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An die islamisch-theologischen Studien in Deutschland werden regelmaflig
Anfragen gerichtet, die auf den Beitrag der ,islamischen Ethik® fiir die
Gegenwart abzielen. Hierbei geht es nicht nur um Anfragen aus der Praxis
zu konkreten Fragen der angewandten Ethik, sondern auch um die Kon-
zeption einer Fachdisziplin ,Islamische Ethik® im Rahmen der Curricula
der islamisch-theologischen Studiengénge an deutschen Universititen.! Zu-
nehmend tragen sogar islamisch-theologische Professuren in ihren Deno-
minationen die Bezeichnung ,Ethik“? Der Bedarf an systematisch-ethischer
Reflexion und Forschung steigt zunehmend; so nehmen kontinuierlich For-
schungen zu ethischen Themen etwa im islamischen Recht (figh und usil
al-figh) sowie der systematischen Theologie (kalam) zu. Dieser Trend kann
auf eine entsprechende Entwicklung in den Islamwissenschaften aufbauen,
die seit dem Beginn der 2000er Jahre zu beobachten ist und zu einer Fiille
an Einzelstudien zu ganz verschiedenen ethischen Fragestellungen gefiihrt
hat. Gleichzeitig sind muslimische Theolog:innen mit der spezifischen
Herausforderung konfrontiert, dass sich im Facherkanon der islamischen
Theologie, der sich wihrend der formativen Periode herausbildete und
spater in der Medrese gelehrt wurde, keine eigene Disziplin ,Islamische
Ethik“ findet.> Die theologische Tradition der Muslim:innen ist zwar reich

1 Entsprechende Module oder Lehrveranstaltungen sind nach aktuellem Stand (April
2023) in den Bachelor-Studiengéngen der Zentren fiir islamisch-theologische Studien
in Berlin, Erlangen, Frankfurt am Main, Miinster, Osnabriick, Paderborn und Tiibin-
gen vorgesehen.

2 Hier sind zu nennen: ,Islamische Theologie mit dem Schwerpunkt islamisches Recht
und Ethik“ (Hamburg, 2016-2019), ,Rechtswesen und Ethik im Islam“ (Wien, seit
2018), ,Islamische Glaubensgrundlagen, Philosophie und Ethik“ (Berlin, seit 2020),
yIslamische Normenlehre und Ethik“ (Paderborn, seit 2021) und ,Islamische Philoso-
phie mit dem Schwerpunkt islamische Ethik® (Miinster, seit 2022).

3 Giinther, Sebastian. ,,,Nur Wissen, das durch Lehre lebendig wird, sichert den Eingang
ins Paradies’ Die Madrasa als hohere Bildungseinrichtung im mittelalterlichen Islam®
In ,Das Paradies ist ein Horsaal fiir die Seelen, Religiose Bildung in historischer Perspek-
tive, Hg. Peter Gemeinhardt und Ilinca Tanaseanu-Dobler. Tiibingen: Mohr Siebeck,
2018. 237-70, hier S.254f.; Gharaibeh, Mohammad. ,Zur theologischen Identitat der
Umma und der Rolle der Gelehrten, In Kirche und Umma, Glaubensgemeinschaft in
Christentum und Islam, Hg. Hansjorg Schmid [u.a.]. Regensburg: Friedrich Pustet,
2014. 60-77, hier S.71-73. Rahman, Fazlur. Islam and Modernity Transformation of an
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an Diskussionen zu ethischen Inhalten, diese sind jedoch disparat und
in unterschiedlichen Disziplinen mit je eigener Schwerpunktsetzung zu
finden. Von Relevanz sind insbesondere Diskussionen und Theorien der
islamischen Normenlehre, der systematischen Theologie, der islamischen
Mystik (tasawwuf), der islamischen Philosophie (falsafa) und der adab-Li-
teratur.

Ethik verstehen wir hier und im Folgenden in einem weiten Sinne
als Reflexion tiber die Grundfrage ,Was soll ich tun?‘, die entweder im
Hinblick auf das richtige menschliche Handeln oder auf das gute Leben
gestellt werden kann. Die erste Akzentsetzung - ndmlich das richtige
menschliche Handeln - dominiert meist in gegenwiértigen Diskussionen,
wenn es um das gerechte zwischenmenschliche Zusammenleben und den
Ausgleich unterschiedlicher Interessen geht. In diesem Sinne ist Ethik die
~Wissenschaft der Moral®, wobei Moral die Gegenstandsebene der in der
Welt vorzufindenden Vorstellungen vom richtigen Handeln bezeichnet und
die Ethik deren wissenschaftliche Reflexion.* Die zweite Akzentsetzung
- ndmlich das gute Leben - fragt zunéchst nach dem Gliick des Einzel-
nen nach den Grundsitzen einer philosophischen Ethik. Sie beschaftigt
sich also mit der ,eudaimonistischen Frage®, die bereits fiir Aristoteles im
Mittelpunkt stand, aber auch heute noch diskutiert wird.> Innerhalb der
islamischen Tradition finden sich Reflexionen und Diskurse, die sich mit
beiden genannten Perspektiven beschiftigen, sowohl mit der Frage nach
dem moralisch Richtigen als auch nach dem individuell Guten, sodass der
vorausgesetzte Ethikbegriff auch beides einschlieflen soll.

Der vorliegende Sammelband ist das Produkt des Forschungsprojekts
Wege zu einer Ethik: Neue Ansitze aus Theologie und Recht zwischen
modernen Herausforderungen und islamischer Tradition’, das genau an
dieser Stelle ansetzt und fragt, wie wissenschaftlich mit der Pluralitit von
Ethikkonzeptionen in den klassisch-islamischen Wissenschaftstraditionen
umgegangen werden kann und wie diese fiir den gegenwirtigen Kontext
theologisch fruchtbar gemacht werden kénnen. Das im Sommer 2022 abge-

Intellectual Tradition. Chicago and London: The University of Chicago Press, 1984,
S.31f.

4 Fenner, Dagmar. Ethik. Wie soll ich handeln? Tiibingen: Narr Francke Attempto Verlag,
2020, S. 19.

5 Diiwell, Marcus, Christoph Hiibenthal und Micha H. Werner. ,I. Einleitung, Ethik:
Begriff - Geschichte - Theorie — Applikation® In Handbuch Ethik, Hg. Marcus Diiwell,
Christoph Hiibenthal und Micha H. Werner. Stuttgart/Weimar: J.B. Metzler, 2011. 1-23,
hier S. If.
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schlossene Projekt entstand im Rahmen der gleichnamigen Shortterm-For-
schungsgruppe der Akademie fiir Islam in Wissenschaft und Gesellschaft
(AIWG) der Goethe-Universitat Frankfurt am Main. Das auf zwei Jahre
angelegte Projekt (Laufzeit August 2020 bis Juli 2022) wurde von einer For-
scher:innengruppe aus zwei Standorten der Islamischen Theologie durch-
gefiihrt, ndmlich der Goethe-Universitit Frankfurt am Main und der Hum-
boldt-Universitat zu Berlin. Geleitet wurde das Projekt von Rana Alsoufi®,
Goethe-Universitdt Frankfurt am Main, und Mira Sievers” und Serdar Kur-
naz® von der Humboldt-Universitdt zu Berlin. Unter ihrer Leitung haben
sich die Projektmitarbeiter:innen in Berlin, Fatma Akan Ayyildiz und Ba-
hattin Akyol, sowie in Frankfurt, Selma Schwarz und Mehrdad Alipour, mit
verschiedenen Ethikkonzepten und Theorien von muslimischen Gelehrten
sowie mit konkreten ethischen Fallbeispielen befasst, die sich aus dem
Forschungsdesign des Projekts ergeben haben.

Das Projekt hat zwei Ziele verfolgt, die zur Entstehung des vorliegenden
Bandes fiihrten: Zum einen sollten zentrale ethische Entwiirfe von Gelehr-
ten unterschiedlicher vormoderner islamischer Wissenschaftstraditionen
exemplarisch erschlossen werden. Dies geschah in mehreren Einzelstudi-
en, die den Inhalt des vorliegenden Bandes ausmachen. Das zweite Ziel
bestand darin, den Mehrwert der einzelnen Ansatze fiir gegenwértige Pro-
bleme der angewandten Ethik (applied ethics) zu erarbeiten. Dies wurde
gezielt exemplarisch fiir Themen aus dem Bereich der Sexualethik getan,
namlich konkret die Fragen nach homosexuellen Partnerschaften, Interge-
schlechtlichkeit, Polygamie oder ehelichen Beziehungen im Allgemeinen.
Die Festlegung auf die Beispiele erfolgte im Rahmen der ersten Projekt-
phase. Gespriche mit Multiplikator:innen aus der muslimischen Zivilge-
sellschaft zeigten, dass insbesondere muslimische Jugendliche Fragen zur
Sexualethik formulierten und die mannigfaltigen Anlaufstellen den Bedarf

6 Juniorprofessorin fiir Normenlehre am Institut fiir Studien der Kultur und Religion des
Islam: https://www.uni-frankfurt.de/74222595/Prof__Dr__Alsoufi__Rana.

7 Juniorprofessorin fiir Islamische Glaubensgrundlagen, Philosophie und Ethik am Ber-
liner Institut fiir Islamische Theologie: https://www.islamische-theologie. hu-berlin.de/
de/professuren/islamische-philosophie-und-glaubensgrundlagen/team/prof-dr-mira-s
ievers-1/prof-dr-mira-sievers.

8 Professor fiir Islamisches Recht in Geschichte und Gegenwart am Berliner Institut fiir
Islamische Theologie: https://www.islamische-theologie.hu-berlin.de/de/professuren/i
slamisches-recht-in-geschichte-und-gegenwart/team/prof-dr-serdar-kurnaz.
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sahen, theologisch fundierte Losungen anzubieten.” Diese beiden Arbeits-
schritte waren aufeinander bezogen: Die Beschiftigung mit vormodernen
Gelehrten aus unterschiedlichen theologischen Traditionen und disziplina-
rer Zuordnung sollte zum einen die Mdglichkeit geben, auf theoretischer
Ebene tiber ethisch relevante Themen zu forschen. Die zweite Projektphase
sollte die Moglichkeit bieten, diese Theorien an historischen sowie gegen-
wartsbezogenen Beispielen ausfiihrlich zu erértern. Dabei verstand sich der
Bezug auf vormoderne Gelehrten als diszipliniibergreifende theologische
Verortung ethikrelevanter Diskurse und als Reflexionsort, nicht als Suche
nach fertigen Konzepten fiir die zeitgendssische Anwendung auf praktische
ethische Fragen.

Aus dem Projektaufbau von ,Wege zu einer Ethik® ergibt sich auch die
Gliederung des vorliegenden Bandes: Der erste Teil besteht parallel zum
Forschungsdesign aus der Analyse von vier Konzepten ethischer Reflexi-
on aus der muslimischen Gelehrsamkeit der Vormoderne. Die Beitrdge er-
schlieflen dabei ein philosophisches Ethikkonzept, das seinen Niederschlag
in Werken des ahlag-Genres findet, ein ethisches Konzept aus der adab-Li-
teratur sowie zwei unterschiedliche Konzepte zur Ethik aus der islamischen
Rechtstheorie (usil al-figh) beziehungsweise der systematischen Theologie
(kalam).

Einem aus der islamischen Philosophie entstammenden Ethikkonzept
widmete sich Fatma Akan Ayyildiz. Sie bearbeitet in ihrem Artikel ,Ethik
,mit Leib und Seele‘ - Das Konzept Tasképrizades in seinem Sarh al-Ahlag
al-Adudiyya® das Ethikkonzept des osmanischen Gelehrten Taskoprizade
Ahmed Efendi (gest. 968/1561). Er ist ein hanafitisch-maturiditischer Ge-
lehrter, der zu verschiedenen islamischen Wissenschaften schrieb. In sei-
nem hier behandelten Kommentarwerk bespricht er ein philosophisch
begriindetes Ethikkonzept, das bis zum schiitischen Gelehrten Ibn Miska-
wayh (gest. 421/1030) zuriickreicht. Taskoprizade hat ein theologisches
Anliegen und will diese Konzeption auch theologisch kommentieren, was
auch erklart, weshalb er ein ahlag-Werk von einem a$‘aritischen Theo-
logen, namlich, von ‘Adud ad-Din al-Igi (gest. 756/1355) kommentierte.
Akan Ayyildiz arbeitet diese theologischen Ziige des Werks auf und zeigt

9 Im Rahmen von mehreren Workshops, die aufgrund des sensiblen Charakters der
diskutierten Themen in einem geschlossenen Rahmen stattfanden, kam es zu einem
intensiven Austausch zwischen den Projektbeteiligten auf der einen Seite und Seelsor-
ger:innen sowie Mitarbeitenden von Beratungsstellen auf der anderen Seite.

10
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die eigene Deutung und den originellen Beitrag Taskoprizades zum ahlag-
Genre.

Bahattin Akyol widmet sich einem Konzept aus dem Diskursraum der
adab-Literatur. Diese Gattung verbindet moralische Maximen mit religio-
sem Wissen, Poesie, Anekdoten, Weisheiten und Lebenskunst. In seinem
Artikel beschaftigt er sich mit dem Konzept des ,Wohlergehens® (salah)
bei Abu 1-Hasan al-Mawardi (gest. 450/1058), einem $afi‘itisch-as‘aritischen
Gelehrten des 11. Jahrhunderts, der primar als Rechtsgelehrter und Staats-
theoretiker bekannt wurde, aber mit seinem Werk Adab ad-dunyd wa-d-din
ein zentrales, aber bislang wenig untersuchtes Ethik-Werk verfasste. Die
Verbindung von einem dezidiert islamisch-theologischem Rahmen mit Tu-
gendethik griechisch-philosophischer Provenienz, kosmopolitischer Weis-
heit und einer rationalistischen Perspektive hat manche Beobachter dazu
gefiihrt, al-Mawardi in die Nahe der Mu‘tazila zu riicken. Akyol betont den
regelorientierten Charakter von al-Mawardis Ethik-Konzept und analysiert
die Verhiltnisbestimmung von Individuum und Allgemeinheit.

Mehrdad Alipour beschiftigt sich mit dem Begriffspaar Verbot (hazr)
und Erlaubnis (ibaha), welches sich sowohl in der schiitischen systemati-
schen Theologie (kalam) als auch in der Rechtstheorie (usil al-figh) findet.
Er untersucht dabei die Ansitze von a$-Sarif al-Murtada (gest. 436/1044),
einem schiitischen Rechtsgelehrten des 11. Jahrhunderts, der sich mit Fra-
gen der moralischen Bewertung von Handlungen vor der Offenbarung
(qabla s-sar) befasst. Alipour untersucht die beiden Werke ad-Daria ila
usul as-sarta und ar-Rasa’il von al-Murtada. Dabei befasst er sich mit der
Frage, wie Handlungen moralisch bewertet werden kénnten, wenn man an-
nehmen wiirde, dass keine Offenbarungsschrift herabgesandt wurde. Wie
sind also Handlungen ohne Bezug zur Offenbarung einzuordnen? Dabei
geht es Alipour besonders um das Potenzial der Ansitze as-Sarif al-Mur-
tadas vor allem im Hinblick auf die Rolle der Vernunft in der ethischen
Reflexion.

Selma Schwarz schliefilich beschiftigt sich ebenfalls mit der Rechtstheo-
rie, allerdings aus sunnitischer Perspektive. Konkret widmet sie sich Aba
Hamid al-Gazali (gest. 505/1111), einem aSaritisch-3afiitischen Rechtsge-
lehrten des 11. Jahrhunderts und einem der einflussreichsten Theologen
tberhaupt. Ein Teilbereich der islamischen Rechtstheorie befasst sich mit
epistemologischen und ontologischen Aspekten des menschliche Handelns.
In ihrem Artikel untersucht Schwarz zwei zentrale Konzepte aus al-Gazalis
rechtstheoretischem Werk al-Mustasfa min ‘ilm usiil al-figh, die die Grund-
lage jeder ethischen Reflexion darstellen, ndmlich die Unterscheidung von

11
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Gut und Bése (al-husn wa-l-qubh). Sie weist darauf hin, dass al-Gazali
neben seiner Erkenntnistheorie in der systematischen Theologie eine eige-
ne Handlungstheorie in der Normenlehre entwicklt, und analysiert dessen
Position zu moralischem Handeln, die er innerhalb der $afi‘tischen Recht-
schule entwickelt.

Im zweiten Teil des Buches widmen sich die Autor:innen dem Bereich
der Sexualethik. Alle Beitrédge stellen einen Bezug zum historischen Kontext
der im ersten Teil behandelten Autoren wie auch zum aktuellen Kontext
her. Dabei geht es nicht um eine einfache Ubertragung von den bisher
bearbeiteten Konzepten aus der Vormoderne auf Beispiele der Sexualtethik.
Vielmehr betrachten die Autor:innen, wie die untersuchten Gelehrten die
jeweilige sexualethische Frage beziehungsweise die in ihrem Kontext ver-
wandten Probleme (,vormoderner Bezugspunkt®) betrachteten und was
wir fiir die Losung von dhnlichen Problemen heute daraus lernen konnen.
Die Artikel aus dem zweiten Teil folgen alle dem folgenden methodischen
Dreischritt: a) Historische Kontextualisierung und Verortung im doppel-
ten Sinn (Kontextualisierung des Forschungsgegenstandes und der For-
schungsfrage), b) Dekonstruktion beziehungsweise Analyse und kritischer
Vergleich von Fallbeispiel und vormodernem Bezugspunkt sowie c) (Re-)
Konstruktion mit Gegenwartsbezug, wobei sinnvolle Transferméglichkei-
ten eruiert werden. Aus dem grofieren Bereich der Sexualethik bearbeiteten
die Autor:innen exemplarisch die Themen Intergeschlechtlichkeit, homose-
xuelle Partnerschaften, Polygamie und Eheverstandnis.

Akan Ayyildiz bespricht das Thema ,Polygamie® Sie stellt fest, dass
Taskoprizade, der selbst auch ein osmanischer Richter war, zwar Polygamie
als Teil geltender Rechtsordnung akzeptierte, jedoch in seinen Schriften zur
Ethik eine solche Lebensform aus unterschiedlichen Griinden ablehnte. Ein
Vergleich zum hiesigen Kontext zeigt, dass die geltende deutsche Rechts-
ordnung Polygamie nicht erlaubt, jedoch in jiingerer Zeit aus unterschied-
lichen Griinden polygame Lebensformen durchaus befiirwortet werden.
Dieses Spannungsfeld betrachtet Akan Ayyildiz in ihrem Beitrag.

Akyol behandelt ebenfalls die Ehe, allerdings mit einem Fokus auf deren
Konzeption in einem allgemeineren Sinne. Er beschreibt, wie al-Mawardi
die Ehe als eine Form von Verbundenheit (ulfa) versteht: Der Mensch wird
hierbei zentral als soziales Wesen verstanden, dessen Wohlergehen von sei-
ner Verbundenheit zu seinen Mitmenschen abhéngt. Akyol zeigt, inwiefern
sich das Eheverstindnis im gegenwirtigen deutschen Kontext gewandelt
hat und diskutiert, welche ethische Perspektive sich auf die ,islamische
Ehe® unter neuen Bedingungen einnehmen lasst.
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Einfiihrung

Ausgehend von Diskussionen der klassischen zwolferschiitischen Gelehr-
samkeit bemiiht sich Alipour um die Schaffung eines diskursiven Raums
zur Verhandlung von Homosexualitit in der Moderne. Dabei bestimmt er
zundchst das Konzept moderner Homosexualitét begrifflich und betrachtet
dann dhnliche Phianomene gleichgeschlechtlicher Sexualitit in der traditio-
nellen islamischen Rechtstradition. Schliefflich analysiert und vergleicht
er die zuvor beschriebenen modernen und vormodernen Kategorien. In
seiner abschlielenden Analyse fragt er ausgehend von a3-Sarif al-Murtadas
Position zur moralischen Beurteilung von Handlungen vor der Offenba-
rung, inwiefern dies eine Neubewertung moderner Homosexualitdt ermog-
lichen kann.

Schwarz beschiftigt sich schliefflich mit dem Thema der Intergeschlecht-
lichkeit aus as‘aritisch-safi‘itischer Perspektive, und geht dabei von dem
Werk Kitab at-Tahdib fi figh al-Tmam as-Safi7 des Rechtsgelehrten Abi
Muhammad al-Husayn ibn Masd al-Bagawi (gest. 516/1122) aus. Dabei
fragt sie, inwiefern sich die Diskussion iiber als hunta kategorisierten Men-
schen innerhalb der $afi‘itischen Normenlehre der Vormoderne auf interge-
schlechtliche Menschen in der Gegenwart iibertragen ldsst. Sie analysiert,
wie genau der gegenwirtige Begrift von Intergeschlechtlichkeit beziehungs-
weise das vormoderne hunta-Konzept zu verstehen sind. Abschlieflend
vergleicht sie die beiden Konzepte kritisch und fragt, welche Konsequenzen
sich aus dieser Betrachtung ziehen lassen.

Das Projekt ,Wege zu einer Ethik® verstehen wir insgesamt als einen
ersten Schritt der wissenschaftlichen Auseinandersetzung mit dem ethi-
schen Erbe des Islams und dessen Relevanz fiir gegenwirtige moralische
Fragestellungen. Wie die Ergebnisse der einzelnen Studien dieses Bands
gezeigt haben, sind besonders die Natur und die Funktion der islamischen
Ethik-Diskurse in ihrer Pluralitit und Heterogenitit zu reflektieren. Hieran
anzukniipfen, die Frageperspektiven auf weitere Zeitrdume auszudehnen
und gegenwirtige Diskussionen intensiver zu rezipieren, stellt weiterhin ein
wichtiges Desiderat dar.

Danken mochten wir Herrn Dr. Udo Simon fiir sein umsichtiges Lekto-
rat und weitere notwendigen Arbeiten an den Artikeln fiir die Publikation.
Ein ebensolcher Dank gilt Frau Sina Nikolajew fiir das Lektorat der engli-
schen Beitrage; beide Lektor:innen bereicherten die Beitrage mit kritischen
Nachfragen. Ein grofler Dank gebiihrt der AIWG fiir die Ubernahme der
Druck- und Lektoratskosten fiir diese Ausgabe. Die AIWG wird geférdert
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vom Bundesministerium fiir Bildung und Forschung und durch die Stif-
tung Mercator.

Berlin und Frankfurt, im April 2023
Rana Alsoufi, Serdar Kurnaz, Mira Sievers
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Ethik ,,mit Leib und Seele®
Das Konzept Taskoprizades in seinem Sarh al-Ahlagq
al-Adudiyya

Fatma Akan Ayyilldiz

1. Einleitung

Werke, die sich mit der Tugendlehre und dem Charakter (al-ahlaq) befas-
sen, haben in der muslimischen Tradition eine lange Geschichte. Insbeson-
dere muslimische Philosophen haben einen starken Bezug zu Aristoteles
{iber arabische Ubersetzungen seiner Nikomachischen und Eudemischen
Ethik gepflegt. Jedoch sind diese Bemiithungen zum grofiten Teil auf theore-
tischer Ebene geblieben und fanden wenig Resonanz bei der Allgemeinheit
der muslimischen Gelehrten. Denn in den Reihen der islamischen Theolo-
gen stieflen die ristotelische Philosophie im Allgemeinen, aber auch seine
Ethikkonzepte nur sehr begrenztes Interesse. Abweichend von der philoso-
phischen Methode wurden in der Theologie koranische und prophetische
Uberlieferungen herangezogen, um ethische Werte und Normen abzuleiten.
Schliefllich wird im Koran der Prophet selbst als Wéchter der hohen Tu-
genden (Sure 68:4) und als Vorbild schlechthin (Sure 33:21) présentiert
und die Glaubigen dazu angehalten, ihn zum Vorbild zu nehmen. Der Pro-
phet wird in all seinen Handlungen als vollkommen und ideal wahrgenom-
men. Deshalb bestand fiir Theologen wenig Anlass, sich mit systematischer
Ethik nach spatantikem Vorbild zu befassen. Vielmehr setzten sich Theo-
logen in vielen theologischen Disziplinen, die sich mit der Zeit etabliert
haben, darunter Rechtswissenschaften (figh), kalam, Hadithwissenschaften
und Koranexegese (tafsir), aber auch Bewegungen wie die Askese (zuhd),
mit ethisch relevanten Fragen auseinander. Ihnen ging es darum, Werke zu
verfassen, in denen konkrete moralische Normen in Anlehnung an Uberlie-
ferungen formuliert werden konnten. Zumeist beziehen sich diese Werke
auf bestimmte Bereiche im Leben wie die Familie, die Politik etc.!

1 Kaya, ,Aristo’; I11:375-378; Topkara, Umrisse einer zeitgemdfSen philosophischen Theo-
logie im Islam, 25-26, 29.
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Die erste einschneidende Entwicklung in Bezug auf divergierende Me-
thoden in der Philosophie und der Theologie wird mit dem islamischen
Philosophen Ibn Miskawayh (gest. 421/ 1030) und seinem Tahdib al-ahlaq
verbunden. Es ist das erste systematische Werk? in der islamischen Ide-
engeschichte, das wesentliche Ethikfragen mit dem Anspruch anspricht,
aristotelische Elemente aufzunehmen und diese in ein islamisches Geriist
einzugliedern. Die endgiiltige Struktur nimmt diese Art von Ethikliteratur
mit Nasir ad-Din at-Tasi (gest. 672/ 1274) an. Der iranische Philosoph
und Theologe erweiterte den Inhalt, indem er neben der personalen Ethik
auch gesonderte Kapitel zur Haushaltsfithrung und politischen Ethik, also
zwei Bereichen des sozialen Lebens, hinzufiigt und sein Werk, das Ahlag-i
Nasiri, systematisch konzipiert. Zusitzlich zu aristotelischem Gedankengut
wird hier das Konzept mit mystischen ahlag-Lehren vermengt, wobei star-
ke Beziige zu sufischen Theorien von Abit Hamid al-Gazali (gest. 505/ 1111)
bestehen.?

Zur Verbreitung dieser systematischen Ethik nach aristotelisch-neuplato-
nischem Vorbild auch innerhalb der islamischen Theologie trug das Risalat
al-Ahlaq* von ‘Adud ad-Din al-Igi (gest. 756/ 1355) bei. Al-Ig1 ist ein ein-
flussreicher Gelehrter, der unter ilhanidischer Herrschaft Anfang des 14. Jh.
gelebt hat. Er fithrte die bisher philosophisch gepragte Ethik in die Theolo-
gie ein. Obwohl sein summarisches Werk eine gekiirzte Fassung des Ahlag-i
Nasiri zu sein scheint, hat al-I§1 eigenstindige Revisionen im Rahmen der
Ethikdiskussion unternommen.® Es ist gerade der Lapidarstil, der zusam-
menfassende Charakter seines Werkes, der die verbreitete Anwendung in
der theologischen Lehre forderte® und Raum fiir neue Interpretationen

2 Das Tahdib al-ahlaq ist zwar als das erste systematische Werk zur philosophischen
Ethik in der islamischen Welt bekannt (vgl. Topkara, Umrisse einer zeitgeméfien philo-
sophischen Theologie im Islam, 15, 40), jedoch hat Ibn Miskawayh eine ganz eigene
Art der ,Systematik’, gepriagt durch eine oberflichliche Struktur, Unstimmigkeiten und
fehlende analytische Aufbereitung; siehe Topkara, 60-61, 137, 227.

3 Tastan, ,Nasireddin TGstnin Ahldk-1 Néasiri Adl Eserindeki Goriisleri ve Giiniimiiz
Toplumlarina Yansimalari® 175.

4 Das Werk wurde in osmanischen Quellen unter verschiedenen Titeln rezipiert. Be-
rithmt ist das Werk auch unter al-Ahlaq al-Adudiyya. Siehe dazu Arici, ,Adududdin
el-ictnin Ahlak Risalesi”, 139.

5 Vgl. Arict, ,Adududdin el-Ici'nin Ahlak Risalesi”, 143-148.

6 Fir die ,mobile Lehre®, so wie sie in dieser Epoche der ilhanidischen Dynastie tiblich
war, eigneten sich komprimierte Werke sehr gut und waren sogar von Vorteil. Siehe
dazu Salem, , Tagkopriizade Ahmed Efendi’s Commentary on the Ethical Philosophy of
‘Adud al-Din al—Tji“, 143.
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Offnete. So haben iiber Jahrhunderte hinweg Gelehrte das Werk kommen-
tiert, interpretiert und mit originalen Beitrdgen inhaltlich erweitert,” wobei
unterschiedliche philosophische, mystische und theologische Aspekte be-
riicksichtigt wurden.

Zu den wichtigsten Kommentatoren der Risala al-Igis gehort der os-
manische Gelehrte Taskoprizade Isam ad-Din Ahmed Mustafa (gest.
968/1516).8 Er berichtet in seiner Einleitung, dass die Risala aufgrund
von Vernachlissigung (ihmal) oder sogar fahrldssigem Ubersehen (igfal)
geradezu in Vergessenheit geraten sei. Dabei sei es ein Werk, das grofien
Ruhm verdiene. Diese Beobachtung deutet auf einen mdglichen Popula-
ritdtsverlust der Risala auf osmanischem Boden hin, dem Taskoprizade
entgegenwirken will. Daher mochte sich Taskoprizade diesem Werk wid-
men und erkldrungsbediirftige Stellen erldutern sowie mit Referenztexten
in den autoritativen Quellen (an-nass, an-naql), mit bekannten Uberliefe-
rungen aus der Sunna (as-sunna al-mashiira) und anerkannten Uberliefe-
rungen (al-hadit al-maqbil) im Allgemeinen erginzen.® Al-I§i hatte mit
dem Ziel, kurz und biindig das Wesentliche zu schreiben, auf theologische
Quellen ginzlich verzichtet. Mit diesen Erganzungen soll sich das Werk,
so Taskoprizade, zum ,Glanz an der Stirn der Zeit und zu einer Perle an
der Krone des Zeitalters“ entfalten.!® Mit Sicherheit lasst sich sagen, dass
mit der auf al-Igi zuriickgehenden Tradition, zu der Taskoprizade einen
erheblichen Beitrag geleistet hat, sich ein neues Genre in der theologischen
Ethiktradition etabliert hat, das in vielerlei Hinsicht Moglichkeiten fiir
gegenwirtige Ethikdiskurse 6ffnet. Der vorliegende Beitrag setzt eben hier
an. Er hat zum Ziel, zu analysieren, welches Verhalten bei Taskoprizade
aus ethischer Perspektive relevant erscheint und wie diese epistemologisch
und ontologisch einzuordnen ist. Indessen wird die Frage nach der Verant-
wortung des Menschen behutsam nachverfolgt. Abschlieflend wird darauf
eingegangen, wie Taskoprizade ethische Urteile formuliert und Wege auf-
zeigt, mit dem das Gute zu erkennen ist.

7 Arici, ,Adududdin el-Ic?nin Ahlak Risalesi”, 140-141, 149-152.

8 Taskoprizade berichtet in seinem Miftah as-sa‘dda, dass er in seiner Jugend einen
Kommentar zu dem Ethikwerk von al-Igi geschrieben habe und dass dieser erfolg-
reich geworden sei. Siehe Arici, ,Adududdin el-Ict'nin Ahlak Risalesi”, 150.

9 Taskoprizade, Sarh, 54,

10 Ebd., 55.
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2. Taskoprizade und sein historischer Kontext

Taskoprizade Ahmed Efendt gehort zu einer Gelehrtenfamilie, die Anfang
des 13. Jh. nach Anatolien gezogen ist und sich im heutigen Kastamonu
(in der Provinz Taskdprii) in der Tiirkei niedergelassen haben. Viele Mit-
glieder der Familie, darunter sein Grof3vater, Vater und sein Onkel, haben
sich der Lehre und dem Verfassen von Werken auf verschiedenen Feldern
gewidmet. Sein Vater, Muslih ad-Din Mustafa, war Lehrer Sehzade Selims,
des spiteren osmanischen Sultans Selim I. Geboren 901/1495 in Bursa, war
Taskoprizade selbst, bis er im Alter von 63 Jahren seine Sehkraft verloren
hat, in der Lehre als mudarris titig. Zundchst in Dimetoka (Didymoticho;
931/1525) und Skopje (936/1530), lehrte er in den folgenden Jahren in Istan-
bul und Edirne an anerkanntesten Schulen (madrasa) wie Koca Mustafa
Paga, Sahn-i Taman (Tamaniyya), Ug Serefeli und Beyazit.!! Des Weiteren
war er in Bursa (952-954/1545-1547) und Istanbul (958-961/1551-1554)
als Richter (gadi, Kadi) tétig. In zahlreichen Werken beschiftigte er sich
mit systematischer Theologie, Recht, Koranexegese, Logik, Ethik, Medizin,
Linguistik, Biografien und Wissenschaftsgeschichte, wobei er ausschliefSlich
in Arabisch schrieb, der géngigen Sprache in der Lehre.! Er lebte zu einer
Zeit, in der das osmanische Herrschaftsgebiet expandierte. Folglich kam
es zu einem regen Austausch mit unterschiedlichen Kulturen.!®* Sultane
wie Mehmed II (gest.886/1481) hatten ein erhohtes Interesse an griechi-
scher Philosophie,'* das auch ein gesteigertes Interesse der Theologen und
Wissenschaftler jener Zeit nach sich zog.!> Die Rezeption griechischen
Erbes erfolgte damals nicht auf direktem Wege. Man zitierte nicht Aristote-
les selbst; aristotelische Konzepte wurden iiber AbG Nasr al-Farabi (gest.
339/950), Ibn Miskawayh (gest. 421/1030), Ibn Sina (gest. 428/1037) oder
Nasir ad-Din at-Tusi (gest. 672/1274) rezipiert.!® Auf dieselbe Weise pflegt

11 Die Sahn-i Taman war Teil des Komplexes der heutigen Fatih Moschee. Die anderen
Medreses gehérten zu den Moscheen, die heute noch mit dem gleichen Namen
existieren.

12 Aricy, ,Prosopografik Bir Inceleme”, 8-16, 25-38; Yavuz, ,T' askoprizade Ahmed Efen-
di”, XL:151-152; 1p§ir1i, »Tagkoprizadeler”, XL:154; Kalin, , Tagkopriizade”, 476.

13 Aricy, Insan ve Toplum, 3-4.

14 Thsan Fazlioglu berichtet u.a. von dem sog. ,muhdakamat- Projekt’, das von Mehmed
II gefordert sein soll. Siehe Fazhioglu, ,XVI. Yiizyilda Osmanh Ulkesi'nde Felsefe-
Bilim Gelenegi ve Tagkopriiliizade”, 193-196.

15 Arici, Insan ve Toplum, 6.

16 Vgl. Eichner, ,Die Avicenna-Rezeption. Das Phinomen der enzyklopéddischen Dar-
stellungen’ 52.
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auch Taskoprizade Umgang mit dem peripatetischen Erbe. Indessen war er
mit dem rein philosophischen Ansatz nicht zufrieden. Dies sei ein Irrtum
(dalala), da solche Ansitze Elemente hitten, die dem Islam widerspréichen.
Fiir ihn kommt es aber auch nicht in Frage, dass man die Philosophie
ganzlich aufler Acht lasst. Denn er ist sich bewusst, dass in der Philosophie
durchaus Ansitze enthalten sind, die keineswegs im Widerspruch zur Re-
ligion stehen.”” Konzepte zur Ethik, die urspriinglich aus der Spatantike
stammen, scheinen bei Taskdprizade zu jenem Bereich der Philosophie zu
gehoren, die man beriicksichtigen konne. Unkritisch ist er dabei wiederum
nicht. Er versucht philosophische Konzepte in ein theologisches Geriist
einzubetten, indem er, wie noch zu zeigen sein wird, fast ausnahmslos zu
jedem Thema koranische und prophetische Uberlieferungen sowie Narra-
tive von religiésen Autorititen wie ‘Ali vorlegt, die bezeugen sollen, dass
diese Konzepte genuin islamisch sind. Namentliche Verweise gibt es zu Ge-
lehrten wie al-Gazili, die die theologische Relevanz seiner Ausfiihrungen
unterstreichen sollen.

