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Einleitung 

„DÁrÐn AbÙ ÝÀÞiša? Ja, ich habe von ihr gehört. Das ist doch die, die sich für 
ihren Verlobten in die Luft gesprengt hat (faÊÊarat  nafsÁ),  oder?“ Diese 
Suggestivfrage wurde mir im April 2010 von einer Palästinenserin in  NÁ-
blus gestellt.

1
 „Ihr  Verlobter  selbst  hatte  zuvor  eine  Märtyreroperation
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durchgeführt. Sie wollte mit ihm sein. DÁrÐn hat die Tat für ihn gemacht, 
nicht für Gott“, ergänzt die Mutter dreier Kinder. 

Im Rahmen der Feldforschung, die für die vorliegende Arbeit durchge-
führt wurde, gab es mehrere Palästinenser, die ähnliches vermuteten oder zu 
wissen glaubten.  Diese Vermutungen betrafen wiederum nicht nur DÁrÐn 
AbÙ ÝÀÞiša, sondern auch andere so genannte istišhÁdÐyÁt.

3
 Dabei scheint es 

sich um einen Aspekt zu handeln, der interessanterweise nur für die  isti-
šhÁdÐyÁt genannt wird: Über die istišhÁdÐyÙn fehlen Geschichten dieser Art. 
Die männlichen Aktivisten haben ihre Operation für Gott, für Palästina, für 
die Religion durchgeführt – so die landläufige Meinung. Die Geschlechts-
zugehörigkeit scheint im Rahmen der Gerüchte ein differenzierendes Mo-
ment zu sein. Die vorliegende Arbeit will sich diesem Phänomen widmen, 
wobei eine zentrale Fragestellung verfolgt werden soll: Welche Rolle spielt 
das  Geschlecht  der  istišhÁdÐyÁt im Rahmen ihrer  Selbstdarstellung,  aber 
auch im Rahmen der innerislamischen Wahrnehmung? 

Die Fragestellung soll vor allem am Beispiel der  istišhÁdÐya DÁrÐn AbÙ 
ÝÀÞiša bearbeitet werden. Punktuell werden jedoch auch andere Fälle heran-

1 Das Gespräch fand am 15. April 2010 in NÁblus statt. Bei der Palästinenserin 
handelt es sich um eine Hausfrau im Alter von Anfang 30. Alle für diese Arbeit 
befragten Personen werden – soweit nicht anders angegeben – auf eigenen 
Wunsch anonymisiert. 

2 Der arabische Begriff ÝamalÐya istišhÁdÐya (Märtyreroperation) steht der vor al-
lem im Westen geläufigen Bezeichnung „Selbstmordattentat“ beziehungsweise 
„suicide attack“ gegenüber. Beide beschreiben dasselbe Phänomen aus unter-
schiedlicher Perspektive und mit unterschiedlicher Wertung. Auf den Diskurs 
über den Gebrauch dieser Begrifflichkeiten soll hier nicht weiter eingegangen 
werden. Es sei dennoch darauf hingewiesen, dass im Rahmen der vorliegenden 
Arbeit die Bezeichnung „Märtyreroperation“ verwendet wird, da das Phäno-
men aus eben dieser Perspektive zur Analyse steht. 

3 In vergleichbarer Dualität steht der arabische Begriff istišhÁdÐ/istišhÁdÐya der 
vor allem im Westen geläufigen Bezeichnung „Selbstmordattentäter/Selbst-
mordattentäterin“ beziehungsweise „(female) suicide bomber“ gegenüber.
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gezogen.
4
 Als Grundannahme für die Behandlung der Thematik wird davon 

ausgegangen,  dass  es  sich  bei  der  Gesellschaftsstruktur  in  den  Palästi-
nensergebieten um ein patriarchales System handelt. Patriarchat, als ein so-
ziologischer  Kernbegriff,  beschreibt  nichts  anderes  als  die  Vorherrschaft 
der Männer über gesellschaftliche Anordnungen wie die Familie, die Sippe 
oder den Clan. Die Kriminologinnen Anat Berko und Edna Erez, die für 
ihre Arbeit gescheiterte istišhÁdÐyÁt im Gefängnis interviewt haben, stellen 
hierzu fest: 

“For a woman, it means putting the good of the family before 
her own, expressing unreserved loyalty and making sacrifices 
for the family of her father, for her husband (and his family as 
well) and her children” (Berko/Erez 2006). 

