. Im realen Krieg — nach
islamischer Terminologie im kleinen Jihad — wird die Chance der spiritu-
ellen Selbstdisziplinierung — des groflen Jihad — geboten. Diese Auffas-
sung hat in den achtziger Jahren auch der dgyptische Autor Abd al-Salam
Faraj in seiner Schrift Die versidumte Pflicht vertreten, und sie begegnet
uns wieder bei den Anschldgen vom r1.September 200T.

Farhad Khosrokhavar weist auf die Widerspriichlichkeit hin, die in die-
ser Konzeption des Kriegers liegt: Einerseits ist er der aggressive militante
Krieger, der sein Leben im Kampf gegen die Gottesfeinde verliert, und
andererseits der defensiv leidende Zeuge, der sich fir die Wahrheit opfert
und so die Erlosung erlangt. Ali Schariati vor allem sei es gewesen, der
das Sterben fiir den Glauben systematisch vom Tod im Krieg unterschie-
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den habe, da das Sterben nicht aus irgendeiner Notwendigkeit der Lan-
desverteidigung geboren sei, sondern aus der freien Entscheidung des Ein-
zelnen zur Entsagung von der Welt und zum Opfer fiir Husain. Die Ge-
meinschaft, auf die diese Entscheidung bezogen bleibt, ist schon keine
nationale mehr. Farhad Khosrokhavar schldgt von hier aus eine Briicke zu
der transnationalen und nicht-staatlichen islamischen Gemeinschaft, in
deren Namen al-Qa‘ida-Mitglieder handeln. Der Individualismus, wie er
sich auch im Begriindungsteil der iranischen Mirtyrertestamente artiku-
liert, ist auf dem Wege, sich von nationalen Notwendigkeiten zu l6sen
und die Ziige einer universalen religiosen Gesinnungsethik anzunehmen.
So gesehen konnte man von einer Aneignung und Transformation des
westlichen Individualismus sprechen.s+

Die Kategorie des Fundamentalismus

Die Kategorie des Fundamentalismus wurde im Zusammenhang mit dem
Umsturz in Iran 1978/79 gebrauchlich. «Islamischer Fundamentalismus»
gilt seitdem in Medien und Politik als dogmatisch, intolerant und gewalt-
tatig. Weil er die Grundlagen eines friedlichen Zusammenlebens der Men-
schen bedrohe, seien im Kampf gegen ihn alle Mittel erlaubt — selbst wenn
dabei geltendes Recht verletzt werde. Mark Juergensmeyer, Experte auf
dem Gebiet des Fundamentalismus, hat diese Rhetorik kritisch unter-
sucht. Man miisse den «Antifundamentalismus» studieren, um die angst-
besessenen Reaktionen, die sich mit dem Fundamentalismus einstellen, zu
begreifen, so sein Befund.ss Weder Mark Juergensmeyer noch die Mitar-
beiter am Fundamentalismusprojekt der Universitdt Chicago haben in der
Austbung von Gewalt ein konstitutives Merkmal von Fundamentalismus
gesehen. Nach der Veroffentlichung von fiinf Banden mit reichhaltigen
empirischen Studien haben drei Mitarbeiter eine Zwischenbilanz gezogen
und das Phianomen, um das es ging, folgendermafen beschrieben:

«Fundamentalismus» bezieht sich auf ein spezielles Muster religioser Militanz,
mittels dessen selbsternannte «wahre Glaubige» versuchen, die Erosion religioser
Identitit aufzuhalten, die Grenzen rund um die religiose Gemeinschaft zu sichern
und lebensfahige Alternativen zu sdkularen Institutionen und Handlungen zu
schaffen.s¢

Nicht dass derartige Gruppen nicht gewalttitig werden konnten, wird
hier behauptet. Nur ist ihre Militanz nicht zwingend kriegerisch. Zwar
sprechen auch diese Gruppen eine Sprache der Gewalt; jedoch folgt da-
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raus nicht notwendig und unvermeidlich eine Gewaltpraxis; Gewaltrhe-
torik fiihrt nicht zwangslaufig zu faktischer Gewalt.s” Man muss auch in
diesem Fall die Dynamik des Konfliktes in die Betrachtung einbeziehen.
Wenn gegen fundamentalistische Gruppen gewalttitig vorgegangen wird
oder wenn sie ihre Interessen bedroht sehen, andert sich ihre Haltung zur
Gewalt. Dann kann die Sicherung religioser Gemeinschaftlichkeit Gewalt
erfordern.

Fundamentalistische Gewalt, per se, ist eine Antwort auf staatliche Unterdriickung
und/oder den Machtzuwachs sozialer Gruppen, die als Bedrohung fundamentalis-
tischer Interessen betrachtet werden.s®

In solchen Ausnahmesituationen kann der Gebrauch von Gewalt religios
geboten sein und verteidigen Glaubige ihre Gemeinschaft mit allen Mit-
teln, wie dies auch die Makkabier getan haben — und zwar als einen
performativen Glaubensakt, der die Bereitschaft, fir die Wahrheit zu ster-
ben, unter Beweis stellt.s? Erst ein « Antifundamentalismus» macht daraus
eine prinzipiell intolerante und gewalttatige Gemeinschaft.

Wenn Fundamentalisten an die Macht kommen, wie in Iran, kann sich
ihr Verhiltnis zur Gewalt dndern. Wie die Jakobiner der Franzosischen
Revolution, mit denen Shmuel N. Eisenstadt sie vergleicht, konnen sie
dazu ubergehen, die Gesellschaft nach ihren Vorstellungen gewaltsam
umzugestalten, wobei sie ein fir die Spannungen der Moderne typisches
politisches Programm verfolgen.* Der Versuch, die Gesellschaft nach re-
ligiosen Prinzipien zu gestalten, hat auch in demokratischen Staaten Ein-
zug gehalten.®!

Die USA bleiben gefangen in ihren eigenen Annahmen

Als sich der amerikanische Prasident Jimmy Carter in seiner Amtszeit
1976-1980 fiir die Achtung der Menschenrechte international einsetzte,
hofften nicht wenige Iraner darauf, dass der notige Systemwechsel fried-
lich ablaufen wiirde. Jedoch geschah etwas ganz anderes, denn die US-
Regierung stellte sich auf die Seite des Schahs — eine Entscheidung, die sie
in den Augen der Schiiten zum Parteiginger des gewalttdtigen Usurpators
Yazid machte. Die ganze Wut, die sich gegen das Schah-Regime aufge-
staut hatte, entlud sich nun gegen die US-Regierung. Puppen, die Carter
darstellten, wurden in den StrafSen Teherans verbrannt, die amerikanische
Botschaft in Teheran schlieflich fiir mehr als ein Jahr besetzt.

Gary Sick, Mitglied im Nationalen Sicherheitsrat unter Prasident Carter
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und zustiandig fur Iran, hat in einem Ruckblick beschrieben, wie schwer es
den politisch Verantwortlichen fiel, die Vorgdnge in Iran richtig einzuord-
nen. Zu eklatant war der Widerspruch zwischen dem, was unter Khomei-
ni geschah, und der westlichen Tradition sikularisierender Revolutionen.
Niemand habe den Beginn einer Revolution auch nur erahnen konnen.
«Wir sind alle Gefangene unserer eigenen kulturellen Annahmen, mehr als
wir zuzugeben bereit sind», fugte er selbstkritisch hinzu.

Die Vorstellung, dass eine Volksrevolution zu einem theokratischen Staat fithren
wiirde, schien ebenso unwahrscheinlich wie absurd.¢*

Allerdings beruhen diese selbstkritischen Worte immer noch auf einem
Deutungsmuster vom Typus der «kognitiven Distanzierung», die wir
schon bei der Verfolgung von alternativen Religionsgemeinschaften in
den USA kennen gelernt haben: einer absichtsvollen Verfremdung von
etwas, fiir das man selbst mit verantwortlich war. Dass der von Amerika
betriebene Typ der Modernisierung eine Ursache war fiir das Ansteigen
jener Entwirdigten, die in den schiitischen Netzwerken Schutz fanden
und ihre Erfahrung in den Konzepten der schiitischen Leidenstradition
deuteten, wird ignoriert. Stattdessen wird Iran zu einem Ort von etwas
ganz Unbegreiflichem dimonisiert. Ein vielleicht gewagter religionswis-
senschaftlicher Vergleich mag den Punkt erldutern. Aus Untersuchungen
zu den Hexenverfolgungen des 17. Jahrhunderts wissen wir, dass meistens
solche Personen der Hexerei bezichtigt wurden, denen das Opfer bei
fritherer Gelegenheit eine traditionell geforderte Solidaritit verweigert
hatte, deren Groll es daher firchtete und die es fiir ein Ungliick, das ihm
tatsachlich widerfuhr, verantwortlich machte. Anklagen wegen Hexerei
ging ein Bruch moralischer Pflichten von Seiten des Opfers voraus.® Ahn-
liches konnte auch in die Damonisierung des islamistischen Iran durch die
USA hineinspielen. Die Feindseligkeit Irans, an dessen Entstehung die
USA ursachlich mit beteiligt war, wird als etwas Damonisches verfolgt.



5. Die «Partei Gottes» greift in den Krieg ein:
Libanon 1975-2000

Von einem Erdbeben sprach einer der angesehensten schiitischen Geist-
lichen des Libanon, Sayyid Muhammad Husain Fadlallah, und meinte
damit die islamische Revolution in Iran 1978/79.* Was zuvor undenkbar
war — die Durchsetzung des Islams als Religion und als Staat —, lag plotz-
lich im Bereich des Moglichen. Dieses epochale Ereignis mobilisierte auch
die Schiiten im Libanon, die mit Iranern seit Generationen enge verwandt-
schaftliche und religiose Beziehungen unterhielten. Sie lebten als ein apo-
litisches, armes Volk auf dem Land: in der Bekaa-Ebene an der Grenze zu
Syrien und im Suiden an der Grenze zu Israel. Ein dhnlicher Erfolg wie in
Iran aber war im Libanon unmoglich; zu verschieden waren die Rahmen-
bedingungen, was gerade auch Fadlallah genau wusste. Das Land zihlt
siebzehn (seit 1996 achtzehn) offiziell anerkannte Religionsgemein-
schaften (pl. tawa’if)* und wird seit 1860 nach einem Proporzsystem von
den grofSen Religionsgemeinschaften regiert. Die obersten Staatsimter
werden seit 1943 nach einem Schlissel vergeben: das Amt des Staatspra-
sidenten an die christlichen Maroniten, das des Ministerprasidenten an
die Sunniten und das des Parlamentsprisidenten an die Schiiten. Und
auch dieses eher unbedeutende Amt erhielten die Schiiten nur wegen der
GrofSgrundbesitzer in ihren Reihen, nicht wegen ihres zahlenmafSigen An-
teils an der Gesamtbevolkerung, dem eine weitaus groflere Regierungsbe-
teiligung entsprochen hitte. An dieser sozialen Ordnung hat auch das
Friedensabkommen von Ta’if, das 1989 den seit 1975 herrschenden Biir-
gerkrieg beendete, wenig geandert, obwohl die Schiiten seit den sechziger
Jahren einen enormen Zuwachs an Ansehen im Land erfahren haben.
Lediglich die Zahl der Parlamentssitze wurde jetzt gleichmifSig zwischen
Christen und Muslimen aufgeteilt.

Mitte der siebziger Jahre war die Ordnung aus der Balance geraten, als
in den Libanon gefliichtete Paldstinenser im Land politisch und militdrisch
aktiv wurden. Die Instabilitat wuchs, als Israel, das bereits 1978 in den
Stidlibanon einmarschiert war, 1982 in seinem Krieg gegen die PLO bis
nach Beirut vordrang und Syrien ebenfalls intervenierte. Der Buirgerkrieg
breitete sich in insgesamt 17 einzelnen Kriegen aus; die einheimischen Re-
ligionsgemeinschaften kampften dabei in wechselnden Koalitionen mit-
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und gegeneinander, abwechselnd von Israel, Syrien, Iran, Frankreich und
den USA unterstiitzt oder bekampft.? Traditionellerweise konnten sich liba-
nesische Christen auf Frankreich und die USA sowie gelegentlich auch auf
Israel stiitzen, die sunnitischen Muslime und die PLO auf arabische Staa-
ten. Die Schiiten hatten anfangs keine solche Schutzmacht; erst mit der
islamischen Republik Iran dnderte sich das. Auch Syrien nahm sich ihrer
Interessen an. Israel zog seine Truppen erst 2000 wieder zurtick; nur einen
kleinen Teil des Landes hielt es weiterhin besetzt.

Die Macht der libanesischen Religionsgemeinschaften

Religionsgemeinschaften im Libanon waren auch noch im 20. Jahrhun-
dert Herrschaftsverbande. Thre Anfithrer widersetzten sich allen Versu-
chen, ein von der Religion unabhingiges staatliches Familienrecht einzu-
fithren, und setzten damit eine alte Tradition fort. Das vorangehende
Osmanische Reich war von seinem eigenen Recht her sunnitisch gewesen
und hatte aus diesem Grund den nicht-islamischen Gemeinschaften eine
begrenzte rechtliche Autonomie gewahrt. Nur den Schiiten blieb sie da-
mals verwehrt. Auch nach dem Zerfall des Osmanischen Reiches infolge
des Ersten Weltkrieges fielen im Libanon weiterhin Gesetze und Recht-
sprechung zu Geburt, Tod, EheschliefSung, Scheidung, Adoption, Tod und
Erbschaft in die Zustindigkeit der Religionsgemeinschaften. Verstirkt
wurde die strukturelle Macht der Gemeinschaften noch durch Patron-
Klientel-Beziehungen sowie durch die Konzentration der Konfessionen in
bestimmten Regionen. Diese umfassende Autonomie erlaubte es ihnen,
im Biirgerkrieg ihre militdrische Verteidigung in die eigenen Hinde zu
nehmen und Milizen zu unterhalten. Die Gewalt, die sie im Biirgerkrieg
ausiibten, war daher religios legitimiert; ob christlich oder islamisch: Ein
Kriegerethos pragte sie alle.* In dem Friedensabkommen von Ta’if verei-
telten die religiosen Fiihrer erneut jeden Versuch, im staatlichen Recht
zumindest eine Wahlmoglichkeit zwischen zivilem und religiosem Famili-
enrecht zu verankern.’

Eine Folge dieser Ordnung war die Abhingigkeit der Libanesen von
ihren jeweiligen Religionsgemeinschaften, ob sie nun personlich glaubig
waren oder nicht. Die Situation im Libanon ist in gewissem Sinne spiegel-
verkehrt zu der Lage des Christentums in Westeuropa. Wahrend fur die
meisten Linder Westeuropas eine brockelnde Bindung an die Kirchenge-
meinden bei gleichzeitiger Fortdauer religioser Glaubensanschauungen
typisch ist — wofiir Grace Davie die Formel von «believing without belon-
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ging» geprdgt hat — hat Samir Khalaf fir den Libanon auf eine genau
umgekehrte Relation hingewiesen. Hier signalisierten empirische Daten
einen Riickgang an individueller Religiositit; die Bindung an Religions-
gemeinschaften und die Intensitit der sozialen Beziehungen in ihnen nah-
men dagegen zu.’ Selbst Akademiker und Intellektuelle bildeten keine
Ausnahme und bevorzugten bei der Wahl ihres Ehepartners oder der Leh-
rer ihrer Kinder Glaubensgenossen. Warum dies im Libanon der Fall war,
gilt es jetzt an der schiitischen Gemeinschaft zu untersuchen. Gerade die
am wenigsten angesehene der religiosen Gemeinschaften hat den steigen-
den Unsicherheiten und Gefihrdungen ihren Aufstieg zu verdanken; da-
bei muss man allerdings berticksichtigen, dass der Erfolg der Schiiten in
Iran und ihre Solidaritidt mit den libanesischen Glaubensbriidern zu die-
sem Erfolg in hohem Mafe beitrugen.

Die Aktivierung der Schiiten und das Verschwinden
ihres Imams Musa al-Sadr

Wie die christlichen Maroniten nordlich von Beirut, die Sunniten in den
Stiadten oder die Drusen in den Bergregionen hatten auch die Schiiten in
ihren Regionen, in der Bekaa-Ebene an der Grenze zu Syrien und im Siiden
des Landes an der Grenze zu Israel, regionale sozialmoralische Milieus
ausgebildet. Diese wandelten sich auf Grund der rasanten 6konomischen
Entwicklung in den Jahren von 1950 bis 1975. Neben den traditionellen
Schichten von Grundherren und abhingigen Bauern entstand ein Mittel-
stand aus Hindlern und Akademikern; marxistisches Denken hielt Ein-
zug. Ein expandierender Agrarkapitalismus trieb viele Schiiten vom Land
in die Stadte, insbesondere nach Beirut. Diese Veranderungen wurden
noch zusitzlich beschleunigt, als der Rechtsgelehrte Sayyid Musa al-Sadr,
1929 in Persien geboren und in Najaf und Qom zum Geistlichen ausge-
bildet, von der schiitischen Gemeinde in Tyrus 1959 zu ihrem Vorsteher
berufen wurde. Musa al-Sadr stammte aus einer hoch angesehenen Fami-
lie, die ihre Genealogie bis auf den dritten Imam Husain zurtckfithren
konnte und mit machtigen Familien der iranischen Geistlichkeit ver-
wandt war. Dass er in den Libanon berufen wurde, hing auch damit zu-
sammen, dass Vorfahren von ihm vor langer Zeit aus der libanesischen
Region nach Iran ausgewandert waren. Als das libanesische Parlament
1967 eine eigenstandige Vertretung auch der Schiiten einrichtete, war er
es, der in Konkurrenz mit einem Vertreter der schiitischen Grundbesitzer
zum ersten Vorsitzenden gewahlt wurde.”
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Als in den siebziger Jahren palastinensische Kimpfer vom Studlibanon
aus Israel militarisch angriffen, verschlechterte sich dort die Lage der
Schiiten. Obwohl sie den Kampf der Paldstinenser fiir berechtigt hielten,
belasteten die Kampfhandlungen dennoch die Beziehungen, da es die
schiitischen Dorfer waren, die unter den israelischen Vergeltungsmafs-
nahmen am meisten zu leiden hatten. Anders als frither waren die Schiiten
nun nicht mehr bereit, sich in ihr Schicksal zu ergeben. Musa al-Sadr
riickte in seinen Predigten tiber die schiitische Ursprungslegende von Ker-
bala von dem Ideal eines stillen Erduldens der Ungerechtigkeit ab. Wie
andere schiitische Geistliche in der irakischen Theologenstadt Najaf war
auch er zu einer aktivistischen Auffassung gelangt. So sollten die Schiiten
nicht linger nur tiber das Unrecht klagen, das Husain und den Seinen
widerfahren war, ihre Erinnerung an Kerbala nicht mehr auf Trauer-
bekundungen, Umziige, Selbstgeifselungen und Passionsspiele im Monat
Muharram beschrianken, sondern zu Minnern der Verweigerung, der Ra-
che und der Revolte gegen die Tyrannei werden; sie sollten nicht mehr nur
ihre Emotionen kultivieren, sondern zur Tat schreiten.

In seinen Reden benutzte Musa al-Sadr Metaphern, die er aus dem
Fundus schiitischer Traditionen auswahlte und welche Handlungskompe-
tenz begriindeten. So sagte er 1974 am Aschura-Tag in einer islamischen
Ausbildungsstitte:

Ein grofSes Opfer war notig, um unser Gewissen zu erschiittern und unsere Ge-
fuhle anzurithren. Dieses Opfer war das von Kerbala. ... Imam Husain warf seine
Familie, seine Kraft, selbst sein Leben in die Waagschale gegen Tyrannei und Kor-
ruption. ... Diese Revolution versickerte nicht im Sand von Kerbala, sondern floss
in den Lebensstrom der islamischen Welt ein und ging weiter von Generation zu
Generation bis auf unseren Tag. Es ist ein Vermogen, das in unsere Hand gelegt
wurde, sodass wir davon profitieren und daraus wie aus einer Quelle eine neue
Reform, eine neue Haltung, eine neue Bewegung, eine neue Revolution schopfen
konnen, um die Finsternis zu vertreiben, die Tyrannei zu stoppen und das Bose zu
zermalmen. Brider, tretet an in Reih und Glied entsprechend eurer Wahl von ent-
weder Tyrannei oder Husain. Ich bin sicher, eure Wahl wird auf die Revolution
und das Martyrium fiir die Verwirklichung von Gerechtigkeit und die Zerstorung
der Finsternis fallen.?

Die Forderung war einschneidend: Die Schia darf kein Ritual der Trauer
bleiben; sie muss sich andern und eine Antwort auf gesellschaftliche Note
geben.®

Der neue Aktivismus dufSerte sich zuerst in Forderungen an den libane-
sischen Staat. 1974 hielt Musa al-Sadr in einer Rede in der Bekaa-Ebene
vor 75000 Anhdngern der Regierung in Beirut vor, die elementaren Exis-
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tenzbedingungen der Schiiten zu vernachlassigen, wie etwa Schulbildung
oder Wasserversorgung. Dementsprechend rief Musa al-Sadr noch im
gleichen Jahr die «Organisation der Entrechteten» ins Leben (harakat
al-mabramin), ein Jahr spater die bewaffnete Bewegung amal (Abkiir-
zung fir «Libanesische Widerstandsgruppen» mit der Wortbedeutung
«Hoffnung»). Diese Bewegung war zeitlich noch vor der Revolution in
Iran gegrundet worden; manche der spéteren iranischen Revolutionire
waren hier im Libanon ausgebildet worden.* Jeder, der Amal beitrat,
wurde auf eine Charta verpflichtet."" Diese Charta verwirft (im Namen
Gottes) die in Europa tibliche Trennung des sozialen und politischen Le-
bens von der Religion. Der Glaube an Gott kann nicht in Ritualen, Sekten
oder ethnischer Identitit bestehen. Gleich als ihre zweite Maxime nach
dem Glauben an Gott, dessen Existenz mit der wunderbaren Ordnung
des Kosmos begriindet wird, nennt die Charta die Wiederherstellung der
wahren islamischen Gemeinschaftlichkeit.'> Sie beruht auf dem jihad als
Arbeit am Selbst und an der Gesellschaft. Schon in dieser Anfangszeit des
schiitischen Aktivismus wird jibad nicht auf den Fall des gewaltsamen
Kampfes zur Verteidigung islamischen Territoriums beschrankt, sondern
als ein umfassender Kampf fiir die Geltung der islamischen Ordnung in
der eigenen Lebensfithrung und in der Gesellschaft verstanden.'s Daraus
folgen die weiteren Ziele: Kampf gegen die Unfreiheit, gegen Armut, fir
den nationalen arabischen Patriotismus, gegen den Imperialismus sowie
gegen den Zionismus. Amal versteht sich als eine Bewegung von Menschen,
die um die Zukunft besorgt sind und fir die Entrechteten Verantwortung
ubernehmen. Sie tut dies im Geiste von Aschura mit seinem revolutio-
naren Widerstand gegen Liige und Ungerechtigkeit.

Mit dieser Bewegung traten die libanesischen Schiiten in einen Kampf
fur die «gerechte Ordnung» ein. Dazu hatten sie auch allen Grund. Ge-
messen an den anderen Religionsgemeinschaften des Landes, den maroni-
tischen Christen, den Drusen und den Sunniten, waren die Schiiten zah-
lenmafSig zwar stirker, jedoch sozial und politisch geachtet. Auch deshalb
lag es nahe, ihre Situation im Lichte der Leidenserziahlung von Kerbala
zu definieren, daraus jedoch neue Handlungsoptionen abzuleiten. Wie
die Schiiten in Iran gewannen auch die libanesischen Glaubensgenossen
daraus eine revolutiondr neue Handlungsorientierung. Im Laufe der kom-
menden Jahre wurden aus der schiitischen Gemeinschaft heraus jene so-
zialen Institutionen gegriindet, die sie eigentlich vom Staat erwarteten.
Unter den Bedingungen des Biirgerkrieges war diese Innovation beson-
ders plausibel; vom libanesischen Staat konnten die Schiiten weder eine
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Sicherung der elementarsten Lebensgrundlagen noch einen Schutz vor mi-
litarischen Angriffen erwarten. Daher war es nur folgerichtig, dass die li-
banesische Schia sich in dieser Zeit daran machte, wohltatige Ver-
einigungen zu griinden, die sich u.a. der Krankenversorgung und der
Bildung annahmen.

Als Israel 1978 zum ersten Mal in den Sudlibanon einmarschierte,
iibernahm Amal den Schutz der Dorfer. Die sikularen politischen Grup-
pierungen unter den Schiiten, darunter marxistische, verloren damals den
Wettbewerb mit der religiosen Bewegung des Musa al-Sadr, wobei die
Deutung der Welt als «voll von Ungerechtigkeit» den Ubergang vom
Marxismus zur Schia erleichterte. Der Vorgang glich dem in Iran. Die
Verehrung, die Musa al-Sadr dafiir genoss, dass er die Gemeinschaft heil
durch die schwierigen sechziger und siebziger Jahre gefithrt und ihr Selbst-
bewusstsein gestarkt hatte, schlug sich in der Anrede «Imam» nieder, bei
der die Bedeutung von «Mahdi», dem islamischen Messias, leise mit-
schwang.

Umso grofler war das Entsetzen, als dieser Mann eines Tages auf ge-
heimnisvolle Weise verschwand. Nach einem Treffen mit Prasident Gad-
dafi in Libyen im August 1978 wurde Musa al-Sadr nicht mehr gesehen.
Die Behorden Libyens behaupteten zwar, Musa al-Sadr und seine Beglei-
ter hitten das Land am 31.August 1978 mit dem Alitalia-Flug 881 in
Richtung Rom verlassen. In Wirklichkeit aber ist er dort nie angekom-
men. Bis heute gibt es viele Gertichte um die Vorginge, wobei eine Ver-
wicklung des libyschen Fiihrers Gaddafi sehr wahrscheinlich ist.*+ Die
Anhinger aber deuteten sein Verschwinden in Begriffen ihrer Endzeiter-
wartung: Der wahre Imam ist wegen der tiberwaltigenden Macht seiner
Feinde in die Verborgenheit gegangen. Demnichst wird er wiedererschei-
nen und fir eine gerechte Ordnung sorgen. Manche Anhinger bezeichne-
ten sich sogar als «Sadriyyin», als wiren sie bei dem verborgenen Imam
so «stehen geblieben», wie dies in der ganzen Geschichte der Schiiten
wiederholt der Fall gewesen war. Noch 1998 habe ich in Beirut Poster mit
dem Bild von Imam Musa gesehen.

Hizbollah: Die Partei Gottes entsteht

Amal war ihrem Selbstverstindnis nach eine libanesisch-nationalistische
Bewegung, die bei aller Kritik an der Machtverteilung im Land die Ord-
nung im Libanon nicht grundsitzlich in Frage stellte. Doch mehrten sich
nach dem Erfolg der iranischen Revolution die Befiirworter einer Islami-



Hizbollah: Die Partei Gottes entsteht 89

sierung des Libanon. Als Israel 1982 iiber die bereits von ihm kontrollier-
ten Gebiete hinaus weiter in den Libanon vordrang, schieden sich die
Geister endgiiltig. Wihrend Amal unter Fihrung von Nabih Berri dem
«Komitee der Nationalen Rettung» beitrat, grindete Husain al-Musawi,
ein ehemaliger Lehrer, zusammen mit Sympathisanten in Baalbek einen
islamistischen Ableger von Amal. Noch weitere schiitische Gruppen spal-
teten sich damals ab und wurden zu Tragern eines schiitischen Islamis-
mus.’s Wihrend die Fithrer von Amal den Konflikt mit Israel auf dem
Weg politischer Abmachungen und Vertrage losen wollten, hatte fir die
neuen Gruppen der Widerstand gegen Israel und der Kampf fiir eine isla-
mische Ordnung Prioritit.

Husain al-Musawi gelang es 1982, mit Hilfe von revolutionidren Gar-
den, die Iran entsandt hatte, um dem Libanon im Krieg gegen Israel bei-
zustehen, die Keimzelle einer neuen Organisation, die «Partei Gottes»
(arab. hizb Allah), zu griinden. Der Name kniipfte an Aussagen im Koran
an.

Wer sich Gott und seinen Gesandten und diejenigen, die glauben, zu Freunden
nimmt [gehort zu ihnen]: Die Partei Gottes sind die Obsiegenden. O ihr, die ihr
glaubt, nehmt euch aus den Reihen derer, denen das Buch vor euch zugekommen
ist [Juden und Christen; HGK] nicht diejenigen, die eure Religion zum Gegenstand
von Spott und Spiel nehmen, auch nicht die Ungliubigen zu Freunden (Sure
5:56f).1¢

In der ersten Zeit hielt sich die neue schiitische Gruppierung noch be-
deckt. Anders als der Name suggeriert, war sie auch nicht straff organi-
siert. Hizbollah war ein lockeres Netzwerk von Geistlichen und ihren
Schulern vor allem aus der Bekaa-Ebene, das von divergierenden religi-
osen, lokalen und politischen Loyalitaten durchzogen war. Spater schlos-
sen sich Geistliche aus Beirut an, und auch im Siidlibanon fasste die
Gruppe Fuf3. Alle darin herrschenden Divergenzen wurden aufgewogen
durch die Autoritit von Khomeini und eines weiteren von den Schiiten
hoch geschitzten Geistlichen: Sayyid Muhammad Husain Fadlallah.*
Fadlallah wurde 1935 in Najaf, Irak, geboren, wo er auch aufwuchs.
Hizbollah sah in ihm ihre geistliche Autoritit, ohne dass Fadlallah seiner-
seits jedoch ihr verantwortlicher Fithrer sein wollte. Er selbst betrachtete
den irakischen Ayatollah Khu’i und nicht Ayatollah Khomeini als die fir
ihn verbindliche Autoritit und «Instanz der Bevollmichtigung».'® Erst
1995 stieg er selber zu dieser hochsten Stufe schiitischer Autoritdt auf.
Fadlallah, der wie Musa al-Sadr das Charisma (baraka) des Sayyid, des
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Prophetennachkommens, besafl, war 1966 von Najaf, dem damaligen
Exilort Khomeinis, nach Beirut gezogen und dort der Vorsteher einer
wachsenden Gemeinde von Schiiten geworden, die aus dem Siiden des
Landes vor den israelischen Militarschliagen fliichteten. In Beirut griindete
er eine Husainiyya: eine Einrichtung zum Zwecke der Erinnerung an das
Martyrium von Husain, zu der neben einer Moschee auch ein Jugendklub,
eine Schule, ein Krankenhaus und ein Zeitungsverlag gehorten. In seinen
Predigten verband er die antiimperialistische Rhetorik der Nationalisten
mit islamistischen Situationsanalysen. Israel wolle sich nicht nur des Liba-
non bemichtigen, sondern bedrohe den Islam insgesamt. Damit trug
Fadlallah maf3geblich dazu bei, die Solidaritit der libanesischen Schiiten
von der panarabischen Gemeinsamkeit zum Islamismus zu verlagern.

Der Krieg im Libanon trat in eine neue Phase, als die israelische Armee
1982 bis nach Beirut vordrang, um die paldstinensische Befreiungsorgani-
sation auszuschalten. Zwar zog sich die israelische Armee 1985 wieder
aus den Gebieten siidlich von Beirut zuriick, behielt aber eine Zone unter
ihrer Kontrolle, die neben dem bereits 1978 besetzten Land noch weitere
angrenzende Gebiete umfasste. Ebenfalls 1982 kamen auf Ersuchen der
Christen Truppen der USA und der Franzosen ins Land, die sich fur «Frie-
denstruppen» hielten, obwohl sie sich auf die Seite der Christen stellten.
In den Jahren, die folgten, wurde der Libanon ein Schauplatz von Flug-
zeugentfithrungen, Geiselnahmen und Bombenanschligen.

Inmitten der Gewalt kam ein neuer Typus von Tod im Kampf auf: der
selbstgewiahlte Tod als Martyrer. Da er zur gleichen Zeit im Krieg Irans
gegen den Irak praktiziert wurde, wird man von einem Zusammenhang
ausgehen missen; beim ersten Einmarsch der israelischen Armee in den
Siidlibanon 1978 war er jedenfalls noch nicht praktiziert worden. Jetzt
wurden neben denen, die im Kampf gegen Israel fielen und als Martyrer
(schubada’) verehrt wurden (den «Kampfmartyrern»), auch die als Mair-
tyrer verehrt, die ihren Tod mit der eigenen Waffe herbeigefithrt hatten
(istischhadiyun) (die «Selbsttotungsmairtyrer»). Der erste Anschlag die-
ser Art fand im November 1982 statt. Das israelische Oberkommando
in Tyrus wurde Ziel eines Selbstmordattentates mit 74 Toten — wenige
Wochen nach einem Zwischenfall in Nabatiyya, der die Israelis bei den
Schiiten des Siidlibanon den letzten Rest an Sympathien gekostet hatte.>
Eine Gruppe «Islamischer Jihad» (arab. «Islamischer Kampf») bekannte
sich zur Tat. Im April 1983 folgte ein Anschlag nach dem gleichen Muster
auf die Botschaft der USA in West-Beirut. Noch viel verheerender waren
die Bombenanschlage von Selbstmordattentitern auf die Kasernen der



Hizbollah: Die Partei Gottes entsteht 91

amerikanischen und franzosischen Truppen in Beirut am Morgen des
23. Oktober 1983. 246 Amerikaner und 58 Franzosen verloren ihr Le-
ben. Westliche Medien und Offentlichkeit waren schockiert. Das Schre-
ckensbild, das sich den Helfern bot, hat Oriana Fallaci in ihrem Roman
Inschallab fast obszon ausgemalt. Der Bekenneranruf bei Agence France
Press ist in Ausziigen bekannt; die Verantwortung iibernahm wieder ein
geheimnisvoller «Islamischer Jihad».>™ Die erst spiter an die Offentlich-
keit tretenden Hizbollah-Reprisentanten wiesen eine Verantwortung fir
die Anschldge von sich und bestanden darauf, dass es sich bei den Verant-
wortlichen gar nicht um eine Organisation handelte. Das konnte zutref-
fen; der arabische Name wurde moglicherweise nur verwendet, um die Tat
als eine religios legitime Kampthandlung gegen die Besetzung des Libanon
zu deuten. Man hat den Organisationstyp dieser frithen Gruppierungen
mit einer Weintraube verglichen: Einzelne Glieder operierten unabhingig
voneinander, nur lose uber Personen im Hintergrund verknuipft.>> Auch
den Begriff «Telefonkette» hat man dafiir verwendet. Zwei weitere An-
schliage auf amerikanische Einrichtungen folgten in Kuwait und Beirut im
Dezember 1983 und im September 1984.

An die Offentlichkeit trat die Hizbollah erst drei Jahre nach ihrer Griin-
dung und zwar mit einem «Offenen Brief an die Entrechteten im Libanon
und der Welt gerichtet». Dies geschah am 15.Februar 1985, dem ersten
Jahrestag des Todes von Scheich Raghib Harb, einem Geistlichen aus dem
Siidlibanon, den ein israelisches Kommando getotet hatte.>* Der Offene
Brief erklarte Raghib Harb zu einem Martyrer und Vorbild fur alle auf-
rechten Muslime. Auch prasentiert sich die Partei Gottes als Teil der
ganzen islamischen Nation und als Vorkdmpferin gegen das Unrecht, das
Muslimen uberall in der Welt widerfahre. Auf einen besonderen bewaff-
neten Arm wolle sie verzichten, jeder miisse Soldat werden, wenn der Ruf
zum Jihad es verlange. Hizbollah beansprucht sogar, Anwalt aller Ent-
rechteten und Gedemditigten in der ganzen Welt zu sein und fiir sie alle
gegen die tyrannischen arroganten Staaten zu kampfen. Der Hauptfeind
ist Amerika und sein Alliierter Israel; sie werden verantwortlich gemacht
fiir die Angriffe auf den Libanon, die Zerstorung von Dorfern, Totung von
Kindern sowie die Massaker an Palistinensern in den Fliichtlingslagern
Sabra und Schatila und auch fur die Schindung von Heiligtimern. Eine
solche Aggression miisse mit der Bereitschaft zum Opfer erwidert wer-
den; die Wirde konne nur mit Blutopfern wiedergewonnen werden. In
diesem Brief verteidigte die Hizbollah auch die Anschlige gegen die ame-
rikanische Botschaft und die Kasernen im Jahre 1983 als gerechte Bestra-
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fung, ohne allerdings fur sie die Verantwortung zu tibernehmen.>s Mit
ihnen sollte der Abzug der Israelis, der Amerikaner und Franzosen erzwun-
gen werden. Als das 1985 auch geschah, wurde dies grofS gefeiert.>

Niemand hitte sich zuvor vorstellen konnen, dass es ein paar zu allem
entschlossenen Muslimen gelingen konnte, amerikanische, franzosische
und israelische Truppen aus dem Land zu vertreiben. Aber so war es!
Sayyid Fadlallah pries ihre Aktionen als einen «Aufstand gegen die eigene
Angst». Martin Kramer hat diese Sicht folgendermafsen zusammenge-
fasst:

Die grofSen westlichen Michte rufen bei den Unterdriickten, die nur Kinderspiel-
zeug haben, um Widerstand zu leisten, «Schrecken und Furcht» hervor. Indem die
Unterdriickten jedoch den Wert des Martyrertums erkennen und die eigene Furcht
iiberwinden, gelingt es ihnen, bei den Unterdriickern Schrecken und Angst hervor-
zurufen.*”

Mairtyrer zwischen individueller Entscheidung
und gemeinsamer Verantwortung

In einer tabellarischen Ubersicht, die Selbstmordanschlige weltweit in
Kampagnen einordnet, zihlt Robert A. Pape fiir 1983-84 fiinf Anschliage
im Libanon gegen Amerikaner und Franzosen, elf auf militdrische Einrich-
tungen Israels in der Zeit vom November 1982 bis Juni 1985 und zwanzig
auf die von Israel unterstiitzte stidlibanesische Armee von Juli 1985 bis
November 1986.>* Bei seiner Aufstellung ldsst Pape allerdings offen, wann
es sich um ein militarisches Todeskommando und wann um eine Mirty-
reroperation handelte.* Auf jeden Fall aber zeigt diese Ubersicht, dass
man es nicht mit spontanen Einzelaktionen besonders uberzeugter Mus-
lime zu tun hat, auch wenn sie oft so in Erinnerung behalten wurden.

Die Hizbollah hat im Krieg gegen die israelische Armee von 1982 bis
2000 insgesamt 1281 ihrer Kimpfer verloren. Sie kamen bei militarischen
Zusammenstoflen ums Leben; ein jeder von ihnen wurde als schahid ge-
ehrt. Daneben gab es noch die bereits erwihnte Kategorie derer, die durch
die eigene Waffe bei Miartyreroperationen (al-‘amaliyyat al-istischbhadiyya)
starben: al-istischhadi al-mujabid. Davon gab es nur zwolf, weniger als
ein Drittel aller Selbstmordanschlige.’® In einer spateren Erklirung zu
ihrer Identitit und ihren Zielen hat Hizbollah die spezielle Todesbereit-
schaft ihrer Kimpfer besonders gepriesen. Sie hitten dem Feind milita-
risch und mental schwere Schidden zugefiigt und zugleich die Moral der
islamischen Nation weltweit gestarkt.
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Mit einer derartigen Selbsttotung war allerdings im Islam eine Schwie-
rigkeit verbunden: Selbstmord ist im Islam eine unverzeihliche Stinde; wer
ihn begeht, fahrt zur Holle.3* Das gilt selbst dann, wenn er in einer Schlacht
veriibt wird.’* Gerade iiberzeugte Moslems mussten daher bei der Vorbe-
reitung und Durchfithrung von solchen Operationen Skrupel bekommen.
Ein fuhrender Geistlicher der Hizbollah hat dies in einem Interview mit der
persischen Zeitung Kayhan 1986 auch offen eingeraumt:

Der islamische Kampfer brauchte Antwort auf viele Fragen. ... Ist Widerstand
gegen die Besetzung religiose Pflicht? Wie steht es mit der Frage des Selbstmartyri-
ums?33

Fiir einen islamischen Kampfer, der sich selber totet, ist der Grat zwischen
ewigem Heil und ewigem Unheil schmal und gefiahrlich. Immer war ne-
ben einem Sprengstoffexperten auch ein Geistlicher notig, der die Deu-
tung als Martyrium autorisieren musste. Die Stellungnahme von Sayyid
Fadlallah war vorsichtig und abgewogen. Dass er den schiitischen Angrei-
fern auf die Kasernen zugesichert hitte, sie wiirden im Jihad fallen und
ins Paradies eingehen, hat er selbst bestritten; eine verbindliche Rechtsbe-
lehrung (fatwa) habe er in dieser Sache nie erteilt. Allerdings nahm Fad-
lallah offentlich in Worten Stellung, die auch als Zustimmung verstanden
werden konnten. Was sei denn, so fragte er in einer Rede rhetorisch, der
Unterschied zwischen jemandem, der in den Krieg zieht und weifs, dass er
sterben wird, nachdem er zehn Menschen getotet hat, und einem, der
stirbt, wihrend er sie totet?3+ Fiir Fadlallah war diese Form des Kampfes
allerdings klar beschrinkt auf Kriegssituationen und auf Soldaten des
Feindes.

Der niedere Klerus, der sich Khomeini zuordnete, hatte deutlich weni-
ger Bedenken: «Wir glauben, dass diejenigen, die Selbstmordoperationen
gegen den Feind ausgefiihrt haben, tatsichlich im Paradies sind», erklarte
der Direktor eines Islaminstitutes in Tyrus.3s Iranische Theologen hatten
damals schon lianger eine klare und theologisch durchdachte Position be-
zogen. Bereits 1963 hatte — wie oben dargelegt — Ayatollah Talegani in
einer Rede in Najaf die bewusste Selbstopferung des Mirtyrers als eine
Selbstausloschung in Gott gepriesen und damit eine spirituelle Praxis der
Sufis in eine Legitimation von Selbsttotung verwandelt. Spater in den
achtziger Jahren hat Khomeini diese Position mit einer fatwa sanktio-
niert.’¢ SchliefSlich rief er im Iran-Irak-Krieg junge Minner und sogar
Kinder dazu auf, ihr Leben fiir die Verteidigung der Islamischen Republik
zu opfern. Fir die Muslime im Libanon wurde vor allem die Individuali-
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sierung des Mirtyrertodes als vorbildlicher Glaubensakt bedeutsam. Noch
waren hier Glaubenszeugnis und die Verteidigung islamischen Territori-
ums gegen einen Angreifer, jibad und schahdda, miteinander verbunden;
der Mirtyrertod war zwar eine individuelle Leistung, blieb jedoch auch
noch im Libanon an die Verteidigung des Landes gegen auslindische An-
greifer gebunden.

Immer bedarf diese Art der Selbsttotung der Zustimmung der religiosen
Autoritaten und der Glaubensgenossen, andernfalls wire es kein Martyrer-
tod, sondern schlicht Selbstmord. Doch die Kriterien dafiir, ob es nun das
eine oder das andere ist, hatten sich mit der Zeit verandert. Im schiiti-
schen Passionsspiel, das auch im Libanon aufgefithrt wurde, konnte nicht
jeder, der sein Leben im Kampf gegen die Ungldubigen zu geben bereit
war, ein Martyrer werden. Frauen waren in dieser Tradition vom Marty-
rium ausgeschlossen; Manner durften es nur wahlen, wenn sie noch nicht
verheiratet waren. Manche schiitische Geistliche im Libanon der achtzi-
ger Jahre vertraten nach wie vor diese Position. «Angesichts des frithen
Heiratsalters in der libanesischen schiitischen Gemeinschaft bildete das
eine schmale Marge fiir das Lebensalter moglicher Kandidaten», meinte
Martin Kramer.’” Doch waren diese Restriktionen in den achtziger Jahren
schon aufgeweicht bzw. aufgegeben. Khomeini hielt eine Zustimmung der
Eltern zur Teilnahme ihrer Kinder an Mirtyreroperationen nicht mehr fur
notwendig; Fadlallah schloss sich dem an und erklirte in einem Interview,
es sei Pflicht von Madchen und Jungen, gegebenenfalls auch ohne die
Zustimmung ihrer Eltern am bewaffneten Kampf teilzunehmen.?®* Ahn-
lich urteilte die agyptische Schrift «Die vergessene Pflicht» aus dem Jahre
1981. Auch ihr Autor — ein Sunnit — hielt eine Zustimmung der Eltern
zum Akt des Martyriums nicht fir notig. Der Kampf ist individuelle
Pflicht; Eltern und Familie miissen nicht um Zustimmung gebeten wer-
den.?® Wie schon in Iran und in dgyptischen Jihad-Gruppen ist nun auch
im Libanon der Martyrertod zu einer Entscheidung des Einzelnen gewor-
den, nicht mehr nur von Mannern, sondern auch von Frauen. Die Zu-
stimmung der Familie, bei verheirateten Mannern sogar der eigenen Frau,
ist nicht mehr zwingend notig. Damit wird die Entscheidung einerseits
von der Familie gelost, ist andererseits aber nun ganz und gar von der
Zustimmung der religiosen Gemeinschaft abhingig.

Wenn man die Gewalttaten in dieser Weise betrachtet, erkennt man,
wie wichtig die Religionsgemeinschaften dabei wurden. Nur kraft der
Autorisierung durch Geistliche und der Zustimmung der Glaubensgenos-
sen konnte aus einer Gewalttat eine heilige Handlung werden. Bemer-
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kenswert offen sprach dies der Grunder der Hizbollah, der bereits er-
wihnte Husain al-Musawi, 1986 in einem Interview mit der iranischen
Zeitung Kayhan aus. Die Geistlichen wiirden

politische und moralische Unterstiitzung geben, sodass es nicht so aussieht, als
seien ihre Handlungen kriminell. Wenn es in diesem Sinne unsere Propaganda
nicht gegeben hiitte, hitte die Offentlichkeit ihre Aktionen als kriminell verurteilt.
Wir haben der Offentlichkeit begreiflich zu machen versucht, dass ihre Hand-
lungen dem Wesen von jihad entsprachen, von den Unterdriickten gegen den Unter-
driicker angestrengt.+

Fadlallah gab dieser Gewalt noch eine weitere Bedeutung. Die globale
Arroganz des Westens sei ein globales Heidentum; nur ein islamischer
Kampfer mit seiner Unerschrockenheit konne den Westen das Furchten
lehren.+ Indem der Téter seine eigene Furcht besiegt und unter den Un-
glaubigen Angst und Schrecken hervorruft, opfert er sich fiir die Macht
und Grofle Gottes.

Mit dem Riickzug der USA, Frankreichs und dem Teilriickzug Israels
aus dem Libanon gehen daher auch die Martyreroperationen allmahlich
zu Ende. Die letzten wurden 1986 gegen die mit Israel verbiindete Siid-
libanesische Armee ausgefiihrt. Fadlallah hatte Ende 1985 bereits offent-
lich erklart, dass solche Operationen nur dann ausgefuhrt werden sollten,
«wenn sie eine politische oder militarische Veranderung bringen, [die] in
einem angemessenen Verhiltnis [steht] zu dem Leiden, das ein Mensch
erfihrt, wenn er aus seinem Korper eine Bombe macht».+* Diese Verhilt-
nismafSigkeit war seines Erachtens nach dem Riickzug der Amerikaner,
Franzosen und Israels nicht mehr gegeben.

Die Hizbollah als zivilgesellschaftlicher Akteur

Die Entscheidung, sein Leben fir die Gemeinschaft zu opfern, war zugleich
eine personliche des Taters wie eine seiner religiosen Bezugsgruppe; die
Verantwortung fiir die Tat musste daher auch von der Religionsgemeinde
mit getragen werden. Seit den achtziger Jahren war eine reiche Textur schi-
itischer Institutionen entstanden, finanziert aus der vom islamischen Recht
vorgeschriebenen zakat, dem freiwilligen Almosen sadaga und dem Fiinftel
vom Gewinn, das Schiiten ihrem geistlichen Oberhaupt schuldeten. Aber
auch aus Iran kamen Finanzmittel. Die schiitischen geistlichen Fuhrer wur-
den so die Griunder und Leiter sozialer und wirtschaftlicher Institutionen,
die im Laufe der Jahre immer umfangreicher wurden.+
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1982 riefen Schiiten in Zusammenhang mit dem erneuten Einmarsch
der Israelis in den Libanon eine Martyrer-Stiftung ins Leben, deren Auf-
gabe es war, die Hinterbliebenen von gefallenen islamischen Kampfern zu
unterstiitzen.* Am Ende des Biirgerkrieges 1990 waren das ca. 1300, da-
runter auch zwolf Selbsttotungsmartyrer. Wegen ihrer Gemeinnutzigkeit
wurde die Martyrerstiftung der Hizbollah 1988 vom libanesischen Staat
offiziell anerkannt.+ In den achtziger Jahren kamen laufend weitere soziale
Stiftungen hinzu und sorgten in erheblichem Umfang fiir den Wiederauf-
bau im Krieg zerstorter Hauser, fiir den Bau von Moscheen, Schulen, Kli-
niken, fiir die Wasser- und Elektrizitatsversorgung sowie die Miillentsor-
gung in den heruntergekommenen schiitischen Vierteln Beiruts.+ Zwar
banden solche Leistungen die Begiinstigten an die schiitischen Institutio-
nen; doch wire es naiv, darin den eigentlichen Zweck der Veranstaltung
sehen zu wollen. Es handelt sich nicht, wie Dima Danawi meint, um das
Zuckerbrot, das zusammen mit der Peitsche der Gewalt die Libanesen fiir
die militante Schia gewinnen sollte. Der Verdacht, dass sich die sozialen
Aktivitaten politischer Taktik verdanken, verkennt die Eigendynamik des
schiitischen Aktivismus. Dabei sind die karitativen Aktivitidten nicht auf
die eigenen Glaubensgenossen beschriankt geblieben, sondern kamen auch
libanesischen Christen zugute; mit dem Ausbau dieser sozialen Institutio-
nen war namlich eine Politik der «Offnung» gegeniiber den anderen liba-
nesischen Religionsgemeinschaften verbunden.#” Die Hizbollah ist ein Fall,
an dem man beobachten kann, wie aus einem homogenisierenden Sozial-
kapital ein briickenbildendes werden kann. Dabei spielte der Kriegszu-
stand des Landes mit Israel eine Rolle; denn die Hizbollah rithmte sich, als
einzige Partei des Libanon nie den Widerstand gegen die Besatzungsmacht
Israel aufgegeben zu haben. Als besonders konsequente Widerstandsor-
ganisation suchte Hizbollah Kontakt mit christlichen Kirchen des Lan-
des und genoss auch unter nicht-schiitischen Libanesen Ansehen. Der An-
spruch, die Interessen des Landes zu vertreten, zeigte sich auch darin, dass
sich die Hizbollah an den Parlamentswahlen im Libanon beteiligte und
sich um Koalitionen mit anderen religiosen Gruppen bemiihte.

In dieser sozialen Matrix konnte eine neue Form von Gemeindereligio-
sitdt entstehen, mit dem Martyrerkult im Zentrum. Nicht wenige der fast
1300 schiitischen Gefallenen waren verheiratet und hinterlieffen Frau
und Kinder. Die Martyrer-Stiftung hatte die Aufgabe, ihre Hinterbliebe-
nen zu unterstiitzen. Die Studie von Danawi lasst die Art der Hilfe an-
schaulich werden. Sie erscheint vor allem als gut durchorganisiert. Die
Stiftung sorgte dafiir, dass die Familien in den Krankenhiusern der Hiz-
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bollah, die einen hoheren Standard als staatliche Kliniken hatten, bevor-
zugt behandelt wurden. Ebenso konnten die Waisen an einer der Hizbol-
lah-Schulen kostenfreien Unterricht genieflen. Wie intensiv und auf welche
Weise an diesen Schulen die schiitische Religiositit propagiert wird, ergibt
sich aus einer Umfrage der Stiftung in den Schulen und Bildungszentren,
bei der 85 Prozent der Kinder auf die Frage, was sie spater werden méoch-
ten, antworteten: Ingenieur, Arzt oder Martyrer; mehr als 50 Prozent
wollten Martyrer werden.+* Wenn man bedenkt, dass diese Schulen oft-
mals besser sind als die staatlichen und auch von nicht-schiitischen Fami-
lien in Anspruch genommen werden, ldsst sich eine solche Antwort mit
der konventionellen Erkliarung, wonach der selbst gewahlte Martyrertod
aus Verzweiflung geboren sein muss, nicht vereinbaren. Der Martyrertod
ist in diesem Fall eher Ausdruck eines Altruismus — einer Bereitschaft, sein
eigenes Leben fiir die Gemeinschaft zu opfern. Auch im Blick auf Palistina
spricht einiges dafiir, dass der Todesmut von islamistischen Gruppierun-
gen die Glaubigen mit Stolz erfiillte und ihnen ein Bewusstsein von Stirke
einflofSte.# Die Antworten der Kinder scheinen fiir eine solche Sichtweise
auch im Libanon zu sprechen. Die einst armselige und entpolitisierte schii-
tische Religionsgemeinschaft hat durch ihren Aktivismus an Macht und
Wohlstand gewonnen. Doch schliefSt dies nicht aus, dass die Motivation
des Einzeltdters eine andere sein kann. Einzelstudien zu Selbstmordatten-
tatern haben sehr wohl ergeben, dass die verzweifelte Lage vieler Jugend-
licher im Nahen Osten ein Nihrboden ist, auf dem eine personliche Mo-
tivation zu einer solchen Tat heranwichst.s°

Ein fur Kultur zustindiges Institut der Martyrer-Stiftung tibernahm die
Aufgabe, die Erinnerung an die Toten zu bewahren; Erinnerungsstiicke
waren oft in kleinen Museen in den Wohnungen der Familien des Verstor-
benen untergebracht. Halal Jaber schildert ihren Besuch bei der Frau eines
Martyrers. Salah, so der Name der Witwe, zeigte mit Stolz das Video vom
Mai 1995, als ihr Mann im Siidlibanon einen Wagen voller Sprengstoff in
einen israelischen Konvoi steuerte und dabei 12 israelische Soldaten mit
in den Tod riss. Sie und ihr Mann stammten aus dem Siidlibanon, aus
dem sie vor den israelischen Truppen flichen mussten. Salah wusste tiber
den Plan vorher Bescheid, konnte und wollte ihren Mann aber nicht da-
von abhalten. Seine Fotos zieren die Wande des Wohnzimmers.s* In ande-
ren Fillen liegt das Testament aus, das im Libanon dhnlich wie in Iran
vom Martyrer vor seinem Tod verfasst wurde.

Innerhalb der Martyrer-Stiftung iibernahm ein eigenes Institut die Sor-
ge fur die Hinterbliebenen sowohl der Selbsttotungs- wie der Kampfes-
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martyrer und sorgte dafur, dass ein Wohltiter gefunden wurde, der den
aufwachsenden Kindern als Pate zur Seite stand. Ein Frauenprojekt be-
treute die Witwen. SchliefSlich organisierte ein weiteres Institut mit be-
zahlten Angestellten und Freiwilligen die Versorgung der Familien. Auch
wenn es in den allermeisten Fillen Schiiten waren, die in den Genuss die-
ser Leistungen kamen, wurden diese doch keineswegs libanesischen
Christen prinzipiell vorenthalten. In diesem Zusammenhang ist zu erwih-
nen, dass es auch Christen gab, und zwar aus orthodoxen - seltener aus
romisch-katholischen — Familien, die sich im Kampf gegen die Israelis
und ihre libanesischen Verbiindeten engagierten und dabei ihr Leben lie-
Ben. Den Fall einer solchen christlichen Martyrerin hat Joyce M. Davis
aufgearbeitet.s*

Religionsgemeinschaften in Krisenzeiten:
Quelle von Identitdt und Solidaritdt
Am Ende des libanesischen Biirgerkriegs waren die Religionsgemein-
schaften noch stirker, als sie zu dessen Beginn schon waren, besonders die
schiitische.’? Lebten Mitglieder derselben Religionsgemeinschaft vor dem
Krieg noch haufig weit iiber das Land verstreut, so hat die ausufernde
Gewalt die Tendenz begtinstigt, dass sie territorial zusammen riickten.
Die Religionsgemeinschaften wurden territorial entflochten und bean-
spruchten die Hoheit iiber ein eigenes Territorium.

In diesen Zusammenhang gehort auch eine Erweiterung der Zustandig-
keiten von Hizbollah. Hizbollah weitete ihre Gerichtsbarkeit tiber das
Familienrecht hinaus noch auf andere Streitfille aus und hat in den von
ihr dominierten Regionen ein eigenes Gerichtssystem mit mehrstufigen
Klagemaoglichkeiten eingerichtet.s*+ Damit wurde sie wie andere Religions-
gemeinschaften des Libanon auch zur Quelle eines neuen Kommunalis-
mus. Die Innenseite dieses Vorganges hat Samir Khalaf so diagnostiziert:
Religiose Loyalititen wurden im Libanon zur Quelle gemeinschaftlicher
Solidaritit; sie wurden eine Macht, die Menschen bindet, sie aber auch in
verschiedene Gemeinschaften trennt. In Situationen — so Khalaf —, in de-
nen Menschen von Krieg und Gewalt bedroht sind, suchen sie Schutz in
ihren religiosen Gemeinschaften. Damit erklart er, dass immer mehr Liba-
nesen ihre Religionszugehorigkeit als Emblem und als Panzerung verstan-
den: Emblem, weil konfessionelle Identitit das wirksamste dufSere Mittel
darstellt, das zum Leben Notige zu erhalten; Panzerung, weil die religiose
Loyalitit ein Schutz vor realen oder vorgestellten Gefahren darstellt. «Je
verletzlicher das Emblem, umso dicker die Panzerung; je dicker die Pan-
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zerung, umso empfindlicher und paranoider werden die anderen Gemein-
schaften».ss Das ist offensichtlich im Libanon geschehen; die schiitische
Religionsgemeinschaft hat dem ihren Aufstieg zu verdanken. Die Progno-
se, die Khalaf daraus gewinnt, ist diister. Die lokale Religionsgemeinschaft
werde zu einer totalen Institution; Identitit werde re-territorialisiert;
nicht eine lebendige Zivilgesellschaft, sondern der Widerstreit feindseliger
Gemeinschaften bestimme die Lage und Zukunft des Libanon.s¢

Hier stehen wir wieder vor derselben Ambivalenz, auf die wir bereits
bei der Beschiftigung mit zivilgesellschaftlichen Formen von Religionen
gestoflen waren. Zwar ist sicher zutreffend, dass die Macht der Religions-
gemeinschaften zugenommen hat und dass im Falle der Schia die Verherr-
lichung des Widerstandes gegen Israel und des Martyrertodes dazu einen
Beitrag geleistet hat. Allerdings darf man die entgegengesetzten Trends
auch nicht ignorieren. Stephan Rosiny hat sie mit Blick auf die Hizbollah
gut auf den Punkt gebracht:

Neben ihrem Guerillakrieg beruht der Erfolg der Hizbollah auf drei weiteren Sau-
len. Durch ein dichtes Netz an Bildungseinrichtungen, sozial-karitativen Hilfsan-
geboten und Infrastrukturmaffnahmen in vom Staat vernachlissigten Bereichen
und Regionen gelang es ihr, betrichtliche Teile der schiitischen Bevélkerung fiir
sich zu gewinnen. Durch ihre kompetente Arbeit im Parlament und in Lokalver-
waltungen hat sie sich Ansehen iiber die Grenzen der eigenen Konfession hinaus
erworben. Schlieflich betreibt sie eine elaborierte Informations- und Propaganda-
tatigkeit.s”

Gerade weil das soziale Band nicht primar in politischen ZweckmafSig-
keiten begriindet ist, sondern seine Wurzeln in einer religiosen Definition
der Situation hat, kann die Starkung religioser Gemeinschaftlichkeit auch
einer Verantwortungsethik zugute kommen, die das Eintreten fur den
Schutz der Glaubensgenossen und die nationale Unabhingigkeit des Li-
banon hoher veranschlagt als die riskante Fortfithrung eines gewaltsamen
Kampfes gegen Israel. Die Jihad genannte Glaubenspraxis von Hizbollah
ist nicht auf militarische Angriffe auf Israel oder andere Unglaubige zu
verengen; sie umfasst alle Handlungen, die zur Einrichtung einer isla-
mischen zivilen Ordnung beitragen. Trotz der Transformation in ein liba-
nesisches Sozialwerk aber wurde die Hizbollah von den USA und Israel
weiter als Terror-Organisation gefithrt. Als Israel im Sommer 2006 auf
die Entfithrung einiger seiner Soldaten nicht wie meistens zuvor mit einer
Verhandlung iiber die Freilassung libanesischer Kimpfer in israelischen
Gefingnissen antwortete, sondern mit einem Krieg das «Krebsgeschwiir»
der Hizbollah aus dem Korper des Libanon entfernen wollte,’® kam wie-
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der das andere Gesicht von Jihad zum Vorschein: das des bewaffneten
Kampfes. Ahnlich wie im Falle der unbotmifSigen amerikanischen Reli-
gionsgemeinschaften ist es erst der Versuch von Ordnungsmaichten, sich
eine religiose Gemeinschaft mit Gewalt zu unterwerfen, der das Pendel in
einer Religionsgemeinschaft Richtung Gewalt in Gang setzt.



6. Israels Kriege der Erlosung

Israel hatte mit seinem tiberraschenden Sieg 1967 Ost-Jerusalem samt
dem Tempelberg, das Westjordanland, den Sinai, die Golanhohen und
Gaza in seine Gewalt gebracht und als «Besetzte Gebiete» dem Kriegs-
recht unterstellt. Eine Annexion verbot das Volkerrecht, auch wenn der
Status des alten britischen Mandatsgebietes noch nicht geregelt war.

