
Der auf Englisch erschienene
Sammelband geht auf eine inter-
nationale Tagung in Manchester
2017 zurück, mit Teilnehmer*in -
nen aus Brasilien, Deutschland,
Griechenland, Indien, Iran, Irland,
Italien, Mexiko, Türkei, 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 Beiträge, die den Islam in
Indien betreffen, mangels Kompe-
tenz des Rezensenten nicht
berücksichtigt werden. Als Mithe-
rausgeber von Iran 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 gewählt. Da Freud
nirgends vom Islam gesprochen
hat, klingt «islamische Psychoana-
lyse» wie eine Provokation, denn
wie sollte die Psychoanalyse isla-
misch sein, wenn ihr Begründer
sich »gottloser Jude« nannte und
seine Hoffnungen auf die Wissen-
schaften, nicht auf Religion setzte?
Dass der Islam psychoanalytische
Züge aufweist oder psychoanaly-
tisch werden könnte, ist dagegen
eher vorstellbar, lässt an Einflüsse
denken, die den Islam mit dem,
was an westlichem Denken als
typisch gilt, insbesondere die 
Thematisierung der Subjektivität,
wenn nicht versöhnen, so doch in
einigen Zügen kompatibel machen
könnten. Jan Parker schreibt in
seinem Vorwort, es gehe erstens
darum, islamische Traditionen in
der Psychoanalyse willkommen zu
heißen, als kritische Beschreibung
und Transformation von zeitge-
nössischer Subjektivität; zweitens,
danach zu fragen, ob nach der
jüdisch und christlich beeinfluss-
ten Theorie eine islamische Welle
komme, die die Psychoanalyse
zum Wachstum bringe.
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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 Drängen von Grup-
penmitgliedern, ihre Ehe als Ver-
gewaltigung zu benennen, jedoch
als gewaltvoll und beschuldigend
erlebt. Özdaglar arbeitet diesen
Aspekt nicht weiter aus. Es scheint
jedoch, dass ihre Analysandin sich
der psychischen Funktion einer
solchen Benennung für die ande-
ren Gruppenmitglieder bewusst
war. Oder anders: Selbst, wenn
diese recht hätten, dient die
Benennung ihrer Abwehr, viel-
leicht gegen eigene frühe Ohn-
machtserfahrungen, und nicht 
der Entlastung der Analysandin.
Indem die Psychoanalyse die früh-
kindliche Genese in den Fokus
nimmt, macht sie ein universalisti-
sches Angebot. Von diesem ausge-
hend hebt Özdaglar beispielsweise
kritisch die ökonomisch bedingten
frühen Trennungen von Eltern
und Kindern in Migrationsge-
schichten hervor. Die resultieren-
den Störungen in den Beziehun-
gen würden mitunter vonseiten
der Eltern abgewehrt, indem sie
als Entfremdung der Kinder von
der eigenen Kultur phantasiert
würden. Gleichsam kann das
Phantasma der Entfremdung, wie
Özdaglar am Fall einer anorekti-
schen Patientin aufzeigt, eigene
schuldbesetzte Wünsche 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 dafür die Werkzeuge
bereitstellt und eine Nähe zum
Gegenstand ermöglicht, die reinen
Diskursanalysen meist abgeht.
Ihre Stärke liegt darin, Themen
wie Migration und Islam als
Begegnungen mit dem Anderen zu
thematisieren, ohne seine Alterität,
wie beispielsweise im populären
Begriff des Otherings, doch nur
als Ausdruck des Eigenen verste-
hen zu können. —
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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-
dualität zu leben, die Psychoana-
lyse habe somit eine andere Funk-
tion als im Westen. Für den Iran
heiße das, beizutragen zu einer
demokratischen Gesellschaft und
zu Selbstautorisierung. 

