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Editorial

Psychoanalyse des Islam?

Ausgangspunkt fiir die Entstehung dieses Hefts war ein Workshop
mit dem Titel Islam — Psychoanalyse — Fethi Benslama und andere
Versuche an der Psychoanalytischen Bibliothek Berlin im Mirz
2019, bei dem einige der hier publizierten Texte in einer ersten
Version vorgetragen wurden.! Dem Workshop voraus ging die
gemeinsame Lektiire von Benslamas Buch, das im Deutschen den
Titel Psychoanalyse des Islam® trigt. Der franzésische Originaltitel
dagegen lautet La psychanalyse a I'épreuve de ['Islam — Wie der Islam
die Psychoanalyse auf die Probe stellt, wobei der Autor nicht ver-
siumt, darauf hinzuweisen, dass der umgekehrte Titel — Wie die
Psychoanalyse den Islam auf die Probe stellt — ebenso zutreffend
gewesen wire.> Wir nehmen diese gegenstrebige Fiigung auf und
formulieren als Frage: Psychoanalyse des Islam? Darin lisst sich
das Anliegen héren, sich von psychoanalytischer Seite mit dem
Islam zu befassen, wie auch (genitivus subjectivus) die Psychoanalyse
durch ihn verindert zu sehen. Es lidsst sich darin aber auch Erstau-
nen héren: Suggeriert die Formulierung nicht auf heikle Weise,
dass es wiinschenswert sei, »den Islam« auf die Couch zu legen?
Fiir die analytische Praxis immerhin gilt, dass einem Psychoana-
lytiker oder einer Psychoanalytikerin immer Einzelne begegnen,
die ja nicht als Muslime in die Psychoanalyse kommen, oder gar
als Islamisten, ebenso wenig wie als Christen, als Linke oder als
Bauarbeiter, sondern aus einer je konkreten Geschichte heraus.
Sie kommen als von Geschichte(n) durchquerte Subjekte und
kénnen darin von einer religiosen Tradierung beriihrt oder geprigt
sein —was im Ubrigen nichtallein fiir Muslime gilt. Die analytische
Theorie hingegen befasst sich durchaus nicht allein mit den Sub-
jekten, sondern hat es von Anfang an sehr fruchtbar mit Fragen
der Kultur und mit religiésen Tradierungen aufgenommen. Freud
hat seine Schrift Der Mann Moses und die monotheistische Religion
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aber doch nicht»Psychoanalyse des Judentums« genannt, sondern
statt der Psychoanalyse sein spezifisches Interesse an Moses in den
Titel gehoben. Uber die von ihm ersonnene »psychoanalytische
Hochschule«, deren »Unterricht auch Ficher [...] [wie] Kultur-
geschichte, Mythologie, Religionspsychologie und Literaturwis-
senschaft« umfassen sollte, gibt es dann auch wieder einen
Riickbezug zur Praxis, denn, wie Freud festhielt, »[o]hne eine gute
Orientierung auf diesen Gebieten steht der Analytiker einem gro-
en Teil seines Materials verstindnislos gegeniiber«.* Immer wie-
der aufs Neue hat die psychoanalytische Arbeit so — in der Praxis
wie in der Theorie — das Verhiltnis zwischen Singulirem und
Struktur oder einfach zwischen Subjekt und Kultur zu artikulie-
ren.

Die Idee, Benslamas Buch zu lesen, entstand am Rand einer
Tagung, die im November 2017 in Ziirich unter dem Titel Psy-
choanalyse Un/Glauben, Politik. Zur Frage der Gewalt stattfand
und an der drei von uns teilnahmen. Diese Tagung nahm aus ver-
schiedenen diszipliniren Feldern heraus die Erschiitterungen der
politischen und gesellschaftlichen Gegenwart auf und richtete
dabei besonderes Augenmerk auf »die Bereiche, die traditionell
mehr oder weniger mit der Religion in Verbindung gesetzt werden:
Fragen nach Glauben, Autoritit, Opfer, sozialer Bindung, wie
nach der Entbindung von Gewalt.«<> Es ging um Glauben in der
Psychoanalyse, um gottliche Illusionen, Populismus und verschie-
dene Arten von Fundamentalismen, in zwei Beitrigen auch um
muslimische Zusammenhiinge. Anlisslich dieser Tagung fiel
uns einmal mehr auf, wie sehr es an der Zeit ist, dass Psychoana-
lytikerinnen und Psychoanalytiker sich mehr mit dem Islam
beschiftigen — was auch immer unter diesem Signifikanten ver-
sammelt sei. Denn ebenso wenig wie »die« Psychoanalyse stellt
»der« Islam eine Einheit dar, die einfache Zuschreibungen oder
Identifizierungen erlaubt. Sieht man nur einen Augenblick
genauer hin, zerlegt er sich in mannigfach verschiedene Kulturen
und Mischungen — arabische, maghrebinische, indische, pakista-
nische, iranische —, die wiederum immigrantisch, kolonisiert, his-
torisch wie modern sein kénnen, ebenso lebt er in verschiedenen
Tradierungen — schiitischen und sunnitischen; gelehrten, from-
men, mystischen, areligiosen, theokratischen etc. Man hat es mit
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héchst unterschiedlichen lebensweltlichen, religiosen und politi-
schen Realititen zu tun. Wenn der Gebrauch des Singulars den-
noch gerechtfertigt ist, so nicht im Sinne eines identitiren
Essentialismus, der diese Vielfalt auf die Einheit eines »wahren
Wesens« zu reduzieren versucht, sondern im Hinblick auf einen
gemeinsamen Ausgangspunkt: Die Religionsstiftung durch den
Propheten Mohammed im 7. Jahrhundert und den gemeinsamen
Text des Koran und der Hadithe, an den die verschiedenen Tra-
dierungen ankniipfen und die sie auf ihre je eigene Weise inter-
pretieren (und ggf. auch politisch umsetzen). Es ging uns also
darum, etwas von dem Bau der Diskurse zu erfassen, die sich um
den Signifikanten »Islam« ranken. Wir publizieren hier, was wir
in der Bewegung unserer Arbeit an Uberlegungen gesammelt
haben und dokumentieren den Stand psychoanalytischer Ausei-
nandersetzung mit dem und im Islam in Form einer Reihe von
Beitrigen, Kurztexten und Rezensionen. Wir verstehen das Heft
als begrenzte Bestandsaufnahme und Orientierungsversuch, der
vielleicht auch eine Art von DesOrientierung produktiv machen
kann.

Esistden politischen Zuspitzungen seit der Jahrtausendwende
geschuldet, dass dabei immer wieder auch die Frage nach der isla-
mistischen Radikalisierung in den Blick genommen und nach
ihren Griinden wie der Logik ihrer spezifischen Erscheinungsfor-
men gefragt wird. Die Thematik der Beitriige reicht jedoch dariiber
hinaus: Sie fragen nach der Ubertragbarkeit von Freuds Analyse
des Monotheismus auf den Islam (Susanne Liidemann), der Dia-
lektik der Aufklirung in der islamischen Religionsgeschichte
(Andrei Chitu), dem Beitrag der Psychoanalyse zum Verstindnis
fundamentalistischer Gewalt insgesamt (Elisabeth Weber), dem
Verhiltnis von Sozialwissenschaften und Psychoanalyse (Sandrine
Aumercier, Thomas Scheffler), dem Verhiltnis von Identifizierung
und Mystik (Marcus Coelen) und nach der Emanzipation mus-
limischer Frauen (Sabine Kebir). Dazu gibt es kleinere Interven-
tionen zum Schleier, zu den Tiicken der Praxis und zum »Divan
in Tunis«.

Die Rezensionen sind in diesem Heft nicht blofdes Beiwerk,
sondern stehen den Artikeln als eigenstindige Beitrige zur Seite,
sie bilden gewissermaflen deren Gesprichskontext und erweitern

Editorial 7



die Zugangsweisen an der Schnittstelle von Psychoanalyse und
Islam. Dass wir dabei nicht nur rezente Publikationen aufgenom-
men haben, ist unter anderem der Entdeckung der bereits 2004
erschienenen Nummer der Zeitschrift La Célibataire: La psycha-
nalyse et la monde arabe geschuldet, die wir, zusitzlich zu der
Besprechung in diesem Heft, in der elektronischen Ausgabe des
RISS¢auch im Original zuginglich machen. Neben dem Einblick
in die Anfinge der (in diesem Fall franzésischen) Diskussion wird
auch deutlich, wie sehr sich die Debatten seit der Jahrtausend-
wende bereits verindert haben.

Die Psychoanalyse hatte zur islamischen Ausprigung des
Monotheismus und seinen kulturellen und politischen Wirkungen
nicht von Anfang an ein nachbarschaftliches Verhiltnis. Islami-
sches blieb fremd, unbedacht — der Smyrna-Teppich auf Freuds
Couch gewissermafien szumme Unterlage. Fethi Benslama geht so
weit, von einer »in der Geschichte des europiischen Westens
verwurzelten Verweigerungg, von einem »Widerstand gegen das
Verstehen des Islam«” zu sprechen, von dem er auch die Psycho-
analytiker und Psychoanalytikerinnen nicht ausnimmt. Das Heft
mochte dazu beitragen, diesen Widerstand zu iiberwinden. Dazu
gehort Kulturarbeit (im Sinne Freuds), die vor allem bedeutet,
nicht bei dem stehenzubleiben, was man schon kennt und zu wis-
sen meint.

Zum Schluss noch ein Wort zur Sprache: Bei der Wiedergabe ara-
bischer Begriffe und Namen haben wir, der besseren Lesbarkeit
halber, in der Regel auf wissenschaftliche Transliteration verzichtet
und eine vereinfachte Schreibweise benutzt, wie sie auch in deut-
schen Tageszeitungen und populiren Nachschlagewerken ver-
wendet wird. Namen und Begriffe in referierten Quellen wurden
in der Schreibweise der jeweiligen Quelle belassen. —

Berlin, den 19. 8. 2020

Susanne Liidemann, Mai Wegener, Sandrine Aumercier

und Thomas Scheffler
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Susanne Liidemann
Der entwendete Ursprung und die Macht der Fiktion

»Die Schrift ist unverinderlich und die
Meinungen sind oft nur ein Ausdruck
der Verzweiflung dariiber.«

(Franz Kafka)

»Lesen bedeutet (...) mit dem Text des
Anderen schwanger gehen.«

(Fethi Benslama)

Untergeschobene Verse

Dass die eigentliche Provokation von Salman Rushdies Sazanischen
Versen fiir die muslimische Welt nicht in der blasphemischen Dar-
stellung des Propheten, sondern in der Freigabe der Interpretationen
des Ursprungslag, habe ich erst verstanden, als ich Fethi Benslamas
Psychoanalyse des Islam' las.

Bei den von der westlichen Koranforschung sogenannten
»satanischen Versen«? (islamische Quellen dagegen sprechen vom
»Kranichbericht« oder den »untergeschobenen Versen«) handelt
es sich um ein aus dem Koran (Sure 53) elidiertes, gleichwohl
tiberliefertes Textfragment, in dem der Prophet die Existenz poly-
theistischer Gottinnen anerkannt haben soll. Der Uberlieferung
zufolge wurde die Sure in Mekka offenbart, wo neben Allah und
anderen Géttern in der Kaaba auch die drei Géttinnen Al-Lat,
Al-Uzza und Manat verehrt wurden. Die Offenbarung geschah
in einem Moment, in dem Mohammed auf der Suche nach einem
Arrangement mit seinen polytheistischen Gegnern war, die diese
Gottinnen anbeteten.
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Nach Vers 53, 19 und 20: »(19) Was meint ihr denn (wie es
sich mit al-Lat und al-Ussa (verhilt) (20) und weiter mit Manait,
der dritten (dieser weiblichen Wesen) (...) Sind sie etwa als Téchter
Gottes anzusprechen?«, fihrt die unterdriickte Variante fort: »Das
sind die erhabenen Kraniche. Auf ihre Fiirbitte darf man hoffen.«
In der kanonischen Form lauten die folgenden Verse stattdessen:

(21) Sollen euch die minnlichen Wesen zukommen und Gott
die weiblichen (die ihr Menschen nicht haben wollt)? (22)
Das wire dann eine ungerechte Verteilung. (23) Das sind
blofle Namen, die ihr und eure Viter aufgebracht habt, und
wozu Gott keine Vollmacht herabgesandt hat.?

Die Uberlieferung ist eingebettet in eine Versuchungsgeschichte,
der zufolge statt des Erzengels Gabriel, der nach islamischer Tra-
dition den iibrigen Koran offenbart hat, Satan die anstéf8igen
Verse diktiert haben soll, was erst in einer spiteren Offenbarung
durch den Engel richtiggestellt worden sei. Der Uberlieferung
zufolge soll Mohammed erst im Nachhinein erkannt haben, dass
es sich bei den Kranich-Versen nicht um eine echte géttliche
Offenbarung, sondern um eine Einfliisterung des Teufels gehan-
delt habe, weswegen er sie wieder aus dem Korantext eliminiert
habe. Die Episode ist fester Bestandteil vieler islamischer Biogra-
phien des Propheten.? Salman Rushdie, der sie im zweiten Kapitel
der Satanischen Verse erzihlt, macht sie zum Ausgangspunkt eines
literarischen Gedankenexperiments: Da Mohammed sich einmal
geirrt hat, warum sollte er sich nicht ofter geirrt haben?

Was wire, wenn Satan weiterhin die Offenbarung diktiert
hitte, ohne dass man etwas davon bemerkt hitte und die
Wahrheit nur eine verkleidete Liige und alles nur Fiktion
wire? Die Annahme des Romans geht von der unausgespro-
chenen Unterstellung aus, dass die Wahrheit des Ursprungs
von den Einfliisterungen des Bosen infiltriert sein konnte und
zu einer Geschichte der Irrfahrt, der Verwirrung, zu einer
unentwirrbaren Mischung von Wahrem und Falschem, von
Wirklichem und Fiktivem gefiihrt haben konnte.?

12 Susanne Liiddemann



Dieser methodische Zweifel an der Wahrheit der Uberlieferung
hatte Benslama zufolge das Ziel, den » Zextkirper des Vaters der
Tradition« zu zerstiickeln, um »die Islamisten mit der Sinnlosigkeit
ihrer Riickkehr zum Ursprung zu konfrontieren.«® Er gemahnt
an jenen Moment, der in der europiischen Geschichte durch Des-
cartes Meditationen (1641) bezeichnet wird, die mit einem 4hn-
lichen Gedankenexperiment beginnen:

So will ich denn annehmen, nicht der allgiitige Gott, die
Quelle der Wahrheit, sondern irgendein béser Geist (genius
malignus), der zugleich allmichtig und verschlagen ist, habe
all seinen Fleif§ daran gewandt, mich zu tduschen (...). Und
ich werde hartnickig an diesem Gedanken festhalten und
werde so — wenn ich auch nicht imstande sein sollte, irgend
etwas Wahres zu erkennen — mich doch entschlossenen Sinnes
in acht nehmen, soviel an mir liegt, nichts Falschem zuzu-
stimmen, noch von jenem Betriiger mich hintergehen zu las-
sen, so michtig und so verschlagen er auch sein mag.”

Descartes’ methodischer Zweifel wird allerdings im Diskurs der
Philosophie vorgetragen, der seinerseits auf Wahrheit ausgerichtet
bleibt, und er fithrtam Ende dazu, nicht nur die in Zweifel gestellte
Welt vom Ich als fundamentum inconcussum der Erkenntnis her
wiederaufzubauen, sondern auch die Vorstellung eines Gorttes,
der seine Gliubigen bestindig tiuscht, als contradictio in adjecto
zu erweisen.

Salman Rushdies Zweifel tritt dagegen als Fiktionalisierung
der religiésen Wahrheiten im Medium der Literatur auf, eines
Diskurses, der die Dichotomie von Wahrheit und Falschheit unter-
lduft, den der Koran aber, dhnlich wie Platons Politeia, auf die
Seite der Liige stellt.?

Die beiden Protagonisten des Romans, Gibril Farishta
(Gabriel der Engel) und Saladin Chamcha (auf Urdu bedeutet
chamcha einerseits Loffel, andererseits aber auch so viel wie
Schmeichler oder Speichellecker?), sind Schauspieler. Auf dem
Riickweg von Bombay iiberleben sie zu Beginn des Romans durch
das olympische Arrangement des Ich-Erzihlers gegen jede Wahr-
scheinlichkeit einen durch Terroristen ausgelosten Flugzeugab-

Der entwendete Ursprung 13



sturz tiber London. Thr Fall vom Himmel bzw. in die Erzdhlung
wird zugleich als eine allegorische Geburt ins Exil dargestellt, in
deren Folge sie merkwiirdige Transformationen erleiden: Wihrend
Farishta sich immer mehr in den Engel (einschliefilich Heiligen-
schein) verwandelt, dessen Namen er trigt, wachsen Chamcha
Teufelshorner und Bocksbeine. In der allegorischen Konstruktion
des Romans verkorpern sie unter anderem!® entgegengesetzte Pole
der Identititsbildung, aber auch des Erzihlens: Wihrend Farishta
sich in seiner wahnhaften Identifizierung mit dem Engel fiir den
Verkiinder der Wahrheit hilt, verliert sich Chamcha, der seine
Karriere als Stimmenimitator fiir den englischen Rundfunk
gemacht hat, in multiplen Rollen und Existenzméglichkeiten.
Der Haupthandlung des Romans im England (hauptsichlich Lon-
don) der spiten 1980er Jahre ist eine zweite Ebene unterlegt, die
aus den Triumen und Visionen Farishtas besteht und deren Hand-
lung grofitenteils auf der Arabischen Halbinsel zur Zeit Moham-
meds angesiedelt ist. Es ist diese Ebene der Visionen Farishtas,
auf der die titelgebende Episode von den »satanischen Versen«
erzdhlt wird. Das Kapitel trigt den Titel »Mahound, eine euro-
pdische Verballhornung des Namens Mohammed, die den Pro-
pheten seinerseits in die Nihe des Teufels riickt. Bei Rushdie (oder
in Farishtas Vision) ist Mahound ein Geschiftsmann und cham-
cha, der die drei polytheistischen Gottinnen zunichst anerkennt,
um im Gegenzug einen Sitz im Stadtrat von Mekka zu bekommen,
was er dann jedoch als einen verfehlten Schachzug erkennt.
(Mekka heif§t im Roman Jahilia, ein Terminus, der so viel wie
»Unwissenheit« bedeutet und sich im Koran auf das pri-islamische
Heidentum bezieht.)

Die Verschachtelung der Erzihlebenen im Roman ist ebenso
komplex wie der Einsatz orientalistisch oder eurozentrisch belas-
teter Namen (»satanische Verse«, »Mahound«). Vermittelt iiber
die >satanischen< Attribute kehrt Chamcha als Mahound in
Farishtas Visionen wieder, und iiberdies als jener, der den Engel
letztlich sagen lisst, was er will: Die entgegengesetzten Pole der
Identititsbildung, aber auch des Erzihlens, verschwimmen. Ist
der>Engel« der Verkiinder oder der>Teufel? Sind beide nicht Pro-
jektionen ein und derselben »Wahrheit, die darin besteht, dass
»die wahre Welt endlich zur Fabel wurde«!?, die also als Wahrheit
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»zum Teufel« wire? Und wer sagt das? Ist es nicht am Ende der
Dichter in der vielgeiibten Rolle des Propheten, der das ganze
Spiel inszeniert? Dessen Stimme aber, affer all, auch nur noch
eine unter vielen ist, die er zudem beliebig verstellen kann
((Mahound)? Die dritte Hauptperson in Rushdies Roman ist
jedenfalls der Ich-Erzihler, der zwar nur gelegentlich interveniert,
sich aber deutlich als metafiktionaler Regisseur der Erzihlung zu
erkennen gibt (gleichzeitig als der, der die ganze neokoloniale
Suppe rauszuléffeln« hat).

Dieser ausgesprochen postmodernen Outrierung der heiligen
Signifikanten durch die Literatur eignet Benslama zufolge eine
odipale Dimension: Den »Textkdrper des Vaters der Tradition«
zu zerstiickeln, ihm den Text zu entreiflen, um »der Wahrheit die
Struktur einer Fiktion zu verleihen«'?, heifdt nichts anderes, als
den viterlichen Hiitern der Tradition die Deutungshoheit tiber
den Ursprung zu bestreiten. Rushdie selbst spricht den Konflikt

und seine Einsitze in einem Zeitungsartikel offen aus:

Vielleicht sind die Muslime damit einverstanden anzuerken-
nen, dass der Wirbel, der um die Sazanischen Verse gemacht
wurde, im Grunde nur ein Ziel hatte: herauszufinden, wer
die Macht iiber die grof3e Erzihlung, iiber die Geschichte des
Islam innehaben wird und dass diese Macht allen zusteht.
Dass, selbst wenn mein Roman nicht die Kompetenz dazu
hatte, er den Versuch darstellt, der nicht weniger wichtig ist,
von Neuem die Geschichte zu erzihlen. Dass, sollte ich damit
scheitern, andere damit Erfolg haben werden, weil diejenigen,
die nicht die Macht haben, von Neuem diese Geschichte zu
erzihlen, die ihr Leben beherrscht, wahrhaft ohnmichtig sind.
Sie kénnen sie nicht denken und dekonstruieren und daran
Vergniigen finden, und sie, so wie sich die Zeiten dndern,
nach und nach verindern, weil sie nicht auf neue Weise den-
ken koénnen.'?

Was Rushdie hier fordert, und was sein Roman inszeniert, ist das,
was ich die Freigabe der Interpretationen des Ursprungs nenne. »Die
Arché, in der das Gedichtnis des Anfangs verwahrt ist, geht (...)
von der Instanz des gottlichen Rechts in die des allgemeinen
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Rechts der Subjekte iiber. Seine Wahrheit wird im eigentlichen
Sinne subjektiv. In dieser Uberschreitung konstituiert sich so etwas
wie ein Recht auf Literatur.«!4 Literatur freilich im modernen
westlichen Sinn, von der Jacques Derrida schreibt:

Was wir Literatur nennen (...) impliziert, dass der Schrift-
steller die Lizenz erhilt, alles zu sagen was er will oder kann,
wihrend er von jeder politischen oder religivsen Zensur abge-
schirmtbleibt. (...) Die Institution der Literatur in ihrer rela-
tiv modernen Form ist im Westen an diese Autorisierung
gebunden, alles zu sagen, und daher zweifellos auch an die
Heraufkunft der modernen Idee der Demokratie.!s

Es ist vielleicht angebracht, auf den doppelten Sinn der Kunst-
freiheit hinzuweisen, auf die Rushdie sich in seinem Zeitungsar-
tikel beruft: Sie ist sowohl negative Freiheit (die Freiheit von Zensur
jeglicher Art, auch in Form von religiésen, moralischen oder all-
gemein weltanschaulichen Vorgaben an die inhaltliche oder for-
male Gestaltung von Kunstwerken) als auch positive Freiheit
(Freiheit zur Selbstbindung der Kunst an rein isthetische, weder
von der Autoritit der Tradition noch von den Erwartungen des
Publikums vorgegebenen Gestaltungsregeln). Damit wird die
Kunst zugleich von der jeweiligen Gesellschaft, deren Kunst sie
ist, distanziert; sie wird »dekontextualisiert« (Jonathan Culler);
sie wird, zumindest der Idee nach, aus allen unmittelbaren Hand-
lungs- und Zweckzusammenhingen herausgenommen (sowie
auch das psychoanalytische Kabinett, zumindest der Idee nach,
aus allen unmittelbaren Handlungs- und Zweckzusammenhingen
des Alltags herausgenommen ist). Diese Freistellung von den
gewohnlichen Zwingen des Lebens und der Kommunikation
(und den Beurteilungsmaf3stiben, die fiir sie gelten) ist aber nicht
einfach ein Privileg, sondern sie ist, zumindest im Fall der Kunst,
fiir die Gesellschaft mit besonderen Erwartungen verbunden: Die
Darstellungen, die die Kunstwerke liefern, sollen Ansichten bieten,
die mit gewohnlichem Auge nicht sichtbar sind; sie sollen die ver-
hirtete und sich immer wieder neu verhirtende Alltagsversion
der Realitit und die verhirteten Dogmen der Tradition mitande-
ren Versionen, anderen Wahrnehmungsweisen konfrontieren, und
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zwar um des Gewinns einer noch nicht bekannten Zukunft willen
(moderne Kunst hat insofern immer auch ein utopisches Poten-
zial). Benslama spricht in diesem Zusammenhang vom

Risiko der modernen literarischen Erzibhlung als solcher, ihrer
aleatorischen Kraft und ihrer unbegrenzten Anmaflung; einem
Risiko, das entsteht, sobald sich jemand entscheidet, die grofte
Ursprungserziithlung seiner Gemeinschaft nicht mehr so zu wie-
derholen, wie die ununterbrochene Kette der Generationen
sie iiberliefert hat, sondern es kraft seiner Einsamkeit mit
nackten Hinden unternimmt, sich den Ursprungsworten,
ihren Figuren und Geheimnissen zuzuwenden, um sich das
memoriale Epos anzueignen und durch sein einzigartiges Wort
(verbe) hindurch die ganz und gar menschliche Hebung (sur-
rection) des Seins in die Sprache zu sagen.!¢

Die Sache so zu sagen bedeutet, der Literatur einen wesentlichen
Part bei der (notwendigen) Durcharbeitung der Vergangenheit
einzurdumen: Weit davon entfernt, blofle« Fiktion (im Gegensatz
zur wissenschaftlichen oder theologischen Wahrheit) oder Unter-
haltung zu sein, trigt sie vielmehr entscheidend dazu bei, die
Archive der Vergangenheit umzuschichten, ihre Urkunden zu
sichten, ihre konstitutiven Verdringungen zutage zu férdern und
»die Geschichte von Neuem zu erzihleng, die heiligen Texte in
hermeneutischer Anstrengung erneut zu aktualisieren (oder sie
zu verwerfen). Genau das hitte auch Salman Rushdie versucht,
nicht ohne sich den mérderischen Zorn einer Tradition zuzuzie-
hen, die das Subversionspotenzial der modernen Literatur (an das
wir im Westen lingst gewohnt sind und das mit seiner instituierten
Inflationierung nachlisst) sehr wohl erkannt hat. Gelingen kann
eine solche Durcharbeitung der Archive freilich nur in einer Plu-
ralitiit der Interpretationen, wenn die »Macht, die Geschichte von
Neuem zu erzihlen«, von keiner gottlichen oder weltlichen Instanz
usurpiert wird; sie »subjektiv« zu nennen, birgt allerdings die
Gefahr der Beliebigkeit und trifft nur insofern zu, als das, was
man>Literatur« nennt, vielleicht »nur ein Umweg ist, um jenseits
jeder religivsen Wahrheit ins Werk zu setzen, was die Existenz des
Subjekts der Benennung schuldet, die es in der Sprache begriindet
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hat. Es sei denn, die Literatur wire selbst eine Art Religion, eine
Verehrung der Heiligkeit des Buchstabens, insofern er die Wahr-
heitin einer Struktur der geteilten Fiktion zum Ausdruck bringt.«!”

Salman Rushdie hitte also mit seinem Roman einen Traditi-
onsbruch markiert, der in der muslimischen Welt

nicht nur zwischen Toleranten und Fanatikern, zwischen
Rationalisten und Gliubigen, zwischen der Logik der Wis-
senschaft und der Logik des Glaubens (verliuft), sondern
auch zwischen einer Position, die eine Wahrheit des Ursprungs
in den Texten der Tradition zu finden glaubt [der Position
der islamistischen Bewegungen und ihrer Theoretiker, S. L.]
(...), und einer Position, die dieselben Texte wie eine Fiktion
oder wie eine Fabel behandelt [der Position der Literatur, der
ostlichen wie der westlichen Religionskritik, aber auch der
Psychoanalyse, S. L.].18

Die Sprengkraft des Romans hitte dann prizise darin bestanden,
den Finger auf die Wunde der Erschiitterungen zu legen, denen
die Beziechungen zwischen Wahrheit, Sprache und Subjekt im
Islam heute ausgesetzt sind. Benslama erinnert daran, dass in den
Jahren, die der Affire um die Sazanischen Verse vorausgingen, viele
aufgeklirte Muslime eine Konfrontation mit den seit den 1970er
Jahren wiedererstarkten religiosen Kriften im Islam vorhergesehen
hatten. Womit sie nicht gerechnet hatten, war, dass die Konfron-
tation durch eine literarische Fiktion ausgelost werden wiirde,
»die die Wahrheit des Ursprungs als Tduschung (ar#fice) in Szene
setzte«!'?, und nicht durch den philosophischen oder wissenschaft-
lichen Diskurs, wie es in der europiischen Aufklirung der Fall
gewesen war.

Die von den Islamisten beanspruchte Alleinherrschaft iiber
die heiligen Signifikanten auf der einen Seite und ihre von Salman
Rushdie geforderte bedingungslose Freigabe auf der anderen mar-
kieren dabei die entgegengesetzten Enden eines Spektrums, das
von der Vernichtung der Deutung in der tautologischen Wieder-
holung des offenbarten Textes bis hin zu ihrer beliebigen Plura-
lisierung in nurmehr noch »subjektiven« Aneignungen reicht.
Beide Formen der »Riickkehr zum Ursprung« verhalten sich spie-
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gelbildlich: Wo die eine in der Behauptung der unmittelbaren
Zugiinglichkeit und Priisenz des Ursprungs letztlich sogar die
Textualitit des Textes selbst leugnet (der, als Reprisentation, das
Reprisentierte des Ursprungs immer zugleich enthiillt #nd ver-
schleiert), begniigt die andere sich damit, den reprisentierenden
Text in kleine Schnipsel zu zerreiflen und ihn nach eigenem Gut-
diinken wieder zusammenzusetzen, »wie beim Spielen mit Bau-
klotzen, das kleine Kinder erfreut.«?* Wo die Islamisten sich als
Hordenviter und Herren des Signifikanten gerieren, gibt der
Romancier das trotzige Kind, das unablissig schreit: »Aber der
Kaiser ist doch nackt! Seht her! Es ist nur ein 7ext! Und ich kann
damit machen, was ich wil//«

Heilige Texte oder vulgo: Signifikanten und ihre Klebrigkeit
wird man jedoch nicht dadurch los, dass man Bibeln zerfetzt, in
die Sakristei pinkelt (oder die Bibel in »gerechte Sprache« iibersetzt,
for that matter). Obwohl die Satanischen Verse, sehr zum Nachteil
ihres Autors, eine gewaltige Wirkung entfaltet haben, lag diese
nicht auf der Ebene einer wirksam entklebenden Neuinterpreta-
tion der Quellen, wirksam in dem Sinne, dass sie ein neues Ver-
stindnis, eine neue Ubersetzung oder symbolische Transformation
des Textes hervorgebracht hitten — so wie beispielsweise Lacans
»Riickkehr zu Freud« eine neue Gestalt der Psychoanalyse her-
vorgebracht hat, Luthers Bibeliibersetzung eine Transposition des
Christentums oder James Joyces Ulysses eine neue Form des
Romans. Es geniigt nicht, die heiligen Texte als »blof3e Fiktion«
(vom Teufel eingefliistert() zu entlarven, um ihren Bestand sym-
bolisch wirksam zu transformieren, zu dekonstruieren oder sie
auch schlicht und einfach loszuwerden.

Salman Rushdie war sich dieser Schwiche seines Romans,
seiner >reinen Negativitit,, wenn man so will, durchaus bewusst
— dass sein Roman vielleicht »nicht die Kompetenz dazu hatte
(...), von Neuem die Geschichte zu erzihlen, sondern lediglich
die alte Geschichte zu denunzieren, was nicht nichts ist, aber
gewissermafSen auf halbem Wege stehen bleibt, so wie Nietzsches
»toller Mensch« zwar mehr ist als ein platter Atheist, aber doch
weniger als einer, der zu neuen Ufern aufbriche. Es ist in diesem
Sinne auch durchaus konsequent, dass die Sazanischen Verse nach
700 Seiten voller Phantasmagorien, Grausamkeiten und »Spielen
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mit Bauklotzen« nicht mit dem Aufbruch in eine neue Welt, son-
dern mit der Riickkehr in die alte, der Riickkehr zum Vater enden,
ganz konkret: mit der Riickkehr des »verlorenen Sohns« Saladin
Chamcha nach Bombay, ans Sterbebett seines Vaters, mit dem er
sich »nach langen, zornigen Dekaden« endlich versshnt.

Der entwendete Ursprung

Wenn Benslama sich fiir Rushdies Roman interessiert, so tut er
dasvor dem Hintergrund seines eigenen »Versuchs, die Geschichte
von Neuem zu erzihlen.« Auch er gehort auf die Seite jener, die
die Texte der Tradition wie eine Fiktion oder wie eine Fabelbehan-
deln. Anders als Rushdie nutzt er fiir seine eigene Intervention
in die islamischen Archive aber nicht die Lizenz der modernen
Literatur, sondern folgt einem Lektiireverfahren, das an Freuds
religionskritischen Schriften, insbesondere Der Mann Moses und
die monotheistische Religion, aber auch an Jacques Derridas dis-
kursiver Praxis der Dekonstruktion geschult ist (die freilich ihrer-
seits der Psychoanalyse einiges verdankt).

Es handelt sich um einen Diskurs, der weder literarisch ist
(obwohl er, wie Freuds »historischer Roman«?!, mit narrativen
Mitteln und theoretischen Fiktionen arbeitet), noch darauf zielt,
die religiose Wahrheit durch wissenschaftliche oder philosophische
zu ersetzen. Wenn Benslama, wie Rushdie, die fortdauernde Macht
der alten Geschichten iiber das Leben der Heutigen zugesteht, so
doch nicht, um im Zeichen des neuesten »religious turn« die
Unverzichtbarkeit der religiosen Illusionen zu konstatieren oder
die Wirklichkeit erneut mit theologischen Kategorien zu erkliren
(die seit ungefihr 20 Jahren wieder verstirkte Anziechungskraft
tur politische Grofitheorien, aber auch fiir die Psychoanalyse zu
haben scheinen), denn »weit davon entfernt, eine einfache Riick-
kehr der Religion zu sein«, handele es sich bei der islamistischen
Fixierung auf die imaginire Reinheit und Einheit eines angeblich
urspriinglichen, gleichsam >prilapsalen< Islam »eher um den hilf-
losen Ausdruck der Auflssung der Religion und ihre Wiederher-
stellung in Form einer modernen totalitiren Ideologie.«?2 Ahnlich
wie Freud (und wie das Beispiel der Satanischen Verse zeigt) folgt
Benslama jedoch der Einsicht, dass es nicht geniigt, die Religion
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»negativ zu wiirdigen«, um die Macht ihrer Illusionen zu brechen.
Er erldutert das an der triumphalen Geste, mit der Habib Bour-
guiba, Fithrer der tunesischen Unabhingigkeitsbewegung und
von 1957 bis 1987 erster Prisident der Tunesischen Republik, zu
Beginn der 1960er Jahre mitten im Ramadan vor laufenden Kame-
ras das Glas erhob und auf die Gesundheit des Volkes trank. In
dieser Geste, deren »Kiihnheit« sich heute vielleicht gar nicht
mehr ermessen lasse, habe sich fiir seine durch das Ende des Kolo-
nialismus und die Errichtung eines sikularen Nationalstaats
geprigte Generation das Versprechen verdichtet, »dass es mit der
Religion nun vorbei sei und diese in der entstehenden Zivilge-
sellschaft keine Rolle mehr spielen werde.«*> Es habe sich nicht
einfach um den provozierenden Verstof eines einzelnen gegen
religiose Vorschriften gehandelt, sondern

um ein politisches Statement, das in aller Offentlichkeit die
heilige Zeit, die durch unumstsflliche Rituale geregelt ist,
unterbrach, um die Befreiung des Volkes aus der theologischen
Unterwerfung zu verkiinden und den Anbruch einer neuen
Zeit im Herzen dieses Bruches zu proklamieren. (...) Es war
ein Akt der Ubersc/orez'tung, der Transgression, den Georges
Bataille als souverin hitte bezeichnen konnen, insofern der
Akt nicht auf ein partikulares Objekt zielte, sondern auf die
Zeit, in der sich alle Objekte bewegen.?*

Es sollte sich jedoch auch in diesem Fall zeigen — und ist fiir
Psychoanalytiker kaum verwunderlich —, dass es nicht so leicht
ist, die zyklische Zeit der Tradition und des Wiederholungszwangs
durch die lineare Zeit des Fortschritts zu ersetzen, schon gar nicht
per Dekret?*; dass sich ein kulturelles Erbe nicht einfach ausschla-
gen lisst, oder nur um den Preis einer Wiederkehr des Verdringten
(was gleichzeitig heif3t, dass es eine lineare Zeit des Fortschritts
nicht gibt).

Benslama deutet die Wiederkehr der Religion in Form von
islamistischen Bewegungen in der arabischen Welt seit den 1970er
Jahren als eine solche Wiederkehr des Verdringten. »Weder ich
noch meine Generation hatten vor, uns fiir den Islam zu interes-
sieren. Ich habe beschlossen, mich mitdem Islam zu beschiftigen,
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weil der Islam angefangen hat, sich mit uns zu beschiftigen«.2
In diese knappen Worte fasst er die Ausgangssituation seiner
Arbeit. Diese »Wiederkehr der Religion« erfolgt in Form eines
Unabgegoltenen, das sich nun in Gestalt von Symptomen bemerk-
bar macht, im Politischen ebenso wie beim Einzelnen.

Im Feld des Politischen lassen sich die fundamentalistischen
Bewegungen Benslama zufolge als Reaktionsbildungen auf den
Einbruch einer Moderne begreifen, die die arabischen Linder zu-
nichst als koloniale Eroberung (Agypten 1798, Algier 1831 ...),
dann in Form eines ungeziigelten Kapitalismus (vor allem im
»Kampf ums Ol«) und schlielich in Gestalt der Verwiistung
durch technologisch hochgeriistete westliche Kriegsfiihrung
erreichte. Im psychoanalytischen Feld stellt sich das Problem
jedoch anders dar, als Stillstellung der Interpretation und damit
als mangelnde Durcharbeitung (im Sinne Freuds) und Uberset-
zung der muslimischen Uberlieferung in die Zukunft. Obwohl
er der politischen Geschichte der arabischen Welt seit der Kolo-
nisierung und seit der Abschaffung des Kalifats durch Kemal
Atatiirk viele Seiten widmet, findet Benslamas eigentliche Inter-
vention auf diesem Feld einer Durcharbeitung der muslimischen
Quellen (des Koran und der Hadithe) statt, mit dem Ziel, »die
konstitutiven Verdringungen der religisen Institutionen zutage
zu fordern und ihre Metaphysik in Metapsychologie zu iiberset-
zen.«?” Die »metapsychologische Ubersetzunge, die Freud als
Aufgabe psychoanalytischer Religionskritik bestimmt habe,
bestehe jedoch nicht»in einer einfachen Anwendung der Theorie.«
Vielmehr denke Freud sie

radikal als eine Dekonstruktion, denn er benutzt dafiir
die Begriffe Auflisen, das heifdt das Ent-setzen (dissoudre), Ent-
knoten, Auseinandernechmen der mythologischen Konzep-
tionen der Welt, und Umsetzen, das heifdt konvertieren,
transponieren, verschieben. Seine Operationen an der Archi-
tektur der mytho-theo-logischen Gebiude zielen darauf ab
zu verstehen, aus was deren unsichtbare Fundamente gemacht
sind, und vor jeder Formation den Kern an Unmadglichem
blof8zulegen, um den herum sich mithilfe der Sprache eine
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imaginire Hiille gebildet hat, Projektion der Psyche in die
Auflenwelt.?8

Aus der zu Beginn deklarierten »Absicht, das Freud’sche Projekt
auf den Islam auszudehnen, das heifit, die konstitutiven Verdrin-
gungen der religiosen Institutionen zutage zu fordern«, was fiir
Freud ja immer auch hief§, Religion als »Menschheitsneurose« zu
analysieren und eventuell zu eriibrigen, wird im Verlauf der Argu-
mentation jedoch eher eine Erklirung, warum diese »Ausdeh-
nung« des Freud’schen Projekts speziell auf den Islam (und damit
die Herleitung aller drei monotheistischen Religionen aus der
»infantilen Vatersehnsucht«) eigentlich nicht méglich ist, da dem
Islam die Vorstellung eines zum Vater personifizierten Gottes kon-
stitutiv fremd sei.?? Das familiale oder 6dipale Modell des reli-
gidsen Bandes, das bei Freud sowohl die Rivalitit von Judentum
und Christentum (letztlich den christlichen Antisemitismus)
erkliren, als auch die monotheistischen Religionsstiftungen als
Wiederholungen des hypothetischen Mords am Urvater (oder
genauer: als Reaktionsbildungen auf diese Wiederholungen) lesbar
machen soll, lisst sich auf den Islam nicht tibertragen, oder umge-
kehrt formuliert: Der Islam ldsst sich in dieses Modell nicht ein-
tragen. »Die Heiligkeit liegt nicht in der Familie, es gibt keine
Heilige Familie im Islam« und auch, wie man hinzufiigen kann,
keinen Bund Gottes mit seinem auserwihlten Volk. Die Heiligkeit
liege vielmehr »im Bau des Tempels«*® (der Kaaba) durch den
Stammvater Abraham und seinen Sohn Ismael, eine Sequenz, die
in der Bibel nicht vorkommt, die der Koran vielmehr dem biblisch
Uberlieferten hinzufiigt, worin Benslama einen der »grundlegen-
den Akte der Wiedergewinnungsieht, »die Antwort auf das unter-
brochene Band und die zerbrochene Familie in der Bibel.«*! Auch
ein konstitutiver Mord wie der an Jesus und der von Freud im
Anschluss an den Biblischen Archiologen Ernst Sellin wenigstens
angenommene an Moses fehlt ja in der Geschichte des Islam. Mit
diesen Einwinden fillt aber eigentlich die ganze Freud’sche Kon-
struktion, jedenfalls sofern sie Auskunft iiber »die« monotheisti-
sche Religion geben soll (Der Mann Moses und die monotheistische
Religion fiihrt nicht zufillig den Singular im Titel). Der Islam
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bleibt der >blinde Fleck« in Freuds Dekonstruktion des Mono-
theismus. Nun ist der Islam aber dennoch aus seiner Ankniipfung
an die biblische Uberlieferung entstanden. Benslama diagnosti-
ziert das, prizise, um sich dann einer intensiven Lektiire des isla-
mischen Archivs oder einiger seiner konstitutiven Elemente
zuzuwenden, darunter insbesondere der genealogischen Dimen-
sion, die die Entstehung des arabischen Volks auf Ismael, den
Sohn Abrahams mit der dgyptischen Sklavin Hagar, zuriickfiihr,
sowie auch der Figur Hagars selbst, der anderen Frau (Rivalin
Sarahs, der Frau des Anderen)®?, die er als das verleugnete Element
in den Griindungsakten des Islam bezeichnet: Die>Stammmutter«
des Islam kommt im Koran nicht vor. Es sei fiir Mohammed bei
der Anwerbung von Gliubigen fiir seine neue Religion »ohne
Zweifel ein schwieriges Unterfangen« gewesen,

die arabische Aristokratie oder ganz einfach die Gemeinschaft
der stolzen Minner der Wiiste auf seine Seite zu bringen,
indem er ihnen eine vertriebene Sklavin als Ahnin anbot; ver-
triecben von dem, den er zum Stammvater einer neuen Religion
machen wollte. Zumal es sich die Juden und Christen dieser
Region, so scheint es, nicht entgehen liefen, immerzu an die
,unreine’ Abstammung Ismaels zu erinnern. Ist das als Begriin-
dungausreichend? Wie dem auch sei, die mohammedanische
Wiedergewinnung des Vaters bekriftigt die Verstoffung
Hagars in Form ihrer Ausléschung aus dem Griindungstext.?

Mit der Betonung der Bedeutung Hagars, der Aufdeckung ihrer
»Verleugnung« im islamischen Archiv, bezweckt Benslama eine
dhnliche Spaltung des Ursprungs wie Freud sie mit der Verdop-
pelung des jiidischen Religionsstifters in einen midianitischen
und einen dgyptischen Moses im Sinn hatte, »bis auf den Umstand,
dass sich der Fremde am Ursprung als die Fremde und der Agypter
sich als Agypterin erweist.«** Man konnte sagen: Benslama nimmt
Freuds Geste der Spaltung des Ursprungs wieder auf, indem er
sie zugleich verschiebt (umdeutet, tibersetzt). Freud habe mitdem
Festhalten an Moses »die Entscheidung getroffen (...), den Vater,
den Griinder und den Fremden in ein und derselben Figur zu
verdichten«, und er habe dadurch »die Griindung der Institution
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(...) mit der urspriinglichen Differenz«, die jeder Griindung
vorausgeht, »verwechselt«:

Man hat der Psychoanalyse seit Freud oft vorgeworfen, in
ihren Mutmaflungen iiber den Ursprung des Gesetzes und
der Gesellschaft den Frauen keinen Platz eingerdumtzu haben,
oder schlimmer noch, ihnen den Status einer »Beute« zuge-
wiesen zu haben, um die sich die Minner streiten wie in Zotem
und Tabu. Die Analyse der monotheistischen Fiktion erlaubt
es uns aber, eine strukturale Funktion des Weiblichen am
Ursprung zu formulieren, die die genealogische Installierung
des Vaters bedingt.*

Obwohl auch Benslama mit dem Wiedereintrag eines elidierten
Elements (Hagars) in den heiligen Text operiert, hat die Entwen-
dung des Ursprungs also bei ihm einen anderen Stellenwert als bei
Salman Rushdie: Wo die Sazanischen Verse sich damit begniigen,
die Vertrauenswiirdigkeit der Offenbarung insgesamt in Zweifel
zu ziehen, geht es ihm darum, die Figur des Ursprungs selbst zu
verschieben, indem er sie auf eine strukturale Funktion des Weib-
lichen hin éffnet. Hagars Geschichte sei die »einer VerstofSung
am Ursprung des Monotheismus, die dann am Anfang des Islam
zu einer Verleugnung wird«*, einer Verleugnung des Weiblichen,
die fiir den Islam bis heute konstitutiv sei: »Unsere Hypothese
ist, dass das Gespenst derjenigen, die vom Ort der Referenz
verstoflen und dann verleugnet wurde, die islamische Vernunft
(la raison en islam) bis heute heimsucht.«’” Uber den Wiedereintrag
des verleugneten Elements in die Griindungsakten des Islam
hinaus ist damit aber auch Freuds Analyse des Monotheismus
(seine Version der alten Geschichte) in Frage gestellt: Der Islam
stellt die Psychoanalyse genauso auf die Probe wie diese den
Islam. —
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gekommen war, enteignete er
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Un divan a Tunis
Regie: Manele Labidi (Frankreich/Tunesien 2019)

Jonathan Schmidt-Dominé

»Ce type me dit quelque chose. Barbu. Frére Musulman.« Der
Typ ist Freud, dessen mit einem Fes zusitzlich versehenes Por-
tritfoto gerade im Nichterkanntwerden in der Eréffnungsszene
des Films etwas auslost. Selma — sie antwortet: »1l est juif « —, die
mit 10 Jahren nach Paris gezogen war, kehrt nach ihrer Ausbildung
als Psychoanalytikerin nach Tunesien zuriick, um in einem Vorort
von Tunis kurz nach der Jasminrevolution ihre Praxis zu erdffnen.
Um dieses Geschehen dreht sich der Film. Die Regisseurin Manele
Labidi, selbst in einer tunesischen Familie in Frankreich aufge-
wachsen, beschreibt in einem Interview den in ihrem Film mit
der Psychoanalyse verbundenen Anspruch auf Befreiung der Rede
»au niveau de I'intime«, nachdem die freie Rede im Politischen
zuvor wiedergefunden werden konnte. Doch darum, das Gelingen
solcher Befreiung in der analytischen Kur darzustellen, geht es in
dem Film nur in manchen Teilgeschichten, etwa im Falle des
Nachbarn und Imams, der sich mit und in seiner Geschichte von
chelichem und religiosem Scheitern zu 6ffnen vermag. Politische
Ereignisse bestimmen die Leidensgeschichte — wie auch beim
Onkel, der durch seine Titigkeit in der politischen Organisierung
der Nachbarschaft alkoholabhingig geworden ist — wesentlich
mit, doch durch Komik, ja Albernheit — etwa in der Scham des
Imams — vermeidet der Film in aller Kiirze und Plumpheit, das
Problem des Sprechens auf politisch-historische Ursachen zu redu-
zieren.

Zusammengehalten wird die Handlung jedoch nicht durch
erfolgreiche Behandlungen, sondern durch das Ringen der Ana-
lytikerin, ihre Praxis tiberhaupt etablieren zu kénnen. Der Film
nutzt nicht einfach die — in Tunesien kaum institutionalisierte —
Psychoanalyse als Institution, um wie andere Komédien komische
oder melodramatische Verquickungen von Intimem und Profes-
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sionellem, Nihe und Distanz zu provozieren. Der iiberbordende
Strom von Patient*innen reif$t die Zuschauer*innen aus der ein-
zelnen Fallgeschichte. Immer wieder kommt die Frage auf, warum
die Patient*innen — die doch eigentlich »Friseursalon und Ham-
mam« zum Reden haben — in die Analyse kommen, um dort fiir
teures Geld reden zu konnen, und das auch nur bis zum penibel
eingehaltenen Sitzungsende. Viele wissen nicht einmal, was die
Analyse ist — erwarten ein irztliches Attest oder sprechen der
Nichtirztin die Kompetenz in Gesundheitsfragen ganz ab. Die
Verwechslung der Analytikerin mit einer Hure wird zum Running
Gag des Films. Sie wird zum Objekt von Liebe und Hass, nicht
allein innerhalb einer gefestigten therapeutischen Situation fiir
die je einzelnen Patient*innen, sondern auch als Institution selbst.
Thre Praxis wird ein Objekt des kollektiven Begehrens nach dem
Neuen, und sie selbst verschwirungsantisemitisch als Agentin des
Mossad und Gefahr fiir die Sitten identifiziert. Die Psychoanalyse
ist jedenfalls eins: ein Fall fiir die Polizei — und fiir den gutausse-
henden Polizisten, der die Analytikerin gleich von ihrem Sessel
selbst auf die Couch verweist. Die Ratlosigkeit iiber die Psycho-
analyse kanalisiert sich in der Behordenwillkiir, welche die Pro-
tagonistin zu bewiltigen hat. Die Lovestory mit dem Polizisten,
mit deren Méglichkeit der Film witzelt, kommt zum Gliick nicht
zustande.

Allein schon die Ratlosigkeit, welche in der Analytikerin die
ritselhafte Verschleierung ihrer Nichte auslést, der gegeniiber sie
im Film am wenigsten Distanz einzunehmen vermag, verschafft
dem Film einen festen Platz in diesem Heft. Wer sich schon einmal
gefragt hat, ob sich die Psychoanalyse nicht mit Mitteln des Road-
movies behandeln lisst, erfihrt hier, dass es ausreicht, nicht beim
Verstindnis des Autos als Mittel zur Reise in die Freiheit stehen
zu bleiben, sondern dieses auch ernst zu nehmen als den abge-
schirmten Kleinstraum erzwungenen Gesprichs, Ort, an dem
Wiinsche an den Tag treten, manchmal eingerostet, zuweilen —
im Fall des im Film sich ereignenden Autounfalls allerdings sehr
lacanianisch-unvorhersehbar — mit unsanften Unterbrechungen
arbeitend. Enttiuscht von dem Film wird, wer in ihm die Dar-
stellung analytischer Fihigkeiten erwartet. Die Protagonistin
spricht kaum, und wenn sie doch spricht, stellt der Patient schon
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wieder fest, dass das fiir eine Analytikerin eigentlich zu viel gespro-
chen war. Doch wie im Tuniser Vorort bereits allein die Anwe-
senheit der Praxis sowohl etwas auslost und in der Nachbarschaft
offenlegt als auch bedroht ist, so lidt der Film ein, die Eroffnung
des Raums des Sprechens in der Analyse iiberhaupt als Problem
und Provokation ernst zu nehmen. —
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Andrei Chitu

Skeptizismus und Monotheismus bei Ibn Taimiya
und seine Resonanz

Wie und warum Subjekte von bestimmten historischen Inhalten
angesprochen werden, wie es zu Formen der kulturellen Ergrif-
fenheit kommt, die dann die Collagen der subjektiven Landkarten
prigen, kann nicht allein durch die historische (genealogische)
Rekonstruktion einer Tradition beantwortet werden. Was darin
fehle, ist das subjektive Moment, das die Interpellation erkliren
kann.! Anders gesagt, die kulturhistorische (De-)Konstruktion
kann blof§ die (objektive) Seite der Urspriinge und Bestimmtheit
der Inhalte erkliren, nicht aber deren subjektive Aneignung, die
jemanden zuallererst zum (bestimmten) Subjekt macht.

