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Abstract 
Obwohl die Entstehung des Dschihadismus auf das Zusammenspiel diverser Fakto-
ren auf verschiedenen sozietalen Ebenen zurückzuführen ist, liegen die Gründe, 
weshalb sich ein Individuum dem Dschihadismus anschliesst, am ehesten in jenen 
gesellschaftlichen Dynamiken, die bei diesem neue Selbst- und Weltbilder entstehen 
lassen. Deshalb setzt ein adäquates Verständnis der Entstehungsgründe des 
Dschihadismus auch Kenntnisse über die Genese dschihadistischer Identitäten vo-
raus. Diese Einsicht hat in den letzten Jahren ein beachtliches Repertoire an ein-
schlägigen Studien hervorgebracht, das durch die Vielfalt der Fragestellungen sowie 
eine grosse Varianz an theoretischen und methodologischen Zugängen gekennzeich-
net ist.  

Trotz dieser beachtlichen Menge und Vielfalt weist der Forschungsstand zurzeit 
einen disparaten und fragmentierten Zustand auf, weshalb die gewonnenen Er-
kenntnisse nur unzureichend zu einer Vertiefung unseres Verständnisses dieses 
Phänomens beitragen. Eine solche Konvergenz bedarf als erstes einer Systematisie-
rung der identitätsrelevanten Ansätze und Studien. Der vorliegende Beitrag nimmt 
sich der letzteren Herausforderung an, in dem er anhand einer Literatur-Review 
exemplarische Ansätze und Studien bezüglich der dschihadistischen Identitäten un-
ter der Berücksichtigung verschiedener Facetten der Identität systematisch unter-
sucht. Dabei wird zum einen zwischen den sozietalen Mikro-, Meso- und Makro-
Ebenen unterschieden. Zum anderen wird versucht, auf jeder dieser Ebenen ver-
schiedene Facetten der Identität aufzuzeigen.  
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Einführung 

Blättert man durch die westlichen Medien der 1980er Jahre, so ist man vermutlich überrascht, 
zu erfahren, dass die afghanischen Mujahidin (wörtlich: die Dschihad-Ausübenden) damals 
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als Helden eines Befreiungskampfes gegen die sowjetische Besatzungsmacht zelebriert wur-
den. Ein Jahrzehnt später erweckte der Dschihad, der nun in Europa angekommen war – dies 
als Folge der Verfolgung der Islamisten in Algerien ab 19922 – kaum mehr Sympathien.  

Genährt wurden dschihadistische Bewegungen durch starke Vernetzung der Weltgesell-
schaft im Prozess der sogenannten Globalisierung. So konnten die Rufe der Dschiha-
dist*innen nach der Solidarität der globalen Umma nicht zuletzt dank der Erfindung der neu-
en Medien (Internet, Satellitenfernsehen, Smartphone, etc.) global wahrgenommen werden. 

Obschon der Dschihadismus geradezu durch Prozesse der Globalisierung eine globale 
Ausstrahlung erlangt hat, sehen deren Ideologen ihre Mission darin, die durch Globalisierung 
erleichterte Diffusion westlicher Verhaltensmuster zu verhindern, die Machtstrukturen der 
Weltgesellschaft, die sie für die Unterdrückung der muslimischen Völker verantwortlich ma-
chen, zu bekämpfen und eine neue, auf islamische Prinzipien beruhende Weltordnung zu 
schaffen.  

Weshalb aber vermag der Dschihadismus, der eine scheinbar antimodernistische Ideologie 
verheisst, gerade junge Menschen in modernen Kontexten zu faszinieren, ihre Selbst- und 
Weltbilder zu beeinflussen, und sie zu terroristischen Handlungen in ihren Heimatländern 
oder im Ausland zu animieren? 

Diese brisante Frage hat zahlreiche Wissenschaftler*innen in einer Vielzahl von Diszipli-
nen dazu bewegt, sich mit den identitären Aspekten des Dschihadismus zu befassen. Dennoch 
weist der diesbezügliche Forschungsstand eher einen fragmentierten und disparaten Charak-
ter auf, so dass die bisherigen Erkenntnisse nur unzureichend zu einem vertieften Verständnis 
dieses Sachverhalts beitragen. Dies rührt u.a. daher, dass ein interdisziplinärer Austausch sel-
ten stattfindet.  

Eine solche Konvergenz bedarf als Erstes einer Systematisierung der identitätsrelevanten 
Ansätze und Studien. Der vorliegende Beitrag nimmt sich der letzteren Herausforderung an, 
in dem er Studien sowie theoretische Ansätze bezüglich dieses Zusammenhangs, unter der 
Berücksichtigung verschiedener Facetten der Identität, systematisch bespricht. Bei der Aus-
wahl der Studien wird darauf geachtet, dass verschiedene Facetten der Identität auf der Mik-
ro-, Meso- und Makroebene integriert werden.3 In diesem Sinne haben die besprochenen Stu-
dien einen eher exemplarischen Charakter und sollten dazu dienen, die Vielschichtigkeit und 
Varianz der Identität im Kontext des Dschihadismus aufzuzeigen.  

Der Beitrag verfolgt zweierlei Ziele: Zum einen liefert er eine Übersicht über Studien und 
Ansätze, die Kenntnisse über die Genese und Merkmale dschihadistischer Identitäten vermit-
teln. Zum anderen gliedert er die besprochenen Beiträge nach der Ebene/Facette der Identität, 
die sie bearbeiten.  

                                                      
2 Die von der militanten algerischen Organisation Groupe Islamique Armé (GIA) verübten Gewalttaten in Europa und 

in Algerien in den 1990er Jahren lösten in der europäischen Öffentlichkeit grosse Betroffenheit aus und führten zu zahlrei-
chen negativ konnotierten Kommentaren und Berichten in den Medien (siehe etwa Hehn 1996; Lueders 1997; Meiler 1998; 
oder den Le Monde Artikel von 26.12.1996 betitelt mit La France réaffirme qu’elle ne cédera pas au chantage des terroristes 
islamistes).  

3 Ein erster Schritt in Richtung einer Multiebenen-Analyse ist bereits von Rahimullah/Larmar/Abdalla (2013) in Bezug 
auf die Psychologie des Dschihadismus beschritten worden. 
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Der Beitrag geht als Nächstes auf begriffliche Klarstellungen und Differenzierungen ein. 
Dann werden theoretische Ansätze wie auch empirische Befunde auf der Makro-, Meso- und 
Mikroebene besprochen. Anschliessend werden Ansätze und Studien herangezogen, die sich 
einer multidimensionalen Perspektive bedienen. Im letzten Abschnitt wird der Beitrag zu-
sammenfassend abgerundet und mit einem Ausblick beendet.  

Zu den Begriffen  

In diesem Abschnitt wird zunächst der Dschihadismus in Abgrenzung zum klassischen 
Dschihad definiert und dessen Vielschichtigkeit aufgezeigt. In einem zweiten Schritt wird 
dann der Begriff der Identität unter Berücksichtigung ihrer verschiedenen Dimensionen dis-
kutiert.  

Dschihadismus 

Zunächst einmal soll eine Unterscheidung zwischen dem klassischen Dschihad und dem ge-
genwärtigen Dschihadismus vorausgeschickt werden (Ashour 2015: 174). Klassischer 
Dschihad – in dessen kriegerischen Variante4 – musste jeweils von einer zentralen Stelle (ei-
ner Instanz mit höchster staatlicher und religiöser – oder zumindest religiöser – Autorität) 
angekündigt werden: von einer zentralen Stelle, weil es sonst ein Chaos entstehen würde; und 
von höchster religiöser Stelle, weil die Ausrufung des Dschihad wie jedes andere religiöse 
Gutachten ein solides theologisches Wissen voraussetzt.5 Die letztere Bedingung war insofern 
wichtig, als im Islam die Wahrung von Leib und Gut, sowohl des eigenen als auch der ande-
ren, als die Pflicht jedes Gläubigen betrachtet wird. Aus dieser Überlegung heraus müsste sich 
die zentrale islamische Autorität nach einer sorgfältigen Berücksichtigung aller theologischen 
Erwägungen für oder gegen eine Ankündigung des Dschihad aussprechen. Ferner lässt sich 
im klassischen Dschihad, zumindest theoretisch, zwischen defensivem Dschihad (Dschihad 
zur Verteidigung von muslimischen Ländern vor Aggressoren) und offensivem Dschihad (Er-
oberungskriege zur Ausbreitung des Islams) unterscheiden. Während der offensive Dschihad 
in der Regel von einem rechtmässigen Kalifen angekündigt wurde, hat der defensive Dschihad 
immer als legitim gegolten (Wiktorowicz 2005: 83).  

Was den Dschihadismus anbelangt, muss man Sedgwick (2015: 35-39) zufolge zwischen 
dem wide understanding of jihadism, der am ehesten im Journalismus vorzufinden ist, und 
einem narrow understanding dieses Begriffs, der in der Geschichtswissenschaft üblich ist, un-

                                                      
4 Das arabische Wort Dschihad (vom Stamm dsch-h-d) bedeutet Anstrengung und wird in der Lehre des Islams als An-

strengung auf dem Pfad Allahs (dschihad fi sabil al-llah) verwendet. Der grosse islamische Gelehrte Abu Hamed Mohammad 
Ghazzali (1058-1111) hat den Dschihad in zwei Typen untergegliedert: grosser Dschihad im Sinne der Anstrengung gegen 
nafs (Triebseele) und kleiner Dschihad im Sinne des Krieges (siehe Sherif 1975: 45). 

