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Von Sippenverbänden angedrohte oder vielleicht sogar vollstreckte 
Blutrache wird im Text von Franziska Harnisch als universeller Aus-
gangspunkt für die Entstehung einer öffentlichen Ordnung betrachtet. 
In Europa führte – von Christentum und städtischer Selbstorganisation 
befördert – der Aufbau solch einer Ordnung zur Polizei (Rawlings 
2002: 8-10). Doch wie sieht Polizei in nicht-okzidentalen Ländern aus? 
Ist sie ebenso aufgebaut wie in Europa, was hat sie für Aufgaben? 
Ähnlichen Fragen widmet sich Saskia Ellenbeck in ihrem Beitrag über 
Kambodscha. Sie zeigt, dass der Sippenverband – wenn auch nicht 
unbedingt die Blutrache als Sanktionsform – dort an Bedeutung ge-
winnt, wo die Polizei sich institutionell nicht durchsetzen kann. Das ist 
in Kambodscha der Fall. Allerdings zeigt sich in ihrer Untersuchung 
auch, dass Max Webers kategorische Vermutung, dass Polizei nur in 
okzidentalen Gesellschaften entstehen könne, zu kurz schließt. Die 
Erwaltungshaltung der Kambodschaner der Polizei gegenüber macht 
deutlich, dass ihnen das Modell einer öffentlich finanzierten und für 
öffentliche Ordnung zuständigen Polizei nicht wesentlich kulturfremd 
ist. Die massive Verunsicherung, die Krieg, Bürgerkrieg und Pol-Pot-
Regime in Kambodscha hinterlassen haben, haben sicherlich dazu 
beigetragen, sich grundsätzlich für die Idee einer über die Schranken 
der Familienbeziehungen hinaus aktive Polizei zu öffnen.  
Einen anderen Eindruck erhält man beim Blick auf die aktuelle Situati-
on im Irak. Hier finden fast täglich islamistisch motivierte Attentate 
statt, die sich nur selten gegen die Besatzungstruppen richten, son-
dern gegen Vertreter der entstehenden irakischen Staatsgewalt. Poli-
zeirekruten sind besonders häufig Opfer von solchen Attentaten. 
Anders als in Kambodscha scheinen hier Krieg und Terror nicht zu 
einer Hinwendung zur Polizei als Garantin öffentlicher Ordnung geführt 
zu haben. Woran das liegen mag, kann hier sicherlich nicht abschlie-
ßend geklärt werden, doch kann es sich lohnen, mit Blick auf eine 
spezifisch islamische Form der Polizei, der „Mutawa“ zu klären, auf 
welchem Selbstverständnis sie beruht und wie sie im kulturellen Rah-
men des Islam entstehen konnte.  
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Die Entstehung der „Mutawa“ 

Die islamische Religionspolizei der Mutawihin (arab.: die, die gehor-
chen) entstand Mitte des 18. Jahrhunderts im Zusammenhang im heu-
tigen Saudi-Arabien (Allen 2007: 54). Die Wahhabiya, damals eine 
kleine radikalislamische Sekte, gewann hier an Einfluss und eroberte 
sich sukzessive immer mehr Landstriche im Entstehungsland des Is-
lam zusammen. Die Mutawa war anfangs so etwas wie die spezifisch 
wahabitische Religionspolizei. Sie war, mit Knüppeln ausgestattet, in 
erster Linie damit beschäftigt, die Menschen im Wahhabitischen 
Machtbereicht fünf Mal täglich zum Gebet anzuhalten. Aber sie stellte 
auch eine gesellschaftliche Einheitlichkeit sicher, z.B. in Modefragen. 
Nichts Äußerliches, keine Mode, sollte die Menschen von der Einzigar-
tigkeit Gottes ablenken. Als die Wahhabiten 1924 Herrscher über die 
Heiligen Stätten des Islam in Mekka geworden waren „säuberten“ die 
Mutawihin die Stadt von ihrer Auffassung nach unislamischen Traditio-
nen (Allen 2007: 253).  
Im modernen Saudi-Arabien sind die Mutawihin eine Behörde mit ca. 
3.500 Mitarbeitern, einem eigenen Haushaltsposten und einer eigenen 
Website (http://www.hesbah.gov.sa/). Ihr offizieller Name ist „Behörde 
zur Förderung der Tugend und Bekämpfung des Lasters“, eine Formu-
lierung, die dem Koran entlehnt ist. Dort heißt es in der dritten Sure, 
Vers 110: „Ihr seid die beste Gemeinschaft, die unter den Menschen 
entstanden ist. Ihr gebietet, was Recht ist und verbietet, was verwerf-
lich ist und glaubt an Gott“ (Paret 2004: 51). Dieses Motto zeigt, dass 
sich Mutawa als eine religiöse Einrichtung versteht. Religiös legitimier-
te Polizeien sind im islamischen Kulturbereich nichts Ungewöhnliches: 
Auch Ibn Khaldun (1967: 433 ff.), von dessen Asabiya-Theorie noch 
die Rede sein wird, zählt Polizei und Marktaufsicht zu den „religiösen 
Ämtern.“ Insofern haben wir es bei der Mutawa mit einer religiösen 
Polizei zu tun, die man als typisch für die islamische Welt ansehen 
kann.  
Religiös legitimierte Polizeien gibt es heute z.B. auch in Algerien, 
Ägypten, Indonesien, Jemen, Libyen, Malaysia, Sudan, Usbekistan, in 
den palästinensischen Gebieten sowie in Teilen Pakistans und 
Nigerias. Während sie in Saudi-Arabien von der staatstragenden 
Saud-Familie finanziert werden, entstehen z.B. im Irak dort Mutawa-
Einheiten quasi spontan, wo sich, wie z.B. in Basra die Besatzungs-
truppen zurückziehen 