Vor dem Hintergrund dieser Frage wende ich mich dem Werk
des islamischen Gelehrten Ibn Taimiya zu. Ibn Taimiya gehorte
als ein islamischer Jurist und Theologe des 13. und 14. Jahrhun-
derts der hanbalitischen Rechtsschule an. Sie ist die kleinste der
Rechtsschulen des sunnitischen Islam (die anderen drei sind die
hanafitische, malikitische und die schafiitische). Die Jurisprudenz
der hanbalitischen Rechtsschule ist eher konservativ im Vergleich
zu den anderen, sie sucht im Falle eines Rechtsurteils sowohl den
Spielraum des eigenstindigen Denkens des Richters einzugrenzen
als auch die Bezugnahme auf die gelebte Wirklichkeit der Mus-
lime. Fiir die Hanbaliten gelten der Koran und die Hadithe (Uber-
lieferungen tiber die Taten und Aussagen des Propheten) als einzige
Rechtsquellen. Daraus folgt aus hanbalitischer Sicht, dass fiir das
Leben der Muslime der herrschende Meinungskonsens der ersten
Generationen nach dem Propheten normativ ist, so wie er sich
aus diesen Quellen rekonstruieren lisst. In der hanbalitischen
Rechtsschule wurde auch Mohammed Ibn Abd al-Wahhab aus-
gebildet, ein arabischer Reformer des 18. Jahrhunderts und enger
Verbiindeter der Dynastie der Saud, der folglich ein Nachfolger
Ibn Taimiyas ist. Ibn Taimiya war in Damaskus in der Zeit des
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Widerstands gegen die Mongolen — die die zersplitterten arabi-
schen Staaten ab 1269 Schritt fiir Schritt eroberten — politisch
titig. Sein offentliches politisches Engagement, sein polemischer
Stil, seine Rechtsurteile (fzzwas) und seine Gelehrsamkeit haben
ihm nicht nur zahlreiche Anhinger gebracht. Er stand auch neun-
mal vor Gericht, woraus sechs Haftstrafen und zwei Verbote (faz-
was) offentlich zu Sprechen resultierten. Auch wurde er zweimal
ins Exil geschickt (von Damaskus nach Kairo und dann von Kairo
nach Alexandria).? Leben und Werk Ibn Taimiyas dient, wovon
noch die Rede sein wird, modernen Autoren wie Sayyid Qutb
(1906-1966) als Inspirationsquelle. Die heutige Situation dhnelt
in den Augen Qutbs, der Muslimbruderschaft und ihren Nach-
folgern der historischen Situation zu Lebzeiten Ibn Taimiyas, sie
sehen wieder eine fragmentierte muslimische Welt, die unter der
Hegemonie der (ehemaligen) Metropolen (gleichsam unter den
neuen Mongolen) leidet. Fiir sie liegt es auf der Hand, auf Ibn
Taimiya zuriickzugreifen und dadurch historische Kontexte trans-
historisch, religios und ontologisch zu erkliren.

Diese Wiederaufnahme Ibn Taimiyas durch den heutigen
politischen Islam bildet meines Erachtens eine zentrale Episode
der islamischen »Dialektik der Aufklirung«. Die Kernfrage dieser
Dialektik ist nach Horkheimer und Adorno, wie in der Irratio-
nalitit historisch eine Rationalitit existieren kann und wie neue
Formen von Rationalitit auch neue Ausdrucksformen von Irra-
tionalitit zum Vorschein bringen. Solche paradoxen Verflechtun-
gen lassen sich, wie ich hoffe zeigen zu kénnen, am Beispiel Ibn
Taimiyas nachzeichnen. Der folgende Text widmet sich der Frage
der Aufarbeitung historischer Erfahrungen im Feld der Religion
und untersucht dabei Techniken der Verschiebung dieser Erfah-
rung im Bereich des religiésen Kanons. Mich interessiert dabei,
wie Historisches unhistorisch werden kann und wie Normativitit
ihrer epistemischen Ambiguitit beraubt wird — einer Ambiguitit,
die fiir Subjektivierungen notwendig ist.

In einem ersten Schritt werde ich mit einer kurzen Diskussion
von Jan Assmanns Monotheismuskonzept den Interpretations-
rahmen entwickeln, um in einem zweiten Schritt, auf diese Per-
spektive gestiitzt, Ibn Taimiyas Erkenntnistheorie und Logik
ausgehend von der Frage des Monotheismus darzustellen. Im
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Anschluss daran ldsst sich, drittens, am Denken Sayyid Qutbs
zeigen, auf welche Weise hier das Thema des Monotheismus in
der Zeit nach dem zweiten Weltkrieg aufgenommen wird und
wie Ibn Taimiya von Ideologen des politischen Islam benutzt wird.
Auch auf eine Frage Fethi Benslamas wird hier einzugehen sein.
Um die Eingangsfrage nach den Griinden der subjektiven Inter-
pellation zu beantworten, komme ich zum Schluss auf die aktuelle
Rezeption von Ibn Taimiyas Texten zuriick — denn es konnte sein,
dass im Gedankengang Ibn Taimiyas ein bestimmter Realititsbe-
zug zum Ausdruck kommt, der heute wieder gegenwiirtig ist.

Monotheismus und Kosmotheismus

Aus historischer Perspektive lassen sich die Weltreligionen in »pri-
mire« und »sekundire« Religionen unterteilen. Primire Religio-
nen entstehen iiber Hunderte oder Tausende von Jahren innerhalb
einer Kultur, einer Gesellschaft und einer Sprache, mit der sie eng
verbunden sind. Die sekundiren Religionen entwickeln sich nicht
aus den primiren, sondern griinden nach ihrem eigenen Selbst-
verstindnis in einer Offenbarung, in einem »revolutioniren« Akt.
Der Ubergang von primirer zu sekundirer Religion ist ein Uber-
gang von Religionen des Kultes zu Religionen des Buches, vom
Polytheismus zum Monotheismus und von kulturspezifischen
Religionen zu Weltreligionen.? Die Trennung von den primiren
ist den sekundiren Religionen wesentlich. So iibernehmen die
sekundidren Religionen zwar viele Elemente der primiren, sie stel-
len diese aber zugleich als einen bedrohlichen Gegner dar, bezeich-
nen sie als Paganismus. Die Konsequenzen dieses Ubergangs waren
und sind weitreichend — angefangen bei der politischen und kul-
turellen Emanzipation der Religionen von ihren gesellschaftlichen
und geografischen Entstehungsorten bis hin zu gegenwirtigen
Menschenbildern und dem heutigen Verstindnis von Wahrheit.
Die Emanzipation der Religion von der Kultur wird in der Kon-
zeptualisierung einer »Orthodoxie«sichtbar, wie sie jede Religion,
ausgehend von dem ihr innewohnenden Kohirenzanspruch, zu
formulieren versucht. Im Zuge der Authebung des unmittelbaren
Bezugs zum kulturellen Ursprung wird die Bedeutsamkeit der
Lebenswelt verneint, was zu einer Vereinzelung des Menschen
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fithre. In diesem Sinne kann man mit Max Weber von einem
Schritt in Richtung einer »Entzauberung«* der Welt reden oder,
wie Freud es nennt, von einem »Fortschritt in der Geistigkeit«®.

Jan Assmann bringt zwei weitere Dimensionen in die Dis-
kussion tiber das Wesen der primiren und sekundiren Religionen.
Die erste besteht darin, dass der Frage nach dem einen Gott oder
vielen Géttern eine grundlegendere Unterscheidung zugrunde
liegt, ndmlich die zwischen Glaube und Unglaube. Assmann nennt
dies die »mosaische Unterscheidunge. Sie stellt die Frage nach
dem Wahrheitsanspruch einer Religion. Die zweite Dimension
ist eine historische. Die mosaische Unterscheidung ist ein wie-
derkehrendes Moment, das in der Geschichte stets die groflen
und kleinen Kompromisse sowie die Realpolitik des religiésen
Lebens unterbricht und erneut die Frage nach der Wahrheit stellt:
zum Beispiel die biblische Episode des goldenen Kalbs, die Schlie-
Bung der Tempel der antiken Kulte durch das Christentum oder
in unserem Fall die Wiederentdeckung Ibn Taimiyas durch den
heutigen »politischen Islam«.

Das Gift der Philosophen

Der Kompromiss, gegen den Ibn Taimiya rebelliert, ist einer zwi-
schen Kultur und Religion, der sich als Verflechtung der islami-
schen Tradition mit der griechischen Philosophie darstellt. Fiir
Ibn Taimiya erweist sich die Weltanschauung des Koran und der
Sunna als eine liickenlose Totalitit und fiir die Muslime verbind-
lich. Nicht nur besitzt der Koran eine normative Kraft, die alle
Angelegenheiten des Lebens bestimmt, sondern er ist auch, fiir
den Juristen Ibn Taimiya, eine Art die Welt zu begreifen.

Ibn Taimiyas Kritik begniigt sich deshalb nicht damit, die
Philosophen schlicht zu Unglidubigen zu erkliren und die Beschif-
tigung mit der Philosophie als unislamisch zu brandmarken. Ibn
Taimiya geht es darum, durch eine immanente Kritik zu beweisen,
dass die Anspriiche der griechischen Philosophen verfehlt seien
und dass ihre Auffassung dessen, was man Denken nennt, not-
wendigerweise falsch sei.® Um die Primissen der Logik und der
klassischen Ontologie zu widerlegen, musste Ibn Taimiya aller-
dings tiber tiefe Kenntnisse der griechischen Philosophie verfiigen,
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mit deren Denken er sich intensiv auseinandersetzte. Genau dieser
offenbare performative Widerspruch — zu versuchen, die Grund-
sitze der Logik und Ontologie mittels derselben Logik und Onto-
logie zu widerlegen — war seinen Zeitgenossen bekannt und hatte
bis zur wahhabitischen »Revolution« ein Bild von Ibn Taimiya
vermittelt, welches stark mit dem Bild kontrastiert, das seine heu-
tigen Anhinger von ihm entwerfen. Statt als feuriger Jurist wurde
Ibn Taimiya gewohnlich als exzentrische Personlichkeit mit eher
ungewohnlichen Interessen beschrieben, die weit auflerhalb des
begrenzten Feldes der juristischen Interpretation der Sunna lagen.
Aus seiner intensiven Auseinandersetzung mit der Philosophie
entsprang die These, mit der sich Ibn Taimiya sowohl von den
mystischen Gelehrten als auch von den konservativen Juristen
seiner Zeit unterscheidet. Im Unterschied zu ihnen lehnte er die
Logik als Werkzeug der Erkenntnis ab und verneinte ihren relativ
neutralen Status. Autoren wie al-Ghazali betrachten die Logik als
blofles Werkzeug der Philosophie, fiir Ibn Taimiya stellt sie deren
Kern dar. Aus diesem Grund sieht Ibn Taimiya die Philosophie
nicht als etwas, das dem Glauben des Islam prinzipiell duf8erlich
bleibt, sondern viel weitgehender als etwas, das der impliziten
Weltanschauung widerspricht, die der Koran und die Sunna des
Propheten vermitteln.”

Im Zentrum seiner philosophischen Interessen und seiner
Polemik gegen die griechischen Philosophen steht das Problem
des Monotheismus, so wie dieser von groflen Teilen der hanbali-
tischen Rechtsschule verstanden wurde. Fiir Ibn Taimiya ist Gott
einzigartig und dieser Gedanke hat weitreichende Konsequenzen
tir die Logik und die Ontologie. Denn als muslimischer Gelehrter
beschiftigte sich Ibn Taimiya, wie iibrigens auch die europiische
Philosophie des Mittelalters, mit der Frage der Definition Gottes
und dessen Eigenschaften. Seine Einzigartigkeit mache Gott zu
einem besonderen, partikularen Begriff, der sich niemals durch
Universalien charakterisieren lasse. Die Universalien und deren
vermeintliche Realitit bringen ein weiteres Problem zum Vor-
schein, nimlich das der Normativitit, des Status der Normen und
Pflichten fiir die Glidubigen. Lisst sich Gott durch Universalien
charakterisieren, beispielsweise als »gerecht«, dann wird er in rela-
tionale Kontexte eingebunden und erlaubt die Formulierung von
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Analogien (z. B. Gott als etwas zu denken oder ihn mit etwas zu
vergleichen). Es wiire falsch, so Ibn Taimiya, menschliche (nicht
offenbarte) Vorstellungen von Gerechtigkeit auf Gott zu proji-
zieren. Die Vermittlung zwischen der Herrschaft Gottes und der
menschlichen Welt durch Analogien mindere die Kluft zwischen
beiden.

Was die Herrschaft und die Souverinitit Gottes aber fiir Ibn
Taimiya im Kern infrage stellt, ist eine Gottesauffassung, die man
als eine Version des Panpsychismus verstehen kann, wie sie von
verschiedenen Stromungen der islamischen Mystik vertreten
wird.® Die Ittihadi Sufis vertreten beispielsweise die neuplatonische
These einer »Einheit der Existenz« (wahdat al-wudschud), eine
These, die Ibn Taimiya fiir gefihrlicher fiir die islamische Welt
hielt als die mongolischen Einfille. Sie besagt, dass es keine zwei
unterschiedlichen Bereiche der Realitit geben kann: Kontingent
Seiendes ist, laut Ibn Sina,’ stets auf ein notwendig Absolutes ver-
wiesen und geht aus diesem hervor. Dies bedeutet, dass das Her-
vorgegangene (Geschaffene) in einer Einheitsrelation mit der
Quelle (dem Schopfer) steht: Die Sonnenstrahlen sind nicht die
Sonne selbst, aber auch nichts anderes als die Sonne. Aus diesem
Grund koénnen mystische Sufis wie Ibn Sina oder Ibn Arabi die
Maéglichkeit einer Vereinigung mit Gott einrdumen. Diese Ver-
einigung ist fiir Ibn Taimiya eine Hiresie. Sie beraubt Gott seiner
Unabhingigkeit gegeniiber dem Geschaffenen und verneint sein
absolutes Anderssein, das im Bilderverbot impliziert ist. Wie wir
sehen werden, ist das fundamentale Problem, das aus der Existenz
der Universalien hervorgeht, dass sie die Wahrheit von Analogien
ermoglichen. !

Fiir Ibn Taimiya liegt das Problem grundsitzlich in seiner
Theorie der Definition, und genauer im Unterschied zwischen
Wesen und Akzidenz. Es liegt nicht in der Sache selbst, sondern
in der menschlich kontingenten Konvention. So gibt es beispiels-
weise keinen Grund dafiir, den Menschen als »das verniinftige
Tier« zu definieren und nicht vielmehr als »das lachende Tier«.
Der Unterschied zwischen wesentlichen und unwesentlichen
Attributen existiert lediglich in der menschlichen Norm und kann
keinen Anspruch auf Realitit erheben. Sind Definitionen strikt
nominal, also tradierte Konventionen, und lisst sich nicht objektiv
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entscheiden, was wesentlich ist, dann gibt es auch keine Katego-
rien, die ein Seiendes unter einem Genus subsumieren und mog-
licherweise eine Hierarchie des Seienden erstellen kénnten. Daraus
folgt, dass fiir ihn das, was in der Auflenwelt existiert, nichts als
partikulare Einzeldinge sind. Es gibt nur Pferde und Katzen, keine
Tiere. Tier nennt man eventuell das, was man streichelt, fiittert,
isst oder reitet, und der Begriff ldsst sich nur aus dieser Bezogenheit
zum menschlichen Handeln erkliren. Dies erledigt die Frage der
Wahrheitsfihigkeit der Analogie. Lisst sich der Mensch genauso
gut als »verniinftiges Tier« wie als »lachendes Tier« definieren,
dann gibt es keine ontologische Funktion fiir die »Als«-Struktur
selbst. Das »Als«, das immer auf ein Anderes verweist, bildet eine
relationale Einheit der Analogie oder eine Einheit der Existenz.
Dies nihert sich einem pantheistischen Gedanken von »Alles in
Allem«, wo »in Allem« Gott heif3t.!!

Um Ibn Taimiyas Problem mit der Einheit der Analogie zu
verstehen, ist es daher notwendig, zum urspriinglichen Problem
des Monotheismus, wie Assmann es darstellt, zuriickzukehren.

Aus Assmannscher Perspektive lisst sich etwa Ibn Taimiyas
Versuch einer Kritik der neuplatonischen Doktrin der Einheit der
Existenz als Kritik an einer Riickkehr zu einer Art von urspriing-
lichem Kosmotheismus erkliren, der es darauf abgesehen habe,
die Welt wieder zu verzaubern und so die Herrschaft Gottes zu
unterminieren. In diesem Sinne ist auch seine Kritik am Konzept
der Analogie zu verstehen. Ibn Taimiya zufolge versucht Aristoteles
nicht, ein Organon des wissenschaftlichen Denkens zu verfassen,
sondern schlicht polytheistisches Denken wieder einzufiihren.

Wohin fiihrt uns nun die Lektiire von Ibn Taimiyas Kritik
der Philosophie mit Assmanns Theorie des Monotheismus? Eine
Antwort findet sich bei Sayyid Qutb, einem der einflussreichsten
Autoren des gegenwirtigen politischen Islams. Ahnlich wie Ibn
Taimiya gebraucht Sayyid Qutb als Gegenbegriff zur Herrschaft
Gottes den Begriff Dschahiliya.'? Im Koran bezeichnet Dschabiliya
den politischen und religiosen Zustand Arabiens vor der Zeit des
Propheten.!? Der Begriff entspricht anniherungsweise dem, was
Assmann als Kosmotheismus beschreibt, nimlich die Einheit zwi-
schen Kultus, Gesellschaft und gelebter Erfahrung. Allerdings
erweitert eine farwa Ibn Taimiyas den Begriff der Dschahiliya um
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den Zustand der muslimischen Welt unter der mongolischen
Herrschaft. Aus diesem Grund war, Ibn Taimiya zufolge, der
Widerstand gegen die mongolische Herrschaft ein Gebot fiir alle
Muslime. Im selben Sinne interpretiert auch Sayyid Qutb Dscha-
hiliya: nimlich nicht als die vor-islamische Periode der Geschichte
der arabischen Halbinsel, sondern als den transhistorischen
Zustand einer Welt, die sich nicht unter Gottes Herrschaft befin-
detund damit auflerhalb der islamischen Gesetzgebung existiert.'4

Dieser Zustand der Dschabiliya, der nicht mehr historisch zu
fassen ist, sondern ontologisch als eine verfallene Welt, sollte das
Leiden der Muslime weltweit erkliren. Die neue Theorie der
Dschabiliyahat dann eine sichtbar therapeutische Funktion. Dieser
Theorie zufolge leiden die Muslime, weil sie keine richtigen Mus-
lime mehr sind. Lernt man die Lage der Welt und der eigenen
Existenz als Folge der eigenen Siinden zu erkliren, erscheint das
Leiden nicht mehr sinnlos. In diesem Falle heifSt, Verantwortung
fur die eigene Religion zu iibernechmen, die Herrschaft Gottes
anzuerkennen.

Darum ist Herrschaft fiir Sayyid Qutb das wichtigste Thema
seines Denkens. Die Ausfiihrungen Sayyid Qutbs griinden, nach
dem Modell Ibn Taimiyas, auf einer skeptischen Argumentation.
Es geht ihm nicht darum, aufzuzeigen, dass seine Auffassung des
Islam die beste Weltanschauung sei, sondern vielmehr um den
Nachweis, dass alle konkurrierenden Denkstrémungen misslin-
gen. Die Tatsache, dass es zwischen den Philosophen keinen
gemeinsamen Boden und eine Vielfalt von Richtungen und Schu-
len gibr, fiihre Sayyid Qutb dazu, sowohl die Philosophie als auch
die Geschichte als Dschabiliya zu bezeichnen.

Benslama und die Frage, wie man Radikalisierung historisiert

In seinem Buch Psychoanalyse des Islam erzihlt Benslama eine dhn-
liche Geschichte wie sie hier erliutert wird, sie kniipft ebenfalls
an Qutb und den Begrift der Dschahiliya an. Benslama nimmt
ihn aber in einer ahistorischen Art und Weise auf. Die Unter-
scheidung zwischen echten und falschen Muslimen bei Sayyid
Qutb versteht Benslama dabei als eine Unterscheidung, die im
Begriff Dschabiliya schon impliziert sei, und darin sieht er eine
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bestimmte Offenlegung des problematischen Bezugs des Islam
zu seinem Ursprung thematisiert.’” Benslama tibernimmt im
Grunde die Definition und die Unterscheidung von Sayyid Qutb,
und damit auch den Rahmen seines Diskurses. Aber die Bedeu-
tung der Offenbarung, der Sinn der Taten des Propheten 4ndern
sich je nach dem, wie man »das Vorislamische«, nimlich die Dscha-
hiliya versteht. Benslama bedauert zugleich, dass es im Diskurs
iiber den Islam an feinen Unterschieden mangelt. Der beste Weg
aber, feine Differenzen festzuhalten, wire nicht die » Vielfalt« eines
Phinomens einfach zu deklarieren, sondern das Narrativ zu rekon-
struieren, das heif3t, in einer historischen Situation das diachro-
nische Momentzu erkennen und die Vermittlung zu identifizieren,
die das Diachronische zum Synchronischen macht. Der Ursprung,
den Benslama sieht, kehrt nicht als ein solcher wieder, sondern
als eine Metapher bzw. als eine Analogie, die enthistorisiert wurde.
Die Bedeutung der Offenbarung und die Frage nach dem
Ursprung haben, je nachdem, ob man sie auf eine polytheistische
Welt, auf eine von Mongolen belagerte oder auf eine zeitlos ver-
fallene Welt bezieht, eine andere Nuance. Der Ursprung als his-
torische Metapher reflektiert diesen Bezug in sich selbst.

Schluss

Die Frage, die sich auch Benslama stellt und die fiir uns iiberhaupt
von Bedeutung ist — nimlich warum Autoren wie Ibn Taimiya
heute en vogue sind —, scheint eine Antwort bei Olivier Roy gefun-
den zu haben.!¢ Ibn Taimiyas Texte dienen einem nachtriglichen
Ausbuchstabieren dessen, wovon seine Leser zuvor schon iiber-
zeugt sind. Autoren wie Ibn Taimiya oder Sayyid Qutb bringen
etwas zur Sprache und gestalten damit den Rahmen eines Dis-
kurses, der sowohl schliissig erscheint als auch gleichzeitig tief in
der religiosen Uberzeugung der Menschen verankert st (vielleicht
auch deshalb schliissig). Denn die erlebte Uberzeugung ist nur
die Erfahrung der Ausformulierung und damit Offenlegung von
implizit vermeintlich Gewusstem. Roy hilt diese nachtrigliche
Rolle der Einkleidung jedoch fiir einen unwesentlichen Zusatz
und unterschitzt so ihre entscheidende Funktion. Zwar radika-
lisieren sich die Jugendlichen, von denen Roy spricht, nichtinfolge
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einer intensiven Lektiire obskurer Autoren des Mittelalters.
Was aber Ibn Taimiya modern macht und in den neuen Medien
Resonanz findet, ist die skeptische Epistemologie, die in der
Philosophie dieses Gelehrten mit »merkwiirdigen Interessen«
steckt. Sie handelt davon, dass es keinen externen Maf3stab gibt,
etwas fiir wahr zu halten. Dieser Skeptizismus gegeniiber Kon-
zepten der Rationalitit nimmt in der Moderne eine existenzielle
Dimension an, die identititsstiftend ist und personliche oder
soziale Erfahrungen zum Ausdruck bringt. Es ist ein Skeptizismus,
der die Rolle einer subjektiven Selbstbehauptung einnimmt, die
die (Auflen-)Welt verneinen muss. Dass die subjektive Selbstbe-
hauptung scheitert, verdankt sich der Tatsache, dass bei Autoren
wie Ibn Taimiya oder Sayyid Qutb die Ressourcen nicht vorhanden
sind, die erméglichen konnen, dass es sowohl Subjekt als auch
Welt gleichzeitig gibt. Fiir ihre Anhiinger ist diese Ideologie jedoch
ein verlockendes Versprechen: zugleich fromm, skeptisch und
Rebell sein zu diirfen. —
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Elisabeth Weber

Wer die Nacht macht, macht den Tag: Fethi Benslamas

Psychoanalyse einer neuen Grausamkeit!

Im Kontext des ersten Irakkriegs und des algerischen Biirgerkriegs
sprach Jacques Derrida 1994 von zwei »Zeitaltern« der Gewal,
die die zeitgendssischen Kriege, die auch »Religionskriege« seien,
bestimmten. Eines dieser Zeitalter zeichne sich durch hoch ent-
wickelte Technologie aus, deren behauptete »Prizision« die
Tugendhaftigkeit westlicher Kriegsfithrung beschwore, das andere
durch blutige, als barbarisch und archaisch verurteilte Grausam-
keit. Der erste Irakkrieg fiihrte die Verschmelzung ferngesteuerter
Waffentechnologie mit der Fernsehkamera ein, tiber die die Fern-
sehzuschauer schon Jahre vor dem Drohnenkrieg in der absoluten
Asymmetrie einer 7élecommand-Unsterblichkeit schwelgen konn-
ten. Wihrend sie vom Wohnzimmersessel aus die Perspektive der
kameragesteuerten Bombe einnahmen, mussten sie nie Zeugen
der verheerenden Folgen des Bombeneinschlages am Angriffsziel
werden. Denn der Bombeneinschlag zerstérte auch die Kamera,
die das Gemetzel und Entsetzen hitte aufzeichnen kénnen. »Wird
man eingeladen, Gott zu spielen, so will man sich nicht iiber solch
banale irdische Dinge wie zerfetzte Korper sorgen miissen. ... Die
televisuelle Berichterstattung des Golfkrieges bot ihren Zuschau-
ern ein berauschendes Spektakel von Command and Control.<*

Der iiber die Ferntechnologien des Cyberspace gefiihrte Droh-
nenkrieg des zweiten Golfkrieges, des andauernden Krieges in
Afghanistan sowie der militirischen Interventionen der USA in
einer Reihe anderer Linder hat die Asymmetrie der Kriegsfiihrung
weiter verschirft. Das fiinf Tage nach dem 11. September 2001
mit einer einzigen Gegenstimme verabschiedete »Gesetz zur Auto-
risierung des Gebrauchs militirischer Macht« hat bis heute weder
zeitliche noch geografische Einschrinkungen. Es erlaubt dem US-
Prisidenten, »einen immerwihrenden globalen Krieg zu fiithren
(...), sowohl Einzelpersonen wie Staaten zu verfolgen<’.
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Die Ermordung des US-Biirgers Anwar al-Aulaqi und des irani-
schen Generals Soleimani sind nur zwei besonders markante
Beweise dafiir, dass Drohnen fiir Hinrichtungen auflerhalb aller
Justizverfahren eingesetzt werden. Entgegen seiner immer wieder
behaupteten chirurgischen Prizision ist erwiesen, dass die Grau-
samkeit des Drohnenkrieges mit seinen zahllosen sogenannten
kollateralen Opfern (ebenso wie die Grausamkeit der von den
USA massiv angewandten Folter im Irak, in Afghanistan, Kuba
und anderswo) direkt zur Entstehung des Islamischen Staates bei-
trug, aus dessen Grausamkeit medienwirksame Inszenierung, also
Tele-Technologien, nicht wegzudenken sind.

Derridaappellierte 1994 auch an die Psychoanalyse, die »neue
Grausamkeit« der heutigen Kriege zu entziffern, und analysierte
die anscheinend aus einem anderen, archaischen Zeitalter stam-
mende, religids motivierte Gewalt als eine Reaktion auf die von
den modernen Tele-Technologien auferlegte »Enteignung oder
Entselbstung« (dépropriation) und Entwurzelung. Beide »Zeital-
ter«, deren Beschreibung weiterhin aktuell ist, sind also aufs Engste
miteinander verschrinkt:

Die archaische und dem Anschein nach rohere Radikalisie-
rung derreligidsen< Gewalt mochte im Namen der>Religion«
bewirken, daf§ die lebendige Gemeinschaft wieder Wurzel
faflt, dafs sie ihren Ort, ihren Kérper, ihr Idiom wiederfindet,
unberiihrt, heil, geborgen, rein, eigentlich [propre]. Uberall
bringt sie den Tod und entfesselt mit einer verzweifelten (auto-
immunen) Geste eine Selbstzerstérung, die sich an dem Blut
des eigenen Kérpers schadlos hilt, so, als gelte es, die Ent-
wurzelung zu entwurzeln und sich die unberiihrte und gebor-
gene Heiligkeit des Lebens wieder anzueignen [se réapproprier].
[...] Eine neue Grausamkeit verbindet also in Kriegen, die
auch Religionskriege sind, die am weitesten fortgeschrittene
wissenschaftstechnische Berechenbarkeit mit einer reaktiven
Rohheit, die es unmittelbar mit dem eigentlichen oder reinen
Korper [corps propre] aufnehmen méchte, mit der sexuellen
Sache, der man Gewalt antun kann, die sich verstimmeln
oder einfach verneinen, verleugnen, ihres sexuellen Charakters
berauben liflt — andere Gestalt derselben Gewalt.*
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Von dieser »neuen Grausambkeit« kann Derrida zufolge nicht ohne
die Psychoanalyse gesprochen werden. Diese wird ignoriert,
»solange man sie nicht in die gegenwirtig bedeutendsten und
kraftvollsten Diskurse tiber Recht, Moral, Politik eingliedert, in
die Diskurse, [...] [die] die Wissenschaft, die Philosophie, die
Theologie« thematisieren.®

Derrida begreift die archaische Grausamkeit als Ausdruck der
verzweifelten Anstrengung, zur Reinheit des Ursprungs, des
»Eigentlichen« zuriickzukehren, dessen, was »proper«ist im Sinne
des Sauberen, Unversehrten und »Eigenenc, als Antwort also auf
die im Zuge der Globalisierung, der beschleunigten Kapitalisie-
rung der Okonomien und der Explosion der Medientechnologien
empfundene radikale Enteignung oder Entwurzelung, fiir die der
Cyberspace und die militirische wie zivile Fern-Technologie para-
digmatisch sind. Fiir Derrida ist also die Grausamkeit etwa der
Islamisten Algeriens nicht als eine spezifisch religiose oder gar
muslimische Form von Grausamkeit zu betrachten, sondern als
strukturell verwandt mit, weil untrennbar von der modernen Tele-
technologie, der militirischen wie der zivilen. Deshalb ist es Auf-
gabe der Psychoanalyse, Stellung zu nehmen. Kann die Freud’sche
»psychoanalytische Logik, fragt Derrida,

eine Ethik, ein Recht und eine Politik induzieren, wenn nicht
begriinden — und wenn ja, wie? —, die fihig wiiren, sich einer-
seits mit der psychoanalytischen Revolution dieses Jahrhun-
derts zu messen, andererseits mit den Ereignissen, die einen
grausamen Wandel der Grausamkeit (une mutation cruelle de
la cruauté) darstellen, einen technischen, wissenschaftlichen,
rechtlichen, 6konomischen, ethischen und politischen,
sowohl ethnischen als auch militirischen, sowohl terroristi-
schen als auch polizeilichen Wandel dieser Zeit? Was more
psychoanalytico zu denken bleibt, wire also gerade der Wandel
der Grausamkeit— oder wenigstens die neuen geschichtlichen

Gestalten einer alterslosen Grausamkeit, genauso alt und zwei-
fellos ilter als der Mensch.®

Trotz dieser Notwendigkeit habe, so Derrida im Jahr 2000, die
Psychoanalyse »genau dazu, wozu man von ihr die eingehendste,
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in Wirklichkeit die einzig angebrachte Antwort erwartet hat, (...)
noch nahezu nichts gesagt«’, namentlich »an jenen Erschiitte-
rungsorten, an denen das theologische Phantasma der Souverinitit
erbebt und die traumatischsten, sagen wir auf noch verworrene
Weise, die grausamsten geopolitischen Ereignisse dieser Zeit
geschehen.«® Derrida spielt hier auf die Vélkermorde des 20. Jahr-
hunderts an, die »Verbrechen gegen die Menschlichkeit, sowie
auf die »massiven Uberreste so genannter »grausamer< Strafen,
die »das beste Sinnbild fiir die souverine Macht des Staates iiber
Leben und Tod des Staatsbiirgers bleiben, nimlich neben dem
Krieg die umfassend angewandte Todesstrafe in China, in den
Vereinigten Staaten und in zahlreichen arabisch-muslimischen
Staaten«.’

An Erschiitterungsorten, an denen die »gegenwirtige Krise
des Islam« aufklafft, setzt der franzdsische Psychoanalytiker Fethi
Benslama an, um die Frage der »neuen, tele-technologisch-archai-
schen Grausamkeit im Kontext einer »Belastungs-« oder »Zer-
reiflprobe« (»épreuve«) zu stellen, der der Islam die Psychoanalyse
aussetzt.!® Diese Krise duflere sich im Aufstieg des Islamismus,
seinem Aufruf zum Dschihad, in der Erfindung der Taliban, in
den spektakuliren Attentaten des 11. September 2001, in den
Attentaten in europiischen Metropolen, in den Kreuzigungen
und Hinrichtungen durch den selbsternannten Islamischen Staat.
Es geht Benslama mitnichten darum, die katastrophale Rolle des
Westens in all diesen Phinomenen zu minimieren, sondern spe-
zifisch darum, als Psychoanalytiker das iiber viele Jahre klinischer
Arbeit beobachtete »quilende Gefiihl« zu entziffern, » nicht mus-
limisch genug zu sein, das viele dazu brachte, einen flammenden
Glauben zu entwickeln, die Forderungen und Stigmata einer iden-
titiren Gerechtigkeit zu tibernehmenc, die es jungen Menschen
ermoglichte, als »Akteure« eines »realen Theaters der Grausamkeit«
aufzutreten, insbesondere in der »gefihrlichsten« Variante des
»Mirtyrers«.!!

Ins Zentrum seiner Untersuchungen stellt Benslama die Frage,
warum »der Drang, zum Ursprung zuriickzukehren, nicht von
dem »Wunsch nach einer furchtbaren Rache an der Gegenwart«
zu trennen ist.'” Benslama nimmt also die Aufforderung Derridas
an, die »absolute Trennung (dissociation) zwischen der Sphire des
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Psychoanalytischen und der des Biirgers oder moralischen Subjekts
in seinem &ffentlichen oder privaten Leben«!? zuriickzuweisen
und die im Namen des »Islam« ausgeiibte Grausamkeit mit den
Begriffen und der Erfahrung der Psychoanalyse zu entziffern. Er
hile es fir »dringend geboten«, mit der psychoanalytischen
Methode eine »Bresche« zu 6ffnen, um »generalisierende, die Sub-
jektivitit verneinende Erklirungen der Worte und Taten des Ter-
rors« wie die fithrender Soziologen und Politologen »in Frage zu
stellen, vor allem insofern sie »eine Erklarung fiir die Grausam-
keiten des Genieflens (jouissance)« verstellen.'* Denn genau darin
liegt der eigentlich psychoanalytische Beitrag: die »Grausamkeiten
des Genieflens« zu entziffern. »Im Symptome, erldutert Benslama,
»ist der Sinn mit dem Genieflen gepaart, dem Exzess, der dazu
fiihren kann, dass jemand tiber die Lust hinaus zum Schmerz, ja
sogar zur Selbstzerstérung tibergeht.«!

Benslamas Erfahrung als Psychoanalytiker hat ihn gelehrt, die
»subjektive und politische Dimension unablissig zusammen zu
denken«, wenn es darum geht, sich mit einer der »folgenschwersten
aktuellen Krisen der Zivilisation, [der] des Islam« auseinander-
zusetzen.'® Das bedeutet, insbesondere den von Freud in Massen-
psychologie und Ich-Analyse eingefiihrten Begriff der Identifizierung
fiir die » Theorie des politischen oder religiésen Zusammengeho-
rigkeitsgefiihls« in muslimischen Gesellschaften fruchtbar zu
machen: Die »extreme Gewalt (...) nétigt (uns), die multiplen
Schwankungen der Identifikation im Spiel der kollektiven Bin-
dungen und Ent-Bindungen genauer ins Auge zu fassen.«!

Benslamas Analyse der Griueltaten etwa des Islamischen Staa-
tes und ihrer Inszenierung (»der mediatisierte Dschihad ist schon
der halbe Kampf«!8) begibt sich, wie Derrida es forderte, an »jene
Erschiitterungsorte, an denen das theologische Phantasma der
Souverinitit erbebt und die traumatischsten, [...] die grausamsten
geopolitischen Ereignisse dieser Zeit geschehen.«!” Worin bestehen
also die bedeutenden politischen Umstinde, die den »Wandel
(mutation) in der Kultur«* in der muslimischen Welt mitprigten
und die in den 6ffentlichen Debatten in westlichen Lindern oft
vernachlissigt werden? Zunichst ruft Benslama in Erinnerung,
dass die »Kultur der Aufklirung und ihre wissenschaftliche und
technologische Apparatur« in muslimischen Lindern
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mit militirischen Expeditionen landeten (Agypten 1798,
Algier 1831 ...), dass sie sich mit dem Kolonialismus nieder-
liefen und die materiellen und symbolischen Grundfesten
der muslimischen Welt erschiitterten. In kiirzester Zeit wurde
der Islam daher die Bezeichnung fiir eine umgestiirzte Zivi-
lisation, deren Mitglieder zuhause beherrscht wurden.?!

Der gewaltsame Eintritt muslimischer Linder in die moderne
Geschichte lief§ Benslama zufolge »nur wenig Spielraum fiir das
Ringen um Interpretation«. Die Rezeption von Technik und
Wissenschaft habe »nicht als Prozess einer kreativen Integration
statt[gefunden], sondern [...] ohne die dafiir notwendige Kultur-
arbeit (im Sinne Freuds)«: ohne eine kritische Auseinandersetzung
und ohne »ethische und 4sthetische Einbettung«.?? Der der Kolo-
nisierung folgende ungeziigelte Kapitalismus habe keine politische
Selbstbestimmung gebracht. Im Gegenteil habe er den herrschen-
den Familien 6lreicher Monarchien erlaubt, die Ressourcen ihrer
Linder zu pliindern und sie in Konsumgiiter fiir eine kleine Elite
zuverwandeln, wihrend die Bevolkerung im Stich gelassen wurde,
deren Armutsich aufgrund einer demografischen Explosion noch
verschirfte.?> »Die Massen wurden gleich doppelt enterbt: Sie
wurden in das Elend trostloser urbaner Riume gestiirzt« und in
eine intellektuelle und geistige »Mittellosigkeit«, die es ihnen
unmdglich machte, »ihre aufgezwungene neue menschliche Situa-
tion darzustellen.«** Das daraus resultierende »Menschenmaterial«
sei bereit gewesen, »alle moglichen verzweifelten und deregulierten
Formen des Ausdrucks anzunehmen.«®

Saudi Arabien ist fiir Benslama ein besonders ungeheuerliches
Beispiel fiir den von wenigen Familien ausgeiibten Despotismus,
der in der arabischen Welt »das Entstehen von radikalen, isla-
mistischen Bewegungen finanziert« hat, um die Freiheitsbestre-
bungen der Bevélkerung zu zerstoren und »die Interpretation
der alten Texte aufler Kraft zu setzen«.26 Die Maschinerie der
Familie Saud

verfolgt seit Jahrzehnten Andersdenkende, Opposition und

Kreativitit mit Gefingnis und Folter, mit Mord, mit Kor-
rumpierung der Eliten und mit einer der brutalsten Gesetz-
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gebungen der Welt. Ihre Baumeister haben die archaischen
Formen der Dominanz der Minner und die Unterdriickung
der Sexualitit beibehalten und verschirft.?”

Die aus gesellschaftlicher, intellektueller und religioser Unterdrii-
ckung resultierende » Vernichtung der Deutung« und »Ausrottung
der Metapher, sowie das »Auffer-Krafi-Setzen der Funktion der
Sprache im Namen der Wissenschaft«, haben Benslama zufolge
die »wahnhafte Bezugnahme auf die Quelle« zur logischen Folge,
die mit der Behauptung der »Zuginglichkeit des Ursprungs« und
dem Versprechen einer »erfiillten Gemeinschaft« fest verbunden
ist.?8

Jedoch brauche eine Gemeinschaft fiir eine »denkbare Zu-
kunft« eine »Sprache, die zu allen spricht« und die somit eine
»transhistorische und transkulturelle Ubersetzung« symbolischer
Bezugssysteme ermdogliche.?” Benslama bezieht sich hier auf Freud,
fiir den eine solche Ubersetzung eine »Notwendigkeit fiir die Kon-
tinuitit des psychischen Lebens der nachfolgenden Generationen«
darstellt.?® Sie wurde in der muslimischen Welt

von der doppelten Biirde der raschen Ausbreitung der Technik
und der >Enteignungs- oder Entselbstungs-Mechanismen
[méchanismes de dépropriationd des globalen Kapitalismus
erdriickt [...]. Einer der Griinde fiir den islamistischen Extre-
mismus liegt in der Katastrophe, die sich im Zentrum der
Sprache abspielt: Die Sprache war nicht mehr in der Lage,
dem Volk eine historische Erfahrung von besonderer Intensitit
zu iibersetzen. [...] [Es ist,] als ob die Menschen, die in der
modernen Zeit ankommen, ihre Erfahrungen nicht mehr
tiber eine ihnen zugingliche Sprache erleben kénnten.?!

Die Kombination all dieser Faktoren habe dem identitiren Dis-
kurs des Islamismus fruchtbaren Boden bereitet, einem Diskurs,

der
Gerechtigkeit iiber Identitit verspricht, der Rache und Wie-

dergutmachung iiber die Wiederaneignung des Eigenen vor-
schligt. Das Identitire ist der Diskurs des Hasses des Seins,
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eingehiillt in die Illusion, >wir-selbst« sein zu kénnen und
darin das Heil zu finden. Um aber dieses »wir-selbst« zu sein,
muss das Sein dessen, der dies vermeintlich verhindert, aus-
radiert werden.??

Die postulierte Wiederaneignung des Eigenen verspricht die psy-
chische Instandsetzung des Selbst. Zudem verspricht der identitire
Diskurs des Islamismus »Zugang zur urspriinglichen Fiille der
Politik« iiber die »Riickkehr in das Goldene Zeitalter der Griin-
dung des Islam«.33 Benslama prizisiert jedoch, dass der Begriff
»Riickkehr« hier doppeldeutig sei, weil er im Islam eigentlich die
»interpretatorische Absicht« beinhalte, dem »Abstand vom
Ursprung eine Bedeutung zu geben«, wogegen es in der islamis-
tischen Ideologie gerade um eine »wahnhafie Bezugnahme auf den
Ursprung« gehe, die »nur in dem Mafle méglich ist, in dem eine
Vernichtung der Deutung stattfindet«.’* Was Benslama zufolge von
den Sozial- und Politikwissenschaften unberiicksichtigt bleibt, ist
der Anspruch der islamistischen Ideologie, den Abstand vom
»Ursprung« aufzuheben, indem sie behaupten, sogar noch vor
den Ursprung zuriickkehren zu kénnen.*> Dagegen sei der
»Ursprung« von frithen Denkern des Islam gerade »durch seine
Unerreichbarkeit definiert« worden.3¢

Genau an diesem Punkt geht die besondere Grausamkeit jener
behaupteten Wiedergutmachung durch die Wiederaneignung des
Eigenen Benslama zufolge iiber die Grausamkeit des Freud’schen
Todestriebes hinaus. Die gegen Gesellschaften, die sich den Isla-
misten zufolge vom Islam entfernt haben, erhobene Anklage lautet
niamlich, sie seien »zuriickgefallen in die Epoche der Barbarei und
der Missachtung des gottlichen Gesetzes«, hitten sich daher
»durch die Mauer der Zeit hindurch in die Zeit vor dem Anfang
bewegt«, seien also »vor-islamisch geworden«. Aufgabe der selbst-
ernannten Hiiter des Islam ist deshalb »die Befreiung von der Vor-
zeit des Ursprungs«, das heifst weniger die Riickfiihrung der
Muslime (genauer, »Scheinmuslime«) zu diesem, als ihre Befreiung
von der »Siinde des Riickfalls in die Vorzeir des Urspungs«, Befrei-
ung also davon, Muslime nur »dem Anschein nach« gewesen zu
sein.?’
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In welche Pose werfen sich diese Emire, die die Muslime »re-
islamisieren¢, wenn nicht in die, mit der kollektiven Urszene
untrennbar verbunden zu sein und sich im Foyer allen Anfangs

aufzuhalten, wo sie es geniefen, den Tod anzuordnen, indem
sie den Tribut des Lebens und des Fleisches erheben.3®

Nur im Namen Gorttes lasse sich dieser Genuss legitimieren, und
die eigentliche Aufgabe der Psychoanalyse sei es, ihn und seine
spezifische Grausamkeit »ohne Alibi« (Derrida) zu entziffern.

Buchstibliche Deutungspraktiken des Koran aus dem siebten
Jahrhundert, die von der Mehrheit der Rechtsgelehrten im Laufe
der islamischen Tradition zuriickgewiesen wurden, kénnen durch
die Schergen des selbsternannten »Islamischen Staats« nur unter
der Bedingung iibernommen werden, dass sie die »Pluralitit juris-
tischer Urteile« ignorieren. Den Vertretern des IS aus dem Mit-
telalter stammende theologische Gelehrsamkeit zuzuschreiben,
ist Sohaira Siddiqui, Amal Ghazal und Larbi Sadiki zufolge »kruder
Orientalismus, der in einer deplatzierten Debatte um »Authen-
tizitit« die juristische Tradition des Islam ignoriert und sich wei-
gert, die »Komplizitit der Moderne und moderner Institutionen
mit der Entstehung von Phinomenen wie dem des IS« wahrzu-
nehmen.* Denn die Anhinger des IS machen

das pluralistische Verstindnis des Gesetzes, wie muslimische
Rechtsgelehrtes es iiber Jahrhunderte entwickelt haben,
zunichte und iibernehmen im Gegensatz dazu die Auffassung
des modernen Nationalstaates von einem einférmig von der
zentralen Autoritit auferlegten Gesetz.%

In Benslamas Terminologie geschieht die buchstibliche Uber-
nahme von seit Jahrhunderten mehrheitlich abgelehnten Ausle-
gungspraktiken unter der Bedingung der »Ausrottung der
Metapher« und der »Zerstérung der Deutung«*!. Dem IS zufolge
gehort die Macht

einem Schopfer, dessen Richterspruch sich kontinuierlich in

seinen Strafen ausdriickt. Die Griueltaten, die permanentzur
Schau gestellt werden, kiinden vom Willen eines Gottes, der
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mit seinen Geschdpfen macht, was er will und wann er es
will. Es handelt sich um die absolute Souverinitit, die sich
durch ein unbegrenztes grausames Genieflen in Szene setzt
und vor der es kein Entrinnen gibt.*?

Uberzeugt davon, dass sich das muslimische Subjekt der Moderne
von seiner Glaubensgemeinschaft losgelost hat, verstehen sich die
islamistischen Kdmpfer Benslama zufolge als

Riicher der Gottheit. Der Todeskampf fiir die Gerechtigkeit
hat in diesem Zusammenhang keine andere Bedeutung als
die, Allahs Rache zu vollziehen. Der Mechanismus des frei-
willigen Todes hingt hier an einer Entscheidung, durch die
das Subjekt sich in der Perspektive eines Jiingsten Gerichts
verwirklicht, {iber das Opfer seines Lebens fiir das Uberleben
seines Gottes und die Wiederherstellung seines Reiches. Letzt-
endlich heifdt das, dass das Subjekt vor Gott nur verantwortlich
ist, indem es fiir Gott verantwortlich geworden ist.%?

Benslama erklirt, warum die f7ir Gott tibernommene Verantwor-
tung den Weg fiir die Grausamkeit ebnet: Grausamkeit »setzt das
sadistische Geniefen [jouissance] am Schmerz des anderen voraus.
Damit ein solches Geniefien stattfindet, muss das sadistische Sub-
jekt sich vorstellen [imagine], dass es als Titer durch das Leiden
des anderen das GeniefSen des absoluten Anderen, also Gottes,
verursacht.«*4

Diejenigen, die ihren Opfern den Hals durchschneiden,
schwangeren Frauen den Bauch aufschlitzen, abgehackte
Kopfe fiir die neuesten Nachrichten zur Schau stellen, fanta-
sieren [fmaginent], dass sie durch ihre Taten Gott zum Genie-
Ben bringen. Ubrigens sagen sie es, man braucht ihnen nur
zuzuhoren. Sie zeigen ihre Lust an Griueltaten offen, diese
exzessive Lust, die das sexuelle Genieflen [ jouissance] ist. Das
Phantasma, Gott kommen zu lassen [ faire jouir], macht sie
kommen. Das setzt die Vorstellung eines obskuren und
zugrunde richtenden Gottes voraus.®
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Das sadistische Genieflen als Ursache des Genieflens Gottes geht,
so Benslama, iiber die Grausamkeit des Freud’schen Todestriebs
hinaus, indem es sich mit der phantasmatischen Wiederher-
stellung der eigenen Identitit als Gemeinschaft paart, einer
imaginierten Wiederherstellung, die nicht von der Zerstorung
[destruction] der phantasierten Identitit des Anderen abhingt,
sondern von ihrer Vernichtung [anéantissement]:

Die Massen, und das gilt nicht nur innerhalb des Islam, lassen
sich von identititsstiftenden Aktionen mitreiflen, die aus dem
Motiv heraus, sich das Eigene anzueignen, zu den grausamsten
Ausschreitungen [les exactions les plus cruelles] fiihren. Gleich-
zeitig scheut man jedoch nicht davor zuriick, die Zerstérung
[destruction] des Eigenen des Anderen zu proklamieren, um
ihm angeblich zu seinem eigentlichen Menschsein zu verhel-
fen und ihn der Nacktheit des geschundenen Tieres auszu-
setzen, oder ihn sich gewaltsam anzugliedern [se [annexer].
Ich habe vorgeschlagen, Enteignung [dépropriation] sowohl
das Gefiihl zu nennen, in dem Eigenen, das man ist, bedroht
zu sein, als auch den Willen, den Anderen um eben dieses
Eigene zu bringen, weil er verhindere, dass das >Selbst« und
das »Wir« einer Gemeinschaft dasselbe seien. Die Enteignung
scheint iiber das klassische Konzept des Todestriebes hinaus-
zugehen, insofern sie nicht bei der Zuriickfithrung auf das
Unbelebte haltmacht, sondern auf die Vernichtung [anéan-
tissement] der Eigenschaften abzielt, die mit Identifikation,
symbolischer Abstammung und Alteritit zu tun haben. Die
Enteignungstiinde daher an der Wurzel der tiberindividuellen
Prozesse, die den Hass des Genozids nihren.%6

Es ist bezeichnend, dass Benslama im Zusammenhang der Eigen-
schaften des anderen, »die mit Identifikation, symbolischer
Abstammung und Alteritit zu tun haben, zunichst von »Zer-
stérung« spricht, sodann aber von »Vernichtung«. Damit rekur-
riert er auf die Unterscheidung zwischen dem Tod und dem
»Zweiten Tod«, die Jacques Lacan im Seminar iiber die Ethik der
Psychoanalyse entwickelt. Lacan zufolge muss der »Trieb als
solcher, insofern er eben Destruktionstrieb ist, [...] jenseits der
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Tendenz zur Riickkehr zum Unbelebten liegen«.*” Den »Zweiten
Tod« beschreibt Lacan als

jenen, den man noch ins Auge fassen kann, nachdem der Tod
vollbracht ist. [...] Deshalb blieb die Tradition der Hollen
stets so lebendig und ist sie bei Sade in der Vorstellung gegen-
wirtig, die dem Opfer zugefiigten Leiden zu ewigen zu
machen. Dieses Raffinement wird einem seiner Romanhelden
zugesprochen, der als Sadescher Held sich der Verdammung
dessen versichert, den er sterben l4f3t.4

Jean Amérys Analyse der Folter kann hier ebenfalls zurate gezogen
werden, derzufolge dieser Sadismus

in der Negation des Mitmenschen, der fiir ihn auch in einem
ganz bestimmten Sinne die Hélle ist, seine eigene totale Sou-
verdnitit wirklich machen [will]. Der Mitmensch wird ver-
fleischlicht, und in der Verfleischlichung schon an den Rand
des Todes gefiihrt; allenfalls wird er schlielich tiber die Todes-

grenze hinausgetrieben ins Nichts.

Die Grausamkeit der radikalen Fundamentalisten verwirklicht
sich im Genieflen der im Namen Gorttes verfolgten Vernichtung
des Anderen hinter den vermeintlichen Ursprung zuriick. Sie
geriert sich als »Ursache des Genieflens Gottes« und deshalb als
»Exzess der ungehemmten Selbstexpansiong, als »schrankenloser
Triumph«®® grausamer Souverinitit. Eben diesen Anspruch, »das
Genieflen Gottes« zu verursachen, formulierte Lacan als die Struk-
tur nicht etwa einer Religion, sondern des Sadismus: das »Titig-
werden« des Sadisten »hat den Charakter eines Werkes (travail),
das Bezug hatzu Gott. Gott machtsich iiberall breit im Sade’schen
Text.« Sade, so Lacan weiter,

gibtsich selbst ein beachtliches, verriicktes Boses, erschpfend
bis zur Verfehlung seines Ziels, um das zu realisieren, was,
Gott sei Dank, man muss es schon so sagen, Sade uns rekon-
struieren zu miissen erspart, denn er artikuliert es als solches,
nimlich — das Genieflen Gottes zu realisieren.!
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Auch die Islamisten des IS artikulieren es als solches, »man braucht
thnen nur zuzuhoren«.