In Artikel 2 der Charta der Vereinten Nationen heifSt es:

3. Alle Mitglieder legen ihre internationalen Streitigkeiten durch friedliche Mittel
so bei, dass der Weltfriede, die internationale Sicherheit und die Gerechtigkeit
nicht gefihrdet werden. 4. Alle Mitglieder unterlassen in ihren internationalen
Bezichungen jede gegen die territoriale Unversehrtheit oder die politische Unab-
hingigkeit eines Staates gerichtete oder sonst mit den Zielen der Vereinten Natio-
nen unvereinbare Androhung oder Anwendung von Gewalt.

Damit erklart die Charta eine Praxis, die auf eine lange politische und
religiose Geschichte zuriickblicken kann,* fir rechtswidrig. «Die Erobe-
rung bildet keinen Gebietserwerbstitel mehr», hilt Wolfgang Graf Vitz-
thum in dem Band Volkerrecht als giiltige Rechtsregel fest.> Nach heutiger
Rechtsauffassung wiren die gewaltsame Inbesitznahme Kanaans durch
die Stimme Israels oder die Eroberungen grofSer vorderasiatischer und
nordafrikanischer Gebiete durch frithislamische Heere illegal, Gott mit-
hin Anstifter zum Rechtsbruch. Wenn heute ein Territorium von einem
fremden Staat besetzt wird, dann darf das nur befristet geschehen, und
die Militdrverwaltung hat eingeschriankte Rechte. Unter anderem ist eine
Ansiedlung von Zivilisten in den besetzten Gebieten untersagt. Die Vierte
Genfer Konvention von 1949, die auch fiir Israel als Mitglied der Verein-
ten Nationen gilt, schreibt in Artikel 49 vor:

Die Besatzungsmacht darf nicht Teile ihrer eigenen Zivilbevolkerung in das von
ihr besetzte Gebiet deportieren oder umsiedeln.’

Eine zweideutige Resolution der Vereinten Nationen

Nach dem Sieg Israels 1967 bekraftigte der Sicherheitsrat der Vereinten
Nationen in Resolution 242, dass Israel die besetzten Gebiete nicht an-
nektieren diirfe. Um im Nahen Osten einen gerechten und dauerhaften
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Frieden zu erreichen, sollten erstens alle Staaten sich gegenseitig anerken-
nen und zweitens ein «Riickzug der israelischen Streitkrifte aus Gebieten,
die wihrend des jiingsten Konfliktes besetzt wurden», erfolgen. Offen
blieb, wie Riickzug und Anerkennung Israels sich zueinander verhalten.
Schwerer wog, dass die Resolution eine Ungenauigkeit enthielt. Auf eng-
lisch liest sie sich folgendermafSen: «Withdrawal of Israeli armed forces
from territories occupied in the recent conflict.» Auf franzosisch, das mit
dem Englischen in den Vereinten Nationen gleichrangig ist, liest es sich
ein wenig anders: «Retrait des forces armées israéliennes des territoires
occupés lors du récent conflit.» Soll also Israel besetzte Gebiete raumen
oder die besetzten Gebiete insgesamt? Der philologische Disput verband
sich in den siebziger Jahren mit einer innenpolitischen Machtverschie-
bung in Israel und in den achtziger Jahren mit einer Neuausrichtung der
amerikanischen Nahostpolitik.

Die von der Arbeitspartei gebildete Regierung annektierte nach dem
Sieg trotz der Rechtslage die Golanhohen sowie Ost-Jerusalem und unter-
stellte sie dem Recht des Staates Israel. Allerdings machte die Regierung
keinen Versuch, die arabischen Einwohner Ost-Jerusalems tiber den neu-
en Status abstimmen zu lassen und ihnen, falls gewtinscht, die israelische
Nationalitat zu geben, wie dies 1948 unter bestimmten Bedingungen mit
Arabern auf dem Territorium Israels geschehen war. Jetzt war sogar die
demokratische Gesellschaft Israels davon tberzeugt, nach Prinzipien
handeln zu konnen, die nicht der Zustimmung der betroffenen Bevolke-
rung oder der internationalen Staatengemeinschaft bediirfen, schreibt
Meron Benvenisti.+ Meron Benvenisti, ein Politikwissenschaftler, war von
1971 bis 1978 unter Teddy Kollek stellvertretender Biirgermeister Jeru-
salems und zustindig fiir das arabische Ost-Jerusalem. IThm verdanken
wir die meisten und die verldsslichsten Daten zu den Entwicklungen in
den besetzten Gebieten.s

Die Mehrheit der Mitglieder der israelischen Regierung sah in den
besetzten Territorien des ehemaligen britischen Mandatsgebietes ein Tausch-
objekt fiir Land gegen Frieden, wollte aber erst im Falle eines Friedensver-
trages mit den arabischen Nachbarstaaten tiber den genauen Umfang der
zurlickzugebenden Gebiete entscheiden. Eine Konferenz arabischer Staa-
ten in Khartum verabschiedete aber am 1. September 1967 eine Resoluti-
on, die ein dreifaches Nein aussprach: «Kein Frieden mit Israel, keine
Anerkennung Israels, keine Verhandlungen mit Israel; Bestehen auf dem
Recht des paléstinensischen Volkes in seinem eigenen Land». Yigal Allon,
General und Minister, entwickelte daraufhin den Plan, aus Griinden mili-
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tarischer Sicherheit Gebiete um Jerusalem sowie das Jordantal von einer
Riickgabe auszuschlieflen und mit jiidischen Bewohnern zu besiedeln.

In den siebziger Jahren nahm die Entwicklung bald eine andere Rich-
tung. Religiose Zionisten deuteten die militarische Besetzung der einst
zum biblischen Land gehorenden Gebiete als eine Etappe im messianischen
Prozess der Wiederherstellung Israels und gingen zu seiner Besiedlung
uber.” Nicht mehr nur Erfordernisse militarischer Sicherheit des Staates
Israel, sondern die Verhinderung einer erneuten Teilung des biblischen
Landes diktierten ihr Handeln. Bis 1977 errichteten sie in den besetzten
Gebieten nahezu 8o Siedlungen mit ungefihr 11 ooo Bewohnern. In Ost-
Jerusalem und den neuen Stadtteilen dort waren es noch einmal weitere
40000.% Als dann 1977 die Likud-Partei an die Macht kam, stellte sich
die neue Regierung auf die Seite der Siedlungsbewegung und nahm die
weitere Besiedlung selber in die Hand. Man konne doch eigenes Land
nicht annektieren, sondern nur fremdes Land, erklarte der neue Minister-
prasident Israels, Menachem Begin, zur Begriindung; Judda und Samaria
seien das Land, in dem Israel entstanden sei.®

Als in den USA 1981 die Republikaner an die Regierung kamen, setzte
auch dort eine Neuorientierung in dieser Frage ein. Die Haltung der USA
zu der judischen Besiedlung der besetzten Gebiete war unter Prasident
Jimmy Carter noch ablehnend gewesen. In einem juristischen Gutachten
des AufSenministeriums fiir den Kongress vom 21. April 1978 hief§ es,
Israel habe Gaza, das Westjordanland, die Golanhchen und den Sinai
besetzt und dort judische Siedlungen errichtet, wozu es nicht befugt sei.™
Anders Prasident Ronald Reagan, der nach seinem Amtsantritt 1981 er-
klarte, er sei «nicht damit einverstanden, dass die vorangegangene Regie-
rung die Siedlungen als illegal bezeichnete — sie sind nicht illegal».™
AufSenminister James Baker erlduterte Jahre spater den Wandel der ame-
rikanischen Rechtsauffassung mit den Worten: «Wir pflegten sie [die
Siedlungen; HGK] als illegal zu bezeichnen, heute charakterisieren wir sie
abgeschwicht als ein Hindernis fiir den Frieden». Es sind «umstrittene
Gebiete», nicht aber «besetzte Gebiete»; nicht nur die Paldstinenser, auch
Israel hat berechtigte Anspriche auf sie (Washington Post, 18.Septem-
ber 1991). Als Konsequenz dieser neuen Auffassung haben die USA die
Vereinten Nationen wiederholt daran gehindert, auf Israel Druck auszu-
tiben, die Vierte Genfer Konvention anzuwenden. Die geidnderte Auffas-
sung der US-Regierung wurde von hochrangigen Vertretern Israels be-
grufst. Der Botschafter Israels bei den Vereinten Nationen in den Jahren
1997-1999, Dore Gold, beschrieb in einer Ruckschau die Veranderung
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dhnlich mit den Worten «From <«Occupied Territories> to <Disputed Ter-
ritories>». Die Bezeichnung «besetzte Gebiete» sei fiir Israel unertrag-
lich, bestreite sie doch Israels berechtigte Anspriiche auf das Land.** In
Israel kam der Sprachgebrauch «befreite Gebiete» («liberated territio-
ries») auf.’s Auf diese Weise hat die AufSenpolitik der USA seit den acht-
ziger Jahren die religios begriindeten Anspriiche Israels auf das Heilige
Land unterstiitzt. SchliefSlich erklarte George W. Bush im Jahr 2004 bei
einem Besuch von Premierminister Ariel Sharon in Washington, dass die
Annexion von Teilen der besetzten Gebiete durch Israel unwiderruflich
sei und eine Riickkehr von palastinensischen Fliichtlingen dorthin aus-
geschlossen. ™

Die Substanz des Nahostkonflikts hatte sich in diesen Jahren gewan-
delt: Aus einem Territorialkonflikt zwischen dem Staat Israel und den
arabischen Nachbarlindern Agypten, Libanon, Syrien und Jordanien war
ein Konflikt zwischen Israelis und Paldstinensern tiber die Legitimitat judi-
scher bzw. islamischer Anspriiche auf das Land geworden. Um diese Ent-
wicklung zu verstehen, muss man den Blick nicht nur auf die politischen
Akteure, sondern auch auf die religiosen Wihlermilieus richten, denen sie
ihre Wahlerfolge verdankten. Das gilt nicht nur fur Israel, sondern auch
fir die Palastinenser und die USA. Ich beginne mit Israel.

Der sdkulare Zionismus und seine ultraorthodoxen Gegner

Juden waren sich keineswegs immer darin einig, dass die Grindung eines
eigenen Staates auch religios legitim sei. Schon lange vor Griindung des
Staates Israel 1948 gingen die Meinungen dartiber auseinander. Als im
19. Jahrhundert in Europa die Emanzipation der Juden aus dem Ghetto
nicht zu ihrer Anerkennung als gleichberechtigte Burger fiihrte, sondern
sich im Gegenteil Judenhass und Antisemitismus breit machten, wandte
sich eine nachwachsende Generation von Juden, die teilweise bereits ak-
kulturiert war, dem Zionismus zu. Nur ein eigener Staat konne Juden den
Schutz gewihren, den européische Staaten ihnen vorenthielten. 1897 be-
schloss der Erste Zionistische Kongress in Basel daher: «Der Zionismus
erstrebt fur das jidische Volk die Schaffung einer 6ffentlich-rechtlich gesi-
cherten Heimstitte in Paldstina.» Doch hinter der politisch zeitgemifSen
Forderung nach einem nationalen jiidischen Staat verbarg sich eine Kraft,
die nicht mit dem Nationalstaat deckungsgleich war. Wie ist es tiberhaupt
moglich gewesen, dass ein Volk achtzehn Jahrhunderte lang ohne Vater-
land lebendig bleiben konnte, fragte sich der Verfasser des zionistischen
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Programms, Max Nordau. Was war der «Zaubertrank»? Es war, so seine
Antwort, «das messianische Versprechen».'s

So attraktiv in den Ohren der diskriminierten und verfolgten Juden ein
eigener Staat klang, so bedenklich, ja haretisch war dieses Vorhaben aus
der Sicht vieler orthodoxer Juden. In der Zeit vor der Erlosung ist das Exil
(galut) die Existenzform des judischen Volkes; die Bewahrung des ji-
dischen Glaubens besteht gerade darin, diesen Zustand nicht selber zu
beenden; die Einsammlung der Zerstreuten ist ausschliefSlich Aufgabe des
Messias; wer sie in die eigene Hand nimmt, will das «Ende herbeizwin-
gen» und ist damit einer satanischen Versuchung erlegen. Diese Haltung
fand in judischem Traditionsgut vielfachen Ausdruck, ohne wirklich bin-
dend zu sein. So spricht der babylonische Talmud von Geliibden, wonach
Israel nicht zur Klagemauer nach Jerusalem heraufziehen und sich nicht
gegen die Volker der Welt erheben dirfe (Ketubbot 111a). Doch als die
Rickkehr nach Paldstina plotzlich zur realen Option wurde, wollten ortho-
doxe Opponenten des Zionismus daraus bindende Glaubenssitze ma-
chen.™ Einprdgsame Erzdhlungen beschworen das Verderbliche solcher
Versuche — etwa die Anekdote vom Rabbiner, der im Hafen von Istanbul
mit dem Satan vereinbart, dass er ihn unbehelligt ins Heilige Land reisen
lasst; doch vor der Kiiste Palistinas sieht er ihn schon vom Schiff aus am
Hafen stehen; es sei nur sein iiberseeischer Gesandter gewesen, mit dem
er die Vereinbarung getroffen habe, hohnte er. Solange das Exil andauert,
weile er im Heiligen Land. Nach Auffassung dieser orthodoxen Juden
darf man im Heiligen Land nur beten oder die Tora studieren; Landwirt-
schaft ist verboten. Wer zuwiderhandelt, muss angesichts der erschre-
ckenden Heiligkeit des Bodens mit dem Schlimmsten rechnen. Einen glei-
tenden Ubergang von der vom Menschen gemachten Geschichte zur
Heilszeit gibt es nicht.”

Anhinger dieser Auffassung waren jedoch ebenfalls in kleinen Grup-
pen ins Heilige Land gezogen, allerdings nur um dort die Tora zu studie-
ren und zu beten. Sie hatten 1912 noch in Europa eine eigene Organisa-
tion Agudat Israel gegriindet und nannten sich Haredim (haredim). Die
Bezeichnung («die, die vor Gott zittern») war dem Buch Jesaja entnom-
men, wo es an einer Stelle heifSt: «Horet das Wort des Herren, die ihr er-
zittert vor seinem Wort» (Jesaja 66,5); schon im Mittelalter war sie gleich-
bedeutend mit «besonders Fromme».*® 1939 entstand eine Untergruppe
und erhob mit ihrem Namen «Die Wichter der Stadt» den Anspruch,
dass sie und nicht die Soldaten die wahren Beschiitzer des Landes seien.
Es war die Uberzeugung der Haredim, in Palistina in einem doppelten
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Exil zu leben: unter der Herrschaft von Heiden (Briten und Arabern) und
unter der Vorherrschaft von ungliubigen Zionisten.” ZahlenmifSig waren
sie eine Minoritit unter einer Minoritit, 30 Prozent von den orthodoxen
Juden, die selbst wiederum nur 135 Prozent aller Juden ausmachten. Auch
nach Grundung des Staates Israel sind sie keineswegs verschwunden.
Samuel Heilman rechnet fir die neunziger Jahre des 20. Jahrhunderts mit
ungefihr 550000 Gemeindegliedern.> Thre Verurteilung des Staates Israel
anderte sich auch mit den militarischen Erfolgen nicht. Als Israel 1967
seine militarischen Triumphe feierte, bezeichnete ein ultraorthodoxer Rab-
biner diesen Sieg als eine Versuchung Satans.** Spater waren Ultraortho-
doxe an den Friedensgesprichen zwischen den Palistinensern und Israel
Anfang der neunziger Jahre beteiligt — allerdings auf paldstinensischer
Seite! Rabbi Moshe Hirsch, «AufSenminister» der «Wichter der Stadt»,
beriet die palistinensische Verhandlungsdelegation. Er verstand sich als
«Palastinenser, der ein Jude ist und gegen den Staat Israel kimpft»; 1995
war er in der Palidstinensischen Autonomiebehorde sogar Minister fir
jiidische Angelegenheiten, wofiir er zum Arger der israelischen Regierung
auch Geld erhielt.>* Die Haredim wollen das Judentum bis zum Kommen
des Messias auf die religiose Dimension beschranken; die politische ge-
hort bis dahin ganz den heidnischen Vélkern.

Eine heilsgeschichtliche Umdeutung der
zionistischen Besiedlung Paldstinas

Dasselbe orthodoxe Judentum war paradoxerweise aber auch der Ur-
sprungsort einer religiosen Legitimierung des sikularen Zionismus. Seit
langem kannte der Chassidismus Osteuropas eine Praxis der Vergegen-
wartigung zukiinftigen Heils auch schon in der Zeit des Exils. Hier hatte
Baal-Schem-Tov (wortlich «Meister des guten Namens», abgekiirzt Bescht)
nach einer ekstatischen Himmelsreise im Jahre 1752 in einem Brief die
Erkenntnis vorgetragen, dass heute schon die Moglichkeit einer mysti-
schen Schau der Gottheit bestehe, auch wenn die Ankunft des Messias
noch auf sich warten lasse.*> Damit trat zwischen Exil und Erlosung eine
neue eigenstindige Grofle: die Mystik.>* Der Fromme (hasid) und Ge-
rechte (saddiq) kann zum Mittler zwischen den Gliaubigen und Gott auf-
steigen. Fiir diese Funktion ist nicht seine Schriftgelehrsamkeit, sondern
die Macht seines Gebetes entscheidend.

Aus dieser Konzeption erwuchs eine revolutionire religiose Deutung
des sikularen Zionismus, die Hegels List der Vernunft dhnelte. Thr Ur-
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heber war Rabbi Abraham Isaak Kook (1865-1935), der 1904 nach Palis-
tina kam und Oberrabbiner der aschkenasischen (mitteleuropaischen) Ju-
den war. Kook konnte der orthodoxen Verdammung der zionistischen
Siedler als Abtriinnige, die das Ende herbeizwingen wollen, nichts abge-
winnen. Mit der Autoritat eines Rabbiners und Mystikers lehrte er, dass
die sikulare Lebensweise der Siedler eine erste Etappe im Erlosungspro-
zess sei, was er mit Begriffen aus den kosmischen Spekulationen der Kab-
bala begriindete.>s In Gestalt der zionistischen Siedler sei das Heilige im
Profanen erschienen; durch ihre Umkehr nach Zion beforderten sie den
Wiederherstellungsprozess, den tikkun, der den ganzen Kosmos erfasst;
ihre Hinwendung zum Zionismus sei Teil einer universalen Heilsgeschich-
te und habe den messianischen Prozess in Gang gesetzt. Zwar begreife der
Zionismus seinen geschichtstheologischen Ort selber nicht, erfiille jedoch
unbeabsichtigt eine gottliche Mission. Eine List der Heilsgeschichte finde
statt. Ahnlich sahen iibrigens auch Anhinger des amerikanischen protes-
tantischen Pramillenarismus die Besiedlung Palistinas, wie noch zu zeigen
bleibt.

In der Schrift Die Lichter der Tora aus dem Jahre 1942, die von den
Anhangern eines religiosen Zionismus wie eine Offenbarung gelesen wird,
machte Kook das Land Israel zum Dreh- und Angelpunkt seiner Ge-
schichtstheologie. Im Ausland kann die Tora nur der Vervollkommnung
der einzelnen Seele dienen; ihre ganze Macht aber kann sie dort nicht zur
Entfaltung bringen. Erst in der «Luft des Landes Israels» ergreift sie die
Seele der ganzen Nation und bestimmt ihre Praxis. Die Gemeinschaft der
Juden im Ausland lebt in einer Weise, die nicht authentisch ist; nur auf
dem reinen Boden des Landes Israel zieht der Glanz der Tora alle in ihren
Bann.>¢ Weil aber das Land Israel so iiberaus heilig ist, ist seine landwirt-
schaftliche Bearbeitung ein gefihrlicher und aufleralltdglicher Akt, der
bei den Siedlern zugleich Angst wie Faszination erzeugt. Diese Lehren
Kooks stellten einen kithnen Versuch dar, die Scheu der Orthodoxen vor
einer Besiedlung und Nutzung des Landes umzuwerten. Kook entzau-
berte die Besiedlung des Landes nicht als politischen Akt, wie Zionisten
es taten; er verdammite sie aber auch nicht als haretisch, wie andere ortho-
doxe Juden; vielmehr verzauberte er den Vorgang geschichtstheologisch.

Kook der Altere verbreitete seine Lehre seit den dreifSiger Jahren in einer
eigenen Yeshiva (Talmudschule), der Markaz HaRabKook, anfangs noch
mit mafligem Erfolg. Das dnderte sich mit seinem Sohn Zvi Yehuda Kook
(1891-1982). Er gab die Schriften seines Vaters heraus und fithrte dessen
Geschichtstheologie in Predigten weiter, vereinfachte sie aber auch und
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drehte das Verhiltnis von Umkehr nach Zion und Beendigung des Exils
um. Der Staat Israel wurde fir ihn der eigentliche Agent der Erlosung; der
Unabhingigkeitstag Israels galt ihm als religioser Feiertag; Waffen waren
so wichtig wie Gebetriemen. Heute ist die Talmudschule eine der grofSten
in Israel und mit ihren Absolventen in zahllosen Institutionen Israels und
der Diaspora vertreten.>”

Eine «(Prophetie» von Zvi Yehuda Kook kurz vor dem Sechstagekrieg
Der Ruhm von Zvi Yehuda Kook aber entstand auf andere Weise, fast
konnte man sagen eher zufillig. Am Nationalfeiertag des Jahres 1967,
drei Wochen vor Ausbruch des Sechstagekrieges, brach er in einer Predigt
unvermittelt in eine Klage dariiber aus, dass Hebron, Sichem (Nablus),
Jericho und Anathot durch den Teilungsplan der Vereinten Nationen von
1947 und den nachfolgenden Krieg von Israel losgerissen worden seien.
Wenig spater korrigierten die Truppen Israels dieses Ungliick und erober-
ten auf wundersame Weise genau diese Stadte. Mit seiner Predigt hatte
Kook der Besetzung der zu Agypten, Syrien und Jordanien gehorenden
Gebiete schon vorweg einen religiosen Sinn verliehen. Der Sechstagekrieg
war aus seiner Sicht ein «Krieg der Erlosung (ge’ulla)»; das biblische Land
Israels wird von den Ungldubigen wieder «losgekauft». Dieser Predigt
verdankte Rabbi Zvi Yehuda Kook der Jungere die Reputation eines Pro-
pheten fast biblischen AusmafSes, auch wenn es sich tatsdchlich eher um
eine rituelle Klage als um eine Prophetie gehandelt hatte. In keiner Dar-
stellung der Vorgeschichte der religiosen Siedlerbewegung des «Blockes
der Gldaubigen» fehlt dieser Vorgang.?*

Rabbiner der Talmudschule von Vater und Sohn Kook bildeten die
Avantgarde der religiosen Siedlerbewegung. Sie handelten dieser Defini-
tion der Situation Israels entsprechend und organisierten eigenmachtig
Inbesitznahmen des verheifSenen Erbes in Judda, Samaria und Gaza.> Auf
Grund einer Vereinbarung, die rabbinische Ausbildungsinstitutionen in
den sechziger Jahren mit dem Ministerium fur Verteidigung abgeschlos-
sen hatten, konnten Studenten Torastudium und Wehrdienst miteinander
verbinden. Es gab genug junge Israelis, die religioser sein wollten als die
sdkularen Zionisten und politischer als die Ultraorthodoxen. Vor allem
junge aschkenasische akademische Israelis der Mittelklasse entwickelten
fir eine solche Verbindung Sympathie. So wich der Antagonismus von
siakularem Zionismus einerseits und Ultraorthodoxie anderseits einer
neuen Synthese von Nationalismus und Religion, von Waffendienst und
Besiedlung der besetzten Gebiete. Nach ihrer Auffassung schreitet die
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Heilsgeschichte unabhingig von den Absichten der Akteure voran; Glau-
bige, die dies begriffen haben, konnen die Geschwindigkeit dieses Pro-
zesses durch eigenes Zutun noch erhohen. Der volkerrechtlich bedenkliche
Vorgang der Besiedlung der von Israel besetzten Gebiete wird in eine
Heilsgeschichte eingebettet und damit religios legitimiert. Wahrend Mes-
sianismus hdufig die Antwort auf eine Erfahrung von Entwiirdigung und
Entrechtung ist, war es in diesem Fall anders: Es war ein Messianismus des
militarischen Erfolges.3°

Konflikte zwischen der Regierung Israels und den Siedlern

Ein frither Konfliktfall, bei dem sich die israelische Regierung und religi-
ose Siedler gegenuberstanden, wurde Hebron. In Hebron hatten lange
schon vor der Teilung des Landes und der Staatsgriindung Israels ortho-
doxe Juden gelebt. Als in den zwanziger Jahren im ganzen Land die Span-
nungen zwischen Arabern und Juden wuchsen, entlud sich die Wut der
Araber 1929 in Hebron in einem schrecklichen Massaker, dem 67 der
dort lebenden Juden zum Opfer fielen. Notgedrungen verliefen die Uber-
lebenden den Ort und verlegten ihre Talmudschule nach Jerusalem. Di-
rekt nach der Besetzung Hebrons durch die israelische Armee 1967 ver-
langten die einst Vertriebenen und ihre Nachkommen von der Regierung
bzw. der Armee, nach Hebron zuriickkehren zu diirfen. Ein Fithrer der
Siedlerbewegung und Absolvent der Talmudschule von Kook, Rabbi
Moshe Levinger, der einer aschkenasischen Familie entstammte, die in
den 30er Jahren aus Deutschland fliechen musste, machte sich ihre Forde-
rung zu eigen und setzte mit einer aufSergewohnlichen Aktion neue Maf3-
stabe. Mit zehn weiteren Tora-Gelehrten und deren Familien feierte er
1968 in einem arabischen Hotel in Hebron das Passahfest.>* Nach dem
Fest kehrte die Gruppe jedoch demonstrativ nicht nach Israel zuriick,
sondern blieb in Hebron und forderte das Recht, bleiben zu diirfen. Ver-
handlungen mit der Regierung folgten. SchliefSlich gestattete die Armee
die Neugrindung der Talmudschule auf ihrem Militargelinde. So sollte
dem Volkerrecht entsprochen werden, das eine dauerhafte Ansiedlung
von Zivilisten der Besatzungsmacht verbot; befristete militirische Basen
hingegen waren zuldssig. Spater zogen judische Familien in die arabische
Altstadt von Hebron um, die daraufthin vom Militdr vor den arabischen
Bewohnern geschiitzt werden musste; eine neue judische Siedlung, Kirjat
Arba, bildete sich am Rande von Hebron. Nach gleichem Muster entstan-
den bis 1977 weitere jiidische Siedlungen. Wo immer jiidische Siedler dem
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wiitenden Protest von Arabern gegen ihr Ansinnen ausgesetzt waren,
wurden sie von der israelischen Armee geschiitzt.

Gershom Gorenberg hat die erste Etappe der Ausbreitung der illegalen
Siedlungen 1967-1977 geschildert. Die Regierung Israels war in dieser
Angelegenheit zerrissen; sie stellte eher eine Konfoderation von Ministern
als ein geschlossenes Regime dar, konstatierte er. Einer der tragischen
Helden seiner Erzdhlung, an dem er die Folgen dieser Zerrissenheit bei-
spielhaft aufzeigt, ist Yitzhak Rabin. Als 1948 ein von judischen Wider-
standskampfern gechartertes Schiff mit Waffen fur die von Menachem
Begin geleitete Untergrundgruppe Irgun vor Israels Kisten erschien, die
Schiffsbesatzung sich aber nicht dem Kommando des gerade gegrundeten
Staates Israels unterstellen wollte, befahl der erste Ministerprasident Isra-
els, David Ben-Gurion, die Waffen gewaltsam zu beschlagnahmen und die
Verantwortlichen festzunehmen. Wihrend sich andere Offiziere weiger-
ten, den Befehl auszufiihren, iibernahm Rabin das Kommando und ver-
senkte das Schiff, wobei achtzehn Widerstandskampfer ums Leben ka-
men. Gorenberg zufolge kann die «Altalena»-Krise — nach dem Namen
des Schiffes — «als der Moment betrachtet werden, an dem Israel ein Staat
wurde» und zwar dank Rabins Bereitschaft, «die Konfrontation mit an-
deren Juden aufzunehmen». Derselbe Rabin, der als Chef des General-
stabs sogar noch den Sieg im Sechstagekrieg mit errungen hatte, gab 1975
bei Verhandlungen in Samaria mit Siedlern, die auf eigene Faust alte bi-
blische Orte neue besiedelten, nach. Gorenberg sieht darin ein boses
Omen fir sein spateres Geschick. «Die Michte des Chaos, die er 1948
vor der Kiiste Tel Avivs gebandigt und denen er 1975 in Sebastia nachge-
geben hat, rissen ihn ... [beim Attentat im November 1995; HGK] hin-
weg.» Rabin habe den zweiten «Altalena»-Test im Jahre 1975 nicht be-
standen und dafiir mit dem Leben bezahlt.>

Strafe fiir die Nicht-Besiedlung der «Erlosten Gebiete»

Als Israel nach dem Yom-Kippur-Krieg 1973 Territorien, die nach jidi-
schem Verstindnis zum Land Israel gehorten, an Agypten abtreten musste,
deuteten religiose Siedler und ihre Rabbiner dies als Strafe fiir den unter-
lassenen Antritt des Erbes. Weil Israel die Bedeutung des Sieges von 1967
verkannt habe, sei es von Gott mit einer militirischen Niederlage bestraft
worden; dies seien die «Wehen des Messias». Die Lektion, die Israel er-
teilt worden sei, hiefSe: Die Besiedlung des Landes Israel muss vor allem
anderen Vorrang haben.
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Gusch Emunim (wortlich «Block der Glaubigen») setzte diesen heils-
geschichtlichen Ablauf in die Tat um. Die Zeit der informellen Aktionen
war vorbei; 1974 etablierte der Block sich als eine eigenstindige Organi-
sation. Die Bewegung bezog ihre Kraft aus einer ebenso einfachen wie
ziindenden Kernidee: Der messianische Geschichtsprozess hat begonnen
— das Land Israel ist heilig — die jiidische Besiedlung des Landes beschleu-
nigt die Erlosung — die Besiedlung hat Vorrang vor der Befolgung der
Gesetze Israels und des Volkerrechts — die Palastinenser haben kein An-
recht auf das Land.33 Hatte die Regierung, die von 1973 bis 1977 von der
Arbeitspartei gestellt wurde, die Siedlungen in den besetzten Gebieten nur
widerstrebend gebilligt, anderte sich das, als die nationalistische Likud-
Partei 1977 die Regierung tibernahm. Sie machte die Besiedlung der be-
setzten Gebiete zu ihrer eigenen Aufgabe und legalisierte die Siedlungs-
bewegung. Die politische Eigenstindigkeit der Siedlungsbewegung war
fiir Israel allerdings nichts Neues.

Siedlungsbewegungen gehen auf die Zeit vor der Staatsgriindung zu-
riick und behielten ihren 6ffentlichen Rechtsstatus, den sie damals beka-
men, auch danach noch bei. Die Einwanderung nach Israel war Aufgabe
der World Zionist Organization/Jewish Agency. Beide Organisationen
vertraten gemeinsam die Interessen des Judentums vor der Britischen
Mandatsbehorde. Auch nachdem der Staat Israel gegriindet worden war,
blieben sie als Korperschaft mit eigenstandigen und weitgehenden Befug-
nissen bestehen. Ein Riickkehrergesetz von 1950 («Law of Return») be-
stimmte, dass der neue Staat Israel eine Heimat fiir alle Mitglieder des
judischen Volkes in der ganzen Welt ist. Abkommen zwischen der Jewish
Agency und der Regierung regelten die jeweiligen Zustandigkeiten bei
ihrer Ansiedlung. Im Jahre 1952 erliefs die Knesset ein Gesetz, wonach die
World Zionist Organization/Jewish Agency juristisch eine Korperschaft
(«juristic body») ist, die die Verantwortung fur die Einwanderung, fiir die
Integration und die Siedlungsprojekte in Israel tragt. 1971 wurden beide
Organisationen getrennt und die Jewish Agency fir die Aktivititen in
Israel zustandig.>+

Mit dem Regierungswechsel von 1977 trat die Besiedlungspolitik in eine
neue Phase ein. Die Regierung legalisierte die Besiedlung der besetzten
Gebiete; die dafiir zustindige Organisation, genannt Amana (wortlich
«Bund»), wurde von nun an von der Regierung aktiv unterstiitzt’s und
konnte in den besetzten Gebieten bzw. in der Sprache der Siedler in YESHA
(Abkiirzung fur Judda, Samaria, Gaza mit der Wortbedeutung «Erlo-
sung») offiziell operieren.’® Seit 1979 wurden die einzelnen judischen
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Siedlungen sukzessive zu Gebietskorperschaften zusammengefasst, die
dem Recht des Staates Israel unterstanden und nicht den regionalen palis-
tinensischen Verwaltungen.’” Damit wurde eine Ungleichbehandlung der
Bewohner der besetzten Gebiete geschaffen und festgeschrieben. Den jii-
dischen Siedlern standen alle Rechte israelischer Staatsbiirger zu, den Ara-
bern nur eine von der Militirverwaltung eingeschrinkte lokale Selbstver-
waltung. Hinter der Fassade des Kriegsrechtes wurden flichendeckend
judische Siedlungen angelegt, gegen die die Palistinenser nichts unterneh-
men konnten. So sollte eine erneute Teilung des biblischen Landes unmog-
lich gemacht werden.3®

Amana propagierte einen Siedlungstypus, der sich vom Kibbuz, der
landwirtschaftlichen Genossenschaft, unterschied.?® Die Gemeinschafts-
siedlung (yishuv kehilati) bestand aus Familien, die ihr Einkommen aufSer-
halb der Siedlung als Pendler im Staat Israel verdienten. Amana sorgte mit
ihren finanziellen Ressourcen dafiir, dass in die neuen Siedlungen tiber-
zeugte Gusch-Emunim-Anhinger einzogen, was allerdings nicht immer
der Fall war. Befragungen unter Siedlern ergaben, dass die neuen Formen
von Gemeinschaftlichkeit oft mehr Anklang fanden als der Glaube, in der
messianischen Zeit zu leben.+ Der billige Wohnraum in landschaftlich
reizvoller Umgebung war fur viele Israelis unabhingig von ihren religi-
osen Orientierungen attraktiv. Nicht anders als in anderen Industrie-
staaten zog es auch hier Familien aus den Ballungszentren in Vororte.
Benvenisti spricht denn auch von «Suburbia» (Vorstadt) als der dritten
Phase der Siedlungsbewegung.+* Die Anziehungskraft der Siedlungen war
auch wegen der sozialen und kulturellen Institutionen wie Schulen und
Krankenhiusern, die den Siedlerfamilien zur Verfiigung standen, grof3.

Die Siedlerorganisation Amana unterbreitete 1978 der neuen Regie-
rung den Vorschlag, innerhalb der nichsten zehn Jahre rooooo Men-
schen in den besetzten Gebieten anzusiedeln; Ariel Sharon, Minister fiir
Landwirtschaft, legte ihn den staatlichen Planungen zugrunde.+* Der Plan
ging auf. Die Zahl der Siedler in Gaza und im Westjordanland stieg dra-
matisch, und zwar von 7000 auf 42 0oo im Jahre 1985 und auf 76 ooo im
Jahre 1990.4 Anfang der neunziger Jahre lebten ungefahr 110000 Men-
schen in 137 Siedlungen in den Gebieten; im Jahre 2006 waren es in den
besetzten Gebieten — einschliefSlich der Golanhohen und Ost-Jerusalem —
440000 judische Siedler in 205 offiziellen Siedlungen. Die besetzten Ge-
biete bilden heute einen Flickenteppich judischer und palastinensischer
Orte, wie die Karte von M. Benvenisti anschaulich macht.+
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Israels Kriegsrecht und die Beziehung zwischen
Siedlern und Paldstinensern

Moglich war die Besiedlung dank des Kriegsrechtes, das seit 1967 in den
besetzten Gebieten galt. Es hat eine palistinensische Vorgeschichte, die
bis in die dreifSiger Jahre zuriickgeht. Die britische Mandatsbehorde hat
tiber Palistina in den dreifsiger Jahren angesichts des aufziechenden Zwei-
ten Weltkrieges und dann erneut nach 1945 angesichts judischer parami-
litarischer Aktivitaten mit Notstandsgesetzen (Emergency Defence Regu-
lations) regiert. Obwohl die Jewish Agency selber gegen die Willkiir dieser
Gesetze gekampft hat, ibernahm der neu gegriindete Staat Israel sie und
hob nur die Anwendung auf israelische Buirger auf. Die Unabhingigkeits-
erklarung des Staates Israel von 1948 sicherte zwar allen Biirgern ohne
Unterschied des Glaubens Gleichheit vor dem Gesetz zu; jedoch hat der
Oberste Gerichtshof bereits 1948 entschieden, dass die Biirger diesen An-
spruch nicht mittels einer gerichtlichen Klage durchsetzen konnen.

Israel hat keine Verfassung, die Prioritit gegeniiber einer diskriminierenden Ge-
setzgebung beanspruchen konnte. Die Erklarung der Grindung des Staates Israels
verlangte eine Gleichheit aller vor dem Recht. Aber Israels Gerichte anerkannten
die Erklarung nicht als eine Rechtsquelle. Die Gerichte sind nicht berechtigt, die
Gesetzgebung rechtlich zu tiberpriifen und haben daher keine Vollmacht, diskri-
minierende Gesetze aufzuheben.+s

Es gibt bis heute in Israel keine Verfassung, die die Grundrechte fur alle
Menschen auf seinem Territorium sichert. Die Rechte der nicht-israeli-
schen Bewohner des Landes blieben durch das Kriegsrecht eingeschrankt,
was insbesondere die neue arabische Bevolkerung zu spiiren bekam. Hat-
ten die <Araber von 1948> noch unter bestimmten Voraussetzungen die
israelische Staatsbiirgerschaft erlangen konnen, so war dies den Bewoh-
nern der besetzten Gebiete und Ost-Jerusalems versagt. Da Israel damit
formal dem Annektierungsverbot entsprach, traf diese Rechtsungleich-
heit international auf Verstindnis. Weil aber die Zahl und GrofSe der ju-
dischen Siedlungen stetig wuchs, und die Siedler mit dem Verteidigungs-
ministerium bei der Durchsetzung des Kriegsrechtes zusammenarbeiteten
und Biirgerwehren bzw. Selbstschutzgruppen bildeten, herrschte auch bei
der Ausiibung von Gewalt eine Ungleichheit zwischen paldstinensischen
Bewohnern und israelischen Siedlern — die einen durften sie legal austiben,
die anderen verstiefSen damit gegen das Kriegsrecht. Erst mit den Oslo-
Abkommen entstanden Regionen, in denen die paldstinensische Bevolke-
rung eine eigene Rechtsgemeinschaft unter der «Palestinian Authority»
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bildete. Jedoch haben die Oslo-Abkommen die Ausbreitung judischer
Siedlungen nicht gebremst. Vom Jahre 1993, dem ersten Oslo-Abkom-
men, bis 2004 verdoppelte sich im Westjordanland die Zahl der judischen
Siedler und stieg auf 231 0oo Bewohner in 140 Siedlungen an.+

Der israelische Geograph Elisha Efrat hat sich mit der tief greifenden
Umgestaltung der physischen Naturlandschaft der besetzten Gebiete ein-
gehend befasst. Thm zufolge sind heute 50-60 Prozent des Landes in der
Hand Israels oder der Siedler, obwohl die Siedler nur 12 Prozent der Be-
volkerung darstellen und die Bevolkerungszunahme unter den Palastinen-
sern weit grofSer ist als unter den Siedlern. Die Wasserverteilung zeigt
dieselbe Disparitat. Israel verbraucht in den besetzten Gebieten 500 Mil-
lionen Kubikmeter Wasser, billigt den Paldstinensern jedoch nur roo zu.
Das Gebiet ist von Straflen durchzogen, die den Siedlern einen schnellen
Weg zur Arbeit im Kernland Israel sichern, aber den Palistinensern zu
benutzen verboten sind. Efrat kam nach seinen Forschungen und Erhe-
bungen zu einem deprimierenden Schluss:

In diesem Gebiet gibt es zwei verfeindete Bevolkerungen, eine in Enklaven ober-
halb («on the top») der anderen. Die eine erhilt aus ideologischen Griinden und
in direktem Widerspruch zu Theorien einer logischen Planung — von politischer,
sozialer oder menschlicher Logik noch gar nicht zu sprechen — alles, wihrend die
andere nichts erhilt und ihr Siedlungsraum stindig schrumpft.+”

Da die judischen Siedlungen so angelegt wurden, dass sie das Territorium
der Palistinenser zerstiickeln und die 6konomisch ergiebigeren Zonen z. B.
entlang des Jordangrabens von einem moglichen paldstinensischen Staat
abtrennen, hat E. Efrat berechtigte Zweifel, dass darauf jemals ein lebens-
fahiger Nationalstaat der Paldstinenser errichtet werden kann.+

Siedlergewalt gegen den Friedensprozess

Die Geotheologie von Gusch Emunim hat der Maxime der Besiedlung des
Landes Israel> einen allen anderen Belangen uibergeordneten Wert einge-
raumt; an ihr entscheidet sich die Zugehorigkeit zum Volk Israel sowie
die Treue zur Tora. Diese Auffassung, die nicht unwidersprochen geblie-
ben ist (auch nicht von eigenen Anhingern),* hat bei den Siedlern eine
Gewaltbereitschaft begiinstigt. Sie kam vor allem in den Augenblicken
zum Ausbruch, als Israel internationalem Druck nachgab und Gebiete des
biblischen Landes zuriickgab. Der Tausch «Land fiir Frieden» war und ist
fur viele der religiosen Siedler eine Apostasieformel.
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1979 wurde das Friedensabkommen zwischen Agypten und Israel, das
ein Jahr zuvor in Camp David vereinbart worden war, durch Anwar al-
Sadat und Menahem Begin geschlossen. Es sah vor, dass Israel den Sinai
raumte und dabei auch die Siedlung Yamit aufgab. Als dies 1982 auch
wirklich geschah, 16ste das schwere Zusammenstofle zwischen Siedlern
und der Regierung aus. In dieser Situation nahmen einige Pioniere der
Siedlungsbewegung das Recht in die eigene Hand.s° Fiir sie hatte der Staat
Israel die ihm von Rabbi Zvi Yehuda Kook noch zugesprochene Heilig-
keit verloren. Gusch Emunim spaltete sich:s* in einerseits das machtvolle
Netzwerk der Siedlerorganisation Amana mit den Gebietskorperschaften
sowie dem Siedlerrat, andererseits in einen gewaltbereiten Untergrund,
der 1984 sogar die Zerstorung des islamischen Felsendomes auf dem
Tempelberg plante.s* Er hielt das Abkommen von Camp David fiir eine
schwere Siinde, die nur durch eine gewaltsame Reinigung des heiligen
Ortes auf dem Tempelberg gestihnt werden konne. Wenn endlich der isla-
mische Griuel vernichtet und der Tempelplatz wieder rein sei, werde ein
Weltkrieg ausbrechen, an dessen Ende das Konigreich Davids stehe. Von
der physischen Zerstorung wurde spirituelle Erlosung erwartet. So we-
nigstens stellte sich Yehuda Etzion, der Kopf des Anschlagsplans, den
Gang der Dinge in Anlehnung an das apokalyptische Szenario von Daniel
9,27 vor. Die wahren Glaubigen furchten Gott mehr als noch die schlimms-
ten Folgen ihrer Tat. Eine solche Gesinnungsethik ist der wahre Glau-
bensbeweis.s3> Der Plan wurde nicht umgesetzt, weil sich kein Rabbiner
fand, der ihn gutgeheifSen haitte.s+

Die Spannungen zwischen den Siedlern und der Regierung sind der
Ausdruck einer neuen Konfliktdynamik. Wihrend der Konflikt von 1948
bis 1967 bzw. 1973 ein Konflikt vor allem zwischen Israel und seinen
arabischen Nachbarstaaten war, wurde er danach in den besetzen Gebie-
ten zu einem interkommunalen Konflikt zwischen jiidischen Siedlern und
Palastinensern. Die steigende Zahl von Zusammenstof3en in den achtziger
Jahren geht sowohl auf einen wachsenden paldstinensischen Widerstand
als auch auf die Gewalt von Siedlern gegen Paldstinenser zuriick.ss Dazu
gehorten auch Terrorakte. Siedler fithrten Bombenanschlige auf die Biir-
germeister zweier arabischer Stddte aus, um so Rache zu tiben fir einen
Anschlag, den Palastinenser 1980 auf die Talmudschule Beit Hadassah in
Hebron veriibt hatten und der sechs jiidische Studenten das Leben gekos-
tet hatte. 1983 griffen Siedler ein islamisches Seminar in Hebron an und
toteten islamische Studenten. Beide Gewalttaten waren von Rabbinern
gebilligt worden. Die Anwendung von Gewalt war in der Siedlerbewe-
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gung nicht marginal, sondern zentral, folgerte Ehud Sprinzak am Ende
einer entsprechenden Untersuchung.s¢ Gewalt, die von Siedlern gegen Pa-
lastinenser ausgetbt wurde, wurde von den israelischen Behorden nicht
ernsthaft verfolgt. Zum Beispiel erschoss Rabbi Moshe Levinger 1988
einen paldstinensischen Jungen, der Steine auf sein Auto geworfen hatte.
Im Prozess erklirte er, er habe in die Luft gezielt und den Jungen nicht
treffen wollen, fiigte allerdings noch hinzu, dass er es als grofse Ehre an-
sdhe, einen Araber zu toten. Er wurde zu 5§ Monaten Haft verurteilt, aber
bereits nach To Wochen aus dem Gefingnis entlassen.s”

Nach dem Oslo-Abkommen von 1993, das in einem ersten Schritt
1994 Gaza und Jericho an die Paldstinenser zuriickgab, nahm die Wut
und Gewaltbereitschaft der Siedler neue Ausmafse an. Es begann mit
einem Massaker an Palastinensern und endete mit der Ermordung des
Ministerprasidenten Yitzhak Rabin. Das Massaker richtete der in den
USA geborene Arzt Dr. Baruch Goldstein am 25.Februar 1994 in der
Grabhohle von Machpela in Hebron an.s® An diesem Ort, an dem die
judischen Patriarchen bestattet sein sollen und der allen abrahamitischen
Religionen heilig ist, waren in islamischer Zeit Mausoleen fiir Jakob
und Lea, Abraham und Sara, Isaak und Rebekka gebaut und in einen
Moscheekomplex einbezogen worden, zu dem Nicht-Muslime keinen
Zutritt hatten. Nach 1967 war Juden ein Teil der Anlage fur Besuch und
Gebet zuginglich gemacht worden. Der Zeitpunkt fur das Massaker
war nicht zufillig: Es war das Purim-Fest, das der Rache von Juden an
ihren Verfolgern in Persien gedenkt. Baruch Goldstein, der in Kirjat
Arba bei Hebron lebte, ging in der Nacht von Purim zwecks Meditation
und Gebet an diesen Ort. Da horte er arabische Jugendliche schreien:
«Itbach al-Jahud» («Bringt die Juden um»); die israelischen Soldaten
standen dabei, ohne etwas zu tun. Entrustet iiber diese Demitigung lief
er nach Hause, holte sein Maschinengewehr, betrat das Gebaude von
der islamischen Seite her und schoss in die Menge der Muslime, die ge-
rade ihr Morgengebet verrichteten: Nach 111 Schissen waren mehr als
30 Menschen tot. Goldstein wurde von Uberlebenden iiberwiltigt und
totgeschlagen. Als die ortlichen Militirbehorden von Schiissen in der
Moschee horten, versuchten sie Goldstein, der ihr Verbindungsoffizier
war, zu erreichen. Doch der Funkrufempfinger (Pager) antwortete nicht.
Dem Begribnis von Dr. Goldstein wohnten iiber 1000 Siedler bei; sein
Grab wurde ein Ort der Erinnerung; Freunde stellten einen Grabstein
auf mit der Inschrift:
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Here lies the saint, Dr. Baruch Kappel Goldstein, blessed be the memory of the
righteous and holy man, may the Lord avenge his blood, who devoted his soul to
the Jews, Jewish religion and Jewish land. His hands are innocent and his heart is
pure. He was killed as a martyr of God on the 14th of Adar, Purim, in the year

5754

Goldstein war ein Schiiler von Rabbi Meir Kahane gewesen. Er und
Freunde aus Kirjat Arba sympathisierten mit dessen Idee, dass Gewalt
gegen Araber das einzige Mittel sei, um sich von der Ghetto-Mentalitat
zu befreien. Was einst das Schicksal der biblischen Kanaanier besiegelte
— das biblische Banngebot (Deuteronomium 7,1-5; 20,16 f) — miisse
heute den Paldstinensern angedroht werden. Sie hitten im biblischen
Land nichts verloren und missten gehen. Die Faust in das Gesicht eines
Palistinensers sei die wahre Heiligung des Namens Gottes (kiddusch ha-
schem). Auch wenn der Staat Israel die von Kahane gegriindete Kach-
Partei bereits in den achtziger Jahren verboten hatte, lebten deren Ideen
unter Siedlern weiter.®® Ein Jahr nach dem Massaker erschien ein Ge-
denkbuch Baruch Hagever («Baruch, der Mann»), herausgegeben von
Rabbi Ginzburg, das die Tat von Baruch Goldstein als Vorbild fiir jeden
echten Juden darstellt: seine Heiligung des Namens Gottes, seine (an-
gebliche) Rettung juidischen Lebens, seine Rache an den Paldstinensern
von Hebron, seine Reinigung des Landes vom Bosen und seinen Kampf
fur das Land Israel. Lieder und Internetseiten «Baruch Hagever» halten
bis heute die Erinnerung an seine Tat lebendig.¢* Das Grab von Baruch
Goldstein ist mit behordlicher Genehmigung zu einem Wallfahrtsort ge-
worden.®

Als 1995 das zweite Oslo-Abkommen die paldstinensische Autonomie
auf weitere Westbank-Stadte und Dorfer ausdehnte, schlug die Vereini-
gung von Rabbinern der besetzten Gebiete Alarm. Wer fiir eine Riickgabe
des Landes an Paldstinenser votiere, gleiche jemandem, der seine Bruder
zu Dieben erklirt. Eine rabbinische Tradition wurde aktualisiert und in
Umlauf gebracht: Derjenige, der einen Juden mit Totungsabsicht «auslie-
fert» (moser) oder «verfolgt» (rodef), muss selber getotet werden.®* Eine
Gruppe von Aktivisten sammelte sich vor der Residenz des Premierminis-
ters Yitzhak Rabin und fithrte das angeblich schlimmste Verfluchungsri-
tual aus, das das Judentum kennt: Pulsa di Nura (aram. wortlich «Feuer-
flamme» ).+ Der Engel der Zerstorung wird ihn schlagen; er ist verdammt,
wo auch immer er geht; seine Seele soll direkt seinen Korper verlassen
und er soll den Monat nicht tiberleben. Ein Talmudstudent der Bar Ilan
Universitit, Yigal Amir, der von dem Gedenkbuch fiir Baruch Goldstein
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uberzeugt worden war, sah sich von rabbinischen Stellungnahmen er-
machtigt, zur Tat zu schreiten. Auch die biblische Pinehas-Tradition
spielte hinein: Erst die Totung des judischen Ehebrechers im Lager Israels
kann Gottes Zorn auf sein Volk besanftigten (Numeri 25). Yigal Amir
totete Yitzhak Rabin auf einer Friedenskundgebung am 4.November
1995.% Spiter wurde Ariel Sharon, als er Gaza raumen wollte, etwas
Ahnliches angedroht.®

Aus dem Widerstand der Paldstinenser wird eine
terroristische Manifestation des Bésen
Am 8.Juni 1977 war in einem Zusatzprotokoll zur Genfer Konvention
vereinbart worden, dass ihre Regeln nicht nur auf Kriege zwischen Staa-
ten, sondern auf einen weiteren Fall Anwendung finden sollten:

[auf] bewaffnete Konflikte, in denen Vélker gegen Kolonialherrschaft und fremde
Besetzung sowie gegen rassistische Regimes in Ausiibung ihres Rechts auf Selbst-
bestimmung kiampfen, wie es in der Charta der Vereinten Nationen und in der
Erkldrung tiber Grundsitze des Volkerrechts betreffend freundschaftliche Bezie-
hungen und Zusammenarbeit zwischen den Staaten im Einklang mit der Charta
der Vereinten Nationen niedergelegt ist (Art. 1 (3)).

Damit hatten auch die paldstinensischen Widerstandsorganisationen ein
Recht auf Behandlung ihrer Kimpfer entsprechend den Genfer Konven-
tionen, vorausgesetzt, sie hielten sich selber an diese Regeln.

Die neue Rechtslage rief heftige Gegenreaktionen hervor, die am Ende
zu einer scharfen Trennung zwischen (berechtigtem) Widerstand und (un-
berechtigtem) Terrorismus fithren sollten. Benjamin Netanyahu, der spa-
tere Ministerprasident Israels, organisierte 1979 und 1983 fir das Jona-
than-Institut zwei Terrorismus-Konferenzen, eine in Jerusalem und eine
in Washington. Benjamin Netanyahus Bruder Jonathan, dem das Institut
seinen Namen verdankt, war 1976 als verantwortlicher Offizier bei der
Befreiung von judischen Geiseln auf dem Flughafen von Entebbe, Uganda,
ums Leben gekommen. Beide Konferenzen hatten die erkldrte Absicht,
den Westen zum Kampf gegen den Terrorismus zu mobilisieren; sie wider-
setzten sich «absolut der Vorstellung, dass des einen Terrorist des anderen
Freiheitskampfer ist».” Westliche Medien hitten den Terroristen leicht-
fertig die angeblichen Motive ihrer Handlungen abgenommen; Terroris-
ten hatten sich so als Widerstandskampfer prasentieren konnen. «Das ist
es, was die Terroristen uns glauben machen wollen.» In Wirklichkeit je-
doch wirden sie absichtlich und kalkuliert Unschuldige vernichten. Da-
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her habe man schon 1979 auf der Konferenz in Jerusalem eine andere
Definition von Terrorismus vorgenommen.

Terrorismus ist die absichtliche und systematische Ermordung, Verstimmelung und
Bedrohung von Unschuldigen, um aus politischen Griinden Furcht zu verbreiten.*

Terroristen seien Verbrecher, die mit 6ffentlichen Kommuniqués ihren fest-
genommenen Komplizen helfen und den Status von Kriegsgefangenen ver-
schaffen wollten. Hinter ihnen stiinden die Sowjetunion und radikale ara-
bische Regime. Auch die Vereinten Nationen seien nicht unschuldig, denn
sie hatten den Terrorismus gerechtfertigt und darin einen Kampf fiir natio-
nale Befreiung gesehen. Der Kampf gegen den Terrorismus konne nur ge-
wonnen werden, wenn Offentlichkeit und Medien im Westen ihre Irrtiimer
aufgiben. Dieser Appell hatte eine betrichtliche Wirkung. In der Folge
widersetzten sich auch die USA der neuen Rechtslage und legten sich auf
eine entsprechende neue Definition von Terror fest. Dabei erinnert die Er-
setzung der Bezeichnung «Widerstandskdmpfer» durch «Terrorist» doch
sehr an Orwells «Neusprech», das die Aufgabe hat, die gedanklichen As-
soziationen zu manipulieren. Man kann es auch einen Fall von «seman-
tischem Terror» oder «Notigung durch eine Gedankenpolizei» nennen.®

Postzionismus

Menschen erzihlen nicht nur Geschichten, sie bewohnen sie, bemerkt
Gershom Gorenberg in seiner Untersuchung des Kampfes um den Tem-
pelberg.7> Mit Sorge sah er, wie sich der Nahostkonflikt veranderte und
wie diese Verdnderung von Politikern vorangetrieben wurde.

Die Leichtfertigkeit, mit der politische Fuhrer die Unterstiitzung religioser Fihrer
suchen, wihrend sie eine mogliche Wirkung ihrer Ansichten in Abrede stellen, ist
ein Problem.”

Die religiose Gewalt wanderte in die Kopfe derer, die als Staatsmanner
eher die Aufgabe gehabt hitten, die Rechtsordnung gegen religiose An-
spriiche zu verteidigen. «Neusprech» griff um sich: Plotzlich gab es keinen
paldstinensischen «Widerstand» mehr, sondern nur noch «Terrorismus».
Zugleich wurde eine Spirale der Gewalt in Bewegung gesetzt. Unheilvoll
war auch, dass die Anknuipfungen an die Bibel sogar noch in der AufSen-
politik der USA ihre Wirkung entfalteten. Das Konzept vom «Land Is-
rael» mobilisierte in den USA Verstindnis und Loyalitdt, die Rede von
besetzten Gebieten oder gar von islamischem Stiftungsland nur gereizte
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Reaktionen. Der Segen kann nur einmal vergeben werden, oder? Und
auch das Verstiandnis von Religion ist im Kern von dieser Verinderung
betroffen. Noch einmal dazu Gershom Gorenberg:

Wir leben in einer Zeit, in der Extremismus mit religioser Authentizitit verwech-
selt wird.”

Der Erfolg der Siedlerbewegung im Staat Israel zeigt, dass die Existenz
einer Demokratie allein noch keine Garantie fiir Rechtsstaatlichkeit bietet
und keinen Schutz vor der Zunahme und Duldung religioser Gewalt. Das
Verhaltnis zwischen religioser Gewalt und Demokratie konnte weitaus
enger sein, als oft behauptet. Denn gerade in Demokratien haben an-
schwellende religiose Stromungen gute Chancen, auch Reprisentanten
staatlicher Institutionen mit sich zu reiffen. Auch unter den Bedingungen
eines Staates westlichen Typs kann es geschehen, dass der Primat von
Grundrechten gegeniiber religiosen Anspriichen nicht mehr aufrechter-
halten wird. Dies ist eine Gefahr, die auch in Israel besteht und vor der der
israelische Wissenschaftler Ehud Sprinzak gewarnt hat.”s Schriftsteller
und Intellektuelle haben es ebenfalls zum Thema gemacht. Das Auftreten
von Gusch Emunim, so Amos Oz, berge die Gefahr in sich, dass Israel das
Zweigespann von judischer Tradition und westlichem Humanismus auf-
16st und das Judentum «entscheidend [zuriickgeworfen wird; HGK], bis
hin zum Buche Josua, bis zu den Tagen der Richter, zurtick zum Stadium
einer fanatischen, grausamen und geschlossenen Stammesgesellschaft».74
Es ist angesichts dieser Verinderung des Nahostkonfliktes gut nachvoll-
ziehbar, dass die Diskursanalysen franzosischer und angelsdchsischer Wis-
senschaftler Israel erreicht haben. Der Uberblick, den Laurence Silberstein
von diesen Debatten gibt, zeigt, wie Israelis (und vereinzelt auch Hebraisch
schreibende Araber), Intellektuelle und Wissenschaftler in Publikationen
dariiber nachdenken, wie selbstverstandliche zionistische Alltagsbegriffe
uber das Denken und Handeln Herrschaft erlangt haben. Jeder kann selber
nachvollziehen, dass es einen Unterschied macht, ob man von Einwande-
rung spricht oder von Riickkehr, von Ausland oder Exil, von Palastina oder
vom Land Israel, von Besetzung oder Erlosung, von Besiedlung oder An-
tritt eines Erbes. Eng verbunden mit dem religiésen Vokabular ist die Uber-
zeugung, die Gegnerschaft der Paldstinenser gegen Israel habe keine nach-
vollziehbaren Ursachen. Ein interkommunaler Konflikt wird nicht mehr in
politischen, sozialen und territorialen Kategorien gedeutet, sondern als die
Manifestation eines altbekannten Judenhasses und Antisemitismus.”s



1. Eifern fiir das Stiftungsland Palastina

Eine Zeitlang gab es unter Paldstinensern dhnlich kontriare Deutungen
des Nahostkonfliktes wie im judischen Lager. Auf der einen Seite stand
der 1964 gegriindete Dachverband mehrerer paldstinensischer Befreiungs-
organisationen (PLO). Er sprach nicht nur fiir Muslime, sondern fiir alle
Araber Paldstinas, also auch fiir die arabischen Christen, heute ungefahr
50000 in den von Israel besetzten Gebieten und 125000 in Israel. Als sich
die PLO im Jahre 1964 eine Charta gab, die sie 1968 noch einmal ver-
schirfte, deutete sie den Konflikt mit Israel als den Kampf eines arabischen
Volkes gegen den Zionismus, eine Spielart des westlichen Imperialismus.
Mit Hilfe der Solidaritdt aller Araber und ihrer Staaten wollte sie ein
unabhingiges arabisches Paldstina erkampfen. Einheit aller Araber und
die Befreiung Paldstinas bedingten einander. Entsprechend klar fielen
Deutung und Verurteilung des Zionismus aus. Die Teilung Palistinas
durch die Vereinten Nationen 1947 und die Griindung Israels seien un-
rechtmifSige Akte. Da die Juden eine Religionsgemeinschaft und keine
Nation seien, hitten sie kein Recht auf einen eigenen Staat. Es miisse das
Ziel der PLO sein, den Zionismus zu liquidieren (Art. 15). Juden, die vor
der zionistischen Invasion in Palistina lebten, gelten als Palistinenser
(Art. 6)."