5 Selbst der klassische Dschihad war kein monolithisches Phänomen, sondern variierte zwischen doktrinärer Orthodoxie 
und Pragmatismus, ja sogar Opportunismus. Diesbezüglich schlägt Heck (2004) die folgende Differenzierung vor: “The early 
and classical literature on jihad examined here can be broadly divided into two categories: one which understands jihad to 
serve Islamic hegemony and another which understands it to serve Islamic society. The former—largely an imperial 
construct—is framed in political and territorial terms, the latter in religious and communal terms” (Heck 2004: 95). 
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terscheiden. Was das engere Verständnis anbelangt, lässt sich wiederum zwischen Dschiha-
dismus im Sinne der bewaffneten Aufstände in der vormodernen islamischen Welt (in der 
Regel gegen die Kolonialmächte) und dem modernen Dschihadismus in der Gegenwart unter-
schieden. Der Letztere, der im Fokus dieses Beitrages steht, wird von Ashour (2015: 174) fol-
gendermassen definiert: “Jihadism is a modern Islamist ideology which believes that armed 
confrontation with political rivals is a theologically legitimate and instrumentally efficient 
method for socio-political change”. 

Um ihre Kampfhandlungen theologisch zu legitimieren, durchsuchen die Dschiha-
dist*innen die vorhandene Quellen, vom Quran bis zu den Schriften der zeitgenössischen sa-
lafistischen6 Gelehrten. Damit findet eher eine Anpassung der theologischen Argumentation 
an die Ziele der Dschihadist*innen statt als eine ernsthafte Ausrichtung an den theologischen 
Grundlagen.7 Ganz davon zu schweigen, dass der religiöse Rahmen für manche Dschiha-
dist*innen primär dazu dient, ihre Abenteuerlust, Gewaltaffinität oder Rachegelüste auszule-
ben (siehe etwa Frindte/Slama/Dietrich/Pisoiu/Uhlmann/Kausch 2016: 12; Hafez 2009: 80; 
Moghadam 2008a: 256. Für eine Analyse der Motive der terroristischen Handlungen allge-
mein siehe Cottee/Hayward 20118).  

Welche Charakteristika eine dschihadistische Bewegung besitzt, hängt davon ab, wie sehr 
sich die jeweiligen Ideologen der Theologie verpflichtet fühlen, wie fundiert ihr theologisches 
Wissen ist, welche theologische Positionen sie vertreten, auf welchen Kontext sie sich bezie-
hen und welche Ziele sie befolgen. Dies erklärt die grosse Varianz dschihadistischer Bewegun-
gen, die in den letzten Jahrzehnten in Erscheinung getreten sind.9  

Wie Moghadam (2008b) aufgezeigt hat, handelt es sich bei den Dschihadismen aus folgen-
den Gründen um Ideologien: Sie sind jeweils in einem spezifischen Kontext verankert, spre-
chen eine spezifische Ingroup auf deren grievances (Leidensgeschichten, Missstände)10 an, 
führen diese Missstände auf die Einwirkungen der Feinde des Islams und die daraus resultie-
rende Entfremdung der Ingroup vom echten Islam zurück, konstruieren eine kollektive Iden-
tität im Sinne des wir versus andere und stellen den Dschihad als die heilbringende Lösung 
dar.  

Vor dem Hintergrund dieser Vielfalt stellt sich die Frage, ob der Analyserahmen des vor-
liegenden Beitrags nicht zu weit gesteckt ist. Während diese Frage aus der Sicht eines Histori-
kers möglicherweise bejaht werden könnte, macht es aus der soziologischen Warte Sinn, in 

                                                      
6 Salafismus ist die Bezeichnung für jene Strömungen innerhalb des sunnitischen Islams, die sich unter der Ablehnung 

jeglicher historischer Entwicklungen des Islams an die sogenannten al-salaf al-salih (die frommen Altvorderen) orientieren. 
Die Frage, wie das Islam-Verständnis der „frommen Altvorderen“ auszulegen sei, hat aber zu grossen Meinungsverschieden-
heiten unter den salafistischen Gelehrten geführt (siehe hierzu etwa die Beiträge des 2014 von Behnam und Fouad herausge-
gebenen Sammelbandes Salafismus: Auf der Suche nach dem wahren Islam). 

7 Wie Slavicek (2008) aufgezeigt hat, ziehen Dschihadist*innen zur Rechtfertigung ihrer Praktiken und Glaubenssätze 
Argumente orthodoxer Gelehrten aus allen Epochen der islamischen Geschichte heran. 

8 In ihrer Metaanalyse des Terrorismus schlussfolgern Cottee und Hayward (2011), dass Teilnahme an terroristischen 
Handlungen auf existentielle Motive zurückzuführen ist, wobei drei Motive, nämlich der Wunsch nach Aufregung (the desire 
for excitement), der Wunsch nach einem ultimativen Lebenszweck (the desire for ultimate meaning) und der Wunsch nach 
ehrenhafter Ruhm (the desire for glory) hervorstechen. 

9 Für Typologien der dschihadistischen Bewegungen siehe etwa González Mendelejis (2019); Hegghammer (2010); 
Hemmingsen (2010: 233); Robinson (2017) und Wagemakers (2017). 

10 Für eine detaillierte Analyse der Leidensgeschichten der Dschihadist*innen siehe Stern (2003). 
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dieser bunten Landschaft nach allgemeinen Merkmalen dschihadistischer Identitäten und den 
Umständen ihrer Entstehung zu suchen, denn allen diesen Bewegungen gemeinsam sind reli-
giös begründete Ideologien, die den Einsatz von Gewalt durch den Kampf für die Sache Allahs 
rechtfertigen.  

Identität 

Identität ist ein schillernder Begriff (Brewer 2001: 115; Straub 2000: 167; Schmidhuber 2010: 
8), mit dem sich Human- und Sozialwissenschaften aus unterschiedlichen Perspektiven und 
Erkenntnisinteressen seit geraumer Zeit beschäftigen. Einfach ausgedrückt, bringt dieser Be-
griff das Selbstverständnis der Menschen zum Ausdruck: „Die klassische Identitätsfrage ‚Wer 
bin ich?‘ wird erst möglich durch die spezifische Fähigkeit des Menschen zur Selbstreflexivität, 
seiner Möglichkeit, sich selbst zugleich Subjekt und Objekt zu sein und in ein Verhältnis zu 
sich selbst treten zu können“ (Lucius-Hoene/Deppermann 2004: 47). 

Neben den auf das Individuum bezogenen, identitären Konstruktionsleistungen ergeben 
sich auch Identifikationen auf der Mesoebene, die durch den Bezug eines Individuums zu 
sozialen Gruppen, Milieus, Szenen, Netzwerken oder Organisationen zustande kommen. Die-
ser Typus der Identifikation verleiht dem Individuum Gefühle der Zugehörigkeit sowie sozia-
len Halt und Orientierung. 

Jenseits dieser beiden Ebenen entstehen in Gemeinschaften auch Narrative, welche die 
Zugehörigkeit der Individuen zu jeweiligen Kollektiven zum Ausdruck bringen sollen. Vene-
ma (2000) bringt dieses Gedankengut folgendermassen auf den Punkt: “By organizing histori-
cal events into a narrative unity, communities and individuals can offer testimony of who they 
are and how they wish to mark their existence in the world” (Venema 2000: 93; siehe auch 
Lucius-Hoene/Deppermann 2004: 49; Van Stekelenburg 2013). 

Trotz der Vielfalt der Annäherungen an diesen Begriff gibt es unter den zeitgenössischen 
Identitätstheoretikern weitgehende Übereinstimmung darüber, dass Identität eine vielschich-
tige und dynamische Entität ist, die von Individuen und sozialen Gruppen in einem dialekti-
schen und interaktiven Prozess kontinuierlich konstruiert wird (Brewer 2001; 
Keupp/Ahbe/Gmür/Höfer/Mitzscherlich/Kraus/Straus 2008; Lucius-Hoene/Deppermann 
2004; Sen 2006; Straub 2018). 

Da vielen Dschihadismus-Studien nur ansatzweise identitätsrelevante Kenntnisse ent-
nommen werden können und weil die seltenen, identitätstheoretisch fundierten Studien auch 
noch auf unterschiedlichen Theorien basieren, kann die Diskussion in diesem Beitrag nicht 
nach den Inhalten einer einzigen, sich bewährten Identitätstheorie strukturiert werden. Statt-
dessen wird auf jene Aspekte der Identität fokussiert, deren Relevanz für den Dschihadismus 
in der Literatur gut dokumentiert ist. Dabei wird zwischen identitären Konstruktionen auf der 
Makro-, Meso- und Mikroebene unterschieden. Was die identitären Facetten anbelangt, wer-
den kollektive Identitäten, dualistische Weltanschauung und Zugehörigkeit zur globalen 
Umma auf der Makroebene, identitäre Beeinflussung und Gruppenzugehörigkeit auf der Me-
soebene und Adoleszenz, (Re-)Konversion sowie Agency auf der Mikroebene untersucht.  

Kurzum, wie die obigen Definitionen gezeigt haben, handelt es sich bei beiden Begriffen 
Identität und Dschihadismus um komplexe Begriffe. Während Identität sich durch Viel-
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schichtigkeit und Multidimensionalität auszeichnet, lässt sich Dschihadismus als ein varian-
tenreiches Phänomen charakterisieren. 

Relevanz der Identität auf der Makroebene 

In diesem Abschnitt wird die Relevanz der Identität für Dschihadismus auf der Makroebene 
anhand dreier Dimensionen besprochen: kollektive Identität, dualistische Weltanschauung 
und die Zugehörigkeit zur globalen Umma. 

Kollektive Identitäten  

Dem vorwiegend in den 1990er Jahren entfachten Dschihadismus ist eine Ideologisierung des 
Islams vorausgegangen ist, die in den 1920er Jahren einsetzte und mit zunehmendem Legiti-
mitätsverlust modernistischer Regimes in weiten Teilen der islamischen Welt zum islami-
schen Wiedererwachen führte. Dieses neue Bewusstsein sollte bald zu politischen Umwälzun-
gen in einigen islamischen Ländern führen. In Ägypten fand die Rückbesinnung zum Islam in 
den Schriften Sayyid Qutbs ihren radikalsten Ausdruck. In Iran wurde 1979 das pro-westliche, 
modernistische Monarchie-Regime durch eine islamisch artikulierte Revolution gestürzt. 
Selbst das eher traditionsbewusste, dennoch pro-westliche, Saudi-Arabien erlebte 1979 einen 
anti-modernistisch/anti-westlichen Aufstand einer salafistischen Gruppierung. In den Folge-
jahren kam es zu ähnlichen Umbrüchen in einigen anderen Ländern, etwa in Algerien durch 
den Front Islamique du Salut (FIS) oder in Sudan durch die National Islamic Front (NIF).  

