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V. Rahma und rahim

Zur weiblichen Assoziation der Barmherzigkeit Allahs

Gott kann nicht getrennt von der Materie gesehen werden, und Er wird
vollkommener in der menschlichen Materie als in irgendeiner anderen
gesehen und vollkommener in der Frau als im Mann.

Ibn al-Arabi

1. Zum Zusammenhang von rahma und rahim

Qala llahu ana r-rahmanu wa-hiya r-rahimu sSaqaqtu laha isman min
ismi man wasalaha wasaltuhti wa-man qata‘ahad batattuhi.*??

Gott sagte: Ich bin ar-Rahman und sie ist ar-rahim. Ich habe ihren Na-
men von Meinem Namen abgeleitet.*>* Wer sich in den Mutterschof3*%
begibt, mit dem werde ich Mich vereinen, wer sie abtrennt, den werde
ich [von Mir] abtrennen.

Dieser hadit qudsi*?® setzt die Barmbherzigkeit Gottes mit dem
Mutterschofd auf eine besondere Weise in Relation: Zundchst ist
er Ausdruck der Bedeutsamkeit und des heiligen Status des Mut-
terschofes (rahim) als Symbol fiir das weibliche Geschlecht und
als Reflexion der gottlichen Barmherzigkeit, die sich in der Schop-

423 Abu Dawud, Zakat: 1694-95; al-Hakim: 7265, 7267, mit abweichendem Wort-
laut: 7268, 7269, 7270, 7271, 7272; al-Bayhaqi: 7566; mit abweichendem Wort-
laut: Ibn Hanbal, 10474. Ad-Dahabi stufte diese Uberlieferung als sahih ein,
siche Muhammad b. ‘Abd Allah al-Hakim, al-Mustadrak ‘ala s-sahihayn, Hg.
Mustafa ‘Abd al-Qadir ‘Ata (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 1411), ebd.

424 Wortlich: »abgetrennt«.

425 Mit rahim sind auch die Verwandtschaftsbande gemeint.

426 Als ahadit qudsiyya (Sg. hadit qudsi) werden Uberlieferungen bezeichnet, die
ein aufSerkoranisches Wort Gottes iibermitteln. Die islamische Gelehrsamkeit
bestimmt den Ursprung des hadit qudst in einer géttlichen Offenbarung oder
Eingebung an den Propheten Muhammad, der dessen Inhalt in eigene Worte
iibertrug und diese in Form von verbaler Uberlieferung weitergab.
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V. Rahma und rahim

fung manifestiert. Doch der hadit qudsi sagt uns noch mehr als
das. Seinem Wortlaut ist zu entnehmen, dass der Begriff fiir Mutter-
schofl (rahim) vom Gottesnamen »der Barmherzige« (ar-Rahman)
hergeleitet wird. Die Verbindung zwischen rahim und rahma ist
auf sprachlicher Ebene klar zu erkennen. Aus dem arabischen Verb
rahima (»barmherzig sein«) werden sowohl die Begriffe rahim
(Mutterschof3) und rahma (Barmherzigkeit) als auch die Gottesna-
men ar-Rahman und ar-Rahim (der Allerbarmer, der Barmherzige)
gebildet. Die klassische Verbindung der Mutterliebe mit der Liebe
und Barmherzigkeit Gottes ist eine starke Grundlage fiir die Ach-
tung von Miittern und Mutterschaft in der islamischen Tradition. In
der miitterlichen Fiirsorge fiir das Kind spiegelt sich die Barmherzig-
keit Gottes wider; sie wendet sich ihrem Kinde in bedingungsloser
Liebe und Barmbherzigkeit zu, so wie sich der Schépfer seiner Schop-
fung zuwendet, wie in diesem prophetischen Hadith tiberliefert ist:

Inna llaha halaqa yawma halaqa s-samawati wa-l-arda mi'ata rahmatin
kullu rahmatin tibaga ma bayna s-sama’i wa-l-ardi fa-ga‘ala minha fi
l-ardi rahmatan fa-biha ta'tifu l-walidatu ‘ala waladiha.*?’

Wabhrlich, an dem Tag, an dem Gott Himmel und Erde erschuf, erschuf
Er einhundert Barmherzigkeiten. Jede Barmherzigkeit entspricht der
Entfernung zwischen Himmel und Erde. Von diesen brachte Er eine
Barmbherzigkeit auf die Erde. Durch sie empfindet die Mutter Zunei-
gung zu ihrem Kind.

Was bedeutet jedoch der eingangs zitierte hadit qudsi, wenn er da-
von spricht, dass der Name rahim vom Namen ar-Rahman wortlich
»abgetrennt« wurde? Kann es einen Zusammenhang von rahma
und dem weiblichen Schof} als archetypischer Verkérperung der
gottlichen Barmherzigkeit geben? Der hadit qudsi weist weit mehr
Bedeutungsimplikationen auf als die Verbindung von Mutterliebe
einerseits und gottlicher Liebe sowie Barmherzigkeit andererseits.
Vielmehr enthélt er eine Aussage, die sich nicht auf eine lexikalische
oder semantische Verwandtschaft reduzieren lasst. Er impliziert,
dass der weibliche Mutterschof8 selbst eine Manifestation der gott-
lichen rahma ist, und zwar nicht irgendeine Manifestation, sondern
eine ganz spezifische, die ich in diesem Aufsatz am Beispiel des
Status von Maria/Maryam im Koran entfalten mochte.

427 Muslim, Tawba: 2753.
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2. Weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel

Hierzu stellt sich zundchst die grundlegende Frage, wie {iber
die Eigenschaften Gottes in menschlich begrenzter Sprache und,
im erweiterten Sinne, ob und wie die Barmherzigkeit Gottes in
geschlechtlich assoziierter Rede reflektiert werden kann. Dazu ist
es wichtig zu erkennen, wie sich die sprachlichen Formen von An-
thropomorphismen und das Sichtbarwerden von Gottesattributen
gestalten — handelt es sich in beiden Fillen um eine Form von
metaphorischer Rede?

In der christlich-feministischen Theologie wurde bereits {iber die
weibliche Dimension Gottes reflektiert und dabei wurden die viel-
taltigen Formen des weiblichen Anthropomorphismus in der He-
braischen Bibel entdeckt. Die Rede vom weiblich assoziierten Heili-
gen nimmt auch in der islamischen Mystik breiten Raum ein. Im
Werk des andalusischen Mystikers Muhyi ad-Din Ibn al-‘Arabi (gest.
638/1240) finden sich unzihlige Reflexionen iiber das Weibliche als
Schopfungsprinzip und als Offenbarung von géttlichen Attributen.
Dieser Beitrag stellt somit einen Versuch dar, den eingangs zitierten
hadit qudsi durch die Brille Ibn al-‘Arabis zu lesen.

2. Weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel

Fiir die christliche Gotteslehre ist die Idee von der Gottesebenbild-
lichkeit des Menschen nicht nur von anthropologischer Relevanz,
sondern auch fiir eine geschlechtlich assoziierte Rede von Gott pri-
gend gewesen. Denn aus Sicht der mehrheitlich von Frauen betrie-
benen theologischen Reflexion iiber geschlechtersensible Implikatio-
nen der christlichen Lehre ist die in Kirche und Theologie dominie-
rende Sprache ménnlich geformt. Dies laufe auf eine »geschlechtli-
che Engfithrung des menschlichen Redens und Nachdenkens iiber
Gott« hinaus.#?® Auf Grundlage dieser Feststellung hat sich eine
der Befreiungstheologie nahestehende feministische Hermeneutik in
der systematischen Theologie und den Bibelwissenschaften heraus-
gebildet, welche die Frage nach einem geschlechtlich assoziierten

428 Tlona Riedel-Spangenberger, Erich Zenger, »Einleitung«, in: »Gott bin ich,
kein Mann«. Beitrdge zur Hermeneutik der biblischen Gottesrede. Festschrift fiir
Helen Schiingel-Straumann zum 65. Geburtstag, Hg. 1. Riedel-Spangenberger E.
Zenger (Paderborn: Schoningh, 2006), 4.
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V. Rahma und rahim

Gottesbild in der Hebriischen Bibel eingehend studiert. Die in den
Schriften der Hebraischen Bibel transportierten Gottesbilder - die
Betonung liegt hier auf dem Plural Bilder, was vor dem Hintergrund
der islamischen Glaubensgrundlage des tawhid (Einheit Gottes) zu-
néchst erstaunen mag, da der tawhid-Gedanke in einer abrahamiti-
schen Kontinuitdt steht — repriasentieren das Gottesbild des Juden Je-
sus von Nazareth. Hier finden sich fiir Helen Schiingel-Schaumann,
eine Pionierin in diesem Gebiet, authentische historisch-theologi-
sche Spuren des biblischen Gottesbildes. Demnach sei die christliche
Theologie von der vorherrschenden Idee eines »Vatergottes« andro-
zentrisch tiberlagert:

Alle Probleme spitzen sich in der Gottesfrage zu. Hier ist auch zugleich
das androzentrische Muster am stérksten, d.h. ein Denken, welches das
Minnliche zum Maf} des Menschlichen erkldrt. Wenn >Mensch« gleich
»Mann« bedeutet, kann Gott nur mannlich gedacht werden, oder wie es
die amerikanische Feministin Mary Daly sehr polemisch formuliert hat:
>Wenn Gott mannlich ist, ist das Mannliche Gott.<4%°

In logischer Fortfithrung dieses Gedankens schreibt Schiingel-
Straumann weiter: »Ein auf Mdnnlichkeit festgelegter Gott wire
danach ein Gotze.«**0 Die Wiederentdeckung femininer Gottes- und
Christusbilder 16ste auch eine Reflexion {iber »das Heilswirken Got-
tes in der Inkarnation als der Menschwerdung, nicht der Mannwer-
dung« Gottes aus.*3!

Wenn es beziiglich der Gottesebenbildlichkeit des Menschen kei-
nen Unterschied zwischen Mann und Frau gibt, und die Menschen
in ihrer geschlechtlichen Identitdt mannliche und weibliche Bilder
Gottes sind, dann »missen sie auch im Gottlichen ihr Urbild ha-
ben. Abbild und Urbild entsprechen einander«.#3 Anders gewendet,
wenn Frau und Mann Ebenbild Gottes sind, muss es eine mannliche

429 Helen Schiingel-Straumann, Denn Gott bin ich, kein Mann. Gottesbilder
im Ersten Testament — feministisch betrachtet (Mainz: Matthias Grinewald,
21996), 7.

430 Ebd., 20. Hervorhebung im Original.

431 Teresa Berger, »Von Christusbildern und Geschlechterkonstruktionenc, in:
»Gott bin ich, kein Mann«. Beitrdge zur Hermeneutik der biblischen Gottesrede,
Hg. Ilona Riedel-Spangenberger, Erich Zenger (Paderborn: Schéningh, 2006),
61. Hervorhebung im Original.

432 Schiingel-Straumann, Denn Gott bin ich, kein Mann, 20. Hervorhebung im
Original.
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2. Weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel

und eine weibliche Dimension in Gott geben — was freilich nicht
bedeutet, dass hier Gott geschopfliche Eigenschaften zugeschrieben
werden, sondern dass das Gottesbild mit Begriffen aus der mensch-
lichen Lebenswirklichkeit in Form von sprachlichen Gleichnissen
umschrieben wird.

Entgegen dem alttestamentlichen Bilderverbot*®* beziehen sich
feministische Theologinnen des Christentums also deutlich und af-
firmativ auf weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel. Das
zweite der Zehn Gebote bezieht sich ausschliefilich auf figiirliche,
korperhafte und damit materielle Bilder und Bildformen und de-
zidiert nicht auf Sprachbilder. So findet sich in der Hebriischen
Bibel auch eine Fiille von Anthropomorphismen und figurativen
Metaphern fir Gott.

Die biblischen Texte sind viel reicher an (zumeist anthropomorphen)
Gottesbildern als die ausgemergelten Gott-Vater-Allméchtiger-Bilder
der kirchlichen Tradition. Es ist ein grofler Gewinn, wenn die Got-
tesbilder des Ersten Testaments wieder lebendig werden. Da ist Gott
auch eine Frau in Geburtswehen, eine trostende Mutter, ein Herr der
Tierwelt oder eben die Weisheit in Gestalt einer Frau, die als Lehrerin,
Prophetin, Hausbauerin, Ratgeberin, Mitschopferin der Welt auftritt.*3*

Helen Schiingel-Straumann hat die Bedeutung der weiblich assozi-
ierten Begriffe rizdh (m, Arabisch rith) und hokma (nnon, Arabisch
hikma) als bildhafte Beschreibungen fiir die Schopferkraft Gottes
und die personifizierte Weisheit als gottliches Wirkungsprinzip in
der Welt herausgearbeitet.

Der Begriff riidh sei aus christlicher Perspektive deswegen von
hoher Bedeutung, weil er im griechischen Neuen Testament mit
mvedpa (pneuma) tbersetzt werde und sich am Ende eines Prozesses
der Bedeutungsverschiebung zum lateinischen spiritus entwickelt
habe, »um dann schliefilich in dem aufzugehen, was wir dogmatisch
als Heiligen Geist, die dritte Person der Trinitdt, kennen«*¥. Anders
als die hokma sei riidh in der Hebriischen Bibel jedoch kein perso-
nifiziertes Wirken Gottes in der Welt, sondern eine weiblich imagi-

433 Ex20:3-7, Dtn 4:12-20, 23-24, 5:6-10, 27:15.

434 Silvia Schroer, »Auf dem Weg zu einer feministischen Rekonstruktion der
Geschichte Israels«, in: Feministische Exegese. Forschungsertrige zur Bibel aus
der Perspektive von Frauen, Hg. Silvia Schroer, Luise Schottroff, Marie-Theres
Wacker (Darmstadt: Primus, 1997), 165.

435 Schiingel-Straumann, Denn Gott bin ich, kein Mann, 105.
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V. Rahma und rahim

nierte Lebens- und Schopferkraft, ein vitales Medium, das die Tren-
nung zwischen dem transzendenten Gott und der Welt iiberwinde
und beides miteinander in Beriihrung bringe. Uberall dort in der
Hebriischen Bibel, wo der Begriff grammatikalisch im Femininum
erscheine, stehe riidh im Kontext von Schopfungsgeschehen und in
der Bedeutung »Lebensatem«, »Lebensodem« und »Kraft Gottes«.
Die ridh sei aber nicht nur mit dem Thema Schopfung verbunden,
sondern auch mit dem Thema Prophetie:

Sowohl die prophetische Inspiration wie auch die Ekstase beruhen auf
einem weiblichen Erfahrungszusammenhang. Genauso ist es beim Er-
schaffen und Lebendigmachen. Auch hier ist der weiblich-miitterliche
Lebenszusammenhang von Geburt und Lebenserhaltung mit Héanden
zu greifen. Was haben nun Ekstase und prophetische Inspiration mit
Geburt zu tun? In beiden Fillen, sowohl beim Schopferischen des
menschlichen Geburtsvorgangs als auch in der prophetischen Ekstase
gerdt der Mensch aufler Kontrolle, ist er einer Macht unterworfen,
die er nicht mehr steuern kann. Wenn bei einer Geburt der Vorgang
einmal eingesetzt hat, lasst er sich nicht mehr aufhalten, sondern strebt
folgerichtig auf sein Ziel zu. Genauso ist es mit der Kraft, die mit riiach
bezeichnet wird: Sie ist nicht zu definieren und vom Menschen her
nicht zu steuern.*3

Die Grundbedeutung von ridh als »Wind/Atem« bringt uns in einer
erweiterten Assoziation zum horbaren Keuchen einer gebdrenden
Frau, die den Hintergrund fiir die weiblich vorgestellte rudh als ge-
barendes Schopfungsprinzip fiir subtile bildliche Ausdriicke bildet.
Die Laute des Wortes riidh geben auch onomatopoetisch das rhyth-
mische Atmen oder Keuchen des Schopfungsgeschehens wieder, das
archetypisch in das Phdnomen der Geburt eingeschrieben ist. An
diesem Punkt entsteht die Verbindung von verschiedenen feminin
imaginierten Bildebenen von Mutterschaft und Geburt als schopfe-
rischen Seinsweisen und Prinzipien, die sich an den thematischen
Linien von Schopfung und Prophetie in der Hebréischen Bibel auf-
tun.

In diesem Zusammenhang ist es wichtig zu betonen, dass das
Denken in Systemen und Kategorien fiir semitische Sprachen fremd
ist. Wenn in der Hebréischen Bibel das gottliche Wirken in der
Welt an konzeptionellen Begriffen wie riidh oder hokma entfaltet

436 Ebd., 116.
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2. Weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel

wird, so missen wir hier von einem Verhdltnis von Sprache und
Epistemologie ausgehen, das grundlegend anders charakterisiert ist
als das griechisch-abendlédndische.

Semitisches Denken ist stereometrisch, d.h. es arbeitet mit Parallelis-
men, die nicht auf Abgrenzung oder Unterscheidung, sondern auf ge-
genseitige Erganzung angelegt sind. Im Zentrum des Aspekte sammeln-
den Umgangs mit der Wirklichkeit steht immer die Dynamik, Wirkung
und Beziehung des Beobachteten, nie die Aufierlichkeit, Form oder
ein abstraktes Wesen. Die hebraische Sprache kennt die Trennung von
Konkretum und Abstraktum nicht, d.h. alles Konkrete weist in einer
weitergehenden Zeichenhaftigkeit iiber sich hinaus, und Abstrakta wer-
den immer wieder auf diese Konkreta zuriick verwiesen.*

Es ist diese Zeichenhaftigkeit der weiblich assoziierten Bilder, die
uns in konkreter, anthropomorpher Gestalt in der Hebraischen Bi-
bel begegnet.

Ein anderes weiblich konnotiertes Bild in der Hebréischen Bi-
bel ist die hokma, Griechisch cogia (sophia), die personifizierte
Weisheit. Sie trigt ebenfalls das feminine Genus und wird auch in
Bildern als Frau dargestellt. Es fallt auf, dass sie »mit einem gerade-
zu gottlichen Anspruch«*3® die Ich-Rhetorik der Selbstvorstellung
JHWHs in der Hebraischen Bibel aufgreift und sich in dhnlichen
Worten beschreibt (Spr 8:12-21). In Spr 8:35-36 identifiziert sie sich
mit Jahwe, wenn sie sagt:

Wer mich findet, findet Leben

und erlangt das Gefallen Jahwes.
Doch wer mich verfehlt,

der schadet sich selbst;

alle, die mich hassen, lieben den Tod.

Die hokma ist der Erschaffung der Welt préexistent: Sie sagt von sich
selbst, dass sie aus dem Mund Gottes hervorgegangen ist. Dadurch
ergibt sich eine schopferische Analogie sowohl zwischen hokma und
ruah, die als Lebensodem ebenfalls aus dem Mund Gottes entstromt,
als auch zwischen der Weisheit und dem A6yog (logos).

437 Schroer, »Feministische Rekonstruktion der Geschichte Israels«, 167.
438 Schiingel-Straumann, Denn Gott bin ich, kein Mann, 125.
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V. Rahma und rahim

Ich ging aus dem Munde des Hochsten hervor

und wie ein Nebel umhiillte ich die Erde.