Auf der anderen Seite standen die Muslim-Bruder, die dem Konflikt mit
Israel eine andere Rahmung gaben. Angesichts des Niederganges, den der
Islam nach dem Ende des Kalifates 1924 in den Nachfolgestaaten des
Osmanischen Reiches erlitten hatte, hielten sie die Zeit fiur einen bewaff-
neten Kampf gegen Israel (noch) nicht fir gekommen. Zunichst bedirfe
es einer Islamisierung der Gesellschaft und der nur noch nominellen Mus-
lime. Erst wenn ausreichend grofse Teile von dem verderblichen westli-
chen Einfluss befreit seien, konne eine Avantgarde iiberzeugter Glaubige
den Kampf gegen die Gottlosen aufnehmen. Der Islamisierung der eige-
nen Gesellschaft gebiihre zeitlich und sachlich der Vorrang vor dem be-
waffneten Kampf. Die Muslim-Briider, die dies vertraten, waren 1928 in
Agypten entstanden, hatten sich dort in den dreifiger Jahren in Gestalt
von Vereinen ausgebreitet und waren nach 1945 auch in Palistina aktiv.
Bis 1947 war die Zahl der lokalen Ableger im Land auf 25 angewachsen,
mit geschatzten 12 bis 20000 Mitgliedern.> Diese Priasenz der Muslim-
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Bruder hatte zur Folge, dass es unter den Palastinensern zwei Haltungen
zum Konflikt gab: Die Muslim-Briider verlangten von den Paldstinensern
Geduld angesichts des Vorranges einer Islamisierung, die PLO die unver-
ziigliche Aufnahme des bewaffneten Kampfes.

Der arabische Nationalismus bufSte allerdings nach den Niederlagen
der arabischen Staaten im Sechstagekrieg 1967 an Ansehen und Plausibi-
litit ein. Es war auch nicht einzusehen, warum die Palistinenser nicht
auch im Islam die notige Gemeinsamkeit und Kraft bei der Bewiltigung
der «Katastrophe» (al-nakba) — der Teilung Palastinas 1948 — finden soll-
ten.> Allerdings geriet dabei die politische Zuriickhaltung der Muslim-
Briidder zunehmend in Bedrangnis. Ende der siebziger Jahre mehrten sich
dann die Zeichen, dass Muslime einer neuen Generation nicht mehr be-
reit waren, der Maxime zu folgen, dass die Zeit fiir eine Erhebung gegen
Israel noch nicht reif sei. Paldstina wurde ein Schauplatz des Aufstiegs
militanter islamistischer Gruppen.+

In Agypten waren schon zuvor in den sechziger Jahren islamistische
Jihad-Gruppen aufgetreten, die die gegenwartige Kultur und Gesellschaft
ihres Landes fiir so korrumpiert hielten, dass sie die Moglichkeit einer
allmahlichen Islamisierung verneinten. Mit dieser Situationsdeutung 19s-
ten sie sich von der politisch zuriickhaltend und langfristig operierenden
Leitung der Bruderschaft, die ihre Aktivititen auf die Schaffung islamisti-
scher Milieus konzentrierte. Diese Gruppen organisierten sich in Form
von Gemeinschaften (jama‘at) von Kimpfern, die den Jihad bereits jetzt
praktizierten. Als Dr. Fathi al-Shigaqi nach seinem Medizinstudium in
Agypten nach Gaza zuriickkehrte, machte er sich 1980 zusammen mit
Sheikh Abdulaziz ‘Auda, der aus einem Fliichtlingslager in Gaza kam und
in Agypten akademische Abschliisse in Arabistik, Islamwissenschaft und
islamischem Recht erworben hatte, daran, in Palistina ebenfalls eine sol-
che Gruppe ins Leben zu rufen.s Die Organisation, die Shiqaqi und ‘Auda
grindeten und Islamischen Jihad (al-jihad al-islami) nannten, wollte den
Aktivismus nicht der PLO und den in ihr zusammengeschlossenen siku-
laren Unabhingigkeitsbewegungen tiberlassen.® Fur Fathi al-Shiqaqi war
es inakzeptabel, dass der Islam am bewaffneten Kampf gegen die fremde
Besatzung Paléstinas nicht beteiligt war. In seiner Biographie duflerte er
seine Unzufriedenheit hinsichtlich des palistinensischen Widerstandes:

Diejenigen, die damals das Banner des Islams trugen, kimpften nicht fiir Palastina,
und diejenigen, die fiir Paldstina kdmpften, hatten den Islam aus ihrer Ideologie
verbannt. Wir jungen palistinensischen Muslime erkannten jedoch, dass Palistina
im Herzen des Korans liegt und gleich einem Vers aus dem Koran ist. So wurde uns
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die Zentralitit der Palistina-Frage fiir die islamische Bewegung und die islamische
umma bewusst. Wir sahen, dass der Jihad in Palistina die einzige Rettung ist und
der einzige Ausweg fiir uns alle, ob Individuen, Gruppen, Volk oder Nation.”

Islam und Islamismus in Palidstina

Die politisch aktiven Muslime konnten sich auf eine jahrhundertealte
Verwurzelung des Islams in Paldstina berufen. Bevor der Prophet und sei-
ne Anhinger ihr Gebet nach Mekka ausrichteten, hatten sie dies in Rich-
tung Jerusalem verrichtet. Die Anderung der Gebetsrichtung (gibla) de-
monstrierte zwar Mohammeds Abkehr von den Juden, aber auch die
grofle Bedeutung, die Jerusalem fiir den Propheten hatte und fir seine
Anhanger auch weiterhin behielt.® Palastina war «die erste der zwei
Qiblas», so priesen auch Islamisten das Land.” Von Jerusalem aus hatte
der Prophet seine Himmelsreise, den mi‘aj, angetreten, wobei er sein
Pferd Buraq, das ihn auf wunderbare Weise nach Jerusalem gebracht hat-
te, an derselben Mauer angebunden hatte, die von den Juden als Klage-
mauer verehrt wird.” Die aufwindigen Bauten von Felsendom und al-
Agsa Moschee bereits aus dem ersten islamischen Jahrhundert (691/2
bzw. 706—717 n. Chr.) bezeugen diese frithe Bindung von Muslimen an
die Stadt. Nach Mekka und Medina ist Jerusalem der drittwichtigste
Wallfahrtsort der Muslime. Die Namen al-haram al-scharif («das vor-
nehme Heiligtum») fur den heiligen Bezirk und al-Quds («die Heilige»)
fiir die Stadt unterstreichen dies.™

Zu der Herausbildung eines besonderen palastinensischen Islams hat,
wie Roger Friedland und Richard Hecht zeigen,™ eine alljahrliche Wall-
fahrt zur Grabstitte des Propheten Moses (maqam al-nabi Misd) an der
StrafSe von Jerusalem nach Jericho beigetragen. In mehreren Phasen wur-
de das (angebliche)> Grab des Moses vom 12./13. bis zum Ende des
19. Jahrhunderts von Muslimen zu einem grofSen Monument ausgebaut
und von der Husaini-Familie in Jerusalem als wagqf verwaltet. Alljahrlich
wurde zu ihm eine Wallfahrt organisiert, die in Jerusalem begann und
endete. In der Zeit der Britischen Herrschaft wurde der Einzugsbereich
der Teilnehmer geographisch und sozial stetig grofser. Zunehmend brach-
ten Reden und Banner auch politische Forderungen zum Ausdruck und
begriindeten unter den Arabern der Dorfer und Stadte rund um Jerusalem
ein Zusammengehorigkeitsgefuhl. Verstiarkt wurde dieses im 20. Jahrhun-
dert durch den Streit mit der wachsenden judischen Gemeinschaft tiber
die Klagemauer. Die Reste des antiken jiidischen Tempels bildeten zu-
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gleich die Umfassung des «vornehmen Heiligtums» der Muslime. Nur
wenige Meter von der Klagemauer entfernt lag ein Grundstuck, das als
waqf im Besitz marokkanischer Muslime war. Je intensiver Juden sich
darum bemiihten, dieses Grundstiick aufzukaufen bzw. gegen ein ande-
res einzutauschen, um mehr Platz fiir die Betenden an der Klagemauer
zu schaffen, umso hartnickiger widersetzten sich die Palastinenser die-
sem Ersuchen, da sie eine Wiedererrichtung des jiidischen Tempels be-
furchteten.™

Nach dem Ende des Osmanischen Reiches war Palastina 1920 Britisches
Mandatsgebiet geworden. GrofSbritannien sah es als seine Aufgabe an,
sowohl eine lokale Selbstverwaltung der Araber zu gewihrleisten als auch
die Errichtung einer Heimstatt der Juden zu fordern. Hierbei folgte es
nicht nur machtpolitischen Interessen, sondern entsprach auch den Er-
wartungen vieler seiner protestantischen Biirger, die glaubten, dass in der
Endzeit Israel im Heiligen Land wiederhergestellt werden wurde.*s So ver-
fuhr die Mandatsbehorde doppelgleisig, erkannte einerseits die Jewish
Agency als Vertretung der Juden an und schuf parallel dazu den Obersten
Muslimischen Rat mit Amin al-Husaini als Prasident und Mufti von Jeru-
salem. Die zahlreichen islamischen Stiftungen und Institutionen im Land
wurden seiner Leitung unterstellt.

Islamistische Militanz in Paldstina

Ein Vorlaufer und Vorbild spaterer Islamisten wurde Izz al-Din al-Qassam,
der 1871 in Syrien geboren wurde, 1921 nach Paldstina kam, Vorbeter
einer Moschee in Haifa wurde und dort eine muslimische Jugendorganisa-
tion nach Analogie des Christlichen Vereins Junger Méanner (CVJM) griin-
dete. Er verlangte von den jungen Muslimen, zur islamischen Ordnung
zurlickzukehren und mit Gewalt gegen Briten und Juden vorzugehen. Mit
der Losung: «Dies ist der Jihad, Sieg oder Martyrertod (istischhad)», brach-
te er mehrere hundert freiwillige Kampfer (fida’iyyin) hinter sich. 1935
kam er bei einem Zusammenstofs mit einer britischen Patrouille ums Le-
ben. Er blieb als Mairtyrer unvergessen; Islamisten und Nationalisten
priesen gleichermafSen seine Opferbereitschaft als Vorbild.

Dass Izz al-Din al-Qassam formell Mitglied der dgyptischen Bruder-
schaft war, ist nicht wahrscheinlich. Noch gab es nur wenig Bertithrung
zwischen den dgyptischen Muslim-Briidern und Palédstina. Seine Botschaft
aber stimmte vollig uberein mit dem neuen Typus islamischer Gemein-
schaft, den Hasan al-Banna (1906-1949) ins Leben gerufen hatte: den
Muslim-Briidern.*¢ Al-Banna stammte aus einer strengglaubigen Familie



Islam und Islamismus in Palistina 127

und gehorte einem Sufi-Orden (tariga) an. Als er in Kairo ein Lehrerstu-
dium absolvierte, emporte ihn der Einfluss, den die westliche Kultur auf
die Stadt ausiibte; er war entsetzt, dass selbst hoch angesehene islamische
Gelehrte an der al-Azhar Universitit diesen Zustand unwidersprochen
hinnahmen. Von dem Wunsch beseelt, der islamischen Ordnung im Land
wieder zur Anerkennung zu verhelfen, ging er als Lehrer nach Ismailiya in
der Kanalzone und suchte dort unter Arbeitern und kleinen Staatsbe-
diensteten Anhinger fiir eine Erneuerung des Islams. Sechs Muslime aus
dem Dienst der Briten gewann er fir seine Sache. Laut Griindungserzah-
lung sollen sie feierlich erklart haben, sie wiirden ihm darin Recht geben,
dass den Muslimen die Wiirde genommen sei. Da nur er den rechten Weg
kenne, um Vaterland, Religion und Gemeinschaft (umma) zu retten, wiir-
den sie ihm ihre Verantwortung vor Gott tibertragen. Sie legten das Ge-
16bnis ab, «Truppen fiir die Botschaft des Islams» zu sein und wurden Brii-
der im Dienste des Islams, «Muslim-Briider» (al-ikhwan al-muslimiin).”7

Al-Banna tibernahm von den Sufi-Orden Geltiibde, Gebete und tigliche
Koranrezitationen, obwohl er die mystische Religiositit, die ansonsten
die Orden auszeichnete, ablehnte. Die Muslim-Briider sollten anders als
die Orden gesellschaftlich aktiv sein, die Mitglieder hauptsdchlich Laien.
Dass Rechtsgelehrte ihm zwar als hilfreich galten, aber nicht mehr als
verbindliche Autorititen, folgte aus al-Bannas Deutung der Lage des
Islams in Agypten. Agypten habe seine islamische Seele verloren; ange-
sichts der allgemeinen Desorientierung und Konfusion im Lande musse
der richtige islamische Weg erst wieder neu gefunden werden.'® Jeder
miusse bei sich selber beginnen und Heidentum und Imperialismus aus
seinem Herzen vertreiben; dann solle man — in Befolgung einer Anwei-
sung im Koran — auch andere dazu bringen, das Rechte zu tun und das
Verwerfliche zu unterlassen.* Wer sterbe, ohne in diesem Sinne gekampft
zu haben, sei einen jahiliyya-Tod gestorben, einen heidnischen Tod. Auf
diese Weise wurde Jihad zur individuellen Pflicht eines jeden Muslims,
zusdtzlich zu den anderen funf Siulen des Glaubens: dem Glaubensbe-
kenntnis, dem Gebet, dem Fasten im Monat Ramadan, der Armensteuer
sowie der Wallfahrt nach Mekka.

Hasan al-Banna entwickelte fiir den Weg aus dem Heidentum neue
Handlungskonzepte. Dabei stiitzte er sich auf die genuin islamische Auf-
fassung, dass dem Glaubenden die Aufgabe gestellt ist, die Wahrheit
Wirklichkeit werden zu lassen. Angesichts der Ubermacht des Unglau-
bens konne dies jedoch nur angepasst an die dufferen Umstinde gesche-
hen. Gegenwirtig konne die Durchsetzung einer islamischen Ordnung
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(al-nizam al-islami) nur graduell und phasenweise erfolgen. Auf eine erste
Phase der Missionierung und Propaganda miisse eine zweite der Formie-
rung islamischer Milieus bzw. islamischer Enklaven folgen, bevor in einer
letzten und dritten Phase der Staat selbst islamisch werde. Diese Rah-
mung der Situation verwandelte islamische Uberlieferungen in Hand-
lungsskripte, die in einem Verhaltnis der Abfolge zueinander standen: erst
die Werbung von Anhingern, dann die Schaffung islamischer Inseln im
Meer des Unglaubens und schliefslich der Kampf fiir eine islamische poli-
tische Ordnung.*>

Das Konzept einer Islamisierung der Gesellschaft
und die Entwicklung in Gaza

Im Laufe der folgenden Jahre und Jahrzehnte griindeten Muslim-Bruder
in Agypten private Moscheen und Vereinigungen, die wiederum Triger
von Kliniken, Schulen fir Jungen und Madchen, handwerklichen Betrie-
ben und anderen gesellschaftlichen Institutionen wurden. So geschah es
auch in Gaza, das bis 1967 von Agypten verwaltete wurde und wo die
Muslim-Briider im Groflen und Ganzen das politische Los der Briider in
Agypten teilten. Nach der Revolution der Offiziere 1952 hatten die dgyp-
tischen Muslim-Briider zwar zwei Jahre lang deren Unterstiitzung genos-
sen, doch dann machten Verbote und Verfolgung ihnen die Betitigung
erneut schwer. Als Israel 1967 den Gazastreifen besetzte, verbesserten
sich die Rahmenbedingungen der Muslim-Brider. Israel gab ihnen freie
Hand, wohl auch, weil es sie fiir ein unpolitisches Gegengewicht zur PLO
hielt. Die Muslim-Bruder ihrerseits konzentrierten sich auf den Aufbau
eines sozialen Islams. Und noch eine Verbesserung brachte die Besetzung
durch Israel: Sie beendete die Abschottung der Muslim-Briider in Gaza
von denen im Westjordanland.

Treibende Kraft der Islamisierung wurde seit den siebziger Jahren Sheikh
Ahmad Yasin, der bei den Muslim-Briidern zu einer dominanten Figur
aufstieg und als Anfihrer der Glaubigen, amir al-mu’minin, galt.>" Er ver-
anlasste die Bildung islamischer Vereine in Fluchtlingslagern und griinde-
te 1973 das Islamische Zentrum (Mujamma‘ al-I1slami), das die Arbeit der
Muslim-Briider in Gaza koordinierte. Israel legalisierte 1978 die Vereini-
gung, womit auch die rechtliche Voraussetzung fiir den zivilgesellschaft-
lichen Erfolg der Muslim-Briider in Gaza gelegt wurde. Im Islamischen
Zentrum wurden Komitees fur Glauben, Wohlfahrt, Gesundheit, Sport
und Konfliktlésung gegriindet und unter ihrer Leitung Kindergirten,
Schulen, medizinische Einrichtungen, Sportvereine und Berufsbildungs-
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zentren fur Jungen und Madchen eingerichtet und betrieben.>* Die Mus-
lim-Briider fassten in fast allen Berufsverbianden FufS. 1983 erlangten sie
die Kontrolle uber die islamische Universitit in Gaza, die 1978 als Ab-
leger der al-Azhar Universitit in Kairo gegriindet worden war.

Finanziert wurden diese Einrichtungen uiberwiegend aus Zakat-Abga-
ben und Spenden; reichhaltige Finanzmittel kamen aus den Golfstaaten;
dazu kamen Mittel von islamischen Hilfsorganisationen weltweit.?s Die
Anzahl der Moscheen schnellte in die Hohe: in Gaza von 1967 bis 1987
von 200 auf 600, im Westjordanland von 400 auf 750, darunter eine
grofle Anzahl privat gestifteter Moscheen (ahli).>+ Auch auf die Verwal-
tung des waqf-Vermogens, das nach Schatzung von Ze’ef Schiff und Ehud
Ya’ari 10 Prozent aller Immobilien im Gazastreifen — darunter private
Moscheen, Liden, Handwerksbetriebe, Wohnungen — umfasste, konnten
die Muslim-Bruder Einfluss nehmen.>s Die Ansammlung von Vermogens-
werten und Institutionen in den Handen der Bruderschaft war moglich,
weil die Verwaltung von Gaza schon in dgyptischer Zeit relativ autonom
war und diesen Status unter der israelischen Besatzungsmacht behielt. Ein
israelischer Offizier wurde fir die Legalisierung der informellen Entschei-
dungsprozesse der lokalen Autorititen zustindig. Die Halfte aller Palasti-
nenser war verarmt und lebte von weniger als zwei Dollar taglich. 1997
erhielten mehr als 22 000 Familien in Gaza und im Westjordanland von
diesem Zentrum bzw. der Hamas Unterstiitzung. 40 Prozent aller Wohl-
fahrtsorganisationen in Gaza und dem Westjordanland gehorten zur Bru-
derschaft bzw. zur Hamas.>

Das Vorbild: Islamistische Zellen der Muslim-Briider in Agypten
Neben der Konzeption von Phasen der Islamisierung geht auf al-Banna
noch eine weitere Neuerung zuriick, die die Bildung islamischer Enklaven
beguinstigte: eine neue Mitgliederorganisation. Al-Banna schuf sie 1943 in
einer Situation bedrohlich wachsender staatlicher Unterdriickung. Fiinf
Mitglieder wurden jeweils zu einer «Familie» (usra; pl. usar) zusammenge-
fasst, die von einem der Mitglieder geleitet wurde. Vier «Familien» bildeten
eine hohere Einheit, den «Clan» (‘aschira), wiederum angefiihrt von einem
der Haupter der «Familien».” Mit dieser Organisationsform war die Er-
wartung einer Wiedergeburt islamischer Identitit verbunden. Die Mit-
glieder einer Familie sollten wie Briider miteinander umgehen und Ver-
antwortung fureinander tragen. Zu diesem Zwecke sollten sie sich einmal
wochentlich treffen und gemeinsam Glaubensrituale praktizieren, Mahl-
zeiten einnehmen, am Freitagsgebet teilnehmen sowie finanzielle Beitrage
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in eine Gemeinschaftskasse einzahlen. Diese Gemeinschaft trat in Kon-
kurrenz zu den familidren und verwandtschaftlichen Bindungen, an de-
nen sich sonst das Handeln des Einzelnen auch in religiosen Angelegen-
heiten orientierte. Eine Zustimmung des Oberhauptes der natiirlichen
Familie zum Beitritt war nicht notig, was einen religiosen Individualismus
unterstiitzte. Als die Muslim-Briider in Palistina und Jordanien Fuf$ fass-
ten, gelangte das Vergemeinschaftungsmodell auch dorthin, wobei die
Zahl der Mitglieder einer «Familie» bis auf zehn steigen konnte.>

Diese Sozialform wurde von islamischen Theoretikern, die in der Ge-
genwart die Herrschaft eines neuen gottlosen Heidentums, der jahiliyya
(wortlich Unwissenheit), sahen, approbiert. Vor allem der Agypter Sayyid
Qutb (1906-1966) ist hier zu nennen. Er wurde, vom Westen erst verzau-
bert, dann enttduscht, zum Wortfithrer einer gewaltsamen Errichtung der
islamischen Ordnung. Die wahre Knechtschaft der Menschen trete immer
dann ein, wenn sie sich Gesetzen unterwiirfen, die sie selbst gemacht hat-
ten. Die dgyptische Gesellschaft befinde sich gegenwirtig in dieser Situa-
tion; die Eliten machten sich der Apostasie schuldig. Wenn sich in dieser
Lage tberzeugte Muslime finden, miissten sie eine Bewegung (haraka)
bilden und mit der Macht des neuen Heidentums brechen. Nur durch eine
Gemeinschaft Gerechter, einer Avantgarde, konne der Islam noch gerettet
werden. Das Szenario eines graduellen und allmahlichen Zurtickdrangens
des Heidentums wich gewaltsamen MafSnahmen, die sich an Handlungs-
konzepte aus dem Koran anlehnten: Die Abtrunnigen mussten zu Heiden
erklart, die Gemeinschaft mit ihnen aufgekiindigt und gegen sie gewalt-
sam vorgegangen werden. Der Jihad-Islam gab das Phasenmodell der
Muslim-Briider auf und ersetzte es durch eine kriegerische Gesinnungs-
ethik. Nicht mehr geduldiges Warten, sondern unverziigliches Handeln
war das Gebot der Stunde. Intention und Gesinnung der Muslime waren
der Ort eines islamischen Neubeginns.

Unter Berufung auf diese Gegenwartsdeutung klinkten sich in Agypten
in den siebziger Jahren Zellen von Studenten aus dem breiten Strom der
Muslim-Briider aus und bezeichneten sich als jama‘a («Gemeinschaft»)
bzw. jihad («Gerechter Kampf»). Dabei darf man nicht annehmen, dass
alle diese Gruppen besonders traditionstreu gewesen waren. Gilles Kepel
hat anschaulich geschildert, wie solche Gruppierungen unter dem Zwang
des Alltags zuweilen sogar verbindliche islamische Normen der Ge-
schlechterbeziehungen aufgaben und damit gewaltige Irritationen bei
konservativen Muslimen hervorriefen. Sie entsprachen also ganz dem von
M. Douglas formulierten Typus der kulturellen Enklave>: hoher interner
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Gruppendruck verbunden mit der Befolgung aufSeralltiglicher Werte.
Moderner Islamismus und islamischer Traditionalismus waren nicht nur
nicht dasselbe, sondern konnten miteinander heftig in Konflikt geraten.*

Die neue Gewaltbereitschaft der Bewegung zeigte sich bald auf drama-
tische Weise. 1981 bot sich dem Mitglied einer Jihad-Gruppe, dem Offi-
zier Khalid al-Islambuli, die Moglichkeit, bei einer Militdrparade Prasi-
dent Anwar al-Sadat zu erschiefSen, was er zusammen mit Gesinnungsge-
nossen vor laufenden Kameras dann auch tat.’® Das Attentat 0ste eine
Welle der Repression und Verfolgung von Islamisten aus. Viele verliefSen
mit Duldung oder gar Unterstiitzung der Regierung das Land, um sich in
Afghanistan am Jihad gegen die Sowjetunion zu beteiligen. So fanden
Handlungs- und Argumentationsformen, die zuerst in Agypten entwickelt
worden waren, Eingang in das Netzwerk von Usama bin Laden.

Die islamistische Begriindung des Attentates erfahren wir aus einer
Schrift, die von einem Mitverschworer verfasst worden war: Abd al-Salam
Faraj, einem Elektroingenieur (1954-1982).3* Seiner Schrift kann man ent-
nehmen, wie sich der Jihad-Islam intellektuell und organisatorisch ent-
wickelt hatte. Der Kampf fir die islamische Ordnung war zur gesin-
nungsethischen Pflicht des wahren Muslims geworden. Hatte die altere
Generation noch auf die geduldige Islamisierung der Gesellschaft und auf
Verantwortung gegeniiber den daraus hervorgehenden sozialen islami-
schen Institutionen Wert gelegt, so verlangten islamistische Wortfiihrer
nun Prioritdt fur den gewalttitigen Kampf gegen die eigenen ungliaubigen
Herrscher.

t(Islamischer Jihad» in Paldstina

Als Studenten aus Palistina Ende der siebziger Jahre in Agypten studier-
ten, machten sie mit den militanten Muslimen Agyptens nihere Bekannt-
schaft. Die Informationen, die Ziad Abu-Amr und Meir Hatina iiber den
Islamischen Jihad Palastinas zusammengetragen haben, geben die Verbin-
dungen mit dgyptischen Jihad-Gruppen zu erkennen. Auch der Islamische
Jihad sah den Islam nicht in einer Lage wie in Mekka, wo Glaubenswer-
bung ohne Zwang moglich war, sondern wie in Medina, wo die Verteidi-
gung der islamischen Ordnung gegen ihre Feinde geboten war. Auch der
Islamische Jihad schitzte das Martyrium und zog den bewaffneten Kampf
fir die islamische Ordnung den allmihlichen Islamisierungsanstrengun-
gen der Muslim-Bruder vor. Und er kannte ebenfalls ein Geliibde der
Gruppenmitglieder, die in geheimen Untergrundzellen dhnlich dem Prin-
zip der «Familien» der Muslim-Briider organisiert waren.3



132 Eifern fiir das Stiftungsland Paldstina

Ziad Abu-Amr hat die Situation, in der die neue Bewegung sich damals
in Palistina ausbreitete, so beschrieben:

Aus der Sicht des Islamischen Jihads konzentriert sich die Muslimbruderschaft auf
Erziehung und Bildung im Gegensatz zu den nationalen Fraktionen der PLO, die
sich auf den Kampf konzentrieren. Die Muslimbruderschaft hat den Pfad des
Glaubens> gewahlt, und nicht den Pfad des Jihad>. Die Nationalisten haben den
Pfad des Jihad> gewihlt, aber den Pfad des Glaubens> gemieden. Die Einzigartig-
keit der Islamischen Jihad-Bewegung liegt darin, dass sie eine dialektische Bezie-
hung zwischen dem Pfad des Jihad und dem Pfad des Glaubens herstellte.33

Eine neue Generation Paldstinenser war nicht mehr bereit, das «Entwe-
der—oder» von politischem Aktivismus oder religiosem Quietismus hin-
zunehmen. Islamische Traditionen und Vorbilder sollten dazu dienen, die
Situation der Muslime in Paldstina zu deuten und sie zu richtigem Han-
deln anzuleiten.

Studenten, die aus Agypten nach Palistina zuriickkehrten, waren die ers-
ten, die sich dem Islamischen Jihad anschlossen. Akademiker um die drei-
Big zeigten sich fur seine Botschaft besonders empfinglich. Dazu kamen
Aktivisten von Fatah, die mehr islamische Aktivisten als andere paladstinen-
sische Befreiungsorganisationen in ihren Reihen hatte. An der islamischen
Universitit in Gaza und in den dortigen Moscheen gewann die neue Grup-
pierung bald Mitglieder. In den Jahren 1981-83 breitete sich der Islamische
Jihad auch im Westjordanland und in Ost-Jerusalem aus. Uber Moscheen,
den «Festungen des Islams», und eigene Medien wurden die Anhinger re-
krutiert. Zum Sprungbrett in die Offentlichkeit wurden Studentenvereini-
gungen, als sie sich an Wahlen zu Studentenparlamenten beteiligten. Wie
viele Mitglieder es schliefSlich waren, ist schwer zu sagen. Meir Hatina
schitzt sie fur Gaza 1987 auf 2000 bis 4000. Wie die dgyptischen Jihad-
Gruppen waren sie an der Griilndung und Betreibung sozialer Institutionen
wegen der Abhangigkeit, die sich daraus vom Staat ergab, nicht interessiert
und blieben daher zahlenmafig klein.>

1983/84 bis 1987 folgte eine Zeit erster gewalttdtiger Angriffe. Sie fiel
in eine Phase, in der die Spannungen zwischen judischen Siedlern und
Palistinensern in den besetzten Gebieten stetig zunahmen. Nach Angaben
der israelischen Armee wurden im Jahr 1977 656 Storungen der offent-
lichen Ordnung im Westjordanland gezihlt; 1981 waren es 1556 und
1984 bereits 2663.35 Mit mindestens 3000 Fillen von Angriffen ara-
bischer Jugendlicher auf Israelis rechnet E.Sprinzak von 1981 bis zum
Beginn der ersten Intifada 1987.3¢ In diesem sozialen Umfeld operierte der
Islamische Jihad. 1983 fiihrten Mitglieder zusammen mit Fatah einen An-
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schlag auf einen Talmudlehrer in Hebron aus. Ein Ausbruch von sechs
Jihad-Mitgliedern aus dem Zentralgefingnis von Gaza im Mai 1987
machte besonders Furore, ebenso die Totung des Kommandeurs der isra-
elischen Militarpolizei im Gaza-Streifen am 2. August 1987 sowie ein be-
waffneter Zusammenstof mit israelischen Sicherheitskraften am 6. Okto-
ber 1987. Die zuletzt genannte Operation nimmt einen Ehrenplatz in den
Berichten des Islamischen Jihad ein: Sie sei der Funke gewesen, der die
Intifada entziindet habe. Die beiden Griinder des islamischen Jihad waren
allerdings zuvor schon ausgeschaltet worden. Fathi al-Shiqaqi wurde
1986 von Israel zu vier Jahren Gefingnis verurteilt, 1988 ausgewiesen
und spiter in Zypern vom israelischen Geheimdienst ermordet. Sheikh
Abdulaziz ‘Auda wurde im November 1987 aus Palistina ausgewiesen.
Doch die bewaffnete Gewalt, fiir die die Organisation gestanden hatte,
sollte bald von Hamas tibernommen werden.

Die erste Intifada

Hamas wurde in Zusammenhang mit der ersten Intifada, dem Aufstand
der Palastinenser gegen die israelische Besatzungsmacht (1987-1991), ge-
griindet.’” Auferer Anlass war ein Autounfall: Ein israelischer Lastwagen
krachte am Grenzibergang Erez in eine Reihe wartender Autos; vier
Paldstinenser kamen ums Leben. Palistinenser aus dem benachbarten
Flichtlingslager hielten den Zusammenstof$ fiir eine gezielte Vergeltung
fiir einen zuvor im Gazastreifen erstochenen Israeli. Fiir den Protest der
aufgebrachten Paladstinenser waren Aktionen zivilen Ungehorsams wie
das Zeigen verbotener palastinensischer Flaggen, das Rufen paldstinen-
sischer Parolen, das Verbrennen von Reifen auf Kreuzungen, Steinwiirfe
auf Autos judischer Siedler, unangemeldete LadenschliefSungen und ande-
res mehr typisch. Die erste Intifada, der «Krieg der Steine», ging seit 1991
zurlick und endete schliefSlich mit der Unterzeichnung der Oslo-Vertrige
und der Bildung der palistinensischen Autonomiebehorde 1993.

Als die israelische Armee gegen die unbotmifSigen Palistinenser mit
Waffengewalt vorging und einige von ihnen erschoss, loste dies in Gaza
und im Westjordanland eine Welle der Emporung aus, die immer mehr
der Kontrolle der Armee entglitt. Die vier in den besetzten Gebieten noch
operierenden nationalistischen Fraktionen (Fatah, die Volksfront FPLP,
die demokratische Front und die Kommunistische Partei) bildeten ge-
meinsam ein Oberkommando (United National Command = UNC). Die
Dachorganisation PLO, die 1982 nach Tunis ausgewichen war, wurde
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von den Ereignissen tiberrascht, schaltete sich aber aus der Ferne in die
Bildung des UNC ein. Erleichtert wurde die Koordination des Aufstandes
dadurch, dass bereits seit lingerem — mangels 6ffentlicher Einrichtungen -
zahlreiche paldstinensische Selbsthilfeorganisationen entstanden waren.
Getragen wurden sie vor allem von Jiingeren, was kein Zufall war, da die
israelische Regierung im Zusammenhang mit ihrer Besiedlungspolitik seit
1981 palastinensische Lokalpolitiker, die mit der PLO sympathisierten,
abgesetzt und 1982 die PLO ganz aus der Region vertrieben hatte. Stu-
denten- und Jugendorganisationen fullten diese Liicke aus und hielten mit
hohem Engagement die lebensnotwendigen sozialen Institutionen auf-
recht. Sie waren es auch, die dem Aufstand seine Dynamik gaben. Das
UNC versuchte mit Flugblattern, auf sie einzuwirken und ihre Aktionen
zu steuern.’®

Dem Aufstand war eine Kette von ZusammenstofSen zwischen Siedlern
und Paldstinensern vorausgegangen. Sie fielen in die Zeit der dramati-
schen Ausbreitung jiidischer Siedlungen in den besetzten Gebieten. Blickt
man auf die Ausgangssituation von 1947 zuriick, wird die beklagens-
werte Lage der Paldstinenser nur allzu deutlich. Der Teilungsplan von
1947 hatte den Palistinensern 47 Prozent des Landes zugesprochen; das
Oslo-Abkommen von 1993 gestand ihnen davon nur noch 22 Prozent zu;
bei den Verhandlungen in Camp David 2000 wurden ihnen dann 8o Pro-
zent von diesen 22 Prozent in Aussicht gestellt.?® Dazu kam eine Politik
Israels, die die Entwicklung einer eigenstandigen paldstinensischen Wirt-
schaft erschwerte, wahrend im selben Moment ausldndische Berufsmog-
lichkeiten fur junge Paldstinenser schwanden — und das bei einer schnell
wachsenden jungen Bevolkerung.

Die Forderungen, die im zweiten Flugblatt des UNC vom to. Januar
1988 erhoben wurden, bringen die Griinde fur die Emporung der Palasti-
nenser auf den Punkt. Verlangt wurden: die Ruckkehr der Fluchtlinge,
Selbstbestimmung der Palistinenser und ein eigener Staat, ein Ende des
Kriegsrechts und der Deportationen, Respekt vor den Heiligtiimern,
Riickzug der israelischen Armee, SchiefSverbot auf Jugendliche, Auflo-
sung der von Israel eingesetzten Organe, Abhaltung freier Wahlen, Frei-
lassung aller Gefangenen, Aufhebung der Mehrwertsteuer, Einstellung
der Beschlagnahme von Lindereien und des Baus von Siedlungen.+ Die
Waut iiber die israelische Inbesitznahme des Landes und schwindende Zu-
kunftshoffnungen waren der Treibsatz des Aufstandes.

In dieser emotional aufgewiihlten Situation ergriff das Oberhaupt des
Islamischen Zentrums in Gaza, Sheikh Ahmad Yasin, die Initiative und



Die gesegnete Intifada der Grenzkdmpfer 135

beriet sich mit den wichtigsten Leuten seiner Organisation, darunter dem
Arzt Dr. Abdulaziz Rantisi, und weiteren Mitgliedern der Bruderschaft.
Die Runde beschloss, die Koordination des Aufstandes, auf den sie selber
langer hingearbeitet hatten, nicht den sidkularen Gruppierungen alleine
zu iiberlassen, sondern eine eigene Organisation ins Leben zu rufen: die
«Islamische Widerstandsbewegung» (harakat al-muqawama al-Islamiyya),
abgekurzt hamas, was auf arabisch zugleich «Eifer» bedeutet. Am 14. De-
zember stellte sich die neue Organisation mit einem ersten Kommuniqué
vor; weitere Kommuniqués folgten.+'

Die gesegnete Intifada der Grenzkdampfer

Wihrend der Konflikt seitens der Paldstinenser anfangs noch mit Mitteln
des zivilen Ungehorsams ausgetragen wurde und die Flugbldtter des UNC
erst schrittweise zur Anwendung von Gewalt aufriefen, deutete Hamas
den Konflikt von Beginn an in drohenden Worten des Krieges und der
Gewalt.#* Schon das erste Kommuniqué spricht die paldstinensischen
Muslime als Grenzkampfer (murabitin) an: als Bewohner einer Grenzfes-
tung (ribat), die islamisches Territorium gegen die dufleren Feinde vertei-
digen mussen. Die von der israelischen Armee Erschossenen seien Marty-
rer auf dem Wege Gottes; ihr Tod sei ein Ausdruck fiir den Opfergeist der
Palidstinenser, die das ewige Leben mehr liebten als ihre Gegner das ir-
dische. Ein Volk, das den Tod nicht fiirchte, sterbe nicht. Der Aufstand
stelle eine uniiberhorbare Ablehnung der jidischen Besatzung, der Land-
enteignungen, der Siedlungen und der Unterwerfung unter die Zionisten
dar; er rittle das Bewusstsein derer auf, die nach einem kranken Frieden,
nach hohlen internationalen Konferenzen und nach dem verriterischen
Abkommen von Camp David nach Atem riangen. Die Intifada zeige, dass
der Islam die Losung und die Alternative sei. Die Siedler mogen wissen:
Das palistinensische Volk kenne den Weg von Opfer und Mairtyrertum
und sei in dieser Hinsicht freigiebig.#> Wie ernst die Drohung gemeint
war, zeigen die 66 Gewalttaten an Israelis in den ersten drei Jahren der
Intifada, oft mit dem Messer ausgefiihrt.+ Das zweite Kommuniqué, das
sich wieder an die Grenzkampfer (murabitin) wendet, spricht entsprechend
von der «Gesegneten Intifada».

Im August 1988 veroffentlichte die Hamas ihre Grundsatzerklarung.
Vorausgegangen war der Verzicht Jordaniens auf das Westjordanland.
Damit wurde der Weg zu einem paldstinensischen Staat frei, zugleich ver-
starkten sich aber die Spannungen zwischen Nationalisten und Islamis-



136 Eifern fiir das Stiftungsland Paldstina

ten. In ihrer Charta entwarf Hamas eine islamische Deutung der Intifada
und erhob den Anspruch auf Griindung eines islamischen Staates.

Im Namen Gottes des Erbarmers, des Barmherzigen! ... Die islamische Welt
brennt, und ein jeder von uns hat — und sei es ein wenig — Wasser zu giefSen, um zu
l6schen, was zu l6schen er vermag, ohne auf andere zu warten. ... Gelobt sei Gott,
dessen Hilfe und Vergebung wir erbitten und auf dessen Leitung und Vertrauen
wir setzen. ... IThr Menschen! Aus der Mitte des Ungliicks, aus dem Meer des Lei-
dens, aus den Schligen der gliubigen Herzen und der (durch rituelle Waschung)
reinen Arme, im Bewusstsein der Pflicht und in Erfiillung von Gottes Auftrag
erging der Ruf, erfolgten die Zusammenkunft und der Zusammenschluss. ... Und
so geschah es, dass sich der Kern bildete und sich seinen Weg zu bahnen begann in
diesem hoch schlagenden Meer von Erwartungen und Hoffnungen. ... Als die Idee
gereift und die Saat gewachsen war, ... ging die islamische Widerstandsbewegung
daran, ihre Rolle wahrzunehmen, auf dem Weg ihres Herrn schreitend.*s

Mit diesen fast mythischen Worten gibt die Praambel der Widerstandsbe-
wegung einen heilsgeschichtlichen Ort. Der Kampf mit den Juden ist ein
grofSer und schwerer, er verlangt alle Anstrengungen, heifSt es weiter. Aber
der Koran gewihrt Hoffnung und Trost: Gott und sein Gesandter Mo-
hammed werden die Oberhand behalten. Danach stellt sich die Hamas als
ein Fliigel der Muslim-Briider vor (Art. 2), die das Land von Schmutz,
Infamie und Ubel befreien (Art. 3) und das Banner Gottes iiber jedem
Zipfel Paldstinas errichten werde (Art. 6). Dann entwirft die neue Bewe-
gung ihre Vorgeschichte. Sie ist ein Glied in der Kette des Jihad gegen die
zionistische Invasion und steht in Kontinuitit mit dem Martyrertod von Izz
al-Din al-Qassam 1938, dem Krieg von 1948 und Aktionen von 1968.
Die Gewalt von Hamas war damit in ein heilsgeschichtliches Skript
eingebettet. Die Charta beschwor in Art. 7 eine Propheten-Uberlieferung,
die sich auf das Ende der Zeit bezieht. An sich spielen Juden in den tiber-
lieferten islamischen Endzeitszenarien keine Rolle — nur die hier zitierte
«Felsen-und-Bdume»-Tradition machte da eine Ausnahme.

Die Stunde (der Auferstehung) wird erst kommen, wenn die Muslime gegen die
Juden kimpfen. Die Muslime werden sie toten, bis sich der Jude hinter Felsen und
Baum versteckt, und Felsen und Baum dann sagen: <Oh Muslim, oh Diener Got-
tes! Da ist ein Jude hinter mir. Komm und tote ihno, aufler der Ghargad-Baum,
denn er ist ein Baum der Juden. +

Die Hamas-Charta greift dann die antisemitische Verschworungstheorie
der «Protokolle der Weisen von Zion» auf.# Die Macht von Juden habe
hinter der Franzosischen Revolution, dem Kommunismus, hinter Ge-
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heimorganisationen wie den Freimaurern, dem Ersten Weltkrieg, der Bal-
four-Erklarung, dem Volkerbund, dem Zweiten Weltkrieg und den Ver-
einten Nationen gestanden, erklart Artikel 22 der Charta. Auch andere
zeitgenossische islamische Apokalypsen haben dies so gesehen. Einige von
ihnen scheinen das Bild vom «Antichrist» mit Ideen des protestantischen
Pramillenarismus ausgemalt zu haben, wonach dieser sein blutiges Ter-
rorregime am Ende der Tage in Israel aufrichten werde.+

Graffiti, Videos und Flugblitter von Hamas, die Anne Marie Oliver
und Paul F. Steinberg gesammelt und publiziert haben, setzen dieses Deu-
tungsmuster voraus. Einige dimonisieren die Juden in Anlehnung an
Koran Sure 5, 60 als «Sohne von Affen und Schweinen», malen ihr Ende
sadistisch aus und schwelgen geradezu in der Vorstellung, welche Angst
ihr Herz beim Anblick eines «lebenden» Martyrers erfasst. Der zum Him-
mel erhobene Zeigefinger, der fir die Einzigkeit Gottes und seines Pro-
pheten steht, wird als Finger am Abzug eines Maschinengewehrs gefeiert;
ein einziger Tropfen Blut, den ein Muslim vergiefSe, bringe ihm Erlosung
und einen Platz im Paradies. Das Begribnis eines Martyrers sei in Wirk-
lichkeit dessen Hochzeit.#> Abbildungen zeigen Hamas als Schiff der Er-
l6sung, uber dem Sheikh Yasin und Hasan al-Banna schweben und auf
dessen Segeln die Worte der Hamas-Charta stehen: «Gott ist unser Ziel,
der Gesandte unser Vorbild, der Koran unsere Verfassung, Jihad unser
Weg, der Tod auf dem Weg Gottes unser hochstes Trachten».s°

In der westlichen Offentlichkeit wird in diesem Zusammenhang von
Antisemitismus gesprochen. Doch ist diese Begriffsbildung eher irrefith-
rend. Alexander Flores hat Recht, wenn er darauf hinweist, dass es vor
dem Nahost-Konflikt im Islam keinen Antisemitismus wie in Europa
gab.s* Erst in diesem Konflikt tibernahmen islamistische Autoren Motive
des westlichen Antisemitismus. Rassistisch wie in Europa war jedoch
auch dieser Antizionismus nicht, selbst wenn man sehen muss, dass im
Laufe des Konfliktes die Unterscheidung zwischen Zionisten und Juden
haufig verschwand. Es war dieses Verschwinden, das dann wiederum die
religiosen Zionisten darin bestirkte, in der Feindschaft der Palastinenser
die Manifestation eines altbekannten Antisemitismus wiederzuerkennen.

Paldstina als Stiftungsland des Propheten

Der Charta zufolge entstand die islamische Widerstandsbewegung zu einer
Zeit, in welcher die soziale Realitit des Islams am Verblassen war. An die
Stelle der Herrschaft des Rechts war die Herrschaft des Unrechts getreten:
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der Raub der Heimat und die Enteignungen von Land; Gewalt gegen
Frauen, Kinder und Alte; Zerstorungen von Hausern, die Gefangensetzung
von jungen Menschen (Art. 20). Der Kampf geht darum, allem wieder sei-
nen richtigen Ort zu geben.

Die Islamische Widerstandsbewegung hat sich einer Zeit gegentiber befunden, in
der der Islam in der tatsachlichen Wirklichkeit des Lebens nicht mehr prisent war,
weshalb die Mafse aus dem Gleichgewicht gerieten... Es verschwand die Herr-
schaft des Rechts, und es entstand die Herrschaft des Unrechts. Nichts blieb am
Platz. ... Was die Ziele angeht, so bestehen sie darin, das Unrecht zu bekimpfen,
zu besiegen und zu tiberwinden, so dass das Recht obsiegt, die Heimat zurtickge-
geben wird und von ihren Moscheen herab der Ruf zum Gebet ertont und (damit)
die Herrschaft des Islams verkiindet, sodass die Menschen und alle Dinge wieder
an ihren rechten Platz zurtickkehren. ... (Art. 9) ... Die islamische Widerstandsbe-
wegung ... scheut keine Miihe, dem Recht Geltung zu verschaffen. ...(Art. 10) ...
Die Islamische Widerstandsbewegung ist davon tiberzeugt, dass das Land Palasti-
nas ein islamisches Waqf-Land fiir die Generationen der Muslime bis zum Tag der
Auferstehung ist. Weder darf es oder ein Teil von ihm aufgegeben werden noch
darf darauf oder auf einen Teil von ihm verzichtet werden. ... (Art. 11).

Nach der Eroberung Palistinas habe Kalif Omar entschieden, das Land in
der Hand seiner Bewohner zu belassen, die Verantwortung dafiir jedoch
als wagqf bis zum Jiingsten Gericht den Muslimen zu tibertragen (Art. 11).
Mit dieser Deutung griff die Hamas ein Konzept auf, das erst in Ausein-
andersetzung mit dem Zionismus diese pragnante Bedeutung erhalten
hat.s> Zwar ist die Institution des wagqf an sich alt, doch die Ubertragung
auf Gesamtpalistina erst neueren Datums. In den dreifliger Jahren spra-
chen sich islamische Gelehrte gegen einen Verkauf paldstinensischen
Landes an Juden aus, bis schliefSlich der Mufti von Jerusalem, Amin al-
Husaini, 1935 in einer Fatwa Paldstina als anvertrautes Gut (amana) der
Muslime bezeichnete und diejenigen, die Land verkauften, als Abtriinnige
brandmarkte. In Analogie zur jidischen Idee einer Erlosung> des Bodens
forderten die Muslime seine Rettung>.

Durch die Einbeziehung eines alten islamischen Rechtsinstitutes in die
Situationsdeutung wurde der paldstinensische Nationalismus im Islam
verankert. «Der Patriotismus (wataniya) ... ist ein Teil der Religion», heifSt
es in Art. 12. Friedliche Losungen, die auf einen Teil des Landes verzich-
ten, darf es nicht geben. «Keine Losung der Palistinafrage aufSer durch
den Jihad» (Art. 13). Der Jihad fiir die Befreiung Palastinas ist die Pflicht
jedes Muslims, selbst der Frauen, die dafiir keiner Erlaubnis des Ehe-
mannes bediirfen. An dem Tag, an dem die Feinde ein Territorium der
Muslime erbeuten, ist der Jihad eine individuelle Pflicht (Art. 15).
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Hamas achte und respektiere andere islamische Bewegungen, da jede
das Recht zur eigenstindigen Interpretation des Islam (ijtibad) habe (Art.
23). Die PLO sei ein enger Gefihrte, habe allerdings den Fehler begangen,
die Idee des sikularen Staates zu tibernehmen, was im Widerspruch zur
Religion stehe und abzulehnen sei. «Die Islamizitat Palastinas ist ein Teil
unserer Religion». Wiirde die PLO den Islam als Programm tibernehmen,
ware Hamas der Brennstoff ihres Feuers. Eine Befreiung des Landes sei
nur durch die Schaffung einer islamischen Rechtsordnung denkbar; in ihr
konnen auch Juden und Christen in Ruhe und Frieden leben.

Martyreroperationen bzw. Selbstmordanschliage

1991 sorgte die Hamas dafiir, dass eine eigene Abteilung aufgebaut wur-
de, deren spezielle Aufgabe der bewaffnete Kampf war. Der bewaffnete
Arm wurde nach Izz al-Din al-Qassam benannt und knupfte damit an den
Widerstand der dreifSiger Jahre an.s3 Die neue Brigade wurde vor allem
beriichtigt wegen ihrer Selbstmordattentate auf Zivilisten. Doch hat sich
diese volkerrechtswidrige Praxis erst schrittweise herausgebildet. Der Li-
banon war das Vorbild; Israel hatte unfreiwillig dazu beigetragen, als es im
Jahre 1992 415 Islamisten aus den besetzten Gebieten, darunter Dr. Abdu-
laziz Rantisi, auswies, der Libanon sie jedoch nicht einreisen liefS. Mona-
telang saflen sie im Niemandsland fest, wo sich u. a. auch Hizbollah-Mit-
glieder um sie kiimmerten und ihnen die Vorteile von Martyreroperationen
bzw. Selbstmordanschlidgen nahe brachten. Jahre spater erklarte Rantisi in
einem Gesprach mit Mark Juergensmeyer, zu Beginn hitten die Anschlige
von Hamas nur Soldaten in den besetzten Gebieten gegolten. Dies habe
sich erst gedndert, als 1994 der judische Siedler Dr. Baruch Goldstein das
Massaker in der Patriarchenhohle von Hebron unter betenden Muslimen
anrichtete. In der Zeit davor seien nur Soldaten angegriffen worden, erst
danach auch Zivilisten in Israel selbst.s* Rantisis Behauptung ldsst sich
prifen. Robert A. Pape hat in Tabellenform alle Selbstmordanschlige
weltweit bis Ende 2003 zusammengestellt und nach Zeitraum, Art der
Waffe, verantwortlicher Organisation, Ziel und Zahl der Toten geordnet.
Dabei ergeben sich fiir eine Einordnung dieser besonders verwerflichen
Form von Gewalt zwei Ergebnisse: Dass (nur) 50 Prozent aller Anschlige
dieser Art auf islamische Gruppen zuriickgingen und dass 9 5 Prozent aller
Attacken in organisierten Kampagnen innerhalb eines begrenzten Zeit-
raums ausgefithrt wurden.ss

Eine erste Hamas-Kampagne fand am 6. und 13. April 1994 statt. Vier-
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zig Tage waren seit dem Massaker von Baruch Goldstein in der Patri-
archenhohle vergangen, als in der Stadt Afula (Nordisrael) ein Selbst-
mordattentat auf einen Bus ausgetibt wurde — in Abwandlung der tiblichen
Gedenkfeiern fiir Mirtyrer vierzig Tage nach ihrem Tod. Ein Hamas-Kom-
muniqué preist den Tater, Ra’id Zakarna, als Martyrer. Er hatte, angeleitet
von dem «Ingenieur» Yahya Ayyash, ein Auto mit 157 kg Sprengstoff ge-
fullt und in den Bus der Linie 348 gesteuert, wobei er 9 Israelis totete und
52 verwundete — davon zwanzig so schwer, dass sie fiir den Rest ihrer
Tage mit entstellten Gesichtern und amputierten Hianden und Fiiflen leben
miissen, wie das Kommuniqué mit sadistischer Genugtuung feststellt.s¢
Eine Woche spater wurde ein Bus in Hadara (Israel) Ziel eines Anschlages,
bei dem es erneut Tote und viele Verletzte gab. Dass ein solches Attentat
einen schweren Verstof§ gegen die Vierte Genfer Konvention darstellt,
bleibt bei den Tatern und ihren Sympathisanten vollig aufler Betracht.
Eine Broschiire der amerikanischen Menschenrechtsorganisation Human
Rights Watch, die sich mit diesen Anschligen befasst, rekapituliert die
Rechtsregeln in bewaffneten Konflikten und geifSelt derartige Selbst-
mordattentate als Verbrechen gegen die Menschlichkeit und als Kriegs-
verbrechen.s”

Eine zweite Kampagne begann, als die israelische Armee am 9. Oktober
1994 mit Gewalt einen von der Hamas gekidnappten Soldaten befreien
wollte, wobei drei Hamas-Wichter (sowie der israelische Soldat) ums Le-
ben kamen. Hamas tibte am 19. Oktober Rache mit einem Selbstmord-
anschlag auf einen Bus in Tel Aviv, bei dem 21 Israelis und ein Niederlan-
der starben. Am 2. November wurde ein Fithrer des Islamischen Jihad in
Gaza durch eine israelische Autobombe getotet. Der Islamische Jihad
richte sich mit einem Selbstmordattentiter, der am 11.November mit
einem Fahrrad in einen israelischen Checkpoint fuhr, den mitgefithrten
Sprengstoff ziindete und drei Soldaten mit in den Tod riss. Nach weiteren
sechs Anschldgen von beiden Organisationen endete diese Kampagne mit
dem letzten Anschlag am 21. August 1995.

Der nichste Zyklus begann, als der israelische Geheimdienst am 5. Ja-
nuar 1996 Yahya Ayyash, den «Ingenieur», mit einer Bombe im Handy
totete. Die Emporung war grof$; 1ooooo Palistinenser wohnten seinem
Begribnis bei. Es folgten im Februar und Mirz 1996 vier Selbstmordan-
schlige. Eine weitere Serie mit drei Anschligen folgte von Mirz bis Sep-
tember 1997.

Die ldngste und schwerste Kampagne mit insgesamt 92 Anschldgen nach
der Zihlung von R. A. Pape erstreckt sich von Oktober 2000 bis Ende
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Dezember 2003. Sie wurde von der Emporung getragen, die der damalige
Oppositionsfiithrer Ariel Sharon mit seinem Besuch auf dem Tempelberg
provoziert hatte. Mit 4000 schwer bewaffneten israelischen Polizeibeam-
ten und Grenzpolizisten hatte er den muslimischen Bezirk betreten, um so
aller Welt zu zeigen, wie er offentlich erklirte, dass der Tempelberg aus-
schliefSlich und auf ewig unter jiidischer Souverinitit stehe. Die zweite
Intifada, die er damit ausloste, wurde von einer neuen Kampagne von
Miartyreroperationen begleitet, getragen von Hamas und dem Islamischen
Jihad. Diesmal sprang die Kampfform auf sikulare nationalistische Grup-
pen uber; die Fatah stellte eine eigene al-Agsa-Brigade auf, die in gleicher
Weise operierte. Auch die nationalistische Volksfront fiir die Befreiung
Paldstinas (PFLP) beteiligte sich. Eine nicht enden wollende Welle von
Selbstmordattentaten traf israelische Zivilisten im Kernland Israel selbst
und loste jedes Mal schwere Vergeltungsmafinahmen Israels aus.s®

Einzelfalle auflerhalb von derartigen Kampagnen konnte es schon fri-
her in Palistina gegeben haben. Nach Ami Pedahzur, der ebenfalls alle
Selbstmordanschlige weltweit untersucht und in eine zeitliche Abfolge
gebracht hat, soll der erste Hamas-Anschlag schon am 2. November 1993
erfolgt sein, also vor dem Hebron-Massaker von Baruch Goldstein. Tote
oder Verletzte gab es nicht.® Und wenn man Joseph Croitoru glauben
darf, wurden moglicherweise bereits in den siebziger Jahren vereinzelt
derartige Anschldge von Palistinensern veriibt. Doch sind die Details zu
unsicher, um R. A. Pape zu widerlegen, wonach das Selbstmordattentat
eine von einer Gemeinschaft gewihlte Waffe in einem Gebiet ist, das von
einem demokratischen Staat besetzt wurde und in denen Menschen zu
schwach sind, um sich erfolgreich militarisch wehren zu konnen.¢* In der-
artigen Situationen kann eine solche Waffe Sinn ergeben. Meinungsum-
fragen unter Paldstinensern bestitigen seine Deutung, denn die Zustim-
mung zu dieser Art von Anschlagen auf Israelis ist seit 1995 gestiegen.
Pape vermutet, dass aufgrund der Haltung der Offentlichkeit diejenigen
Befreiungsgruppen, die diese Kampfform praktizierten, an Popularitat
gewonnen haben.> Das wiirde auch erkliren, warum sikulare Wider-
standsgruppen sie in der zweiten Intifada nach 2000 iibernommen haben.
Papes Schlussfolgerung lautet:

Der Mirtyrerdiskurs der Hamas bestirkt den Altruismus der Gruppe. Ahnlich wie
bei Hizbollah ist das Hauptargument, dass das Martyrertum gerechtfertigt wird
durch den Nutzen, den es fiir den Schutz der lokalen Gemeinschaft vor auslin-
discher Besetzung hat, und nicht als ein Zweck in sich selbst. Verlautbarungen des
Politbiiros von Hamas folgen regelmifSig einer dreiteiligen Logik: dass Selbst-



142 Eifern fiir das Stiftungsland Paldstina

mordoperationen eine Antwort auf die Besetzung sind; dass sie legitimiert sind auf
Grund der Schwiche der eigenen konventionellen Militirmacht; dass sie gerecht-
fertigt sind angesichts Israels Verletzlichkeit gegeniiber derartiger Gewalt.%

Wenn es richtig ist, dass das Selbstmordattentat nichts spezifisch Isla-
misches ist, sondern eine Waffe von Menschen unter den beiden genann-
ten Bedingungen, dann darf man seine Verbreitung im Nahen Osten auch
nicht einseitig einem an sich gewalttitigen Islam zuschreiben, sondern
muss die Besetzung Palastinas durch das demokratische Israel in die Er-
klarung mit einbeziehen.%

Der typische Selbstmordanschlag ist keine Einzeltat, sondern wird von
einem Team organisiert, das die Tat rechtfertigt, das Ziel bestimmt und
den Titer einweist. Dieser gehort oft der Mittelschicht an und ist keines-
wegs immer ein besonders ungebildeter Glaubiger. Je mehr Kenntnis man
iiber Kampagnen, Handlung und Profil dieser Tater erlangt hat, umso
deutlicher zeichnet sich ab, dass es sich bei dieser Handlung um einen
Typus Selbstmord handelt, den Emile Durkheim altruistisch nannte: einen
selbstlosen Tod zu Gunsten einer Gemeinschaft. Nur dass die vorgestellte
Gemeinschaft hier eine religiose ist und mit Sterben und Tod spezielle
Bedeutungen verbunden werden.s

Das Verhailtnis der Hamas zu Israel: «Koexistenz im Konflikt»

Das Verhiltnis zum Staate Israel ist weniger eindeutig, als diese Idealisie-
rung von Rache und Gewalt vermuten ldsst. Die Hamas verfiigte zwar
uber Institutionen und Strukturen, durch die sie Anhanger und Muslime
wirksam gegen die Besatzungsmacht mobilisieren konnte, sie hatte aber
auch Deutungsmuster, mit denen sie flexibel auf sich dndernde Situati-
onen reagieren konnte.®® Nach den Oslo-Vertragen kam sie nicht mehr
um die Frage herum, ob sie sich an politischen Wahlen beteiligen sollte
oder nicht. Die Mitglieder begannen, diese Frage zu diskutieren und sogar
iiber einen Waffenstillstand (hudna) (nicht aber Frieden) mit Israel nach-
zudenken. Ein internes Hamas-Dokument von 1992 spielte in Erwartung
einer Autonomie Palistinas und der dann bevorstehenden Wahlen die
verschiedenen Optionen durch: Boykott bzw. Verhinderung der Wahlen
oder Teilnahme unter anderem bzw. dem eigenen Namen. Die Bewertung
tendierte in Richtung einer Teilnahme. Die islamische Bewegung, so die
Begriindung, habe in den Jahren der Intifada viel Ansehen erworben, viele
Anhinger gewonnen und miusse ihre eigenen fundamentalen Interessen
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im Auge behalten. Hamas durfe sich nicht politisch isolieren, sondern
miisse ihre populire Basis in Wahlen absichern; sie miisse aber den Jihad
zur Befreiung Paldstinas auch in der Zeit der Autonomie fortfihren und
sich einer Normalisierung des Status quo und einer Aufgabe paldstinen-
sischer Rechte widersetzen.” Eine «Koexistenz im Konflikt» nannten
zwei israelische Forscher diese Haltung.®®

Als die Hamas sich fiir die Teilnahme an den Wahlen im Jahre 2006
entschied und damit starker auf Koexistenz als auf Konflikt setzte, sahen
die Regierungen Israels und der USA darin den Versuch einer Terror-
Organisation, die Paldstinensische Autonomiebehorde zu tibernehmen;
aus der Sicht der Organisation selber aber war diese Entscheidung gerade
umgekehrt die Folge einer neuen Definition der Situation, die einen Ver-
zicht auf Gewalt ratsam sein lief3. Die sozialen Institutionen, die die Mus-
lim-Briider und das Islamische Zentrum unterhielten und die fiir viele
Paldstinenser lebensnotwendig geworden waren, verlangten eine Verant-
wortungs- statt einer kriegerischen Gesinnungsethik.