Die Frau ist hierbei also diejenige, die Macht erträgt, der Mann derjenige, 
der Macht ausübt. Macht- und Gewaltstrukturen finden auch Beachtung in-
nerhalb der Gender-Studies. Die Soziologen Manuela Boatca und Siegfried 
Lamnek stellen hierzu fest, dass Gewalt und Macht zu den „tradierten Ste-
reotypen“  gehören,  welche  „[...]  die  öffentliche  und mediale  Diskussion 
nach wie vor prägen“ (Boatca/Lamnek 2003, 13). Die Kulturwissenschaft-
lerin Christine Künzel ergänzt, dass zu diesen Stereotypen unter anderem 
der Mythos der „friedfertigen Frau“ gehöre (Künzel 2009, 153). Der Poli-
tikwissenschaftler Peter Döge weist darauf hin, dass uns Gewalt stets als 
männlich  erscheint:  „Gewalt  [...]  hat  ein  Geschlecht  und  ist  männlich“ 
(Döge 2002, 1). Döge will diesen Mythos, der die Frauen zudem als Opfer 
dieser männlichen Gewalt sieht, in seiner Arbeit widerlegen. Hierbei vertritt 
er drei Thesen. Er stellt zunächst erstens fest, dass patriarchale Strukturen 
vor allem Gewaltstrukturen zwischen Männern sind. Für die zweite These 
analysiert er speziell physische Gewalt, die in der öffentlichen Wahrneh-
mung „eng mit Männlichkeit konnotiert“ ist. Döge geht jedoch davon aus, 
dass es sich hierbei um eine verzerrte Wahrnehmung handelt.  Oft werde 
übersehen, dass Frauen ein größeres Gewaltpotential haben, als man ihnen 
gemeinhin zutraut.  Dieses Potential sei vor allem im familiären Bereich, 
und zwar bei Kindesmisshandlungen, zu finden. Die dritte These besagt, 

4 Dabei handelt es sich vor allem um folgende Frauen (in Klammern finden sich 
Information über Tatzeitpunkt und Organisation): WafÁÞ IdrÐs (Januar 2002; 
AqÒÁ-Brigaden), ÀyÁt al-AÌras (März 2002; AqÒÁ-Brigaden), ÝAndalÐb ÓaqÁÔqa 
(April 2002; AqÒÁ-Brigaden), HanÁdÐ ÉaradÁt (Oktober 2003; PIJ), RÐm RiyÁšÐ 
(Januar 2004; ÍamÁs), MÐrfat MasÝÙd (November 2006; PIJ).
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dass Frauen patriarchaler Gesellschaften auf Gewalt zurückgreifen, vor al-
lem um eigene Interessen durchzusetzen (vgl. ebd., 2f.). Auch die Psycho-
analytikerin Margarete Mitscherlich weist darauf hin, dass das Bild einer 
„friedfertigen Frau“ und eines „aggressiven, unfriedfertigen Mannes“ nicht 
der Wirklichkeit entspricht. Sie stellt fest, dass sowohl Mann als auch Frau 
von Geburt an „aggressive Potentiale“ besitzen. Der Unterschied zwischen 
den Geschlechtern bestehe lediglich in der Ausdrucksform dieser Aggres-
sion (Mitscherlich 1985, 181). So sei die Aggression der Frau „[...] mehr 
nach innen gewendet, mehr masochistisch als sadistisch, indirekter“ (ebd., 
19). Frauen würden die eigenen Aggressionen in eine Art Vorwurfs- und 
Opferhaltung umwandeln und dadurch eine eher passive Aggression entwi-
ckeln (vgl. ebd., 9). 