Kommen wir noch einmal zum Kontext von Taskoprizade zuriick. Das
16. Jh. zeichnet sich auch dadurch aus, dass mystische Bewegungen weitge-
hend institutionalisiert wurden. Die Institutionalisierung fithrte zur grofle-
ren Relevanz, Sichtbarkeit und Anerkennung mystischen Gedankenguts.
Dies zeigt sich auch in den Werken des 16. Jahrhunderts; theologische
und sufische Inhalte laufen ineinander!® Ob Taskoprizade selbst einen
Bezug zum tasawwuf, der islamischen Mystik, gehabt hat, ist umstritten,!
er nimmt aber auch sufische Konzepte in sein Werk zur Ethik auf. In dieser
Hinsicht scheint er von al-Gazali und Galal ad-Din ad-Dawwani (gest.
908/ 1502), dem Autor des persischen Ethikwerkes Ahlag-i Galali, stark
beeinflusst zu sein.

Geprigt ist das Werk von Taskoprizade durch den Eklektizismus?, der
in seiner Zeit gingig war: Theologische, philosophische und mystische

17 Aric, Insan ve Toplum, 23. Ahnlich bei Abii Hamid al-Gazali; siehe al-Ghazali,
Tahafut al-Falasifah- Incoherence of the Philosophers, 6-10.

18 Vgl. Arici, Insan ve Toplum, S. 8. Ein guter Beitrag dazu: Tiirker, ,Miisahede ve Nazar
Yontemlerinin Sinirlarinda Tagképriilizade Metafizigi, in Taskopriiliiziadede Bilgi,
Bilim ve Varlik, 287-301.

19 Yavuz, “Tagképrizdde Ahmed Efendi”, XL:151-152; Kalin, “Tagkopriizade”, 476; Arici,
»Prosopografik Bir inceleme”, 40-44.

20 Der Terminus wird hiufig abwertend genutzt. Ein Ansatz, wie der ,Eklektizismus® in
dieser Epoche verstanden werden kann, findet sich in Tirker, ,Miisahede ve Nazar

e

Yontemlerinin Sinirlarinda Tagkopriilizade Metafizigi®, 287-301.

21



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Fatma Akan Ayyildiz

Konzepte konnten ineinander eingeflochten werden. Auch seine Herange-
hensweise, ein Vorlagenwerk zu kommentieren, ist zeittypisch. Selbst wenn
grofitenteils Bezug auf bereits bestehende Werke und bereits diskutierte
Probleme genommen wird, zeichnen sich die Arbeiten im 16. Jh. doch
durch ihre Tiefe in der Analyse aus.! Das Sarh al-Ahlag al-Adudiyya,
das Taskoprizade im Jahr 1540 verfasst hat,?? ist ein nahezu Zehnfaches
des Hauptwerkes, in dessen Rahmen er nicht nur die konzisen Aussagen
al-1gis erklirt, sondern einen eigenstindigen innovativen Ansatz entwickelt.
Ferner rezipiert das Werk die bis dato vorzufindenden Werke auf diesem
Gebiet, so etwa das Tahdib al-ahlaq von Ibn Miskawayh, das Ahlag-i Nasiri
von at-Tist und das Ahlag-i Galali von ad-Dawwan. Es ist somit in dieser
Traditionslinie zu verorten, in der er nicht nur als Tradent auftritt, sondern
zu deren Fortschreibung er beitragt.??

Das Kommentarwerk ist in vier Abschnitte unterteilt: Im ersten Teil
untersucht Taskoprizade die theoretische Ethik, im zweiten Abschnitt geht
er der Frage nach, wie die Lauterung der Seele?* von Lastern vollzogen wer-
den kann. Die letzten beiden Abschnitte befassen sich mit der praktischen
Ethik, konkret der hauslichen und politischen Verwaltung. Die folgende
Darstellung in diesem Artikel bezieht sich auf den ersten Teil, die theoreti-
sche Ethik.

3. Die Leib-Seele-Dichotomie

Taskoprizade begriindet die Verpflichtung zum moralischen Verhalten mit
Riicksicht auf die Leib-Seele-Dichotomie. Der Ausgangspunkt dabei ist
ein Menschenbild, das jenseits des leiblichen eine immaterielle Entitdt (an-
nafs, ar-riih) postuliert. Man muss bedenken, dass bis in das 5./11. Jh. die is-
lamischen Philosophen von einer immateriellen Seele ausgegangen waren,
wohingegen die Mehrheit der muslimischen Theologen die Seele materiell

21 Aricy, Insan ve Toplum, 6.

22 Aricy, ,Adududdin el-ici’nin Ahlak Risalesi”, 150.

23 Salem, ,Tagkopriizade Ahmed Efendi’s Commentary on the Ethical Philosophy of
‘Adud al-Din al-Tji¢ 9, 23.

24 Taskoprizade spricht hier von ,Heilung® (genauer li-yualiga) einer ,seelischen
Krankheit® (maradun rithaniyyun), da er angelehnt an al-I§i eine dhnliche Vorge-
hensweise empfiehlt, wie sie in der damaligen Medizin zur Heilung von kérperlichen
Krankheiten verfolgt wurde. Taskoprizade, §arh, 111. Siehe auch Aricy, ,ici’de Ahlak
Felsefesinin Temel Meseleleri”, 548-549.
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verstanden hatten.?> Taskoprizade orientiert sich somit an der philosophi-
schen Auffassung der Seele. Die Annahme einer immateriellen Seele muss
sich innerhalb des Ethikdiskurses als niitzlicher erwiesen haben.?¢ Aufbau-
end auf diese Dichotomie, nimmt er eine dualistische Handlungszuweisung
vor: Der Mensch sei zwar gehalten, das , AufSere” (den Leib) mit gewissen
Verpflichtungen und Belastungen (at-takalif wa-I-massaq) zu schulen (ge-
nauer tahliya, ,schmiicken®).” Es gibt seiner Auffassung nach aber tiberdies
eine Verpflichtung, die das Innere betriftt und die Lauterung (tahliya, ,rau-
men®“)?® von lasterhaften Charaktereigenschaften und Gemtitszustinden
(wortl. rada’il al-ahlaq) erzielen soll. Nur dann sei das ewige Gliick, das bei
Taskoprizade Ziel der Ethik ist, gesichert.?

Einer der zentralen Begriffe in diesem System ist hulug (Pl. ahlag; zu
Dt. etwa ,,Charakter®), Kernbegrift islamischer Ethikdiskurse, der mit den
ersten Ubersetzungen der Nikomachischen Ethik als Kitab al-ahlag®® seinen
Weg in islamische Ethikwerke gefunden hat. Bereits eine Analyse der Defi-
nition dieses Begriffs gibt Aufschluss {iber das Ausmaf} und die Art und
Weise, wie peripatetisch-neuplatonische Gedankengénge in die islamische
Ethik, in unserem Zusammenhang durch Taskoprizade in die osmanische
Ethiklehre eingebunden wurden. Daher ist ein néherer Blick auf den Begriff
hulug notwendig.

4. Begriffsbestimmung des huluq und Habitualisierung des Charakters

Im Hinblick auf die oben erwahnte Dichotomie von Leib und Seele un-
ternimmt Taskoprizade zundchst die Aufteilung von Handlungen in na-

25 Shihadeh, ,Classical Ash‘ari Anthropology”, 433- 477.

26 Vgl. Shihadeh, ,,Classical Ash‘arl Anthropology”, 475.

27 Tasképrizade, Sarh, 53.

28 Wortspiele wie hier mit tahliya und tahliya sind ganz typisch fiir Taskoprizades
dufSerst poetischen Stil. Taskoprizade, Sarh, 53.

29 Taskoprizade, Sarh, 53. Diese Abgrenzung von ,Auflerlichem® (zahir) zu ,Innerli-
chem” (batin) erinnert an das bereits in frithen sufischen Werken propagierte Dif-
ferenzierungsmerkmal, das tasawwuf von anderen Disziplinen unterscheiden soll.
Siehe z.B. as-Sarrag, Kitab al-Luma’, 61-62. In der Folge wiirde dies heiflen, dass man
die Ethik bzw. die Charakterbildung ausschliefllich dem Untersuchungsfeld der Diszi-
plin des tasawwuf zuschreiben wiirde, was nicht selten geschieht. Doch Tasképrizade
versucht sich in Sarh al-Ahlag- trotz gelegentlicher Entsprechung mit dem tasawwuf-
von dieser Haltung zu distanzieren.

30 Topkara, Umrisse einer zeitgemdfSen philosophischen Theologie im Islam, 68.
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tirliche und seelische. Im Gegensatz zum natiirlichen Verhalten (al-afal
at-tabtiyya, auch als Reflexe zu verstehen), die nur auf eine bestimmte Weise
und unbewusst verlaufen, sei seelisches Verhalten (al-afal al-nafsaniyya)
bewusst (bi-Suwr) und vielfiltig (mutafawita) in seiner Erscheinung (s.u.
Abb. 1).3! Damit macht Taskoprizade recht frith in seinem Werk deutlich,
dass, sobald man nicht iiber instinktives Verhalten spricht, er dem Men-
schen die Fahigkeit zuspricht, sein Verhalten zu {iberdenken, bevor er auf
Triebreize, die er als Kérperempfindungen affektiv erfasse, reagiere. An die-
sem Punkt gesteht Taskoprizade dem Menschen Variationsmoglichkeiten
in seinem Verhalten zu. Ethisch bewertbares Verhalten gehen ihm zufolge
von der ,Seele (nafs) aus, die er als Instanz der Vernuntft versteht.3? In den
Folgetiberlegungen Taskoprizades hat daher nur seelisches Verhalten eine
Relevanz. Es folgt eine weitere Differenzierung: Manches Verhalten, das
bewusst vollzogen werde, sei von voriibergehender Art. Anders als dieses
gelegentliche Verhalten, das Taskoprizade ,,Zustand® (hal) nennt,> verhalte
es sich mit jenen, die durch oftmalige Wiederholungen in der menschlichen
Seele Bestandigkeit gewinnen und deren Abgewdhnung ebenfalls Zeit in
Anspruch nehme (s.u. Abb. 1). Diese nennt er malaka (wortl. Fertigkeit,
Fahigkeit, als terminus technicus: Habitus).3*

Diese systematische Gliederung, in der deutliche Differenzierungen
von reflexartigem zu bewusstem und dann zu bestindigem Verhalten zu
finden sind, dient Taskdprizade als Grundlage dafiir, al-I§is Definition
von huluq in seine Systematik einzubauen. Diese lautet in der Rezeption
von Taskoprizade im arabischen Wortlaut wie folgt: al-huluqu malaka-
tun tasduru ‘anhda [an an-nafs] al-afalu n-nafsaniyyatu bi-suhilatin [min
gayri rawiyyatin]*® Sinngemafd ldsst sich die Definition so wiedergeben,
dass der Charakter in habitualisierten seelischen Handlungen besteht, die
mit Leichtigkeit und ohne vorausgehende Reflexion ausgefithrt werden
kénnen. Diese Bedeutung ergibt sich, wenn die Definition innerhalb der
Rezeptionsgeschichte gelesen wird, die ich in diesem Kapitel in der Be-
griffsbestimmung dienlichem Mafie anschneiden werde. Fiir die erwdhnte

31 Taskoprizade, Sarh, 60.

32 Ebd.

33 Ebd.

34 Ebd. Ahnliche Ausfithrungen zu hal und malaka finden sich auch in dem ersten uns
bekannten Kommentarwerk von Muhammad b. Yasuf al-Kirmani (gest. 786/ 1384);
vgl. Topalcik, Kirmani'nin Serh-u Ahlak-1 Adadiyye Adli Eseri, 9-10. Es ist moglich,
dass Taskoprizade sich auch an diesen Ausfithrungen orientiert hat.

35 Taskoprizade, Sarh, 60.
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Ubersetzung ist es unentbehrlich auf as-Sayyid as-Sarif al-Gurgani (gest.
816/1413) zuriickzugreifen. Er hat in seinem Sarh al-Mawagqif die hulug-De-
finition von al-Igi ebenfalls interpretiert.3 Wir miissen bedenken, dass
al-Gurganis Kommentare in osmanischen Gelehrtenkreisen stark verbrei-
tet waren und einige sogar grofleren Ruhm als die urspriinglichen Texte
genossen haben.” Auch Tasképrizade kam sehr frith mit den Kommenta-
ren, insbesondere dem Sarh al-Mawagqif, in Kontakt und hat sich inten-
siv mit diesen Schriften auseinandergesetzt.3® Daher liegt es nahe, dass
Taskoprizade al-Gurganis Deutung der hulug-Definition im Sinn hat, wenn
er sich mit ihr beschiftigt. Bei al-Gurgani, aber auch bei niherer Lektiire
bei Taskoprizade selbst, wird deutlich, dass die Préposition ha in der oben
angefiihrten Definition sich auf an-nafs, also die Seele bezieht* und nicht
auf malaka oder huluq zuriickgeht. Laut al-Gurgani lasst sich aus der Defi-
nition auf drei Merkmale von huluq schliefen: 1. hulugq ist Habitus [bezieht
sich auf al-huluqu malakatun]; 2. huluq ist urspringlich (mabda'an) seeli-
sche (keine korperliche) Handlung [das bezieht sich auf tasduru ‘anha,
und auch hier wird die Zuordnung der Préposition auf an-nafs, also der
Seele, erkennbar] und 3. damit ist keine Anstrengung und Uberlegung
verbunden [bezieht sich auf bi-la/ min gayri rawiyyatin].4° Taskoprizade
sagt in seiner Definition zwar nur bi-suhilatin (zu Dt. ,mit Leichtigkeit®),
verwendet diesen Ausdruck aber in seinen weiteren Ausfithrungen entspre-
chend dem o.a. dritten Merkmal im Sinne von min gayri rawiyyatin (zu

36 Ciircani, Serhu’l- Mevakif, 11:533.

37 Giimis, ,Ciircani’, VIII:134-136.

38 Taskoprizade hat bereits in jungen Jahren einen Kommentar (genauer eine hasiya) zu
Sarh al-Mawagif vervielfiltigt und mit seinem Vater gegengelesen (sog. mugabala);
vgl. Arici, ,Prosopografik Bir Inceleme”, 28. Aus den Quellen kann man entnehmen,
dass er das Sarh al-Mawagqif auch mit seinen Studenten gelesen hat. Taskoprizade
kennt aber auch andere Kommentare von al-Gurgani: Er hat die Kommentare zu
Sarh as-Samsiyya, Tawali‘ al-anwar, Matali* al-anzar und Tasdid al-Qawa’id studiert
Aric1 geht davon aus, dass Taskoprizade in seiner Autobiographie nicht alle Werke
aufgezdhlt habe, die er studiert hat. Wihrend seiner Lehrtatigkeit hat Taskoprizade
mit seinen Studenten al-Gurganis Kommentare u.a. zu al-Misbah al-misbah, Sarh
at-Tagrid und al-Kassaf gelesen; vgl. ebd. 27-31. Die letzten beiden Kommentare hat
Taskoprizade selbst ebenfalls kommentiert. Nicht zuletzt hat Taskoprizade sich in
seinem Masalik al-halas mit dem Dissens zwischen al-Gurgani und und at-Taftazani
auseinandergesetzt; Giimiis, ,Clircani’; VIII:134-136.

39 Al-Gurgani sagt: al-huluqu malakatun tasduru ‘anha ay ‘an an-nafs bi-sababiha;
Ciircani, Serhw’l- Mevdkif, 11:533. Taskoprizade schreibt: wa-l-malakatu tusamma
hulugan in kana sudiiruha ‘an an-nafsi; Tasképrizade, Sarh, 60.

40 Ciircani, Serhu’l- Mevdkaf, 11:533.
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Dt. ,ohne Reflexion“),* wie es in der Definition von al-I§1 vorkommt. Be-
achten wir die korrekte Zuordnung der Préaposition und die Erkennbarkeit
dieser drei Merkmale, scheint die oben angegebene Ubersetzung dem Sinn
entsprechend korrekt zu sein. Sie ist allerdings noch erklarungsbediirftig.
Daher werde ich sie im Folgenden im Rahmen seiner Rezeption ndher
untersuchen.

Diese Definition geht urspriinglich auf die von Galen (oder Galins,
gest. zwischen 200-216 [?]) zurlick, so wie wir sie in der arabischen
Ubersetzung Muhtasar min Kitab al-Ahlaq*? entnehmen konnen.** In der
islamischen Welt wird sie durch die Rezeption von Ibn Miskawayh und
Ibn Sina berithmt, die allerdings wesentliche Revisionen entsprechend
aristotelischer Systematik an der arabischen Ubersetzung vorgenommen
haben. Auch al-Igi und folglich seine Kommentatoren orientieren sich an
der miskawayhschen und avicennischen Version der Definition. Wie die
Umdeutung der galenischen Definition zu verstehen ist, soll im Folgenden
dargestellt werden.

Galen versteht unter Charakter (hulug; im Originaltext womdglich
ethos**) etwas Angeborenes, das kaum verandert werden kann.*> Aufgrund
der Entsprechung mit der lexikalischen Bedeutung des Begriffes von halg
(Erschaffung, Schépfung), muss huluq seitens der Ubersetzer von Galens
Mubhtasar min Kitab al-Ahlaq als adiquate Ubersetzung von ethos empfun-
den worden sein. Schliefllich sind Galen zufolge Menschen entweder von
Geburt aus gut oder von Geburt aus bose bzw. von Geburt aus teils gut
und teils bose.*® Erziehung und Ubung haben im galenischen Verstindnis
nur duflerst beschrankten Einfluss auf die Charakterbildung und kénnen
dem Charakter seine endgiiltige Form nicht geben.?” Die oben angefiihrten
islamischen Philosophen jedoch verstehen hulug nicht nur als etwas Ange-
borenes (dem halg entsprechend), sondern hulug sollte auch willentlich

41 ,[...] ay bi-haytu la yahtagu fi tahsiliha ila itabi fikrin wa-imali rawiyyatin’;
Tagkoprizade, Sarh, 60.

42 Dieser Text liegt uns heute nur im Arabischen vor.

43 Huluq ist ,ein Zustand (hal) der Seele, wodurch seelische Handlungen ohne Refle-
xion (bi-ld rawiyya) und Vorzug (bi-la ihtiyar) ausgeiibt werden® Siehe Ozturan,
Ethostan Ahldka, 117-119.

44 Ozturan, Ethostan Ahldka, 122, 258.

45 Ebd., 120-121.

46 Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlag, 266.

47 Laut Galen kann Erziehung angeborene Laster abschwichen, sie aber niemals in eine
Tugend umwandeln, genauso wie ein Kranker durch Sport seinen Korper stirken,
aber niemals heilen konne; Ozturan, Ethostan Ahldka, 199-200.
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und bewusst Erwerbbares umfassen.*® Es ist offensichtlich, dass sie sich
dabei dem aristotelischen Konzept verpflichtet haben. Aristoteles versteht
namlich die an der Vernunft orientierte Tétigkeit der Seele (psyché),* die
dem huluq gleichkommt, als eine durch Ubung erworbene Gewohnheit
(ethos)>®, wodurch eine Standfestigkeit (hexis) im Verhalten entwickelt
wird. Neben der Gewdhnung beachtet Aristoteles zwar auch natiirliche
Anlagen (physiké areté) des Menschen, die als Pradispositionen verstanden
werden konnen. Pragend in der Charakterbestimmung sei jedoch die ver-
niinftige Einsicht, die zur natiirlichen Anlage hinzutrete.”!

Entsprechend der aristotelischen ,Standfestigkeit* (hexis) haben al-Igi
und Taskoprizade den Begriff malaka (Habitus) in die Definition von
huluq eingebaut. Malaka ist ein Eingriff Ibn Sinas in die arabischen Uber-
setzungen der galenischen Definition. Ozturan geht davon aus, dass Galen
im verschollenen griechischen Originaltext den Begriff hexis (,,Standfestig-
keit* oder ,,Habitus“) gebraucht haben miisste, der ins Arabische zunéchst
als hal (wortl. Zustand) tbersetzt und auf diese Weise rezipiert wurde.
Ibn Sina miisse erkannt haben, dass malaka der Definition von Galen als
Ubersetzung eher gerecht wird, weshalb er die Anderungen vorgenommen
habe.>? Auch Aristoteles scheint einen dhnlichen Unterschied zwischen Zu-
stand und hexis gesehen zu haben. Laut Hoffe unterscheidet sich hexis
wyom Zustand [im Arabischen hal, Erginzung von F.A.] dadurch, dass sie
bleibender und dauerhafter ist, wahrend Zustinde auch Qualititen sind,
die sich leicht verandern.>® Ibn Sinas Umbenennung erscheint zwar im
ersten Augenblick als eine lexikalische Korrektur. Es soll damit jedoch die
Erkenntnis unterstrichen werden, dass Charakter nicht aus gelegentlich
ausgeiibtem Verhalten abgeleitet werden kann, sondern durch gewollte An-
eignung etwas ,Verankertes“ und Bestidndiges beschreiben soll. Es ist also
kein blofler Zustand.

48 Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlag, 265; Ozturan, Ethostan Ahldka, 202.

49 Hofle, Aristoteles- Lexikon, 77.

50 Ebd. Es besteht auch ein etymologischer Zusammenhang zwischen ethos (Gewohn-
heit) und éthos (Charakter); Siehe Hoffe, Aristoteles- Lexikon, 212, 214.

51 Rohls, Geschichte der Ethik, 267.

52 Ozturan, Ethostan Ahlaka, 118- 119, 123. Obwohl in der miskawayhschen Version
weiterhin hal gebraucht wird, ldsst sich auch aus Ibn Miskawayhs Erlduterungen
darauf schlieflen, dass er nicht von einem vergénglichen ,Zustand“ spricht, sondern
von Bestdndigem ausgegangen ist, zumal er am Ende seines Paragraphs ebenfalls den
Begrift malaka verwendet; Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlaq, 265. Siehe auch Arici,
,Adududdin el-Ici’nin Ahlak Risalesi”, 143.

53 Hoffe, Aristoteles-Lexikon, 252.
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Blicken wir wieder zuriick auf Taskoprizades Ausfithrungen. Wir sehen,
dass er der bisher beschriebenen Umdeutungen folgt. Wenn Taskoprizade
aber auch der Auffassung folgt, dass der Habitus (malaka) im Wesentlichen
nicht aus der Veranlagung resultiert, sondern nach aristotelischem Sinne
etwas Erworbenes sein soll, so miissen wir dem nachgehen, was genau der
Zusatz ,,ohne Reflexion (min gayr rawiyyatin) bedeutet.

Ein Indiz fiir eine Erklirung finden wir in al-I§is al-Mawdgqif, wo er
anhand eines Beispiels deutlich zu machen versucht, was ,,ohne Reflexion®
(bi-la rawiyya) heiflen soll. Fiir al-I§i gehoren das Schreiben, ohne dabei
tuber die Buchstaben nachzudenken und das Musizieren, ohne dabei an
Noten denken zu missen, zu solchen Handlungen.>* Demnach verhilt
sich die Charakterbildung wie mit dem Erlernen einer Kunstfdhigkeit: Am
Anfang tut sich der Mensch daran schwer, die Handlung zu vollziehen.
Er muss jeden Schritt wohl {iberlegen und kalkulieren. Doch sobald er
die Kunst sich zu eigen gemacht und verinnerlicht hat, kann er die Hand-
lung ohne weiteres Uberlegen vollziehen. Dieser Erklirung schliefit sich
Taskoprizade an. So fithrt er auf dhnliche Weise anhand der Schreibkunst
bzw. Schreibfertigkeit Schritt fiir Schritt aus, wie sich hal (Zustand) in
eine malaka (einen Habitus) entwickelt.>> Korrespondierend mit der Ent-
wicklung von hal zu malaka meint der Zusatz min gayri rawiyya kein
unreflektiertes Verhalten. Vielmehr bezeichnet er ein Verhalten, iiber das
der Mensch nicht mehr reflektieren muss, weil es durch stetige Ubung zu
eigen geworden, ja sogar fester Bestandteil der Seele ist. Dies stimmt mit
der Systematik von Aristoteles iiberein. In den arabischen Ubersetzungen
seiner Nikomachischen Ethik kommt rawiyya ebenfalls vor und entspricht
bouleusis/boulé (Erwagung, Uberlegung).5¢ Als Grundbegriff der aristoteli-
schen Handlungstheorie heif$t boulé ,das Erwégen geeigneter Mittel fiir ein
gegebenes Ziel.”

Gehen wir nun mit diesem Wissen zuriick zu Taskéoprizade und al-Igj,
kénnen wir festhalten: Gemaf$ den Korrekturen an der galenischen Defini-

54 As-Sayyid a$-Sarif al-Gurgani erklirt in seinem Kommentar zu al-Mawdagqif, dass man
in folgenden Fillen nicht von hulug sprechen kénne: Wenn a) das Verhalten nicht
als malaka ausgepragt ist, b) es kein seelisches (sondern ein leibliches) Verhalten ist
und c) damit Anstrengung und Uberlegung gekoppelt ist; Ciircani, Serhu’l- Mevakaf,
11:533.

55 Taskoprizade, Sarh, 61.

56 Ozturan, Ethostan Ahldka, 224;

57 Hofle, Aristoteles- Lexikon, 100. Boulé ist kein Streben nach dem Ziel an sich; dieses
gibt eher der Begriff boluésis, das Wiinschen, wieder; Hoffe, Aristoteles- Lexikon, 101.
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tion weist Taskoprizade darauf hin, dass nicht jedes Verhalten, das der Seele
zugeordnet wird, den Charakter eines Menschen pragt. Gelegentliches Ver-
halten (hal) wird von der Charakterbestimmung ausgeschlossen und der
Fokus auf das Bestandige (malaka), den Habitus, gesetzt, das bzw. den der
Mensch sich angeeignet hat. Zusammenfassend erklart Tasképrizade, dass
vom Charakter (hulug) also erst dann die Rede sein kann, wenn das Ver-
halten, das habitualisiert wurde, nun ohne Anstrengung (bi-1a tagsim), Zeit-
verzogerung (tamahhul), mit Leichtigkeit (bi-suhiila) und ohne Reflexion
(bi-la rawiyya), genauer gesagt mit abgeschlossener Abwagung gelingt.>
Mit anderen Worten ist Charakter (huluq) keine reflektierte Handlung,
aber ihr gehen Stadien voraus, die bewusste Prozesse wie Reflexion, Wille
und Abwigung beinhalten. Das Resultat der Summe aller beschriebenen
Stadien fiihren zu einem ausgeprégten Charakter.

Aus dem bis hierher Erorterten ldsst sich zusammenfassend sagen, dass
in der islamischen Tradition ,,Charakterziige Disposition der Seele® sind.>
Die Ausfithrungen bei Taskoprizade zur Zuweisung von ethisch relevantem
Verhalten an die Seele bestitigen diesen Gedanken. Doch greift diese Be-
schreibung mit Blick auf das Konzept vol al-I§i zu kurz. Wir werden im
Folgenden daher Taskoprizades Bemiithungen nachgehen, die Charakterbil-
dung als ein Phdnomen darzustellen, das neben seelischen Prozessen auch
leibliche einbezieht. Insofern miissen wir unseren Blick auf die Schilderung
der Veranlagung (mizag) und der damit in Zusammenhang stehenden na-
tirlichen Sittlichkeit lenken.

5. Die Veranlagung (mizag) und die natiirliche Sittlichkeit

Taskoprizade setzte, wie wir oben sahen, den Fokus zunichst auf den
Abwiagungsprozess, der zur Habitualisierung von Verhalten fiihren soll.
Seine Ethik beschrénkt sich aber nicht nur auf Handlungen, die verant-
wortungsvoll ausgeiibt wurden. Er beachtet auch angeborene Motive, die
der Charakterbildung eine gewisse Grundlage bieten und nennt sie mizag
(etwa Temperament, Veranlagung). Ich mochte nun diesem Konzept nach-
gehen und die folgenden Fragen stellen: Welchen Wert hat die Veranla-
gung des Menschen in der Charakterentwicklung, wenn Taskoprizade dem

58 Taskoprizade, Sarh, 60.
59 Ferrari, ,Antike Tugendethik in der mittelalterlichen Philosophie der islamischen
Welt 111.
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Menschen dezidiert die Fahigkeit zuspricht, sein Handeln auf alternative
Maglichkeiten zu {iberdenken? Kann also mizdg zu dissonantem Verhalten
fithren? Und zweitens; kann die Veranlagung moralische Benachteiligung
fiir jene Menschen bedeuten, die aufgrund dessen weniger erfolgreich in
der Auspragung von Tugenden bzw. Lauterung von Fehlverhalten sind?

Es ist wahrscheinlich, dass das Konzept des mizag auf die Humoralpa-
thologie in arabischen Ubersetzungen der Werke des griechischen Arztes
Hippokrates von Kos (gest. 370 v. Chr.) zuriickgeht. Seinen Weg in die
Ethikdiskussionen hat es aber durch Galen gefunden. Dieser nutzte die
Temperamentenlehre, um seinen Standpunkt von einem angeborenen und
folglich kaum verdnderbaren Charakter anthropologisch zu untermauern.5°
In Anlehnung an Galens Vorstellungen sind islamische Philosophen da-
von ausgegangen, dass Charakterziige teilweise von Temperamenten (hier
mizag) abgeleitet werden konnen. Mizag wurde infolgedessen als ein Pha-
nomen verstanden, das von ganz allgemeinem Menschsein hin zur Ethnie
und schliefllich bis zum Individuum Differenzierungsmerkmale umfasst.®!
Direkt im Anschluss an diese Ausfithrungen haben islamische Philosophen
allerdings ein Kontrapunkt zur galenischen Position gesetzt, indem sie trotz
dieser anthropologischen Konstante die Veranderlichkeit des Charakters
konstatiert haben.52

In dieser Traditionslinie versteht auch Taskoprizade mizag nicht nur
als innere Neigungen, Wiinsche und Leidenschaften, die der Mensch ange-
boren vorfindet. Auch duflerliche physiologische Eigenschaften konnten
ihm zufolge Anhaltspunkte iiber den Charakter bieten.®® Somit ist mizag
in der Ausprigung des Charakters sowie des Verhaltens der leibliche Fak-

60 Galen sagt: ,,Ein kranker Korper kann durch Sport gestérkt, aber niemals geheilt wer-
den. Genauso kann Erziehung die natiirliche Unsittlichkeit ziigeln, sie aber niemals
in eine Tugend umformen.“ Ozturan, Ethostan Ahldka, 218- 220; Ubersetzung F.A.

61 Siehe z.B. Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlag, 265. Intensiver hat sich Ibn Sina mit
dieser Theorie befasst; Arici, nsan ve Toplum, 65.

62 Siehe z.B. Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlaqg, 265.

63 Tlm al-firasa (Physiognomik) nennt sich die Wissenschaft, die aus dufleren physiolo-
gischen Merkmalen des Korpers auf seelische Eigenschaften des Menschen schliefit.
Taskoprizade behandelt das in seiner Risala fi bayan asrar al-hilafat al-insaniyya.
Ihwan as-Safa’ und andere Philosophen haben sogar Einfliisse der Astrologie in
diesem Zusammenhang diskutiert; siche dazu Arici, Insan ve Toplum, 38- 40. Zur
Relation von huluq und mizag schreibt Taskoprizade auch in seiner Risala f7 fadilat
makarim al-ahlag; Arici, Insan ve Toplum, 17.
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tor® schlechthin. Handelt der Mensch nun gemifS seinen Neigungen, Lei-
denschaften oder anderen angeborenen leiblichen Veranlagungen, spricht
Taskoprizade (wie auch Ibn Sina) von hulug tabii®(etwa ,natiirliche Sitt-
lichkeit®). Dies entspricht der ,natiirlichen Tugend® (physiké areté) und
dem ,natiirlicherweise Gewollten (physei bouletén) bei Aristoteles.®® An-
ders sieht es laut Taskoprizade mit dem Verhalten aus, zu dem der Mensch
nicht schon von Natur aus neigt. Die Aneignung beginnt in diesem Fall
mit Willensfreiheit (al-ihtiyar) und ist anschliefend mit Miihe, viel Ubung
und Gewo6hnung verbunden, bis es sich zu einem festen Habitus (malaka)
entwickeln kann.%” Das nennt Taskoprizade hulug ‘adr (etwa ,angewohnte
Sittlichkeit*).6® Ist ein Mensch von Natur aus geduldig, hat er es einfacher,
die Geduld als festes Charaktermerkmal auszubilden, als jemand, der keine
solche ausgepragte Veranlagung hat. Die grundsitzliche Fahigkeit, geduldig
zu sein, hat aber jeder Mensch.

Natiirliches Verhalten ———— Seelisches Verhalten

Reflexe | ' |

Zustand (hal) Habitus (malaka)

Natiirliche Veranlagung
(hulugq tabt7)

oder Charakter (huluq)

Angewohnheit
(huluq ‘adr)

Abbildung 1

64 Mizagihi al-hassi alladi halq al-badan; Taskoprizade, Sarh, 63; al-amziga, ay |[...]
amzigat al-abdan al-muta‘alliqa hiya biha [bi an-nafs]; Taskoprizade, Sarh, 63.

65 Taskoprizade, Sarh, 60; Ozturan, Ethostan Ahldka, 229.

66 Seidl, ,Traditionelle Tugendlehre als angewandte Ethik®, 19-23.

67 Taskoprizade, Sarh, 60-61, 64.

68 Ebd., 60; adi wird in der ag’aritisch-mataridischen Theologie gebraucht, wenn unter-
strichen werden soll, dass ein Phanomen noch immer durch die Schopfung Gottes
begriindet wird, selbst wenn eine kausale Beziehung vorhanden zu sein scheint.
In diesem Zusammenhang heifit das, dass Charakterziige ein bestimmtes Verhalten
nicht determinieren, auch wenn eine kausale Abfolge zu beobachten ist. Vielmehr
erschaftt Gott diese Abfolge jedes Mal von Neuem.
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Somit ist die Fahigkeit zur Verdnderbarkeit trotz angeborener Veranlagung
auch bei Taskoprizade nicht ausgeschlossen. Man sollte in Bezug auf die
Wirkung von Neigungen auf die Selbstbeherrschung nicht von einem
sprinzipiellen’; sondern einem ,graduellen Unterschied zu Menschen, die
dieser Neigung nicht unterliegen, sprechen.®® Das geht mit dem mizag-Ver-
stindnis Taskoprizades einher. Mizag hat demnach einen nicht zu unter-
schitzenden Einfluss auf die Charakterbildung und kann in der Selbster-
ziehung entweder ,erleichternd® oder ,erschwerend® wirken. Das Verhilt-
nis zwischen menschlicher Disposition und individuellen Potenzialen zur
Auspragung von Tugenden bei Taskoprizade kann man dhnlich wie Seidl
verstehen, ndmlich als ,die natiirliche Grundlage fiir die voll personal zu
entwickelnde Sittlichkeit“’® Das ist auch der Grund, warum Taskoprizade
stellenweise mizag und istidad (etwa Disposition, Bereitschaft) synonym
verwendet.”!

Da das zweite Problem, und zwar die Frage nach einer mdglichen
moralischen Benachteiligung durch natiirliche Veranlagung, in Anbetracht
gegenwirtiger Diskussionen ebenfalls aktuell ist, wird hier im Lichte zeit-
gendssischer Studien auch darauf eingegangen, um Taskoprizades Ausfiih-
rungen in aktuellen Diskussionen besser einordnen zu kénnen. Den Er-
kenntnissen der Psychologie und Sozialwissenschaften zufolge ist ,Wollen®
und ,,Handeln“ in hohem Mafle von unbewussten Motiven bestimmt, dar-
unter Suggestion und Erfahrungen vielféltiger Art. Stiitz fithrt an, dass
einige Psychologen den Einfluss von diesen Motiven auch in Bezug auf
ethisch relevantes Verhalten bejahen wiirden. Denn gerade weil der Mensch
sich dieser Einflussfaktoren nicht bewusst sei, erliege er ihnen besonders
leicht, auch in ethischen Angelegenheiten. Der Mensch sei kein unbeschrie-
benes Blatt und sei geprégt von Liisten, Wiinschen, Trieben und Neigun-
gen. Ohne dies zu bestreiten, betont Stiitz, indem er diskutiert, wie der
Mensch auch starken Impulsen widerstehen kann, dass der Mensch die
Fihigkeit habe, seine Aggressionen zu ziigeln, seine Angste zu iiberwinden
und elementare Bediirfnisse zu unterdriicken. Er konne sogar wahrhaftig
sein, selbst wenn er wisse, dass ihn dies das Leben kosten kann.”? Dennoch
konne es immer wieder vorkommen, dass der Mensch von seinen Leiden-
schaften Giberwiltigt werde:

69 Angelehnt an die Ausfithrungen von Stiitz innerhalb moderner ethischer Diskussio-
nen; Stiitz, Die Fraglichkeit von Religion und Moral, 410.