 122 



(http://stevenvincentfoundation.org/intheredzone/democracy_and_elec
tions). 
Auch gibt es Berichte über sich verselbständigende Mutawa-Gruppen, 
die auf eigene Faust dafür sorgen, dass es auf den Straßen „isla-
misch“ zugeht, wobei es ihrer Interpretation unterworfen bleibt, was 
damit gemeint ist. Bekannt wurde die Mutawa über die Grenzen Saudi-
Arabiens hinaus, als sie 2002 während eines Brandes in einer Schule 
in Mekka mehrere Mädchen daran hinderten, das Gebäude zu verlas-
sen und Feuerwehrleuten den Zugang verweigerten. Sie nannten als 
Grund für dieses Verhalten, das vierzehn Mädchen das Leben kostete, 
dass letztere nicht anständig verschleiert gewesen seien. Beschwer-
den über solch eine oft eigenwillige Handhabung des „Tugend“-
Begriffes haben dazu geführt, dass in Saudi Arabien 2002 eine „Aka-
demie für Islamische Polizei“ eingerichtet wurde, in der Mutawihin 
ausgebildet werden sollen (Zuhur 2005: 25). Trotz solcher Ansätze 
zeigt sich die Mutawa als eine Religionspolizei, die sich weniger an 
dem Gedanken der öffentlichen Ordnung als an dem der religiösen 
Anständigkeit orientiert.  