Die These, dass die deutungslose, den historischen, aber auch
prinzipiell uniiberbriickbaren Abstand ignorierende > Verklebung:
mit dem (imaginiren) Ursprung eine Grausambkeit freisetzt, die
grausamer ist als der Freud’sche Todestrieb, dechiffriert Benslama
iiber die »iiberindividuellen Prozesse« des »Hasses des Seins«. In
seiner »unergriindlichen Aggressivitit« will dieser Hass die »Exis-
tenz eines individuellen oder kollektiven Daseins als Gattung
abschaffen«>?, machter die Wiedererlangung der imaginiren Ruhe
dereigenens, properen«Identitit von der Vernichtung des Ande-
ren abhingig und zelebriert diese als Ursache des Genieflens Got-
tes. »Das Begehren des Richers der Gottheit hingt davon ab, das
Instrument von Gottes GeniefSen [jouissance] zu sein und oft davon,
sein Gesetz zu machen. Hier findet die Umkehrung statt, die das
Subjekt vom Licherlichen ins Grandiose iibergehen lisst.«>

Benslama analysiert also die »neue Grausamkeit« der Islamis-
ten und des IS (wiederum: »neuc, insofern sie untrennbar ist von
der tele-technologischen, die jene mitverursacht) im Rahmen
einer allgemeinen Analyse des Sadismus, die er aus Lacans Wei-
terentwicklung des Begriffs des Todestriebs gewinnt. Dieser Sadis-
mus und der ihm bei Lacan entsprechende Todestrieb sind also
keineswegs spezifisch fiir den Islam und ebenso wenig fiir den
Islamismus. Vielmehr weist der radikale Islamismus die Struktur
fundamentalistischer Bewegungen insgesamt auf, die sich auch
in anderen Religionen finden lassen. Benslama merkt an, dass das
arabische Wort fiir »Souverinitit« (siaada) seine Wurzeln mitdem
Wort fiir »Schwirze« (sauaad) teilt: »Das ist die archaische Bedeu-
tung dieser souverinen Macht: Sie will herrschen wie die Nach,
die iiber die Welt fillt.« In einer Fufdnote erinnert er daran, dass
die Etymologie des Wortes »Souverin« in der lateinischen Tradi-
tion nicht weniger Unheil ankiindigt: Superanus »zeigt die hochste
Stellung an, das heifdt die der Sonne. Wer den Tag macht, macht
die Nacht.«*4 —
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Sandrine Aumercier

Die islamistische Radikalisierung als Symptom:
Franzosische Kontroversen

(Gilles Kepel, Olivier Roy, Fethi Benslama)

Mir geht es hier darum, den theoretischen Versuch Fethi Bensla-
mas im Kontext der franzosischen Debatte zu verorten. Die Kon-
troverse, von der ich sprechen werde, hat eine Vorgeschichte. In
Frankreich ergab sich friih eine besondere Sensibilitit fiir das
Thema Terrorismus in seinem Bezug zu den arabisch-muslimi-
schen Lindern (wihrend man in Deutschland den Terrorismus
zunichst mit der RAF assoziierte). Frankreich unterhilt immer
noch besondere Bezichungen zu seinen ehemaligen Kolonien.
Zudem hatte Frankreich bereits in den 1990er-Jahren mit dem
Terrorismus der algerischen GIA zu tun. Der Nahost-Konflikt
lost gleichermaflen leidenschaftliche wie ambivalente Identifika-
tionen aus, indem er Frankreich immer wieder an seine koloniale
Vergangenheit und postkoloniale Handlungsweisen sowie zugleich
an seine Vichy-Geschichte erinnert. Er16st schwere gemeinschaft-
liche Spannungen aus und ist mit dem Problem der Banlicues
(Vorstidte) verkniipft: Es ist daran zu erinnern, dass die franzo-
sischen arabischen und jiidischen Gemeinschaften jeweils die
grofiten der Europiischen Union sind. Vielleicht ist das letztlich
auch eine Erklirung dafiir, dass Frankreich in Europa »den abso-
luten Rekord hilt, was die Zahl der ausreisenden Dschihadisten
angeht.«! Es mag sein, dass diese Tatsachen aus der folgenden
Debatte eine »franzosische Sache« machen, wie Leyla Dakhli
behauptet.?

Im Kontext der Anschlige von 2015 sahen sich die franzési-
schen Islamologen herausgefordert, das Phinomen des Islamismus
zu erkliren. Manche Forscher — wie etwa Frangois Burgat und
Jean-Pierre Filiu — untersuchen den Dschihadismus in Bezug auf
die Kolonialgeschichte, die Dekolonisierung und die politische
Emanzipation der arabischen Linder. Sie verstehen den Islamis-
mus als Antwort der Unterdriickten. Angesichts der Tatsache, dass
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die jungen Attentiter nicht hauptsichlich aus benachteiligten
Stadtvierteln stammen, haben sich Olivier Roy und Gilles Kepel
dagegen mehr dafiir interessiert, was innerhalb der franzisischen
Gesellschaft los ist. Ausgehend von ihrer langjihrigen Forschung
zum radikalen Islam versuchen sie zu verstehen, wie junge Fran-
zosen dazu kommen, sich derart zu radikalisieren.

Islamisierung der Radikalitit?

Olivier Roy ist Politikwissenschaftler und Berater des franzésischen
Auflenministeriums, ein Spezialist fiir den politischen Islam und
den Islamismus.? Er hat aktiv am afghanischen Krieg gegen die
Sowjetunion teilgenommen.* Gilles Kepel ist Sozialwissenschaft-
ler, ebenfalls spezialisiert auf die Frage des Islamismus.® Seine Dis-
sertation aus dem Jahr 1984 gilt als die erste Auseinandersetzung
mit dem militanten Islamismus. Beide — Roy und Kepel — hatten
in den 1990er-Jahren das Scheitern des politischen Islam vorher-
gesagt. Der 11. September schien dies zu widerlegen. Daraufhin
entwickelte Kepel die These einer Dialektik des Dschihadismus,
die aus unterschiedlichen Phasen bestehe: einer ersten Phase
(1979-1997), in der sich der internationale Dschihadismus vor
allem auf die muslimischen Linder, den »nahen Feind«, konzen-
trierte; einer zweiten Phase (1997-2005), in der der Dschihad
sich gegen die Vereinigten Staaten, den »weit entfernten Feind,
wandte; und schliefilich einer dritten, die eine Strategie weltweiter
Vernetzung verfolge. Diese Phase habe 2005 mit dem im Internet
verbreiteten Aufruf zum weltweiten islamischen Widerstandbegon-
nen — einem »Konglomerat aus militanter Enzyklopidie« und
»Einleitung fiir einen Dschihad dritter Generation«®, die den Biir-
gerkrieg in Europa propagierte, wobei Frankreich in den Jahren
2015-2016 zum »vorrangigen Ziel des Dschihadismus«” gewor-
den sei. Alle drei Versuche des politischen Islam sind laut Kepel
als gescheitert zu betrachten. Der Niedergang des Islamischen
Staats scheint seine Diagnose zu bestitigen. Er bewirkt aber nicht,
dass die Gewalt vorbei ist — im Gegenteil. Olivier Roy seinerseits
interpretierte bereits 1992 die neuesten Ereignisse als die Ver-
wandlung eines politischen Kampfs in einen Kampf der Werte.
2011 vertrat er die Meinung, dass der Arabische Friihling keine
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ideologische, sondern eine generationelle Krise sei. Er stellte
damals schon die Frage nach der Zukunft der Islamisten, die mit
diesen Aufstinden nichts zu tun hatten, gleichwohl aber nicht
verschwunden waren.8

Nun waren die Anschlige in Frankreich 2015 der Anlass fir
neue Versuche, die islamistische Radikalisierung zu verstehen und
die alten Thesen auf die Probe zu stellen. Darauf schrieb zuerst
Olivier Roy eine Kolumne, in der er eine klare Position bezog:
Die jungen Dschihadisten hitten sich dem IS nur aus Opportu-
nismus angeschlossen. Thre Radikalisierung bzw. die Bereitschaft
dazu sei schon vorher da gewesen und hitte in Wirklichkeit nichts
mit dem IS zu tun. Der IS, so Roy, werde sich »friiher oder spiter
wie eine alte Luftspiegelung« auflosen, dann wiirden diese jungen
Menschen mit ihrer Wut innehalten und nach einem anderen
Angebot suchen.” In diesem Zusammenhang prigte er eine For-
mel, die populir wurde: Es gehe »um die Islamisierung der Radi-
kalitit und nicht um die Radikalisierung des Islam.« Und weiter:
»Die Radikalisierung geht der Rekrutierung voraus.«!® Olivier
Roy bezeichnet die Verkniipfung des weltweiten Terrorismus mit
dem Suizid als neu und erklirungsbediirftig.!" Er spricht von einer
nihilistischen Generation: Man solle die Anzahl der Konvertiten
unter den jungen Dschihadisten (etwa ein Viertel) dabei nicht
unbeachtet lassen, und auch nicht die Tatsache, dass viele Atten-
titer keine niheren Kenntnisse des Islam hitten. Dies mache einen
Unterschied zu den fritheren Dschihadisten, die aus dem Mittleren
Osten stammten.!? Die Predigten der Salafisten seien von der
Liebe zum Tod geprigt, und es sei dies, was fiir junge Menschen
attraktiv sei, viel mehr als der Islamische Staat, welcher kein Pro-
gramm habe, aufler dem Dschihad. Das zeuge von Wahnsinn,
aber nicht von einer Strategie.!? Datfiir ziecht Roy einen horizon-
talen Vergleich mit anderen nihilistischen Phinomenen, wie etwa
den Amokliufen in Amerika: »Die Grenze zwischen Verriicktheit
und Aktivismus ist unbestimmt.«!* Es gehe also um eine epo-
chenspezifische neue Form von Gewalt, der etwa auch der Pilot
der Germanwings-Maschine zuzuordnen sei. Laut Olivier Roy
sind wir »in eine Welt der Massenmorde eingetreten.«'> So sei
auch die Kriminologie aufgefordert, eine neue Typologie der heu-
tigen Massenmorde je nach affektiver Motivation und modus
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operandi zu erstellen.'¢ Fiir Psychoanalytiker ruft dies insbesondere
die abgriindige Frage nach der Absicht des Titers auf, jenseits des
juristischen Zugangs.

Man solle die Radikalisierung in erster Linie weder als eine
Sache des Islam an sich noch als ein Scheitern der Integration ver-
stehen, denn die meisten Muslime seien in die Gesellschaft gut
integriert, argumentierte Roy.”” In einigen Punkten scheint er
recht behalten zu haben. Bei den Profilen vieler Attentiter lasst
sich nicht wirklich zwischen psychischen Stérungen und Islami-
sierung unterscheiden.'® Tatsichlich sah man sich plétzlich
gezwungen, von einer »sehr schnellen Radikalisierung«!® zu spre-
chen, als beispielsweise klar wurde, dass der Attentiter von Nizza
(14. Juli 2016) Alkohol trank und Schweinefleisch af3, und dass
er erst zwei Wochen vor dem Anschlag Kontakt mit dem IS auf-
genommen hatte. Vor dem Hintergrund der akademischen For-
schung entwickelten manche Politiker auch ihre eigenen Theorien.
So sagte der franzosische Auflenminister: »Wenn Daesch auch
nicht organisiert, so verleiht er doch Inspiration.«** Das zeigt, dass
die Interpretationen und die Benennungen eines solchen
Anschlags vor allem politischer Natur sind, und dass die Forscher
sich auf diesem politischen Spektrum mit den entsprechenden
Strategien positionieren. Dass der IS den Anschlag von Nizza fiir
sich beansprucht hatte, wurde plstzlich suspekt. Noch suspekter
war dann, dass der IS den Amoklauf von Las Vegas (1. Oktober
2017) auch fiir sich beanspruchte. Der Suizid des Morders schien
der tiblichen Vorgehensweise nicht zu entsprechen, da es im Dschi-
had nicht in erster Linie um den Suizid an sich geht, sondern
darum, durch den Suizid die eigene Furchtlosigkeit zu demons-
trieren und die Anzahl der Opfer zu erhéhen.

Radikalisierung des Islam?

Auf den urspriinglichen Artikel von Olivier Roy entgegnete Gilles
Kepel, Roys Position dokumentiere vor allem eines: nimlich die
Angst des Forschers vor der Islamophobie.?! Um nicht als isla-
mophob zu gelten, wolle Roy die Bedeutung der Strategie des
Salafismus nicht anerkennen. (Kepel selbst ist unter eine Fatwa
gefallen.) Kepel sprach sich dagegen aus, den Begriff der islamis-
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tischen Radikalisierung mit anderen Phinomenen in einen Topf
zu werfen und damit zu verwissern. Er spottete iiber Roys
Unkenntnis der Texte der Salafisten und fragte, warum jemand
sich so viel Miihe mache, Arabisch zu lernen und zahlreiche empi-
rische Forschungen zu betreiben, wenn alles so einfach mit Nihi-
lismus zu erkliren sei? Er nannte die amerikanischen postcolonial
studies eine Scharlatanerie, die die franzosische Forschung ange-
steckte hitte, Hand in Hand mit der Indigéne de la République.?*
Er gab Beweise dafiir, dass die Salafisten tatsichlich in ver-
nachlissigten Vorstidten und Gefingnissen mittels des Internets
rekrutieren. Seiner Meinung nach offenbaren alle diese neuen
Vorgehensweisen jedoch einen immer schwicher werdenden
Dschihad. Je grausamer und sporadischer die Anschlige seien,
desto schwicher sei der Islamismus im politischen und militiri-
schen Sinn. So wie Olivier Roy lehnt Kepel es ab, die muslimischen
Einwanderer der ersten, zweiten oder dritten Generation zu dimo-
nisieren, sie zu Urhebern der Radikalisierung zu erkliren. Umge-
kehrt weist er auf den Kampf verschiedener fundamentalistischer
Strémungen um die Vorherrschaft iiber diese Gruppen hin. Sein
Credo: Die franzésischen Politiker wiirden die Fachkenntnisse
ganz und gar ignorieren und hitten daher in der Einschitzung
des Islamismus (und seiner Diskurse) fatale Fehler begangen. »Der
Wechsel von einem streng hierarchisch strukturierten Terrorismus,
der an die Organisation der franzosischen Sicherheitsapparate
erinnert, zu einem Modell, in dem die Akteure als Schwarm agie-
ren, ist schlicht und einfach ignoriert worden.«?

Die Auseinandersetzung wurde jedoch von beiden Beteiligten
sehr einseitig gefiihrt. Tatsichlich erstaunt es, bei Roy zu lesen,
dass »es weder bei den Zielgruppen noch in den Aussagen der
Terroristen Hinweise dafiir gibt, dass Daesch daraufabzielt, einen
Biirgerkrieg zwischen Muslimen und Nicht-Muslimen zu verur-
sachen.«?* Denn es ist bekannt, dass das Online-Magazin des IS
(Dabiq) im Februar 2015 unter dem Titel »From Hypocrisy to
Apostasy: The Extinction of the Grey Zone« eine sehr gezielte
Strategie publiziert hat?>, um Menschen mit muslimischem Hin-
tergrund aus der sogenannten »grauen Zone« zu holen. Indem
der Dschihad die europiischen Bevélkerungen terrorisiert und
damitzu rassistischen Reaktionen provoziert, sollen die sogenann-
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ten »Grauen« oder »grauen Heuchler« dazu gedringt werden, sich
als Muslime zu bekennen bzw. ihre Seite zu wihlen. Es geht darum,
die Welt in zwei Lager zu spalten und eine sikularisierte Koexistenz
unméglich zu machen. (In diese Falle war schon George W. Bush
Jr. getappt, als er am 20. November 2001 sagte: »Either you are
with us, or you are with the terrorists.«*)

Man sieht, dass es bei dieser Debatte in erster Linie darum
geht, die einzelnen Taten einzuordnen und sich dabei auf die bes-
ten Vorahnungen und Kenntnisse zu berufen. Strittig ist, ob die
Taten unter dem Einfluss einer sich wandelnden Strategie des
weltweiten Dschihad begangen werden, oder ob sie als Verzweif-
lungstaten orientierungsloser Jugendlicher eines nihilistischen
Zeitalters zu verstehen sind. Trotz der gegensitzlichen Einschit-
zungen bekommt man allerdings den Eindruck, dass der Wider-
spruch nicht so relevant ist, wie er zu sein scheint. Zumindest
schlieflen sich die beiden Hypothesen gegenseitig nicht aus. Denn
die Ursachen fiir die Verbreitung des Dschihadismus sind mul-
tifaktoriell und jeder Forscher vertritt eine eigene Methodologie
und Herangehensweise, die jeweils wichtige Aspekte hervorhebt.
Die Alternative zwischen einer nihilistischen Bereitschaft von
unten (Roy) oder einer bestimmten Rekrutierungsstrategie von
oben (Kepler) blendet allerdings die Frage aus, wie es zu einer
wirksamen Verkniipfung dieser beiden Ebenen kommt. Gerade
diese Frage — das Verhiltnis von sozialem Angebot und einzelner
Nachfrage — ist jedoch fiir die Psychoanalyse von besonderem
Interesse.

Einige franzosische Psychoanalytiker haben versucht, sich mit
dem Phinomen zu befassen. Je nach Schule wird allerdings ent-
weder von einer nihilistischen Ablehnung der Sprache gesprochen,
die mit dem Eintritt der Perversion einhergehe?, oder von einer
Schwichung des Ichs, das sich Verstirkung durch ein radikales
Ideal suche?, oder die Radikalisierung wird mit bestimmten Defi-
ziten in der psychischen Frithentwicklung erklirt, die sich erst in
der Adoleszenz bemerkbar machten (und die Eltern werden einmal
mehr zu Schuldigen gemacht).?” Das alles zeugt hauptsichlich
von den Phantasmen unterschiedlicher psychoanalytischer Stro-
mungen, die damit ihre jeweils bevorzugte Schulpsychologie ins
Feld fiihren. Die Symptome, die sie beschreiben, sind jedoch von
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allgemeinem Charakter: Die alltigliche Praxis ist voller Menschen,
die sich schwach und unbedeutend fiihlen, die meinen, von den
Eltern vernachlissigt worden zu sein, die im Leben keinen Sinn
finden usw., ohne dass sie deshalb gleich zu Dschihadisten wiirden.
Uber das, was ein einzelnes Subjektin den Dschihad treibt, kénnte
zweifellos nur die einzelne Kur uns belehren. Da es sich iiberdies
meist um Selbstmordattentiter handelt, bleibt das Kippen in eine

solche Tat zudem meist der nachtriglichen Spekulation der
Offentlichkeit und der Behérden iiberlassen.

Radikalisierung als Symptom

Nun ist der Versuch Fethi Benslamas ein anderer. Ich beziehe
mich hier auf seine Herangehensweise, seinen Gestus, und dis-
kutiere nicht die inhaltliche Relevanz seiner Thesen iiber den
Islam. Im Gegensatz zu den bisher erwihnten Autoren spricht er
in seinem Buch Psychoanalyse des Islam nicht aus einem verletzten
Nationalkollektiv heraus, d. h. nicht im Dienst einer bedngstigten
offentlichen Meinung oder einer politischen oder pidagogischen
Intervention. Seine Stimme zieht die Sache aus den innerfranzé-
sischen Debatten heraus, die entweder von einem nationalen
Schuldgefiihl oder von einer Projektion auf den Anderen geprigt
sind. Er spricht als jemand, der selbst aus einem arabisch-musli-
mischen Land stammt—wie das erste Kapitel seines Buchs deutlich
macht —, und bemiiht sich darum, die jiingsten Entwicklungen
der eigenen Religion von innen heraus zu deuten. Es geht ihm
also nicht nur darum, die heutige Gewalt und den Zeitgeist tiber-
haupt zu erkliren, sondern darum, eine Herausforderung anzu-
nehmen: »Ich habe beschlossen, mich mit dem Islam zu
beschiftigen, weil der Islam begonnen hat, sich mit uns zu beschif-
tigen.«*® Und als Psychoanalytiker macht er dies, indem er auf
einen Anspruch reagiert und damit anfingt, die Voraussetzungen
des Islam zu untersuchen, besonders das, was er die »Qual des
Ursprungs« nennt. Das fiihrt ihn dazu, die Ideologie des Marty-
riums dem Islam selbst zuzuschreiben® und zugleich (neben der
konstitutiven Verdringung des Weiblichen) die Abwesenheit der
Vaterschaft im Islam hervorzuheben, auch wenn dies, wie er
betont, eine Herausforderung? fiir die psychoanalytische Theorie
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darstellen mag. Den gleichen Gestus wiederholt er auf politischer
Ebene mit einem kleinen Buch, in dem er die Ansicht vertritt,
dass die Kolonialgeschichte es dem Islam nicht erspare, sich mit
dem eigenen Verworfenen zu befassen. Laut Benslama soll der
Islam sich selbst »von der eigenen mythischen Authentizitit
befreien.«33

Sein Ausgangspunkt sind die Reformen, die Habib Bourguiba
in den 1960er-Jahren in Tunesien durchfiihrte. Benslama zufolge
sind sie nicht einfach als Ubernahme eines westlichen Universa-
lismus zu verstehen, sondern als geschickte Einfiihrung eines sym-
bolischen Unterschieds innerhalb des Islam selbst, als Versuch
einer inneren Modernisierung, einer Kulturarbeit, welche sich
von der westlichen Ideologie der Entwicklung und der Moderne
unterscheidet. Damit stellt Benslama den Gestus Bourguibas fast
wie eine psychoanalytische Deutung an die Adresse der tunesi-
schen Bevolkerung dar. Mir scheint, dass er diesen originalen
Gestus — zugleich politisch und psychoanalytisch, oder psycho-
analytisch als politisch — mit dem Buch Psychoanalyse des Islam
weiterverfolgen will. Es gelingt ihm, aus der Rhetorik der Schuld
— Schuld des Westens versus Schuld des Islamismus — herauszu-
kommen. Schuld und Schuldgefiihle bleiben in der imaginiren
Aufteilung in Titer und Opfer befangen und wollen nichts davon
wissen, in welche Dynamik die eigene Position verwickelt ist. Sie
bleiben in der Faszination von Schiden, welche nie zu begleichen
sind und nie beglichen werden kénnen. Damit will ich jedoch
keineswegs sagen, die Schidden seien egal oder T4ter und Opfer
seien gleichzusetzen. Vielmehr meine ich, dass Schuldgefiihle das
beste Hindernis sind, die eigene Verortung in einem bestimmten
Diskurs zu untersuchen. Werden wir mit dem Phinomen kon-
frontiert, dass sich junge Menschen dem Dschihadismus zuwen-
den, so konnen wir unterschiedliche Erklirungen dafiir finden.
Eine verbreitete Meinung lautet, dass der Islam selbst krank sei,
als konne man Islam und Islamismus miteinander identifizieren,
wihrend doch gerade die weltweite Palette des Islam so vielfiltig
ist. Warum sollte der Islam krinker sein als der angeblich »fort-
schrittliche Westen, der in vielerlei Hinsicht tief in der Krise
steckt? Roy und Kepel wollen beide diese kulturalistische und ras-
sistische Sackgasse vermeiden. Von daher bleibt fiir sie die Ursache
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entweder in einem nihilistischen Drang unserer heutigen Gene-
ration selbst zu suchen (Roy) oder in einer lokalen Krankheit —
dem Salafismus —, die die westlichen Politiker und Sicherheits-
dienste nicht rechtzeitig wahrgenommen hitten (Kepel).

Die psychoanalytische Herangehensweise erlaubt es hingegen,
diese einseitigen Antworten zu vermeiden, indem sie hinterfragt,
wie ein Angebot eine wirksame Nachfrage erzeugt und umgekehret.
Die Psychoanalyse konstatiert nicht nur dieses Angebot hier und
jene Bereitschaft dort. Sie fragt nach dem, was ihr Zusammen-
treffen im Realen giiltig macht. Benslama erortert diese Frage in
seinem Buch Der Ubermuslim. Der franzésische Untertitel spricht
von einem »frenetischen Opferbegehren«.?* Benslama will genau
diese Artikulation untersuchen:

Das Angebot des Dschihadismus und sein grofler Einfluss
lassen sich nicht verstehen ohne eine Analyse der Vorausset-
zungen, die diese »6kologische Nische« des radikalen islamis-
tischen Ideals bedingen: Viele Studien haben sich mit seiner
demographischen, 6konomischen, politischen und geopoli-
tischen Ebene befasst. Was diesen Studien zur »6kologischen
Nische« fehlt, ist der Parameter der individuellen und der
Massenpsychologie, die fiir die Psychoanalyse nicht vonei-
nander zu trennen sind. Diesem Bereich sind meine Arbeiten
gewidmet.?

Der »Ubermuslim« ist Benslama zufolge eine Figur des internen
Feindes (sprich des Uber-Ichs), die in der islamischen Moderne
erweckt worden sei.’® Ausgehend von seiner fritheren Theoreti-
sierung der »Qual des Ursprungs« versucht Benslama, die Ver-
breitung des Ideals des Ubermuslims im Kontext der Jugend und
der Vorstidte zu deuten.

Obwohl Benslama damit Ansitze macht, die Einseitigkeiten
politologischer, soziologischer und psychologischer Erkliarungen
zu iiberwinden, bleibt auch er auf der Ebene der identitiren Ver-
zweiflung der Jugend stehen, ohne erkliren zu kénnen, warum
der Wunsch, sich zu opfern, gerade die Form des Selbstmordat-
tentats’’ angenommen hat, und zwar auch auflerhalb des Islam.
Dies dann auf eine geschickte Strategie des Dschihadismus zuriick-
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zufiihren®, hat einmal mehr zur Konsequenz, dass die Frage sich
im Kreis dreht. Die Figur des Ubermuslims dient der Typifizierung
eines Diskurses, der wiederum von den Subjekten nichts sagt,
aufler dass sie sich mit diesem Diskurs identifiziert haben: eine
tautologische Erklirung. Was macht aber diese Identifizierung
sozial giiltig? Die neuerliche Fokussierung auf den Signifikanten
Radikalisierung zeugt von einer sozialen und politischen Heraus-
forderung, sich mit der Psychologie der Titer befassen zu miissen,
und daraus entsteht die Versuchung, einen Typus zu konstruieren,
was gegebenentfalls einer Diagnose gleichkommt. Die Verwirrung
besteht darin, aus dem Attentiter eine psychologisierte Figur zu
machen, einen Typus, der iiber die bewussten und unbewussten
Beweggriinde der einzelnen Dschihadisten eben nichts sagt.
Benslama verliert seinen Faden in dem Versuch, diesen Typus zu
beschreiben. Es klingt letztlich wie ein einfacher Automatismus:
Es gibt einen orientierungslosen, fragilen — oder was auch immer
— Menschen, der nur darauf wartet, dass ihm die islamistische
Ideologie begegnet und Bestand verleiht, und dann geht’s los.
Damit bleibt Benslama jedoch selbst auf der psychologischen
Ebene, was nicht falsch ist, weitere Fragen aber ungestellt lisst.
Wie verschrinken sich denn subjektive Notlage und ideologisches
Angebot? Was erméglicht diese Begegnung? Was ist das kulturelle,
diskursive Element, innerhalb dessen sie stattfindet? Fiir einen
fragilen Jugendlichen gibt es, wie die Praxis uns lehrt, viele andere
subjektive Losungen als den Dschihadismus. Aus einer allgemei-
nen Symptomatik oder aus einer sozialen Verwahrlosung ist das
Subjektive nicht zu erschlieflen.

Der Umgang Freuds mit solchen Typisierungen hilft, die Arti-
kulation des Individuellen und des Kollektiven zu befragen. Mit
seinem Text Uber einige Charaktertypen aus der analytischen Arbeit®
hat er dafiir ein Beispiel gegeben. Sein Versuch, Charaktertypen
zu konstruieren, geht genau umgekehrt vor: Er konstruiert nicht
einen allgemeinen Typus, den er dann dem einzelnen Fall unter-
stellt, sondern er versucht, aus der Zuspitzung von drei konkreten
Fillen, die aus seiner Praxis stammen, Riickschliisse auf eine all-
gemeine psychische Wirklichkeit zu ziehen. Freud geht es also
nichtdarum, einen bestimmten Menschentyp zu beschreiben und
auszusondern, sondern ausgehend von einem Fall der Ubertrei-
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bung — welcher als Idealtyp gilt — auf den normalen Fall zuriick-
zufithren, jedoch ohne damit zu behaupten, dass »alle so seienc.
Es geht vor allem um die Zuspitzung eines Vorgangs, der sich bei
vielen Einzelnen abspielen mag, nicht jedoch um die Beschreibung
eines Typus, die einer psychopathologischen Diagnose gleichkime.
Dem Spezialfall ist es zu verdanken, wenn ein allgemeiner Zug
enthiillt werden kann. Das verpasst Benslama mit seinem Uber-
muslim, indem er nicht weiterfragt, was unser Anteil an dieser
Figur ist. Es ist immer noch, als wiren wir vor ein fremdes Objekt
gestellt, das wir zu verstehen hitten. Das Subjekt »Ubermuslime
bleibt in diesem Sinne weiterhin als Objekt der Forschung vom
Subjekt »Forscher« abgespalten. Das zu enthiillende Ritsel bleibt
auflerhalb des Forschers, und die Probleme des globalisierten Wes-
tens erscheinen davon unberiihrt, obwohl der Islam tief in sie ver-
stricke ist.

Die Enthiillung unbewusster Vorgiinge kann man freilich nur
der je einzelnen Behandlung iiberlassen. Bleibt man aber auf der
Ebene der Kultur, dann braucht es ein drittes Element, um diese
Begegnung zwischen einer einzelnen Verzweiflung und einem
ideologischen Diskurs zu verwirklichen. Ich meine: Horror ver-
langt nicht weniger Erklirung als Terror — er ist Teil des ganzen
Spektakels. Ein amerikanischer Anthropologe konnte es so zum
Ausdruck bringen: »Man sollte es vermeiden, die Suizidattentate
anhand von Beweggriinden zu erkliren. (...) Statt die Ursachen
und die Rechtfertigungen von Suizidattentaten zu suchen, wollen
wir uns lieber fiir einige ihrer Auswirkungen interessieren, insbe-
sondere fiir den Horror, den sie auslosen.«%® Eine psychoanalyti-
sche Untersuchung verlangt, sich zu fragen, was diese grausamen
Taten mit uns machen und was uns mit den Tétern verbindet.

Die Begegnung zwischen einem jungen Menschen und einem
salafistischen Prediger bedarf eines kulturellen Elements, das diese
Begegnung real macht. Unter anderen historischen Bedingungen
hitte sie bestimmt keine Chance. Oder die Radikalisierung kann
tiber eine vollig andere Ideologie erfolgen, wie die jiingsten Atten-
tate weifler Rassisten (white supremacists) bereits gezeigt haben.
Wir sind alle in dieses Bad getaucht — Titer, Opfer, Zuschauer,
Kommentatoren, Intellektuelle. Der Satz von Bin Laden, den
Olivier Roy als Kern seiner Beweisfithrung hervorhebt (»Ihr liebt
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das Leben, wir lieben den Tod«) ist meiner Meinung nach anders
als buchstiblich zu verstehen. Buchstiblich genommen fiihrt die-
ser Satz zu einer neuen festen Gegeniiberstellung: ein das Leben
liebender Westen auf der einen Seite und ein den Tod liebender
Dschihad auf der anderen — Hedonismus versus Nibhilismus. Das
mag die offizielle Aussage des IS gewesen sein, als er das Bataclan
als die »Feier der Perversitit«i! anprangerte. Es ldsst jedoch den
gemeinsamen identifikatorischen Zug unberiihrt, der sich plotz-
lich in Graftitis wie »Macht nichts« oder in ironischen Sitzen wie-
JeSuisEnTerrasse kundtat. Plotzlich tat man, als ob es nur darum
ginge, gegen den Terror weiterzufeiern. Damit war gemeint, die
Lebensfreude zu zelebrieren. Aber was sagt das iiber unser Ver-
hilenis zu Trauer und Tod? Viele andere Anschlige zielten nicht
auf Feierplitze ab, wie etwa die Ermordung eines alten Priesters
in Saint-Etienne-du-Rouvray (26. Juli 2016) oder der Anschlag
gegen Passanten auf der London Bridge (3. Juni 2017). Vielmehr
ist zu merken, dass die Anschlige eine Inszenierung schaffen, die
die Besessenheit der Moderne zum Ausdruck bringt: Die Selbst-
mordattentate sind Sonderfille einer viel weiter gehenden Ausei-
nandersetzung, die mit dem Status des fleischlichen Lebens, sogar
des fleischlichen Uberlebens zu tun hat. Auch wenn es Spuren dieser
Auseinandersetzung bereits im Mittelalter gab®?, so hat sie doch
heute eine andere Dimension. Das anonyme Menschenaggregat
in der Offentlichkeit wird aufzerstiickeltes Menschenfleisch redu-
ziert. Kein politisches Verhiltnis, sondern ein gemeinsames Blut-
bad. Es ist, als wiirde der Mirtyrer sagen: Es ist das Einzige, was
wir gemeinsam haben. Benslama nennt den Islamismus eine »anti-
politische Utopie«*?: Ist diese Versuchung den sogenannten libe-
ralen Demokratien nicht auch vertraut?

Ein Bekannter, der kurz nach dem Anschlag von Nizza dort
war, erzihlte anschliefend insistierend und mitstrahlenden Augen
von der grausamen Vorstellung einer »menschlichen Marmelade,
wie er sagte, auf der sonst so angenehmen Promenade des Anglais
(er war bei dem Anschlag selbst nicht dabei). Dieser in einer freien
Unterhaltung wihrend eines Abendessens verwendete Ausdruck
machte auf mich den Eindruck, es ginge dabei um ein geteiltes
Phantasma sowohl des Westens als auch des Martyriums der neuen
Dschihadisten. Den Ausdruck fand ich nimlich fast grausamer
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als die Sache, die der Bekannte damit zu beschreiben versuchte.
Die Gegeniiberstellung von Nihilismus und Hedonismus liuft
Gefahr, nicht einzusehen, dass auf beiden Seiten der Polarisierung
sowohl ein Nihilismus als auch ein Genief§en im Spiel sind. Die
allgemeine Sicherheitswut der Uberwachungsgesellschaft und der
Anspruch, das Unvorhersehbare mit invasiven Technologien
immer genauer vorhersagen zu konnen, auf der einen Seite, und
das Sichhineinsteigern in eine immer labilere, unvorhersehbarere
und tiefer greifende Zerstérungswut auf der anderen, kénnen
nicht anders, als sich gegenseitig zu verstirken. Sie teilen eine
gemeinsame Voraussetzung der Moderne, und zwar die zugespitzte
Reduktion des Menschen auf das menschliche Fleisch und auf das
fleischliche Uberleben.** Als Stoff der spitkapitalistischen Verwer-
tung wird der Mensch auf den Status seines zerstiickelten Leibes
reduziert. Buchstiblich genommen, heifSt das, dass die Unsterb-
lichkeit nicht mehr theologisch zu deduzieren, sondern praktisch
nachzuweisen oder zu widerlegen ist, jedenfalls zu »bezeugen«.
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Karl-Josef Pazzini

Kopfschmerz

1983 kam ein 23-jihriger Mann in meine Praxis, der von seinem
Leid so eindriicklich erzihlte, dass es sich so anhérte, als ob ihn
aktuell im Raum eine Familie umringe. Er war im Alter von zwei
Jahren mit seinen Eltern aus der Tiirkei nach Deutschland gekom-
men. Er klagte tiber unaushaltbare Kopfschmerzen, die von einem
Stahlring verursacht wiirden, der seinen Kopf einzwinge. Er
driickte beide Fiuste an die Schlifen und fuhr mit den Fiusten
einmal um den Kopf herum.

Einmal habe er sehr starke Schmerzmittel verschrieben be-
kommen. Die Schmerzen 16sten sich auf und er bekam panische
Angst auseinanderzufliegen. Sein Arzt habe ihm daraufthin Psy-
choanalyse empfohlen. Er wisse nicht, was das sei.

Er war der Alteste von vier Geschwistern, hatte insbesondere
die Aufgabe, iiber die vier Jahre jiingere Schwester zu wachen,
ebenso iiber zwei noch jiingere Briider. Jeden Abend wurde er
vom Vater zum Rapport bestellt: Dann ging es um Gesinnung,
den Koran, Essen und Kleidung, seine und die der Geschwister.

Nach etwa vier Sitzungen schwieg er immer linger. Etwa in
der zehnten Sitzung lief§ er sich in den Sessel fallen und erstarrte
ganz und gar, keine Bewegung, kaum wahrnehmbares Atmen,
keine Reaktion auf Fragen oder Ermunterungen.

Ich bekam Angst. Sich anbahnenden Stupor kannte ich aus
der Psychiatrie. Ich sprang auf, ging auf ihn zu, in der Haltung
eines Ringers, Knie gebeugt, Arme ausgebreitet: »Los!« Er schnellte
aus dem Sessel und legte mich mit ein paar Griffen auf den Bauch
und driickte meinen rechten Arm auf dem Riicken nach oben.
Ich war stillgelegt.

Er fragte: »Warum machen Sie das?« — »Ich hatte Angst.«

Das Reden kam wieder in Fluss. Drei Monate spiter zog er
von zuhause aus und bestellte seinerseits seine Geschwister in
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seine neue Wohnung zum Rapport, wie er ironisch sagte. Heim-
liche Treffen.

Angesichts des Heftthemas suchte ich in meiner Erinnerung
und in meinen Notizen nach muslimischen Analysant*innen. Es
kam mir so vor, als hitte ich auch nach Rothaarigen suchen kén-
nen. Ich fand wenig. Daraus wurde die hier notierte Vignette.

Heute ist mir deutlicher als damals: Meine Rezeption der Psy-
choanalyse impliziert Jiidisches, lisst sich auf Christliches bezie-
hen. Der Islam blieb etwas Fernes, es fehlen immer noch spontane
Anschliisse, die meine Hérbereitschaft inhaltlich wecken wiirden.
So wie 1983.

Ich nahm das, was der Analysant erzihlte, nicht im Kontext
einer kulturellen und religisen Bindung der Familie wahr, als
eine Orientierung, die ihren Anteil an der Fesselung des Analy-
santen hatte. Die Fesselung entstand daraus, dass sich die Eltern
plotzlich in der Fremde befanden, Arbeitsemigranten. Die Fremd-
heit der deutschen Zivilisation und Kultur bedngstigte und lief§
sie im ehemals Gewohnten beharren.

Autoritire Strukturen in Familien waren mir geldufig, nicht
nur bei Arbeitsemigranten. Das war der Widerstand des Analy-
tikers, der seine Zuflucht im Bekannten suchte. Damals konnte
ich in der individuellen Leidensgeschichte etwas horen, das sich
an einer politisch und soziologisch aufgerauten Wahrnehmungs-
oberfliche verfing. In meiner Imagination war er ein Exot. Das
machte mich neugierig. Wire sein Hintergrund christlich oder
jidisch gewesen, wire in mir etwas angeklungen, das ich dann
als allzu Bekanntes hitte wegarbeiten miissen, um das Singulire
in seinen Verkniipfungen mit dem Darunterliegenden, dem sujez,
wieder horen zu konnen.

Im Engpass suchte ich damals Zuflucht in meinen Erinne-
rungen aus der Psychiatrie. Und in der klischeehaften Hoffnung,
dass ein junger, kriftiger, tiirkischer Mann irgendetwas mit Ringen
zu tun haben miisse. Die Unterstellung fiihrte zur Auflgsung des
Widerstands. Er sah — sagte er spiter — in mir seinen Ringlehrer,
von dem ich noch nichts gehort hatte, und seinen Rechtfertigung
fordernden Vater. Von diesem Akt an lief die analytische Arbeit
insgesamt gliicklich.
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Erst die Lektiire von Benslamas Buch hat die Bereitschaft geschaf-
fen, so etwas wie eine nicht exotische Neugier fiir den Islam anzu-
schieben. Vielleicht hitte ich ja damals etwas horen kénnen, das
an dem notdiirftigen Agieren vorbeigefiihrt hitte?

Weder der Vater noch die Familie insgesamt konnten darauf
hoffen, wahrgenommen zu werden, es sei denn in der Abstraktion
als Arbeitskraft. Immerhin gab es ein Fiinkchen Hoffnung und
Zuwendung induziert durch den Arzt: Psychoanalyse konne von
diesem Kopfschmerz etwas [6sen. Die Schockstarre, als Eisenring
korperlich metaphorisiert, war Schutz und Gefingnis gegen den
Aus- und Aufbruch aus der Welt des Vaters, die dieser aus der
Tiirkei nach Hamburg iibertragen hatte. Schutz vor einer fremden
Welt, die keine oder zumindest zu wenige Anzeichen dafiir gab,
dass etwas anderes als Arbeitskraft, dann vielleicht Tiirke, Muslim
und ganz abstrakt Mensch im Allgemeinen eine kulturell pro-
duktive Resonanz hitte finden kénnen. Mich brachte er dazu,
den gewohnten Platz des Analytikers, meinen Widerstand in Form
von Angst und Ratlosigkeit zu verlassen.

In meiner inneren Landkarte der Einfliisse auf mein Leben
hérte damals der Islam in Spanien auf; etwa in Alhambra oder
bei Averroes, also Ibn Rushd. Den darin enthaltenen islamischen
und arabischen Spuren deutlicher nachzugehen, hatte sich nicht
ergeben. Ich wusste nur um die Inhaltsstoffe, die schon in die
christliche Kultur eingebaut waren.

Es bleibt Aufgabe, Momente des Islam in der europiischen
Kultur vom Schutz eines Stahlringes zu befreien, um bemerken
zu kénnen, was aus dem unbewusst Transmittierten und bewusst-
seinsfihig Tradierten etwas Fremdes, dann Bedrohliches, zu Kolo-
nisierendes machte.

Von der Herkunft der Algorithmen habe ich im Mathema-
tikstudium nichts erfahren. »Algorithmus« klingt eigentlich grie-
chisch. Die Bezeichnung geht aber zuriick auf den verballhornten
Namen von Abu Dscha'far Muhammad ibn Musa al-Chwarizmi
(ca. 780 geboren, gestorben zwischen 835 und 850), der die lingste
Zeit seines Lebens in Bagdad als Mathematiker, Astronom und
Geograf verbrachte. Ohne dessen Vorarbeit, ohne Algorithmen
wire dieser Artikel so nicht geschrieben worden. —
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Thomas Scheffler

Psychoanalyse und Sozialpsychologie: Ansitze zur
Verhaltensanalyse islamisch geprigter Gruppen

Der Islam als Herausforderung der Psychoanalyse

Das Bild des Islams in der neueren europiischen Geistesgeschichte
schwankg, je nach historischem Kontext, zwischen angstbesetztem
Feindbild und fasziniertem Interesse an den mystischen, weis-
heitlichen, potenziell transreligiosen Traditionen des Orients. Als
Freuds Schiiler Theodor Reik 1923, nach dem Zusammenbruch
des Osmanischen Reichs, von der historischen Wandlungsfihig-
keit des Islams sprach, hatte er Figuren wie den mystischen Refor-
mer al-Ghazali (ca. 1055-1111) und den Bahai-Fiihrer Mirza
Mohammed Ali (1853—1937) im Auge' — Namen, die man achtzig
Jahre spiter, in Fethi Benslamas Psychoanalyse des Islam?, vergebens
sucht, wohl nicht ohne Grund, denn mystisch-esoterisch-
meditative, scheinbar politikferne Strémungen im Islam, obzwar
weiterhin existent und inzwischen auch in die alternative
Therapieszene westlicher Linder eingewandert, sind in der Auf-
merksamkeit westlicher Medien lingst durch gewaltbereite
politisch-islamistische Bewegungen verdringt worden, deren spek-
takulire Aktionsformen die Nachfrage nach psychologischer
Expertise massiv erhoht haben. Nicht zuletzt die in westlichen
Medien zu »Selbstmordanschligen« umcodierten »Mirtyrerope-
rationen« wurden oftals Zeugnisse einer pathologisch-irrationalen
Mentalitit verstanden, die nach psychoanalytischer Erklirungs-
hilfe zu rufen schienen.

Allerdings diirfte der Islam seinerseits auch in mehrerlei Hin-
sicht eine besondere Herausforderung fiir die Freudsche Psycho-
analyse darstellen:

(1) Freud sah in Die Zukunft einer Illusion (1927) die Religion
als notwendige kollektivneurotische »Illusion« angesichts der
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infantilen Hilflosigkeit des Menschen und nahm an, dass die
Notwendigkeit einer solchen Illusion mit der Zunahme des
wissenschaftlichen Fortschritts abnehmen werde. Diese Ent-
wicklung ist aber bis heute so nicht eingetreten. Zum einen
wird das Gliicksversprechen der Aufklirung nach Auschwitz
kritischer bewertet als in den 1920er-Jahren. Zum anderen
sind seit den 1970er-Jahren fundamentalistische Stromungen
in allen drei monotheistischen Religionen auf dem Vormarsch
und das prominenteste Beispiel dafiir ist, zumindest auf den
ersten Blick, der weltweite Aufstieg »islamistischer« Bewe-
gungen.

(2) Noch immer stellt sich die Frage, ob und inwieweit
Erkenntnisse der Individualpsychologie auf reale oder ima-
ginire Kollektivsubjekte wie Nationen und Religionsge-
meinschaften iibertragen werden konnen: Freud hatte keine
Schwierigkeiten, von »Vélkerpsychologie« zu sprechen?;
Staaten und Vélker als menschliche »Groflindividuen«®
bzw. »Vélkerindividuen«® zu bezeichnen; und den Juden den
Kollektivglauben zu bescheinigen, sie seien Gottes auserwihl-
tes Volk’. Sein Optimismus, grofle Kollektive, die fiir ihn
eigentlich Gegenstinde der »Massenpsychologie« waren, mit
psychoanalytischen Mitteln besser verstehen zu kénnen, griin-
dete in der Annahme von Analogien zwischen Individual- und
Kollektivneurosen, die es ermdglichen wiirde, »die Zwangs-
neurose als pathologisches Gegenstiick zur Religionsbildung
aufzufassen, die Neurose als eine individuelle Religiositit, die
Religion als eine universelle Zwangsneurose zu bezeichnen.«®
Wenn man den »Fortbestand von Erinnerungsspuren an das
von Voreltern Erlebte« bei den Nachkommen annehme, dann
»haben wir die Kluft zwischen Individual- und Massenpsy-
chologie iiberbriickt, kénnen die Volker behandeln wie den
einzelnen Neurotiker.«’ — Aber welche Beobachtungen, kli-
nischen Fallstudien und anderweitigen Daten wiren z. B. not-
wendig, um die Existenz und Heilbarkeit einer spezifisch
»deutschen«, »arabischen oder »tiirkischen« Kollektivneurose
zu begriinden? Mehr noch: Kann man komplexe Weltreligio-
nen wie den Islam oder das Christentum, mit ihren unzihligen
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Schattierungen und konfligierenden Hierarchien, die viele
Nationen, Ethnien, Linder und Lebensgemeinschaften iber-
spannen, mit den gleichen Methoden analysieren wie eine
Ethnie, einen Staat oder ein Individuum?

(3) Freuds Versuch, »die Vorstellung des Unbewussten in die
Massenpsychologie einzutragen«!?, kreist um die Idee, »daf§
im C)dipus—Komplex die Anfinge von Religion, Sittlichkeit,
Gesellschaft und Kunst zusammentreffen, in voller Uberein-
stimmung mit der Feststellung der Psychoanalyse, dass dieser
Komplex den Kern aller Neurosen bildet«!!. Aber inwieweit
kann diese Problematik auch auf den Islam angewendet wer-
den, der zwar die Gefahr der Prophetenverfolgung themati-
siert, sich selbst aber auf einen siegreichen und von niemand
ermordeten (da von Gott beschiitzten) Griinder beruft; einen
Griinder, der seinerseits keine S6hne hinterlief, sondern nur
Tochter; eine Religion, die den Kreuzestod Christi bestreitet
und in der sich ein identititsstiftender Kult des tragischen
Opfertodes eigentlich nur bei einer Minderheit, den Schiiten,
entwickelt hat? Und: Wie weit trigt die 6dipale Problematik
in arabischen patriarchalischen Grof8familien, in denen neben
den Vater-Sohn-Konflikt in stirkerem Mafle emotionale
Bezichungen zwischen Briidern und Schwestern, Konflikte
zwischen Bruder und Bruder, Schwester und Schwester, sowie
Spannungen und Gleichgiiltigkeit zwischen den Ehegatten
treten?!?

(4) Aktuell bleibt auch die — bereits von Freud diskutierte —
Frage, ob, wie und inwieweit traumatische »Urkonflikte« nach
einer lingeren Latenzperiode an spitere Generationen gene-

tisch oder iiber kulturelle Mechanismen weitergegeben wer-
den.!

(5) Dariiber hinaus stellt sich die Frage, wie die Analyse der
Ursprungsmythen einer Religion mit deren historischer Enz-
wicklungsdynamik in Beziehung zu setzen ist. »Wir haben
uns«, konstatierte Theodor Reik 1923, »allzusehr daran
gewohnt, die Religion als ein starres Gebdude anzusehen und
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ihr den Charakter eines stetig Werdenden und Organischen
abzusprechen. Allein wie wenig hat die grofle Organisation
der Kirche des ausgehenden Mittelalters mit dem Urchris-
tentum, wie wenig der Islam unserer Tage ... mit dem Glau-
bensbekenntnis des ersten Propheten gemein! ... Die
Entfremdung von der eigenen Vorzeit, der unausbleibliche
Bruch mit der Vergangenheit unter dem Drucke starker Ten-
denzen aus den Ichtrieben enthilt bereits alle Keime der kiinf-
tigen Entwicklung in sich.«!4

Auch in der islamischen Welt hat sich die menschliche
Fahigkeit, immer wieder »Anfinge« zu setzen (H. Arendt),
zum Arger vieler Puristen im Laufe der Jahrhunderte in zahl-
reichen Neubildungen, Sekten, Heiligenkulten und Refor-
mern materialisiert. So wird Benslamas These, es gebe »keine
Heilige Familieim Islam«', partiell relativiert durch die grofle
Rolle, die Mohammeds Tochter Fatima in der Legitimation
der alidischen Imame bei den Ismailiten und in der Zwolfer-
schia spielt. Und seine These, der moderne Islamismus laufe
auf eine »Aufldsung der Religion« hinaus'¢, konfligiert zumin-
dest mit der Selbstsicht der betroffenen Akteure.

(6) Auffallend ist, dass die Psychoanalyse als institutionalisierte
Disziplin in muslimischen Lindern bisher nur in geringem
Mafle Fufd hat fassen kénnen und dies, obwohl Freuds Gedan-
ken z. B. unter arabischen Intellektuellen schon seit den
1920er-Jahren rezipiert wurden, noch bevor seine Werke ins
Arabische iibersetzt wurden.!” In verschiedenen Teilen der
arabischen Welt existieren zwar seit Jahrzehnten kleine psy-
choanalytische Initiativen,'® aber es gibt zu denken, dass 2020
nur einer von den 68 konstituierenden Mitgliedsverbinden
der 1910 gegriindeten Internationalen Psychoanalytischen Ver-
einigung im Nahen Osten domiziliert war, nimlich die fsrae/
Psychoanalytic Society. Lediglich unter den assoziierten sech-
zehn Arbeitsgruppen (study groups) befanden sich eine (kleine)
libanesische und zweti tiirkische. Von den 51 internationalen
Kongressen, die seit Griindung der Vereinigung abgehalten
wurden, fand nur einer im Nahen Osten statt (1977 in Jeru-
salem), kein einziger in einem muslimischen Land."
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(7) Fiir diesen misslichen Tatbestand kann man mit einigem
Rechtzunichstinterne soziale, kulturelle und politische Hin-
dernisse in den muslimischen Lindern verantwortlich
machen.?® Aber gibt es méglicherweise auch einen anti-isla-
mischen Affekt in der freudianischen Psychoanalyse selbst?
Denn prinzipielles Desinteresse an auflereuropiischen Kul-
turen kann man der Psychoanalyse kaum vorwerfen: Freud
befasste sich z. B. ausfiihrlich mit den australischen Aborigines
und diversen polynesischen Vélkern?!, Wilhelm Reich mit
der Sexualmoral der Trobriander?2. Umso seltsamer ist ihr
weitgehendes Schweigen zum Thema Islam, obwohl dieser
der europiischen Geschichte rdumlich, historisch und the-
matisch weit niherstand als die Kulturen der Siidsee. Freuds
These, die »mahomedanische Religionsstiftung erscheine ihm
wie eine abgekiirzte Wiederholung der jiidischen« sowie seine
Bemerkung, Allah habe sich »seinem auserwihlten Volk weit
dankbarer [gezeigt] als seinerzeit Jahve dem seinen«?3, scheinen
jedenfalls zwei klassische Stereotype der europiischen Geis-
tesgeschichte zu bedienen: Der Islam sei eine Imitation des
Judentums ohne eigenen Wert?* und sein Gewaltcharakter
sei zwar fiir seine weltlichen Erfolge, aber auch fiir seine angeb-
liche intellektuelle Flachheit verantwortlich: Die »innere Ent-
wicklung« des Islam, meint Freud, sei »bald zum Stillstand
[gekommen], vielleicht weil es an der Vertiefung fehlte, die
im jiidischen Falle der Mord am Religionsstifter verursacht
hatte.«® — Nichtfreudianische Abzweigungen der psychoana-
lytischen Bewegung haben den mystischen und weisheitlichen
Vertiefungen des Islam weitaus mehr Interesse entgegenge-
bracht: Carl Gustav Jung z. B. setzte sich schon 1912 mit der
Figur des Chidher (£hidr) im Koran auseinander?, bereiste
1920 Tunesien?” und diskutierte auf den von ihm inspirierten
Eranos-Konferenzen in Ascona mit europiischen Experten

der islamischen Mystik und Esoterik wie Louis Massignon
und Henri Corbin.