Dass diesem islamischen Wiedererwachen dschihadistische Bewegungen folgten, ist allen 
voran den Invasionen der Sowjet-Union und der USA in islamische Länder, aber auch der 
Unterdrückung der islamistischen Bewegungen, etwa in Algerien, Ägypten, Tschetschenien 
oder in den von Israel besetzten palästinensischen Gebieten, geschuldet (siehe Esposito 2002; 
Hegghammer 2011; Kepel 2006, 2011; Stern/Berger 2015).  

Somit sind die im Entstehen begriffenen kollektiven Identitäten, die aus dem sogenannten 
islamischen Wiedererwachen in verschiedenen islamisch geprägten Gesellschaften hervorgin-
gen, teilweise durch eine Vielzahl kollektiver Identitäten der dschihadistischen Bewegungen 
überschattet, wenn nicht gar verdrängt worden. Bei diesen neuen, kollektiven Selbst- und 
Weltbildern sind die identitären Abgrenzungen nicht nur gegen imperialistische Mächte und 
deren lokalen Verbündeten ausgerichtet, sondern auch gegen alle Muslim*innen, die das Is-
lam-Verständnis der Dschihadist*innen nicht teilen.  

Dualistische Weltanschauung 

Die Dichotomie der Hizb-allah (der Partei Gottes) versus der Hizb-ash-shaytan (der Partei 
Satans) hat in der islamischen Orthodoxie eine lange Tradition und wurde, u.a., vom Gelehr-
ten Taqi Ibn Taymiyya (1263-1328), der für viele Salafist*innen als Inspirationsquelle gilt, 
aufgegriffen und diskutiert. Dabei ging es den orthodoxen Gelehrten darum, eine scharfe Li-
nie zwischen den wahren Gläubigen und den sogenannten Ungläubi-
gen/Häretikern/Apostaten zu ziehen. Während man die ersteren der Partei Gottes zuschrieb, 
wurden die letzteren der Gefolgschaft Satans bezichtigt. Diese dichotome Weltanschauung 
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wurde vom radikalen ägyptischen Islamisten Sayyid Qutb (1906-1966) wieder aufgenommen 
und elaboriert. Sein Schüler Muhammad Qutb sowie sein Anhänger Abdullah Azzam über-
trugen wiederum diese radikale Weltanschauung an die zwei Führer der al-Qaida, Osama Bin 
Laden (1957-2011) und Aiman az-Zawahiri (*1951-). Somit fand dieser Dualismus Eingang in 
dschihadistische Bewegungen und lieferte diesen zugleich eine theologische Rechtfertigung 
für ihre Gewalttaten. Wiktorowicz (2005: 81) schreibt dazu: 

Zawahiri adopted both Qutb’s Manichean view of the world and his unwavering de-
sire to establish an Islamic state at any cost, using violence if necessary. This dichot-
omous struggle for God’s sovereignty on earth eliminates the middle ground and sets 
the stage for a millennial, eschatological battle between good and evil. (Wiktorowicz 
2005: 81) 

Der Rückgriff auf diese Dichotomie ist aber keineswegs auf sunnitische Islamisten beschränkt. 
Der Führer der iranischen Revolution von 1979, der schiitische Gelehrte Ayatollah Ruhollah 
Khomeini (1902-1989), bezeichnete etwa zu Beginn der 1980er Jahre seine Anhänger als die 
Gefolgschaft Gottes, während er den iranischen König wie auch die USA dämonisierte 
(Sheikhzadegan 2003: 222).  

Die Ideologie des globalen Dschihadismus baut auf dem Narrativ des Kampfes des Islams 
gegen den Westen und die USA, bzw. des Kampfes des Islams gegen die „Verschwörung der 
Kreuzzüger und Juden“ (Hegghammer 2011: 299) auf. Dabei ist nicht zu übersehen, dass diese 
Weltdeutung durch ähnliche Gegenerzählungen seitens führender westlicher Akteure ver-
stärkt wird. Es sei in diesem Zusammenhang daran erinnert, dass US-Präsident George Bush 
Junior (2001-2009) am 16.09.2001 einen Kreuzzug gegen den Terrorismus und am 29.01.2002 
einen Kampf gegen die axis of evil (Achse des Bösen) beschworen hat (siehe auch Maddox 
2003). 

Aus der Warte der dualistischen Weltanschauung weist auch Agnews (2010) Strain-
Theorie des Terrorismus ein hohes Erklärungspotential für Dschihadismus auf. Gemäss dieser 
Theorie ist Terrorismus dann am wahrscheinlichsten, wenn Menschen ein kollektives Leiden 
teilen, das massiv ist, das mit zivilen Opfern verbunden ist, das als ungerecht empfunden wird, 
das von übermächtigen Anderen auferlegt wird, die auch noch von ihren Zivilisten unterstützt 
werden, zu denen die Opfer keine oder nur lose Kontakte haben. Mit anderen Worten, es ent-
steht unter den erwähnten Bedingungen eine dichotome Weltanschauung von uns, als dem 
Kollektiv der Unterdrückten, versus den „Anderen“ als dem Kollektiv der Unterdrücker, die 
zu terroristischen Handlungen animiert und diese legitimiert.11 

Von zentraler Bedeutung in diesem Ansatz ist, dass das Kollektiv der Unterdrückten den 
übermächtigen Anderen nicht auf Augenhöhe, etwa durch eine reguläre Armee, begegnen 
kann, und deshalb auf Terrorismus – als die Waffe des Schwächeren – zurückgreift.12 Des 

                                                      
11 Um hierzu ein Beispiel zu erwähnen, zeigten Schuurman, Bakker und Eijkman (2018) in ihrer Studie über eine hollän-

dische Dschihadisten-Gruppe auf, dass bei den strukturellen Vorbedingungen der Entstehung dieser Gruppierung die geopo-
litical grievances hervorstachen. 

12 In einem Interview mit dem Blatt The Irish Times (Marlowe 2014: 5) brachte der israelische Journalist Gideon Levy 
diesen Punkt im Kontext des Israel-Palästina-Konflikts wie folgt auf den Punkt: “Any Palestinian terrorist would rather sit in 
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Weiteren macht die Bedingung, dass die übermächtigen Anderen von ihren Zivilisten unter-
stützt werden, zu denen die Angehörigen des schwächeren Kollektivs keine oder nur lose 
Kontakte haben, die Gefährdung der Zivilisten bei den terroristischen Handlungen des 
schwächeren Kollektivs nachvollziehbar. Schliesslich kann die Motivation der Terrorist*innen 
besser verstanden werden, wenn man sich die Bedingung vergegenwärtigt, dass ein massives 
kollektives Leiden vorliegen muss, das mit zivilen Opfern verbunden ist und als ungerecht 
empfunden wird. 

Günther, Ourghi, Schröter und Wiedl (2016) sehen die Anziehungskraft dschihadistischer 
Narrative vom Guten gegen das Böse darin, dass sie auf Missstände in islamisch geprägten 
Kontexten verweisen: „Dschihadistische Rechtfertigungsnarrative sind aus religiösen, politi-
schen und sozialen Teilnarrativen zusammengesetzt, die auf bestehende Missstände verweisen 
und daraus ihre Überzeugungskraft gewinnen“ (2016: III). Beispiele solcher Missstände seien 
die Leidensgeschichten der Palästinenser oder die humanitären Katastrophen, die durch 
Bombardements des Assad-Regimes oder auch militärische Operationen westlicher Regierun-
gen in Afghanistan zustande gekommen sind. Solche Teilnarrative würden als Belege eines 
globalen Kriegs des Westens gegen den Islam verwendet, um die Dringlichkeit der Interventi-
on aller Muslim*innen der Welt zu begründen:  

Die dschihadistische Propaganda reduziert sich allerdings nicht nur auf eine Auflis-
tung vermeintlicher Missstände, sondern bettet diese in ein geschlossenes Weltbild 
ein, das den als problematisch empfundenen Ist-Zustand mit einem verlockenden 
Zukunftsszenario kontrastiert: Die Welt unter der Herrschaft des Islams sei eine ge-
rechte und nach den Vorgaben Gottes geordnete Welt, die den Einzelnen ein glückli-
ches Leben beschere. (Günther et al. 2016: III)  

Zu den wesentlichen Merkmalen dieser dualistischen Weltanschauung gehören die darin ent-
haltene Komplexitätsreduktion sowie deren starker Kontrast zur liberalen Moderne. Der 
Ohnmacht der Demokratie steht die Allmacht Gottes gegenüber; der Haltlosigkeit einer ideolo-
gieleeren Welt das feste Band zu Allah13; der frivolen, weltausbeuterischen Konsumgesellschaft 
das schlichte nomadische Leben des Propheten Muhammad, das in der Gestalt des saudischen 
Beduinen Juhayman al-Utaybi14 sowie im Leben von Osama Bin Laden in den Bergen Afgha-
nistans einen Wiederhall findet. Je unveränderbarer die bestehende Weltordnung dargestellt 
wird, desto faszinierender wird der Gedanke, dass die Zuwendung an den Allmächtigen alle 
Probleme lösen wird.  

                                                                                                                                                                      
an Apache helicopter or an F16 and fly over Tel Aviv and push a button to bomb civilians […] Nobody would call it terro-
rism. Terror is always the weapon of the weak.” 

13 Dieses von Islamisten häufig verwendetes Sinnbild entstammt dem folgenden koranischen Vers (2: 256): „Wer nicht 
an die Götzen glaubt, sondern an Gott, der hat den stärksten Halt ergriffen, der nicht reisst“ (Übersetzung von Hartmut 
Bobzin). Es ist an dieser Stelle anzumerken, dass dieser Vers in der Geschichte des Islams sehr unterschiedlich gedeutet 
wurde.  