Die Mutawa in der islamischen Ideenwelt 

Wenn nach Max Weber Blutrache und Polizei als die beiden Enden 
eines Entwicklungsstranges angenommen werden, stellt sich die Fra-
ge, wo dabei die Mutawa zu verorten ist. Denn die Saudi-Arabische 
Mutawa entsteht zu einer Zeit, in der die Blutrache auf der Arabischen 
Halbinsel vorherrscht. Die von Michael E. Meeker (1979) untersuchte 
arabische Heldendichtung des 19. Jahrhunderts beschreibt Beduinen-
familien, die in einer Welt von Überfällen, Plünderungen und Raubzü-
gen nur in ihrer Sippe Schutz finden. Blutrache hält Bündnisse 
zusammen, rechtfertigt politisches Handeln und schützt die Individuen 
vor den Wirrnissen ihrer Zeit.  
Es sei eine Welt, schreibt Meeker (1979: S. XI), wie sie schon der 
nordafrikanische Sozialhistoriker Ibn Khaldun (1332-1405) beschrie-
ben habe, eine Welt des Zusammenhaltes in Beduinenfamilien, den 
Ibn Khaldun mit dem Begriff „Asabiya“ umriss. Da Ibn Khaldun (1967: 
312ff.) in der Asabiya eine soziale Kraft sieht, die sich regelmäßig ins-
besondere gegen Versuche einer Polizeiisierung der Gesellschaft in 
den Weg stellt, soll ihr hier erweiterte Aufmerksamkeit zukommen.  
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Der Begriff Asabiya geht auf die Wurzel `asb zurück, die „Bindung“ 
bedeutet (Wehr 1980: 615). Verstanden wurde unter asaba stets die 
Blutsverwandtschaft, namentlich unter männlichen Familienmitgliedern 
(Encyclopedia of Islam 1967: 681). Im Großen und Ganzen beschreibt 
der Begriff also die Sippenordnung, die auf Blutsverwandtschaft oder 
einer Fiktion der familiären Zusammengehörigkeit fußt. Das Entschei-
dende für solcherlei zusammengehaltene Verbände ist, dass man sich 
einander verwandt weiß und aus dieser Verwandtschaft (die auch rein 
erfunden sein kann, aber von allen Beteiligten anerkannt sein muss) 
ein Schutzverhältnis für die beteiligten Einzelnen ableiten lässt.  
Was Ibn Khaldun mit Asabiya beschreiben möchte, ist vielfach über-
setzt worden. Ich möchte die verschiedenen Übersetzungsvorschläge 
hier aber nicht vorstellen, weil sie von dem ablenken, was der Begriff 
beschreiben will. Nimmt man „Asabiya“ einfach als soziologischen 
Arbeitsbegriff, eröffnen sich dem Leser letztlich eigene und zutreffen-
dere Übersetzungsmöglichkeiten.1 
In seiner Geschichtstheorie beschreibt Ibn Khaldun mit „Asabiya“ eine 
Form sozialen Zusammenhaltes, die politische Macht begründet. Da-
bei geht er davon aus, dass der Aufstieg und Untergang einer Dynas-
tie vier Generationen umfasst, die jeweils unterschiedliche Aspekte der 
Asabiya betonen. Eine Asabiya ist am Anfang nicht mehr als ein 
Schutzbund von Blutsverwandten, die sich mit vergleichbaren Asabiy-
as in Konkurrenz stehen. Man führt Krieg miteinander: „Ihren Ursprung 
haben die Kriege im Begehren einiger Menschen, an anderen Rache 
zu nehmen. Dabei wird für jede der beiden Parteien von den Angehö-
rigen ihrer `asabiya Partei ergriffen“ (Ibn Khaldun 1992: 153). Werner 
Schiffauer (1983: 65f.) berichtet von einer Begebenheit aus der Türkei 
des 20. Jahrhunderts, die das veranschaulicht:  

„Die Auseinandersetzung betraf eine Viehweide, die von zwei 
Dörfern genutzt wurde. Es war vereinbart worden, die Weide 
nicht vor einem bestimmten Termin abgrasen zu lassen. Aber 
mehrere Tage vor diesem Termin trieben zwei vielleicht zehnjäh-
rige Jungen die Herden ihrer Familien auf die Wiese. Sie wurden 
von zwei älteren Bauern aus dem Nachbardorf überrascht und 
angebrüllt. Durch das Geschrei aufmerksam gemacht, kam auch 
der ältere Bruder der Hütejungen, ein Mitzwanziger, hinzu und 

                                      
1 ausführlich dazu: Grutzpalk 2007: 29-44.  
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griff ein. (...) Der Konflikt ist deshalb so bemerkenswert, weil die 
Schuldfrage geklärt scheint: Es handelt sich um den Verstoß ge-
gen eine Absprache. (...) Dies hinderte den Bruder nicht, bedin-
gungslos Partei zu ergreifen.“ 

Solche und ähnliche Situationen mögen Ibn Khaldun vorgeschwebt 
haben, wenn er an die Urform der Asabiya dachte. Der Zusammenhalt 
der Asabiya-Mitglieder fragt nicht nach Recht oder Unrecht, er fragt 
nach Zusammenhalt. Ibn Khaldun geht davon aus, dass die radikalste 
Form des Zusammenhalts in der Asabiya bei den Beduinen vor-
herrscht, die nicht zögern, ihre Asabiya stets bis zum Äußersten zu 
verteidigen.  
Der Islam entstand in einem sozialen Umfeld, in dessen Mittelpunkt die 
auf Blutsverwandtschaft fußende Sippen- und Stammeszugehörigkeit 
stand. Ein Leben jenseits der durch Familienbande aufgezeigten Gren-
zen wurde von den frühen Muslimen wie von ihren nichtmuslimischen 
Zeitgenossen beim wahrsten Sinne des Wortes als asozial verstanden. 
Eine Gruppe früh zum Islam Bekehrter war im Jahr 614 nach Abessi-
nien geflohen und erklärte ihren dortigen Gastgebern ihre Religion wie 
folgt:  