Ich wohnte in den hochsten Hohen,

und auf einer Wolkenszule stand mein Thron. (Sir 24:3-4)

Fiir die feministische Theologie des Christentums konzentriert sich
das Nachdenken iiber die weiblich-miitterliche Seite Gottes auf den
Umstand, dass Jesus als Sohn der géttlichen hokma/sophia gedacht
werden kann. Welche Folgen hitte dies fiir die Trinitdtslehre? Aus
Sicht von Elisabeth Gossmann ist die Diskussion einer geschlech-
terorientierten Reflexion tber die Trinititslehre so lange nicht
vom Tisch, wie noch an einem personalen Gottesbild festgehalten
wird.+¥*

In diesem Zusammenhang ist fiir eine muslimische Reflexion
tiber die Barmherzigkeit Gottes eine ndhere Betrachtung der semi-
tisch-hebraischen Wortwurzel von r-h-m interessant: Denn die ara-
bischen Begriffe rahma und rahim sind mit dem Hebraischen
rahdmim (onna, Barmherzigkeit, Mitgefithl) und reehem (an, weib-
licher Schofl) eng verwandt. Diese Verwandtschaft findet sich in der
Hebréischen Bibel nicht nur auf semantischer, sondern auch auf
theologischer Ebene. Hier ist rahdmim die Mutterliebe und die Fa-
higkeit zu Mitgefithl und Empathie. Dies ist keine genuin Frauen
vorbehaltene Eigenschaft; auch Josef, der seinen Bruder Benjamin
sieht, wird von rahdmim tiberwiltigt und zu Tranen geriihrt (Gen
43:30).440

Die Identifikation des Gottes Israels schlieflich mit einer Mutter,
die ihr Kind hiitet, ihm gegeniiber aber auch ambivalente Gefiih-
le hegt, wird in Hosea 11 thematisiert. Die miitterlichen Gefiihle
des Gottes Israels gegeniiber seinem widerspenstigen, aber dennoch
geliebten Volk finden sich hier in der Selbstbeschreibung Jahwes
als Mutter des Kindes Israel, »die den Sdugling aufzog und deren
Mutterschofl es verhindert, dass sie den Sohn verstofit [...]. Was

439 Elisabeth Géssmann, »Riach, Spiritus und Sapientia. Aspekte der Frauentradi-
tion«, in: »Gott bin ich, kein Mann«. Beitrige zur Hermeneutik der biblischen
Gottesrede, Hg. Ilona Riedel-Spangenberger, Erich Zenger (Paderborn: Sché-
ningh, 2006), 214.

440 Zur ménnlichen Assoziation von r@hem siehe Esther Fischer-Homberger,
Esther Wildbolz-Quarroz, »Erndhren und Gebéren. Abrahams fruchttragender
Schofl«, L'Homme. Europdische Zeitschrift fiir feministische Geschichtswissen-
schaft 8/2 (1997), 307-12.
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2. Weibliche Gottesbilder in der Hebraischen Bibel

die dauernde Beziehung Gottes mit Israel erhdlt und ihr Bestand
gibt, sind nach Hosea nicht die typisch mannlichen Eigenschaften,
sondern eher die miitterlichen Eigenschaften JHWHs, der Gott und
nicht ein Mann ist«.44!

Als Israel jung war, gewann ich ihn lieb, ich rief meinen Sohn, aus
Agypten;

aber je mehr ich sie rief, desto mehr liefen sie von mir weg.

Sie opferten den Baalen und brachten den Gétterbildern Rauchopfer
dar.

Ich lehrte Ephraim gehen, ich nahm ihn auf meine Arme.

Sie aber haben nicht erkannt, dass ich sie heilen wollte.

Mit menschlichen Fesseln zog ich sie an mich, mit den Ketten der Liebe.
Ich war da fiir sie wie die [Eltern], die den Saugling an ihre Wangen
heben, ich neigte mich ihnen zu und gab ihnen zu essen. (Hosea 11:1-4)

Wie kénnte ich dich preisgeben, Ephraim, wie dich ausgeben, Israel?
Wie konnte ich dich preisgeben wie Adma, dich zurichten wie Zebo-
jim? Mein Herz wendet sich gegen mich, meine Barmherzigkeit ist
entbrannt.

Ich will meinen glithenden Zorn nicht vollstrecken, und Ephraim nicht
noch einmal vernichten.

Denn ich bin Gott, nicht ein Mensch, der Heilige in deiner Mitte.
Darum komme ich nicht in der Hitze des Zorns. (Hosea 11:8-9)

Analog zur christlich-feministischen Herausarbeitung von weibli-
chen Gottesvorstellungen in der Hebriischen Bibel entwickelte sich
seit den 1970er-Jahren eine dhnliche Herangehensweise jiidisch-fe-
ministischer Theologinnen an die androzentrische Tradition, Gott
in ménnlich assoziierter Sprache zu beschreiben. Auch hier gab

es eine Bewegung, die in antithetischer Manier Gott als »Sie« be-
schrieb.#42

441 Schroer, »Feministische Rekonstruktion der Geschichte Israels«, 171.

442 Siehe Rachel Adler, Engendering Judaism. An Inclusive Theology and Ethics
(Philadelphia, Jerusalem: Jewish Publication Society, 1998); Rita Gross, »Fe-
male God Language in a Jewish Context« in: Womanspirit Rising. A Feminist
Reader in Religion, Hg. Carol P. Crist, Judith Plaskow (San Francisco: Harper
and Row, 1979), 167-73; Rita Gross, »Steps Toward Feminine Imagery of Deity
in Jewish Theology«, in: On Being a Jewish Feminist. A Reader, Hg. Susannah
Heschel (New York: Schocken Books, 1983), 243-47.
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V. Rahma und rahim

3. Ibn al-"Arabi: Die Frau als archetypische Verkorperung
der gottlichen Barmherzigkeit

Die christliche Anfrage an die heiligen Schriften beziiglich der Ge-
schlechtlichkeit Gottes und die darin enthaltene Mdoglichkeit der
Rede iiber Gottesbilder in geschlechtlich assoziierten Bildern ldsst
an die Debatte unter Kalam-Gelehrten (mutakallimun) iber anthro-
pomorphe Formen der Rede iiber Gott (tasbih)*** denken. Muslimi-
sche Leserinnen und Leser werden sich an diesem Punkt an den
Wortlaut der Sure al-Ihlas/112 erinnern, die Gott als das absolut
Andere zum Geschépflichen in Relation setzt und jede Vergleichbar-
keit, sei es auch nur auf sprachlicher Ebene, des Geschopflichen mit
dem Géttlichen vollstindig negiert:

Qul huwa llahu ahad allahu s-samad lam yalid wa-lam yialad wa-lam
yakun lahii kufuwan ahad (al-Ihlas/112:1-4).

Sprich: Er ist Allah, ein Einziger. Allah ist der Unverursachte, Ewige. Er
zeugt nicht und wurde nicht gezeugt. Und nichts ist hm gleich.#44

Gott ist in Seiner absoluten Einheit und Einzigkeit mit nichts ande-
rem vergleichbar, Er dhnelt keiner Sache, es gibt kein Gegenstiick
und kein Gegenteil zu IThm. Er kann mit nichts assoziiert werden,
nichts kann Thm beigesellt werden. Demnach kann man Thn nicht
mit Gleichnissen beschreiben, die Beziige herstellen zu Geschaffe-
nem, Kontingentem, Materiellem oder Korperhaftem. In diesem
Punkt stimmen die beiden theologischen Schulen der Mu'tazila
und Af‘ariyya miteinander iiberein. Dennoch spricht der Koran an
vielen Stellen von Gotteseigenschaften, wihrend er sich verschiede-
ner sprachlicher Formen wie der Metapher (magaz), der Allegorie
(tasbih) sowie des Gleichnisses (mital) in reichem Mafle bedient.#4>

443 Zur Frage des sogenannten Bilderverbots im Islam siche Nimet Seker, »Bilder
und Bilderverbot im Urteil des Quran und der klassischen muslimischen
Gelehrsamkeit«, in: Du sollst dir kein Bildnis machen. Bilderverbot und Bilddi-
daktik im jiidischen, christlichen und islamischen Religionsunterricht, Hg. Harry
Harun Behr, Daniel Krochmalnik, Bernd Schroder (Berlin: Frank und Timme,
2013), 119-43.

444 Alle Ubersetzungen der zitierten Koranverse in diesem Kapitel stammen von
der Verfasserin.

445 Ozcan Tascl, »Mecaz, Tegbih ve Temsil« in: Kelam El Kitab:, Hg. Saban Ali
Diizgiin (Ankara: Grafiker, 22012), 391-92.
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3. Die Frau als archetypische Verkérperung der géttlichen Barmherzigkeit

Diese Formen beschreiben Wesenseigenschaften Gottes mit Bezeich-
nungen wie ‘ayn (Auge), wagh (Gesicht), yad (Hand) und verwen-
den Begriffe wie nuzil (Herabsteigen), istiwa’ (Sichsetzen), magi’
(Kommen) fiir die Beschreibung von Wesens- und Tateigenschaften
Gottes.*4¢ Die Theologen fanden sich somit mit der Frage konfron-
tiert, ob und in welcher Form man angemessen iiber Gottesattribute
sprechen und nachdenken kann, ohne sein Wesen zu begrenzen und
in Anthropomorphismen zu fallen.

Die oben beschriebene christliche Reflexion iiber eine weibliche
Dimension in Gott und eine weiblich assoziierte Rede von Gott
basiert auf dem Sprachspiel mit Metaphern. Die Metapher ist ein
Stilmittel der klassischen Rhetorik. In der sprachphilosophischen
Reprisentationstheorie gelten Zeichen und Worter als natiirliche
Abbilder der Wirklichkeit. Demnach sind die Einteilungen der Spra-
che als Reprasentationen der Ordnung der Dinge zu verstehen. Ein
Wort ist demzufolge ein Zeichen, das fiir sich allein stehend eine
Bedeutung tragt. Nach dieser Theorie gibt es zunachst das benannte
Objekt selbst, dann die Vorstellung des Objekts und schlieSlich den
Ausdruck, welcher das Objekt bezeichnet. Ein Zeichen ist damit die
Reprisentation einer zuvor im Geist existierenden Bedeutung, die
sich durch die Relation zwischen bezeichnetem Objekt und sprachli-
chem Ausdruck iibertragt. Die Sprache als Artikulation geht somit
von einer vorgeordneten Prisenz des Sinns oder der Wirklichkeit
aus. Das Phidnomen Sprache gilt damit als ein Wirklichkeit abbil-
dendes System. Demnach hat ein sprachliches Zeichen auch eine
primére Urbedeutung, die auf andere Objekte oder Sachverhalte in
der Sprache tibertragen werden kann. Dies geschieht beispielsweise
in der Metapher:

Eine Metapher ist die Ubertragung eines Wortes (das somit in uneigent-
licher Bedeutung verwendet wird), und zwar entweder von der Gattung
auf die Art, oder von der Art auf die Gattung, oder von einer Art auf
eine andere oder nach den Regeln der Analogie.*¥

Nach dieser Lehre ist das Sprechen von den Attributen Gottes nach
dem Prinzip der Analogie und der Metapher méglich. Fiir unsere

446 Siehe Mevliit Ozler, »{lhi Isim ve Sifatlar«, in: Kelam EI Kitabi, Hg. $aban Al
Diizgiin (Ankara: Grafiker, 22012), 242-43.

447 Aristoteles, Poetik. Griechisch-Deutsch, tibers. von Manfred Fuhrmann (Stutt-
gart: Reclam 2001), 21, 1457b7 f.
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V. Rahma und rahim

Frage wiirde dies - vereinfacht formuliert — bedeuten, dass es eine
Bedeutungsverwandtschaft zwischen rahma und rahim aufgrund ei-
nes Analogieschlusses gibt. Die Ubertragung von Bedeutungen zwi-
schen verschiedenen Bedeutungstrigern, also Zeichen, bildet auch
die Grundlage fiir den Umgang der Theologen mit Formen des
magaz, tasbih und tamtil beziiglich der im Koran beschriebenen
Gottesattribute.

Mein Interesse an den Reflexionen Ibn al-‘Arabis zum Zusam-
menhang von rahma und rahim riithrt von der Besonderheit seines
Denkens, und damit auch seiner Koranlektiire, dem eine vollkom-
men andersartige Epistemologie zugrunde liegt. Nach Ansicht Ibn
al-‘Arabis gibt es keine metaphorische Relation von »Urbedeutung«
und ibertragener Bedeutung. Bezeichnendes und Bezeichnetes,
Form und Inhalt sind auf der Bedeutungsebene nicht voneinander
zu trennen. Ibn al-‘Arabi geht es demnach nicht nur um eine »in-
nere« Bedeutungsdimension (batin), sondern um den Gleichklang
von zahir (Aufieres, Form) und bdtin. Der duflere Wortlaut einer
sprachlichen Kommunikation ist fiir Ibn al-‘Arabi daher nicht zu
vernachldssigen.48

Diese gewissenhafte Aufmerksambkeit fiir die Form des Gotteswortes
- denn die Form, géttlichen Ursprungs, ist nicht nur der adiquate
Ausdruck der Wahrheit, sie ist die Wahrheit; sie ist nicht nur der Trager
von Bedeutung, sie ist die Bedeutung - ist die Leitschnur, an die sich
Ibn ‘Arabis Lektiire des Korans orientiert. [...] Dieser Korankommen-
tar [Ibn ‘Arabis] ist eine Methode der Interpretation, die nicht darauf
schaut, was jenseits des Buchstaben, sondern vielmehr was im Buchsta-
ben ist. Genauso wie Gott gleichsam az-zahir wa-I-batin, »der Offen-
kundige und der Verborgene« ist, und genauso wie die universelle Rea-
litat der Konstruktion namens Mobiusband dhnelt (das zwei Seiten zu
besitzen scheint, eine innere und eine duflere, wobei es tatsichlich nur
eine besitzt), genauso ist es auch absurd, innerhalb des Wortes Gottes
zwischen dem Buchstaben und dem Geist, zwischen dem Signifikanten
[signifier] und dem Signifikaten [signified] zu unterscheiden und diese
einander gegeniiberzustellen. Wir sind damit von einer allegorischen
Interpretation in der Art und Weise Philons von Alexandrien**® weit
entfernt.4%0

448 Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 24-25.
449 Philon von Alexandria (gest. 40 n. Chr.), ein bekannter Denker des hellenis-
tischen Judentums, gilt als einer der ersten Exegeten, die die Allegorese als
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3. Die Frau als archetypische Verkérperung der géttlichen Barmherzigkeit

Der strikte Literalismus, den Ibn al-‘Arabi iibrigens auch fiir den
Wortlaut von Hadithen vertritt, ist aber nicht zu verwechseln mit
dem Literalismus moderner Koranhermeneutiker, wonach es nur
eine wahre (urspriingliche) Bedeutung des Textes geben kann.**! Fiir
Ibn al-‘Arabi hat ein Wort, und somit der Text der Offenbarung,
vor dem Hintergrund der Allwissenheit Gottes, der alle potenziellen
Lesarten des Korans kennt und diese ebenso im Offenbarungsge-
schehen (tanzil) mitintendiert, potenziell unendlich viele Bedeutun-
gen: Die Idee einer »urspriinglichen« Bedeutung ist Ibn al-‘Arabi
fremd.*>2

Jede Bedeutung, die von irgendeinem Vers in Gottes Rede unterstiitzt
wird - ob es sich hierbei um den Koran, die Tora, die Psalmen, das
Evangelium oder die anderen Offenbarungen [suhuf] handelt -, in der
Lesart von jemandem, der die Sprache beherrscht, ist von Gott im Fall
jenes Interpreten intendiert. Denn Sein Wissen iibersteigt alle Bedeu-
tungen. Demzufolge versteht jeder Interpret [mutaawwil] die Intention

Gottes beztiglich jenes Wortes auf eine korrekte Weise.

450
451
452

453

453

Mittel der Textauslegung verwendet haben. Eine Allegorie ist eine indirekte
Aussage, bei der das Bezeichnete auf der Basis einer Ahnlichkeits- oder Ver-
wandtschaftsbeziehung zu einer anderen Sache beschrieben wird.

Ebd.

Ebd.; siehe auch Bauer, Kultur der Ambiguitt, 68-131.

Chittick, Sufi Path of Knowledge, 243. Diese Offenheit fiir potenziell unendlich
viele Interpretationen schréankt Ibn al-‘Arabi durch geltende Sprachkonvention
ein: »Was das Wort Gottes betrifft [...] erfasst jeder [Interpret] auf gleichwerti-
ge Weise die Intention Gottes, vorausgesetzt, die Interpretation weicht nicht
von den allgemein akzeptierten Bedeutungen der entsprechenden Sprache ab.
Gott kennt alle diese Bedeutungen, und es gibt keine Bedeutung, die nicht der
Ausdruck dessen ist, die er dieser spezifischen Person mitteilen wollte«, Muhyi
ad-Din Ibn al-‘Arabi, al-Futithat al-makkiya, Hg. ‘Utman Yahya (Kairo, reprint
Beirut: Dar Sadir, 1911), Bd. 4, 25; Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 30.
Ibn al-‘Arabi, al-Futuhat, Bd. 2, 119. Ibn al-‘Arabi kennt verschiedene Formen
der Offenbarung (wahy): Die Inspiration, die Rede, die Entschleierung (kasf)
sowie die Selbstenthiillung Gottes (tagalli). Diesbeziiglich vertritt Ibn al-‘Arabi
die Position, dass sich Gott in seiner Totalitit dem Menschen zuwende.
Zugleich meint er, dass Gott seine Essenz stets verschleiert in Formen von
Gotteseigenschaften und -namen, also in Form von etwas Anderem offenbare.
Dieses »Andere« charakterisiert Ibn al-‘Arabi als eine Offenbarung im Kosmos
(ontologisch) und im Wissen (kognitiv), konkreter in verschiedenen Formen
des Glaubens und in rationalen Konzepten (ma‘qulat). Das Wesen Gottes
offenbart sich auch bei Ibn al-‘Arabi folglich nicht in seiner Génze, lediglich
die Gotteseigenschaften verweisen auf sein Wesen, siehe Chittick, Sufi Path

205

https://doi.org/10. inlibr pen Access - (=) EXRN


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

V. Rahma und rahim

Ibn al-‘Arabi spricht hier durchaus von einem Kontext des Interpre-
ten. Dies bedeutet, dass aus potenziell unendlichen Kontexten po-
tenziell unendliche Lesarten der offenbarten Schrift entstehen kon-
nen. Da der Koran laut Ibn al-‘Arabi die Enthiillung der unendlichen
Essenz Gottes ist, kann er sich wegen seiner Unendlichkeit nicht
zweimal in derselben (sprachlichen) Form entfalten: »Da keine
Selbstenthiillung sich je wiederholt, konnen zwei Verstehensweisen,
auch von demselben Individuum, niemals genau dieselben sein.«*>
Dies fithrt zur Polysemie des Textes. Viel wichtiger ist aber, dass
ein Wort bzw. Zeichen seine Bedeutung nicht {iber eine relationale
Beziehung zwischen dem Bezeichneten und dem Bezeichnenden er-
hilt, sondern aus dem Zeichen selbst. Damit ist das Zeichen Tréiger
der Bedeutung, womit Form und Inhalt nicht voneinander trennbar
sind. Die multiplen Bedeutungen eines Wortes ergeben sich fiir Ibn
al-‘Arabi stets aus dem sprachlichen Kontext, in dem es steht. Damit
gibt es keine »Urbedeutung« eines Wortes, das nach dem Prinzip der
Metapher auf eine andere Sache {ibertragen werden kann. Vielmehr
erhilt ein sprachliches Zeichen seine eigene Bedeutung im jeweili-
gen Kommunikations- und Verstehenskontext.