Das soziale Netzwerk, das die Muslim-Briider geschaffen hatten, war
ein guinstiger Nahrboden fiir die Bereitschaft der ihm Angehorenden, es
mit Gewalt gegen Angriffe von aufsen oder von innen zu verteidigen. Je-
doch erzwang dasselbe Milieu auch eine gewisse Flexibilitat im Kampf
gegen Israel. Begriindet war beides in den Zwingen, die das Sozialwerk
der Hamas auferlegt. Anders als der Islamische Jihad, der eine kriege-
rische Gesinnungsethik praktizierte, sah Hamas den Kampf nicht aus-
schlieflich unter dem Gesichtspunkt einer kriegerischen Glaubensbewih-
rung, sondern auch als Einsatz fiir das Wohl der Allgemeinheit (maslaba).
Damit begab sie sich in eine Gefahr, vor der Abd al-Salam Faraj in Die
versaumte Pflicht gewarnt hatte. Zivilgesellschaftliche Institutionen tra-
gen, so seine Kritik, nichts zur Bildung eines islamischen Staates bei; im
Gegenteil, sie zementieren eine Abhingigkeit der Muslime vom abtrun-
nigen Staat (§ 48). Auch die Bildung einer islamischen Partei beurteilte er
negativ (§ 52), desgleichen die Ubernahme sozial wichtiger Berufe wie
Arzt oder Ingenieur durch Muslime. Egal, wie viele es davon gebe, sie
wiirden nur zur Stiarkung eines heidnischen Staates mit beitragen (§ 53).%
Hamas aber folgte dieser Warnung nicht und blieb in diesem Punkte Teil
der Muslim-Bruder.

Das soziale Netzwerk, in dem die Hamas agierte, verlangte bei Kon-
flikten mit der militdrischen Ubermacht Israels Vorsicht und Besonnen-
heit. Dem sozialen Islam der Hamas war eine intensive Durchdringung
der Zivilgesellschaft gelungen; dieser Erfolg aber hat den Islamisten zu-
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gleich neue Aufgaben beschert und neue Regeln aufgezwungen. Und das
nicht nur in Paldstina, sondern weltweit. Dietrich Reetz fasst die Eigen-
dynamik dieses zivilgesellschaftlichen Islams treffend zusammen, wenn er
schreibt:

In den meisten islamischen Lindern fallen [Islamisten; HGK] vor allem deshalb
unter den Begriff der Zivilgesellschaft, weil sie ... in dem <Niemandsland> zwischen
Individuum und Staat existieren — gemeinsam mit Aktivisten der Menschenrechte,
der Umwelt, der linken und demokratischen Opposition... Die Islamisten sehen
sich zunehmend veranlasst, soziale, kulturelle und politische Probleme aufzugrei-
fen, die der offizielle Staat nicht 16st, nicht l6sen kann oder 16sen will.7

Mit der zivilgesellschaftlichen Institutionalisierung waren Handlungsbe-
schrankungen verbunden, die der Autor der Versdumten Pflicht richtig
erkannt, allerdings als iiberzeugter Jihadist strikt abgelehnt hat. Diese
Differenz zeigt sich im Falle der Hamas darin, dass die Flugblatter nie nur
Gewalt, sondern immer auch Geduld gepredigt haben. So heifSt es in
einem Flugblatt:

Wisse, dass der Sieg Geduld (sabr) verlangt und Gott auf der Seite der Gerechten
ist.7!

Es ist dieselbe Macht eines sozialen Islams, die sowohl Gewalt moglich
macht wie ihr Grenzen setzt. Einen echten Frieden mit Israel kann sich
die Hamas nicht vorstellen, einen Waffenstillstand (hudna) indes schon.”*
Diese Option wird allerdings von den politisch Verantwortlichen in Israel
und den USA zuriickgewiesen. Dabei zeigen historische Studien, dass
islamische Staatswesen durchaus ein Volkerrecht kennen und dass solche
Sicherheitsvertrage in den Beziehungen mit nicht-islamischen Gemeinwe-
sen eine Tradition haben.”s Noch beachtlicher ist der Fall der dgyptischen
Jama‘a al-Islamiyya, die 1997 ihre Gewaltstrategie revidierte und mit den
zuvor verabscheuten Institutionen des dgyptischen Staates einen Waffen-
stillstand schloss.” In der Reaktion der USA und Israels auf das Angebot
von Hamas zeigt sich, wie sehr der Zyklus von Gewalt und Gegengewalt
sich schon in der Wahrnehmung eingenistet hat. Wenn Staatsmanner
jedoch prinzipiell darauf verzichten, die Situationsdeutungen von poli-
tischen Gegnern zu verarbeiten und es stattdessen vorziehen, sie als Feinde
der menschlichen Ordnung militdrisch zu vernichten, handeln sie selber
gesinnungs- und nicht verantwortungsethisch. Sie nehmen bewusst in
Kauf, dass die in den Deutungen von Hamas angelegten nicht-gewaltta-
tigen Handlungsoptionen keine Chance bekommen.



8. Amerikanische Protestanten bereiten den
endzeitlichen Kriegsschauplatz in Palédstina vor

Die Aufenpolitik von Staaten wird auch durch deren Kultur beeinflusst.
Es ist an der Zeit, diesen Zusammenhang auch fiir die Religionsgeschich-
te eines Landes ernsthafter in Betracht zu ziehen. Die Kehrtwendung der
US-amerikanischen Politik gegeniiber der Siedlungspolitik Israels in den
besetzten Gebieten bei gleichzeitiger Zuruickweisung der berechtigten An-
spriiche der Palidstinenser — zu denen auch Christen gehoren — sind ohne
eine Berticksichtigung des religiosen Kontextes nicht befriedigend zu er-
klaren. Dabei muss man die besondere Geschichte der Religionen in den
USA im Auge behalten, da dort auch nach der Aufklarung religiose Werte
und Weltbilder in der Offentlichkeit uneingeschrinkt in Kraft blieben und
die Nationwerdung der USA gepragt haben."

In den USA haben sich seit dem Ende der siebziger Jahre in der Bezie-
hung von protestantischen Religionsgemeinschaften zur Politik Verande-
rungen ergeben, wie dies dhnlich auch im Judentum Israels und im Islam
Palastinas der Fall war. Wir erinnern uns: Dort hatte der Antagonismus
zwischen einer sakular begriindeten Politik auf der einen Seite und einer
Distanz religioser Gemeinschaften zum Politischen auf der anderen Seite
einer neuen Verbindung beider Raum gemacht. Etwas Ahnliches geschah
nun auch in den USA, wo der Gegensatz von liberalem politischem Enga-
gement und fundamentalistischer Weltflucht seine Dominanz verlor und
einem neuartigen religiosen Aktivismus wich.>

Fundamentalistische Gruppen hatten sich seit den zwanziger Jahren
aus der politischen Offentlichkeit zuriickgezogen und das politische Ge-
schift den Parteien iiberlassen. Als jedoch in den USA von der Mitte der
funfziger bis zur Mitte der siebziger Jahre ein Reformliberalismus stetig
an Macht gewann und eine Neutralitat des Staates in moralischen Fragen
durchzusetzen begann, fiihlten sie sich zum Widerstand herausgefordert.
Besonders das hochstrichterliche Verbot des Gebets an 6ffentlichen Schu-
len 1962 und die bedingte Freigabe der Abtreibung 1973 emporten die
Fundamentalisten, aber gleichermaflen auch die Pfingstbewegung, die
Charismatiker und die Neo-Evangelikalen. Die «Evangelikalen», so die
zusammenfassende Bezeichnung fiir dieses iiberwiegend weifSe protestan-
tische Lager, sahen in diesen Urteilen eine Unterminierung der Moral
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Amerikas.> Sie waren in ihren Augen deshalb so unertriglich, weil die
Evangelikalen — im Gegensatz zum social gospel liberaler protestantischer
Kirchen — nicht die sozialen Verhiltnisse, sondern die «Unbekehrtheit»
der Menschen fiir die Hauptursache von sozialen Missstinden wie unge-
wiinschte Schwangerschaft, Prostitution, Pornographie, Alkohol- und
Drogenabhingigkeit hielten. Sie kimpften fiir die USA als eine christliche
Nation und eine auf die Werte von Familie und Patriotismus gegriindete
Republik, deren staatliche Institutionen und Gesetze der Aufrechterhal-
tung dieser Moral zu dienen haben. Notfalls muss ein echter Amerikaner
gegen eine davon abweichende Gesetzgebung und Rechtsprechung auch
aufbegehren. Hauptfeind der Evangelikalen war der «sikulare Humanis-
mus». Mit der Griindung von Rundfunk- und Fernsehstationen sowie
Privatschulen verschafften sie sich offentlich Gehor. Mit ihren Netzwer-
ken aus Gemeinden, Schulen, Universititen, juristischen Organisationen
und Medienorganen finden sie heute bei ungefihr einem Viertel aller ame-
rikanischen Wahler Anklang.+

Ende der siebziger Jahre riefen Vertreter der politischen Rechten mit dem
Prediger Jerry Falwell und anderen Geistlichen die Organisation der Moral
Majority ins Leben. Die Evangelikalen waren als Wahlerpotenzial interes-
sant geworden. «Bewegungsunternehmer» (so die Bezeichnung Manfred
Brockers) bauten neue schlagkriftige Organisationen auf, die mit den vor-
handenen Ressourcen und Netzwerken imstande waren, die Blirger gegen
Abtreibung, fiir den Schutz der Familie, fiir die Beibehaltung der Verbote
unmoralischen Verhaltens und fiir eine militarisch starke USA zu mobili-
sieren. 1980 trugen sie entscheidend zur Wahl von Ronald Reagan bei.
Reagan griff in seiner Amtszeit manche ihrer Anschauungen auf, wenn er
etwa ein nukleares «Armageddon» an die Wand malte oder die UdSSR
als «Reich des Bosen» geifselte. Doch hinderte ihn das nicht, mit Gor-
batschow, auf dessen Stirn manche Evangelikale das Zeichen des Anti-
christen zu erkennen meinten, Abriistungsvertrage zuschliefSen. Noch
konnten die Berater Reagans die damals aufsteigenden Neo-Konserva-
tiven von der Regierung fernhalten.s

1986/87 zerfiel die Moral Majority als Organisation, aber Nachfolger
traten bald an ihre Stelle, wie z. B. die Christian Coalition. In den neun-
ziger Jahren etablierte sich die Neue Christliche Rechte mit einer Vielzahl
von Organisationen und Initiativen als politisches Schwergewicht und ge-
wann in der Republikanischen Partei an Einfluss.¢ Parallel dazu verlief
der weitere Aufstieg der Neo-Konservativen, die in den neunziger Jahren
die politische Meinungsfithrerschaft an sich zogen. Nach dem Ende des
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Kalten Kriegs und dem Zerfall der Sowjetunion propagierten sie als die
neue Aufgabe der USA, nicht mehr nur fiir das moralisch Richtige einzu-
treten, sondern es mit den gegebenen militarischen Mitteln auch interna-
tional durchzusetzen, wobei sie im Nahen Osten den Hauptschauplatz
fur diesen Kampf sahen. Den internationalen Organisationen mit ihrer
Bevorzugung nicht-militdrischer Losungen standen sie ablehnend gegen-
uber. Da weder die Neue Christliche Rechte alleine Wahlen entscheiden
konnte noch die Republikanische Partei mit ihren Neo-Konservativen
ohne sie eine Chance hatte, erschien den Parteigremien Ende der goer
Jahre der Gouverneur von Texas, George W. Bush, wegen seiner Veranke-
rung im evangelikalen Lager als der aussichtsreichste Prasidentschafts-
kandidat. Nach der Wahl von George W. Bush zum Prisidenten bezogen
Neo-Konservative im neuen Regierungsapparat Schliisselpositionen und
gaben auch der Nahostpolitik eine neue Richtung.

Bereits 1996 hatten Neo-Konservative im Auftrag des American Enter-
prise Institute dem Ministerprasidenten Israels Benjamin Netanjahu gera-
ten, sich von den Fesseln des Friedensprozesses zu befreien. Israel sei von
einem Verlust der fiir eine Nation kritischen Masse bedroht. Dass Israel
mit den Palistinensern sogar iiber seine Hauptstadt Jerusalem verhandle,
sei dafiir ein besorgniserregendes Symptom. Auch dass Israel auf Terror
nur mit Vergeltungsschldgen reagiere, statt die Gruppen in den Nachbar-
landern zu verfolgen und militarisch auszuschalten, sei ein Zeichen seiner
Schwiche. Israel solle einen klaren Bruch mit der Politik «Land fur Frie-
den» vollziehen, seine Okonomie durch Liberalisierung stirken und sich
auf seine eigene Starke unabhingig von den USA besinnen. In Form einer
Rede eines imagindren neuen israelischen Ministerprisidenten heifdt es
dann:

Unser Anspruch auf das Land, auf das wir 2000 Jahre lang unsere Hoffnung ge-
setzt haben, ist legitim und nobel. Es steht nicht in unserer eigenen Macht, egal wie
sehr wir nachgeben wiirden, einseitig Frieden zu machen. Allein die bedingungs-
lose Anerkennung unserer Rechte durch die Araber besonders in ihrer territorialen
Dimension, also <Frieden fiir Frieden>, ist eine solide Basis fiir die Zukunft.”

An die Stelle einer Gleichbehandlung israelischer und palistinensischer
Anspriche setzten die Neo-Konservativen eine einseitige Parteinahme fur
Israel, die religios begriindet wurde. Man konnte in dieser Politik eine
Entsikularisierung (Peter L. Berger) staatlichen Handelns sehen,® wenn
man Ernst-Wolfgang Bockenfordes These zur Entstehung des Staates in
Westeuropa danebenhilt:
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Spricht man von Sikularisation im Zusammenhang der Entstehung des Staates, so
denkt man meist an die so genannte Neutralititserklarung gegeniiber der Frage
der religiosen Wahrheit.?

Die Strategie der Neo-Konservativen blieb keine reine Theorie. Die Regie-
rungen der USA haben auch tatsichlich in ihrer AufSenpolitik die Neutra-
litat gegentiber religiosen Anspriichen aufgegeben und fiir Israels Politik
in der Frage der besetzten Gebiete Partei ergriffen.

Die Entsdkularisierung der US-AuBenpolitik

Ohne das evangelikale Wahlvolk hatte dieses politische Programm keine
Chancen auf Umsetzung gehabt. Ein solcher Machtgewinn von Religi-
onen in den USA hatte sich schon linger angebahnt, war aber selbst fir
die, die sich mit Religion wissenschaftlich befassten, eine Uberraschung.
Noch in den sechziger Jahren galt als ausgemacht, was Arnold Toynbee
damals feststellte:

Alle gegenwirtigen Religionen — ob auf Stammeszugehorigkeit oder auf Mission
gegriindet, ob Volksreligion oder Religion Gebildeter — haben ihren Halt in den
Herzen, im Gewissen und Geist ihrer fritheren Anhianger verloren.™

Und Peter L. Berger selbst hatte noch im Jahre 1967 religioser Gemein-
schaftlichkeit die Diagnose gestellt, es fehle ihr in der Moderne an sozialer
Wirklichkeit.'* Mag es damals tatsichlich so ausgesehen haben, als sei
allerorten die gemeinschaftliche Religion ein Verlierer der Moderne, so
stellte sich der Sachverhalt bald anders dar. Zwei amerikanische Religions-
soziologen, Roger Finke und Rodney Stark, haben an Hand von Statisti-
ken amerikanischer christlicher Denominationen aus dem gesamten Zeit-
raum von 1776 bis 1990 errechnet, dass der Anteil von Buirgern, die Mit-
glied einer christlichen Gemeinde waren, in den USA stetig angestiegen ist:
1850 waren es ein Drittel aller Amerikaner, 1980 schon zwei Drittel.**
Auch danach setzte sich der Trend fort. Nutznieler dieses enormen
Wachstums waren nicht liberale Gemeinden, sondern geschlossene Ge-
meinschaften («Sekten»), die an die moralische Lebensfiihrung ihrer Mit-
glieder hohe Anspriiche stellten.’s Die beiden Soziologen suchten die Er-
klarung in einer 6konomischen Hypothese, wonach grofSe hierarchische
Organisationen zur Selbstgefilligkeit neigten, kleine religiose Gemein-
schaften hingegen wegen ihrer Konkurrenzsituation mit anderen Grup-
pen permanent um Anhidnger werben mussten. So wiirde der religiose
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Markt optimaler ausgeschopft und eine Diversifikation von Religionen
beglinstigt. Sdkularisierung sei nicht die Folge eines abnehmenden religi-
osen Bedarfs, sondern eines unattraktiven Angebotes.™

Neben dieser Begriindung, die nicht unwidersprochen blieb,*s gab es
noch eine weitere: den spezifischen Typus religioser Vergemeinschaftung.
In den USA haben Religionen die Gestalt von Gemeinden (congregations)
angenommen, und zwar auch solche, die es — wie der Hinduismus - tra-
ditionell nicht waren; insgesamt hat man bei einer Datenerhebung mehr
als 300000 Lokalgemeinden im Land gezahlt. Die amerikanischen Ge-
meinden teilen bestimmte organisatorische Merkmale: Sie besitzen als Ge-
meinden Land und Gebaude; in der Fithrung der Gemeinde dominieren
die Laien; die Gemeinde wiahlt ihre Pastoren; die Gemeinde ist von priva-
ten Geldgebern abhingig. Dazu kommt, dass ihre Aktivitaten sich nicht auf
den Gottesdienst oder den Religionsunterricht beschrinken, sondern auch
karitative Hilfsleistungen und das Engagement fiir die zivile Gemeinschaft
umfassen. Zu der Verbreitung dieses Typus von Religionsgemeinschaft
trug die Verlagerung von Wohnbezirken aus der Innenstadt in die Vororte
bei. Der dortige Mangel an o6ffentlichen Einrichtungen machte religiose
Gemeinschaftlichkeit besonders begehrt.*® Nicht zufillig waren es ameri-
kanische Sozialwissenschaftler, die die Frage des Sozialkapitals von Reli-
gionsgemeinschaften und seiner Wirkung auf die Zivilgesellschaft zum
Thema machten. Die Wohlfahrtsgesetzgebung von 1996 eréffnete religi-
osen Gemeinden sogar noch die Moglichkeit, vom Staat Finanzmittel fiir
ihre Sozialarbeit zu erhalten. Inzwischen liegen mehrere gut fundierte
Monographien vor, die die moderne religiose Gemeindebildung in den
USA quantitativ und qualitativ aufarbeiten. Sie bestitigen, wie sehr sich
dort religiose Vergemeinschaftung noch weiter verbreitet hat,'” wahrend
dies in Europa mit Ausnahme der Migranten nicht der Fall ist.

Diese neueren Befunde zogen eine kritische Prufung der Sikularisie-
rungsthese nach sich. Aus der Riickschau der neunziger Jahre wurde
deutlich, dass die These einer notwendig mit der Modernisierung schwin-
denden Bedeutung von Religion sich spezifischen Umstinden und Erfah-
rungen der fiinfziger und sechziger Jahre des 20. Jahrhunderts verdank-
te.*® Sie wurde in dieser Form von fritheren Sozialwissenschaftlern wie
Max Weber oder Emile Durkheim auch nicht geteilt, da beide Klassiker
von einer Transformation von Religion in der Moderne ausgingen, nicht
aber von ihrem Verschwinden. Interessant sind in diesem Zusammenhang
Studien von Callum G. Brown zu Grof$britannien. Als dort in den «lan-
gen sechziger Jahren» des 20. Jahrhunderts (von den spiten fiinfziger bis
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zur Mitte der siebziger Jahre) der Kirchenbesuch so drastisch zurtickging,
dass man von einem Kollaps der christlichen Lebenswelt sprechen kann,
setzte sich bei Historikern und Soziologen Sikularisierung als eine Art
Meistererzahlung fir die gesamte Geschichte der Religion im Westen seit
dem 17. Jahrhundert durch.” In den USA bestanden damals dhnliche Er-
wartungen, wie die Worte von Peter L. Berger bezeugen. In Wirklichkeit
aber war die Entwicklung in den sechziger Jahren keineswegs symptoma-
tisch fiir eine langfristige globale Tendenz.

Pramillenarische Konstruktionen zeitgendssischer Politik

Eine weitere Triebkraft, welche die Religion in den USA erstarken liefs,
war ein ganz spezifisches Geschichtsbild protestantischer Gemeinden. Es
waren aufwindige und intensive Forschungen zum amerikanischen Fun-
damentalismus, die Licht in diese Seite des Protestantismus brachten. Sie
zeigen zuvorderst, dass man sich von dem Wort «Fundamentalisten»
nicht in die Irre fuhren lassen darf. Zwar war es «Fundamentalisten»
wichtig, den wahren Glauben durch die Dogmatisierung «fundamen-
taler» christlicher Lehren zu verteidigen. So erklirte beispielsweise 1910
die Generalversammlung der Presbyterianer folgende fiinf Lehrsitze fir
wortwortlich verbindlich: die Unfehlbarkeit der Schrift; die Geburt Jesu
Christi von einer Jungfrau; sein Stihneopfer; seine leibliche Auferstehung
und seine Wunder wirkende Macht.>> Man muss jedoch die scharfe Kon-
troverse, die diese Lehrsitze vor allem in den ersten beiden Jahrzehnten
des 20. Jahrhunderts auslosten und die zu Spaltungen vor allem in bap-
tistischen und presbyterianischen Gemeinden fithrten, von einer alteren
religiosen Bewegung unterscheiden, die sich mit dieser Glaubensrichtung
verbunden hatte. Damit folge ich Ernest R. Sandeen, der beides klar
trennt: die kontroversen Lehren und die Bewegung. Die Formulierung des
richtigen Glaubens in Form von fundamentalen Lehrsitzen stiitzte sich
auf die Lehre von der wortwortlichen Inspiration der Bibel, die das Prin-
ceton Theological Seminary besonders nachdriicklich und zugespitzt ge-
gen die liberale Theologie vertreten hat. Die Bewegung hingegen wurde
von einer heilsgeschichtlichen Auffassung beseelt. «Es war der Millenaris-
mus, der der fundamentalistischen Bewegung ihr Leben und ihre Gestalt
gab», notierte E.R. Sandeen.>* Die Buchreihe The Fundamentals, die den
neuen Glauben zwischen 1910 und 1915 im Lande bekannt machte, be-
ruhte auf einer Verkniipfung von biblischem Literalismus und Millenaris-
mus. Als sich 1919 die «World’s Conference on Christian Fundamentals»
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bildete, war diese Allianz auch organisatorisch vollzogen. «Aus Mille-
nariern wurden Fundamentalisten».>

Der Millenarismus ging auf den Briten John Nelson Darby (1800-1882)
zurlick, dessen Lehre in den USA seit 1875 zu einer immer machtigeren
Stromung angeschwollen ist.>» Darby lehrte, dass nach Israels Zuriickwei-
sung des Messias Jesus Christus die weitere Erfiillung der biblischen Pro-
phezeiungen unterbrochen worden sei; Israels Heilsgeschichte sei befristet
suspendiert und in dieser Zeit die Kirche Trager der Heilsgeschichte. Diese
Periode (dispensation) gehe jedoch in der Gegenwart zu Ende; die endzeit-
liche Uhr werde demnichst wieder anfangen zu schlagen, und alle noch
ausstehenden Prophezeiungen wiirden in einer letzten Phase der Geschichte
in Erflillung gehen. Dazu gehore die Wiederherstellung des Volkes Israels in
Palistina. Eine Voraussage, wann sie stattfinden soll, machte die Lehre in-
des nicht; es konne jederzeit geschehen («any-moment coming»).

Es waren nicht mehr irgendwelche zeitlichen Voraussagen von Tag und
Stunde des Kommens des Herrns, die die Wirkung des Pramillenarismus
begriindeten, wie noch zu Beginn des 19. Jahrhunderts. Damals fand Wil-
liam Miller bei vielen Christen Glauben fiir eine Voraussage des Beginns
der Heilszeit im Jahre 1844. Nach der unvermeidlichen «groflen Enttau-
schung» verzichteten die Anhianger von Darbys Pramillenarismus auf
zeitliche Festlegungen, ohne dass dies aber zu einer Entschiarfung der
Spannung zwischen der falschen gegenwirtigen Ordnung und dem zu-
kunftigen Gottesreich gefiihrt hitte. Denn gerade die Moglichkeit eines
plotzlichen und unvorhersehbaren Anbruches der Endzeit verlangt von
den Glaubigen eine dauernde Heiligung ihres Lebens und eine perma-
nente Aufmerksamkeit gegentiber moglichen ersten Anzeichen eines Um-
schlags der Geschichte.

Verschirft wurde diese Spannung durch ein ritselhaftes und umstritte-
nes Detail, das Darby dem apokalyptischen Szenario hinzugefugt hatte
und dessen Herkunft nicht vollstindig geklart ist: die Lehre von der Ent-
rickung der Gerechten bzw. der Kirche. Bevor die Zeit der Leiden anbre-
che, wiirden die Auserwiahlten zum Herrn entriickt und entgingen so dem
dann folgenden Schrecken.* Textgrundlage hierfiir war der erste Brief des
Paulus an die Thessalonicher:

Denn der Herr selbst wird unter einem Befehlsruf, unter der Stimme eines Erzengels
und unter [dem Schall] der Posaune Gottes vom Himmel herabkommen, und die
Toten in Christus werden zuerst auferstehen; danach werden wir, die Lebenden, die
Ubrigbleibenden, zugleich mit ihnen entriickt werden in Wolken dem Herren ent-
gegen in die Luft; und so werden wir allezeit bei dem Herren sein (4, 16 f).>
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Nach der Entruckung beginne — so Darby weiter — fiir die Zurtickgeblie-
benen eine sieben Jahre dauernde fiirchterliche Drangsal (Matthaus
24,21). In dieser Zeit tibe der Antichrist seine Schreckensherrschaft tiber
die Welt aus; die nach Palistina zuriickgekehrten Juden erbauten in Ab-
sprache mit ihm den Tempel neu. Am Ende aber werde der Herr Jesus
Christus den Antichrist samt den Heiden und den Juden, soweit sie ver-
stockt blieben, in der Schlacht von Armageddon, Palistina, vernichten.
Juden miissten das Judentum aufgeben und Christen werden, oder sie
wiirden wegen ihres Unglaubens vernichtet. Danach beginnt das tausend-
jahrige Gottesreich.>® Wegen eines ersten Erscheinens von Jesus Christus
vor der Zeit der Schrecken wurde diese Lehre Pramillenarismus genannt
und vom Postmillenarismus unterschieden, der mit einem Erscheinen des
Herrn erst ganz am Ende der Zeiten rechnet.>”

Das apokalyptische Geschichtsbild transformiert Erfahrungen des
Sinnwidrigen in einen Ablauf und verzeitlicht so die Macht des Bosen in
einem Geschichtsbild. Nicht nur in den USA, sondern auch in Europa hat
sich dieses Geschichtsbild von den biblischen Grundlagen gelost und ist
zu einer Deutungskategorie der Moderne geworden.*® Ein besonders
dankbarer und ergiebiger Untersuchungsgegenstand sind die mit ihm ver-
bundenen diskursiven Strategien und Argumente, wie Stephen D. O’Leary
mit Hilfe einer Rhetorikanalyse aus amerikanischen millenarischen Schrif-
ten und Reden herausarbeitet. Im Zentrum des Pramillenarismus’ steht
die Diagnose, was hier und heute die Manifestationen der Macht des Bosen
und was die Symptome des herannahenden Endes sind. Damit verfugt er
uber betrichtliche Potenziale zeithistorischer und tagespolitischer Sensibi-
litait und Diagnostik und ist eine kulturelle GrofSmacht in der Erzeugung
von handlungsleitenden Situationsdefinitionen. Nur mit Hilfe der Analyse
seiner Rhetorik kann man auch den oft beobachteten Widerspruch ver-
standlich machen, dass der Pramillenarismus zwar eine pessimistische
Geschichtssicht lehrt, zugleich aber politischen Aktivismus hervorruft.

Das Wunder der Wiederherstellung Israels

Zum Credo des amerikanischen Fundamentalismus gehort, was der Apos-
tel Paulus einst der Gemeinde zu Rom in einem Brief als ein grofles Ge-
heimnis anvertraut hatte: Ein Teil Israels werde solange verstockt bleiben,
bis auch die letzten Heiden bekehrt sind; alsdann werde auch Israel gerettet
werden (Romerbrief 11,25-27). Wihrend einige Kirchenviter, darunter
Augustinus, der Auffassung waren, die noch ausstehenden biblischen Ver-
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heiffungen wiirden sich gar nicht mehr auf das jidische Volk, sondern auf
die Kirche als das «wahre Israel» beziehen, bezogen englische und ameri-
kanische Puritaner die Heilszusagen nach wie vor auf das Volk der Juden.
Sie erwarteten eine Riickkehr der Juden nach Palistina als finales Ereignis
der anbrechenden Endzeit. Israel ist ein entscheidender Akteur im letzten
Akt der menschlichen Geschichte.

Als in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts zahllose Juden aus Russ-
land fliehen mussten, waren amerikanische Protestanten die ersten, die
den amerikanischen Prisidenten Benjamin Harrison und seinen Aufsen-
minister James Blaine 1891 in einer Bittschrift auf das Problem hinwiesen
und um eine Losung baten — sechs Jahre vor dem 1. Zionistenkongress in
Basel (1897). Die Lage der zwei Millionen verarmten Juden, die in Europa
keine Bleibe finden konnten, sei unhaltbar. Warum ihnen nicht, statt sie
nach Amerika zu holen, Palastina zuriickgeben? Gott habe es ihnen doch
einst als unveraufSerliches Land tibereignet. Zudem hitten sich dort Juden
schon wieder niedergelassen, und es seien erste Anzeichen einer neuen
Heilszeit erkennbar.

Gehort Palastina nicht rechtmifiig den Juden? Es wird erzihlt, dass Regenfille
zunehmen und es viele Indizien dafiir gibt, dass das Land seine alte Fruchtbarkeit
wiedergewinnt. Wenn sie in ihrer Regierung autonom wiren, wiirden sich die Ju-
den der ganzen Welt zusammentun und ihre leidenden Briider in ihre altehrwiir-
dige Wohnstitte bringen und dort ansiedeln. Uber 1.700 Jahre haben sie geduldig
auf diese Gelegenheit gewartet. Sie sind anderswo keine Bauern geworden, da sie
glaubten, sie seien nur Fremde unter den Vélkern, bis sie nach Palistina zuriick-
kehren und ihr Land erneut bestellen wiirden. ... Wir glauben, es ist die richtige
Zeit fiir alle Nationen und besonders die christlichen in Europa, Israel gegentiber
Freundlichkeit zu zeigen. Eine Million Vertriebener appellieren mit ihrem schreck-
lichen Leiden an unsere Sympathie, Gerechtigkeit und Menschlichkeit. Lasst uns
ihnen jetzt das Land wiedergeben, aus dem sie so grausam von unseren romischen
Vorfahren vertrieben wurden.3°

Als protestantische Petition ist das Dokument erstaunlich. In einer Zeit,
in der der aufkommende Zionismus das nationale Recht der Juden auf
einen eigenen Staat propagierte, sahen die Bittsteller in der jiidischen Be-
siedlung Palastinas das Nahen des Endes des Exils und Anzeichen einer
neuen Heilszeit.

Das Ritsel 1ost sich, wenn man den theologischen Hintergrund des Inau-
gurators der Petition, William E. Blackstone, betrachtet.’' Er stand in der
Tradition von Darby und hatte 1881 in einem Buch Jesus Is Coming er-
klart, dass in allerndchster Zeit auf die fiinfte Epoche der Weltgeschichte,
die mit der Kreuzigung Jesu zu Ende gegangen sei, die letzte und sechste



154 Amerikanische Protestanten

folge.’* Alle Prophezeiungen, die noch nicht erfillt seien, wiirden jetzt in
Erfullung gehen. Dazu gehore auch die Wiederherstellung Israels. Aller-
dings stehe Israel danach eine schwere Zeit der Ziichtigungen und Lei-
den bevor. Der Antichrist werde erscheinen und sich zum Herrscher des
judischen Staates machen; erst mit der Schlacht von Armageddon in
Palastina (Offenbarung 16,16) werde der Schrecken enden, wirden die
Michte des Bosen vernichtet und das Tausendjihrige Reich beginnen
(Offenbarung 20).

Mit seinen Aussagen zu Israel stand W. Blackstone solchen orthodoxen
Juden nahe, die in der Wiederherstellung Israels ebenfalls einen messia-
nischen Akt sahen — mit dem Unterschied allerdings, dass sie die Besied-
lung des Landes vor der Zeit des Messias als einen Abfall vom Glauben
betrachteten. Erst die Anhanger des religiosen Zionismus wiren nach
Blackstones Geschmack gewesen — allerdings wiederum mit dem Unter-
schied, dass Blackstone auch von ihnen eine Bekehrung zu Jesus Christus
verlangt hitte. Sdkulare Zionisten und assimilierte Juden miissten auf die
fuirchterlichsten Schrecken der Endzeit gefasst sein, wagte er 1918 auf
einem judischen Zionisten-Treffen in Los Angeles zu erklidren. Eine siku-
lare Begriindung des Zionismus hielt er fiir ginzlich verfehlt.3s Ubrigens
sprachen sich damals die meisten amerikanischen Juden gegen einen ji-
dischen Staat aus und hielten eher die USA fur ihr «Zion». Entsprechend
klein war die Zahl der tiberzeugten jiidischen Zionisten in den USA. Vor
dem Ersten Weltkrieg waren nach Angaben von T. Weber lediglich 20 000
von den 1,5 Millionen Juden Mitglieder zionistischer Vereinigungen. Zur
damaligen Zeit hatten mehr amerikanische Protestanten Interesse an
einem juidischen Staat in Palistina als amerikanische Juden, folgert er.3+

Die religiose Deutung der zionistischen Besiedlung wirkte auf das Ver-
standnis zuriick, das die Verfasser der Petition von ihrer Regierung hatten.
Fur sie waren die Amerikaner die Nachfahren der Romer, wozu auch Be-
zeichnungen wie «Senat» und «Capitol» fiir die politischen Institutionen
der USA beitrugen. Gott habe den USA eine Rolle zugedacht ahnlich der
des persischen Konigs Kyros. Dieser habe den Juden bei ihrer Riickkehr
aus dem babylonischen Exil nach Palastina geholfen und sei deshalb von
Jesaja 45,1 «Gesalbter [maschiach] des Herrn» genannt worden. Black-
stone glaubte auch eine biblische Prophezeiung gefunden zu haben, die die
besondere Rolle der USA bereits vorausgesagt habe. Als der Prophet Jesaja
von dem «Land des Fliigelgeschwirrs» sprach, das Gaben nach Zion brin-
gen werde (Jesaja 18,1 und 7), habe er damit — eingedenk des Seeadlers auf
dem US-Wappen — doch wohl nur die USA meinen konnen.?s
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Der Prophetieglaube ist zentraler fur die amerikanische politische Kul-
tur, als man lange annahm, wie vor allem der Historiker Paul S. Boyer in
seiner griindlichen Studie zum modernen amerikanischen Prophetieglau-
ben nachgewiesen hat. Alle politischen Ereignisse rund um die Griindung
eines Staates Israel haben bei amerikanischen Protestanten ein apokalyp-
tisches Fieber hervorgerufen: die Balfour-Erklirung von 1917, die den
Juden Palastina als Heimat in Aussicht stellte; der Riickzug der Briten aus
Paldstina und der Teilungsplan der Vereinten Nationen 1947; die Prokla-
mation des Staates Israel am 14. Mai 1948; der Suez-Krieg 1957; die Ein-
nahme der Altstadt Jerusalems durch die israelische Armee am 8. Juni
1967 sowie die Besetzung von Gaza und des Westjordanlandes im Zuge
des Sechstagekrieges 1967; schliefSlich die Besiedlung der besetzten Ge-
biete. Das Ergebnis von Boyers Aufarbeitung des Prophetieglaubens ist
dem von St. D. O’Leary verwandt. Auch Boyer erkennt im Pramillenaris-
mus ein Instrument der Gliubigen, die Situation, in der sie sich befinden,
zu deuten und daraus praktische Handlungskompetenz zu gewinnen. Das
gilt ebenso fiir andere Teile des pramillenarischen Deutungsmusters. «Der
Antichrist unser Zeitgenosse» betitelt Bernard McGinn das letzte Kapitel
seiner Studie zur Geschichte des Antichristen. Dem Antichristen einen
Namen zu geben, ist nach Robert C. Fuller geradezu eine amerikanische
Obsession.3¢ Tatsdchlich kam in den USA wiederholt die Uberzeugung
auf, besonders grausame Machthaber seien der Antichrist: Benito Musso-
lini, Adolf Hitler, Saddam Hussein und neuerdings Usama bin Laden.
Erwahnenswert ist der Fall Michael Gorbatschow. Als nach seiner Wahl
zum Generalsekretir der KPdSU erste Fotos von ihm zirkulierten, mein-
ten Fundamentalisten in dem roten Muttermal auf seiner Stirn das Zei-
chen des Antichristen zu entdecken.3”

Einzelheiten wandeln sich; die darunter liegenden thematischen Strukturen blei-
ben dieselben.3®

Mit diesem Satz trifft P. S. Boyer sehr gut das Typische des amerikanischen
Pramillenarismus. Boyer sah sich in den Tagen des heraufziehenden Irak-
krieges erneut darin bestitigt, als nicht wenige Amerikaner die aktuellen
Ereignisse durch den Filter des Prophetieglaubens lasen.’* Gleiches wie-
derholte sich im Krieg Israels gegen den Libanon im Sommer 2006.

Timothy P. Weber hat bei seiner Untersuchung das politische Handeln
in den Blick genommen. Als im Laufe des 20. Jahrhunderts Israel in Palas-
tina «wiederhergestellt» wurde, wirkte dieser Vorgang auch auf die Hal-
tung der Pramillenarier zur Politik zuriick.
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Zum ersten Mal glaubten [... sie], dass es notwendig sei, die Zuschauersitze zu
verlassen und sich auf das Spielfeld zu begeben, um sicherzustellen, dass das Spiel
auch entsprechend dem gottlichen Drehbuch verlduft.+

Die Protestanten begnugten sich nicht mehr mit der Rolle der Zuschauer,
sondern wollten Akteure werden. Weber rollt zum Beweis noch einmal
die militarischen und politischen Stationen des entstehenden Staates Israel
auf und ermittelt jeweils den aktiven Part protestantischer Staaten und
Staatsmanner. Auch die exorbitanten militarischen und finanziellen Hil-
fen, die die USA dem Staat Israel gewihren, sind nicht nur dem Einfluss
einer judischen Lobby zuzuschreiben, wie neuerdings behauptet wird,*
sondern haben auch in der weiten Verbreitung dieses protestantischen
Geschichtsbildes einen Grund.

Die Popularisierung des pramillenarischen Geschichtsbildes

Die pramillenarische Geschichtskonzeption hat weit tber die fundamen-
talistischen Religionsgemeinschaften hinaus Wirkung erzielt. Schopfer
bzw. Vorbote einer Popularisierung des Endzeitszenarios war Hal Lindsey
mit seiner Schrift The Late Great Planet Earth aus dem Jahre 1970.4* Hal
Lindsey, geboren 1929, Absolvent des Dallas Theological Seminary, einer
Hochburg des dispensationalistischen Pramillenarismus,* bereiste im
Frihjahr 1968 in seiner Funktion als Leiter der Organisation Campus
Crusade for Christ kalifornische Universitiaten und hielt an fiinf aufeinan-
derfolgenden Abenden Vorlesungen uber das bevorstehende Ende der
Zeiten. Sie wurden zum Kern seines Buches tiber den «verstorbenen»
groflen Planeten Erde. Die letzte Epoche der Erfiillung der biblischen
Endzeitprophezeiungen stehe unmittelbar bevor, predigte er. Untriigliches
Indiz dafur sei die Wiederherstellung Israels im Heiligen Land im Jahre
1948. Der endzeitliche Kriegsschauplatz werde vorbereitet; der Zeitpunkt
sei gekommen, von dem Jesus sagte:

Vom Feigenbaum lernet das Gleichnis: Wenn sein Zweig saftig wird und die Blat-
ter hervor wachsen, merkt man, dass der Sommer nahe ist. So sollt auch ihr, wenn
ihr dies alles seht, merken, dass Er nahe vor der Tiir steht. Wahrlich ich sage euch:
Dieses Geschlecht wird nicht vergehen, bis dies alles geschehen sein wird (Mattha-
us 24,32-34).

Jetzt, wo Israel wiederhergestellt sei, dauere es nur noch eine Generation
bis zum Beginn der siebenjahrigen Epoche der Drangsal, also bis spites-
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tens 1988, wagte er — entgegen aller Vorsicht, die den Pramillenarismus in
Fragen der Berechnung des Endes sonst auszeichnet — zu schreiben. Fast
unmerklich trat zur Diagnose wieder eine Prognose.*+

Mit dem Krieg von 1967 und der Eingliederung der Altstadt von Jerusa-
lem in den Staat Israel — so die Fortsetzung seiner Geschichtsdeutung — ist
die Voraussetzung dafiir gegeben, dass der Tempel neu errichtet werden
kann. Auch sind die geopolitischen Allianzen der Schlacht von Armaged-
don bereits erkennbar (Kap. 5—9). Die Bedrohung Israels durch die Sowjet-
union im Norden und Agypten im Siiden sowie die Wiederkehr des Ro-
mischen Reiches in Gestalt der Europiischen Gemeinschaft gehoren zu den
letzten Tagen der Menschheit. Als Nichstes folgt die Entriickung der Ge-
rechten von der Erde. Menschen werden urplotzlich aus dem Auto, in
dem sie gerade unterwegs sind, oder aus einem Fufsballspiel oder dem
Religionsunterricht entriickt. Selbst Staatsoberhdupter sind plotzlich ver-
schwunden; die Vereinten Nationen versprechen Hilfe, sie wieder aufzu-
finden.

Der Entriickung folgt eine Zeit der Leiden. Im dritten Weltkrieg wird
Israel von allen Seiten angegriffen. Als der Antichrist verspricht, dieser
Welt Frieden zu geben, schliefSt Israel mit ihm einen Pakt.

Durch eine kluge Losung des Nahostproblems wird der Antichrist sein Verspre-
chen wahr machen. Er wird der kriegsmiiden Welt den Frieden geben.+s

Danach erfolgt dann das Kommen des Herrn (Kap. 11-13). Ein nuklearer
Krieg vernichtet die Welt; Jesus Christus errichtet das Gottesreich.

Im Vorfeld der Prisidentschaftswahlen von 1980 meldete sich Hal
Lindsey mit einem weiteren Buch zu Wort: The 1980’s: Countdown to
Armageddon.+¢ In dusteren Farben schildert er die moglichen Schicksale,
die den USA drohen: von den Kommunisten tibernommen, durch einen
nuklearen Uberraschungsangriff der Sowjetunion zerstort oder von den
zehn Staaten der Europaischen Gemeinschaft abhingig zu werden. Doch
sieht er einen Hoffnungsschimmer: Ein politisches Programm konne die
USA retten — ein Programm, das den Wohlfahrtsstaat und die Biirokratie
zurlickdringt, die Abriistungsvertrige zuriickweist und Amerika zu einer
militarischen Supermacht aufristet. Was wie ein Mittel der Bewdhrung
des Glaubens im Kampf gegen die Michte des Antichristen prisentiert
wird, war in Wirklichkeit das Wahlprogramm der Republikaner. Der
neue republikanische Prasident Ronald Reagan war selber allerdings kein
Evangelikaler und kam nicht aus dem Kreis der Neuen Christlichen Rech-
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ten. Da er Hollywood-Schauspieler und in erster Ehe geschieden war, war
er auch nicht deren Wunschkandidat, positionierte sich aber so geschickt,
dass er es bald wurde.

Als die Sowjetunion zerfiel, besetzte Lindsey in einer weiteren Schrift
zusammen mit Chuck Missler The Magog Factor die Rolle des Bosen im
apokalyptischen Drama noch einmal neu. Jetzt waren es Islamisten, die
die Rolle des Antichristen und seiner Anhanger ubernahmen.+

«Entriickung» als Roman-Plot

Mit The Late Great Planet Earth war Hal Lindsey in einer Weise erfolg-
reich, die alle Vorstellung ubersteigt. Bis 1990 wurden 35 Millionen
Exemplare dieses Buches verkauft und haben zu einer enormen Populari-
sierung des pramillenarischen Geschichtsdenkens beigetragen. Doch wurde
selbst dieser Erfolg noch iibertroffen. Dieses Kunststiick gelang einer Serie
von Romanen, deren Verfasser Tim LaHaye und Jerry Jenkins waren und
die den Namen «Left Behind» tragt. Tim LaHaye, geboren 1926, war Ab-
solvent der fundamentalistischen Bob Jones Universitit und unter den
Griindern der Moral Majority. Er verfocht die Lehre von der Entriickung
vor dem Beginn der Zeit der Drangsal. Fur sein Vorhaben, diese Auffas-
sung mittels Romanen populdr zu machen, fand er den begabten Autor
Jerry Jenkins als Partner. Der erste Roman Left Behind: A Novel of the
Earth’s Last Days erschien 1995, der 16. und bislang letzte Band Kingdom
Come im April 2007. Die Biande der Reihe werden nicht nur in religiosen
Buchhandlungen verkauft, sondern finden auch bei Barnes and Noble, Bor-
ders und Wal-Mart reifSenden Absatz. Mit geschitzten 6o Millionen ver-
kaufter Exemplare haben die Biicher dieser Reihe Hal Lindsays Bestseller
weit iibertroffen. AufSerdem steigerte der Verlag Tyndale House die Popu-
larisierung dieses Geschichtsbildes noch durch andere Produktlinien wie
Comics, Horkassetten, Websites, Computerspiele, Videos und DVDs. 4

Die Handlung der Serie beruht auf einer kleinen Korrektur der theolo-
gischen Entrickungskonzeption mit erheblichen dramatischen Potenzia-
len. Wihrend bei Darby die Zuritickgelassenen keine Maoglichkeit mehr
haben, ihrem Geschick zu entgehen, eroffnet diese Serie den «left behind»
die Chance, durch eigene Bekehrung doch noch der Verdammnis zu ent-
gehen. Durch diese Modifikation entsteht der grundlegende Plot der Serie,
der in allen Einzelszenen die Handlung trigt.# Die Zuriickgebliebenen
konnen sich noch im Glauben bewihren, die Mianner natiirlich vor allem
durch den heldenhaften und mutigen Kampf gegen den Antichristen und
seine Helfershelfer.
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Im Mittelpunkt der Handlung steht Flugkapitin Rayford Steele, der
sich mit seiner Boeing 747 von O’Hare Chicago nach London Heathrow
befindet, als plotzlich Passagiere und Kabinenpersonal die Entdeckung
machen, dass Dutzende von Passagieren verschwunden sind. Auf ihren
leeren Sitzen befinden sich nur noch ihre Kleidungs- und Schmuckstiicke.
Steele wird nach O’Hare zuriickbeordert, wo er eine Welt im Chaos vor-
findet. Maschinen ohne Piloten sind weltweit abgestiirzt. Daheim ange-
kommen, findet er Haus und Ehebett leer. Seine Frau, eine wiedergebore-
ne Christin, ist ebenfalls entriickt. Rayford Steele tut sich daraufhin mit
anderen zur «Tribulation Force» zusammen, um den Michten des Bosen
entgegenzutreten. Sie nehmen den Kampf mit Nicolae Carpathia auf, dem
Fithrer der Vereinten Nationen, der in Wirklichkeit der Antichrist ist. Er
schliefSt nur deshalb mit Israel Friedensvertrdge, weil er seine Herrschaft
sichern will. Um der Wahrheit willen aber darf es wiahrend der sieben
Jahre seiner Herrschaft keinen Frieden, sondern nur Krieg geben.

Dieser Plot wird so in Szene gesetzt, dass er bei Leserinnen und Lesern
eine Flut von eigenen Projektionen und Assoziationen vom richtigen Han-
deln hervorruft. Frauen sind ergeben und selbstbewusst, Manner domi-
nant und demutig, heifst es in absichtlicher Verquickung mannlicher und
weiblicher Attribute. Nicht die politischen Institutionen reprisentieren
das wahre Amerika, sondern die Gldubigen; die Vereinten Nationen sind
ein Instrument des Antichristen. Je mehr die Zeit voranschreitet, umso
schneller vollzieht sich der weitere moralische, religiose und 6konomische
Niedergang. Friedens- und Abriistungsvertrige, ja selbst der Umwelt-
schutz sind Werke des Antichristen.s

Der Band The Remnant sprang im Jahre 2002 unmittelbar nach seiner
Veroffentlichung an die Spitze der Bestsellerliste der New York Times —
bei einer Erstauflage von angeblich 2,75 Millionen Exemplaren. Gershom
Gorenberg, Autor der bereits frither erwihnten beiden Studien uber den
Kampf um den Jerusalemer Tempelberg und die Besiedlung der besetzten
Gebiete, hat in einer Besprechung mit dem Titel «Intolerance: The Best-
seller» auf den Antijudaismus der Serie hingewiesen.s* Zwar stehen die
Juden Israels im Zentrum der Handlung, jedoch bleibt ihnen am Ende
keine andere Wahl, als sich entweder zu Jesus Christus zu bekehren oder
vernichtet zu werden. Es ging und geht dem Pramillenarismus immer nur
um das Heil von Christen, nie um das der Juden als Juden.s*

Der Erfolg dieser Serie bringt ans Tageslicht, was sich sonst dem Blick
entzieht: die Matrix einer amerikanischen populdren Kultur, die bestimm-
te Ansichten iiber die gegenwirtige Geschichte und Politik erzeugt. Deren
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Grundstruktur ist ein alles durchdringender Dualismus. Das Bose ist nicht
etwas, das aus der eigenen Welt kommt: Es kommt von aufSen. Die Men-
schen sind nicht zugleich gut und bose; sie sind entweder gut oder bose.
Die Losung fur die Existenz des Bosen besteht darin, dass es mit Gewalt
eliminiert wird; am Ende gewinnt das Gute die Oberhand. Diese Grund-
struktur ist aus Hollywood-Filmen, Comics und Science-Fiction-Romanen
bekannt und hat sich tuiber lange Zeitraume in den USA herausgebildet.s3
Eine verbreitete populdre Faszination mit einem bestimmten Typus mann-
licher Gewalt wird von «Left Behind» aufgegriffen und mit dem Pramille-
narismus verkniipft. Die Gewaltidealisierung wird von einem «religitsen
Halbprodukt» in ein Modell subjektiver Religiositdt transformiert.s+

Die Handlung der Romane beglinstigt nicht allein eine Parteinahme der
USA mit Israel und dessen Wiederherstellung im Heiligen Land, sondern
ebenso klar eine Distanzierung von den Palédstinensern und deren Wider-
stand gegen Landenteignungen und Entrechtung durch Israel. Die 145 ooo
Christen unter ihnen werden keines Wortes gewiirdigt. Dies entspricht
durchaus auch der politischen Wirklichkeit: Wihrend amerikanische
Fundamentalisten mit religiosen Zionisten engste Freundschaft pflegen,
mussen die arabischen Christen mit ihren berechtigten Ansprichen zu-
riickstehen, wie T. Weber mit kritischem Unterton feststellt.ss Wahrend
die Staatswerdung Israels als Etappe in der Heilsgeschichte interpretiert
wird, gilt umgekehrt der erbitterte Widerstand von Seiten der Paldstinen-
ser pauschal als Ausdruck eines metaphysisch Bosen.

Medienwissenschaftler sind zu Recht sehr zuriickhaltend, wenn es um
die Frage geht, welche Wirkung fiktionale Werke auf das Handeln von
Menschen haben konnen. In diesem Fall aber scheint es mir moglich, den
Nachweis zu erbringen, dass es eine Wirkung gibt. Die machtigen Netz-
werke der Moral Majority bzw. der Neuen Christlichen Rechten haben
diesen Deutungsmustern Eingang in die Politik verschafft: bereits zur Zeit
von Ronald Reagan, deutlich mehr noch unter George W. Bush. Die posi-
tive Bewertung militdrischer Stirke, die die Evangelikalen mit den Neo-
Konservativen in den Think-Tanks und der Regierung teilen, begiinstigt
eine Verschirfung des Nahostkonfliktes. Typisch fur dieses Denken ist der
Fernsehprediger Jim Robison, der von Prisident Reagan eingeladen wor-
den war, das Eroffnungsgebet beim Nationalkonvent der Republikaner
1984 zu halten, und der bei anderer Gelegenheit gesagt haben soll:

Bevor Jesus kommt, gibt es keinen Frieden. Jede Predigt vom Frieden vor seiner
Wiederkehr ist Hiresie; es ist gegen Gottes Wort; es ist vom Antichrist.5¢



9.Am | |.September 2001:
Ein Kriegszug auf dem Wege Gottes

Zwei Monate nach den Anschligen vom 11.September erzihlte Usama
bin Laden saudischen Besuchern, wie er und seine Gefihrten den Tag er-
lebt hatten. Sie waren in Afghanistan und horten einen amerikanischen
Kurzwellensender. Als sie endlich die Nachricht von den Anschliagen ver-
nahmen, stimmten sie ein Allahu akbar an. Und dann verriet bin Laden
noch, wem er das Verdienst zuschrieb, die Ehre des Islams gerettet zu

haben:

Mohammed [Atta] aus der dgyptischen Familie [dem Agyptischen Jihad; HGK]
war fiir die Gruppe verantwortlich.*

Die Vorbereitungen fiir den Angriff liefen seit 1998. Eine Hamburger Ge-
meinschaft islamistischer Studenten hatte bin Ladens Kriegsaufruf aus
dem gleichen Jahr Gehor geschenkt. Angefiihrt wurde sie von Moham-
med Atta aus Agypten. Auch wenn wir iiber eine Verbindung zwischen
ihm und 4gyptischen Jihad-Gruppen nichts Genaueres wissen, hat bin
Laden doch gute Griinde, zwischen dem 171.September und den 4gyp-
tischen Jihad-Gruppen eine Verbindung herzustellen.

Jihadisten in Afghanistan werden zur Basis
eines weltweiten Netzwerks

Bin Ladens Organisation geht auf die achtziger Jahre zurtick, als Muslime
weltweit fir einen militdrischen Widerstand gegen die Besetzung Afgha-
nistans durch die Sowjetunion rekrutiert wurden. Es waren besonders
zwei Schulungsstitten in Peschawar, Pakistan, die junge Muslime anwar-
ben und zu Kampfern ausbildeten: ein «Biiro fir Mujahedin-Dienste», das
der palédstinensische Islamgelehrte und Muslim-Bruder Abdallah Azzam
gegriindet hatte; und ein Gastehaus «Haus der Unterstiitzer», dem Usama
bin Laden vorstand.* Abdallah Azzam (1941-1989) und Usama bin Laden
(geb. 1957) kannten sich aus der Zeit, in der bin Laden an der Universitit
von Jidda Wirtschaftswissenschaften und Management studierte und der
islamische Rechtsgelehrte Azzam dort islamische Theologie unterrichtete.
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Bin Ladens Interessen gingen uber sein Fach hinaus; so horte er Vor-
lesungen bei Azzam, aber auch bei Mohammed Qutb, dem Bruder von
Sayyid Qutb, den die agyptische Regierung 1967 wegen seiner staats-
feindlichen Schriften hingerichtet hatte. In Peschawar, wo sie sich wieder
trafen, entwickelte sich zwischen beiden eine enge Zusammenarbeit. Az-
zam, der brillante Gelehrte aus Palistina, trug eine islamische Begriin-
dung fur den Kampf gegen die Besetzung Afghanistans vor, die tiber den
aktuellen Fall hinausging. Es sei eine individuelle Glaubenspflicht, das
Gebiet des Islams zu verteidigen, wenn Feinde eindringen. Diese Ver-
pflichtung gelte zuerst fir die Muslime der angegriffenen Region. Sollten
diese aber fiir eine wirksame Verteidigung zu schwach sein, weite sich die
Pflicht schrittweise auf die gesamte islamische Gemeinschaft aus. Dabei
ging die Vision Azzams uber eine Befreiung Afghanistans hinaus; er
schopfte Hoffnung aus der alten Erwartung, dass von Osten, von Khora-
san aus, die schwarzen Fahnen des Mahdi, des islamischen Messias, allen
Muslimen die Befreiung bringen wiirden. Der Befreiung Jerusalems misse
die Kabuls vorangehen.? Alle Gebiete, die einmal islamisch waren, spater
aber von Christen (zuriick)erobert wurden, wie Palistina, Libanon, An-
dalusien und andere, wiirden dann erneut islamisiert werden. Dabei diirfe
und konne es keine Kompromisse geben.

Jihad und das Gewehr, sonst nichts: keine Verhandlungen, keine Konferenzen und
keine Dialoge.*

Nach dieser Lesart zeigt sich der genuine islamische Glaube im Kampf
gegen die ungldubigen Besatzungsmichte. Wer den Briidern in Not zu
Hilfe eilt, erwirbt sich Ansehen — vor den Menschen und vor Gott. Wer
sie im Stich lasst, verliert beides: Ansehen und Heil. Es geht Azzam nicht
mehr allein um die Befreiung eines islamischen Landes von der Fremd-
herrschaft: Es geht auch um das eigene Heil. Wer an diesem Kampf teil-
nimmt, braucht keine Autoritit um Zustimmung fragen, auch nicht seine
Frau oder seine Eltern. Die beiden Anlaufstellen von Azzam und bin
Laden in Peschawar wurden zum Treffpunkt von tiberzeugten muslimi-
schen Kampfern vieler Lander. Die Gesamtzahl der ausldndischen Kamp-
fer im Krieg gegen die Rote Armee betrug mutmafslich zwischen 10000
und 20000 Mann; an den Kampfen selbst beteiligten sich nur wenige
hundert von ihnen — gemessen an den ca. 250000 afghanischen Mujahe-
din ist das lediglich ein Bruchteil.s

Nicht alle Kiampfer gaben der Vertreibung der Ungliaubigen aus isla-
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mischen Territorien die hochste Prioritit, die Azzam ihr gab. Agyptische
Islamisten, die auch wegen der Repression daheim den Weg nach Afgha-
nistan gegangen waren, hielten den Kampf gegen die eigenen nur nomi-
nell islamischen Regierungen fiir nicht weniger dringlich. Unter ihnen
waren auch ehemalige Mitglieder der dgyptischen Jihad-Gruppe, die fiir
das Attentat auf Sadat 1980 verantwortlich war. Thren Emir (Befehlsha-
ber), Aiman az-Zawabhiri, hatte bin Laden 1986 kennen gelernt.® Als Ab-
dallah Azzam im November 1989 durch die Explosion einer Autobombe
ums Leben kam, ging die Leitung seines Dienstleistungsbiiros in Pescha-
war an agyptische Jihadisten iiber. Ob sie an dieser Tat in irgendeiner
Form beteiligt waren, wie wiederholt vermutet wird, ist schwer zu sagen.
Unbestritten ist nur, dass Azzam nicht die Auffassung teilte, man misse
die Waffen vor allem gegen die eigenen Regierungen richten, und es daher
ablehnte, Finanzmittel fiir diesen Kampf zur Verfiigung zu stellen.” Als
Agypter die Organisation iibernahmen, bahnte sich jedenfalls eine Neu-
begrindung des Kampfes gegen die Feinde des Islams an.

Bin Ladens Kriegserkldrungen an die USA

Nachdem 1989 die Rote Armee aus Afghanistan abgezogen war, ging bin
Laden mit seinen Anhingern, die damals kaum mehr als ein Dutzend
Personen zihlten, erst von Pakistan nach Saudi-Arabien, dann in den Su-
dan und schliefSlich 1996 nach Afghanistan, wo die Taliban im selben
Jahr an die Macht gelangt waren. Dort verfasste er einen Brief an «die
Briider» weltweit und auf der arabischen Halbinsel im Besonderen.® Dar-
in rief er alle Muslime zum defensiven Jihad gegen die Amerikaner in
Arabien und gegen Israel in Palistina auf, wobei er diese Gegner auch fiir
den Tod Azzams verantwortlich machte. Bin Laden klagte die USA der
Aggression gegen das Land der beiden heiligen Statten, Mekka und Me-
dina, an. Muslime hatten in vielen Lindern Schreckliches erleiden mis-
sen, ihr Blut sei das billigste auf der ganzen Welt. Doch in das Haus des
Islams (dar al-Islam) einzudringen, sei der absolute Hohepunkt der Arro-
ganz. Die beiden heiligen Stitten des Islams wiirden durch die Anwesen-
heit von Truppen der Kreuzziigler entwiirdigt. Die amerikanischen Stiitz-
punkte in Saudi-Arabien, die dort wihrend des ersten Golfkrieges 1990/91
angelegt wurden, seien ein Sakrileg, zu dessen Sithnung alle Muslime auf-
gerufen seien. Als den Ort, an dem er diese Erklirung abgab, nennt er
gleichfalls in Anspielung an die fruhislamischen Traditionen vom Mahdi
Khorasan.

Zwei Jahre spater, 1998, folgte eine dhnliche Erklarung, diesmal von
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der «Islamischen Weltfront fiir den Jihad gegen Juden und Kreuzziigler».
Der Aufruf zum Jihad wurde aufler von Usama bin Laden auch von Ai-
man az-Zawabhiri als Emir des agyptischen Jihads, von Rifa’i Ahmad Taha
fur die agyptische Jamad‘a al-Islamiyya,® von einem Pakistaner und einem
Bangladescher fiir die jeweiligen Gruppierungen unterzeichnet.'® Die Er-
klarung, knapper und pragnanter als die zwei Jahre zuvor, begann mit
dem so genannten Schwertvers (Sure 9:5) «Wenn die heiligen Monate
abgelaufen sind, dann totet die Polytheisten, wo immer ihr sie findet,
greift sie, belagert sie und lauert ihnen auf jedem Weg auf.» Die arabische
Halbinsel werde von Kreuzziiglern wie von Heuschrecken heimgesucht,
die ihre Reichtumer auffressen — ein Vorgang von heilsgeschichtlicher Be-
deutung.'* Die Erklirung nennt drei Umstinde, die die Verschworung
gegen den Islam und die Bedrohlichkeit der Lage der Muslime belegen
sollen:

— Die USA hitten die heiligsten islamischen Orte auf der arabischen
Halbinsel besetzt, um die Bodenschitze zu stehlen, die Muslime zu de-
miitigen und die muslimischen Volker militarisch zu unterdriicken;

- die USA hitten dem irakischen Volk schweren Schaden zugefiigt und
taten dies durch ihr Embargo auch weiterhin, obwohl ihm eine Millio-
nen Menschen zum Opfer gefallen seien;

— die USA wiirden den Irak zerstoren und auch alle anderen Staaten der
Region in wehrlose Kleinstaaten auflésen wollen, um so Israels Uber-
legenheit tiber die arabischen Nachbarstaaten zu garantieren.