Was bedeutet dies nun für die Palästinenserinnen, die eine Märtyrerope-
ration  ausgeführt  haben  oder  ausführen  wollten?  Auf  den  ersten  Blick 
scheint es sich bei den Märtyreroperationen nur um Aggressionen zu han-
deln, die sich nach außen richten. Doch der zweite Blick macht deutlich: 
Hier geht es ebenso um Aggressionen, die nach innen gerichtet sind – die 
Frau tötet schließlich auch sich selbst. Auf die These von Mitscherlich be-
zogen, kann man daher festhalten: So unvereinbar, wie Frauen und Märty-
reroperationen zunächst wirken, scheinen sie tatsächlich nicht zu sein. 

In der Sekundärliteratur, die insgesamt doch sehr überschaubar ist, gibt 
es einige Arbeiten, die sich speziell mit der Frage beschäftigen, warum sich 
Frauen für solche Operationen gewinnen lassen. Ein Teil der Autoren wid-
met sich dem Thema „female suicide bombers“ im Allgemeinen.  Dieses 
wird hier als globales Phänomen verstanden. Daher geht es nur in Teilen 
der Arbeiten um die palästinensischen Frauen. So in den Werken der Sozio-
login Rosemarie Skaine (Skaine 2006), der Psychologin Debra Zedalis (Ze-
dalis 2004) und der Politikwissenschaftlerin Mia Bloom (Bloom 2007). An-
dere Autoren widmen sich speziell den palästinensischen istišhÁdÐyÁt. Hier-
für sind vor allem die Arbeiten von Berko und Erez (Berko/Erez 2006; dies. 
2007)  sowie  die  Film-Dokumentation  der  Regisseurin  Natalie  Assouline 
(Assouline 2008) zu nennen, die gescheiterte istišhÁdÐyÁt interviewten, um 
der Frage nachzuforschen, warum eine Frau diesen Weg geht. Die Nahost-
Historikerin Mira  Tzoreff  versucht  die  gleiche Frage mittels  historischer 
und soziologischer Parameter zu beantworten (Tzoreff 2006). Die journalis-
tische Arbeit von Barbara Victor beschäftigt sich im Rahmen derselben Fra-
gestellung mit den Biografien der ersten vier istišhÁdÐyÁt (Victor 2005). Zu-
dem gibt es Autoren, die sich mit der Selbstdarstellung oder der innerisla-
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mischen Wahrnehmung der palästinensischen  istišhÁdÐyÁt auseinanderset-
zen. Zu nennen sind hier die Islamwissenschaftlerin Sabine Damir-Geils-
dorf (Damir-Geilsdorf 2007), die Soziologin Frances Hasso (Hasso 2005) 
und die Islamwissenschaftlerin Rivka Yadlin (Yadlin 2006). Andere Auto-
ren setzen sich mit der medialen Verarbeitung der palästinensischen  isti-
šhÁdÐyÁt auseinander. So zum Beispiel die Politikwissenschaftlerin Claudia 
Brunner (Brunner 2005), der Journalist Avi Issacharoff (Issacharoff 2006) 
und der Terrorismusforscher Yoram Schweitzer (Schweitzer 2006). 

Die vorliegende Arbeit stellt mit der angestrebten Zusammenschau von 
Selbstdarstellung und innerislamischer Wahrnehmung von Person und Tat 
bereits einen neuen Zugang zum Thema dar. Inhaltlich stellt der Fokus auf 
DÁrÐn AbÙ ÝÀÞiša ein weiteres Novum dar: Keiner der oben genannten Au-
toren hatte sich intensiv mit der Persönlichkeit einer palästinensischen isti-
šhÁdÐyÁt auseinandergesetzt. Methodisch setzt sich die vorliegende Arbeit 
zudem durch die Feldforschung ab; dabei konnten Dokumente und Aussa-
gen in den Palästinensergebieten gesammelt werden, die so noch keine Be-
achtung in der Literatur erhalten haben und daher einen qualitativen Ge-
winn darstellen. 