„(Der Prophet) befahl uns, stets die Wahrheit zu sprechen, Treue 
zu wahren, Blutsbande zu achten, dem Gast Schutz zu gewäh-
ren und Verbrechen und Blutvergießen zu meiden. Er verbat uns, 
zu huren und zu lügen, den Waisen den Besitz zu nehmen und 
unbescholtene Frauen zu verleumden.“ (Ibn Ishaq 1979: 66f.). 

Alles andere hätte man sowohl in Arabien als auch in Abessinien auch 
merkwürdig gefunden. Dass man unter anderem Blutsbande zu achten 
habe, galt universell als normal, wie Franziska Harnisch ja auch in 
ihrem Text darlegt. 
In seiner weiteren Entwicklung jedoch legte der Islam zunehmend 
Wert auf eine andere Begrifflichkeit: „Umma“.Die Umma ist demnach 
eine durch Glauben an den Einen Gott und das Jüngste Gericht zu-
sammengehaltene Gemeinde, deren Mitglieder sich gegen Anfeindun-
gen von den „Ungläubigen“ verteidigen. Nicht aufgrund ihrer 
Blutsbande wird diese Gemeinschaft zusammen gehalten, sondern 
weil sich ihre Mitglieder durch Glaubenbekenntnis jeweils individuell 
dem einzigen Gott unterworfen und die Regeln des Propheten als für 
sie geltend akzeptiert haben.  
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Neun Jahre nach der erwähnten Flucht früher Muslime nach Abessi-
nien floh Mohammed selbst nacht Yathrib, dem heutigen Medina. Ein 
als die „Gemeindeordnung von Medina“ bekannt gewordenes Doku-
ment beschreibt die Umma der Muslime, die zusammen mit den orts-
ansässigen Juden ein Schutzbündnis gegenüber allen anderen 
Gruppen einging (Wunderer 2003: 24). Blutsbande werden hier der 
religiösen Gemeinschaft unterworfen, sie übernimmt die Schutzfunkti-
on gegenüber dem Individuum, die vormals durch den Clan geregelt 
wurde. Solche Stammesföderationen sind in der arabischen Welt 
nichts Seltenes (Meeker 1979: 80), sie kommen allerdings nur pha-
senweise und anlassbezogen vor. Eine auf Dauer angelegte Umma 
hingegen ist in Mohammeds Zeit etwas Neues. Sie sollte eine neue Art 
der Schutzgemeinschaft darstellen, die, anders als die Asabiya, nicht 
auf Blutsverwandtschaft, sondern auf Glauben an den Einen Gott und 
das Jüngste Gericht basieren sollte. Der Propheten Mohammed wird 
mit der Aussage zitiert, die Asabiya stehe nunmehr dem „Geist des 
Islam“ und somit der Umma entgegen (Encyclopedia of Islam 
1967: 681).  
Ibn Khaldun (1967: 315 ff.) ist davon überzeugt, dass der Umma-
Begriff sich nur durchsetzen konnte, weil er religiös legitimiert war. Der 
Koran nennt die muslimische Umma die beste überhaupt (Sure 3, 
104). Ihre Mitglieder sollen in einem organischen Verhältnis zueinan-
der stehen, wie es in einer Überleiferung über den Propheten Mo-
hammed heißt:  

„Die Gläubigen gleichen hinsichtlich ihres Mitgefühls, ihrer 
freundschaftlichen Beziehungen und ihres Wohlwollens mitein-
ander dem Organismus – wenn eines seiner Glieder leidet, sor-
gen sich die Übrigen um dieses Glied, indem sie mit 
Schlaflosigkeit und Fieber reagieren“ (Sahih al-Buhari 2002: 
428). 