So deutet Ibn al-‘Arabi auch die Grammatik der durch zwei Ge-
nusformen - Maskulinum und Femininum - charakterisierten ara-
bischen Sprache als einen Ausdruck von Aspekten der Ontologie.
Fiir ihn verweisen die grammatikalisch femininen Worter, die Got-
tes Wesen beschreiben, auf den Vorrang weiblicher Dimensionen
in Gott im Schopfungsgeschehen hin. In diesem Zusammenhang
fihrt er die weibliche Form der Begriffe dat (Wesen), sifa (Gottesat-
tribut) und qudra (Macht) als Beispiel an.*>> Im Bereich der Gotte-

of Knowledge, 196, 216-17. Unterstiitzend zu Ibn al-‘Arabis Uberzeugung, Gott
offenbare sich niemals als Sein Wesen kann der Vers as-Stira/42:51 angefiihrt
werden: Wa-ma kana li-basarin an yukallimahu llahu illa wahyan aw min
ward’i higabin aw yursila rasilan fa-yihiya bi-idnihi ma yasau innahi ‘aliyyun
hakimun, »Und es steht keinem Menschen zu, dass Gott zu ihm spricht,
aufler durch Offenbarung [wahyan] oder hinter einem Schleier, oder indem er
einen Gesandten schickt, der mit seiner Erlaubnis offenbart, was er will. Er ist
erhaben, weise.«

454 Chittick, Ibn ‘Arabi, 151. »Wenn eine Bedeutung sich fiir den Rezitierenden
wiederholt, so hat er ihn nicht angemessen rezitiert. Dies ist ein Nachweis fiir
sein Unwissen, Ibn al-Arabi, al-Futithat, Bd. 4, 367.

455 Sa'diyya Shaikh, Sufi Narratives of Intimacy. Ibn ‘Arabi, Gender, and Sexuality
(Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2012), 175.
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sattribute bedeutet dies, dass die Gottesnamen selbst, durch welche
die Menschheit mit Gott verbunden sind, eine Realitat bilden: »In
Wirklichkeit existiert nichts als Seine Namen.«*¢

Beziiglich der Barmherzigkeit Gottes schreibt Ibn al-‘Arabi, dass
das Leben selbst eine Reflexion der géttlichen Barmherzigkeit sei,
und dass alles, das existiert, nichts anderes darstelle als den Atem des
Allbarmbherzigen (nafas ar-Rahman).*>

In Ibn al-‘Arabis Kosmologie ist der Mensch der archetypische
locus, in dem sich die Namen Gottes manifestieren. Dieser Gedanke
hat Auswirkungen auf Ibn al-‘Arabis Anthropologie: In Anlehnung
an den Hadith inna llaha halaga adama ‘ala suratihi (»Wahrlich,
Gott schuf Adam geméfd Seiner Form«)*8, der stark an Gen 1:274%°
erinnert, reflektiert Ibn al-‘Arabi dariiber, dass der Gldubige ein
Spiegel des Gottlichen sei bzw. sein konne. Hierzu interpretiert
er den Hadith mit dem Wortlaut al-muminu miratu l-mumini
(»Der Gldubige ist der Spiegel des mumin«).1%0 Klassisch wird der
Hadith folgendermafien gelesen: »Der Glaubige ist der Spiegel des
Glaubigen (al-mu'min).«*°! Ibn al-‘Arabis ungewdhnliche Lesart ba-
siert darauf, al-mu'min als den Gottesnamen al-Mu'min zu lesen:
»Der Gldubige ist der Spiegel von al-Mu'min« bzw. »Al-Mu'min ist
der Spiegel des Glaubigen.« Die Spiegelhaftigkeit gilt Ibn al-‘Arabi
damit nicht (nur) als ein Verhaltnis zwischen den Glaubigen unter-
einander, sondern gleichermafien als eine Relation zwischen den
Gldubigen und Gott: Gott ist der Spiegel des Menschen und der
Mensch ist ein Spiegel, der das Géttliche reflektiert. Was in Gott
verborgen (batin) ist, ist im Menschen sichtbar (zahir).*6? Zweifels-
ohne darf nicht vergessen werden, dass Ibn al-‘Arabi hier nicht
einen Diskurs tiber gewdhnliche Menschen fiihrt, sondern tiber den
vollkommenen Menschen (al-insan al-kamil), dessen Zustand als
erstrebenswert, weil Gott am nichsten, gilt. Die Idee des vollkom-
menen Menschen ist jedoch nicht exklusivistisch gedacht, sodass

456 Ebd., 76; Ibn al-‘Arabi, al-Futihat, Bd. 2, 303.

457 Shaikh, Sufi Narratives of Intimacy, 79.

458 Muslim, Birr: 2612, Ganna: 2841; al-Buhari, Istidan: 6227.

459 Gen 1:27: »Gott schuf also den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes
schuf er ihn. Als Mann und Frau (ménnlich und weiblich) schuf er sie.«

460 Abu Dawud, Adab: 4918.

461 Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 143, Fn. 9.

462 Ibn al-Arabi, al-Futihat, Bd. 2, 190, Bd. 4, 430.
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die Spiegelhaftigkeit des Menschen, die Ibn al-‘Arabi am Beispiel
Adams als erstgeschaffenen Menschen darlegt, in jeden Menschen
eingeschrieben ist und in jedem Menschen zur Entfaltung kommen
kann. Um es genauer zu betrachten: Adam als der Prototyp Mensch
wurde bereits in seiner Erschaffung in einer vollkommenen Gestalt
(sura), welche die Gottesnamen reflektiert, geschaffen. Nach Ibn
al-‘Arabi wurde Adam nicht in der Gestalt von Gott selbst, sondern
in der Gestalt des Namens »Allah«, der alle Gottesnamen in sich
verkdrpert, geschaffen. Die Fiille der Gottesnamen wiederum befin-
det sich in der Allwissenheit Gottes, woraus zu schliefRen ist, dass in
Adam die dufSere, manifeste und die innere, verborgene Dimension
der Gottesnamen vereint sind.*6?

Ich verstehe diese von Ibn al-‘Arabi beschriebene Spiegelhaftigkeit
des Menschen als eine Zeichenhaftigkeit, die allem Geschaffenen in
der Welt und dem Menschen eingeschrieben ist. So wie die Welt als
Text, als Oberflache einer Zeichenstruktur, die auf das Gottliche ver-
weist, verstanden werden kann, verweist auch der Mensch als zahir
in seiner Zeichenhaftigkeit auf die Gottesnamen. Mit den Worten
Ibn al-‘Arabis:

Alle Realitdt in der Welt ist ein Zeichen, das uns zur gottlichen Reali-
tat lenkt; dies ist der Anfangspunkt ihrer Existenz und der Ort der
Riickkehr. Wenn Gott im Koran die Welt erwahnt, achte auf den Gottes-
namen, den er verwendet. Auf diese Weise wirst du wissen, auf welche
Welt er sich bezieht.404

Fiir den klassisch geschulten Leser diirfte Ibn al-‘Arabis Epistemolo-
gie die Gefahr einer anthropomorphen Rede iiber das Géttliche dar-
stellen. So besteht auch die Moglichkeit, dass die eingangs gestellte
Frage nach einer weiblichen, folglich geschlechtlichen Assoziation
der Barmherzigkeit Gottes als eine ketzerische Frage missverstanden
wird. Doch sie ist keineswegs so gemeint. Die hier lediglich skiz-
zenhaft erfolgte Darstellung des komplexen Zusammenspiels von
Epistemologie, Zeichenlehre und theologischer Anthropologie im
Werk Ibn al-‘Arabis soll dazu dienen, eine komplexere Ebene der
Reflexion tiber das Wirken Gottes in der Schopfung und im Ge-

463 Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 38-39; Ibn al-‘Arabi, al-Futihat, Bd. 8,
125-131.
464 Nach Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 36.
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schopf aufzuzeigen, welche die Grenzen einer einseitigen Betonung
der absoluten Transzendenz Gottes einerseits (Mu‘tazila) und der
absoluten Immanenz Gottes andererseits (A$‘ariyya) sprengt. Ibn
al-‘Arabi iiberwindet in seiner Kritik an den beiden theologischen
Schulen das dualistische Denken in bindren Begriffspaaren — ist Gott
transzendent oder immanent, ist er innen oder auflen? -, indem
er betont, dass beide oppositionell gedachten Aspekte gleichzeitig
und gleichwertig zutreffen. Er fasst dies in der Formel »alles ist er
und gleichzeitig nicht er« (huwa la huwa) zusammen.*%> So wird
auch die Frage nach Anthropomorphismen ad absurdum gefiihrt,
da sie auch auf eine einseitige Betonung - etwa der Immanenz -
hinauslauft.

Zuriick zu unserer Ausgangsfrage: Was ist der innere Zusammen-
hang zwischen der rahma und dem zeichenhaften weiblichen Schof§
(rahim) als archetypische Verkorperung der rahma? Rahim und alle
Bedeutungsfelder, die semantisch mit dem Mutterschof$ zusammen-
héngen, sind keine Metaphern fiir die gottliche Barmherzigkeit, son-
dern missen vielmehr als Manifestation und Reflexion der rahma
Gottes verstanden werden. Wenn es so etwas wie eine Wertung
zwischen einer Ausdrucksform (Metapher) und einer Manifestation
gibt, dann ist die Manifestation hoher zu bewerten. Ibn al-‘Arabi
schreibt in seinen anthropologischen Ausfiithrungen:

Die Position der Frau [d.h. Eva] in Relation zum Mann [d. h. Adam]
am Ursprung der Erschaffung entspricht der Position des Mutter-
schofles [rahim] in Relation zum Allbarmherzigen, weil sie ein Zweig
von ihm ist, und sie aus seiner Gestalt hervorkam. Einige Uberlieferun-
gen sagen: »Gott erschuf Adam in der Gestalt des Allbarmherzigen.«
Und es ist deutlich, dass der Mutterschof3 in uns ein Zweig des Barm-
herzigen ist. Somit stammen wir vom Allbarmherzigen in der Position
von Eva im Zustand des Abstammens von Adam ab. Diese Position ist
der Ort der Fruchtbarkeit [...].46¢

Hier wird das Verhiltnis der Menschheit zum Allbarmherzigen im
Verhiltnis von Eva zu Adam betrachtet: Adam gilt als Verkdrperung
der aktiven Dimension gottlichen Wirkens, wihrend Eva die emp-

465 Tan Almond, Sufism and Deconstruction. A Comparative Study of Ibn ‘Arabi
and Derrida (London: Routledge, 2004), 24.

466 Zit. nach Shaikh, Sufi Narratives of Intimacy, 179; Ibn al-Arabi, al-Futiihat, Bd.
3, 88.
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fangende Dimension verkorpert; beide Prinzipien greifen in der
Dynamik des Schopfungsgeschehens ineinander. Ibn al-‘Arabi setzt
hier die Menschheit in den Status von Eva als empfangendes Prinzip,
das nicht geschlechtsspezifisch, sondern relational gedacht wird. Die
Beziehung zwischen dem Allbarmherzigen und dem Mutterschof3
wiederum als ein Besonderes ist der Inbegriff des Verhiltnisses zwi-
schen Schopfer und Geschopf: Der Allbarmherzige ist die »Wurzel«
und der Mutterschof§ als der locus von Geburt und Mutterschaft der
»Zweig« dieser Beziehung.4¢”

Meiner Ansicht nach ist der Zusammenhang von rahma und
rahim auf eine signifikante Art und Weise im Status von Mary-
am/Maria im Koran zu sehen. Zunachst sei daran erinnert, dass
Gott im Koran wiederkehrend betont, dass die Offenbarung als ein
Akt Seiner Barmherzigkeit geschieht:468

Wa-nunazzilu min al-qurani ma huwa Sifaun wa-rahmatun li-I-
mu'minina wa-1a yazidu z-zalimina illa hasaran. (al-Isra’/17:82)
Und wir senden vom Koran herab, was Heilung und Barmherzigkeit

fir die Glaubigen ist. Den Ungerechten vergrofSert es aber nur das
Verderben.

Wa-ma anzalna ‘alayka I-kitaba illa li-tubayyina lahumu lladi htalafii
[fthi wa-hudan wa-rahmatan li-qawmin yuwminina. (an-Nahl/16:64)

Und wir haben dir das Buch nur deswegen herab gesandt, damit du
[Muhammad] ihnen erkliren mogest, worin sie uneinig sind, und als
Rechtleitung und Barmherzigkeit fiir Leute, die wahrhaft glauben.

Offenbarung ist nach Ibn al-‘Arabi ein andauernder Prozess, der im
Akt der Koranrezitation in den Modus der Herabsendung (tanzil)
versetzt wird. Auf diese Weise offenbart sich der Koran in jedem
Moment erneut. Der Mensch als Empfanger der Offenbarung befin-
det sich dabei im Zustand des ummi. Dieser Begriff bezeichnet im
Koran zum einen den Propheten Muhammad (al-A‘raf/7:157-158)
und zum anderen die Mitglieder der Gemeinschaft (umma), an die
der Koran herabgesandt wurde (al-Gum‘a/62:2). Ummi wird fiir
gewohnlich {ibersetzt als »des Lesens unkundig«. Ummi ist auch

467 Shaikh, Sufi Narratives of Intimacy, 179.

468 Al-Anam/6:154-157, al-A'raf/7:52, 154, 203, Yunus/10:57-58, Had/11:17, Yasuf/
12:111, an-Nahl/16:64, 89, al-Isra’/17:82, an-Naml/27:77, al-Qasas/28:43, ad-
Duhan/44:5-6.
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3. Die Frau als archetypische Verkdérperung der géttlichen Barmherzigkeit

derjenige, der sich in dem Zustand befindet, in dem er war, als
»seine Mutter ihn zur Welt brachte«.#%° Tatsiachlich finden wir hier
die Wurzel ~m-m, aus der sich auch das Wort »Mutter« (umm)
ableitet. Ummi ware demnach der Unbeschriebene im Zustand des
Auf-die-Welt-kommens, in einer Form von kindlichem, »spirituellen
Analphabetismus«.#’® In diesem Modus befinden sich diejenigen,
die den Koran - nicht nur in einem einmaligen Geschehen, sondern
in einer fortwihrenden Offenbarung in der Rezitation — empfangen.
Wir miissen uns dies als eine jungfréauliche, unberiithrte Empfangnis
vorstellen:

Wa-llahu ahragakum min butini ummahatikum la talamiina say'an wa-
gaala lakumu s-sam'a wa-l-absara wa-l-afidata la‘allakum taskuriuna.
(an-Nahl/16:78)

Und Gott hat euch herausgebracht aus den Schoflen eurer Miitter,
nichts wissend. Und er gab euch Gehor, Augenlicht und Herzen, damit
ihr dankbar seid.

Wir erinnern uns an die weiblich assoziierte ridh als dynamisches
Schépfungsprinzip in der Hebrdischen Bibel, die uns dort an den
thematischen Linien von Schopfung, Prophetie und Offenbarung
begegnet. Auch im Koran findet sich, wenngleich in einer weit
abstrakteren, kaum greifbaren Art und Weise, die Rede vom riih
als dynamisches Prinzip, das in geschlechtlich assoziierten Kontex-
ten von Offenbarung und Schépfung als Geburt wie ein Widerhall
zwischen einigen Suren wiederkehrt. Der immer wieder erscheinen-
de, herabsteigende riih Gottes fungiert dabei als Bindeglied in den
verschiedenen Suren, die lautmalerisch und thematisch ein Echo
erzeugen und permanent aufeinander verweisen.

Yunazzilu I-mald‘ikata bi-r-rithi min amrihi ‘ala man yasa’'u min ‘ibadihi
an andir@ annahu 12 ilaha illa ana fa-ttaqani. (an-Nahl/16:2)
Er lasst die Engel mit dem rizh nach Seiner Anordnung herabsteigen,

zu wem er will von seinen Dienern: >Ermahnt [die Menschen], dass es
keinen Gott gibt, aufler mir, und seid mir ergeben.«

Tanazzalu I-mala’ikatu wa-r-rizhu fiha bi-idni rabbihim min kulli am-
rin. (al-Qadr/97:4)

469 Muhammad Ibn Manzir, Lisan al-Arab (Beirut: Dar Sadir, 31414), Bd. 12, 34.
470 Chodkiewicz, An Ocean Without Shore, 31.
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V. Rahma und rahim

In ihr [der Nacht der Bestimmung] steigen die Engel [in Scharen] mit
dem rith mit der Erlaubnis ihres Herrn hinab zu jedem GeheifS.

Die geschlechtliche Assoziation ist in der Empféangnis des rith gege-
ben, der von Gott in Marias Schof§ hinabsteigt: Die Frucht dieser
Schwangerschaft ist ihr Sohn, der Prophet Jesus, der an anderer
Stelle als »sein Wort«, als von Gott an Maryam gerichtetes Wort
bezeichnet wird (kalimatuhii algaha ila Maryama, an-Nisa’/4:171).
Tsa/Jesus selbst wird in diesem Vers ebenso als »von Gottes Geist«
(wa-rithun minhi) beschrieben.*”! Somit fungiert Maryams Schof3
und Korper als Gefafd fiir Offenbarung und Schopfung zugleich. Im
Geschehen der Offenbarung wird der Prophet Isa im Mutterschofl
Maryams erschaffen. Es kommt hinzu, dass der Koran in der mekka-
nischen Sure »Die Propheten« die Zeichenhaftigkeit von Maryam
und Tsa betont:

Fa-nafahna fitha min rahing wa-gaalnaha wa-bnaha ayatan li-1-
‘alamina. (al-Anbiya’/21:91)

Und wir bliesen von unserem rizh in sie hinein und machten sie und
ihren Sohn zu einem Zeichen [aya] fiir die Welten.