Die Feldforschung ist ein charakterisierendes Element der Herangehens-
weise dieser Arbeit, methodisch stellt sie daher eine empirische Studie dar. 
Zu Beginn der Recherche fand dabei auch eine grundsätzliche Auseinander-
setzung mit den Prämissen der Feldforschung als Mittel der qualitativen So-
zialforschung statt. Am Anfang stand so auch die Frage nach der Notwen-
digkeit  dieses  Mittels.  Hierzu  wurde bereits  festgestellt,  dass  bestimmte 
Materialien nur durch die Feldforschung gesammelt werden konnten. Zu-
dem war es nur so möglich, die Atmosphäre in den Palästinensergebieten 
einzufangen und die Fragestellung dieser Arbeit im Rahmen eines großen 
Ganzen zu sehen. Weiterhin wurde die eigentliche Bedeutung der Feldfor-
schung bestimmt: das Beobachten und Befragen unter „natürlichen“ Bedin-
gungen. Hierbei muss sich der Feldforscher seiner eigenen Rolle im Feld 
bewusst werden. Die Soziologin Monika Wohlrab-Sahr und die Psycholo-
gin Aglaja Przyborski stellen hierzu fest: „Die Forscherin kann gegenüber 
dem Feld keine antiseptische Distanz bewahren: Sie nimmt teil, auch wenn 
sie  nur  beobachtet“  (Przyborski/Wohlrab-Sahr  2009,  58).  Der  Soziologe 
Rolf Lindner beschreibt in seiner Arbeit die gesonderte Reaktion der zu un-
tersuchenden Umwelt  auf den Forscher als einen Störfaktor  der  Feldfor-
schung. Dieser Einfluss müsse vermindert werden, wobei man ihn sicher 
nicht ganz vermeiden könne (vgl. Lindner 1981, 61). Eine Minderung des 
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Störfaktors erreicht man zum Beispiel durch längere und mehrmalige Auf-
enthalte. Für die Untersuchung in einem politisch brisanten und von Miss-
trauen durchsetzten Feld in NÁblus können zahlreiche Aufenthalte verzeich-
net werden, die zwar nicht immer im Rahmen der Feldforschung erfolgten, 
wohl aber für den Aufbau eines Vertrauensverhältnisses nützlich und letzt-
lich unabdingbar waren. Mit einem ehemaligen Mitglied der AqÒÁ-Märty-
rer-Brigaden konnte so zum Beispiel über mehrere Jahre Kontakt gehalten 
werden. Über dieses Vertrauensverhältnis wurde wiederum Zugang zu an-
deren  Mitgliedern  der  militanten  Gruppen  gesucht  und  gefunden.  Erste 
Kontakte mit der Familie von DÁrÐn AbÙ ÝÀÞiša wurden bereits im Juli 2009 
geknüpft, wobei die für die Arbeit relevanten Gespräche vor allem im April 
2010 stattfanden. 