14 Juhayman ibn Muhammad ibn Sayf al-Utaybi (1936-1980) war der Anführer der Geiselnahme in der zentralen Mo-
schee Masjid-al-Haram in Mekka 1979. Die zentrale Forderung der von Juhayman geführten Gruppe war, dass der saudische 
Staat sich nach wahhabitischen Grundsätzen ausrichtet, die Gesellschaft dementsprechend umgestaltet und seine Beziehun-
gen zum Westen abbricht. Siehe dazu Hegghammer/Lacroix (2007) sowie den Dokumentarfilm Urknall des Terrors? von Van 
den Berg (2018). 
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Aus diesen Beobachtungen bzw. Argumenten kann hergeleitet werden, dass zumindest be-
stimmte dschihadistische Gruppierungen die bestehende Weltordnung sprengen wollen, da-
mit eine neue Ordnung basierend auf islamischen Prinzipien entstehen kann. Dies erinnert an 
Liftons (1999) Analyse einer rechtsradikalen Gruppierung in den USA und einem Kult in Ja-
pan. In seiner Monografie „Destroying the world to save it: Aum Shinrikyo, Apocalyptic Vio-
lence, and the New Global Terrorism“ zeigt er auf, dass beiden dieser Organisationen gemein-
sam war, dass sie mit ihren Terroranschlägen die Rettung der Welt durch deren Zerstörung 
beabsichtigten.  

So gesehen geht dieser Dualismus über einen schlichten, islamischen Topos hinaus, denn 
er dient der Konstruktion von scharfen, identitären Demarkationslinien zwischen uns, den 
Guten und den bösen Anderen.  

Dschihadistische Gruppierungen greifen bei der Konstruktion ihrer weltanschaulichen 
Narrative auf wirksame Propaganda-Methoden zurück, wobei sich der sogenannte Islamische 
Staat (in diesem Beitrag abgekürzt als IS) hinsichtlich seiner sophistizierten und durchaus 
professionellen Propaganda-Methoden von allen anderen Gruppierungen unterscheidet. 
Zahlreiche Studien haben sich dieses Phänomens angenommen. 

So analysierte beispielsweise Tirozzi (2019) 22 Videos15 des IS und konnte dabei neben der 
beachtlichen videotechnischen Professionalität (production quality and video styles) sieben 
inhaltliche Themen herausarbeiten: Freundschaft und Kameradschaft (friendship and com-
radery), Stärke und Sieg (strength and victory), Religion und religiöse Verfolgung (religion 
and religious persecution), spirituelle und existentielle Erfüllung (spiritual and existential ful-
fillment), Beschreibung der Gewalt (depiction of violence), Verbrechen der Feinde (crimes of 
the enemies) und Rufe nach Rekrutierung (calls for recruitment). Dabei unterstreicht die Au-
torin, dass sich die analysierten Videos viel stärker auf westliche Werte und Symbole beziehen 
als auf Konzepte und Doktrinen des traditionellen Islams. So schlussfolgert sie: “So, it looks 
like that the Islamists related with the IS, are better acquainted with the Western customs than 
the pan-Islamic ones, inspired by the Sunna16, approaching them through the ideological filter 
of the second modernity” (Tirozzi 2019: 9). Diese Art von Videoinszenierungen scheinen ein 
wichtiges Instrument zu sein, um Dschihadist*innen in den eigenen Ländern und jenen des 
globalen Nordens zu rekrutieren (siehe auch Stern/Berger 2015). 

Bjørgum (2016) hebt bei der IS-Propaganda zwei Elemente hervor: 
 
 Using photos of children, who have been injured or killed in attacks from ‘non-believers’, IS 
is building up a narrative that pits Muslims against everyone else. It also speaks to a unity 
through race, not in the classical sense, but as a social construct of the Muslim ‘race’ united 
by their commonalities in faith. (2016: 93) 

                                                      
15 Die Videos wurden von der IS eigenen al-Furat Media Foundation, einem webbasiertes Medienzentrum, produziert. 
16 Unter Sunna wird in den sunnitischen Rechtsschulen generell „die Präzedenz der Aussagen und Handlungen 

Muhammads und seiner Gefährten“ (Nedza 2014: 87) verstanden.  
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Zugehörigkeit zur „globalen Umma“ 

Dschihadistische Gruppierungen lehnen die für muslimische Gemeinschaften typischen eth-
nischen Verwerfungslinien ab und orientieren sich nach einer globalen Umma. Deshalb fin-
den die Konvertit*innen, die es in ethnisch orientierten muslimischen Gemeinschaften schwer 
hätten, in dschihadistischen Gruppierungen schnell Platz. Diese globale Ausrichtung ist auch 
für Teile der Jugendlichen anziehend, die eine Lösung länderübergreifender Missstände in 
antisystemischen, globalen Lösungen suchen. 

Roy (2003) verweist in seiner Analyse der Radikalisierung europäischer Muslim*innen zu-
nächst einmal auf einen Wandel des Islams von einer importierten Religion – der Religion 
muslimischer Einwanderer – zu einer universalen Religion der in Europa geborenen oder auf-
gewachsenen Muslim*innen. So würden sich laut Roy die Secondos nicht mehr auf den ethni-
sierten Glauben ihrer Eltern beziehen, sondern auf einen ethnien- und nationalitäten über-
greifenden Islam. In einem zweiten Schritt würden Teile der re-islamisierten Muslim*innen 
radikalisiert und zwar aufgrund ihrer Entfremdung vom Gastland. Es handle sich dabei meis-
tens um junge arbeitslose Männer, die in marginalisierten Stadtteilen wohnhaft sind. Häufig 
bedeutet die Re-Islamisierung auch eine Abkehr von einem Lebensstil, der als verwestlicht, 
hedonistisch und frivol abgestempelt wird. 

Hinweise auf die Zugehörigkeit zu einer Umma, die ethnische, sprachliche und nationale 
Unterschiede überwindet, sind in den Narrativen der Dschihadist*innen allgegenwärtig, wie 
das folgende Beispiel par excellence aufzeigt: 

[Now] every day there are not only muhājirīn17 to the land of Islam but also mu-
hājirāt18 who were sick of living amongst kufr19 and its people. As soon as the sun of 
their awaited state rose, they rushed to it alone and in groups from the eastern and 
western extents of the Earth. Their colors and tongues are different, but their hearts 
are united upon ‘there is no god but Allah.’20 I remember the day I performed hi-
jrah21, I was the only Arab woman amongst the muhājirah22 sisters during that trip. 
(Al-Muhajirah 2015; zit. nach Bjørgum 2016: 96) 

Dieses Beispiel zeigt deutlich, wie der Anschluss an den IS den Dschihadist*innen ein Gefühl 
der globalen Zugehörigkeit verleiht und ihnen durch einen heiligen Lebenszweck und Solida-
rität eine befriedigende Selbsterfahrung ermöglicht.  

                                                      
17 Das arabische Wort muhajerin ist der Plural von muhajir (Auswanderer). Gemeint ist hier die Auswanderung in die 

Domäne des Islams.  
18 Das arabische Wort muhajirat ist die weibliche Form für Muhajerin. 
19 Das arabische Wort kufr bedeutet Unglaube. Hier ist „die Domäne der Ungläubigen“ – nämlich der globale Norden – 

gemeint.  
20 Das ist die Übersetzung des arabischen Satzes la ilaha illallah, eines Teils der islamischen Glaubensbekenntnis, der in 

den täglichen Gebeten mehrmals vorkommt.  
21 Das arabische Wort hijra (Migration/Auswanderung) ist eine Anspielung auf die Flucht des Propheten Muhammad 

von Mekka nach Media im Jahr 622. Dieses Jahr gilt als der Beginn der islamischen Zeitrechnung. 
22 Das arabische Wort muhajirah bedeutet Migration. 
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Fazit 

In diesem Abschnitt konnten verschiedene Facetten der kollektiven Identität im Kontext des 
Dschihadismus dargelegt werden. Zunächst einmal wurde auf die im Entstehen begriffenen, 
islamisch artikulierten kollektiven Identitäten in der islamischen Welt bis in die 1980er Jahre 
verwiesen. Sodann wurde aufgezeigt, wie diese kollektiven Identitäten von neuen kollektiven 
Selbst- und Weltbildern überschattet wurden, die auf einer dualistischen Weltanschauung im 
Sinne der Dichotomie zwischen dem Guten und dem Bösen basieren. Schliesslich wurde dar-
gelegt, wie Umma zu einer länderübergreifenden imagined commuinty (Anderson 1983) 
hochstilisiert wurde. 

Relevanz der Identität auf der Mesoebene 

Wie bereits erwähnt, ergeben sich bestimmte Facetten dschihadistischer Identitäten aus der 
Interaktion zwischen zum Dschihadismus geneigten Individuen und dschihadistisch gesinn-
ten Gruppierungen. Dabei scheinen die folgenden zwei Phänomene von besonderer Bedeu-
tung zu sein: a) identitäre Beeinflussung der neuen Dschihadist*innen durch deren Rekrutie-
rer; und b) Gruppenzugehörigkeit. 

Identitäre Beeinflussung 

Berücksichtigt man den radikalen Sinneswandel von Individuen, die von dschihadistischen 
Gruppierungen rekrutiert werden, liegt die Annahme nah, dass dschihadistische Ideologen 
und Prediger über wirksame Techniken der Indoktrinierung von Menschen verfügen. Denn 
nur so kann die Umwandlung von mehr oder weniger unauffälligen, teilweise sogar gut inte-
grierten Individuen, zu eifrigen Selbstmordattentätern oder sogar hemmungslosen Henkern, 
die ihre Opfer durch archaische Methoden vor laufende Kameras hinrichten (wie dies bei-
spielsweise beim IS der Fall war), verstanden werden.  