An kritischen Problemfeldern im Schnittbereich von Psychoana-
lyse und Kultur- bzw. Sozialwissenschaften mangelt es also nicht.

Aus meiner eigenen Perspektive als Politikwissenschaftler mit
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Nahostbezug méchte ich in den folgenden Ausfithrungen einen
winzigen Ausschnitt aus dieser riesigen Interaktionszone beleuch-
ten: Seit Jahrzehnten sind psychoanalytische Begriffe, Schlagworte
und Ideen in verschiedene Psychologien und hieriiber auch in
verschiedene Branchen der Islam- und Nahostforschung eingesi-
ckert und haben dort sowohl empirische als auch geistesgeschicht-
liche Forschungen angeregt. Ich beschrinke mich auf vier
sozialpsychologisch inspirierte Zuginge, die mir in meiner eignen
Arbeit begegnen, nimlich: (1) die Annahme eines muslimischen
Superioritits- bzw. Inferiorititskomplexes; (2) die Verkniipfung
von antikolonialer Gewalt und emanzipatorischer Personlich-
keitsentwicklung in kolonialen Kontexten; (3) die Frage eines kol-
lektiven »arabischen Nationalcharakters«; und (4) die Verflechtung
von Islam, Patriarchat und sexuellem Wandel als globalem Inte-
grationsproblem islamisch geprigter Gruppen.

Gemeinsam ist den von mir diskutierten Ansitzen, dass sie
zu einem bestimmten Genre islambezogener Literatur gehoren,
nimlich zu Texten, in denen vorwiegend nicht-muslimische Auto-
ren sich mit Muslimen und deren Religion auseinandersetzen.
Fiir die Konjunktur dieses Genres lassen sich fiir die letzten zwei-
einhalb Jahrhunderte zwei Kontext- bzw. Begegnungstypen unter-
scheiden, nimlich (1) die europidische Einwanderung in
muslimische Linder im Kontext des Kolonialismus und (2) die
muslimische Einwanderung in westliche Linder im Kontext der
Globalisierung,.

Es ist auffillig, dass die Neigung europidischer Autoren, beim
Versuch, Muslime zu »verstehen, psychologische Erklirungsmuster
zu bemiihen, hiufig mit der Empfindung bzw. Beobachtung
zusammenhing, dass bei Begegnungen zwischen Muslimen und
Nicht-Muslimen nicht nur einfach materielle /nzeressen verhandelt
wiirden, sondern auch Gefiihle wie »Hass« und »Wut«.

»Superiorititskomplex« und muslimische »Wut«
1955 veréffentlichte der franzésische Sozialgeograf Etienne de

Vaumas (1914-1974) einen ausfiihrlichen Bericht zu den geo-
grafischen Dimensionen des Religionspluralismus im Libanon,
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in dem er u. a. eine Reihe mentaler und historischer Gruppen-
profile der im Libanon vertretenen Religionsgemeinschaften ent-
warf. Den sunnitischen Muslimen, die sich der Integration in den
libanesischen Staat jahrzehntelang widersetzt hatten, attestierte
er dabei einen »complexe de supérioritéc, der ihre Loyalitit zum
libanesischen Staat blockiere.?® Dieser Superiorititskomplex stiitze
sich auf zwei Sdulen, nimlich erstens auf die Dogmen ihrer Reli-
gion und zweitens auf ihre einstigen Privilegien im Osmanischen
Reich, angesichts derer sie bereits die institutionelle Gleichstellung
mit Christen und Juden im libanesischen Staat als demiitigende
Diskriminierung empfinden.

Konstatiert wurde hier also ein Problem gekrinkten Stolzes:
eine »kognitive Dissonanz« (L. Festinger) zwischen dem kollek-
tiven Superiorititsanspruch der muslimischen Umma und der
nach dem Ersten Weltkrieg erlittenen rechtlichen Gleichstellung
mit Nicht-Muslimen, die als Inferioritit erlebt wird.

Wihrend de Vaumas 1955 noch im Zeitalter arabisch-natio-
nalistischer Befreiungskidmpfe gegen den europiischen Kolonia-
lismus schrieb, sah sich der Historiker und Orientalist Bernard
Lewis (1916-2018) in seinem 1990 verdffentlichten Aufsatz » The
Roots of Muslim Rage« bereits in einem anderen historischen Krif-
tefeld. Der Hass auf den Westen in der muslimischen Welt, so
Lewis, bleibe und wachse weiter?, obwohl die Westmzchte schon
seit Jahrzehnten ihre kolonialen Besatzungstruppen abgezogen
hitten und obwohl die wichtigste westliche Macht, die USA, nie-
mals eigene Kolonien im Nahen Osten gehabt hitten. Lewis fol-
gerte daraus, dass das Problem des westlichen Imperialismus nicht
als einzige Erklirung fiir das linderiibergreifende Wachsen mus-
limischer »Wut« herangezogen werden kénne.*® Es handele sich
vielmehr um eine historische Durchgangsphase in der Geschichte
des Islam, in der Muslime von einem »kulturellen Minderwertig-
keitskomplex« getrieben wiirden, der entscheidend durch ihre
Religion geprigt werde, wobei »Religion« hier nicht als Dogmen-
system, sondern als integrale kollektive Lebensart, als »Zivilisation«
zu verstehen sei.
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Fanon: Antikoloniale Gewalt und Personlichkeitsentwick-

lung

Der Periode der siegreichen antikolonialen, arabisch-nationalis-
tischen Befreiungskimpfe der 1950er- und 1960er-Jahre ent-
stammt auch das bis heute wohl einflussreichste Buch zur
Bedeutung von Minderwertigkeitsgefithlen im Kontext des Kolo-
nialismus: der 1961 verédffentlichte Essay Les Damnés de la Terre
des franzosischen Psychiaters Frantz Fanon (1925-1961).

Ausgehend von seiner eigenen Erfahrung als Psychiater in
Algerien wihrend des algerischen Befreiungskriegs (1954-1961)
vertrat Fanon die These, der kolonisierte Mensch werde durch
den Kolonialismus seiner Menschlichkeit und Eigenwiirde
beraubt und kénne sie nur zuriickgewinnen, wenn er mit Gewalt
gegen den Kolonialherren vorginge. Gewalt erschien aus dieser
Perspektive nahezu als Selbst-Therapie, der iiberaus heilsame Wir-
kungen zugeschrieben wurden:

»Auf der individuellen Ebene«, so Fanon, »wirkt die Gewalt
entgiftend. Sie befreit den Kolonisierten von seinem Minder-
wertigkeitskomplex, von seinen kontemplativen und verzwei-
felten Haltungen. Sie macht ihn furchtlos, rehabilitiert ihn
in seinen eigenen Augen.«®' Der kolonisierte Intellektuelle
biifle dabei — »in einer Art Autodafé« [!] — seinen »Egoismus«
ein und erlerne neue Worte: »Bruder«, »Schwester«, »Ge-
nosse«.>?

Auf kollektiver Ebene hingegen fordere die Gewalt die Bildung
eines Nationalbewusstseins bei den Kolonisierten: Sie sei »ein in
Blut und Zorn geschaffenes Bindemittel«, das ebenso »totalisie-
rend und national« wirkt wie gleichheitsstiftend: »Die Gewaltg,
schreibt Fanon, »hebt das Volk auf die Hohe seiner Anfiihrer ...
Wenn die Massen durch Gewalt an der nationalen Befreiung teil-
genommen haben, erlauben sie niemandem, sich als >Befreier«
auszugeben.«?

Und auf der Ebene der gesamten Menschheit miisse es darum
gehen, »eine Geschichte des Menschen zu beginnen, die [...] den
Verbrechen Europas Rechnung trigt, von denen das verabscheu-
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ungswiirdigste gewesen sein wird: beim Menschen die patholo-
gische Zerstiickelung seiner Funktionen und die Zerstérung seiner
Einheit; beim Kollektiv der Bruch, die Spaltungen; und schlieflich
auf der unermefilichen Ebene der Menschheit der Rassenhaf3, die
Versklavung, die Ausbeutung und vor allem der unblutige Vél-
kermord, nimlich das Beiseiteschieben von anderthalb Milliarden
Menschen.«*

Interessanterweise polemisiert Fanon in diesem Kontextauch
gegen die Religion als eine Art Opium des Volkes, das den Ent-
rechteten helfe, sich im kolonialen Elend einzurichten, anstatt
sich gewaltsam dagegen aufzulehnen.® Insbesondere die Kérper-
rituale der mystischen Volksreligiositit mit ihren ekstatischen
Tinzen werden von ihm abgelehnt, weil sie die Frustration der
Kolonisierten in den eigenen Korper zuriickprojizierten, anstatt
sie in befreiender Aggression gegen den Korper der Kolonialherren
zu richten. Implizit beschreibt Fanon hier die Spannung zwischen
zwei damals in Nordafrika verbreiteten Strémungen islamischer
Religiositit, nimlich die zwischen der mystisch geprigten Volks-
religiositit der Sufi-Orden einerseits und der heute als »Salafismus«
bekannten Spielart eines sunnitischen Islamismus andererseits,
der den Islam in den Dienst des aktiven Befreiungskriegs gegen
die europiischen Ungldubigen stellte.?

Gibt es einen »arabischen Nationalcharakter«?

Einen anderen Ansatz verfolgte der amerikanische Kulturanthro-
pologe Raphael Patai (1910-1996), der 1973 sein Buch 7he Arab
Mind versftentlichte, das zahlreiche erweiterte Neuauflagen
erlebte (1976, 1983, 2002, 2007) und u. a. auch als Schulungs-
material der amerikanischen Armee Verwendung fand.?” Der Titel
des Buches lautet, wohlgemerke, nicht 7he Muslim Mind, sondern
The Arab Mind, denn fiir Patai wurde die Durchschnittsmentalitit
von Arabern nichtallein durch den Islam als Religion bestimm¢?,
sondern durch ein Biindel verschiedener sozialer, kultureller, geo-
grafischer und politischer Faktoren.

Patai stand in einer Tradition interkulturell vergleichender
Forschungen zur Herausbildung eines bestimmten Typs kollek-
tiver Personlichkeitsstrukturen, des sogenannten »Nationalcha-
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rakters«, die in den USA seit Ende der 1930er-Jahre von Forschern
um den Psychoanalytiker Abram Kardiner (1891-1981) und den
Kulturanthropologen Ralph Linton (1893-1953) angeregt wor-
den war.* Fragen zur Mentalitit der Deutschen, der Japaner, der
Russen hatten im Umfeld des I1. Weltkriegs und der amerikani-
schen Weltpolitik Konjunktur und verbanden sich mit den wenig
spiter ebenfalls einsetzenden Debatten zur »politischen Kultur«
und zum kulturellen Modernisierungspotenzial bestimmter
Nationen.

Kardiner und Linton hatten nach den kulturellen Determi-
nanten der individuellen Persénlichkeitsentwicklung und deren
Riickwirkungen auf das Sozialverhalten von Individuen gefragt.
Im Wesentlichen gingen sie dabei von vier Primissen aus:

(a) Prigend fiir die Personlichkeitsbildung jedes Menschen
sei die frithkindliche Sozialisation, in der sich grundlegende
Muster von sozialem Verhalten herausbilden wiirden, etwa
das Verhiltnis von Individuum und Gesellschaft, die
Geschlechterverhiltnisse, die Kontrolle von Kérperlichkeit,
Sexualitdt, oder der Umgang mit sozialer Abhingigkeit, Frus-
tration und Aggression.

(b) Das spitere soziale Verhalten von Jugendlichen und
Erwachsenen werde durch kulturelle Muster geprigt, die sie
in ihrer frithen Kindheit erlernt hitten.

(c) Menschen mit dhnlichen frithkindlichen Erfahrungen
wiirden dazu neigen, im spiteren Leben auch hnlich auf
gesellschaftliche Herausforderungen zu reagieren.

(d) Da die Erziehungsstile kulturell determiniert und je nach
spezifischer »Kultur« variierten, gibe es auch verschiedene

Typen der »Grundpersonlichkeit« (basic personality).

Entsprechend diskutiert Patai in den ersten Teilen seines Buches
Probleme von Familie und Erziehung, Geschlechterverhiltnissen
und Sexualititin der arabischen Welt und widmetsich in spiteren
Kapiteln ihren Auswirkungen auf die arabische Politik und Kultur.
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Betont werden dabei die Dominanz der patriarchalen Grofifamilie
und ihr inhdrenter Geschlechterdualismus; die Bevorzugung der
S6hne durch ihre Miitter; die unterschiedlichen Mechanismen
der Wunscherfiillung bei minnlichen und weiblichen Kindern;
die Rolle von Kérperstrafen und die Rolle der viterlichen, aber
auch der miitterlichen Autoritit. Beriicksichtigt werden ferner
die unterschiedlichen kulturellen Leitwerte von Beduinen, Fella-
chen und Stidtern; die Bedeutung autoritirer Fiithrungsstrukturen
auf allen Ebenen der Gesellschaft; die Bedeutung des Ehre-
Schande-Komplexes fiir das soziale Verhalten und die hohe Wert-
schitzung des Wortes, das in vielen Kontexten wichtiger sei als
Taten.

Patais Ansatz ist im Groflen und Ganzen sekundiranalytisch: Er
griindet zwar auch auf eigenen Beobachtungen, stiitzt sich aber
vor allem auf die Auswertung empirischer Fallstudien und selbst-
kritischer Beobachtungen arabischer Intellektueller zur wissen-
schaftlich-kulturellen Riickstindigkeit der arabischen Welt sowie
auf Textanalysen politischer Debatten und Geschehnisse der ara-
bischen Politik. Da viele der von ihm zitierten Quellen der Frage
nachgingen, warum die Araber in der Konkurrenz zu Israel und
den Staaten des Westens zuriickgeblieben seien, stief§ das Buch
jedoch immer wieder auch auf Widerspruch:#!

Zeitgenossische Kritiker argumentierten in den 1970er-Jah-
ren, die von Patai angefiihrten Fallstudien zur Kindererziehung
in einigen arabischen Lindern wie Agypten oder Libanon reichten
nicht aus und seien teilweise zu veraltet, um zu Generalisierungen
tiber die Personlichkeit der Araber zu gelangen, einer Kategorie
von Personen, deren historische Siedlungsgebiete sich iiber zwei
Kontinente, vom Atlantik bis zum Persischen Golf, erstreckten.
Patai unterschitze auch die soziale, ethno-religiose und kultur-
geografische Diversitit der arabischen Welt sowie den rapiden
Wandel, den sie im 20. Jahrhundert durchgemacht habe.

Im Lichte von Biirgerkriegen, Staatszerfall und Fluchtbewe-
gungen im Nahen und Mittleren Osten wire dariiber hinaus auch
zu fragen, inwieweit kollektive Personlichkeitsstrukturen nach-
haltig durch langandauernde disruptive Situationen beeinflusst
werden kénnen, die die gewohnten alltiglichen Routinen sozialen
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Handelns auch im Familienkontext nachhaltig stéren konnen.
Und im Kontext globaler Wanderungs- und Austauschprozesse
miisste schliefllich auch diskutiert werden, inwieweit »Kulturenc
tiberhaupt noch als in sich geschlossene semiotische Systeme mit
jeweils verschiedener, abgegrenzter Personlichkeit gesehen werden
konnen.

Patriarchat, Geschlechterrollen und sexuelle Revolution

Probleme der frithkindlichen Sozialisation in patriarchalischen
Familien spielten schon lange vor der (missverstindlich) so
genannten »Re-Islamisierung« der 1970er- und 1980er-Jahre eine
wichtige Rolle bei westlichen Versuchen, die politische, soziale
und wirtschaftliche Dynamik zeitgendssischer arabisch-muslimi-
scher Gesellschaften zu verstehen; sie erlangten aber nach der
Initialziindung der iranischen Revolution von 1978/79 neue
Bedeutung: 1990 verdffentlichte der deutsch-amerikanische
Religionswissenschaftler Martin Riesebrodt (1948-2014) sein
Buch Fundamentalismus als patriarchalische Bewegung.*> Darin
charakterisierte er die islamische Revolution im Iran als Bewegung
zur »Repatriarchalisierung« der Gesellschaft, als Erhebung zur
Verteidigung und Neuorganisation des Patriarchats gegen die
moderne Frauenemanzipation.

Die Betonung der Krise des Patriarchats als Triebkraft der
islamischen Revolution erdffnete der interdiszipliniren Funda-
mentalismus-Forschung eine kulturelle Tiefendimension, die iiber
die Diskussion religioser Dogmen und Institutionen ebenso
hinausreichte wie iiber die Grenzen der islamischen Welt und
damitzu Vergleichen mitanderen Kulturregionen einlud. Studien
zum Status der Frau in muslimischen Lindern und zu den Aus-
wirkungen patriarchalischer Familienstrukturen auf Reprodukti-
onsverhalten, Politik und Wirtschaft islamischer Linder sind
inzwischen Legion und haben auch die »islamkritische« Literatur
in Deutschland erreicht. Sie tun dies aber aus unterschiedlichen
Perspektiven, unter denen ich hier zwei herausgreifen méchte:
die integrationspessimistische Perspektive, Muslime auszugrenzen,
und die integrationsoptimistische Perspektive, die internen Struk-
turen muslimischer Soziabilitit zu verindern.

92 Thomas Scheffler



Ein Beispiel fiir die erste Perspektive ist der 2018 erschienene
Bestseller Thilo Sarrazins »Feindliche Ubernahme«.%3 Das Buch
ist Teil einer Konjunktur islambezogener Werke, die weder von
universitiren Islamwissenschaftlern noch von muslimischen Auto-
ren verfasst sind, sondern von nicht-muslimischen Laien, die die
Folgen muslimischer Einwanderung in ihre Heimatlinder pro-
blematisieren. Sarrazin argumentiert, der Islam als religioses Nor-
mengefiige bringe das Patriarchat zwar nicht hervor, stabilisiere
es aber durch theologisch-juridische Sakralisierung und verstirke
damit den Geschlechterdualismus muslimischer Familien, der
Frauen auf ihre Rolle als Gebirerin und Hausfrau reduziere und
damit zu hoheren Geburtenraten bei Muslimen beitrage, die ihrer-
seits zu erheblichen wirtschaftlichen Problemen und sozialen Kon-
flikten fiithrten.

Ein Beispiel fiir die zweite Perspektive ist die 2009 erschienene
Streitschrift der deutsch-tiirkischen Frauenrechtlerin und
Moscheegriinderin Seyran Ates »Der Islam brauchr eine sexuelle
Revolution«.* Das Buch ist Teil einer Konjunktur muslimischer
Autor*innen, die in westlichen Lindern leben und aufeine innere
Reform von Islam und Patriarchat hinarbeiten. Unter Berufung
auf Wilhelm Reich erklirt Ates, der Islam brauche eine »sexuelle
Revolution«. Bedenkt man den Einfluss Reichs auf die 1968er
Bewegung und deren Beitrag zum langfristigen kulturellen Wandel
in Deutschland, dann diirfte die Berufung aufihn allerdings nicht
nur eine subversive Herausforderung fiir autoritire Strukturen in
muslimischen Gemeinschaften bergen, sondern auch fiir die Psy-
choanalyse.

Schlussbemerkung

So kontrovers die oben vorgestellten Ansitze auch diskutiert wer-
den kénnen, sie haben vier Dinge miteinander gemein: (1) Sie
sind sozialpsychologisch in dem Sinne, dass sie iiber die Indivi-
dualpsychologie hinausgehen und geeignet sind, soziale bzw. poli-
tische Handlungsstrategien zu generieren. (2) Sie sind im Prinzip
komparativ und auf historische Kontextualisierung hin angelegt.
(3) Sie zeigen, dass die psychologische Forschung zu Problemen
der islamischen Welt auch in den Sozialwissenschaften in den
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Jahrzehnten nach Freud keinen Stillstand erlebt hat. (4) Sie kom-
men in Benslamas Psychoanalyse des Islam nicht vor. Warum eigent-
lich? Lehnt er sie ab? Manche abwertenden Passagen zum Thema
»Volkerpsychologie« und »Mentalititen«® in seinem Buch lassen
das vermuten. »Ich nenne keine Namen, damit ich niemanden
in der Rangfolge von Unwissenheit und Unklugheit noch beson-
ders auszeichne, heifSt es bei ihm.* Der offene Dialog mitanderen
Disziplinen, den Freud und seine frithen Schiiler und Kollegen
ab 1912 in der Zeitschrift /mago und anderswo pflegten, scheint
heute an emotionale Schranken zu stoflen. Aber wenn es, ange-
sichts der » Verzweiflung der Massen in der islamischen Welt, fiir
Psychoanalytiker tatsichlich darum gehen soll, »die Wut [zu] ver-
stehen, die Verzweiflung [zu] benennen, ihre Gestalten [zu] ana-
lysieren«”’, dann wird kein Weg um den Dialog mit den
Nachbardisziplinen vorbeifiihren, einschliefSlich des Nachweises,
welche Liicken im derzeitigen Forschungsstand der Sozialwissen-
schaften die Psychoanalyse erfolgreich fiillen kann. —
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Marcus Coelen

»Islam« — in einem einzigen Zug

»Call me Ishmael«
(Herman Melville, Moby Dick)

Um den Islam in seinem Zusammenhalt nach historischer und
gesellschaftlicher Hinsicht zu erkliren, wird, aus sehr plausiblen
Griinden, gerne Identifizierung herangezogen. Beispielhaft kann
man dies in Fethi Benslamas Psychoanalyse des Islam lesen. Seine
Arbeit beruht auf der These, »dass es eine gewaltsame Zisur im
zeitgenossischen Islam gibt, die seine traditionellen Modi der Sub-
jektivierung erschiittert.« Diese zu analysieren »heif3t, die grund-
legende Problematik der Identifizierungen und der Ideale
aufzuwerfen.« Denn »mit ihrer Hilfe denkt die Psychoanalyse die
Konstituierung der Zugehérigkeit des Menschen zur menschli-
chen Gattung als einen Prozess, der zur Kulturarbeit auffordert
und der unter bestimmten Umstinden zum Scheitern verurteilt
sein kann.«!

Die »Identifizierung« ist, bei Benslama ist das hier und da
spiirbar?, ein zutiefst freudscher Begriff, was bedeutet, dass seine
Schirfe sich gerade dadurch ergibt, dass er fiir Freud selbst ein
Ritsel bildete, das ihm nicht ginzlich auflgsbar war, das auch
nicht aufzulésen ist und dessen analytische Kraft sich vielmehr
dadurch ergibt, dass das von ihm Analysierte mit dem Begriff
selbst gerade am Punkt dieser Unauflosbarkeit wie verschweif3t
ist. Der berithmte »Nabel des Traums« gibt hier zugleich die Nabe
und den Umlauf, also zugleich Modell und Stiick der Sache selbst
ab, die im Grunde alle wichtigen Begriffe Freuds in ihrer Kon-
struktion, Dynamik und Logik bestimmen. Denn nicht nur ruht
der Traum, in jenen bekannten Stellen der 7raumdeutung, auf
einem »Unerkannten<®, das der Deutung verschlossen bleibt,
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sondern diese Nahtstelle verbindet ihn zudem iiber Deutung mit
dem, was »ohne Abschluss bleiben« wird, also mit dem Denken,
mit der »netzartige[n] Verstrickung unserer Gedankenwelt«,* und
also mit der Erkenntnis selbst. Da, wo die Deutung des Traums
endet, wird er mit dieser endlos Denken. Dort, wo der Begriff
nicht mehr erklirt, was er erklirt, findet er seinen Umschlag in
dasjenige Material, welches dennoch er allein auszubreiten vermag.

Analog dazu verhilt es sich mit der Identifizierung, selbst
wenn hier der »Nabel« der Sache nicht so deutlich ausgeprigt ist.
Eher ist es so, dass die Identifizierung im Ganzen mit ihrem Nabel
verwachsen ist. Die notwendigerweise etwas gewundene Nach-
zeichnung dieser Verwachsung verspricht vielleicht, der Frage der
Bezugnahme auf Identifizierung fiir Phinomene und Probleme
der religionssoziologischen und politischen Rede, vielleicht auch
dem, was man »Kulturarbeit« nennen mag, etwas niherzukom-
men.

Identititssatzzersetzung

Identifizierung ist, wie der Traum, wie die Trauer, wie das Psy-
chische insgesamt, »Ritsel«, heischt somit nach Auflésung, sowie
darin nach seiner Bestimmung als ein auf spezifische, psychoana-
lytische Weise darzulegendes Zusammengesetztes und Konstru-
iertes. Wie oft in Freuds Schriften manifestiertsich dieser doppelte
Zug an seinen Begriffen durch Verkomplizierungen in Fufinoten,
die zugleich spekulative Stiicke und Aufschub auf Spiteres ent-
halten. Die Begriffe sind also tief in die Textgeschichte der Psy-
choanalyse eingearbeitet — oder diese in jene. So ist dem Abschnitt
zur Identifizierung in Massenpsychologie und Ich-Analyse am Ende
eine Note hinzugefiigt, die anmerke, dass wir »das Wesen der Iden-
tifizierung nicht erschépft haben und somit am Ritsel der Mas-
senbildung ein Stiick unangeriihrt lassen«.> Dieses Stiick am Ritsel
der Massenbildung ist aber zugleich dasjenige, auf der ihre Erkli-
rung beruht. Die »primire Masse«, zugleich Beispielsfall und
Modell der Massenpsychologie, ist »eine Anzahl von Individuen,
die [...] sich [...] in ihrem Ich miteinander identifiziert haben.«¢

Identifizierung wird in der Massenpsychologie zum eigentiim-
lichen Prinzip der Psychoanalyse bestimmt. Dies geschieht nicht
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so sehr durch den Bezug auf das blof8e Auftreten der Erfahrung
von Identifizierungen im klinischen Geschehen: ein Momentvon
Empirie, das Freud an den Beginn seiner Ausfithrungen setzt:
»Die Identifizierung ist der Psychoanalyse als fritheste AufSerung
einer Gefiihlsbindung an eine andere Person bekannt.« So setzt
der der Identifizierung gewidmete Abschnitt der Massenpsychologie
ein. Was der Identifizierung aber erlaubt, Psychoanalyse wie als
Ganzes zu bestimmen, ist ihr spiterer und lateraler, quasi-trans-
zendentaler Wert. Denn sie ist selbst mit der Maglichkeit einer
Erkenntnis dessen, was sie, Identifizierung, und mutatis mutandis
jede Form von psychischem Verhiltnis und Mechanismus, sein
kann, verbunden, vielleicht gar mit ihr identisch, zumindest
verkettet. »Von der Identifizierung fiihrt ein Weg tiber die Nach-
ahmung zur Einfiihlung, das heifft zum Verstindnis des Mecha-
nismus, durch den uns iiberhaupt eine Stellungnahme zu einem
anderen Seelenleben erméglicht wird.«” Wihrend Freud an ande-
ren Stellen deutlich macht, dass der Mechanismus der Identifi-
zierung, da, wo man ihn beobachten kann, nichr auf Imitation
beruht, so ist er hier als diese, wenngleich im Kleide dieser anderen
Namensgebung »Nachahmung, das Scharnier im Innern und zu
Beginn der Psychologie iiberhaupt. In der Traumdentung heifle
es: »Die Identifizierung ist [...] nicht simple Imitation, sondern
Aneignung auf Grund des gleichen itiologischen Anspruches; sie
driickt ein gleichwiecaus und bezieht sich auf ein im Unbewussten
verbleibendes Gemeinsames.«® Im Innern der Identifizierung lie-
gen, dieser Stelle und derjenigen zufolge, die sie in der Traum-
deutung aufnimmt, eine »Aneignung« und ein »unbewusste[r]
Schlussprozess«.” Identifizieren ist Aneignen und Schlieflen. Der
Schluss vollzoge ein: »Ich denke, ich bin der andere, also bin ich
...«, oder ein: »Wenn ich die andere wire, dann wire ich auch ...
,alsobinich ...« Schliissig, wenn auch eigentiimlich. Was jedoch
heifSt »aneignen«?

Die Wege der Verkniipfung im Innern des Identifizierungs-
komplexes sind hier sehr verschlungen, genauer, sie sind zunichst
einmal eben dies: Wege, sowie das, was auf ihnen wandelt. Die
argumentative Nut Freuds zur Zuriickweisung der bloffen Imi-
tation in der Identifizierung ist folgende Unterscheidung: »Etwas
anderes ist der Weg, und der seelische Akt, der diesen Weg geht.«
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Unter Aufnahme eines dhnlichen Beispiels wie desjenigen, das in
der Massenpsychologie den Typus der Identifizierung trigt, die
»vom Objektverhiltnis zur kopierten Person ganz absieht«,'® —
die »Pensionsfreundinnenc, die ein »geheimes Liebesverhiltnis«!!
haben — fiihrt Freud in der Traumdeutung den Anteil der Aneig-
nung als »psychische Infizierung« aus: »Die Kranken wissen in
der Regel mehr voneinander als der Arzt iiber jede von ihnen,
und sie kiimmern sich um einander, wenn die drztliche Visite
voriiber ist.« Die Handlung im Medium des geteilten Leids bildet
hier das »im Unbewussten verbleibend[e] Gemeinsam[e].« Das
Kiimmern umeinander wird in der bereits zitierten Fufinote der
Massenpsychologie zur »Hilfe« gesteigert und illustriert die Infektion
als gemeinsame Nahrungsaufnahme. Diese hat dann:

unter anderem die Folge, dass man die Aggression gegen die
Person, mit der man sich identifiziert hat, einschrinkt, sie
verschont und ihr Hilfe leistet. Das Studium solcher Identi-
fizierungen [...] ergab [...], dass sie auf der Anerkennung
einer gemeinsamen Substanz beruhen [...], daherauch durch
eine gemeinsam genommene Mahlzeit geschaffen werden
konnen.!?

Die Aneignungsseite der Identifizierung wird hier im gemeinsa-
men Mahl eingenommen.'?

Die Speisung der Identifizierung mittels einer »gemeinsamen
Substanz« in der kollektiven Psyche erinnert an ein anderes Ende
ihrer Konstruktion, an ihren Anfangsmoment noch vor dem Ent-
stehen der Einzelnen. »Wir haben an anderer Stelle ausgefiihrt,
schreibt Freud in Trauer und Melancholie,

dass die Identifizierung die Vorstufe der Objektwahl ist und
die erste, in ithrem Ausdruck ambivalente Art, wie das Ich ein
Objekt auszeichnet. Es mochte sich dieses Objekt einverlei-
ben, und zwar der oralen oder kannibalischen Phase der Libi-
doentwicklung entsprechend auf dem Wege des Fressens.'

Ein hyper-melancholischer Zug vom Verlust eines Objekts, bevor
es eines gab, frisst sich in die Konstruktion der Identifizierung
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zwischen Einverleibung und logischem Schlielen. In der zur Mas-
senpsychologie analogen Stelle der Traumdeutung ist das miteinan-
der Geteilte jedoch nicht Mahl, sondern Geschlechtsakt:
»Ausdruck einer sexuellen Gemeinsamkeit« durch den direkten
oder indirekten »sexuellen Verkehr«.!>

Freuds Identifizierungsstellen parallelisieren sich, wenn auch
nicht ginzlich, sie entwerfen einen geschichteten Kérper aus Ana-
logien. Es gibt ein geheimes Gemeinsames zwischen den durch
einzelne oder einzige Ziige, also radikal partial, miteinander Iden-
tifizierten, den durcheinander Infizierten, den sich als wechselseitig
imitierend Erscheinenden: eine »Substanz«, die, als ungehérte
Rede, geteiltes Nahrungsmittel und sexuelles Verkehren, nichts
Substanzielles an sich hat, sondern zugleich die schiere Unterstel-
lung ihrer Existenz und die tiefe Affizierung durch sie darstell,
sich ausbildet als das Andere durch und durch: der angenommene
Anspruch auf Existenz. Man konnte sagen, dass diese »Substanz«
verschlucke, absorbiert und metabolisiert —angeeignet —ist, bevor
oder ohne dass sie tiberhaupt in den Mund genommen wurde
oder sonst wie in den Kérper eingedrungen ist. Damit ist sie aber
auch schon, ohne dass sie absorbiert wire, wie nach Exkretion
drauflen. Weder gegessen, da als sexuelles Sekret ausgeschieden,
noch Sexuelles, da als Nahrung absorbiert, ist die Identifizierung
ein eigentiimlicher Stoff. Es liegt nahe zu schlieflen, dass sie
schlicht Kérper ist— ohne allerdings die Unterscheidung an diesem
zwischen dem, was er selbst sei und dem, was in ihn eindringe
oder ihn verlasse; sie ist Korper, ohne dass dieser selbst wire:
Fremdkérper-Kérper.

Aber nicht nur. Denn wie als Vermittlung zwischen der Seite
des Schlieffens und derjenigen der Aneignung, die das Terrain
markieren, auf dem der Weg der Identifizierung zugleich Nach-
ahmung ist und nicht, liegt schlicht die Sprache mit ihren
Ausdriicken, doppelt sich untrennbar die eigentiimlich fremd-
korperliche Substanz und die nicht weniger eigentiimliche Syntax
der Schliisse und Spriiche. »Die Sprache, fithrt Freud an der
Stelle der Traumdentung zur Identifizierung aus, »trigt einer sol-
chen Auffassung« wie derjenigen, dass sexuell miteinander Ver-
kehrende, selbst wenn dies iiber Dritte oder im Fantasieren
geschieht, wie aus einem Stoff seien, »gleichfalls Rechnung. Zwei
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Liebende sind >Eines«.«!¢ Identifizierung ist hier, mit grofler
Schlichtheit und zugleich in philosophischer Tradition, als Iden-
titdtssetzung, als Ein-und-dasselbe-Sein-Sagen identifiziert—und
zudem ist »Liebe« der Name, von dem aus sich diese Setzung in
Analogiebildung und Aneignung eines Stoffes auseinandersetzt.
Das Eine der Identifizierung ist zugleich Nachahmung und nicht
Imitation, zugleich der Weg und die Wegnahme, zugleich Ein-
fiihlung und nicht Mitgefiihl — ein mehrfach geteiltes Gemein-
sames an sich.

»Die Identifizierung ist eben von Anfang an ambivalent,'”
merke Freud in der Massenpsychologie lakonisch an. Was sich im
Affektiven als Ambivalenz von Liebe und Hass zu erkennen gibt,
ldsst sich in der meta-psychologischen Konstruktion als empi-
risch-transzendentale Amphibolie lesen: Identifizierung ist sowohl
erklirend als auch zu erkliren, wird deduziert und ist Ausgangs-
punkt der Deduktion, ist Erkenntnis und Maglichkeit wie
Unméoglichkeit von Erkenntnis. Diese »erste, im Ausdruck ambi-
valente, Art, wie das Ich ein Objekt auszeichnetc, diejenige, welche
Vernichten und Bewahren im Fressen in eins setzt, zeichnet sich
auch dadurch aus, dass sie tiberhaupt Ich und Objekt ins Denken
einzeichnet. Das Wort Freuds vom Auszeichnen des Objekts mar-
kiert die Ambivalenz im Verhiltnis zur Philosophie, die solch
grundlegendes Denken als Feld fiir sich reklamiert. Diese — Phi-
losophie nachahmende oder imitierende? — Markierung zieht ihre
Spur durch die Identifizierungskonstruktion auch dadurch, dass
sich das frithe Einverleiben — als erste Form — mit dem spiten
Aneignen (in Mahl oder Akt) — als dritte — zusammenfiigt und
dabei das analoge Denken und sein Konstruieren selbst wieder
aus sich ausscheidet.

Identifizierung ist ein aus Nachahmung und Einverleibung
Zusammengesetztes, und wihrend sie durch erstere tiber Einfiih-
lung mit der Méglichkeit zu eben dieser Zusammensetzung und
ihrer Analyse in einer Schlaufe zusammenliuft, hat sie mittels der
letzteren diejenige Substanz in sich aufgenommen, die ihr erlaubrt,
sich von ihr, als Psychisches von einem Kérper, abzulosen — sie
hat das in sich introjiziert, aus dem sie hervorgeht. Diese topo-
logische Paralogik hat ihre Entsprechung in dem berithmten ein-
zigen Zug, den Freud cher beildufig in der Massenpsychologie als
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den dritten Typus der Identifizierung erwihnt — vor der Mischform
aus Analogiebildung und gemeinsamem Sexuellen und nach der
»Vateridentifizierung« durch Anwandlung des Ich ans geliebte
Objekt. Lacan hat dieses Wort Freuds, wie es sein Umgang mit
ihm im Zuge seines rezourzu ihm war, isoliert und begrifflich auf-
gewertet — extrabiert —, zudem einer signifikanten Markierung
unterzogen, indem er das Wort unaire aus den Sprachen der Che-
mie und der Informatik herbeizog, welches damit — Schlachtfeld
des Sprechens mit und gegen die metasprachliche Usurpation sei-
ner selbst en miniature — die Einzigkeit und Einwertigkeit des
Bezugs auf sich selbst wendet. Der #7air unaire ist eine historisch-
strukturale Stauchung und ein Hinweis auf das Unaufgeldste und
Unauflésbare der Identifizierung gerade in ihrer Zusammen-
setzung. Als mehrfach und auf mehrfache Weise — sowohl aus
Zusammensetzung als auch aus extremer Singularitit — Zusam-
mengesetztes kann Identifizierung das ambivalente Eine an sich
genannt werden: Ein Aufleres, das nicht nur mit dem Inneren
kommuniziert, sondern, paradoxerweise, auch nicht mit ihm
kommuniziert, indem es sich stets weiter von thm absetzt, nichts
von ithm wissen will; und ein Inneres, das sich aus sich selbst
zuriickzieht, um an einer anderen Oberfliche und als andere Ober-
fliche in Erscheinung zu treten.

Die Identifizierung: Eine groflartige Zersetzung des Identi-
titssatzes, die, auf dem Weg der Frage nach dem Namen der »Iden-
tifizierung« fiir sie, auch jedes »Eine«zu einer Frage seines Namens
macht: zu der seines Bleibens und Schwindens in Sprechen und

Schreiben.
Vorschlag zur Involution

Die »Identifizierung«: Dieser durch und durch psycho-analytische
Terminus, der das an ihm Begriffene wie einen von Innen nach
Auflen gereizten Kérper zugleich zusammenzucken und die Flucht
ergreifen sowie sein mit ihm Gesprochenes als einen wie mit
Schweigen gearbeiteten ritselvollen Schriftzug erscheinen lisst —
kann dies nun herangezogen werden, um den Islam oder etwas
an ihm zu erkliren?
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Man erlaube an dieser Stelle und anstelle einer Antwort auf
diese Frage die Wendung hin zu etwas, das zunichst wie eine
Kopfgeburterscheinen mag: Drehen wir das Verhiltnis weiter um
und fragen nicht, wie Identifizierung den Islam erklirt, sondern
wie umgekehrt der Islam die Identifizierung; aber setzen wir
zudem, dass in dieser Umkehrung sowohl alle Terme des gedrehten
Verhiltnisses wie auch die Bestimmung des Verhiltnisses von der
Umbkehrung nicht verschont bleiben, sich verschieben oder stau-
chen; und nehmen wir an, dass diese allgemeine Verrenkung der
Identifizierung doch von ihr, wie mit einem geheimen Band,
durchwebt ist. Es blieben dann von dieser Frage die Syntax, mit
ihren Plitzen als Erinnerungen und Reste des dort zunichst
Platzierten, sowie etwas wie der sublimierte Stoff eines sinnhaft
Identifizierten: nicht Islam, sondern Stiicke Islamisches; nicht
eine Erklirung, sondern schlicht Klirung, Ausfillen hier und da
von Resten, tastendes Abkliren einiger Rinder am ritselhaft
Auftretenden, die Schriftsiume seines Anspruchs; und nicht Iden-
tifizierung als diese selbst, sondern, wie fanfreluches an den Buch-
staben der Identifizierung, eine Verzierung an ihr. Wir erhielten
dann, als sehr fadenscheinige Analogie zu »Identifizierung und
der Anwendung ihrer Problematik auf die Frage des Islam« den
Hinweis, dass Islamisches die Versuche einer Schreibung verziere.

Dies wiirde nun ein ganz und gar eigentiimlicher Ausdruck
bleiben, abgeldst von jeglichem Gegenstand, der hier behandelt
werden sollte —wenn er nicht zumindest der Illustration des eben-
falls sehr eigentiimlichen Umstands dienen wiirde, dass ungefihr
genau dies, was in ihm gesagt wird, an einigen Stellen des psy-
choanalytischen Schrifttums geschieht: dass Bruchstiicke des Isla-
mischen, hier und da, ohne System, manche Versuche der
Schreibung verzieren, die, in der Nihe der Identifizierung, anstre-
ben, die Psychoanalyse in die Schrift, in die Formel, in die Mog-
lichkeit iiberhaupt ihres Eintrags, sei’s in die Wissenschaft, sei’s
am Rande ihrer, zu tragen. Da, wo es die Psychoanalyse unter-
nimmyt, sich mit dem Namen »Identifizierung« in die Schrift ein-
zutragen, liegen Spuren und Beziige zu Islamischem in der Nihe,
sind damit verkettet oder lose verkniipft, erheben eine Stimme
oder klingen an. Von solchen Stellen — und einige folgen nun bei-
spielhaft und auf Umweg — gerit weniger eine direkte oder auch
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indirekte Erkenntnis, Interpretation oder Analyse des »Islam« mit-
tels der Psychoanalyse in den Blick. Vielmehr ist es das Urmagliche
der Psychoanalyse, das sich profilieren kann: ihre Gegebenheit als
Zufall der Geschichte, der uns in der Gegenwart, diese stets ver-
schiebend, kontingent zufillt und u. a. verspricht, eben diese in
ihrer Zufilligkeit, Kontingenz, prekir und ungeschiitzt, im Auf-
schub zu denken und zum Sprechen zu bringen, davon etwas zu
leben, was immer an Méglichkeit und Notwendigkeit daran hin-
gen mag.

Mystik bilderloser Schriftbilder

Ob auf diesem sandig sich verlierenden Weg sich eine Begegnung
mit den dringenden Fragen, die auf eine Deutung, Erklirung
oder Interpretation des »Islam«sich richten, einstellen kann, muss
am Ende Andeutung bleiben. Oder, um es mit einer analogen
Zitatstelle, die unseren Umweg beginnen lisst, zu illustrieren:
»Ob man auf diesem Weg der letzten Weisheiten habhaft werden
wird, von denen man alles Heil erwartet, darf man getrost bezwei-
feln.«!8 So Freud gegen Ende seiner als fiktive Vorlesung entwor-
fenen Abhandlung Die Zerlegung der psychischen Persinlichkeitvon
1932, nachdem er spekulierend zugestanden hatte, »dass es gewis-
sen mystischen Praktiken gelingen mag, die normalen Bezichun-
gen zwischen den einzelnen seelischen Bezirken umzuwerfen,
sodass z. B. die Wahrnehmung Verhiltnisse im tiefen Ich und im
Es erfassen kann, die ihr sonst unzuginglich waren.«' Eine Mog-
lichkeit der Mystik, die er auch in einem seiner Notate von 1938
mit ihrem transzendentalen Ton anklingen lisst: »Mystik die
dunkle Selbstwahrnehmung des Reiches auflerhalb des Ichs, des
Es.«?® Die Mystik als Erkenntnisakt auf dem Erkenntnisweg der
Psychoanalyse ist Analogon der Einfiihlung, die, als mit der Iden-
tifizierung verkettet, wie diese, Einsicht in das Seelenleben, dessen
Teil sie ist, zu erlauben verspricht. Es ist sicher auch ihre Nihe
und Ahnlichkeit zur Identifizierung, die die Mystik fiir Freud
schmackhaft machte, wihrend er sie zugleich nicht wirklich aus-
zustehen vermag. Was man an Freuds Liebe zur Mystik unterstel-
len mag, istambivalent und beriihrt auch die Annahme, dass seine
der Mystik analoge Namen »Liebe, »Identifikation« und manch-
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mal sogar »Mystik« selbst lauten. Wie Verliebtheit und Hypnose
in der Massenpsychologie auf das Kapitel der Identifizierung folgen,
diese fortschreiben bis zur bereits angefiihrten Definition der pri-
miren Masse als mit sich selbst identifiziert, so erlaubt es das
Instanzenmodell immerhin, die Identifizierung als Verliebtheits-
versenkung der Psyche in sich selbst zu entwickeln: Indem das
Ich »sich mit dem Objekt identifiziert, empfiehlt es sich dem Es
an Stelle des Objekts, will es die Libido des Es auf sich lenken.«?!
Das Ich wird zum Objekt des eigenen Es, dessen Libido es nun
lieben soll, und wird dabei, wie es an einer anderen Stelle heifit,
»gleichsam aufgesogen«??, und geht so eine Art unio mystica mit
dem Es ein.

Die Frage nach dem, was dieser Mystik-Komplex weiter fiir
eine Metapsychologie bedeuten kénnte, verdichtet sich nun in
Lacans Seminar zur »/dentification« aus den Jahren 1961 und
1962 nicht nur zu einer fiir seine Methode und Gegenstinde typi-
schen Formalisierung, sondern auch zu einem iiberraschenden
Bezug auf Figuren des Sufismus, dieser Hauptform islamischer
Mystik.?? An dieser Stelle ist Identifizierung tiber den Weg der
Mystik mit einem Stiick des Islamischen verkniipft.

Die vorletzte Sitzung vom 20. Juni 1962 arbeitet an einer
Bestimmung des dritten Typus der Identifizierung Freuds, derje-
nigen, die die Masse entwickelt und die fiir Lacan diejenige ist,
in der sich das »Subjekt a/s Begehren oder Wunsch konstituiert.«?¢
Die Sitzung wirft in der Mitte einen Faden aus, an dessen Anfang
die Frage steht, ob eine Analyse zum Ergebnis haben kénne, dass
»ein Subjekt in Begehren versetzt sei, so wie man in Trance versetzt
ist, es ins Begehren eintrete, wie man in die Brunst oder in eine
Religion eintritt.«>> Mystische Sekten werden von Lacan als ferne
Analogie angefiihrt fiir die Wege, die auf dasjenige Feld fiihren,
welches fiir ein Subjekt das Feld des ihm eigenen Begehren sei.

Die héchste Konzentration auf die Frage der Identifizierung
vollzieht sich allerdings mittels der Schriften des Islamwissen-
schaftlers und Diplomaten Louis Massignon, die Lacan heran-
zieht, nachdem er die hinduistische Mystik, deren Objekt im
Bouddpi, und die vielgelesenen Schriften von René Guénon als
enttiuschend abgeschrieben hat. Massignons Moment folgt nun
darauf, um eine »Endfunktion« vor dem Ende einzutragen, als
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»die vorletzte Schwelle, die vor der ersuchten [mystischen] Befrei-
ung zu iiberschreiten« ist. Diese Funktion, umgesetzt in Psycho-
analyse, ist »die Funktion des Objekts als Umschlagpunkt in dieser
Konzentration, die »unverzichtbar« sei, um »an die metaphori-
schen Elemente der subjektiven Verwirklichung zu gelangen, um
die es geht und die letztendlich nichts anderes ist als der Zugang
zu jenem Feld des Begehrens, das wir schlicht das Begehrende nen-
nen kénnen.«?® An diesem Punkt, vor der mystischen Askese,
schldgt das Subjekt ins Begehrende um. Lacan nennt diesen Punkt
ein Stadium: »Stadium der Involution, der Einfahrt des Subjekts
in ein Objekt«, welches voll und ganz mit der »Formel $0a«zusam-
menfalle. Diese erlaube, die »Struktur der Klinik in ihren ver-
schiedenen Formen«zu »konstruieren«—und Lacan unterstreicht,
dass dies der Begriff Freuds sei. Diese Formel, die das Subjekt als
Schnitt des Objekts schreibt und zumeist als »Formel des Phan-
tasmas« bezeichnet wird, benennt somit einen Punkt, der dem
mystischen Objekt analog ist — welches, so Lacan, in der Mystik
»sehr arbitrir gewihlt« werde, es konne »[...] eine Frau oder der
Korken einer Karaffe« sein. Im Inneren dieser Identifizierungs-
konstruktion liegt als Umschlagpunkt das von Massignon im
Mystiker Al-Husain ibn Mansur al-Halladsch?” dargestellte
Objekt, das, so Lacan »nirgendwo als dort« niedergeschrieben sei.
Am Punkt, an dem das Subjekt ins Begehrende umschligt, liegt
allein das Objekt al-Halladschs, das Massignon fiir Lacan dort
aufgeschrieben hat.

Im Inneren der Erzihlungen und Identifizierungen, die sich
auf al-Halladsch beziehen und ihn zu Figur, Subjekt und Objekt
des Sufismus machen, steht sein Ausspruch ana 1-Haqq — »Ich
bin die (absolute oder: schopferische) Wahrheit«?. Sie ist nicht
allein und nicht vor allem Reklamation der substanziellen Wahr-
heit selbst, sondern Zitation der stimmlichen Offenbarung der
»Wahrheit« — Haqq — als einem der 99 Namen Allahs, die ihm
in einem Traum soll widerfahren sein. Die Verdammung und spi-
tere Hinrichtung des Mystikers ist bezogen auf seine beharrliche
Wiederholung der Enthiillung dieser Offenbarung: auf dessen
pronominale Aneignung in Aussage durch seinen eigenen Mund.
Es handelt sich um eine komplizierte Szene des iterativen Spre-
chens und seiner Implikationen: Al-Halladsch wiederholt ihn,
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der ihm ana 1-Hagq als Spruch und Namen eroffnet hat, sagt,
ohne es zu sagen, er habe gesagt, er sei die Wahrheit, die sein
Name ist. Eine Affirmation der Affirmation von Name, Gespro-
chenem und — sit venia verbi —>Ding des Sprechens? wie sie
auch die Verse 13 und 14 der 20. Sure des Koran und das in ihm
ungezihlte Male Wiederholte bestimmt: »Hére also, was offenbart
wird. Ich, das bin ich, Gott —es gibt keinen Gott auf$er Gott, ver-
ehre mich«. Gott, Hagq mit Namen, spricht als die Wahrheit, die
spricht und den Namen ausspricht.?

Sitze wie: ehyeh ‘ascher ehyeh; la’ilaha’illa llah; anda 'I-Haqq;
Moi, la vérité, je parle; wie auch: Ach wie gut, dass niemand weif§
.21, oder das Paradox des Kreters Epimenides, mitall ihren Unter-
schieden und komplizierten Beziigen untereinander, sprechen
sich um den unaussprechlichen Punkt des Sprechens als Objekt
herum, mit dem das Subjeke als »identifiziert« genauso bezeichnet
werden kann wie mit all diesen Unterschieden und ihren Mar-
kierungen selbst. In der Bezugnahme Lacans im Seminar Liden-
tification auf diesen Punkt, so kann man konstruieren, bildet sich
die Konstruktion einer Verschriftlichung der Identifizierung, die
allem Anschein nach weder Islam, noch Sufismus, noch auch
wirklich Mystik braucht, diese aber auf dem Weg der historischen
Kontingenzen und philologischen Referenzen in ihrer Mitte fin-
det. An diesem arbitrir genommenen Objekt schligt dessen Zufil-
ligkeit in diejenige Konstruktion um, mittels derer sie
eingeschrieben und notwendigerweise gelesen sein will, um ihre
Funktion wahrzunehmen. »Identifizierung«, Begriff, Schreibun-
gen, theoretische Aneignung und Wiederholung — kurz: »Psycho-
analyse« — sind wie das Symptom dieser Begegnung, die keine ist,
cher: das Ereignis ihres Objekts.