70 Seidl, ,Iraditionelle Tugendlehre als angewandte EthikS, 24.

71 Siehe Taskoprizade, Sarh, 61, 64 [u.a.].

72 Stiitz, Die Fraglichkeit von Religion und Moral, 400-407.
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»Man kann ihm diese Schwiche nicht vorwerfen, sie ist nur allzu
menschlich. Vorwerfen kann man aber ihm, wenn er sich nicht wirklich
bemiiht, diese Schwiche zu beheben. Die Selbstdisziplinierung kann
nicht jedem gelingen, aber das Bemiihen darum liegt sehr wohl in seiner
Hand. Zwar nur hierfiir - aber doch hierfiir - ist er sehr wohl verant-
wortlich. 73

Taskoprizades Gedankengang gibt einen dhnlichen Ansatz wieder.”* Aus
der Erkenntnis, dass nicht jeder mit demselben Erfolg bestimmte Charak-
terziige entwickelt, will Taskoprizade mizag nicht als eine moralische Be-
nachteiligung verstehen. Er bezieht sich auf al-Gazalis Ausfithrungen in
Miskat al-anwar, wenn er angibt, dass die Offenbarung keine , Exstirpation®
(isti’sal), also keine ,radikale Entfernung” von niedertrachtiger Disposition
verlangt. Ferner werden Triebe wie Lust und Zorn keineswegs als obsolet
betrachtet.”> Denn auch sie erfiillen wichtige Aufgaben. Hélt man diese im
mittleren Mafl, werden diese sogar als Tugenden gelobt.”® Auch in dem
koranischen Bild des ,geraden Pfads“ (as-sirat al-mustaqim)’” werde impli-
zite deutlich, wie schwer das ,rechte Maf3“ zu erreichen sei. Die Aussage
des Propheten, dass Sure 11 (al-Hud) ihn aufgrund des Verses mit dem
Aufruf ,Halte nun geraden Kurs (fa-stagim), wie dir befohlen worden ist”
(Sure 11:112) habe altern lassen, sei ein Indiz dazu.”® Taskoprizade bezieht
sich in diesem Zusammenhang auch auf die in zahlreichen Hadithen vor-
kommende Narrative einer tiber dem gahannam gespannten Briicke (sirat)

73 Stiitz, Die Fraglichkeit von Religion und Moral, 410.

74 Anders als Stiitz versteht Taskoprizade menschliches Verhalten nicht als determinier-
te Handlungsablaufe. Allerdings hilft die Differenzierung von ,kausaler und ,finaler®
Determination bei Stiitz, die Differenzierung von Veranlagtem und rational Abgewig-
tem besser zu verstehen.

75 Taskoprizade, Sarh, 62; An Anlehnung an al-Gazali formuliert Taskoprizade diese
Theorie wie folgt: ,Die Offenbarung fithrte ein Zurechtriicken von Verworfenheit
in Richtung des Mittleren ein, nicht aber eine radikale Exstirpation.“ (inna as-Sara
innama warada bi-tagyiri r-radaili ila-l-itidali, la istisali usaliha bi-l-kulliyyati);
Taskoprizade, Sarh, 63; Ubersetzung FA.

76 Ebd., 63.

77 Und (er ldsst euch sagen:) Dies ist mein Weg (sirati mustaqiman). (Er ist) gerade.
Folgt ihm! Und folgt nicht den (verschiedenen anderen) Wegen, dass sie sich (nicht)
mit euch teilen (und euch) von seinem Weg (wegfiihren)!" (Sure 6:153). Siehe auch
Sure 36:4; 6:126; 19:36; 15:41; 23:73; 6:39,153; 1:6; 3:51; 67:22; 37:118; 4:68,175; 48:20;
24:46; 10:25; 16:121; 42:52.

78 Taskoprizade, Sarh, 71.
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im Jenseits, die diinner als ein Haar und scharfer als eine Klinge sei.”
Jene, die es aufgrund ihrer schlechten Taten nicht schaffen, diese Briicke zu
iberqueren, wiirden ins Feuer fallen. Taskoprizade iibertrdgt diese eschato-
logische Szenerie ins Diesseits, wie al-Gazali in seinem Mizan al-amal,3
ohne diesmal direkt auf ihn zu verweisen: Demnach steht sirat fiir das
tugendliche Leben im Diesseits, dessen Beschreibung in der Formulierung
»diinner als ein Haar und scharfer als eine Klinge® einerseits auf Miihe und
Schwierigkeit und andererseits auch auf die Unmdoglichkeit verweist, sich
stets auf ihm zu bewegen.®!

Fassen wir Taskoprizades Uberlegungen zusammen, dann sehen wir,
dass er davon ausgeht, dass Menschen unterschiedliche Veranlagungen
haben. Diese konnen sich auf die Selbstbeherrschung und -erziehung er-
schwerend auswirken. Gemessen wird der Mensch aber nicht etwa am
konkreten Verhalten, sondern an seiner Bestrebung, korrekt zu handeln.
Da der Mensch mithilfe seines Verstandes in der Lage ist, Wiinsche und
Neigungen zu regulieren, kann die Veranlagung selbst keine Handlungsab-
laufe kausal determinieren. Das schliefSt eine moralische Benachteiligung
aus. Auflerdem versteht Taskoprizade die ethische Verantwortung nicht als
Abbau von Trieben und Lastern. Gewiinscht sei lediglich das Bestreben, die
Triebe in ein mittleres Maf§ zu lenken. Entsprechend kénnen wir beobach-
ten, dass Verhalten sich verdndern kann. Wie es um die Verdnderbarkeit
steht, wird das nachste Kapitel behandeln.

6. Verdnderbarkeit des Charakters

Taskoprizade behandelt die Frage nach der Maglichkeit der Verdnderbar-
keit des Charakters gesondert. Er positioniert sich klar dahingehend, dass
Verhalten (genauer malaka, also Habitus)3? veranderbar sei. Damit wider-
setzt er sich, wie die anderen islamischen Philosophen auch, dem galeni-
schen Standpunkt der Unverdnderbarkeit. Tasképrizade begriindet seine
Haltung in Anlehnung an al-Igi. Dieser fiihrt stichpunktartig drei Indizien
als Argumente fiir die Verdnderbarkeit vom Charakter an: a) Erfahrung

79 Buhari, 46: Mazalim, no. 1; 81: Riqaq, no. 124; Tirmidi, 47: Tafsir al-qur "an, no. 3549;
Sunan Ibn Maga, XXXVII: Kitab az-zuhd, no. 180.

80 Al-Gazali, Mizan al-amal, 268.

81 Taskoprizade, Sarh, 71.

82 Ebd.,, 61.
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(tagriba), b) Eintreffen der Offenbarung (wurid as-sar) und c) Konsens
der vernunftbegabten Menschen (ittifag al-uqala’).8® Taskoprizade erklart
ausfithrlich, wie diese drei Indizien zu verstehen sind:

A.Erfahrung: Taskoprizade zufolge gibt die Beobachtung an Kindern und
Jugendlichen Aufschluss dariiber, dass béses Verhalten durch Erziehung
in gutes gedndert werden kann.®* Analog dazu (wortl. wa-ala hada I-
qiyas) verhalte es sich mit der Anderung von gutem zu bosem Verhalten.
Das werde im Hadith zu fitra®® (fitra, etwa ,gottgegebene Veranlagung®)
angedeutet. Dieser besagt, dass jeder Geborene nach der gottgegebenen
Veranlagung (in unserem Diskurs entspricht dies den angeborenen Ver-
haltensmustern) auf die Welt kommt und erst die Eltern ihm judische,
christliche oder zoroastristische Werte vermitteln (in unserem Diskurs
entspricht das der Moglichkeit zur Erziehung und somit der Verdnder-
barkeit von Verhalten).3¢ Hier wird ein empirisches Indiz angefiihrt, das
durch Analogie erweitert wird. Die prophetische Uberlieferung dient
hier lediglich als Erganzung zu dem, was, wenn wir Taskoprizade folgen,
ohnehin durch reine Beobachtung erkannt werden kann.

B. Offenbarung: Taskoprizade weist darauf hin, dass auch die Offenbarung
die (Moglichkeit der) Veranderung von verpdntem Verhalten (genau-
er al-ahlag ad-damima) ankiindigt. Er belegt diese Aussage mit dem
Hinweis, dass es mehrere Aufforderungen im Koran gibt, die die Unter-
lassung von defizitirer Haltung (genauer sifat an-nuqsan, mangelhafte
Eigenschaften) wie Geiz (buhl), Lige (kidb), Verleumdung (namima)
und falsche Anschuldigung (buhtdn) fordern. Damit werde eine klare
Erwartung formuliert. Nach dem Prinzip, dass taklif ma la yutaq un-
moglich sei,®” miisse der Mensch jedoch zuvor die Fihigkeit haben, sein

83 Al-Ig, Risalat al-Ahlag, 38.

84 Taskoprizade, Sarh, 61.

85 Kullu mawladin yiladu ‘ala-l-fitrati illa anna abawahu yuhawwidanihu wa-yu-
nassiranihi wa-yumaggisanihi. Zu finden in Buhari, Sahih, Bab ma qila fi awlad
al-musrikin [bab 92, no. 137]; Muslim, Sahih, Bab ma‘na kulli mawladin yaladu ‘ala-1-
fitra [bab 6, no 34]. Taskoprizade scheint fifra hier sinngleich mit mizag anzuwenden.

86 Taskoprizade, Sarh, 62.

87 Al-Gazali gibt in seinem al-Mustasfa an, dass al- A$ari die Auffassung vertreten habe,
Gott konne Verantwortungen (takalif) auferlegen, zu denen der Mensch nicht fahig
ist. Innerhalb der Theologie von al-AsarT wire das in sich folgerichtig, jedoch lehnt
al-Gazzali diesen Standpunkt ab und verteidigt das Prinzip des taklif ma la yutaq
muhalun; al-Gazali, al-Mustasfa min ilm al-usiil, 1:163-166.
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Verhalten willentlich andern zu kénnen.®® Mit anderen Worten heif3t das
theologische Prinzip, dass die koranische Erwartung zur Verdnderung des
Verhaltens zum Guten, dem Menschen die Fahigkeit, dem nachkommen
zu konnen, voraussetze. Daraus wiirde folgen, dass wenn der Mensch
nicht in der Lage wire, sein Verhalten zu dndern, miisste dem Schép-
fer nachgesagt werden, Er wiirde Verantwortungen aufsetzen, dessen
Erfiillung nicht moglich ist. Taskoprizade interpretiert das theologische
Prinzip in einem hanafitisch-maturiditischen Sinne; er fiihlt sich dieser
Tradition zugehérig. Dort ist taklif ma-la yutaq ausgeschlossen. Al-I§i
als Agarit hatte womdglich seine Herleitung aus der Offenbarung anders
vermitteln wollen. Denn die asaritische Position erkennt taklif ma la
yutaq als moglich an. Taskoprizade kritisiert diese Position auch in
seinem kalam-Werk, dem al-Ma‘alim, indem er darauf hinweist, dass
die as‘aritische Herangehensweise mit einem Verstandnis von Gott, der
weise (hakim) ist, nicht vereinbar sei.8?

C.Konsens der vernunftbegabten Menschen: Taskoprizade gibt an, dass
alle vernunftbegabten Menschen die Ansicht teilen, Verhalten sei verdn-
derbar. Denn sie setzen Lehrpersonal zur Erziehung ihrer Kinder ein
und verurteilen es, wenn es in der Erziehung erfolglos ist.”® Al-Igis Indiz
des Konsenses versteht Taskoprizade also nicht als eine ausformulierte
tibereinstimmende Meinung der vernunftbegabten Menschen, sondern
als eine ,Ubereinstimmung in Form von flichendeckendem Verhalten®
In diesem Fall kann man aus einem flichendeckenden Verhalten von
vernunftbegabten Menschen schlieflen, dass Charakter bzw. Verhalten
tatsdchlich verdnderbar sind.

Aus seiner Auseinandersetzung mit Meinungen seiner (potenziellen) Wi-
dersacher erginzt Taskoprizade diese drei Indizien durch ein viertes, rein
rationales Indiz.”' Er schliefit seine Argumentation zur Veranderbarkeit
von Verhalten mit der Aussage ab ,alles was sich verdndern kann, kann
nicht natiirlich (also angeboren; Ergdnzung F.A.) sein“%? Diese Aussage
erinnert an den aristotelischen Syllogismus, den wir in Bezug auf die Ver-
dnderbarkeit von Verhalten in dem Werk von Ibn Miskawayh finden. Da
Ibn Miskawayh eine der Quellen von Taskoprizade ist, ist davon auszuge-

88
89
90
91
92
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Yagci, Taskoprizade’nin el-Mealim fi ilmi’l-Kelam adl Eseri, 36-37 (arab. Edition).
Taskoprizade, Sarh, 63.

Ebd.

Ebd; Ubersetzung F.A.
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hen, dass er diesen Syllogismus kennt. Dieser lautet bei Ibn Miskawayh
folgendermaflen: ,(I) Charakter kann sich dndern; (II) Was verdnderbar
ist, kann nicht natiirlich/angeboren sein; (III) Also ist Charakter nicht
natiirlich/angeboren3

7. Ethische Urteile

Bis zu diesem Punkt, ging es darum, aufzuzeigen, inwieweit nach
Taskoprizade bei der Charakterbildung kérperliche und seelische/ intellek-
tuelle Funktionen ins Gewicht fallen. Nun bleibt noch die Frage zu kléren,
wie in seinem Ethiksystem {iber ethisch relevantes Verhalten geurteilt wer-
den kann. Welche Instanz bestimmt, was ,,gut und was ,bose” ist?

Wie bereits angefiihrt, ist im konzeptionellen Aufbau von Taskoprizade
ethisch relevantes Verhalten der Seele zugeordnet. Genauer genommen
sind es die drei platonischen Seelenvermdgen, auf die ethische Handlungen
zuriickgefithrt werden:** das Denken (arab. nutq, griech. logistikon),%> der
Affekt (arab. gadab, griech. thymoeides)°® und das Begehren (arab. sahwa,
griech. epithymetikon).”” Wie Platon werden auch hier drei Seelenteile als
Triger der Kardinaltugenden verstanden, die sich nach Aristoteles als Tu-
gend (arab. fadila, griech. areté) entfalten, wenn jeweils das Zuviel (arab.
ifrat, griech. hyperbolé) und das Zuwenig (arab. tafrit, griech. élleipsis) ver-
mieden und die Mitte (arab. wasat oder itidal, griech. meson oder mesotés)
getroffen wird.”® Entsprechend der antiken Tradition werden auch bei
Taskoprizade drei Tugenden zwischen den Extremen erkannt.”® Wird der
Seelenteil des nutq in der ausgewogenen Mitte gehalten, steht er zwischen
Torheit (garbaza) und Naivitit (gabawa) als Weisheit (arab. hikma, griech.

93 Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlaq, 267-268; Ubersetzung EA.

94 Taskoprizade, Sarh, 63; vgl. al-Igi, Risalat al-Ahlag, 38.

95 Bei Platon der denkende und rechnende Seelenteil; er ist auf die Erkenntnis des Gu-
ten ausgerichtet und stellt die Fihigkeit zu Abwigung, Uberlegung und Vorausschau
dar; Rohls, Geschichte der Ethik, 55-56.

96 Bei Platon der affektive oder mutige Seelenteil und die Basis des Machtstrebens;
Rohls, Geschichte der Ethik, 56.

97 Bei Platon der begehrende Seelenteil; die Begierde als Grundlage von Erndhrung und
Fortpflanzung; Rohls, Geschichte der Ethik, 56.

98 Ebd., 56, 70.

99 Taskoprizade, Sarh, 65. Wa-lI-fad@ilu hiya al-awsatu fa-hiya talata; al-Igi, Risalat
al-Ahlag, 38.
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sophia).l%0 Gleiches gilt fiir gadab: zwischen Leichtfertigkeit (tahawwur)
und Zuriickhaltung (gubn) dient es als Tapferkeit (arab. saga‘a, griech. and-
reia).1! Die Mitte von Ziigellosigkeit (fugiir) und Regungslosigkeit (gumiid)
des sahwa ist Besonnenheit und Selbstbeherrschung bzw. Enthaltsamkeit
(arab. iffa, griech. sophrosyné)'°2.

Die vierte Kardinaltugend, die Gerechtigkeit (arab. adala, griech. dikaio-
syné), wird hier nach dem Vorbild der griechischen Philosophie gesondert
behandelt. Sie wird wie bei Platon keinem Seelenteil zugeschrieben. Viel-
mehr bezieht sie sich auf die Gesamtstruktur der Seele und zeichnet sich
durch die harmonische Anordnung der Seelenteile zueinander aus.!® Nicht
zuletzt ldsst sich im Sprachgebrauch erkennen, welchen Wert der Gerech-
tigkeit zugesprochen wird, die sich, wie oben gezeigt, in der Mitte zwischen
zwei Extremen befindet. Anders als seine Vorginger Ibn Miskawayh oder
Ibn Sina,!** verwendet al-I§i neben wasat oder tawassut den Begriff itidal,
um die aristotelische Mitte wiederzugeben. Er folgt dabei al-Kindi.1®> Das
wird von Taskoprizade fortgefithrt. I'tidal gibt die Ausgewogenheit wieder,
die wir in anderen Derivaten vom Wortstamm “d-/ finden konnen, wie
etwa Gerechtigkeit (‘adala). Ausgehend von der Wortbedeutung kénnen
wir sagen, dass in diesem Konzept ein Verhalten nicht ausschliefllich des-
halb als Tugend betrachtet wird, weil es die mittlere Disposition zwischen
zwei Extremen ausmacht (wie bei Aristoteles), sondern in Bezug auf die
Seelenvermdégen das ,Angemessene und das ,Gerechte“ bedeutet. So ist
also ein Mensch z.B. der begehrenden Stirke gegeniiber ,gerecht® (‘adil),
wenn er auf der einen Seite nicht ziigellos handelt und auf der anderen
Seite seine Begierde nicht vehement unterdriickt.

100 Taskoprizade, Sarh, 66. Laut Platon ist sophia die Fihigkeit der Vernunft zu erken-
nen, was der Seele zutraglich ist, und aufgrund dieser Erkenntnis beherrscht sie das
Seelenleben; Rohls, Geschichte der Ethik, 56

101 Taskoprizade, Sarh, 67- 69. Durch die Tapferkeit wird bei Platon gegen Lust und
Schmerz die Vernunfteinsicht in das, was zu fiirchten und nicht zu fiirchten ist,
gewahrt; Rohls, Geschichte der Ethik, 56.

102 Taskoprizade, Sarh, 69-70. Die Enthaltsamkeit besteht darin, dass die Begierde mit
der Vernunft darin tibereinstimmt, wer von beiden Seelenteilen zu herrschen und
wer zu gehorchen hat; Rohls, Geschichte der Ethik, 56; al-Tgi, Risalat al-Ahlag, 38.

103 Taskoprizade, Sarh, 98-99; vgl. al-Igi, Risalat al-Ahlaq, 41; Rohls, Geschichte der
Ethik, 55- 56.

104 Ozturan, Ethostan Ahldka, 291.

105 Al-Kindi setzt sich mit dieser Bedeutung des itidal intensiv auseinander. Die Extre-
me sind fiir ihn zulm; Ozturan, Ethostan Ahlika, 289.
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Wie wir oben unter Uberschrift 4 sehen konnten, wird von Tugend erst
dann gesprochen, wenn das Verhalten habitualisiert ist, sprich zur malaka
wurde. Ein anderes Kriterium, das Taskoprizade betont, ist die Idee, dass
das Verhalten von einer falschen Absicht nicht verfilscht werden darf.10¢
Diese Perspektive, die in der aristotelischen Ethiklehre nicht vorhanden ist,
wurde vor al-Igi bereits von Ibn Miskawayh!”” und at-Tasi'%® in den Ethik-
diskurs aufgenommen. Damit werden weitere Positionen zu ethischem Ver-
halten postuliert. Die Kategorien lauten: a) al-awsat: die mittleren Disposi-
tionen, die als Tugende gelten; b) al-atraf: die zwei Dispositionen in Form
von Ubermafl und Mangel, die als Laster definiert sind.!®® Taskoprizade
verortet diese beiden Kategorien quantitativ. Denn sie urteilen iiber das
Verhalten mit Riicksicht auf das ,Zuviel oder das ,Zuwenig®” Betrachte
man aber Verhalten aus einer qualitativen Perspektive, dann gibe es noch
eine dritte Kategorie: c¢) al-awsat fi hukm al-afrat: Dieser dritten Kategorie
werden Handlungen zugeordnet, die quantitativ die mittlere Disposition
im Verhalten treffen, jedoch mit einer falschen Absicht getriibt sind und
somit als qualitativ bése (radaat al-kayfiyya)'© erkannt werden.! Jedoch
mangelt es dieser Art von Verhalten an offentlicher Zuganglichkeit, da die
Intention eines Menschen von auflen betrachtet nicht zu erkennen ist.
Deshalb sagt Taskoprizade, dass diese ,als Tugend verkleidete Laster!!?
svom Unwissenden (al-gahil) als Tugend erkannt werden und der Handeln-
de in der Gesellschaft gelobt wird, obwohl [sie] von dem einzig Wahren
(al-haqq) verpont werden.“ Und diese Art von Handlung ,wird in hochstem
Mafle gelobt, obwohl [sie] eigentlich verabscheut werden miisste. [Der
Handelnde] wird zu den Besitzern der Tugend gezahlt, dabei ist [er aber]
mit Schande verdreckt.!* Ein Verhalten habe ,natiirlich (taban) zu sein,
nicht ,pseudo-natiirlich® (tatabbu‘an).'* In Anlehnung an das Kriterium

106 Taskoprizade, Sarh, 74, 77.

107 Ibn Miskawayh, Tahdib al-ahlag, 332-338.

108 at-Tasi, Kitab al-Ahlaq an-Nasiriyya, 154-167.

109 Taskoprizade, Sarh, 74.

110 Ebd.

111 Siehe Ausfithrungen in Taskoprizade, Sarh, 75-77.

112 Radila fi ziyyi fadila; Taskoprizade, Sarh, 77; Ubersetzung F.A.
113 Ebd., 74; Ubersetzungen FA.

114 Ebd., 77.
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der Habitualisierung miisse das Verhalten natiirlich ausgeiibt werden, ohne
die Natiirlichkeit mit falscher Absicht zu triiben.!>

Das Konzept, das ich unter Uberschrift 5 bis zu diesem Punkt vorgestellt
habe, gibt zum grofiten Teil das wieder, was al-Igi als Fundament gelegt
hat. Auch Taskdprizade hat diese Darstellung nur mit wenigen Uberarbei-
tungen iibernommen. Der Ankerpunkt der Analyse von Taskoprizade ist
allerdings ein anderer. Uber diese formellen Kategorisierungen hinaus ist
er bemiiht, ein Konzept des mittleren Mafles vorzustellen, das er nicht als
ein urspriinglich aristotelisches, sondern als genuin ,islamisches® versteht.
Dafiir fithrt er koranische und prophetische Uberlieferungen an, bedient
sich auch teilweise Ausspriichen, die auf ‘Ali ibn Abi Talib (gest. 40/661)
zuriickgefithrt werden,'® um die Idee zu vermitteln, dass das ,Wahren der
Mitte zwischen zwei Extremen® ein islamisches Gebot sei. Im Folgenden
mochte ich seinen Bestrebungen nachgehen. Zuerst zitiert Taskoprizade
Sure 17:29:17

»Mach nicht, dass deine Hand (gleichsam) an deinen Hals gefesselt ist
(d.h. knausere nicht mit deinen Gaben)! Aber streck sie (auch) nicht
vollstandig aus (indem du hemmungslos Geschenke austeilst), damit du
(schlieSlich) nicht getadelt und entblofit dasitzt. 118

Taskoprizade zitiert allem Anschein nach bewusst gerade diesen Vers, da
hier die beiden Extreme, das ,Zuwenig“ (tafrit) und das ,Zuviel® (ifrat) im
Sinne von Geiz (siehe: ,Mach nicht, dass deine Hand (gleichsam) an dei-
nen Hals gefesselt ist“) und Verschwendung (siehe: ,Streck sie nicht voll-
standig aus!) deutlich herauszulesen sind. Auch ist erkennbar, dass Geiz

115 Das widerspricht Cleophea Ferraris Beobachtung, in der islamischen Tugendethik
bezdgen sich Anweisungen auf die Handlung und weniger auf die Haltung. Es ginge
um das rechte Tun und nicht um die rechte Absicht. Darauf aufbauend ist sie
der Ansicht, dass die Tugendethik kein islamisches Thema im eigentlichen Sinne
sei, sondern ein ausfiihrlich behandeltes Thema der Philosophie; Ferrari, ,, Antike
Tugendethik in der mittelalterlichen Philosophie der islamischen Welt, 110. Wie die
Ausfithrungen zu diesem Punkt zeigen, ist die innere Haltung im in dem Konzept
von al-Ii essentiell und nicht aufler Acht zu lassen.

116 Taskoprizade, §arh, 66-71, 80-105. Der Bezug auf ‘Ali ist in diesem Werk durchge-
hend vorhanden. Laut Salem war die Ehrung der Deszendenten des Propheten (ahl
al-bayt) in dieser Epoche duflerst verbreitet unter frommen Sunniten und wurde als
Andachtsiibung verstanden. Salem, ,Tagkopriizade Ahmed Efendi s Commentary on
the Ethical Philosophy of ‘Adud al-Din al-Tji‘ 11.

117 Taskoprizade, Sarh, 70.

118 Wa-la tagal yadaka maglulatan ila ‘unuqika wa-la tabsutha kulla I-basti fa-taquda
malaman mahsiran.
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und Verschwendung, damit das Zuwenig und Zuviel, verpont sind (siche:
»damit du nicht getadelt und entblof3t dasitzt!“). Auch wenn Taskoprizade
nur diesen Vers zitiert, geht er sicherlich davon aus, dass seinen Lesern die
vorausgehenden Verse in dieser Sure bekannt sind, die dieses Verstdndnis
bestitigen. Verpént wird namlich Ubermaf auch in Sure 17:27: ,Diejenigen,
die verschwenderisch sind, sind Briider der Satane®. Auch ,die Mitte ist
in dieser Sure explizit beschrieben: ,Und gib dem Verwandten, was ihm
zusteht, ebenso dem Armen und dem, der unterwegs ist. Aber sei dabei
nicht ausgesprochen verschwenderisch!“ (Sure 17:26).

Als ein weiteres Argument dafiir, dass das Konzept der Mitte islamisch
ist, zitiert Taskoprizade eine Uberlieferung von ‘Ali ibn Abi Talib. Er be-
richtet, dass ‘Al gesagt habe: ,Das Rechte und das Linke sind irrefiihrende
[Fahrten, arab. mudilla], und der mittlere Weg (at-tarig al-wusta) ist der
Weg [schlechthin] (al-gadda)""® Vom Propheten fithrt Taskoprizade keine
Uberlieferungen an. Er versteht die Entsendung des Propheten selbst im
Sinne von der Vervollkommnung der iibergeordneten vornehmen Charak-
tereigenschaften (genauer ummahat makarim al-ahlaq).’?° Dabei spielt er
auf das allseits bekannte Hadith'?' an, womit er zeigen will, dass in allen
Handlungen und Ansagen des Propheten stets das mittlere Maf3 zu erken-
nen ist. Er wird sich spéter noch prophetischer Narrative bedienen, wenn er
auf die konkreten Tugenden und Laster zu sprechen kommt. Diese bezieht
er ndmlich direkt auf den Koran und die Sunna.

Graphisch ldsst sich die Herangehensweise von Aristoteles als eine gera-
de Linie wiedergeben. Dabei geben zwei Endpunkte (A und B) jeweils die
Extreme und die Mitte (M) die Tugend wieder:

Hier ist die Mitte (M) gegeniiber dem Mangelhaften (A) ein Mehr, ge-
geniiber dem Ubermifiigen (B) ein Weniger. Der Gegensatz der Extreme
zueinander ist der grofite und grofler als der Gegensatz zwischen ihnen und

119 Al-yaminu wa-s-Simalu mudillatun wa-t-tariqu l-wusta hiya l-§adda Tasképrizade,
Sarh, S.70; Ubersetzung F.A.

120 Ebd.

121 Buittu li-utammima makarima l-ahlag; siehe as-Suyati, al-Gami as-sagir, https:/
/shamela.ws/book/1438/4488 (zugegriffen am 18.01.2022). Andere Variationen
mit ,husn al-ahlaq” in Malik ibn Anas, al-Muwatta, Husn al-huluq: 8; ,salih al-
ahlaq“ in al-Buhari, al-Adab al-mufrad, Kitab husn al-huluq, no: 273; Ahmad ibn
Hanbal, Musnad, https://shamela.ws/book/25794/7148 (zugegriffen am 18.01.2022).
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der Mitte.”?? So lassen sich Dispositionen einordnen. Da die Ermittlung
der Mitte subjektiv ist, steht manchmal die mangelhafte Disposition in
groflerem Gegensatz zu ihr, manchmal die tibermaf3ige:!??

Taskoprizade verfolgt ein anderes Motiv. Seine Darstellung ist stark be-
einflusst von den Beschreibungen der Mitte von Ibn Miskawayh und at-
Tusi,'?* die zusammengefasst Folgendes wiedergeben: Unter unzahligen
Punkten in einem Kreis liegt nur der mittlere Punkt in weitester Entfer-
nung zum Umfang, und nur dieser macht die Tugend aus. Alle anderen
entsprechen lasterhaftem Verhalten. So ist also die Mittigkeit im Verhalten
begrenzt, wie der Punkt im Zentrum eines Kreises, wobei die Laster unend-
lich sind, wie die unzdhligen anderen Punkte innerhalb eines Kreises. Die
Tatsache, dass Laster bzw. Verworfenes unendlich sind, erschwert die Mog-
lichkeit, die Mitte zu treffen und sie zu bewahren. Taskoprizade fiigt nun
weitere Ergdnzungen hinzu: Er beschreibt die Tugend (fadila) als eine Linie
(hatt), die einen Punkt bzw. eine kreisformige Flaiche umrandet, etwa wie
der Umfang eines Kreises. Die Laster (rada’il) bilden in dieser Darstellung
weitere parallele Kreise (dawair) auerhalb der Kreisfliche der Tugend.!?®

122 Aristoteles, Nikomachische Ethik, 90.

123 Ebd., 9L

124 Ibn Miskawayh sagt: al-markazu min ad-da’irati huwa ‘ala gayati I-bu'di min al-
muhiti wa-ida kana $-Say'u ‘ala gayati I-bu'di min Sayin aharin fa-huwa min hadihi
-gihati ‘ala I-qutri; Miskawayh, Tahdib al-ahlaq, 258. Fiir at-Tasis Ausfithrungen
siehe Yasemin Giileg, , Ttisi'de Daire ve Merkezi: Bir Erdem Olarak Adalet”, 127-128.

125 Taskoprizade, Sarh, 70-71.
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al-hatt al-mustaqim

dawa’ir ar-radila

Abbildung 2

Der Grund dafiir, dass Taskoprizade sich die Mithe macht, den Sachverhalt
weitaus komplizierter als seine Vorginger darzustellen, liegt in den Koran-
versen, die er anfithrt:?® ,Das ist mein Weg; (er ist) gerade (hada sirati
mustaqiman). Folgt ihm. Und folgt nicht den (verschiedenen anderen)
Wegen!“ (Sure 6:153) und ,Halte geraden Kurs (fa-stagim)!“ (Sure 11:112).
An zahlreichen Stellen im Koran finden sich ahnliche Aufrufe, den ,rech-
ten Weg® zu befolgen und die Abweichung davon zu vermeiden.”” So ist
Taskoprizade bemiiht, die Tugend nicht nur als einen Punkt auf einem
Strang, sondern als eine gerade Linie (al-hatt al-mustaqim)!?® darzustellen,
um auf diese Weise die als aristotelisch bekannte Mitte mit dem korani-
schen ,geraden Pfad® (as-sirat al-mustaqim) zu verkniipfen. Alles, was diese
Linie tiberstreitet befindet sich im Bereich des Lasterhaften bzw. Verworfe-

126 Taskoprizade, Sarh, 71.

127 Sure 36:4; 6:126; 19:36; 15:41; 23:73; 6:39; 1:6; 3:51; 67:22; 37:118; 4:68,175; 48:20;
24:46; 10:25; 16:121; 42:52.

128 Taskoprizade, Sarh, 71.
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nen (radila). Je weiter man von der Mitte wegkommt, desto stirker befindet
man sich im Bereich des Extremen (siehe Abbildung 2).

As-Sirat al-mustaqim ist ein bekanntes Bild in der islamisch-theologi-
schen Tradition. Wir haben es bereits oben kennengelernt: eine haardiinne
eschatologische Briicke, gespannt iiber das Hollenfeuer, die zum Paradies
fithrt. Taskoprizade versetzt dieses Bild in das Hier und Jetzt, indem er
es zur Markierung des moralischen Handelns heranzieht.!? In diesem Zu-
sammenhang iibertragt Taskoprizade dhnliche koranische Szenen aus der
Holle in das irdische ethische Handeln: Die Seite des Ubermafies (ifrat)
in Handlungen wie Torheit, Ziigellosigkeit und Leichtfertigkeit entspreche
dem Hollenfeuer wie in Sure 104:6-7 beschrieben.®® Laut Taskoprizade
ist die andere Seite des ,rechten Pfades® durch eine ,wahnsinnige Kalte®
(zamharir ‘azim), die fir den Mangel (tafrif) im Verhalten wie Naivitat,
Zuriickhaltung und Regungslosigkeit stehe, gekennzeichnet.!®! Diese Kilte,
die in Sure 76:13 genannt wird, wird von Koranexegeten generell als eine
andere Art der Hollenstrafe verstanden. Taskoprizade bezieht sie hier auf
das Weltliche. Die tugendhafte Mitte (itidal) sei damit der rechte Pfad,
as-sirat al-mustaqim.!3?

Anders als die Subjektivitdt der Mitte im aristotelischen Konzept, scheint
das mittlere Maf3 in der Darstellung von Taskoprizade duflerst starr und
begrenzt definiert zu sein: Sie ist wie jener Punkt im Zentrum eines Kreises
und jede Abweichung davon ist lasterhaft. Diese starke Beschrankung wird
wiederum relativiert, indem auf die Schwierigkeit hingewiesen wird, stets
dem Mafd entsprechend zu handeln. Abweichungen scheinen in diesem
Konzept geduldet zu werden, solange die Bestrebung bestehen bleibt. Auch
in Bezug auf die Bestimmung des rechten Pfades scheint Taskoprizade -
anders als Aristoteles — sich nicht an den Extremen zu orientieren. An
der graphischen Darstellung ist zu erkennen, dass bei Taskoprizade diese
beiden Extrempunkte nicht mehr die Bezugspunkte der Ermittlung sind.
Es bleibt nun die Frage, nach welchen Kriterien das als Tugend Geprie-
sene und als Laster Verworfene zu erkennen sind. Es geht im weitesten
Sinne um die Frage, wie das Gute (al-husn) und das Bose (al-qubh) er-
kannt werden konnen. In seinem al-Malim scheint Tasképrizade zwar die

129 Ebd.

130 Naru llahi l-muqadatu llati tattaliu ‘ala l-afidati (,,[Es ist] das Feuer Gottes, das [in
der Hélle] angefacht ist und [den Verdammten] bis ins Herz dringt.)