Stahelski (2005) zufolge indoktrinieren Terroristenzellen generell ihre Mitglieder in ähnli-
cher Art und Weise wie bei einem Kult23 und zwar durch ein Prozedere, das mehrere Phasen 
durchläuft: 

In der ersten Phase (depluralization phase) trennt die Zelle ihre Mitglieder von ihrem sozi-
alen Umfeld und schwächt deren multiplen Zugehörigkeiten. Es soll am Ende die Zugehörig-
keit zur Zelle als der einzig relevante soziale Bezug übrigbleiben. Danach wird in der zweiten 
Phase (self-deindividuation phase) die Individualität der Mitglieder beseitigt, sodass alle mög-
lichst gleichgeschaltet sind. In der dritten Phase (other-deindividuation phase) werden die 
Gegner, durch Aberkennung ihrer Individualität, zu blossen Mitgliedern eines bösen Kollek-
tivs reduziert. Sind einmal die Gegner keine Individuen mehr, wird ihnen in der vierten Phase 
(dehumanization phase) auch die Menschlichkeit aberkannt. Schliesslich werden die de-
individualisierten und entmenschlichten Gegner in der fünften Phase (demonization phase) 
auch noch dämonisiert (siehe auch Rodríguez-Carballeira/Martín-

                                                      
23 Stahelski verwendet das englische Wort sect. Da aber das deutsche Wort Sekte nicht genau dieselbe Bedeutung hat und 

zudem nicht werteneutral ist, wurde hier sect mit Kult übersetzt.  
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Peña/Almendros/Escartín/Porrúa/Bertacco 2010). Wie gross das Erklärungspotential dieses 
Ansatzes für die gewalttätigen Handlungen der dschihadistischen Organisationen ist und ob 
er bei allen dieser Organisationen gleichermassen Gültigkeit besitzt, ist noch nicht ausrei-
chend untersucht worden. Dennoch gibt es einige Publikationen zu dieser Thematik, inklusi-
ve der beiden Folgenden, die in ihrer Logik diesem Ansatz nahekommen.  

Aus einer security studies Perspektive, und deshalb nicht ganz wertneutral, beschreibt 
Gaub (2016) in einem Essay die Techniken, durch welche der IS ihre Mitglieder rekrutiert, 
deren Denkweise beeinflusst und sie somit zu gewalttätigen Handlungen animiert oder sogar 
zwingt.  

Des Weiteren versucht Murawiec (2008) in seinem Buch The Mind of Jihad durch eine 
Collage aus historischem Material aufzuzeigen, dass der modern jihad (so seine Bezeichnung 
für Dschihadismus) einen Kult der Gewalt und Macht darstellt, die, ähnlich wie mittelalterli-
che Millenarier und Apokalyptiker in Europa, sich einer gnostischen Ideologie bedient, um 
ihre Mitglieder mental zu kontrollieren und zu Gewalthandlungen zu bewegen. Des Weiteren 
argumentiert Murawiec, dass die politischen Technologien dschihadistischer Gruppierungen 
grosse Ähnlichkeiten mit denjenigen der Bolschewiki aufweisen. Während bei solchen Quer-
Vergleichen höchste Vorsicht geboten ist, enthält das Buch dennoch einige gute Anregungen 
für die Dschihadismus-Forschung. 

Gruppenzugehörigkeit 

Eine zentrale, für den Dschihadismus relevante Facette der Identität auf der Meso-Ebene ist 
die Gruppenzugehörigkeit, die in der Tradition von Tajfel und Turner (1986) als social identi-
ty bezeichnet wird. Verschiedene Studien haben die Relevanz dieser Form der Identifikation 
für Dschihadismus hervorgehoben. Frindte et al. (2016) etwa haben darauf verwiesen, dass die 
zum Dschihadismus geneigten Individuen in salafistisch/dschihadistischen Milieus ein sozia-
les Stütz- und Bezugssystem finden, was besonders in der Einstiegsphase ihrer dschihadisti-
schen Karriere von grosser Bedeutung ist:  

Zugehörigkeit, ein Gefühl von Akzeptanz und emotionaler Rückhalt in der Gruppe 
stellen relevante motivische Antriebsfedern für das Eintauchen in die extremisti-
schen Umfelder und für gruppenkonformes Verhalten dar. Im Zuge der Gruppenzu-
gehörigkeit wächst dann auch die Identifikation mit den religiös verbrämten Ideolo-
gieangeboten. Gruppendynamische Prozesse und extremistische Diskurse, sowohl in 
der realen als auch in der virtuellen Welt, können derartige Identifikationen legiti-
mieren und verstärken. (Frindte et al. 2016: 31) 

Hinweise auf die Bedeutung der Gruppenzugehörigkeit für den Anschluss an militante Grup-
pierungen kommen aber auch aus den Studien, die sich nicht spezifisch mit Dschihadismus 
befassen. Beispielsweise haben Haddad Kreidie und Renwick Monroe (2002) in ihren Inter-
views mit Mitgliedern verschiedener verfeindeter Gruppierungen im libanesischen Bürger-
krieg (1975 bis 1990) aufgezeigt, dass es vor allem eine starke Identifikation mit einer eth-
nisch-religiösen Gruppe und die Wahrnehmung einer Bedrohung dieser Gruppenidentität 
durch Outgroups war, welche die Interviewten zur Teilnahme am Bürgerkrieg bewegt hat. 
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Aus der Gruppenzugehörigkeit geht in der Regel auch eine intensiv gelebte Gruppensoli-
darität und Kameradschaft hervor, die sich nicht selten zu einer Eigendynamik entwickeln 
kann. Dies kann so weit gehen, dass die ideologische Zielsetzung durch Dringlichkeit des 
Gruppenschutzes bzw. der Rache für die Kameraden überschattet wird (siehe etwa Atran 
2010: xi). 

Fazit 

Wie bereits aufgezeigt, vermitteln dschihadistische Strukturen auf der Mesoebene (Milieus, 
Netzwerke, Zellen usw.) den (neu eingestiegenen) Dschihadit*innen Orientierung sowie Ge-
fühle der Zugehörigkeit. Zudem verfügen dschihadistische Zellen, ähnlich wie bei einem Kult, 
offenkundig über wirksame Techniken, um die Identität der Menschen nach ihren Vorstel-
lungen zu beeinflussen.  

Relevanz der Identität auf der Mikroebene 

Obwohl die Identität auf der Mikroebene – im Sinne individueller Selbsterfahrung – für den 
Dschihadismus in vielerlei Hinsicht relevant zu sein scheint, fokussiert sich dieser Abschnitt 
auf drei Facetten dieses Phänomens, die in der Forschung grössere Beachtung erfahren haben. 
Dies sind: a) Adoleszenz, weil diese Lebensphase mit Identitätswandel einher zu gehen 
scheint, wodurch die Jugendlichen für dschihadistische Ideologien empfänglicher werden; b) 
(Re)Konversion, weil Dschihadist*innen im globalen Norden entweder Konvertit*innen sind 
oder Rekonvertit*innen (bzw. born-again Muslim*innen), und weil (Re)Konversion auch ei-
nen Identitätswandel bedeutet (Travisano 1970; Gooren 2010: 46; Sheikhzadegan 2020); und 
c) Agency, weil die neuen Dschihadist*innen bei der Neuorientierung ihres Selbst aus ihrem 
gewohnten Alltag ausbrechen, um aktiv in das Weltgeschehen einzugreifen.  

Adoleszenz und die Suche nach Sinn 

Das psychosoziale Moratorium im Prozess des Erwachsenwerdens macht die Jugend für viel-
fältige Weltdeutungsangebote anfällig. Jugendliche im Teenager-Alter sind besonders beein-
flussbar und können somit leichter von erfahrenen Ideologen rekrutiert werden:  

We know that adolescence and youth is a critical period, characterised by transition, 
formation, and growing up; a period when the individual must adjust and adapt to 
his/her social environment, and seek and attempt to consolidate his/her own identi-
ty. It is, therefore, a stage during which the individual is more vulnerable to external 
sources of influence or pressure. (Rodríguez-Carballeira et al. 2010, o.S.) 

In einem theoretischen Aufsatz ist Meeus (2015) der Frage nachgegangen, weshalb junge 
Menschen im globalen Norden sich dschihadistischen Gruppierungen anschliessen. In An-
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lehnung an die Theorie des Identitätsstatus von Marcia (1966)24 sowie das Stufenmodell der 
religiösen Konversion von Lofland und Stark (1965) argumentiert Meeus, dass Jugendliche, 
die eine instabile Identität aufweisen (die Typen diffusion und moratorium im Marcias Mo-
dell), leichter als andere Jugendliche von radikalen Gruppierungen rekrutiert werden können. 
Erfüllen diese Jugendlichen auch noch die Bedingungen des Modells von Lofland und Stark 
(sie leiden unter anhaltenden Spannungen; sie sind zur Ansicht gelangt, dass die Lösung ihres 
Unbehagens in einer Religion zu finden ist; ihnen fehlen soziale Bindungen, die sie durch die-
se Krise begleiten; und sie kommen in zunehmenden Kontakt mit einer dschihadistischen 
Gruppierung), so können sie leichter von diesen beeinflusst werden als andere Jugendliche: 

Young people with poor family relationships and poor friendships are especially like-
ly to lack appropriate interpersonal contexts for building an identity. A new group 
with a clear, defined mission may therefore be able to solve their problems in two 
ways: it offers warm interpersonal bonds, as well as potential new personal goals 
and commitments. Groups of jihadists are perfectly fit to serve this twofold purpose. 
Without any doubt, groups have the capacity to install new identities in their mem-
bers, as Lofland and Stark showed. (Meeus 2015: 279)25 

Zu den wichtigen Aspekten der Identitätssuche gehört das Streben nach einem Lebenszweck. 
In zahlreichen Narrativen der Dschihadist*innen kommt die Betroffenheit über das Los der 
unterdrückten Muslim*innen, etwa in Palästina, Irak, Syrien oder Jemen, stark zum Aus-
druck. Hier ein Beispiel: In seiner autobiografischen Erzählung berichtete ein Schweizer Kon-
vertit und Dschihad-Reisender (Eser Davoli-
o/Banfi/Gehrig/Gerber/Luzha/Mey/Möwe/Müller/Steiner/Suleymanova/Villiger/Wicht 2015: 
9), dass er zunächst aus seiner grossen Sympathie mit dem Los der Palästinenser heraus nach 
Palästina reiste, um als Ambulanzfahrer den kämpfenden Palästinensern zu helfen. Danach 
zog er aus Gründen der Solidarität mit dem IS nach Syrien. 