Radikalislamische Bewegungen wie die Wahhabiten haben sich stets 
den Umma-Begriff zu eigen gemacht und in Aussicht gestellt, dass sie 
die Gemeinschaft der Gläubigen in die Tat umsetzen könnten und wür-
den. Die Mutawa orientiert sich an der Vorstellung einer nach den Ge-
boten der Sharia ausgerichteten Umma.  
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Islamismus, Mutawa und das Internet 

Blutsverwandtschaft und Sippenzugehörigkeit blieben dennoch auch 
nach der Islamisierung die bestimmenden Kräfte in der arabischen 
Gesellschaft. Besonders beredt ist die Auseinandersetzung zwischen 
arabischen und afghanischen Mujaheddin um die Bedeutung des 
Paschtunwali2 Ende der 1980er Jahre hatte man im Kampf gegen die 
Sowjetunion zueinander gefunden. Die in Afghanistan einheimischen 
Paschtunen machten geltend, ihr zum Schutz der Sippenbande anhal-
tender Ehrenkodex (der so genannte Paschtunwali) sei Ausdruck des 
Islam, sie seien sogar „Muslime der ersten Stunde.“ Arabische Frei-
schärler, die dem gegenüber ein radikales und weltumspannendes 
Umma-Konzept vertraten, sahen das anders und verwarfen den 
Paschtunwali als unislamisch (Glatzer 2000).  
Dieses Beispiel zeigt, dass auch der moderne Islamismus sich einer 
radikalen Umma-Ideologie verschrieben hat, die alle Ansätze einer 
Asabiya zu verdrängen versucht. Das Gegenteil von einer religiös ge-
prägten Gesellschaft ist dieser Ideologie zufolge eine Gesellschaft, die 
in Stammesverbände zerfällt und in der der Islam keine Rolle spielt. 
Entweder, so ist die islamistische Logik, ist eine Gesellschaft isla-
misch, oder sie ist „Jahiliya“ (Unwissenheit), befindet sich also in ei-
nem Zustand vorislamischer Sitten- und Zügellosigkeit (Qutb o.J.: 93).  
Auch die Mutawa in Saudi-Arabien sieht ihre Aufgabe darin, diesen 
Zustand der moralischen Verrohung gar nicht erst aufkeimen zu las-
sen. Im Oktober 2007 gab die Behörde bekannt, man werde insbe-
sondere gegen Jugendliche vorgehen, die „unislamisches“, also 
insbesondere „westliches“, Verhalten an den Tag legten. Darunter fällt 
das Sitzen auf Caféterassen ebenso wie das Tragen bestimmter Klei-
dung (http://www.mediarabe.info/spip.php?article1087).  
Trotz dieser radikalislamischen Polizeiarbeit ist es Saudi-Arabien, das 
den besonderen Zorn der Islamisten auf sich gezogen hat. Dort herr-
sche, so Osama bin Ladin in einem Interview mit dem Fernsehsender 
CNN 1997, eine Dynastie, die „eine große Sünde gegen den Islam 
begangen“ habe, „denn die Regierung der Menschen“ habe „die Re-
gierung Gottes ersetzt“ (Keppel 2005: 80). Diese Logik ist typisch für 
den modernen Islamismus: Eine wahre Umma ist für ihn nur unter dem 

                                      
2 zum Schutz der Sippenbande anhaltender Ehrenkodex 
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reinen Gesetz Gottes und nicht unter menschlicher Macht denkbar. 
Würde man Osama bin Ladin nach der Mutawa in einem islamisti-
schen Staat befragen, der nach seinen Vorstellungen eingerichtet wä-
re, würde er wohl darauf hinweisen, dass sie dort nicht notwendig sei, 
da alle Menschen sich freiwillig dem Gebot Gottes unterwerfen wür-
den.So jedenfalls sieht es bin Ladins großer intellektueller Mentor, 
Sayyid Qutb (2000: 125). Mutawa wäre für Osama bin Ladin also 
wahrscheinlich ein Phänomen einer Übergangsgesellschaft, in der die 
Menschen noch zum „wahren Glauben“ erzogen werden müssten.  
Mit solchen Theorien können Islamisten so lange arbeiten, wie sie 
nicht reale Macht zu verantworten und gegebenenfalls Mutawihin zu 
steuern haben. Das Auftreten von islamischen Polizeien in immer 
mehr Regionen der islamischen Welt wird aber die Frage nach ihrer 
Legitimation regelmäßig neu entfachen. Ein Verweis auf das Wort Got-
tes reicht da zur Erklärung ihres Verhaltens nicht aus, wo, wie zuletzt 
in Saudi-Arabien Jugendliche zum Teil gewaltsam gegen das rigide 
Autreten der Religionspolizei aufbegehren 
(http://www.ambafrance.org.sa/article.php3id_article=800). 
Es ist nicht anzunehmen, dass auf Dauer eine religiöse Sittenpolizei 
erträglich ist, die sich jeder äußeren Kontrolle entzieht. Ein Eintrag im 
Internet-Portal „youtube“ zeigt die Festnahme eines Geschwisterpaaa-
res durch die saudische Mutawa, die die beiden für ein Liebespäär-
chen gehalten hatte (http://de.youtube.com/watch?v=acqC-
8U1AWc&feature=related). Die junge Frau, die das Video in das Portal 
eingestellt hat, schreibt über die Mutawa: „i just posted this, to show 
that they are also human and they too, make mistakes. Because most 
of them act as though they are always right and that we are not allo-
wed to question their actions ever.“ Die bereits erwähnte Einrichtung 
einer Polizeischule für die Mutawa in Saudi-Arabien zeigt, dass das 
Problem dort bereits erkannt ist, auch wenn dennoch Mutawa-
Skandale nicht ausbleiben, die mit den im Okzident hinlänglich be-
kannten Polizeiskandalen vergleichbar sind. 2006 wurde, wohl auch 
vor dem Hintergrund solcher Skandale, der Mutawa das Recht auf 
Verhör entzogen (Iran Daily, 25.5.2006: 9).  
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Fazit: Auch die Mutawa wird sich demokratisch 
legitimieren müssen 