131 Taskoprizade, Sarh, 71.

132 Ebd.
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asaritische Position'? kritisch zu hinterfragen, seinen eigenen Standpunkt
bringt er dort aber nicht zur Sprache. In seinem Kommentar zum al-Ahlaq
al-Adudiyya gibt er immerhin an, dass der Verstand jene unterscheidungs-
fahige Kraft sei, die zwischen dem Guten und dem Bésen differenzieren
konne.3* Wiederum anders als bei Aristoteles, nach dem die Mitte allein
durch die Uberlegung bestimmt wird,”*> entsprechen bei Taskoprizade
Handlungen erst dann der Mitte, wenn sie von der Offenbarung (sar) und
dem Verstand (‘agl), also von beiden Instanzen zusammen geleitet sind.!3¢
Auftillig ist, dass Taskoprizade an mehreren Stellen den Verstand im Satz
syntaktisch voranstellt, wenn er ihn zusammen mit der Offenbarung als
autoritative Instanzen, die iber ethisches Verhalten urteilen, auflistet.!3”
Dennoch bedarf es beider Instanzen zur Bestimmung des Guten und Bo-
sen. Genauer genommen spricht Taskoprizade von drei Instanzen bzw.
sRichtern® (al-hukkam at-talata),’® die uber ,gut® und ,bose® urteilen,
namlich die Offenbarung (sar’), der Verstand (‘aql) und der Brauch (‘urf).13
Jeder einzelnen wird ein konkreter Bereich zugeordnet. Kommen wir nun
auf diese Bereiche zu sprechen.

133 Genauer genommen ist es die Position von Sa‘d ad-Din at-Taftazani, die
Taskoprizade kritisch hinterfragt: Demzufolge kénne husn und qubh nur durch
gottliches Gebot (amr) oder Verbot (nahy) erfasst werden; siehe Yagci, Tagkopriza-
de’nin el-Mealim fi ilmi’l-Kelam adli Eseri, 34-36 (arab. Edition).

134 Wa-l-aqlu quwwatun mumayyizatun bayna I-husn wa-l-qubh [Ubersetzung F.A.];
Taskoprizade, Sarh, 81.

135 Aristoteles, Nikomachische Ethik, 15.

136 ,Gelobt werden die Handlungen [genauer: ,Folgen der Seelenvermogen, ataruhal,
wenn sie sich mittig befinden (fi hadd al-itidal) und mittig sind sie nur dann, wenn
sie vom Verstand (‘agl) und der Offenbarung (sar) geleitet werden®; wa-innama
tuhmadu ataruha ida kanat f1 haddi l-itidal; wa-innama takinu fi haddi l-itidali in
qadahu I-aqlu wa-s-sar [Ubersetzung F.A.]; Taskoprizade, Sarh, 63.

137 Zusétzlich zu den o.g. Textstellen siehe auch Tasképrizade, §arh, 75; Hier fuhrt er in
Bezug auf die Begriindung der Kategorisierung des Zornes als (qualitatives) Laster
(ar-rada’a al-kayfiyya), die Nichtbeachtung des Verstandesurteils und die fehlende
Bestitigung der Offenbarung zur erstrebten Handlung an: [a ittiba‘an li-I-‘aql wa-1a
tasdiqan li-ma warada fi n-naql. Taskoprizade présentiert den ,richtigen rationa-
len Schluss® (ar-ra’y as-sahih) oder den ,treffenden rationalen Schluss“ (ar-ray
as-sa’ib) als Instanz der Bestimmung der Mitte des affektiven und des begehrenden
Seelenteils, bevor er koranische Uberlieferungen zitiert, die ebenfalls zu der Tugend
beziiglich dieser Krifte aufrufen sollen; Taskoprizade, Sarh, 67, 69. Zur Gegentiber-
stellung von sar und ‘aql siehe auch Taskoprizade, Sarh, 101-102.

138 Taskoprizade, Sarl, 100.

139 Ebd., 89, 93, 94, 106.
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Zunichst definiert Taskoprizade den Autoritétsbereich der Offenbarung,
dem Handlungen zugeordnet werden, die mit einer jenseitigen Strafe
(igab) sanktioniert werden."? ‘Agaba, wovon ‘igab hergeleitet ist, bedeutet
»nachfolgen” und ,hinterherkommen®, Im koranischen Gebrauch steht Ggi-
ba fiir gottliches Lob und %qab fiir gottliche Bufle, die im Jenseits erfolgen
sollen."! Laut Taskoprizade hat der Verstand hier keinen Zugang. Das
ist der Bereich, in der die Offenbarung die Grenzen bestimmt. Die Miss-
achtung von Handlungen, die in diesen Bereich fallen, wird als Stinde'4?
kategorisiert.!*> Das heifit, jene Gruppe von Handlungen, die Gegenstand
jenseitiger Vergeltung sind, sind Handlungen, {iber die der Mensch nicht
urteilen kann. Gottliche Lob- bzw. Sanktionsankiindigung urteilen iiber sie,
nicht aber der Mensch nach rationaler Abwégung.

Autoritatsbereich |Autorititsbereich des
der Sitte (al-‘urf) |Verstandes (al-‘aql)

Autoritatsbereich der

Offenbarung (as-sar’)

Prinzipien der Offenbarung
(Widerspruchsfreiheit)

Abbildung 3

Anders sieht es laut Taskoprizade mit Handlungen aus, die der Natur (tab’)
des Menschen zuwiderlaufen oder zu einem Schaden fihren, der rational
zu erfassen ist. In diesem Gebiet entscheide nur der Verstand (‘agl) und

140 Ebd., 89.

141 al-Isfahani, Mufradat, 340.

142 Taskoprizade bezeichnet diesen Téater als murtakib (,jemand der siindigt®);
Taskoprizade, §arh, 89.

143 Ebd., 89.
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keine weitere Autoritét dariiber, ob etwas ,,bose” ist.!** Handlungen, die von
der Gesellschaft kollektiv verpont werden, bilden eine weitere Kategorie
von Untaten. Da sich damit nur die Experten der (jeweiligen) Sitte (ahl
al-urf) auskennen, wird die Vollmacht des Urteils auf diesem Gebiet nur
diesen zugesprochen.!*> Taskoprizade erginzt, dass die Prinzipien, wonach
der Verstand und die ,Experten der Sitte® urteilen, den Richtlinien der
Offenbarung nicht widersprechen diirfen.!¢ Das heifit, selbst wenn jede
Instanz ihren eigenen Urteilsbereich hat, iiber den nur sie verfiigt, gilt in
den Bereichen, in denen der Verstand und die Sitte das Urteilsvermdgen be-
sitzen, die Bedingung,einen Widerspruch zu Prinzipien, die aus der Offen-
barung heraus zu erkennen sind, zu vermeiden. Das Schema (in Abbildung
3) fasst die Geltungsbereiche der Erkenntnisquellen zusammen.

Entsprechend der verschiedenen Erkenntnisquellen, mit denen das Bose
erkannt werden kann, variiert nach Taskoprizade auch die Einstufung eines
Handelnden. Begeht jemand eine Untat, die dem Autoritétsbereich der Of-
fenbarung zugeordnet wird, wird dieser als Siindiger (fasiq) bezeichnet.!4”
Stundiger ist fiir Taskoprizade jener, der eine grofle Stinde (kabira, Pl
kaba’ir) begeht oder auf kleinere Siinden beharrt und somit ungehorsam
handelt.'*® Begeht jemand eine Untat im Bereich des rational Verwerfli-
chen, so bezeichnet Tasképrizade ihn als ,Irren” (magniin, wortlich: Beses-
sener). Und schliefilich ist fiir Taskoprizade jener, der eine Untat begeht,
die von der Gesellschaft als solche verpont wird, ein ,Dummkopf® (ablah).
An den Bezeichnungen selbst ldsst sich erkennen, dass die Untaten in den
letzten beiden Kategorien auf das Diesseits beschrinkt sind. Einen Jenseits-
bezug gibt es nur fiir den Siindiger (fasig). Diese Art von béser Handlung
ist somit gravierender als die anderen beiden, wodurch eine gewisse Hierar-
chie unter den verschiedenen Kategorien von bésen Handlungen impliziert
ist. Den drei Kategorien gemeinsam ist jedoch laut Taskoprizade die Moti-
vation, die es ermdglicht, von jeglichen bosen Handlungen fernzubleiben,
und zwar der Glaube (al-iman).14?

Auch wenn Taskoprizade sich hier nur auf das bose Verhalten bezieht,
lasst sich das bisher Beschriebene analog auf das Gute {ibertragen. Ist eine

144 Taskoprizade, Sarh, 90.

145 Ebd.

146 Ebd., 94.

147 Ebd., 89-90.

148 Yagci, Tagkoprizade’nin el-Mealim fi ilmi’l-Kelam adli Eseri, 36.
149 Taskoprizade, Sarh, 90.
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Handlung mit géttlichem Lob verkniipft, beurteilt sie die Offenbarung gut.
Handlungen, zu denen sich die Offenbarung nicht duflert, diese aber der
Natur des Menschen entsprechen oder der Mensch darin einen Nutzen hat
bzw. ein Nutzen daraus resultiert, also eine maslaha darin zu sehen ist,!>0
sind entsprechend rational begriindet gut. Und schliefllich sind Handlun-
gen, zu denen die Offenbarung ebenfalls schweigt, diese aber seitens der
Gesellschaft gepriesen werden, sittlich gut. Handlungen, die rational oder
sittlich als gut eingestuft werden, miissen immer noch die Widerspruchslo-
sigkeit zur Offenbarung wahren.

8. Konklusion

Aus den bisherigen Ausfithrungen wird deutlich, dass der Ethikdiskurs mit
al-Igi und folglich Tadkoprizade nicht mehr kategorisch einer der Ethik-
theorien, wie sie z.B. bei G. F. Hourani" und M. Fakhry'>? herausgearbeitet
wurden, zuzuordnen ist.!>® Denn er gehort zu einer Literaturgattung, in
der einzelne Methoden und Theorien aus den Teildisziplinen der Theolo-
gie, Philosophie und der Mystik aufeinandertreffen. Dieses neue Genre
etabliert sich mit dem Wirken von islamischen Philosophen wie Ibn Sina,
Ibn Miskawayh sowie at-TusI und Theologen wie ar-Ragib al-Isfahani, al-

150 Da Taskoprizade in Bezug auf boses Verhalten von mafsada spricht, habe ich mich
bei der Ubertragung auf das gute Verhalten des Antonyms maslaha bedient, zumal
Taskoprizade selbst von dieser Binaritét ausgeht, wenn er zum einen die Fahigkeit
von Schadensverdrangung (daf ad-darar, in der Rechtsliteratur auch bekannt als
daf al-mafsada) und zum anderen die Fdhigkeit zur Nutzenbeschaffung (galb
al-manfaa, in der Rechtsliteratur auch bekannt als galb al-maglaha) jeweils einer
Seelenkraft zuordnet; siehe Taskoprizade, §arh, 65. Auf das maslaha-Prinzip geht
er unter der Erklarung der Tugend der Ordnung (intizam) ein; siehe Taskoprizade,
Sarh, 94. Allen voran sind diese Termini zu seiner Epoche lingst etabliert und diese
Gegeniiberstellung bekannt.

151 Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics. Houranis Feststellung zu Ahlag-
Werken wie denen von Ibn Miskawayh, at-Ttsi oder ad-Dawwani (,these akhlaq
books are not the place to look for ethical philosophy in any analytical style®
Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics,2l.) kann in Bezug auf die
‘adudiyyische Tradition, zumindest in Bezug auf das Sarh al-Ahlaq al-Adudiyya
von Tagkoprizade nicht bestatigt werden.

152 Majid Fakhry, Ethical Theories in Islam.

153 Einen ahnlichen Standpunkt vertritt Esref Altag beziiglich Ibn Miskawayhs Tahdib
al-ahlaq; Videotibertragung https://www.youtube.com/watch?v=alk30bBzCZg
(zugegriffen am 13.11.2021).
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Gazali, ad-Dawwani bis hin zu al-Igi und seinen Kommentatoren. Wie wir
bei Taskoprizade deutlich sehen, fiihrt er einen philosophisch dominierten
Diskurs, vermengt und bereichert mit theologischem und - auch wenn
in diesem Artikel nicht ndher untersucht — mit mystischem Gedankengut.
Dabei versteht er seine Darstellungen als genuin ,,islamisch® Das zeigt sich
nicht nur darin, dass er urspriinglich peripatetisch-neuplatonische Muster,
die zu seiner Zeit bereits eine Neudeutung durch islamische Philosophen
erfahren hatten, mit einem Gertist aus islamischen Terminologien stiitzt,
sondern auch auf islamisch-autoritative Schriften bezieht.* Seine ,Bilan-
zen® wirken indessen keineswegs befremdlich oder apologetisch. Denn
wihrend er das philosophische Erbe umdenkt und neu interpretiert, ar-
beitet er strukturiert und gezielt jene Aspekte aus den autoritativen Quel-
len heraus, die eben die Kongruenz zwischen den einzelnen Methoden
und Theorien vor Augen fiithren sollen. Er folgt Ibn Sina in der Ansicht,
dass ahlag einen gottlichen Ursprung hat und dass die Botschaft der
Propheten in erster Linie die Aufgabe beinhalte, lobenswerte Handlungen
zu zeigen und von Verworfenem abzuhalten.!®> Infolgedessen interpretiert
Taskoprizade moralische Handlungsregeln als etwas, das ein Glaubiger
auch aus rein religiosen Intentionen nicht umgehen darf. Denn den Glau-
ben versteht Taskoprizade als die Motivation iiberhaupt, die den Glaubigen
antreiben soll, nicht nur auf Siinden, die im Jenseits Vergeltung finden
kénnten, zu verzichten, sondern sich auch von Verderbtheit fernzuhalten,
die mit weltlichen Konsequenzen bewehrt ist.’>¢ Dabei setzt er keineswegs
voraus, dass Urteile {iber ethisches Handeln ausschliefilich theologisch zu
begriinden seien. Seine Ausfithrungen geben zu erkennen, dass er auch
andere Instanzen billigt, die iiber ,Gut® und ,Bose” urteilen, solange die
Widerspruchslosigkeit zur Offenbarung gewahrt wird. Mit diesem Ansatz
kann man in einer pluralen Gesellschaft mehrere Erkenntnisquellen in
Anspruch nehmen, um {iber moralische Urteile zu reflektieren, ohne dabei
in Widerspruch zu theologischen Wertvorstellungen treten zu miissen. Und
schliefilich stellt er ein Konzept vor, das in vielen Punkten inspirierend fiir
gegenwirtige Diskussionen wirken kann: Der Charakter steht in der Eigen-
verantwortung des Menschen, weil er das Ergebnis einer Gewdhnungspha-
se ist, die von Abwégungsprozessen geleitet wird. Indessen miissen mensch-
liche Schwichen und Beeintrichtigungen, bedingt durch unterschiedliche

154 Vgl. Salem, ,Tagképriizade Ahmed Efendi’s Commentary 30.
155 Arici, ,Adududdin el-Ici’nin Ahlak Risalesi”, 53.
156 Vgl. Taskoprizade, Sarh, 90.
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angeborene bzw. durch duflere Faktoren geprigte Eigenschaften, beriick-
sichtigt werden, um u.a. moralische Benachteiligungen auszuschlieflen.
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Das ethische Konzept des Wohlergehens (salah) bei al-Mawardi

Bahattin Akyol

Einleitung

Es besteht ein zunehmendes Interesse nach Antworten auf ethische Kon-
flikte in der Moderne. Immer mehr Muslime versuchen diese in ihrer Re-
ligion zu finden. Dafiir bietet die islamische Tradition viele Ankniipfungs-
punkte, welche zunéchst erschlossen werden miissen und einer genaueren
Untersuchung bediirfen.

Welchen Beitrag konnen klassische Gelehrte zur Entwicklung einer ge-
genwirtigen Islamischen Ethik leisten und wie kann dieser Prozess zeit-
gemaf3 und reflektiert in die Wege geleitet werden? Insbesondere das Po-
tenzial fiir Losungen zur Bewiltigung ethischer Herausforderungen der
Gegenwart wird im Folgenden im Fokus stehen.

Angeregt durch ethische Prinzipien in den Offenbarungstexten und der
Rezeption griechischer Moralphilosophen setzten sich muslimische Gelehr-
te schon frith mit moralischen Fragen auseinander und entwickelten davon
ausgehend ethische Konzepte. Eines dieser Konzepte ist das Wohlergehen
(salah), welches wir insbesondere im Kontext des Werks Adab ad-dunya
wa-d-din des Rechtsgelehrten Abu l-Hasan al-Mawardi (gest. 450/1058)
zu analysieren versuchen werden. Das Konzept beinhaltet zahlreiche Prin-
zipien, die jeweils einzeln betrachtet und detailliert untersucht werden
missen. Jedoch wird sich dieser Artikel auf den Versuch beschranken, das
Konzept des Wohlergehens in seinen Grundziigen darzustellen und die
Grundgedanken, die den Prinzipien und Bedingungen zugrunde liegt, zu
erschlieflen. Das Erreichen des Wohlergehens beziehungsweise eine gute
Lebensfithrung gilt als eine der grundlegendsten Ziele der Ethik. Daher
erscheint uns die Untersuchung dieses Konzepts aus einer ethischen Per-
spektive als sehr relevant, sodass versucht werden soll, diesen bereits in der
islamischen Tradition behandelten Fragenkomplex neu zu beleuchten, um
gegebenenfalls auch Ansitze fiir eine Disziplin ,Islamische Ethik® erschlie-
len zu konnen.

Bevor wir das Konzept des Wohlergehens zu verstehen versuchen, bedarf
es einer niaheren Betrachtung der Person al-Mawardis und seiner Epoche.
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Dabei werden die Griinde fiir die Auswahl dieses Gelehrten und seines
Werks verdeutlicht. Der Kontext, in dem das Werk entstanden ist, erleich-
tert uns, das Konzept nachzuvollziehen. Anschlielend wird das Verhaltnis
von adab und Ethik, die Bedeutung von adab bei al-Mawardi, sein Werk
Adab ad-dunya wa-d-din und dessen Struktur untersucht. Die adab bilden
den Hauptgegenstand des Werks dar. Sie sind mit den in den Rechtswerken
behandelten Urteilen (ahkam) vergleichbar und fiillen das Konzept des
Wohlergehens mit Inhalt, weswegen wir eine nihere Erlduterung fiir nétig
erachten. Dem Konzept des salah, seinen Prinzipien und Bedingungen
ist der Hauptteil dieses Artikels gewidmet. Die Bedingungen werden ein-
zeln untersucht und miteinander in Beziehung gesetzt. Dieser Artikel soll
keiner rein historischen Darstellung dienen, sondern die Grundgedanken
des Konzepts herausarbeiten, um universelle Prinzipien entwickeln zu kon-
nen, die zur Beantwortung gegenwirtiger Fragestellungen der angewandten
Ethik einen Beitrag leisten konnen. Denn die vom Autor gesetzten Bedin-
gungen entsprechen dem Verstindnis des Wohlergehens einer bestimmten
Zeit und in einem bestimmten Kontext.

I. Al-Mawardi und sein Adab ad-dunya wa-d-din
A. Historischer Kontext und Struktur des Werks

Das Werk des Gelehrten al-Mawardi ist besonders im Hinblick auf seine
ethischen Aspekte noch relativ wenig erforscht. Auf die hier bestehenden
Forschungsliicken hat zuletzt Ebrahim Moosa aufmerksam gemacht.! Klas-
sische muslimische Rechtsgelehrte haben in ihren ethischen Ausfiihrungen
zum einen die Moral mit der Religion verbunden und zum anderen die
Notwendigkeit betont, intellektuelle Kreativitdt und Innovation anzustre-
ben. Beide Aspekte seien in dem Werk Adab ad-dunya wa-d-din vorzu-
finden. Diese ,Interdisziplinaritdt® konne als Methode fiir den ethischen
Diskurs der heutigen Zeit beitragen, so Moosa.?

Al-Mawardsi, lat. Alboacen,? heif3t mit vollstindigem Namen Abu I-Hasan
‘Ali b. Muhammad b. Habib al-Mawardi und wurde 364 n. H./974 n. Chr.
in der irakischen Stadt Basra geboren. Auch wenn auf seinen Geburtsort

1 Moosa, The Ethical in Sharia Practices, 236.
2 Ebd.
3 Tumanian, ,On the Theoretical Legacy of Abu ‘1-Hasan al-Mawardi‘, 573.
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rekurrierend die nisba ,al-Basr1® benutzt wird, erlangte er Beriihmtheit
unter der nisba ,al-Mawardi“* Am 30 Rabi' I/27.Mai 450 n. H. / 1058
n. Chr. starb er im Alter von 86 Jahren in Bagdad.> Beide Stidte galten
als prosperierende Zentren der islamischen Wissenschaften.® Zunéchst ge-
noss er in seiner Geburtsstadt eine rechtswissenschaftliche Ausbildung bei
dem mu‘tazilitisch-safi'itischen Gelehrten Abu 1-Qasim as-Saymari (gest.
386/996), welcher als Autoritit der Safiiten in Basra galt. Vermutlich hat-
ten die theologischen und rechtwissenschaftlichen Ansichten seines ersten
Lehrers grofien Einfluss auf das Denken al-Mawardis.” Vor 398/1008 ging
er nach Bagdad und setzte dort sein Studium fort.® Er lernte bei Aba
Hamid al-Isfara’Ini (gest. 406/1016), der als einer der fithrenden $afiitischen
Autoritdten in Bagdad galt und sich nicht fiirchtete den Herrschern zu
sagen, was er fur richtig hielt.” Diese Einstellung ist auch bei seinem Schii-
ler wiederzufinden, auch wenn al-Mawardi sehr gute Beziehungen zu den
herrschenden Kreisen pflegte.l0

Er war zundchst als Richter in Ustuwa in der Nidhe von Nischapur
tatig! Durch diesen Beruf hatte er immer einen verldsslichen Lebensun-
terhalt. Er galt als eine fithrende Autoritit der Safiiten in Bagdad'?, was
sich unter anderem in der Beauftragung zum Verfassen eines représentati-

4 ,Ma al-ward“ bedeutet Rosenwasser. In der Form der nisba bezieht es sich auf
den Verkauf und die Herstellung von Rosenwasser. Seine Vorfahren iibten diesen
Beruf aus. Siehe Alboga, Lehranalytische Betrachtung bei Abiw'l-Hasan al-Mawardi,
55; as-Sam‘ani, al-Ansab, X11:60.

5 As-Subki, Tabagat, V:269; Brockelmann, ,,al-Mawardi*

Alboga, Lehranalytische Betrachtung, 56.

7 Fir die theologischen Standpunkte, in der al-Mawardi und die Mu'tazila tibereinstim-
men siehe Alboga, Lehranalytische Betrachtung, 144-147. Rescher betitelt al-Mawardi
in seiner Einfithrung zur Ubersetzung als einen Mu'taziliten. Rescher, Das kitdb adab
ad-dunya wa'd-din, 1:10. Cook unterstreicht diese Annahme mit der Aussage: ,it is not
clear to me whether he was in any sense an Asharite.” Sieche Cook, Commanding right
and forbidding wrong in Islamic thought, 344.

8 Er lernte ebenfalls bei Aba Muhammad ‘Abdallah b. Muhammad al-Bafi (gest.
398/1008) und nahm an den Hadith-Lesungen von Abu ‘Ali al-Hasan b. ‘Al b.
Muhammad al-Gabali, Aba ’-Qasim Ga‘far b. Muhammad al-Fadl b. ‘Abdallah ad-
Daqqaq (Ibn al-Maristani al-Bagdadi), Muhammad b. ‘Adi b. Zahr al-Mingara teil.
Auch mit der Autoritdt der Hanafiten in Bagdad al-Quduri (gest. 428 /1037) stand er
im Austausch. Siehe Kallek, ,Maverdi'nin ahlaki, ictimai, siyasi ve iktisadi goriisleri
219.

9 Alboga, Lehranalytische Betrachtung, 57.

10 Kallek, ,Méverdi'nin ahldki, ictimai, siyasi ve iktisadi goriigleri®; 222.

11 Nischapur liegt im Osten des Irans.

12 Arkoun, L’ Ethique, 251.

=)}
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ven Rechtsschulkompendiums (muhtasar) durch den Kalifen zeigt.® Er
wird als Rechtsgelehrter mit der Kompetenz zur selbststindigen Rechts-
findung (mugtahid) eingestuft.* Rescher rekurriert auf die eigenen Aussa-
gen al-Mawardis ,er fiihle sich als mugtahid und nicht als ein Vertreter
des taqlid“ und zieht daraus den Schluss, dass al-Mawardi sich an keine
Schranken einer engherziger sunnitischen Uberlieferung gebunden fiihle.'s
Al-Mawardi erreicht seinen Karriereh6hepunkt im Jahre 429/1038, als er
den Ehrentitel ,,Oberster Richter” (agda al-qudat) erhilt. Auch im weiteren
Verlauf seines Lebens zeigt sich seine Nahe zu den Herrschenden, so in
seiner mehrfachen Entsendung zu diplomatischen Missionen durch den
abbasidischen Kalifen al-Q&’im (422-67/1031-74).1° Seine Einbindung in
Staatsimter und -angelegenheiten veranlasste ihn vermutlich dazu, diese
auch theoretisch in seinen Werken zu diskutieren. Seine Erfahrung aus der
Praxis in Kombination mit seiner wissenschaftlichen Versiertheit machte
seine Werke zu den einflussreichsten in der islamischen Literatur.”

Dazu zahlt auch sein berithmtes Werk Adab ad-dunya wa-d-din, das im
Mittelpunkt dieses Artikels steht. Arkoun beschreibt die Wichtigkeit des
Werks folgendermaflen:

»Unter den représentativsten Werken dessen, was muslimische Ethik im
Mittelalter war, verdient al-Mawardis Kitab Adab ad-dunya wa-d-din die
besondere Aufmerksamkeit des Islamwissenschaftlers... Die "Abhandlung
tiber Ethik" liegt chronologisch zwischen dem Tahdib al-ahlaq von Mis-
kawayh und dem Ihya von al-Gazali. Im Falle der letzteren ist es [d.h.
Adab ad-dunya wa-d-din] ein wertvolles Dokument, das es ermdglicht,
die Bestdndigkeit bestimmter Werte, die Verdnderung bestimmter Stand-

13 Al-Mawardi schreibt das Werk al-Iqna fi furii* as-Safi7 und stellt es dem Kalifen vor.
Siehe Kallek, ,,Maverdi‘, 224.

14 Alboga, Lehranalytische Betrachtung, 131f.

15 Rescher, Das kitab adab ad-dunya wa'd-din, I:11.

16 Der Kalif al-Qa’im bi-Amrillah (422-67/1031-74) entsandte al-Mawardi viermal
(422/1031, 428/1037, 434/1042-3 und 435/1043-4) auf diplomatische Missionen zu
den schiitischen Emiren Aba Kaligar (gest. 1048) und Galal ad-Dawla (gest. 1044) der
Dynastie der Buyiden (945-1055) und den Sultan Tugrul Beg der Seldschuken. Siehe
Brockelmann, ,al-Mawardi; Kallek, ,Maverdi'nin ahlaki, ictimai, siyasi ve iktisadi
goriislerif, 219.

17 Die wichtigsten Werke al-Mawardis: al-Hawi al-kabir, al-Igna’ fi figh a§—§dﬁ‘1‘, al-
Ahkam as-sultaniyya, Alam an-nubuwwa, an-Nukat wa-l-uyiun, Amtal al-Quran,
al-Amtal wa-I-hikam, Adab al-wazir, Nasihat al-mulik, Durar as-suliik fi siyasat
al-mulitk, Tashil an-nazar wa-tagil az-zafar fi ahlaq al-malik wa-siyasat al-mulk.
Siehe Tumanian, ,On the Theoretical Legacy of Aba ‘1-Hasan al-Mawardi; 572-581.
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punkte und die Bereicherung oder Verarmung der moralischen Reflexion
von einem Kodifizierungsversuch zum nichsten zu bewerten.“8

Der historische Kontext, in dem al-Mawardi lebte und seine Werke verfass-
te, ist das kritische Jahrhundert des abbasidischen Kalifats, das sich der
Bedrohung durch die schiitische Buyiden-Dynastie ausgesetzt sah. Wenige
Jahre vor al-Mawardis Geburt im Jahr 945, eroberten die Buyiden Bagdad,
die Hauptstadt des abbasidischen Kalifats. So stand das abbasidische Kalifat
unter der Herrschaft der Buyiden, bis im Jahr 1055 der Sultan der Seld-
schuken Tugrul Beg Bagdad eroberte. In dieser Zeit verlor der Kalif seine
Autoritdt. Damit galt fiir die Sunniten die Sicherheit der Gldubigen und
der ,wahren Religion“ bzw. der sunnitischen Theologie in Gefahr. In die-
sem Kontext entstanden seine Werke. Von daher ist auch nachvollziehbar,
weshalb sich die meisten seiner Werke mit der idealen Staatsfithrung, wie
in seinem Werk al-Ahkam as-sultaniyya, und Empfehlungen an die Herr-
scher und Wesire, wie in Nasthat al-mulik und Adab al-wazir, befassen.
Sein Adab ad-dunya wa-d-din widmet sich nicht direkt den Herrschern
oder Eliten, sondern ist an alle Glaubigen gerichtet. Die bei den Sunniten
ohnehin schwache Loyalititsbindung an den Imam verringerte sich mit
dem Autoritétsverlust des Kalifen. Insbesondere die mit den Buyiden ein-
hergehende schiitische Doktrin der imama, in der eine enge Heilsverant-
wortung gegeniiber dem Imam und Gott vorzufinden ist, verstirkte diese
Entwicklung.”” Ahnlich werden auch sufische Ordenswesen bewertet, die
die Bindung zwischen dem Einzelnen und dem Imam stdren konnen, weil
ein enges Verhiltnis zwischen dem Sufi-Lehrer (Sayh) und dem Schiiler
(murid) besteht.?0 Al-Mawardi versucht die Loyalitit des Volkes gegeniiber
dem Kalifen wiederherzustellen und sucht dafiir nach Integrationskraften,
die er in der Ethik fand, so Nagel. Diese Ethik werde zwar formal aus
der Religion abgeleitet, jedoch besitze sie eigenstandige Ziige, die iiber die
Religion hinausgehen.?! Insbesondere in seinem Werk Adab ad-dunya wa-
d-din, in dem die ,Beherrschten® im Fokus stehen, werde iiber integrative
Faktoren nachgedacht,?? wobei eine ideale islamische Gesellschaft, wie sie
zur Zeit des Propheten bestand, angestrebt wird.?*

18 Arkoun, L’ Ethique, 251.

19 Nagel, Staat und Glaubensgemeinschaft im Islam, 1:368f..
20 Siehe ebd., I:417.

21 Ebd., I:370.

22 Ebd., I:369.

23 Siehe ebd., 1:374.
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Wann genau das Werk entstanden ist, kann bis heute nicht genau datiert
werden. Eine Textstelle legt nahe, dass es nach der Ernennung al-Mawardis
zum Richter (al-gadi) im Jahre 1038 verfasst wurde.?* In einigen Manu-
skripten wird der vollstindige Titel des Werks als al-Bugyat al-ulya fi
adab ad-din wa-d-dunya erwahnt. Cagric1 vermutet, dass dieses Werk mit
der Vervielfiltigung durch Abschreiben verkiirzt unter dem Titel Adab ad-
dunya wa-d-din berihmt wurde.?> Al-Bugyat al-ulya kann als ,das grofite
Verlangen® iibersetzt werden. Rescher iibersetzt den Titel Adab ad-dunya
wa-d-din mit ,Gute Lebensart in weltlichen und geistlichen (moralischen)
Angelegenheiten?® Ein Verlangen impliziert das Bediirfnis einer Person.
Demnach wiirde der Mensch ein Verlangen bzw. ein Bediirfnis haben, die
adab zu erlernen. Was genau al-Mawardi unter adab versteht, wird in
diesem Artikel noch zu analysieren sein.

Al-Mawardi erldutert in seiner Einleitung die Ziele seines Werks fol-
gendermaflen: ,Mit unserem (vorliegenden Buch) habe ich den Zweck
verfolgt, eine Anleitung zur guten Lebensart in weltlichen und geistlichen
(moralischen) Angelegenheiten zu geben.”” Dem Menschen, der nach die-
sen adab verlangt, versucht al-Mawardl mit einer ,Anleitung” zu unterstiit-
zen. Das Ziel besteht darin, Gliickseligkeit (sa@da) zu erlangen. Diese wird
durch das Wohlergehen (salah) des Menschen im Diesseits und im Jenseits
moglich.?® Fiir das Wohlergehen ist die Geradlinigkeit (al-istigama) in der
Befolgung religiéser Normen Voraussetzung. Die Befolgung religioser Nor-
men resultiere in der Giiltigkeit der Gottesdienste (al-ibada).?® Der Kom-
mentator Han Zada erldutert die Worte al-Mawardis dahingehend, dass
das diesseitige Wohlergehen (salah ad-dunya) dem Menschen als soziales
Wesen erleichtere, seine Bediirfnisse durch rechtlich erlaubte (masri) und
religiGs reine (fayyib) Ressourcen zu befriedigen.’® Es gehort zur ibada,
sein Leben nach den religiosen Geboten auszurichten, die letztendlich
zur Gliickseligkeit fithren.® Fir al-Mawardi ist somit das Erreichen der
Gliickseligkeit durch ein gutes Leben beziehungsweise Wohlergehen im

24 Cagricy, ,Edebird-diinya ve’d-din”.

25 Ebd.

26 Rescher, Das kitab adab ad-dunya wa'd-din, I:1.

27 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 37; Ebd.

28 Ebd.

29 Ebd.

30 Uways al-Arzingani (Han Zada), Minhag al-yaqin Sarh adab ad-dunya wa-d-din, 1:31.
31 Ebd.
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Diesseits bedingt. Wie al-Mawardi das Wohlergehen versteht und welche
Bedingungen er dafiir setzt, wird in diesem Artikel spater erldutert.

Al-Mawardi beschreibt in seiner FEinleitung die Unterteilung seines
Werks in finf Kapitel (bab, Pl. abwab):3? Fi fadl al-‘aql wa-damm al-hawa
(Uber die Vorziige des Verstands und den Tadel der Begierde), Fi adab
al-ilm (Uber die Regeln des Wissens), Fi adab ad-din (Uber die Regeln der
Religion), Fi adab ad-dunya (Uber die Regeln in weltlichen Dingen), Fi
adab an-nafs (Uber die Erziehungsregeln der Seele).

Adab ad-dunya
wa-d-din
I
| | 1 I |
L Fifadl al-"aql
wa-damm al- | |IL Adabal-‘ilm| |III. Adab ad-din| | 'V gj}fyba“d' V. ddab an-nafs
hawa

Struktur und Aufbau seines Werks folgt einem bestimmten Denkschema.
Fir die Erlangung der Gliickseligkeit (sa‘dda) muss die Seele erzogen
(tad1b) werden. Zunidchst legt al-Mawardi den Fokus auf das Subjekt be-
ziehungsweise den Handelnden. Die Selbsterziehung kann nur von einem
verniinftigen Menschen ausgehen. Daher widmet er das erste dem Verstand
und fiihrt hier Ansitze eines metaethischen Diskurses an.3?

Jedoch bediirfen viele Verhaltensnormen eines Lernprozesses, daher be-
handelt er im zweiten Kapitel die Regeln des richtigen Lernens.>* Die erste
Verantwortung, die dem Menschen obliegt, sei die religiose Verantwortung.
Ein ,gutes Leben ist fiir al-Mawardi ein gottgerechtes Leben. Daher be-
handelt er die religionsbezogenen Regeln im dritten Kapitel, wo insbeson-
dere die Themen taklif (Verantwortung) und die religiosen Verpflichtungen
betrachtet werden. Um seinen religiosen Verpflichtungen nachkommen zu
kénnen, miisse auch die Welt, in der diese Verpflichtungen ausgeiibt wer-
den, in ,Ordnung” sein. Der Welt beziehungsweise der Gesellschaft muss
es wohlergehen, damit es auch dem Einzelnen selbst wohlergehen kann.?
Die Harmonie und Verbundenheit jedes Einzelnen mit seinem Néchsten
fithrt zu einer guten Gesellschaft. Das Umfeld hat einen grofien Einfluss

32 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 38.
33 Vgl. ebd., 39-68.