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

anderen Licht, als Folge der
Repräsentation und des Unbe-
wussten. Aber auch an diesem
Punkt tritt in Tepests Argumenta-
tion eine Gegenströmung auf: Mit
der syrischen Analytikerin Rafah
Nached behauptet sie, dass das alle
Menschen betreffende Leiden die
Grundlage für die Übersetzbarkeit
sei. Da stellt sich die Frage, ob
damit der Verlust doch vermieden
werden könnte. 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 ökonomi-
schen Zusammenhängen, in
denen sie entstanden ist, aufgefasst
wird, dann erkennt man ihre
Bedingtheit, ihre Verwobenheit
mit der Kultur und den sozio-öko-
nomischen Bedingungen. Aber
auch da hätten orthodoxe Kleriker
leichtes Spiel, indem sie sagen
würden, die wahre Religion sei
nicht aus sozio-ökonomischen
Verhältnissen entstanden, sondern
eine göttliche 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 für ein 
globales Symptom unseres Zeit-
geistes, nämlich die Schwächung
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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Schauen wir ein paar Beiträge
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 verändern. Auf der mani-
festen Inhaltsebene widerspreche
der Islam der Psychoanalyse, aber
auf der latenten Ebene könne die
Begegnung zu Veränderungen von
beiden führen. Das gelte sowohl
für den Iran wie auch für andere
Länder. Die beiden Autorinnen
bringen eine weitere Unterschei-
dung vor: jene von großen und
kleinen Traditionen. Damit kön-
nen sie aufzeigen, dass regionale
Eigenheiten verhindern, dass eine
Religion totalitär und uniform
wird. Sprache, Kleidungsstil,
Musik, Gastronomie seien in
jedem Land, sogar in jeder Region
verschieden, sodass innerhalb des
Islam eine Vielfalt entstehe,
zusätzlich zu den Unterschieden
zwischen sunnitischer und schiiti-
scher Richtung. Eine dritte Unter-
scheidung zwischen Religion und
Kultur stützt das Anliegen der
Autorinnen, den Islam in seiner
Vielfalt und Offenheit zu präsen-
tieren. Das wird am Beispiel der
Revolution 1979 im Iran erläutert.
Diese sei mit einer Ablehnung
westlicher Werte verknüpft gewe-
sen, sodass sich die Psychoanalyse
nur als kulturelle Institution, in
Ausgrenzung von der Religion,
einigermaßen habe halten können.
Der Krieg mit dem Irak habe das
seinige dazu beigetragen, dass die

Psychoanalyse kaum mehr gefragt
worden sei; seither hätten sich
jedoch die Verhältnisse geändert.
Die umgekehrte Frage, ob die Psy-
choanalyse ihrerseits den Islam
beeinflussen könne, bringt die
Autorinnen dazu, sich mit der
Frage der Interpretation auseinan-
derzusetzen, die für die Psycho-
analyse unabdingbar, für den
Islam, d. h. für den Koran, um -
stritten ist. Es gäbe Positionen,
Überzeugungen, die von Interpre-
tationen des Koran nichts wissen
wollten, sie fassten den Islam als
totalitär, das gesamte Leben
regelnd, auf. Im Sinne der Psycho-
analyse treten Myriam Aslzaker
und Forough Edrissi dafür ein,
diese totalitäre Haltung zu
bekämpfen, zu öffnen. Dabei 
wenden sie sich auch an die
Öffentlichkeit im Westen, wenn
sie beklagen, dass im Westen die-
ses Bild vorherrschend sei, sodass
der Islam als rückständig, primitiv
aufgefasst werde, während sich der
Westen der Aufklärung und Säku-
larisierung rühme. Sie sehen die
Aufgabe der Psychoanalyse darin,
eine kulturelle Dimension in den
Islam einzuführen, die diese Reli-
gion offener mache, gleichsam als
Brückenbauerin zu wirken. Und
sie zeigen auf, dass im Christen-
tum niemand behaupte, wenn ein
Attentat oder ein Massaker verübt
worden und der Mörder christli-
chen Glaubens sei, dass das eine
direkte Folge dieser Religion sei,
diese Beurteilung müsse auch für
den Islam gelten. Sie zitieren
abschließend eine andere Autorin
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sei. Die Autorin nennt den ameri-
kanischen Präsidenten sogar, Bens-
lamas Wortprägung aufgreifend,
einen »Übermuslim«, dem viele
Anhänger göttliche Macht zuord-
neten. Somit hat sie auch ein ver-
gleichbares Symptom zwischen
Ost und West gefunden, ein Ideal,
wie es auch der Prophet Mohamed
verkörpere, der für 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 Möglichkeit einer
Begegnung ausschließe, aufzude-
cken und dafür einzutreten, dass
der Koran nicht den Fundamenta-
listen überlassen bleibe, sondern
interpretiert werde. Die Autorin
erkennt aber, dass der gesellschaft-
liche Wandel, im Westen wie im
Osten, die Entstehung des ISIS
begünstige, weil dieser einen ver-
letzten Teil eines Jeden repräsen-
tiere, was ein schreckliches Drama
sei, auch ein eigenes.