Die hier genannten politischen Vorginge werden als eine Kriegserklarung
an Gott aufgefasst. Jetzt sei die Verteidigung des Islams die oberste Pflicht
aller Glaubigen, wie die Erklarung — formell in die Form einer Rechtsbe-
lehrung (hukm) gegossen —, festhalt:

Es ist eine individuelle Glaubenspflicht eines jeden Muslims in jedem Land, Ame-
rikaner und ihre Verbtindeten, Zivilisten und Militars, zu toten, um die al-Agsa-
Moschee in Jerusalem und die Heilige Moschee von Mekka aus ihrer Gewalt zu
befreien, sodass sich alle ihre Armeen aus der islamischen Welt zuriickziehen, be-
siegt und unfihig, noch irgendeinen Muslim zu bedrohen.*

Die Erklarung schief$t tiber die Pflicht der Glaubigen, islamische Territo-
rien zu verteidigen, weit hinaus. Jetzt wird die Totung von Amerikanern
und ihren Verbiindeten, ob Soldaten oder Zivilisten, zur Pflicht. Weiter
ermahnt die Erklirung die Muslime, angesichts der Unausweichlichkeit
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des Krieges nicht an ihrem Leben zu hiangen. Wollen sie wirklich das Le-
ben in dieser Welt dem in der zukiinftigen Welt vorziehen? Nicht allein
das Allgemeinwohl der islamischen Gemeinschaft, sondern das Heil jedes
Einzelnen stehe auf dem Spiel.

Die hier sprechenden Emire der Jihad-Gruppen wollten den Krieg nach
der Befreiung Afghanistans in die USA tragen. Der Sieg iiber die Sowjet-
union erschien ihnen wie ein Zeichen Gottes, dass auch die andere Super-
macht nicht unbesiegbar sein kann. Dass die Kimpfer ihren Sieg tiber die
Rote Armee vor allem den Flugabwehrraketen vom Typ Stinger verdank-
ten, von denen die USA ihnen rund 9oo zur Verfiigung gestellt hatten und
mit denen sie 269 sowjetische Flugzeuge und Hubschrauber vom Himmel
geholt hatten,™ bleibt allerdings unerwihnt.

Die Begrundung fur den Kampf ist prinzipieller geworden. Zu der kol-
lektiven Bemiihung, islamisches Territorium von ungldubigen Aggres-
soren zu befreien, tritt eine religiose Ethik, fiir die der Kampf ein Mittel
zur Erlangung personlichen Heils ist. Hier entwickelt sich die Idee einer
islamischen umma, die nur sekundir noch an ein bestimmtes Territorium
gebunden ist, primir aber an eine bestimmte Lebensfithrung.

Kriegerischer Jihad als Maxime von Gesinnungsethik

Vordenker fur diese Entterritorialisierung des islamischen Gebotes waren
agyptische Islamisten. Zwischen ihnen und den arabischen Mujahedin
(den «arabischen Afghanen»), die bin Laden die Treue schworen und sich
am Kampf gegen die Sowjetunion beteiligten, bestanden personelle Uber-
schneidungen. Der Bruder des Sadat-Attentaters Khalid al-Islambuli ge-
horte zum innersten Zirkel um Usama bin Laden. Aus den Kreisen des
agyptischen Jihad kam die Schrift Die versaumte Pflicht, die lehrte, Jihad
sei eine individuelle Glaubenspflicht gleich den tibrigen «funf Saulen» des
Islams. Sie wurde in Ausziigen bei der Ausbildung von islamischen Kamp-
fern in Afghanistan verwendet,'* war aber urspriinglich ein «internes Dis-
kussionspapier» (J.].Jansen) der fur das Attentat auf Prasident Anwar
al-Sadat verantwortlichen Gruppe. Verfasst hatte sie Abd al-Salam Faraj,
ein Elektroingenieur (1954-1982), der zusammen mit den Attentitern
hingerichtet wurde. Er setzte sich Punkt fiir Punkt mit allen Einwin-
den und Zweifeln gegeniiber dem absoluten Vorrang des kriegerischen
Kampfes vor einer gewaltfreien Glaubenswerbung auseinander.’s An kei-
ner anderen islamischen Schrift ldsst sich so deutlich in allen argumenta-
tiven Einzelschritten nachvollziehen, wie aus dem reichhaltigen Fundus
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islamischer Traditionen, Konzeptionen und Praktiken eine kriegerische
Gesinnungsethik gewonnen werden kann und was dabei alles umgewertet
oder als angeblich unislamisch verworfen werden muss.

Faraj deutete die Lage des Islams in Agypten in Analogie zur Mongo-
lenherrschaft im 13.Jahrhundert. Der Mongolenherrscher Ghazan war
zwar zum Islam tibergetreten, hatte jedoch dem islamischen Recht in sei-
nem Reich keine uneingeschrankte Verbindlichkeit verschafft. Aus diesem
Grunde lehnte der mittelalterliche Gelehrte Ibn Taymiyya seine Herr-
schaft als unislamisch ab und hielt den Widerstand gegen ihn fiir gebo-
ten.'® Die Schrift von Faraj griff dieses mittelalterliche Deutungsmuster
auf und erklirte die gegenwirtigen Machthaber Agyptens zu Apostaten,
die mit den Kreuzziiglern gemeinsame Sache machten und noch strenger
als Ungliubige bestraft werden miissten (§ 25-28).”” Um in Agypten einen
islamischen Staat zu errichten, reichten wohltitige Vereinigungen nicht
aus, da sie die Muslime vom Staat der Apostaten abhingig machten (§ 48).
Ebenso wenig konnten Wissen und Bildung (G/#) zu ihm fiihren, dies ver-
moge allein der Jihad (§ 63 f.). Der Islam sei gewaltsam verbreitet worden
(§ 71); die Griindung eines islamischen Staates konne auch heute nicht mit
gewaltfreier Propaganda (da‘wa), sondern nur durch Gewalt und gegen
den Willen der Mehrheit und der Unglaubigen erfolgen (§ 54-59).

Eine paradigmatische Rolle in Farajs Definition der gegenwirtigen Si-
tuation des dgyptischen Islams ist der Unterschied im Auftreten des Pro-
pheten erst in Mekka und dann in Medina. Das gegenwirtige Agypten
gleicht in keiner Weise der Situation Mekkas zur Zeit des Propheten, wo
Glaubige und Ungliaubige noch ohne Gewalt zusammenlebten (§ 83); es
gleich vielmehr der Lage in Medina, wo der Islam von dufSeren und inne-
ren Feinden bedroht war und daher mit Gewalt verteidigt werden musste.
Alle fritheren Aussagen im Koran, die ein friedliches Zusammenleben zwi-
schen Muslimen und Andersglaubigen kennen, sind durch den Schwert-
vers (Sure 9:5) sowie das Gebot, zu kampfen (Sure 2:216), aufgehoben
(§ 76=79). Der Kampf richtet sich in erster Linie nicht gegen den fernen
Feind (Israel oder die USA), sondern gegen die Apostaten im eigenen
Land. Erst wenn in Agypten die islamische Ordnung durchgesetzt worden
ist, wird sie sich auch weltweit verbreiten (§ 68—70). Die Tradition, wo-
nach der Prophet als Fortsetzung und Ersatz fiir den kriegerischen (klei-
nen) Jihad den spirituellen (groflen) Jihad empfohlen habe, hilt Faraj fur
eine Filschung. Der Jihad gegen die eigene Seele, gegen Satan und gegen
die Unglaubigen und Heuchler sind drei Aspekte ein und derselben Glau-
benspraxis (§ 88—90). Die gewaltsame Errichtung eines islamischen Staa-
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tes erfolgt in Ausfithrung eines gottlichen Gebotes; fiir die daraus resultie-
renden Folgen ist der Glaubige nicht verantwortlich (§ 91).

Die Schrift formuliert neue praktische Regeln, die der aktuellen Situati-
on Rechnung tragen sollen. Demnach ist der Kampf individuelle Pflicht;
Eltern und Familie brauchen nicht um Zustimmung gefragt werden
(§ 87). Der Kampf kann aber nur unter Anleitung eines rechtschaffenen
Fiihrers, der seine Eignung durch seine Glaubenspraxis bewiesen hat, ge-
fihrt werden. Diesem Fiihrer darf auch in einer Zeit, in der es keinen
Kalifen gibt, die Gefolgschaft bis zum Tode geschworen werden (§ 95-97).
Der Krieg gegen die Ungldubigen kennt keine Einschrinkungen. Téu-
schung und Liige sind ihnen gegenuber erlaubt, vorausgesetzt, mit ihnen
existiert kein Vertrag (§ 107—-109). Selbst der heimliche Dienst in heid-
nischen Armeen ist gestattet (§ 118). Ein Angriff auf die Ungliubigen
darf zur Not auch ohne Vorwarnung erfolgen (§ 119). Zitate aus der Tra-
ditionsliteratur sollen belegen, dass auch Muslime, die im Kampf gefallen
sind, dann keine Mirtyrer waren, wenn ihre Intention nicht wirklich rein
war, sondern die Erwartung einer reichen Beute oder der Gewinn von
religiosem Prestige im Vordergrund standen (§ 130f.). Die Schrift mochte
auf diese Weise alle Bedenken ausraumen, die sich auf die Folgen der
Jihad-Pflicht erstrecken. Eine Totung von unschuldigen Zivilisten, Kin-
dern und Frauen der Heiden darf zwar nicht absichtlich geschehen, darf
aber in Kauf genommen werden (§ 121f.). Der Kampfer soll auf dem
Schlachtfeld seinen Tod einer Kapitulation und Gefangennahme vorzie-
hen (§ 127-129). Am Ende der Schrift wird den Fiithrern der islamisti-
schen Organisationen (jama‘at al-Muslimin) aufgetragen, diese Regeln
jedem Mitglied einzuschirfen (§ 142 f.).

Diese kriegerische Ethik steht im Dienste einer heilsgeschichtlichen Deu-
tung. Der Prophet habe nicht nur die Eroberung von Konstantinopel vor-
ausgesagt, sondern auch von Rom, die noch aussteht (§ ro-11) sowie das
Auftreten des Mahdi, der die Welt mit Gerechtigkeit fullt, wie sie heute mit
Ungerechtigkeit gefiillt ist (§ 14). So verankert die Schrift die kriegerische
Praxis in einem heilsgeschichtlichen Szenario.'® Dabei zdhlt allein die Ge-
sinnung; Nebenabsichten, die der Kimpfer mit dem Jihad verbindet, ma-
chen die erlosende Wirkung der Handlung zunichte (§ 130-133). Diese
rigorose kriegerische Gesinnungsethik koppelt sich von der Moral der be-
stehenden islamischen Gemeinschaft sowie von den Auffassungen der
Rechtsgelehrten ab. Diese haben sich ihrerseits auch offentlich gegen die
Schrift zur Wehr gesetzt und es unternommen, die darin niedergelegten
Auffassungen mit Argumenten zu entkriften.”
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Den grundlegend neuen Gedanken des kriegerischen Gesinnungsislams
findet man besonders klar bei Sayyid Qutb formuliert, dessen Schriften
der Verfasser der Versdumten Pflicht kannte und zitierte (§ 13 5). Die Kul-
tur der islamischen Lander war fiir Sayyid Qutb so umfassend vom Hei-
dentum verdorben, dass nur noch das Herz und seine Intention als Wohn-
ort und «Territorium» des Islams tibrig geblieben sind. Doch war mit
dieser dusteren Diagnose eine Hoffnung verbunden, die sich aus den An-
fangen des Islams nahrte. Bevor Mohammed den Koran als Rechtssystem
etablieren konnte, musste er in den Herzen der Menschen verankert sein.
Erst daraus konnte eine Autonomie der Gemeinschaft der Muslime ge-
geniiber der Ubermacht des Heidentums erwachsen. Auch heute miisse
der islamische Glaube erst wieder in lebendigen Seelen und in einer vitalen
Gemeinschaft Realitat werden, ehe er zu einer politischen Bewegung wer-
den konne, die mit der heidnischen Ubermacht bricht.>> Daher sei die
exklusive Gemeinschaft der Vollkommenen und Reinen die alleinige
Quelle von Islamizitit. Die traditionelle Balance zwischen dem Einzelnen
und der sozialen Ordnung, die von vielen islamischen Denkern gefeiert
wurde, sei heute zerstort.>* Die Islamizitdt einer Handlung konne nur noch
nach der Intention (niyya) des einzelnen Akteurs beurteilt werden.>

Al-Qa‘ida: Knotenpunkt weltweiter Netzwerke

Kurz vor Abzug der Sowijets legte bin Laden zusammen mit seinen Mit-
streitern eine Datenbank von allen an, die in Afghanistan gegen die Sow-
jetunion gekampft hatten. Die hier verzeichneten Freiwilligen sollten auch
in Zukunft ein Stitzpunkt fiir den militanten Islam sein. Als der dgyp-
tische Jihad, angefiihrt von dem Arzt Aiman az-Zawahiri (geb. 1953), mit
den Anhingern bin Ladens fusionierte und auch Mitglieder der dgyp-
tischen Jama‘a al-Islamiyya dazu stiefSen, begann aus bin Ladens «Basis»
eine soziale Gemeinschaft zu werden. Die dgyptische Jihad-Lehre ging mit
dem saudischen Geld und der Motivation einfacher Muslime der ara-
bischen Halbinsel eine machtvolle Verbindung ein. Die arabische Bezeich-
nung al-Qa‘ida, «die Basis», aber blieb auch danach eher eine Funktions-
bezeichnung als eine Gruppenbezeichnung.>> Bin Laden verwendete sie
nur dann, wenn andere sie ihm gegentiber gebrauchten, und auch dann
nur zogernd. Er und seine Anhinger sprachen von sich als der «Isla-
mischen Weltfront fiir den Jihad gegen Juden und Kreuzziigler».>+ Als
wissenschaftliche Bezeichnungen sind «militante Islamisten mit Afgha-
nistan-Bezug» bzw. «transnationaler militanter Islamismus» vorgeschla-
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gen worden. Auch die Bezeichnung «Bin-Laden-Bruderschaft» wird ver-
wendet. Dieses Schwanken der Bezeichnungen ist symptomatisch fiir die
flielenden Grenzen dieser sozialen Grofle. Sie machte den Amerikanern,
die unter deren Angriffen zu leiden hatten, schwer zu schaffen. 1995
sprach das US State Department in einem Bericht noch von transnatio-
nalen Terroristen, die sehr viel schwerer aufzusptiren seien als Mitglieder
namentlich bekannter Gruppen. Prisident Bill Clinton sprach von Bin
Ladens «Netzwerk». Erst nach der Kriegserklarung Bin Ladens und den
Anschlagen auf die Botschaften von Nairobi und Daressalam sowie auf
das Kriegsschiff USS Cole im Jahre 1998 setzten sich die Geheimdienste
und Politiker tiber das Nebulose des Sachverhaltes hinweg und erklirten
al-Qa‘ida zu einer internationalen Organisation, die man zusammen mit
den sie stutzenden Schurkenstaaten militarisch zerschlagen konne. Fikti-
onen konnen neue Realititen schaffen. Dies war hier der Fall. Regie-
rungen, die sich in ihren eigenen Lindern seit lingerem mit islamischen
militanten Oppositionsgruppen herumschlugen, wie Russland, Indien,
China, die Philippinen, Thailand, Israel lieflen sich die Gelegenheit nicht
entgehen und erklirten ihre Gegner zu Filialen von al-Qa‘ida in der Hoff-
nung, in ihrem Kampf von den USA unterstiitzt zu werden.

Jason Burke hat mehrere Arten von Zugehorigkeiten zu diesem Netz-
werk unterschieden.*s Im Zentrum stehen erstens bin Laden und seine
engsten Berater. Neben dem innersten Zirkel gibt es zweitens die Gruppe
derer, die bin Laden als Emir den Treueid geschworen haben. Zu diesem
Eid enthilt eine Studie von Peter L. Bergen neue Dokumente, die in Bos-
nien in dem Ordner mit dem Namen tarikh Usama («Usamas Geschichte»)
in einem Computer gefunden wurden. Er enthalt Briefe, Protokolle und
weitere Dokumente aus der Anfangszeit von al-Qa‘ida 1988. Im Proto-
koll einer der Grindungssitzungen steht auch die Eidesformel, mit der
ein Mitglied feierlich gelobt, den Vorgesetzten zu gehorchen, sodass Got-
tes Wort die hochste Autoritit ist.>* Als die Sowjets Afghanistan verlas-
sen hatten und bin Laden eine eigene Gruppe bildete — so eine andere
Quelle -, schworen die Mitglieder bin Laden personlich die Loyalitét
(bai‘a).>”

Diese verschworene Gemeinschaft war nicht hermetisch abgeschieden,
sondern offen fiir neue Getreue aus aller Welt. Eine Untersuchung von
172 Lebenslaufen von al-Qa‘ida-Mitgliedern hat ergeben, dass die Initia-
tive zum Anschluss in vielen Fillen von lokalen Gruppen ausging, die
tiber ehemalige Afghanistan-Kampfer Kontakt mit bin Laden suchten.
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Der Prozess, sich dem Jihad anzuschliefSen, ist mehr eine Aktivitdt von unten nach
oben als von oben nach unten. Eine Menge junger Muslime mochte sich dem Jihad
anschliefSen, aber weifS nicht, wie. ... Ich habe keine aktiven Anstrengungen von
oben, die Mitgliedschaft in al-Qa‘ida zu vergroflern, entdeckt. Der Druck kam von
unten. Zukiinftige Mujahedin waren darauf erpicht, der Bewegung beizutreten.®

Die Anhingerschaft bin Ladens rekrutierte sich iberwiegend von unten
nach oben, seltener von oben nach unten. Beglinstigt wurde der Anschluss
durch bereits bestehende soziale Beziehungen wie Freundschaft, Ver-
wandtschaft, Lehrer-Schuler-Verhiltnisse, Moscheezugehorigkeit und
anderes mehr.> Ob es aber wirklich nur in pakistanischen Ausbildungs-
statten der Tablighi und sonst nirgendwo regelrechte al-Qa‘ida-Rekrutie-
rer gegeben hat, wie M. Sageman in diesem Zusammenhang schreibt,
miisste noch an Hand anders lautender Berichte gepriift werden. So hat
R. Jacquard Nachrichten zusammengetragen, die auf eine gezielte Rekru-
tierung in Nordafrika und Europa durch engste Vertraute Usama bin
Ladens hinweisen.>° Einiges spricht fur die These der Organisationssozio-
login Renate Mayntz, dass al-Qa‘ida auf einer Verbindung von hierar-
chischen Organisationsmerkmalen mit vertikalen Netzwerkstrukturen
beruht. Aus dieser hybriden Form erkliren sich einige Merkmale, die fiir
al-Qa‘ida typisch sind: dass die untersten Einheiten autonom sind und
zugleich zentraler Steuerung unterliegen. Thre Mitglieder sind voneinan-
der isoliert, lassen sich bei ihren Aktivitidten aber von einer gemeinsamen
Kernidee leiten und stehen in Austausch mit dem innersten Zirkel.3* Hier
bestitigt sich, dass es gerade die schwachen informellen Beziehungen
sind, die besonders belastbare und dauerhafte Netzwerke bilden.3* Weit-
gehend selbststindig agierende Zellen, getragen von gemeinsamen Uber-
zeugungen und Engagement, sind generell erfolgreicher als hierarchische
Kommandostrukturen. Zusammengehalten wird die sozial heterogene
Anhidngerschaft bin Ladens durch sein religioses Ansehen. Dafiir gibt es
historische Analogien. In der Geschichte des islamischen Nordafrikas
wurden fragmentierte und rivalisierende soziale Beziehungen von einem
religiosen Anfiihrer mobilisiert und kraft seines grofsen Ansehens auf ein
gemeinsames Ziel hin ausgerichtet, wie Ibn Khaldun es dargestellt hat.
Die Biindelung von Sozialbeziehungen und unterschiedlichen Konflikt-
dynamiken zu einer umfassenden Solidaritat (‘asabiyya) steigerte das Macht-
potenzial solcher Koalitionen und bildete die Grundlage der Herausbil-
dung neuer Dynastien. Bin Laden ist es offenbar gelungen, auf dhnliche
Weise zum Mittelpunkt von disparaten sozialen Einheiten und Konflikten
zu werden.?
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Mit der «Basis» in Afghanistan sind drittens Gruppen assoziiert, die ihre
Wurzeln in anderen Lindern haben und mit ihr nur gelegentlich zusam-
menarbeiten. Manchmal ist diese Zusammenarbeit nur punktuell und be-
fristet, manchmal betrifft sie auch nur Untergruppen. Jason Burke spricht
deshalb von einem «losen Netzwerk von Netzwerken» und vergleicht es
mit dem Netzwerk von Globalisierungsgegnern. Dadurch jedoch, dass bin
Laden uber erhebliche Finanzmittel verfugt, dhnelt seine Organisation zu-
weilen auch einem international operierenden Unternehmen, das lokale
«Gewaltunternehmer» finanziert und logistisch unterstutzt. Die Gelder
stammen Uberwiegend nicht aus dem Privatvermogen bin Ladens, das oft
mafSlos uberschitzt wird, sondern aus Spenden von ca. 14 islamischen
Organisationen.

Finanzielle Transaktionen zwischen Teilen des Netzes mussen nicht
tiber Banken abgewickelt werden, gibt es doch daneben das hawala-Sys-
tem. Es besteht aus zwei Geschiftspartnern in verschiedenen Liandern, die
einandervollkommenes Vertrauen entgegenbringen, z. B. weil sie verwandt-
schaftlich verbunden sind. Was der eine an einem Ort (z. B. in Peschawar)
von einem Einzahler fiir einen Empfianger an einem anderen Ort (z.B. in
London) entgegennimmt, zahlt der Partner in London an den vorgese-
henen Empfianger aus und umgekehrt. Ein Telefongesprach reicht, und
die Transaktion ist durchgefiihrt. Wenn sich die Soll-und-Haben-Bestan-
de der beiden Partner nicht im Laufe der Zeit von selbst ausbalancieren,
muss bei Gelegenheit ein Ausgleich auf anderem Wege vorgenommen
werden. Durch dieses hawala-System konnen auch grofle Summen an den
Banken vorbei und ohne jede Dokumentenspur transferiert werden.s

Die Hamburger Zelle und die Vorbereitung des Kriegszugs

Die planerischen Anfinge fur die Anschlige des 11. September 20071 ge-
hen auf das Jahr 1998 zuriick. In diesem Jahr hatte bin Laden zusam-
men mit den anderen Emiren den USA den Krieg erklart. Nun plante er
Kriegsziige nach frithislamischem Vorbild. Der Prophet hatte den entste-
henden islamischen Staat in Medina militirisch gegen dufSere Feinde
verteidigt und dabei auf die von Beduinen praktizierte Form von Uber-
raschungsangriffen zuriickgegriffen. Die arabische Bezeichnung hierfur
war ghazwa und lebt in dem deutschen Wort «Razzia» noch fort. Die-
sem Muster entsprechend erfolgten bereits am 7. August 1998 die Bom-
benanschlige auf die amerikanischen Botschaften in Ostafrika in Dares-
salam und Nairobi.



172 Am 11. September 2001: Ein Kriegszug auf dem Wege Gottes

Islamistische Studenten arabischer Herkunft unterhielten seit Ende 1998
in einer Mietwohnung in der MarienstrafSe 54 in Hamburg-Harburg eine
Wohngemeinschaft, der sie den vielsagenden Namen dar al-ansar («Haus
der Unterstiitzer») gegeben hatten — denselben Namen, den bin Ladens
Gistehaus in Peschawar getragen hatte. Thre Bewohner Mohammed Atta,
Ramzi bin al-Shib und Marwan al-Shehhi lebten gedanklich in der Zeit
von Medina, als der Prophet dringlich auf Helfer angewiesen war, um
dem Islam zu Anerkennung und Macht zu verhelfen. Der Jihad stand im
Zentrum ihrer Gespriche, ob im Kosovo, in Tschetschenien, Afghanistan
oder Bosnien.3¢ Bereits 1997 war Ziad Jarreh zu der Gruppe dazugesto-
3en, ohne allerdings selber auch in die Wohngemeinschaft mit einzuzie-
hen. Weitere junge Muslime zogen in die Wohnung ein, andere wieder
aus. Im Laufe von zwei Jahren meldeten sich mehr als ein Dutzend Man-
ner unter dieser Adresse an, wie Terry McDermott bei seinen Nachfor-
schungen zur Hamburger Zelle herausgefunden hat. Kennen gelernt
hatten sich die meisten in der im Zentrum Hamburgs gelegenen al-Quds-
Moschee, wo junge arabische Muslime gemeinsam ihre Gebete verrichte-
ten, Predigten anhorten, Islam-Kurse besuchten oder auch selbst leiteten.
Dass der Jihad eine Pflicht ist, der nachzukommen die meisten Muslime
versaumen, war ihr Hauptthema. Ein Veteran des Afghanistankrieges,
Mohammed Haydar Zammar, hatte Entsprechendes in der al-Quds-Mo-
schee gepredigt. Dass Zammar die Studenten im Auftrag von al-Qa‘ida
gezielt rekrutiert hatte, wie der /11 Commission Report erwigt, wenn er
ihn einen «moglichen Werber» nennt, ist jedoch weniger wahrscheinlich;
sein Einfluss scheint sich auf Glaubensiiberzeugungen beschrankt zu ha-
ben, wie der Report selbst erkennen lasst.3” Eine wichtigere organisato-
rische Rolle hat wohl Abu Musab gespielt, der Mauretanier war und in
Wirklichkeit Mohamedou Ould Slahi hiefS. Er war ein aktives al-Qa‘ida-
Mitglied und lebte in Duisburg. Heute sitzt er in Guantanamo ein. Ram-
zi bin al-Shib hat wohl eher zufillig von ihm gehort und ihn dann mit
Ziad Jarreh und Marwan al-Shehhi in Duisburg besucht. Slahi erkldrte
seinen Besuchern, wie schwierig es sei, direkt nach Tschetschenien zu
reisen, wohin sie eigentlich wollten, und schlug ihnen stattdessen vor,
erst in Afghanistan zu trainieren, bevor sie weiterreisten. Sie sollten sich
pakistanische Visa besorgen und sich danach bei ihm nihere Instruktio-
nen zur Reise holen.

Im Herbst 1999 begaben sich die vier von Hamburg nach Pakistan,
jeder auf einem anderen Weg, um nicht aufzufallen. Vom pakistanischen
Quetta aus fuhren sie in ein afghanisches Ausbildungslager nahe Kanda-
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har, wo sie zu bin Laden gefithrt wurden. Damals erwogen gerade bin
Laden und seine engsten Berater einen Anschlag mit Flugzeugen in den
USA; da kamen die technisch versierten, Englisch sprechenden arabischen
Studenten aus Hamburg gerade recht. So war es im Interesse beider Sei-
ten, dass sie bin Laden den Loyalititseid schworen und in das Vorhaben
eingeweiht wurden. In Kandahar waren bereits erste Kimpfer fiir die
Durchfithrung des Planes ausgewahlt worden, darunter die Saudis Khalid
al-Mihdhar und Nawaf al-Hazmi, die dann im Januar 2000 tiber Kalifor-
nien in die USA einreisten.?® Ein Propagandafilm von al-Qa‘ida zeigt, wie
sich noch weitere Kimpfer auf die Operation vorbreiteten.?® Von Ahmed
al-Haznawi al-Ghamidi gibt es ein Abschiedsvideo, das spater von al-
Jezira ausgestrahlt wurde und in dem er erklart, er und die anderen woll-
ten als Martyrer sterben. Die Zeit der Demiitigung sei vorbei, die Macht
der USA beruhe auf nichts als Propaganda; jetzt wirden Amerikaner auf
ihrem eigenen Boden getotet werden. Und dann bittet der noch «lebende
Mirtyrer» Gott darum, die islamische umma durch «unseren» Tod wie-
der neu aufleben zu lassen.+

Die 19 Attentdter vom 11.September kamen aus ganz unterschiedlichen
Zirkeln, was die Flexibilitit der Organisation diesmal von der Seite der
Durchfithrung der Anschldge her zeigt. Die Hamburger Zelle stellte drei
der vier Piloten (Mohammed Atta, Ziad Jarrah und Marwan al-Shehhi).
Da Ramzi bin al-Shib aus dem Jemen die Einreise in die USA verweigert
worden war, betitigte er sich als Koordinator zwischen der Hamburger
Gruppe und dem Chef des Militarkomitees der al-Qa‘ida, Khalid Sheikh
Mohammed, und seinem Beauftragen Atef. Als vierter Pilot kam in den
USA noch Hani Hanjour dazu. In der Maschine der AA 77, die in das
Pentagon gesteuert wurde, safSen die beiden personlichen Vertrauten von
bin Laden, Khalid al-Mihdhar und Nawaf al-Hazmi. SchliefSlich gab es
noch eine weitere Gruppe von 12 Minnern aus Saudi-Arabien. Sie hiefSen
die «Muskeln», denn sie hatten die Aufgabe, Besatzung und Passagiere
der entfuhrten Maschinen in Schach zu halten.

Alle 19 Tatbeteiligten trugen neben ihren zivilen Namen noch einen
anderen Namen, eine kunya. In der traditionellen islamischen Namensge-
bung konnte ein solcher Beiname einem Menschen im Laufe seines Le-
bens gegeben werden, wenn er beispielsweise Vater (Abu) geworden war
und so den Namen seines Sohnes trug. In unserem Fall sind die Kunyas
der Attentiter die Namen vorbildlicher Kimpfer bzw. standfester Glau-
biger aus der islamischen Geschichte. Wann die Téter sie angenommen
haben, verrit die Quelle nicht, moglicherweise aus Anlass ihrer auf Video
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dokumentierten Verpflichtung zum Mairtyrertod. Dann wiren es ihre
Namen als «lebende Mirtyrer».+'

Die geistliche Anleitung fiir den | |. September

Den an den Anschligen Beteiligten war eine Anleitung mit auf den Weg
gegeben worden. Das FBI fand ein Exemplar in der Reisetasche von Mo-
hammed Atta, die in Boston nicht mit umgeladen worden war. Ein wei-
teres Exemplar stammt aus dem Wagen, den Nawaf al-Hazmi beim Dul-
les-Flughafen in Washington abgestellt hatte. SchliefSlich fand das FBI
Reste des Textes in den Triimmern der in Pennsylvania abgestiirzten Ma-
schine. Der arabische Text wurde vom FBI am 28. September 2001 mit
Angabe der Fundorte ins Netz gestellt.+*

Der Verfasser war augenscheinlich kein ausgebildeter islamischer Geist-
licher. Das legt wenigstens seine Bemerkung im Zusammenhang mit der
Empfehlung von Koran-Rezitationen nahe: «Wisst, dass die beste Rezita-
tion die des edlen Korans ist. Soweit ich weif§ [Hervor. HGK] gibt es dazu
eine Ubereinkunft der religiosen Gelehrten» (1/6). Ahnliche Wendungen
finden sich in 3/t und 3/14. So wird nur jemand sprechen, der sich seiner
Gelehrsamkeit nicht ganz sicher ist. Das ist nicht ungewdohnlich, denn
haufig sind es im Islam Laien, die Predigten halten; professionalisiert ist
nur die Kenntnis der Rechtstradition. Alles dies wiirde gut auf Moham-
med Atta passen, dem Emir der Angriffe vom 11. September, giabe es nicht
eine andere Information, die dagegen spricht.

Ein Journalist des arabischen Senders al-Jezira, Yosri Fouda, ist im Jah-
re 2002 unter konspirativen Bedingungen in Karatschi mit Ramzi bin
al-Shib zu einem ausfuhrlichen Interview von 48 Stunden zusammenge-
troffen und hat sich von ihm die Vorbereitung der Anschlage schildern
lassen. Bin al-Shib zeigte Fouda auch einen Koffer mit «Souvenirs» aus
seiner Hamburger Zeit, darunter ein Heft mit Abbildungen von Flugma-
novern aus dem Besitz von Mohammed Atta. Fouda entdeckte darauf
handschriftliche Notizen, die allerdings anders aussahen als die schonere
Schrift des «Leitfadens fur eine Entfithrung», wie er die Geistliche Anlei-
tung nannte. Das Manuskript in Attas Besitz, klarte ihn bin al-Shib da-
raufhin auf, sei in Wirklichkeit nicht von Mohammed Atta, sondern
von Abdul Aziz al-Omari verfasst und geschrieben worden.# Dieser sei
wegen seiner Islam-Kenntnisse und seiner schonen Handschrift von den
anderen sehr geschitzt worden.#* Von al-Omari gibt es ebenfalls ein Be-
kennervideo. Bevor er am 29. Juni 20071 in die USA reiste, wurde von ihm
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in Kandahar eine Erklarung aufgezeichnet, in der er darlegte, dass er die
Tat mit voller Absicht begehe. Zu al-Omari enthilt der 9/11 Commission
Report Informationen, die gut zu der These, er sei der Verfasser, passen.
Danach hat al-Omari eine High School mit Auszeichnung absolviert und
an der islamischen Imam-Muhammad-Ibn-Saud-Universitat einen aka-
demischen Abschluss erworben. Er habe als Vorbeter einer Moschee in
Saudi Arabien Dienst getan und sei Student des radikalen saudischen
Geistlichen Sulaiman al-Alwan gewesen. Dessen Moschee in der Provinz
Qassim sei bei anderen Geistlichen als «Terroristen-Fabrik» bekannt ge-
wesen.*

Sicherlich kannten alle T9 Manner, die an den Angriffen beteiligt wa-
ren, das Vorhaben. Allerdings waren in der Geistlichen Anleitung Flug-
hafen> und <Flugzeug> nicht ausgeschrieben, sondern abgekiirzt. Dies ge-
schah sicherlich auch aus Griinden der Vorsicht, falls eine der Kopien in
fremde Hande geraten sollte. Jedoch waren wohl nicht alle Beteiligten
gleichermafSen in alle Einzelheiten des Planes eingeweiht. Wirklich voll
informiert waren nur die vier Piloten und die Vertrauten bin Ladens, wie
eine Bemerkung von bin Laden nahe legt.+ Jedoch wussten alle, dass sie
sich auf eine Mission begaben, an deren Ende — wenn sie denn gelang —
der sichere Tod stand.

Schwurverbriiderung und Erneuerung der Intention

Die Geistliche Anleitung schreibt als Auftakt der Gewalttat «einen Treu-
eid, zu sterben, leisten und das Erneuern der Intention» vor. Bai‘a, ein
Wort fur Verpflichtungen verschiedener Art, bezeichnet in der Geschichte
islamischer Gemeinschaftsbildungen den feierlichen Akt, mit dem Glau-
bige auf ihre Loyalitit zu einem legitimen Anfuhrer, ihrem Emir, einge-
schworen werden.#” Nach diesem Prinzip bildeten sich bereits seit langem
Minnerbiinde, futuwwa. Auch die dgyptischen Muslim-Briider kannten
diese Praxis und schlossen sich mit einem <Treueid> zusammen. Etwas
anderes ist allerdings ein Treueid bis zum Tod, wie er hier geschworen
wurde. Faraj griff in der Versdumten Pflicht die Frage auf, ob ein Loyali-
tatseid bis zum Tode auch jemand anderem als dem Propheten geleistet
werden diirfe, und bejahte sie; er gebiihre jedem legitimen Anfiihrer in
einem Jihad (§ 95-97),* in diesem Fall bin Laden.

Zweck der Verbriiderung ist das «Erneuern der Intention» (niyya). «In-
tention» ist im islamischen Recht eine fundamentale Kategorie. «Eine
gottesdienstliche Handlung ohne niyya ist ungiiltig, wie eine niyya ohne
Handlung [ungiiltig ist]».# Sayyid Qutb und sein Bruder Mohammed
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Qutb, ein Lehrer Usama bin Ladens, vertraten beide die Auffassung, dass
die Rechtgliubigkeit von Muslimen nicht mehr in ihren dufSeren Hand-
lungen, sondern nur noch in ihrer Intention (niyya) bestehen konne.s° Als
Beispiel fur eine vorbildliche Vorbereitung auf einen Akt kriegerischer
Gewalt verweist die Geistliche Anleitung auf Ali, Neffe und Schwieger-
sohn Mohammeds, im Grabenkrieg 627 n. Chr. Die Wahl dieses Vorbildes
wirft ein bezeichnendes Licht auf den Zweck, den der Verfasser mit seiner
geistlichen Anleitung verband:

Als Ali einmal mit einem Unglaubigen kampfte, erhob sich dieser und bespuckte
ihn. Trotzdem steckte Ali sein Schwert [in die Scheide] zuriick und hat ihn nicht
[sofort] damit erschlagen. Erst etwas spater hat Ali ihn erschlagen. Als der Kampf
vorbei war, fragten ihn seine Gefihrten, was es mit dieser Tat auf sich habe und
warum er den Ungldubigen nicht gleich getotet habe, sondern erst von ihm gelas-
sen habe, um ihn dann spiter doch zu erschlagen. Daraufhin sagte Ali: <Als er
mich bespuckte, fiirchtete ich, ich wiirde ihn aus personlichem Rachegefiihl er-
schlagen. Deshalb steckte ich mein Schwert zuriick.» So oder dhnlich sagte er es.
Als er sich aber der Intention [des Kampfes fiir Gott] noch einmal versichert hatte,
kehrte er zuriick, schlug auf den Ungldubigen ein und totete ihn. Alles dies geschah
in kurzer Zeit. Man muss sich vor einer Tat innerlich darauf vorbereiten, damit
alles, was man tut, nur fiir Gott ist (3/13-15).

Die Demitigung Alis verlangt Bestrafung. Jedoch ist es die innere Vorbe-
reitung, die dariiber entscheidet, ob es nur eine personliche Vergeltung
oder wirklich ein Kriegszug im Namen Gottes ist.

Vom Unrecht, das die Islamische Weltfront 1998 als Grund fur die
Kriegserklirung an die USA anfihrt, findet sich hier kein Wort. Dabei
wissen wir, dass Mohammed Atta uber dieses Unrecht personlich emport
war.s' Die Tat muss ganz fiir sich selbst sprechen. Angriffsziele waren die
arroganten Machtzentralen des heutigen «Heidentums»: das im World
Trade Center residierende Kapital der Wall Street, die im Pentagon behei-
matete Militirmacht und — das Ziel der in Pennsylvania abgestiirzten
vierten Maschine — die im Kapitol ansissige politische Macht der USA.s*
An diesen Michten des heutigen Heidentums vollstrecken die Tater das
gerechte Gottesurteil. Zugleich wird jeder Kampfer mit seinem Tod zum
Martyrer. Da fur die Aufnahme eines Mirtyrers in das Paradies allein die
Intention im Moment des Sterbens zihlt, hatten die Téter auch keinerlei
Bedenken, zuvor eine unislamische Lebensweise als eine bewusste Tau-
schung der Feinde einzusetzen.s*> Der Martyrertod tilgt alle vorangegan-
genen Stinden.5+

Mit der kriegerischen Handlung waren spirituelle Techniken verbun-
den. Dies zeigt sich in der Unterteilung in drei Phasen, die dhnlich wie in
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der Versaumten Pflicht vorgenommen wird. Dort besteht der wahre Jihad
aus drei unterschiedlichen Anstrengungen, die Aspekte ein- und derselben
Handlung sind: dem Jihad gegen die eigene Seele, gegen den Satan und
gegen die Unglaubigen und Heuchler (§ 88 f.). Die Dreiteilung der Hand-
lung in der Geistlichen Anleitung setzt eine dhnlich Auffassung voraus:
Der Jihad ist eine Anstrengung, die sich auf die eigene Seele, gegen den
Satan und gegen die Ungldubigen richten muss, um gottgefillig zu sein.

Die erste Phase des Kriegszugs: Erlangung von Reinheit
Die Erneuerung der Intention beginnt in der Nacht vor dem Anschlag. In
ihr reinigen die Manner ihre Korper und bereiten sich schrittweise mit
Rezitationen, Gebeten, Meditationen und rituellen Waschungen auf den
Kriegszug vor. Das arabische Wort fur Rezitation, dhikr, das wiederholt
in der Anleitung vorkommt, bedeutet nie nur «Aufsagen», sondern im-
mer auch «Erinnerung» und «Vergegenwartigung». Die Rezitation bringt
aktuelle Teilhabe an der tibernatiirlichen Macht des Propheten.

Der Kampfer soll die Suren 8 und 9 rezitieren und tiber ihre Bedeutung
nachdenken (1/3). Der Prophet selbst habe befohlen, diese Suren vor dem
Kriegszug (ghazwa) zu rezitieren, worauf sie viel Beute gemacht hitten.
Die Wahl der Suren «Die Beute» (Sure 8) und «Die Umkehr» (Sure 9) ist
bezeichnend; beide stammen aus der Zeit, als Mohammed Mekka verlas-
sen hatte, in Medina einen Staat griindete und gegen Mekka in den Krieg
zog. Aus Mohammed, dem verfolgten Propheten, wurde Mohammed der
Kriegsherr und Staatsgriinder. Das Beispiel, an dem sich die Handlung
der Tater vorrangig orientierte, war der Grabenkrieg des Propheten von
627 n. Chr., der sowohl gegen dufSere wie innere Feinde gefithrt wurde.ss
Wihrend Mohammed in den Jahren zuvor in Mekka mit den Ungldu-
bigen friedlich verkehrt hatte, dnderte sich das in Medina. Es ist der
Schwertvers, der diese neue Haltung dokumentiert:

Wenn die heiligen Monate abgelaufen sind, dann totet die Polytheisten, wo immer
ihr sie findet, greift sie, belagert sie und lauert ihnen auf jedem Weg auf. Wenn sie
umkehren, das Gebet verrichten und die Abgabe entrichten, dann lasst sie ihres
Weges ziehen: Gott ist voller Vergebung und barmherzig (Sure 9:5).5¢

Der Wandel von Tolerierung der Unglaubigen zu Gewalt gegen sie ist ein
zentrales Thema islamischer Theologie. Es gibt muslimische Gelehrte, die
annehmen, dass der Schwertvers anders lautende vorangehende Offenba-
rungen ersetzt hat, wobei sie sich auf Sure 2:106 berufen, die eine solche
Moglichkeit einraumt:
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Was wir auch an Zeichen aufheben oder der Vergessenheit preisgeben, wir bringen
dafur ein besseres oder ein gleiches.

Der Schwertvers habe nicht weniger als 114 andere Verse in 54 Suren, die
ein friedliches Nebeneinander mit den Ungldubigen voraussetzen, aufge-
hoben und durch die Aufforderung «Vorgeschrieben ist auch der Kampf,
obwohl er euch zuwider ist» (Sure 2:216) ersetzt, behauptet Faraj in der
Versdumten Pflicht § 76—79 unter Berufung auf Gelehrte. Andere Rechts-
gelehrte haben einer solchen Auslegung von Koran 2:106 widersprochen
und das Prinzip der Abrogation (arab. naskh) von Offenbarungen an den
Propheten grundsitzlich in Frage gestellt.s” Der agyptische Mufti Sheikh
Jadd al-Haqq hat in seiner Widerlegung der Versdumten Pflicht einfach
den zweiten Teil des Schwertverses zitiert, um die kriegerische Deutung
zuriickzuweisen: «Wenn sie umkehren, das Gebet verrichten und die Ab-
gabe entrichten, dann lasst sie ihres Weges ziehen: Gott ist voller Verge-
bung und barmherzig.»s®

Im Anschluss an die Rezitation der Kriegssuren folgen Meditationen

(1/4).

Besinne dich (an-nafs) auf den unbedingten Gehorsam in dieser Nacht. Denn du
wirst mit entscheidenden Situationen konfrontiert sein, in denen es 100% auf un-
bedingten Gehorsam ankommt. Bezihme dich, mache dich selbst verstehen, tiber-
zeuge dich und sporne dich dazu an (1/4).

Der Titer muss auf diese Weise sein natiirliches Selbst, das am Leben
hidngt, iberwinden.s* Er soll in der Nacht wach bleiben und darum beten,
dass er spéter «unentdeckt» bleibt (1/5). Dann aber soll er rigoros mit der
Welt brechen:

Reinige dein Herz und sdubere es von Makeln und vergiss oder ignoriere etwas,
dessen Name Welt ist. Die Zeit des Spielens ist vorbei, es ist die wahre Verabre-
dung gekommen. Wie viel Zeit unseres Lebens haben wir vergeudet! Warum erfiil-
len wir nicht in Zukunft jene Stunden mit gottgefilligen Taten und frommen
Handlungen? (1/7).

Jetzt kommt alles darauf an, die Intention von allen ihr fremden Regungen
zu befreien. Mental soll der Kimpfer sich darauf einstellen, dass seine
Hochzeit bevorsteht und dass eventuell auftauchende Schwierigkeiten als
Priifungen Gottes zu seiner Rangerhohung beitragen. Wenn Gott es wirk-
lich will, dann vermag auch eine kleine Schar eine ganze Armee zu schla-
gen. Dies alles aber setzt voraus, dass der Kimpfer zusammen mit den
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Briidern Gebete rezitiert, aber auch alles Praktische nicht aufSer Acht
lasst. Das Morgengebet in der Gemeinschaft der Briider (jama‘a) am Ende
der Nacht besiegelt die Reinheit. «Die Engel bitten fur dich um Verzei-
hung, solange du rituell rein bist, und beten fir dich» (1/15).

Die zweite Phase im Flughafen: Furchtlosigkeit vor der
satanischen westlichen Zivilisation
Der gldubige Muslim benétigt im Flughafen, der von den heidnischen
Maichten beherrscht wird, vor allem eines: Schutz. Er erlangt ihn durch
Rezitation und Gebet.

Wohin auch immer Du gehst, oder was auch immer Du tust, Du musst die religiose
Rezitation und das Gebet ausiiben. Gott gewihrt seinen gliubigen Dienern Schutz,
Erleichterung, Unterstiitzung, Stirkung und Hilfe zum Sieg und noch anderes
mehr (2/15).

Rezitation und Gebet bewirken, dass Engel den Kidmpfer beschiitzen,
ohne dass er es merkt (2/2). Die Technologie des Flughafens kann ihm
nichts anhaben. Wer davor dennoch Furcht hat, ist in Wirklichkeit ein
Freund Satans (2/6—7).

Diejenigen, die von der westlichen Zivilisation (bhadara) fasziniert sind, haben ihre
Liebe zu ihr und ihre Verehrung fir sie mit kaltem Wasser getrunken. Sie firchten
ihre [eigene] schwache Ausriistung. dhr sollt nun aber nicht vor ihnen Furcht ha-
ben, sondern vor mir, wenn ihr glaubig seid> [Sure 3:175]. Denn die Furcht ist eine
grofSe Form der Verehrung. Die Freunde Gottes und die Glaubigen erweisen sie
nur Gott, dem Einzigen und Einzigartigen, der in seinen Handen alles halt. Seid
daher vollig sicher, dass Gott die List der Ungldubigen vereiteln wird (2/8).

Im ganzen Dokument ist dies die einzige Stelle, die den Feind der Jihadis-
ten beim Namen nennt: Es ist die westliche Zivilisation ganz allgemein.
Man wird einen Bezug auf Samuel Huntingtons Behauptung vom unver-
sohnlichen Kampf der westlichen mit der islamischen Kultur nicht aus-
schliefSen konnen.® Doch wird diese Theorie um einen spirituellen Aspekt
erweitert: Die westliche Zivilisation flof$t den Menschen Schrecken ein;
nur der islamische Kampfer ist dem gewachsen. Ohne dass andere es be-
merken, spricht er im Flughafengebdude den ersten Teil des Glaubens-
bekenntnisses: la ilaba illa llah, «Es gibt keinen Gott aufser Gott». Diese
Worte wiegen schwerer als Himmel und Erde zusammen und machen den
Kampfer auf wunderbare Weise unangreifbar (2/9—11). Trotz der erschre-
ckenden Ubermacht des Heidentums bleibt er daher unerkannt; Gott ist
es, der ihn mit dem Mittel der Verborgenheit vor seinen Feinden schiitzt.
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Die Theologie der Uberwindung der Angst vor der westlichen Uber-
macht steht in Zusammenhang mit einer bestimmten Diagnose der Ge-
genwart. In einem Zeitalter, in dem Schwiche in das Herz der Glaubigen
gepflanzt wird und der Islam vom Untergang bedroht ist, erhebt sich eine
Avantgarde von Muslimen und demonstriert eine iibermenschliche
Furchtlosigkeit.®' Diese Theologie der Uberwindung der Angst findet sich
auch in Auflerungen von bin Laden. Der Brief, mit dem er 1996 zum
Jihad aufrief, beginnt mit Koran-Zitaten, die die Gottesfurcht in das Zen-
trum des islamischen Glaubens riicken. Mit dieser Deutung der Situation
des Kampfers ist auch eine Aussage iiber seine fiir AufSenstehende ge-
heime Identitit verkniipft. Der Soldat der Hochsten Macht bleibt im
Reich Satans unerkannt. In einer Welt der Liige ist eine Verheimlichung
der wahren Identitdt notig. Doch reicht die Praxis alleine fur den Erfolg
nicht aus; erst Gott kann sie erfolgreich werden lassen (2/3; vgl. 1/5).¢

Im Hintergrund steht die Grundmaxime des Jihad-Islams, wonach die
dufSere Welt so umfassend vom Unglauben verdorben ist, dass nur noch
das Herz und seine Intention als Wohnort des Islams tibrig geblieben sind.
Die vollige Abwertung des Aufleren erklirt auch, warum die Kampfer
einen westlichen Lebensstil annehmen, ihre Barte scheren und Alkohol
trinken konnten. Es kann keine harmonische Beziehung mehr zwischen
der aufSeren sichtbaren Welt und der unsichtbaren des Glaubens geben.

Die dritte Phase im Flugzeug: Angriff und Mdrtyrertod
Dann folgt der dritte Teil der Handlung: der Angriff. Unerkannt betritt
der Gotteskampfer die Maschine; auch hier erst wieder heimliche Rezita-
tionen und Gebete. Das Thema des Martyrertums riickt ins Zentrum.
Trotz aller Bereitschaft zum Sterben ist das Mairtyrertum keine eigene
Leistung. «Bitte Gott, Dir das Martyrertum (schabada) zu verleihen»
(3/7).3 Wenn der Augenblick der Entscheidung gekommen ist, springt der
junge Muslim auf wie ein Held, der nicht mehr ins Leben zuriickkehren
will, und schreit Allahu akbar («Gott ist am grofsten»), was die Herzen
der Ungldubigen mit Angst erfiillt. Der unerkannte Soldat der hochsten
Macht gibt seine wahre Identitit zu erkennen und tut, was Sure 8:12 ge-
bietet: «Schlagt auf die Nacken und schlagt auf jeden Finger von ihnen.»
Dabei weifs er, dass Paradies und Paradiesjungfrauen auf ihn warten. Das
Erleben der Erlosung wird in Metaphern sexueller Erfiillung ausgemalt.®+
Wenn Gott ihm die Gunst gewdhrt, jemanden mit seinem Messer zu op-
fern, soll er das fiir Vater und Mutter tun. Da es zu der Praxis des Prophe-
ten gehorte, die getoteten Feinde auszupliindern, soll dies ebenfalls im
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Flugzeug geschehen — vorausgesetzt, es beeintrachtigt nicht die Operati-
on. «Das unbedingt Verbindliche soll [in einem solchen Fall] dem Brauch
(sunna) tbergeordnet sein» (3/12). Auch sollen einige Feinde gefangen
genommen und getotet werden. «Wenn alles so gelaufen ist, wie es soll,
dann soll jeder von Euch auf die Schulter seines Bruders aus dem Apart-
ment klopfen» (3/17). Es wire schon, wenn man den Vers des Koran
rezitieren konnte: «Und du darfst ja nicht meinen, dass diejenigen, die um
Gottes willen getotet worden sind, wirklich tot sind (Sure 3:169)» (3/18).
Auch ein wenig Beute soll noch gemacht werden, selbst wenn es nur eine
Tasse oder ein Glas Wasser ist.

Wenn sich dann die wahre Verheiffung niahert und die Stunde Null erreicht ist,
zerreifle dein Gewand und lege deine Brust frei, um den Tod auf dem Wege Gottes
willkommen zu heifSen, und sei stindig Gottes eingedenk. Entweder schliefdt du
mit dem Ritualgebet, wenn das moglich sein sollte, indem du einige Sekunden vor
dem Ziel beginnst, oder deine letzten Worte sollen sein: Es gibt keinen Gott aufSer
Gott, und Mohammed ist sein Prophet>. Und wenn Gott will, folgt danach das
Treffen im Hochsten Paradies mit der Erlaubnis Gottes (3/21-23).

Der Verfasser der Geistlichen Anleitung bildet mit dieser Rahmung der
Gewalthandlung frithislamische Schlachten nach — bis hin zu deplat-
zierten Handlungen wie der Plunderung der Feinde. Der Erfolg der Ope-
ration hangt von der korrekten Rezitation von Suren und der peinlich
genauen Inszenierung des Anschlages ab. Sie garantieren die Reinheit
der Intention.

Diese Praxis hat eine Vorgeschichte. Der Krieg fiir die Sache Gottes war
seit der Friihzeit eine muslimische Pflicht. Bei staatlich angeordneten
Kriegen gegen Heiden musste der Glaubige zum Kriegsdienst bereit sein.
Daneben aber gab es eine «strengere» religiose Auffassung, wonach der
Krieg gegen die Heiden die eigentliche Bewdhrungsprobe des Glaubens
darstellt. Der wahre Muslim stellt seinen Glauben freiwillig im Krieg ge-
gen die Heiden unter Beweis. Die Aussage des Propheten, wonach das
Monchtum seiner Gemeinde der Jihad sei,® ist nicht nur eine Polemik
gegen das Christentum, sondern stellt auch eine positive Verbindung zwi-
schen asketischer Weltablehnung und Kriegerethos her. Diese Verbindung
findet sich auch schon in klassischen islamischen Quellen, wie Albrecht
Noth gezeigt hat. Danach bereitet sich der Kimpfer mit Hilfe asketischer
Enthaltung auf den Krieg vor. «Ritter bei Tage und Monche bei Nacht»:
So beschrieb ein christlicher Beobachter, was er als Gefangener bei Mus-
limen beobachtet hatte. Den Kimpfern wurde empfohlen, vor dem Kampf
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die Formeln des Gotteslobes auszusprechen, aus dem Koran zu rezitieren,
Gebete zu verrichten, zu fasten und Gottespreisungen (dhikr) zu spre-
chen.® Ein Vorbild hierbei waren die Kriegsziige des Propheten, als er von
Medina aus die islamische Ordnung durchsetzte, darunter besonders der
Grabenkrieg des Propheten von 627 n.Chr.¢” Daran orientierten sich
auch noch die Kimpfer des 11.September. Diese Kriegsziige (ghazwa) in-
tegrierten spirituelle und militarische Praktiken. Albrecht Noth kam bei
seiner Untersuchung zu dem Ergebnis, «dass im Islam der Kampf gegen
die Unglaubigen als eine Moglichkeit des «Gottesdienstes> angesehen und
proklamiert wurde».5®

Die Kultivierung eines Kriegerethos in der Diaspora

Religiose Weltablehnung erzeugt eigene Praktiken; die Mittel, mit denen
Glaubige «aufSerweltliches> Heil hoffen zu erwerben, haben eine psycholo-
gische Wirkung und schaffen dadurch <dnnerweltliche> Tatbestinde. Max
Weber hat auf dieser Differenz seine ganze Religionssoziologie errichtet.

Auch dieses aufSerweltliche Heilsgut war nun aber keineswegs ein nur jenseitiges.
Auch da nicht, wo es sich selbst als solches verstand. Vielmehr war, psychologisch
betrachtet, gerade der gegenwirtige, diesseitige Habitus dasjenige, worum es den
Heilsuchenden primir zu tun war.® Weltflucht selbst ist psychologisch keine
Flucht, sondern ein immer neuer Sieg tiber immer neue Versuchungen, mit denen
er [der Asket] immer erneut aktiv zu kimpfen hat. Der weltablehnende Asket hat
mindestens die negative innere Beziehung vorausgesetzten Kampfes zur «Welt».
Man solle daher zweckmifigerweise von «Weltablehnung» und nicht von «Welt-
flucht» sprechen.” Bewihrung ist das psychologisch allein Greifbare an den Heils-
gltern.”

Eine «negative innere Beziehung zur Welt» findet gegenwirtig auch unter
Muslimen Anklang, besonders auch in der Diaspora. Wo keine soziale
und kulturelle Integration in die Aufnahmeldander stattfindet und Musli-
me ausgegrenzt sind, da ist auch der gottlose Feind ein anderer geworden:
nicht mehr das korrupte Regime in den Herkunftslindern, sondern die
westliche Kultur. Neue Praktiken entstehen. Setzte sich der Islamismus in
den Landern des Nahen Ostens eine Re-Islamisierung von Gesellschaft
und Staat zum Ziel, so entfaltete sich in der Diaspora ein Neo-Islamismus
(Olivier Roy) in Form einer islamischen Lebensfiihrung.”> Doch kann er
das nur, indem er sich Formen westlicher Religiositit aneignet. «Es gibt
eindeutig eine Verkniipfung zwischen der wachsenden Entterritorialisie-
rung des Islams ... und der Verbreitung spezifischer Formen von Religio-
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sitdt», bemerkt Roy.”> Aus institutionalisierter Religion wird eine person-
liche Religiositit. Dabei biifSt die imaginierte islamische Gemeinschaft
(die umma) ihre geographische Bindung an ein Territorium ein und wird
zu einer globalen «Religionsgemeinschaft», die wesentlich auf die Lebens-
fuhrung gegriindet ist.

Die Angleichung des Islams an Typen westlicher Religiositit vermin-
dert jedoch nicht die Spannungen mit der westlichen Kultur. Im Gegen-
teil! An die Stelle der geographischen Grenzen treten mentale, die nicht
minder hart verteidigt werden. Die Ablosung des Islams von seiner Bin-
dung an Staatlichkeit und Territorialitidt befordert eine Individualisierung,
die neue Formen von Gemeinschaftlichkeit erzeugt. Die enorme Expan-
sion neuer islamischer Gemeinschaftlichkeit und die Ausbreitung eines
posttraditionalen individualisierten Islams hidngen daher eng zusammen.
Ob die Triebkrifte, die hier erkennbar sind, jedoch zwangslaufig auf eine
kriegerische Gesinnungsethik hinauslaufen oder nicht genauso die Form
einer sozialen Verantwortungsethik annehmen konnen, ist eine offene
Frage.”+

Es lohnt sich, die Lebenslaufe der Attentiter vom 11.September noch
einmal aus dieser Perspektive zu betrachten. Die Motive eines Menschen,
Selbstmord zu begehen, sind etwas anderes als die Bedeutung, die er mit
seiner Handlung tbermittelt. Wahrend diese Bedeutung sich im Rahmen
vorgegebener Muster bewegt, miissen die Motive fiir jeden Einzelnen ge-
sondert erhoben werden und konnen ganz verschieden sein.”s Fiir drei
Tater der Hamburger Zelle — Mohammed Atta, Marwan al-Shehhi and
Ziad Jarrah — sowie ihren Organisator Ramzi bin al-Shib hat Terry Mc-
Dermott einen Anfang gemacht und alle biographischen Informationen,
die er uiber sie in Deutschland finden konnte, zusammengetragen. Er woll-
te wissen, wer die Menschen waren, die eine so monstrose Tat begehen
konnten. Die Antwort, die er gibt, hat ihn selbst verstort: Es waren «be-
dauerlicherweise ... ganz normale Menschen». Er fand junge Muslime,
die in der Diaspora zu Gldubigen geworden waren — zu Glaubigen, die
sich nicht den kleinsten Zweifel am Glauben gestatteten. Und eben darin
sieht er eine Ursache. «Es ist nicht der Glaube selber, sondern diese Ge-
wissheit, die das Problem erzeugt.»”® O. Roy hat denselben Sachverhalt
im Auge, wenn er von einer Abkoppelung der Identitiat der Muslime nicht
nur von der politischen Ordnung, sondern auch von der Kultur spricht.”
Eine Untersuchung mit dhnlichem Ergebnis hat Stephen Holmes vorge-
legt. Sie kreist um die Situation junger Muslime in der deutschen Dias-
pora, die sich trotz ihrer Bildungskarrieren sowohl von ihren Herkunfts-
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landern wie von der deutschen Gesellschaft entfremdet fiihlen. Als Mig-
ranten, die einen reineren Islam leben konnen als die <Heuchler> in den
Heimatlandern, kultivieren sie ihre Wut und Frustration in religiosen Zir-
keln.”® Sogar auf Hochzeiten stimmen sie ihre Jihad-Lieder an, wie die
Attentdter vom 171. September es taten.”