Lacan schligt vor, von diesem Punkt aus das bereits zitierte
»Stadium« zu entwerfen: »stade [...] d achévement de 'involution,
de lassomption du sujet dans un objet3?. Wiihrend der Begriff der
assomption an christliche Konnotationen denken lassen mag —
(Christi) Himmelfahrt —, tiberspannt die involution ein weites
semantisches Gebiet zwischen Geometrie und Medizin. In Lacans
Konzentration auf das mystische Objekt hallt aber auch, ohne
dass er dies anfiihre, der Titel eines Aufsatz von Massignon aus
dem Jahre 1960 wieder: Linvolution sémantique du symbole dans
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les cultures sémitiques.’® Unter Bezug auf einen Begriff der arabi-
schen Grammatik und Rhetorik — tadmin®* —, welcher sowohl
eine Art enjambement als auch poetische Produktion durch die
Inkorporierung von Zitaten im Innern einer Gedichtzeile, wie
auch die Verwendung von Infixen zur Wortneuschépfung® meint,
entwirft Massignon eine totalisierende Figur, in der er die arabische
Sprache, das Subjekt der islamischen Mystik und das Verhiltnis
des Islam zu Judentum und Christentum von einer einzigen Figur
des »Symbols« her zu erfassen anstrebt. Nach dieser wird »ein Ele-
mentaus der allgemeinen Zirkulation genommen, zum Erléschen
gebracht, in der Erde abgetdtet, aber so, dass es wieder mit einer
Spaltung, anders hervorsprief§t.«*¢ Im Falle der Mystik al-Hal-
ladschs spricht Massignon vom »décentrement« des Subjekts in
sein Objekt, als habe er Lacan im Ohr. Und als habe Lacan die
Etudes carmélitaines vor sich liegen, folgt er Massignon in den
Bereich der produktiven Unbestimmtheit, wenn er wie dieser vom
»Semitischen« im Allgemeinen spricht — in Bezug auf Freud,
dessen Mystik, und die Identifizierung: In der Sitzung vom 27.
Juni 1962 schliefdt Lacan sein Seminar mit dem Verweis auf das,
was er habe offen lassen miissen: »den Bezug zum Kérper, zur
Inkorporierung, zur *Einverleibung«, fiir den man auf die Seite
des Vaters — also wieder zum ersten Typus der Identifizierung —
schauen miisse. Er habe es beiseite gelassen, da es erfordert hitte,
in das »Gesamte einer Tradition einzufiihren, die man mystisch
nennen kann und die, durch ihre Gegenwart in der semitischen
Tradition, die Gesamtheit des personlichen Abenteuers Freuds
beherrscht.«?” In den Hiillen der Einverleibung konzentrieren
sich um das Objekt der Identifizierung die Beziige zu » Traditio-
nen«eines »Mystik« und »semitisch« Genannten, um aufgespalten
in den Formalismus des dezentrierten Subjekts einerseits und
ungenannt Gebliebenes andererseits daraus hervorzubrechen.
Im Seminar von 1954/55 zum Ich in der Theorie Freuds mar-
kiert sich dieser geteilte Zug in Bezug nicht auf das mystische
Nachleben des Korans, sondern auf diesen selbst, wenn Lacan,
inmitten seiner ausfithrlichen Deutung des Traums von Irmas
Injektion, diesen Hohepunkt des personlichen »Abenteuers
Freuds« in seinem Umschlagen in die Sache der Psychoanalyse,
die Formel von Trimethylamin so fasst, dass man sie als ob von
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derjenigen der Schahada abgepaust darstellen konne: »Es gibt kei-
nen anderen Gottaufler Gott« iibertrigt sich dann in: »Als Losung
deines Problems gibt es kein anderes Wort als das Wort.«*$ Wih-
rend sich das Ich Freuds hinter der Gruppe der anderen im Traum
»verfliichtigt, resorbiert, ausgeloscht« habe, schligt es um in die
Formel von Niemand, N, zemo, um das »Subjekt aulerhalb des
Subjekts« zu bezeichnen. NC,H, schreibt o1 ¥l dl ¥ — schreibt
das sujet hors sujet als mit dem Schriftzug dessen, auf8erhalb dessen
nichts und keiner ist, verziert. Die in Hadithen und anderen Stii-
cken weitergetragene Erzihlung Mohammeds, ihm sei in einer
Vision im Alter von vier Jahren die Brust von drei weif$ gekleideten
Minnern drei Mal gedffnet worden®, hat diesem mit Buchstaben
die unvorstellbare Kérpersffnung umrandet — in der unklaren
Etymologie von parfkommen Buchstabe und Rand zusammen*
—, was wiederum die Schrift des Koran zu Beginn der 94. Sure in
sich einschreibt. Wie auf eine Analogie 6ffnen sich mithilfe der
Lacan’schen Konstruktion die Koérper Freuds und Mohammeds,
um Formeln der Méglichkeit verbaler Einschreibung tiberhaupt
hervortreten zu lassen.

Ein Weg von hier zuriick zu Elementen der Identifizierung
Freuds ist kaum Spurenlese. Zwar ist auch in Freuds Formalisie-
rung des Unbewussten, wie sie sich in der Psychopathologie des All-
tagslebens aufs bekannte Diagramm um den Namen »Signorellic,
der die Miindlichkeit des Vornamens Freuds mit einem Sprechen
von Leben, Tod und Lieben verflicht, mit dem anekdotischen
Auftreten der »Sitten der Tiirken in Bosnien«*! verkniipft, teilen
vor allem Beduinen eine Substanz im Mahl“?, und sterben fiir ihn
die Asra in der Wiiste und in Liebe verbunden mit ihren geliebten
Toten®, woraus ein ganzer Teppich von verbundenen und unver-
bunden Fiden und Beziigen zu entrollen wire# —, aber die Ver-
suche der Identifizierung von Islamischem bei Freud wirft Lacans
Verdichtung auf die Formel des eingetragen gesprochenen Wortes
vor allem in die Weite der Schriften und Texte selbst — und dies
gerade an dem Punkt, an dem sich das Ich verliert. Wihrend die
Einfiibrung des Narzissmus 1914 die Libidotheorie verwickelter
machte, bildet sich darin der vielfiltige Schematismus der
Identifizierung umso mehr wieder aus. Und hier, in der Mitte der
17. Votlesung, Die Libidotheorie und der Narzissmus, umstellt
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wiederum eine komplexe Anordnung von Fixpunkten und Varia-
blen — 7érme in ihrer doppelten Bedeutung — das Ritsel der Iden-
tifizierung:

Der Egoismus ist in all diesen Bezichungen das Selbstver-
stindliche, Konstante, der Narzissmus das variable Element.
Der Gegensatz von Egoismus, Altruismus, deckt sich begrift-
lich nicht mit libidinéser Objektbesetzung, er sondert sich
von ihr durch den Wegfall der Strebungen nach sexueller
Befriedigung. In der vollen Verliebtheit trifft aber der Altruis-
mus mit der libidinésen Objektbesetzung zusammen. Das
Sexualobjekt zieht in der Regel einen Anteil des Narzissmus
des Ichs auf sich, was als die sogenannte »Sexualiiberschit-
zung« des Objektes bemerkbar wird. Kommt noch die altruis-
tische Uberleitung vom Egoismus auf das Sexualobjekt hinzu,
so wird das Sexualobjekt tibermichtig; es hat das Ich gleichsam
aufgesogen.®

Die Absorption des Ich durch das Objekt — Extrem und Ordnung
der Identifizierung — ldsst auch hier eine komplexe Verschriftli-
chung entstehen, der Mystik, Dichtung und Stiicke des Islam
illustrativ und wie beildufig zur Seite eilen. Gleich im Anschluss
an die langausgeschriebene Formel der Identifizierung bietet
Freud, als »Erholung« von der »im Grunde trockenen Phantastik
der Wissenschaft [...] eine poetische Darstellung des 6konomi-
schen Gegensatzes von Narzissmus und Verliebtheit«%, die er dem
West-dstlichen Divan Goethes entnimmt und ausfiihrlich, raum-
greifend zitiert. Am Ende des Laufs dieser Verse setzt Hatem gegen
die Einverleibung durch die ihn liebende Suleika die Wandlung
in den Namen, der ithn nennt: »Nun mit Hatem wir’s zu Ende;
/ Doch schon hab’ ich umgelost; / Ich verkorpere mich behende
/ In den Holden, den sie kost.«4” In Stiicken tritt Goethes Divan
— ein sich zersetzender Komplex aus Figuren, Formeln, Namen
und Pronomen, wie hier nur behauptet, nicht dargelegt werden
kann — neben die Entzweiung eines einheitlichen Korpers aus
Egoismus und Narzissmus. Der Divan selbst webt sich in die
Identifizierung der Einheit einer Sprache, in der, schreibt Goethe
1815, als er wieder einmal ansetzt, diese sich vor allem grafisch
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anzueignen,® wie in »keiner [...] vielleicht Geist, Wort und Schrift
so uranfinglich zusammengekdrpert«® seien. Von dieser arabi-
schen Zusammenkorperung sind, oftin orientalistischem Gewande
und »Liebe« im Munde fithrend, immer wieder Glieder und Par-
tien gestreut, die der Identifizierung Freuds und ihren Wieder-
holungen, im Lesen dessen, der ihm einen Grofteil seiner Zitate
schenkte, entgegengekommen sind:

[...]
Allah braucht nicht mehr zu schaffen,
Wir erschaffen seine Welt.

So, mit morgenrothen Fliigen

Rif} es mich an deinen Mund,

Und die Nacht mit tausend Siegeln
Kriftigt sternenhell den Bund.
Beyde sind wir auf der Erde
Musterhaft in Freud und Quaal
Und ein zweytes Wort: Es werde!
Trennt uns nicht zum zweytenmal.>

Ihm, der von einem »bestindige[n] Strom von >Eigenbeziehungy,
der durch mein Denken [geht], von dem ich fiir gewshnlich keine
Kunde erhalte, der sich mir aber durch solches Namenvergessen
verrit! schreibt —und von diesem herschreibt —, kann die Zusam-
menkdrperung seines Namens, wie »[m]usterhafte, in »Mund [....
] Siegeln [...] Freud«zu einer Schrift werden, die, dessen Erinnern
und Vergessen zugleich, Affirmation wie Zersetzung der Identi-
fizierung zu lesen gibt.

In die Unterlage der Psychoanalyse sind, wie grundlos und
ohne tragfihig zu sein, wie in ihre Rahmungen, die sie nicht
halten, damit aber unheimlicher und intimer, die Schriftbilder
einer bilderlosen, heilig-unheiligen Schrift gewirkt: »unbedingten
Strebens / Geheime Doppelschrift«*?, in einer Benennung Goethes
aus dem Korpus seiner arabesken Dichtung. Von dieser lassen
sich die Formulierungen eines prekiren, aber damit umso schirfer
ziselierten Atheismus, die Psychoanalytisches und Islamisches in
eine Anordnung jenseits und diesseits von Analogien und gegen-
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seitigen Erkléirungen bringen, genauso abpausen wie sich in ihr
die Aneignung und der Wille zur Analogie in Bezug aufs Objekt
der Fremde abzeichnet. —

1)

2)

3)

4)
5)

8)
9)
10)
11)
12)

Benslama, Fethi: Die Psychoanalyse
des Islam — Wie der Islam die Psycho-
analyse auf die Probe stellt, iibers.
von Monika Mager und Michael
Schmid, Berlin 2017, Matthes &
Seitz, S. 92 Eine kritische Lektiire
dieser Auffassung der Identifizie-
rung in Bezug auf den Islam findet
sich bei Gana, Nouri: Islam after
Lacan, in: Mukherjee, Ankhi (Hg.):
After Lacan. Literature, Theory and
Psychoanalysis in the Twenty-First
Century, Cambridge 2018, Cam-
bridge University Press, S. 206-223
Vgl. Benslama: Psychoanalyse des
Islam, S. 100 ff.

Freud, Sigmund: Die Traumdeu-
tung, in: GW Bd. 1I/111, S. 116,
Anm. 1; und S. 530

Freud: Traumdentung, S. 530
Freud, Sigmund: Massenpsychologie
und Ich-Analyse, in: GW Bd. X111,
S. 122, Anm. 2

Freud: Massenpsychologie, S. 128
Freud: Massenpsychologie, S. 122,
Anm. 2

Freud: Traumdentung, S. 156
Freud: Traumdeutung, S. 155
Freud: Massenpsychologie, S. 100
Ebd.

Freud: Massenpsychologie, S. 100,
Anm. 2
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in der Wiiste in Zotem und Tabu:
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verbleibt.« (GWBd. IX, S. 163)
Freud, Sigmund: Trauer und
Melancholie, in: GWBd. X, S. 436
Freud: Traumdeutung, S. 166
Ebd.

Freud: Massenpsychologie, S. 115
Freud, Sigmund: »31. Vorlesung:
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sungen zur Einfiihrung in die
Psychoanalyse, in: GW Bd. XV, S.
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Ebd.
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GW Bd. XVII, S. 152. Die Verof-
fentlichung der Notizen erfolgte
posthum und der Titel sowie ihre
Zusammenstellung geht auf die
Herausgeber der Gesammelten
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21)
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23)

24)

25)
26)
27)

Freud: Die Zerlegung, S. 83

Freud, Sigmund: »Die Libido-
theorie und der Narzissmus«,

in: Vorlesungen, S. 433

Zum Sufismus vgl. Schimmel,
Annemarie: Mystische Dimensionen
des Islam. Die Geschichte des Sufis-
mus, 2. Auflage, Miinchen 1995,
Diederichs; sowie Corbin, Henri:
En islam iranien. Aspects spirituels
et philosophiques I11: les fideles de
Lamour. Shi'isme et soufisme, Paris
1972, Gallimard

Lacan, Jacques: Lidentification, dit
»Séminaire IX«, prononcé i Sainte-
Anne en 1961-1962, ediert von
Michel Roussan, Paris 1992,

ohne Verlagsangabe, S. 281

Lacan: Lidentification, S. 286
Lacan: Lidentification, S. 287

Zu Mansur al-Halladsch Vgl.
Schimmel: Mystische Dimensionen,
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Massignon sind sehr zahl- und
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Husayn ibn Mansiir Halldj,
Nouvelle édition, Paris 2010,
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exemplarisch durch Massignon bei
Said, Edward: Orientalism, New
York 1979, Vintage Books, S. 255
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theology« durch Massignon
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»Passion« — d. h. dessen von
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Vgl. zu dieser mise-en-abyme
Dimension des Sprechakts Allahs,
die ihn zum Text macht, die
Bemerkungen des franzésischen
Koran-Ubersetzers Berque, Jacques:
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Princeton University Press, S. 428,
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Paris 1969, PUE Bd. II, S. 626—
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Goethe und der Islam, Frankfurt,
Leipzig 2001, Insel, S. 126
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Sabine Kebir

Selbstbestimmung der Frau: ein Kampf
in der islamischen Welt

Die Gesetze, die die Lage der Frauen in islamischen Lindern
bestimmen, sind sehr unterschiedlich. Obwohl der Islam Staats-
religion ist, reichen die Gesetze von Gleichberechtigung auf
nahezu allen Gebieten, einschliefflich des Verbots der Polygamie
und des Rechts auf Abtreibung in Tunesien, bis zu weitgehender
Entmiindigung und Verschleierungspflicht in Saudi-Arabien. Die
reale Lage der einzelnen Frauen hingt zusitzlich von der sozialen
Schicht und unterschiedlichem Bildungsstand ab.

In den letzten Jahrzehnten ist ein starker finanzieller und
damit direkt verbundener politischer Einfluss der Golfstaaten, be-
sonders Saudi-Arabiens und Katars zu konstatieren, der ebenfalls
die Lage der Frauen beeinflusst hat. Uber religiose Assoziationen
unterstiitzen diese Staaten nicht nur massiv dschihadistische Bewe-
gungen wie den »Islamischen Staat«, sondern finanzieren quasi
in der gesamten islamischen Welt — gelegentlich auch im Westen
—Moscheenbauten samt Personal. Diesen Moscheen sind oft auch
islamische Universititen angeschlossen, in denen ein dogmatisch-
fundamentalistischer Islam gelehrt wird, der offen vertritt, dass
dltere lokale Traditionen des Islam, sowie auch Konzepte, die als
westlicher Import gelten wie die Demokratie, zu der die volle
gesetzliche Gleichberechtigung der Frauen gehért, »kufr« (gottes-
listerlich) seien. Den meisten Einfluss iiben die vom Golf finan-
zierten Moscheen aber dadurch aus, dass sie den in islamischen
Lindern meist nur schwach entwickelten Sozialstaat ersetzen oder
erginzen, indem sie — nach dem Vorbild der dgyptischen Mus-
limbriider — dem minnlichen Familienvorstand eine Art Sozial-
hilfe zukommen lassen. Sie ist nicht, wie im europiischen
Sozialstaat, an eine Gegenleistung in Form von Arbeit gebunden,
sondern an die Verpflichtung, dass die Familie bestimmte islami-
sche Lebensregeln befolgt. Das nach auflen sofort sichtbar zu
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machende Zeichen dafiir ist die Verschleierung der Frauen sowie
der regelmiflige Moscheebesuch zumindest der Minner. Diese,
sowohl friihere als auch moderne, lokal ausgebildete Formen des
Islam verdringende neue Form bezeichne ich hier als Islamismus.
Durch seine Charity-Basis kann er nicht auf ein rein religidses
Phinomen reduziert werden, sondern stellt eine sozialpolitische
Variante des modernen Konservatismus dar.

Der Moscheebesuch der Frauen, der iiber viele Jahrhunderte
uniiblich war, wird vom Islamismus geférdert, worin félschlicher-
weise ein emanzipatorisches Element gesehen wird. Allerdings
sollen Frauen die Moschee durch einen separaten Eingang betreten
und in einem fiir die Minner nicht sichtbaren Teil beten, der
auch weniger prichtig ausgestattet ist.

Sexualitit und Verschleierung

Doch wenden wir uns dem Schleier zu, der auch von vielen
Migrantinnen im Westen getragen und auch hier stark diskutiert
wird.

Von Muslim*innen wird er meist als freiwillig getragenes Iden-
titatsmerkmal dargestellt, hinter dem allerdings auch ein Bekennt-
nis zu einer Sexualmoral steht, die weitgehend der traditionellen
jidischen und christlichen entspricht: Frauen sollen keinen vor-
oder auflerehelichen Sex haben, der jedoch den Minnern wo nicht
prinzipiell, so doch faktisch zugestanden wird. Auflerdem diirfen
Minner in einigen islamischen Lindern noch immer bis zu vier
Frauen gleichzeitig ehelichen.

Meines Erachtens besteht der Hauptzweck des Kopftuches
darin, die Entwicklung der selbstbestimmten erotischen Persén-
lichkeit der Frauen zu unterbinden, die spitestens mit der Pubertit
als Zeit des Experimentierens beginnt. Um dieses Experimentieren
zu behindern, werden weibliche Heranwachsende angehalten, die
Haare — die als erotisch aufreizender Kérperteil gelten — zu bede-
cken und sich auch sonst jeglichen Flirtens zu enthalten. Da wir
aber wissen, dass eine Experimentierperiode fiir die Herausbildung
der erotischen Personlichkeit wichtig ist, scheint mir die franzo-
sische Gesetzgebung richtig, die die Minderjahrigen in den 6ffent-
lichen Schulen vor dieser Einschrinkung schiitzt. Volljihrigen
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Musliminnen ist in Frankreich die Entscheidung, ein Kopftuch
zu tragen, selbst iiberlassen.

Die Durchsetzung der Verschleierung der weiblichen Fami-
lienmitglieder ist oft nur unter Anwendung psychischer oder auch
physischer Gewalt méglich, insbesondere in Lindern, in denen
ein Teil der weiblichen Bevélkerung bereits eine Epoche der
Modernisierung erlebt hat wie in Agypten und Algerien, wo der
Schleier bis Anfang der Achtzigerjahre in den Stidten nur noch
von armen Frauen getragen wurde, die sich keine europiische
Kleidung leisten konnten.

Dass die damals zustande gekommene emanzipative Entwick-
lung nicht als westliche Entfremdung zu kritisieren ist, sondern
in einigen islamischen Milieus bereits akzeptiert war, kann ich
anhand der Tradition der Familie meines Mannes darlegen. Mein
Schwiegervater, ein einfacher Hindler, der aufler dem Koran kein
anderes Buch las, war Anhinger der in Ost-Algerien zu Anfang
des 20. Jahrhunderts aufgekommenen Bewegung der Oulema
(Korangelehrte), deren Fiihrer der Reformator Ben Badis war. Er
meinte, dass der Islam auf lingere Sicht dem Katholizismus unter-
liegen werde, wenn er sich nicht modernisiere. Daher stellte sich
mein Schwiegervater dem Wunsch seiner iltesten Tochter Zora
nicht entgegen, die Dorfschule zu besuchen. Von ihr existieren
Fotos aus den Fiinfzigerjahren, auf denen sie einen bunten Rock
mit Petticoat und einen Pferdeschwanz trigt. Ali Kebirs zweite
Tochter ging nicht in die Schule, weil konservative Onkel das
Aufkeimen solcher Wiinsche zu verhindern wussten. Die jiingeren
vier Schwestern gingen in die Schule, eine hat sogar studiert und
aufler Zora ergriffen alle einen Beruf. Keiner seiner Tdchter hat
Kebir einen Ehemann aufgezwungen, fiir keine hat er Brautgeld
verlangt, sondern nur einen symbolischen Dinar, um dem Koran
Geniige zu tun. Er hat nie verlangt, dass ich als seine Schwieger-
tochter Muslimin werden sollte. Und als sich in den Achtziger-
jahren Islamisten in seiner Moschee einnisteten, betete er nur
noch zu Hause. Das taten viele seiner Generation.

Die Re-Islamisierung ist hauptsichlich eine Folge des mit
sozialen Zuwendungen einhergehenden Hegemoniestrebens
Saudi-Arabiens und Katars in der islamischen Welt. Weil der Wes-

ten mit diesen Michten zusammenarbeitet, werden die Gegen-
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bewegungen in den islamischen Lindern hier nur wenig wahrge-
nommen und leider nicht oder nur sehr punktuell auf zivilgesell-
schaftlicher Ebene unterstiitzt.

Dass die Verschleierung ein Grundgebot des Islam sei, haben
etliche Autorinnen aus dem islamischen Kulturkreis bezweifelt.
Die algerische Autorin Assia Djebar zitiert eine iiberlieferte Epi-
sode zwischen dem Propheten und dem kiinftigen Kalifen Omar
Ibn al-Chattab: Omar traf Mohammed im Gesprich mit Frauen,
die ihm ihre schwierige soziale Lage auseinandersetzten und um
héhere materielle Beihilfen baten. Als sie Omar erblickten, zogen
sie hastig ihr Tuch iiber die Gesichter. Mohammed lachte, aber
Onmar kritisierte, dass die Frauen dem Propheten mit unbedecktem
Gesicht begegnet waren.! Er — und nicht Mohammed — gilt als
erster entschiedener Verfechter des Schleiers im Islam, den damals
vor allem byzantinische Christinnen trugen.?

Der Koran enthilt kein Gebot, sondern nur eine Empfehlung
zur Verschleierung. Sie stammt aus der letzten Lebenszeit Moham-
meds, als er wegen ausbleibender militirischer Erfolge politisch
geschwicht war und seine Gattinnen in der Offentlichkeit
gemobbt wurden. Die Verschleierung setzte bei vornehmen Frauen
ein. Dienstbotinnen und Biuerinnen trugen ihn auch weiterhin
nicht. So entstand nach Uberzeugung vieler Feministinnen im
islamischen Raum die verhingnisvolle Unterscheidung zwischen
Frauen, die respektiert werden miissen, und denen, die als sexuelles
Freiwild gelten.?

Kampf um Gleichberechtigung im Alltag

Wihrend meines Algerienaufenthaltes zwischen 1977 und 1988
nahm ich an einer Frauenbewegung teil, die durch Demons-
trationen mehrere Jahre verhinderte, dass ein aus der Scharia
entwickeltes Familienrecht in Kraft trat. Es verstief§ gegen die
Verfassung, die die Gleichberechtigung der Frau festschreibt. In
der Familie sollte sie aber lebenslang von minnlichen Vormiindern
abhingig und im Erbrecht benachteiligt sein, sowie diskriminie-
renden Scheidungsregeln unterliegen. Auch das Ziichtigungsrecht
und die Polygamie blieben erhalten. So kehrte mit dem Einfluss
vom Golf auch die fast verschwundene Verschleierung zuriick,
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sogar bei gebildeten Frauen. Mehrfach waren Studentinnen in
Sommerkleidern Zigaretten ins Dekolleté gedriickt oder Sdure
ins Gesicht gespritzt worden.

Wie die meisten Menschen in islamischen Lindern waren die
Frauen, die gegen das neue Familienrecht protestierten, keine
Atheistinnen. Aber sie empfanden den zunechmenden Schleier-
zwang als Entwiirdigung. Er unterstellte, dass sie tiber keine sexu-
elle Selbstkontrolle verfiigten. Ich habe nie vergessen, wie die
Psychiaterin Houria Salhi 4 nach einer 1982 stattfindenden Pro-
testversammlung gegen das geplante Familiengesetz sagte: »Wir
miissen die Anstrengung unternechmen, den Koran und die ande-
ren religiosen Quellen besser zu kennen als die Islamisten. Nur
so kénnen wir mit ihnen fertig werden.«

Diese Frauen akzeptierten nicht, dass die Offenbarung
unterschiedliche Rechte und Pflichten fiir Frauen und Minner
verkiinde. Da der Koran vielen Muslimen noch immer als wort-
wortliche Offenbarung gilt, stellten sie nicht nur theologische
Deutungen infrage, sondern auch dieses Dogma selbst. Tatsidchlich
weist gerade ein die Frauen betreffendes Detail des Koran auf die
Historizitit des Textes. Dass sich Mohammed zunichst nur an
Minner, in spiteren Suren an Minner und Frauen wendet, geht
nach der Uberlieferung auf eine energische Intervention Umm
Selmas zuriick, einer seiner Gattinnen.’

Muslimischer Feminismus

Als ich begann, mich mit der Stellung der Frau im Islam zu
beschiftigen, fand ich iiberraschend viel feministisch-muslimische
Literatur, die sich philologisch und argumentativ mit den Quellen
und ihren bisherigen, durch Minner erfolgten theologischen Aus-
deutungen befasste.

Die dgyptische Arztin und Autorin Nawal El-Saadawi, die in
der Nasser-Zeit ein nationales Gesundheitsamt leitete, das die
Genitalverstimmelung von Midchen bekimpfte, betont, dass
der Islam der Frauen und einfachen Menschen weniger von Text-
kenntnissen bestimmt war als der der gebildeten Minner, denn
sie konnten nicht lesen. Das habe sie nicht gehindert, den ele-
mentaren Sinn der Offenbarung zu verstehen. »Meine GrofSmut-
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ter erzihlte mir, Gott sei Gerechtigkeit. Und genau das bedeutet
Religion fiir mich. Religion ist kein Buch.«®

Ungeachtet dessen, dass die meisten Muslime auch heute den
Koran kaum ganz lesen, geschweige denn seine in der Antike wur-
zelnde Sprache vollstindig verstehen, und daher auf Interpreta-
tionen angewiesen sind, genief$t er hochstes Prestige. Deshalb
halten viele Frauenrechtlerinnen einen inhaltlichen Kampf um
die religiosen Texte fiir nétig. Das universelle Prinzip der Gerech-
tigkeit und der Menschlichkeit wird leicht als westlicher Import
abgewertet. Daher, meinen sie, miisse es auch in der eigenen
Kultur und Religion freigelegt werden. Die marokkanische Sozio-
login Zineb Miadi machte darauf aufmerksam, dass das im Koran
hiufig verwendete Wort »an-Nas« in der patriarchalen islamischen
Auslegung, aber auch in einigen europiischen Koraniibersetzun-
gen mit »minnlichen Leuten« gleichgesetzt wird, realiter jedoch
»menschliche Wesen« bedeute.

Miadi und die Agypterin Samia Osman beschiftigten sich
mitder patriarchalen Deutung einer der vielen grammatisch mehr-
deutigen Koranpassagen, in deutscher Ubersetzung von Vers 34
in Sure 4: »Die Minner sind die Verantwortlichen iiber die Frauen,
weil Allah die einen vor den anderen ausgezeichnet hat und weil
sie von ihrem Vermogen hingeben.« Nach Osman wird dieser
Vers so gelesen, als hief3e es, »weil Gott die Minner vor den Frauen
ausgezeichnet hat«. Tatsichlich stehe dort aber nur ganz allgemein,
dass er »einige von ihnen vor den anderen ausgezeichnet« habe,
wobei nicht eindeutig sei, »wer die einen und die anderen sind«.”
Laut Miadi spricht der Vers nicht davon, dass Gott die Minner
gegeniiber den Frauen, sondern einige Minner gegeniiber anderen
Minnern ausgezeichnet habe. Man miisse folgendermafien lesen:
»Die Minner tibernehmen die [materielle] Verantwortung fiir die
Frauen gemifl den Gaben, mit denen Gott sie vor den anderen
[Minnern] bevorzugt hat und auf Grund dessen, dass sie [zuguns-
ten der Frauen] ihr Vermogen ausgeben.«® Da der Koran den
Frauen freistellt, ihr Vermégen zum Unterhalt der Familie einzu-
setzen, offenbart diese Lesart keine Herabsetzung der Frauen, son-
dern spiegelt nur die zur Zeit Mohammeds sozialbiologisch
praktizierte Geschlechterdifferenz wieder. Die eigentliche Aussage
ist, dass Minner verpflichtet wurden, ihre Frauen gemif$ ihrer
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Vermégenslage zu versorgen, die — je nach Allahs Gunst — unter-
schiedlich sein konnte.

Ein reiches Instrumentarium, das noch heute zur Unterdrii-
ckung der muslimischen Frauen dient, sind die Hadithe — Tau-
sende, in den ersten zwei Jahrhunderten des Islam gesammelte
Zeugnisse zu Aussagen des Propheten. Die marokkanische Sozio-
login Fatema Mernissi erarbeitete eine historisch-kritische Sicht
auf die Koranpassagen und Hadithe iiber Frauen. Sie hebt die
meist verschwiegene Tatsache hervor, dass die aus dem achten
und neunten Jahrhundert stammenden Sammlungen gerade zu
Frauenthemen gegensitzliche Hadithe enthalten, in der Praxis
aber vor allem die frauenfeindlichen Hadithe bekannt gemacht
wurden und immer noch werden. Dabei hatten die einstigen
Sammler versucht, Glaubwiirdigkeit herzustellen, indem sie das
Fiir und Wider der Quellen priiften und durch die Prisentierung
gegensitzlicher Hadithe den Zweifel zum Prinzip erhoben.” Als
Urheber eines Hadith, der Frauen und Tiere gleichermaflen als
Storfaktoren des minnlichen Gebets ansieht, sobald sie zwischen
dem Betenden und der Q7bla, der Gebetsrichtung stehen, gilt
Abu Hureira, ein zum Islam iibergetretener und befreiter Sklave,
der in Mohammeds Haushalt arbeitete und oft in Konflikt mit
den Frauen geriet. Als die Prophetengattin Aischa von dem Hadith
erfuhr, soll sie gesagt haben: »Ihr vergleicht uns nun mit Eseln
und Hunden. Allmichtiger Gott, ich habe den Propheten geschen,
wie er sein Gebet verrichtete, und ich lag auf dem Bett zwischen
ihm und der Quibla. Um ihn nicht abzulenken, versuchte ich,
mich nicht zu bewegen.«!?

Auf Abu Hureira gehen auch viele Uberlieferungen zuriick,
in denen Geschlechtsverkehr und Menstruation als Quelle der
Beschmutzung der Minner gelten, die ebenfalls das Gebet ungiil-
tig machen. Manche Moscheen verweigern Frauen den Zutritt,
weil nicht auszuschliefen ist, dass sie gerade menstruieren. Auch
dazu fand Mernissi Gegeniiberlieferungen der Prophetengattin-
nen. Umm Maimuna sagte: »Zuweilen rezitierte der Prophet den
Koran, wobei er den Kopf auf das Knie von einer von uns Frauen
gelegt hatte, die ihre Regel hatte. Es geschah auch, dass eine von
uns seinen Gebetsteppich in die Moschee trug und ihn ausbreitete,
wihrend sie ihre Regel hatte.«!!
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Die Uberlieferung der Hadithe war stets mit Streit um ihre
Authentizitit verbunden. Angesichts des hohen Alters der Samm-
lungen selbst eriibrigt sich heute diese Seite des Streits. Mernissi
sicht gerade in der Gegensitzlichkeit der Hadithe einen Hinweis
darauf, dass die islamische Friihgemeinde um diese Fragen schon
stritt und erst spitere, orthodoxe Theologie die Wahrheit der
Offenbarung allein bei Abu Hureira ortete. Der heutige Kampf
um Gleichberechtigung kann den Streit der Frithgemeinde wieder
aufnehmen, indem die frauenfreundlichen Hadithe in die Dis-
kussion gebracht werden.

In anderen Teilen des Buchs setzt sich Mernissi mit Koran-
passagen auseinander, die unzweideutig eine Benachteiligung der
Frauen enthalten, wie das Ziichtigungsrecht des Mannes. Sie zitiert
Hadithe, nach denen sich Mohammed dem persénlich lange
widersetzte, Gott ihm aber schlieSlich einen Vers sandte, der es
den Minnern erlaubte, unbotmiflige Frauen zu ziichtigen.
Hadithe erzihlen auch davon, dass die Frage des Ziichtigungs-
rechts ein Streitpunkt zwischen Mohammed und Omar Ibn al-
Chattab war. Soziologisch betrachtet kam es zu diesem Vers — wie
auch zum Vers iiber die Verschleierung — letztlich deshalb, weil
sich Mohammed in einer Phase politischer Schwiche befand.'?

Beim Kampf um Gleichberechtigung im Christen- und
Judentum ging es eher um die Frage, ob Frauen liturgische Amter
in Kirchen und Synagogen ausiiben diirften. Uta Ranke-Heine-
mann kosteten ihre mutigen Betrachtungen von Tabuthemen wie
der Jungfrauengeburt ihren theologischen Lehrstuhl. Erst als ich
mich schon mit islamischem Feminismus beschiftigte, lernte ich
die textkritischen Bemiihungen von Christinnen wie Dorothee
So6lle, Luise Schottroff und Elisabeth Schiissler-Fiorenza kennen,
die den patriarchalen Gott u. a. dadurch infrage stellten, dass sie
philologische Nachweise von weiblichen Gottesnamen im Alten
Testament fanden. Sie setzten eine feministische Methodik der
Textkritik durch, die schlieSlich — auch in Zusammenarbeit mit
jiidischen Theolog*innen — die Neuiibersetzung der Bibel in
gerechte Sprache erméglichte.’® Von groflem Wert sind auch die
Arbeiten der franzosischen Soziologin Elisabeth Badinter iiber
die dem patriarchalen Gott des Nahen Ostens vorangehenden
weiblichen Fruchtbarkeitsgottinnen.' Deren archidologische Arte-
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fakte waren 2007-2008 in der Ausstellung Gott weiblich in Fri-
bourg (Schweiz) zu sehen.? Es gibt Hinweise, dass der Ur-Jahwe
eine Gattin namens Aschera hatte, wohl eine Nachfahrin der ori-
entalischen Fruchtbarkeitsgottin. Auch Allah hat eine weibliche
Komponente: einer seiner am hiufigsten benutzten Beinamen ist
al-Rahim: der Barmherzige. Das Wort 7ahm bedeutet auch Gebir-
mutter.

Mittlerweile gibt es nicht nur Pfarrerinnen und Rabinerin-
nen.'s Die Agypterin Souad Saleh, Professorin fiir islamisches
Recht an der Kairoer Azhar-Universitit, gilt als erster weiblicher
Mufti. Sie beantwortet in religidsen Satellitenprogrammen live
Anfragen aus der ganzen Welt.!” Die von der tiirkisch-deutschen
Anwiltin Seyran Ates in Berlin-Mitte gegriindete Ibn-Rushd-
Goethe-Moschee ist das grofite bisher in Deutschland gestartete
Projekt, die Gleichberechtigung der Geschlechter im Islam auch
in der religiosen Praxis durchzusetzen.

Die feministische Theologiekritik der drei mosaischen Reli-
gionen hat viele Gemeinsamkeiten und Erkenntnisse gewonnen,
die der Befriedung der schwelenden Religionskonflikte und der
Frauenemanzipation zugutekommen kénnten. Es wire wiin-
schenswert, dass sie in die Lehrplidne von Schulen und Universi-
titen aufgenommen werden.

Ich erinnere mich an viele »Frauentrialoge« in den 1990er-
Jahren. Geeintim Wissen, dass die Religionen vor allem von ihren
recht dhnlichen patriarchalen Schlacken befreit werden miissen,
waren die Frauen dieser Treffen bemiiht, interreligiése Konfron-
tationen abzubauen. Mit den Kriegshandlungen, die sich seitdem
zwischen den Religionsrdumen entwickelten und verschirften,
erstarben auch diese Trialoge fast véllig. Sie sollten wieder hiufiger
gefiihrt und ihre wissenschaftlichen Erkenntnisse in die Breite
der Gesellschaft vermittelt werden — z. B. durch die Ausweitung
des Ethikunterrichts auf alle Schulen in Deutschland. Er bietet
eine gute Struktur, um iiber verschiedene Religionen zu infor-
mieren und zu diskutieren. —
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Mai Wegener

Schleierhaft

Meine eindriicklichste Erinnerung in Sachen Schleier ist die Hoch-
zeit einer Cousine, auf der es damals jenen Tanz gab, bei dem wir,
die weiblichen Giiste und insbesondere die jungen Frauen und
Midchen, den Schleier der Braut zu zerreiflen hatten — das weifle
Stiick Tiill, das die Braut nur kurz zur kirchlichen Zeremonie vor
dem Gesicht getragen hatte, wanderte von Hand zu Hand, ver-
vielfiltigte sich, wurde hochgehalten, bis es in kleinen Stiicken
herumflog. Wir lachten und krischen, es hing ein Moment von
Ubermut und Erregung in der Luft. Und das Fest ging weiter, bis
spit in der Nacht das frisch vermihlte Paar vor seinem vielmals
mit Bindern und Mébeln verrammelten Schlafzimmer landen
sollte, um sich Einlass zu erkimpfen. Aber da waren sie nur noch
zu zweit, davon weifd ich allein vom Hérensagen.

Es mag dieses Erlebnis gewesen sein, das mich darauf vorbe-
reitet hatte und meine Aufmerksamkeit erwachen lies, als ich viele
Jahre spiter Ali Fooladin im Psychoanalytischen Salon iiber den
Hidschab habe sprechen héren!, indem er ein enges Band zwischen
der Funktion des Schleiers in der islamischen Religion und dem
Feld des Sexuellen kniipfte. In der Diskussion fiel damals der Ver-
gleich des Schleiers mit dem Hymen, von dem ich allerdings nicht
mehr sicher bin, ob er in Ali Fooladins Perspektive Bestand hatte
oder nicht.

Einesistvor aller Interpretation sicher: Der Schleier der Braut
wie der Hidschab sind Frauensachen. Es sind die Frauen, die sie
tragen. Gestiitzt auf lange, zumeist religiése Tradierungen mar-
kieren sie diese Frauen und ihren Platz im Moment oder im
Zusammenhang bestimmter Schwellen im gesellschaftlichen
Geflige —sei es der Eingang in die Ehe, sei es die Schwelle zwischen
familiirem und 6ffentlichem Raum. Frauensachen, vielleicht sollte
man besser sagen Weiblichkeitsreglements.
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Dass dieses Stiick Stoff, bzw. sein Fehlen — der Anspruch, dass
es getragen oder abgelegt werde —heftigste Debatten, gesetzliche
Verfiigungen und kérperliche Gewalt auszulésen vermag, hingt
wohl damit zusammen, dass es aufs Engste verwoben ist mit den
Praktiken und Theorien (Mythen und Phantasmen), derer sich
jede Kultur auf ihre spezifische Weise bedient, um, immer auf
prekire Weise, ein Geschlechtsverhiltnis einzurichten.

Im Unterschied zum Brautschleier ist der Hidschab aber kein
Symbol. Es verhilt sich mit ihm nicht wie mit dem christlichen
Kreuz, oder, um ein Beispiel Freuds aufzunehmen, mit der Fahne —
jenem »mehrfarbigen Fetzen an der Stange (fiir den der Soldat
sich opfert/MW), weil dieser zum Symbol des Vaterlandes gewor-
den ist, und niemand findet das neurotisch«.2 Den Hidschab zu
tragen ist eine religiose Pflicht (auch wenn iiber diese innerhalb
und auflerhalb der Religion gestritten werden kann).? Er hat in
den vielfiltigen Formen, in denen er in den muslimischen Tradi-
tionen in Gebrauch ist — als Kopftuch, Nigab, Burka, Tschador
o. A. — in seiner ersten religiosen Funktion keinen symbolischen
Charakter?, auch wenn dieser sich freilich immer dazugesellen
kann. Von der Religion her gesehen handelt es sich nicht um ein
Zeichen, sondern um »ein Ding, das den Kérper der Frau teilweise
oder vollstindig verdeckt, weil dieser Kérper einen Zauber und
eine Faszination auszuiiben vermag.«> Der Hidschab fungiert als
Filter und als Verbot. Er konstituiert damit den weiblichen Kérper
alseinen, der ins Auge (ein)fillt und den Blick lockt. Erotologische
und antierotologische Handbiicher der arabischen Literatur
behandeln, wie Nadia Al-Bagdadi gezeigt hat, »das Auge als das
wirkungsmichtigste sexuelle Organg, als »erogene Zone par excel-
lence«, die sich das »Objekt der Begierde erst schaffi« — grofite
Lust und t6dliche Gefahr in sich bergend.® Wihrend der erste
Blick noch unschuldig ist, fingt mit dem zweiten Blick die Ver-
strickung an, er ist der verbotene, Verlangen tragende Blick, und
kam etwa fiir al-Ghazali der Penetration gleich.” Der Koran
(24:30-31) gebietet Minnern wie Frauen, ihre Blicke zu senken.

Von den verschiedenen politischen Auseinandersetzungen um
den Hidschab, mit ihrer groffen Wichtigkeit wie auch mit den
hier mitlaufenden Missverstindnissen, lisst sich, wie ich denke,
nur im Konkreten sprechen. Die Verschiedenheiten — etwa
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den Unterschied, den es macht, ob die Auseinandersetzungen von
Frauen oder von Regierungen angestofen werden, ob sie innerhalb
eines tiberwiegend muslimischen Landes oder in einem Land des
Westens gefiihrt werden — verindern den Einsatz jeweils weitrei-
chend.

Die Frage des Schleiers fiihrt (in meiner Wahrnehmung ziem-
lich unumwunden) in die Fragen der Organisation von Begehren
und Genieflen hinein. Sie ist daher intim und politisch zugleich.
Dass das Feld heikel ist, ist eine Binsenweisheit. Beeindruckt hat
mich der Band Verschleierter Orient — Entschleierter Okzident?,
der vielstimmig und mit Verve in die Debatte interveniert, und
seinen Einsatz bei der westlichen Leidenschaft des Entschleierns
nimmt. Der Entschleierungsfuror, getragen vom Pathos der Auf-
klirung als Projekt einer Entschleierung der Welt und von der
Ikonografie der nackten Wahrheit, dargestellt als entblter weib-
licher Kérper, wird von den Autorinnen als Teil des westlichen
Sichtbarkeitsregimes’ gedeutet und befragt. Auch dem Schleier-
tanz der Salome wendet sich ein Text zu.'® Eindriicklich auflerdem
ein Beitrag, der mit der Metapher des Schleiers in afroamerika-
nischen Texten ein ganz anderes Feld betritt und zeigt, wie — etwa
in der Formulierung »born with a veil« — der Schleier als Haut
und an die Hautfarbe gekniipfte Stigmatisierung ins Spiel
kommt."" Besonders angetan hat es mir aber der letzte Beitrag
dieses Bandes, auf den ich zum Schluss hinweisen méchte.

Die Kampagne Men in Hijab, die 2009 in Iran als Solidari-
titsaktion fiir den nach einer Rede am Studententag in Haft
genommenen Majid Tavakkoli ins Leben gerufen worden war,
bringt die Seh- und Denkgewohnheiten deutlich durcheinander.
Nach seiner Festnahme tauchte ein Foto von Majid Tavakkoli in
Frauenkleidern und mit Kopftuch auf, eine Ausstaffierung, zu der
er von der Polizei gezwungen worden war. Das Foto stellt eine
Anspielung auf ein bekanntes Foto Abolhassan Banisadrs dar, des
ersten Prisidenten der Islamischen Republik Iran, der, so zeigt
dieses Bild, 1981 bei seiner Flucht aus Iran angeblich Frauenkleider
getragen haben soll. Dem Versuch des Regimes, Majid Tavakkoli
mit diesem Foto offentlich zu demiitigen, stellte sich nun diese
Kampagne entgegen. Auf Facebook wurde der Aufruf gestartet,
Minner mogen Fotos von sich als Verschleierte posten, der Slogan
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lautete: Be a Man, Send Us your picture as a Woman. Hunderte
kamen dem nach, wie die Autorin Katajun Amipur'? festhilt, und
in der Tat, kann man einiges davon bis heute im Netz finden.?
Der aufbegehrende Gebrauch des Schleiers durch diese Minner,
die die beabsichtigte Diffamierung durchkreuzten, indem sie die
Verweiblichung an sich zulief}en, macht aus dem Hidschab jetzt
sehr wohl ein Symbol und verschiebt ihn in einen Verweisungs-
zusammenhang, der das Weiblichkeitsreglement von Grund auf
irritiert. Die Aktion kommt dabei ganz ohne Entschleierungs-
pathos aus. So konnte, wie man sagen kann, der »Schleier-Haft«
etwas entgegengesetzt werden, das vieldeutig und auch nicht
ohne Witz war, und in dessen Geste im prekiren Verhilenis der
Geschlechter durchaus etwas schleierhaft bleiben durfte. —

134 Mai Wegener



1)

3)

4)

5)
6)

7)
8)

9)

Ali Fooladin: Verschleierung und
Offnung. Ein Beitrag zur Bedeutung
des Schleiers im Iran, Vortrag im
Psychoanalytischen Salon Berlin,
gehalten am 6. 6. 2001, unverdf-
fentlicht.

Freud, Sigmund: Entwurf einer
Psychologie [1895], in: GW Nach-
tragsband, 1987, S. 375486,

hier S. 440

Vgl. Damir-Geilsdorf, Sabine:
Agyptische Debatten und Praktiken
um ein Stiick Stoff als Marker von
politischer und kultureller Identitiit,
in: Frietsch, Elke; Dennerlein,
Bettina; Steffen, Therese (Hg.):
Verschleierter Orient — Entschleierter
Okezident?, Miinchen 2012, Fink,
S. 69-89, hier S. 72, 78, 86

Vgl. dazu: Benslama, Fethi:
Psychoanalyse des Islam — Wie der
Islam die Psychoanalyse auf die Probe
stellt, tibers. von Monika Mager
und Michael Schmid, Berlin 2017,
Matthes & Seitz, S. 196 ff.

Ebd., S. 196

Al-Bagdadi, Nadia: Eros und
Etikette — Reflexionen zum Bann
eines zentralen Themas im
arabischen 19. Jahrbundert, in:
Verschleierter Orient — Entschleierter
Okzident?, S. 117-136, hier: S. 124
Herv. i.0.

Vgl. ebd.

Frietsch; Dennerlein; Steffen (Hg.):
Verschleierter Orient — Entschleierter
Okzident?

Vgl. besonders: Wenk, Silke:
Verschleiern und Entschleiern: Ord-
nungen der (Un)Sichtbarkeit zwi-
schen Kunst und Politik, S. 47-67,
hier S. 48, und Frietsch, Elke: Die
snackte Wahrheit« — der entschleierte
weibliche Kirper im deutschen Ras-
sendiskurs und in der Kunst seit der
gweiten Hiilfte des 19. Jahrhunderts,
S.203-224 im genannten Band

10)

13)

Brunotte, Ulrike: Unveiling Salome
1900 — Entschleierungen zwischen
Sexualitiit, Pathosformel und
Oriental Dance, in: Verschleierter
Orient — Entschleierter Okzident?,
S.91-115

Steffen, Therese: »Leben unter dem
Schleier: Afroamerikanische Texte
und Kontexte, in: Verschleierter
Orient — Entschleierter Okzident?,
S.179-201

Amipur, Katajun: »Men in Hijabsc—
vom Zusammenhang zwischen der
Frauenfrage und der Demokratie

in Iran, in: Verschleierter Orient —
Entschleierter Okzident?, S. 245—
265, hier S. 245

Vgl. https://tavaana.org/en/en/
content/we-are-all-majid-
international-solidarity-iran

135



Walter H. Lokau

Bilder aus der Bewegung der Hand

(Serie von 1989, verschiedene
Techniken auf Papier, 10,5 x 15 c¢m)

Voraussetzungslose Zeichen ohne Referenz, die
das blanke Geviert des Grundes unterbrechen, um
nachtriglich als Komposition sich zu behaupten —

wenn’s gut geht ...



15.4.1989

137



25.5.1989

138



5.6.1989

139



10. 6. 1989

140



6861 9 'CI

141



15. 6. 1989

142



17.6. 1989

143



26.11. 1989

144



Melman, Charles / Safouan, Moustafa et al.: La Psychanalyse et le
monde arabe. La Célibataire N°8, Revue de Psychanalyse. Clinique,
logique, politique, Paris 2004

Wiedergelesen von Sandrine Aumercier

Unter diesem Titel organisierte
die Association Lacanienne Inter-
nationale (ALI) vom 23. bis 24.
November 2002 — zwischen den
Anschligen vom 11. September
2001 und dem amerikanischen
Einmarsch in den Irak am 20.
Meiirz 2003 — in Paris ein Kollo-
quium, dessen Beitrige 2004 in
Band 8 ihres Publikationsorgans,
La Célibataire, erschienen. Tagung
und Tagungsband markieren ein
sich entwickelndes Interesse am
Verhiltnis von Psychoanalyse und
arabischer Welt in Frankreich. Die
zwanzig Referate und miindlichen
Diskussionsbeitrige bieten einen
materialreichen Uberblick iiber
die damalige Situation der Psycho-
analyse in verschiedenen arabi-
schen Lindern, der auch heute
noch Interesse beanspruchen
kann. Die Vortragenden stammten
aus unterschiedlichen Regionen
der arabischen Welt sowie aus
unterschiedlichen Disziplinen; nur
etwa die Hilfte von ihnen waren
praktizierende Psychoanalytiker.
Eben diese Verschiedenheit der
Blickwinkel sollte dazu beitragen,
die psychoanalytische Sichtweise
nicht unmittelbar und in sich
geschlossen wiederzugeben, son-
dern durch andere (etwa linguisti-

sche und politische) Perspektiven
zu brechen. Der Ausgangsbefund
der Veranstalter konstatiert jedoch
zunichst einen kontinuierlichen
Riickgang, ja ein »totales Ausster-
ben« (S. 7) der Psychoanalyse in
der arabischen Welt seit den
1950er Jahren und macht dafiir
hypothetisch sechs »Hindernisse«
verantwortlich: (1) die Struktur
der arabischen Sprache, insbeson-
dere das Fehlen des Verbs sein; (2)
das Ausbleiben einer wissenschaft-
lichen Revolution in der arabi-
schen Welt; (3) das Fehlen der
Demokratie und des »Respekes fiir
die Menschenrechte«; (4) die
Hegemonie des religiosen Diskur-
ses; (5) die Besonderheiten des
Odipus-Komplexes in den arabi-
schen Gesellschaften im Ubergang
zur Moderne; (6) die Vermengung
des »Ich« mit dem sozialen »Wir«.

Die Beitrige greifen diese »Hinder-
nisses in verschiedener Weise auf,
teils affirmativ, teils aber auch aus-
gesprochen kritisch. Dabei werden
auch theoretische Widerspriiche
innerhalb der Psychoanalyse selbst
deutlich. Vor dem Hintergrund
der Ununterscheidbarkeit von reli-
gidser und politischer Herrschaft
in islamisch geprigten Lindern
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meint zum Beispiel Mustafa
Safouan, eine klinisch beschreib-
bare Struktur ausmachen zu kén-
nen, fiir die der totale Gehorsam
gegeniiber dem religidsen Gebot
(eine Art »Normopathie«) kenn-
zeichnend sei: »Es gibt Fille, in
denen der Name-des-Vaters keine
Unterstiitzung von einem echten
Vater erhalten hat, was bedeutet,
dass der Name-des-Vaters zwar
vorhanden ist, aber wie ein toter
Brief.« (S. 13) Das Subjekt drohe
dementsprechend jederzeit in eine
Psychose zu verfallen, vor der es
sich rrette(, indem es sich dem reli-
gidsen Gebot bis hin zum Mord
oder Selbstmord unterwirft.

Ahnlich versteht Nazir
Hamad die Position des Subjekts
im Islam als eine Position der per-
sonlichen Unverantwortlichkeit.
Das Vorbild dafiir sei der Prophet
selbst, der den Koran als »gortli-
ches Diktat« (S. 149) aufgezeich-
net habe, obwohl er, der Uberlie-
ferung zufolge, Analphabet, also
reines Medium einer >hsherenc
Botschaft war, fiir die er keine per-
sonliche Verantwortung trug. Als
letzter der Propheten (nach Moses
und Jesus) habe er nach islami-
schem Verstindnis zudem die
reine und unverinderliche Bot-
schaft gebracht und damit alle
Zweifel iiberwunden. In einem auf
solche Grundlagen gebauten
Gemeinwesen konne es keinen
Sikularismus geben.