Farshid Kazemis Beitrag The
repressed event of (Shi’i) 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, nämlich eine, die
mit Weiblichkeit und Aufstand zu
tun hat. Der Autor, der in Edin-
burgh als Literatur-und Filmwis-
senschaftler mit lacanianischer
Orientierung tätig 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 führe das Märtyrertum
des Imans Hossein an, der in Ker-
bala mit seinen wenigen Getreuen
gegen eine erdrückende Mehrheit
auf dem Schlachtfeld umgekom-
men sei; sodann das für Iraner so
wichtige Buch von Ferdousi Sha-
nameh (Buch der Könige), in wel-
chem die Geschichten von Rostan
und seinem Sohn und diejenige
von Siavoush und seinem Vater
herausragten, weil in beiden die
Väter ihre Söhne erschlagen und
somit eine andere Grundposition
einnehmen würden als die Psycho-
analyse Freuds mit der Behaup-
tung des Urvatermordes und mit
Sophokles’ Ödipus. Kazemi hält
Dabashi drei Argumente entgegen:
1. Auch im Shanameh gebe es
Geschichten, in denen der Sohn
den Vater erschlage; 2. Selbst in
der Ödipus-Geschichte spiele die
Feindseligkeit des Vaters gegen
den Sohn eine ausschlaggebende
Rolle, denn Laios versuche, seinen
Sohn töten zu lassen, weil ihm
sein eigener Tod prophezeit wor-
den sei; 3. Die Umkehrung des
angeblichen ödipalen Musters sei
nicht speziell etwas Iranisches,
sondern lasse sich auch in anderen
Ländern und Kulturen beobachten
(hier möchte ich an meine Inter-
pretation der Wilhelm-Tell-
Geschichte [RISS 13/14] erin-
nern, worin der Vater mit der
Armbrust auf den Apfel schießt,
der sich auf dem Kopf des Sohnes
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ran zurückgekehrt, wo sie weiter-
hin als Analytikerin tätig ist. Sie
behauptet außerdem, dass der
Islam eine Rolle als erotisiertes
Objekt 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-
knüpft auch die Erotik, insofern
der Islam ein Männlichkeitsideal
verkörpere, das gerade darum, weil
es mit dem Wertewandel in der
westlichen Gesellschaft kontras-
tiere, auf ein besonderes Interesse
stoße. 

Die Autorin richtet ihre Auf-
merksamkeit in der Folge auf die
Dschihadisten, die in ihren Gast-
ländern für so viel Beunruhigung
sorgen. Sie sagt, Dschihadisten
seien oft Kinder von schwachen
Vätern, Immigranten, sodass sie
nach ihren Wurzeln suchten, diese
aber im Himmel statt auf Erden
fänden. Dabei spiele der Traum
der Überwindung der Sterblich-
keit, an den die Dschihadisten
glaubten, eine bedeutsame Rolle.
So gesehen, sei das Martyrium
nicht eine Art zu kämpfen, 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 täten.
Sie sieht in dieser Idealisierung
eine Mythisierung, um der dro-
henden Degenerierung entgegen-
zutreten. Dazu gehöre auch das
Verbot, den Koran zu übersetzen,
was den Fundamentalismus stärke.
In freier Interpretation lässt sich
die Aussage der Autorin so zusam-
menfassen, dass sie den Dschiha-
dismus als Unterfangen sieht, 
der symbolischen Kastration, ein-
schließlich der Sterblichkeit, zu
entgehen. Dieser Fundamentalis-
mus richte sich einerseits gegen
einen Islam, der sich offen gebe
und akzeptiere, dass der Koran der
Deutungen bedürfe, andererseits
gegen den Westen mit seinem 
Zerfall des Christentums, das
begleitet werde von mehr oder
weniger eingestandenen Träumen
eines religiösen 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
gefürchtet werde, sei in gewissem
Sinne das, was heftig erotisiert
werde. Mit anderen Worten: Der
Muslim – hier ließe sich präzisie-
ren: der Dschihadist, wobei die
Wahrnehmung oft von Ängsten
geleitet und deshalb mit Vorurtei-
len beladen ist – werde als gefähr-
lich und sexuell aufgefasst. 