34 Vgl. ebd., 69-144.

35 Siehe ebd., 215.
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auf das seelische Befinden des Menschen. Die Enthaltung und Entfernung
(inziwd@) von einer verdorbenen Gesellschaft nennt gilt al-Mawardi nicht
als gangbarer Weg, sondern sieht den Einzelnen immer als zentralen Han-
delnden, der Verinderung hervorrufen kann, auch wenn er der Rolle des
Herrschers grofiere Veranderungsmoglichkeiten zuspricht.?® Das hochste
Ziel ist die Gliickseligkeit im Dies- und Jenseits. Dafiir muss jedoch die
Seele erzogen und kultiviert werden, indem die erlernten adab (Verhaltens-
regeln) eingehalten beziehungsweise angewendet werden. Im Kapitel Adab
an-nafs beschreibt er die Methoden und Bedingungen der Selbsterziehung
fir die Vervollkommnung des Charakters.?”

Der marokkanische Philosoph al-Gabiri verweist auf die Originaliit des
Aufbaus von Adab ad-dunya wa-d-din. Denn grundsitzlich habe die Ge-
lehrsambkeit der klassischen Periode nicht auf neue Aussagen oder Thesen
gedrungen, sodass es bereits als Innovation galt, wenn neue Strukturierun-
gen vorgenommen und Themen systematischer bearbeitet wurden.

B. Adab und seine Bedeutungsentwicklung

Die adab sind die zentralen Untersuchungsgegenstinde al-Mawardis in
seinem Werk Adab ad-dunya wa-d-din. Daher wollen wir in diesem Ab-
schnitt den Begriff ndher untersuchen. Al-Mawardi ldsst den Begriff adab
(PL. adab) bewusst undefiniert. Dies ist vermutlich der Ambiguitat des
Begriffs geschuldet, der spétestens ab dem 3./9. Jh. mehrdeutig wird. Adab
Entwickelte sich aus der Kombination des Artikel ad- mit dem Wort da’,
dessen Plural ad'ab mit der Zeit zu adab wurde.* Diese Sprachentwicklung
resultiert aus der Tendenz zur Erleichterung der Aussprache. Bei den voris-
lamischen Arabern hatte adab urspriinglich die Bedeutung ,Gewohnheit®
und ,von Generation zu Generation weitergegebene Verhaltensnormen'
und galt in dieser Bedeutung als Synonym fiir den Begrift sunna.*® Adab
entspricht dem lateinischen Wort urbanitas, welches ,zivilisiert“ und , hof-
lich“ bedeutet.*!

<

36 Vgl. ebd., 218-220.

37 Vgl. ebd., 465-583.

38 Al-Gabiri, Al-aql al-ahlaqi al-‘arabi, 39.
39 Ebd., 51

40 Cagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 77.
41 Gabrieli, ,Adab”.
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Durch Eroberungen und die Erweiterung des islamischen Herrschaftsge-
biets kam es vermehrt zu Begegnungen der Muslime mit fremden Kulturen.
Die griechische, indische und insbesondere die persische Kultur hatten
einen groflen Einfluss auf die Bedeutungserweiterung von adab.*> Ab dem
3./9. Jh. kann der Begrift bezeichnen: a) Intellektuelle Bildung und morali-
sche Lebensfithrung, b) Fihigkeiten und Kenntnisse fiir bestimmte Berufe,
¢) Gutes Benehmen und gute Erziehung, d) Einwandfreies moralisches
Verhalten bzw. Verhaltensregeln, e) Hoflicher Umgang und kultiviertes Auf-
treten und f') Schongeistige Literatur, Texte in arabischer Sprache mit einem
doppelten Anspruch, die Leser zu unterweisen und zu unterhalten.*? Eine
der Griinde fiir die Verwendung des Wortes im Sinne einer Literaturgat-
tung liegt darin, dass die Literatur auf ein ausgebildetes und kultiviertes
Sprechen zuriickgefithrt wird. Cagrici definiert den Begrift adab als ,die
richtige Einstellungen und Handlungen oder Kenntnisse fiir deren Erwerb,
welche in einer Gesellschaft zur Gewohnheit, Brauch und Regel geworden
sind“44

C. Adab und Ethik

Oftmals wird in der modernen Literatur al-Mawardis Adab ad-dunya wa-
d-din als ein Werk zur Ethik betitelt.*> Doch inwiefern handelt es sich
hier tatsachlich um ein ,ethisches Werk“? Um Adab ad-dunya wa-d-din
hinsichtlich seines ethischen Gehalts untersuchen zu konnen, bedarf es

42 Die Werke Adab al-kabir und Adab as-sagir des persischen Gelehrten Ibn al-Mugqaffa“
(142/759) gelten als die ersten Werke der adab-Literatur. Insbesondere sein Werk
Adab al-wagiz und die Ubersetzung Kalila wa-Dimna, in denen Ratschlige zu einer
moralischen Lebensfithrung und die ideale Beziehung zwischen Herrscher und Un-
tertanen behandelt werden, ebneten den Weg zur Entstehung von politisch-morali-
schen Werken wie Adab al-mulik, Adab al-wuzard' und Siyasetname. Siehe Cagrici,
Islam Diisiincesinde Ahlak, 79.

43 Vgl. Giinther, ,Bildung und Ethik im Islamf 219. Patrizia untersucht die metapho-
rische Bedeutungsdimension des adab als ,Festmahl Gottes* und stellt fest: ,the
metaphor of the Divine Banquet, as it appears in other civilizational contexts, also
played a significant role in Islam in the construction of the imagery bound to the
acquisition of knowledge, education, and culture.” Siehe Patrizi, ,The Metaphor of the
Divine Banquet and the Origin of the Notion of Adab®, 534.

44 Gagricy, Islam Diisiincesinde Ahlak, 77.

45 Siehe Arkoun, L’ Ethique, 251; Poya, Conditions for a Good World, 41; Alboga, Lehran-
alytische Betrachtung, 113.
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nach der Kldrung des Begrifts adab auch noch einer Betrachtung des Ethik-
begrifs.

Grundsitzlich verstehen wir unter Ethik die Reflexion von Moral und
Ethos, also eine Reflexion der guten Lebensfithrung und des richtigen
Handelns. Was ein ,gutes Leben® ausmacht oder ,richtig“ ist, wird zumeist
vorgegeben, namlich durch die Moral und das Ethos.

Der griechische Begrift Ethos bezeichnet Gewohnheit, Brauch und &u-
Berliche Lebensart. Oft wird daher im Deutschen der Begriff ,Sitte ver-
wendet. Reuters definiert Ethos als ,die Gesamtheit der auf ein gutes Leben
gerichteten Haltungen und Vorstellungen, an denen sich das Handeln in
einer Gruppe oder Gemeinschaft faktisch ausrichtet”4

Unter der Moral, vom lateinischen mores abgeleitet, versteht man die
Sitte in der Bedeutung von Ordnung, Regel und Vorschriften. Die Regulie-
rung durch allgemeingiiltige Normen steht im Vordergrund.?” Daher wird
Moral auch als ,ein System von Normen und Verhaltensregeln, die sich an
den Grundunterscheidungen gut / bose oder schlecht, richtig / falsch, ge-
boten / verboten (oder erlaubt) orientieren und fiir alle gelten’, definiert.*8
Die Ethik tiberpriift und hinterfragt diese Vorstellungen von Sittlichkeit
und Moral.

Wie oben ausgefiihrt, ist die vorislamische und alteste Bedeutung des
Begriffs adab ,Gewohnheit® und ,von Generation zu Generation weiter-
gegebene Verhaltensnormen® Diese Bedeutungen von adab stimmen mit
der Bedeutung von Ethos und Moral iiberein.*® Jedoch kann adab nicht
auf Ethos oder Moral reduziert werden. Denn die bereits erwahnten Be-
deutungen wie ,Féhigkeiten und Kenntnisse fiir bestimmte Berufe“ und
»schongeistige Literatur® weisen auf einen grofieren Bedeutungsrahmen des
adab hin.

Der Begrift adab betont in seinen Bedeutungen keine Merkmale, die
auf einen Reflexionscharakter hindeuten wiirden. Hierausfolgt, dass adab
nicht mit Ethik gleichgesetzt werden kann. Jedoch finden sich ethische
Ansitze in der Begriindung der adab wieder, so bei al-Mawardi, der in
seinem Werk Adab ad-dunya wa-d-din Verhaltensregeln (adab) behandelt
und begriindet, warum jene Norm richtig oder falsch ist oder welchen
Nutzen oder Schaden diese Norm zur Folge hat. Solche Begriindungen

46 Reuter, ,Grundlagen und Methoden der EthikS 15.

47 Ebd.

48 Ebd.

49 Der Gedanke an eine Rezeption des griechischen Erbes liegt nahe, jedoch ist dies zu
dieser Zeit ausgeschlossen.
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fallen in den Bereich der Reflexion und somit der Ethik. Insbesondere
seine erkenntnistheoretischen Ausfithrungen zum Ursprung der Norm, die
auf die Vernunft (‘aql) oder das géttliche Gesetz (sar) verweisen, deuten
auf metaethische Ansdtze hin. Demnach geht es al-Mawardi nicht nur
um die Vorgabe von Verhaltensregeln, sondern um die theologische und
philosophische Begriindung der Verhaltensregeln, wodurch die Adressaten
von den Griinden iiberzeugt werden sollen, aus denen jene Verhaltensregel
richtig und wichtig fiir das Leben sind.

D. Adab bei al-Mawardi

Es wurde bereits erwahnt, dass al-Mawardi bewusst adab nicht definiert.
Er gebraucht diesen Begriff in den jeweiligen Kapiteln des Werks mit
unterschiedlichen Bedeutungen, welche wir jeweils untersuchen werden.
Allerdings méchten wir die Definition des Kommentators Han Zada dem
Leser nicht vorenthalten. Dieser definiert adab als ,die Kenntnis, die vor
jeder Art von Fehlern bewahrt Dieser Definition zufolge ist adab eine
matifa (Kenntnis), die einer der Bedeutungen von adab ab dem 3./9. Jh.
entspricht. Der Gedanke des Schutzes und der Bewahrung vor Fehlern
steht hier im Vordergrund. Der Grundgedanke im Werk al-Mawardis ist
der Nutzen (naf) fiir den Menschen, welcher sich im Wohlergehen im
Dies- und Jenseits realisiert (salah al-ahira wa-I-ula).>° Auch in der Rechts-
wissenschaft und der magqasid-Theorie gilt als das grundlegendste Prinzip
»die Gewinnung von Nutzen und die Abwendung von Schaden® (galb
al-masalih wa-dar* al-mafasid).>!

Im zweiten Kapitel Adab al-ilm hat der Begrift adab die Bedeutung
sintellektuelle Bildung® und ,Bildungsregeln® In dem Teil Fi adab al-alim
und Fi adab al-muta‘allim behandelt er die Charaktereigenschaften des
Lehrenden und Lernenden und die im Lehr-und Lernprozess zu beachten-
den Regeln. Dabei spielt die Beziehung zwischen Lehrer und Schiiler eine
wichtige Rolle, die ebenfalls im adab mitschwingt. Denn der Schiiler lernt
die adab bei seinem Lehrer (ta’'addub), der idealerweise eine moralische
Vorbildsfunktion innehaben soll.

Im Kapitel Adab ad-dunya (wortlich ,adab der Welt*) wird das Wort
mit der Bedeutung ,Regeln® (gawa’id) benutzt. Diese Regeln setzen die

50 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 37.
51 ‘Izzb. ‘Abd as-Salam, Qawa‘d al-ahkam, 1:4, 1:17.
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Rahmenbedingungen fiir eine moralisch ,gute” Welt und das Wohlergehen
des Menschen darin. Es werden Normen fiir die weltliche Ordnung und
das ideale Zusammenleben vorgegeben, welche durch Nutzen und Folgen
begriindet werden.

Der Begriff adab wird in dem Kapitel Adab an-nafs als ,Erziehung“ der
Seele bzw. des Charakters gebraucht. Um auf die Erziehung als Prozess
hinzudeuten, wird haufig der Ausdruck tadib benutzt.>? Hier wird deutlich,
dass al-Mawardi den Begrift adab als Erziehung zu gutem Benehmen ver-
steht.

Al-Mawardis Werke adab al-wazir und adab al-qadr® behandeln die
idealen Fahigkeiten und Kenntnisse, die in dieser Position erforderlich
sind. Insbesondere die Erfahrung al-Mawardis als Wesir (Regierungsbeam-
ter) und oberster Richter (gadi I-qudat) von Bagdad, hatten vermutlich
groflen Einfluss in der Entstehung dieser Werke.

Adab im Sinne von ,Literatur® findet sich ebenfalls in den Werken
al-Mawardis. Al-Mawardi erklirt in der Einfithrung seines Werks Adab
ad-dunya wa-d-din explizit, dass er seine Aussagen durch Koranverse, die
sunna des Propheten und adab al-bulaga’ (Literatur der Rhetoren) gestiitzt
hat.>* Diese bestehen meist aus Gedichtversen und wohlformulierten Weis-
heiten, die sich auf das jeweilige Thema beziehen.

II. Das Konzept des Wohlergehens (salah)

Nun widmen wir uns dem ethischen Konzept des Wohlergehens (salah) bei
al-Mawardi, indem wir den Begrift zunichst kurz sprachwissenschaftlich
untersuchen. Um eine Gesamtbetrachtung des Konzepts zu ermdglichen,
werden wir sodann die Bedingungen fiir die Erreichung des Wohlergehens
(gawa'id as-salah) erlautern.

52 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 367.

53 Urspriinglich ein Kapitel aus seinem figh-Werk al-Hawi al-kabir wurde spiter als
separates Buch veréffentlicht.

54 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 37.
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A. Bedeutung des Begriffs salah

Der Begrift salah bedeutet allgemein ,Wohlergehen>> Sein bekanntestes
Antonym ist der Begriff fasad (Verderben).>® Im koranischen Sprachge-
brauch wird der Wortstamm s-1-h in verschiedenen Formen wie sulh®,
salih oder islah®® benutzt. Salah wird im Koran zumeist in handlungsbe-
zogenen Kontexten verwendet, so al-Isfahani>® Dieser Bezug findet im
Begriff ‘amal salih Ausdruck. Salih wird sowohl als Adjektiv fiir eine Tat
(‘amal salih) als auch als Partizip ,der gut Handelnde“ benutzt. Bei beidem
wird die Bedeutung des Wohlergehens erst durch eine Gesamtbetrachtung
der beziiglichen Verse und Uberlieferungen erkennbar. Cagrici definiert
aus dieser Gesamtbetrachtung den Begriff salih folgendermafien: “Alle ethi-
schen und beruflichen Standards entsprechenden professionellen Handlun-
gen, die sowohl auf der personlichen als auch gesellschaftlichen Ebene den
religiosen und weltlichen Angelegenheiten dienlich und niitzlich sind. Der
Mensch, der diese Handlung ausfiihrt, verdient im Dies- und Jenseits Er-
folg und Glick:“®0 Es ist zu erkennen, dass im Koran eine enge Beziehung
bzw. Abhéngigkeit zwischen den Taten und dem Wohlbefinden des Men-
schen vorliegt. Das Befinden des Menschen liegt in seiner Verantwortung.
»Gute® Taten fithren zu Wohlergehen im Dies- und Jenseits, wihrend im
Umbkehrschluss ,,schlechte” Taten zum Verderben (fasad) fithren.

B. Salah bei al-Mawardi

Al-Mawardi ldsst den Begriff salah ebenso wie viele andere koranische
Begriffe in seinem Werk undefiniert. Anhand seiner Ausfithrungen in Adab
ad-dunya wa-d-din, werden wir im Folgenden versuchen sein salah-Ver-
standis zu analysieren. Bereits in der Einfithrung wird deutlich, dass salah
fur ihn ein zentraler Begriff ist. Das Wohlergehen (salah) wird zumeist
in einem diesseitigen Bedeutungskontext verwendet, wihrend die Gliickse-

55 Wehr, Arabisches Worterbuch, 722.

56 Ibn Manzir, Lisan al-arab, 2:516. Ragib al-Isfahani verweist auf die gelegentliche
Benutzung von sayyia als Antonym von salah im Koran (Q 9:102). Siehe Al-Isfahani,
al-Mufradat fi garib al-Quran, 489.

57 Q4/128.

58 Q4/35.

59 Al-Isfahani, al-Mufradat, 489.

60 Cagrici, ,Salih”.
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ligkeit (sa‘@da) in einen eher jenseitigen Bezug gesetzt wird, auch wenn
al-Mawardi diesbeziiglich nicht immer stringent ist.®! Al-Mawardi unter-
scheidet klar zwischen den Begriffen salah und saada und setzt sie in Be-
ziehung. Das letztere ist das Resultat des ersteren: ,Mit dem Wohlergehen
der Welt wird die Gliickseligkeit vervollstandigt.“> Wie bei vielen muslimi-
schen Philosophen vor al-Mawardi®® sind eudaimonistische Ansitze auch
bei ihm wiederzuerkennen. Die Gliickseligkeit ist nach Aristoteles eine
~gute Lebensfithrung®®* Al-Mawardi zufolge ist eine gute Lebensfithrung
ein gottgerechtes Leben im Diesseits®> und die Erlésung im Jenseits. Der
Fokus des Werks liegt allerdings auf dem diesseitigen Leben. Al-Mawardi
beschiftigt sich mit ethisch relevanten Fragen, beispielsweise wie man die
Gliickseligkeit erreicht und welche Bedingungen fiir das gute Leben bzw.
diesseitige Wohlergehen vorhanden sein miissen.

Hierfiir untersucht er die Rahmenbedingungen des Wohlergehens der
Welt (qawa‘id salah ad-dunya) und die Bedingungen des Wohlergehens
des Menschen in der Welt (qawa'id salah al-insan fi d-dunya). Der Grund-
gedanke liegt in der Abhéngigkeit beider Seiten. Der Mensch hat Bediirf-
nisse, welche er versucht beziehungsweise versuchen muss zu befriedigen.
Datfiir ist er auf den Néchsten beziehungsweise die Auflenwelt angewiesen
und steht zwingend in einem stindigen Austausch und Kontakt.®¢ Enthalt-
samkeit (inziwa) und Entfernung von anderen Menschen wird nicht als
angemessene Lebensweise betrachtet.” Die Ordnung (intizam) der Welt
und das Wohlergehen des Niachsten habe einen direkten Einfluss auf das
Wohlergehen des Einzelnen:

»Es gibt kein Wohlergehen fiir jemanden ohne seinen Nachsten. Wem
es wohlergeht, obwohl die Welt in Verderbnis ist [...], dem wird diese

61 ,Das Wohlergehen im Jenseits und Diesseits (salah al-ahira wa-l-ula). Vgl. Al-
Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 37.

62 ,Wa-bi-salah ad-dunya tatimmu s-sa'ada‘. Vgl. ebd., 37.

63 Wie z.B. bei Ibn Miskawyhs Tahdib al-ahlag, welches die aristotelische Lehre rezi-
piert.

64 Pleger, Das gute Leben Eine Einfiihrung in die Ethik, 19.

65 Viele der Bedingungen fiir das Wohlergehen der Welt und des Menschen in der
Welt beginnen mit der Befolgung der Religion, was die Wichtigkeit der gottgewollten
Lebensfithrung zeigt. Vgl. al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 239.

66 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 211.

67 Allgemein wird in der sufischen Tradition empfohlen, nur so lange unter den Men-
schen zu verweilen, wie man es nétig hat und den Rest des Tages enthaltsam zu
verbringen. Siehe Giindiiz, ,Uzlet".
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Verderbnis zuteil [...], denn von ihr ersucht er Hilfe und in ihr bereitet
er sich [auf das Jenseits] vor [...]. Und wessen Situation verdorben ist,
wiahrend es der Welt wohl ergeht, der wird kein Genuss an diesem
Wohlergehen haben 68

Diese gegenseitige Einflussnahme und Abhdngigkeit bewog al-Mawardi,
zunidchst die sechs Rahmenbedingungen fiir das Wohlergehen der Welt zu
untersuchen: 1. Die befolgte Religion (ad-din al-muttaba’), 2. Starker Herr-
scher (as-sultan al-qahir), 3. Umfassende Gerechtigkeit (al-adl as-samil),
4. Allgemeine Sicherheit (al-amn al-amm), 5. Dauerhafte Ressourcen®
(al-hisab ad-da’im) und 6. Weitgespannte Hoftnung’® (al-amal al-fasih).

Leider kann in diesem Aufsatz nicht jede Bedingung detailliert analysiert
werden, jedoch versuchen wir die Gemeinsamkeiten aller Bedingungen zu
erschlieflen. Al-Mawardi betrachtet die Bedingungen aus der Perspektive
der Niitzlichkeit und Funktionalitit. Diese sind insbesondere die Schutz-
und Priventionsfunktionen. Der ethische Gedanke liegt in der Abwendung
des Schlechten um des Menschen Wohl.

(1) In der Religion sieht er einen praventiven Schutz und eine seelsorge-
rische Unterstiitzungsfunktion. Allerdings setzt er fiir die Erfillung
dieser Funktion die Befolgung (muttaba’) der religiésen Normen vor-
aus.”! Die Religion halt den Menschen von verbotenen Geliisten, von
schlechten Gedanken und Taten fern und ermdglicht das Innere zu
kontrollieren. In Zeiten des Alleinseins hat es eine Aufsichtsfunktion
(muragaba) und in schwierigen Lebenssituationen eine beratende
Funktion (nastha).”? Nach al-Mawardi ist die befolgte Religion, die
starkste Bedingung fiir das Wohlergehen der Welt.”> Vermutlich resul-
tiert diese Ansicht aus einer theologischen Sichtweise, in der Gott als
Schépfer der Welt diese mittels der Religion auch ordnet.

(2) Die zweite Bedingung fiir das Wohlergehen der Welt ist die Fithrung
durch einen starken Herrscher (as-sultan al-qahir).”* Dieser widmet

68 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 215.

69 Rescher: ,Fruchtbarkeit eines Landes, die den Menschen Bewegungsfreiheit lasst und
an dem Arm und Reich (gleichmiflig) Anteil hat* Siehe Rescher, Das kitab adab
ad-dunya wa'd-din, 11:30.

70 Weitgespannte Hoffnung, die zur Produktion von Dingen antreibt.

71 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 217.

72 Ebd.

73 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 218.

74 Ebd.
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sich ebenfalls dem Schutz der Religion und der Menschen beziehungs-
weise der Untertanen. Die Erwartungshaltung, dass jeder sich an die
religiosen Normen halten wird, erscheint dem praxiserfahrenen Rich-
ter al-Mawardi vermutlich unrealistisch. Der Mensch neige ohne kon-
sequente und kontinuierliche Hinderung zur Begehung schlechter Ta-
ten. Dies setzt eine spiirbare Autoritit voraus.”” Diese Abschreckungs-
funktion des Herrschers ist Teil der Pravention.

Al-Mawardi beschreibt vier Dinge, die allein den Menschen von
Ungerechtigkeit (zulm) gegeniiber anderen abhalten. Dies ist entweder
der Verstand, die Religion, ein abschreckender Herrscher oder Schwa-
che. Der Verstand’® und die Religion konnen den Menschen an der
Unterdriickung anderer hindern, jedoch konnen beide Schwéchen auf-
weisen oder den Neigungen erliegen. Daher bleibe bei griindlicher Re-
flexion nur der Herrscher als effizientes Hindernis tibrig.”” Der Herr-
scher als offentliche Gewalt ist dafiir verantwortlich, die Rechte der
Menschen wie auch das Recht Gottes (hagq Allah) zu schiitzen,”® in
dem auch die Religion als Quelle der Rechtsprechung bewahrt wird.”
Die dritte Bedingung fiir das Wohl der Welt ist eine umfassende Ge-
rechtigkeit (al-adl as-samil). Die Gerechtigkeit ist einer der wichtigs-
ten Grundbegriffe der Ethik. Auch in al-Mawardis Konzept des Wohl-
ergehens (salah) nimmt sie eine zentrale Stellung ein. Die anderen
Bedingungen (gawa‘id) stehen geradezu im Dienst der Vervollkomm-

75
76

77
78
79

68

Ebd.

Al-Mawardi versteht den Verstand als eine Erkenntnisquelle fiir eine Handlung. ,Der
Verstand hilt den Menschen davon ab, seinen bosen Geliisten zu folgen.“ Siehe ebd.,
44.

Ebd., 218.

Vgl. Hofle, Ethik: Eine Einfiihrung, 90f.

Al-Mawardi bestimmt fiir einen ,idealen“ Herrscher der muslimischen Gemeinschaft
(umma) sieben Aufgaben: 1. Die Religion vor Verdnderungen (tabdil) schiitzen und
die Menschen zur Praktizierung anspornen. 2. Das Land und die Gemeinschaft vor
Feinden der Religion und Uberfallen auf Gut, Leib und Leben beschiitzen. 3. Aufbau
des Landes gemiaf3 den Bediirfnissen und Verbesserung der Infrastruktur. 4. Besteue-
rung der Giiter der Menschen nach den religiésen Normen ohne in der Beziehung
und Umverteilung der Steuern Anderungen (tahrif) vorzunehmen. 5. Mit Gerechtig-
keit unter den Menschen richten. Den Benachteiligten (mazalim) helfen, indem sie
in ihren Rechten in der Gesellschaft gleichgestellt werden (taswiya). 6. Konsequen-
ten Strafvollzug gewidhrleisten, ohne das Strafmafl zu erh6hen oder zu mildern. 7.
Auswahl seiner Vertreter nach den Kriterien der Eignung und des Vertrauens. Im
Wesentlichen lassen sich die Aufgaben des Herrschers in zwei Begriffen zusammen-
fassen: Schutz und Gerechtigkeit. Siehe al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 222.
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nung und Umsetzung der Gerechtigkeit, so etwa der Herrscher, der
fir die Bewahrung der Gerechtigkeit verantwortlich ist. Im Konzept
al-Mawardis ist die Gerechtigkeit erkennbar der Mafistab fiir alles
menschliche Handeln. Das gerechte Handeln basiert auf der Verhalt-
nismafligkeit (i'tidal).3° Gerechtigkeit sei der ,Weg der Mitte®. Dieser ist
bei jeglichem Handeln das Maf}, an dem man sich richten soll, ndimlich
weder zu iiber- noch zu untertreiben.?!

Die Gerechtigkeit ist in zweierlei Hinsicht auf das Prinzip des al-
itidal (Verhaltnismafligkeit) gestiitzt: (a) Die Gerechtigkeit fiir sich
selbst (al-adl fi nafsihi) besteht darin, sich den Niitzlichen zu- und
von den Schidlichen abzuwenden. In jeder Situation soll ausgeglichen
gehandelt werden. Weder soll das Mafd iiberschritten (tagawuz) noch
unterschritten (taqgsir) werden. Der Gedanke baut darauf auf, dass, wer
sich selbst gegentiber ungerecht handelt, anderen gegeniiber noch un-
gerechter handelt.?? Daher muss der Mensch bei sich selbst beginnen.
(b) Die Gerechtigkeit gegentiber dem Nachsten (al-adl fi gayrihi) wird
aus drei Beziehungsperspektiven untersucht; a) Die Gerechtigkeit ge-
geniiber Untergebenen (‘adl al-insan fi man dunahii), b) Die Gerech-
tigkeit gegeniiber Hohergestellten (‘adl al-insan ma‘a man fawqahii),
c) Gerechtigkeit gegeniiber Seinesgleichen (adl al-insan ma'‘a akfa’ihi).
Al-Mawardi sieht die Gerechtigkeit durch Verhaltnisméfligkeit als es-
sentielle Bedingung fiir das Wohlergehen der Welt. Jedes Schlechte in
der Welt resultiere aus der Ungerechtigkeit, die wiederum aus dem
Verlust der Verhiltnismafligkeit entstehe.®?

Eine umfassende Gerechtigkeit fithrt zu folgenden Resultaten; a)
Verbundenheit (ulfa) zwischen den Regierenden und Regierten be-
ziehungsweise der muslimischen Gemeinschaft, b) Gehorsam der Ge-
meinschaft, ¢) Aufbau der Lander, d) Wirtschaftswachstum (Wachstum
der Giiter), e) Bevolkerungswachstum, d) Sicherheit des Herrschers.?*

80
81
82
83
84

Ebd., 230.

Ebd.

Ebd., 226.

Ebd., 230.

Ebd., 225. Zwischen diesen Resultaten sind Kausalzusammenhinge zu erkennen.
Eine umfassende Gerechtigkeit, die fiir alle in der Gemeinschaft gilt, fithrt zu einer
Verbundenheit zwischen dem Herrscher und der Gemeinschaft. Diese Verbundenheit
leitet zum Gehorsam, welcher essenziell fiir eine funktionierende Gesellschaft und
die Erhaltung der Ordnung ist. Solche Gesellschaften entwickeln sich weiter, womit
der Aufbau der Lander moglich wird. Hingegen bringen Unruhen und in der Folge

69



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Bahattin Akyol

(4)

®)

Die offentliche Sicherheit als vierte Bedingung (al-amn al-amm)®
fiir das Wohlergehen der Welt steht in engem Zusammenhang mit
der dritten Bedingung. Die Sicherheit sei ein Resultat der Gerechtig-
keit. Jedoch unterscheidet al-Mawardi zwischen der Unsicherheit, die
durch Ungerechtigkeit entsteht, und der Unsicherheit aus anderen
Griinden.® Die Unsicherheit halte den Menschen davon ab, seine Be-
diirfnisse zu befriedigen, und beschranke sein Handlungsmoglichkei-
ten.” Restriktionen aus Griinden der Unsicherheit entsprechen nicht
dem Ideal des Wohlergehens. Ein ,gottgerechtes” Leben bedarf immer
der Freiheit, Entscheidungen zu treffen, welche durch Unsicherheit
nicht garantiert ist und somit nicht im Sinne des géttlichen Willens
sein kann. Ein gutes Leben kann somit nur ein Leben in Sicherheit
sein.

Al-Mawardi versteht unter der Bedingung ,Dauerhafte Ressourcen (al-
hisab ad-da’im) stetig fruchtbare Landereien, die fiir die Lebensmittel-
versorgung einer Gesellschaft von besonderer Wichtigkeit sind. Diese
Bedingung behandelt al-Mawardi auch aus einer ethischen Perspekti-
ve. Dauerhaft vorhandene Ressourcen leisten einen erheblichen Beitrag
zum Wohlstand einer Gesellschaft. Die wirtschaftliche Situation ist
ein wichtiger Faktor, welcher den seelischen Zustand der Menschen
beeinflusst. Wirtschaftliche Stabilitdt und Wohlstand fiihren zur seeli-
schen Ruhe und Zufriedenheit des Menschen®, wodurch ein ,gutes®
Leben méglich wird. Straftaten wie Diebstahl sind in Wohlstandsge-
sellschaften weniger vorzufinden. Somit ist Wohlstand eine wichtige
Bedingung, die indirekt schlechte Taten verhindert. Al-Mawardi legt
den Fokus auf die Resultate des Wohlstands. Der Wohlstand selbst ist
nicht das Ideal, sondern dessen Auswirkungen.

85

86
87
88
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Rebellionen oftmals Zerstérung mit sich. Der Aufbau der Infrastruktur bietet den
Menschen Entfaltungsméglichkeiten insbesondere durch Handel und Investitionen,
welche das Wirtschaftswachstum férdern und somit Reichtum und Wohlstand. Die
finanzielle Sicherheit steigert die Population. Die Zufriedenheit in der Gesellschaft
der Garant fiir die Sicherheit des Herrschers, welcher bei Unzufriedenheit mit Rebel-
lion und Angriffen rechnen muss.

Al-Mawardi bezeichnet die Sicherheit als amn und erldutert diese als eine absolute
(mutlaq) Sicherheit, die alle bedingungslos umfasst, wenn auch vereinzelte Unsicher-
heiten in bestimmten Situationen nicht ginzlich ausgeschlossen werden kénnen.
Siehe ebd., 231.

Ebd.

Ebd.

Ebd.
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(6) Die letzte Bedingung fiir das Wohlergehen in der Welt sieht al-
Mawardi in der weitgespannten Hoffnung (al-amal al-fasih). Er meint
eine Hoffnung fiir die Welt, die iiber die eigene Lebenszeit hinaus-
reicht. Eine solche Hoffnung sporne den Menschen an, die Welt auf-
zubauen und produktiv zu sein, und zwar in der Hoffnung, dass die
Folgegenerationen von diesen Resultaten profitieren kénnen, und ohne
eine Erwartung zu haben, die Resultate selbst noch erleben zu konnen.
Ohne diese Hoffnung wiirde der Mensch die Welt nur so weit gestal-
ten, wie er zu Lebzeiten davon profitieren kann.%

Nachdem al-Mawardi die Rahmenbedingungen fiir das Wohlergehen der
Welt behandelt hat, wendet er sich dem Wohlergehen des Einzelnen zu. Fiir
dieses werden ebenfalls Bedingungen genannt, namlich (1) die gehorsame
Seele (nafs mutia), (2) die vereinende Verbundenheit (ulfa gamia) und
(3) ausreichender Lebensunterhalt (madda kafiya). Die erste Bedingung
bezieht sich auf den inneren Zustand des Menschen und die Erziehung der
Seele. Die zweite Bedingung behandelt die ideale Beziehung zwischen dem
Einzelnen und der Gesellschaft. Dabei steht die Perspektive des Einzelnen
auf die Gesellschaft im Vordergrund. Das richtige Handeln jedes Einzelnen
fihrt zu einer moralisch guten Gesellschaft. Der ausreichende Lebensun-
terhalt schliellich wird als dritte und letzte Bedingung fiir das Wohlergehen
aufgefiihrt. Al-Mawardi hebt trotz der unterschiedlichen Funktionen dieser
Bedingungen deren Einwirkung auf den seelischen Zustand des Menschen
hervor. Ein ausreichender Lebensunterhalt, der auf den ersten Blick als sehr
weltlich orientierte Bedingung erscheint, soll die seelische Ruhe gewéhrleis-
ten.”® Wir mochten uns im folgenden Abschnitt auf die vereinende Verbun-
denheit und das Konzept matif konzentrieren. Dieses Konzept stellt eine
Unterart von birr dar, einer der Ursachen der Verbundenheit.

89 Ebd., 234.
90 Ebd.,237.
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WOHLERGEHEN MENSCHEN LD. WELT

I 1 1
1. Gehorsame Seele 2. Vereinende 3 Ausreichend
Verbundenheit (ulfa gami'a) L.eblglirszlxcltee&aeli

I_l (madda kafiya)
Ursachen der Verbundenheit
(asbab al-ulfa)

(nafs muti‘a)

1.Religion
(ad-din)

2.Blutsverwandtschaft
(an-nasab)

3.Schwigerschaft
(al-musahara)

4.Verbriiderung durch Liebe
(al-mu’ahat bi-l-mawadda)

5.Giite
(al-birr)

C. Ulfa als wichtigste Bedingung fiir das Wohlergehen des Menschen

Al-Mawardi ldsst den Begrift ulfa undefiniert. Denn im jeweiligen Kon-
text gewinnt der Begriff verschiedene Bedeutungen. Ulfa kann im Kontext
der Bedingungen fiir das Wohlergehen des Einzelnen in der Welt als ,Ver-
bundenheit’, ,Harmonie“ oder ,Zuneigung” iibersetzt werden. Diese wird
als eine ,vereinende® (gamia) bezeichnet. Damit meint al-Mawardi das
harmonische Verhiltnis oder die Verbundenheit des Einzelnen mit dem
Néchsten, die zur Vereinigung der Gesellschaft fithrt. Der Mensch sei der
Gefahr von Neidern oder Feinden ausgesetzt, die ihm sein Wohlleben nicht
gonnten und ihm das Leben erschwerten. Um dies zu verhindern, solle
der Mensch sich den anderen zuneigen (alif) und ihnen gegeniiber offen
(malaf) sein.”! Al-Mawardi betrachtet die Verbundenheit auch aus einer
préaventivethischen Perspektive: Durch die gegenseitige Verbundenheit soll
eine Harmonie in der Gesellschaft entstehen, in der das Wohlergehen des
Einzelnen gewdhrleistet wird. Nun wollen wir die einzelnen Ursachen der
Verbundenheit kurz erldutern.