Auch der libanesische Psycho-
analytiker Adnan Houbballah
betont die Einsamkeit von an der
Psychoanalyse Interessierten, die

in ihren Herkunftslindern keine
entsprechenden Institutionen fin-
den und daher zur Ausbildung
nach Europa gingen. Als Ergebnis
der in ihrer Analyse erfolgten
Ubertragung konnten diese Men-
schen nicht mehr einfach an ihren
Herkunftsort zuriickkehren,
zumindest nicht ohne Ambiva-
lenz. Freie Assoziation sei aufSer-
dem dort unmaglich, wo Repres-
sion und Terror herrschten, und
wolle man unter diesen Bedingun-
gen jemanden von der Verdrin-
gung befreien, wiirde man besten-
falls dazu beitragen, ihn »an den
Aktivismus fiir Freiheit und
Rechtsstaatlichkeit zu verlieren
[aliéner]« (S. 21). Seltsamerweise
scheint sich Houballah damit
abzufinden, die Ubertragung zu
einer Art »Aufnahmeland« zu
erkliren, wihrend er gleichzeitig
die Politisierung eines Analytikers
zugunsten der Schaffung politi-
scher Bedingungen, die fiir die
Praxis der Psychoanalyse selbst
notwendig wiren, als entfremdend
betrachtet. Ausgehend von Fallvi-
gnetten legt der Autor weiterhin
dar, dass »das Heilige am weibli-
chen Kérper« sich in den muslimi-
schen Lindern als »ein anderer
Ort, welcher nicht barriert ist«,
darstelle (S. 24). Aus dem doppel-
ten Inzestverbot des Koran (mit
der Mutter und mit der Frau des
Vaters) leitet er schlieSlich ab, dass
»ein wahrer Muslim ohne Psycho-
analyse auskommen« kénne, da
die Religion ihm Zugang zur sym-
bolischen Kastration verschaffe:
Wihrend der Odipuskomplex im
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Westen unbewusst sei, sei er im
Islam manifest (S. 27).

Charles Melman, Mitorgani-
sator der Tagung, bemerkt die fiir
koloniale Situationen charakteris-
tische Zweiteilung zwischen »klas-
sischer« Schriftsprache und
gesprochener, dialektaler Volks-
sprache in der arabischen Welt.
Diese Spaltung fiihre dazu, dass
»zwischen S1 und S2 kein Organi-
sator eines gemeinsamen, geteilten
Mangels mehr existiert« (S. 172),
sodass die herrschende Klasse in
vielen arabischen Lindern aus-
schliefSlich fiir ihre eigenen Inte-
ressen arbeite. Die Instanz der
Macht kénne unter diesen
Umstinden immer nur den Platz
eines ungewissen Realen einneh-
men; ihre Verwechslung mit dem
Feld der Realitit impliziere die
totale Unterwerfung unter eine
Gemeinschaft und eine kriminelle
Machtausiibung. Hundert Jahre
nach Freud und nach den Ausfiih-
rungen Lacans sollte dies, so Mel-
man, eigentlich Teil des Allge-
meinwissens geworden sein
(S.174). Abschlieflend vermutet
er, dass seine Kollegen aus ara-
bisch-muslimischen Lindern,
wenn sie von den »vollen Praxen«
in ihren Lindern sprichen, damit
wohl eher Psychotherapeuten und
Psychiater meinten und weniger
Psychoanalytiker freudianischer
Orientierung. Dies erlaubt ihm,
abschlieflend die Aufgaben der
Psychoanalyse zu formulieren: »Es
gibt hier einfache, prizise Fragen,
die es verdienen wiirden ..., von
uns bekannt gemacht zu werden,

und zwar unter Beriicksichtigung
der sozialen Bezichungen, die
mindestens genauso wichtig sind
wie die Gravitation der Planeten
oder das Gesetz des Falls von Kor-
pern. Es ist einfach unsere beschei-
dene Pflicht, die Erkenntnisse der
Psychoanalyse bekannt zu
machen, damit diejenigen, die es
wissen wollen, es auch wissen kon-
nen.« (S. 175-176) Melman stellt
die Psychoanalyse also als eine Art
Gemeingut dar, das man unaufge-
klirten Menschen oder Vélkern
zur Verfiigung stellen muss.

Diese im Einklang mit den
anfangs genannten >Hindernissenc
stehenden Darstellungen werden
indes von verschiedenen Seiten
infrage gestellt. Elie Doumit bei-
spielsweise kritisiert »die ten-
denziosen Kommentare zur ara-
bisch-muslimischen Welt und zu
threm defizitiren Verhiltnis zur
Moderne, die auf einer ideologi-
schen Voreingenommenbheit fiir
die westlichen Werte beruhen, in
diesem Fall fiir den Liberalismus,
der als das wertvollste Produkt der
Zivilisation gile« (S. 29). Er
bestreitet, dass die Psychoanalyse
in einem theokratischen Kontext
unmoglich sei, da diese Sichtweise
auf einer Theorie des Kampfs der
Kulturen und nicht auf einer
Untersuchung des Unbehagens in
der Kultur selbst beruhe.
Ausgehend von seinen Erfahrun-
gen in Kairo stellt auch Hussein
Abdel Kader fest, dass »es nicht
richtig ist, zu behaupten, dass
Religion ein Hindernis« fiir die
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Psychoanalyse sei (S. 71), weil der
Gliubige ein Unbewusstes habe
wie jeder andere und »selbst in der
psychischen Struketur einiger Athe-
isten ein michtiger zugrunde lie-
gender Glaube vorhanden ist« (S.
72). Er betont die Notwendigkeit,
die Sprache der Ausbildung in
Betracht zu ziehen und das eigene
Unbewusste zu beriicksichtigen.
Fethi Benslama argumentiert, dass
der Islam das gleiche Niveau der
Analyse wie die anderen Mono-
theismen verdiene, und er erinnert
aus diesem Anlass an sein eigenes
Projekt der Begriindung einer psy-
choanalytischen Anthropologie,
die versuchen sollte, die grundle-
genden Erfahrungen des Spre-
chens der Vélker herauszuarbei-
ten, anstatt sie als »Objekte« von
Darstellungen, Fantasien usw. zu
nehmen.

Maha Hammad artikuliert
ebenfalls ihre Schwierigkeiten mit
den angeblichen »Hindernissenc,
insbesondere mit einer am Rand
der Tagung gefallenen Bemerkung,
die Psychoanalyse sei nur den ver-
westlichten Oberschichten der
muslimischen Welt zuginglich. Sie
erinnert an die arabische Literatur-
tradition, die von Mehrdeutigkei-
ten, semantischen Verschiebun-
gen, Assonanzen und
Homophonien reichen Gebrauch
mache und daher einen idealen
Ankniipfungspunkt fiir die Psy-
choanalyse darstelle.

Jean-Michel Hirt dagegen
betont das erste Paradox der Psy-
choanalyse: sich ins Feld der Wis-
senschaft einzuschreiben, ohne

sich mit dem Diskurs der Wissen-
schaft zu vermischen. Dies ent-
spriche der Verbindung von Heili-
gem und Profanem im Islam. Die
als wissenschaftlich geltende Exe-
gese des Koran sei in diesem Sinne
beispielsweise dem Traum bzw.
dem alltiglichen Handeln imma-
nent, was gerade in muslimischen
Lindern einen anderen Zugang
zum Wissen und Deuten ermagli-
che als den der westlichen Ratio-
nalitit, die ihrerseits unmerklich
an die Stelle der Religion getreten
sei. Hirt gelangt dadurch zu der
erstaunlichen Prognose: »Es ist
nicht unwahrscheinlich, dass die
Psychoanalyse in den muslimi-
schen Lindern eine groflere
Zukunft hat als in westlichen Lin-
dern wie den USA, wo der Riick-
gang der Psychoanalyse zugunsten
des Kognitivismus und der phar-
mazeutischen Labors mit einer
wuchernden Religiositit einher-
geht, die einer Vergotdichung

der Geschichte Vorschub leistet. «
(S.127) Im Einspruch gegen die
westlichen Krankheitsdiagnosen
des Islam suggeriert Hirt, dass der
Islam dem Westen sein eigenes
»grimassierendes Spiegelbild« vor-
halte, das dessen eigene »verstd-
rende Situation« charakterisiere
(S. 128).

In dhnlicher Absicht postu-
liert Julien Maucade eine Rationa-
licit des arabischen Cogizo, deren
Primissen sich in der Antwort des
heiligen Thomas von Aquin auf
Averroes finden. Der Heilige
Thomas habe das denkende Subjekt
an Stelle des gedachten Subjekts
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eingefiihrt. Das Paradox der arabi-
schen Sprache kénne wie folgt
ausgedriickt werden: »Ich bin
gedacht, also bin ich.« Der Isla-
mismus sei eine Antwort auf die-
ses Paradox, was letztlich zu der
Frage fiihre, ob die Religion die
Spaltung des Subjekts tiberwinden
konne. Maucade weist darauf hin,
dass etwas im Islam zu einer sol-
chen Authebung der Subjekespal-
tung tendiere, ohne sie jedoch
jemals zu erreichen (S. 159).

Die Vortrige von Nicht-Analyti-
kern werfen auf diese internen
Kontroversen ein anderes Licht.
So gehen einige Artikel auf geopo-
litische Schwierigkeiten im Nahen
und Mittleren Osten ein. Ausge-
hend von einem Vergleich der sau-
dischen Monarchie mit den Mili-
tirregimes in Syrien und Irak stellt
die Arabistin Sylvie Deslandes fest,
dass die Subjekte iiberall den
Gesetzen der Sprache unterworfen
seien, auch wenn der religiése Dis-
kurs einen »normalisierenden Ein-
fluss« habe und auch wenn es
»selbstverstindlich ist, dass ein
theokratischer Staat wie Saudi-
Arabien nicht der Ursprung der
Mehrdeutigkeit des Signifikanten
sein kann« (S. 40).

Der libanesische Okonom,
Politiker und Publizist Georges
Corm geht einen Schritt weiter,
indem er die narzisstischen Griin-
dungsmythen der westlichen Iden-
titdt rekonstruiert, die den
Anspruch erheben, sikular zu sein,
die aber seiner Ansicht nach auf
biblischen Archetypen beruhen.

Von unterschiedlichen 6stlichen
Diskursen (einem romantisch-
mystischen, einem reformistischen
und einem rigoros antiwestlichen)
nehme man im Westen lediglich
den dritten zur Kenntnis. Das sei
auf die amerikanische Instrumen-
talisierung muslimischer Linder
zur Bekidmpfung von Sowjetruss-
land zuriickzufiihren. Als »Stam-
mesreaktion des Westens« (S. 57)
bezeichnet er den Verdacht, dass
hinter jedem Araber ein potenziel-
ler Bin Laden stehe, und den
Glauben, dass der Schliissel zum
Fundamentalismus im Koran und
nicht in der westlichen Geopolitik
der letzten zweihundert Jahre zu
finden sei.

Dem wiederum widerspricht
der dgyptische Philosoph Abdel
Hafez Saleh Magdi unter Beru-
fung auf Kants These, Aufklirung
sei der Ausgang des Menschen aus
seiner selbst verschuldeten
Unmiindigkeit durch den Ent-
schluss, sich seines eigenen Ver-
standes zu bedienen. Die westliche
Vorstellung des Individuums sei
die Grundlage von Demokratie,
Sikularismus und Gedankenfrei-
heit in der Moderne. Die arabi-
sche Welt habe jedoch nicht den
gleichen Weg eingeschlagen. In
arabischen Worterbiichern gebe es
keine wirkliche Entsprechung zum
Wort »Individuume«. Vielmehr
bedeuteten die entsprechenden
Begriffe so etwas wie »Substanze.
Das »lch« gelte als minderwertig:
»Wer also eine Diskussion
beginnt, indem er>Ich« sagt, muss
das sogleich widerrufen, indem er
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hinzufiigt ... »Gott behiite, dass
ich ich sage«.« (S. 168) Heute wiir-
den sich die arabischen Gesell-
schaften zwar mit den Techniken
und Produkten der Moderne aus-
statten, diese aber in den Dienst
antimoderner Repression stellen.
Der Autor bedauert diese Situa-
tion und erinnert die Araber an
ihre eigene Verantwortung fiir die
verpasste Moderne.

Weitere Beitrige von Nicht-
Analytikern befassen sich mit der
Sprache und mit dem Status der
Schrift im Islam. Der Philosoph
Osama Khalil bestreitet eines der
von den Veranstaltern benannten
»Hindernisse« fiir die Verbreitung
der Psychoanalyse, nimlich das
angebliche Fehlen des Verbs sein
im Arabischen. Uniibersetzbar sei
das cartesische cogiro, ergo sum ins
Arabische nur, wenn man auf der
Wiedergabe des Sezns durch ein
einziges Wort beharre. »Kompakt
im Franzosischen, teile das Verb
sein seine Bedeutungen im Arabi-
schen auf und verteile sie auf meh-
rere Verben (S. 89).

Die Linguistin Dominique
Caubet befasst sich mit dem kom-
plexen Status des maghrebinischen
Arabisch seit der Unterzeichnung
der »Europiischen Charta fiir
Regional- oder Minderheitenspra-
chen« durch Frankreich im Jahr
1999. Sie stellt einen Widerspruch
zwischen dem stindigen Verweis
maghrebinischer Migranten auf
ihre vermeintliche »Herkunftskul-
tur« und dem gleichzeitigen
Beharren auf Integration in die
franzosische Mehrheitskultur fest.

Wihrend sie die Praxis des klassi-
schen Arabisch mit dem Islamis-
mus eher summarisch verbunden
sieht, stellt sie die nationalistische
Voraussetzung, die der franzosi-
schen Politik in Bezug auf Min-
derheitensprachen zugrunde liegt,
jedoch nicht infrage.

Der Professor fiir muslimi-
sche Mystik Pierre Lory unter-
scheidet verschiedene Formen der
Koranexegese: eine rationalisti-
sche, eine buchstibliche und eine
symbolistische (die der Mystiker
und Theosophen), wobei letztere
davon ausgehe, dass der buchstib-
liche Sinn die Bedeutungstiefe des
Koran nicht erschépft, sich die
manifeste Bedeutung der Verse
vielmehr auf viele versteckte
Bedeutungen beziche. Die jeweils
zugrunde liegende Auffassung der
Sprache bedinge aber nicht nur
eine hermeneutische Wahl, son-
dern auch ein je spezifisches Welt-
verstindnis, »eine spezifische
Weise, das Verhiltnis zum Ande-
ren und zu den anderen durch die
Vermittlung der Sprache auszu-
handeln« (S. 112).

Der libanesische Schriftsteller
und UNESCO-Botschafter Salah
Stétié konstatiert dagegen einen
grundlegenden Widerspruch zwi-
schen der unverinderlichen
Gestalt der Heiligen Schrift und
der verinderlichen Gestalt ihrer
Lektiiren: Der Koran sei sowohl
Zeichen als auch Lesung des gott-
lichen Wortes, das in der arabi-
schen Sprache Gestalt annehme.
»Die so geheiligte Sprache ist also
durch ihre untrennbare Zugehs-
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rigkeit zum Ewigen in jedem ihrer
Konsonanten und in den diakriti-
schen Zeichen, die an die Stelle
der Vokale treten, eine Fixierung,
eine Falle des Absoluten« (S. 114).
Dies fiihre dazu, dass man jeden
abweichenden Gebrauch der heili-
gen Sprache als linguistische
Siinde betrachte und die Dichter
als »tobende Hetzer« bezeichne.
Das Zeichen diirfe nicht an die
Stelle des Bezeichneten treten; dies
sei »eine der groflen Obsessionen
des Islam« (S. 117).

Auf die Ausgangsfrage nach
der Maglichkeit von Psychoana-
lyse in nicht-demokratischen mus-
limischen Lindern antwortet
Mustafa Safouan in seinem
Schlussbeitrag, der faktische
Zugang zur Psychoanalyse hinge
von sozialen Umstinden ab,
drmere Volksschichten hitten eher
Zugang zu magischen Praktiken,
wihrend die Mittelschichten im
Gefolge der Globalisierung stark
einschrumpften und dem Einfluss
saudischer Petrodollars unterligen.
Wenn es jedoch noch einer »ein-
fachen empirischen Verifikation«
(S. 180) fiir die kulturiibergrei-
fende Allgemeinheit der unbe-
wussten Strukturen bediirfe, so
moge die Association Lacanienne
Internationale einmal pro Jahr eine
Tagung arabischer, japanischer
und chinesischer Analytiker veran-
stalten und diese iiber ihre Erfah-
rungen berichten lassen. »Die
Spaltung des Subjekes«, so sein
Fazit, »iiberwiegt jede andere Dif-
ferenz«, auch die von Orient und

Okzident (S. 180).

Nach einem solchen Parcours
ist man beeindruckt von der Viel-
stimmigkeit der Standpunkte und
Interventionen, die sich, vor dem
Hintergrund der verschiedenen
Erfahrungen und Expertisen, alle
auf die eine oder andere Weise um
die Frage nach dem Subjekt des
Unbewussten in seinem Verhiltnis
zum politischen Subjekt im musli-
mischen Kontext drehen. Thre
Zusammenstellung erméglicht es
den Lesern, eine iibereilte Syn-
these zu vermeiden und sich mit
Themen zu konfrontieren, die im
Rahmen des Symposiums selbst
umstritten waren. Das Vorhaben
der Tagung war riskant, da es
nicht immun gegen die Verstindi-
gungsschwierigkeiten war, die mit
solchen interdiszipliniren Annihe-
rungen verbunden sind. Den ver-
schiedenen Teilnechmern gelang es
jedoch bemerkenswert gut, ihre
jeweiligen Blickwinkel einzubrin-
gen, ohne den Eindruck einer fal-
schen Homogenitit oder Einver-
nehmlichkeit zu erwecken.

Heute, achtzehn Jahre spiter
und nach einer Welle dramatischer
Ereignisse, die sowohl den Islam
als auch die arabische Welt
erschiitterten — dem zweiten Irak-
Krieg, dem Aufstieg des globali-
sierten Dschihadismus, dem
»Arabischen Friihling«, dem Auf-
stieg und Fall des »Islamischen
Staates« —, scheinen dennoch
manche Grundannahmen des
Symposiums iiberholt, vor allem
die Idee einer muslimischen Welt,
die der religivsen Autoritit blind-
lings unterworfen und in einer
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unbeweglichen Tradition gefangen
sei. Terroristische Gewalt existiert
auch im Zentrum der westlichen
Gesellschaften, sodass der imagi-
nire Kampf der Zivilisationen, der
immer dazu neigt, den jeweils
Anderen Riickstindigkeit und
Barbarei zuzuschreiben, als Erkli-
rungsmuster nicht mehr taugt. Es
lisst sich nicht mehr iibersehen,
dass der globalisierte Terrorismus
in einem bestimmten historischem
Rahmen aufgetaucht ist, und zwar
dem des Spitkapitalismus, der auf
der Tagung weitgehend unthema-
tisiert blieb. So werden die Gren-
zen der Staaten und der Kulturen
von den Beitrigen zwar immer
wieder infrage gestellt, als Bezugs-
rahmen der Analysen aber letztlich
nicht aufgegeben. Das fiihrt dazu,
die Dichotomie von Orient und
Okzident erneut zu bekriftigen,
anstatt sie als Teil einer gemeinsa-
men globalen Geschichte zu
begreifen.

Besonders problematisch
erscheint dabei der Ausgangspunkt
der Tagung;: Die Benennung von
»Hindernissen« fiir die Ausbrei-
tung der Psychoanalyse erwecke
den Eindruck, die Probleme der
arabischen Welt liefSen sich nur in
Form von Defiziten gegeniiber
dem Westen beschreiben. Nun ist
aber die sogenannte Wirklichkeit
immer schon auch eine Symptom-
bildung (der Theorie). Was das
Reale angeht, war Lacan klar: »Es
gibt im Realen keinen Mangel ...
Der Mangel ist nur durch das
Symbolische fassbar.« (Seminar X,
Die Angst). Keine Theorie, auch

nicht die Psychoanalyse, hat daher
das Recht, die Verkérperung des
Symbolischen fiir sich in
Anspruch zu nehmen, um im
Anderen einen als wesentlich (z. B.
den Namen-des-Vaters) oder onto-
logisch (z. B. das Verb sein) erach-
teten Mangel zu diagnostizieren.
Eine Theorie stellt nur eine sym-
bolische Sequenz dar. Sie stellt
nicht das Symbolische selbst dar,
aus dem der Mangel als Reales
erfasst werden kénnte. Man kann
sich daher auch fragen, ob es ange-
messen ist, das »gespaltene Sub-
jekt« zu einer positiven Formel zu
machen, durch die ein kultureller
Kontext erfasst werden kann. Die-
ser Einwand gilt tiberhaupt fiir
eine ganze Reihe von psychoanaly-
tischen Formeln, die — im Gegen-
satz zu der permanenten Verwir-
rung, in die Lacan seine Zuhérer
warf — per se zu gelten scheinen
und dann in der untersuchten
Wirklichkeit »wiedergefundenc
werden miissen. Es scheint dann
nur noch darum zu gehen, die
Wirklichkeit mit der urspriingli-
chen Theorie zu vergleichen — um
dann feststellen zu miissen, dass
die Wirklichkeit gegeniiber der
Theorie unweigerlich etwas defizi-
tar ist!

Was berechtigt Psychoanalyrti-
ker dazu, entweder als Vertreter
des »gespaltenen Subjekts« aufzu-
treten oder als Triger einer beson-
deren Kompetenz, um an die
Geheimnisse der muslimischen
Psyche heranzukommen? Das
Subjekt des Unbewussten ist kein
Wissen, das man einer gegebenen
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Wirklichkeit entgegenstellen kann,
d. h. man hat nicht nach dem
gespaltenen Subjekt zu suchen,
sondern man stofSt gegebenenfalls
darauf. Das am Anfang der
Tagung behauptete Aussterben
der Psychoanalyse in der arabi-
schen Welt steht letztlich auch in
eklatantem Widerspruch zu der
Behauptung »voller Praxens, die
am Ende des Symposiums iiberra-
schend in den Vordergrund riicke
(S. 180). Die Unterstellung, es
kénne sich dabei kaum um psy-
choanalytische, allenfalls um psy-
chiatrische und psychotherapeuti-
sche Praxen handeln, kommt dem
Export einer Debatte gleich, die
der Geschichte der europiischen
Psychoanalyse eigen ist und die
mit den Bediirfnissen der musli-
mischen Bevélkerungen und mit
den Entwicklungsméglichkeiten
der Psychoanalyse in den arabi-
schen Lindern vielleicht wenig zu
tun hat. Psychoanalytische Grup-
pen gibt es bekanntlich in vielen
Lindern des Maghreb und des
Nahen Ostens, auch wenn sie
klein sind. Interessant ist jedoch
nicht, exquisites Wissen in den
Orient zu exportieren (das, wie
Mustafa Safouan behauptet, ohne-
hin nur den verwestlichten Bevsl-
kerungsschichten zuginglich sei,
was wiederum nur die europiische
Herkunft der Psychoanalyse besti-
tigen wiirde), und auch nicht um
jeden Preis »die Praxen dort voll
zu machenc, sondern einem
Reden zu begegnen, das das kon-
stituierte Wissen der Psychoana-
lyse infrage stellen kénnte und das

uns zunichst fremd ist. Was haben
sie dort zu berichten und vorzu-
schlagen? Der psychoanalytische
Begriff des Subjekts ist inhaltlich
nicht bestimmt. Es reicht manch-
mal aus, in Europa zu bleiben und
Subjekte verschiedener Herkunft,
einschliefflich der muslimischen,
aufzunehmen, um zu erkennen,
dass es keine »muslimische Sub-
jektivitit« gibt, die einer »euro-
piischen Subjektivitit« entgegen-
steht, sondern dass soziale
Wirklichkeiten und Diskurse sich
gegenseitig bestimmen, ohne
jedoch die subjektiven Positionen
zu bestimmen, die die Subjekte
innerhalb dieser Diskurse einneh-
men. —

Ubersetzung der Zitate:
Sandrine Aumercier
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Psyche. Migration Islam Psychoanalyse, 2007,
61. Jg., Heft 11

Wiedergelesen von Jonas Diekhans

Bei der Lektiire der Psyche von
2007, die Migration und Islam in
Titel trigt, kann man sich des Ein-
drucks einer Zeitreise kaum
erwehren. Die Science-Fiction-
Helden, die Slavoj Zizek so liebt,
kommen einem in den Sinn. Mit
der Uberlegenheit des Wissens
machen sie sich aus den Triim-
mern der Katastrophen auf den
Weg, diejenigen zur warnen, die
meist naiv das Unheil entweder
nicht sehen oder ihm arglos zuar-
beiten. Das Phantasma ganz genau
zu wissen ist verfiihrerisch. Auf
seiner Reise findet der Held letzt-
lich genau das, was er sowieso
schon weif3. Dabei fiithrt uns die
Science-Fiction gerade das Schei-
tern dieser narzisstischen Konstel-
lation vor. So sind es gerade diese
Helden, die irgendwo hinter Glas
vergeblich versuchen einzugreifen,
unhérbar, hermetisch abgeschlos-
sen, zum Zuschauen verurteilt.
Der Signifikant nazv ist mit der
Arglosigkeit verschwistert, dem
auch mutigem Vertrauen. Dem
gegeniiber wird das iiberlegene
Wissen des Helden schnell zum
Argwohn, zu jenem misstrauenden
Verdacht, in welchem er sich hius-
lich eingerichtet hat und welcher
nichts davon wissen will, dass es

vielleicht noch alles anders gekom-
men sein wird.

Das Erscheinungsjahr der
Psyche liegt vor dem antimusli-
misch rassistischen Attentat von
Hanau diesen Jahres, vor dem ras-
sistischen Anschlag in Miinchen
2016 und vor dem massiven
Anstieg der Angriffe auf Fliicht-
lingsunterkiinfte seit den 2010er-
Jahren. Es liegt auch vor den isla-
mistischen Anschligen in Berlin,
Ansbach und Wiirzburg 2016 und
vor den islamistisch antisemiti-
schen Anschligen in Paris 2015.
Der Biirgerkrieg in Syrien sollte
vier Jahre spiter ausbrechen, mit
dem folgenden Erstarken des IS
und der Migration von syrischen
Gefliichteten nach Europa 2015.
Der Rechtspopulismus der AfD
und die PEGIDA-Bewegung
waren 2007 noch kein Begriff.

Die Ausgabe der Psyche lisst
sich ohne diesen Hintergrund
nicht mehr lesen. Aus heutiger
Sicht vielleicht unbedarft erzeugt
sie Dualismen von Islam und
westlicher Welt. Wollte man auf
der Ebene der Re-Prisentation des
Islam im Westen bleiben, der
Sphiire, in welcher sich eine Kritik
des Orientalismus meist erschépft,
wird man im Heft finden, was
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man sucht. Ebenso wenn man auf
eine Sozialpsychologie der Unter-
schiede aus ist, die vermeintlich
ideologiekritisch, jene Nihe ver-
leugnet, die sich schon aus der
universellen Anforderung, ein
sexuelles Wesen zu sein, ergibt.
Bei genauem Lesen wird jedoch
deutlich, wie die Psychoanalyse
beiden Ansitzen entgeht, und
zwar durch die Vielfalt ihrer
Methode:

Dem am wenigsten iiberzeu-
genden Beitrag im Heft fehlt
genau diese Methode. In Macht
und Ohmacht. Religivse Tradition
und die Sozialisation des muslimi-
schen Mannes verlisst sich Mah-
rokh Charlier allein auf ihre Spre-
cher*innenposition sowie ihre
Erfahrung als Analytikerin, ohne
ihre Ausfiihrungen dabei auf
eigene Falldarstellungen zu stiit-
zen. Im Kern unterstellt sie musli-
mischen Minnern eine Unfihig-
keit zur Ambivalenztoleranz, die
sie glaubt, aus einem spezifischen
Verhiltnis zwischen diesen Min-
nern und ihren Vitern abzuleiten,
welches wiederum in der Beschrei-
bung des Verhiltnisses des Men-
schen zu Gott im Koran ihr Vor-
bild finde. Der Koran predige im
Vergleich zur westlichen Progres-
sion als »quasi sikularer Religionc
das Ideal der Unverinderbarkeit
und der Regression zu einer
Gesellschaftsform im Sinne der
prophetischen Offenbarung.
Dariiber hinaus stiinde dem Ideal
der westlichen Individuation die
Forderung nach unbedingter
Unterwerfung unter eine kollek-

tive Identitit gegeniiber, die in der
Beschneidung ihren Hohepunke
finde. An dieser Stelle sei die Pole-
mik erlaubt, dass weder das Kon-
zept der Nachhaltigkeit, des tau-
sendjahrigen Reiches noch des
Volkskérpers Erfindungen des
Korans sind.

Die vermeintliche Unfihig-
keit zur Ambivalenztoleranz
ergebe sich aus einem Erziehungs-
ideal, welches neben libidinésen
Strebungen aggressiven Fantasien
gegeniiber dem Vater keinen
Raum lasse und so als einzige
Lésung des Konfliktes eine globale
Identifizierung mit diesem
erlaube, die einem echten Indivi-
duationsprozess entgegenstehe.
Wihrend diese Thesen im Text
keine iiberzeugende Begriindung
finden, arbeitet Charlier einen
Aspekt muslimischer Sozialisation
heraus, dessen Spezifik Interesse
weckt. So weist sie darauf hin, dass
Schne ungefihr bis zum achten
Lebensjahr weitgehend von weibli-
chen Bezugspersonen erzogen wer-
den. Der ritualisierte Ausschluss
aus dieser Gemeinschaft als Uber-
gang in eine minnlich konnotierte
Sphire findet in dieser Drastik in
beispielsweise europiischen
Gesellschaften keine Entsprechung
und ist sicher psychisch wirksam.
Wihrend diese Spezifik jedoch in
Teilen fiir die Islamische Republik
Iran gelten mag, die Charlier als
ihren Erfahrungshintergrund
angibt, lisst sie sich wohl kaum
auf beispielsweise den Libanon
tibertragen. Vielleicht ist es die
Begegnung mit dem Islamismus
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iranischer Prigung, nicht einfach
dem Islam, die Charliers Deutun-
gen motivieren. Gerade hier wire
aber eine Spezifizierung unabding-
bar, die islamistische Erziehungs-
ideale auch als Phinomen der
Moderne begreift. Dies wiirde
bedeuten, sie im Zusammenhang
mit kapitalistischen Anforderun-
gen und Machtverhilenissen des
europiischen Kolonialismus ste-
hen zu sehen, ohne sie im Sinne
einer Verleugnung der prikolonia-
len Gewaltverhiltnisse und der
Eigendynamik des Islamismus, auf
diese zu reduzieren.

In seinem Beitrag Die Ideali-
sterung des sexuellen Triebes im
Islam entgeht Jad Jiko allzu einfa-
chen Dualismen vor allem durch
die Nihe zum Text und durch die
Insistenz auf das Sexuelle als das
genuin psychoanalytische Feld.
Ohne Anspruch auf Vollstindig-
keit erforscht er, wie der Koran
Antworten auf das Fehlen eines
rapport sexuel, einer instinkthaft-
biologisch determinierten Organi-
sation der sexuellen Beziehung
zwischen Menschen (hier Mann
und Frau) gibt. Anhand der Aus-
gestaltung der Szene der Vertrei-
bung aus dem Paradies im Koran
macht Jiko deutlich, dass hier der
Ubertritt im Kontrast zur christli-
chen Version gerade nicht im Ent-
decken der sexuellen Lust, son-
dern im prinzipiellen Ungehorsam
gegeniiber Gott liegt. Jiko leitet
daraus eine Offenheit gegeniiber
sexueller Lust im Islam ab, die er
anhand von Eheratgebern aus dem
12. Jahrhundert, die explizit den

Stellenwert des Orgasmus der Frau
verhandeln, belegt. Das positive
Verhiltnis zur sexuellen Lust kiime
ebenfalls in der Geschichte der
Verfiithrung von Joseph durch die
Frau seines Herren, die verheirate-
ten Suleikha, zum Tragen. Zur
Entlastung ihrer Schuld fiihrt sie
Joseph einer Gruppe geladener
Giiste vor, die von seiner Schon-
heit getroffen sich in einer Art
Gruppenekstase beim Obst schi-
len in die Finger schneiden. Deute
sich hier ein gewisses Verstindnis
fiir die Erregung Suleikhas an,
wird sie in Folge, so Jiko, als Sym-
bol des dimonisch Weiblichen
verurteilt. Anstofig sei hier nicht
ihre sexuelle Lust per se, sondern,
dass sie auflerhalb der Grenzen
prophetisch offenbarter Ehegesetze
ausgelebt wurde. Der Sexualtrieb
erscheine hier im Sinne einer
Gabe, als von Gott entlichen aber
nicht verduflert, und damit nur in
den Grenzen seines Gesetzes leb-
bar. Jiko erkennt darin eine Ideali-
sierung des Triebs als gottliche
Funktion, vor dessen Hintergrund
eine selbstbewusste Aneignung wie
durch die heidnische Suleikha
zum Siindenfall wird. Suleikha
trice als sexuelles Subjekt auf,
woraufhin ihr der Subjektstatus
aberkannt wird: Thr Name wird in
der Erzihlung nicht genannt und
sie lebt in Folge nur noch in der
Erwartung, durch Joseph erlost zu
werden.

Jiko geht davon aus, dass
Triebidealisierung und die damit
einhergehende Schwierigkeit der
subjektiven Aneignung, verstirke

156 Jonas Diekhans



fiir Frauen, bis heute in muslimi-
schen Sozialisationen eine Rolle
spielt. So verunmégliche die
Phantasie, Gott sei letztlich im
Besitz des Triebs (Phallus), die spe-
zifisch ddipale Auseinandersetzung
mit dem Dritten — hier dem Vater
— mit ihren identititsstiftenden
Effekten. Das Ich-Ideal werde
eben nicht auf diesen projiziert,
sondern auf einen Gott, was einer
konkreten aggressiv-melancholi-
schen Auseinandersetzung im
Wege stehe und das Fortbestehen
einer narzisstischen Bindung an
die Mutter und eine Uberschit-
zung ihrer Macht begiinstige.
Spaltungen im Sinne eines ideali-
sierten, abwesenden Vaters und
einer bosen, verbietend und all-
michtig erlebten Mutter kénnten
die Folge sein. An dieser Stelle
fehlt dem Text wiederum die
Stiitze durch konkrete Fallbe-
richte. Insgesamt stellt sich beim
Lesen der Eindruck ein, dass der
Ubergang von der faszinierenden
Textkritik zur Psychodynamik
tiberhastet und auch objektbezie-
hungstheoretisch etwas iiberladen
ist. Jiko weist dabei auf Spezifika
in muslimischen Sozialisationen
hin, wie die schon von Charlier
angesprochene ritualisierte
Geschlechtertrennung, das Virgi-
nititstabu, Unterschiede in den
Stillzeiten sowie Unterschiede

in der Permissivitit gegeniiber
Masturbation zwischen den
Geschlechtern. Psychodynamisch
bedeutsam, fehlen diesen Phino-
menen jedoch wie bei Charlier
eine regionale Spezifizierung. Eine

zitierte Studie wurde in Marokko
in den 80er-Jahren durchgefiihrt.
Aydan Ozdaglars Beitrag
Irgendwie anders — Uber Schwierig-
keiten in deutsch-tiirkischen Psycho-
analysen ist in der Analyse von
muslimischen Sozialisationserfah-
rungen differenzierter. Die eigent-
liche Stirke des Textes liegt aber in
seinen Falldarstellungen als viel-
leicht bedeutsamstem Mittel ana-
lytischer Forschung. Ozdaglar
berichtet von einer Anfang 20-jih-
rigen Frau, deren Eltern in den
80ern aus der Tiirkei nach
Deutschland emigriert sind und
deren neurotische Symptome sich
um Fragen der Authentizitit grup-
pieren. Ozdaglar beschreibr sie als
sowohl von ihren deutschen Mit-
schiiler*innen als auch von ihren
Eltern entfremdet, was ihre Posi-
tion als eine typisch migrantische
kennzeichnet: von ihren Eltern
misstrauisch beobachtet wegen
ihrer Verdeutschung, wihrend ihre
Mitschiiler*innen in ihr das Tiir-
kische suchen. Feinsinnig spiirt
Ozdaglar hier eine Parallele zu
Freuds doppelter Stellung als Jude
und Osterreicher auf, die er in
Totem und Tabu benennt. Interes-
sant ist diese auch deshalb, weil sie
in Kritiken der Psychoanalyse —
wie der von Ozdaglar zitierten
Schrift von Edward Said — hiufig
unter Phantasmen wie einer
»jiidisch-christlichen Tradition« als
Einheit »westlicher Prigung« zum
Verschwinden gebracht werden.
Ozdaglars Analysandin sei ge-
prigt von Gewalt und Entwertung
aufgewachsen und mit 17 Jahren
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gegen ihren Willen verheiratet
worden. Nach ihrer Trennung
habe sie versucht, ihre Erfahrun-
gen in einer Gruppentherapie in
Deutschland zu verarbeiten. Dabei
habe sie das Dringen von Grup-
penmitgliedern, ihre Ehe als Ver-
gewaltigung zu benennen, jedoch
als gewaltvoll und beschuldigend
erlebt. Ozdaglar arbeitet diesen
Aspekt nicht weiter aus. Es scheint
jedoch, dass ihre Analysandin sich
der psychischen Funktion einer
solchen Benennung fiir die ande-
ren Gruppenmitglieder bewusst
war. Oder anders: Selbst, wenn
diese recht hitten, dient die
Benennung ihrer Abwehr, viel-
leicht gegen eigene frithe Ohn-
machtserfahrungen, und nicht

der Entlastung der Analysandin.
Indem die Psychoanalyse die friih-
kindliche Genese in den Fokus
nimmt, macht sie ein universalisti-
sches Angebot. Von diesem ausge-
hend hebt Ozdaglar beispielsweise
kritisch die 6konomisch bedingten
frithen Trennungen von Eltern
und Kindern in Migrationsge-
schichten hervor. Die resultieren-
den Storungen in den Bezichun-
gen wiirden mitunter vonseiten
der Eltern abgewehrt, indem sie
als Entfremdung der Kinder von
der eigenen Kultur phantasiert
wiirden. Gleichsam kann das
Phantasma der Entfremdung, wie
Ozdaglar am Fall einer anorekti-
schen Patientin aufzeigt, eigene
schuldbesetzte Wiinsche als Forde-
rungen einer fremden westlichen
Kultur entstellen. Mit weniger
Dialektik ist eine Auseinander-

setzung mit dem auch eigenen
Anderen nicht zu haben, die
Signifikanten wie Islam und
Migration erfordern. Die Ausgabe
der Psyche beweist, dass die Psy-
choanalyse dafiir die Werkzeuge
bereitstellt und eine Nihe zum
Gegenstand erméglicht, die reinen
Diskursanalysen meist abgeht.
Thre Stirke liegt darin, Themen
wie Migration und Islam als
Begegnungen mit dem Anderen zu
thematisieren, ohne seine Alteritit,
wie beispielsweise im populiren
Begriff des Otherings, doch nur
als Ausdruck des Eigenen verste-
hen zu kénnen. —
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Ian Parker, Sabah Siddiqui (Ed.): »Islamic Psychoanalysis and
Psychoanalytical Islam. Cultural and Clinical Dialogues«
(Abingdon/New York 2019, Routledge, 190 Seiten, br., 27.99 £)

Islamische Psychoanalyse und psychoanalytischer Islam.
Kulturelle und klinische Dialoge

Rezensiert von Peter Widmer

Der auf Englisch erschienene
Sammelband geht auf eine inter-
nationale Tagung in Manchester
2017 zuriick, mit Teilnehmer*in-
nen aus Brasilien, Deutschland,
Griechenland, Indien, Iran, Irland,
Italien, Mexiko, Tiirkei, England
und den USA. Herausgegeben
wird er von Jan Parker und Sabah
Siddiqui. Ersterer ist Psychoanaly-
tiker in Manchester, letztere For-
scherin und Autorin von Religion
und Psychoanalyse in Indien. Beide
sind Mitglieder von Discourse Unit
und Manchester Psychoanalytic
Matrix.

Es sei vorweggenommen,
dass die Beitrige, die den Islam in
Indien betreffen, mangels Kompe-
tenz des Rezensenten nicht
beriicksichtigt werden. Als Mithe-
rausgeber von lran und die Psycho-
analyse (Sonderausgabe des RISS)
ist es vor allem der Iran, auf den
ich den Fokus gelegt habe. Dazu
gibt es im hier besprochenen Band
ein paar interessante Arbeiten.

Zum Sammelband insgesamt
gleichwohl ein paar Bemerkungen:
Das Thema »Islamische Psycho-
analyse und psychoanalytischer

Islam« ist gut gewihlt. Da Freud
nirgends vom Islam gesprochen
hat, klingt «islamische Psychoana-
lyse» wie eine Provokation, denn
wie sollte die Psychoanalyse isla-
misch sein, wenn ihr Begriinder
sich »gottloser Jude« nannte und
seine Hoffnungen auf die Wissen-
schaften, nicht auf Religion setzte?
Dass der Islam psychoanalytische
Ziige aufweist oder psychoanaly-
tisch werden kénnte, ist dagegen
eher vorstellbar, lisst an Einfliisse
denken, die den Islam mit dem,
was an westlichem Denken als
typisch gilt, insbesondere die
Thematisierung der Subjektivitit,
wenn nicht versshnen, so doch in
einigen Ziigen kompatibel machen
kénnten. Jan Parker schreibt in
seinem Vorwort, es gehe erstens
darum, islamische Traditionen in
der Psychoanalyse willkommen zu
heiflen, als kritische Beschreibung
und Transformation von zeitge-
néssischer Subjektivitit; zweitens,
danach zu fragen, ob nach der
jiidisch und christlich beeinfluss-
ten Theorie eine islamische Welle
komme, die die Psychoanalyse
zum Wachstum bringe.
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Schauen wir ein paar Beitrige
an: ISLAM. A manifest or latent
content von Myriam Aslzaker und
Forough Edrissi passt genau zum
Titel des Buches, denn sie fassen
Religion und Kultur als Instanzen
auf, die sich gegenseitig beeinflus-
sen und verindern. Auf der mani-
festen Inhaltsebene widerspreche
der Islam der Psychoanalyse, aber
auf der latenten Ebene konne die
Begegnung zu Verinderungen von
beiden fithren. Das gelte sowohl
fiir den Iran wie auch fiir andere
Linder. Die beiden Autorinnen
bringen eine weitere Unterschei-
dung vor: jene von grofien und
kleinen Traditionen. Damit kon-
nen sie aufzeigen, dass regionale
Eigenheiten verhindern, dass eine
Religion totalitir und uniform
wird. Sprache, Kleidungsstil,
Musik, Gastronomie seien in
jedem Land, sogar in jeder Region
verschieden, sodass innerhalb des
Islam eine Vielfalt entstehe,
zusitzlich zu den Unterschieden
zwischen sunnitischer und schiiti-
scher Richtung. Eine dritte Unter-
scheidung zwischen Religion und
Kultur stiitzt das Anliegen der
Autorinnen, den Islam in seiner
Vielfalt und Offenheit zu prisen-
tieren. Das wird am Beispiel der

Revolution 1979 im Iran erliutert.

Diese sei mit einer Ablehnung
westlicher Werte verkniipft gewe-
sen, sodass sich die Psychoanalyse
nur als kulturelle Institution, in
Ausgrenzung von der Religion,

einigermaflen habe halten kénnen.

Der Krieg mit dem Irak habe das
seinige dazu beigetragen, dass die

Psychoanalyse kaum mehr gefragt
worden sei; seither hitten sich
jedoch die Verhiltnisse gedndert.
Die umgekehrte Frage, ob die Psy-
choanalyse ihrerseits den Islam
beeinflussen kdnne, bringt die
Autorinnen dazu, sich mit der
Frage der Interpretation auseinan-
derzusetzen, die fiir die Psycho-
analyse unabdingbar, fiir den
Islam, d. h. fiir den Koran, um-
stritten ist. Es gibe Positionen,
Uberzeugungen, die von Interpre-
tationen des Koran nichts wissen
wollten, sie fassten den Islam als
totalitir, das gesamte Leben
regelnd, auf. Im Sinne der Psycho-
analyse treten Myriam Aslzaker
und Forough Edrissi dafiir ein,
diese totalitire Haltung zu
bekimpfen, zu 6ffnen. Dabei
wenden sie sich auch an die
Offendlichkeit im Westen, wenn
sie beklagen, dass im Westen die-
ses Bild vorherrschend sei, sodass
der Islam als riickstindig, primitiv
aufgefasst werde, wihrend sich der
Westen der Aufklirung und Siku-
larisierung rithme. Sie sehen die
Aufgabe der Psychoanalyse darin,
eine kulturelle Dimension in den
Islam einzufiihren, die diese Reli-
gion offener mache, gleichsam als
Briickenbauerin zu wirken. Und
sie zeigen auf, dass im Christen-
tum niemand behaupte, wenn ein
Attentat oder ein Massaker veriibt
worden und der Mérder christli-
chen Glaubens sei, dass das eine
direkte Folge dieser Religion sei,
diese Beurteilung miisse auch fiir
den Islam gelten. Sie zitieren
abschlieflend eine andere Autorin
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(L. Preta), die sagt, dass der
Westen in der Krise sei, weil die
Orientierung verloren gegangen
sei und von der Psychoanalyse
erwartet werde, diesen Verlust zu
kompensieren und zur Gemein-
schaftsbildung beizutragen. Dage-
gen gehe es im (Nahen) Osten
darum, sich vom Kollektiv zu
emanzipieren und mehr Indivi-
dualitit zu leben, die Psychoana-
lyse habe somit eine andere Funk-
tion als im Westen. Fiir den Iran
heifle das, beizutragen zu einer
demokratischen Gesellschaft und
zu Selbstautorisierung.

Eva Tepests Beitrag 7he unity
in human suffering. Cultural trans-
latability in the context of Arab psy-
choanalytical cultural critique
engagiert sich ebenfalls fiir die
Idee einer Offnung des Islams. Im
Zentrum ihrer Ausfithrungen steht
die Uniibersetzbarkeit, die von
denen behauptet wird, die sagen,
der wahre Koran sei derjenige, der
in Arabisch geschrieben sei; keine
andere Sprache kénne den wahren
Koran beanspruchen. Die Autorin
sagt, das Ubersetzen von Kulturen
stehe vor demselben Problem wie
das Ubersetzen von Sprachen,
etwas gehe immer verloren! Besti-
tigt sie damit nicht unfreiwillig die
Orthodoxie des Islam, die ja jegli-
chen Verlust durch Ubersetzungen
des Koran in andere Sprachen ver-
meiden wollen? Sie bemiiht dann
eine andere Argumentation, der
zufolge jede Religion eine kultu-
relle Bildung sei, entsprechend
Freuds Auffassung. Damit
erscheint der Verlust in einem

anderen Lichg, als Folge der
Reprisentation und des Unbe-
wussten. Aber auch an diesem
Punke tritt in Tepests Argumenta-
tion eine Gegenstromung auf: Mit
der syrischen Analytikerin Rafah
Nached behauptet sie, dass das alle
Menschen betreffende Leiden die
Grundlage fiir die Ubersetzbarkeit
sei. Da stellt sich die Frage, ob
damit der Verlust doch vermieden
werden konnte. Erst in einem wei-
teren Anlauf geht es nicht mehr
um diese Frage der Vermeidung
eines Verlusts, sondern vielmehr
um seine Bejahung: Wenn Reli-
gion im Kontext von dkonomi-
schen Zusammenhingen, in
denen sie entstanden ist, aufgefasst
wird, dann erkennt man ihre
Bedingtheit, ihre Verwobenheit
mit der Kultur und den sozio-6ko-
nomischen Bedingungen. Aber
auch da hitten orthodoxe Kleriker
leichtes Spiel, indem sie sagen
wiirden, die wahre Religion sei
nicht aus sozio-6konomischen
Verhiltnissen entstanden, sondern
eine gottliche Botschaft, auch
wenn sie letztlich von Menschen-
hand geschrieben worden sei.

Der Beitrag von Gohar
Homayounpour Islam, the new
modern erotic legt dar, wie der
Islam zu einer Ausrede fiir ein
globales Symptom unseres Zeit-
geistes, nimlich die Schwichung
des Namens-des-Vaters, geworden
sei. Die Autorin, bekanntgewor-
den mit ihrem Buch Doing psycho-
analysis in Tehran hat lange im
Westen gelebt und praktiziert und
ist vor ein paar Jahren nach Tehe-
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ran zuriickgekehrt, wo sie weiter-
hin als Analytikerin titig ist. Sie
behauptet auflerdem, dass der
Islam eine Rolle als erotisiertes
Objeke spiele. Aus dieser Intention
geht hervor, dass es der Autorin
nicht um eine inner-islamische
Auseinandersetzung geht, sondern
um die Frage, wie der Islam vom
Westen, der selber seine Probleme
hat, gesehen und beurteilt wird.
Deshalb steht die Position des
Namens-des-Vaters im Zentrum
ihrer Betrachtung, damit ver-
kniipft auch die Erotik, insofern
der Islam ein Minnlichkeitsideal
verkorpere, das gerade darum, weil
es mit dem Wertewandel in der
westlichen Gesellschaft kontras-
tiere, auf ein besonderes Interesse
stof3e.

Die Autorin richtet ihre Auf-
merksamkeit in der Folge auf die
Dschihadisten, die in ihren Gast-
lindern fiir so viel Beunruhigung
sorgen. Sie sagt, Dschihadisten
seien oft Kinder von schwachen
Vitern, Immigranten, sodass sie
nach ihren Wurzeln suchten, diese
aber im Himmel statt auf Erden
finden. Dabei spiele der Traum
der Uberwindung der Sterblich-
keit, an den die Dschihadisten
glaubten, eine bedeutsame Rolle.
So gesehen, sei das Martyrium
nicht eine Art zu kimpfen, son-
dern der Tod in Aktion, er werde
zur Initiation zu einem Leben in
der anderen Welt. Gohar Homay-
ounpour konfrontiert diesen
Glauben der Dschihadisten mit
demjenigen anderer Muslime, die
nicht an ein Kalifat und eine welt-

weite Herrschaft des Islams glaub-
ten, wie dies die Salafisten titen.
Sie sieht in dieser Idealisierung
eine Mythisierung, um der dro-
henden Degenerierung entgegen-
zutreten. Dazu gehore auch das
Verbot, den Koran zu iibersetzen,
was den Fundamentalismus stirke.
In freier Interpretation lisst sich
die Aussage der Autorin so zusam-
menfassen, dass sie den Dschiha-
dismus als Unterfangen sicht,

der symbolischen Kastration, ein-
schlieSlich der Sterblichkeit, zu
entgehen. Dieser Fundamentalis-
mus richte sich einerseits gegen
einen Islam, der sich offen gebe
und akzeptiere, dass der Koran der
Deutungen bediirfe, andererseits
gegen den Westen mit seinem
Zerfall des Christentums, das
begleitet werde von mehr oder
weniger eingestandenen Triumen
eines religiésen Sinnsystems. In
diesem Kontext spricht die Auto-
rin von einer »Islamisch-fetischisti-
schen-Phobie«: Das phobische
Objekt, der Muslim, werde zum
Fetisch-Objekt. Was am meisten
gefiirchtet werde, sei in gewissem
Sinne das, was heftig erotisiert
werde. Mit anderen Worten: Der
Muslim — hier lief8e sich prizisie-
ren: der Dschihadist, wobet die
Wahrnehmung oft von Angsten
geleitet und deshalb mit Vorurtei-
len beladen ist — werde als gefihr-
lich und sexuell aufgefasst.

In einem kithnen Bogen
bezieht sie dann dieses Bild des
nicht-kastrierten Mannes auf
Donald Trump; er sei die unheim-
liche Riickkehr dessen, was fremd
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sei. Die Autorin nennt den ameri-
kanischen Prisidenten sogar, Bens-
lamas Wortprigung aufgreifend,
einen »Ubermuslim«, dem viele
Anhinger gottliche Macht zuord-
neten. Somit hat sie auch ein ver-
gleichbares Symptom zwischen
Ost und West gefunden, ein Ideal,
wie es auch der Prophet Mohamed
verkorpere, der fiir viele junge
Muslime ein Vorbild sei. Solche
fundamentalistischen Ansichten
bedrohten auch die Psychoanalyse,
die eben deshalb die Aufgabe
habe, die Islamo-fetischo-Phobie,
welche die Moglichkeit einer
Begegnung ausschliefle, aufzude-
cken und dafiir einzutreten, dass
der Koran nicht den Fundamenta-
listen iiberlassen bleibe, sondern
interpretiert werde. Die Autorin
erkennt aber, dass der gesellschaft-
liche Wandel, im Westen wie im
Osten, die Entstehung des ISIS
begiinstige, weil dieser einen ver-
letzten Teil eines Jeden reprisen-
tiere, was ein schreckliches Drama
sei, auch ein eigenes.