Der Ethnologe Roland Girtler weist zudem darauf hin, dass die Akzep-
tanz in der zu untersuchenden Welt nur durch Anpassung an die jeweiligen 
Sitten möglich ist: „Dies bedeutet Achtung ihrer Rituale und heiligen Zei-
ten, sowohl in der Kleidung als auch im Essen“ (Girtler 2009, 3). Die An-
passung sollte  jedoch nicht  übertrieben  werden,  da  auch  dies  „peinlich“ 
oder „unehrlich“ wirken kann (ebd., 28). Für die Feldforschung in NÁblus 
hat sich die Verfasserin der vorliegenden Arbeit daher vor allem im Klei-
dungsstil an die traditionell-konservativen Normen angepasst. Für das wei-
tere Gelingen der Feldforschung empfiehlt Girtler zudem eine gewisse Un-
voreingenommenheit. So sei es schwierig, „wertvolle Einblicke“ zu erhal-
ten, wenn der Forscher „[...] im Verhalten der betreffenden Menschen stets 
etwas Verabscheuungswürdiges, Hinterlistiges oder sonst Verdammenswer-
tes erblickt, [und er] wird sich schwer tun, überhaupt wertvolle Einblicke zu 
erhalten“ (Girtler 2009, 39). Ebenso wichtig sei es, den Anderen ernst zu 
nehmen. Das bedeute vor allem, sich auf Gespräche einzulassen, sich selbst 
einzubringen und nicht nur zu fragen. Die Menschen sollen nicht als „bloße 
Datenlieferanten“ gesehen werden (ebd., 4). Girtler nennt diese Kommuni-
kationsform  „ero-episches  Gespräch“.  Der  Forscher  soll  sich  vom  Ge-
sprächspartner leiten lassen. Die Fragen an die Beteiligten sollen sich erst 
im Gespräch ergeben und nicht vorher festgelegt werden (vgl. ebd., 69f.). 

Im Rahmen dieser Arbeit wurde von Anfang an ein bestimmtes Thema 
verfolgt.  Daher  konnte  Girtlers  Methode  nicht  uneingeschränkt  genutzt 
werden. Stattdessen wurde versucht, während der Feldforschung eine Syn-
these zwischen narrativem Interview und ero-epischem Gespräch herzustel-
len. Lediglich in Hinblick auf die lokalen Imame wurde gänzlich auf narra-
tive Interviews zurückgegriffen. Bei den Gesprächen und Interviews wurde 
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angestrebt, das Diktiergerät einzusetzen. In einigen Fällen war dies jedoch – 
da die Gesprächspartner es ablehnten – nicht möglich. Hier wurden Mit-
schriften beziehungsweise Gedächtnisprotokolle erstellt. 

Zum Aufbau der Arbeit: In einem einleitenden Teil sollen zunächst die 
Rahmenbedingungen abgesteckt werden. Hierbei wird die Frage verfolgt, 
inwiefern es eine Beteiligung der Frauen am ÊihÁd

5
 in der islamischen Ge-

schichte und am Widerstand und ÊihÁd in der Geschichte Palästinas gege-
ben hat. Wenn es eine derartige Beteiligung gab, soll aufgezeigt werden, ob 
die Frauen freiwillig teilgenommen haben. Zudem soll auf die Art der Be-
teiligung eingegangen werden: Wie sahen die Aktivitäten der Frauen kon-
kret aus? Ein weiterer relevanter Punkt für diesen Teil der Arbeit ist der 
Umgang der islamischen Theologen und Denker mit dem Diskurs Frau und 
ÊihÁd. Im zweiten Teil der Arbeit erfolgt die Analyse, die zur Beantwor-
tung der eingangs erwähnten Fragestellung, welche Rolle die geschlechtli-
che Identität bei der Bewertung von Märtyrern spielt, führen soll. Hierfür 
wird das – vor allem während der Feldforschung gesammelte – Material 
ausgewertet und problemzentriert analysiert. Strukturell erfolgt eine Zwei-
teilung der Fragestellung. Zunächst soll die Selbstdarstellung anhand von 
Informationen über die Tat und die Tatvorbereitung, Testamenten, Videos 
und  Bildern  analysiert  werden.  Anschließend  wird  die  innerislamische 
Wahrnehmung untersucht. Hierbei wird zwischen drei Ebenen unterschie-
den: Familie, Organisationen, religiöse Autoritäten. Ein Schlussteil fasst die 
wichtigsten Ergebnisse zusammen. 