91 Ebd.,238.
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Wie auch bereits bei den Rahmenbedingungen fiir das Wohlergehen
der Welt (qawa'id salah ad-dunya) steht auch hier wieder die Religion
an erster Stelle. Dies ist der theologischen Perspektive al-Mawardis
geschuldet. Die Religion gilt meist als wichtigster Faktor, der mensch-
liches Handeln bestimmt oder zumindest beeinflusst. Auch hier liegt
der Fokus wieder auf der sozialen Funktion der Religion. Die Religion
rege zur Solidaritdt (tanasur) an und verhindere Zwietracht und Ab-
wendung von der Gesellschaft.? Hierzu fithrt al-Mawardi das Beispiel
aus der Prophetenbiographie an, in dem es um die Verséhnung der
beiden Stamme Aws und Hazrag durch den Propheten geht. Die jahre-
lange Feindschaft und Zwietracht zwischen diesen beiden arabischen
Stimmen sei durch die Verbundenheit der Religion (ulfa ad-din) in
Briiderlichkeit und Freundschaft gewandelt worden.®?

Die familidren Beziehungen sind weitere Ursachen fiir die Verbunden-
heit. Handlungen und Charaktereigenschaften der Familienangehdri-
gen wirken sich auf das Handeln und den Charakter des Einzelnen
aus. Al-Mawardi sieht einige Handlungen und Charaktereigenschaften
in der Natur des Menschen (lazimun bi-t-tab) und andere in seiner
Erfahrung (haditun bi-ktisab) begriindet.®* Die Untersuchung der fa-
milidren Beziehungen verlduft entlang dieses Konzepts. Dabei liegt
der Fokus auf den Griinden und den Auswirkungen der Handlungen
und Charaktereigenschaften. Die familidren Beziehungen werden von
al-Mawardi aus zwei Perspektiven betrachtet. Zum einen die Blutsver-
wandtschaft genannt nasab, welche schon bei den vorislamischen Ara-
bern wichtige soziale Funktionen erfiillte.”> Zum anderen die durch
Heirat entstehende Schwiégerschaft (musahara), durch die zwei fremde
Familien verbunden werden. Die Blutsverwandtschaft fithre zu Solida-
ritait und Zuneigung, bewahre vor Spaltung innerhalb der Verwandt-
schaft und schiitze vor Angriffen Fremder.?® Im Unterschied zur Bluts-
verwandtschaft hat man bei der Schwigerschaft die Moglichkeit der
Auswahl (ihtiyar). Das Fundament der Beziehung basiere somit nicht

92
93
94

95
96

Ebd,, 314.

Ebd., 240.

Ebd., 242; Die Erfahrung entsteht durch den Lernprozess, in dem gutes Verhalten
erlernt und verinnerlicht wird.

Fayda, ,Ensab*

Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 241.
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auf der Abstammung, sondern auf der Liebe (mawadda).”” Ein weite-
res Resultat ist die Verbundenheit nicht nur von zwei Personen, son-
dern zweier Stimme, was zur Verbundenheit in der Gesellschaft bei-
tragt. Die idealen Griinde und Kriterien fiir die Partnerauswahl bei der
Ehe (nikah) werden ebenfalls thematisiert. Katz macht einen relevan-
ten Vergleich zwischen den Positionierungen al-Mawardis in seinem
Rechtswerk al-Hawi al-kabir und in seinem Adab ad-dunya wa-d-din
hinsichtlich der Beweggriinde fiir die Ehe. Wéhrend al-Mawardi im
al-Hawi die sexuelle Befriedigung (istimta’) als das wesentliche Resultat
der Ehe darstellt, gilt dieser Beweggrund fiir die Ehe in seinem Adab-
Werk als der verponteste schlechthin. Dies sieht Katz nicht als einen
Widerspruch an, sondern begriindet dies mit den unterschiedlichen
Zielen, die die Werke verfolgen. Ein Rechtswerk klart iiber die Folgen
beziehungsweise Rechte und Pflichten eines Vertrags auf, wihrend ein
Adab-Werk zur Kultivierung der guten Charaktereigenschaften und
Selbstkontrolle anspornen méchte, so Katz.%8

Die Verbriiderung durch Liebe (al-mu'ahat bi-I-mawadda) betrachtet
al-Mawardi als die hochste Stufe der Verbundenheit.”® Mit der Verbrii-
derung ist die Freundschaft gemeint, deren Fundament die gegensei-
tige Liebe ist. Der Mensch hat das Bediirfnis nach einer vertrauten
Person. Die Solidaritdt (tandsur) steht hier im Vordergrund. Er trifft
selbst die Auswahl, zumeist nach dem Kriterium der Liebe und Zu-
neigung, was eine starke Verbundenheit zur Folge hat. Daher kann
eine bewusst getroffene Wahl zu einer stirkeren Verbundenheit fithren
als die familidre Verbundenheit, welcher keine Auswahl vorausging.
Al-Mawardi untersucht hier die Griinde und Folgen der Verbriiderung,
deren ndhere Beschreibung jedoch die Grenzen dieses Aufsatzes iiber-
schreiten wiirde.!?

Die fiinfte und letzte Ursache (sabab) fir die Verbundenbheit ist birr
(Gite).Iot Al-Mawardi unterteilt birr in zwei Arten: 1. sila, welches
als ,das Spenden® verstanden werden kann und 2. ma¥if, das in

97

98
99
100
101

74

Siehe Ebd., 249; Das Liebesverstdndnis in der Moderne ist gepragt von dem Liebesi-
deal der Romantik. Daher sollte mawadda oder mahabba nicht mit dem Liebesver-
standnis von heute gleichgesetzt werden.

Siehe Katz, ,ethics, gender, and the islamic legal project, 10f.

Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 261.

Siehe ebd., 263-293.

Rescher tibersetzt den Begriff als ,Wohltun® entsprechend der spezifischen Bedeu-
tung, die al-Mawardi konnotiert. Siehe Rescher, Das kitab adab ad-dunya wa'd-din,
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den Ausfithrungen al-Mawardis jeweils in spezifischen Bedeutungen
gebraucht wird. Oft wird birr und ma'rif synonym gebraucht, jedoch
dieser Unterordnung zufolge ist im Verstdndnis al-Mawardis ma'riif
nur eine Art von birr und kein Synonym. Fakhry beschreibt birr als ein
Schliisselkonzept der koranischen Ethiken, welches ein fundamentales
Element darstellt fiir die gegenseitige Liebe und Solidaritit.!? Auch in
vielen Uberlieferungen des Propheten Mohammed, wird der Begriff
birr verwendet,!%® iiberwiegend im Sinne von ,Wohltat®; wie zum Bei-
spiel die Wohltat gegeniiber den Eltern (birr al-walidayn).104
Al-Mawardi begriindet birr als funfte Ursache (sabab) fir Verbun-
denheit im folgenden Argument: ,Birr ist die fiinfte Ursache fiir die
Verbundenheit, weil es die Herzen der Zuneigung (iltaf) zufithrt und
sie der Liebe (mahabba) und dem Mitgefiihl (in‘taf) zuwendet. 19
Diesem Argument sind folgende Punkte zu entnehmen: Das Ziel einer
birr-Handlung ist nicht die Tat selbst, sondern die Erreichung der
Herzen (yasil ila I-qulib). Das Resultat ist die Veranderung der Einstel-
lungen des Menschen in den zwischenmenschlichen Beziehungen mit
dem Handelnden. Durch a) Zuneigung, b) Liebe und c¢) Mitgefiihl
entsteht die Moglichkeit der Anndherung zwischen dem Handelnden
und dem ,Zielobjekt“ der Handlung. Telelogisch-ethisch betrachtet ist
eine Tat als birr-Handlung zu bewerten, wenn sie diese drei Resulta-
te hervorbringt. Nun ist eine solche Handlung islamtheologisch bzw.
sislamethisch® betrachtet universal giiltig. Al-Mawardi ist sich dessen
vermutlich bewusst und fithrt dazu den Vers Sure 5:2 an, wo Gott
im Imperativ die birr befiehlt: ,Und helft euch im Guten und in der
Ehrfurcht“1% Tzutsu deutet diesen Vers, in dem er die gottesfiirchtigen
Personen (muttaqiin) als diejenigen betrachtet, die ihren sozialen und
religiosen Verpflichtungen nachkommen.'” Einen &hnlichen Ansatz
finden wir auch bei al-Mawardi. Dass Gott seinem Befehl zur gegensei-
tigen Beihilfe die Gottesfurcht (faqwa) hinzufiigt, bewertet al-Mawardi

102
103
104
105
106
107

I1:102. Jedoch ldsst al-Mawardi diesen Begriff, wie auch viele andere zentrale und
bekannte, undefiniert.

Fakhry, Ethical Theories in Islam, 164.

»Die birr ist der gute Charakter (al-birr husn al-huluq)®. Siehe Muslim, birr, 15.
Toksari, ,,Birr

Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 294.

Ebd.

Izutsu, Ehtico-Religious Concepts in the Quran, 208.

75



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Bahattin Akyol

als Indiz (garina), welches fiir die Exegese des birr eine Relation mit
der Gottesfurcht voraussetzt.

Somit wird eine zundchst universelle Tugend koranisch und in der
Argumentation islamtheologisch begriindet. Die Vervollkommnung
der Gliickseligkeit (tammat sa‘adatuhii) sei durch die Zusammenfiih-
rung des Wohlwollens (rida) moglich; das Wohlwollen Gottes liege
in der Ehrfurcht und das Wohlwollen der Menschen im birr.19 Hier
wird deutlich, dass im ethischen Denken al-Mawardis hinsichtlich der
Gliickseligkeit und des Wohlergehens der Menschen kein Theozentris-
mus vorhanden ist. Gottes Wohlwollen wird als Teilbedingung verstan-
den, welche durch das menschliche Wohlwollen ergénzt werden muss,
um die Gliickseligkeit zu erlangen. Dieses menschliche Wohlwollen
entsteht durch ,gute“ Handlungen (birr-Handlungen). Diese Dichoto-
mie kann so dargestellt werden:

ﬁﬂ@
=g &S

Somit kann der Zustand des Nachsten beziehungsweise der Gesellschaft
nicht ausgeblendet werden, sondern muss aktiv angegangen werden. Hier
ist die soziale Funktion des birr erkennbar; namlich durch Wohltaten fiir
den Nichsten eine Reaktion wie Zuneigung, Liebe und Mitgefiihl hervor-
zurufen, welche eine Verbundenheit bzw. harmonische Beziehungen zur
Folge hat. Diese einzelnen harmonischen Beziehungen bilden eine ,Gesell-
schaft, der es wohlergeht".

Nun sollen wie zuvor bei den Bedingungen fiir das Wohlergehen der
Welt, die Grundgedanken hinter den Bedingungen fiir das Wohlergehen
des Einzelnen in der Welt herausgearbeitet werden. Den grofiten Teil seiner
Ausfithrungen beziiglich der Bedingungen fiir das Wohlergehen des Einzel-
nen in der Welt, machen die Griinde der Verbundenheit (asbab al-ulfa) aus,
weswegen sich die Untersuchung darauf beschrianken wird.1?°

Gliick-

Mensch seligkeit

108 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 294.
109 Die beiden Bedingungen ,gehorsame Seele (nafs mutia)“ und ,ausreichender Le-
bensunterhalt (madda kafiya)“ werden nicht untersucht. Die Bedingung ,gehorsa-
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Auf den Grundgedanken der vereinenden Verbundenheit und ihrer Ur-
sachen wird in den Worten al-Mawardis hingedeutet: ,die Herzen fiihlen
sich zur ihr hingezogen und das Ubel wird mit ihr abgewehrt Die drit-
te Bedingung Verbriiderung durch Liebe (al-muahat bi-l-mawadda) wird
als stdrkster Grund fiir die Verbundenheit beschrieben, wobei die Liebe
explizit erwdhnt wird. Immer wieder wird als telelogisches Argument die
Liebe aufgefiihrt. So auch die Schwigerschaft, welche mit der Entstehung
der Liebe (mawadda, mahabba) zueinander begriindet wird.""” Die fiinfte
Bedingung birr wird ebenfalls mit der Entstehung von Zuneigung und
Liebe begriindet. Die erste Ursache fiir die Verbundenheit ist die Religion,
welche die Glaubigen durch den gemeinsamen Glauben verbindet. Auch
wenn hier nicht die Liebe betont wird, sondern die Solidaritat, versteht al-
Mawardi die Liebe als Gabe Gottes fiir die Glaubigen."! Auch wenn bei der
Blutsverwandtschaft die Solidaritit und Behiitung der Familienmitglieder
immer im Vordergrund steht, ist zu erkennen, dass die Liebe beispielsweise
im Falle der Eltern erst mit der Zeit erworben wird und nicht a priori
gegeben ist.!12

D. Ma'rif: Die moralisch gute Handlung
Einer der wichtigsten ethischen Begriffe im Koran ist ma?af!'* Die Wahl

dieses Wortes mit der Grundbedeutung ,das Bekannte® impliziert eine
Anerkennung unter den Menschen, im Gegensatz zur gottlichen Anerken-

me Seele (nafs mutia), die sich durch die Erziehung des Charakters auszeichnet,
wird an dieser Stelle von al-Mawardi auch nicht weiter ausgefiihrt, weil er diesem
Thema das gesonderte Kapitel adab an-nafs widmet.

110 Siehe ebd., 239.

111 Siehe ebd.

112 Siehe ebd., 243.

113 Ma'rif ist ein Derivat der Wurzel “-r-f und bedeutet wortlich ,das Bekannte®. Das
Antonym von ma'rif ist munkar. Der Begrift munkar bedeutet ,das Unbekannte®
oder ,nicht Anerkannte® In der vorislamischen Zeit, welche in der islamischen
Literatur oft als ,Zeit der Unwissenheit® (gahiliyya) bezeichnet wird, war ma‘rif
in den Bedeutungen ,das Gute, Gabe, Worte und Handlungen, welche die Seele
beriihren® verbreitet. Munkar hat die Bedeutungen ,das Verwerfliche, Verponte, Ab-
gelehnte und Schlechte®. In der altarabischen Literatur wurde auch anstelle ma'rif
das Worturf und anstelle munkar nukr gebraucht. Cook behauptet, dass die korani-
schen Ausdriicke ,,das Befehlen des Guten und Verbieten des Verwerflichen® (al-amr
bi-l-ma‘raf wa-n-nahy ‘an al-munkar) in der vorislamischen Periode unbekannt
waren. Vgl. Cook, Commanding, 568.
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nung, die zumeist mit den Begriffen sar’t oder masri* ausgedriickt wird.
Somit wird den Menschen iiberlassen, den Begrift ma'if mit Inhalt zu
fiillen. Folgende Uberlieferung bekriftigt diese Interpretation: ,,Bei Gott ist
gut, was die Muslime fiir gut befinden:" Daher bietet der ma'if einen
wichtigen Anhaltspunkt fiir die Entwicklung neuer Ansitze der Ethik. Je-
doch bleibt die Frage offen, wie der maif bestimmt wird. Daher wollen
wir untersuchen, wie al-Mawardi den Begriff versteht und inwiefern es sich
um eine ethische Reflexion handelt.

Al-Mawardi lasst den Begrift maif undefiniert. Wie auch im Koran
selbst wird die Kenntnis des Begriffs vorausgesetzt. Der Begriff ,,das Be-
kannte“ selbst impliziert die Kenntnis. Die Devise lautet: ,Jeder weifi, was
gut ist”. Tausend Jahre nach dem Ableben al-Mawardis und dazu noch aus
einem nicht-islamischen Kontext heraus, kann eine allgemein akzeptierte
Vorstellung von dem ,Bekannten® bzw. ,,Guten® nicht mehr vorausgesetzt
werden.

Im koranischen Sprachgebrauch hat maif die ethisch relevante Bedeu-
tung ,das bekannte Gute®!"> Ragib al-Isfahani definiert es als ,durch die
Vernunft und die Scharia fiir gut befunden!® Die ethische Reflexion liegt
in der Bestimmung, worin dieses ,bekannte Gute® besteht. Reinhart stellt
die These auf, dass der Koran selbst davon ausgeht, dass das Offenbarungs-
wissen durch konventionelle moralische Auffassungen dariiber, was richtig
und falsch ist, erginzt werden muss.'” Diese These unterstiitzen auch
viele Uberlieferungen des Propheten Muhammad, der kein neues Moral-
verstandnis zu etablieren versuchte, sondern allein eine Vervollkommnung
eines bestehenden als seine Aufgabe verkiindete." Ein Moralverstindnis,
durch das die Menschen das Gute und Bdse voneinander unterscheiden
kénnen, ohne diese durch eine gottliche Botschaft erfahren zu haben. Man
kann sagen, dass die koranische Botschaft nicht versuchte, das vorhandene
Moralverstdndnis aufzuheben und durch ein neues zu ersetzen, sondern
durch Befehle, Ermahnungen und Ansporn zur moralisch richtigen Ent-
scheidung ,rechtzuleiten”. Dass Menschen das moralisch Richtige kennen
und sich dennoch dagegen entscheiden, kann verschiedene Griinde haben.

114 Ahmad ibn Hanbal, al-Musnad, 3600.

115 Das Wort maif wird im Koran 39-mal insgesamt in 36 Versen erwéhnt. Fir die
ganze Liste der Verse siehe Reinhart, ,What We Know about Ma‘raf <, 71-80.

116 Al-Isfahani, al-Mufradat fi garib al-Quran, 521.

117 Reinhart, ,What We Know about Ma‘raf* 51.

118 ,Ich wurde gesandt, um den guten Charakter zu vervollkommnen (innama bu'ittu
li-utammima saliha l-ahlaq).” Siehe Ahmad b. Hanbal, Musnad, 11:381.
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Insbesondere die Gesellschaft, die der Koran anspricht, entscheidet sich aus
sozialen, politischen und kulturellen Bedenken und Sitten zumeist gegen
die moralische Richtige. Diese Fehlentwicklungen versucht der Koran zu
korrigieren.

Nun stellt sich die Frage, warum die Offenbarungsquellen den Begriff
ma'if nicht definieren. Warum setzt der Koran ein bestehendes Moralver-
standnis voraus? Reinhart ist der Meinung, dass der Koran einen universel-
len Anspruch erhebt und daher nicht nur an die Kultur und Menschen des
Arabiens des 7. Jahrhunderts appelliert. Der Koran sage daher nicht: ,wie
die Mekkaner es tun’, sondern er sagt: ,auf die Weise, die bekannt ist
Der Universalitit wiirde eine bestimmte Vorgabe richtigen Handelns in
schwierigen Situationen widersprechen. Daher wird Reinhart zufolge Takt-
gefithl oder Kreativitit gefordert, um das Richtige spontan der Situation
entsprechend zu finden.?® Das richtige Handeln in schwierigen Situationen
spontan zu finden, wird fiir die meisten Menschen allerdings eine Schwie-
rigkeit darstellen. Al-Mawardi greift daher diesen koranischen Begriff in
seinem Werk auf und versucht, durch eine konkrete Bestimmung seines
Inhalts dieser Schwierigkeit zu begegnen.

Al-Mawardi konzipiert matif als eine Handlung und zweite Art des
birr. Maraf wird in Worte (qawl) und Taten (‘amal) unterteilt. Ma'rif
in Worten (ma'rif gawli) beschreibt al-Mawardi als schone Rede (tib al-
kalam), frohe Kunde (husn al-bisr) und das Lieben mit schonen Worten
(tawaddud bi-gamil al-qawl). Die grundlegende Beschreibung von ma‘rif
ist die schone bzw. gute Rede ist. Die zweite und dritte Beschreibung
deuten auf die Funktion oder das Resultat der guten Rede hin, ndmlich
die gefiihlte Freude (bisr) und Liebe (tawaddud), welche durch die gute
Rede hervorgerufen werden. Oft ist das Resultat oder Ziel auch gleichzeitig
der Grund bzw. die Intention der Handlung, was dem telelogischen Ethik-
verstandnis entspricht. Ma'rif in Taten (ma'rif ‘amali) wird als der Einsatz
fiir den Nachsten aus einer superioren Position heraus (badl al-gah), Hilfe
durch eigene Moglichkeiten (is@d bi-n-nafs) und die Hilfe in schwierigen
Situationen (al-ma%ina fi n-na’iba) beschrieben.!!

119 Reinhart, ,What We Know about Ma‘raf*; 63.

120 Reinhart, ,What We Know about Ma‘raf, 46, 63.

121 Die Gemeinsambkeit dieser drei Beschreibungen ist die Hilfe, womit allgemein ge-
sagt werden kann, dass al-Mawardi den ma'if in Taten (marif ‘amali) als die Hilfe
im Allgemeinen versteht. Hilfe zu leisten, ist grundlegend jedem seinen eigenen
Méglichkeiten entsprechend maglich, womit die zweite Beschreibung al-Mawardis
als die grundlegendste verstanden werden kann. Jedoch weist al-Mawardi darauf
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Al-Mawardi sieht als Beweggriinde fiir matif-Handlungen a) den
Wunsch nach dem Wohl fiir die Menschen (hubb al-hayr li-n-nas) und
b) die Bevorzugung des Wohls anderer vor dem eigenen Wohl (itar as-salah
lahum).?> Der zweite genannte Grund ist eher eine spezifische Art des
ersten ist und wird seitens al-Mawardi vermutlich explizit genannt, um
diesen im marif ‘amali-Kontext hervorzuheben.

Der Begrift hayr wird von al-Mawardi in der wortlichen Bedeutung,
aber auch als Terminus gebraucht. Als Terminus beschreibt er die Mitte
zwischen zwei Extremen (mutawassit bayna radilatayn),'>> was der aristo-
telischen Mesotes-Lehre entspricht.”?* Zumeist wird er aber in der Bedeu-
tung ,das Beste“!?> oder ,Wohl“ gebraucht.?® Beim zweiten Beweggrund
wird das Bevorzugen des Wohlergehens des Néchsten mit dem Begriff itar
ausgedriickt. Als koranischer Begriff ist itar sehr frith in der islamischen
Literatur wiederzufinden.”?” Die Einsatz- und gegebenenfalls Aufopferungs-
bereitschaft, Solidaritdt den eigenen Interessen vorzuziehen, stellt einen
ethischen Beweggrund fiir die ma’if-Handlungen in Taten dar. Die Analy-
se hat gezeigt, dass sowohl ma’if in Worten und in Taten als auch die
anderen Ursachen fiir die Verbundenheit mit der Liebe begriindet werden.
Insbesondere die Liebe zum Wohl der Menschen kann als ethische Argu-

hin, dass die Moglichkeiten, die einem durch die Position gegeben sind, fir die
Hilfeleistung einzusetzen, in maTif inbegriffen ist. Al-Mawardi gebraucht den Be-
griff al-gah, was in verkiirzter Form ,Gesicht einer Sache® bedeutet. Der Kommen-
tator Uways vermerkt, dass mit ,Gesichtern eines Volks“ (wugith al-gawm) die
fithrende Klasse gemeint ist. Hier wird implizit die moralische Frage aufgeworfen,
ob hochrangige Personlichkeiten ihre Machtbefugnisse fiir bestimmte Leistungen
gebrauchen diirfen. Al-Mawardi impliziert sogar eine moralische Verpflichtung zu
einer solchen Handlung, denn ma'rif féllt unter den géttlichen Imperativ in Sure
4:104. Die letzte Beschreibung ma'if ‘amali als ,Hilfe in schwierigen Situationen®
(al-ma‘ina fi n-naiba) weist auf die Hilfe in aulerordentlichen Féllen hin. Uways
definiert naiba als ,eine vorher unbekannte problematische Situation aufgrund
eines Ungliicks oder Katastrophe® Siehe al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 323.

122 Ebd.

123 Ebd., 51

124 Siehe Diiwell et al., Handbuch Ethik, 74.

125 “Laysa hayrukum man taraka d-dunya li-I-ahira... (Der Beste von euch ist nicht
derjenige, der das Diesseits fiir das Jenseits vernachléssigt...). Siehe al-Mawardsi,
Adab ad-din wa-d-dunya, 214.

126 Wir haben uns fiir die Ubersetzung von hayr als das ,Wohl“ entschieden, weil im
zweiten Beweggrund das Wohlergehen (salah) angefithrt wird und das ma‘rif-Kon-
zept im Kapitel der Bedingungen des Wohlergehens des Einzelnen in der Welt
(gawa‘id salah al-insan fi d-dunya) behandelt wird.

127 Cagricy, JIsar
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mentationsgrundlage dienen, wenn der Begrift ma'ifin der Gegenwart mit
neuem Inhalt gefiillt werden soll.

Fazit

In der islamischen Tradition wurden ethische Fragen in verschieden Dis-
ziplinen thematisiert und behandelt. Die adab-Literatur stellt hier neben
dem islamischen Recht, der islamischen Philosophie, der systematischen
Theologie und der Mystik ein zentrales Genre dar. Das Werk Adab ad-
dunya wa-d-din al-Mawardis kann ebenfalls als ethisches Werk verstanden
werden, welches allerdings im Unterschied zu anderen adab-Werken nicht
an eine bestimmte Klientel gerichtet ist (wie beispielsweise Fiirstenspiegel),
sondern die Allgemeinheit unterhaltsam ansprechen und dabei ein religios
begriindetes Moralverstdndnis vermitteln will. Das ausgeprégte Rekurrieren
auf islam-theologische Quellenzitate ist - neben den ebenfalls vorhandenen
tugendethischen Elementen!?8 — der gleichzeitige Versuch einer religiosen
Riickbindung und Verankerung der Moral in Abgrenzung zur rein philoso-
phischen Ethik, weswegen Fakhry zurecht al-Mawardi der religiosen Ethik
zuordnet.!?

Al-Mawardi mochte mit seinem Konzept des Wohlergehens (salah)
das Verhdltnis des Einzelnen zur Allgemeinheit erértern und normieren.
Gemifl dem aristotelischen Menschenbild des zoon politikon ist der
Mensch ein auf die Gemeinschaft ausgelegten Wesen. Daher basiert nach
al-Mawardi das Verhiltnis des Einzelnen und der Gemeinschaft auf einer
Abhingigkeit beider Seiten voneinander. Der Gedanke, dass es dem In-
dividuum nur wohlergehen kann, wenn es dem Néchsten wohlergeht,
bestimmt die Handlungen und Beziehungen. Dabei sind die Funktionali-
tat und der Nutzen die bestimmenden Faktoren des Handelns, womit
al-Mawardis ethische Ansitze als konsequentialistisch bewertet werden
konnen. Der grofite Nutzen ist die Gliickseligkeit (sa@da) im Dies- und
Jenseits.

In naherer Analyse wurden folgende Grundgedanken hinter den Bedin-
gungen fiir das Wohlergehen beschrieben: Al-Mawardis ,Rahmenbedin-
gungen fiir das Wohlergehen der Welt* (qawa'id salah ad-dunya) sind

128 Vor allem im Bab adab an-nafs, siehe al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 367-
583.

129 Fakhry untersucht al-Mawardis Ethik im vierten Kapitel ,Religious Ethics® siehe
Fakhry, Ethical Theories in Islam, 158-167.
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geprigt von dem Gedanken der Vermeidung von Ubel, was gleichzeitig
als ein Ziel der Scharia interpretiert werden kann. Die semantische Nahe
zwischen den Begriffen salah und maslaha unterstreicht diese Gemeinsam-
keit. Al-Mawardi betrachtet die Rahmenbedingungen fiir das Wohlergehen
der Welt aus einer allgemeineren Perspektive. Auch wenn nicht jeder Adres-
sat der formulierten Handlungsnormen ist, so sind doch alle von deren
Auswirkungen betroffen, so etwa bei nur an den Herrscher oder die 6ffent-
liche Ordnung gerichteten Normen. Wahrend die Bedingungen fiir das
Wohlergehen in dem Sinne als negativ zu verstehen sind, als dass sie auf
die Vermeidung von Ubel ausgerichtet sind, sind die ,Rahmenbedingungen
fur das Wohlergehen des Einzelnen“ (qawa‘id salah al-insan fi-d-dunya)
insofern positive Handlungsnormen, als dass sie auf die aktive Schaffung
von Verbundenheit (ulfa) abzielen. Der Mensch braucht somit gute Bezie-
hungen zu seinen Mitmenschen fiir ein gelingendes Leben.

Die Grundkonzeption des Wohlergehens bei al-Mawardi bietet Ansitze,
dieses Konzept im Hinblick auf gegenwirtige ethische Probleme neu zu
betrachten und weiterzudenken. Diese Perspektive kann in heutige ethische
Fragestellungen eingebracht werden, und zwar im Sinne einer Betonung
der Sozialitit des Menschen und der Bedeutung seiner Beziehungen fiir
sein Wohlergehen. Religion wird dabei eine wichtige Rolle spielen, da
- ankniipfend an al-Mawardi - diese zwar auch theologisch begriinde-
te Funktionen und Geltungsanspriiche hat, aber zugleich als universell
verstandenen menschlichen Bediirfnissen Rechnung trigt. Somit kénnen
auch islamisch-theologische Ethikansdtze in einer mehrheitlich nichtmusli-
mischen Gesellschaft sinnvolle Perspektiven eréffnen und einen Beitrag fiir
alle leisten.
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Ethical Assessment of Acts in the Prospect of Before Revelation

An Examination of Sarif al-Murtada’s Approach

Mehrdad Alipour

Introduction

There is a prolonged debate in Muslim theological discourse concerning
the moral assessment (hukm) of useful things (al-asya’) or acts (al-afal)!
before revelation (qabla s-$ar)? or before the arrival of revelation (qabla
wurtd as-sar).® This issue posits the question of what can be said morally
about useful things or acts before or in the absence of Islamic revelation.
The central query in this debate is about the fundamental nature of actions:
are they in nature permitted, obligated, or proscribed? Muslim scholars
held various opinions in response to this question. Ab@i Bakr al-Gassas (d.
981/370) summarises these opinions as the following:

1.

All acts are permitted (mubah) before revelation unless reason distin-
guishes something to be evil (qabih) or obligatory (wagib).

. All acts are proscribed (mahziir) before revelation unless reason rules

something to be obligatory.

. Reason cannot say anything about all such acts - whether they are

permitted or proscribed before revelation. This view is called suspension
of judgment (at-tawaqquf).*

In this debate, classical Muslim scholars often use the two concepts of ‘things’ (al-asya)
and ‘acts’ (al-afal) interchangeably. Although Muslim legal discourse is more suscepti-
ble to the notion of ‘acts’, applying the concept of ‘things’ in this discussion implies
a broader meaning of assessment, that is, the assessment of everything (every act,
behaviour, subject, or phenomenon) which is useful and free from harm.

Abu 1-Husayn al-Basri, al-Mu‘tamad, 11:315.

Al-Gazali, al-Mustasfa, 1:51. Some scholars have used gabla magt’ as-sam‘ which means
‘before the coming of Islamic revelation’ (see Qadi ‘Abd al-Gabbar, al-Mugni, XIV:151).
Al-Gassas, al-Fusiil f1 I-Usil, 111:247.
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Various studies in the secondary literature examined Sunni legal and ethi-
cal stances on the assessment of acts before the revelation in depth.5 Sii
discourse on this topic, however, is yet to be fully investigated.® In this
chapter, I shall closely study the view of Sarif al-Murtada, the prominent
Si1 scholar of the tenth and eleventh centuries, on this topic. In doing
so, I will first elaborate on the meaning of the before revelation dilemma.
Second, the principle of rational assessment of goodness and evilness, as an
essential prerequisite of the before revelation problem, will be investigated.
Finally, Sarif al-Murtada’s scholarship shall be examined to elaborate on the
classical Si1 doctrines regarding the before revelation issue. However, first,
let us briefly review al-Murtada’s biography.

Sarif al-Murtada

Aba 1-Qasim ‘All b. Husayn al-Musaw1 (965/355-1044/436), better known
as Sarif al-Murtada or ‘Alam al-Huda, was a descendant of the seventh
infallible Imam, Musa al-Kazim (765/128-799/183). He was a prominent
S11 scholar and syndic (naqib) of the Talibids in Bagdad. His most notable
teacher in St kalam (theology), figh (jurisprudence), and usil al-figh (legal
theory) was Sayb al-Mufid (948/336-1022/413). Sarif al-Murtada studied
hadit under the authority of Husayn b. ‘Ali b. Babawayh’ and Mu‘tazili
kalam with Aba Ishaq Nasibini as well as (perhaps) shortly with Qadi ‘Abd
al-Gabbar® A number of eminent scholars graduated from al-Murtadd’s
school, among them Muhammad b. al-Hasan at-Tasi (d. 1067/460), better
known as Sayh at-T2ifa (‘head of the tribe/school’), who was the most
notable disciple of al-Murtada.’

5 See, for example, Reinhart, Before Revelation; Hourani, Reason and Tradition in Islam-
ic Ethic; “Ghazali on the Ethics of Action”, 69-88; “The Rationalist Ethics of ‘Abd
al-Jabbar”, 105-15; and Shihadeh, “Theories of Ethical Value in Kalam”, 384-407.

6 Si1approach on this topic has briefly been addressed in Gleave, “Value Ontology”, 174;
Reinhart, Before Revelation, 41.

7 Husayn b, ‘Ali b. Babawayh is the brother of Sayh al-Sadiq, the compiler of al-Faqih,
one of the four major Sii hadit compilations (see at-Tiist, Rigal, 434). For a compre-
hensive biography of Sarif al-Murtada, see al-Hansarl, Rawdat al-Gannat, TV:294-310.

8 See Madelung, “Alam-al-Huda”. Although most biographers of Sarif al-Murtada do not
mention ‘Abd-al-Gabbar as his teacher, GiSumi counts al-Murtada as ‘Abd al-Gabbar’s
disciple (see Gisumi, “Sarh”, 383; also Abdulsater, Shii Doctrine, 42).

9 At-Tasl is known as the founder of the oldest SiT seminary of Nagaf (in Iraq) where he
taught figh, usal al-figh, ilm al-kalam, ilm ar-rigal (the science of hadit transmitters),
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Sarif al-Murtada’s contribution to kaldm, figh, usil al-figh, Arabic lite-
rature, and poetry is vast. He was a prolific author who left books in
various Islamic disciplines. Bibliographical sources attribute to him well
over 80 books, treatises, and letters.'> Among them, the following works
are frequently addressed in academic studies: al-Mulahhas and ad-Dabhira,
both in the science of kaldm; as-Safi fi I-Imama, a critical response to
Qadi ‘Abd al-Gabbar’s view on the issue of imama (leadership) in his
Kitab al-Mugni; al-Muqni‘ fi I-Gayba, a theological defense of the Imami
stance on the occultation of the Twelfth Imam; al-Intisar (also known as
al-Infiradat fi I-Figh), a book to pinpoint distinguishing features of Imami
figh from other legal schools; and ad-Daria ila Usil as-saria, one of the
first extant literature on Si1 legal theory.

Before Revelation

The present study, as indicated, examines the assessment of useful things
before revelation in classical STT doctrine through the examination of Sarif
al-Murtada’s scholarship. However, we first need to elaborate on Muslim
scholars’ purpose in debating this topic. Given our modern mindset, it
might appear ad hoc to see jurists and theologians living in the era after
the Islamic revelation being concerned with the ethical or legal assessment
of useful things before the arrival of Islam. One might argue that this
discussion was unfruitful. To make sense of this debate, Reinhart, who
has extensively studied this topic in classical SunniI context, explains that
Muslims were not concerned about “acts before Revelation” per se, neither
about the revelation in general nor Islamic revelation.! If not, then, what
did Muslim scholars mean by the clause “al-asya’al-afal qabla wuriid as-
sar” (‘things/acts before the arrival of revelation’)?

and tafsir (the Quranic exegesis) for more than three decades. He also contributed
to Si1 hadit literature by compiling two of the four early hadit collections: Tahdib
al-Ahkam (better known as at-Tahdib) and al-Istibsar fi-ma Ihtalafa min al-Ahbar
(better known as al-Istibsar). For more information on al-Murtada’s students, see al-
Hansari, Rawdat al-Gannat, TV:299-300; Madelung, “Alam-al-Huda”; and Abdulsater,
Shii Doctrine, 21.