(Re-)Konversion 

Dschihadist*innen im globalen Norden bestehen in der Regel entweder aus Konvertit*innen 
oder Re-Konvertit*innen (Roy 2007: 52). Die Letzteren sind Muslim*innen, die zwar als sol-
che geboren wurden, die jedoch durch einen Wandlungsprozess eine neue Sicht auf ihre Reli-
gion entwickelt haben. (Re-)Konversion geschieht nicht plötzlich, sondern in einem Prozess, 
den Paloutzian (2005) als spirituelle Transformation beschrieben und wie folgt definiert hat: 
„[…] a spiritual transformation constitutes a change in the meaning system that a person 

                                                      
24 Gemäss dieser Theorie kann die Identität eines Menschen in der Adoleszenz vier Stati annehmen: Identity Diffusion 

(Identitätsdiffusion: Das Individuum befasst sich (noch) nicht mit der Frage, was es in der Zukunft werden möchte), Identity 
Foreclosure (Identitätsübernahme: Das Individuum hat sich bereits entscheiden, die künftige Rolle, die seine Bezugspersonen 
ihm wünschen, zu übernehmen), Identity Moratorium (Moratorium: Das Individuum sucht selber nach einer künftigen Rolle 
und erlebt deshalb eine Identitätskrise), und Identity Achievement (erarbeitete Identität: Das Individuum hat das Moratori-
um hinter sich gebracht und sich zu einer künftigen Rolle verpflichtet) (für eine Kritik dieser Theorie siehe 
Kraus/Mitzscherlich 1997). 

25 Studien über andere Formen von gewalttätigen, politischen Bewegungen heben ebenfalls den Faktor Adoleszenz her-
vor (siehe etwa Veelken 1978; Pilz 1994). 



  KÄMPFEN 15 

holds as a basis for self-definition, the interpretation of life, and overarching purposes and 
ultimate concerns […]“ (Paloutzian 2005: 334).  

Durch einen solchen Sinneswandel entwickeln (Re-)Konvertit*innen also ein neues Selbst- 
und Weltverständnis und deuten somit den Sinn und Zweck ihres Lebens neu.  

Bei ihrer Analyse der Entwicklung des neuen Glaubens nach der Konversion zum Islam 
hat Roald (2012) aufgezeigt, dass Konvertit*innen zu Beginn ihrer Bekehrung häufig sehr eif-
rige Muslim*innen und sozusagen more loyal than the king werden. In Anlehnung an Sus-
mans (1979) dichotomes Persönlichkeitsmodel (character vs. personality)26 postuliert Roald, 
dass Europäer*innen durch Konversion zum Islam einen Wandel vom Modus personality 
(basierend auf Selbstverwirklichung) zum Modus character (basierend auf Selbstaufopferung) 
durch machen. 

Rushchenko (2017) hat aufgezeigt, dass Konversion zwar die Konvertit*innen anfällig für 
Extremismus macht, dass jedoch Konversion erst durch Kombination mit anderen Faktoren – 
wie kriminelle Vergangenheit, Stigmatisierungserfahrungen, Absenz der Eltern, Identitäts-
konflikte und Beeinflussung durch radikale Prediger – zum Dschihadismus führt.  

Nollert (2019) hat darauf verwiesen, dass unter den Dschihadist*innen im globalen Nor-
den eine auffällig grosse Zahl von Konvertit*innen zu finden ist. Dieses Phänomen lässt sich 
ihm zufolge dadurch erklären, dass die gewaltbereiten Konvertit*innen meistens sehr junge 
Menschen sind, die im Islam nicht primär Spiritualität und Barmherzigkeit, sondern Regeln 
und eine Abkürzung ins Paradies suchen. Zudem erzählen sie meistens von einer schwierigen 
Vergangenheit:  

Ihre Lebensläufe und autobiografischen Narrative verweisen […] häufig auf famili-
äre, schulische und berufliche Probleme, religiöse und bildungsferne Herkunftsmili-
eus, Drogenkonsum, Delinquenz, Haftstrafen, Sinnprobleme und die Sehnsucht 
nach einer von Freundschaft und gegenseitiger Anerkennung geprägten Heimat. 
(Nollert 2019: 17)  

Gemäss Nollert soll die starke Vertretung der Konvertit*innen unter den Dschihadist*innen 
auch dadurch erklärt werden, dass sie regen Kontakt zu den Salafist*innen hatten. 

Nach ihren Analysen der radikalen, in Grossbritannien angesiedelten Organisation al-
Muhajiroun, argumentieren Wiktorowicz und Kaltenthaler (2006), dass radikale islamistische 
Gruppierungen durch Anbieten selektiver jenseitsbezogener Anreize Muslim*innen mit star-
ker religiöser Überzeugung in ihren Bann ziehen. Zwar überwiegen bei manchen Individuen 
nicht-religiöse Motive, wie etwa Rachegelüste, das Gefühl der Ermächtigung (Empowerment) 
oder Durst nach Anerkennung. Bei vielen anderen überwiegen jedoch religiöse Motive: 

In cases where individuals take spirituality seriously, movement ideologies offer 
strategies for fulfilling divine duties and maximizing the prospects of salvation on 

                                                      
26 Gemäss dem Kulturhistoriker Susman (1979) erlebte die US-amerikanische Gesellschaft Anfang des 20. Jahrhunderts 

einen kulturellen Wandel, in dem Menschen sich vom Typus character (introvertiert, moralisch, selbstbeherrschend, sich 
aufopfernd) zum Typus personality (extrovertiert, auf Selbstdarstellung orientiert, nach Bestätigung strebend, empfänglich 
für Werbung und Celebrity-Kultur) verwandelten. 
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judgment day. In essence, these ideologies serve as heuristic devices or templates that 
outline the path to salvation. Where individuals believe that the spiritual payoffs 
outweigh the negative consequences of strategies in the here and now, high-cost/risk 
activism is intelligible as a rational choice. (Wiktorowicz/Kaltenthaler 2006: 295-
296)  

Zwar sehen die Autoren in diesen Befunden Belege für die Relevanz des rational choice Ansat-
zes. Identitätstheoretisch lässt sich aber genauso gut argumentieren, dass die betreffenden 
Dschihadist*innen im Einklang mit ihrem Selbstverständnis als gläubige Menschen handeln. 
Mit anderen Worten, sie entscheiden sich für Dschihadismus, um die Authentizität ihres pi-
ous self (Jouili/Amir-Moazami 2006) zu wahren. 

Agency 

Zu den vielen Facetten der Identität gehört auch die Agency.27 Verschiedene Studien zeigen 
unter den Dschihadist*innen eine erhöhte Agency und ein Streben danach, das eigene Schick-
sal selber in die Hand zu nehmen. Lindemann (2018) etwa befragte dreizehn mutmassliche 
Mitglieder der al-Qaida und des IS in französischen Gefängnissen. Aus den Interviews geht 
hervor, dass die Faszination der Befragten für Dschihadismus durch deren Streben nach An-
erkennung zu erklären sei, wobei nicht ein höherer Status im Vordergrund stehe, sondern der 
Wunsch danach, eine Verbesserung der Situation der Muslim*innen zu bewirken. Somit sei 
militanter Aktivismus (auch) als eine Überwindung von aberkannter Agency zu deuten. 
In ihrer ethnografischen Studie über Dschihadistinnen zeigte Casutt (2018) auf, dass diese, 
entgegen der allgemeinen Annahme, keine passiven, sondern aktive Individuen mit einer 
starken Agency sind (siehe hierzu auch Parashar 2010). Zudem unterstreicht sie, dass die 
Teilnahme von Frauen am Dschihad eher ihrer religiösen Überzeugung entspringt als ihrer 
Emotionalität.  

In ihrer Diskursanalyse einer Auswahl von Medienberichten über drei Gruppen von Frau-
en, nämlich denjenigen, die sich dem IS anschliessen, denjenigen, die dem IS zum Opfer fal-
len, und denjenigen, die den IS bekämpfen, schlussfolgert Sjoberg (2018), u.a., dass die 
Agency-Frage bei den weiblichen Helfern wie auch Opfern des IS beinahe aberkannt und bei 
Frauen, die den IS bekämpfen, überschätzt wird. 

Der Frage der Agency kommt auch im Kontext der Globalisierung eine besondere Bedeu-
tung zu. Aufgrund der global agierenden Massenmedien werden die Nachrichten über die 
Missstände in der islamischen Welt heute viel schneller und effizienter zirkuliert, als dies frü-
her der Fall war. Da keine der vorhandenen Ideologien adäquate und nachhaltige Lösungen 
für sämtliche dieser Krisen zu bieten scheint, ist in letzten Jahrzehnten ein ideologisches Va-

                                                      
27 Diesbezüglich beziehe ich mich auf die temporale Dimension narrativer Identität nach Lucius-Hoene und Depper-

mann (2004:59-60). Diese dreht sich um die Frage, wie der Erzählende seine/ihre Biografie in zeitlicher Hinsicht strukturiert. 
Zu verschiedenen Aspekten der temporalen Dimension gehört auch die Agency, nämlich die Frage, „ob und in welchen 
Aspekten und Bereichen seines Lebens er sich als handelnde Person, als Zentrum der Geschehnisse seines Lebens, als Inhaber 
von Kontrollmöglichkeiten und Entscheidungsspielräumen erlebt, oder ob und hinsichtlich welcher Erfahrungen er sich von 
heteronomen Mächten dirigiert fühlt“ (59). Für die besondere Relevanz eines Selbstbildes als aktiv agierender Mensch im 
Kontext der sogenannten Postmoderne siehe Eickelpasch/Rademacher (2015). 
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kuum entstanden. Das Gefühl der Ohnmacht ist eine Einladung für eine ganzheitliche und 
radikale Ideologie, die einen systemischen Umbau der Weltordnung verheissen würde.  