Die Transkription arabischer Wörter folgt den Regeln der Deutschen Mor-
genländischen Gesellschaft. 

5 Der Begriff ÊihÁd ist in der vorliegenden Arbeit durchgängig als „Krieg für den 
Glauben“ zu verstehen. Hier sei noch einmal auf die verschiedenen Bedeu-
tungsnuancen hingewiesen, die sich für den dritten Stamm der Wurzel Ê-h-d er-
geben: ÊihÁd ist keineswegs immer und grundsätzlich im kriegerischen Sinne 
zu verstehen. Eine Auseinandersetzung mit den verschiedenen Bedeutungs-
nuancen ist nicht vorgesehen.
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1 Frau und ǧihād: Historische Präsenz 
und rechtstheoretischer Diskurs

1.1 Frühzeit des Islam
Haben sich die Frauen in der Frühzeit des Islam am ÊihÁd beteiligt?  Wis-
senschaftler sind sich diesbezüglich einig und bejahen: „In the 7th century 
women joined the Prophet Muhammad in his jihad against the forces of the 
jahiliya, age of ignorance that preceded the advent of Islam“ (Cooke 2002). 
Während die Arabistin Miriam Cooke in ihrer Antwort auf die Frage sehr 
allgemein  bleibt,  nennen  andere  Wissenschaftler  eine  ganze  Reihe  von 
Frauen, die sich am ÊihÁd beteiligten, beim Namen. Hierbei geht es vor al-
lem um Frauen, die zu Mohammeds Lebzeiten an seiner Seite kämpften. 
Die Anthropologin Lori Allen nennt mit ËadÐÊa und ÝÀÞiša zwei Ehefrauen 
Mohammeds und zudem Nusaiba bint  KaÝb,  die auch unter  dem Namen 
Umm ÝAmÁra bekannt ist (vgl. Allen 2005, 319). Die Schriftstellerin Nawal 
El Saadawi ergänzt ar-RumaiÒÁÞ bint MilÎÁn, auch bekannt unter den Na-
men Umm Sulaim, Mutter des Prophetengenossen Anas ibn MÁlik (vgl. El 
Saadawi 1982, 197). 

Es gibt ÎadÐ×e (Überlieferungen), die zur Beantwortung der Frage heran-
gezogen  werden  können,  ob  der  Prophet  die  Teilnahme  der  Frauen  am 
ÊihÁd billigte. Dabei stehen sich verschiedene ÎadÐ×e mit unterschiedlichen 
Aussagen gegenüber. Eine Überlieferung, die von ÝÀÞiša übermittelt wurde, 
richtet sich nicht explizit gegen die Teilnahme von Frauen am ÊihÁd – je-
doch erhält der  ÊihÁd hier eine andere Bedeutung als die des Krieges. So 
bat ÝÀÞiša Mohammed selbst um Erlaubnis, am ÊihÁd teilzunehmen, worauf 
er ihr antwortete: „Euer  ÊihÁd ist der  ÎaÊÊ.“

6
 Eine weitere Überlieferung 

lässt  Mohammeds Ablehnung gegenüber  der  Beteiligung der  Frauen  am 
ÊihÁd erkennen.

7
 Beschrieben wird eine Szene, in der Umm Sulaim am Tag 

der Schlacht von Íunain einen Dolch zog. Mohammed fragte sie, was es 
mit dem Dolch auf sich habe, woraufhin sie ihm erklärte, dass sie damit den 

6 „ÉihÁdukunna al-ÎaÊÊ.“ Zu finden bei BuÌÁrÐ (ÉihÁd 62) und Ibn MÁÊa 
(ManÁsik 8), vgl. hierzu die Konkordanz des Islamwissenschaftlers Arent J. 
Wensinck (Wensinck 1936, S. 389). 