Damit vereinen und kulminieren sich Offenbarung, Schépfung und
Prophetie im Schoff Maryams. Dieses starke koranische Bild der
schwangeren und gebarenden Frau verweist auf Gott. Anders gewen-
det: In Maryam findet eine Manifestation géttlicher Zeichen und
gottlichen Schopfungswirkens statt. Die koranische Abstraktion des
Geschehens und Wirkens von rih bildet jedoch einen markanten
Unterschied zu den biblischen Anthropomorphismen. Maryam ist
im Zustand des ummi, wahrend sie die Offenbarung und damit die

471 Ya-ahla I-kitabi la tagli fi dinikum wa-la taqali ‘ala llahi illa I-haqqa innama
I-masthu isa bnu maryama rasilu llahi wa-kalimatuhii alqaha ila maryama
wa-rithun minhu fa-amini bi-llahi wa-rusulihi wa-la taqalii talatatun intahi
hayran lakum innama llahu ilahun wahidun subhanahu an yakina lahi
waladun lahiit ma fi s-samawati wa-ma fi l-ardi wa-kafa bi-llahi wakilan, »O
ihr Besitzer der Offenbarung! Ubertreibt nicht in eurem Glauben und spricht
iber Allah nur die Wahrheit. Wahrlich, Jesus Messias, Sohn Marias, ist ein
Gesandter Gottes und sein Wort (kalimatuhii), das er an Maria richtete, und
(er ist) Geist (rizh) von ihm. So glaubt an Allah und seine Gesandten und sagt
nicht >Dreil<«. Hort auf, das ist besser fiir euch. Allah ist nur ein einziger Gott.
Gepriesen sei er, erhaben ist er dariiber, ein Kind zu haben. Er hat, was in den
Himmeln und auf Erden ist. Und Allah geniigt als Anwalt«.
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3. Die Frau als archetypische Verkdrperung der géttlichen Barmherzigkeit

gottliche Barmherzigkeit empfangt — Maryams Mutterschof3 wird
damit als das Epitom gottlicher Barmherzigkeit beschrieben.
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VI. Geschlechterhierarchie,
Geschlechtergerechtigkeit und
androzentrische Rede im Koran

1. Einleitung

In einigen Ansdtzen der feministischen und geschlechtersensiblen
Koranforschung wird von der hermeneutischen Priamisse ausgegan-
gen, dass in den Einzelaussagen des Korans libergeordnete ethische
Prinzipien offenbart wurden, die iiberzeitlich giiltig sind und die
gesamte Menschheit adressieren.”’? Zu diesen Prinzipien gehdren
neben der absoluten Barmherzigkeit und Gerechtigkeit Gottes auch
die Geschlechtergerechtigkeit (gender justice) und die Geschlechter-
gleichheit (gender equality).#”* Diese beiden Prinzipien werden aus
Koranversen abgeleitet, die zur Schopfung der Menschheit sowie
zum von Gott gewollten Verhiltnis der Geschlechter in der Ehe
sprechen.*’* Dariiber hinaus arbeiten feministische Exegetinnen mit
Methoden wie der sogenannten »historischen Kontextualisierungx,
um Verse mit patriarchalischen Aussagen oder Andeutungen mit den
ibergeordneten, universellen Pramissen in Harmonie und Einklang
zu bringen.*”

Ausgehend von der Annahme, dass die Geschlechtergleichheit
und -gerechtigkeit zu den iibergeordneten ethischen Botschaften des
Korans gehoren, gehen einige Denkerinnen davon aus, dass auch die

472 Wadud, Quran and Woman, 9, 67; Wadud, »Interpretive Possibilities«, 316-36,
330-31. Die Idee der Offenbarung von iibergeordneten ethisch-juristischen
Prinzipien geht auf den pakistanischen Reformdenker Fazlur Rahman zuriick,
siehe Fazlur Rahman, Islam and Modernity, 5-6.

473 Ebd., 334; Asma Barlas, »The Qur’an and Hermeneutics. Reading the Qurian’s
Opposition to Patriarchy«, Journal of Quranic Studies 2/3 (2001) * 15-38, 22—
26; Barlas, »Engaging Islamic Feminisme, 15-23, 18-19; Rhouni, »Secular and
Islamic Feminist Critiques«, 253-54.

474 Wadud, Quran and Woman, 16-23; Barlas, Believing Women in Islam, 133-136.

475 Siehe IIL
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VI. Geschlechterhierarchie, Geschlechtergerechtigkeit und androzentrische Rede

Sprache des Korans geschlechtergerecht beziehungsweise geschlech-
terneutral sei. Hierbei wird jedoch eine Dimension des Korans
ibersehen, die ein Moment der Spannung in die Theorie von den
universellen Prinzipien hineinbringt: Der koranische Diskurs, als
eine mindliche Anrede formuliert, spricht primér ein ménnliches
Zielpublikum an und verhandelt, wenn es um das Verhdltnis der
Geschlechter geht, mit dem méannlichen Publikum tiber die Kérper
und den Status der Frauen und Tochter dieser Ménner.

2. Der Koran als (An-)Rede

Die sprachlich-rhetorische Form des Korans ist grofitenteils gestaltet
als eine miindliche Rede bzw. Anrede eines gottlichen Sprechers an
eine (historische) Horerschaft. Der Sprecher der koranischen Rede
spricht in der Regel von sich selbst im pluralis majestatis (also in
der »Wir«-Form) und adressiert ein »Du«, den Propheten, oder
eine Gruppe von »Ihr«, die Horer des Propheten in Mekka, Medina
und den umgebenden Gebieten, je nachdem, wo der Prophet sich
wihrend der Verkiindigung der Offenbarungseinheiten authielt. Die-
se rhetorische Form der Anrede finden wir bereits in den ersten
Offenbarungen,® in denen Gott den Propheten direkt anspricht
und konkrete Handlungsanweisungen gibt, etwa in den frithmekka-
nischen Versen von Sure al-Muddattir/74:1-7:

Ya-ayyuha I-muddattiru qum fa-andir wa-rabbaka fa-kabbir wa-tiyaba-
ka fa-tahhir wa-r-rugza fa-hgur wa-la tamnun tastaktir wa-li-rabbika
fa-sbir.

Du Eingehiillter! Steh auf und warne, und deinen Herrn, den preise,
und deine Kleider, die reinige, und Unreinheit, die meide, und sei nicht
mildtatig, auf Gegengaben hoffend, und harre deines Herrn!4””

Im weiteren Verlauf der Offenbarung richtet sich dann die Rede der
gottlichen Stimme an verschiedene Hoérer. Der Wortlaut des Texts
enthdlt gelegentlich Hinweise darauf, wer diese Horer sind. Oftmals

476 In der koranwissenschaftlichen Literatur wird tradiert, dass diese Verse zu
den ersten Offenbarungen des Korans gehoren, siehe Galal ad-Din as-Suyiti,
al-Itgan fi ‘ulam al-Quran, Hg. Markaz ad-dirasat al-quraniyya (Madina:
al-Maktaba al-‘Arabiyya as-Su‘adiyya, 1426), Bd. 1, 161-62.

477 Bobzin, Koran, 533.
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2. Der Koran als (An-)Rede

bleiben aber Beziige von Relativ- oder Personalpronomen und auch
die genauen Adressaten der Rede unbestimmt. Der Text gibt an
vielen Stellen jedoch auch Hinweise darauf, dass die Rede eine Re-
aktion, Antwort oder ein Kommentar auf eine konkrete Situation,
eine Frage oder ein Ereignis ist, wie in diesem Beispiel in Sure Al
‘Imran/3:195:

Fa-stagaba lahum rabbuhum anni la udru ‘amala amilin minkum min
dakarin aw unta ba'dukum min ba'din [...].

Darauf erhorte sie ihr Herr: »Ich lasse euch keine Tat verlorengehen,

die einer von euch tut, ob Mann, ob Frau: ihr seid einander zugehdrig
[...].278

Solche Passagen deuten darauf hin, dass die Offenbarungen des
Korans in einen konkreten kommunikativen Kontext zwischen gott-
lichem Sprecher und menschlichen Adressaten eingebettet gewesen
sind. Jedoch bildet der Korantext selbst die redeartige Kommunika-
tion zwischen Gott und den Propheten und den historischen Horern
nur einseitig ab. Der Text gibt nur diejenigen Worte wieder, die
Gott gesprochen bzw. offenbart hat.#’”® Die Fragen der Horer, auf die
geantwortet wird, oder die Details des Ereignisses, auf das Gott re-
agiert, sind nicht unmittelbar aus dem Text ableitbar. Die exegetische
Tradition hat zur Erlduterung dieser Kontexte Uberlieferungen iiber
die sogenannten »Anldsse der Herabsendung [der Koranverse]«
(asbab an-nuzil) herangezogen. Der Text selbst wiederum spiegelt
in seinem Wortlaut die »Lebenssituation der Adressaten wéhrend
der Offenbarungsperiode« wider.*80

478 Bobzin, Koran, 67.

479 Angelika Neuwirth, Der Koran. Poetische Prophetie. Friithmekkanische Suren.
Handkommentar und Ubersetzung von Angelika Neuwirth (Berlin: Verlag der
Weltreligionen, 2011), Bd. 1, 24; Mustafa Oztiirk, Kuran ve Tefsir Kiiltiiriimiiz
(Ankara: Ankara Okuly, 2010), 11-33; Ozsoy, »Kur’an Hitabinin Tarihselligi«.

480 Omer Ozsoy, »,Leute der Schrift« oder Ungliubige? Ausgrenzungen gegen-
tiber Christen im Koran, in: Identitit durch Differenz? Wechselseitige Abgren-
zungen in Christentum und Islam, Hg. Hansjorg Schmid, Andreas Renz, Jutta
Sperber (Regensburg: Pustet, 2007), 107-18, 107.
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VI. Geschlechterhierarchie, Geschlechtergerechtigkeit und androzentrische Rede
3. Anrede der mannlichen Horer im Offenbarungskontext

Vor diesem Hintergrund fallt die androzentrische Adressierung der
Minner insbesondere in den medinensischen Suren auf, in denen
es in langen Passagen von rechtlichen und ethischen Bestimmungen
tiber das Verhaltnis zwischen den Geschlechtern um konkrete Vor-
gaben zur Eheschlieffung und um die sexuelle Beziehung zwischen
den Geschlechtern geht. Hier wird mit den mannlichen Horern tiber
das weibliche Geschlecht und den weiblichen Korper kommuniziert.
Auf der anderen Seite betont der Koran jedoch in anderen Versen
eindeutig, dass Frauen und Ménner gleichwertige Geschopfe sind
und dass ihre Taten als glaubige Menschen vor Gott ohne Unter-
schied bewertet werden. Innerhalb des akademischen Diskurses hat
Kecia Ali erstmals auf das Spannungspotenzial der androzentrischen
Rede fir die feministische Koranhermeneutik hingewiesen:

The Qur’anic text repeatedly refers to women as »them« who must be
dealt with by men, who are its implicit or explicit addresses, with
regard to matters associated with sex, women’s bodies, and conduct
in intimate relationships. Yet not all of these verses addressed to men
about women endorse customs and rules supporting male dominance.
Verses addressed (in the second person) to men discussing women (in
the third person) may or may not assume or advocate women’s legal or
social passivity, though the very mode of address presumes a privileged
position for men as the audience for divine guidance.*®!

Das hier angerissene Problem wirft aus textwissenschaftlich-exegeti-
scher Perspektive drei Fragen auf: Erstens, wie gestaltet sich das Ver-
héltnis von Sprache und Offenbarung, insbesondere dann, wenn der
Koran als Interpretationsgegenstand als eine von seiner Geschichte
gestaltete Kommunikation verstanden wird? Zweitens, wenn grof3e
Teile des Korans in Form einer Rede beziehungsweise Anrede for-
muliert sind, was bedeutet dies fiir seine Auslegung? Welche Impli-
kationen aus herrschaftskritischer und feministischer Perspektive
ergeben sich aus einer hermeneutischen Unterscheidung zwischen
dem Koran als »Rede« und dem Koran als »Text«? Drittens, wie
kann Geschlechtergerechtigkeit als eine normative koranische Aus-
sage nach einer Betrachtung der androzentrischen Rede erneut re-
flektiert werden? Diese Fragen konnen in diesem Kapitel nicht in

481 Ali, Sexual Ethics and Islam, 126-27.
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4. Verhaltnis von Sprache und Offenbarung

Génze beantwortet werden. Sie stehen aber im Hintergrund folgen-
der Betrachtungen.

4. Verhaltnis von Sprache und Offenbarung aus
feministischer und geschlechtersensibler Perspektive

Einige feministische Denkerinnen wie Amina Wadud, die den Ko-
ran aus einer geschlechtersensiblen Perspektive auslegen, haben be-
reits Reflexionen zum Verhéltnis von Sprache und Offenbarung des
Korans vorgelegt. Demnach seien die Sprache und damit das Aus-
drucksvermégens des Korans eingeschriankt durch den historischen
Kontext und die Natur der arabischen Sprache, da sich géttliches
Wissen und gottlicher Wille im Koran in menschlich-begrenzter
Sprache offenbare. Die Sprache des Korans miisse dabei so gestaltet
sein, dass ihre Botschaft im Offenbarungskontext klar und verstand-
lich gewesen ist und zugleich universelle Rechtleitung ausdriickt.
Sprache als ein Kommunikationsmedium sei prinzipiell kulturell
gepragt und gebe die menschliche Perspektive auf die Welt wieder.
Damit betont Wadud das Einwirken des kulturellen und gesellschaft-
lichen Offenbarungskontexts auf die Sprache des Korans.

[...] »The Qur’an is constrained« not only by language, but also in par-
ticular by the Arabic language, especially in seventh-century context. To
achieve this dual purpose - contextual clarity and eternal or universal
guidance - the Qur’an has necessarily left clues that allow the explicit
Qur’anic linguistic compliance with human reasoning, while challeng-
ing the limitations of the reasoning present in an inevitable preparation
for newly verified historical and scientific developments in human civi-
lization.*82

Noch spezifischer werden ihre Uberlegungen zur Natur des Koran-
arabischen in ihren Ausfithrungen {iber die Verwendung des mann-
lichen Plurals, die sie als Ausdruck des generischen Maskulinums
versteht. Damit werden, so Wadud, gemischtgeschlechtliche Grup-
pen bezeichnet, sodass die Verwendung des ménnlichen Plurals
ohne weitere sprachliche Spezifikationen die geschlechtergerechte
Sprache des Korans prége. Folglich adressiere Gott als Sprecher mit
der Verwendung des generischen Maskulinums Manner und Frauen

482 Wadud, Inside the Gender Jihad, 212.
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VI. Geschlechterhierarchie, Geschlechtergerechtigkeit und androzentrische Rede

auf gleiche Weise. Wenn der Text also sagt »O, ihr Glaubigen«, dann
seien damit auch die Frauen gemeint, auch wenn der Ausdruck »ihr
Glaubigen« im mannlichen Plural steht.

From my perspective on the Qur’an, every usage of the masculine
plural form is intended to include males and females, equally, unless it
includes specific indication for its exclusive application to males.*%3

Doch die Verwendung von geschlechtlich codierter Sprache ver-
steht sie zugleich als eine Beengung, die aus der Notwendigkeit
entsteht, gottliche Offenbarung in menschlicher Sprache zu vermit-
teln. Die Unterscheidung zwischen den Geschlechtern in der arabi-
schen Sprache bewertet sie somit als einen dem Sprachsystem des
Arabischen innewohnender Mangel oder Fehler, den die universelle
Botschaft des Korans eigentlich iiberwinden will:

A divine text must overcome the natural restrictions of the language of
human communication. I will demonstrate that gender distinction, an
inherent flaw, necessary for human communication in Arabic, is over-
come by the text in order to fulfil its intention of universal guidance.
Those who argue that the Qur’an cannot be translated believe that there
is some necessary correlation between Arabic and the message itself.*84

Aus dieser kurzen Passage lassen sich bereits mehrere Aspekte von
Waduds Hermeneutik herausarbeiten: Wadud betrachtet den Koran
als einen universellen Text und nicht als eine zundchst miindliche
Verkiindigung in einem historischen Kontext um Muhammad. Thre
Bezeichnung des Korans als »Text« verdeutlicht zugleich, dass sie
die dynamischen und oralen Elemente der urspriinglich miindlichen
und fragmentarisch offenbarten Koranrede (qurian) nicht bertick-
sichtigt. Stattdessen betrachtet sie den kanonischen Text (mushaf)
als ein geschlossenes Textkorpus, indem sie eine innertextuelle Lek-
tiire des Korans durch die Herstellung von Beziehungen zwischen
Versen auf lexikalischer Ebene anwenden will. Threr Ansicht nach
ist die universelle gottliche Botschaft gefangen in menschlich-be-
grenzter Sprache. Das mannliche und weibliche Genus im Arabi-
schen stellt fiir Wadud einen »inherent flaw« dar, der von der
menschlichen Anwendung der Sprache herrithrt. Dies bedeutet,
all jene sprachlichen Spezifikationen, die sich in geschlechtlichen

483 Wadud, Quran and Woman, 4, Hervorhebung im Original.
484 Ebd.,7.
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4. Verhaltnis von Sprache und Offenbarung

Codes ausdriicken, welche misogynen Auslegungen den Weg berei-
ten konnten, rithren fiir Wadud aus der menschlichen Verantwor-
tung her und konnen nicht der géttlichen Intention zugeschrieben
werden. Jedoch fahrt der »Text« laut Wadud eine Strategie, die ge-
schlechtliche Sprache in eine geschlechtergerechte Botschaft umzu-
codieren, um Gottes universelle Botschaft zu erfiillen.

Die dominierende Form der androzentrischen Rede im Koran
steht jedoch in nicht zu iibersehender Weise im Widerspruch zu
dieser angenommenen Pramisse von der geschlechtergerechten und
geschlechterneutralen Sprache des Korans.

Im Folgenden sollen einige Versbeispiele angefithrt werden, wel-
che die feministische These von der geschlechtergerechten Sprache
unterstiitzen. Mit Absicht wurden Verse gewiahlt, die im exegeti-
schen Diskurs islamischer Feministinnen genannt werden, wenn die
Gleichheit der Geschlechter vor Gott betont und zur Umsetzung
des iibergeordneten ethischen Prinzips der Geschlechtergerechtig-
keit aufgerufen werden soll.

4.1. Generisches Maskulinum adressiert auch Frauen?

In Sure an-Nisa’/4:43 werden die Gldubigen ermahnt, sich nicht
betrunken und nicht ohne rituelle Waschung zum Gebet zu bege-
ben. Fiir bestimmte Situationen werden Ausnahmeregelungen fiir
die rituelle Waschung erlassen. Der minnliche Plural zu Beginn des
Verses (»oh ihr, die ihr glaubt«, ya-ayyuha lladina amanii) kann,
wenn er generisch verstanden wird, als eine allgemeine Adressierung
verstanden werden. Im weiteren Fortgang des Verses wird aber im
Ausdruck »oder wenn ihr Frauen berithrt habt« (aw lamastumu
n-nisd'a) deutlich, dass im gesamten Vers ein mannliches Publikum
angesprochen wird.

Ya-ayyuha lladina amant la taqrabi s-salata wa-antum sukara hatta
talamii ma taqulina wa-1a gunuban illa ‘abiri sabilin hatta tagtasilii wa-
in kuntum marda aw ‘ala safarin aw ga'a ahadun minkum mina l-ga’iti
aw lamastumu n-nisaa fa-lam tagidit maan fa-tayammamii saidan tay-
yiban fa-msahii bi-wugihikum wa-aydikum inna llaha kana ‘afuwwan
gafuran.
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Oh ihr, die ihr glaubt! Naht euch nicht trunken dem Gebet, auf das
ihr wisst, was ihr zu sagen habt! Und nicht unrein, aufier ihr seid unter-
wegs, bis ihr die Waschung vorgenommen habt. Doch wenn ihr krank
seid oder auf der Reise, oder wenn einer von euch vom Abtritt kommt
oder ihr Frauen bertihrt habt — wenn ihr dann kein Wasser findet, dann
sucht guten Sand, und reibt euch damit Gesicht und Hénde ab! Siehe,
Gott ist verzeihend und vergebend.*8

4.2. Koranverse zur Betonung der Geschlechtergleichheit

Zu den Versen, welche die Gleichheit der Geschlechter betonen und
von einem reziproken - nicht einem hierarchischen - Verhiltnis der
Geschlechter sprechen, gehoren die Verse at-Tawba/9:71, al-Ahzab/
33:35, ar-Rim/30:21 und al-Baqara/2:187.