Mit dem Hinweis auf westliche Konvertit*innen, die sich einer dschihadistischen Bewe-
gung angeschlossen haben, schreibt Roy (2003, o.S.): 

Twenty years ago such individuals would have joined radical leftist movements, 
which have now disappeared or become “bourgeois”[…] Now only two Western 
movements of radical protest claim to be “internationalist”: the anti- globalization 
movement and the radical Islamists. To convert to Islam today is a way for a Euro-
pean rebel to find a cause; it has little to do with theology. (Roy 2003: o.S.)  

Beispielswiese verweist der Autor auf den französischen Konvertiten Lionel Dumont, der zum 
Islam konvertiert sei, weil es nur der Islam sei, der heute gegen das System kämpft. Aufge-
bracht durch die ethnische Säuberung der Muslim*innen in Bosnien kämpfte er in Bosnien 
Seite an Seite mit diesen Menschen. 

Fazit 

Wie in diesem Abschnitt gezeigt wurde, kommen bei der Genese dschihadistischer Identitäten 
auf der Mikroebene verschiedene Facetten der Identität zum Tragen. 

Menschen in der Adoleszenz sind häufig Identitäts- und Sinnkrisen ausgesetzt, weshalb sie 
für Sinnangebote empfänglicher als andere Altersgruppen zu sein scheinen. Menschen kön-
nen sich auch vom Dschihadismus angezogen fühlen, wenn sie durch einen Sinneswandel den 
Islam annehmen (Konversion) oder neu „entdecken“ (Rekonversion). Schliesslich ist die 
Agency im Sinne des Selbstbildes als aktiver Mensch insofern relevant, als Dschihadist*innen 
ihr Schicksal selber in die Hand nehmen und aktiv in das Weltgeschehen eingreifen möchten.  

Multidimensionale Ansätze/Studien 

In diesem Abschnitt werden nun Studien besprochen, die bei ihren Analysen des Dschiha-
dismus gleich mehrere Ebenen oder Facetten der Identität berücksichtigt haben. Dabei sollen 
auch Studien berücksichtigt werden, die zwar die Frage der Identität nicht systematisch oder 
explizit angehen, die dennoch mehrschichtige, identitätstheoretisch relevante Anhaltspunkte 
liefern. 

Profil der Dschihadist*innen 

Zwar konnte bislang kein einheitliches Profil der Dschihadist*innen erstellt werden 
(McGilloway/Ghosh/Bhui 2015; Eser Davolio et al. 2015; Hafez/Mullins 2015: 959. Siehe auch 
Bornschier 2007: 415-416), dennoch haben sich einige Forschende es mit Typologien ver-
sucht. Im Folgenden werden exemplarisch zwei vorgeschlagene Typologien skizziert.  

Nesser (2010) konnte anhand seiner Analyse von zwei Dschihadi-Zellen in Europa folgen-
de Persönlichkeitstypen identifizieren:  



18 SHEIKHZADEGAN 

Die entrepreneurs (Anführer) sind Idealisten mit einer ausgesprochenen Führungsgabe. 
Sie sind gut integrierte Bürger, die sensibel auf die Leiden ihrer Glaubensbrüder reagieren und 
deshalb auf Gewalt zurückgreifen. Die protégés (Jünger) oder junior entrepreneurs folgen ihren 
Anführer*innen auf Schritt und Tritt. Sie sind Idealisten, gut integrierte Bürger, scharfsinnig, 
gebildet, rational denkend und oft virtuose Techniker, jedoch jung, unerfahren und leicht 
beeinflussbar. Die misfits (die Sozialfälle) sind Individuen mit einer schwierigen 
Vergangenheit. Gezeichnet durch soziale Probleme suchen sie nach Halt und finden ihn im 
Dschihadismus, was ihnen zugleich einen Ausweg aus ihrer Misere und einen Neuanfang er-
möglicht. Schliesslich sind die drifters (die Labilen) weder sonderlich religiös noch politisch, 
noch interessieren sie sich für eine bestimmte Ideologie, noch leiden sie unter gravierenden 
sozialen Problemen. Sie sind DschihadistInnen geworden, weil sie mit Dschihadist*innen im 
Kontakt standen und von diesen rekrutiert wuden.  

Was die Identitätsprofile dieser vier Persönlichkeitstypen anbelangt, lassen sich die 
entrepreneurs als Menschen mit einer starken Agency und einem altrusitischen Selbstbild 
bezeichnen, die protégés als Menschen mit einem starken Bedürfnis nach der Akzeptanz durch 
ihre signifikanten Anderen, die misfits als Menschen mit angeschlagener Selbstachtung und 
die drifters als Menschen ohne einer konsolidierten Identität.  

Beim zweiten Beispiel handelt es sich um die von Khosrokhavar (2009: 233-237) vorge-
schlagene Typologie. Ihm zufolge lassen sich unter den Dschihadist*innen fünf Persönlich-
keitstypen identifizieren: The missionary ist der Missionar, der andere Muslim*innen dazu 
einlädt, für die Errichtung einer islamischen Ordnung, die sie als die vollkommenste erachten, 
zu kämpfen. The macho hält moderne Geschlechterverhältnisse für dekadent und ist der 
Überzeugung, dass nur durch Gewalt die heile patriarchale Ordnung wiederhergestellt werden 
kann. The upholder of justice glaubt daran, dass die islamische Welt vom westlichen und vor 
allem US-amerikanischen Imperialismus unterjocht wird und dass nur Dschihad sie aus die-
ser Misere befreien kann. The adventurer ist der Abenteurer, der Freude an der Entdeckung 
der Welt sowie der Geselligkeit mit aussergewöhnlichen Menschen hat und die führenden 
Dschihadist*innen wie Kultfiguren bewundert. The existential man fühlt sich von der Gesell-
schaft nicht ernst genommen bzw. respektiert und findet im Dschihad eine Restaurierung 
seiner Selbstachtung.  

Aus diesen Beschreibungen lassen sich folgende Identitätsprofile für diese fünf Persön-
lichkeitstypen rekonstruieren: Der missionary entspricht mehr oder weniger dem Profil der 
entrepreneurs bei Nesser. Der upholder of justice dürfte über ein sehr moralisches wie auch 
kämpferisches Selbstbild verfügen. Beim macho lässt auf ein ausgeprägt maskulines wie auch 
traditionsbewusstes Selbstverständnis schliessen. Der adventurer ist um eine Neupositionie-
rung seines Selbst in der Welt bemüht und der existential man erinnert an das Profil der 
misfits bei Nesser. 

Vielschichtige Selbstbilder der Selbstmordattentäter 

Um den subjektiven Sinn von dschihadistischen Selbstmordattentaten zu verstehen, analysier-
te Schulze (2007) Kommuniqués der Dschihadist*innen, welche zwischen 1995-2006 erschie-
nen sind. Er schlussfolgerte, dass gewalttätige Handlungen der Dschihadist*innen auf folgen-
den Gültigkeitsbehauptungen beruhen: 
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Die Tat ist die Vollstreckung von Gerechtigkeit. 
Die Tat ist der Ausdruck einer kritischen Handlung, die äquivalent zum Gebet zu 
verstehen ist. 
Die Tat ist zwingend, da sie der Ausdruck einer beginnenden Apokalypse ist. 
Die Tat ist Seinsausdruck des Handelnden, durch sie erfährt er radikal seine Exis-
tenz.  
Die Tat ist im Falle des Selbstmordes die höchste und letztmalige Form der Existenz-
Erfahrung.  
Die Tat ist Ausdruck eines externen Willens, dessen Vollstrecker der Handelnde ist. 
Die Tat ist moralisch gut, da sie das moralisch Gute gegen das Böse setzt. 
Die Tat ist geschichtlich, da sie Teil eines generalisierten Konfliktes zwischen zwei 
Welten („Zivilisationen“) ist. (Schulze 2007: 86) 

Aus dieser Studie ergibt sich gleich ein vielschichtiges, identitätstheoretisch relevantes Bild, 
denn darin lassen sich zugleich Anhaltspunkte für eine Verortung des Selbst in der kosmi-
schen Ordnung (Vollstrecker Gottes Willen, Apokalypse), Verortung in der Geschichte (Kon-
flikte zwischen zwei Welten), Verortung in einer normativen Ordnung (das Gute vs. das Böse, 
die Gerechtigkeit), ein spirituelles Selbstbild und eine intensive Selbsterfahrung finden. 

Zusammenspiel von verschiedenen Identitätsebenen 

Das vom IS konstruierte, dichotome Weltbild wird auf der Mikroebene in unzähligen Narra-
tiven der Dschihadist*innen, die sich dem IS angeschlossen haben, wiedergespielt. Was die 
jihadi brides anbelangt, kommt in ihren Blogs, so Bjørgum (2016), neben der Romantik der 
hijra (Migration) aus dem dar-al-harb – Haus des Krieges, der Region von kufr (Unglaube) – 
in das gelobte dar-al Islam (Haus des Islams, Regionen, in denen das Gesetz des Islams vor-
herrscht) auch noch die Romantik der Eheschliessung mit einem Dschihadisten hinzu: „The 
romantic vision of an Islamic utopia, combined with the promise of a romantic partner at the 
end of the road is strong in these narratives“ (Bjørgum 2016: 96). 