7 Zu finden bei Muslim (ÉihÁd 134), vgl. hierzu die Konkordanz von Wensinck 
(Wensinck 1943, S. 86).
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Bauch eines Polytheisten aufschlitzen könne (baqartu bihÐ baÔnahÙ), wenn 
dieser sich ihr nähere. Sie forderte ihn zudem auf, all diejenigen, die zu den 
ÔulaqÁÞ

8
 gehörten, zu töten. Mohammed antwortete: „Gott genügt und hat 

gut gehandelt.“
9
 Dem gegenüber steht ein  ÎadÐ×, das bei Ibn MubÁrak zu 

finden ist. Hier wird beschrieben, wie Mohammed Umm ÍarÁm von eini-
gen Leuten aus seiner  Gemeinschaft  berichtete,  die  für  Gottes  Sache (fÐ  
sabÐli llÁh) auf dem „grünen Meer“ fahren. Umm ÍarÁm darauf: „Oh Ge-
sandter Gottes, bitte Gott darum, mich unter sie zu platzieren.“

10
 Moham-

med antwortete:  „Du gehörst  zu den ersten,  nicht  zu den letzten“
11

 (Ibn 
MubÁrak 1988, 97f.). 

Zudem gibt es weitere  ÎadÐ×e,  die statt  Mohammeds Einstellung zum 
Thema  die  tatsächliche  Präsenz  der  Frauen  auf  den  Schlachtfeldern  be-
leuchten. Zu diesen  ÎadÐ×en  gehört eine Überlieferung von ÝÀÞiša, die be-
richtet, dass der Prophet Lose unter seine Frauen zu verteilen pflegte (kÁna 
aqraÝa baina nisÁÞihÐ). Die Frau, auf die das entsprechende Los fiel, nahm 
er mit zum ÊihÁd.

12
 Dies zeigt jedoch nur eine mögliche Präsenz der Frauen 

auf dem Schlachtfeld – nicht jedoch ihre direkte Beteiligung welcher Art 
auch immer. Über die Tätigkeiten berichtet RÁbiÝa bint MaÝÙÆ: „Wir waren 
auf Eroberungszug mit dem Propheten (Gott schütze ihn und schenke ihm 
Heil), wobei wir die Armee mit Wasser versorgten, dem Heer dienten, die 
Toten und Verwundeten zurück nach Medina brachten.“

13
 Ähnliches be-

richten auch männliche Zeugen. So ist von Anas ibn MÁlik zu hören, dass 
er am Tag der Schlacht von UÎud ÝÀÞiša und Umm Sulaim sah, „wie sie 
rüstig am Werk waren“ (wa-innahumÁ la-mušammiratÁn). Sie trugen Was-
serbehälter  und  gaben  den  Soldaten zu  trinken  (tufriÈÁnihÐ  fÐ afwÁhi  l-
qaum),  kehrten um, füllten die Wasserbehälter erneut und versorgten die 
Soldaten wieder.

14
 Ein weiteres ÎadÐ×, überliefert von Anas ibn MÁlik, lie-

8 Mekkaner, die bis zur Kapitulation Mekkas Heiden blieben.
9 „AllÁhu qad kafÁ wa-aÎsana.“ 
10 „YÁ rasÙla llÁhi adÝÙ llÁha Ýazza wa-Êalla an yaÊÝalanÐ minhum.“ 
11 „Innaki min al-awwalÐna wa-lasti min al-ÁÌirÐna.“
12 Zu finden bei BuÌÁrÐ (ÉihÁd 64), vgl. hierzu die Konkordanz von Wensinck 

(Wensinck 1955, S. 8).
13 „KunnÁ naÈzÙ maÝa n-nabÐyi ÒallÁ llÁhu Ýalaihi wa-sallam fa-nasqÐ l-qauma  

wa-naÌdimuhum wa-naruddu l-ÊarÎÁ wa-l-qatlÁ ilÁ l-madÐna.“ Zu finden bei 
BuÌÁrÐ (ÉihÁd 67), Muslim (ÉihÁd 137, 141) und AbÙ DÁwÙd (ÉihÁd 32), vgl. 
hierzu die Konkordanz von Wensinck (Wensinck 1936, S. 336).