Die Martyriumsauffassung ist in der Diaspora neue Wege gegangen.
Iranische Schia, Hizbollah und Hamas haben den frei gewahlten Tod
durch die eigene Waffe im Widerstandskampf gegen Israel und andere
Besatzungsmachte zu einer religios vorbildlichen Tat erklart. Dabei bleibt
die Handlung von autorisierten und nachvollziehbaren Urteilen der Glau-
bensgemeinschaft tiber das MafS der Bedrohung abhangig. Mit dem Netz-
werk von al-Qa‘ida hat sich hingegen ein anderer Typus von Martyrer
durchgesetzt. Er 16st die Kriegerethik ganzlich von der Situation territo-
rialer Bedrohung der Gemeinschaft und verbindet ihn mit einer person-
lichen Ablehnung der westlichen Zivilisation. Der Selbstmordanschlag
wird auch zu einem Mittel, sich aus freien Stiicken aus den Verstrickun-
gen mit einer Kultur, von der der Tater ebenso fasziniert wie abgestoflen
ist, zu befreien. Diese neue Kategorie von Martyrern war es, die seit dem
11. September auch im Westen in Erscheinung getreten ist.®°



10. Ein grenzenloser Krieg der USA
gegen den Terror

Bob Woodward schildert in seinem Buch Bush at War, wie schnell sich
nach dem 11.September 2001 in der US-Regierung eine ganz bestimmte
Deutung der Anschlige durchsetzte. Sprach George W. Bush in seiner
allerersten Reaktion nur von «terroristischen Angriffen», hiefs es wenig
spater: «Wir sind im Krieg.»* Der Angriff vom 11. September 2001 wurde
getreu dem neo-konservativen Denken als eine militarische Herausforde-
rung gedeutet, die mit einem Angriff auf Staaten, die den Terroristen
Schutz bieten, beantwortet werden muss. Dazu trat dann noch eine religi-
ose Deutung. Am 16. September warnte George W. Bush seine Mitbiirger
in einer Rede mit den Worten: »this crusade, this war on terrorism, is
going to take a while.» Allerdings war ihm diese Vokabel wohl eher un-
beabsichtigt herausgerutscht. Wenigstens hat er sich spéter sehr viel vor-
sichtiger ausgedriickt. Doch blieb in der islamischen Welt der Eindruck
bestehen, die USA befinden sich auf einem Kreuzzug. Dazu trug auch
eine amerikanische Tradition politischer Rhetorik bei, die von Zivilreli-
gion und Mission gepragt ist.>

Das amerikanische Konzept von Terrorismus

Der Terrorismusbegriff, wie er im Kampf Israels gegen den Widerstand
der Palistinenser geprigt worden war, hat sich in den USA schnell durch-
gesetzt. An der zweiten von Benjamin Netanjahu 1983 in Washington
organisierten Konferenz zum Terrorismus, die die Auffassung, wonach
des einen Terrorist des anderen Freiheitskampfer ist, verwarf, hatte auch
George P. Shultz teilgenommen, der von 1983 bis 1989 amerikanischer
Auflenminister war. Er begriifSte in seinem Beitrag «The Challenge to the
Democracies» ausdrucklich, dass die «Freie Welt» dank der Bemithungen
des Jonathan-Institutes endlich das Problem des Terrorismus anpacke.
Von seltenen Ausnahmen abgesehen, sei es das Ziel von Terroristen, an-
deren ihren Willen durch Verbreitung von Angst aufzuzwingen. Terroris-
mus sei eine Form politischer Gewalt, die sich gegen «uns», gegen die
Demokratien, gegen «unsere» grundlegenden Werte und gegen «unsere»
fundamentalen strategischen Interessen richtet. Dabei berief er sich auf
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Worte, die Senator Henry Jackson bei der ersten Konferenz 1979 gespro-
chen hatte:

Dem Gedanken Des einen Terrorist ist des anderen Freiheitskampfer> kann nicht
zugestimmt werden. Freiheitskampfer oder Revolutionire sprengen keine Busse
mit Zivilisten in die Luft; terroristische Morder tun dies. Freiheitskampfer ziehen
nicht los, um Schulkinder gefangen zu nehmen und abzuschlachten; terroristische
Morder tun dies. Freiheitskampfer ermorden nicht unschuldige Geschiftsleute
oder entfiihren und nehmen unschuldige Mianner, Frauen und Kinder als Geiseln;
terroristische Morder tun dies. Es ist eine Schande, wenn Demokratien es zulassen,
dass das wertvolle Wort Freiheit mit Akten von Terroristen assoziiert wird.>

Der Terrorist kimpft nicht, so George P. Shultz in Anlehnung an Jackson,
um andere von seiner Sache und seinem Recht zu tiberzeugen; er kampft,
um Unschuldige umzubringen. Wenn man dies verstanden habe, sei es
nicht schwer, zwischen Terroristen und Freiheitskampfern zu unterschei-
den. Die Kampfer in Afghanistan oder die Contras in Nicaragua brichten
keine Unschuldigen um und seien daher genuine Widerstandskampfer
und keine Terroristen.

Diese Definition 10st sich von einer Auffassung von Terror, die einst in
Europa entstanden war. Bruce Hoffman, ein amerikanischer Terror-Ex-
perte, erinnert an sie, wenn er Maximilien Robespierre zitiert:

Terror ist nichts anderes als Gerechtigkeit, sofortige unnachsichtige und unbeug-
same Gerechtigkeit; er stellt daher eine Ausdrucksform der Tugend dar.+

Im Unterschied zum Verbrecher handelt nach dieser Auffassung der Ter-
rorist nicht aus eigenniitzigen, personlichen Motiven; er ist ein «Verbre-
cher» mit gutem Gewissen. Shmuel N. Eisenstadt geht bei seiner Deutung
des heutigen gewalttitigen Fundamentalismus vom Jakobinismus als Pa-
radigma aus.’ Nicht ein Zuwenig, sondern ein Zuviel an Moral treibt den
Rechtsbrecher an.

In derselben Zeit, in der die Konferenzen des Jonathan-Instituts statt-
fanden, legte sich das amerikanische AufSenministerium auf die Definition
von Terrorismus fest, die auf den Konferenzen des Jonathan-Institutes
vorgeschlagen worden war:

Der Begriff <Terrorismus> bezeichnet vorsitzliche, politisch motivierte Gewalt, die
von subnationalen Gruppen oder heimlich operierenden Tatern gegen nicht-kdmp-
fende* (noncombatant) Ziele ausgeiibt wird, gewohnlich mit der Absicht, eine
Offentlichkeit (audience) zu beeinflussen. (Ubers. HGK)®
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Da diese Definition nicht nur den Feind benennt, sondern damit auch die
Praxis seiner Bekdampfung bestimmt, muss man sie genauer betrachten.
Drei Merkmale zeichnen sie aus. Erstens spaltet die Definition das am-
bivalente Konzept des vorbildlichen Freiheitskampfers, der auch schuld-
beladener Gewalttiter ist, in zwei Teile auf: in einerseits einen berech-
tigten Widerstand, der nicht terroristisch ist; und in andererseits einen
menschenverachtenden Terror, der keinerlei Berechtigung beanspruchen
kann.” Es ist wie in der {Left-Behind>-Serie: ein Kimpfer kann nur das eine
oder das andere sein. Akteure des Terrors konnen zweitens nur subnatio-
nale oder subversive Gruppen sein; nur wenn ein Staat solchen Gruppen
Schutz bietet, wird er zum Unrechtsstaat («Schurkenstaat»). Ansonsten
sind Staaten keine terroristischen Akteure. Die Berichte, die das AufSen-
ministerium in den folgenden Jahren tiber Terroraktivititen erstellte, fu-
Ben alle auf dieser Kategorisierung. Wenn palidstinensische oder libane-
sische schiitische Milizen israelische Siedlungen in den besetzten Gebieten
beschossen, waren das Akte von Terror. Wenn der Staat Israel palastinen-
sische oder schiitische Dorfer beschoss, war das berechtigte Verteidigung.
Wenn Israel christliche libanesische Milizen unterstiitzte, war es dazu be-
rechtigt; wenn Syrien die Miliz der Hizbollah unterstiitzte, gab es sich als
ein Unrechtsstaat zu erkennen. Anerkennung oder Ablehnung von Israel
(als Besatzungsmacht) wird zum Kriterium der rechtlichen Legitimitit
oder Illegitimitit einer Gruppe. Im Nahostkonflikt wiederholt sich, was
James R. Lewis bei den amerikanischen Auseinandersetzungen uber Kulte
erkannt hatte: Konflikte tiber die Legitimitat oder Illegitimitit einer Grup-
pe werden tber ihre Klassifikationen ausgetragen. Bemerkenswert an der
Definition des Auflenministeriums ist drittens die Ausweitung der Kate-
gorie der Zivilisten auf Militars, wie die mit Stern angehingte Erlaute-
rung ausfihrt:

Fiir den Zweck dieser Definition wird der Begriff micht-kdmpfend> so verstanden,
dass er neben Zivilisten auch militirisches Personal, das zur Zeit eines Zwischen-
falls unbewaffnet und/oder nicht im Dienst ist, einschliefst. Wir betrachten auch
Angriffe auf militirische Einrichtungen oder auf bewaffnetes Militdrpersonal,
wenn es an dem Ort keinen Zustand militirischer Feindseligkeiten gibt, als Akte
von Terrorismus. (Ubers. HGK)

Damit wird ein Angriff von Freiheitskimpfern auf militdrische Einrich-
tungen einer Besatzungsmacht als Terrorakt klassifiziert.

Diese neue Auffassung hat eine suggestive politische Rhetorik entste-
hen lassen, die ebenfalls genauer zu betrachten ist. Wer von Terroristen
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spricht, bringt bei seinen Zuhorern die Bereitschaft zum Verschwinden,
etwas uiber die Griinde ihres Handelns erfahren zu wollen; er lenkt die
Aufmerksamkeit davon ab, dass die eigene Politik zum Entstehen der Er-
scheinung mit beigetragen haben konnte; er suggeriert, es sei widersinnig,
mit solchen Menschen zu verhandeln; er trennt die Gewalthandlung von
ihrer Begriindung ab; Gegengewalt ist so die einzige angemessene Reak-
tion. Mit der Semantik der Bezeichnung «Terroristen» haben wir fast
einen metaphysischen Begriff vor uns, der nur eine Losung zulasst: ihre
Eliminierung. Terroristen sind moralische Nihilisten, stehen aufSerhalb
der Rechtsordnung und miissen vernichtet werden.®

Wechselt man von der Semantik zu den praktischen Anwendungen, zei-
gen sich allerdings Ungereimtheiten. Denn betrachten wir beispielsweise
noch einmal die Fille, die George P. Shultz fiir seine Behauptung anfiihrt,
es sei sonnenklar, wer Widerstandskdmpfer und nicht Terrorist sei, so ist
festzuhalten, dass die von den USA unterstutzten Contras in den achtziger
Jahren in Nicaragua zirka 3000 Zivilisten umgebracht haben, von den
Graueln der antisowjetischen Kampfer in Afghanistan ganz zu schweigen.
Aus der Distanz wird damit deutlich, dass beide Beispiele nicht einfach
nur ungliicklich gewahlt sind, sondern dass die Terrorismus-Rhetorik
vom tagespolitischen Freund-Feind-Schema der USA eingeholt wird. Im
Moment der Verwendung wird die Bezeichnung wie von selbst deckungs-
gleich mit den jeweiligen politischen Feinden. Was eine Terrororganisati-
on ist und was nicht, musste daher in Washington ex cathedra amtlich
entschieden werden. Widerspriiche waren die Folge.

Als zum Beispiel die USA mit der PLO tiber eine Losung des Nahost-
konfliktes Gespriche fiihrten, wollten Mitglieder des Reprasentanten-
hauses wissen, wie sich dies zu der Einordnung der PLO als Terrororga-
nisation verhalte. Ob ein Angriff der PLO auf eine israelische Einheit
kein Terror sei, war eine wiederholt gestellte Frage. Nein, antwortete
der Unterstaatssekretir, nicht entsprechend unserer Definition. Darauf-
hin schriankte er dann ein: «Wissen Sie, Angriffe auf militirische Ziele
konnen auch terroristisch sein. Es hidngt von den Umstidnden ab.» Auf
die Frage, um was fur Umstidnde es sich dabei denn handle, antwortete
er: «Ich halte es nicht fiir sachdienlich, in eine nihere Beschreibung ein-
zutreten.»?
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«Der Ruf der Geschichte»:
Ein globaler Krieg von ungewisser Dauer

Das Bild, das die Regierung der USA sich vom Feind und von sich selber
in diesem Kampf machte, kommt besonders klar in der Rede zum Aus-
druck, die Prasident George W. Bush am 28. Januar 2003 zur Lage der
Nation hielt.” Der Krieg gegen die Regierung der Taliban in Afghanistan
schien erst einmal vorbei zu sein, der Krieg gegen das Regime von Sad-
dam Hussein im Irak stand bevor. Entworfen hatte den Text Michael Ger-
son, ein Theologe aus dem evangelikalen Lager, der bis 2006 Redenschrei-
ber und einflussreicher Berater G.W. Bushs war.”* Gerson griff in seinen
Entwiirfen die von Bush selber gesprochene Sprache auf; der Prisident
sah die Reden, bevor er sie hielt, noch einmal durch. Es handelt sich bei
ihnen also um Texte, die das Denken des Prisidenten wiedergeben.

In den ersten Teilen geht die Rede vom 28. Januar 2003 auf die notwen-
dige Stimulierung der amerikanischen Wirtschaft, auf eine bezahlbare
medizinische Versorgung fiir alle Amerikaner, auf eine unabhingige Ener-
gieversorgung und auf die Fursorge fiir Arme und Kranke ein. Alsdann
wendet sie sich von den natiirlichen Ubeln den — wie es heiflt — von Men-
schen gemachten zu.

Es gibt Tage, an denen unsere Mitbiirger keine Nachrichten vom Krieg gegen den
Terror horen. Es gibt aber keinen einzigen Tag, an dem ich nicht von einer weiteren
Bedrohung hore oder Berichte iiber laufende Operationen empfange oder Befehle
erteile in diesem globalen Krieg gegen ein verbreitetes Netzwerk von Mordern.*

Die Sprache, mit der die Gegner beschrieben werden, ist bizarr. Von ir-
gendwelchen Griinden fiir die Handlungen dieser Tadter wird nichts ge-
sagt, nicht einmal in Andeutungen, obwohl die Begriindungen bekannt
sind: Die Vertreibung von Palastinensern von ihrem angestammten Land
und die Verletzung religioser Gefihle durch die amerikanische Militar-
prasenz im Land der beiden heiligen Statten: Diese muslimischen Klagen
finden keine Erwahnung. Die Terroristen haben keine Heimat und keinen
Glauben, sie handeln allein aus Hass und haben nur eine Ambition: gren-
zenlose Grausamkeit und Mord.* Jedoch werde es unter der Fiihrung des
amerikanischen Prisidenten gelingen, diese schreckliche Bedrohung der
gesamten zivilisierten Welt abzuwehren.

Die Bedrohung ist neu; Amerikas Pflicht vertraut. Im ganzen 20. Jahrhundert ha-
ben kleine Gruppen von Ménnern die Kontrolle tiber groffe Nationen an sich ge-
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rissen, Armeen und Waffenarsenale aufgebaut, haben sich daran gemacht, die
Schwachen zu beherrschen und die Welt einzuschiichtern. Jedes Mal war ihr Ver-
langen nach Grausamkeit und Mord grenzenlos. Jedes Mal wurden die Absichten
von Hitlerismus, Militarismus und Kommunismus von der Willenskraft freier
Volker, von der Stirke grofler Allianzen und von der Macht der Vereinigten Staa-
ten besiegt... Der Ruf der Geschichte ist an das richtige Land ergangen.*+

Die politischen Differenzen, die zwischen den politischen Stromungen
von Nationalsozialismus oder Kommunismus oder dem gewalttitigen
Islamismus bestehen, werden zugunsten einer metaphysischen Kategorie
eingeebnet. Der Feind ist global und die Verkorperung des Bosen, der
Kampf gegen ihn ist das Gebot der Stunde und muss weltweit gefihrt
werden.

Die Rede von G. W. Bush kniipft an populire Vorstellungen an, die in
unterschiedlicher Gestalt seit langem durch die Kultur Amerikas wan-
dern.’s Dabei geht es um die Rettung Unschuldiger durch einen Helden:
ob er Captain America, Rambo oder Terminator heifSt oder in dem Film
Independence Day der Prisident selber ist. In diesen Kategorien deuten
seine Worte auch die Lage der amerikanischen Nation:

Wir bitten [die freien Nationen], sich uns anzuschliefSen, und viele tun es. Jedoch
hingt der Weg unserer Nation nicht von den Entscheidungen anderer ab. Welche
Handlung auch immer erforderlich ist, welche Handlung auch immer notwendig
ist, ich [Herv. HGK] werde die Freiheit und Sicherheit des amerikanischen Volkes
verteidigen.*® ... Wir opfern uns fiir die Freiheit von Fremden. ... Die Freiheit, die
wir so hochschitzen, ist nicht Amerikas Gabe an die Welt, sondern Gottes Ge-
schenk an die Menschheit.'7

Mit Hilfe seines evangelikalen Beraters gibt der US-Prasident dem islamis-
tischen Uberfall vom 11.September eine primillenarische Rahmung und
entwirft damit zugleich auch ein politisches und militarisches Handlungs-
modell. Die Rahmung der Situation und das Handlungsskript sind, wor-
auf Bruce Lincoln aufmerksam gemacht hat, symmetrisch zu der Konzep-
tion von bin Laden; nur verkorpern in dessen Reden die Amerikaner das
metaphysisch Bose.™

Diese Rhetorik ist nicht ohne Einfluss auf das Handeln der US-Regie-
rung geblieben. Das offizielle Dokument, das im September 2002 die Na-
tionale Sicherheitsstrategie der Vereinigten Staaten von Amerika formu-
lierte, unterlif3t es ebenfalls, Aufschluss tiber Natur, Ziele und die Strate-
gie des Feindes zu geben. Es heifst lapidar:
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Die Vereinigten Staaten von Amerika fithren einen Krieg gegen weltweit agierende
Terroristen. Der Feind ist kein einzelnes politisches Regime oder eine Einzelperson
oder eine Religion oder Ideologie. Der Feind ist der Terrorismus — vorsatzliche,
politisch motivierte und gegen Unschuldige gerichtete Gewalt.*

Mogliche Griinde und Begriindungen, die die Tater und ihre Mitstreiter
fiir ihre Handlungen haben, werden ignoriert; eine Spezifizierung der In-
teressen des Feindes unterbleibt. Ein solcher Feind, der iiberall und nir-
gendwo sein kann, verlangt den Einsatz aller Mittel, tiber die man ver-
fiigt. Nur so hat man wenigstens eine Chance, sich vor unermesslichem
Schaden zu schiitzen.

Nicht einmal Hinweise, dass der Anschlag vom 11.September in den
Augen der Titer eine Falle war, wurden von der US-Regierung ernst
genommen und diskutiert.>> Man habe den USA einen Koder gelegt, an
den sie angebissen haben; ein Anschlag, der al-Qa‘ida nur 500000 US-
Dollar gekostet habe, habe die USA zu einem Krieg verleitet, der sie
bislang 500 Milliarden US-Dollar gekostet habe. Diese Rechnung mach-
te bin Laden in einer Ansprache am Vorabend der Prisidentschafts-
wahlen 2004 auf und trug auf diese Weise nebenbei zur Wiederwahl
seines Feindes bei.>* Die Kosten des Irakkrieges werden inzwischen auf
2 Billionen US-Dollar veranschlagt.

Der Krieg, den die USA gegen den Terror fithren, ist ein globaler Krieg
von ungewisser Dauer. Warum das so sein muss, kann man einer Aufle-
rung von Donald Rumsfeld entnehmen. Rumsfeld, der damalige Verteidi-
gungsminister, sagte im Juni 2002 auf einer Pressekonferenz:

Wir alle in diesem Geschift lesen Geheimdienstinformationen. Wir lesen sie tig-
lich, denken tber sie nach, und sie werden in unserem Kopf zu etwas, das auch
existiert. Aber das ist falsch. Es ist nicht etwas, das existiert. ... Ich fand ..., dass es
sehr wichtige Geheimdienstinformationen gibt, die einige Lander ... gar nicht kann-
ten; sie kannten ein wichtiges Ereignis noch zwei Jahre, nachdem es geschehen war,
nicht, vier Jahre danach, sechs Jahre danach, in einigen Fillen elf, zwolf, dreizehn
Jahre danach nicht. Was ist die Botschaft davon? Die Botschaft heifst: es gibt Dinge,
von denen wir wissen, dass wir sie kennen («known knowns»); es gibt Dinge, von
denen wir wissen, dass wir sie nicht kennen («known unknowns») ... Es gibt aber
auch noch Dinge, von denen wir nicht einmal wissen, dass wir sie nicht kennen
(«unknown unknowns»).**

Wenn man von der Existenz einer Gefahr noch nicht einmal etwas weifs,
wird man als Staatsmann gut daran tun, sich entsprechend zu verhalten.
Mit dieser Logik rechtfertigte Rumsfeld, der — man vergesse es nicht — am
11.September 20071 in seinem Arbeitszimmer vom Angriff auf das Penta-
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gon uberrascht worden war, den Krieg gegen den Irak. Man habe nicht
gehandelt, weil man dramatisch neue Beweise fiir Iraks Massenvernich-
tungswaffen gefunden hitte, erkldrte er vor dem Senatsausschuss fir die
Streitkrafte. « Wir handelten, weil wir die vorhandenen Indizien durch das
Prisma der Erfahrung des 11.September in einem neuen Licht sahen.»*
«Das Fehlen von Beweisen ist kein Bewetis fiir ihr Fehlen», liefS er ein an-
dermal verlauten.>* Ahnlich duflerte sich der Unterstaatssekretir Paul
Wolfowitz: Weil FBI und CIA versagt hitten, die Verbindung nachzuwei-
sen, konne dies nicht bedeuten, dass sie nicht bestiinde.>s Die gefiihlte
Bedrohung ersetzt eine Analyse der bestehenden.

Waihrend der ersten Tage des Krieges gegen den Irak im April 2003
schaltete die amerikanische Regierung in den Zeitungen des Landes ganz-
seitige Anzeigen, die an diese gefiihlte Bedrohung appellierten.

Sie haben sich sicher schon gefragt: «Gibt es etwas, was wir tun kénnen, um uns
vor der Drohung des Terrorismus zu schiitzen?» Hier ist Thre Antwort. Erstens
eine Tasche mit Notvorrat fiir drei Tage bereithalten, bis die Gefahr eines biolo-
gischen, chemischen oder radiologischen Angriffes vorbei ist: eine Gallone Wasser
pro Tag und Person miisste reichen, aufSerdem Trockennahrung, Taschenlampe,
batteriebetriebenes Radio, Klebebinder, um Fenster und Tiiren abzudichten.
Zweitens eine Ubersicht mit den Telefonnummern aller Familienmitglieder und
immer ein mindestens halbvoll getanktes Auto. Drittens stets informiert bleiben
und mit den Familienmitgliedern vorweg besprechen, was man nach einem Terror-
angriff macht.>

Das Heimatschutzministerium gibt nicht nur praktische Ratschlige; es
iibermittelt mit ihnen auch noch eine ganz andere Botschaft, die an die
Nerven geht: Der Feind ist in unmittelbarer Nahe, auch wenn man ihn
nicht kennt oder sieht. Nur wer mit allem rechnet, handelt richtig. Da
jede Verbindung zwischen der Politik der USA und den Anschligen ge-
leugnet wird, muss den Buirgern weisgemacht werden, dass die Anschlage
vom 11. September unschuldigen Zivilisten galten und nicht den amerika-
nischen Machtzentren.

Ein Angriff auf das Sozialkapital islamischer Netzwerke

Nach den Anschligen vom 11.September reagierte der Prasident mit
einer «Exekutivorder» (13224), die das Eigentum terroristischer Personen
und Gruppen einfror sowie Spenden zugunsten von Personen oder Grup-
pen verbot, die Terrorismus praktizieren, zu praktizieren drohen oder ihn
unterstitzen. Die prasidiale Verordnung erging am 23. September 200r1.
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Sie war nicht die erste ihrer Art. Bill Clinton hatte bereits im Januar 1995
das Vermogen von Organisationen, die den Friedensprozess im Nahen
Osten storen wollen, sowie Transaktionen oder Spenden zu Gunsten von
diesen Gruppen verboten. Ein Anhang zu seiner Verordnung (12947)
nennt 12 Organisationen, die darunter fallen, darunter Hizbollah und Ha-
mas, aber auch zwei judische Organisationen (Kach und Kahane Chai).

Die Verordnung von George W. Bush, die nach den Anschligen vom
11.September erging, zihlt in einem Anhang 27 natiirliche und juristi-
sche Personen aus dem Umbkreis von al-Qa‘ida auf. Allerdings sah die
Exekutivorder ausdriicklich eine Erweiterung der Liste durch das Aufsen-
ministerium und das Finanzministerium vor. Sukzessive wurden immer
weitere Personen und Gruppen hinzugefiigt, ohne dass immer ein Zusam-
menhang mit al-Qa‘ida erkennbar wire. Das gilt vor allem fiir alle Orga-
nisationen, die Hamas und Hizbollah unterstiitzen. Indem Spenden fiir
diese Bewegungen, die im Libanon und in Paldstina den Widerstand ge-
gen die Besatzungsmacht Israel organisierten, als feindliche Akte im Krieg
gegen den Terror verfolgt wurden, wurde der Nahostkonflikt Teil des
Krieges gegen den Terror.

Im Jahre 2003 umfasste die Liste des AufSenministeriums 36 Organisa-
tionen. Dass die Liste der Terrororganisationen auch von tagespolitischen
Interessen beherrscht wird, zeigt der Fall der Terrororganisation Nr. 22.
Die USA haben nach ihrem Einmarsch in den Irak 2003 mit einer ira-
nischen Oppositionsgruppe, die sich dort seit Jahren auf den gewaltsamen
Sturz des Regimes in Iran vorbereitete — die Mujabedin-e Khalk —, einen
Waffenstillstand geschlossen; sie durften ihre Waffen behalten und gegen
eventuelle Eindringlinge aus Iran auch benutzen. Dazu musste die
Gruppe jedoch erst von der Terrorliste gestrichen werden, was auch ge-
schah.>

Lohnend ist ein Blick auf die Liste von Personen und Organisationen,
die das Finanzministerium aufgestellt hat. Einer neuen Abteilung, dem
«Foreign Terrorist Asset Tracking Center», war die Aufgabe tuibertragen
worden, Finanzstrome aufzuspiiren und zu unterbrechen, mit denen ter-
roristische Gruppen finanziert wurden.*® Die Liste schwoll immer weiter
an und fullt heute tiber 100 kleinstgedruckte Seiten. Da mit der Zakat-
Abgabe, die die religiose Pflicht jeden Muslims war, auch Jihad unter-
stiitzt wird, wurde folgerichtig der Krieg gegen den Terror auf alle mog-
lichen islamischen Wohlfahrtsorganisationen ausgeweitet. So sollten — wie
der Einleitungstext erklirt — Spender abgeschreckt, die amerikanische Of-
fentlichkeit und andere Staaten gewarnt, die finanziellen Netzwerke zer-
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stort und die terroristischen Zellen von ihren Ressourcen abgeschnitten
werden.

Nach einem Anschlag von Hamas im August 2003 setzte der Prasident
zusammen mit dem Finanzministerium fiinf paladstinensische Hilfsorgani-
sationen, die Hamas unterstitzen, auf die Liste.* Ein dazugehoriges In-
formationsblatt fir die Presse gab zum Spendenwesen von Hamas nihere
Informationen. Hamas erhalte durch Spendensammlungen weltweit mehr
als zehn Millionen Dollar. Die Wohltitigkeit sei nur Deckmantel. Wih-
rend Hamas Gelder auch fiir legitime wohltitige Zwecke verwende, sei
diese Aktivitdt doch primar ein Mittel fiir die militarischen Ziele der Or-
ganisation.

Die Hamas-Fiihrung habe selber eingeraumt, dass der militarische Fli-
gel dem politischen unterstehe. «Wir konnen die Flugel nicht vom Korper
trennen; tiaten wir das, konnte der Korper nicht fliegen. Hamas ist ein
Korper.» Diese Worte Sheikh Ahmad Yasins, ubermittelt von der Presse-
agentur Reuter am 12.Mai 1998, werden zur Begriindung angegeben.
Wihrend in Wirklichkeit Hamas als Widerstandsbewegung der Muslim-
Briider beides ist, Sozialwerk und Miliz, macht die US Regierung aus ihr
eine einseitig gewalttitige Organisation. Damit sind Spenden an Hamas
strafbar. Davon betroffen sind alle islamischen Hilfsorganisationen, die in
den USA und in anderen Landern Spenden fiir bedurftige Palastinenser
sammeln und tber die Bruderschaft in Palastina verteilen lassen.

Die Kriminalisierung islamischer Wohlfahrtsorganisationen tragt den
Krieg tief in verarmte islamische Milieus hinein und bedroht die Existenz
muslimischer Familien. Von diesem Krieg, der parallel zu dem im Irak
gefithrt wird, wird in der westlichen Offentlichkeit kaum Notiz genom-
men. Darum ist ein kleiner Einblick in seine Folgen, den Zaki Chehab uns
gibt, so wertvoll. Er schildert an dem Fall der elfkopfigen Familie von
Ahmed Abu al-Kheir in Nablus die Wirkung, die das Einfrieren der Ver-
mogenswerte der «Holy Land Foundation for Relief and Development»
in den USA fur sie hatte. Die Wohltitigkeitsorganisation hat im Jahr 2000
tiber $ 13 Millionen an Spenden gesammelt und tiber Hamas in Palistina
verteilen lassen. Davon erhielt die Familie von Ahmed Abu al-Kheir, der
seit einem Verkehrsunfall arbeitsunfihig war, eine kleine Summe zwischen
$ 55 und 85 monatlich; ausgezahlt wurde sie vom lokalen Zakat-Komitee
in Nablus. Hunderte von armen palistinensischen Familien, von Waisen,
von Behinderten und Studierenden wurden auf diesem Wege unterstiitzt.
Mit dem Verbot versiegte diese Hilfe. Die Regierung Bush begriindete ihr
Verbot damit, dass die Mittel der Organisation an Hamas gingen; Hamas
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aber wiirde mit diesen Mitteln Schulen unterstiitzen, wo Kinder ermutigt
wiirden, Selbstmordattentiter zu werden; auch habe Hamas damit Selbst-
mordattentiter rekrutiert, indem sie deren Familien finanzielle Unterstiit-
zung zusicherte. Laut dem Vorsteher des Zakat-Komitees in Nablus aber
kommen diese Mittel gar nicht Hamas als Organisation zugute; ihre Ver-
gabe folgt den Prinzipien, die auch sonst die Verteilung der Zakat-Mittel
steuern.>® Die Feindschaft und der Hass, die dieser Krieg verursacht, sind
nicht abzusehen. Eine Giiterabwigung zwischen dem berechtigten Anlie-
gen, al-Qa‘ida finanziell auszutrocknen, einerseits und den gewalttitigen
Reaktionen, die eine so umfassende Bedrohung islamischer Hilfswerke
provoziert, andererseits, steht aus.

Die Suspendierung des Kriegsrechts fiir gefangene Jihadisten

Prasident Bush unterzeichnete im Februar 2002 ein internes Memoran-
dum, das aus dem Terrorismus-Konzept auch kriegsrechtliche Konse-
quenzen zog.

Betrifft: Humane Behandlung von al-Qa‘ida- und Taliban-Gefangenen.

Der Oberkommandierende und Regierungschef der Vereinigten Staaten ordnet
an: «Keine der Regeln der Genfer Konvention trifft auf unseren Konflikt mit al-
Qa‘ida in Afghanistan oder anderswo in der Welt zu, da — neben anderen Griinden
—al-Qa‘ida keine Vertragspartei von Genf war.» Es heifSt weiter, natiirlich verlan-
gen unsere Werte von uns, auch solche Gefangene human zu behandeln, die darauf
keinen rechtlichen Anspruch haben. Danach aber bekriftigte der Oberkomman-
dierende eine Anordnung seines Verteidigungsministers, «wonach die Gefangenen
human und in einer Weise, die mit den Prinzipien von Genf iibereinstimmt, behan-
delt werden sollen, soweit dies die militdrischen Notwendigkeiten [Hervorh. HGK]
zulassen» .3t

Ohne diesen Befehl wiren die Praktiken in den Gefingnissen von Abu
Ghraib sowie Guantanamo schwerlich moglich gewesen. Seymour M.
Hersh hat Debatten in der US-Regierung tiber Folterungen in Guantana-
mo zusammengetragen, die die «Spielrdume» bei Verhoren entsprechend
den militarischen Notwendigkeiten erweitern sollten. Nicht alle Miss-
handlungen durch amerikanische Verhérteams wiirden so viel Schmerzen
und Leiden hervorrufen, dass sie unter das Folterverbot fielen, war die
einhellige Meinung.3*

Zur Aufweichung des Folterverbotes trug paradoxerweise ein Hand-
buch fiir einen Verhaltenskurs bei, der firr Soldaten und Soldatinnen der
Marineinfanterie im Irak-Einsatz gedacht war. Unter dem Titel Semper
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Sensitive mochte dieses Handbuch die Armeeangehorigen fuir Besonder-
heiten der irakischen Kultur sensibilisieren.

Beschime oder demiitige niemanden in der Offentlichkeit. Einen Mann 6ffentlich
zu beschdamen ist ein Grund dafiir, dass er und seine Familie gegen die Koalitions-
truppen sind. Die wichtigste Voraussetzung fir Beschimung ist die Anwesenheit
von Zeugen. Wenn du etwas tun musst, das wahrscheinlich Scham hervorruft,
schiitze die Person vor dem Blick anderer. Scham wird auch hervorgerufen, wenn
man einem Gefangenen eine Kapuze tberstiilpt. Vermeide diese Praxis. Einen Ge-
fangenen auf den Boden zu legen oder einen Fuf§ auf ihn zu setzen, impliziert, dass
du Gott bist. Dies ist eines der schlimmsten Dinge, die man tun kann. Araber be-
trachten die folgenden Dinge als unrein: Fiiffe oder Fuf$sohlen; den Gebrauch eines
Badezimmers zusammen mit anderen; anders als die Marineinfanterie, die an Frei-
luft-Toiletten gewohnt ist, werden Araber nicht gemeinsam die Dusche oder das
Badezimmer benutzen; Korpersekrete (weshalb sie Papiertaschentiicher mogen).3

Die praktischen Verhaltensregeln, die den Armeeangehorigen dazu dienen
sollten, bei Arabern Vertrauen zu erlangen, wurden von den Verhorteams
in Abu Ghraib auf den Kopf gestellt. Die Kameras, mit denen die entspre-
chenden Handlungen dann sogar noch photographiert wurden, sollten den
Gefangenen unmissverstandlich klar machen, dass ihre Demiitigung nicht
mit der Misshandlung endet, sondern dauernd verfiigbar bleibt, ohne dass
sie daran irgendetwas dndern konnten. Die Fotos waren als «shame multi-
plier» gedacht.>+

Der Brief eines im Irak kdmpfenden US-Offiziers an Senator McCain
beleuchtet das Problem von einer anderen Seite her.>s Ian Fishback
schreibt, er habe Misshandlungen von irakischen Gefangenen miterlebt
und sich daraufhin an Vorgesetzte und Dienststellen mit der Bitte ge-
wandt, zu kldren, was genau die Regeln fir eine gesetzmifSige und hu-
mane Behandlung der Gefangenen bei Verhoren im Irak seien und was
nicht. Eine Antwort auf seine Anfragen habe er auch nach 17 Monaten
nicht bekommen.

Ich bin mir sicher, dass diese Konfusion zu einem weiten Feld von Misshandlungen
beigetragen hat, darunter Todesdrohungen, Schlige, Knochenbriiche, Mord, un-
geschiitztes der Witterung Aussetzen, extreme physische Anspannungen, Geisel-
nahmen, Entfernen der Kleider, Schlafentzug und erniedrigende Behandlung. Ich
und Soldaten unter meinem Kommando waren Zeugen einiger dieser Misshand-
lungen in Afghanistan und im Irak.

Der Kongress hat daraufhin ein gesetzliches Verbot solcher Misshand-
lungen erlassen, das der Prisident bei seiner Unterschrift allerdings durch
ein «signing statement» gleich wieder verwassert hat. Er erklarte namlich
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bei der Unterzeichnung, er werde die neuen Beschrankungen der Verhor-
methoden im Lichte seiner Vollmacht, die nationale Sicherheit zu schiit-
zen, beurteilen und sie bei Bedarf aufler Kraft setzen.

Riickblickend war es keineswegs zwingend notwendig, den Krieg gegen
den Terror auszurufen und die Regierungen, die al-Qa‘ida wirklich oder
angeblich Schutz geboten haben (Afghanistan und Irak), ohne ein Man-
dat der Vereinten Nationen anzugreifen und den Gefangenen den Schutz
der Genfer Konvention vorzuenthalten. Die Aufarbeitung des 11. Septem-
ber wire anders verlaufen, wenn die Terrorakte als kriminelle Akte inter-
national verfolgt worden wiren. Und diese Alternative bestand.’® Nur
war in der pramillenarischen Rahmung des Angriffes vom 11.September
fiir ein solches internationales Vorgehen kein Platz, obwohl alle Instru-
mente, die dafiir notig gewesen waren, vorhanden waren.’” In einem
offentlichen Prozess konnten die Tater ihrerseits Anklagen gegen den
Westen erheben. Geschihe das, wurden aus den angeblich hasserfullten
Bestien junge Mainner, die die Moglichkeit hitten, die Griinde fiir ihre
Verbrechen zu Gehor zu bringen.



Schlussbetrachtung:
Religionskriege im Zeitalter
der Globalisierung

Taglich kommen Berichte aus dem Nahen Osten, die ein Reim im Gedicht
von Andreas Gryphius aus dem Zeitalter der Glaubenskriege (1636) sein
konnten:

Die Tiirme stehn in Glut, die Kirch ist umgekehret,

Das Rathaus liegt im Graus, die Starken sind zerhaun,

Die Jungfraun sind geschind‘t, und wo wir hin nur schaun,
Ist Feuer, Pest und Tod, der Herz und Geist durchfihret.

Ganz zufillig ist diese Erinnerung nicht. Herfried Miinkler hat in seiner
Untersuchung der «neuen» Kriege auf Ubereinstimmungen mit dem Drei-
Bigjahrigen Krieg hingewiesen.” Wie damals gehoren private Milizen zu
den Kriegsparteien; wie damals sind Religionen selten die eigentliche
Brandursache, haben aber haufig als Brandbeschleuniger gewirkt; wie da-
mals sind religiose Gemeinschaften erst im Verlauf des Krieges zu Gewalt-
akteuren geworden. Man darf daher die Beziehungen, die zwischen dem
kriegerischen Verlauf eines Konflikts und der Explosion religioser Gewalt
bestehen, nicht vorschnell zur einen oder anderen Seite hin kausal auflo-
sen. Weder kann man Kulte, Fundamentalismus, Terrorismus zu den
Hauptschuldigen erkldaren noch politische Unterdriickung oder Entrech-
tung. Weder ist allein eine religiose Gemeinschaft noch ein sozialer Kon-
flikte der Verursacher von Gewalt. Gewalthandlungen gehen aus den
Wechselwirkungen zwischen beiden Seiten hervor. Erst wenn diese Dia-
gnose gestellt ist, kann man tber die geeigneten Therapien nachdenken.

Neue Formen religioser Gemeinschaftlichkeit und Gewalt

Um heutige Typen religiosen Gewalthandelns zu verstehen, muss man mit
den zeitgenossischen Formen religioser Gemeinschaftlichkeit beginnen.
Neben den vertrauten Sozialformen von Synagoge, Kirche, Moschee sind
regionale, nationale oder auch transnationale Netzwerke entstanden, die
eine eigene Sozialform von Religion darstellen. Bestehende Rechtsformen
erlauben es Laien, religiose Vereinigungen unabhingig von staatlichen
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Privilegien, aber unabhingig auch von traditionellen religiosen Autori-
taten zu grunden. In diesen religiosen Netzwerken werden aktuelle Pro-
bleme, driangende Sorgen, demiitigende Erfahrungen und hochgespannte
Erwartungen der Religionsangehorigen zum Thema gemacht und gehen
mit ihren Glaubensanschauungen und -praktiken eine Verbindung ein.
Besonders massiv haben sich solche Netzwerke in Weltteilen verbreitet, in
denen der Sozialstaat schwach oder gar nicht ausgebildet ist, staatliche
Ordnungen in Krisen und Kriegen zerbrechen, und eine fortschreitende
Ausbreitung von Marktwirtschaft zu einer Individualisierung der Risiken
des Lebens fiithrt. Wo weder der Staat noch herkommliche Loyalititen
dem Einzelnen Sicherheiten in Notlagen bieten, werden schwichelnde fa-
milidre, nachbarschaftliche, lokale, tribale, sprachliche und nationale
Loyalitaten von dem religiosen Sozialkapital dieser Briiderlichkeitsethik
aufgesogen und wird die Briiderlichkeitsethik zu einem Motor der Schaf-
fung sozialer Institutionen.

Waihrend frither die Ausiibung religioser Handlungen in bestehende
Loyalitaten eingebettet war, so werden jetzt Stimmen moderner religioser
Autorititen laut, es sei Sache des Einzelnen, zu entscheiden, das religios
Richtige auch zu tun. Das ldsst sich besonders klar an der Absicht, fiir
eine Gemeinschaft zu toten oder zu sterben, ablesen. Wenn Menschen
sich entscheiden, so zu handeln, ist es die religiose Gemeinschaft, die die-
se Handlung billigen und fiir die Folgen mit einstehen muss. Hier liegt der
Antrieb fiir eine Idealisierung des Martyrers und die Bildung solidaritits-
verburgender Institutionen. Die neuen Formen praktizierter gewalttatiger
Religiositat sind daher nach innen innovativ wie nach aufSen hierarchisch:
Sie losen sich von tradierten Modalititen und Restriktionen, bediirfen
aber der Legitimierung durch die religiose Gemeinschaft und ihre heu-
tigen Autorititen. So kommt das Paradox zustande, dass mit der Indivi-
dualisierung religioser Praxis die Macht religioser Gemeinschaften zuneh-
men kann.

Heilsgeschichtliche Deutungsrahmen und Handlungsskripte

Auch in der modernen Gesellschaft gehoren religiose Sinndeutungen, die
in Konzeptionen von Heilgeschichte wurzeln, nicht der Vergangenheit an.
Noch vor drei Jahrzehnten hielt man solche Deutungen fiir definitiv ver-
gangen. «Das Mittelalter [fand] in Wahrheit erst dann sein Ende..., als
intelligente und gebildete Menschen authorten, Prophezeiungen ernst zu
nehmen», schrieb Peter Burke 1978. Auch den Zeitpunkt meinte er be-
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nennen zu konnen. «Um 1800 war es fur Gebildete fast genauso natiir-
lich, sich tiber Prophezeiungen lustig zu machen, wie es dreihundert Jahre
vorher selbstverstindlich gewesen war, sie ernst zu nehmen.»>

Zwanzig Jahre nach Burkes Worten hat sich die Einschitzung unter
Wissenschaftlern signifikant geandert.

Wir muissen Ménner wie Joachim von Fiore [ca. 1130-1202] und Hal Lindsay [geb.
1929] als gleichrangig ansehen und die dauerhafte Existenz einer Tradition messia-
nischer Revolution im Westen vom Mittelalter bis in unsere Zeit anerkennen.’

Mit diesen Worten schliefSen David S. Katz und Richard Popkin ihre Stu-
die zur Geschichte der Idee einer messianischen Zeitenwende ab. Von
einem Verschwinden des Prophetieglaubens in der Moderne ist keine
Rede mehr, auch nicht unter den Gebildeten. Und diese Sicht ist deutlich
realistischer als die von Peter Burke. Zwar waren militante Antizipati-
onen des Gottesreiches nach den europiischen Glaubenskriegen des 16.
und 17. Jahrhunderts in Misskredit geraten. Aber das fast blinde Vertrau-
en auf die Macht der Vernunft rief selber eine erneute Renaissance der
alten Erwartungen hervor. Denn das blutige Ende der Franzosischen Re-
volution schien vielen ein schlagender Beweis dafiir zu sein, dass es Men-
schen nie und nimmer gelingen konne, aus eigener Vernunft heraus einen
Fortschritt zum Besseren zu Stande zu bringen.* Eine zusitzliche Trieb-
kraft moderner heilsgeschichtlicher Erwartungen wurden die Industriali-
sierung und die mit ihr verbundenen Lebensbedingungen. In England brei-
teten sich zwischen 1790 und 1850 protestantische Sekten mit glithenden
Endzeithoffnungen besonders in den Industrierevieren explosionsartig
aus.’ Ein «Chiliasmus der Verzweiflung» war nach der Diagnose des His-
torikers Edward P. Thompson eine der Triebkrifte. Dazu kam dann noch
als weiterer Antrieb die Leistungsfahigkeit religioser Vergemeinschaftung.
Unter den Bedingungen der Industriegesellschaft, die dem Einzelnen alle
Risiken aufbiirdete, ohne dass er sich noch auf traditionelle Loyalititen
von Familie, Verwandtschaft oder Nachbarschaft verlassen konnte, entfal-
tete die religiose Bruderlichkeitsethik eine machtige Anziehungskraft. Wie
in England nahmen auch in Deutschland im 19. Jahrhundert religiose End-
zeiterwartungen zu, und auch hier besonders in den Industrierevieren. Die
miserablen Lebensbedingungen in der damaligen Industriegesellschaft be-
reiteten den Boden fiir apokalyptische Gemeinden, aber auch fiir die
kommunistische Bewegung. Beide schienen den unertriglichen Lebens-
verhaltnissen weltgeschichtlich einen Sinn verleihen zu konnen: als
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Schritt hin zum gottlichen «Weltgericht» oder zur sozialistischen «Welt-
revolution».”

Beide Deutungsrahmen, der heilsgeschichtliche und der sozialistische,
konkurrierten bereits seit lingerem miteinander, wie Lucian Holscher
glinzend gezeigt hat. Seit dem 18. Jahrhundert war mit dem Aufkommen
der Wissenschaft und der zunehmenden Fihigkeit, Naturprozesse zu er-
kliren und zu kontrollieren, die Zukunft mehr und mehr in den Bereich
des Machbaren geriickt. Folge dieser neuen technischen und wissenschaft-
lichen Moglichkeiten war nicht ein Verschwinden des Glaubens an die
Heilsgeschichte, sondern die «Verdoppelung des Zukunftsbegriffes». Ne-
ben der wissenschaftlichen und sozialen Planung einer besseren Zukunft
blieb die Erwartung einer Ankunft des Herrn — adventus — bestehen.® Die
Zukunft im Sinne von wissenschaftlichem und sozialem Fortschritt wur-
de von der Gegenwart aus entworfen, Zukunft im Sinne der Heilsge-
schichte vom Ende her: vom Tag des Gerichts aus.

Auch noch im 20. Jahrhundert kam es vor, dass sich Heilserwartungen
an soziale Bewegungen hefteten. Was unter dem Gesichtspunkt einer kla-
ren Unterscheidung des Religiosen vom Politischen zu Schwierigkeiten
fithrt, kann verstindlich werden, wenn man sich der Erkenntnis Max
Webers erinnert, dass jede Art Alltagshandeln religios «gerahmt» werden
kann. Als Erwartung von Heil kann Religion sich mit alltaglichem zweck-
und wertrationalem Handeln verbinden. Aus dieser Perspektive ist denen
zuzustimmen, die die konventionelle Diastase von Politik und Religion
bzw. Herrschaft und Heil fiir unfruchtbar halten.® Tatsichlich sind die
Beziehungen zwischen sakularen politischen und religiosen Stromungen
heutzutage vielfiltig und eng; die neuen zivilen Formen religioser Netz-
werke konnen problemlos mit politischen Parteien und ihren Program-
men verkniipft werden. In Israel ist das mit der religiosen Siedlerbewe-
gung und dem rechtsgerichteten Likud, in den USA mit der Moral
Majority bzw. der «Neuen christlichen Rechten» und den Republikanern
geschehen; im Libanon ist die Hizbollah und in Paldstina Hamas ein Bei-
spiel dafiir, wie aus einer religiosen Organisation eine politische Partei
werden kann.

Zeit als Schépfungsprozess
Um die Genese heilsgeschichtlicher Handlungsskripte zu rekonstruieren,
muss man nicht von <heiliger> Zeit als einer Auflehnung gegen die histo-
rische Zeit ausgehen, wie Mircea Eliade es tat, sondern muss «Zeit» sel-
ber ins Auge fassen.™ Stephen Hawkings Bestseller Eine kurze Geschichte
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der Zeit'* lasst klar erkennen, was Naturwissenschaftler und Philosophen
seit Beginn des 20. Jahrhunderts am Ritsel der Zeit> so faszinierte:'* dass
sie keine universale Grofle ist und die Eigenzeit sich bewegender Systeme
im Verhaltnis zueinander verschieden ist. Die Revolutionierung der Zeit-
konzeption - die «neue Zeit» im naturwissenschaftlichen Sinne — lasst
auch manche Zwinge, die das Modell einer universalen Zeit auf die Kul-
turwissenschaft ausgeiibt hat, hinfillig werden. Das hatte bereits Henri
Bergson (1859—19471) erkannt, als er beklagte, dass die geldufigen Aus-
driicke fiir Zeit oft der Sprache des Raumes entlehnt seien; die Dauer
werde in fixe Zeitpunkte zerlegt, die danach wieder kausal als vergan-
gene, gegenwartige und zuklunftige Zustinde verbunden wiirden. Kaum
einer der Philosophen habe «bei der Zeit nach positiven Eigenschaften
gesucht». Neue Metaphern und Modelle seien notig.

Geben wir der Bewegung ihre Beweglichkeit zuriick, der Veranderung ihr Fliefen,
der Zeit ihre Dauer ... Die Dauer wird sich als das offenbaren, was sie tatsichlich
ist: namlich fortdauernde Schopfung, unterbrochenes Hervortreten.'s

Nach Bergson erzeugt die Zeit Handlungen, die nicht determiniert sind.
Zeit habe es mit einer unaufhorlichen Schaffung von Wirklichkeit zu tun,
sie sei élan vital, »Lebensschwung», ein Schopfungsprozess. Bergsons
Konzeption von Zeit kommt dem Sachverhalt der Aktivierung religioser
Handlungsskripte entgegen. Dafiir gibt er selbst ein einprigsames Bei-
spiel. Als er am 4. August 1914 die Tageszeitung Matin aufschlug und
darin die Uberschrift «Deutschland erklirt Frankreich den Krieg» las,
habe er «das plotzliche Gefiihl einer unsichtbaren Anwesenbeit» gehabt.
«Es war, als wenn eine Legendenfigur aus dem Buche, das ihre Geschichte
erzdhlt, heraustrite und sich gemachlich im Zimmer placierte. In Wahrheit
hatte ich es freilich nicht mit der vollstindigen Person zu tun. Es war von
ihr nur das vorhanden, was notig war, um eine gewisse Wirkung zu errei-
chen. Sie hatte ihre Stunde abgewartet, und gemiitlich ohne Umstinde
setzte sie sich an ihren Platz.»

Die von uns behandelten Fille zeigen diese schwer fassbare Anwesen-
heit von etwas lange Vergangenem. Eine vom FBI belagerte adventistische
Religionsgemeinschaft handelt, als lebe sie in der Endzeit; in Iran und im
Libanon werden die Schlachten von Kerbala 680/681 n. Chr. neu ausge-
fochten; Israelis deuten den militdrischen Sieg tiber die arabischen Nach-
barstaaten und die Besetzung der einst zum heiligen Land gehorigen Ge-
biete als den Beginn der Erlosung von Volk und Welt; die besiegten Palis-
tinenser beanspruchen in demselben Moment, als sie den grofSten Teil des
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ihnen von den Vereinten Nationen 1947 zugewiesenen Landes verloren
hatten, ganz Paldstina als das ihnen zustehende Stiftungsland des Prophe-
ten; amerikanische Protestanten deuten Israels Sieg als seine heilsge-
schichtliche Wiederherstellung und damit als Schauplatz des anstehenden
Kampfes gegen den Antichrist; Jihadisten fiihren auf die Machtzentren
der USA einen Angriff aus, wie ihn Mohammed und seine Anhinger zu der
Zeit ausfuhrten, als der Islam in Medina zur staatlichen Ordnung wurde
und verteidigt werden musste. In allen diesen Fillen wird eine neue Situa-
tion der Gemeinschaft in heilsgeschichtlichen Konzeptionen gedeutet und
daraus Zuversicht gewonnen.

Heilsgeschichtliche Szenarien religioser Gewalt

Alle acht geschilderten Fille erwuchsen aus einem lingerfristigen Konflikt-
verlauf. Ein Kampf um alternative Werte, das Scheitern einer Modernisie-
rung, ein Biirgerkrieg und ein Territorialkonflikt bildeten Konfliktfelder, in
denen religiose Gemeinschaften zu 6ffentlichen Akteuren wurden und ihre
passive Haltung zur Welt aufgaben.

Die amerikanischen Fille von Jonestown 1978 und Waco 1993 zeigen,
wie angegriffene religiose Gemeinschaften bestimmte Handlungsverlaufe
in Gang setzten. Beide Gemeinschaften brachen mit der die amerikanische
Gesellschaft dominierenden Moral und institutionalisierten alternative
Wertbindungen. So sehr verbanden die Gemeindeglieder ihre Hoffnung
auf Heil mit der Existenz ihrer Gemeinschaft, dass ithnen mit zuneh-
mendem Verfolgungsdruck nur noch die Alternative zwischen Kapitula-
tion vor den destruktiven Machten dieser Welt und dem Sterben fir die
Wahrheit tbrig zu bleiben schien. Umgekehrt war aus der Perspektive
der Einsatzkrifte eine Verhandlungslosung ganz undenkbar. Die Bedeu-
tung, die die Bezeichnung «Kult» fur sie hatte, liefS das ganz absurd er-
scheinen.

Der Umsturz in Iran 1978/79 war zugleich der Aufstieg des Konzeptes
des «Fundamentalismus». Diese Bezeichnung, die seit den zwanziger Jah-
ren in den USA meistens abschitzig gebraucht wurde, wurde Ende der
siebziger Jahre von den angelsichsischen Medien auf Vorginge in Iran
angewandt, um so dem Unbegreiflichen einen Namen zu geben. Denn dort
war die schiitische Religionsgemeinschaft unter dem Eindruck des Zusam-
menbruches eines westlichen Modernisierungsmodells dazu tbergegan-
gen, ihre Ethik zu revidieren: Nicht mehr geduldiges Ertragen von Tyran-
nei und Ungerechtigkeit sollte vorbildlich sein, sondern aktiver Kampf
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dagegen. Alte theologische Bedenken und Vorbehalte gegen einen selbst
herbeigefiihrten Tod im Kampf gegen die Feinde des Imams wurden fallen
gelassen. Jetzt sollte der bewusst gewahlte Tod im Kampf gegen die Gott-
losen das Prestige des Martyrers bringen.

Im Libanon war es die Unfihigkeit des Staates, in schiitischen Sied-
lungsgebieten zivile Institutionen aufzubauen und militarischen Schutz zu
bieten, die die Schiiten dazu brachte, sich unter Fithrung ihres Imams
Musa al-Sadr sich von der Pflicht des passiven Erleidens von Unrecht zu
losen. 1978 aber verschwand ihr Imam plotzlich und auf unerklarliche
Weise. Der Schock, den das ausloste, und der fast gleichzeitige politische
Sieg der Glaubensbriider in Iran bewirkte, dass Schiiten zu einer aktiven
Gemeinschaft wurden und mit spektakuldren Selbstmordanschligen die
fremden Besatzer aus dem Libanon vertrieben. Als Partei Gottes (Hizbol-
lah) bezogen sie aus ihren heilsgeschichtlichen Erwartungen Stirke nicht
nur fir den bewaffneten Kampf gegen die ungliubigen Besetzer des
Landes, sondern auch fir den Aufbau eines umfangreichen islamischen
Sozialwerks. Mit dem Ende des libanesischen Burgerkrieges 1989 schlugen
sie dann den Weg zu einer nationalen politischen Partei ein. Da der Kriegs-
zustand des Libanon mit Israel aber andauerte, betrachteten Israel sowie
die USA die Partei Gottes als eine terroristische Kampforganisation und
versuchten, den Libanon im Sommer 2006 mit einem Krieg von dem
«Krebsgeschwiir» zu befreien. Doch fiihrte dies nur zu einer weiteren
Starkung der Hizbollah.

Der Nahostkonflikt im Prisma der Heilsgeschichte
Heilsgeschichtliche Erwartungen bestimmten seit Mitte der siebziger Jahre
die politischen Entwicklungen im Nahostkonflikt. Vor allem dieser Kon-
flikt etablierte wirksam religiose Situationsdeutungen und Handlungskon-
zepte in der politischen Offentlichkeit. Die militirische Eroberung Ost-
Jerusalems, des Westjordanlandes und Gazas 1967 wurde von religiosen
Zionisten als Krieg der Erlosung gedeutet; amerikanische Protestanten
sahen darin den Beginn der endzeitlichen Wiederherstellung Israels; mus-
limische Palastinenser wollten den Verlust des von Mohammed ihnen
tiberlassenen Stiftungslandes nicht hinnehmen.

Diese Deutungen zogen entsprechende Handlungen nach sich. Religi-
Ose Zionisten gingen erst ohne, spiter dann mit Unterstiitzung der Regie-
rung Israels dazu tiber, biblisches Land in Besitz zu nehmen und auf ihm
judische Siedlungen zu errichten. Sogar eine Sprengung des islamischen
Felsendoms wurde geplant. Zum Konflikt mit den Paldstinensern trat ein
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innerjudischer Konflikt mit Befurwortern einer Riickgabe des Landes im
Gegenzug fiir eine Friedens-Losung.

Die Muslim-Briider mobilisierten Paldstinenser als «Murabitun» fur
eine Verteidigung des islamischen Territoriums gegen Israel. Als auch
nach den Oslo-Abkommen der Bau judischer Siedlungen in den besetzten
Gebieten unvermindert weiterging und im Oktober 2000 der Oppositi-
onsfiihrer Ariel Scharon den von Muslimen verwalteten Tempelberg mit
einer bewaffneten Eskorte betrat, um so in aller Offentlichkeit Anspruch
auf diesen von Muslimen verwalteten Bezirk zu erheben, loste dies die
zweite Intifada aus. Die Entweihung des «Vornehmen Heiligtums» wurde
von Muslimen als die befiirchtete endzeitliche Entwiirdigung der islami-
schen Gemeinschaft verstanden. Durch Martyreroperationen gegen isra-
elische Soldaten und Zivilisten sollte das Ansehen der Gemeinschaft wie-
derhergestellt werden.

Die heilsgeschichtliche Deutung des Nahostkonfliktes machte auch vor
den USA nicht Halt. Hier hatten protestantische Fundamentalisten bereits
seit dem Ende des 19. Jahrhunderts gelehrt, der Adressat aller noch nicht
erfiillten biblischen Weissagungen sei das judische Volk und nicht die Kir-
che. Fasziniert verfolgten sie die schrittweise Wiederherstellung Israels im
20. Jahrhundert und lasen den Vorgang als das Nahen der Endzeit. Nun
wurde es eine Aufgabe auch der Protestanten, mit den ihnen eigenen Mit-
teln auf die amerikanische Politik Einfluss zu nehmen und die Wiederher-
stellung Israels im heiligen Land zu beschleunigen.

Verantwortungs- und Gesinnungsethik als Handlungsoptionen
Auf islamistischer Seite verbreitete sich seit dem Beginn der achtziger Jahre
ein Typus von Gesinnungsethik, der von einer volligen Korrumpierung des
sunnitischen Islams in den arabischen Landern des Nahen Ostens ausging.
Die Griundung islamischer Institutionen wie Schulen oder Krankenhauser
fithre nur zu einer weiteren Abhédngigkeit vom heidnischen Staat. Nur einer
kleinen Gruppe Getreuer, die in ihren Intentionen rein geblieben ist, konne
es jetzt noch gelingen, Vergeltung zu iiben und die Wiirde der Muslime
wiederherzustellen. Dieser Typus von Jihad manifestierte sich in den An-
schldgen vom 11.September 2001 auf das 6konomische, militarische und
politische Machtzentrum der USA. Da das Martyrertum nur denen zuteil
wird, die reiner Intention sind, sollten sich die Tater in einem ersten Schritt
mit Rezitationen, Gebeten und Ritualen auf den Uberfall vorbereiten, sich
zweitens auf dem Flughafen vor der satanischen Macht westlicher Zivili-
sation mit Gebeten und Rezitationen schiitzen und schliefSlich mit einem
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«Allahti Akbar» auf den Lippen sterben. Es ist die Intention im Moment
des Sterbens, die tiber das individuelle Heil entscheidet.

Reden, militirische Mafinahmen und Verordnungen des amerikanischen
Prisidenten deuteten den Angriff auf die USA als Kampf gegen das Bose,
das sich zuvor schon im Bolschewismus und Nationalsozialismus mani-
festiert habe. Die gefangenen Jihadisten haben daher kein Anrecht auf
eine Behandlung nach den Regeln der Genfer Konvention oder auf einen
offentlichen Prozess, der es ihnen moglich machen wiirde, ihre Hand-
lungen zu rechtfertigen. Handlungsoptionen jenseits des Krieges gibt es
nicht; irgendwelche Verhandlungslosungen mit den Terroristen oder den
sie unterstutzenden Staaten sind undenkbar.

Wie kann man den Zyklus religioser Gewalt unterbrechen?