Farshid Kazemis Beitrag 7he
repressed event of (Shii) Islam deu-
tet im Untertitel Psychoanalysis, the
trauma of Iranian Shi‘ism, and
feminine revolt an, dass er eine
ganz andere Betrachtungsweise
einbringt als die anderen Autoren
und Autorinnen, nimlich eine, die
mit Weiblichkeit und Aufstand zu
tun hat. Der Autor, der in Edin-
burgh als Literatur-und Filmwis-
senschaftler mit lacanianischer
Orientierung titig ist, wendet
sich zuerst gegen ein Buch von
Dabashi, in dem dieser behauptet,

der Shiismus sei, wie das Christen-
tum, eine Sohnesreligion, im
Gegensatz zum Judentum und vor
allem zu Freuds Totem und Tabu.
Dabashi fithre das Mirtyrertum
des Imans Hossein an, der in Ker-
bala mit seinen wenigen Getreuen
gegen eine erdriickende Mehrheit
auf dem Schlachtfeld umgekom-
men sei; sodann das fiir Iraner so
wichtige Buch von Ferdousi Sha-
nameh (Buch der Kinige), in wel-
chem die Geschichten von Rostan
und seinem Sohn und diejenige
von Siavoush und seinem Vater
herausragten, weil in beiden die
Viter ihre Sohne erschlagen und
somit eine andere Grundposition
einnehmen wiirden als die Psycho-
analyse Freuds mit der Behaup-
tung des Urvatermordes und mit
Sophokles’ Odipus. Kazemi hilt
Dabashi drei Argumente entgegen:
1. Auch im Shanameh gebe es
Geschichten, in denen der Sohn
den Vater erschlage; 2. Selbst in
der Odipus-Geschichte spiele die
Feindseligkeit des Vaters gegen
den Sohn eine ausschlaggebende
Rolle, denn Laios versuche, seinen
Sohn toten zu lassen, weil ihm
sein eigener Tod prophezeit wor-
den sei; 3. Die Umkehrung des
angeblichen ddipalen Musters sei
nicht speziell etwas Iranisches,
sondern lasse sich auch in anderen
Lindern und Kulturen beobachten
(hier méchte ich an meine Inter-
pretation der Wilhelm-Tell-
Geschichte [RISS 13/14] erin-
nern, worin der Vater mit der
Armbrust auf den Apfel schiefit,
der sich auf dem Kopf des Sohnes
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befindet). Diese Re-Positionierung
ist aber nicht das, was Kazemi vor
allem mitteilen will, denn ob die
Feindseligkeit von den Vitern
oder den Sohnen ausgeht, mag
zwar aus seiner Sicht von gewisser
Bedeutung sein, aber die Kontro-
verse bleibt ihm zufolge innerhalb
der minnlichen, patriarchalen
Logik. Gegen diese bringt der
Autor ein Ereignis vor, das nicht
tausend Jahre zuriickliege, sondern
auf die Bewegung der Babiten im
19. Jahrhundert zuriickgehe,
sodass Kazemi sagen kann, das
wirkliche Trauma der Shia sei
nicht am Anfang der Geschichte,
sondern am Ende.

Es geht ihm um das Aufgrei-
fen der Unterdriickung der Weib-
lichkeit, worauf auch schon Bens-
lama aus sunnitischer Perspektive
hingewiesen habe; konkret habe
sich die Revolte dagegen im Jahre
1848 manifestiert, als Fatima Zar-
rin Taj Baraghani, bekannt gewor-
den unter dem Namen Tahirih
(die Reine) Qurrat al” Ayn (solace
of the eyes | Augentrost) ohne
Schleier gebetet und dabei nicht
nur ihr Gesicht gezeigt, sondern
auch ihre Stimme vernehmbar
gemacht habe, was zu dieser Zeit
verboten, d. h. auf den Kontakt
mit der eigenen Familie
beschrinkt gewesen sei. Kazemi
betont die Bedeutung der Stimme
mit dem Hinweis auf den Status
als Objekt @, den Lacan ihr gege-
ben habe. Der Autor zieht dabei
auch Theodor Reiks Kommentar
zum Shofar herbei, der bekannt-
lich von Lacan aufgegriffen wor-

den ist, um die gottliche Dimen-
sion der Stimme zu zeigen. Die
Fortsetzung des Aufstandes dieser
auflerordentlichen Frau habe laut
Kazemi tragisch geendet: Tahirih
Qurrat al” Ayn sei zum Kénig
gefithrt worden, der ihr, wenn sie
ihre Revolte verurteilte, die Heirat
angeboten habe. Thre Ablehnung
habe sie mit dem Leben bezahlt;
Kazemi vergleicht deshalb die ira-
nische Heldin — unter Berufung
auf Lacans Ethik-Seminar — mit
Antigone, die bekanntlich nach
Ubertretung des Gesetzes — sie
hatte ihren Bruder beerdigt, der
als Kriegsverbrecher galt — leben-
dig eingemauert wurde.

Es ist klar, was Kazemi mit
seiner Botschaft intendiert: das
Ende der Unterdriickung der Frau
im schiitischen Islam, und dariiber
hinaus im Islam iiberhaupt. Das
ist dem Autor zufolge schon im
19. Jahrhundert angebrochen, nun
gilt es »nur« noch, es in der Gesell-
schaft zu verwirklichen.

Die hier prisentierte Auswahl
weist nicht nur auf die Vielfalt
und die Brisanz des Sammelban-
des hin, sondern bezeugt zudem
seine Aktualitit und politische
Relevanz. Deutlich wird auch die
Schwierigkeit, argumentativ fun-
damentalistischen Strémungen
beizukommen, denn diese ver-
schlieflen sich jeglichem Diskurs,
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Viel Arbeit fiir die Psychoanalyse. Zu Nazir Hamads und
Charles Melmans La psychologie de limmigration. (Paris 2019,
Editions Langage, 144 Seiten, br., 18 €)

Rezensiert von Kianush Ruf

der davon ausgeht, dass Sprache
[qua Reprisentation] mit einem
Verlust einhergeht. —

Ich sage, dass derjenige, der in
meinen Augen etwas anderes
liest als eine immerwihrende
Frage, erblinden sollte; weder
Dankbarkeit noch Hass.

— Frantz Fanon

Noch immer gibt es ein Begehren
nach Einordnung von dem, was
Europa ereilt und nicht mehr weg-
geht. Ein Grund fiir das Nicht-
mehr-Weggehen dieses Begehrens
ist die wiederkehrende Aussage,
Flucht und Migration werden wei-
ter zunchmen. Das mag stimmen.
Aber es alleine reicht nicht aus als
Begriindung fiir jenes Begehren
nach Ordnung als Antwort auf die
»Krise«. »Es muss noch etwas
anderes im Spiele sein«, das der
Kritik bedarf.! Das Unbehagen,
das die Ankunft von Gefliichteten
in Westeuropa, insbesondere in
Deutschland seit 2015, in weiten
— und durchaus nicht nur den illi-
beralen — Teilen der europiischen
Offentlichkeit ausgeldst hat, ist
von nachhaltiger Natur. Dabei tre-
ten immer wieder iiberraschende

Verschiebungen und Widerstinde

zutage. Etwas von dem, was uns
erreicht und geschieht, scheint
auch der Psychoanalyse zu schaf-
fen zu machen. Mit der Lektiire
von Nazir Hamads und Charles
Melmans La psychologie de l'immi-
gration* mochte ich versuchen, ein
wenig zu verriicken, was im Unge-
sagten genauso wie im immer wie-
der Wiederholten zum Vorschein
kommt.

Bei dem schmalen Band han-
delt es sich um eine Mischung aus
psychoanalytischer Betrachtung
und journalistisch-essayistischer
Intervention im Kontext der
Debatten um Migration, Identitit,
Rassismus und Rechtspopulismus.
Nazir Hamad, in Begleitung von
Charles Melman, verfolgt die
Absicht, sich der postmigranti-
schen Gesellschaft und ihren Kon-
flikten in ihren psych(olog)ischen
Dimensionen zu nihern. Sie
versuchen, dem Erstarken von
rechtsnationalen und faschisti-
schen Tendenzen in Europa etwas
entgegenzusetzen. Das Einfiih-
lungsvermégen in die Motive der
gefliichteten Kinder und Jugendli-
chen sowie die Bemerkungen zu
Beginn des Buches, die den
Zustand einer Welt beklagen, die
von Hunger, Kriegen und ékono-
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misch-geopolitischen Interessen an
den Rand des (6kologischen)
Zusammenbruchs getrieben wird,
bezeugen den ethisch-politischen
Anspruch der Autoren. Einen
genaueren Einblick in die Arbeit
von Nazir Hamad geben die Fall-
beispiele mit unbegleiteten min-
derjihrigen Gefliichteten oder
adoptierten Kindern und ihren
Eltern. Die Fallbeispiele sind fiir
sich genommen schon ein Gewinn
und veranschaulichen die themati-
sierten Probleme gut.

Hier zeigt sich, dass gerade in
der intensiven Betrachtung des
konkreten und singuliren Falls die
Psychoanalyse etwas Entscheiden-
des zum Verstindnis kultureller
und sozialer Formationen beitra-
gen kann. Wenn sie sich jedoch —
nicht zuletzt aufgrund der Tatsa-
che, dass Freud mit seinen kultur-
theoretischen Schriften dieses
Genre selbst begriindet hat — auf
das Gebiet einer Theorie der Kul-
tur und der Gesellschaft vorwagt,
ohne deren Gegenstinde in ihrer
»Eigenlogike, das heifdt, auch im
Wechselspiel mit anderen Diszipli-
nen, zu betrachten — wie es hinge-
gen Freuds Uberlegungen zur
Laienanalyse nahelegen —, kann
das wiederum selbst zum Problem
werden. Ich komme darauf am
Schluss zuriick.

Die wichtigste These des
Buches lautet, dass die durch
Migrationsprozesse angestofienen
gesellschaftlichen Konflikte zwi-
schen verschiedenen Gruppen in
der postmigrantischen Gesellschaft
mithilfe der klinischen Erfahrung

der Psychoanalyse mit Adoptivkin-
dern (vor allem aus dem »Siiden«)
und ihren Eltern verstanden wer-
den konnen, insofern man den
Prozess der »Integration« als einen
Adoptionsprozess verstehen und
beschreiben kénne. Migration
wird also durch das Prisma der
Adoption betrachtet. Die einzel-
nen Kapitel umkreisen dieses
Motiv, indem sie sich so verschie-
denen Themen widmen wie
Fluchtursachen, dem Verlust der
»eigenen« Kultur, Heimat und
Sprache, der »Integration« in die
neue Kultur, aber auch den zeitge-
nossischen Familienstrukeuren, die
geprigt sind von Patchwork,
kiinstlicher Befruchtung, Leih-
mutterschaft und Adoption, und
schlieflich der Beziehung zur
Mutter und der Vaterfunktion.
Der gegenseitige Prozess der
Auf- und Annahme, das wechsel-
seitige Anerkennen als Eltern bzw.
als Kind, wird also auf die Situa-
tion des Gefliichteten tibertragen.
Die Aufnahme der neuen »kultu-
rellen« Umgebung und die Aneig-
nung, die Erfahrung dieses ande-
ren Auflens als das eigene, und die
Anerkennung der neu in sie
hineingeworfenen Anderen als
»eigene« und als Bereicherung;
diese doppelte Bewegung
beschreibt der Autor als einen
Adoptionsprozess. Die neue
Kultur im neuen Land miissten
Migrant*innen auf dhnliche Weise
sich zu eigen machen, wie das
adoptierte Kind seine Adoptivel-
tern als die eigenen, die »wahren«
Eltern anerkennen muss; und
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umgekehrt. Ahnlich wie in der
Adoption, wo ein Begehren nach
Kenntnis der wahren Eltern und
ihrer, d. h. der »eigenen« Identitit
— selbst bei »erfolgreichen Adop-
tionen« — als »Nostalgie des Ur-
sprungs« hiufig an einem be-
stimmten Punkt einsetzt (S. 34),
besteht in der Aufnahme — der
»Adoption« — von Anderen durch
ganze Gesellschaften oder »Kultu-
ren« die Gefahr, dass diese Gesell-
schaft und Kultur nicht als die
eigene empfunden und anerkannt
wird, womit eine Suche nach dem
anderen Ursprung, nach der
»eigentlichen« Herkunft einsetzt.
Diese »Riickkehr zum Ursprunge«
sei jedoch in beiden Fillen zum
Scheitern verurteilt, handelt es
sich doch jeweils um einen fiktio-
nalen bzw. imaginiren Ursprung.
Die Ausfithrungen zum verlo-
renen Ursprung miinden in eine
Diskussion der Funktion des
»singulidren« und des »universellen
Vaters«, wobei der ausschliefiliche
Bezug auf Ersteren fiir den Rassis-
mus und Rechtspopulismus
genauso verantwortlich gemacht
wird, wie fiir den »Kommunitaris-
mus« der migrantisierten Commu-
nities und deren »Verweigerung«
von »Integration« (S. 38 ff.). Eine
zentrale Stellung nimmt in diesem
Kontext eine Reflexion iiber »den
Vorfahren« (S. 34 ff.) als Grund-
lage fiir die Anerkennung der
Gleichheit oder Ahnlichkeit von
Anderen ein. Dabei kommen
Zweifel an dem zugrunde gelegten
Schema auf: Ist es wirklich »der
Vorfahreq, sei er real oder imagi-

nir, der den Jugendlichen in den
Banlieues, wie Hamad schreibrt,
»seine Anerkennung verwehrt«

(S. 46) oder ihre »Identifikation
mit den Idealen der Nation«

(S. 15) verunmégliche? Sind der
Entzug der Anerkennung, die
Unméglichkeit der Identifikation
nicht ebenso der Gesellschaft und
ihren Institutionen geschuldet, der
polizeilichen Anrufung als delin-
quente Subjekte, der Verdringung
in die Vororte, der habituellen
Differenz zu den privilegierten
Klassen, dem Verwehren von 6ko-
nomischem Wohlstand durch ein
diskriminierendes Bildungssystem
— class apartheid through education
schreibt Spivak® — kurz: dem ras-
sistischen Ausschluss der Anderen?
Zwar betont Hamad an mehreren
Stellen, dass Ablehnung und Aus-
schluss seitens der Ansissigen und
fehlende Anerkennung als vollwer-
tige Mitglieder der »Nation« die
»Integration« bzw. »Adoption«
erheblich erschweren kénnen (vgl.
S. 14 f., 84). Dass also, mit ande-
ren Worten, die »kommunitaristi-
sche« Versuchung durch den Ras-
sismus der »aufnehmenden«
Gesellschaft geschiirt und beflii-
gelt wird. Auch erwihnt er fliich-
tig die kolonial(istischen)en Kon-
tinuititen in der zeitgendssischen
franzésischen und europiischen
Gesellschaft (S. 33). Die entschei-
dende Kategorie bleibt jedoch die
des »Vorfahren, eine Kategorie,
die zumindest auf ein ethnizitires
Verstindnis von (kultureller) Iden-
tifikation und (nationaler) Zuge-
hérigkeit verweist:
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Unserer Meinung nach voll-
zieht sich die Adoption dank
der Verbindung der familii-
ren mit der nationalen Fik-
tion. Der Vorfahre, das ist ein
jeder von uns in seiner Funk-
tion gegeniiber unseren Kin-
dern, seien es biologische
oder adoptierte. Sobald wir
ihnen unsere Familienge-
schichten erzihlen, fithren wir
den Vorfahren als Referenz
ein. [...] Alles gibt ihnen [den
Kindern mit Migrationshin-
tergrund] zu verstehen, dass
die Nation sie nicht mag,

und sie nicht adoptieren will.

(S.85)

Der Erfolg der Adoption scheint
fiir Hamad von dieser Verkniip-
fung der individuell-familiiren
mit der national-gesellschaftlichen
Ebene abzuhingen. Es reiche
nicht, dass das Kind von den
Eltern angenommen und aner-
kannt wird. Auch die es umge-
bende Gesellschaft, seine Umwelt,
sein Umfeld, die Menschen und
Institutionen, die es umgeben und
hervorbringen, miissen es an- und
aufnehmen. Dieses Verstindnis
von Adoption legt die dem Buch
zugrunde liegende Analogie zur
Migration nahe, denn hier wie
dort geht es gewissermaflen in ers-
ter Linie um die gesellschaftliche
Anerkennung und den »sozialen
Diskurs« (S. 35), der einem jeden
Individuum seinen*ihren Platz in
der Gesellschaft zuweist (S. 83).
Doch es ist problematisch, mit
Begriffen zu arbeiten, die die

Dichotomien, die man aufbrechen
will, fortschreiben. Das gilt bereits
fiir die vielleicht zu sehr an Famili-
enstrukturen orientierte Metapher
der Adoption, aber mehr noch
fiir die Metapher der Nation, die
offenbar beide das Phantasma
»Integration« aufrufen. Obwohl
Hamad sich bewusst ist, dass
»Nation« als Konzept selbst nicht
unschuldig ist (S. 143), bleibt es
als konzeptueller Bezugsrahmen
bestehen. Das Kulturalisieren und
Psychologisieren von politischen
Dispositiven, mit deren Hilfe der
soziale Raum aufgeteilt wird,
(ver)fiihrt jedoch zu einer Ver-
schleierung der gesellschaftlichen
Verhiltnisse mehr denn zu ihrer
Interpretation und Verinderung.
Zugleich ist eine begrifflich
etwas unscharfe Vermischung der
Phinomene Migration und Adop-
tion festzustellen. Hamads adop-
tierte Kinder scheinen alle aus
mehr oder weniger fernen Lin-
dern zu kommen, sodass auch die
Adoption selbst hier als Vektor
oder Vehikel der Migration wirke.
Adoptierte Kinder sind Immigran-
ten wider Willen, und Migranten
sind Adoptivtéchter und -séhne
der »Nationg, die gleichsam selbst
die fiir ihre Adoption notwendi-
gen Schritte einleiten (S. 81). Da
die beiden Phinomene kaum in
ihrer Singularitit und Differenz
analysiert werden, wird ihre Ver-
kniipfung zur unhinterfragten
Selbstverstindlichkeit. Somit
erscheint die entscheidende These
als reduktionistisch: Weil es im
Fall von adoptierten Kindern hiu-
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fig vorkomme, dass im Laufe der
Adoleszenz irgendwann der
Ursprung, die Herkunft und die
»eigentliche« Identitit in den
Fokus riicken, glaubt Hamad, dass
es auf der gesellschaftlichen Ebene
genauso sei (S. 57 £.). Es wird
jedoch nicht hinreichend entfaltet,
inwiefern die Ubertragung von
einem Bereich auf den anderen
tiberhaupt theoretisch und empi-
risch begriindet ist. Der »kommu-
nitaristische« Riickzug der migran-
tisierten Communities auf sich
selbst (S. 14) wird also mit dem
individual-psychischen Moment
der Sehnsucht nach der »eigentli-
chen« Herkunft bei Adoptivkin-
dern (v)erklirt, anstatt auch dafiir
— und nicht nur als »Fluchtursa-
chen« (S. 44, 82) — politische oder
sozio-tkonomische Aspekte mit
einzubeziehen.* Der ausschlief8lich
psychoanalytische Zugang
erschwert hier vielleicht eine fun-
dierte Auseinandersetzung mit der
postmigrantischen Gesellschaft.
So wird der Text vom
Gespenst der Integration — man
konnte vielleicht sagen: als Symp-
tom — heimgesucht: »Immigration
und Adoption werfen Probleme
auf, denn jede Integration bringt
auf beiden Seiten ein Gefiihl von
Verlust mit sich« (S. 32). Doch
der Begriff der Integration impli-
ziert gerade keine Reziprozitit. In
seinem Buch Desintegriert euch!
verhandelt Max Czollek diese dis-
kursive Situation mit den Begrif-
fen »Integrationsparadigmac,
»Gedichtnis-« und »Integrations-
theater« und supplementiert so die

kritische Migrationsforschung
durch eine jiidische Perspektive.
Das vielseitige Werk des dichten-
den Theoretikers Czollek ist ein
Gliicksfall, geht aus ihm doch
hervor, wie das immer intensivere
Faschistisch-Werden Europas und
der »Welt« eben immer auch in
der Sprache stattfindet, und dass
man daher in der Sprache — durch
die Dichtung —, wenngleich nicht
nur in ihr, dem Antisemitismus
und dem Rassismus sich wider-
setzen muss:

Das Konzept der Integration
beruht auf dem Unterschied
zwischen wir und 7hr, zwi-
schen Autochthonen und
Fremden, zwischen denen, die
schon hier waren, und denen,
die neu dazu kommen. Der
Forderung nach Integration
liegt also implizit oder aus-
driicklich eine Annahme
dariiber zugrunde, wer sich in
was zu integrieren hat. Sie
basiert auf der Vorstellung, es
gibe einen essentiellen Unter-
schied zwischen deutschen
und nichtdeutschen Vorfahren
[Hervorh. K. R.], deutschem
und nichtdeutschem Verhal-
ten, deutscher und nichtdeut-
scher Kultur. [...] [D]ie
Inszenierung der Differenz
zwischen uns und ihnen dient
der Stabilisierung der Domi-
nanzkultur.’

Entgegen aller Beteuerungen des
Gegenteils schreibt sich dieser das
Soziale strukturierende, domi-
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nante Diskurs, der zwischen ibnen
und uns unterscheidet und hierar-
chisiert, immer wieder in den Zext
der Psychoanalytiker*innen ein
(vgl. insbesondere S. 32-34). Mit
einer Variation auf ein derzeit
virulentes Thema kénnte man
sagen: Thr Sujet steckt sie an. Die
Struktur des Rassismus, das heif3t
seine Sprache, zirkuliert und
schleicht sich hier unbemerkt in
den Text ein. Mitunter ist nicht
einmal eindeutig auszumachen, ob
es sich dabei vielleicht lediglich
um eine kuriose diskursive Strate-
gie handelt, die provokant den
herrschenden Diskurs zitiert.
Wenn dieser aber nicht explizit
sprachkritisch gerahmt wird, wird
es unmdglich zu erkennen, ob die
Autoren nicht vieles von dem, was
sie schreiben zum Thema
(Im)Migration, selbst glauben.

Es ist vertracke. Wir sind
tiberzeugt, dass die Autoren wich-
tige psychoanalytische Arbeit
machen, dass sie das Schicksal der
Gefliichteten angeht. Sie wissen,
was diese ihre Hoffnung anderswo
suchen lisst (S. 20 ff.) Gleichwohl
formulieren sie, dass Europa von
Fliichtenden »iiberrannt« (envabie,
S. 43) werde. Warum? Dieses
Ankommen konnte doch ein
Anlass sein, unsere Metaphern
und dahinter unseren Anspruch
auf ein Eigentum, das »iiberrannt«
wird, so zu befragen, dass es ernst
wird mit einer lebenspraktischen
Interpretation des lacanschen Dik-
tums, dass das Begehren das
Begehren des Anderen sei. Wir

gingen ein, wenn wir nicht iiber-

rannt wiirden, konnte das zuge-
spitzt heiffen. Noch mehr iiber-
rascht die Rede von den »Anstren-
gungen Frankreichs, die Kinder
der Einwanderer zu integrieren«

(S. 34, Hervorh. K. R.) Oder diese
rhetorischen Fragen, die, selbst
wenn sie verneint werden, als
Verdikt dem Text entweichen:

Verschmutzen die Minarette
den europiischen Raum, der
seit Jahrhunderten an Kirch-
tiirme gewdhnt ise? Ist der
Islam mit der Laizitit und der
Demokratie vereinbar? Das
sind zwei Fragen, die eine
Reflexion verdienen. Und
falls es eine Antwort auf sie
gib, so ist es zuallererst an
den Muslimen, sie zu finden,
und zwar in der Form eines
europiischen Islams, dem es
gelingt, den Glauben mit
den demokratischen Werten
Europas zu vereinbaren.

(S.33)

Diese Fragen, so gestellt, verdienen
keinerlei Reflexion. Man koénnte
fiir solche Aussagen den besonde-
ren gesellschaftlichen Kontext —
die Diskussion um »Laizitit,
»Republikanismus«, »Kommunita-
rismus« — in Frankreich verant-
wortlich machen. Nirgendwo
sonst werden die Widerspriiche
und Wechselwirkungen zwischen
dem Partikularen und dem Uni-
versellen, zwischen den »Werten«
der Aufklirung und ihrer Anru-
fung durch die postkoloniale Con-
ditio so kontrovers verhandelt wie
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im selbsterklirten Heimatland der
Menschenrechte. Noch schwieri-
ger wird es aber, wenn die Autoren
Verstindnis fiir die Ablehnung
aufbringen, die die »autochthonex
(!) Bevélkerung den Gefliichteten
entgegenbringt, denn schlieflich
sehe »niemand gerne seine Welt
verschwinden, ertrinkt in Wellen
von Neuankémmlingen« (S. 32).
Das ist der »Text« von Le Pen und
Pegida, der FAZ und dem Figaro.
Es liest sich wie der rechte Dis-
kurs, den man doch kritisieren
wollte: »Nation«, »Integrations,
»Islam«, »Laizitit«, »demokratische
Werte Europas« — wenn man, wie
ich es Hamad und Melman unter-
stelle, die rassistische Gesellschaft
verdndern mochte, dann sollte
man darauf achten, dass die
Begriffe, mit denen man das Pro-
blem beschreibt und interpretiert,
nicht Teil des Diskurses sind, dem
man sich widersetzen wollte.

Die beiden hier skizzierten
Schwierigkeiten bestehen also zum
einen darin, vor allem »psycholo-
gisch« erkliren zu wollen, was
zumindest auch in seinen politi-
schen, sozialen, 6konomischen
und »kulturellen«, das heiflt prak-
tisch-diskursiven, Dimensionen
erfasst werden miisste; zum ande-
ren in einer unkritischen Verwen-
dung einer bestimmten »Sprache«.
Eine Auseinandersetzung mit
aktuellen Sozial- und Kulturtheo-
rien zum Thema Migration und
Rassismus hitte beidem vorbeugen
konnen.

Das bringt mich zuriick zur
allgemeinen Frage, welche Rolle

die Psychoanalyse in einer kriti-
schen Kulturtheorie einnehmen
kann. Der Anspruch oder die
Anmaflung — ein Ethnozentrismus
der Theorie® —, in einer einzigen
universalistischen Geste alles Mog-
liche zu erkliren, wurde der Psy-
choanalyse immer wieder zur Last
gelegt. Somit steht das hier rezen-
sierte Buch vielleicht beispielhaft
fiir das, was man die Hybris der
Psychoanalyse nennen konnte. Sie
macht sich da bemerkbar, wo sie
versucht, so komplexe und sedi-
mentierte Phinomene wie Kultur,
Gesellschaft, Migration oder Ras-
sismus (aber vielleicht sogar
Sexualitit’) einzig mit ihren eige-
nen methodischen und theoreti-
schen Mitteln zu erfassen. Wenn
die Psychoanalyse sich diesen Fel-
dern zuwendet, sollte sie das mit
ihnen verbundene Wissen beriick-
sichtigen und befragen. Denn es
gibt die empirische Migrations-
und Rassismusforschung, es gibt
die post- und dekolonialen (oder
queer-feministischen) Kulturtheo-
rien, die psychoanalytische Theo-
reme und Denkfiguren von Freud,
Klein, Fanon und Lacan fiir eine
Analyse des Rassismus in der
(Post-)Kolonie und der Metropole
fruchtbar gemacht haben. Sie sind
es wert, von der Psychoanalyse
gelesen zu werden — gerade im
Hinblick auf das, was das Buch
aus der psychoanalytischen Praxis
an wertvollem Material liefert. —

1) Freud, Sigmund: Das Unbehagen in
der Kultur, in: GW Bd. 14, S. 419—
5006, hier S. 453
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2)

3)

4)

5)

6)

7)

Alle Zitate aus dem Buch sind mit
Seitenzahlen in Klammern angege-
ben und wurden von mir iibersetzt.
Spivaks Sorge ist freilich um einen
anderen Kontext. Vgl. den wichti-
gen Text Righting Wrongs in ihrem
Buch Other Asias, Oxford 2008,
Blackwell, S. 14-57

Vgl. Terkessidis, Mark: Inzerkultur,
Frankfurt am Main 2010,
Suhrkamp

Czollek, Max: Desintegriert euch!,
Miinchen 2019, Hanser, S. 63—65.
Vgl. auch das soeben erschienene
Buch Gegenwartsbewiiltigung
(Miinchen 2020, Hanser), in dem
der Autor seine Uberlegungen fort
fithrt und der weiter verrinnenden
Gegenwart nachspiirt.

Vgl. Precht, Oliver: Heidegger. Zur
Selbst- und Fremdbestimmung
seiner Philosophie, Hamburg, 2020:
Meiner. S. 36 ff.

Vgl. Preciado, Paul B.: Je suis un
monstre qui vous parle. Rapport pour
une académie de psychanalystes, Paris
2020, Grasset
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Slavoj Zizek: Blasphemische Gedanken. Islam und Moderne,
iibers. von Michael Adrian (Berlin 2015,
Ullstein, 64 Seiten, br., 6,99 €)

Rezensiert von Alex Janda

Slavoj Zizeks Buch erschien im
Nachklang der Anschlige auf
Charlie Hebdo. Die Herausforde-
rung bestand fiir ihn darin, »den
Akt des Denkens mit der Hitze
des Augenblicks in Einklang zu
bringen.« Zizek entwarf noch im
Eifer des Gefechts eine aktuelle
Bestandsaufnahme der Ereignisse
und entwickelte eine Landkarte
zur theoretischen Orientierung.
Aufgeteilt ist das Buch von knapp
sechzig Seiten in zwei Kapitel:
»Der Islam als Lebensform« (I)
und »Ein Einblick in die Archive
des Islam« (II). Kapitel II erschien
zuvor bereits auf Englisch in God
in Pain. Inversions of Apocalypse
(2012), das Zizek in Konversation
mit dem kroatischen Philosophen
Boris Gunjevi¢ herausbrachte.

In einem ersten Schritt
dekonstruiert Zizek die Heuchelei
des Westens: Im Anschluss an das
Attentat werden wir Zeugen der
obszonen Inszenierung eines Spek-
takels in Form der Pariser Prozes-
sion — sich an den Hinden hal-
tende Politiker, die 6ffentlich ihre
Trauer bekunden — von Cameron,
tiber Netanjahu bis zu Putin.
Nicht nur reiben sich diese zwie-
lichtigen Figuren der internationa-
len politischen Kaste, so Zizek,

bereits die Hinde und wetzen die
Messer, auch haben sie tiberhaupt
erst den Nihrboden der gegenwir-
tigen Misere bereitet. Ihr heuchle-
rischer Umgang spitze die dramati-
sche Lage nach den Anschligen
weiter zu. Als nicht weniger iiber-
heblich kann die Scheinheiligkeit
aufseiten vieler Linksliberaler er-
lebt werden: Anstatt die Anschlige
deutlich als Angriff auf den Kern
westlicher Freiheiten zu verurtei-
len, heben sie die Grenziiberschrei-
tungen des Satireblatts hervor,
sprechen sich mit Verweis auf den
Kolonialismus fiir mildernde Um-
stinde aus, und machen so still-
schweigend die Angst, der Islamo-
phobie bezichtigt zu werden, zur
Grundlage der eigenen Haltung.

»Je mehr die westlichen Links-
liberalen ihrer eigenen Schuld
nachspiiren, desto massiver wer-
den sie von muslimischen Funda-
mentalisten als Heuchler bezich-
tigt, die ihren Hass auf den Islam
zu verbergen suchten. Diese Kon-
stellation reproduziert exakt das
Paradox des Uber-Ich: Je mehr
man sich dem fiigt, was der andere
von einem will, desto schuldiger
wird man.« (S. 11)

Auf die nach den Anschligen

oft vernommene Frage, warum
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sich eine von Kolonialismus und
Fremdherrschaft gezeichnete
Bevélkerung in ihrem Vergel-
tungsschlag nicht gegen westliche
Militdreinrichtungen, sondern
gegen ein franzdsisches Satireblatt
richtet, antwortet der Autor mit
Bezug auf die praktizierte Heuche-
lei des Westens wie folgt: »Der
liberale Westen ist deshalb so
unertriglich, weil er Ausbeutung
und Gewaltherrschaft nicht nur
praktiziert, sondern diese brutale
Realitit wie zum Hohn in ihr
genaues Gegenteil verkleidet,
nimlich als Freiheit, Gleichheit
und Demokratie.« (S. 22)

Gleichzeitig fragt Zizek, ob
die Attentiter iiberhaupt als
»authentische« Fundamentalisten
angesehen werden sollten, welche
sich fiir ihn gerade durch die
»Gleichgiiltigkeit« gegeniiber der
Lebensart Ungliubiger charakeeri-
sieren wiirden, wihrend die
»terroristischen Pseudofundamen-
talisten« doch vielmehr die Faszi-
nation, Verwebung, Verstrickung
mit dem gehassten Anderen aus-
zeichnet. Es entsteht der Ein-
druck, dem muslimischen Funda-
mentalisten wiirde ein besonderer
Unterlegenheitskomplex zugrunde
liegen, also paradoxerweise das
Fehlen einer Uberzeugung der
eigenen Uberlegenheit. »Man
spiirt, wie sie ihre eigene Versu-
chung bekidmpfen, wenn sie den
siindigen anderen bekimpfen.«
(S.13)

Die Doppelmoral des Wes-
tens auf der einen, und die libidi-
ndse Verstrickung der Pseudofun-

damentalisten auf der anderen
Seite befordern den inneren Spalt,
die inhirente Inkonsistenz, der
jeweiligen Kultur besonders zu
Tage. In einem zweiten Schritt
veranschaulicht Zizek deshalb die
Kluft der Lebensweisen liberal-
sikularer und muslimischer
Gesellschaften anhand der Berei-
che Sexualitit und Humor. Jeder
Way of Life ist dabei grundsitzlich
in sich selbst durch das gespalten,
was als untragbar empfunden wird
und zu verbieten ist, beispielsweise
sichtbar anhand der jeweiligen
juridischen Grenzziehung von
Privatheit und Offentlichkeit. Im
Westen — so die These — schiitzt
die Staatsmacht die 6ffentliche
Freiheit und greift auch in die
Privatsphire ihrer Mitglieder ein
(z. B. bei Kindesmissbrauh).
Hingegen sind Talal Asad folgend
»solche Eingriffe in die hiusliche
Sphire, der Ubertritt in »private
Bereiche, im islamischen Recht
nicht erlaubt, obwohl die Ange-
passtheit im >offentlichen« Verhal-
ten viel strenger sein kann.« (S. 24)
Ein Zwischenresiimee kénnte
lauten: »Glauben und glauben las-
sen« werden ginzlich anders insti-
tutionalisiert. Auf der einen Seite
erlaubt der Koran den Unglauben,
solange dieser privat bleibt und
nicht 6ffentlich bekundet wird,
um Andere zu einem »falschen
Bekenntnis« zu bekehren. In die-
ser widerspruchsvollen Logik ist
daher Blasphemie als Ausiibung
der Redefreiheit, wie im Fall
Charlie Hebdos, inakzeptabel fiir

den muslimischen Radikalen, da
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es das lebendige Band zwischen
Gott und Gliubigen in aller
Offentlichkeit zu zerriitten ver-
sucht — es ist der Moment, an dem
es fiir das Subjekt unméglich wird,
zu schweigen (Lacans 'impossible-
a-supporter). Dem gegeniiber setzt
der Einschnitt, der die westlich-
liberale Lebensart spaltet und in
ihre eigenen Paradoxien verwi-
ckelt, an einem ganz anderen
Punke an: Schweigen im Angesicht
von Sexismus, Rassismus und
anderer Formen der Intoleranz ist
einer linksliberalen, sikularen
Gesinnung verunméglicht. Im
Humor zeigt sich die Impasse
besonders deutlich: Man kann sich
die offentlichen Reaktionen auf
Witze iiber den Holocaust, iiber
Vergewaltigung, die Unterdrii-
ckung von Frauen im Westen
nicht nur vorstellen — lingst sind
wir Zeugen, wie die Zensur von
Kunst und Ironie Einzug in
Museen, Theater, Wissenschaft
usw. gefunden hat. Ubertragen auf
eine nicht lang zuriickliegende
Debatte kénnte man weiterfiih-
rend fragen: Kann man Picasso
noch ausstellen, ohne auf seine
angeblich »sexistische Persénlich-
keit« hinzuweisen? Unterstellen
wir seiner Kunst damit nicht
implizit die Gefahr, das »lebendige
Band« unserer toleranten Lebens-
weise offentlich zu zerstdren?

So arbeitet Zi¥ek in seinen
eigenen »blasphemischen Gedan-
ken« heraus, wie jede Lebensform
auf einem unaussprechlichen Tabu
beruht, das den Moment definiert,
an dem das Subjekt sich in Hand-

lungszwang versetzt sieht. Parado-
xerweise erlaubt die libertire
Haltung, Spott iiber politische
Autorititen auszuschiitten, und
gleichzeitig politischer Korrektheit
zu einer neuen Klimax zu verhel-
fen. Was jeweils als »unertrigliche
Blasphemie« in Erscheinung tritt,
beruht daher immer schon auf der
realen Impasse einer jeden symbo-
lischen Ordnung; und jede »neue
Wahrheit« impliziert einen zersts-
rerischen Ursprungsmoment, der
nur retrospektiv legitimiert wer-
den kann, nachdem die vorherige
lebendige Beziechung — der symbo-
lische Pakt — aufgeldst wurde.

Mit der Sexualitit als Stein
des Anstofies zeigt Zizek anhand
des Themas der »Verfithrung« die
Unvertriglichkeit der Lebenswei-
sen: Wihrend Verfithrung im Wes-
ten zur individuellen Freiheit zihlt,
Vergewaltigung hingegen als
schweres Verbrechen charakteri-
siert wird, gilt im Islam die Verfiih-
rung fast als das grofSere Ubel. »Im
Extremfall, so kénnte man argu-
mentieren, ist eine Verfithrung
schlimmer als eine Vergewaltigung:
Denn wenn eine Frau — im Gegen-
satz zu einer sexuellen Verfithrung
— vergewaltigt wird, dann wird ihre
Seele angeblich nicht verdorben,
sondern bleibt rein.« (S. 29)

So provokant diese These
klingen mag — zu oft bestitigt sie
sich in konkreten Kuriosititen der
muslimischen Hemisphire: Das
Verbot Bananen-essender Frauen
im Fernsehen zeugt beispielsweise
von einem extrem sexualisierten
Selbstverstindnis. Die totale Ver-
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schleierung des weiblichen Kor-
pers impliziert, dass allein die
Konfrontation mit einem Frauen-
korper fiir einen sexuellen Reizen
vollkommen hilflos ausgelieferten
Mann eine unwiderstehliche Pro-
vokation darstellt. Diesem »schwa-
chen Mann« wird dann eine fiir
die ganze minnliche Sexualitit
verantwortlich gemachte Frau zur
Seite fantasiert. Die westliche Ero-
tik steht hier im krassen Gegen-
satz: Eben weil der Mann der
sexuellen Zuriickhaltung fihig
und nicht blinder Sklave seines
Geschlechtstriebs sei, ist ein Spiel
der gegenseitigen Erotisierung im
offentlichen Raum erlaubt.

»Die Frau« riickt auch ins
Zentrum der Betrachtung, wenn
Zizek schlieflich einen Blick in
die »Archive des Islam« riskiert,
um mit Riickgriff auf Fethi Bens-
lama eine Analyse der islamischen
Griindungstexte vorzunehmen.
Um das Entstehungsmoment zu
verdringen und eine legitime,
patrilineare Abstammungsfolge
institutionalisieren zu kénnen,
spielt sowohl im Judentum als
auch im Islam die Verwerfung
weiblicher Figuren eine entschei-
dende Rolle. Hilfreich ist ihm
hierbei auch Eric Santners Unter-
scheidung zwischen »symbolischer
Geschichte (der Gesamtheit expli-
ziter mythischer Erzihlungen und
ideologisch-politischer Vorschrif-
ten, die die Tradition einer
Gemeinschaft ausmachen und die
Hegel als ihre ssittliche Substanz
bezeichnet) und ihrem obszénen
Anderen, der nicht anerkannten

sspektralent, phantasmatischen
geheimen Geschichte, die die
explizite symbolische Tradition
unterfiiceert, gleichzeitig aber von
ihr ausgeschlossen bleiben muss«
(S. 35). »Untote Geister« nennt
Zizek jene Geschichten, welche
die offizielle Erzihlung heimsu-
chen, die nun von Liicken und
Verzerrungen, Rissen und Brii-
chen, geplagt wird — mit Zizek
erweckt die Genealogie der Reli-
gion(en) den Eindruck, nicht
minder problematisch zu sein als
die Herkunftsgeschichte eines ein-
zelnen Subjekts.

In iiberschaubarer Linge kon-
frontiert Zizek in diesem Buch die
Sackgassen der Islam-Debatte,
arbeitet die Verstrickungen des
Westens mit seinen eigenen Para-
doxien heraus, und analysiert
nicht minder schonungslos die
fundamentalistische Faszination
durch den gehassten Anderen der
westlichen Lebensform. Ebenso
beachtenswert ist seine »theologi-
sche« Auseinandersetzung unter
Inanspruchnahme psychoanalyti-
scher Konzepte im zweiten Kapi-
tel, in dem auch Benslamas Ideen
aufgegriffen werden: Die Frau als
»ontologischer Skandal« gibt Auf-
schluss iiber die Genealogie und
den phantasmatischen Rahmen
des Islam als dritte monotheisti-
sche Religion. Eine empfehlens-
werte Lektiire. —
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Sama Maani: Warum wir Linke iiber den Islam nicht reden konnen —
Essays, Analysen, Reflexionen (Klagenfurt 2019, Drava-Verlag,
103 Seiten, 15,80 €)

Rezensiert von Sarah Rauchfuf}

Viele Linke und Liberale kénnen
iiber den Islam nicht reden, weil
sie unbewusst die gedankliche
Grundannahme mit rechten Ras-
sist*innen teilen, den Zusammen-
hang zwischen (tatsichlichen oder
auch nur vermeintlichen) Mus-
lim*innen und dem Islam als
einen »unauflssliche[n], quasi
genetische[n]« aufzufassen.! Erst
diese »volle Identifizierung« von
Individuen aufgrund ihrer Her-
kunft (seien es nun Tiirken, Ara-
ber oder Perser) mit einem Glau-
bensbekenntnis sei rassistisch,
nicht aber kritische oder selbst
ablehnende Positionen gegeniiber
dem Islam per se.? Die Linken ver-
stiinden sich »in Sachen Islam«
selber nicht.? Dies ist die Grund-
these, die der osterreichische Psy-
choanalytiker und Schriftsteller
Sama Maani in dem einleitenden
Text seines zweiten Essaybandes
Warum wir Linke iiber den Islam
nicht reden konnen, aufstellt.

Der daran anschlieflende
Text, Warum wir glauben — und
es nicht wissen, macht sich daran,
sich diesem Unverstandenen zu
nihern. Maani erklirt sich den
Umstand, dass viele Vertreter*in-
nen des linken und liberalen Spek-
trums davor zuriickschrecken,

»auch nur Berithrungspunkte zwi-
schen dem Islam und Problemen
islamisch geprigter Gesellschaften
gelten zu lassen«’, mit dem unbe-
wussten Wunsch, an den Islam als
ein ungebrochen »gutes Objekt«
glauben zu kénnen.> Dieser
Wunsch sei eine Reaktion auf das
»Unbehagen an der eigenen Kul-
tur«®: Gegeniiber der modernen
Arbeitswelt westlicher Gesellschaf-
ten, die an ihre Mitglieder nicht
mehr nur die Anforderung stellt,
Lohnarbeit pflichtbewusst zu ver-
richten, sondern sich trotz aller
Lustversagung auch noch mit ihr
zu identifizieren’, wiirde »der
Islam als pars pro toto fiir [...]
vorkapitalistische Kulturen« ima-
giniert®, deren Mitglieder der
»volle Genuss bei gleichzeitiger
Identitit« zuteil wiirde, der einem
selbst verwehrt ist.”?

Ich denke jedoch, dass dieses
libidinés motivierte, unbewusste
Moment allein die Zuriickhaltung
vieler Linker und Liberaler, Kritik
am Islam zu duflern, nicht erklirt.
Wie schon die Reaktionen auf
Maanis Essays nahelegen, gesellt
sich zu dem unbewussten
Moment zusitzlich die ganz
bewusste Sorge, mit der Kritik am
Islam den Rechten in die Hinde zu
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spielen.!® Missstinde in mehrheit-
lich muslimischen Lindern und
deren Verbindungen mit dem
Islam als Glaubensrichtung wer-
den, dort wo sie erkannt werden,
selten benannt, weil, was hier als
rassistisch gilt, nicht die tatsichli-
che Aussage oder ihre Beweg-
griinde sind, sondern ihre poten-
zielle Konsequenz, Rassismus
hervorzubringen oder zu verstir-
ken. Damit haben wir es bei den
Positionen Sama Maanis und
denen der Linken und Liberalen,
von denen er schreibt, mit zwei
verschiedenen ethischen Grundan-
nahmen zu tun: Der Annahme,
dass eine Aussage, um richtig zu
sein, sowohl an und fiir sich wahr
als auch aus den richtigen Griin-
den getroffen sein muss auf der
einen, und einer konsequentialisti-
schen, nach der nur richtig und
gut sein kann, was gute Konse-
quenzen hat, auf der anderen
Seite. An dieser moralphilosophi-
schen Schwelle nur so viel: Die
konsequentialistische Logik
scheint mir spitestens dort einer
Revision wiirdig, wo éffentliche
Aussagen von Muslim*innen, die
das Unbehagen an zhrer eigenen
Kultur zum Ausdruck bringen,
aufgrund der befiirchteten oder
tatsichlichen Instrumentalisierung
dieser Aussagen zu rassistischen
Zwecken, ebenfalls als rassistisch
bezeichnet werden, wie dies z. B.
der Rechtsanwiltin und Frauen-
rechtlerin Seyran Ates widerfuhr.!
Hier verschwindet dann im
Diskurs genau die Pluralitit unter
Muslim*innen selbst, die zu

betonen (muslimischen und
nichtmuslimischen) Linken und
Liberalen zu Recht sonst ein
grof8es Anliegen ist.

Genau genommen kreisen
aber nur die Hilfte der acht Texte
des etwa 100 Seiten langen Biich-
leins um die Dekonstruktion rech-
ter und linker Diskurse zum
Islam. Die iibrigen zeigen an ganz
anderen Beispielen, z. B. dem
Gesprich unter Freunden nach
dem Besuch einer Ausstellung
tiber indigene Lebensweisen in
Brasilien (Wenn Kulturen ver-
schwinden), wie Kulturalismus und
Essentialismus funktionieren und
wie leicht es — selbst mit den bes-
ten Absichten — ist, sich darin zu
verstricken.

Am spannendsten finde ich
Maanis Texte gerade dort, wo sie
die Pluralitit unter Muslim*innen
oder in mehrheitlich muslimi-
schen Gesellschaften selbst zum
Thema haben, so z. B. in dem
Essay Vigeln ist schin — warum wir
aber nicht fliegen, in dem Maani
der Frage nachgeht, warum unver-
heiratete Iraner*innen ihre Sexua-
licdt lieber abseits des religiosen
Gesetzes ausleben, statt die jiingst
im Iran von Klerikern propagierte,
legale Zeitehe dafiir zu nutzen und
hier eine Deutung mit Riickgriff
auf Freuds Urhordentheorie wagt.
Wie seine beiden anderen Essay-
binde Respektverweigerung (2015)
und Woriiber man als Jude nicht
schreiben sollte (2020) ist Warum
wir Linke iiber den Islam nicht
reden kinnen auch ein Plidoyer fiir
das gesellschaftskritische Potenzial
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der Psychoanalyse, ohne deren
Theorien und Methoden, das wird
in Maanis Texten deutlich, sich
viele der kulturellen und gesell-
schaftlichen Widerspriiche unserer
Zeit nicht erhellen lassen. Die
Texte vermitteln jedoch sprachlich
und inhaltlich zwischen einer
fachspezifischen und einer eher
feuilletonistischen Ebene, daher

sind die Denkanstofle, die daraus 1) Maani, Sama: Warum wir Linke
resultieren, nicht nur fiir ein psy- iiber den Islam nicht reden kinnen —
choanalytisches Fachpublikum Essays, Analysen, Reflexionen,
interessant. — SKJ:;genfurt 2019, Drava-Verlag,

2) Ebd,S.7-8

3) Ebd,S. 16

4) Ebd, S. 14

5) Ebd.,S. 32

6) Ebd,S.23

7) Ebd., S.27-28

8) Ebd, S. 26

9) Ebd, S. 34

10) Z. B. Biskamp, Floris: Misstraut
Euch! Warum Sama Maani es der
linken »Islambritik« zu einfach
macht, 2017, online: htep://blog.
florisbiskamp.com/2017/11/18/
misstraut-euch-warum-sama-
maani-es-der-linken-islamkritik-
zu-einfach-macht/ [30. 6. 2020]
oder Susemichel, Lea: an.sage:
islamophobphob, 2015, online:
https://anschlaege.at/an-sage-
islamophobphob/ [30. 6. 2020]

11) Vgl. z. B. El-Khatib, Jules und
Al-Kayed, Ismail: Gemeinsamer
Kampf statt »Islamkritike, 2019,
online: https://www.die-linke.de/
start/detail/gemeinsamer-kampf-
statt-islamkritik/ [30. 6. 2020] und
Hafez, Farid: Islamophobie-Report:
»Demokratiepolitisch notwendig«,
2019, online: https://www.
derstandard.de/story/
2000112407943/islamophobie-
report-demokratiepolitisch-
notwendig [30. 6. 2020]
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Laszig, Parfen; Gramatikov, Lily: Lust und Laster — Was uns Filme iiber
das sexuelle Begehren sagen (Berlin, Heidelberg 2017, Springer,
537 Seiten, 119 farbige Abbildungen, 39,99 €, eBook, 29,99 €)

Rezensiert von Karl-Josef Pazzini

Neben zahllosen Buch- und Zeit-
schriftenartikeln ist dies das vierte
Kompendium zur Bezichung von
Psychoanalyse und Film von Par-
fen Laszig, Psychoanalytiker und
Psychotherapeut, dieses Mal
zusammen mit Lily Gramatikov,
Psychoanalytikerin und Psycho-
therapeutin am Heidelberger
Institut fiir Tiefenpsychologie.

Es umfasst 560 Seiten, themati-
siert 32 Filme von 38 Autorinnen
verschiedenerlei Geschlechts be-
schrieben.

Selbst bei einem solchen
Umfang gelingt es natiirlich nicht,
alle Filme zu erwihnen, die sexuel-
les Begehren abbilden. Vielleicht
kiimen ja hier tiberhaupt alle
Filme infrage. So kann die Aus-
wahl der Filme exemplarische
Wirkung entfalten.

Die erste Seite zu jedem Film
bietet jeweils eine Ubersiche, ein
katalysierendes Film-Still, mon-
tiert in ein leeres Kino mit einem
verhangenen Fliigel vor der Lein-
wand, auf der Riickseite dieser
Montage dann das Original-Film-
plakat. So taucht die soziale Situa-
tion der Rezeption kurz auf,
eigentlich gemeinsam mit anderen
und nicht alleine vor einem heimi-
schen Screen, bei Lust und Laster

nicht unerheblich. Das Blittern
im Buch geht leicht, macht Spaf3,
beim Zuschlagen gibt es einen sat-
ten Plopp.

Zu jedem Film gibt es eine
Filmografie und weiterfiihrende
Literaturangaben.

Im Anhang wird gelistet, an
welchen deutschsprachigen Orten
Psychoanalytiker*innen Filme
diskutieren, und iibergreifende
Literatur und Internetadressen
zur psychoanalytischen Filminter-
pretation werden zusammenge-
bracht. Um diesen Teil einfach
zu nutzen, bietet sich auch die
eBook-Ausgabe des Buches an.

Sexualitit vertritt in der dunklen
Offentlichkeit des Kinos das
Intime iiberhaupt, all das, was die
Anderen so machen, von dem
man sonst nichts weif3, es schafft
auch eine Reihe anonymer Zeugen
dafiir, dass man nicht der Einzige
ist, der neugierig ist, der sich auch
anregen lassen méchte. In den
ganz unterschiedlichen Filmen,
die hier beforscht werden, wird
deutlich, wie variabel Sexualitit
in Handlungen eingelassen sein
kann. Die Filmproduktion ver-
dichtet solche Prozesse. Die Ver-
dichtungen werden in diesem
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Buch prisent etwa durch die
Wiedergabe der Narrationen, die
der Film prisentiert. Auf andere
Weise geschieht dies beim Be-
trachten der Filme. Das Begehren
der Zuschauer und nicht zuletzt
der Buchbeitriger*innen 6ffnet,
analysiert einiges aus den Verdich-
tungen und Verschiebungen und
macht es auf andere Weise ver-
nehmbar. Sexualitit 6ffnet, das ist
nicht nur lustig, und stiftet andere
Beziehungen durch Medien hin-
durch. Die Buchbeitrige zeigen
noch einmal, dass sich dies nicht
einfach bebildern oder abbilden
lidsst, sondern in den Ubergiingen,
die durch artifizielle Produktionen
entstehen, Wiinsche neu entde-
cken lassen — durch wortliche und
metaphorische Schnitte, die neue
Zusammenhinge erzeugen. Des-
halb gibt es auch genug Filme fiir
weitere Biicher. Sexualitit kann
niemand filmen.