Wa-lI-mu'minina wa-l-muminatu ba'duhum awliya'u ba'din yamurina
bi-l-ma‘rafi wa-yanhawna ‘ani l-munkari wa-yuqimina s-salata wa-
ywtiuna z-zakata wa-yutitina llaha wa-rasilahi alaika sa-yarhamuhu-
mu llahu inna llaha ‘azizun hakimun. (at-Tawba/9:71)

Die Glaubigen, die Médnner wie die Frauen, die stehen einander bei.
Sie gebieten das Rechte und verbieten das Schlechte, sie verrichten das
Gebet und entrichten die Armensteuer, und sie gehorchen Gott und
seinem Gesandten. Sie sind es, derer sich Gott erbarmen wird. Siehe,
Gott ist machtig, weise. 48

Inna l-muslimina wa-l-muslimati wa-l-muminina wa-l-muminati wa-
l-ganitina wa-l-qanitati wa-s-sadiqina wa-s-sadigati wa-s-sabirina
wa-s-sabirati wa-l-hasiina wa-l-hasiati wa-l-mutasaddigina wa-l-mu-
tasaddigati wa-s-sa’imina wa-s-sa’imati wa-l-hafizina furigahum wa-I-
hafizati wa-d-dakirina llaha katiran wa-d-dakirati a‘adda llahu lahum
mag firatan wa-agran ‘aziman. (al-Ahzab/33:35)

Siehe, den muslimischen Miannern und muslimischen Frauen, den
glaubigen Minnern und gldubigen Frauen, den frommen Méinnern
und frommen Frauen, den Wahrheit sprechenden Ménnern und den
Wahrheit sprechenden Frauen, den geduldigen Mannern und den ge-
duldigen Frauen, den demiitigen Mannern und den demiitigen Frauen,
den wohltatigen Médnnern und den wohltitigen Frauen, den fastenden
Minnern und den fastenden Frauen, den Mannern und den Frauen, die

485 Bobzin, Koran, 75-6.
486 Ebd., 168.
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ihre Scham bewahren, den Minnern und den Frauen, die Gottes oft
gedenken, all denen hilt Gott Vergebung und reichen Lohn bereit.*8”

Wa-min ayatihi an halaqa lakum min anfusikum azwagan li-taskunii
ilayha wa-ga‘ala baynakum mawaddatan wa-rahmatan inna fi dalika
la-ayatin li-qawmin yatafakkarina. (ar-Ram/30:21)

Und zu seinen Zeichen gehort, dass er euch Gattinnen aus euch selbst
schuf, damit ihr bei ihnen Ruhe findet. Und er stiftete unter euch
Liebe und Barmherzigkeit. Siehe, darin liegen wahrlich Zeichen fiir
Menschen, die nachdenklich sind.*88

[...] Hunna libasun lakum wa-antum libasun lahunna [...]. (al-Baqara/
2:187)

[...] Sie [die Frauen] sind ein Kleid fir euch [Manner]| und ihr ein Kleid
fiir sie [...].48°

5. Beispiele androzentrischer Rede

Wenn man sich einige der oben genannten Versbeispiele zur Ge-
schlechtergerechtigkeit genauer anschaut, fallt auf, dass hier die
Minner angesprochen werden und mit den Méinnern {iber die
Frauen gesprochen wird. Die Frauen sind folglich auch in diesen
»geschlechtergerechten« Versen Objekt und nicht Adressatinnen der
koranischen Rede. Sie selbst werden im Kontext von Geschlechter-
gleichheit/-gerechtigkeit von Gott nie direkt im unmittelbaren »Du«
oder »Thr« angesprochen. Selbst wenn die Frauen in ihren eigenen
Belangen von Gott adressiert werden, dann geschieht dies durch die
Vermittlung des Propheten Muhammad.

5.1. Adressierung der mannlichen Horer

Die folgenden Verse wurden bereits oben im Zusammenhang mit
dem Argument fiir die Gleichheit und das reziproke Verhiltnis der
Geschlechter genannt. Bei einer genaueren Betrachtung der sprach-
lichen Struktur, insbesondere der im Arabischen geschlechtlich spe-

487 Ebd., 368.
488 Ebd., 352-51.
489 Ebd., 30.
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zifizierten Pronomina, sticht jedoch die androzentrische Anrede he-
raus.

Wa-min ayatihi an halaqga lakum min anfusikum azwagan li-taskuni
ilayha. (ar-Ram/30:21)

Und zu seinen Zeichen gehort, dass er euch Gattinnen aus euch selbst
schuf, damit ihr bei ihnen Ruhe findet.**

Zwar ist hier von einem reziproken Verhiltnis der Geschlechter die
Rede, und der Hinweis der schopfungsmafiigen Wesensgleichheit
der Frauen ist gegen das Ideal einer hierarchischen Geschlechterord-
nung gerichtet. Dennoch adressiert der Vers ar-Ram/30:21 offenkun-
dig eine minnliche Horerschaft, mit denen iiber ihre Ehefrauen
kommuniziert wird.

Im feministisch-exegetischen Diskurs wird der Ausschnitt aus
dem Vers al-Baqara/2:187 mit den Worten »Sie [die Frauen] sind
ein Kleid fiir euch [Manner] und ihr ein Kleid fiir sie« im Sinne der
wechselseitigen Verantwortung der Geschlechter fiireinander zitiert.
Liest man den Vers jedoch in seiner gesamten Linge, zeigt sich auch
hier die Adressierung der Manner und der Rede iiber die Frauenkor-
per als Objekt der Verfiigung fiir die mannliche Sexualitt.

Uhilla lakum laylata s-siyami r-rafatu ila nisaikum hunna libasun
lakum wa-antum libasun lahunna ‘alima llahu annakum kuntum
tahtanuna anfusakum fa-taba ‘alaykum wa-‘afa ‘ankum fa-l-ana
basirihunna wa-btagi ma kataba llahu lakum wa-kuli wa-srabii hatta
yatabayyana lakumu I-haytu l-abyadu mina I-hayti I-aswadi mina I-fagri
tumma atimmi s-siyama ila l-layli wa-la tubasirahunna wa-antum
akifana fi I-masagidi tilka hudidu llahi fa-la taqrabiha ka-dalika yu-
bayyinu llahu ayatihi li-n-nasi la‘'allahum yattaqina. (al-Baqara/2:187)

Euch [Mannern] ist erlaubt zur Fastenzeit, dass ihr des Nachts bei euren
Frauen schlaft. Sie [die Frauen] sind ein Kleid fir euch [Manner] und
ihr ein Kleid fiir sie. Gott weif3, dass ihr euch [Méanner] selbst betrogen
hattet. Da wandte er sich euch [Mannern] giitig zu, und er verzieh euch.
Doch nun verkehrt mit ihnen [den Frauen], und strebt nach dem, was
Gott euch [Ménnern] beschieden hat. Ess und trinkt, bis ihr im Mor-
gengrauen einen weiflen von einem schwarzen Faden unterscheiden
konnt. Setzt dann das Fasten bis zum Abend fort! Doch verkehrt mit
ihnen [den Frauen] nicht, wenn ihr [die Méanner] in der Anbetungsstitte

490 Hervorhebung durch die Verfasserin.
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andichtig verweilt. Das sind die Schranken Gottes! Kommt ihnen [den
Frauen] nicht zu nahe! So macht Gott den Menschen seine Zeichen
klar. Vielleicht sind sie ja gottesfuirchtig.*!

Hier wird eine Regel zum sexuellen Verhalten in der Fastenzeit naher
spezifiziert. Dabei wird die mannliche Sexualitét als das handelnde
Subjekt im Verhéltnis zum objektivierten Frauenkorper gesetzt. An-
gesprochene der ethischen Bestimmung sind die ménnlichen Horer;
ihnen wird gesagt, wie sie sich in der Fastenzeit sexuell verhalten
diirfen. Zugleich wird ein Fehlverhalten der mannlichen Hoérer be-
nannt und sie entsprechend von Gott ermahnt. Vor allem der Satz
»Doch nun verkehrt mit ihnen [den Frauen], und strebt nach dem,
was Gott euch [Mannern] beschieden hat« macht deutlich, dass hier
nicht vom Einsatz eines generischen Maskulinums auszugehen ist.
Die letzten Worte »strebt nach dem, was Gott euch beschieden hat«
werfen zudem die Frage auf, ob der Aufruf zum rechten, gottgefalli-
gen Handeln hier iiberhaupt von den Frauen verlangt wird, da die
Frauen nach dem in diesem Vers gezeichneten Subjekt-Objekt-Ver-
hiltnis nicht die aktiv Handelnden sein kénnen. Auch die Verflech-
tung der Aussagen zu den Fastenregelungen mit dem rechten sexu-
ellen Verhalten ist offensichtlich ausschliefilich an eine ménnliche
Horerschaft gerichtet.

5.2. Adressierung der Frauen durch die Adressierung des
Propheten

Auch wenn die géttliche Rede im Koran auf dominierende Art und
Weise ein ménnliches Publikum adressiert, bedeutet dies nicht, dass
die Belange der Frauen im Offenbarungskontext nicht erhort wor-
den sind. Eine Reihe von Berichten iiber die »Anldsse der Herab-
sendung« bestimmter Verse sowie der Wortlaut einzelner Verse ver-
deutlichen, wie Gott auf die Bediirfnisse von Frauen in spezifischen
Situationen reagiert und detaillierte ethisch-rechtliche Bestimmun-
gen in diesen Fillen offenbart. In Sure al-Ahzab/33:59 werden die
Ehefrauen des Propheten dazu aufgerufen, ihr Uberkleid iiber sich
zu werfen, damit sie als Frauen des Propheten erkannt und somit
nicht - sexuell - belastigt werden:

491 Ebd., 30, Hervorhebung durch die Verfasserin.
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Ya-ayyuha n-nabiyyu qul li-azwagika wa-banatika wa-nisai I-
muminina yudnina ‘alayhinna min galabibihinna dalika adna an yu'raf-
na fa-la ywdayna wa-kana llahu gafiiran rahiman. (al-Ahzab/33:59)

Oh Prophet! Sag deinen Gattinnen und deinen Tochtern und den
Frauen der Glaubigen, sie mogen ihre Gewénder tiber sich schlagen;
es ist dann leichter, dass man sie erkennt, auf dass sie nicht beldstigt
werden.*?

Hier wird jedoch wieder aus dem Wortlaut deutlich, dass die Frauen
nicht direkte Adressatinnen der gottlichen Rede sind, wenn ihre
spezifisch weiblichen Belange Gegenstand der Gottesrede sind. Viel-
mehr werden sie mittelbar angesprochen, indem der Prophet als
direkter Mittler zwischen ihnen und Gott adressiert wird.

Ein anderes Beispiel, in dem Gott im Offenbarungskontext direkt
auf das Bittgebet einer Frau in einer fiir sie unertréglichen Situation
der Scheidung reagiert, ist Sure al-Mugadila/58:1-2:

Qad samia llahu qawla llati tugadiluka fi zawgiha wa-tastaki ila llahi
wa-llahu yasmau tahawurakuma inna llaha samiun basirun alladina
yuzahiruna minkum min nisaihim ma hunna ummahatihim in um-
mahatuhum illa llat waladnahum wa-innahum la-yaqilina munkaran
mina l-qawli wa-ziiran wa-inna llaha la-afuwwun gafiirun.

Gott hat die Worte der Frau [Hawla, Talabas Tochter] gehort, die mit
Dir [Muhammad] tiber ihren Gatten stritt und sich bei Gott beklagte.
Gott horte das Gesprach zwischen euch beiden. Siehe, Gott ist horend,
sehend. Diejenigen von euch, die sich von ihren Frauen scheiden lassen
mit den Worten: >Du bist fir mich wie der Riicken meiner Mutter!< —
diese Frauen sind nicht eure Miitter. IThre Miitter sind nur die, welche
sie geboren haben. Siehe, sie gebrauchen verwerfliche und falsche Rede.
Siehe, Gott ist verzeihend, bereit zu vergeben.**

Dieser Vers ist ein gutes Beispiel fiir die Komplexitit der androzen-
trischen Rede im Koran. Er bezieht sich auf die Klage einer Frau im
Umfeld des Propheten, deren Namen in der exegetischen Literatur
als Hawla Bint Talaba*** erldutert wird, und die sich an den Prophe-
ten mit dem spezifischen Problem des Geschiedenwerdens durch
den Ausspruch einer altarabischen Formel, genannt zihar, wandte.

492 Ebd., 371

493 Ebd., 488.

494 As-Suyatl, Lubab an-nugil, 228; Decker, Frauen als Trigerinnen religidsen
Wissens, 261-65.
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Thr Mann hatte sie geschieden mit den Worten »Du bist mir wie
der Riicken (zahr) meiner Mutter«. Dieser Spruch demiitigte die
Frauen nicht nur, sondern er fiihrte auch dazu, dass die vom Mann
einseitig ausgesprochene Trennung nicht mehr riickgidngig gemacht
werden konnte, da eine Verghnlichung der Ehefrau mit der eigenen
Mutter das sexuelle Verhaltnis zwischen Ehemann und Ehefrau nach
altarabischem Brauch unmdoglich machte.#> Der Bericht vom Offen-
barungsanlass tiberliefert, dass Hawla sich nun beim Propheten {iber
ihre Situation beklagt, der ihr zunichst nicht helfen kann. Darauthin
wendet sie sich mit einem Bittgebet an Gott. Gott greift dann in das
Geschehen ein, indem er dem Propheten in einer direkten Anrede
den Vers offenbart, der gleichzeitig die frauenverachtende Praxis des
zihar verbietet. Man beachte hierbei mehrere Ebenen: Erstens, Haw-
la wird nicht selbst im »Du« angesprochen, sondern der Prophet
allein. Zweitens, Gott betont seine Allwissenheit, indem er sagt, dass
er das Gesprach zwischen Hawla und Muhammad gehdrt hat. Drit-
tens, die ménnlichen Horer sind zwar nicht direkte Anwesende im
Geschehen dieser Offenbarung, aber sie sind trotzdem Adressaten
der gottlichen Anrede: »Diejenigen von euch, die sich von ihren
Frauen scheiden lassen mit den Worten: >Du bist fiir mich wie der
Riicken meiner Mutter!« — diese Frauen sind nicht eure Miitter.«
Diese Worte kommen einer verbalen Ohrfeige fiir die méannlichen
Horer gleich, welche die zihar-Praxis leben. Viertens, obwohl Haw-
las Problem durch gottliches Eingreifen geldst wird, ist sie dennoch
nicht als Frau in Form eines »Du« angesprochen.

6. Zusammenfassung und Ausblick

Auf das Problem der androzentrischen Rede im Koran hingewiesen,
schreibt Amina Wadud, dass auch diese Verse historisch und gleich-
zeitig auf ihren iibergeordneten ethischen Gehalt hin gelesen werden
miissten. Fine methodische Méglichkeit im feministischen Diskurs,
die Spannung zwischen androzentrischer Rede und Geschlechter-
gleichheit aufzuldsen ist die sogenannte »historische Kontextualisie-

495 Ahmet Yaman, »Zihér«, in: Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istan-
bul: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 2013), Bd. 44, 387-90.
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rung«.*® Dazu werden Verse, die geschlechterhierarchische oder so-
gar patriarchalische Aussagen haben, historisiert, d. h. zu historisch-
partikularen Aussagen des Korans erklart. Andere Verse, aus denen
sich das Prinzip der Geschlechtergleichheit oder das des reziproken
Verhiltnisses der Geschlechter ableiten lassen, werden hingegen zu
universell giiltigen Versen erhoben.

Wadud schreibt, der Koran adressiere diejenigen im Offenba-
rungskontext, die Macht und Einfluss hitten, und ermahne sie zu
gerechtem Handeln. Und da im historischen Offenbarungskontext
Minner maichtiger als Frauen gewesen seien, spreche der Koran
ebendiese an:

The Qur’an constantly made special address to those in whose hands
rested the power and privilege to establish social justice, albeit with
varying degrees of success and failure, even during the process of revela-
tion all the way up to the Prophet’s death.*”

Dieser Aussage ist zuzustimmen. Doch es bleibt damit ein generelles
hermeneutisches Problem ungelést: Denn die Pramisse von der ge-
schlechtergerechten und -neutralen Sprache als einem Fundament
des normativen Prinzips der Geschlechtergerechtigkeit wird durch
die faktische Existenz der androzentrischen Rede infrage gestellt.
In eine universalisierende Hermeneutik, die den Koran ahistorisch
nach iibergeordneten, absolut kohdrenten und zudem dem moder-
nen Werteverstindnis entsprechenden Prinzipen interpretiert, wer-
den sich Elemente des Korans wie die androzentrische Rede sowie
die rechtliche und sexuelle Bevorzugung der Minner nicht problem-
los einfiigen lassen. Eine mdgliche Losung fiir eine zumindest de-
skriptiv-exegetische Einordnung der hier aufgeworfenen Fragestel-
lung ldsst sich durch eine Hermeneutik entwickeln, die zunéchst die
Verse des Korans als Einzelaussagen liest, welche in historischen
Einzelsituationen von Gott zum Propheten und von diesem an
bestimmte Horer in der Geschichte mitgeteilt wurden. Dazu miiss-
ten jedoch diese Einzelaussagen beziehungsweise Verseinheiten als
miindlich kommunizierte, zundchst voneinander unabhéngig zu le-
sende Offenbarungseinheiten und Sprechakte verstanden werden.

496 Siehe hierzu III.
497 Wadud, Inside the Gender Jihad, 215.
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Dies wiederum wiirde bedeuten, den Koran nicht als einen »Text,
sondern als eine Sammlung verschriftlichter Reden zu lesen.

229

https://dol.org/10. pen Access - [ TE


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

10,

inlibr

Access - [ X


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

VII. Gender als Herausforderung theologischer
Schrifthermeneutik

Eine islamische Perspektive

1. Vorbemerkung

In den letzten Jahrzehnten ist die Frage nach Gender, Geschlech-
tergerechtigkeit und Geschlechterdifferenz in den islamisch-theolo-
gischen Studien wie auch in den islamwissenschaftlichen Women’s
Studies ins Zentrum vieler Forschungen geriickt. Neben vielfach re-
zipierten koranwissenschaftlichen Beitrdgen beschiftigen sich - vor
allem - Forscherinnen mit neuartigen Fragestellungen etwa zur an-
drozentrischen Perspektive in klassischen, bis heute noch rezipierten
Diskursen der theologischen Anthropologie und Ethik,*® zur Kon-
struktion eines geschlechtersensiblen Ansatzes aus der mystischen
Tradition heraus*®® oder zur Frage nach der Rolle von Frauen in der
frithen und post-klassischen islamischen Wissensproduktion.>%

Im Zentrum dieses Beitrags steht die iibergeordnete Frage, wie
»Geschlecht« an sich und die Geschlechter®?! im Koran konstruiert,

498 Zahra Ayubi, Gendered Morality. Classical Islamic Ethics of the Self, Family, and
Society (New York: Columbia University Press, 2019).

499 Shaikh, Sufi Narratives of Intimacy.

500 Decker, Frauen als Trigerinnen religiosen Wissens; Asma Sayeed, Women and
the Transmission of Religious Knowledge in Islam (New York: Cambridge Uni-
versity Press, 2013); Geissinger, Gender and Muslim Constructions of Exegetical
Authority.