Es ist wenig wahrscheinlich, dass die religiosen Gemeinschaften in abseh-
barer Zeit ihre Rolle als zivilgesellschaftliche Akteure wieder ablegen und
sich aus den Konfliktfeldern wieder zurtickziehen. Weder die ultra-ortho-
doxe Ablehnung eines jiidischen Staates noch der Vorrang einer Islamisie-
rung der Gesellschaft vor aller Militanz noch die Abkehr der protestan-
tischen Fundamentalisten vom politischen Geschift werden wohl in ab-
sehbarer Zeit wieder vorherrschend werden. Dennoch ist es nicht richtig,
zu meinen, eine heilsgeschichtliche Deutung sei immer Konflikt verschar-
fend und daher schlecht. In den neuen Formen aktivierter Religion sind
mehr Handlungsoptionen angelegt, als sich im gewalttdtigen Ablauf
durchsetzen. So haben die Erfahrungen von Waco die amerikanischen
Einsatzkrifte gelehrt, erst die Situationsdeutung einer renitenten Religi-
onsgemeinschaft in Erfahrung zu bringen, um der Gefahr einer unbeab-
sichtigten Eskalation entgegenzuwirken. Alle geschilderten Fille lassen
sich in dieser Weise noch einmal aufrollen. Wie namlich die Analyse ge-
zeigt hat, folgt in keinem der behandelten Fille die Gewalt zwangslaufig
aus Art und Verlauf des Konfliktes oder aus dem Typ der beteiligten reli-
giosen Gemeinschaft. Wenn aber religiose Gewalt ein Produkt von Hand-
lungsverldufen ist, dann stellt sich die Frage, an welcher Stelle diese unter-
brochen werden konnten. Ich nenne drei.

Erstens tragen politische Parteien zur Verschiarfung von Konflikten mit
Religionsgemeinschaften bei. Offensichtlich begiinstigen die Bedingungen
von Demokratien eine Mobilisierung von religiosen Netzwerken zu Wahl-
zwecken. Politiker suchen Unterstiitzung bei religiosen Gruppen und tra-
gen so aktiv dazu bei, dass religiose Deutungsmuster ihr Reden und Han-
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deln mitbestimmen. Damit erhalten religiose Situationsdeutungen und
Handlungspriferenzen politische Verbindlichkeit und konnen der Legiti-
mation von staatlichem Handeln dienen. Der Glaube, ein starker demokra-
tischer Staat wire als solcher ein Hemmschuh gegen eine solche Entwick-
lung, erweist sich angesichts dieser Umstande als zu optimistisch. Eher
konnten es transreligiose zivilgesellschaftliche Initiativen und internatio-
nale Institutionen sein, die eine Starkung des Prinzips von Rechtsstaatlich-
keit herbeifithren und staatliches Handeln wieder sidkularisieren.

Zweitens. Fur religiose Gemeinschaften, die in Konflikt geraten mit
staatlichen Instanzen oder der Rechtsordnung, liegt eine Terminologie be-
reit, die jede Art der Aushandlung von Konflikten mit ihnen widersinnig
erscheinen ldsst. Es handelt sich demnach um Kulte, Fundamentalismus
oder Terrorgruppen, denen echte Religiositit abgesprochen wird und die
auf keinen Fall Vertragspartner sein konnen.

Wenn der Herr dich in das Land bringt, es zu besetzen, und die Volker dort, die
grofer und stiarker sind, in deine Hand gibt, so sollst du an ihnen den Bann voll-
strecken: du sollst keinen Vertrag mit ihnen machen und sie nicht verschonen.
(5. Mose 7,1-2)

Dabei zeigt die Geschichte des Judentums, dass eine derartige Sprache der
Gewalt nie die Praxis der Glaubensgemeinschaft bestimmt hat. Im Gegen-
teil! Die Geschichte des Judentums ist gerade umgekehrt ein Beispiel da-
fiir, wie trotzdem mit Heiden Vertriage abgeschlossen werden konnten.
Wenn heutzutage Hamas einen Waffenstillstand anbietet, sollte man diese
Option nicht hohnisch von sich weisen. Die jiingste deutsche Geschichte
ist ein gutes Beispiel dafiir, dass unterhalb der Ebene von Friedensvertra-
gen Abkommen moglich sind, die Waffenginge ausschliefSen. Wenn aber
Inhaber staatlicher Gewalt sich anmafSen, religiose Gemeinschaften mit
militarischen Mitteln bekdampfen und eliminieren zu wollen, dann schaf-
fen sie erst die gewalttdtigen Verldufe.

Drittens. Eine Religionsgemeinschaft, die fiir ein Sozialwerk verant-
wortlich ist, ist stirker auf die Berticksichtigung der Folgen gewalttatigen
Handelns angewiesen als eine Gruppe junger Minner, die zum Kiampfen
wild entschlossen ist. Diese Unterscheidung ist deshalb so einschneidend,
weil sie es moglich machen miisste, nicht alle islamischen Wohltatigkeits-
organisationen, die Almosensteuer und Spenden an Muslime in Palastina
iber die Muslim-Bruder (und damit Mitglieder von Hamas) verteilen, in
den Krieg gegen Terror einzubeziehen.
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worden sei, habe das jiidische Volk den Hass der anderen Vélker auf sich gezogen.
Der antike Antisemitismus sei nur die Kehrseite der religiosen Selbstausgrenzung der
Juden und daher in Wirklichkeit Antimonotheismus gewesen: so J.Assmann, Die
mosaische Unterscheidung, S. 83-86.

D.Nirenberg, Communities of Violence. Persecution of Minorities in the Middle
Ages, S.3-17.

Die These der Verfolgungsgesellschaft stammt von R.1.Moore, The Formation of a
Persecuting Society: Power and Deviance in Western Europe, 950—-1250. Kritisch
dazu die von John Christian Laursen und Cary J. Nederman herausgegebenen Studi-
en Beyond the Persecuting Society. Religious Toleration before the Enlightenment.
Das Vorwort weist auf einen meist unausgesprochenen Zusammenhang mit der Auf-
fassung von Sikularisierung hin (S. 5). Die These steht im Dienst der Behauptung,
dass es erst der Sikularisierung gelang, Toleranz zu erzeugen. Auch die umgekehrte
Sichtweise gibt es und hat den gleichen Bezugspunkt: Die Idealisierung der mittelal-
terlichen Einheitskultur artikulierte ein Unbehagen an der sikularisierten Moderne
und ihrer Zerrissenheit. Siehe dazu O.G. Oexle, «Das Mittelalter und das Unbeha-
gen an der Moderne. Mittelalterbeschworungen in der Weimarer Republik und da-
nach».

M. Borgolte, «Wie Europa seine Vielfalt fand. Uber die mittelalterlichen Wurzeln fiir
die Pluralitit der Werte». Der Beitrag fasst umfangreiche Studien von Borgolte zum
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Thema zusammen: Europa entdeckt seine Vielfalt, 1050~1250; sowie Christen, Ju-
den, Muselmanen.

A. Angenendt, Toleranz und Gewalt. Das Christentum zwischen Bibel und Schwert,
S.92~95; siehe dazu J. Assmann (Hg.), Die Erfindung des inneren Menschen. Studien
zur religiésen Anthropologie.

S.Kakar, Die Gewalt der Frommen. Zur Psychologie religiéser und ethnischer Kon-
flikte, S. 286 f.; A. Varshney, Ethnic Conflict and Civic Life: Hindus and Muslims in
India.

M. Juergensmeyer, Terror im Namen Gottes. Ein Blick hinter die Kulissen des gewalt-
tatigen Fundamentalismus, S. 158-164.

«Eine Definition dessen, was Religion «st, kann unmdoglich an der Spitze, sondern
konnte allenfalls am Schlusse einer Erorterung wie der nachfolgenden stehen. Allein wir
haben es tiberhaupt nicht mit dem <Wesen> der Religion, sondern mit den Bedingungen
und Wirkungen einer bestimmten Art von Gemeinschaftshandeln zu tun, dessen Ver-
stindnis auch hier nur von den subjektiven Erlebnissen, Vorstellungen, Zwecken des
Einzelnen — vom <Sinn> — aus gewonnen werden kann, da der dufSere Ablauf ein hochst
vielgestaltiger ist. Religios oder magisch motiviertes Handeln ist, in seinem urwiichsi-
gen Bestande, diesseitig ausgerichtet. <Auf dass es dir wohl gehe und du lange lebest auf
Erdens, sollen die religios oder magisch gebotenen Handlungen vollzogen werden.»
M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Band 2: Religiése Gemeinschaften, S. 121.

H. G.Kippenberg, «Einleitung», in: M. Weber, Religiose Gemeinschaften, S. 38-44;
siehe auch H. G.Kippenberg, «Religionsentwicklung», in: H. G. Kippenberg/M. Rie-
sebrodt (Hg.), Max Webers Religionssystematik>, S. 77-99.

Dass man die Konzeption von Gemeinschaft nicht dualistisch auf natiirliche versus
soziale Formen beschrinken sollte, hat Helmuth Plessner 1924 im Widerspruch zu
Tonnies’ Entgegensetzung von Gesellschaft und Gemeinschaft verlangt. Es komme
darauf an, die Aspekte von Differenzierung, Zivilisierung, Verrechtlichung, Offent-
lichkeit mit einzubeziehen. H. Plessner, «Grenzen der Gemeinschaft. Eine Kritik des
sozialen Radikalismus» (1924).

K. Lichtblau, «Vergemeinschaftung> und <Vergesellschaftung> bei Max Weber. Eine
Rekonstruktion seines Sprachgebrauchs»; H.G.Kippenberg, «Religiose Gemein-
schaften. Wo die Arbeit am Sinn-Problem der Welt und der Bedarf sozialen Handelns
an Gemeinschaftlichkeit zusammentreffen».

Karl Jaspers, Max Weber. Deutsches Wesen im politischen Denken, im Forschen und
Philosophieren, Zitate S. 46 und S. 44.

H. Joas, Die Kreativitit des Handelns, S. 23 5.

H. Esser, «Die Definition der Situation»; derselbe, Soziologie. Spezielle Grundlagen,
Sechs Binde.

R.T.LaPiere, «Attitudes vs. Actions».

H. Esser referiert das Experiment mit der dazugehorigen Literatur in Kapitel 2 in:
Soziologie. Spezielle Grundlagen, Band 1: Situationslogik und Handeln, S. 59-63,
Zitat S. 59.

W.1. Thomas/D.S. Thomas, The Child in America: Behavior Problems and Programs,
S. 5723 H.Esser, Situationslogik und Handeln, Kap.2 «Das Thomas-Theorem»,
S. 59-73, Zitat S. 63 (meine Ubers.). Zum Thomas-Theorem, seinen beiden Autoren
und seiner Verbreitung in der amerikanischen Soziologie R.K. Merton, «The Thomas
Theorem and The Matthew Effect».

H. Esser, «Die Rationalitit der Werte. Die Typen des Handelns und das Modell der
soziologischen Erkldarung». Mateusz Stachura setzte sich mit Essers Einbau der Wert-
theorie in die Handlungstheorie in zwei Aufsitzen auseinander. «Logik der Situati-
onsdefinition und Logik der Handlungsselektion. Der Fall des wertrationalen Han-
delns» sowie in «Handlung und Rationalitdt».
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2. Der Machtzuwachs religioser Vergemeinschaftung

T.Hobbes, Leviathan oder Stoff, Form und Gewalt eines kirchlichen und biirger-
lichen Staates, S. 275 f.

C.Schmitt, Der Begriff des Politischen, S.79-95.

S.Pufendorf, Uber die Pflicht des Menschen und des Biirgers nach dem Gesetz der
Natur, S. 56-58.

Hg. von M.Rang, S. 545-639.

J.-J.Rousseau, Emile oder Von der Erziehung, S. 585.

J.-]J.Rousseau, Emile, S. 63 5.

P.L.Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente einer soziologi-
schen Theorie, S. 128; eine interessante weiterfiihrende Auseinandersetzung mit Peter
L.Berger nimmt Hans Joas in seinem Buch: Braucht der Mensch Religion? Uber Er-
fabrungen der Selbsttranszendenz, S. 32—49, vor.

Dem englischen Religionssoziologen David Martin verdanken wir zur Verbreitung
des Protestantismus fundierte empirische Studien: Tongues of Fire. The Explosion of
Protestantism in Latin America und Pentecostalism: The World their Parish.

Daten gibt es nur fiir einzelne Linder.

H. G.Kippenberg, Die vorderasiatischen Erlosungsreligionen in ihrem Zusammen-
hang mit der antiken Stadtherrschaft, S. 119-138.

M. Weinfeld, The Organizational Pattern and the Penal Code of the Qumran Sect.
H. G.Kippenberg, «Nach dem Vorbild eines 6ffentlichen Gemeinwesens>. Diskurse
romischer Juristen iiber private religiose Vereinigungen»; J.S. Kloppenborg/S. G. Wil-
son (Hg.), Voluntary Associations in the Graeco-Roman World; U.Egelhaaf-Gaiser/
A.Schifer (Hg.), Religitse Vereine in der romischen Antike. Untersuchungen zu Or-
ganisation, Ritual und Raumordnung.

T.Rajak, «Was there a Roman Charter for the Jews?»; dieselbe, «Jewish Rights in the
Greek Cities under Roman Rule: A New Approach»; K. L. Noethlichs, Das Juden-
tum und der Romische Staat. Minderbeitenpolitik im antiken Rom, S.34-36 (Ver-
einsbildungen in den Stidten); derselbe, Die Juden im christlichen Imperium Roma-
num (4.—6. Jabrhundert), S. §8-71.

John Quigley, The Case for Palestine. An International Law Perspective, S. 17-19;
S.118f.

H. G.Kippenberg, «Christliche Gemeinden im Rémischen Reich: Collegium licitum
oder illicitum».

Darstellung der gegenwirtigen Praxis des «finanziellen Gottesdienstes» («Financial
Worship») und der Hilfsemfinger islamischer NGOs von J.Benthall/]. Bellion-Jour-
dan, The Charitable Crescent. Politics of Aid in the Muslim World, S. 7—28.

Zu diesem Sozialmodell fundamental James Scott, «Patronage or Exploitation?».
J.S.Ismael/T. Y.Ismael, «Cultural Perspectives on Social Welfare in the Emergence of
Modern Arab Social Thought».

M. Bonner/M. Ener/A. Singer (Hg.), Poverty and Charity in Middle Eastern Contexts,
Teil III: «The State as Benefactor».

D.FE Eickelman/J. Piscator, Muslim Politics, S. 35 f.

D.Singerman, «The Networked World of Islamist Social Movements».
D.].Sullivan, Private Voluntary Organizations in Egypt. Islamic Development, Pri-
vate Initiative, and State Control; dieselbe/S. Abed-Kotob, Islam in Contemporary
Egypt. Civil Society vs. The State.

Zur Anwendung des Konzepts von Offentlichkeit auf islamische Gesellschaften gibt
es inzwischen eine reichhaltige Literatur: D.E Eickelman/J. W. Anderson (Hg.) New
Media in the Muslim World. The Emerging Public Sphere; M. Hoexter/S. N. Eisen-
stadt/ N.Levtzion (Hg.), The Public Sphere in Muslim Societies; A.Salvatore/D.F.
Eickelman (Hg.), Public Islam and the Common Good, S. 3-27.
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H. Cattan, «The Law of Waqf» (Darstellung der klassischen Verhiltnisse); zum Auf-
leben von wagqf im 20. Jahrhundert siehe J.Benthall/].Bellion-Jourdan, The Chari-
table Crescent. Politics of Aid in the Muslim World, S.29-84 («Waqf and Islamic
Finance. Two Resources for Charity»).

M. Hoexter, «The <Waqf> and the Public Sphere»; J.-P.Hartung, «Die fromme Stif-
tung [wagqf]. Eine islamische Analogie zur Kérperschaft?».

Walter Schmidt, Option fiir die Armen? Erkenntnistheoretische, sozialwissenschaft-
liche und sozialethische Uberlegungen zur Armutsbekimpfung, S.333-356.

A.Sen, Okonomie fiir den Menschen. Wege zu Gerechtigkeit und Solidaritit in der
Marktwirtschaft, S. 32.

Aus philosophischer Sicht hat Christoph Menke das Thema der Selbstverwirklichung
in dhnlicher Weise abgehandelt, wenn er die «subjektiven Fihigkeiten» in den Mittel-
punkt stellt: «Innere Natur und soziale Normativitit. Die Idee der Selbstverwirkli-
chung».

G.FE Schuppert, «Skala der Rechtsformen fiir Religion: vom privaten Zirkel zur Kor-
perschaft des offentlichen Rechts. Uberlegungen zur angemessenen Organisations-
form fiir Religionsgemeinschaften», S. 21.

J. Casanova, Public Religions in the Modern World.

P.L.Berger (Hg.), The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World
Politics, S. 9.

G.Davie, Europe: The Exceptional Case, S. 19 f.

R.D.Putnam, Making Democracy Work. Civic Traditions in Modern Italy, S. 130f.;
zu Putnam als Vertreter des Kommunitarismus siehe W. Reese-Schifer, Kommunita-
rismus, S. 103—110.

R.D.Putnam, Making Democracy Work, S. 179 (Ubers. HGK).

Alexis de Tocqueville, Uber die Demokratie in Amerika, Kap.23 «Uber den Ge-
brauch, den die Amerikaner im biirgerlichen Leben von Zusammenschliissen ma-
chen», S.248-253, Zitat S. 248.

R.D.Putnam, «Demokratie in Amerika am Ende des 20. Jahrhunderts», S. 21.

Dazu N.Lemann, «Kicking in Groups».

R.D.Putnam, Bowling Alone, S. 65—79 («Religious Participation»), Zitate S. 67 und
69 (Ubers. HGK). Religionsgemeinschaften bringen gewaltige Finanzmittel fiir die
Wohlfahrt auf — Putnam schitzt 1520 Milliarden US-Dollar jihrlich — und entfalten
vielfiltige soziale Aktivititen (S.67f.). Friedrich-Wilhelm Graf konstatiert richtig
eine Spannung zwischen Putnams Verfallsthese und seiner euphorischen Beschrei-
bung der nordamerikanischen Religionskultur: «dn God we Trust. Uber mégliche
Zusammenhinge von Sozialkapital und kapitalistischer Wohlfahrtsokonomie».

Zur amerikanischen Wohlfahrtsgesetzgebung und der «haritable-choice>-Regelung
in ihr siehe A.-K.Nagel, Charitable Choice. Religiése Institutionalisierung im politi-
schen Raum. Religion und Sozialpolitik in den USA.

R.D.Putnam, «Demokratie in Amerika am Ende des 20. Jahrhunderts», S. 28.
R.D.Putnam (Hg.), Gesellschaft und Gemeinsinn. Sozialkapital im internationalen
Vergleich, S. 18. In der Einleitung zu dem Band (S. 15—43) — verfasst zusammen mit
K.A.Goss — legt er dar, dass die Bezeichnung 1916 zum ersten Mal begegnete und
danach weitere sechs Male unabhingig von einander neu geprigt wurde (S. 17 f).
J.S. Coleman, Foundations of Social Theory, S.300-321 (Kapitel 12: «Social Capi-
tal»); zuvor derselbe, «Social Capital in the Creation of Human Capital».
J.S.Coleman, Foundations of Social Theory, S. 321.

M. Granovetter, «The Strength of Weak Ties»; dazu sehr informativ J.Beckert, «So-
ziologische Netzwerkanalyse».

H. Esser, Soziologie. Spezielle Grundlagen. Band 4: Opportunititen und Restriktio-
nen, S.256—-260.
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M. R.Lepsius, «Institutionenanalyse und Institutionenpolitik».

A.Portes/P.Landolt, «The Downside of Social Capital», S. 18-21.

A.Salvatore/D.F Eickelman (Hg.), Public Islam and the Common Good, S.151f
(Konfrontation von Casanovas Auffassung mit der skeptischen von A. MclIntyre).
R.D.Putnam, Gesellschaft und Gemeinsinn, S.27-31. Die Kritik, die einst Helmut
Plessner an der Idealisierung von «Gemeinschaft» geiibt hat, gilt auch heute noch:
«Grenzen der Gemeinschaft. Eine Kritik des sozialen Radikalismus» (1924).
A.Varshney, Ethnic Conflict and Civic Life: Hindus and Muslims in India.

M. Douglas, «Grid and Group, New Developments». Sie hat den Artikel im Jahre
2005 auf einem Workshop zu Ehren von Michael Thompson vorgetragen und ihn
dann im Internet veroffentlicht. http://www.psych.lse.ac.uk/complexity/Workshops/
MaryDouglas.pdf. (Zugriff am 7.9.07)

E.Sivan, «The Enclave Culture».

M. R.Lepsius, «Parteiensystem und Sozialstruktur: zum Problem der Demokratisie-
rung der deutschen Gesellschaft».

M. Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung, S. 35 f.
S.Ismail, «The Popular Movements Dimension of Contemporary Militant Islamism:
Socio-Spatial Determinants in the Cairo Urban Setting». Sie hat aus dem Fall gene-
rellere Konsequenzen gezogen: «Religious «<Orthodoxy> as Public Morality. The State,
Islamism, and Cultural Politics in Egypt». Beide Beitrige sind in ihrem Band Rethin-
king Islamist Politics. Culture, the State and Islamism abgedruckt.

J. Clifford, «Diasporas».

P. van der Veer, «Transnational Religion» (Artikel aus dem Jahre 2001) http://www.
transcomm.ox.ac.uk/working % 2opapers/WPTC-o1-18 % 20Van% 2oder % 20Veer.
pdf (Zugriff 7.9.07); P. van der Veer/H. Lehmann (Hg.), Nation and Religion. Per-
spectives on Europe and Asia, «Introduction», S. 3-13; darin T. Asad, «Religion, Na-
tion-State, Secularism», S.178-196; auflerdem S.H.Rudolph/].Piscatori (Hg.),
Transnational Religion and Fading States; D.F.Eickelman behandelt in diesem Band
das Sicherheitsproblem, das sich im Blick auf den Islam ergibt: «Trans-state Islam
and Security», (S.27-46).

Uberaus prizise dargestellt von M.R.Lepsius, «Eigenart und Potenzial des Weber-
Paradigmas».

M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Teilband 1: Gemeinschaften, S.121-125.
Das von W. Mommsen edierte Stichwortmanuskript zu den Gemeinschaften notiert:
«®Briiderlichkeitsbeziehung> (niichtern und unpathetisch)».

Dazu ausfiihrlicher H. G.Kippenberg, «Religiose Gemeinschaften. Wo die Arbeit am
Sinn-Problem der Welt und der Bedarf sozialen Handelns an Gemeinschaftlichkeit
zusammentreffen».

M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Teilband 2: Religiose Gemeinschaften, S. 195.
M. Weber, Religiose Gemeinschaften, S. 372.

M. Weber, Religiose Gemeinschaften, S.373f. Der Begriff «Liebeskommunismus»
stammt von Ernst Troeltsch.

M. Weber, Religiose Gemeinschaften, S. 367.

M. Weber, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Konfuzianismus und Taoismus,
S. 486.

M. Yokota, «Mit welcher Eigendynamik entwickeln sich Religionen? Eine Studie
iiber Briiderlichkeit> und <Theodizee> in Max Webers Religionssoziologie»; H. Tyrell,
«Intellektuellenreligiositit, <Sinn>-Semantik, Briiderlichkeitsethik — Max Weber im
Verhiltnis zu Tolstoi und Dostojewski»; derselbe, «Die christliche Briiderlichkeits-
ethik. Semantische Kontinuitdten und Diskontinuitdten».

Max Weber, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Konfuzianismus und Taoismus,
S.497.
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W.Schluchter, Religion und Lebensfiihrung, Bd. 1, S.165-200 («Gesinnungsethik
und Verantwortungsethik: Probleme einer Unterscheidung»), Zitate S. 198. Zu einem
dhnlichen Befund kommt H.Tyrell, «Antagonismus der Werte — ethisch», S.331-

333
H. Arendt, Macht und Gewalt, S. 45.

3. Konflikte mit alternativen Religionsgemeinden: USA 1978 und 1993

I

I0
Ix

12
13

4
15

16

17
18

Grundlegende Studien: D. Chidester, Salvation and Suicide: an Interpretation of Jim
Jones, the People’s Temple, and Jonestown; J.R.Hall, Gone from the Promised Land:
Jonestown in American Cultural History. Auflerdem methodisch wichtig J.R.Hall/
P.D.Schuyler/S. Trinh, Apocalypse Observed: Religious Movements and Violence in
North America, Europe and Japan, S. 15—43 («The Apocalpse of Jonestown»).

D. Chidester, Salvation and Suicide, Kap. 2 «The Classification of Persons», S. 51-78.
J.-R.Hall, Gone from the Promised Land, S.77-105 («The Corporate Conglome-
rate»).

J-R.Hall, Gone from the Promised Land, S. 184-190 («The Fusion of Political and
Defector Opposition in Exposé Journalism»).

A.Shupe/D. G.Bromley, «The Evolution of Modern American Anticult Ideology: A
Case Study in Frame Extension».

«When a sect breaks away from a church, it takes with it the label «religion>. But cults
are not born with the religious label attached» (R.Stark/W.S. Bainbridge, The Future
of Religion. Secularization, Revival, and Cult Formation, S. 3 4).

J.Gordon Melton, «Anti-cultists in the United States: an Historical Perspective»;
Robert Jay Lifton, der als Psychologe in der Antikultbewegung mitgearbeitet hat,
zihlt in der ersten FufSnote seines Buches Terror fiir die Unsterblichkeit. Erlésungs-
sekten proben den Weltuntergang, S. 17, die wesentlichen Elemente von Kult auf:
«totalitdre Praktiken oder Formen der Gehirnwische», «Verehrung eines Gurus oder
Fithrers», «Verbindung aus spiritueller Suche von unten und - zumeist konomischer
und /oder sexueller — Ausbeutung von oben». Robert J.Lifton will damit sogar Ter-
rorismus erkldren, wie der amerikanische Titel verspricht: Destroying the World to
Save it: Aum Shinrikyo, Apocalyptic Violence, and the New Global Terrorism.

J. Gordon Melton/M.Introvigne (Hg.), Gehirnwdische und Sekten. Interdisziplindre
Anniherungen. Darin auf S.9-36 Meltons Darstellung von Aufstieg und Fall der
Theorie.

C.Wessinger, How the Millennium Comes Violently. From Jonestown to Heaven’s
Gate, S. 52 (Ubers. HGK).

R.Moore, «<American as Cherry Pie>».

Studien dazu in dem Band von D.G.Bromley (Hg.), The Politics of Religious Apos-
tasy. The Role of Apostates in the Transformation of Religious Movements.

D. Chidester, Salvation and Suicide, S. 40 f.

Dieser Bericht stammte von Jeremiah Gutman und wird von D. Chidester, Salvation
and Suicide, in Ausziigen wiedergegeben (S. 30) (Ubers. HGK).

D. Chidester, Salvation and Suicide, S. 24—46 («Cognitive Distancing»).

J. Gordon Melton, «Einleitung: Gehirnwische und Sekten — Aufstieg und Fall einer
Theorie», S. 9-36, auf S. 25; das Gutachten auf S. 235-275.

J.D.Tabor/E. V. Gallagher, Why Waco. Cults and the Battle for Religious Freedom in
America, S. 100-103; S. A. Wright, «Construction and Escalation of a Cult Threat»,
S. 88-90.

J. Tabor/E. V. Gallagher, Why Waco, S. 63—76 (« Guns and Sex»).

T.Robbins/D. Anthony, «Cults, Porn, and Hate. Convergent Discourses on First
Amendment Restriction».

J. Tabor/E. Gallagher, Why Waco, S. 64 f.
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K.Newport, The Branch Davidians of Waco. The History and Belief of an Apocalyp-
tic Sect. Dazu die beiden Kapitel «<An Ultimate Act of Faith>? The Cause of the Waco
Fire» (S.278-306) und «For Behold the Lord Will Come with Fire>: Theology and
the Waco Inferno» (S.307-324).

L. Festinger/H. W. Riecken/S. Schachter, When Prophecy Fails. A Social and Psycho-
logical Study of a Modern Group that Predicted the Destruction of the World,
S.12-23.

Zur Geschichte der «Sprosslinge Davids»: K.Newport, The Branch Davidians of
Waco. The History and Belief of an Apocalyptic Sect; ]J.Tabor/E.Gallagher, Why
Waco, S. 33-39; D.G.Bromley/E.D.Silver, «The Branch Davidians: A Social Profile
and Organizational History».

So K.Newport, «The Heavenly Millennium of Seventh-day Adventism», S. 145 f.

J. Tabor/E. Gallagher, Why Waco, S. 80-93; David G.Bromley sieht in dem «whist-
leblower» («dem, der Krach schligt»; HGK) eine eigene soziale Form von Austritt
aus einer Gemeinschaft: «The Social Construction of Contested Exit Roles: Defec-
tors, Whistleblowers, and Apostates», S. 31-35.

J.R.Hall, «Public Narratives and the Apocalyptic Sect», S. 212~228 (Mutmaflungen
iiber den drohenden Massenselbstmord seitens der Gegner und der Einsatzkrifte).

J. Tabor/E. Gallagher, Why Waco, S. 132-135.

S.E.Mead, Das Christentum in Nordamerika. Glaube und Religionsfreibeit in vier
Jabrbunderten, S. 17 f.

P. Jenkins, Mystics and Messiabs. Cults and New Religions in American History, hat
die Zyklen in Ubersichten anschaulich gemacht: S. 13, 35 und 126.

J. Tabor/E. Gallagher, Why Waco, S.15f. (Abdruck des Briefes). Im Anhang des
Buchs (S.189—203) das unabgeschlossene Manuskript von David Koresch. Eine
Uberlebende von Waco hatte die Diskette vor dem Feuer gerettet.

Zu den Vorgingen L. Michel/D.Herbeck, American Terrorist. Timothy McVeigh and
the Oklahoma City Bombing; eine knappe religionszentrierte Analyse von M. Juer-
gensmeyer, Terror im Namen Gottes. Ein Blick hinter die Kulissen des gewalttiitigen
Fundamentalismus, S. 54—62.

A. Macdonald, The Turner Diaries (1978). Auf dem Umschlag des nach wie vor er-
hiltlichen Buches steht: «The book contains racist propaganda. The FBI said it was
the blueprint for the Oklahoma City bombing. Many would like it banned. It is being
published to alert and warn America.»

L.E.Sullivan, «No longer the Messiah>: US Federal Law Enforcement Views of
Religion in Connection with the 1993 Siege of Mount Carmel near Waco, Texas»,
S.228.

N.Ammerman, «Waco, Federal Law Enforcement, and Scholars of Religion».

J. Tabor/E. Gallagher, Why Waco, S. 1-12 («What might have been»).

Catherine Wessinger, die an den Vorgingen als Beraterin beteiligt war, hat in ihrem
How the Millennium Comes Violently ausfiihrlich dariiber berichtet: «1996 — Mon-
tana Freeman», S. 158-219.

C. Wessinger, How the Millennium Comes Violently, S. 202.

J.E.Rosenfeld, «The Justus Freemen Standoff. The Importance of the Analysis of
Religion in Avoiding Violent Outcomes», S. 331.

J.E.Rosenfeld, «Implications for Law Enforcement», S.351.

J.R.Hall, Gone from the Promised Land: Jonestown in American Cultural History,
S.296 (Ubers. HGK); zu dhnlichen Ergebnissen kommen R.Moore/F. McGehee 111
(Hg.), New Religious Movements, Mass Suicide, and Peoples Temple. Scholarly Per-
spectives on a Tragedy; S. A. Wright (Hg.), Armageddon in Waco. Critical Perspec-
tives on the Branch Davidian Conflict; D.G.Bromley (Hg.), The Politics of Religious
Apostasy. The Role of Apostates in the Transformation of Religious Movements.
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C.Wessinger, How the Millennium Comes Violently. From Jonestown to Heaven’s
Gate, S. 4 (Ubers. HGK).

Beispielhaft vergleichend durchgefiihrt von J.R.Hall/P.D. Schuyler/S. Trinh, Apoca-
lypse Observed: Religious Movements and Violence in North America, Europe, and

Japan.

4. Jeder Tag Aschura, jedes Grab Kerbala: Iran 1977-1981

A.Taheri, Chomeini und die Islamische Revolution, Kap.12 («Die Kette des
Martyriums»); M.M.].Fischer, Iran. From Religious Dispute to Revolution,
S.195f.

S.Azarine, «Frauen in der islamischen Bewegung. Interviews und Erlebnisse», Zitat
S.126.

O.Bani, Fatima statt Farah. Erfabrungen einer Frau in der iranischen Revolution,
S. 85.

O.Bani, Fatima statt Farah, S. 86f.

Eine Darstellung der Entwicklung dieser Feiern findet sich bei H. Halm, Der schiiti-
sche Islam. Von der Religion zur Revolution, S.3-97 («Die Sintflut des Weinens.
GeifSlerprozessionen und Passionsspiele»).

6 H.Alavi, «Peasant Classes and Primordial Loyalities».

[ceIRN]
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12
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15
16
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22

E. Aubin, «Le Chi’isme et la Nationalité Persane», S. 480.

P.DellaValle, Reisebeschreibung in unterschiedliche Teile der Welt. Teil 11, S. 7o (Text
sprachlich aktualisiert HGK).

H. G.Kippenberg, «Jeder Tag Ashura, jedes Grab Kerbala. Zur Ritualisierung der
Straffenkdmpfe im Iran», S. 220-236.

V.Turner, Das Ritual. Struktur und Antistruktur. Der englische Originaltitel von
1969 lautete The Ritual Process, was der Darstellung besser entspricht; zu Turner
hoch informativ P. Braunlein, «Victor Witter Turner (1920-1983)».

Klassisch vertreten von dem Ethnologen M. Gluckman, «Rituale der Rebellion in
Std-Ost-Afrika».

V.Turner, Das Ritual, S. 97.

D.Monchi-Zadeh, Ta’ziya. Das persische Passionsspiel, S.193.

R.H.de Generet, Le Martyre d’Ali Akbar, S. 30 f. und 6fters.

R.H.de Generet, Le Martyre d’Ali Akbar, S. 52 f. (Ubers. HGK).

R.H.de Generet, Le Martyre d’Ali Akbar, S. 56 f. (Ubers. HGK).

R.H.de Generet, Le Martyre d’Ali Akbar, S. 70 f. (Ubers. HGK).

R.H.de Generet, Le Martyre d’Ali Akbar, S.78 f. (Ubers. HGK).

Paul Vieille verdanken wir die Beobachtung, dass im europdischen Feudalismus die
Rivalititen der Klientelgruppen der Institution des Vertrages unterworfen worden
waren, wahrend der «orientalische Feudalismus» den Rivalititen freien Lauf liefs (La
feodalité et I’Etat en Iran, S. 296).

Der nordafrikanische Philosoph Ibn Khaldun hat Ende des 14. Jahrhunderts in seiner
Mugqaddima die wichtigsten Hadithen zu der Mahdi-Erwartung zusammengestellt,
ihre Zuverlissigkeit iiberpriift und ist zu dem Schluss gekommen, dass sie nicht echt
waren. lhre Geltung erklirte er anders. Die politischen Aufstinde, die von dieser
Erwartung auch in Nordafrika ausgelost wurden, deutete Ibn Khaldun als die soziale
Macht von expandierenden Verwandtschaftsgruppen, als ‘asabiyya. (Ubersetzung
von FE.Rosenthal, Ibn Kaldiin, The Muqaddimah, Bd.1L, S. 1 56~200).

N.Keddie, Religion and Rebellion in Iran. The Tobacco Protest of 1891-1892; H.
Algar, Religion and State in Iran 1785-1906, S. 214.

S. Akhavi, Religion and Politics in Contemporary Iran: Clergy — State Relations in the
Pablavi Period, S. 32-59.

A.K.S.Lambton, Landlord and Peasant in Persia; U.Planck, «Der Teilbau im Iran»;
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H.Katouzian, «Land Reform in Iran. A Case Study in the Political Economy of Social
Engineering».

F.Kazemi, Poverty and Revolution in Iran. The Migrant Poor, Urban Marginality and
Politics; Uberblick iiber die Landreform bei N.R.Keddie, Roots of Revolution. An
Interpretive History of Modern Iran, S. 160-182; Daten zur Binnenwanderung bei
S.A. Arjomand, The Turban for the Crown. The Islamic Revolution in Iran, Appen-
dix S. 216 f., ausgewertet S. 106—-108.

S.A.Arjomand, The Turban for the Crown, S.91-94 mit den entsprechenden Da-
ten.

Die unterschiedlichen Stromungen im schiitischen Klerus behandelt E. Abrahamian,
Iran. Between Two Revolutions, S. 473-479. Zu Khomeinis Konzept einer Herrschaft
der Geistlichen vgl. A. A.Sachedina, The Just Ruler (al-sultan al-‘adil) in Shi‘ite Islam.
The Comprehensive Authority of the Jurist in Imamite Jurisprudence. Sachedina er-
klart den Unterschied zwischen wilaya und saltana folgendermaflen: Wihrend der
Sultan Gehorsam erzwingt, kann der Inhaber von wilaya Gehorsam nur einfordern,
nicht aber erzwingen (S. 33).

B.K.Freamon, «Martyrdom, Suicide, and the Islamic Law of War: A Short Legal
History».

Wort- und Begriffserliuterung von H. Halm, Die Schia, S. 13 4.

E.Kohlberg, «Some Imami-Shi‘i Views on Taqiyya», S. 396 mit Anm. 0.

1. Goldziher, «Das Prinzip der takijja im Islam», S. 65.

E.Meyer, «Anlass und Anwendungsbereich der tagiyya», S. 267.

A.A.Sachedina, «A Treatise on the Occultation of the Twelfth Imamite Imam»,
S. 109-124, zum Vernunftbeweis S. 113 ff; derselbe, Islamic Messianism. The Idea of
Mabhdi in Twelver Shiism, S. 103 f.

S. Akhavi, Religion and Politics in Contemporary Iran: Clergy-State Relations in the
Pahlavi Period, S. 112 f. (Vorlesungen von Bazargan zum Thema); S. 164-166 (von
Khomeini).

E. Abrahamian, Radical Islam. The Iranian Mojahedin, S. 92—104 («Ideology»).
J.Al-e Ahmad, Occidentosis: A Plague from the West. Zu dieser Schrift und Al-e
Ahmad siehe B.Hanson, «The «Westoxication> of Iran: Depictions and Reactions of
Behrangi, Al-e Ahmad and Shari’ati» sowie A.Rahnema, An Islamic Utopian. A Po-
litical Biography of Ali Shari’ati, S. 190-192.

Zu Shariatis Haltung zu Frantz Fanon (und Jean-Paul Sartre) siche A.Rahnema, An
Islamic Utopian, S. 126-128.

F.Fanon, Die Verdammten dieser Erde, S.72.

Shariati war bei seinem Studium in Paris von Louis Massignon, George Gurvitch und
Jacques Berque inspiriert worden (A.Rahnema, An Islamic Utopian, S. 119-126).
A.Rahnema, An Islamic Utopian, S. 314 f; U.Tilgner (Hg.), Unbruch im Iran. Au-
genzeugenberichte — Analysen — Dokumente, S. 3 8.

W. O.Beeman, «Images of the Great Satan: Representations of the United States in
the Iranian Revolution»; derselbe, The <«Great Satans vs. the <Mad Mullahs>. How the
United States and Iran Demonize Each Other.

M. C.Bateson, «This Figure of Tinsel: A Study of Themes of Hypocrisy and Pessi-
mism in Iranian Culture», S. 125-134.

Zur paramilitirischen sozialen Gruppe der basij, aus der die meisten Mobilisierten
kamen, siehe F.Khosrokhavar, L’islamisme et la mort. Le martyre révolutionnaire en
Iran, S. 171-221. Am Ende des Krieges sollen 300 000 Iraner gefallen und 500000 zu
Kriegsversehrten geworden sein.

J.M.Davis, Martyrs. Innocence, Vengeance, and Despair in the Middle East, «The
Child as Soldier-Martyr: Iran’s Mohammad Hosein Fahmideh», S. 45-66. Eigentlich
wire eher Scham am Platz gewesen, bemerkte die Autorin ganz richtig.
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N.Kermani, «Mirtyrertum als Topos politischer Selbstdarstellung in Iran».
F.Sahebjam, ch habe keine Trinen mebr. Iran: Die Geschichte des Kindersoldaten
Reza Bebrouzi, S.134-136.

F.Sahebjam, dch habe keine Trinen mebrs, S. 9-11.

C.Reuter, Mein Leben ist eine Waffe. Selbstmordattentiiter — Psychogramm eines
Phdnomens, S. 59 f.

E.Durkheim, Der Selbstmord, S. 256-272.

J.Croitoru, Der Mdrtyrer als Waffe. Die historischen Wurzeln des Selbstmordatten-
tates, S. 82.1.

T.Seidensticker, «Der religiose und historische Hintergrund des Selbstmordattentates
im Islam».

W.Schmucker, «Iranische Mirtyrertestamente», S. 189 (Zitat Khomeinis).

Ich folge hierbei W.Schmucker, «Iranische Mirtyrertestamente», S. 220-222.
W.Schmucker, «Iranische Mirtyrertestamente», S. 222 f.

F.Khosrokhavar, L’islamisme et la mort. Le martyre révolutionnaire en Iran, S. 95—
169 («Martyre et nouvelle subjectivité»); derselbe, Suicide Bombers. Allabh’s New
Martyrs, S. 41—48 («Shariati on Martyrdom»), S. 48—52 («The Martyr as dndividual
in Death>»), S. 52—58 (»Paradoxical Individualisation of Religious Discourse»).

M. Juergensmeyer, «Antifundamentalism».

G.A.Almond/R.S. Appleby/E. Sivan, Strong Religion. The Rise of Fundamentalisms
around the World, S. 17 (Ubers. HGK).

So auch P.Waldmann, «Wie religios ist der «religiose Terrorismus>?», S.99-109,
S.103.

G.A.Almond/R.S. Appleby/E. Sivan, Strong Religion, S. 23 5 (Ubers. HGK); Thomas
Scheffler stellt Zhnlich fest, dass der Weg fundamentalistischer Gruppen in die Gewalt
nicht zwangslaufig war, sondern in einem Zusammentreffen mehrerer Prozesse seine
Ursache hat. «Islamischer Fundamentalismus und Gewalt», S. 88-111.

R.S. Appleby, The Ambivalence of the Sacred. Religion, Violence, and Reconciliation
(Kap. 3: «Violence as a Sacred Duty: Patterns of Religious Extremism», S. 81-120;
S.88f. zur Konzeption der Ausnahme in besonderen Zeiten); Peter Waldmann
schliefSt sich dem an: «Die zeitliche Dimension des Terrorismus», in: derselbe (Hg.),
Determinanten des Terrorismus: «Auflergewdhnliche Zeiten erfordern extreme Maf3-
nahmen» (S. 164-171).

S.N. Eisenstadt, Fundamentalism, Sectarianism, and Revolution, S. 68.

M. Brocker, «Politisierte Religion: Die Herausforderung des Fundamentalismus in
vergleichender Perspektive».

G.Sick, All Fall Down. America’s Tragic Encounter with Iran, S. 164 (Ubers. HGK).
K. Thomas, Religion and the Decline of Magic. Studies in Popular Beliefs in Six-
teenth- and Seventeenth Century England, S. 652—-669 («The Witch and Her Accu-
ser»), sieche besonders S.658 und 662. Der entsprechende Abschnitt in deutscher
Ubersetzung bei C.Honegger, Die Hexen der Neuzeit. Studien zur Sozialgeschichte
eines kulturellen Deutungsmusters, S. 256—308.

5. Die «Partei Gottes» greift in den Krieg ein:
Libanon 1975-2000

M.Kramer, «The Oracle of Hizbullah. Sayyid Muhammad Husayn Fadlallah»,
S. 1013 J.Sankari, Fadlallah. The Making of a Radical Shi’ite Leader, S. 176—181.
S.Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Libanon. Religion im Ubergang von Traditi-
on zur Moderne, S. 68—71; ta’ifa bezeichnet sprachlich den «Teil» eines Ganzen. Dazu
T.Scheffler, «Religion, Violence and the Civilizing Process. The Case of Lebanon».
R.Schulze, Geschichte der Islamischen Welt im 20. Jabrbundert, S. 317 f. (Liste der
17 Einzelkriege).
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E.Picard, «La violence milicienne et sa légitimation religieuse».

S.Saadeh, «Basic Issues Concerning the Personal Status Laws in Lebanon».
S.Khalaf, «The Radicalization of Communal Loyalties», S. 290; S. Khalaf, Civil and
Uncivil Violence in Lebanon. A History of the Internationalization of Communal
Conflict, S. 270-272.

Zu Musa al-Sadr die fesselnde Darstellung von F. Ajami, The Vanished Imam. Musa
al Sadr and the Shia of Lebanon. Auflerdem A.R.Norton, Amal and the Shia,
S.39-58. )

A.R.Norton , Amal and the Shi‘a, S. 40 f. (Ubers. HGK).

Quellenmaterial zu dieser Deutung bei S.Nasr, «Mobilisation Communautaire et
Symbolique Religieuse: UTmam Sadr et les Chi’ites du Liban (1979-1975)».

M. M. Milani, The Making of Iran’s Islamic Revolution. From Monarchy to Islamic
Republic, S. 89.

Text in englischer Ubersetzung bei A. R. Norton, Amal and the Shi‘a, S. 144-166.
A.R.Norton , Amal and the Shia, S. 147, 151 f.

Dazu S. Rosiny, «Der jihad. Eine Typologie historischer und zeitgendssischer Formen
islamisch legitimierter Gewalt». Eine zugespitzt militirische Deutung des Konzeptes
Jihad vertritt hingegen David Cook in seinem Buch Understanding Jihad.
A.R.Norton , Amal and the Shi‘a, S. 52—56.

Zu Abspaltungen S.Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Libanon, S. 126—129; ]J.
Sankari, Fadlallah, S.196-199 («The Splintering of the Amal Movement and the
Formation of Hizbullah»).

In Sure 58:22 heifst es dhnlich, dass diejenigen, die an Gott und den Jiingsten Tag
glauben, denen keine Liebe erweisen sollen, die sich Gott und seinem Gesandten
widersetzten, «auch wenn sie ihre Viter wiren, oder ihre Sohne, ihre Briider oder
ihre Sippenmitglieder. In deren Herzen hat Er den Glauben geschrieben und sie mit
einem Geist von sich gestirkt. ... Sie sind die Partei Gottes» (Ubers. Adel Theodor
Khoury).

Quellen fiir seine Biographie sind M. Kramer, «The Oracle of Hizbullah. Sayyid
Muhammad Husayn Fadlallah», und neuerdings J. Sankari, Fadlallah. The Making
of a Radical Shi’ite Leader.

Graphische Darstellung der schiitischen Hierarchie bei S. Rosiny, Islamismus bei den
Schiiten im Libanon, S. 132. Talib Aziz behandelt Fadlallahs Stellung und stellt seine
Unterordnung unter Ayatollah Khu’i dar: «Fadlallah and the Remaking of the Mar-
ja‘iya»; ausfiihrlich dazu auch J.Sankari, Fadlallah.

So die Terminologie von S.Rosiny, «Religiose Freigabe und Begrenzung der Gewalt
bei Hizb Allah im Libanon».

Im Oktober 1983 wollte eine israelische Militarkolonne die Durchfahrt durch die
schiitische Stadt Nabatiyya erzwingen, als dort gerade die Aschura-Feiern stattfan-
den. In Unkenntnis der Situation gingen die Soldaten mit Waffengewalt gegen die
«aufrithrerische» Masse vor und erschossen Unschuldige.

G.Delafon, Beyrouth. Les Soldats de I'Islam, S. 54 f.; zu den Selbstmordkommandos
des Jahres 1983 A. Rieck, Die Schiiten im Kampf um den Libanon: Politische Chro-
nik 1958-1988, S. 489—500.

P.Waldmann, Terrorismus. Provokation der Macht, S. 61-68.

Text in englischer Ubersetzung bei A. R. Norton, Amal and the Shi‘a, S. 167-187.
S.Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Libanon, zu Raghib Harb S. 149-153.
A.R.Norton, Amal and the Shi‘a, S. 172.

Israel richtete allerdings im Stiden eine 2§ km breite Pufferzone von 1100 Quadrat-
kilometern ein, in der die Besetzung bis zum Jahr 2000 fortdauerte.

M. Kramer, «Hezbollah’s Vision of the West», Zitat S. 39 (Ubers. HGK).

R.A.Pape, Dying to Win. The Strategic Logic of Suicide Terrorism, S. 253 f.
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Vielen Beobachtern des Libanon-Krieges der achtziger Jahre sind die niheren Um-
stinde der Selbstmordanschlige unklar geblieben. Nur wenige erkannten, dass nur
ein Viertel aller Bombenattentate im Libanon islamisch begriindet war. Nach einer
Zihlung von Ariel Merari hatten nur 7 von 31 registrierten Bombenanschligen einen
islamistischen Hintergrund. Alle anderen waren gewdhnliche militirische Operati-
onen der syrischen Armee. A.Merari, » The Readiness to Kill and to Die: Suicidal
Terrorism in the Middle East».

J.Alagha, «Hizbollah and Martyrdom», S. 57; S.Rosiny, «Religiose Freigabe und
Begrenzung der Gewalt bei Hizb Allah im Libanon», N.Qassem, Hizbollah. The
Story From Within, S. 85; A.R.Norton, Hezbollah: A Short History, S. 8o. Einen Teil
ihres Internetauftritts widmet die Hizbollah ihren Martyrern. Dabei wird auch west-
liche wissenschaftliche Literatur, die das Phinomen der Selbstmordattentiter erklirt,
in Ausziigen wiedergegeben. http://www.mogawama.org/english/martyrs.php (Zu-
griff 27.7.07)

F.Rosenthal, «On Suicide in Islam»; T. Seidensticker, «Die Transformation des christ-
lichen Mirtyrerbegriffs im Islam», zum Konflikt mit dem Selbstmordverbot S. 143 f.
und S. 148.

B.K.Freamon, «Martyrdom, Suicide, and the Islamic Law of War: A Short Legal
History», S. 320-326.

Zitiert von M. Kramer, «Hizbullah: The Calculus of Jihad», S. 549 (Ubers. HGK).
M. Kramer, «The Moral Logic of Hizballah», S. 146; behandelt auch von S. Rosiny,
Islamismus bei den Schiiten im Libanon, S.234; zu Fadlallahs Haltung zu militi-
rischen Selbsttotungsoperationen J.Sankari, Fadlallah, S. 205-208.

M. Kramer, «The Moral Logic of Hizballah», S. 147 (Ubers. HGK).

M.Kramer, «The Oracle of Hizbullah. Sayyid Muhammad Husayn Fadlallah»,
S. 112 zur fatwa Khomeinis.

M. Kramer, «Sacrifice and Fratricide in Shiite Lebanon», S. 40 (Ubers. HGK).

S. Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Libanon, S. 257.

Johannes J.G. Jansen, The Neglected Duty, S. 200.

M. Kramer, «The Moral Logic of Hizballah», S. 137 (Ubers. HGK).

Information aus M. Kramer, Hezbollah’s Vision of the West, S. 37-39.

Entnommen aus M. Kramer, «The Moral Logic of Hizballah», S. 148 (Ubers. HGK).
Pragnante Darstellung von A. R. Norton, Hizbollah. A Short History, S. 107-112.
A.N.Hamzeh, In the Path of Hizbullah, S. 52; D.Danawi, Hizbullah’s Pulse. Into the
Dilemma of Al-Shahid and Jibad Al-Bina Foundations, S. 29.

D.Danawi, Hizbullah’s Pulse, S. 66.

Nihere Informationen und weitere Studien zu den sozialen Institutionen der Hizbol-
lah bei D.Danawi, Hizbullah’s Pulse; S. Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Liba-
non, S.132-136; H.Jaber, Hezbollah, Kap. 5 «Necessities of Life», S.145-168; J.
Palmer Harik, Hezbollah. The Changing Face of Terrorism, Kap.6 «Serving the
Umma - Hezbollah as Employer and Welfare Organization», S. 81-94; N. Qassem,
Hizbullah, S.83-87. Wertvolle Einzelheiten tber die Stiftungen, ihre Grofe, ihre
Zwecke, ihre Organisation und ihre Aktivititen, finden sich bei A. N. Hamzeh, In
the Path of Hizbullah, S. 48—66.

Bei J.P. Harik, Hezbollah. The Changing Face of Terrorism, S.73-79 mehr tber die
Politik der «Offnung» (infitah).

D.Danawi, Hizbullah’s Pulse, S. 31.

B.K.Freamon, «Martyrdom, Suicide, and the Islamic Law of War», S. 358 f; J. Croi-
toru, Der Mdrtyrer als Waffe, S. 199.

So betont J. M. Davis Verzweiflung als Triebkraft fiir die Verbreitung des Mirtyrer-
konzeptes im Nahen Osten (Martyrs. Innocence, Vengeance, and Despair in the
Middle East, S. 14 f.); angemessener scheint mir Jessica Sterns Herangehensweise zu
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sein; sie teilt ihre Studie Terror in the Name of God. Why Religious Militants Kill in
zwei grofle Teile: «MifSstinde, die den Heiligen Krieg hervorbringen» und «Organi-
sationen des Heiligen Krieges».

H.Jaber, Hezbollah, S. 1-6.

J.M.Davis, Martyrs, S. 67-84 («The Woman as Soldier-Martyr and Suicide Bomber:
Lula Abboud>»).

Th. Scheffler, «Religion, Violence and the Civilizing Process», vergleicht diesen Aus-
gang mit dem in Europa nach den Religionskriegen des 17. Jahrhunderts, wo — anders
als im Libanon — die Politik entkonfessionalisiert und enttheologisiert wurde (S. 182).
S.Rosiny, Islamismus bei den Schiiten im Libanon, S. 293-296.

S.Khalaf, «The Radicalization of Communal Loyalties», S. 288; Khalaf bezieht sich
auf ein Konzept von Theodor Hanf, «Ethnurgy: on the Analytical Use and Norma-
tive Abuse of the Concept of Ethnic Identity>».

S.Khalaf, Civil and Uncivil Violence in Lebanon, S. 3861 («The Drift into Incivili-
ty»).

Orientjournal Herbst 2001, S. 11.

So die Begriindung der Regierung Israels fiir den Krieg (A.R.Norton, Hezbollah,
S.139f.).

6. Israels Kriege der Erlosung

Als Alexander der Grofe Territorien «mit dem Speer» erwarb, leitete er daraus das
Recht ab, uneingeschrinkt zu herrschen. W. Schmitthenner, «Uber eine Formverin-
derung der Monarchie seit Alexander d. Gr.»; A.Mehl, «Doriktetos chora. Kritische
Bemerkungen zum <Speererwerb> in Politik und Volkerrecht der hellenistischen Epo-
che»; zur Gewalt in den Griindungsmythen europdischer Nationen und der USA
aufschlussreich: N. Buschmann/D. Langewiesche (Hg.), Der Krieg in den Griindungs-
mythen europdischer Nationen und der USA; darin speziell B. Gladigow, «Gewalt in
Griindungsmythen», S. 23—38.

W. Graf Vitzthum (Hg.), Vélkerrecht, S. 26.

A.Roberts/R. Guelff (Hg.), Documents on the Laws of War, S.318.

M. Benvenisti, Intimate Enemies. Jews and Arabs in a Shared Land, S. 3 4. Das Kapi-
tel «City of Strife» ist eine anschauliche Schilderung der Spannungen in der gewalt-
sam vereinigten Stadt, in der zum Beispiel der Ostteil im Stadtbudget signifikant be-
nachteiligt wurde (S. 1—51).

M. Benvenisti, The West Bank Data Project. A Survey of Israel’s Policies; derselbe,
1986 Report. Demographic, Economic, Legal, Social and Political Developments in
the West Bank.

M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 51 f; derselbe, Intimate Enemies,
S.61; 65-66.

M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 52—55. Der Umfang des biblischen
Landes schwankt in den jiidischen Uberlieferungen. Das Land Israel konnte das ver-
heifiene «gelobte» Land Kanaan sein, von dem in der Patriarchenerzihlung gespro-
chen wird; es konnte das von Israeliten tatsichlich besiedelte Gebiet bezeichnen oder
das von der Halakha definierte Land; den grofften Umfang hat es in Genesis 15,18—21:
Gott sagt Abraham zu, seinem Nachkommen das Land vom Nil bis zum Euphrat zu
geben. Das Land war in der jiidischen Uberlieferung heilig, da Gott sein Besitzer ist
und der Boden daher unverdufSerlich: Lev 25,23. Land Israel ist in diesem Sinne ein
«geotheologischer» Begriff. Siehe dazu G.Krimer, Geschichte Palistinas, S.15-21;
31-34; 36-39.

Diese Zahlen aus G.Gorenberg, The Accidental Empire. Israel and the Birth of the
Settlements, 1967-1977, S.358.
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J. Quigley, The Case for Palestine. An International Law Perspective, S. 176.

Zu finden auf der Website der Foundation for Middle East Peace, unter Documents,
Opinion of the Legal Advisor, Department of State, 4—21-78 (http://www.fmep.org/
documents/opinion_OLA_DOS4-21-78.html) (Zugriff 13.9.07).

New York Times, 3.Februar 1981 (Ubers. HGK).

D. Gold, «From «Occupied Territories> to Disputed Territories>».

Sie z. B. http://www.think-israel.org/grief.occupationmyth.html (Zugriff 13.9.07).
«Statement by the President» vom 14. April 2004 (http://www.whitehouse.gov/news/
releases/2004/04/20040414-2.html) «The goal of two independent states ... remains
a key to resolving this conflict. ... It seems clear that an agreed, just, fair and realistic
framework for a solution to the Palestinian refugee issue as part of any final status
agreement will need to be found through the establishment of a Palestinian state, and
the settling of Palestinian refugees there, rather than in Israel». «As part of a final
peace settlement, Israel must have secure and recognized borders, which should
emerge from negotiations between the parties in accordance with UNSC Resolutions
242 and 338. In light of new realities on the ground, including already existing major
Israeli populations centres, it is unrealistic to expect that the outcome of final status
negotiations will be a full and complete return to the armistice lines of 1949. It is
realistic to expect that any final status agreement will only be achieved on the basis
of mutually agreed changes that reflect these realities».
K.H.Rengstorf/S.v.Kortzfleisch (Hg.), Kirche und Synagoge. Handbuch zur Ge-
schichte von Christen und Juden. Darstellung mit Quellen, Bd. 2, S. 680 f.

Der Vorgang ist von Aviezer Ravitzky aufgearbeitet worden: Messianism, Zionism,
and Jewish Radicalism. Siehe «Forcing the End»; «Radical Anti-Zionism», S. 40-78;
zu den drei Schwiiren S. 22—26 und Appendix S. 211-23 4.

Zu der Auffassung, den Einbruch des Messianischen konne man sich nur wie eine
unvorhersehbare Katastrophe vorstellen, sieche G. Scholem, Uber einige Grundbe-
griffe des Judentums, S. 130 und 133.

Zur Geschichte dieser Stromung S. C. Heilman/M. Friedman, «Religious Fundamen-
talism and Religious Jews: The Case of the Haredim»; S. C.Heilman, Defenders of
the Faith. Inside Ultra-Orthodox Jewry.

A. Ravitzky, Messianism, Zionism, and Jewish Radicalism, S. 145-180 («Exile in the
Holy Land: The Dilemma of Haredi Jewry»).

S.C.Heilman, Defenders of the Faith, S. 12.

A. Ravitzky, Messianism, Zionism, and Jewish Radicalism, S.75.

M. E.Marty/R.Scott Appleby, Herausforderung Fundamentalismus. Radikale Chris-
ten, Moslems und Juden im Kampf gegen die Moderne, S.97; Artikel von Daniel
Pipes (25.September 2004), veroffentlicht auf der Website http://www.danielpipes.
org/blog/331 (Zugriff 28. 7.07).

Dt. Ubersetzung des Manifestes bei H.J.Schoeps (Hg.), Jiidische Geisteswelt,
S.214-216.

Gershom Scholem hat in der Mystik ein Mittel gesehen, den Messianismus zu neutra-
lisieren und vor seinen zerstorerischen Folgen zu bewahren: Die jiidische Mystik in
ihren Hauptstromungen, S. 361 f.

J.Dan, «Rav Kooks Stellung im zeitgenossischen jiidischen Denken».

A.1. HaCohen Kook, «Die Tora des Auslandes und die Tora des Landes Israel»,
S.111-123; eine Auswahl aus derselben Schrift mit einer Einleitung von Arthur
Hertzberg: The Zionist Idea. A Historical Analysis and Reader, S. 416—43 1.
Website http://www.kipa.co.il/merkaz/eng.asp (Zugriff 27.7.07)

G.Aran, «The Father, the Son, and the Holy Land»; G. Gorenberg, The Accidental
Empire. Israel and the Birth of the Settlements, 1967-1977, S. 21-23.

S.C.Heilman, «Guides of the Faithful. Contemporary Religious Zionist Rabbis».
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A.Ravitzky, «The Messianism of Success in Contemporary Judaism».

G. Gorenberg, The Accidental Empire, S. 129—162; sieche auch G. Aran, «Jewish Zi-
onist Fundamentalism: The Bloc of the Faithful in Israel (Gush Emunim)». Aran
verdanken wir Augenzeugenberichte iiber die Frithphase der Siedlungsbewegung. Er
war als Soziologiestudent an der Hebrew University nebenher als Fahrer, Waffentri-
ger und Leibwichter von Fihrern der religiosen Siedlungsbewegung titig. Zugleich
hatte er ein soziologisches Interesse an den Vorgingen. Ein Bericht zu der Frithzeit
auch von Ehud Sprinzak, «Gush Emunim: The Tip of the Iceberg».

G. Gorenberg, The Accidental Empire, S.273 f., S. 371, S. 336 (Ubers. HGK).
G.Aran, «The Gospel of the Gush: Redemption as a Catastrophe»; J. Rosenman,
«The Apocalyptic Ideology of Gush Emunim»; E.Sprinzak, The Ascendance of Isra-
el’s Radical Right, S. 110-127.