Die einzelnen Besprechungen
lassen etwas von den gegenwirti-
gen gesellschaftlichen und intimen
Wunschkonstellationen aufschei-
nen. Sie sind Momente von For-
schung, wie die Filme selber es
auch sind. So wird auch in ganz
unterschiedlicher Weise etwas vom
alledglichen Blick in ein anderes
Medium gebracht und freigelegt,
der auf vielfiltige Weise iiber kon-
krete Wiinsche hinausgehend im
Drehbuch, in der Regie, bei den
Schauspielern, den Zuschauern
und den Autor*innen virulent ist
und kein endgiiltiges Ziel erreicht.
Parfen Laszig beschreibt eine sol-
che Blickdramaturgie am Beispiel

des Films Shame von Steve
McQueen, an dem dieser Blick
abzuprallen scheint an einer zu
schonen, kalten Oberfliche. Sie,
Laszig und McQueen je anders,
koénnen aber auch deutlich
machen, wie mit dem Film und
der Arbeit an ihm diese Erstarrun-
gen abschmelzen, wie dieser Blick
spekulativ schon zwischen Regis-
seur und Hauptdarsteller gewaltet
haben mag und dann auf den sich
zunichst wehrenden Autor iiber-
sprang.

Jann E. Schlimme legt Nagisa
Oshimas Film Im Reich der Sinne
aus. Ich wihle dieses Beispiel — alle
Beitriige lassen sich hier nicht wiir-
digen —, weil Schlimme sich deut-
licher als andere den Schwierigkei-
ten psychoanalytischer Sicht auf
einen Film stellt. Psychoanalyse
konzentriert sich auf die mediale
Oberfliche. Schlimme ist aber
vom Inhalt des Filmes, mir ging es
dhnlich, so verstort, weil so Vieles
im Freudschen Sinne unheimlich
daherkommt, dass der Blick kaum
dort zu halten ist. Er wendet sich
ab in die Bedeutung, in den
geschichtlichen Kontext Japans,
die dahinterliegende wahre
Geschichte, die verschiedenen
Ebenen implizierter Kritik an
Geschichte und Kultur Japans.
Diese Kontextualisierung hilft,
den Film einzuordnen. Vieles war
mir nicht bekannt. So gibt dieser
Beitrag bis in die Schreibweise
hinein Kunde von einem Nachzit-
tern der Verstérung. Der Beitrag
selber kann medial hilfreich sein,
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etwas psychoanalytisch iiber Film
und Sexualitit zu erfahren.

Geht es bei beiden Autoren um
fast schon Klassiker, hat sich die
Mitherausgeberin mit Feuchige-
biete von David Wendt von 2013
in ein Gebiet begeben, das schon
bei der Buchvorlage von Charlotte
Roche (2008) zu Kontroversen
fithrte. Film und Autorin themati-
sieren Blicke aus der Psychoana-
lyse heraus neugierig auf das, was
Menschen, speziell auch Analyti-
ker so treiben und treibt; das wird
ohne jeden Exhibitionismus
erkennbar. Zur Geltung kommt
ein neuerlicher Blick in psycho-
analytische Theoriebildung zu
kindlicher Sexualitit, ein Blick auf
den eigenen und die Kérper ande-
rer, auf sexuiertes Begehren, die
Fehlstellen des Theoretisierens
und psychoanalytische Vorurteile.
Die Fragen tauchen angesichts des
Films auf, der sich oftmals an der
Ekelgrenze bewegt, da wo auch bei
der Filmbetrachtung eine Logik
des Korpers und eine der Psyche
miteinander verniht und dennoch
als trennbar erfahren werden, weil
sie aufeinander verweisen.

Merkwiirdigerweise verldsst
dann die Filmanalyse das Mediale
des Films und vergleicht die Arbeit
der Psychoanalytikerin in der
Praxis mit der Arbeit am Film.
Gerade eine Differenz wiirde das
dann Erérterte noch interessanter
machen. Es geht ja nicht nur um
die Assoziationen zum Sprechen
der Analysanden, sondern eben
ums Sprechen und um den

Medienmix im Film der auch Kor-
per anders in Bewegung bringt als
die leibhaftige Prisenz der Analy-
sanden. Der Film lduft einfach ab,
eine Sitzung hat eine andere Zeit.
Die dann ausgearbeiteten Assozia-
tionen fiigen auch der Psychoana-
lyse etwas hinzu: Momente aus
Songtexten (Nina Hagen), Punk;
sie thematisieren Korper versus
Leib, Theoreme von Judith Butler,
kindliche Subversionen des
Gewohnten; sie lenken die Auf-
merksamkeit auf die frithkindliche
Mutter und erwachsene Maglich-
keiten des Sexuellen, wobet
erwachsen nicht wie oft in der
Psychoanalyse zur Norm wird,
sondern die Méglichkeiten, so wie
sie geworden sind, zunichst ein-
mal beschreibt. Damit wird das
Schreiben nicht nur fiir erfiillbare
Wiinsche, sondern abenteuerndes
Begehren offen.

Das Buch gibt Anlisse anders
iiber Psychoanalyse zu denken,
schenkt reichhaltiges Material an
Filmen und Schreibweisen und ist
eben sexuell, iibersteigt die Gren-
zen der Buchdeckel.

Es ist leicht das gesamte
Inhaltsverzeichnis zu finden und
damit auch, welche interessanten
Beitrige hier notgedrungen keine
Erwihnung fanden. —

https://www.springer.com/de/
book/9783662537145
#aboutAuthors

(zuletzt 21.03.2020)
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Togel, Christfried (Hg.); Zerfafl, Urban (Mitarbeir):
Sigmund-Freud-Gesamtausgabe in 23 Biinden
(Bd. 14, 394 Seiten, 79,90 €, Bd. 15, 448 Seiten, 89,90 €,
GiefSen 2020, Psychosozial-Verlag)

Rezensiert von Karl-Josef Pazzini

Der 2020 erschienene Band 14
beinhaltet Werke aus den Jahren
1914-1916.

Christfried Tgel rafft den
historischen Hintergrund der ent-
haltenen Schriften zusammen: Es
ist der Beginn des 2. Weltkriegs.
Kurz nachdem Freud sich mit
Otto Rank und Sindor Ferenczi
auf Brioni aufgehalten hatte,
geschah das Attentat in Sarajewo.
Es habe viele familidre Sorgen
gegeben. Erfreulich fiir ihn sei der
lingere Besuch seiner Tochter
Sophie mit dem Enkel Ernst gewe-
sen und das Treffen mit Rainer
Maria Rilke.

Wie bei den bisherigen Bin-
den findet sich ein umfingliches
Personen- und Sachregister, eine
Konkordanz der Publikationsorte
der hier im Erstdruck enthaltenen
Schriften, darunter vier bisher
nicht in Werkausgaben aufgenom-
mene Beitriige, nicht spektakulir:
(1) einen autobiografischen Arti-
kel von 1914 mit der Fortschrei-
bung der Neuauflagen von Publi-
kationen, (2) die zweite Auflage
von Meine Ansichten iiber die Rolle
der Sexualitit in der Atiologie der
Neurosen', (3) die 3. Auflage Stu-
dien iiber Hysterie (1916)?%, immer-
hin bemerkenswert, dass der Verle-

ger Deuticke sich traut, wihrend
des Krieges eine Neuauflage zu
drucken und (4) die 3. Auflage
von Uber Psychoanalyse?.

Hat man den Band in der
Hand, ergibt sich die Gelegenheit
erneuter Lektiire: Freud schreibt
iiber seinen Beitrag Uber fausse
reconnaissance (vdéja raconté«)
wihrend der psychoanalytischen
Arbeit (1914) in einem Brief an
Ferenczi, der zwei Jahre vorher
tiber déja vu geschrieben hatte, er
sei ein kleiner Schmarrn. Er hat
tatsichlich nur sechs Seiten, ist
aber Zeugnis der Arbeitsweise
Freuds. Der Beitrag beginnt mit
einem Beispiel von einem Patien-
ten, der behauptet habe, dass er
etwas schon mal erzihlt habe.
Freud glaubt sicher zu sein, dass
das nicht der Fall gewesen sei und
wollte zunichst widersprechen.
Das tat er nicht, und empfichls, es
nicht zu tun. Er tut es nicht, weil
er in der Vergangenheit vehemen-
ten Widerspruch des Patienten in
eben dieser Situation erfahren
hatte. Freud lisst locker. Ein
Beharren auf der Wahrheit ohne
Zeugen fiihrt zu aggressivem
Widerstand. Wahrheit hat im
Duell keine Chance. Es gibe nur
ein Zeugnis groflerer Durchset-
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zungskraft. Weiter kommt man
mit der Frage nach der eigenen
sicheren »Uberzeugung von der
Neuheit des Gehorten«. Das
»Uberzeugungsgefiihl von der
Treue seines Gedichtnisses« habe
keinen objektiven Wert — im
Sinne der Naturwissenschaft,
ergiinze ich. Oder anders: Es hat
nur eigentiimlichen Wert als im
wortlichen Sinne Meinung. Beide
konnen unter einer Paramnesie
gelitten haben. Freud empfiehlt
die Erledigung des Streits auf
einen spiteren Zeitpunkt zu ver-
schieben. Freud bindet die Wahr-
heit an die Zeit, an eine allmihli-
che Findung, an der beide
arbeiten. Manchmal finde der
Analytiker selbst ein weithergehol-
tes Motiv fiir die »zeitweilige
Beseitigung«, meisten aber habe
der Analysierte geirrt. Dabei wire
die blof3e Intention, etwas zu
sagen, mit der Ausfiihrung ver-
wechselt worden. Und es gebe die
Fille, in denen der Analysierte
einen neuen Einfall, auf dem vor-
her ein Widerstand lag, als etwas
Altes deklariere, das der Arzt
schon lange wissen miisse. Freud
entdeckt eine Verbindung, die
unterschiedliche Zeiten iibergreift,
die zunichst nur gewiinschte Ver-
bindungen sind, die erst allmih-
lich tiber das Sprechen tatsichlich
zueinanderfinden.

Abrupt wechselt Freud inhalt-
lich zur Frage, die Ferenczi ihm in
einem Brief gestellt hatte. Den
erwihnt Freud im Artikel nicht.
Ferenczi fragte darin: »Was haben
Sie tiber das »déja vu« Neues

geschrieben? Das interessiert mich
sehr zu horen« (S. 11). Dieses Ver-
bindungsstiick liefert in der kur-
zen Einleitung der Herausgeber
Christfried Tégel. Im Text scheint
es 0, als wechsele Freud abrupt
zum déjé vu, ZU etwas Gegenw'air—
tigem aus der Vergangenheit.
Freud fiihrt einfach vor, wie die
einzelnen Momente von Wahr-
nehmungen iiber die Zeit hinweg
montiert werden, wie etwas aus
einer anderen Zeit und von einem
anderen Ort gegenwirtig in die
Rede und das Bewusstsein hinein-
flielt. Dem Leser bleibt (zuniichst)
verborgen, dass Freud (und ohne
zu wissen, der Leser selber) sein
Denken in eine Bezichung ein-
spannt.

Auf die iiberraschende Wahr-
heit im déja raconté und déja vu
hin, psychologisiere ich, referiert
Freud andere Autoren, bringt ein
weiteres Beispiel, von dem es
heif3t, dass es 28 Jahre zuriicklige,
weist darauf hin, dass das déja vu
selber auch fiir ein déja entendu,
déja éprouvé oder déja senti stehen
konne. Unterschiedliche Sinnes-
qualititen kdnnen ineinander
iibersetzt werden. Den Motor der
Jalschen riickwirts oder vorwirts
konstruierten Erinnerungen sieht
Freud in vielen Beispiclen als
durch Kastrationsangst angesto-
Ben. Die Angst als Enge ist gleich-
zeitig eine C)ffnung von zeitlichen,
raumlichen und kérperlichen
Zusammenhingen, die dann neu
komponiert werden.

Aus der kurzen, gut orientie-
renden Einleitung zu Der Moses
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des Michelangelo (1914) entnimmt
man, dass Freud sozusagen aus
Angst einen Scherz macht. Er
mdchte nicht als Laie beim Analy-
sieren jenseits der Ordination
erwischt werden, indem er diese
Schrift zunichst anonym publi-
ziert, »zum Teil des Scherzes hal-
ber, zum anderen Teil der Ver-
schimtheit wegen des deutlichen
Dilettantismus, dem man ja in
den Imagoarbeiten schwer ent-
geht, endlich weil mein Zweifel
am Resultat stirker ist als sonst
und ich nur auf Dringen der
Redaktion iiberhaupt publiziert
habe« (S. 20). Freud meint offen-
bar den Dilettantismus aller,
zumindest vieler Arbeiten in
Imago. Zeirschrift fiir Anwendung
der Psychoanalyse auf die Geisteswis-
senschaften. Freuds Text in der
SEG wird konsequent mit »Von
***« publiziert. Freud, zum Autor-
sein gedringt, will sich verstecken.
Dennoch muss iiber Michelange-
los Moses von der Psychoanalyse
aus geschrieben werden. Aus mei-
ner momentanen Aufmerksamkeit
heraus: Diese Wendungen sind
Vorwort zu Die Frage der Laien-
analyse (1927). — Freud selber war
der Herausgeber der Zeitschrift.
Die Redaktion bestand aus Otto
Rank und Hanns Sachs.
Allerdings ist Christfried
Togel ein kleiner Fehler unterlau-
fen: /mago Bd. 3. ist 1914 erschie-
nen (so auch die Sigle im Band
selbst: 1914-1902) und nicht
1913, wie es bei der Angabe der
Erstveroffentlichung heific (S.19).

Zum Schluss noch einmal zur
oben erwihnten Frage der Wahr-
heit zuriick. Im Umschlag ist ein
Zitat Freuds als Motto der gesam-
ten SFG abgedrucke:

»Ich habe sie [die Menschen]
nicht erfreut, getrostet, erho-
ben. Ich hatte es gar nicht in
Absicht, wollte nur Forschen,
Ritsel 16sen, ein Stiickchen
Wahrheit aufdecken. Dies
mag vielen wehe, manchen
wohlgetan haben, beides
nicht meine Schuld und nicht
mein Verdienst.«4

Forschung, also Suche nach der
Wahrheit, dieses Begehren, so
schreibt Freud, befreite ihn von
der Schuld. Der Wortlaut des
Satzes enthilt eine Negation, so
als wenn die Wahrheit Absolution
erteilen konne. Sie tut es viel-
leicht, indem sie die Schuld in ein
soziales Band kniipft, in dem viele
und manche verbunden sind, weil
es keine Metaebene mehr gibt.
Vgl. zu dieser Rezension auch die
der Binde 1—4 in RISS 83, Band
5 in RISS 84, Band 6, 7, 8 in
RISS 87, 9-12 in RISS 89 und
13 in RISS 90

Nachtrag:
Soeben erschienen ist auch der
15. Band. Er enthilt die Vorlesun-
gen zur Einfiihrung in die Psycho-
analyse. Die Vorlesungen began-
nen im Winter 1915. Togel
berichtet von der zunichst nicht
geplanten Veréffentlichung, die
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dann in drei Teilen, im Juli und
Dezember 1916 und Anfang Juni
1917 erfolgt, Ende Juni der Neu-
druck in einem Band, der hier
reproduziert wird.

Fiir die editorische Praxis gilt
das oben Gesagte. —

1)  Als Hinweis auf den digitalen Text:
www.psychosozial-verlag.de/
download/MeineAnsichten-
Auflage2.pdf Und die bisherigen
Korrigenda: https://www.
psychosozial-verlag.de/download/
Korrigenda.pdf

2)  www.psychosozial-verlag.de/
download/Hysterie-Auflage3.pdf

3)  www.psychosozial-verlag.de/
download/Psychoanalyse-
Auflage3.pdf.

4)  Aus dem Brief von Freud an
Romain Rolland vom 13. Mai
1926. Freud, Sigmund (1968):
Briefe 1873 — 1939, zweite, erwei-
terte Auflage. Ausgewihlt und
herausgegeben von Ernst und
Lucie Freud. 2 Aufl., Frankfurt
am Main, Fischer Verlag, S. 385
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Claus-Dieter Rath: Sublimierung und Gewalt — Elemente
einer Psychoanalyse der aktuellen Gesellschaft (Gieflen 2019,
Psychosozial-Verlag, 200 Seiten, 32,90 €)

Rezensiert von Annemarie Hamad

Der Titel vermittelt ein Span-
nungsverhiltnis zwischen den
beiden Begriffen, die schon, jeder
fiir sich genommen, Grundele-
mente des menschlichen Daseins
als Subjekt in der gesellschaftli-
chen Vernetzung beinhalten. Kei-
neswegs ldsst sich der Autor auf
die Gegeniiberstellung der beiden
ein, wobei der Weg der Sublimie-
rung etwa die Ausiibung der
Gewalt vermeiden konnte. Es han-
delt sich also nicht um das eine
oder das andere, sondern um die
subtile Erforschung eines jeden fiir
sich und der moglichen Uber-
ginge. Sublimierung kann als
»Auseinandersetzung mit Triebob-
jekten, Triebzielen und Phantas-
men an dem ansetzen, was im
Gewaltakt letztendlich zum Vor-
schein kommt.« (5.153). Der
Nachvollzug ist orientiert an
psychoanalytischen Texten und
Erfahrungen.

Als praktizierender Psycho-
analytiker ist dem Autor die Subli-
mierung als Triebschicksal im
Leben der einzelnen Analysanten
und im Rahmen der psychischen
Arbeit in der Kur ein ritselhafter
Vorgang, den er an Hand einer
griindlichen und sorgfiltig doku-
mentierten Lektiire des freudschen

Textes im geschichtlichen Zusam-
menhang mit der Entwicklung des
Begriffs im Kreise der Analytiker
um und nach Freud bis zu Lacan
gleichzeitig fragend und erhellend
tiberpriift. Fiir den Leser ist das
Nachvollziehen von Freuds Hypo-
thesen und der stindig sich verfei-
nernden Abgrenzung und Neuauf-
lage des Begriffs hochst spannend;
er wird dazu angeregt, sich in die-
sem Zusammenhang erneut mit
den zentralen Funden der Analyse
wie z. B. der Reaktionsbildung,
der Trauerarbeit, dem Geniefden,
dem Narzissmus und der Idealisie-
rung auseinanderzusetzen.

Vor dem Hintergrund, dass man
gegenwirtig in der Wirre der von
Entsetzen, Angst und Hass
genihrten Diskurse verzweifeln
kénnte, ist die Bezugnahme auf
die Riickbildung von Sublimie-
rungen (insbesondere der homose-
xuellen Tendenzen in sozialen Bin-
dungen) als Moment der
paranoischen Erkrankung beson-
ders wichtig. Diesbeziiglich erliu-
tert der Autor paranoische Ziige in
verschiedenen sich populistisch
gebenden Bewegungen wie z. B.
die Figur des Verfolgtwerdens und
der Verschwérung, die den Angriff
auf Minderheiten und Macht-
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gruppen legitimieren soll, oder
auch ein paranoischer Deutungs-
wahn von niedertrichtigen Moti-
ven bei anders denkenden (S.
186). Die Grenzen der Sublimie-
rung zeigt uns auch der Hinweis
auf die Abhandlung tiber Die Enz-
tiuschung des Kriegs von 1915, in
der Freud die Verrohung zivilisier-
ter Menschen darstellt, wie auch
die 22. Vorlesung Gesichtspunkre
der Entwicklung und Regression.
Atiologie (1917), in der er uns
darauf aufmerksam macht, dass
»die Sublimierung immer nur
einen gewissen Bruchteil der
Libido erledigen kann, abgesehen
davon, dass die Fihigkeit zu subli-
mieren vielen Menschen nur in
geringem Ausmafle zugeteilt ist.«
Dazu kann man sich die
Frage stellen, woher dieser Unter-
schied in der Befihigung riihre.
Man kénnte doch glauben, dass
weniger erziechungsbedingte Trieb-
verdringung der Sublimierung
mehr Raum lassen sollte. Schlief3-
lich besteht die Sublimierungsfi-
higkeit schon seit der frithesten
Kindheit, wenn wir mit Freud das
von ihm bei seinem achtzehnmo-
natigen Enkel beobachtete Fort-
Da-Spiel mit einer Fadenspule als
»grofle kulturelle Leistung«!
betrachten. Handelt es sich hier
doch um eine Inszenierung der
schmerzlichen Erfahrung, dass
sich seine Mutter entfernen kann,
die er in ein (Schau-)Spiel verwan-
delt, bei dem er sich selbst dazu
ermichtigt, deren Abwesenheit
und Riickkehr nicht nur kérper-
lich zu meistern, sondern auch

sprachlich mit den Ausrufen Oh
(fort) und A4 (da) darzustellen.
Hier verweise ich auf das Kapitel
Sublimierung und Sprechen, wo die
»Spracharbeit des Subjekts« an
sich schon als eine Sublimierung
erscheint (S.109), was natiirlich
auch in der analytischen Kur zu
entdecken ist, bedenkt man, wie
schwer diese Arbeit manchen
Patienten fillt. Wie man das Fort-
Da-Spiel auch deuten mag, sei

es als Ausdruck des Bemichti-
gungstriebs, als Akt der Rache,

als Versuch, es den »Grofen«
gleichzutun, Freud erkennt in der
Wiederholung denselben Zwang,
den er auch als Versuch der psy-
chischen Verarbeitung schwerer
Traumen in den immer wieder-
kehrenden Alptriumen der Kriegs-
neurotiker erkennen konnte. Es
ist der Versuch, tief in den Kérper
gezeichnete, zerstorerische Krifte
durch das Lustprinzip zu binden
und in etwas Neues zu verwan-
deln.

Die Versprachlichung ist ein
Weg, kiinstlerische Verarbeitung
ein weiterer, in dem Sinne, als sie
auf dsthetischem Weg auch Un-
sagbares vermittelt und damit auf
die Gesellschaft einwirkt.

Tatsichlich stellen wir in der
westlichen Welt auch fest, dass
noch nie soviel an Kunstwerken,
an Literatur, an technischen Neue-
rungen und wertvollen Errungen-
schaften produziert worden ist,
was sicher auf den weiter verbrei-
teten materiellen Wohlstand und
die Ideologie der individuellen
Freiheit zuriickzufiihren ist.
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Gleichzeitig ergeben sich aus
dieser Freiheit fiir das Individuum
neue Imperative wie z. B. Genuss-
sucht verschiedenster Art, Leis-
tungsdrang und skrupellose
Rivalitit, wo sich die Zerstorungs-
triebe voll austoben und neue
Macht und Gewaltstrukturen
hervorbringen. Man denke dabei
nicht nur an die Allmacht der
weltweit von Algorithmen
bestimmten Verhaltensschemen,
denen keiner entgeht, sondern
auch an die fiir die Bequemlich-
keit des Alltags »genialen« Erfin-
dungen wie Plastik, Autos, Riesen-
flugzeuge, Insektenvernichtung
usw. dank denen wir in Windes-
eile auf die Zerstérung unseres
Planeten zusteuern.

Auch den Begriff der Gewalt
hilft uns der Autor zu differenzie-
ren, allem voran als strukturelle
Gewalt, die sich durch die Not des
Lebens bedingt, im Triebleben im
Bemiichtigungsdrang zuerst als
oral aggressiv, dann als sadistisch-
anal und schlief8lich auch als
Wisstrieb ausdriickt. Ohne die
soziologischen und kulturhistori-
schen Forschungen, welche die
Ausdrucksformen von Gewalt und
Macht in der Gesellschaft darstel-
len, zu vernachlissigen, hebt er
hervor, dass in der Psychoanalyse
die Tatsachen des Ursprungs der-
selben deutlicher sichtbar werden.
In der Praxis »werden wir Zeugen
der Gewalt der einzelnen Sexual-
und Todestriebe, der Wieder-
holung, der Verdringung, der
Zwangsbildungen.« (5.155)

Besonders wichtig scheint mir

dabei der Hinweis auf die Kon-
frontation des Subjekts mit dem
Geheimnis um das Begehren und
Genieflen der Eltern, die (oft
unbewusst) traumatische Gewalt
aus ihrem geschichtlichen Erbe
iibermitteln.

Abschlieflend méchte ich
dieses dichte, reichhaltige Buch,
das uns durch den Werdegang
dieser beiden Grundkonzepte in
der analytischen Forschung fiihrt
und sie in den Wechselwirkungen
zwischen der Psyche des einzelnen
Subjekts und der geschichtlichen
Entwicklung der Gesellschaft dar-
stellt, als Wegleiter und zum wei-
teren Nachdenken anregende Auf-
forderung empfehlen. Es hilft uns,
die Theorie in ihren historischen
Zusammenhingen und in der
analytischen Praxis zu befragen,
und sensibilisiert fiir das politische
Geschehen, das uns prigt und mit
dem wir uns auseinandersetzen
miissen. Es erscheint zu einem
giinstigen Zeitpunkt, da wir tig-
lich erneut mit dem Realen kon-
frontiert werden, dessen Grenzen
es stindig neu zu umschreiben
gilt, indem wir die dem Menschen
spezifische Fihigkeit zur Symboli-
sierung durch die Sublimierungs-
arbeit bei uns selbst und im
Umgang mit anderen, insbeson-
dere mit unseren Kindern unter-
stiitzen und férdern. —

1)  Sigmund Freud: jenseits des Lust-
prinzips, 1920, STA Bd. 11, S. 225
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Eine Erinnerung an Horst Kichele

Nachruf von Aaron Lahl

Auf den ersten Blick scheint es, dass Jacques Lacan und Horst
Kichele wohl kaum eine andere Gemeinsamkeit als die Profession
des Psychoanalytikers teilten. Hinterlief§ der Diskursbegriinder
Lacan ein labyrinthisches und exegetisch aufzuschliisselndes
(Euvre, dessen philosophische Verzweigungen und erratische Dia-
gramme man nicht iibergehen kann, ohne es zu entkernen, so
widmete der Positivist Kichele sein Lebenswerk der Messbarma-
chung psychoanalytischer Psychotherapie und ihrer Anbindung
an empirische Nachbardisziplinen, wie der Siuglingsforschung
oder der Neurobiologie (umgesetzt etwa in Psychotherapiestudien
mit begleitenden fMRT-Scans). Als Professor fiir Psychotherapie
und Klinikdirektor der Universititsklinik Ulm baute Kichele eine
Datenbank mit aufgenommen Psychotherapien auf und entwi-
ckelte Methoden ihrer systematischen Auswertung. In seinem
gemeinsam mit Helmut Thomai verfassten, in 23 Sprachen tiber-
setzten Lehrbuch der psychoanalytischen Therapie wird Psycho-
analyse streng behandlungstheoretisch als Interaktion von
Psychoanalytiker*in und Analysand*in gefasst. Lacan wird dort
nur sporadisch erwihnt und kritisch vermerke, dass er weder kli-
nische Studien noch empirische Untersuchungen vorgelegt habe.

Man kénnte eine lange Liste von prinzipiellen Unterschieden
zwischen Kichele und Lacan aufstellen, die schon die Frage betref-
fen, wo die Psychoanalyse wissenschaftlich verortet ist: Kichele
visierte eine empiristische Modernisierung und Integration in den
Wissenschaftsbetrieb, Lacan eine begriftliche Revolution, die auch




die anderen Wissenschaften umwilzt. Auch die Ansichten zur kli-
nischen Praxis gingen weit auseinander. Ganz im Gegensatz zu
Lacan begriff Kichele die psychoanalytische Methode als eine ver-
stehende (im Sinne von Jaspers), schitzte den Einbezug der Gegen-
tibertragung (als affektive, nicht aber private Selbstenthiillung des
Analytikers) und definierte sich als aktiver Analytiker in einem
intersubjektiven und nicht allzu asymmetrischen Geschehen.

Bei all den Unterschieden, die einen Eindruck von der Weite
des Spektrums dessen vermitteln, was heute unter Psychoanalyse
firmiert, gibt es aber durchaus auch Gemeinsamkeiten. Neben
einem geradezu manischen Forschungswillen und exzentrisch-
eitel wirkenden Charakterziigen eint die beiden Antipoden eine
Skepsis gegeniiber einer zur Anwendung eines Regelwerks erstarr-
ten Psychoanalyse, gegen die sie, jeder auf seine Weise, aufbegehr-
ten. Die beiden Extreme scheinen sich in einer offenen Haltung
zur Frage der Umsetzung der psychoanalytischen Klinik zu beriih-
ren. Kichele zeigte sich tatsichlich auch interessiert an den Arbei-
ten der Ghenter Psychoanalytiker (Stijn Vanheule, Mattias Desmet
und andere), die sich zwischen Psychotherapieforschung und
Lacanscher Psychoanalyse hin- und herbewegen.

In diesem Zusammenhang ist mir von Horst Kichele, dessen
Veranstaltungen als Professor fiir Forschungsmethoden an der
International Psychoanalytic University Berlin ich besuchte, vor
allem eine iiberraschende Auflerung in Erinnerung, die Frage der
variablen Sitzungsdauer in der lacanschen Klinik betreffend.
Anders als die meisten gestandenen Analytiker*innen, die nach
meiner Erfahrung stark affektiv reagieren, sobald nur die Worte




»variable Sitzungsdauer« fallen — die Urteile »Machtmissbrauchc
und »Geldgier« sind neben Gruselanekdoten tiber Lacans spite
Behandlungspraxis (die auch mir héchst problematisch scheint)
schnell bei der Hand —, signalisierte Kichele durchaus Offenheit
als diese Frage in einer Seminardiskussion zur Sprache kam. Er
fugte aber trocken hinzu: »Das miisste man natiirlich untersu-
chen!«

Am 28. Juni 2020 verstarb Horst Kichele.







Nachruf auf Moustapha Safouan

Von Elisabeth Roudinesco

Er war nicht nur ein orthodoxer Lacanianer und unermiidlicher
Arbeiter, sondern auch gebildet, grofiziigig, ein Liebhaber guten
Essens, der Freuden des Lebens und der Frauen, ein grofler Leser
Freuds und Hegels und Ubersetzer der Traumdeutung und der
Phiinomenologie des Geistes ins Arabische. Am 8. November 2020
ist Moustapha Safouan im Alter von 99 Jahren in Paris gestorben.
Geboren wurde er am 17. Mai 1921 in Alexandria, in eine
Familie von streitbaren Kommunisten, die dem Kreis um Henri
Curiel nahestand. Sein Vater, der Rhetorik unterrichtete und sich
der Bekimpfung des Analphabetismus verschrieben hatte, war
der erste Sekretir des ersten dgyptischen Arbeitersyndikats und
safd fiir seine Uberzeugungen im Gefingnis.

Nach aufklirerischen Grundsitzen erzogen, triumte Safouan
seit seiner Jugend davon, nach Cambridge zu gehen. Er betrieb
philosophische Studien und lernte gleichzeitig Griechisch, Latein,
Franzésisch, Englisch und das klassische Arabisch. Freud entdeckte
er 1940, auf dem Weg iiber den Unterricht Moustapha Zimwars,
Mitglied der Société psychanalytique de Paris (SPP) und Univer-
sititsprofessor, der ihm riet, nicht nach England, sondern nach
Frankreich zu gehen, um sich zum Psychoanalytiker ausbilden zu
lassen.

Wihrend der Analyse bei Marc Schlumberger (1946-1949)
lernte Safouan bald Jacques Lacan kennen, der zu seinem Meister
im Denken wurde und dem er als einer seiner treuesten Schiiler




zeitlebens verbunden blieb. Dem Buchstaben Lacans — dem Struk-
turalismus und der Logik des Signifikanten — verpflichtet, blieb
er gleichwohl Freudianer, was ihn dazu brachte, die Psychoanalyse
fiir ein unverriickbares Corpus zu halten, das auch auf8erhalb der
Umstinde, unter denen es das Licht der Welt erblickt hatte,
unendlich kommentiert werden kann — ein erstaunliches Paradox
fiir einen Mann, der sich in seinen Engagements eher fiir kulturelle
Differenzen interessierte. Er bildete zahlreiche Schiiler aus, im
Schof der Ecole freudienne de Paris (EFP) ebenso wie in StralSburg
mit Lucien Israél, seinem lacanianischen Weggenossen, und in
Marseille, in Zusammenarbeit mit seiner groffen Freundin Jenny
Aubry.

In der anglophonen und lateinamerikanischen Welt bekannt
und respektiert, berithmt in der arabischen — wo Freudianer selten
sind —, verfasste Safouan ein knappes Dutzend Werke iiber psy-
choanalytische Grundbegriffe, Theorie und Klinik, die grofSten-
teils bei den éditions du Seuil erschienen sind, unter Federfithrung
seines Freundes Francois Wahl: Erudes sur | ‘Edipe (1974), La
Sexualité féminine (1976), Linconscient et son scribe (1982).

In seinem Buch Pourquoi le monde arabe west pas libre. Politique
de lécriture et terrorisme religieux (Denoél 2008, tibersetzt aus dem
Englischen) wagt er zu erkliren, dass die Vélker der arabisch-isla-
mischen Welt, wenn sie einen Ausweg aus ihrem gegenwirtigen
Zustand der Hoffnungslosigkeit finden wollten, Zugang zu einer
Koraniibersetzung in der gewdhnlichen, nicht sakralisierten Volks-
sprache brauchen.

»Durch eine Hochstapelei, die«, wie er unterstreicht, »in der
politischen Geschichte der Menschheit ihresgleichen sucht, hat




man sich der Mehrdeutigkeit des Ausdrucks Nachfolger des Pro-
pheten« bedient, um absolute Macht zu beanspruchen und die
Religion unter die Knute des Staats zu stellen. Das Ergebnis ist
eine Regierungsweise, die intrinsisch, also keineswegs nur zufillig,
auf Korruption beruht, auf Unterdriickung und Zensur, verkér-
pert in der besagten Politik der Schrift. Solange es dem Staat
gelingt, seine Aufgaben zu erfiillen, scheint das theokratische
Regime der Ordnung der Dinge zu entsprechen. Sein Versagen
fithrt jedoch nicht zu einer Revolution, sondern zu einem Terro-
rismus, der seine Legitimitit bestreitet. Faktisch stiitzen die Ter-
roristen unserer Zeit ihre Anfechtung auf ein morderisches
Dogma, durch das sie sich autorisieren, um sich zu Richtern in
Glaubensangelegenheiten zu erheben und sich so ein Wissen anzu-
mafSen, das der Koran ausdriicklich Gott vorbehilt.«

Auf klinischer Ebene war Safouans Orthodoxie maflgeblich
fiir seine kritische Sicht der Transformationen der Familie, ins-
besondere der gleichgeschlechtlichen Ehe und Formen der kiinst-
lichen Fortpflanzung. Er zogerte nicht zu versichern, dass die
Psychoanalyse in den westlichen Gesellschaften Gefahr laufe,
ineins mit dem Odipuskomplex zu verschwinden, der fiir ihn der
unverriickbare Dreh- und Angelpunkt des Freud’schen Denkens
blieb.

Am Ende seines Lebens, pessimistisch und bitter, glaubte er
felsenfest, dass der Vater dabei sei zu verschwinden: durch die
»Negation der geschlechtlichen Vereinigung« als Mittel der
menschlichen Fortpflanzung sei er im Begriff, auf ein »Partialob-
jekt« oder eine »Spermie« reduziert zu werden.




Was bleibt ist, dass Moustapha Safouan durch seine Lehre,
durch die Zuneigung, die er weckte und durch seine starke poli-
tische Positionierung gegen den radikalen Islamismus sich in der
internationalen psychoanalytischen Welt eine besondere Aura
erworben haben wird. Ein wahrer Lacanianer.

Aus dem Franzosischen von Susanne Liidemann

Abdruck mit freundlicher Erlaubnis von Elisabeth Roudinesco,
zuerst auf Franzdsisch erschienen in Le Mondevom 11. November

2021

Von und iiber Moustapha Safouan findet sich im RISS

Im aktuellen eRISS: Safouan, Moustafa; Melman, Charles
etal.: La célibataiere N°8: La Psychanalyse et le monde arabe.
Paris, 2004. Siehe auch die Besprechung dieses Hefts in
der vorliegenden Nummer.

In RISS 51, 16. Jg. (2001): Safouan, Moustapha:

Das Spiegelstadium 50 Jahre spiiter (1999),

Ubers. v. Peter Widmer, sowie 2 Buchbesprechungen:

In RISS 43, 13. Jg. (1998): Moustapha Safouan:

Die Ubertragung und das Begehren des Analytikers
(Eva-Marie Golder)

In RISS 51, 16. Jg. (2001): Moustapha Safouan,
Lacaniana. Les seminaires de Jacques Lacan, 1953—1963
(Raymond Borens)




Abstracts

Sandrine Aumercier: Die
islamistische Radikalisierung
als Symprom: Franzisische
Kontroversen (Gilles Kepel,
Olivier Roy, Fethi Benslama)

Die islamistischen Anschlige, die
Frankreich besonders getroffen
haben, haben zu zahlreichen Ver-
suchen gefiihrt, sie wissenschaft-
lich zu erkliren. In diesem
Kontext nahm die Kontroverse
zwischen den Islamologen Gilles
Kepel und Olivier Roy einen
wichtigen Platz in der franzési-
schen Offentlichkeit ein. Vor dem
Hintergrund dieser Kontroverse
geht es um die psychoanalytische
Infragestellung der Wirksamkeit
eines islamistischen »Angebots«
(u. a. durch Fethi Benslama),
welches nur sozialbedingt erfolgen
kann und gerade deshalb aus dem
Standpunkt des Unbewussten
untersucht werden muss.

Keywords: Gilles Kepel,
Olivier Roy, Fethi Benslama,
islamistische Radikalisierung,
Moderne.

Andrei Chitu: Skeptizismus
und Monotheismus bei Ibn
Taimiya und seine Resonanz

Ibn Taimiya (1263-1328) gilt als
ein Vordenker des heutigen radi-
kalen Islam. In einem seiner Texte
richtet er sich gegen die grie-
chischen Philosophen und deren
muslimische Vertreter. Der Ein-
fluss der Philosophen gefihrde das
islamische Verstindnis des Mono-
theismus. Um Taimiyas Konzep-
tion des Monotheismus zu kon-
textualisieren, beziehe ich mich
auf das Werk von Jan Assmann.
Das Ziel ist, deutlich zu machen,
wie und warum Intellektuelle des
politischen Islam wie Sayyid Qutb
von Taimiya beeinflusst worden
sind.

Keywords: Ibn Taimiya,
Monotheismus, Logik, Jan
Assmann, Fethi Benslama
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Marcus Coelen: »Islam« —
in einem einzigen Zug

Es liegt nahe, »Islam« als Fall der
Massenpsychologie anzusehen. In
deren Innern arbeitet nach analyti-
scher Metapsychologie die »Identi-
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fizierung«. Diese ist, als genuin
freudscher Begriff, ritselhaft, mit
sich selbst verdreht, wie ein Kor-
per und zugleich das ihm Auferli-
che; wie sprechende Sprache und
zugleich Ungesagtes; wie Schrift
und zugleich Unlesbares. Diese
schwer darstellbare Identifizierung
wird bei Freud und Lacan nicht
nur in die Formalisierung und
deren Buchstaben getrieben,
sondern auch, hier und da, mit
Stiicken von Islamischem verziert,
lisst Mystik und Gottesnamen
anklingen. Eine Verdrehung der
Beziige: Eine Involution von ana-
lytischer Identifizierung und Islam
lisst sich andeuten. Nicht erklirt
jene diesen, sondern etwas von
ihm Entliehenes verziert die
Anstrengung ihrer Schreibung,
manchmal zumindest.

Keywords: Identifizierung,
Massenpsychologie, Mystik,
Objekt, Name
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Sabine Kebir: Selbstbestim-
mung der Frau: ein Kampf in
der islamischen Welt

Die Lage der Frauen in islami-
schen Lindern weist grofie soziale,
rechtliche und politische Unter-
schiede auf. Aber in allen diesen
Lindern findet ein Kampf um
Demokratisierung statt, in dem
das Ziel der Gleichberechtigung
der Frauen in Familie und 6ffentli-
chem Leben eine zentrale Rolle
spielt. Der Beitrag geht auf femi-
nistische Autorinnen verschiede-

ner islamischer Linder ein und
regt Vergleiche an zwischen deren
Thesen und entsprechenden Posi-
tionen im Judentum, Christentum
und Islam.

Keywords: Muslimischer
Feminismus, Verschleierung,

Theologiekritik, Hadith, Koran

k % ok

Susanne Liidemann: Der ent-
wendete Ursprung und die
Macht der Fiktion

Ist es moglich, die Geschichte des
Islam von Neuem zu erzihlen?
Den religiosen Autorititen die
Deutungshoheit iiber den Ur-
sprung des heiligen Textes, aber
auch der auf ihm griindenden
Gemeinschaft zu bestreiten?
Salman Rushdies Sazanische Verse
und Fethi Benslamas Psychoanalyse
des Islam versuchen, wie der
Beitrag zu zeigen versucht, genau
das — auf je verschiedene Weise.
Keywords: Islam, Salman
Rushdie, Fethi Benslama,
Literatur, Ursprung, Fiktion

* %k

Thomas Scheffler: Psychoana-
lyse und Sozialpsychologie:
Ansiitze zur Verhaltensanalyse
islamisch gepriigter Gruppen

Psychoanalytische Begriffe und
Ideen sind seit Jahrzehnten iiber
die Grenzen der Psychoanalyse in
andere Disziplinen der Islam- und
Nahostforschung gelangt und
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haben dort empirische und geis-
tesgeschichtliche Forschungen
inspiriert. Ausgehend von mehre-
ren Liicken in Fethi Benslamas
Psychoanalyse des Islam, diskutiert
der Beitrag vier westliche sozial-
psychologische Erklirungsmuster
zur Verhaltensanalyse islamisch
geprigter Gruppen des 20. Jahr-
hunderts.

Keywords: Islam, Psychoana-
lyse, Fethi Benslama, kollektive
Identitit, Interkulturalitit

* ok ok

Elisabeth Weber: Wer die
Nacht macht, macht den Tag:
Fethi Benslamas Psychoanalyse
einer neuen Grausamkeit

Jacques Derrida zufolge ist es Auf-
gabe der Psychoanalyse, Grausam-
keit ohne Alibi zu entziffern.
Inspiriert von Derrida analysiert
Fethi Benslama die archaisch
anmutende Grausamkeit radikal
islamistischer Gruppierungen als
strukturell verwandt mit, weil
untrennbar von modernen militi-
rischen und zivilen Ferntechnolo-
gien. Fiir Benslama liegt der spezi-
fisch psychoanalytische Beitrag
darin, die Dynamik zu erhellen,
die es Dschihadisten erlaubt, sich
tiber die Ausrottung der Metapher
und Verklebung mit dem imagini-
ren Ursprung als Richer Gottes zu
gerieren und im Namen Gottes
die Grausamkeit des Genieflens zu
inszenieren.

Keywords: Islamismus,
Grausambkeit, Sadismus, Fern-
technologien, Ursprung
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Heftankiindigungen

RISS 94
Bio-Analyse. Genital-
theoretische Spekulationen

Séndor Ferenczi, Freuds waghalsig
denkender Schiiler, legte 1915

mit 7halassa erste genitaltheoreti-
sche Spekulationen vor, die
mittels Analogien zu analytischen
Einsichten die Entwicklungsge-
schichte des »Lebewesens Mensch«
erldutern wollten. Introjektion
des Meeres, Amphimixis des
Geschlechtsaktes, allgemeiner
Regressionszug alles Organischen
— dies sind Bliiten seiner begriffli-
chen Fantasie, die weder Freud
noch Lacan noch Klein unberiihrt
liefS. Was hat es mit dem Projekt
der bioanalytischen Spekulation
heute noch auf sich? Welche Ver-
suche gibt es, aus oder zumindest
mit der Psychoanalyse Tod, Leben,
Organismus, Sexualitit und Fort-
pflanzung zu denken? Wir stellen
verschiedene Ansitze vor.

RISS+ 4
Pier Paolo Pasolini:
Thalassa

Pasolinis Freibeuterschrift
»Thalassa« (1975) wird als vierte
Nummer des RISS+ erstmals

auf Deutsch erscheinen und im
Kontext von Sdndor Ferenczis
»Versuch einer Genitaltheorie«
von uns kommentiert und disku-
tiert. Es ist, als habe Ferenczis
Theorie dem radikalen italieni-
schen Intellektuellen nachtriglich
die Méglichkeit verliehen, seine
zuvor prominent geduflerte und
umstrittene Ablehnung einer
Legalisierung der Abtreibung iiber
jede Rechtfertigung und tiber jede
Meinung hinaus mit seiner eige-
nen Traumwelt zu verbinden —
wodurch umgekehrt Ferenczis
bio-analytische Spekulation sich
als Meerestraum zu lesen gibt.
Pasolini und Ferenczi — zwei
Korsaren, die, heimgesucht und
zugleich geleitet von fotalen
Triumen, unterwegs auf hoher
See, Biologie, Gesellschaftskritik,
Anthropologie, Sexualitit, Psycho-
analyse kapern?
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RISS 95
Antisemitismus. Insistenz
und Struktur

Der in Deutschland und Europa
erstarkte Rechtsradikalismus, die
grassierende sprachliche und kor-
perliche Gewalt gegen anders
Denkende und anders Glaubende
stellen eine Herausforderung dar,
die auch die Psychoanalytiker*in-
nen angeht.

Das Heft méchte den histo-
risch informierten, aufklirenden
Stimmen iiber mégliche religiose
und gesellschaftliche Ursachen des
europiischen Antisemitismus sol-
che an die Seite stellen, die ihre
Vernunft mit der Logik des Unbe-
wussten verbinden, die die Analyse
an andere Schauplitze fithren und
die Phantasmen der/des Anderen
dort aufsuchen, wo sie sich mit
den eigenen iiberschneiden.
Innerhalb der Debatte iiber den
Antisemitismus, gestern und
heute, ist es vielleicht die Stimme
der Psychoanalyse selbst, die sich
als fehlende schmerzlich bemerk-
bar macht: als Stimme, die dem
geteilten Unbehagen an unserer
Gesellschaft einen anderen als ver-
harmlosenden oder untergangsbe-
schworenden Ausdruck zu ver-
leihen wiisste und dabei ebenso
radikal wie differenziert wire.

210 Heftankiindigungen



RISS-BEIRAT

Monique David-Ménard (Paris)
Mladen Dolar (Ljubljana)
Maire Jaanus (New York)

Antonello Sciacchitano (Milano)
Sam Weber (Paris)

Slavoj Zizek (Ljubljana)
Hans Saettele (Mexiko)
Juliet Flower Mac Cannell (Irvine)
Bruce Fink (New York)
Renata Salec! (Ljubljana)
Alenka Zupancic (Ljubljana)
Cormac Gallagher (Dublin)

AUTOR*IN WERDEN

Eingeladen zu Beitrigen sind alle,
die Texte, kombinierte Text- und
Bildbeitrige, auch Audiobeitrige
verfassen. Ungefihre Linge: bis
12 Seiten (ca. 30.000 Zeichen).
Wir bitten um gleichzeitige
Zusendung eines Abstracts auf
Deutsch, Englisch und Franzs-
sisch (ca. 400 Zeichen), 5 bis
10 Keywords und eines Kurz-
Curriculums (ca. 400 Zeichen).

Redaktion:
pazzini.riss@textem.de
Karl-Josef Pazzini
Pestalozzistr. 103
D-10625 Berlin
Details zur Texteinsendung finden
Sie auf unserer Homepage
WWW.
risszeitschriftfuerpsychoanalyse.org

LESER*INNENSCHAFT

Als Leser wiinschen wir uns neben
praktizierenden Psychoanalytikern
jene, die dort arbeiten, wo etwas
unerhdrt ist. Nicht nur Sprach-
wissenschaftler, Philosophen,
Kiinstler, Kulturschaffende, Pida-
gogen, Historiker, Ethnologen,
sondern alle, die an Grenzen leben
oder arbeiten. RISS ist weltweit in
vielen Bibliotheken online oder
physisch erhiltlich und bleibt

als Arbeitsinstrument weit iiber
das Erscheinungsdatum hinaus
aktuell.

Anzeigen / Bestellungen /
Medienkontakt
Wir freuen uns auf Thre
Kontaktaufnahme:
riss@textem.de

211



KULTUR & GESPENSTER

Halbjéhrlich
erscheinendes
Kulturmagazin,
mehr als

250 Seiten

Essays,
Kunst,
Reportagen,
keine

Gedichte!

www.kulturgespenster.de



eRISS hteps://risszeitschriftfuerpsychoanalyse.org/eriss

Im eRISS sind die Originalver-
sionen der iibersetzten Beitrige

zu finden, die im jeweiligen RISS
publiziert sind. Aber auch Essays,
die Artikel im Heft ergiinzen sowie
Texte aktueller Relevanz. Mit dem
vorliegenden Heft sind die folgen-
den Beitrige hinzugekommen:

> Melman, Charles; Safouan,
Moustapha et al.: La Psychanalyse
et le monde arabe. La Célibataire
N°8, Revue de Psychanalyse.
Clinique, logique, politique. Paris
2004 (Franzésisches Original.
Digitale Kopie mit Genehmigung
von Charles Melman.)

- Elisabeth Roudinesco:
Le psychanalyste Moustapha
Safouan est mort

213






Abos und Einzelhefte unter
https://www.risszeitschriftfuerpsychoanalyse.org/



RISS — Zeitschrift fiir Psychoanalyse

Heftredaktion:
Susanne Liidemann
zusammen mit
Sandrine Aumercier
Thomas Scheffler
Mai Wegener

Autor*innen:
Sandrine Aumercier
Andrei Chitu
Marcus Coelen
Jonas Diekhans
Alex Janda
Sabine Kebir
Aaron Lahl
Susanne Liiddemann
Karl-Josef Pazzini
Sarah Rauchfuf$
Kianush Ruf
Thomas Scheffler
Jonathan Schmidt-
Dominé
Elisabeth Weber
Mai Wegener
Peter Widmer

Herausgeber:
Karl-Josef Pazzini

Mitherausgeber:
Marcus Coelen
Judith Kasper
Mai Wegener

Redaktion:
Artur Reginald
Boelderl
Marcus Coelen
Jonas Diekhans
Insa Hirtel
Judith Kasper
Aaron Lahl
Robert Langnickel
Karl-Josef Pazzini
Erik Porath
Jonathan Schmidt-
Dominé
Mai Wegener
Peter Widmer
Alexandre
Waullschleger

Redaktions-
assistenz:

Kianush Ruf

Nr. 93 Psychoanalyse
des Islam?

Korrektur/Lektorat:
Nora Sdun,
Frederike Niebuhr,
Gustav Mechlenburg
(Textem)

Gestaltung:
Christoph
Steinegger /
Interkool

Druck:
Kerschoffset d.o.o.

Coverabbildung:
Axel Loytved

Abbildungen:
Walter H. Lokau

Textem Verlag
Hamburg 2020

ISBN 978-3-86485-
204-6






Susanne Liidemann, Der entwendete Ursprung und die
Macht der Fiktion | Jonathan Schmidt-Dominé, Un divan
a Tunis | Andrei Chitu, Skeptizismus und Monotheismus
bei Ibn Taimiya und seine Resonanz | Elisabeth Weber, Wer
die Nacht macht, macht den lag: Fethi Benslamas Psycho-
analyse einer neuen Grausamkeit | Sandrine Aumercier, Die
islamistische Radikalisierung als Symptom: Franzisische
Kontroversen | Karl-Josef Pazzini, Kopfschmerz | Thomas
Scheffler, Psychoanalyse und Sozialpsychologie: Ansiitze zur
Verhaltensanalyse islamisch geprigter Gruppen | Marcus
Coelen, »Islam« — in einem einzigen Zug | Sabine Kebir,
Selbstbestimmung der Frau — ein Kampfin der islamischen
Welt | Mai Wegener, Schleierhaft

Rezensionen: Moustafa Safouan; Charles Melman et.al.:
la Célibataire N°8: La Psychanalyse et le monde arabe
(Sandrine Aumercier) | Psyche Heft 11, 2007: Migration,
Islam, Psychoanalyse (Jonas Diekhans) | Ian Parker; Sabah
Siddiqui: Islamic Psychoanalysis and Psychoanalytic Islam.
Cultural and Clinical Dialogues (Peter Widmer) | Nazir
Hamad; Charles Melman: Psychologie de 'immigration
(Kianush Ruf) | Slavoj Zizek: Blasphemische Gedanken:
Islam und Moderne (Alex Janda) | Sama Maani: Warum
wir Linke iiber den Islam nicht reden kionnen (Sarah
Rauchfufd) | Parfen Laszig; Lily Gramatikov: Lust und Las-
ter (Karl-Josef Pazzini) | Christfried T6gel; Urban Zerfaf3:
Sigmund-Freud-Gesamtausgabe (Karl-Josef Pazzini) | Claus-
Dieter Rath: Sublimierung und Gewalt — Elemente einer
Psychoanalyse (Annemarie Hamad) | Nachruf auf Horst
Kichele (Aaron Lahl) | Nachruf auf Moustapha Safouan
(Elisabeth Roudinesco)

Textem Verlag, Hamburg 2020 22 Euro
ISBN 978-3-86485-204-6

SSIH {WVSI S3A ISATVNVOHDAS

€6 N ‘9sA[euroydAsy JInj PlIYssi_w7Z