501 Neben den greifbar erscheinenden Aspekten von Geschlecht, etwa den sozia-
len Rollen und Konstruktionen des biologischen Geschlechts, lasst sich im
Koran, wenn er als eine miindliche Rezitation und nicht als ein Text verstan-
den wird, auch eine weitere Form der Geschlechterkonfiguration finden. Wie
Michael Sells gezeigt hat, spielt Gender auch auf der Ebene von Semantik,
Akustik und Hérassoziationen eine Rolle, sieche dazu Michael A. Sells, »Sound,
Spirit, and Gender in Sirat al-Qadr«, in: Journal of the American Oriental
Society 111 (1991), 239-59; Sells, »Sound and Meaning in >Sarat al-Qari‘a<".
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thematisiert und erzdhlt werden. Zur Beantwortung dieser Frage
wird eine literarische Lektiire des Korantexts aus einer koranwissen-
schaftlichen und -exegetischen Perspektive vorgenommen. Die Fra-
ge, ob der Koran die Geschlechter als solche auch konstruiert oder
vielmehr kulturelle Vorstellung seiner historischen Hoérer im Offen-
barungskontext aufgreift und reflektiert, méchte ich an dieser Stelle
bewusst offenhalten und nicht beantworten. Diese Frage verdient
einen eigenen Beitrag, der viel starker den historischen Kontext des
Korans reflektieren muss.

Zunichst begebe ich mich, auch im Gesprach mit der christlich-
feministischen Exegese und dem Beitrag Marie-Theres Wackers in
diesem Band, auf eine Spurensuche nach dem »Geschlecht« Gottes
im Koran und frage im Anschluss nach der zwischenmenschlichen
Ordnung der Geschlechter: Wird im Koran eine bindre oder eine
duale Polaritat der Geschlechter reflektiert? Anschlieflend diskutiere
ich einige Beispiele, die Herausforderungen und Chancen fiir eine
geschlechtergerechte Auslegung des Korans bieten und argumentie-
re, dass die komplexen Geschlechterinszenierungen in der Gestalt
Marias ein hohes Maf an Ambiguitit aufweisen, die sich theologisch
deuten lésst.

Meine Begriffsverwendung von gender orientiert sich an der
Definition in den Geschlechterstudien bzw. Gender Studies:>*? gen-
der bezeichnet das soziale Geschlecht von Menschen unabhin-
gig von ihren biologisch-morphologischen Geschlechtsmerkmalen
(sex). Dabei geht es in diesen Studien nicht darum, die Materiali-
tat beider Kategorien zu negieren, sondern ihre performative und
diskursive Herstellung in den Blick zu nehmen.® Gender wird in
gesellschaftlichen und kulturellen Ordnungen konstruiert und insze-
niert und ist ein wirksames Element hierarchischer Gesellschafts-
strukturen und zwischenmenschlicher Beziehungen. Insbesondere
der weibliche Korper dient als eine Projektions- und Verhandlungs-
flache fur religidse und kulturelle Vorstellungen. Die symbolische
Reprisentation von Geschlecht in »weiblichen« Figuren wie Maria
ist daher fiir eine geschlechtersensible Perspektive von besonderem
Interesse.

502 Siehe auch die Begriffsbestimmung von gender in Marie-Theres Wackers Bei-
trag in diesem Band.

503 Judith Butler, Korper von Gewicht. Die diskursiven Grenzen des Geschlechts
(Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1997), 98.
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2. Geschlechterkonfigurationen in der koranischen Rede

In diesem Beitrag werden die Begriffe »Dichotomie« und »Dua-
litdit« im Zusammenhang mit der Schopfung des Menschen ge-
braucht. Dichotomie bedeutet Zweigliedrigkeit oder Zweiteilung und
impliziert in meiner Begriffsverwendung zundchst keine Hierarchie
zwischen dem minnlichen und dem weiblichen Geschlecht. Duali-
tit bedeutet »Zweiheit« und beschreibt eine Sache, die aus zwei
Einheiten besteht, die in einem Verhaltnis zueinanderstehen. Auch
dieser Begriff beinhaltet in meiner Verwendung zunichst keine Hier-
archisierung. In Anlehnung an die feministische Theorie nutze ich
schliefllich auch die Analysekategorie »Polaritit« und »Binaritéit«
der Geschlechter. Die Zweigeschlechtlichkeit bzw. Geschlechterbina-
ritdt/-polaritit als ein kulturelles Wissenssystem wird beschrieben
als eine Konstruktion des Westens ab dem 18. Jahrhundert.’%¢ In
bindren Ordnungen wird Geschlecht als entweder ausschliefilich
mannlich oder weiblich verstanden, und »méannlich« und »weib-
lich« als einander ausschlieffende Kategorien und gegensitzliche
Pole gedacht.>%

2. Geschlechterkonfigurationen in der koranischen Rede

Der Geschlechterdiskurs im Koran scheint an vielen Stellen zu kla-
ren und eindeutigen Aussagen zu kommen, bietet an anderen Stel-
len aber multiple Deutungsmdoglichkeiten. Seine Komplexitit und
Vielschichtigkeit erlaubt es, den Text sowohl zugunsten einer Repro-
duktion von patriarchalischen und hierarchischen Verhéltnissen als
auch im Sinne von egalitdren, feministischen Zielen und schliefSlich
auch - an einzelnen Stellen - zur Uberwindung einer dualen Ge-
schlechterordnung auszulegen.

504 Laqueur, Making Sex; Angelika Wetterer, »Konstruktion von Geschlecht. Re-
produktionsweisen der Zweigeschlechtlichkeit«, in: Handbuch Frauen- und
Geschlechterforschung, Hg. Ruth Becker, Beate Kortendiek (Wiesbaden: Verlag
fiir Sozialwissenschaften, 2008), 130-31.

505 Regine Gildemeister, Angelika Wetterer, »Wie Geschlechter gemacht werden.
Die soziale Konstruktion der Zweigeschlechtlichkeit und ihre Reifizierung in
der Frauenforschung«, in: Traditionen Briiche. Entwicklungen feministischer
Theorie, Hg. Gudrun-Axeli Knapp, Angelika Wetterer (Freiburg: Kore, 1992),
237.
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VII. Gender als Herausforderung theologischer Schrifthermeneutik
2.1. Die (Un-)Geschlechtlichkeit Allahs

In einer islamischen Perspektive erscheint die Frage nach dem »Ge-
schlecht« Gottes nahezu haretisch, da jeder Gedanke, der von Gottes
absoluter Unvergleichlichkeit (fanzih)>°¢ und Nicht-Korperlichkeit
in der physisch-materiellen Welt abriickt, als Angriff auf das zentra-
le Glaubensdogma der Einheit Gottes (tawhid) verstanden werden
kann. Die Rede von der Geschlechtlichkeit Gottes riickt fiir Mus-
lime damit in die Nahe einer Verdhnlichung (tasbih) Gottes mit
seinen Geschopfen. Doch die Beschreibung Gottes und seiner Attri-
bute in einer anthropomorphistischen und anthropopathistischen>0”
Sprache ist dem Koran nicht fremd und wird frithestens im 8. Jahr-
hundert n. Chr. von Theologen problematisiert.’°® Entgegen der
Unvergleichlichkeitsdoktrin finden sich sehr konkrete, auch anthro-
pomorphe Charakterisierungen Allahs im Koran.

Allah, Arabisch »der Gott«,59° dessen Name bereits in der altara-
bischen Gotterwelt fiir den hochsten aller Gotter steht,>! beschreibt
sich selbst im Koran als das absolut Andere zu der von ihm erschaf-
fenen Welt: Wenn die Welt in einer vielféltigen Schopfung erschaf-
fen ist, ist Allah auf radikale Art und Weise der Eine, Unteilbare
(ar-Rim/30:22, al-Furqan/25:54). Zwar ist dem Menschen die Statt-
halterschaft Gottes auf Erden (halifa)®"! anvertraut, doch wird er
dadurch nicht zum Ebenbild Gottes, denn »nichts ist ihm [Allah]
gleich« (laysa ka-mitlihi sayun, a3-Sira/42:11).52 Gott ist folglich
nicht korperlich und damit auch nicht geschlechtlich zu imaginieren
oder zu denken. Die radikale Verneinung von Allahs Korperlichkeit,
Inkarnation und Geschlechtlichkeit beinhaltet zugleich auch eine
Aussage iiber das Gottesbild der mit dem Islam benachbarten Reli-
gionen:

506 Josef van Ess, »Tashbih wa-tanzih, in: J. P. Bearman et al. (Hg.), Encyclopae-
dia of Islam?, Bd. 10, Leiden: Brill 2000, 341-44.

507 Etwa zur Barmherzigkeit oder zum Zorn Gottes.

508 Ebd., 342-43.

509 Ibn Manzar, Lisan al-‘arab, Bd. 1, 114; ar-Ragib al-Isfahani, Mugam mufradat
alfaz al-Quran, Hg. Tbrahim Sams ad-Din (Beirut: Dar al-Kutub al-TImiyya,
32008), 28; Davild Kiltz, »The Relationship Between Arabic Allah and Syriac
Allahax, in: Der Islam 88 (2012), 33-50.

510 Sure Yanus/10:31, ar-Ra‘d/13:16, al-‘Ankabut/29:61, az-Zumar/39:38.

511 Sure al-Baqara/2:30, Sad/38:26.

512 Ubersetzungen von Koranversen sind entnommen aus Bobzin, Koran.
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2. Geschlechterkonfigurationen in der koranischen Rede

Sprich: »Er ist Gott, der Eine, Gott, der Bestindige, er zeugte nicht und
wurde nicht gezeugt, und keiner ist ihm ebenbiirtig:“>"® (Sure al-Ihlas/
112)

Unter den zahlreichen Namen Gottes im Koran wie al-wahid (»der
Eine«), al-hayy (»der Lebende«), al-aziz (»der Machtige«), as-sami’
(»der Allhdrende«), al-gafir (»der Vergebende«) und al-wadid (»der
Liebende«) werden keine genannt, die ihm eine explizit geschlecht-
lich markierte Eigenschaft zuschreiben. Die Ungeschlechtlichkeit
und damit Ungeschopflichkeit Gottes wird auch verbunden mit der
Aussage, dass Allah in keiner Weise Kinder hat, seien es menschli-
che, korperliche Kinder oder gottliche, geistige Kinder.>* Wihrend
etwa der Ausdruck »Er zeugt nicht und wurde nicht gezeugt« (112:3)
von einigen ExegetInnen als die Abweisung des nizdischen Glau-
benssatzes und damit der Vaterschaft Allahs und der Gottessohn-
schaft Jesu verstanden wird,”'> adressieren diese Verse um eine Vater-
Kind-Beziehung mdéglicherweise auch die Vorstellung der mekkani-
schen Polytheisten um Muhammad. In der altarabischen Goétterwelt
standen neben Allah als dem hochsten Gott noch andere Gottheiten,
von denen einige als seine Kinder verehrt wurden.>'¢ So kritisiert die
an die Polytheisten gerichtete Polemik in Sure 37 deren Vorliebe fiir
minnliche Gétter und menschliche Séhne:

So frage sie [die Mekkaner] doch, ob dein Herr die T6chter hat und sie
die Séhne. Oder erschufen wir die Engel®” als weibliche Wesen, wobei
sie Zeugen waren? Ist es nicht so, dass sie aus ihrer Liigenhaftigkeit

513 Qul huwa llahu ahadun allahu s-samad lam yalid wa-lam yilad wa-lam yakun
lahii kufuwan ahad.

514 »Sie machten Gott Gesellen: die Dschinne, die er doch selbst erschuf, und
dichteten ihm - ohne Wissen zu haben - S6hne und Téchter an. Gepriesen
sei er und erhaben tiber das, was sie beschreiben! Der Schopfer der Himmel
und der Erde! Wie sollte er denn einen Sohn haben, wenn er nicht einmal eine
Gefahrtin hatte? Er schuf doch alle Dinge! Und er hat Wissen iiber alle Dinge«
(al-An‘am/6:100-01, Hervorhebung des Ubers.).

515 Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spdtantike. Ein europdischer Zu-
gang (Berlin: Verlag der Weltreligionen, 2010), 761-64.

516 Christian Robin, »Les >Filles de Dieu< de Saba’ a La Mecque. Réflexions sur
l'agencement des panthéons dans I'Arabie ancienne, in: Semitica 50 (2001),
113-92; Patricia Crone, »The Religion of the Quranic Pagans. God and the
Lesser Deities«, in: Arabica 57 (2010), 151-200.

517 Die Nennung von Engeln an dieser Stelle ist bezogen auf einen altarabischen
Kult, in dem Engel auch zu den »Kindern Gottes« gezihlt wurden und damit
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VII. Gender als Herausforderung theologischer Schrifthermeneutik

heraus behaupten: »Gott hat Kinder gezeugt.« Doch siehe, sie sind
wahrhaftig Ligner! Hat er die Tochter vor den Sohnen auserwahlt?*!®
(as-Saffat/37:149-153).

An anderer Stelle greift der Text diese Kritik wieder auf und ver-
kntipft die polytheistischen »Tochter Allahs« (al-Anam/6:100-101)
mit den Namen von drei in Nord- und Stidarabien historisch beleg-
ten Gottinnen, al-Lat, al-Uzza und Manat.5®

Was haltet ihr [Mekkaner] denn von al-Lat und al-‘Uzza und von Ma-
nah, der dritten dazu? Gebuhrt euch denn das Mannliche, das Weibliche
dagegen ihm? Das wire eine ungerechte Teilung.?° (an-Nagm/53:19-
22) (Hervorhebung des Ubers.)

Offensichtlich ist die Frage nach der Geschlechtlichkeit und Vater-
schaft Gottes hier mit der Entlarvung »falscher« Gottheiten ver-
schrankt. Dies spielt auf die Mannlichkeit des géttlichen Vaters an:
Allah beschreibt sich selbst im Koran nicht als mannlich und auch
nicht als weiblich, denn Allah ist geschlechtslos. Jedoch spricht Allah
von sich selbst als »Er« (huwa), und die Gottesnamen sind im
Maskulinum formuliert. Ist Gott damit in irgendeiner Weise doch
mit Mannlichkeit assoziiert?

Im Arabischen gibt es zwei Genera, das Maskulinum und das
Femininum. Fiir die Bezeichnung Allahs mit Pronomina steht in
der arabischen Sprache daher keine dritte Option (kein Neutrum)
zur Verfiigung: Gott muss grammatisch entweder ménnlich oder
weiblich sein. Nun steht das Wort Allah im Maskulinum, daher ist
die Wahl des Pronomens »Er« auch grammatisch konsequent. Wenn
aber Allah, mit der Bedeutung »der Gott, eine koranische Umdeu-
tung des altarabischen Hochgottes Allah ist, dann hitte rein theore-
tisch auch die weibliche Entsprechung, al-Ldt, in der Bedeutung
»die Goéttin« Eingang in den Koran finden konnen. Wie der Koran
andeutet, aber auch die historische Forschung zeigt, ist al-Lat als

einen ahnlichen Status wie weibliche oder mannliche Gottheiten besaflen,
siehe ebd., 156-55.

518 Fa-staftihim a-li-rabbika I-banatu wa-lahumu I-banina am halagna [
mala’ikata inatan wa-hum $ahiduna a-la’innahum min ifkihim la-yaqulina
walada llahu wa-innahum la-kadibuna a-stafa I-banati ‘ala I-banina.

519 Vgl. Christian Robin, »South Arabia, Religions in Pre-Islamic«, in: Encycopae-
dia of the Quran, Hg. Jane D. MacAuliffe (Leiden: Brill), Bd. 5, 88.

520 A-fa-ra’aytumu l-lata wa-l-uzza wa-manata t-talitata l-uhra a-lakumu d-
dakaru wa-lahu l-unta tilka idan gismatun diza.
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2. Geschlechterkonfigurationen in der koranischen Rede

eine weibliche Gottheit dem héchsten Gott Allah untergeordnet ge-
wesen. Wenn wir davon ausgehen, dass Sprache Gottesvorstellungen
reflektiert, aber auch konstruiert, dann ist al-Lats niederer Status in
der altarabischen Gotterwelt auf ihre Weiblichkeit zurtickzufiihren.
Wegen seiner Assoziation mit dem Mainnlichen scheint Allah zum
hoheren Gott aufgestiegen zu sein.

Der koranischen Selbstbeschreibung zufolge iibersteigt Allah/Gott
alles Geschopfliche und damit auch die Merkmale von minnlich
oder weiblich. Gott passt in keine geschlechtlichen Kategorien. Die
Beschreibung von Allah als Gott, der ungeschlechtlich und mit allen
weltlichen Dingen unvergleichlich ist, und der @iber allem Erschaffe-
nem steht, wird allerdings in einer geschlechtlich codierten Sprache
kommuniziert.>?!

2.2. Geschlechterdualitat in mekkanischen und medinensischen
Suren

Der Koran macht Aussagen zur Wesenheit des méannlichen und
weiblichen Geschlechts, die als solche auch benannt werden, und
thematisiert auf unterschiedliche Art und Weise deren Gleichartig-
keit, aber auch Differenz zueinander. In Bezug auf das Wesen der
Geschlechter verwendet der Koran, wenn er von der Schopfung des
Menschen spricht, das Wort zawg, P1. azwag, was im Singular so viel
heiflt wie gleichwertiger Partner oder Teil eines Paares.

War er nicht ein Tropfen Samen,>?? der sich ergoss? Darauf ward er ein
Klumpen, den er dann schuf und ebenmiflig formte und dann ein Paar
daraus machte, Mann und Frau.>?? (al-Qiyama/75:37-39)

521 Vgl. Barlas, Believing Women in Islam, 101.

522 Dieser Vers lasst sich représentativ fiir das Spannungsverhaltnis von Hierarchie
bzw. Androzentrik und Gleichheit im gesamten Koran heranziehen. Hier wird
die ontologische Gleichheit von Frau und Mann in ihrer Bezeichnung als
»Paar« im Schépfungsprozess beschrieben, wihrend zugleich eine androzen-
trische Bildsprache verwendet wird. Demzufolge war der Mensch zunéchst ein
(mannlicher) Samentropfen, der sich aus dem (méannlichen) Korper ergoss,
und wurde danach zu Mann und Frau geformt. Ahnlich ist die Schépfungs-
beschreibung in at-Tariq/86:6-7, wonach der Mensch »aus einem sich ergie-
Blenden Wasser, das zwischen Lende und Rippen herauskommt« erschaffen
wird. In der mittelmekkanischen Sure al-Insan/76 (Der Mensch) spricht Vers 2
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»Ihr Menschen! Fiirchtet euren Herren, der euch aus einem Wesen
schuf und der daraus sein Gegeniiber [wortl. »Partner, Gegenstiick«]
schuf und der aus beiden viele Manner und Frauen entstehen liefS!«
(an-Nisa’/4:1)>%4

In beiden Versen ist der Ausdruck zawg zwar geschlechtsneutral,
jedoch wird diese Neutralitit auf zwei Weisen wieder gegendert:
Im ersten Vers durch eine Spezifikation der »beiden Partner« als
»Mannlich und Weiblich« (ad-dakar wa-l-unta), und im zweiten
Vers in der Erzahlung iiber die erweiterte Schopfung als »viele Man-
ner und Frauen« (rigalan katiran wa-nisa'a). Der in an-Nisa’/4:1
betonte gemeinsame Ursprung aller Menschen wird auf eine gram-
matisch weiblich bestimmte Seele (nafs wahida) zuriickgefithrt.>?
Beide Verse deuten die duale, dichotomische Geschlechterkonfigura-
tion als eine im Wort »Partner« angelegte Aufficherung und Entfal-
tung an. Mann und Frau stehen hier symbolisch in einer reichen,

aber von einem »vermischten Tropfen« (nutfa amsag), womit méglicherweise
die Vermischung der ménnlichen und weiblichen Korperfliissigkeit angedeutet
wird. Zur Semantik von »Tropfen« (nutfa) und »Samen« (mani) siche Mira
Sievers, Schopfung zwischen Koran und Kalam. Ansdtze einer Koranischen
Theologie (Berlin: EB-Verlag, 2019), 77.