Die Geschichte der okzidentalen Polizei war auch eine Geschichte 
ihrer Legitimation. Max Weber konnte den deutschen Schutzmann 
noch als „Stellvertreter Gottes auf Erden“ belächeln3, Strategen und 
Aktivisten der „1968er“ stellten ihrerseits „die Humanität der staatlichen 
Organe und der Demokratie“ mit Blick auf die Polizei „überhaupt in 
Frage“ (Goeschel 1971, S. 31).  
Da wo polizeiliche Macht real ist, muss sie sich legitimieren. Das gilt 
insbesondere für eine Welt, in der Legitimationfragen binnen Sekun-
den der ganzen Internetcommunity mitgeteilt werden können. Es ist 
deswegen nicht auszuschließen, dass die Mutawa auf Dauer einem 
solchen Legitimationsdruck ausgeliefert sein wird, der eine demokrati-
sche Kontrolle ihrer Tätigkeit erzwingen kann. Wären sie, wie in ihrer 
Anfangsphase, allein der Koranexegese einer kleinen wahhabitischen 
Sekte verpflichtet, könnten sie sich eine solche Einmischung verbitten, 
aber das ist nicht mehr der Fall. Auch die Mutawa wird sich auf Dauer 
darauf einstellen müssen, dass es mehrere Wege gibt, ein guter Mus-
lim zu sein. „God may be One, but Islam most definitely is not“, 
schreibt der US-amerikanische Religionswissenschaftler Reza Aslan 
(2006; 263). Der religiöse Pluralismus im Islam wird in Zukunft voraus-
sichtlich eher zu- als abnehmen (Grutzpalk 2008). Deswegen ist eine 
polizeiliche ad-hoc-Maßnahme im Namen der reinen Religion zuneh-
mend undenkbar und Konflikte vorprogrammiert. Die pluralistische 
islamische Welt wird auf Dauer immer öfter nach Gründen für polizeili-
ches Einschreiten fragen und sie nicht stillschweigend erdulden. Der 
Weg zu einer demokratisch legitimierten und kontrollierten Polizei 
steht der Mutawa deswegen genauso bevor, wie anderen Polizeien vor 
ihr. So kann sich aus der Mutawa letztlich eine Polizei entwickeln, die 
sich äußerlich nicht von anderen Polizeien in der Welt unterscheidete, 
außer darin, dass sie ihre Wurzeln im Wahhabismus findet.  

                                      
3 „Es führt ein stetiger Weg von der bloß sakralen oder bloß schiedsrichterlichen 
Beeinflussung der Blutfehde, welche die Rechts- und Sicherheitsgarantie für den 
Einzelnen gänzlich auf die Eideshilfe- und Rachepflicht seiner Sippengenossen 
legt, zu der heutigen Stellung des Polizisten als des "Stellvertreters Gottes auf 
Erden" (Weber 1988: 561). 