10 Madelung, “Alam-al-Huda”. For a complete list of al-Murtada’s works, see Afandi,
Riyad, 1V:34-9; al-Hansari, Rawdat al-Gannat, IV:301-04; and Abdulsater, Shi Doc-
trine, 28-37.

11 Reinhart, Before Revelation, 4.
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This clause can mean various things. It can be understood as the questi-
on of the status of things/acts before the revelation in general or before
Muhammad’s revelation. It might also denote an inquiry about things/acts
before people - assumingly non-Muslims, in a specific place in the world -
could have received Muhammad’s revelation. Or it might be concerned
with the status of any acts before Muslims could have received the Islamic
revelation about them. Finally, and more broadly, it could signify a query
about the status of acts regardless of the Islamic revelation.>? However,
classical scholarship has not explicitly clarified the meaning of this phrase.

The first meaning of this clause tacitly implies that the status of acts in
the pre-revelatory world can legally be continued in the post-revelatory era.
Thus, if an act was permitted before the arrival of revelation - even if the
revelation remains silent about this act —, it should be considered as still
permitted. Nevertheless, the unconditional continuation of an act’s status
before the revelation to the post-revelation era is often rejected by Muslim
scholars.!®

However, the other three possibilities summarised above can similarly
be rephrased as the following: What is the status of useful things/acts
regardless or in the absence of received Islamic revelation? — This way
of structuring the debate can be supported by the fact that the issue of
before revelation first appeared in the works of Mu‘tazili theologians as
an addendum of their discussion on rational goodness and evilness of
acts (at-Tahsin wa-t-taqbih al-aqli). After Mu'tazilis argued for the validity
of rational goodness and evilness of acts, they were then faced with the
following challenge: If one holds that reason/intellect (‘agl) is capable of
assessing acts regardless of revelation (whether Islamic legislation on a
particular act was received or not), and that reason finds a given act useful
but not obligatory or evil (thus prohibited), what would be reason’s ethical
assessment of this act? For example, eating apples is useful. However, it is
not obligatory or prohibited by reason to eat apples. Hence, the question
is what the assessment of reason is about eating apples regardless or in the
absence of received revelation: Is it permitted or proscribed?

12 Sayyid Ibrahim al-Qazwini, the Si scholar of the nineteenth century, critically dis-
cussed most of the above mentioned possible meanings of gabl wurid as-sar* (see
al-Qazwini, Dawabit al-Usul, 359).

13 See, for example, al-Gazali, al-Mustasfa, 1:165; as-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 11:602-
03.
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Assessment of Goodness and Evilness

As indicated, the issue of before revelation first appeared as an addendum
to Mu‘tazili discussion on the rational assessment of goodness and evilness
(at-tahsin wa-t-taqbih or al-husn wa-I-qubh) of acts which refers to a theo-
logical discourse regarding the moral assessment of things (asya’) or acts
(afal) in Muslim scholarship. This debate essentially concerns the source
of ethical assessment and investigates whether reason is a source of moral
assessment or whether the divine law (as-sar) is the unique source of such
assessment.

Although the very nature of the question on whether reason is a source
of assessment of goodness or evilness of things was a moral consideration,
it has been debated in Islamic theology (kalam), legal theory (usil al-figh),
and Islamic philosophy. Although detecting the origin of the debate on husn
and qubh in Islamic discourse is hardly possible, this was certainly an issue
for early Mu'tazili scholars, such as Abu I-Hudayl al-Mu'tazili (d. 840/226)
and Abu 1-Qasim al-Ka‘bi (d. 931/319).14

Tahsin and taqbih in Islamic theological literature have traditionally been
discussed from two different aspects: The first aspect dealt with the mat-
ter whether goodness and evilness objectively exist, independent of their
agents and from divine commands. This was an ontological question about
the existence of good and evil (in general) or, more precisely, the existence
of goodness and evilness of a certain thing/act. This question makes sense
when one realises that acts and their attributes were considered as existing
entities in classical Muslims’ view. Therefore, one could accurately argue
(as Mu‘tazilis did) for the existence of goodness and evilness of things/acts.
In brief, according to the Mu'‘tazili approach, a given act would be conside-
red an essence (gawhar). Thus, the goodness or evilness which could be
attributed to this act would be seen as an accident (‘arad) or aspect (wagh)
of this essence (gawhar = act).”

The second aspect of the problem was as follows: Assuming that good-
ness and evilness do factually exist, can humans comprehend or discern
them solely by using their reason? In other words, the essential concern
here was to ask whether apprehending the goodness or evilness of an act is

14 Reinhart, Before Revelation, 139-43. 5
15 Abu Rasid an-Niysabari, Kitab al-Masail, 16-20; Qadi ‘Abd al-Gabbar, al-Mugni,
6 (1): 11-13 and 82-88.
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within the realm of rational assessment regardless of the divine commands
or revelations? This was an epistemological query.

Scholars have taken different positions towards these two questions. As
a result of such disputes, two stands have been established in Muslim
scholarship: rationalists and traditionalists.!® It seems that the former point
of view is mainly represented by Mu‘tazili scholars, the latter mainly by
Ag‘aris.” Concerning the first question, namely the ontological dilemma,
the Mu‘tazili school often argued that goodness and evilness actually exist
as an accident or aspect of a certain thing or act. Moreover, Mu'tazili scho-
lars articulated that goodness and evilness fall under the general concepts
of justice (‘adl) and injustice (zulm) respectively.!® On the other hand, God,
in Mu'‘tazilis’ view is regarded to be just (‘adil). Thus, God treats humans
based on justice only. Therefore, the goodness of a given act logically
requires God to command humans to perform the good act. In contrast,
the evilness of a given act logically requires God to prohibit the execution
of the evil act.!® Unlike Mu'tazilis, traditionalists upheld that goodness and
evilness do not actually exist as an accident or aspect of a certain act.
Therefore, according to this approach, acts may obtain moral assessments
based on God’s commands.?’

Regarding the epistemological question, the As‘ari school argued that
since goodness and evilness of acts are subjective and thus do not factually
exist, human reason (‘agl) is incapable of assessing the moral value of acts.
Therefore, the revelatory sources should contain the assessment (hukm) of

16 Such a clear and sharp distinction between rationalists and traditionalists may not
always be accurate. This point is particularly significant when we realise that scholars
of both groups have suggested very different positions from within their own camp.
On this issue, see Reinhart, Before Revelation, 144-45 and 218.

17 Madelung, “Al-GhazalT's Changing Attitude to Philosophy”, 28-29. However, sever-
al studies recently challenged this approach which regards the Asari theology as
“anti-rationalist” (see, for example, Bouhafa, “Beyond the Tyranny of Theory vs.
Practice”; Shihadeh, “Psychology and Ethical Epistemology”; and Syed, Coercion and
Responsibility in Islam). In fact, as Shihadeh argues, the classical ASarl view was
not anti-rationalism. Instead, it opposed the ethical realism of Mu‘tazili approach.
Thus, this ethical view can be categorised as ‘anti-realism’ or ‘subjectivism’ (Shihadeh,
“Psychology and Ethical Epistemology”, 3-6).

18 Qadi ‘Abd al-Gabbar, al-Mugni, 6 (1): 63 and XIV:152.

19 Qadi ‘Abd al-Gabbar, al-Mugni, 6 (1): 51. Early Si1 scholars also adopted a similar
view on God’s justice and that He does not execute evil acts, see, for example, a$-Sarif
al-Murtada, al-Mulahhas, 305; and id., ad-Daria, 11:815.

20 Al-Gazali, al-Mustasfa, 45; Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethic, 98-108.
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every act.?! Mu'tazili scholars, in contrast, believed that the faculty of reason
is capable of apprehending the goodness and evilness of acts, as goodness
and evilness do exist in reality. Thus, reason can assess the moral value of
acts without or beyond the divine commands.??

Although the debates on tahsin and tagbih existed as early as the ninth
century, Muslims’ positions towards this issue have only been classified
between the 11 and 13t centuries, when various Muslim legal schools were
fully formed and managed to define their relationships with the two ma-
jor theological doctrines: Mu‘tazili and As‘arl. Thus, Hanafl and Maturidi
schools believed in a moderate approach according to which reason was
capable of assessing the moral value of acts, but the rational assessment
would not necessarily result in hereafter reward or punishment. Hanbali,
Safiq, and Maliki schools often advocated the Ag‘ari position according to
which reason was not able to assess the moral values of acts without divine
assessment or guidance.??

Moral Assessment and StT Doctrine

In regard to tahsin and tagbih, classical Imami scholars, such as Sarif
al-Murtada, upheld a similar position to the Basran Mu'tazilis. Sarif al-Mur-
tada argues that goodness and evilness of acts really exist independent of
the agent and regardless of the divine commands.?* To further explain this
point, al-Murtada suggests the following taxonomy of acts.?

There are two types of acts?®: (1) Acts which have no attributes beyond
their origination (hudit), such as speech uttered by unconscious and
sleeping people or the movements of their body, because these acts lack
intention (gasd) and consequence, causing neither benefit (naf) nor harm
(darar). (2) Acts which have other attributes in addition to their origination

21 Al-Gazali, al-Mustasfa, 45-49. For al-Gazali, the assessment is nothing but the divine
dictum (hitab as-sar’), and before the arrival of revelation, there was no dictum.

22 Reinhart, Before Revelation, 151-58.

23 Halawa, “At-Tahsin wa-t-Taqbih ‘inda I-Madahib al-Arba‘a”, 83-84.

24 A$-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 306-07. A similar position was presented by Sayh
at-Tusi as well (see at-Tasi, Tamhid al-Usil, 160-63).

25 Sayh at-Tasi presents a similar taxonomy, though with a clearer articulation (see
at-Tusi, Tamhid al-Usil, 160-62).

26 It should be noted that ‘acts’ (afal) here means those things that people are able
(qadir) to execute (a$-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 306).
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form the second type. While the former group of acts cannot have any
moral value, thus, cannot be assessed as good or evil, the latter group
divides into two subtypes: those acts which are executed while the agent
is compelled?” and the acts which are executed based on the agent’s inten-
tion and free will (muhalla baynahu wa-baynahu). The former cannot be
morally assessed as good or evil due to the lack of the agent’s intention and
free will. However, the latter - namely acts performed with the intention
and free will of the agent — are again to be divided into two types: those acts
which are morally assessed as good and those which are evaluated as evil.
In line with al-Murtada, an act whose agent deserves blame for on some
occasions is called evil. In contrast, a good act is an act whose agent will
never deserve blame.?

Moreover, similar to the Mu'tazili school, early Si scholars believed that
humans can discern the goodness or evilness of acts through their reason,?
as reason is the source of ethical values according to these scholars. This is
why as-Sarif al-Murtada argues that when divine commands exist in regard
to actions, reason comprehends their goodness nonetheless, so that the
divine commands should solely be regarded as emphases on the rational
assessment.

Mu‘tazili and early Sii scholars’ (including al-Murtada’s) approach con-
cerning both ontological and epistemological aspects of goodness and evil-
ness of acts might be critiqued. In regard to the objective moral values
of acts, namely the existence of goodness and evilness independent of the
agents, one might argue that this view apparently contradicts itself. On the
one hand, it considers goodness and evilness as real aspects or attributes of
acts, thus good and evil acts do exist independent of their agents. This view
implies that goodness and evilness are the objective benefits or harms that
might result from the agents’ acts regardless of their intention, awareness,

27 Compelled (mulga’) is basically a person who has no option but to perform the act,
either as a compulsory (igbar) act or a coercion (ikrah) act, though al-Murtada occa-
sionally distinguishes between these two types (see a3-Sarif al-Murtada, ad-Dahira,
559-63).

28 A$-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 306. Sayh at-Tisi further clarifies the evil act as an
act whose agent deserves blame, if the agent was not compelled and knew or had the
possibility to know the evilness of the act. In contrast, the good act is an act whose
agent will not deserve blame, if the agent knew or was aware of the goodness of the
act and was not compelled (at-Tusi, Tamhid al-Usil, 160-61)

29 A§-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 309-12; at-Tasi, Tamhid al-Usil, 164-69.

30 A$-Sarif al-Murtada, ar-Rasa’il, 141.
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and free will. On the other hand, evaluation of good and evil acts is
dependent on the awareness, intention, and free will of the agents.

There is no blunt response to this critique in al-Murtada’s works. His
failure to elaborate on the nexus between his moral realism and the role
of agents apparently should have something to do with the rise of this
objection. It seems that this critique, as articulated here, was not clearly
posited to the Mu‘tazili approach at the time of al-Murtada. However, a
deeper reading of al-Murtada’s texts tacitly confirms that he was concerned
with a similar issue as he distinguishes between the objective value of acts
and the desert (istihqaq) of agents. Let us explain this point. It seems that
there are three distinct but interrelated pairs of concepts in this discussion
which need to be unpacked: (1) goodness (husn) and evilness (qubh); (2)
good (hasan) and evil (qabih); (3) assessment of goodness (tahsin) and
evilness (faqbih) of acts by virtue of the agents” desert.?!

The two concepts of goodness (husn) and evilness (qubh) refer to the
ontologically objective aspect or attribute of acts in al-Murtadad’s view. They
are manifested in reality as the consequence (benefit [naf] or harm [darar])
of the acts, whether the consequence relates to the agents or to other
people. This point on the notions of goodness and evilness can be clarified
by considering al-Murtad@’s articulation of acts. For example, he explains
that the speech uttered by a sleeping or unconscious person does not have
any attributes beyond their origination. Thus, these acts have no aspects
of goodness and evilness. He grounds his view in the fact that there is no
consequence, benefit or harm, in the case of speech uttered by sleeping or
unconscious people.’? This is why such people cannot issue any types of
speech such as making report (ihbar) or ordering (amr). As indicated, this
is the case when sleeping or unconscious people’s acts have no benefit or
harm.

However, if the sleeping or unconscious people execute acts which result
in benefits or harms, then such acts contain goodness or evilness. For
instance, if a sleeping person hits someone which results in pain to that
person or gives massage to someone who subsequently feels pleasure, then
these acts have the attributes of goodness and evilness, respectively, because
the true nature of goodness — namely benefit or justice (‘adl) - and the true

31 It should be noted that the two concepts of tahsin and tagbih as such have not been
used by al-Murtada or at-Tusi, albeit it can be inferred from their discussions on the
assessment of good and evil acts.

32 A$-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 308.
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nature of evilness — namely harm or injustice (zulm) - exist in these cases.?
At this stage, the intention and awareness of the agent do not matter for the
goodness and evilness of acts.>*

Regarding the two notions of good (hasan) and evil (qabih), they refer to
acts which result in benefits or harms in al-Murtad@’s view. In other words,
good acts are acts which have the attribute of goodness without containing
evilness on any occasion regardless of the agent’s intent and awareness. Evil
acts are acts which may result in harm and, thus, contain the attribute of
evilness on some occasions regardless of the agent’s intent and awareness.
Therefore — concerning the aforementioned examples - in the case of the
sleeping person’s act, the act can be valued as a good act when it benefits
someone, and thus has the attribute of goodness. In contrast, the act of
such a person which harms someone should be valued as an evil act, and
thus contains the attribute of evilness. This means the act causes objective
harm to others.® At this stage, acts can be assessed as good or evil viewed
from a moral ontological aspect regardless of the agents who execute the
acts. Thus, it can be concluded that there is a form of tahsin and tagbih
concerning the acts per se at this level in al-Murtada’s approach.

However, it appears that the assessment of goodness and evilness of acts,
in al-Murtad@’s view, mainly refers to a moral epistemology determining
or assessing the value of acts by virtue of the agents’ desert (istihgdq) for
praise (madh) or blame (damm) and for (apparently, otherworldly) reward
(tawab) or punishment (igab). Given this understanding of al-Murtada,
agents deserve praise and reward or blame and punishment for their acts
if — and only if - they execute the acts with intent and awareness of the
nature of their acts. At this level, the assessment of the moral value of a
praiseworthy or blameworthy act is reliant on the intent, free will, and
awareness of the agents.>® To this point, agents who execute acts without

33 A$-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 308. Also see at-Tasi, Tamhid al-Usil, 160.

34 Further, as shall be discussed, al-Murtada describes the permitted act (mubah) as a
beneficial act which - beyond its origination - contains the attribute of goodness,
albeit the agent of the act does not deserve praise or blame. In his view, a permitted
act in essence (f7 I-mana) is nothing but the above definition. However, it is not
formally called ‘permitted’ unless the agent knows about the nature of the act and that
it is neither praise- nor blameworthy.

35 A¥-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 308. Also see at-Tasi, Tamhid al-Usiil, 160.

36 As-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 309.
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awareness and intent or free will would neither be rewarded nor punis-
hed.¥”

Let us now return to the previous example of the sleeping person’s act
and see how al-Murtada articulates this act given the above-mentioned
three different pairs of concepts. Since the sleeping person’s act provides
benefit, it contains the attribute of goodness (husn), so it should be valued
as a good act (hasan) regardless of the agent’s intent and awareness. Howe-
ver, due to the lack of the agent’s intent and awareness - in line with
al-Murtada -, the act in terms of its nexus with the agent cannot be assessed
as a praiseworthy and rewarding act. Therefore, there is no tahsin regarding
the agent’s desert. Likewise, the act of a sleeping person which harms so-
meone, thus contains the attribute of evilness (qubh) and should be valued
as an evil act (qabih). However, there is no taqbih regarding the agent’s
desert due to the lack of the agent’s intent and awareness. Thus, the agent
would neither be blamed nor punished. To sum this up, for al-Murtada
agents deserve praise or blame for doing good acts only if they execute
the acts with intent and awareness. As shall be discussed in the following
section, this distinction can also be observed in al-Murtada’s definition of
the permitted act (al-mubah). A permitted act, in his view, is a beneficial
act and free from harm. However, it does not imply any praise, reward, and
blame for its agent. This means the permitted act is valued as a good act
concerning the first two levels. However, in terms of its agent’s desert, it is
not assessed as morally good, namely praiseworthy.

With this explanation in mind, the relationships between al-Murtada’s
moral realism and the role of agents can be explained as the following: acts
with consequences, benefits, or harms contain the attribute of goodness
or evilness. From a moral ontological aspect, such acts should be assessed
as good or evil regardless of the agents’ intent, free will, and awareness.
Thus, the aforementioned first two pairs relate to moral ontological realism.
Therefore, goodness and evilness — and thereby the good and evil - objec-
tively exist as the attributes or aspects of acts. However, if we are to morally
evaluate or assess acts of a given agent and conclude that the agent deserves
praise and reward or blame and punishment for doing the act, then such
tahsin and taqbih requires the intent and awareness of the agents. This is

37 It appears that at-Tasi is also referring to this point where he emphasises that aware-
ness is required for the assessment of moral values of acts because the acts of sleeping
or unconscious people can be evil or good; they do not deserve praise or blame due
to the lack of awareness. He attributes this view as the correct position among ST1
scholars (at-Tusi, Tamhid al-Usul, 160-61).
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why al-Murtada, as shall be seen, defines the Islamic fivefold assessment of
acts by their relations to praise and reward or blame and punishment.

Concerning the ability of reason to discern goodness and evilness of
acts, both Barahima (those who denied the necessity of prophethood and
revelation) and ASa‘ira argued against this view, though from different
grounds. From their vantage point, they ask that if reason is capable of
understanding good and evil, why does God need to send prophets and
revelation? In other words, what is the role or purpose of revelation in such
a context that reason is fully capable of establishing a moral value or ethical
system?38

Al-Murtada, concurring with the Basran Mu'‘tazili, suggests the following
solution. On the one hand, he presses on the fact that the moral value of
acts is objective and that reason is capable of apprehending it. Moreover,
reason is the final moral assessor of acts. Therefore, rational moral obliga-
tion, according to al-Murtada’s approach, must be followed. Thus, divine
injunctions must be framed in this structure. This means: If reason assesses
an act as good, God should accordingly command Muslims to perform
this act. On the contrary, if reason assesses an act as evil, God should
accordingly prohibit Muslims from practising this act. This view, as indica-
ted earlier, finds its ground in the widely accepted theological approach
among Mu'tazili and Sii scholars who have upheld that God is just and
only commands to justice and good deeds, and that God does not do evil
acts.®

On the other hand, reason sometimes fails to grasp the goodness or
evilness of a specific act due to the lack of information. In such cases,
God’s omniscience will come to assist reason in discerning the moral value
of such acts. In fact, according to al-Murtada, such divine assistance or
injunction is necessary due to the principle of the necessity of divine grace
(ga‘idat wugub al-lutf) which implies God to guide his servants in cases
where they may not be able to discern the goodness or evilness of acts.?

However, God’s intervention, namely His obligations or prohibitions,
in such cases does not mean that He is giving moral value to the acts
and thus bringing humans under such obligations or prohibitions. Instead,
the obligations or prohibitions exist without such revelatory injunctions
as the acts possess goodness or evilness. Based on this approach, the esta-

38 Bagqillani, Tamhid, 137; Guwayni, Irsad, 262-63.
39 A§-§arifal-Murtac_lé, al-Mulahhas, 305, 337; ad-Daria, 11: 815.
40 A$-Sarif al-Murtada, ad-Dahira,190-93.
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blishment of moral value, unlike the Asa‘ira position, is not induced by
revelation. However, due to the lack of information, reason sometimes fails
to distinguish these obligations, and thus needs aids from God to provide
humans with additional information about their obligations.*! Therefore,
according to al-Murtada, moral revelation and God’s ordains are only to
elaborate (tafsil), distinguish (tabyin), or disclose (tamyiz) “the rational
moral value that reason failed to grasp because of the inaccessibility of
information”.*> But one must not forget that — in line with al-Murtada -
in all cases, whether rational moral obligations/prohibitions or revelatory
moral obligations/prohibitions, Muslims are following God’s commands as
He commands Muslims to follow reason.*?

Taxonomy of Acts

Employing legal terminologies, al-Murtada classifies moral acts into va-
rious categories. While identifying evil acts as a single category of legally
prohibited (haram) or proscribed (mahziir), he classifies good acts under
the following three major subcategories:*

Obligatory (wagib): An obligatory act is a good act containing an extra
attribute beyond its goodness, that is, the agent deserves praise by executing
it and deserves blame by not executing the act.

Recommended (nadb): This refers to a good act containing an extra
attribute beyond its goodness, that is, the agent deserves praise by executing
the act but does not deserve blame by not executing it.

Permitted (mubah): The permitted or licit act is one that has no attribute
beyond its goodness (husnihi). Having the attribute of goodness implies

41 AS$-Sarif al-Murtada, ar-Rasa’il, 1:81; al-Mulahhas, 311-14.

42 A§-Sarif al-Murtada, ar-Rasa’il, 1:138.

43 A$-Sarif al-Murtada, ar-Rasa’il, 1:318.

44 A§-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 306-07; also ad-Dahira, 278-79, 286; and ad-
Daria, 11:562-65. Al-Murtada classifies good acts into five categories: 1. permitted
(mubah), 2. recommended (nadb), 3. bring benefit to someone (ihsan), 4. specified
obligatory (wagib mudayyaq), and 5. unspecified obligatory (wagib muhayyar). How-
ever, it is tenable to return the third category to the second one, namely recommen-
ded (nadb), as the third category is a particular form of the recommended acts,
meaning that it benefits others and the agent would be praiseworthy for executing
the act, but not blameworthy if the agent decides to not fulfil the act. Moreover, the
fourth and fifth categories refer to two types of obligatory acts which readily can be
merged into a category of obligatory.
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that the permitted act is beneficial with no harm, neither worldly nor other-
worldly. Despite the goodness of such an act, its agent does not deserve
praise or blame for practising upon the permitted act. For al-Murtada,
this is the true nature (mana) of the permitted act. However, a permitted
act will not be entitled as permitted unless the agent knows or has been
informed about the nature of the act and that there is no praise or blame for
fulfilling the act.>

It appears that mubah (licit or permitted) is a medial category in the
assessment of acts. Unlike the proscribed/prohibited, it contains goodness;
and, unlike the obligatory and recommended type, it does not lead to
praise and reward for its agent. This is exactly why al-Murtada excludes the
mubah from legal duties (at-taklif) and limits the legal duties to obligatory
and recommended.*® Therefore, the permitted act in his view can be inter-
preted as a neutral act in terms of the agent’s desert of blame, praise, or
(otherworldly) reward. It is thus beyond the Islamic moral discourse. Isla-
mic ethics will not assess such acts as evil or good, namely as blameworthy
or praiseworthy and punishable or rewarding.

Nevertheless, since permitted acts contain the attribute of goodness,
they imply (worldly) benefit (naf), if the agent fulfils the act. Al-Murtada
articulates the before revelation problem as the status of those acts which
are purely beneficial for the agent and have no aspects of harm: are these
acts permitted or proscribed?¥ In this respect, it appears that the permitted
act is not considered a neutral act because the execution of such acts will
provide (worldly) benefits for the agent on the one hand; and, on the other
hand, there would be no immediate (‘agila) or deferred (agila) harms to the
agent.

Sarif al-Murtada’s Approach on hazr and ibaha
As demonstrated, the question about hazr and ibaha arises after the inves-

tigation on the possibility of rational assessment of things/acts (at-tahsin
wa-t-taqbih al-aqli). It means those scholars who hold that reason is not

45 A§-Sarif al-Murtada, al-Mulahhas, 307; ad-Daria, 11:563. Compare al-Murtada’s ar-
ticulation of mubah as permitted with a view which describes it as one which can
be equally done or forgone: a neutral act (see al-Gazali, al-Mustasfa, 1:45). To find a
similar approach to al-Murtada, see Ab l-Husayn al-Basr1, al-Mutamad, 11:315.

46 A§-Sarif al-Murtada, ad-Dahira, 112.

47 A$-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 11:808.
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reliably capable of moral assessment of acts should inevitably believe that
acts have no assessment before revelation. In contrast, scholars who advoca-
te that reason is potentially capable of assessing acts before or regardless of
revelation may believe in various views on the assessment of such acts.

Moreover, it is important to realise that the discussion on hazr and
ibaha is not about the acts which reason explicitly assesses as good, thus
obligatory or recommended, or as evil, thus prohibited. Instead, it relates to
those acts which are purely useful/beneficial and cause no harm to anyone
(fi-ma yasihhu l-intifa‘u bihi wa-la darara ‘ala ahadin fihi). The question
then is whether such acts are assessed as permitted or proscribed by reason.
Scholars often relate this debate to before or regardless of revelation and ask
the following question: Are acts permitted or proscribed before revelation
(gabla s-sar)?4® Although al-Murtada discusses this topic in the same way
as Mu'tazili scholars, he does not address the issue as the before revelation
problem. This is perhaps because the very nature of the debates on hazr
and ibaha pertains to rational discussions, implying that those debates have
been established to examine the status of beneficial acts before or regardless
of Islamic revelation.*’

As indicated, al-Murtada illustrates the before revelation as an issue rela-
ted to the execution of acts which are purely useful/beneficial and without
harm to anyone. He classifies the disputes on this topic as follows:>* A
group of scholars believes that the execution of useful acts is proscribed
(mahzir). Others uphold that it is permitted (mubah) to practise upon
such acts. Yet a number of scholars suspend/refrain from choosing between
the aforementioned two positions and, after full considerations of both
sides of the arguments, they could not come to a decision on whether
such acts should be permitted or proscribed before revelation.”! This view

48 See, for example, Ab 1-Husayn al-Basri, al-Mutamad, 11:315.

49 This is perhaps why orthodox Ai‘arfs, such as al-Gazali (see al-Gazli, al-Mustasfa, 1:
51-52), find this debate entirely pointless as in their view acts have no goodness or
evilness beyond God’s commands, let alone apprehending the goodness or evilness of
acts by the reason.

50 See Figure 1.

51 The difference between the positions of no assessment and in-suspension is as follows.
The former approach implies that there is no assessment from reason on useful acts
before revelation. In fact, reason, according to this view, is not capable of assessing
these matters. The in-suspension position, however, entails that reason is capable of
assessing useful acts before revelation. Nevertheless, after full consideration, reason
cannot come to a decisive position about such acts and whether they should be
permitted or proscribed because both sides of the arguments seem to be equal when
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can be called ‘in-suspension position’ (at-tawaqquf). Further elaborating,
he classifies proscribers into those who hold that the useful acts - such as
breathing, without which human bodies cannot survive or the life cannot
be completed without - are permitted, while the rest is proscribed; and
to others who consider useful acts generally equal in terms of being proscri-
bed, whether or not human’s life is dependent on.

The position of putting the assessment in suspension is described by
al-Murtada as an approach which theoretically acknowledges that such
acts can be either permitted or proscribed (gawwazi kulla wahidin min
al-amrayn: yani al-hazra wa-l-ibahata). However, in practice, there is no
difference between this approach and the proscribed position as both belie-
ve that such acts must not be executed. The only difference returns to the
grounds they have presented for the mandatory avoidance of these acts.
Those who believe in proscription argue that such acts must be avoided
because it is definitely known that these acts are evil. However, those who
believe in suspension ask for eluding such acts in practices because - in
their view - there is no assurance on whether fulfilment of such acts would
not lead to evil acts. Thus, as they suggest, these acts must not be fulfilled
before the revelation to certainly avoid any possible vile acts.

examined by reason. Al-Gazali refers to this distinction and further explicates that
if those who believe in the in-suspension position mean that there is no rational
assessment on such cases until the arrival of revelation, then their view is correct.
However, if these scholars intend by this approach that reason, after all, does not
know whether useful acts before revelations are proscribed or permitted, then their
approach is wrong. This is because - in cases of the useful acts before revelation - we
indeed know that there is neither proscription nor permission because the meaning
of proscription is the statement by God, ‘do not do this’, and the meaning of permis-
sion is God’s statement that, ‘do it if you wish and neglect it if you wish’. Assuming
that this debate relates to the before revelation context, no such statements have yet
arrived (al-Gazali, al-Mustasfa, 52).
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Various Positions on the Assessment of Useful Acts
Before Revelation

Proscribed Except for
those Acts which
Human'’s Life is
Dependent on

Generally
Proscribed

Generally
Suspended

Generally

Permitted

In Practice
must be
avoided

In cases of
proscription

Figure1: al-Murtadd’s typology of positions on assessment of useful acts

Both Sayh al-Mufid (d. 1022/413) and his pupil Sayh at-Tasi (d.
1067/460H) believe in the in-suspension approach.>?> However, al-Murtada
argues for the permitted position.>® Before delving into his arguments, let
us elaborate on how he refutes the proscribed and in-suspension views.
Since al-Murtada equates the in-suspension attitude with the proscribed
position in practice, he does not argue against the in-suspension position
independently simply because — in his opinion - by rejecting the proscri-
bed approach and arguing for the permitted position, there is no need to
discuss the in-suspension view.

52 Al-Mufid, at-Tadkira bi Usil al-Figh, 43; at-Tusl, al-‘Udda fi Usal al-figh, 11:274. Al-
though al-Mufid’s discussion on this subject is succinct, at-Tisi extensively elaborates
on the fact that neither permitted nor proscribed approach suffices to convincingly
defend their positions. Therefore, reason cannot come to a determined assessment of
acts before revelations. Thus, reason asks for the suspension of judgment.

53 T am not aware of any classical or modern Si7 scholars who believe in proscribed
position. However, Gleave suggests that Sarif al-Murtada supports the minority ap-
proach in Sif legal theory, namely the proscribed position, and Sayh at-Tast argues
for the permitted approach (Gleave, “Value Ontology and the Assumption of Non-
Assessment”, 174). But his understanding of al-Murtada@’s and at-TasT’s positions is
inaccurate. As demonstrated in this chapter, on the one hand, al-Murtada defends the
permitted position, which later became the popular approach in S11 legal school; and,
on the other hand, at-Ttsi argues for the view of the in-suspension position.
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Critiquing Proscribed Position

Proscribers often argue for their position in the following way. On the one
hand, all creatures are created by God, and thus should be considered as
His properties. On the other hand, it is inconceivable for reason to use
an owner’s property without their assent (idn) and permission (ibaha)
because it violates the ownership of the possessor. Given that the issue
at hand is related to before the Islamic revelation, there is no assessment
given by God, which means there is no assent and permission from God
to make use of His properties. Therefore, reason certainly proscribes to
benefit God’s properties without His permission.

For al-Murtada, this argument is clearly not compelling. First, as shall
be discussed, unlike the proscribers’ claim, he believes in the existence
of God’s assent and permission to execute useful acts. Thus, reason has
enough proof for the permitted position. If this is the case, then - in line
with al-Murtada - the connotation of the ‘aqli proof on permission is
stronger than the revelatory assent.>* In other words, if using a property
is considered good by a revelatory assent, then it should definitely be so
by the aqli proof, too. To endorse his argument, al-Murtada provides the
following examples: If one puts water on a road in a specific way which
indicates permission to make use of it, it customarily implies that drinking
this water should be permitted. In fact, in this instance, the implication of
the act on permission is stronger than permission or assent would have
been made by the owner’s words. Likewise, if one brings food and seats the
guest at the table, the implication of such an act on permission is stronger
than their verbal assent.

Moreover, in his second critique, al-Murtada negates the proscribers’
point that using others’ property without their assent is evil due to the
violation of ownership. Instead, he believes that using others’ property

54 It appears that al-Murtada is taking an extreme rationalist approach by preferring
reason to revelation and considering reason more powerful than the revelatory
sources which contain words. The question then, as Reinhart puts it, is what the
advantage of Muslims to non-Muslims is, if what humans in general have is more
powerful than that which only Muslims have, namely the Islamic revelation (Rein-
hart, Before Revelation, 43). However, it seems to me that al-Murtada does not
argue for the superiority of the reason over the revelation in general. What he is
doing here is to explain that in case of useful acts and worldly properties there is a
rational principle which essentially permits using them if it does not harm anyone
(see a§-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 11:824). To prove this claim, he uses the linguist
argument that acts and signals are more powerful than words.
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without permission is vile because it harms them. This is why using the
shadow of people’s walls without their permission or using others’ mirrors
without their assent is certainly not considered vile, though the ownership
has been violated. Such uses are, instead, regarded as good because they do
not harm the owners.

To better understand al-Murtada’s point, let us suppose a person who
gives permission to someone to eat his food. The part of food which will
be eaten by the permitted person is still the property of the owner, and the
owner’s assent does not transfer the property from the owner to the user.
Yet, it is good for the permitted person to eat the food because - in the case
of the owner’s assent — it would no longer harm the owner. Otherwise, if
one definitely knows that eating the food would harm the owner, it is not
licit for the permitted user to eat the food despite the owner’s assent. Given
this explanation, al-Murtada concludes that using God’s properties before
revelation will not harm God. Thus, it should not be considered evil and
proscribed.>

Defending Permitted Position

There are various arguments presented by scholars who have defended the
permitted position.56 Sarif al-Murtada holds that two of such arguments
can persuasively prove the permitted approach.