523 A-lam yaku nutfatan min maniyyin yumna tumma kana ‘alaqatan fa-halaga
fa-sawwa fa-ga‘ala minhu z-zawgayni d-dakara wa-l-unta. Im Gesamtkontext
der Sure al-Qiyama/75 (Die Auferstehung) betrachtet, wird hier »der Mensch«
(insan) in einem negativen Licht dargestellt. Es ist daher zu fragen, ob die
Beschreibung der menschlichen Schépfung durch einen méannlichen »Samen-
tropfen« (nutfa) an dieser Stelle positiv oder negativ konnotiert ist. Dieselbe
Assoziation wird in Sure 76 wiederholt.

524 Hervorhebung des Ubersetzers. Ya-ayyuha n-nasu ttaqu rabbakumu lladi
halaqakum min nafsin wahidatin wa-halaqa minhd zawgaha wa-batta min-
huma rigalan katiran wa-nisa'an wa-ttaqi llaha lladi tasdalina bihi wa-I-
arhama inna llaha kana ‘alaykum ragiban. Ahnlich, jedoch mit Anrede der
minnlichen Horer: an-Nahl/16:72, a§-Sara/42:11.

525 Dieser Vers wird in der geschlechtersensiblen Exegese im Sinne der ontologi-
schen Gleichheit und Gleichwertigkeit von Frau und Mann ausgelegt. Diese
Interpretation geht auf ‘A’iSa ‘Abd ar-Rahman (gest. 1988) zuriick, vgl. ‘Aia
‘Abd ar-Rahman, al-Mafhiam al-islami li-tahrir al-mara, 7-12; Naguib, »Bint
Al-Shati’s Approach to Tafsir«, 71. Thre Lesart steht der dominanten tradi-
tionellen Lesart diametral entgegen, wonach Sure 4:1 die Erschaffung der
Menschheit, inklusive Eva, aus Adam beschreibe, vgl. Hatice Arpagus, »The
Position of Woman in the Creation. A Qur’anic Perspective«, in: Muslima
Theology. The Voices of Muslim Women Theologians, Hg. Marcia Hermansen,
Ednan Aslan, Elif Medeni (Frankfurt a. M.: Peter Lang, 2013), 113-23.
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2. Geschlechterkonfigurationen in der koranischen Rede

harmonischen Schopfungsordnung als ein Gegenbild zur radikalen
Einheit Gottes (ad-Dariyat/51:49).

Mit den oben bereits erwdhnten dichotomischen Begriffspaaren
driickt der Koran sowohl die Gleichartigkeit als auch Differenz der
beiden Geschlechter aus: Die biologische Differenz zwischen Mann
und Frau benennt der Koran als ad-dakar (»das Mannliche«) und
al-unta (»das Weibliche«). Mit Blick auf ihre soziale Funktion wer-
den jedoch andere Begriffe verwendet, namlich ragul, Pl. rigal, fir
Minner und imraa, Pl. nisa, fiir Frauen. Somit spricht der Koran
tber Partner in der Ehe von zawg, Pl. azwag, als auch von rigal
und nisa’ In Bezug auf die Erbverteilung zwischen ménnlichen und
weiblichen Angehorigen heift es in Sure an-Nisa’/4:7 etwa:

Den Minnern [rigal] steht ein Anteil zu von dem, was Eltern und
Verwandte hinterlassen, und den Frauen [nisa] steht ein Anteil von dem
zu, was Eltern oder Verwandte hinterlassen, sei es weniger oder mehr
von ihm, als pflichtgemafler Anteil. (an-Nisa'/4:7)32

Die Begriffe rigal und nisa’ bzw. dakar und untda sind zunachst
einmal als Ausdruck einer dualen Schépfungsordnung zu verstehen:
die Geschlechter, méannlich und weiblich, generieren ihre Identitat
durch ein Verhéltnis zueinander. Erst dieses relationale Moment,
sei es von zwei Partnern in einer Beziehung oder durch Verwandt-
schaftsbande, vergeschlechtlicht den individuellen Menschen. Ge-
schlecht scheint damit im Koran nicht als ein dem einzelnen Wesen
inhdrentes Merkmal konstruiert zu sein. Lediglich dem weiblichen
Geschlecht bzw. den »Gebarenden/Miittern« (al-walidat) wird die
Fahigkeit, zu gebdren und zu stillen, als eine immanente Eigenschaft
attestiert (Sure al-Bagara/2:233). Der Mann ist nicht aufgrund von
bestimmten, nur ihm wesenseigenen Eigenschaften ménnlich;>?”
und die Frau ist nicht Frau, weil sie das zum Mann anders gearte-

526 Li-r-rigali nasibun mimma taraka l-walidani wa-l-aqrabiina wa-li-n-nisa’i
nasibun mimma taraka l-walidani wa-l-aqrabiina mimma qalla minhu aw
katura nasiban mafridan. Ahnlich: Sure an-Nisa’/4:32.

527 Auch wenn Exegeten Versteile wie »Die Manner sind Hiiter/Wahrer/Leiter der
Frauen« (ar-rigalu qawwamuna ala n-nisa’, an-Nisa’/4:34) als Aussage tiber
das hohere Wesen des Ménnlichen ausgelegt haben, steht der Satz im Gesamt-
kontext des Verses in einem konditionalen und nicht absoluten Aussagezusam-
menhang. Zu dieser Diskussion siehe Amina Wadud, Quran and Woman.
Rereading the Sacred Text from a Woman’s Perspective, New York, Oxford 21999,
70; Nimet Seker, Koran und Gender. Exegetische und hermeneutische Studien
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VII. Gender als Herausforderung theologischer Schrifthermeneutik

te Geschlecht ist. Der Text konstruiert keine Geschlechterinszenie-
rung auf der Folie der Gleichheit/Differenz der Geschlechter. Die
geschlechtliche Identitit von Frau und Mann generiert sich erst
durch ihr Verhiltnis zueinander - ohne den Partner/die Partnerin
gibe es in der koranischen Welt weder Mann noch Frau. Jedoch
bleibt anzumerken, dass, auch wenn wir es hier - meines Erachtens
- nicht mit einer bindren Ordnung zu tun haben, so doch ganz
klar mit einer zweigliedrigen Ordnung, die von einer Andersheit
der beiden Identitdten ausgeht. Zunéchst einmal scheint der Koran
folglich von zwei voneinander eindeutig abgegrenzten Geschlechtern
zu sprechen, die in Gottes Schopfung aber in partnerschaftlicher
Komplementaritit leben. Vor dem Hintergrund einer hierarchisch
und androzentrisch organisierten Gesellschaft um Muhammad mu-
tet diese Botschaft zunédchst radikal egalitir an. Wenn der Koran nun
keinen polaren bzw. bindren Geschlechterdiskurs fiihrt, bedeutet
dies dann, dass die soziale Ordnung ohne eine Hierarchisierung
zwischen dem Minnlichen und dem Weiblichen auskommt?

3. Herausforderungen und Chancen fiir eine
geschlechtergerechte Auslegung des Korans

Im Folgenden sollen zwei Strukturen des Textes aufgezeigt werden,
die auf eine klare soziale Hierarchisierung zwischen Ménnern und
Frauen hindeuten (3.1, 3.2). AnschliefSend diskutiere ich anhand der
Lektiire der Maria-Erzéhlungen, welches Potenzial der Koran fiir
geschlechtersensible Interpretationen bietet (3.3).

3.1. Androzentrische Rede

Generell wird aus den Regeln der arabischen Grammatik abgeleitet,
dass der Koran weibliche Adressaten inkludiert, wenn der méannli-
che Plural verwendet wird. Wenn der Text folglich Formeln wie
»ihr Menschen« (ya ayyuha n-nas) verwendet, werde das generi-

zum Geschlechterverhdltnis im Koran (Hamburg: Editio Gryphus, 2020), 52—
54, 63-64,163.

240

https://doi.org/10. inlibr pen Access - (=) EXRN


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
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sche Maskulinum verwendet. Eine kritische Lektiire des Texts im
Hinblick auf die Verwendung von ménnlichen und weiblichen Pro-
nomina zeigt jedoch, dass weite Teile der medinensischen Suren an
eine mannliche Horerschaft adressiert sind. Dies wirft die Pramis-
se feministischer Zugdnge zum Koran, wonach die géttliche Rede
von einer geschlechteregalitiren Sprachverwendung gepragt sei,>8
grundlegend durcheinander.

Oftmals wird im feministischen Diskurs der Vers al-Baqara/2:187
als Beleg fiir die geschlechtergerechte Botschaft des Korans ange-
fihrt. Hier heifft es »Sie [die Frauen] sind ein Kleid fiir euch
[Manner] und ihr ein Kleid fir sie«, ein Satz, der im Sinne eines
wechselseitigen, nicht hierarchischen Verhiltnisses von Frau und
Mann in der Ehe verstanden wird. In seiner Gesamtheit betrachtet
steht der Versteil jedoch in einem thematischen Zusammenhang, bei
dem der weibliche Kérper Objekt der Verfiigung fiir die ménnliche
Sexualitét ist:

Euch [Minnern] ist erlaubt zur Fastenzeit, dass ihr des Nachts bei euren
Frauen schlaft. Sie [die Frauen] sind ein Kleid fiir euch [Manner] und
ihr ein Kleid fiir sie. Gott weifs, dass ihr euch [Mianner] selbst betrogen
hattet. Da wandte er sich euch [Mannern] giitig zu, und er verzieh euch.
Doch nun verkehrt mit ihnen [den Frauen], und strebt nach dem, was
Gott euch [Mannern] beschieden hat. Esst und trinkt, bis ihr im Mor-
gengrauen einen weiflen von einem schwarzen Faden unterscheiden
konnt. Setzt dann das Fasten bis zum Abend fort! Doch verkehrt mit
ihnen [den Frauen] nicht, wenn ihr [die Méanner] in der Anbetungsstitte
andéchtig verweilt. Das sind die Schranken Gottes! Kommt ihnen [den
Frauen] nicht zu nahe! So macht Gott den Menschen seine Zeichen
klar. Vielleicht sind sie ja gottesfiirchtig.>® (al-Baqara/2:187)

528 Ebd., 101-02, 160, 184-85.

529 Hervorhebung durch die Verfasserin. Uhilla lakum laylata s-siyami r-rafatu
ila nisaikum hunna libasun lakum wa-antum libasun lahunna ‘alima llahu
annakum kuntum tahtanina anfusakum fa-taba ‘alaykum wa ‘afa ‘ankum
fa-l-ana basirahunna wa-btagi ma kataba llahu lakum wa-kulii wa-Srabi
hatta yatabayyana lakumu I-haytu l-abyadu mina l-hayti l-aswadi mina I-fagri
tumma atimmi s-siyama ila l-layli wa-1a tubasirihunna wa-antum ‘akifina
f1 I-masagidi tilka hudiadu llahi fa-1a taqrabitha ka-dalika yubayyinu llahu
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Die miteinander verflochtenen Regeln fiir das Fasten und das rechte
sexuellen Verhalten sind offensichtlich ausschliefllich an eine ménn-
liche Horerschaft gerichtet.

Zwar werden auch weibliche Horer im Korantext direkt angespro-
chen, doch hier finden sich unter den Adressatinnen nur spezifische
Frauengruppen, wie die Ehefrauen Muhammads, denen ein beson-
derer Rang zugeschrieben wird (al-Ahzab/33:30).530

3.2. Ménnliche und weibliche agency

Weibliche agency ist selten ein Thema im Koran, dagegen behandeln
Verse mit einem mannlichen Adressatenkreis bevorzugt auch mann-
liches Verhalten. Die ethische Ungleichbehandlung von méannlicher
und weiblicher agency mochte ich anhand der Thematisierung eines
Verhaltens erdrtern, das der Koran mit dem Begriff »Erhebung«
(nustiz)®' umschreibt. Nusiiz ist eine Handlung des Partners, die
zu einem ehelichen Konflikt fiihrt; die konkrete Handlung hinter
dieser »Erhebung« wird jedoch nicht spezifiziert. In den folgenden
beiden Versen geht es um gottliche Anweisungen dariiber, wie sich
glaubige Méanner und Frauen verhalten sollen, wenn sie von ihrer
Partnerin/ihrem Partner ein nusiZ genanntes Verhalten erfahren.
Zunichst zur méannlichen agency im Fall des weiblichen nusiz:

[...] Die frommen Frauen sind demiitig ergeben, hiiten das Verborgene,
weil auch Gott es hiitet. Die aber, deren Widerspenstigkeit [nusiiz,
wortl. »Erhebung«] ihr befiirchtet, die ermahnt, haltet euch fern von
ihnen auf dem Lager und schlagt sie. Und wenn sie euch gehorchen,
dann unternehmt nichts weiter gegen sie. Gott ist erhaben, grofi.>3
(an-Nisa’/4:34)

530 Zu einer tiefer gehenden Diskussion siche Nimet Seker, Geschlechterhierar-
chie, Geschlechtergerechtigkeit und androzentrische Rede im Koran, in: Wel-
che Macht hat Religion? Anfragen an Christentum und Islam, Hg. Christian
Strébele et al. (Regensburg: Pustet, 2019), 103-114.

531 Fir eine Diskussion des nusiuz-Begriffs vgl. Seker, Koran und Gender, 54-56,
781.; Bauer, Room for Interpretation, 156-161; Chaudhry, Domestic Violence and
the Islamic Tradition, 62-67.

532 Fa-s-salihdatu qanitatun hafizatun li-l-gaybi bi-ma hafiza llahu wa-llatt
tahafina nusizahunna fa-‘izihunna wa-hgurihunna fi l-madagii wa-
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Der Vers schickt eine Aussage iiber das rechte Verhalten von from-
men Frauen voraus: Demnach »hiiten sie das Verborgene«. Danach
zu urteilen verhalten sich Frauen, die sich »erheben«, gegen diese
Norm des »Hiitens des Verborgenen«. Der Text spricht dann eine
méannliche Horerschaft an und gibt ihnen konkrete Anweisungen
fiir den Fall, dass eine weibliche »Erhebung«/nusiiz eintritt. Sie
sollen die Frauen zunichst ermahnen, dann sexuelle Abstinenz {iben
oder sich trennen und nur dann, wenn alle Mafinahmen nicht hel-
fen, korperliche Gewalt anwenden. Der Text ist an vielen Stellen
uneindeutig, doch unmissverstandlich ist, dass zur Aktivierung der
mannlichen agency aufgerufen wird. Im umgekehrten Fall, in dem
der Ehemann nusiiz betreibt, lautet der Vers:

Und wenn eine Frau von ihrem Ehemann Widerspenstigkeit [nusiiz,
wortl. »Erhebung«] oder Abwendung befiirchtet, dann ist es fiir sie
beide kein Vergehen, wenn sie friedlich zu einer Einigung gelangen.
Und die Einigung ist besser [...].>** (an-Nis&'/4:128)

Anders als in an-Nisa’/4:34 wird keine Aussage iiber den idealen
oder frommen Ehemann getitigt. Sodann fallt auf, dass die weibli-
che Hérerschaft nicht in direkter Anrede angesprochen wird, auch
das unterscheidet diesen Vers von an-Nisa’/4:34. Schliefilich ist die
Anweisung an die glaubigen Frauen, denen eine »Erhebung«/nusiz
ihres ménnlichen Partners widerfahrt: Nichtstun. Der Appell -
grammatisch in der Dualform - richtet sich vielmehr an beide Part-
ner in der Ehe, Frau und Mann, und legt nahe, dass sich beide
miteinander verséhnen sollen. Damit erscheint der Spielraum von
weiblicher agency an das minnliche Handeln gekoppelt zu sein.
Nicht nur, dass die betroffenen Frauen hier nur indirekt angespro-
chen werden, ihnen wird sogar nahegelegt, dass sie den nusiz ihres
Partners verzeihen und sich die Partner wieder versdhnen sollen.
Waihrend der weibliche nusiiz in an-Nisa’/4:34 imperativisch for-
mulierte Konsequenzen mit teilweise sehr drastische Mafinahmen
(»schlagt sie«) nach sich ziehen soll, wird der ménnliche nusiz in

dribihunna fa-in atanakum fa-la tabgu ‘alayhinna sabilan inna llaha kana
‘aliyyan kabiran.

533 Wa-ini mra'atun hafat min balihd nusizan aw iradan fa-1a gunaha ‘alayhima
an yusliha baynahuma sulhan wa-s-sulhu hayrun.
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an-Nisa’/4:128% nicht nur anders bewertet, er soll auch nicht nur
weniger drastische, sondern gar keine MafSnahmen nach sich ziehen.

Diese beiden Verse in Bezug auf ein konkretes Verhalten in der
Ehe verdeutlichen, wie ungleich der koranische Diskurs um das Ge-
schlechterverhiltnis zwischen Frau und Mann stellenweise gefiihrt
wird. Bei der Losung eines identischen Problems treten sowohl
auf sprachlich-struktureller als auch auf inhaltlicher Ebene grofle
geschlechterspezifische Unterschiede zutage.

Doch wie verhilt es sich im Koran mit geschlechtlich ambigen
Menschen? Sind die Geschlechter als eindeutige Identitéten definiert
oder weist die koranische Rede diesbeziiglich einen Spielraum fiir
Ambiguitit auf ?

4. Kristallisation der Geschlechterthematik in Maria

Wenn wir dem islamischen Diktum folgen, dass der Offenbarungs-
charakter des Korans in seiner Kommuniziertheit von Gott an Mu-
hammad besteht, dann haben Menschen, die Mitteilungen (wahy)
von Gott erhalten, eine hervorgehobene Person, durch sie {ibermit-
telt Gott sein Wissen und seinen Willen. Einer Position unter Mus-
limen zufolge waren alle bekannten Propheten ausnahmslos méannli-
chen Geschlechts. Aus diesem Grunde gelten vielen traditionellen
Gelehrten die Gottesgesandtschaft und Prophetie (nubuwwa) als ein
mannliches Privileg. Jedoch zeigt ein Blick in die Werke klassischer
Gelehrter, dass die Prophetie von Frauen nicht ausgeschlossen und
Maria von vielen Gelehrten als eine Prophetin angesehen wurde.>3
Aus einer geschlechtersensiblen Perspektive ist die Frage, ob Gott
ausschlief3lich mittels mannlicher Propheten und Gesandten Offen-
barungen an die Menschheit verkiinden ldsst, zentral und noch nicht
abschlieflend beantwortet.

In diesem Zusammenhang lohnt sich ein Blick auf die Narration
von Marias Leben und der Geburt Jesu in zwei Suren des Korans —
der fritheren, mekkanischen Sure 19 mit dem Titel »Maryam« und
der spiteren, medinensischen Sure 3 mit dem Titel »Die Familie
Amrams«. Der komplexe koranische Umgang mit der Geschlechter-

534 Chaudhry, »Marital Discord in Qur’anic Exegesis ‘, 325-49.
535 Abboud, Mary in the Quran, 131-38.
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thematik kristallisiert sich meines Erachtens in der Figur Marias.
Anhand der Gestalt von Maria wird weit mehr verhandelt als ihre
Funktion, ein Geburtskanal fiir den Propheten Jesus**® zu sein. Im
Vergleich zur relativ klaren Botschaft der wesenhaften Gleichwertig-
keit von Mann und Frau in den Schopfungserzdhlungen und den
mal egalitiren, mal androzentrischen Aussagen in Versen zum rech-
ten Verhalten zwischen Mann und Frau enthiélt die Maria-Erzéhlung
viele Ambiguitéten. Ich argumentiere daher, dass die geschlechtliche
Identitdt Marias in den koranischen Erzahlungen ménnlich wie auch
weiblich, an einigen Stellen sogar als gender fluid, also nicht-binér
gedeutet werden kann. Diese Auslegung von Marias geschlechtlicher
Ambiguitit kommt jedoch erst bei einer ndheren Betrachtung der
Genera in der arabischen Grammatik zum Vorschein.