14 Zu finden bei BuÌÁrÐ (ÉihÁd 65), vgl. hierzu die Konkordanz von Wensinck 
(Wensinck 1955, S. 174).
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fert ähnliche Einblicke: demnach seien die Frauen der anÒÁr
15

 auch auf Er-
oberungszug gewesen, damit sie die Verletzten behandeln.

16

Diese ÎadÐ×e zeigen, dass Frauen zu Zeiten Mohammeds an den Kämp-
fen teilgenommen haben. Sie  zeigen jedoch nicht,  dass Frauen auch ge-
kämpft haben. Einen Hinweis, dass Frauen aktiver an den Kämpfen betei-
ligt waren, liefert die Journalistin Naila Minai. So soll Mohammeds Tante 
ÑafÐya Wache gestanden haben „[...] when the Muslim community in Medi-
na was under siege“ (Minai 1981, 17). El Saadawi will zudem wissen, dass 
Umm Sulaim nicht nur Wasser trug, sondern tatsächlich gekämpft haben 
soll. In einem oben genannten ÎadÐ× wird bereits auf den Dolch eingegan-
gen, der ihr gehörte. Diesen Dolch hatte sie, so El Saadawi, um ihre Hüfte 
gebunden, „[...] above her pregnant belly and [she] fought in the ranks of 
Muhammad and his followers” (El Saadawi 1982, 197). Sowohl El Saadawi 
als auch Allen führen zudem Nusaiba bint KaÝb an. Allen nennt sie „eine 
der  berühmtesten ÊihÁd-Kämpferinnen“ und betont,  dass sie  Mohammed 
während der Schlacht von UÎud persönlich verteidigt haben soll (vgl. Allen 
2005, 319). El Saadawi ergänzt, dass sie den Kampf erst abbrach, als sie 13 
mal verwundet war (vgl. El Saadawi 1982, 197). Laut der Journalistin Naila 
Minai verlor Nusaiba bint KaÝb dabei ihre Hand. Und: „Like any other sol-
dier, she was proud to show off her battle scars” (Minai 1981, 17). Die Wis-
senschaftlerin  Leila  Ahmed  ergänzt,  dass  Mohammed  schnell  erkannte, 
dass Nusaiba sich besser schlug als die meisten Männer (vgl. Ahmed 1992, 
70). Ahmed und El Saadawi berichten zudem von Hind bint ÝUtba, die in 
der Schlacht von UÎud noch gegen Mohammed kämpfte (vgl. El Saadawi 
1982, 19; Ahmed 1992, 53). Dort habe sie, so El Saadawi, eine Rüstung 
und  eine  Kriegsmaske  getragen  und  ihr  Schwert  geschwungen  „before 
plunging it with a mortal thrust into enemy after enemy [...]” (El Saadawi 
1982, 197). Aufgrund der überlieferten Beteiligung von Hind bint ÝUtba im 
Kampf gegen Mohammed geht Ahmed davon aus, dass Frauen bereits in 
der vorislamischen Zeit auf der arabischen Halbinsel an der Seite der Män-
ner kämpften (Ahmed 1992, 42). Ahmed führt an, dass Hind bint ÝUtba in 
der Schlacht zudem eine Gruppe von 14 bis 15 Frauen der mekkanischen 
Aristokratie anführte, „[...] playing out women’s traditional Jahiliya role in 

15 Die medinensischen Anhänger Mohammeds, die ihn nach seiner hiÊra aufnah-
men.

16 Zu finden bei Muslim (ÉihÁd 135), at-TirmiÆÐ (Sair 22) und AbÙ DÁwÙd 
(ÉihÁd 32), vgl. hierzu die Konkordanz von Wensinck (Wensinck 1962, 
S. 487). 
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