 129



Literatur 

Allen, Charles (2007): God’s Terrorists. The Wahhabi Cult and the Hid-
den Roots of Modern Jihad; London: Abacus.  
Aslan, Reza (2006): No Got but Bod. The Origins, Evolution and Futu-
re of Islam; London: Arrow Books.  
Encyclopedia of Islam (1967), Vol. 1; Leiden: Brill. 
Encyclopedia of Islam (1990); Vol. VI; Leiden: Brill.  

Encyclopedia of Islam (2000) Vol. X; Leiden: Brill.  
Glatzer, Bernt (2000): Zum Paschtunwali als ethnischem Selbstport-
rait; In: Subjekt und System: Soziologische und Anthropologische An-
näherungen. Festschrift für Christian Sigrist zum 65. Geburtstag; 
Frankfurt a.M.: IKO; S. 93-102.  
Goeschel, Albrecht u.a. (1971): Beiträge zu einer Soziologie der Poli-
zei 1; Frankfurt a.M.: Suhrkamp. 
Grutzpalk, Jonas (2007): Umma und Asabiya. Ein muslimisches Ge-
genkonzept zu „Gemeinschaft und Gesellschaft“ oder eine mögliche 
Ergänzung der Tönnies’schen „Grundbegriffe der reinen Soziologie“?; 
In: Tönnies-Forum 1; S. 29-44.  
Grutzpalk, Jonas (2008): „Jihad gegen die Gelehrten“ Sind wir Zeit-
zeugen einer Reformation im Islam?; in: Leviathan 1, S 15-38.  
Ibn Ishaq (1979): Das Leben des Propheten; Gernot Rotter (Übers.); 
Tübingen, Basel: Erdmann.  
Ibn Khaldun (1992): Buch der Beispiele. Al Muqaddima; Reclam: 
Leipzig.  
Ibn Khaldun: Discours sur l’histoire universelle (al-Muqaddima); Vin-
cent Monteil (Übers.); Beyrouth: Commission Libanaise pour la traduc-
tion des chefs-d’œuvre 1967; Bd. 1.  
Issawi, Charles (1987): An Arab Philosophy of History. Selections from 
the Prologomena of Ibn Khaldun of Tunis; Kairo: The American Uni-
versity of Cairo Press.  
Keppel, Gilles (Hrsg.) (2005): Al-Qaida. Texte des Terrors; München, 
Zürich: Piper.  

 130 



 131

Lawrence, Thomas (1992): Die sieben Säulen der Weisheit. München: 
dtv.  
Meeker, Michael E. (1979): Literature and Violence in North Arabia; 
Cambridge: CUP.  
Qutb, Sayyid (2000): Social Justice in Islam; Oneonta: iPi.  
Qutb, Sayyid (o.J.): Milestones; Damskus: Dar al-Ilm. 
Rawlings, Philip (2002). Policing. A Short History; Uffculme: Willan.  
Sahih al Buhari (2002): Nachrichten von Taten und Aussprüchen des 
Propheten Muhammed; Dieter Ferchl (Übers.); Stuttgart: Reclam.  
Schiffauer, Werner (1983): Die Gewalt der Ehre. Erklärungen zu einem 
türkisch-deutschen Sexualkonflikt; Frankfurt a.M.: Surhkamp.  
Watt, Montgomery u.a. (1985): Der Islam. II Politische Entwicklungen 
und theologische Konzepte; Stuttgart, Berlin, Köln, Mainz: Kohlham-
mer.  
Weber, Max (1988): Wirtschaft und Gesellschaft; Tübingen: Mohr.  
Wehr, Hans (1980): A Dictionary of Modern Written Arabic. Arabic-
English; Beirut: Librairie du Liban.  
Wikipedia.de, Stichwort „Mutawa“, Recherche am 27.12.2007.  

Wunderer, Hartmann (Hrsg.)(2003): Der Islam und die westliche Welt. 
Konfrontation, Konkurrenz, Kulturaustausch; Hannover: Schroedel.  
Zuhur, Sherifa: Saudi Arabia. Islamic Threat, Political Reform, and 
Globald War on Terror; Carlisle: Strategic Studies Institute 2005. 
 


	Mutawa : Eine islamische Polizei in Saudi-Arabien (Jonas Grutzpalk)
	Die Entstehung der „Mutawa“
	Die Mutawa in der islamischen Ideenwelt
	Islamismus, Mutawa und das Internet
	Fazit: Auch die Mutawa wird sich demokratisch legitimieren müssen
	Literatur