In einem kühnen Bogen
bezieht sie dann dieses Bild des
nicht-kastrierten Mannes auf
Donald Trump; er sei die unheim-
liche Rückkehr dessen, was fremd
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der davon ausgeht, dass Sprache
[qua Repräsentation] mit einem
Verlust einhergeht. —

Ich sage, dass derjenige, der in
meinen Augen etwas anderes
liest als eine immerwährende
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 für das Nicht-
mehr-Weggehen dieses Begehrens
ist die wiederkehrende Aussage,
Flucht und Migration werden wei-
ter zunehmen. Das mag stimmen.
Aber es alleine reicht nicht aus als
Begründung für jenes Begehren
nach Ordnung als Antwort auf die
»Krise«. »Es muss noch etwas
anderes im Spiele sein«, das der
Kritik bedarf.1 Das Unbehagen,
das die Ankunft von Geflüchteten
in Westeuropa, insbesondere in
Deutschland seit 2015, in weiten
– und durchaus nicht nur den illi-
beralen – Teilen der europäischen
Öffentlichkeit ausgelöst hat, ist
von nachhaltiger Natur. Dabei tre-
ten immer wieder überraschende
Verschiebungen und Widerstände

zutage. Etwas von dem, was uns
erreicht und geschieht, scheint
auch der Psychoanalyse zu schaf-
fen zu machen. Mit der Lektüre
von Nazir Hamads und Charles
Melmans La psychologie de l’immi-
gration2 möchte ich versuchen, ein
wenig zu verrücken, 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, Identität,
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 nähern. Sie 
versuchen, dem Erstarken von
rechtsnationalen und faschisti-
schen Tendenzen in Europa etwas
entgegenzusetzen. Das Einfüh-
lungsvermögen in die Motive der
geflüchteten Kinder und Jugendli-
chen sowie die Bemerkungen zu
Beginn des Buches, die den
Zustand einer Welt beklagen, die
von Hunger, Kriegen und ökono-
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befindet). Diese Re-Positionierung
ist aber nicht das, was Kazemi vor
allem mitteilen will, denn ob die
Feindseligkeit von den Vätern
oder den Söhnen ausgeht, mag
zwar aus seiner Sicht von gewisser
Bedeutung sein, aber die Kontro-
verse bleibt ihm zufolge innerhalb
der männlichen, patriarchalen
Logik. Gegen diese bringt der
Autor ein Ereignis vor, das nicht
tausend Jahre zurückliege, sondern
auf die Bewegung der Babiten im
19. Jahrhundert zurückgehe,
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 Unterdrückung 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
beschränkt gewesen sei. Kazemi
betont die Bedeutung der Stimme
mit dem Hinweis auf den Status
als Objekt a, 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 göttliche Dimen-
sion der Stimme zu zeigen. Die
Fortsetzung des Aufstandes dieser
außerordentlichen Frau habe laut
Kazemi tragisch geendet: Tahirih
Qurrat al’ Ayn sei zum König
geführt worden, der ihr, wenn sie
ihre Revolte verurteilte, die Heirat
angeboten habe. Ihre 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
Übertretung 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 Unterdrückung der Frau
im schiitischen Islam, und darüber
hinaus im Islam überhaupt. Das
ist dem Autor zufolge schon im
19. Jahrhundert angebrochen, nun
gilt es »nur« noch, es in der Gesell-
schaft zu verwirklichen. 

Die hier präsentierte Auswahl
weist nicht nur auf die Vielfalt
und die Brisanz des Sammelban-
des hin, sondern bezeugt zudem
seine Aktualität und politische
Relevanz. Deutlich wird auch die
Schwierigkeit, argumentativ fun-
damentalistischen Strömungen
beizukommen, denn diese ver-
schließen sich jeglichem Diskurs,
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