J.Quigley, The Case for Palestine. An International Law Perspective, S.17-19;
TI8-119.

Zu Amana siehe M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 39-43; E.Sprinzak,
The Ascendance of Israel’s Radical Right, S. 127—29.

Autoaufkleber «Yesha ist hier» griffen die Abkiirzung fiir die Gebiete Judda, Samaria
und Gaza (hebr. ‘azza) auf und spielten mit den zwei Bedeutungen: «diese Gebiete
sind Teil des Staates Israel» und «die Erlésung ist nahe» (S.C.Heilman, «Guides of
the Faithful. Contemporary Religious Zionist Rabbis», S. 344)

Zu den Gebietskorperschaften M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 39-43;
E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical Right, S. 129 f.

M. Benvenisti, Intimate Enemies, S. 59 f; eine detaillierte Darstellung der Ausbildung
dieses Systems bei M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 37-39.

Benvenisti schildert die verschiedenen Typen jiidischer Siedlungen und ihre Verbrei-
tung Anfang der achtziger Jahre (The West Bank Data Project, S. 49-63).

Hierzu die von David Newman herausgegebenen Aufsitze: The Impact of Gush
Emunim. Politics and Settlement in the West Bank.

M. Benvenisti, The West Bank Data Project, S. 57—60.

E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical Right, S. 127-129.

R.A.Pape, Dying to Win, S. 49.

Zahlen und Karte bei M. Benvenisti, Intimate Enemies, S. 61 f. Siehe auch die Tabelle
bei R. A.Pape, Dying to Win. The Strategic Logic of Suicide Terrorism, S. 49, der of-
fizielle israelische Daten zugrunde liegen; Ost-Jerusalem ist nicht mitgezihlt. Siehe
auch die Daten des Siedlungsreports der Website der Foundation for Middle East
Peace http://www.fmep.org (Zugriff 27.7.07).

J. Quigley, The Case for Palestine, S. 30f; S. 102~104; T46-148, Zitat S. 146 f. (Ubers.
HGK); M. Saltman, «The Use of the Mandatory Emergency Laws by the Israeli Gov-
ernment».

Diese Zahlen aus denselben Quellen wie oben Anm. 44.

E.Efrat, The West Bank and Gaza Strip. A Geography of Occupation and Disengage-
ment, S. 3 (Ubers. HGK).

Eine Karte mit den Gebieten, die fiir den paldstinensischen Staat aus israelischer (und
amerikanischer) Sicht vorgesehen sind, bei L.Lybarger, Identity and Religion in Pa-
lestine, S. 2.

E.Sprinzak beschreibt eine solche Kontroverse in: The Ascendance of Israel’s Radical
Right, S. 153-155. Rabbi Yehuda Amital, Absolvent der Markaz HaRav, warf Gush
Emunim eine Ubertreibung der Bedeutung von «Land» auf Kosten von «Volk» und
«Tora» im Prozess der Erlosung vor.

E.Sprinzak, «From Messianic Pioneering to Vigilante Terrorism».

David Newman beschreibt den Spagat in «Gush Emunim. Between Fundamentalism
and Pragmatism».
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E.Sprinzak, «Gush Emunim: The Tip of the Iceberg».

So die Verdichtigen bei ihrer Befragung durch den israelischen Geheimdienst, aus der
Israel Shahak, «The Ideology behind Hebron Massacre» zitiert.

Ausfiihrlich dazu E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical Right, S.251-288
(«The Cultural Radicals and the Struggle for the Temple Mount») sowie G.Goren-
berg, The End of Days, der die Vorginge in allen Einzelheiten darstellt, wobei er
auch schildert, wie einflussreiche amerikanische protestantische Fundamentalisten
die Planungen der Wiedererrichtung des Tempels mit Wort und Tat unterstiitzten. Zu
Recht merkt er in diesem Zusammenhang an, dass es dieser theologischen Richtung
- dem sog. Pramillenarismus — nie um das Wohlergehen der Juden, sondern immer
nur um das Millennium der Christen ging (S. 50; 86).

Zahlen dazu bei S. Mishal/R. Aharoni, Speaking Stones. Communiqués from the
Intifada Underground, S.21 und E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical
Right, S. 148.

E.Sprinzak, «From Messianic Pioneering to Vigilante Terrorism», S. 213.

S. C. Heilman, «Guides of the Faithful. Contemporary Religious Zionist Rabbis»,
S. 345; E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical Right, S. 164 f.

Details der Vorginge bei E. Sprinzak, Brother against Brother. Violence and Extrem-
ism in Israeli Politics from Altalena to the Rabin Assassination, S. 1-4; S. 238-243;
S.258-266.

Quelle: http://www.fact-index.com/b/ba/baruch_goldstein.html (Zugriff 13.9.07).
E.Sprinzak, Brother against Brother, Kap. 6: «The Kahanist Culture of Violence.
Evolution and Containment» (S. 180-216) S. 191.
http://www.public-action.com/x/nh-baruch-lubavitch (Zugriff 13.9.07). Hier findet
sich auch die Schutzbehauptung, Goldstein sei einem drohenden arabischen Pogrom
zuvorgekommen.

Mitteilung von Prof. Dr. Zwi Werblowsky, Jerusalem.

Die theologische Begriindung dieses Attentates und ein Vergleich mit dem auf Anwar
al-Sadat hat R. C. Kiener vorgenommen: «Gushist and Qutbian Approaches to Go-
vernment: A Comparative Analysis of Religious Assassination».

E.Sprinzak, Brother against Brother, S.274f. (mit wortlichem Zitat). Zwi Wer-
blowsky teilte mir mit, dass die Fomel aus dem Standardtext des groffen Bannfluchs
stammt. Er ist im Ritualkompendium KOLBO (wohl friihes 14.Jh.) enthalten und
wurde auf Hebriisch mit lateinischer Ubersetzung abgedruckt bei John Selden, De
iure naturali & gentium, liber 4 cap.8, S. s1of.

E.Sprinzak, Brother against Brother, Kap. 8: «To Kill a Prime Minister» (S.244-285).
Im Oktober 2004 berichtete Middle East Web Log aus Anlass von Ariel Sharons
Gaza-Riickzugsplan: «Ein Rabbiner bot an, gegen den Ministerprisidenten Ariel
Sharon ein mittelalterliches Pulsa Di Nura Ritual durchzufiithren, um mit magischen
Mitteln seinen Untergang herbeizufiithren. Sicherheitsexperten einschliefSlich des Lei-
ters von GSS (Shabak) warnen, dass wir nur einen Schritt von einem geplanten
Mordanschlag entfernt sind, und vielleicht noch schlimmer, dass jiidische Gruppen
tatsichlich planen, die Moschee auf dem Tempelberg zu zerstéren, um so den letzten
messianischen Krieg und die Errichtung des dritten Tempels zu bewirken». http:/
www.mideastweb.org/log/archives/ooooo305.htm. (Zugriff 8. 7. 2007)

B. Netanyahu, «Introduction», in: derselbe (Hg.), Terrorism. How the West Can
Win, S. 3 (Ubers. HGK).

B.Netanyahu, «Defining Terrorism», in derselbe (Hg.), Terrorism, S. 7-15, Zitat S. 9
(Ubers. HGK).

J. Trabant, Europdisches Sprachdenken. Von Platon bis Wittgenstein, S. 207.

G. Gorenberg, The End of Days, S. 244.

G. Gorenberg, The End of Days, S. 195 (Ubers. HGK).
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G. Gorenberg, The End of Days, S. 245 (Ubers. HGK).

E.Sprinzak, «Fundamentalism, Terrorism and Democracy: The Case of the Gush
Emunim Underground».

A. Oz, Im Lande Israel, S. 116.

L. J. Silberstein, The Postzionism Debates: Knowledge and Power in Israeli Culture,
S.80.

7. Eifern fiir das Stiftungsland Paléstina

«Das paldstinensische Nationale Manifest von 1964»; «Das palastinensische Natio-
nale Manifest von 1968». Beide Texte in dt. Ubersetzung in: Y. Harkabi, Das palis-
tinensische Manifest, S.131-137 und 138-145. Die im Text besprochenen Artikel
stammen aus dem Manifest von 1968.

J. Croitoru, Hamas. Der islamische Kampf um Palistina, S. 33.

Zu der «Katastrophe» siehe die Website http://www.alnakba.org. (Zugriff 28.7.07)
R. Paz, «The Development of Palestinian Islamic Groups». Der Text ist auch im In-
ternet verfiigbar.

Zu den beiden Griinderpersonen Z. Abu-Amr, Islamic Fundamentalism in the West
Bank and Gaza, S. 93 f.

Zum palistinensischen Islamischen Jihad gibt es wenige Studien. Grundlegend sind
Z. Abu-Amr, Islamic Fundamentalism in the West Bank and Gaza sowie M. Hatina,
Islam and Salvation in Palestine.

M. Hatina, Islam and Salvation in Palestine, S.26; ]. Croitoru, Hamas. Der isla-
mische Kampf um Palistina, S. 60.

W. Montgomery Watt/A. T. Welch, Der Islam 1. Mubammed und die Friihzeit — Isla-
misches Recht — ReligiGses Leben, S. 102—-104.

A. M. Oliver/P. E. Steinberg, The Road to Martyrs’ Square. A Journey into the World
of the Suicide Bomber, S. 65.

Zum mi‘raj sieche den Artikel von J. Horovitz in Shorter Encyclopedia of Islam,
S.381-384.

T. Seidensticker erortert die islamwissenschaftlichen Priifungen der historischen
Quellen: «Jerusalem aus der Sicht des Islams».

R. Friedland/R. Hecht, «The Nebi Musa Pilgrimage and the Origins of Palestinian
Nationalism».

Das 5. Buch Mose merkte noch an, niemand wiirde die Grabstitte von Moses kennen
(Dtn 34, 6).

G. Kramer, Geschichte Palistinas, S. 264-268. Nach der Eroberung der Altstadt im
Jahre 1967 rissen die Israelis das marokkanische Viertel ab.

T. P. Weber, On the Road to Armageddon. How Evangelicals became Israel’s Best
Friends, S. 109—1125 S. 156—160.

R. P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers.

R. P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, S. 8.

In Begriffen des islamischen Rechts: Das Tor von ijtibad (des rechtlichen Argumentie-
rens) steht wieder offen (R. P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, S. 239).
Dazu M. Cook, Forbidding Wrong in Islam. An Introduction.

R. P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, S. 13-19.

Sein Vater war Bauer im Gaza-Streifen gewesen und durch den Krieg von 1948 zum
Fliichtling geworden. Ahmad Yasin, 1936 geboren, wuchs in einer Moschee-Ge-
meinde der islamischen Bruderschaft auf. Im Alter von sechzehn brach er sich beim
Spielen den Hals und war seitdem fast vollstindig gelihmt. Zum Leben und Wirken
von Sheikh Ahmad Yasin sind wichtig die Studien von Ziad Abu-Amr, «Shaykh
Ahmad Yasin and the Origins of Hamas», von J. Croitoru, Hamas, S. 37-48, und
neuerdings mit zahlreichen neuen Informationen und Korrekturen falscher Auffas-
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sungen von Zaki Chehab, Inside Hamas. The Untold Story of Militants, Martyrs
and Spies.

S. Mishal/A. Sela, The Palestinian Hamas, S. 20.

Z. Chehab, Inside Hamas. The Untold Story of Militants, Martyrs and Spies,
S.150-157.

Zu dieser Rechtsform in Palistina siehe D. J. Sullivan, Private Voluntary Organiza-
tions in Egypt. Islamic Development, Private Initiative, and State Control, S. 142-147;
die Zahlen aus Z. Chehab, Inside Hamas, S. 151.

Z. Schiff/E. Ya’ari, Intifada, The Palestinian Uprising — Israel’s Third Front, S.220—
239. Michael Dumper hat mit Hilfe von Interviews Licht in die Geschichte der wagqf-
Verwaltung im Gaza-Streifen gebracht: «Forty Years without Slumbering: waqf Poli-
tics and Administration in the Gaza-Strip, 1948-1987»; S. Mishal/A. Sela, The Pales-
tinian Hamas. Vision, Violence, and Coexistence, S. 22.

R. A. Pape, Dying to Win. The Strategic Logic of Suicide Terrorism, S. 191 f.

R.P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, S. 32 f. (Geschichte dieser Orga-
nisationsform), S. 177 (Organigramm); S. 195—200 (Darstellung der Aufgaben der
Familien). In Agypten wurden islamische Untergrundzellen usar (Familien) genannt:
Saad Eddin Ibrahim, «Anatomy of Egypt’s Militant Islamic Groups: Methodological
Note and Preliminary Findings», S. 436.

D. Engelleder, Die islamistische Bewegung in Jordanien und Palistina 1945-1989,
S.108-111;5 eine gleiche Struktur ist fiir die syrische Bruderschaft bezeugt: J. Reiss-
ner, Ideologie und Politik der Muslimbriider Syriens. Von den Wahlen 1947 bis zum
Verbot unter Adib Ash-Shishakli 1952, S. 103.

G. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, Kap. 3: «The Society of Muslims»; zu dieser
Differenz treffend: N. Gole, «Snapshots of Islamic Modernities».

G. Kepel, Muslim Extremism in Egypt, S. 210215 (zum Mord an Sadat).

Am 14.Dezember 1981 meldete die Zeitung al-Ahrar in Kairo, sie sei im Besitz einer
Schrift Die versdumte Pflicht (al-farida al-gha’iba), die die Titer zu ihren Hand-
lungen ermichtigt habe. Bereits einige Tage zuvor hatte der Mufti Agyptens in al-
Ahrar eine Widerlegung der Argumente der Attentiter veroffentlicht. Das Ministeri-
um fiir Waqf veroffentlichte 1983 eine Sammlung von fatwa’s, darunter auch die
Stellungnahme des Muftis; im Anhang dazu wurde die gesamte Schrift publiziert.
SchliefSlich wurde sie in Amman nachgedruckt, wobei dem Autor der Ehrentitel des
schahid, des Mirtyrers, gegeben wurde, da er am 15. April 1982 mit den Attentédtern
hingerichtet worden war. Die zuverladssigste Ausgabe ist die des Waqf-Ministeriums.
Johannes J. G. Jansen hat sie seiner Ubersetzung und Kommentierung zu Grunde
gelegt: The Neglected Duty; deutsche Ausziige bei Andreas Meier, Der politische
Auftrag des Islam, S. 368-378. Zu ihrer Wirkung auf die Jihadisten in Afghanistan
s.u. S. 165-168.

M. Hatina, Islam and Salvation in Palestine, S. 30.

Z. Abu-Amr, Islamic Fundamentalism, S. 103 (Ubers. HGK).

M. Hatina, Islam and Salvation in Palestine, S. 40 (Schitzung der Zahl); S. 26.

S. Mishal/R. Aharoni, Speaking Stones, S. 21.

E.Sprinzak, The Ascendance of Israel’s Radical Right, S. 148.

Lange Zeit gab es nur wenige Studien zu Hamas, darunter: S. Mishal/A. Sela, The
Palestinian Hamas. Vision, Violence, and Coexistence, und K. Hroub, Hamas. Politi-
cal Thought and Practice. Das hat sich neuerdings schlagartig geindert: H. Baumgar-
ten, Hamas. Der politische Islam in Palistina; ].Croitoru, Hamas. Der islamische
Kampf um Paldstina; Z. Chehab, Inside Hamas. The Untold Story of Militants, Mar-
tyrs and Spies.

Eine Auswahl von Kommuniqués des UNC aus den Anfangsjahren der ersten Intifa-
da haben Shaul Mishal und Reuben Aharoni veroffentlicht: Speaking Stones. Com-
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muniqués from the Intifada Underground, S. 53—-198. Im Einleitungskapitel «The
Road to the Intifada» (S. 1—23) gehen sie auf die wachsende Bedeutung Jugendlicher
fiir die sozialen Institutionen im Westjordanland ein und verweisen zur Erklirung auf
die israelische Besatzungspolitik (S. 18—21); in dem Kapitel «Paper War. The Intifada
Leaflets» haben die Autoren das literarische Genre und die Inhalte der Flugblitter
von Hamas und des UNC untersucht und miteinander verglichen (S.25-49). Eine
weitere Sammlung dieser frithen Flugblitter auf arabisch mit franzésischer Uberset-
zung wurde herausgegeben von Jean-Francois Legrain, Les voix du soulevement pa-
lestinien: 1987-1988. Edition critique des communiqués du Commandement Natio-
nal Unifié du Soulévement et du Mouvement de la Résistance Islamique.
R.Ovendale, The Origins of the Arab-Israeli Wars, S. 322 und 335.

S.Mishal/R. Aharoni, Speaking Stones, S. 55—58; A.Flores, Intifada. Aufstand der
Palistinenser, S. 9of.

Eine Auswahl tibersetzter Kommuniqués von Hamas bei S. Mishal/R. Aharoni, Spea-
king Stones, S. 201-285.

Ein Vergleich beider Lager hinsichtlich des Aufrufs zur Gewalt bei S. Mishal/R. Aha-
roni, Speaking Stones, S. 39—42.

Dieses Kommuniqué in englischer Ubersetzung im Anhang des Buches von Khaled
Hroub, Hamas. Political Thought and Practice, S. 265 f. S. Mishal/R. Aharoni, Spea-
king Stones bezeichnen ein Flugblatt vom Januar 1988 als erstes der Hamas (S. 201—
203). Auch dieses spricht die Aufstindischen als murabitun an. Croitoru, Hamas
versucht den Sachverhalt der verschiedenen Zihlung zu kldren (S. 75-77).

Diese Zahlen aus S.Mishal/A.Sela, The Palestinian Hamas, S. 57 mit Anm. 6 auf
S. 209.

Deutsche Ubersetzung von Lutz Rogler in: H. Baumgarten, Hamas, S.207-226;
Zitat S. 207 f.; engl. Ubers. im Anhang des Buches von K.Hroub, Hamas, S. 267—
291.

Zu dieser Tradition siehe A. M. Oliver/P.F.Steinberg, The Road to Martyrs’ Square.
A Journey into the World of the Suicide Bomber, S. 19—24 («The Gharqad Tree»).
W.Benz, Die Protokolle der Weisen von Zion. Die Legende von der jiidischen Welt-
verschwérung, S. 98 f.

D. Cook, Contemporary Muslim Apocalyptic Literature, S. 18 4—200.

A.M. Oliver/P.Steinberg, The Road to Martyrs’ Square, S.72—76 («Terror in their
Hearts»).

A.M. Oliver/P. Steinberg, The Road to Martyrs’ Square, Bild 13.

A.Flores, «Judaeophobia in Context: Anti-Semitism among Modern Palestinians».
G.Kramer, Geschichte Palistinas, S. 292-296.

Nicht nur die Flugblatter von Hamas, sondern auch des UNC beriefen sich auf ihn:
S.Mishal/R. Aharoni, Speaking Stones, S. 33. Vgl. Flugblatt Nr. 2 des UNC mit Flug-
blatt Nr. 31 der Hamas.

M. Juergensmeyer, Terror im Namen Gottes. Ein Blick hinter die Kulissen des gewalt-
tdtigen Fundamentalismus, S. 107 f.

R.A.Pape, Dying to Win, Appendix I «Suicide Terrorist Campaigns, 1980-2003»,
S.253—264.

A.M. Oliver/P. Steinberg, The Road to Martyrs’ Square, S.79.

Erased in a Moment. Suicide Bombing Attacks against Israeli Civilians, S. 43-61.
Die Explosion an Gewalt, die Beteiligung der al-Aqsa-Brigaden sowie der PFLP zeigt
die Ubersicht von R. A. Pape, Dying to Win, S. 280-282.

A. Pedahzur, Suicide Terrorism, S. 241-253 «Appendix Suicide Bombings (December
1981—June 2005)» S. 242.

J. Croitoru, Der Mdrtyrer als Waffe. Die historischen Wurzeln des Selbstmordatten-
tates, S.80-94 und S. 165-171.
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R.A.Pape, Dying to Win, Appendix II «Occupations by Democratic States, 1980—
20037, S. 265-267.

R.A.Pape, Dying to Win, S. 49 f.

R.A.Pape, Dying to Win, S. 192 mit Quellenbelegen zu allen drei Gesichtspunkten
S.192f.

Auch Christoph Reuter hilt das Phinomen nicht fiir spezifisch islamisch: Mein Le-
ben ist eine Waffe. Selbstmordattentiter — Psychogramm eines Phianomens.

B. Nedelmann, «Die Selbstmordbomber. Zur symbolischen Kommunikation extre-
mer politischer Gewalt», S. 400f.

Dazu G.E.Robinson, «Hamas as a Social Movement».

S.Mishal/A.Sela, The Palestinian Hamas, S. 126 (im Kapitel «Calculated Participa-
tion», S. 113-146).

S.Mishal/A.Sela, The Palestinian Hamas, S. 83-112 («Coexistence within Conflict»).
J.J. G.Jansen, The Neglected Duty, S. 182-185.

D. Reetz, Sendungsbewusstsein oder Eigennutz: Zu Motivation und Selbstverstind-
nis islamischer Mobilisierung, S. 11 f.

S.Mishal/A. Sela, The Palestinian Hamas, S. 63 (Ubers. HGK).

S.Mishal/A.Sela, The Palestinian Hamas, S. 86.

R. Lohlker, Islamisches Vilkerrecht. Studien am Beispiel Granada, S. 33 f; S. 41-43
Dokumentiert von L Fawzi/l.Liibben, Die dgyptische Jama‘a al-islamiya und die
Revision der Gewaltstrategie; dazu auch G.Krimer, «Aus Erfahrung lernen? Die
islamische Bewegung in Agypten».

8. Amerikanische Protestanten bereiten den endzeitlichen
Kriegsschauplatz in Paldstina vor

Ein umfassender und kritischer Literaturbericht zur Religionsgeschichte der USA von
Michael Hochgeschwender, «Religion, Nationale Mythologie und Nationale Identi-
tit. Zu den methodischen und inhaltlichen Debatten in der amerikanischen New
Religious History>»; siehe auch sein neues Buch Amerikanische Religion.

So die Diagnose von Manfred Brocker, Protest — Anpassung — Etablierung. Die
Christliche Rechte im politischen System der USA, S. 60.

Bei M. Brocker, Protest — Anpassung — Etablierung, S.325-344, eine duflerst niitz-
liche Zusammenstellung aller Entscheidungen des Supreme Court seit 1947 in Ange-
legenheiten der Religion, nach Fallgruppen geordnet.

Ich folge M. Brocker, Protest — Anpassung — Etablierung, S. 3 5—74. Quantitative An-
gaben bei M. Brocker, S. 73 f. sowie A. Lieven, America Right or Wrong. An Anatomy
of American Nationalism, S. 139 f.

S.Halper/]. Clarke, America Alone. The Neo-Conservatives and the Global Order,
S.68-73.

M. Brocker, Protest — Anpassung — Etablierung, S. 121-179. Eine Ubersicht iiber alle
Organisationen der Christlichen Rechten auf S. 122 f. Vgl. auch R. Pritorius, dn God
We Trust>. Religion und Politik in den USA, S. 112—-119.

«A Clean Break: A New Strategy for Securing the Realm» (Ubers. HGK; Hervorhe-
bung im Original). The Institute for Advanced Strategic and Political Studies. http://
www.iasps.org/stratt.htm (Zugriff am 14. 7. 07).

P.L.Berger (Hg.), The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World
Politics; darin vom Herausgeber: «The Desecularization of the World: A Global
Overview» S. 1-18.

E.-W.Bockenforde, «Die Entstehung des Staates als Vorgang der Sikularisation»,
S. 43.

Vorwort zu J.Cogley, Religion in a Secular Age. New York: Praeger 1968 S.XVI
(Ubers. HGK).
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Siehe oben S. 30.

R.Finke/R.Stark, The Churching of America, 1776—1990. Winners and Losers of
Our Religious Economy.

«Organisationen sind in dem Mafle stirker, in dem sie ihren Mitgliedern betricht-
liche Kosten in Form von Opfer oder Stigma auferlegen» (R.Finke/R.Stark, The
Churching of America, S. 238 Ubers. HGK). Die Formulierung steht im Dienst einer
der Okonomie entlehnten Erklirungshypothese: Die Gliubigen wiirden religicse
Handlungen als eine Investition in ein zukiinftiges Heil verstehen und es angesichts
dieser Erwartung fiir zweckmifiger erachten, nicht in eine anspruchslose, sondern in
eine anspruchsvolle Religionsgemeinschaft zu investieren. Wunschversagung sei die
beste Garantie fiir zukiinftiges Heil. Daher zeige sich in der gesamten Christentums-
geschichte eine Tendenz von der Kirche zur Sekte. Die Hypothese wurde zuerst aus-
gearbeitet von R. Stark/W.S. Bainbridge, A Theory of Religion.

Der Theorieansatz lauft in den USA unter dem Namen «Rational Choice Theory of
Religion». Er soll das Ausbleiben des — von vielen erwarteten — Niederganges der
Religion in der Moderne erkliren. Eine Ubersicht iiber die Vertreter dieses Ansatzes
bei L. A.Young (Hg.), Rational Choice Theory and Religion. Summary and Assess-
ment.

Kritik an dem Erklirungsmodell iibt Steve Bruce, Choice and Religion. A Critique of
Rational Choice Theory. Bruce beanstandet den nutzenorientierten Religionsbegriff
(religiése Praxis als Investition in einen zukiinftigen Gewinn). Fiir die Fille von reli-
gioser Vitalitdt in der Moderne gibt es seiner Ansicht nach keine generelle Hypothe-
se.

Auf den Zusammenhang zwischen der Ausbreitung stadtischer Vororte («suburbani-
sation») und der Zunahme religioser Vergemeinschaftung weist Anatol Lieven hin:
America Right or Wrong. An Anatomy of American Nationalism, S. 139 f.

Die Erhebung der relevanten Daten geschah in der «National Congregations Study»
aus dem Jahre 1998 http://www.cpanda.org/data/aco189/aco189.html (Zugriff
14.7.07). Sie wurde fiir weitere Studien grundlegend: M. Chaves, Congregations in
America; R. Wuthnow, Saving America? Faith-Based Services and the Future of Ci-
vil Society; N.T. Ammerman, Pillars of Faith. American Congregations and their
Partners.

Eine Aufarbeitung erst der Ausgliederung von Religion aus der Modernisierungsthe-
orie, dann ihrer Wiederaufnahme in sie von H. Joas/W.Knébl, Sozialtheorie. Zwan-
zig einfiihrende Vorlesungen, Kap. 13 (S. 430-473).

C.G.Brown, The Death of Christian Britain; derselbe, «The Secularisation Decade:
What the 1960s have done to the Study of Religion».

E.R.Sandeen, The Roots of Fundamentalism. British and American Millenarism
1800-1930, S. XIVf; S. 188—207.

E.R.Sandeen, The Roots of Fundamentalism, S. XV (Ubers. HGK).

E.R.Sandeen, The Roots of Fundamentalism, S. 246 (Ubers. HGK). Sandeens These
wird von Nancy T. Ammerman in ihrer neueren Darstellung des amerikanischen Fun-
damentalismus bestitigt. Neben Missionierung, dem Glauben an die Unfehlbarkeit
der Bibel sowie der moralischen Trennung von den Ungldubigen ist der Pramillena-
rismus ein weiteres zentrales Merkmal von Fundamentalismus: N.T. Ammerman,
«North American Protestant Fundamentalism», S. 4-8.

Die griindlichsten neueren Studien zum protestantischen Primillenarismus stammen
von T.P. Weber, Living in the Shadow of the Second Coming. American Premillenni-
alism 1875-1925; derselbe, On the Road to Armageddon. How Evangelicals Became
Israel’s Best Friend.

Was iiber die Herkunft von «apture> bekannt ist, findet sich bei E.R.Sandeen, The
Roots of Fundamentalism, S. 62—70, und bei T. Weber, On the Road to Armageddon,
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S.23-26. Uber diese Glaubensanschauung ist wegen ihrer groflen Popularitit eine
theologische Diskussion entbrannt: siehe z. B. B.R.Rossing, The Rapture Exposed.
The Message of Hope in the Book of Revelation. Die Autorin beklagt eine Umwer-
tung biblischer Apokalyptik von Hoffnung auf Furcht, von Friede auf Gewalt. «Sol-
che Segnung von Gewalt ist der wahre Grund dafiir, daf§ wir es uns nicht leisten
diirfen, der dispensationalistischen Version der von der Bibel erzihlten Geschichte
nachzugeben — weil das Leben von realen Menschen auf dem Spiel steht» (S. 46).
Theologen sind fiir die Theologie nicht nur dogmatisch, sondern auch ethisch verant-
wortlich, méchte man bekriftigend hinzufiigen.

Die von Fundamentalisten herausgebrachte Scofield Study Bible, die alle relevanten
Texte kommentiert, tibersetzt die Stelle folgendermaflen: »For the Lord himself shall
descend from heaven with a shout, with the voice of the archangel and with the
trump of God: and the dead in Christ shall rise first: Then we which are alive and
remain shall be caught up together with them in the clouds, to meet the Lord in the
air; and so shall we ever be with the Lord» (Oxford: University Press zuerst 1909;
1996, S.1269).

Die Wiederherstellung Israels am Ende der jetzigen Periode war — zusammen mit ei-
ner endzeitlichen Chronologie und der Wiederkunft Jesu — bereits auf englischen
Prophetieckonferenzen 1826-1829 gelehrt worden. Siehe E.R.Sandeen, The Roots of
Fundamentalism, S. 18—22.

Die moglichen Konstruktionen des Millenniums sind noch weitaus variabler; die Ba-
siselemente konnen noch auf andere Weise einander zugeordnet werden. So konnte
die Entriickung mitten in der Zeit der Drangsal angesetzt werden oder erst an ihrem
Ende (T. Weber, Living in the Shadow of the Second Coming, S. 10; Y. Ariel, On Be-
half of Israel. American Fundamentalist Attitudes towards Jews, Judaism, and Zio-
nism, 1865-1945, S. 20—-23). Die deutsche Sprache ist, was diese Variationen angeht,
sperrig. Wihrend im Englischen von «pretribulation» und «posttribulation» gespro-
chen wird, spricht M. Brocker, Protest — Anpassung — Etablierung, S. 60 Anm. 49,
von «Vortriibsalsentriickung» und «Nachtriibsalsentriickung».

Siehe dazu die Studien in G.Plasger/B.Schipper (Hg.), Apokalyptik und kein Ende?
Stephen D. O’Leary, Arguing the Apocalypse. A Theory of Millennial Rhetoric.
Abdruck des Textes bei Y.Ariel, On Behalf of Israel, S.70—72, Zitat S.71 (Ubers.
HGK).

Zu Blackstone siehe Y. Ariel, On Behalf of Israel, S. 55-96 («The Zionist and Missi-
onary Activity of William E. Blackstone») sowie T. Weber, Living in the Shadow of
the Second Coming, S. 137-139, und derselbe, On the Road to Armageddon, S. 102~
106.

Dt. Ubersetzung: W.E. Blackstone, Der Herr kommt.

Y. Ariel, On Behalf of Israel, S.60-65; T.Weber, On the Road to Armageddon,
S.t12f.

T. Weber, Living in the Shadow of the Second Coming, S. 135 f. (die Zahlen); dersel-
be, On the Road to Armageddon, S. 101-106 (Dispensationalismus und Zionismus
in den USA).

Y. Ariel, On Behalf of Israel, S. 92 f. Die biblische Darstellung von Kyros spielt noch
in der religiésen Legitimation der Regierung von George W. Bush eine Rolle, wie
Bruce Lincoln zeigt: «The Cyrus Cylinder. The Book of Virtues, and the {Liberation
of Iraq: On Political Theology and Messianic Pretensions».

B.McGinn, Antichrist: Two Thousand Years of the Human Fascination with Euil,
S.250-280; Robert C. Fuller, Naming the Antichrist. The History of an American
Obsession.

B. McGinn, Antichrist, S. 260; P.S. Boyer, When Time Shall be No More, S. 176-180.
P.S.Boyer, When Time Shall be No More, S.78 (Ubers. HGK).
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P.S.Boyer, «When U.S. Foreign Policy Meets Biblical Prophecy.»

T. Weber, On the Road to Armageddon, S. 15 (Ubers. HGK).

Dazu der kontrovers diskutierte Artikel von J.J. Mearsheimer/S. M. Walt, «The Isra-
el Lobby and U.S. Foreign Policy», der inzwischen zu einem Buch ausgearbeitet wur-
de, das in deutscher Ubersetzung vorliegt.

H. Lindsey/C. C. Carlson, The Late Great Planet Earth; dt. Ubersetzung: Alter Planet
Erde wohin? Im Vorfeld des Dritten Weltkriegs.

Zu H. Lindsey siche T. Weber, On the Road to Armageddon, S. 188-192; S. O’Leary,
Arguing the Apocalypse, S. 134-171.

H. Lindsey/C. Carlson, Alter Planet Erde wohin? S. 59 f. (Auslegung des Feigenbaum-
gleichnisses).

H. Lindsey/C. Carlson, Alter Planet Erde wohin?, S. 180.

H. Lindsey, The 1980’s: Countdown to Armageddon.

S.O’Leary, Arguing the Apocalypse, S. 172-193 («Apocalyptic Politics in the New
Christian Right»).

Informationen zur Serie bei G. W. Shuck, Marks of the Beast. The <Left Behind> No-
vels and the Struggle for Evangelical Identity; Weber, On the Road to Armageddon,
S.192-196; B.D.Forbes/]. H.Kilde (Hg.), Rapture, Revelation, and the End Times.
Exploring the Left Behind Series; darin von B.D.Forbes, «<How Popular Are the
Left Behind Books ... and Why»?, S. s—32. Die Verkaufszahl von 6o Millionen auf
S.7f.

J.Kilde, «<How Did Left Behind’s Particular Vision of the End Times Develop? A
Historical Look at Millenarian Thought», S. 6o.

A.J.Frykholm, Rapture Culture. Left Behind in Evangelical America; dieselbe,
«What Social and Political Messages Appear in the Left Behind Books? A Literary
Discussion of Millenarian Fiction».

In: The American Prospect 13, Heft 17, 23.9.2002. Internetausgabe http://www.pro-
spect.org.

So G. Gorenberg, The End of Days. Fundamentalism and the Struggle for the Temple
Mount, S. 50 und 85. Anders Y. Ariel, der sich mit den Worten beruhigt: «Die Juden
in den Romanen sind ein irrendes, aber kein bésartiges Volk» («How are the Jews
and Israel Portrayed in the Left Behind Series?», S. 132, Ubers. HGK).
R.Jewett/].S.Lawrence, Captain America and the Crusade against Evil. The Dilem-
ma of Zealous Nationalism.

Das Konzept der «Religiosen Halbprodukte» stammt von Georg Simmel. Dazu
V.Krech, Georg Simmels Religionstheorie, S. 66 f.

T. Weber, On the Road to Armageddon, S. 244-248.

Uberliefert von G. Halsell, Prophecy and Politics. Militant Evangelists on the Road to
Nuclear War, S. 16. Siehe zur unsicheren Quelle des Wortes Forbes, «<How Popular
Are the Left Behind Books ... and Why?», S. 28.

9. Am | 1. September 2001:
Ein Kriegszug auf dem Wege Gottes

Englische Ubersetzung einer Videoaufzeichnung von dem Gesprich bei B.Ru-
bin/J. C.Rubin (Hg.), Anti-American Terrorism and the Middle East: A Documen-
tary Reader, S. 243-247. In Agypten wurden islamische Untergrundzellen auch usar
(Familien) genannt (s.o. S. 129).

Neue Quellen zur Frithgeschichte hat P.L.Bergen, The Osama bin Laden 1 know
veroffentlicht (S. 74—107 «The Birth of al Qaeda»).

D. Cook, Contemporary Muslim Apocalyptic Literature, S. 173 f.

P.L.Bergen, Heiliger Krieg Inc. Osama bin Ladens Terrornetz, S.77.

Zahlen aus G. Steinberg, Der nahe und der ferne Feind. Die Netzwerke des islamisti-
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schen Terrorismus, S. 36; zum Jihad in Afghanistan G.Kepel, Das Schwarzbuch des
Dschibad. Aufstieg und Niedergang des Islamismus, S. 172~187.

R.Peters, Jihad in Classical and Modern Islam, S. 149-169 (behandelt die verschie-
denen Jihad-Gruppen in Agypten zurzeit von Sadat); zur Begegnung von Bin Laden
und az-Zawahiri siehe Bergen, Heiliger Krieg Inc., S. 84.

Zur Differenz beider Gesichtspunkte und Gruppen siche G. Steinberg, Der nahe und
der ferne Feind, S. 46 f.

Text in englischer Ubersetzung bei Y.Alexander/M.Swetnam (Hg.), Usama bin
Laden’s «al-Qaida>: Profile of a Terrorist Network, Appendix 1 A, S.2 sowie bei
B.Lawrence (Hg.), Messages to the World. The Statements of Osama bin Laden,
S.23-30 (Statement 3).

Er musste spiter seine Unterschrift zuriickziehen, da die Gruppe ihre Haltung zur
Gewalt revidierte. Siehe dazu 1. Fawzi/I. Liibben, Die dgyptische Jama‘a al-islamiya
und die Revision der Gewaltstrategie.

Text in englischer Ubersetzung bei Y.Alexander/M.Swetnam (Hg.), Usama bin
Laden’s «al-Qaida>, Appendix 1 B, sowie bei B.Lawrence (Hg.), Messages to the
World, S. 58—62 (Statement 6).

D. Cook, Understanding Jihad, S. 136-139 («The Conspiracy to Destroy Islam»); der-
selbe, Contemporary Muslim Apocalyptic Literature, S. 180-183 («The Final Battle»).
Y. Alexander/M. Swetnam (Hg.), Usama bin Laden’s «al-Qaida>, Appendix 2, S. 2;
B.Lawrence (Hg.), Messages to the World, S. 61 (Ubers. HGK).

P.L.Bergen, Heiliger Krieg Inc., S. 102.

R. Jacquard, In the Name of Osama Bin Laden. Global Terrorism and the Bin Laden
Brotherhood, S. 60 sowie Appendix Dokument 12, S. 200 f.

J.J. G.Jansen, The Neglected Duty. The Creed of Sadat’s Assassins and Islamic Re-
surgence in the Middle East, S. 6 f. Zur Abgrenzung der Position Farajs von rivali-
sierenden Gruppen und Auffassungen siehe R.Peters, Jihad in Classical and Modern
Islam, S. 149-169 («The Relevance of the Jihad Doctrine in Sadat’s Egypt»).

Ein solches Widerstandsrecht war unter Sunniten weder im Mittelalter noch in der
Neuzeit allgemein anerkannt: E.Sivan, Radical Islam. Medieval Theology and Mo-
dern Politics, S. 94—107. Jeder noch so schlechte Herrscher war einer Spaltung (fitna)
der islamischen Gemeinschaft vorzuziehen («The Sunni Revolution», S. 83-139).
Die Zusammenhinge zwischen mittelalterlicher Theologie, darunter Ibn Taymiyya,
und modernem politischem Islam sind Gegenstand der Studien von Emmanuel Sivan.
Im Vorwort zu Radical Islam beschreibt er ein signifikantes Erlebnis. Nachdem er
ber den Jihad im Mittelalter gearbeitet hatte, wollte er die Welt der angestaubten
Folianten hinter sich lassen und sich der Gegenwart zuwenden. Als er in Kairo und
Ost-Jerusalem an arabischen Buchliden vorbeikam, entdeckte er zu seinem Erstau-
nen, dass die alten Folianten neu veréffentlicht worden waren und von jungen Leuten
in moderner Kleidung gekauft wurden (S.IX).

Nach zwei Studien, in denen David Cook die Geschichte und Gegenwart apokalyp-
tischer Literatur im Islam aufgearbeitet hat, zeigte er in einer weiteren Studie, dass
die Auffassungen vom Jihad teilweise in apokalyptischen Geschichtsszenarios wur-
zeln und dass dies auch fiir die Versaumte Pflicht gilt: D. Cook, Understanding Jihad,
S.106-110.

J.Jansen fasst die fatwa des dgyptischen Muftis und die in ihr gemachten Einwinde
gegen diese Deutung der Situation Agyptens und gegen die Islaminterpretation zu-
sammen: The Neglected Duty, S. 54—60.

S. Qutb, Milestones, S. 30-39; D. Cook, Understanding Jibad, S. 103; S. Damir-Geils-
dorf, Herrschaft und Gesellschaft. Der islamische Wegbereiter Sayyid Qutb und seine
Rezeption, S. 181-190 («Jihad-Konzept»).

Treffende Bemerkungen auf Grund einer positiven Bewertung dieser traditionellen
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Balance> von Seyyed Vali Reza Nasr, Mawdudi and the Making of Islamic Reviva-
lism, S. 53—-57.

In diesem Zusammenhang ist auch ein Handbuch islamischen Terrors zu erwihnen,
das Raphael Israeli vorgestellt hat: «A Manual of Islamic Fundamentalist Terro-
rism». In Zusammenhang mit dem Selbstmordverbot heifst es: » What matters is not
the act, but the intention (niyya) of the martyr» (S.35).

Zur Geschichte der Bezeichnung, ihrer Semantik und ihrer sozialen Bezugsgrofe J.
Burke, Als-Qaeda. Casting a Shadow, S. 7-12.

B.Lawrence (Hg.), Messages to the World, z.B. S. 108 und 115.

J.Burke, Al-Qaeda. Casting a Shadow of Terror, S. 13—22.

P.Bergen, The Osama bin Laden I know, S. 74—107 («The Birth of al Qaeda»), Eides-
worte S. 81.

P.Bergen, The Osama bin Laden I know, S. 86; Beispiele bei Bergen, The Osama bin
Laden I know, S. 102, 117, 138 f., 263.

M. Sageman, Understanding Terror Networks, Zitate S. 122 und 123 (Ubers. HGK).
M. Sageman, Understanding Terror Networks, S. 107-120.

R.Jacquard, In the Name of Osama Bin Laden. Global Terrorism and the Bin Laden
Brotherhood, S. 55—72 («The Islamic Legion»).

R.Mayntz, «Hierarchie oder Netzwerk? Zu den Organisationsformen des Terroris-
mus».

S. 0. 39.

M. Ruthven, A Fury for God. The Islamist Attack on America, S. 51-53; zu Ibn Khal-
duns Modell der Herrschaftsentstehung in tribalen islamischen Gesellschaften E.
Gellner, Leben im Islam. Religion als Gesellschaftsordnung, S. 13-135.

The 9/11 Commission Report: Final Report of the National Commission on Terrorist
Attacks upon the United States, S. 169—173, sowie die Abschnitte «Financial Net-
work» bei R. Gunaratna, Inside al Qaeda. Global Network of Terror, S. 80—92 und
bei R.Jacquard, In the Name of Osama Bin Laden, S. 126-134 («The Bin Laden’s
Network’s Billions»). J. Millard Burr/R. O. Collins stellen die mit al-Qa‘ida verbun-
denen wohltitigen Stiftungen in einer Liste zusammen: Alms for Jihad, S. 37.

The 9/11 Commission Report, S. 171 f. mit Anm. 124; P. Bergen, Heiliger Krieg Inc.,
S.138; R.Gunaratna, Inside al Qaeda. Global Network of Terror, S. 17 und 84; die
Praxis wird dargestellt von J. Millard Burr/R. O. Collins, Alms for Jibad, S.71-75.
T.McDermott, Perfect Soldiers. The Hijackers: Who they were, why they did it, S. 65,
85.

The 9/11 Commission Report, S. 438 verglichen mit S. 164.

The 9/11 Commission Report, S. 155 f.

Der Spiegel berichtete im Jahre 2003 in seiner Ausgabe 44 vom 27. Oktober iiber ein
Propagandavideo, in dem drei weitere Attentiter, darunter der mutmafliche Verfas-
ser der Geistlichen Anleitung, Abdul Aziz al-Omari, auftraten (S. 122 f.).
B.Rubin/J.Colp Rubin (Hg.), Anti-American Terrorism and the Middle East,
S.276.

N.Fielding/Y.Fouda, Masterminds of Terror. Die Drahtzieher des 11.September be-
richten. Der Insider-Report von al-Qaida, S. 124-128. Fouda hatte eine Diskette mit
den Namen von bin al-Shib erhalten. Zur Bezeichnung {Lebender Mirtyrer> fiir je-
manden, der sich zu einer Tat auf Video bereits bekannt, sie aber noch nicht began-
gen hat, siche A.Pedahzur, Suicide Terrorism, S. 179.
http://www.fbi.gov/pressrel/pressrelot/letterhtm (Zugriff 14.11.07). Zu diesem
Text und den Problemen, die damit zusammenhingen, siehe H. G. Kippenberg/T. Sei-
densticker (Hg.), Terror im Dienste Gottes. Die «Geistliche Anleitung» der Attentd-
ter des 11.September 2001. Der Band enthilt eine Edition des arabischen Textes,
eine deutsche Ubersetzung und Analysen. Eine verbesserte Ausgabe erschien auf Eng-
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lisch: H. G. Kippenberg/T. Seidensticker (Hg.), The 9/11 Handbook. Annoted Trans-
lation and Interpretation of the Attackers’ Spiritual Manual. Ich zitiere das Doku-
ment nach der Einteilung in der englischen Ausgabe.

N. Fielding/Y. Fouda, Masterminds of Terror, S. 161 und 180; nach J. Burke, Al-Qaeda.
Casting a Shadow, soll Atta das Schreiben al-Omari diktiert haben (S. 227).

Atta habe eine komische kindliche Handschrift gehabt, bestitigte spiter Attas Vater
Fouda in einem Interview, ohne ihm allerdings eine Schriftprobe seines Sohnes zu
zeigen. Vgl. N.Fielding/Y. Fouda, Masterminds of Terror, S. 130f.

The 9/11 Commission Report, S. 232—233 mit Fuflnoten.

Bin Laden erklarte auf einem Videoband (in Arabisch): «Die Briider, die die Operati-
on durchgefithrt haben, wussten nur, dass es um eine Martyreroperation ging; wir
baten jeden einzelnen von ihnen, nach Amerika zu gehen; aber tiber die Operation
selber wussten sie buchstiblich nichts. Sie wurden ausgebildet, ohne dass wir ihnen
die Operation enthiillten, bis sie dort waren und kurz bevor sie an Bord der Maschi-
nen gingen» (H. Mneimneh/K. Makiya, «Manual for a Raid>», in: R.B.Silvers/B. Ep-
stein [Hg.], Striking Terror. America’s New War, S. 303 f. Anm. 2). In gleichem Sinne
duferte sich der Organisator der Anschlige Khalid Sheikh Muhammad (N. Fielding/
Y.Fouda, Masterminds of Terror, S. 155).

R.P.Mottahedeh, Loyalty and Leadership in an Early Islamic Society, S. 50-54.
J.Jansen, The Neglected Duty, § 95, S. 204.

J.Schacht, An Introduction to Islamic Law, S. 116.

G. Steinberg, Der nahe und der ferne Feind, S. 41. Die Lehren von Muhammad Qutb
verglichen mit denen seiner Bruders behandelt S. Damir-Geilsdorf, Herrschaft und
Gesellschaft, S. 294-299.

Dazu S.Holmes, «Al-Qaeda, September 11, 2001, S. 140.

Dass nicht das Weifse Haus das Ziel war, sondern das Kapitol, ergab sich aus Foudas
Interview mit bin al-Shib (N. Fielding/Y. Fouda, Masterminds of Terror, S. 144).

So die Uberlegung von J. Cole, «Al-Qaeda’s Doomsday Document and Psychological
Manipulation», S.8; siche auch das al-Qaeda Trainingsmanual UK/BM-22 (Fotos
von den Briidern sollen ohne Bart sein).

D. Cook, «Suicide Attacks or <Martyrdom Operations> in Contemporary Jihad Lit-
erature», S. 22 und 27.

D. Cook, «Suicide Attacks or <Martyrdom Operations>», S.23.

Deutsche Koraniibersetzung nach Der Koran. Arabisch-deutsch. Ubersetzt und kom-
mentiert von A.T. Khoury, Giitersloh 2004.

Unter Berufung auf den sudanesischen Gelehrten Mahmud Mohammed Taha spricht
Abdullah Ahmed An-Na’im sich gegen das Prinzip der Abrogation von allen Vor-
schriften aus der mekkanischen Zeit, die nicht mit solchen von Medina iibereinstim-
men, aus. Durch eine Historisierung von Traditionen, wie sie dhnlich in der neuzeit-
lichen jiidischen und christlichen Theologie vorgenommen wurde, gewinnt An-Na’im
die Begriindung fiir eine legitime islamische Rechtsordnung, die auch Nicht-Muslime
einbezieht (A. A. An-Na’im, Toward an Islamic Reformation. Civil Liberties, Human
Rights, and International Law, S. 52—60).

J.Jansen, The Neglected Duty, S. 55 f.

Zu dem Zusammenhang mit dem Sufismus bemerkt Juan Cole, dass die dgyptische
Tradition der Muslim-Briider Sufi-Ideen anders als die Salafis nicht ginzlich abge-
lehnt hat («Al-Qaeda’s Doomsday Document and Psychological Manipulation»,
S.5).

K. Abou El Fadl, «9/11 and the Muslim Transformation», S. 81-86.

D. Cook, Understanding Jibad, S. 136-139 («The Conspiracy to Destroy Islam»);
ders., Contemporary Muslim Apocalyptic Literature, S.180-183 («The Final
Battle»).
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Zum Prinzip der Verheimlichung in der antiken und islamischen Religionsgeschichte
siche H. G.Kippenberg/G. G.Stroumsa (Hg.), Secrecy and Concealment: Studies in
the History of Mediterranean and Near Eastern Religions. Das Prinzip der Verstel-
lung wurde bereits von antiken Gnostikern praktiziert, da sie die sichtbare Welt fiir
eine satanische Schopfung hielten und fiir unfihig, die Angehérigen des unsichtbaren
Gottes zu erkennen. Die Verheimlichung der eigenen Identitdt war Teil des gnosti-
schen Glaubensbekenntnisses. Spater kehrt dieses Prinzip bei Schiiten wieder: E. Kohl-
berg, «Taqiyya in Shi’i Theology and Religion».

Zu der Spannung zwischen Martyrertum als eigener Tat und als Urteil Gottes siche
1. Strenski, «Sacrifice, Gift and the Social Logic of Muslim Human Bombers>»,
S.12f.

M. Ruthven, A Fury for God, S. 102.

Zu den islamischen Quellen dieser Tradition siehe Art. «Rahbaniya» (Moénchtum),
in: Shorter Encyclopaedia of Islam. Leiden 1974, S. 466 f.

A.Noth, Heiliger Krieg und Heiliger Kampf im Islam und Christentum. Beitrige zur
Vorgeschichte und Geschichte der Kreuzziige, S. 55 f.

Zu dem koranischen ghaziwa und seiner tribalen Vorgeschichte siehe die Artikel ghazw
von As‘ad Abu Khalil, in: The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World.
Oxford 1995, Bd.2, S.66-67; ghazw von T.Muir Johnstone, in: Encyclopedia of
Islam. Leiden 1991, S. 1055 f. und ghdzi von Iréne Melikoff, a.a.0. S. 1043-1045.
A.Noth, Heiliger Krieg und Heiliger Kampf, S. 61.

M. Weber, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Konfuzianismus und Taoismus,
S.98.

M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Teil 1I: Religiose Gemeinschaften, S. 324.
M. Weber, Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Konfuzianismus und Taoismus,
S.98.

«Post-Islamismus meint die Privatisierung der Re-Islamisierung», so die griffige For-
mel von O. Roy, Globalized Islam, S. 97.

So die These von O.Roy, Globalized Islam, S. 5 f.

Bei Roy kommt m. E. religiose Ethik als Substitut fiir Bindung an ein geographisches
Territorium zu kurz.

D. Gambetta, «Can We Make Sense of Suicide Missions?»

T. McDermott, Perfect Soldiers, Zitate S. XVI =XVII (Ubers. HGK).

O.Roy, Globalized Islam, S. 39.

S.Holmes, «Al-Qaeda, September 11, 2001».

T.Seidensticker, «Jihad Hymns (Nashids) as a Means of Self-Motivation in the Ham-
burg Group».

Die Verselbstindigung des Martyriums von der Idee der Verteidigung islamischen
Landes ist Gegenstand des Buches von Farhad Khosrokhavar, Suicide Bombers.
Allah’s New Martyrs.

10. Ein grenzenloser Krieg der USA gegen den Terror

B.Woodward, Bush at War, S. 15-17.

M. Brocker, «Zivilreligion — missionarisches Sendungsbewusstsein — christlicher Fun-
damentalismus? Religiose Motivlagen in der (Auflen-)Politik George W. Bushs».
G.P.Shultz, «The Challenge to the Democracies», Zitat S. 18 f. (Ubers. HGK).
B.Hoffman, Terrorismus — der unerklirte Krieg. Neue Gefahren politischer Gewalt,
S.16.

S.N. Eisenstadt, Fundamentalism, Sectarianism, and Revolution, S. 68.

US Department of State, Counterterrorism Office, Releases, Patterns of Global Ter-
rorism 2000, Introduction. http://www.state.gov/s/ct/rls/pgtrpt/2000/index.cfm?do
cid=2419 (Zugriff 17. 7. 07) Hier der englische Text: «No one definition of terrorism
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has gained universal acceptance. For the purpose of this report, however, we have
chosen the definition of terrorism contained in Title 22 of the United States Code,
Section 2656 f(d). That statute contains the following definitions: — The term <terro-
rism> means premeditated, politically motivated violence perpetrated against non-
combatant’/ targets by subnational groups or clandestine agents, usually intended to
influence an audience.»

Die mit Stern angekiindigte Erlduterung heif3t:

""/«For purposes of this definition, the term <non-combatant is interpreted to include,
in addition to civilians, military personnel who at the time of the incident are unar-
med or not on duty. ... We also consider as acts of terrorism attacks on military in-
stallations or on armed military personnel when a state of military hostilities does
not exist at the site, such as bombings against US bases in Europe, the Philippines, or
elsewhere.»

Hierzu C. Townshend, Terrorismus. Eine kurze Einfiibrung, S. 7-13.

T.Kapitan, «The Terrorism of <Terrorism>». Zur Moral des Terrorismus gibt es nur
wenige Studien. Wenn sie historisch angelegt werden, bestitigen sie, dass die Tater
tatsichlich hiufig moralische Rigoristen waren. Siehe dazu D. C. Rapoport/A. Yonah
(Hg.), The Morality of Terrorism. Religious and Secular Justifications.

B.Ganor, «Defining Terrorism: Is One Man’s Terrorist Another Man’s Freedom
Fighter?».

Die Rede wurde vom WeifSen Haus ins Internet gestellt: http://www.whitehouse.
gov./news/releases/2003/01/20030128-19.html (Zugriff 18.7.07) und gekiirzt aufge-
nommen in G. W. Bush, « We will Prevail». President George W. Bush on War, Terror-
ism, and Freedom, S. 214-221.

Berichte tiber ihn in der Washington Post (die ins Internet gestellt wurden) sowie in
USA Today vom 4.April 2001 http://www.usatoday.com/life/2001-04—1 1-bush-
speechwriter.htm (Zugriff am 18.7.07).

G.W.Bush, «We will Prevail», S. 214 (Ubers. HGK).

G.W.Bush, «We will Prevail» , S. 216; vgl. auch S. 46 zum grundlosen Hass.
G.W.Bush, «We will Prevail», Zitate S. 216 und 220 (Ubers. HGK).

Thre Vorgeschichte wurde aufgearbeitet von J.S. Lawrence/R. Jewett, The Myth of the
American Superbero. Ein Jahr spiter haben beide die Fortschreibung des Mythos
durch George W. Bush behandelt: R. Jewett/].S. Lawrence, Captain America and the
Crusade against Evil. The Dilemma of Zealous Nationalism.

G.W.Bush: «We will Prevail», S. 216 f.

G.W.Bush: «We will Prevail», S. 221.

Dazu B. Lincoln, «Symmetric Dualisms: Bush and bin Laden on October 7»; derselbe,
«The Cyrus Cylinder, the Book of Virtues, and the Liberation> of Iraq: On Political
Theology and Messianic Pretensions».

Eine gekiirzte deutsche Version in: Internationale Politik 57 (2002) S. 113-138, Zitat
S.117. Eine vollstindige Version unter: http://www.uni-kassel.de/fbs/frieden/regi-
onen/USA/doktrin-lang.html, Zitat S. 12 (23.12.2006).

L. S. Lustick, Trapped in the War on Terror, S. 23.

B. Lawrence (Hg.), Messages to the World. The Statements of Osama bin Laden,
S. 242 (Statement 23).

D. Gambetta, «Reason and Terror. Has 9/11 made it hard to think straight?», in:
Boston Review 29, 2 (2004). http://bostonreview.net/BR29.2/gambetta.html (Zugriff
18.7.07) Seitenzdhlung nach der Internetausgabe.

D. Gambetta, «Reason and Terror», S. 7.

L.S. Lustick, Trapped in the War on Terror, S. 29.

L.S. Lustick, Trapped in the War on Terror, S. 58.

The New York Times vom 9. April 2003 auf der Seite A 17.
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Die Liste der im Mai 2003 vom US-Auflenministerium gefithrten Terrororganisati-
onen findet sich auch im Anhang des Buches von David Frum/Richard Perle, An End
to Evil. How to Win the War on Terror, S. 263 f. Zu dem Fall der Mujahedin-e Khalk
D. Pipes/P. Clawson, «Ein terroristischer Verbiindeter?» New York Post 20.Mai
2003, iibersetzt aus dem Englischen von H. Eiteneiner. http://de.danielpipes.org/arti-
cle/t157 (Zugriff 1.8.07).

J-Millard Burr/R.O. Collins, Alms for Jibad, S.9f. Alle genannten Dokumente sind
von dem Weiflen Haus, dem Auflenminsterium sowie dem Finanzministerium ins
Internet gestellt worden.

http://www.treas.gov/press/releases/js672.htm.

Z.Chehab, Inside Hamas. The Untold Story of Militants, Martyrs and Spies,
S.153f.

M. Danner, Torture and Truth. America, Abu Ghraib, and the War on Terror, S. 105 f.
(Ubers. HGK).

S.M.Hersh, Chain of Command. The Road from 9/11 to Abu Ghraib, S. 1—20.

Das Handbuch mit dem Namen Semper Sensitive wurde von Harpers Magazine im
Juni 2004 veréffentlicht und ins Internet gestellt: http://www.harpers.org/Semper-
Sensitive.html (Zugriff 18.7.07) (Ubers. HGK).

Ich folge der Auswertung von M. Danner, Torture and Truth, S. 18 f.

Washington Post, 28.September 2005. http://www.washingtonpost.com/wp-dyn/
content/article/2005/09/27/AR2005092701 527.html (Zugriff 18.7.07).

J.T.Sterba (Hg.), Terrorism and International Justice.

D. Archibugi/I. M. Young, »Envisioning a Global Rule of Law».

I 1. Schlussbetrachtung: Religionskriege im
Zeitalter der Globalisierung

H.Miinkler, Die neuen Kriege, S.75-89, zur Analogie der neuen Kriege mit dem
DreifSigjahrigen Krieg.

P.Burke, Helden, Schurken und Narren. Europdische Volkskultur in der friihen Neu-
zeit, S. 287 f.

D.S.Katz/R.Popkin, Messianic Revolution. Radical Religious Politics to the End of
the Second Millennium, S. 253 (Ubers. HGK).

Ernest R.Sandeen, The Roots of Fundamentalism. British and American Millenarism
1800-1930, S. 5—7.

E.Hobsbawm, «Die Arbeitersekten».

E.P. Thompson, Die Entstehung der englischen Arbeiterklasse, Bd. 1, S. 404—431.
L.Holscher, Weligericht oder Revolution. Protestantische und sozialistische Zu-
kunftsvorstellungen im deutschen Kaiserreich.

L.Holscher, Weltgericht oder Revolution, Zitat S.23; S.32-34. Hiervon handelt
auch sein weiteres Buch Die Entdeckung der Zukunft.

Dazu J. Gebhardt, «Politik> und Religion>: Eine historisch-theoretische Problemskiz-
ze». Ein Forschungsbericht dazu von Ulrich Willems/Michael Minkenberg, «Politik
und Religion im Ubergang — Tendenzen und Forschungsfragen am Beginn des 21. Jahr-
hunderts». Jan Assmann zeigt in Herrschaft und Heil. Politische Theologie in Altiagyp-
ten, Israel und Europa, dass nicht nur theologische Begriffe in die moderne Staatsleh-
re eingegangen sind — so die bekannte These von Carl Schmitt —, sondern umgekehrt
auch politische Begriffe in die Theologie der Religionen der Achsenzeit. Dieser Vor-
gang begleitete die Herausbildung eines exklusiven Monotheismus (S.29-31).

M. Eliade, Kosmos und Geschichte. Der Mythos der ewigen Wiederkehr (1949).
Frankfurt: Suhrkamp 1984, S.7. Zu Mircea Eliade siehe jetzt F. Turcanu, Mircea
Eliade. Der Philosoph des Heiligen im Gefdngnis der Geschichte. Eine Biographie.
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Zeit als Thema der Philosophie behandeln W.Chr. Zimmerli/M. Sandbothe (Hg.),
Klassiker der modernen Zeitphilosophie.

S.Hawking, Eine kurze Geschichte der Zeit.

H. M. Baumgartner (Hg.), Das Rdtsel der Zeit. Philosophische Analysen.

H. Bergson, «Denken und schépferisches Werden» (1934/1948), S. 228 f.

H. Bergson, Die beiden Quellen der Moral und der Religion. (1932). Frankfurt 1992,
S.124. Man koénnte auch an das Gedicht «Der Krieg» von Georg Heym denken:
«Aufgestanden ist er, welcher lange schlief,/aufgestanden unten aus Gewolben tief».
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