Hemmingsen (2010) ist bei ihrer Analyse dreier dschihadistischer Zellen in Dänemark der 
Frage nachgegangen, wieso diese Ideologie für die betreffenden Dschihadist*innen anziehend 
war. Sie konnte dabei drei Typen von Attraktion dieses Phänomens für junge Menschen iden-
tifizieren: 

Individuelle Attraktion bedeutet, dass Dschihadismus als eine Gegenkultur wirkt und des-
halb aus vier Hauptgründen junge Mensch in seinen Bann ziehen kann: Tatendrang (action), 
Zugehörigkeitsgefühl (social belonging), intellektuelle Herausforderung (intellectual challen-
ges) und trotziges Verhalten (being counter). Kontextabhängige Attraktion bezieht sich auf 
den Umstand, dass der Dschihadismus in der Gegenwart aus zwei Gründen anderen Gegen-
kulturen überlegen ist. Er ist hochbrisant (high-profiled); und er gilt als eine Gefahr für die 
Sicherheit, weshalb die Dschihadist*innen ernst genommen werden. Mit spezifischer Attrakti-
on meint sie schliesslich, dass Dschihadismus attraktiv wirkt, weil er Individuen zum Aus-
bruch aus den Fesseln der lästigen sozialen Erwartungen, Normen und Bräuchen animiert und 
ihnen ein Gefühl der Agency vermittelt.  
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Verschiedene Identitätsdimensionen aus der Rational-Choice-Perspektive 

Pisoiu (2012) hat sich aus der Warte des Rational-Choice-Ansatzes mit der Frage befasst, 
durch welchen Prozess die Menschen zu Dschihadist*innen werden. Zunächst einmal unter-
streicht sie, dass Dschihadist*innen sich von anderen Menschen nicht unterscheiden und, 
dass der Dschihadismus lediglich durch ein Labelling, welches im Kontext von Majorität-
Minorität-Beziehungen zustande kommt, zum devianten Verhalten erklärt wird. Somit wie-
derspiegele dieses Labelling eher die Sicht der Majorität und nicht diejenige der Dschiha-
dist*innen, die sich eher als Freiheitskämpfer und Revolutionäre ansehen. Sodann verweist sie 
darauf, dass man nicht über Nacht zum Dschihadisten wird, sondern im Lauf eines Prozesses, 
der einer Berufskarriere ähnelt. Dieser Prozess basiere auf der rationalen Erwägung von drei 
Faktoren: Standing, Recognition und Reward. Beim Standing handelt es sich um die Über-
nahme von Rollen, die im relevanten sozialen Umfeld als positiv geschätzt werden. Bei 
Dschihadist*innen basieren solche Rollen auf Werten wie Mut, Altruismus, Macht und spe-
zialisiertem Wissen. Recognition bezieht sich auf die Anerkennung einer Dschihadisten-
Karriere im relevanten sozialen Umfeld; und unter Reward versteht die Autorin den Drang, 
etwas gegen eine soziale Misere zu unternehmen (to make a difference) (Pisoiu 2012).  

Dieser Ansatz ist hinsichtlich der dschihadistischen Identitäten insofern aufschlussreich, 
als er das dschihadistische Engagement mit verschiedenen Facetten der Identität, nämlich der 
Übernahme von neuen sozialen Rollen, dem Streben nach der Anerkennung und der Ent-
wicklung eines altruistischen Selbstverständnisses, in Verbindung bringt.  

Um es zusammenzufassen, konnten aus den in diesem Abschnitt besprochenen Studien 
Anhaltspunkte für verschiedene Facetten der Identität gewonnen werden. Erstens haben wir 
gesehen, dass die Suche nach einem einheitlichen Profil der Dschihadist*innen deshalb nicht 
möglich ist, weil es sich dabei um sehr unterschiedliche Persönlichkeitstypen handelt. Zwei-
tens gewannen wir einen Einblick in die vielschichtigen Selbstbilder der Selbstmordattentäter. 
Drittens konnte aufgezeigt werden, wie dschihadistische Narrative individuell rezipiert und 
bearbeitet werden. Schliesslich wurden die aus einer Rational-Choice-Perspektive hervorge-
henden, identitätsrelevanten Anhaltspunkte dargelegt.  

Schlussfolgerungen 

Dschihadismus – als Sammelbegriff – basiert auf einer apokalyptischen Ideologie, welche das 
Heil der islamischen Welt darin sucht, sie nach islamischen Prinzipien, wie auch immer diese 
zu verstehen sind, umzubauen. Ein solches Unterfangen setzt, so das Narrativ, einen epischen 
Kampf zwischen dem Guten und dem Bösen voraus, für welchen jede Form von Aufopferung 
gerechtfertigt ist.  

Als Konkurrent und teilweise Ablöser anderer radikaler Ideologien liefert der Dschiha-
dismus eine Welttheorie, welche die gesamte Weltgeschichte komplexitätsreduzierend in ei-
nen kosmischen Gesamtplan stellt, der vom Allmächtigen entworfen und realisiert wird. Die 
Missstände in der islamischen Welt werden auf das Wirken heimtückischer politscher Re-
gimes zurückgeführt, die es zu besiegen und zu zerschlagen gilt. Dschihadist*innen sehen sich 
als Instrumente Gottes bei der Verwirklichung dieses „heiligen“ Plans. Was am Ende dieses 
grossen Kampfes entstehen soll, ist die Wiederherstellung des Früh-Islam, wie er, gemäss 



  KÄMPFEN 21 

Dschihadist*innen, von den al-salaf al-salih (den frommen Altvorderen) verstanden und ge-
lebt wurde.  

So schlicht dieses Narrativ auf der Makroebene ist, so vollzieht sich die Bekehrung zum 
Dschihadismus auf der Meso- und Mikroebene auf verschiedene Wege und durch eine Viel-
zahl von Mechanismen, wie etwa Sinnsuche, Streben nach Anerkennung, Integrität eines rigi-
den pious self, Suche nach Gemeinschaft und Zugehörigkeit, Traumabewältigung, Restaurie-
rung einer angeschlagenen Selbstachtung, identitäre Beeinflussung (Indoktrinierung), Hang 
zum Radikalismus, Hang zur Rebellion – being counter (Hemmingsen 2010) –, Suche nach 
einem Lebenszweck, Identifikation mit den Kriegsopfern bzw. mit der globalen Umma, aber 
auch Abenteuerlust oder Rachegelüste. Hervorzuheben ist dabei die starke Präsenz Jugendli-
cher in dschihadistischen Bewegungen – ein Phänomen, das auf der Mikroebene auf die Emp-
fänglichkeit bestimmter Gruppen von jungen Menschen für eine auf dem radikalen Umbau 
der (islamischen) Welt basierende Ideologie zurückzuführen ist und auf der Makroebene auf 
den Zerfall modernistischer Ideologien wie Sozialismus, Nationalismus oder Liberalismus 
sowie die starke Präsenz dschihadistischer Ideologien in der Öffentlichkeit. 

Wie bedeutend auch immer die von Dschihadist*innen konstruierten kollektiven Identitä-
ten für die Rekrutierung junger Menschen sind, dürfen die Individuen nicht als passive Rezi-
pient*innen dieser Identitätsangebote konzipiert werden. Vielmehr prägen sie diese durch ihr 
dschihadistisches Engagement mit, sei dies durch ihre ‘heroischen’ Handlungen, virtuelle 
Kommunikation, ihre Mitwirkung in Propaganda usw. Mit anderen Worten handelt es sich 
hier um einen dialektischen Prozess, in welchem kollektive Identitäten durch ein Wechselspiel 
zwischen den Mikro-, Meso- und Makroeben kontinuierlich umgestaltet werden. Ein besseres 
Verständnis dieser Dialektik bedürfte vertiefter theoretischer Reflektion wie auch empirischer 
Auseinandersetzung. Zudem müssten wir besser verstehen, welche Rolle die Mesoebene als 
Bindeglied zwischen Mikro- und Makroebenen spielt und wie identitäre Konstruktionsleis-
tungen auf dieser Ebene, etwa in dschihadistischen Milieus, Zellen, Netzwerken und Mo-
scheen, funktionieren. 

Forschungen, die Kenntnisse über die Genese sowie Merkmale dschihadistischer Identitä-
ten vermitteln, haben unser Verständnis dieser Phänomene erweitert. Diese Studien bleiben 
aber disparat und fragmentiert. Künftige Studien sollten stärker in Richtung einer Konvergenz 
arbeiten, damit die gewonnen Erkenntnisse zur Akkumulation des Wissens und Vertiefung 
des Verständnisses dieses Sachverhalts beitragen können. Wie in diesem Artikel argumentiert, 
sollten Studien und ihre Befunde aber auch theoretische und methodologische Zugänge der 
Forschung über rechts- und linksradikalen Terrorismus sowie der Kultforschung integrie-
ren28. Des Weiteren bleibt es zu überprüfen, ob und inwiefern bei der Erforschung dieses Zu-
sammenhangs zwischen dschihadistisch engagierten Individuen im globalen Norden und 
denjenigen in den islamisch geprägten Kontexten zu unterscheiden ist. 

Schliesslich darf ein identitätsbezogener Fokus nicht zur Vernachlässigung sozietaler 
Rahmenbedingungen führen. Vielmehr sollte dieser der Wechselwirkung zwischen Identität 
und Struktur Rechnung tragen. Wie wirken sich Entwicklungen wie technologischer Wandel, 

                                                      
28 In ihren Recherchen über islamistische und rechtsradikale Gruppierungen in Belgien, Deutschland, Frankreich und 

Grossbritannien hat die Publizistin Ebner (2018) aufgezeigt, dass diese beiden Bewegungen sich nicht nur sehr ähnlich sind, 
sondern dass sie sich auch wechselseitig radikalisieren.  
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staatliche Repressalien, Wandel der Öffentlichkeit im globalen Norden, politische Umwälzun-
gen in islamisch geprägten Gesellschaften, Niederlagen der Dschihadist*innen bei den 
Kampfhandlungen und ähnliches mehr29 auf die individuellen wie auch kollektiven Identitä-
ten der Dschihadist*innen aus? Und wie sieht die Wirkung der Identität auf die Struktur aus? 
Kann von einer Evolution dschihadistischer Ideologie gesprochen werden und wenn ja, wie 
lässt sich diese in Wechselwirkung mit strukturellen Faktoren erklären? Antworten auf diese 
und ähnliche Fragen würden unser Verständnis der Genese und Merkmale dschihadistischer 
Identitäten erheblich erweitern und vertiefen.  
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