4.1 Assoziation Marias mit mannlichen Propheten

In der zeitgendssischen geschlechtersensiblen Exegese zeichnet sich
die Tendenz ab, Maria als eine Prophetin zu verstehen. Bereits in
den vormodernen Disziplinen haben Theologen Kriterien diskutiert,
die fiir die Erfiillung einer Prophetie (nubuwwa) vorausgesetzt wer-
den. Als wichtigstes Kriterium fiir eine Prophetie gilt die Empféang-
nis einer Botschaft iitber den Kommunikationskanal (wahy), die vom
Erzengel Gabriel und/oder dem goéttlichen Geist (rih) tibermittelt
wird. An dieser Stelle soll auf einige textuelle Hinweise im Wortlaut
des Korans eingegangen werden, die meines Erachtens fiir eine Pro-
phetie Marias sprechen:

Der Offenbarungsengel Gabriel erscheint vor Maria in Menschen-
gestalt, um die gottliche Botschaft von der Empféangnis ihres Kindes
zu iibermitteln. Auch Zacharias spricht mit dem Offenbarungsen-
gel iiber die Verkiindigung der Geburt seines Sohns (Sure Mary-
am/19:7-10, 19:17-21). Maria und Jesus werden in Sure al-Anbiya’/21
(»Die Propheten«) als letztes Glied in der Reihe der ménnlichen
Propheten erwdhnt (al-Anbiya/21:48-91), jedoch ohne explizite
Nennung ihrer Namen an dieser Stelle.>3”

536 Mun'im Sirry, Scriptural Polemics. The Quran and Other Religions (Oxford:
Oxford University Press, 2014), 133-65.

245



https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

VII. Gender als Herausforderung theologischer Schrifthermeneutik

Und die, die ihre Scham hiitete [Maria]. Da bliesen wir von unserem
Geist in sie und machten sie und ihren Sohn zu einem Zeichen fiir die
Weltenbewohner.53® (al-Anbiya’/21:91)

Die Maria-Erzahlung ist sprachlich und kompositionell eng mit
der Zacharias-Johannes-Erzahlung verwoben. In der nach ihr be-
nannten Sure wiederholt sich der Wortlaut aus der Zacharias-Ge-
schichte viermal im Bericht iiber ihr Leben (19:8/19:20, 19:9/19:21,
19:14/19:32, 19:15/19:33). Die kompositionelle Verflechtung der Ge-
stalt Marias mit mannlichen Propheten setzt sich in der formelhat-
ten Wiederholung des Wortes dikr (»Erwahnen, Gedenken«) fort:
»Erinnerung an deines Herrn Barmbherzigkeit an seinem Knecht
Zacharias« (Maryam/19:2), »Und gedenke in der Offenbarung der
Maria« (Maryam/19:16) und »Gedenke in der Offenbarung des
Abraham/des Mose/des Ismael/des Henoch« (Maryam/19:41, 51, 54,
56). Auch werden Maria und Jesus — beides Kinder von abwesenden
respektive nicht existenten Vitern - in der dritten Sure in die Ge-
nealogie einer patrilinealen Prophetenfamilie, der Familie Amrams,
gestellt.

In all diesen Kontexten erscheint Marias Name jedoch in einem
ausschliefSlich patriarchisch assoziierten Zusammenhang: Die ge-
nannten Propheten sind allesamt ménnlichen Geschlechts und lei-
ten ihre Legitimitdt von ihrer Herkunft ab. In gewisser Weise wird
Marias Weiblichkeit durch ihre Abstammung von der patrilinealen
Prophetenfamilie Amrams®® und ihrer Verbindung mit der Linie
der mannlichen Propheten - an dessen Ende Muhammad als Adres-
sat und Verkiinder des Korans steht — aufgehoben: Sie erscheint

537 In einer parallelen Formulierung in Sure at-Tahrim/66:91 wird Marias Name
genannt.

538 Wa-llati ahsanat fargaha fa-nafahna fiha min rahina wa-ga‘alnaha wa-bnaha
ayatan li-l-alamina.

539 Dieses Bild ist zugleich hochambig, da die Eingliederung Marias in die pa-
trilineale Familiengenealogie von Amram tiiber ihre Mutter, also matrilineal,
geschieht: »In order to achieve this new ranking of the Al Imran [Familie
Amrams] as being on a par with the Al Ibrahim [Familie Abrahams], their
central female protagonist, Mary, is supported by a second and more active
figure, her mother, who provides her with a — matrilinear — genealogy of her
own. Together with her mother and her son, Mary constitutes the Al Tmran,
the House of Amram, which Q 3 presents for the first and only time as equal
in rank with the patriarchal family of Abraham«, Neuwirth, »The House of
Abraham and the House of Amram«, 507.
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als eine Gleiche unter Gleichen, als eine weibliche Prophetin im
gleichen Rang der ménnlichen Propheten.>40

4.2 Maria als archetypische Frau und Mutter

Zugleich kann die Maria-Figur im Koran auch weiblich und femi-
nistisch gelesen werden: Die Geschichte in Sure Maryam berich-
tet von der Schwangerschaft und Geburt Jesu in sozialer Isolation
und Schutzlosigkeit als eine existenzielle weibliche korperliche Er-
fahrung. Die scheinbar illegitime, weil uneheliche Sexualitit und
Schwangerschaft wird durch das Wunder des sprechenden Kindes,
das seine eigene Sendung als Prophet und Diener Gottes nach der
Geburt verkiindet (Maryam/19:30-31), zu einer legitimen Schwan-
gerschaft umgedeutet und damit aufgewertet. In Marias Biographie
und Korper offenbart Gott Zeichen und wirkt durch Wunder. Die
starke weibliche Assoziation Marias ist begleitet von Symbolen der
Fruchtbarkeit, die im Moment ihrer grofiten, einsamen Verzweiflung
auf wundersame Weise die Entbindung moglich machen und sie
vor dem sozialen wie korperlichen Tod bewahren: das Béchlein
unter dem Palmenstamm und die Friichte der Palme in der Wiiste
(Maryam/19:23-25).54 Maria hat die Macht, Namen zu geben - ihr
Sohn wird im Koran durchgingig »Jesus, Sohn Marias« genannt —
und hat selbst ihren Namen von ihrer Mutter erhalten. Das mannli-
che Privileg der Namensgebung wird hier durch weibliche Figuren
erschiittert.>*?

Die Erzdhlung von Marias Leben handelt von einer subversiven
Geburt,>* welche patriarchalische Normen von Empfingnis, Ge-
burt und Familie untergrabt. Indem der Vorwurf an Maria, sie sei
eine Hure, durch géttliches Wirken entkriftet und ins Gegenteil

540 Kecia Ali, »Destabilizing Gender, Reproducing Maternity. Mary in the
Qur’an, in: Journal of the International Quranic Studies Association 2 (2017),
94-8.

541 Bereits in ihrer Kammer im Tempel findet Zacharias von Gott geschickte
Speisen bei ihr: Sure Al Tmran/3:37.

542 Abboud, Mary in the Quran, 1.

543 Aisha Geissinger, »Mary in the Qur’an. Rereading Subversive Births«, in: Sa-
cred Tropes. Tanakh, New Testament, and Quran as Literature, Hg. Roberta
Sterman Sabbath (Leiden, Boston: Brill, 2009), 379-92.

247

https://doi.org/10. inlibr pen Access - (=) EXRN


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

VII. Gender als Herausforderung theologischer Schrifthermeneutik

- nimlich in die prophetische Uberhéhung — gewendet wird, ver-
urteilt die Maria-Erzdhlung hierarchische, androzentrische Macht-
strukturen in sexuellen Beziehungen, Schwangerschaft und Famili-
enverhiltnissen.’** Auch die Abwesenheit von Vatern und patriar-
chalischen Figuren in der Biographie Marias fiihrt zu einem sub-
versiven Erstarken der weiblichen Erfahrung, die zugleich als eine
Gotteserfahrung geschildert wird.

4.3 Uberwindung eindeutiger Geschlechterkategorien in Maria

Jedoch wird Marias geschlechtliche Identitit als etwas Alternieren-
des und Changierendes konstruiert. Sowohl auf grammatischer und
kompositioneller Ebene als auch in inhaltlichen Aussagen pendelt
die Figur Marias zwischen der Sphére des Minnlichen und des
Weiblichen hin und her.

Als Beleg fiir meine These sind einige grammatische Hinweise im
Text anzufithren. Zunachst wird Maria als »Aufrichtige« (siddiga, al-
Mz2’ida/5:75) bezeichnet, dhnlich wie der Prophet Josef als »Aufrich-
tiger« (siddiq, Yusuf/12:46). Hier ist Maria noch weiblich gegendert.
An anderer Stelle wird sie jedoch unter den ménnlichen Plural sub-
sumiert und dadurch in die Gruppe der mannlichen Glaubigen und
Propheten eingefiigt. Obwohl der Koran den weiblichen Plural »die
demiitigen/frommen Frauen« (al-qanitat, Fem. Plural Partizip Ak-
tiv) kennt, wird Maria nicht mit dem weiblichen Plural zur Gruppe
der Frauen gezidhlt. Vielmehr wird sie mit dem ménnlichen Plural in
die Gruppe der »demiitigen/frommen Minner« (al-qanitiin, Mask.
Plural Partizip Aktiv) gezdhlt.

Siehe, den muslimischen Ménnern und muslimischen Frauen, den gldu-
bigen Miannern und gldubigen Frauen, den frommen Ménnern [Mask.
PL. Partizip Aktiv] und frommen Frauen [Fem. Pl. Partizip Aktiv], den
Wahrheit sprechenden Mannern und Wahrheit sprechenden Frauen
[...]°* (al-Ahzab/33:35)

Und Maria, die Tochter von Imran, die ihre Scham hiitete. Da bliesen

wir von unserem Geist in sie, und sie glaubte an die Worte ihres Herrn

544 Ali, Destabilizing Gender, 107-08.
545 Inna l-muslimina wa-l-muslimati wa-l-muminina  wa-l-muminati wa-I-
qanitina wa-l-qanitati wa-s-sadiqina wa-s-sadiqati [...].

248

https://doi.org/10. inlibr pen Access - (=) EXRN


https://doi.org/10.5771/9783495993521-191 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

4. Kristallisation der Geschlechterthematik in Maria

und an seine Biicher. Und sie war eine der demiitig Ergebenen [Mask.
PL. Partizip Aktiv].>*¢ (at-Tahrim/66:12)

Auf gleiche Weise wird Maria mannlich gegendert, als sie in einer
Reihe mit »den sich [vor Gott] Neigenden« (ar-rakitin) genannt
wird:

Maria, sei deinem Herrn demiitig ergeben, wirf dich nieder, und neige
dich mit den sich Neigenden [Mask. Pl. Partizip Aktiv]!**” (Al Imran/
3:43)

Allerdings fithrt diese geschlechtliche »Verdrehung« in den Aussa-
gen iber die Empfingnis des géttlichen rih in Maria zu einem
unerwarteten Punkt. In Sure al-Anbiya’/21:91 ist das Objekt der
Empfangnis analog zu Marias zugewiesenem Geschlecht gramma-
tisch Femininum: fa-nafahna fiha min rihing, da sagt Gott also »Da
bliesen wir von unserem Geist in sie hinein«. Bei diesem Satz ist der
Bezug des Pronomens »sie« klar, damit ist Maria gemeint.

Und die, die ihre Scham hiitete. Da bliesen wir von unserem Geist
in sie [Objektpronomen in der 3. Person Singular Femininum] und
machten sie und ihren Sohn zu einem Zeichen fiir die Weltenbewohner.
(al-Anbiya’/21:91)

Aber mit dem nahezu selben Wortlaut finden wir im Text eine
andere Stelle mit einer grammatischen Besonderheit: fa-nafahna
fthi [Objektpronomen in der 3. Person Singular Maskulinum] min
rtihind, »Da bliesen wir von unserem Geist in ihn/es hinein«.

Und Maria, die Tochter von ‘Imran, die ihre Scham hiitete. Da bliesen
wir von unserem Geist in ihn/es®$, und sie glaubte an die Worte ihres
Herrn und an seine Biicher. Und sie war eine der demiitig Ergebenen.
(at-Tahrim/66:12)

Hier stellt sich die Frage, auf wen oder was sich das méannliche
Pronomen bezieht. Exegeten haben versucht, diese Ambiguitét auf-
zulosen, indem sie das Pronomen als einen Verweis auf a) das
ungeborene Kind Jesus, b) ihre »Scham/Offnung« (farg, feminin

546 Wa-maryama bnata ‘imrana llati ahsanat fargaha fa-nafahna fihi min rahina
wa-saddaqat bi-kalimati rabbiha wa-kutubihi wa-kanat mina l-qanitina.

547 Ya-maryamu qnuti li-rabbiki wa-sgudi wa-rka ma'‘a r-rakiina.

548 Bobzin ubersetzt das Pronomen mit »sie«, obwohl es im Maskulinum steht,
Bobzin, Koran, 513. Anderung in dieser Ubersetzung durch die Verfasserin.
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und Bezug nehmend auf das weibliche Objektpronomen in al-An-
biya/21:91) oder c) die Offnung ihres Kleids auslegten.’* Es ist
jedoch auch denkbar, dass hier auf die Fluiditit und den wechselhaf-
ten Charakter des Geschlechtes Marias hingewiesen werden soll:
Durch die Verwendung des Pronomens, das auf die Korperlichkeit
ihrer Empféingnis verweist, in der grammatisch mal ménnlichen,
mal weiblichen Form, scheint der Koran Maria als ménnlich und
weiblich zu konstruieren. Moglicherweise ist Maria daher in der
koranischen Erzdhlung im Moment der Empfangnis des gottlichen
Geists (rith) sowohl Mann als auch Frau.>> Oder sie ist weder Mann
noch Frau, in jedem Fall aber hochgradig geschlechterambig. Man
kann sie auch als gender-fluid lesen, das heifit als geschlechtlich al-
ternierend oder changierend. Eine weitere Option wire die Lektiire
von Maria als einem Menschen, der korperliche Manifestationen
von Geschlecht iibersteigt und Geschlechtlichkeit gar nicht mehr
reprasentiert. Mit dieser Lesart schliefllich wéren die Codierungen
von mannlich und weiblich in Maria komplett aufgehoben.

5. Ausblick

Fir glaubige Muslime stellt sich die Frage, wie der Subtext des
Korans zur Vielfalt der aufgezeigten Geschlechterkonfigurationen
und -repréasentationen zu verstehen ist. Der Koran verneint eine
wesenhafte Differenzierung von Mann und Frau durch Verweise
auf den Schépfungsprozess. Als Menschen sind sie gleichartig und
gleichwertig vor Gott, jedoch in sich different. Wesentlich erscheint
vor allem die Betonung, dass das Weibliche aus einer gleichartigen
Substanz wie das Minnliche erschaffen sei. Diese Idee entspricht
eher dem antiken Ein-Geschlecht-Modell. Neben der Betonung der
Gleichheit der Geschlechter schldgt der Koran aber in ethisch-recht-
lichen Bestimmungen auch hierarchische Téne an und bevorzugt
mannliches Handeln und mannliche Bediirfnisse, wenn auch im
Kontext spatantiker Verhiltnisse Frauenrechte massiv gestarkt wer-
den.

549 Vgl. ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. 30, 50.

550 Diese Lesart finden wir bereits bei Elmalili Hamdi Yazir (gest. 1942), vgl.
Elmalilh M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kuran Dili (Istanbul: Zehraveyn, o. J., Bd.
8,169-70.
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5. Ausblick

Die Ungeschlechtlichkeit Allahs hiangt mit der monotheistischen
Kernbotschaft des Korans zusammen. Gott ist absolut unvergleich-
lich und unverfiigbar. Seine Einheit impliziert eine radikale Egalitat
zwischen den vielfiltig erschaffenen Menschen: Wenn Gott einer ist
und keine menschliche Instanz einen exklusiven, vermittelnden Zu-
gang zu ihm hat, dann kann es keine Hierarchie zwischen den Men-
schen geben. Wie Asma Barlas richtig bemerkt, lduft der radikale
Monotheismus auf einen konsequenten Egalitarismus auch zwischen
den Geschlechtern hinaus.>!

Marias Uberwindung jeglicher Geschlechterdifferenzen im Mo-
ment ihrer Empféingnis, aber auch im Laufe ihrer Biographie vor
und nach der Schwangerschaft symbolisiert hingegen eine Annéhe-
rung an Gott, in der sich irdische Kategorien und menschliche
Grenzen vollstindig auflsen. Mittels ihrer Transformation dringt
sie zu Allah, dem Ungeschlechtlichen, durch.>>?

Das aufgezeigte Spiel mit der Geschlechterambiguitdt Marias
diirfte die heute vorherrschenden bindren Ordnungsvorstellungen
irritieren. Wenn der Koran aber als eine Projektion, Fort- und
Umschreibung kultureller Vorstellungen seiner Zeit gelesen wird,
miissten ambige Geschlechterbilder als eine Fortfithrung des einge-
schlechtlichen Modells antiker und spétantiker Kulturen (entgegen
dem bindren, zweigeschlechtlichen Modell der westlichen Moderne)
interpretiert werden. In diesem eingeschlechtlichen Modell wurde
der Unterschied zwischen Frau und Mann nicht auf biologisch-mor-
phologischer Ebene, sondern auf der Ebene des sozialen Geschlechts
(gender) gesehen.>>

Auf dieser Ebene von gender, also dem sozialen, zwischenmensch-
lichen Bereich, wird Geschlecht vor allem als ein soziales Verhal-
ten bestimmt. Ohne das Gegeniiber des anderen Geschlechts kann
das eigene Geschlecht nicht existieren. Die Identitdt des einzelnen
Geschlechts konstituiert sich stets durch eine Partnerschaft zum an-
deren oder durch eine Verwandtschaftsbeziehung. Frausein besteht

551 Barlas, Believing Women, 108.

552 Ahnliche Geschlechterambiguititen lassen sich auch im Apokryphon des Jo-
hannes finden, vgl. Silke Petersen, »Maria Magdalena wird méannlich oder:
antike Geschlechtertransformationen, in: Unbeschreiblich weiblich? Neue Fra-
gestellungen zur Geschlechterdifferenz in den Religionen, Hg. Christine Gerber,
Silke Petersen, Wolfram Weif3e (Miinster: LIT, 2011), 130-32.

553 Laqueur, Making Sex, 61-62.
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nicht aus einem immanent biologischen Merkmal, sondern entsteht
im Verhdltnis zum Mann und umgekehrt. Zugleich fehlen essenzia-
listische Beschreibungen von dem, was das Minnliche oder das
Weibliche in Abgrenzung zum anderen ausmacht.

Ein genauer Blick auf die komplexen Geschlechterkonfiguratio-
nen des Korans fordert schliellich dazu auf, unsere zeitgendssischen
Vorstellungen von Geschlechterrollen und Geschlechterbildern zu
iberdenken und uns der Schablonen bewusst zu werden, mit denen
wir den Text bisher gelesen haben.
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