(1) Purely Useful with No Aspects of Harm

For the first argument, he relies on necessary or indubitable knowledge
(al-ilm ad-dariri). This argument can be articulated as follows. When one
knows that a given act is purely useful/beneficial and free from harms,
whether in this world or in the otherworld, one then necessarily knows that
this act is permitted. Thus, the fulfilment of such an act should be regarded
as good due to its beneficial nature. In contrast, any act or thing which
is purely harmful and free from benefits, one necessarily knows that this
act is evil and its execution must be proscribed. In al-Murtadad’s opinion,
the indubitable knowledge of the goodness and permission of useful act is

55  A§-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 11:821-24. §
56 See, for example, Aba I-Husayn al-Basri, al-Mu‘tamad, 11:315-19; and as-Sarif al-Mur-
tada, ad-Daria, 11:809-20.
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similar to the necessary knowledge of the evilness of injustice (zulm) and
the goodness of beneficence (ihsan) or endowment (inam).>”

The ground for this reason sits on al-Murtada’s other theological prin-
ciple implying that any assessment of things/acts must have an indubitable
foundation in the reason. For example, reason assesses unfair or unjust
acts as inevitably evil - thus proscribed - and fair acts or thanksgiving as
inevitably good - thus obligatory. Similarly, there must be a basis in reason
for the assessment of permitted acts. The indubitable foundation of such
acts is their pure beneficial nature (al-manfa‘a al-halisa).>®

It is significant to note that the central point in this argument is that
such useful acts are free from worldly and otherworldly harms. One might
wonder how Sarif al-Murtada argues for the negation of harms in such a
broad sense. Responding to this objection, he classifies harms in two kinds:
immediate (agila) and deferred (agila). The immediate or worldly harm
does not exist in useful acts because humans are in possession of several
means such as reason and experience by which they may know something
is harmful. There are no means, that is no rational or experiential evidence,
to provide us with knowledge (ilm) or personal opinion (zann) about
the immediate harm concerning the given useful acts. By the absence of
knowledge or personal opinion on the immediate harm of the useful acts,
we become certain that there is no such harm in these acts. Otherwise,
as al-Murtada argues, if we do not trust humans’ sources and tools to
gain knowledge, then we would have no means to learn about the absence
of immediate harms in our daily life from using ordinary things, doing
trades, and many other daily-based activities. Concerning the deferred or
otherworldly harm, the absence of the otherworldly harm or punishment
is already known from the absence of divine regulation which has to have
been revealed if any deferred punishment is established for the execution of
these acts. This is because God has to inform humans of deferred harms,
namely punishments, which imply the evilness of the act. If we have no
such information, we become certain about the absence of deferred harm,
t00.%

One might still wonder how people can know the absence of all aspects
of evilness from a given useful act. Al-Murtada@’s response to this question
is based on his trust in humans’ ability in knowing all aspects of evilness.

57 A§-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 11:809-10.
58 A§-Sarif al-Murtada, ad-Dar7a, 810-11.
59 A$-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 811-12.
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Thus, he argues that the various aspects of evilness are known by everyone.
Hence, everyone knows that acts such as lying, doing injustice, intending to
practise an evil act (iradat al-qabih) or demanding for the impossible (taklif
li-ma la yutaq) are all vile. However, the given useful act is not one of them.
Moreover, we know that there is no corruption (mafsada) in doing this act,
otherwise, God would inform us of its corrupted nature. Therefore, we will
come to know and conclude that all aspects of evilness are absent in this
act.%0

(2) Goodness of Breathing

Al-Murtada’s second argument for the permitted position relies on the spe-
cific act of breathing. This act is generally considered good and permitted.
The question is from where the goodness of breathing comes. One might
respond that breathing is good because humans need it. Al-Murtada rejects
this response because it implies that everything which is needed must be
good, while no scholar, according to al-Murtada, accept its ramification.
Yet, one might further reason that the goodness of breathing is due to the
humans’ need and to the fact that there are no aspects of evilness and harm.
In this case, al-Murtada replies, the reason for the goodness of breathing
would ultimately return to what he already explicated, that is, breathing
is purely useful with no aspects of vileness and harm, thus is good and
permitted.°!

However, for al-Murtada, it is inconceivable to argue for the goodness
of breathing as the following. Not breathing would harm humans because
life cannot be continued without breathing. Therefore, humans should
be permitted to breathe. Nevertheless, conceding this logic, humans then
should be mandated to only breathe when it is necessary. Al-Murtada finds
this argument uncompelling because - in his view - all rational humans
believe in the contrary approach, meaning that humans are permitted to
breathe as they wish. Moreover, if the breathing argument is conceivable,
then it should also be conceivable for a person to harm himself by not
breathing, on the ground, that it is vile to use others’ property, such as
the air and the breathing organs, without the owner’s (God’s) permission.
Now, if it is conceivable for humans to use necessary breathing in order to
survive in the belief that their lives are God’s properties and must be saved,

60 A$-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 812.
61 As-Sarif al-Murtada, ad-Daria, 812-13.
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then it should also be conceivable for them to avoid breathing in order
to save and not damage the quietness of the air and the breathing organs
in the belief that the air and breathing organs are also God’s properties.
In fact, as al-Murtada polemically remarks, there is no difference between
saving humans’ lives and saving the air and breathing organs as both are
God’s properties and should not be profited without His permission. If this
is the case, then the question is why we should choose one side, i.e. saving
humans’ lives, over the other, i.e. saving the air and breathing organs.

Al-Murtada concludes that breathing should be permitted because it
is good and free from evilness and harm, not because of not-breathing
harms humans. To sum up, both al-Murtada’s arguments for the permitted
position apparently rely on the fact that useful acts are purely good with no
vileness and harm.

Conclusion and Further Discussion

This chapter has investigated Si7approaches on the before revelation prob-
lem by focusing on as-Sarif al-Murtadd’s scholarship. It has demonstrated
that the classical scholars have conceived of this debate as a result of
the theological discourse on rational goodness and evilness of acts. Scho-
lars who believed that there are no goodness and evilness beyond God’s
commands also believed that the debate on the useful things/acts before
revelation is a fruitless discussion as there is no ethical and legal assessment
of acts before revelation. However, scholars who upheld that goodness and
evilness do exist regardless of God’s commands, and that reason can com-
prehend this goodness and evilness, disputed about the status of useful acts
before revelation. They presented three different positions in this regard:
permitted, proscribed, in-suspension. Concerning the classical S1T discour-
se, there are two views on this problem: 1. The in-suspension position
which has been defended by Sayh al-Mufid and his pupil Sayh at-Tist. 2.
The permitted position which is advocated by Sarif al-Murtada.

However, this was Sarif al-Murtada’s position which later became wi-
dely accepted among Sii scholars until the sixteenth century, when the
Ahbari (Scripturalist) movement was established by Muhammad Amin
al-Astarabadi (d. 1626-27/1036H).52 Although scripturalists believed in the

62 See, for example, al-Muhaqqiq al-Hilli, Ma‘arig al-Usil, 202-05; al-‘Allama al-Hilli,
Nihayat al-Wusiil, 1:140; al-Baha’ ad-Din al-‘Amili, Zubdat al-Usiil, 68.
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existence of goodness and evilness regardless of God’s commands, they
refuted the ability of reason to comprehend them or to be a source of moral
assessment of acts.%* Thus, in their view, the divine law (as-sar) was mainly
the unique assessor of acts.®* Concerning the before revelation problem,
however, Scripturalists mainly supported al-Mufid’s and at-TasT’s position,
namely the in-suspension approach.®

By the defeat of Ahbari school in the 18! century, S11 legal theorists again
advocated the permitted position; a position which has also been argued for
by modern and contemporary Sii legal scholars.56

I would like to close this conclusion by addressing the following point:
Interestingly — parallel to the before revelation problem - two other debates
have arisen in later S11 legal discourse.

First, from al-Muhaqqiq al-Hilli (d. 676/1277) onwards, a new principle
entitled the principle of fundamental non-assessment (al-bara’a al-asliyya)
has been discussed in Si7 legal theory.” It was categorised as the follow-
ing: all things (al-asya’) are free of Islamic legal ruling, namely, they are
essentially permitted in the lack of direct or explicit regulation. Ever since
Sif scholars often advocated this principle in their scholarships. It seems
that al-Gazali was the first person who abundantly used the technical
term al-baraa al-asliyya in his works, though not always to address the
original assessment of a subject in the absence or regardless of revelation.
Instead, by this principle, he often refers to the established assessment of
a subject via revelation that stays as it is, namely unchanged rather than
free of revelational assessment. In this way, al-Gazali uses this principle in
connection with the principle of continuity (al-istishab) — meaning that,
once a particular assessment of a case has been regulated, it is presumed
to continue as enforced until reliable evidence implies a change in the
assessment of the case, and thus regulates a new assessment.®8

63 See al-Astarabadyi, al-Fawa'id al-Madaniyya, 447 and 457.

64 Al-Astarabadi, al-Fawa'id al-Madaniyya, 278 and 328.

65 Al-Astarabadi, al-Fawa’id al-Madaniyya, 457-59; and al-Hurr al-Amili, al-Fawa’id
at-Tusiyya, I: 509.

66 See, for example, al-Qummi, al-Qawanin, I111:33-38; and al-Hurasani, Kifayat al-
Usal, 347-48.

67 See al-Muhaqqiq al-Hilli, Maarig al-Usiil, 213.

68 Al-Gazali, al-Mustasfa, 102, 103, 121, and 159-60. For an extensive discussion on
the issue of fundamental non-assessment in secondary literature, see Gleave, “Value
Ontology and the Assumption of Non-Assessment”, 171-74.
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Second, the post-Ahbari Sif legal school invented a debate examining the
status of subjects which have not been addressed in the primary sources for
igtihad, namely the Qur'an, tradition (sunna), reason (‘agl), and consensus
(igma). In such cases, jurists should apply the second level of igtihad that
is based on procedural principles (al-usil al-amaliyya), including ‘the prin-
ciple of rational or divine exemption’ (asalat al-bara’a al-‘aqliyya/as-sariy-
ya) and ‘the principle of rational or divine precaution’ (asalat al-ihtiyat
al-‘aqliyya/as-sariyya). The goal of igtihad on this level is to determine
Muslim individuals’ position on a given issue and to explore the ways in
which they can address this problem in practice. Therefore, a legal ruling
derived from procedural principles at the second level does not imply an
actual legal ruling (al-hukm al-waqi%), but rather an apparent legal ruling
in practice (al-hukm az-zahiri al-amali). In fact, as al-Ansari explains, the
need for such principles emerges when a mugtahid, after searching and
examining all the primary sources, believes that an actual legal ruling for
a given case is still dubious or doubtful (ma‘a s-sakk).®® Thus, legal rulings
derived from such principles may only be applied in cases where no actual
legal rulings on those issues can be found.”®

The very nature of these three seemingly similar topics in legal theory
still needs to be carefully investigated. Comparing and contrasting between
hazr and ibaha with the principle of rational/divine exemption and the
principle of rational/divine precaution as well as with the principle of
fundamental non-assessment can illuminate the distinguishing aspects of
discussions on hazr and ibaha with the other two topics debated by the
scholars of later Si1 legal theory.”!
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Theorien der Ethik in der Rechtslehre al-Gazalis

Selma Schwarz

Einleitung

Im Rahmen des Forschungsprojektes Wege zu einer Ethik: Neue Ansdtze
aus Theologie und Recht zwischen modernen Herausforderungen und islami-
scher Tradition, welches zunichst die Erschlieffung wesentlicher ethischer
Entwiirfe von Autoren unterschiedlicher Disziplinen der klassischen und
nachklassischen Periode zum Ziel hat, sollen im vorliegenden Artikel zen-
trale ethische Theorien eines Autoren der klassischen Periode vorgestellt
werden. Dabei wird insbesondere auf die theologische Schule der As‘ariten
einzugehen sein. Zudem wird die islamische Normenlehre in den Blick
genommen, und hier im Wesentlichen die Metaethik. Das Werk, das fiir
diese Einzelstudie im Hinblick auf die Herausarbeitung von Theorien der
Ethik beziehungsweise von ethischen Entwiirfen herangezogen wird, tragt
den Titel al-Mustasfa min ‘ilm al-usiil, verfasst von Abti Hamid Muhammad
ibn Muhammad al-Gazali (450/1058-505/1111). Al-Gazali gilt als einer der
einflussreichsten Gelehrten der islamischen Tradition und ist bekannt als
herausragender Theologe und Jurist, als religiéser Reformer und als origi-
neller Denker und Mystiker der theologischen Schule der A‘ariten.! Bei
dem genannten Werk handelt es sich um ein Werk der Rechtstheorie.

In diesem Artikel wird in einem ersten Schritt der Ethikbegrift definiert,
wobei hier auch erlautert werden soll, was unter normativer Ethik und
Metaethik zu verstehen ist. Da fiir diese Studie ein Rechtswerk untersucht
wird, soll hier auf den Zusammenhang zwischen islamischem Recht und
Ethik eingegangen werden, um die Relevanz von Rechtswerken bewerten
zu kénnen. Anschlieflend werden Informationen zur Person al-Gazalis und
seiner Arbeit gegeben sowie seine Diskussion der Ethik verortet.

Da al-Gazili gegen die mu‘tazilitische Theorie argumentiert, werden
zunidchst die unterschiedlichen Theorien der mu‘tazilitischen theologischen
Schule und der as‘aritischen theologischen Schule zum Problem der Ermitt-

1 Watt, ,Al-Ghazali; 2:1038.
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lung moralischer Werte erldutert. Dies ist wichtig, um die Argumentation
al-Gazalis verstehen und weiterhin genauer einordnen zu kénnen. Da es
bei der Diskussion zur Erkenntnis des moralischen Wertes hauptsachlich
um die Frage nach der Beurteilung des Guten (al-husn) und des Bosen
(al-qubh) geht, wird bei dieser Darstellung ein besonderes Augenmerk
auf die unterschiedlichen Theorien zum Guten und Bésen gelegt. Daran
anschlieflend wird al-Gazalis Argumentation zur Erkenntnis des morali-
schen Wertes untersucht. Hierauf aufbauend entwickelte al-Gazili eine
Handlungstheorie, die ebenfalls analysiert wird. In diesem Zusammenhang
werden zudem sowohl das Konzept des taklif (religiose Verpflichtung) als
auch das Prinzip des maslaha (Gemeinwohl) und al-Gazilis Sichtweisen
hierauf erortert. In der Schlussfolgerung werden schliefllich die Ergebnisse
dieser Studie zusammengefasst und ein Ausblick auf das Transferpotential
der herausgearbeiteten ethischen Theorie auf heutige gesellschaftliche ethi-
sche und rechtliche Fragestellungen gegeben.?

1. Der Begriff der Ethik

Es scheint sinnvoll, zunéchst den Begriff der Ethik und deren Aufgabe zu
definieren. Peter Dabrock zufolge ist die Aufgabe der Ethik, Moral und
Ethos hinsichtlich ihrer strittigen Félle zu analysieren und diese orientie-
rend zu deuten.® Nach Hans-Richard Reuter werde unter dem Begriff der
Ethik die Reflexion {iber das gute Leben und richtige Handeln verstanden.
Ethik bezeichne die Reflexionsinstanz von Moral und Ethos - in ihr gehe
es um die theoretische Untersuchung beziehungsweise kritische Priifung
von gelebter Sittlichkeit und geltenden moralischen Normen. Unter dem
Begriff der Moral wiederum werde ein System von Normen und Verhal-
tensregeln verstanden, die sich an den Grundunterscheidungen gut - bose
oder schlecht, richtig - falsch, geboten - verboten orientieren und fiir
alle gelten.* Weiterhin bezieht sich Moral im normativen Sinn auf einen

2 Es gibt zahlreiche Studien sowohl zur theologischen Schule der Afariten als auch
zur Person und den Werken al-Gazalis. Fiir den vorliegenden Artikel von besonderer
Bedeutung sind jedoch eine Monographie von George F. Hourani zur Vernunft und
Tradition in der islamischen Ethik aus dem Jahr 1985 und eine Monographie von
Ayman Shihadeh aus dem Jahr 2006 iiber die teleologische Ethik von Fahr ad-Din
ar-Razi, in der der Autor auch detailliert auf die Theorie al-Gazalis eingeht.

3 Dabrock, ,Konkrete Ethik" 19.

4 Reuter, ,Ethik’ 14-16.
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Verhaltenskodex, der von jedem Menschen akzeptiert wird, der bestimmte
intellektuelle und willensmaflige Bedingungen erfiillt.> Unter dem Begriff
des Ethos, so Hans-Richard Reuter, werde die Gesamtheit der auf ein gutes
Leben gerichteten Haltungen und Vorstellungen, an denen sich das Han-
deln in einer Gruppe oder Gemeinschaft faktisch ausrichtet, verstanden.
Ethik als Theorie werde Hans-Richard Reuter zufolge dann bedeutsam,
wenn die kulturelle und soziale Praxis kritisch gesehen wird und schon
seit langem bestehende Moralkodizes in eine Krise geraten sind. Die Ethik
priift die erhobenen Geltungsanspriiche der moralischen Ebene und die
eingespielten Gewohnheiten im Ethos auf ihre Tragfahigkeit.® Die theologi-
sche Ethik im Speziellen gewinnt aufgrund ihrer besonderen Perspektive,
namlich der von glaubigen Menschen, ihre Besonderheit.”

Es scheint zudem angebracht, zu definieren, was unter normativer Ethik
und was unter Metaethik verstanden werden kann. Ethik kann als Unter-
suchung der Moral definiert werden. Somit beinhaltet Ethik die Systemati-
sierung, Verteidigung und Empfehlung von Konzepten fiir richtiges und
falsches Verhalten. Das Gebiet der Ethik zerfallt wiederum in zwei Teile, in
die normative Ethik und in die Metaethik. Die normative Ethik untersucht
die Frage, welche Arten von Dingen gut und schlecht sind und wie wir ent-
scheiden sollen, welche Handlungen richtig und welche Handlungen falsch
sind. Die Metaethik untersucht die normative Ethik und versucht, die dort
verwendeten Konzepte und Begriffe zu verstehen. Somit untersucht die
Metaethik Konzepte und Begriindungsmethoden.®

2. Zusammenhang von islamischem Recht und Ethik

Da in dieser Einzelstudie die Konzentration auf der islamischen Normen-
lehre liegt, soll auf den Zusammenhang von islamischem Recht und Ethik
eingegangen werden. George Hourani schreibt hierzu, der figh befasse
sich mit dem menschlichen Verhalten. Beurteilungen (hukm, pl. ahkam)®
seien in den schriftlichen Quellen fiir jede Art von Handlungen festgelegt

Gert, ,Morality, 2.

Reuter, ,,Ethik® 15 f.

Dabrock, ,Konkrete EthikS 19.

Al-Attar, Islamic Ethics, 18.

Fiir das arabische Wort hukm gibt es zahlreiche Ubersetzungen ins Deutsche. Neben
»Beurteilung® bedeutet hukm auch ,Anordnung’, ,Befehl’ ,Bestimmung’, ,Entschei-
dung® ,religioses Gebot*, ,Urteil“ und ,Vorschrift®.

O 0 N N

113



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Selma Schwarz

oder angedeutet und bestimmten, ob eine Handlung von Gott entweder
befohlen, empfohlen, erlaubt, missbilligt oder verboten sei. Somit sei der
figh in seinen Einzelheiten (furi) die normative Rechtslehre, die theore-
tisch in der Lage sei, das gottliche Urteil {iber jede Kategorie menschlicher
Handlungen zu entdecken. Aber der figh habe auch einen grundlegenderen
Teil, namlich die Wissenschaft der Rechtsprinzipien (usil al-figh), die in
einer allgemeineren Art die Belege fiir die Regeln des figh untersuche - die
Bedingungen der Giiltigkeit der Quellen und der Methoden der Interpre-
tation und Erweiterung der Quellen.l Somit sind normative Urteile tiber
moralische Handlungen Thema der figh-Literatur, und daher ist die Frage,
wie bestimmte Handlungen bewertet werden, Gegenstand des figh. Die
Bedeutung und der Grund normativer Urteile ist wiederum Gegenstand
des usil al-figh. Dementsprechend sind Fragen der normativen Ethik Ge-
genstand in Werken {iber figh und Fragen der Metaethik Gegenstand in
Werken tiber usul.l!

Frederick S. Carney schreibt diesbeziiglich von einer weitgehenden Ver-
flechtung der Religion, des Rechts und der Ethik in einer gemeinsamen
Scharia, da im Islam sowohl die rechtlichen als auch die moralischen Ver-
pflichtungen weitestgehend aus denselben Begriindungen abgeleitet wiir-
den und sich in jhren Forderungen erheblich tiberschnitten. Zudem werde
die Begriindung zu einem erheblichen Teil als der offenbarte Wille Gottes —
im Koran und in der Sunna - aufgefasst. Dies bedeute jedoch nicht, dass is-
lamische Ethik und islamisches Recht als ein einfaches Ablesen von Koran
und Sunna zu verstehen seien. Dennoch sei es méglich, Koran und Sunna
als vollstindig normativ in dem Sinne zu akzeptieren, dass sie Prinzipien
der Verpflichtungen liefern und doch in einigen Interpretationstraditionen
Raum lassen, um ein eigenes Urteil bei der Bestimmung des Inhalts zusitz-
licher Regeln der Verpflichtung, die nicht im Koran und in der Sunna zu
finden sind, einflieflen zu lassen.!?

Auch A. Kevin Reinhart argumentiert, das islamische Recht sei grund-
legender fiir die islamische Ethik als die islamische Theologie oder Phi-
losophie. Er betont, dass das islamische Recht der zentrale Bereich des
islamischen ethischen Denkens sei. Das islamische Recht sei nicht blof3
Jurisprudenz im engeren Sinne, sondern auch ein ethisches und erkennt-
nistheoretisches System von grofler Feinheit und Ausgereiftheit. Zum Pro-

10 Hourani, Reason and Tradition, 136.
11 Al-Attar, Islamic Ethics, 17.
12 Carney, ,Islamic Ethics' 161.
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zess der Rechtsfindung schreibt Reinhart weiterhin, das Gesetz werde nicht
erlassen, sondern verstanden, nicht produziert, sondern entdeckt und for-
muliert. Der Prozess der Rechtsfindung habe zum Ziel, die Bedeutung der
Offenbarung fiir das menschliche moralische Leben zu verstehen. Hierbei
gehe man von einer grofien, aber begrenzten Menge an Daten aus, die
das Rohmaterial fiir den Transformationsprozess von einem Offenbarungs-
bericht in eine moralische beziehungsweise gesetzliche Norm darstellen. So
sei der Prozess der Rechtsfindung die disziplinierte Suche nach einer fiir
eine gegebene Situation oder Handlung angemessenen Beurteilung.®

Es ist jedoch wichtig zu betonen, dass dies einzelne Sichtweisen auf den
Zusammenhang von islamischem Recht und islamischer Ethik sind. Es
ist durchaus auch in anderen Disziplinen der islamischen Tradition iiber
ethisch gutes und richtiges Handeln nachgedacht und diskutiert worden,
was sich wiederum auch in den unterschiedlichen Werken al-Gazalis wi-
derspiegelt.

3. Verortung der Person al-Gazalis und dessen ethischer Diskussion

Al-Gazali wurde um das Jahr 450/1058 in Tabaran geboren, einer Klein-
stadt im Gebiet Tts, welches sich iiber den Nordosten des gegenwértigen
Irans erstreckte.* Seine frithe religivse Ausbildung erhielt al-Gazali in
Tabaran, seiner Geburtsstadt. In seinen Jugendjahren begab er sich nach

13 Reinhart, ,Islamic Law", 186-188.

14 Tas war Teil der persischsprachigen Region Hurasan, die im heutigen Westen Afgha-
nistans und Osten des Irans lag und eine Provinz des islamischen Kalifenreiches
darstellte. Die Stadte in Hurasan galten als Zentren der islamischen Gelehrtenkultur.
Nisapar war die Hauptstadt Hurasans und wurde im 5./11. Jahrhundert der Mittel-
punkt der muslimischen theologischen Schule der A$‘ariten. Die genannte Schule
wurde nach 462/1070 sehr bedeutsam, unter anderem weil sie von hochsten staatli-
chen Stellen gefordert wurde. Der Grofiwesir Nizam al-Mulk - ebenso wie al-Gazali
ein $afiitischer Gelehrter und aus dem Gebiet Tas stammend - errichtete in den
bedeutendsten Stidten des Reiches Bildungsstitten - die sogenannten Nizamiyya
madrasas - fiir die hohere Berufsausbildung, unter anderem fiir die Bereiche der isla-
mischen Rechtswissenschaft und der Theologie. Viele der wichtigsten Lehrdmter an
diesen Bildungsstitten wurden an as‘aritische Theologen vergeben. Diese Religions-
politik war von zentraler Bedeutung fiir die Ausbreitung der as‘aritischen Theologie
in der Zeit des 5./11. und des 6./12. Jahrhunderts. Die Safi‘iten aus dem Gebiet Tas
gelangten zu Lebzeiten al-Gazalis in hohe Amter und hatten erheblichen Einfluss. Vor
diesem Hintergrund ist al-Gazalis eindrucksvolle Karriere zu verstehen. Siehe Griffel,
»Al-Gazali 290 f.
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Nisapiir, wo er bei dem bekannten und angesehenen Rechtsgelehrten und
Theologen Abt 1-Ma‘ali ‘Abdallah al-Guwayni (419/1028-478/1085) an der
dort gegriindeten Nizamiyya madrasa studierte. Al-Gazali entwickelte sich
unter al-Guwayni zu einem ausgezeichneten Studenten und begann schon
bald, in der Lehre zu helfen und auch Lehrbiicher fiir die Kurse seines
Lehrers zu verfassen. Im Jahr 483/1091 wurde er von Nizam al-Mulk auf ein
Lehramt in Bagdad an der dortigen Nizamiyya madrasa berufen. Wahrend
seiner Zeit in Bagdad ging al-Gazalis Schiilerzahl in die hunderte und man
kann sagen, dass er in dieser Zeit der in Bagdad bedeutendste &ffentliche
Intellektuelle war. Im Jahr 487/1095, vier Jahre nach seiner Berufung auf
das Lehramt in Bagdad, begab sich al-Gazali nach Damaskus, um im Jahr
490/1097 nach Tabaran, seiner Geburtsstadt, zurlickzukehren, wo er eine
private kleine madrasa griindete. Im Jahr 499/1106 nahm al-Gazali ein
Lehramt an der Nizamiyya madrasa in Nisapir an, welches bereits sein
Lehrer al-Guwayni bekleidet hatte. Al-Gazali kehrte jedoch ein paar Jahre
spater wieder nach Tabaran zuriick und starb dort schliellich im Jahr
505/1111.15

Al-Gazalis wesentliches Anliegen war wihrend seines gesamten Lebens
ein ethisches, namlich die Suche nach der Antwort auf die Frage nach der
richtigen Verhaltens- beziehungsweise Handlungsweise des einzelnen Men-
schen, und das gewiss aus einer religiosen Perspektive. In diesem Rahmen
hat al-Gazali drei theologische Disziplinen konzipiert — die Charakterethik
(ahldq), die Theologie (kalam) und die Rechtslehre (figh).'6 Al-Gazali kann
als eine sehr komplexe Figur bezeichnet werden. Seine zahlreichen Schrif-
ten unterscheiden sich sowohl in ihren Inhalten und Schwerpunkten als
auch in ihren Sprachstilen sehr voneinander. Zudem verfasste al-Gazali
nie eine klare, erkldrende Zusammenfassung seiner eigenen dogmatischen
Theologie.”

Grundsitzlich ist al-Gazali der theologischen Schule der Agariten zu-
zuordnen.!® Doch seine tatsdchliche Beziehung zur traditionellen theologi-

15 Griffel, ,Al-Gazali‘, 291-294.

16 Hourani, Reason and Tradion, 135; Frank, Al-Ghazali, 5.

17 Frank, Al-Ghazali, 3.

18 Die theologische Schule der Asariten wurde von Aba I-Hasan al-As‘ari, geboren
um 260/873-4 in Basra, gegriindet und schliefSlich nach ihm benannt. Die theologi-
sche Schule der As‘ariten wurde unter den ‘Abbasiden offenbar zur vorherrschenden
Schule in den arabischsprachigen Teilen des Reiches. Im Allgemeinen waren ihre An-
héanger mit der $afiitischen Rechtsschule verbunden. Mit dem Aufkommen der Seld-
schuken und hierbei besonders durch den Grofiwesir Nizam al-Mulk (Regierungszeit
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schen Schule der Asariten ist vielschichtig und gibt Anlass zu Diskussio-
nen. Die gingigste Meinung hierzu ist, dass al-Gazali die zentralen Thesen
der As‘ariten vollstindig beibehalten habe, in der Folge aber bestimmte
Anderungen vornahm.” Neueste Studien zeigen, dass al-Gazali - teilweise
unter philosophischem Einfluss — komplexe Formen des Subjektivismus
entwickelte.2? Al-Gazali argumentierte diesbeziiglich, dass es egoistische
Motive gebe, die Werturteile hervorriefen, dass diese aber indirekt und un-
bewusst sein, letztendlich jedoch zu akzeptierten ethischen Regeln fithren
konnten, die dem ersten Anschein nach nicht egoistisch sind.?!

In seinem Mustasfd befasste al-Gazali sich mit der Theorie der Quellen
und Methoden zur Ableitung von Normen. Er verfasste es wiahrend seiner
Lehrtatigkeit in Nisapar und stellte es im Jahr 503/1109 - zwei Jahre bevor
er starb — fertig.?? Wie erwiéhnt, ist die Theorie der Methoden und der
Quellen des Wissens iiber die Beurteilungen Gegenstand des usil al-figh,
sodass al-Gazali die Bestandteile hauptsichlich in diesem Werk behandelte.
Hier folgt al-Gazili den klassischen Linien der $afi‘itischen Schule. Sein
Werk zeichnet sich durch eine klare Darstellung aus, was sicherlich ein
Grund dafiir ist, dass es bis heute im Lehrplan der islamischen Rechtswis-
senschaft zu finden ist.2

4. Zwei unterschiedliche Theorien zur Erkenntnis des moralischen Wertes

Wie eingangs dargestellt, sind zentrale Fragen im Bereich der Ethik Fragen
danach, was gute und richtige Handlungen ausmacht. Von grundlegender
Bedeutung sind demnach auch Fragen danach, woran erkannt beziehungs-
weise woher gewusst werden kann, was gute und richtige Handlungen sind,
dementsprechend auch, was bése, schlechte und falsche Handlungen sind
und daraus folgend, welche Handlungen als geboten, als verboten oder als
erlaubt angesehen werden kénnen. Diese Fragen schliefSen die grundlegen-

454/1063-484/1092) erhielt die Schule der Asriten offizielle Unterstiitzung. Hierzu
Watt, ,Abu I-Hasan al-Ash‘ari‘, 1:694 f. und Watt, ,,Al-Ash‘ariyya’, 1:696.

19 Frank, Al-Ghazali, 3.

20 Fiir eine ausfiihrlichere Darstellung der theologischen Schule der Asariten und des
Subjektivismus siehe Kapitel 4.2.

21 Shihadeh, ,,Psychology*, 2. Fiir die detaillierte Argumentation al-Gazalis siehe Kapitel
5 in diesem Artikel.

22 Hourani, Reason and Tradition, 150; Watt, ,,Al-Ghazali”, 2:1040.

23 Hourani, Reason and Tradition, 161.
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de Frage nach dem moralischen Wert mit ein: Was ist das gemeinsame
Element in all dem, das als gut und somit als richtig bezeichnet wird, und
was ist das gemeinsame Element in all dem, das als bose und schlecht und
somit als falsch bezeichnet wird? Dieses Problem wurde schon frith unter
muslimischen Theologen thematisiert, und so war eine der bedeutendsten
Debatten, die in islamischen intellektuellen Kreisen in der frithen abbasidi-
schen Periode gefithrt wurden, die Diskussion um die Frage nach der Natur
des moralischen Wertes.?*

Zu einem groflen Teil ging es bei dieser Diskussion um die Frage
nach der Beurteilung des Guten und des Bosen. Man diskutierte hierbei
insbesondere dariiber, ob sich zum einen moralische Wertebegriffe auf
reale und objektive charakteristische Eigenschaften beziehungsweise auf
Wesensmerkmale, die Handlungen oder Dingen inhdrent sind, beziehen
oder nicht, und zum anderen, ob moralische Urteile durch unabhingige
Vernunft (al-aql al-mustaqill) erkannt und begriindet werden kdnnen oder
nicht. Im Wesentlichen standen sich hier zwei Haupttheorien gegeniiber.
Dies war auf der einen Seite die Theorie der mu'‘tazilitischen theologischen
Schule und auf der anderen Seite die Theorie der asaritischen theologi-
schen Schule. Die Mu‘taziliten und die As‘ariten nahmen zwei sehr unter-
schiedliche Standpunkte beziiglich der beiden genannten Aspekte ein.?> Im
Folgenden soll nun genauer auf die beiden Theorien und auf ihre jeweili-
gen Ansichten iiber die Natur des moralischen Wertes eingegangen werden.

4.1 Mu‘tazilitische Theorie zu tahsin und tagbih

Die Mu'taziliten stellen eine religiose Bewegung dar, die in der ersten Hilfte
des 2./8. Jahrhunderts in Basra von Wasil ibn ‘At3’ (gest. 131/748) gegriindet
und schliellich zu einer der wichtigsten theologischen Schulen des Islam
wurde.?® Nach der von ihnen vertretenen Theorie haben bestimmte Werte,
so beispielsweise Gerechtigkeit, eine reale Existenz, und zwar unabhéngig
sowohl von dem Willen einzelner Menschen als auch von dem Willen Got-
tes.?” So sind fiir die Mu‘taziliten moralische Werte reale charakteristische
Eigenschaften beziehungsweise reale Wesensmerkmale von Handlungen,

24 Hourani, Reason and Tradition, 57 f.

25 Shihadeh, Ethics, 45. Siehe hierzu auch Shihadeh, ,,Psychology* 1.
26 Gimaret, ,Mu‘tazila’, 7:783.

27 Hourani, Reason and Tradition, 57.
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und zwar unabhéngig von subjektiven Entscheidungen, Urteilen, Gefiih-
len oder Sitten sowohl des Beobachtenden als auch des Handelnden und
egal ob menschlich oder gottlich. Die Sichtweise der Mu'taziliten kann
als Objektivismus oder auch als ethischer Realismus bezeichnet werden.
Zudem vertreten die Mu'taziliten die Meinung, dass einige ethische Wahr-
heiten durch ungestiitzte Vernunft erkannt werden kénnen, andere ethische
Wabhrheiten jedoch nur mit Hilfe der Offenbarung (nagql), wobei dieses
Wissen unmittelbar (daruri) oder diskursiv (nazari) zustande kommen
kann. Auflerdem sind in der Ethik der Mu‘taziliten die grundlegenden
ethischen Prinzipien universell, was bedeutet, dass sie unverénderlich sind
und gleichermafien fiir alle Handelnden - also sowohl fiir Gott als auch
fur die Menschen - gelten.® Man kann behaupten, dass die Mu'‘taziliten
Rationalisten sind, da sie die Meinung vertreten, dass dem Menschen
bestimmte Erkenntnisse allein durch den Verstand zuginglich sind, auch
ohne oder vor jeder Offenbarung. So ist der Rationalismus auch im Bereich
der Ethik fiir die Mu'taziliten von entscheidender Bedeutung, denn fiir die
Mu'taziliten ist der Mensch allein durch seinen Verstand fahig zu wissen,
was moralisch gut oder schlecht ist.?

Innerhalb der mu'tazilitischen Schule entwickelten sich zwei unter-
schiedliche Stromungen hinsichtlich der Natur des moralischen Wertes.
Dies waren zum einen die bagdadischen Mu‘taziliten, die eine Form des
ethischen Absolutismus vertraten. Diese waren der Meinung, dass mora-
lische Werte von Handlungen reale charakteristische Eigenschaften bezie-
hungsweise reale Wesensmerkmale im Wesen von Handlungen darstellen
und somit sowohl von den Konfigurationen (wagh) der Handelnden als
auch von den Folgen der Handlungen unbeeinflusst sind. Nach dieser An-
sicht sind beispielsweise Toten oder Liigen schlecht und damit absolut ver-
boten, unabhéngig von einzelnen Konfigurationen. Die andere Stromung
innerhalb der mu‘tazilitischen Schule waren die basrischen Mu‘taziliten, die
den ethischen Absolutismus der bagdadischen Mu'taziliten ablehnten. Die
basrischen Mu‘taziliten waren der Meinung, dass ethische Beurteilungen
von Konfigurationen, unter denen Handlungen ausgefiihrt werden, abhén-
gen. So ist nach Ansicht dieser Stromung beispielsweise das Zufiigen von
Schmerzen nur unter bestimmten Umstanden schlecht, und zwar dann,

28 Shihadeh, Ethics, 47 1.
29 Gimaret, ,Mu‘tazila®, 7:791f.
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wenn durch das Zufiigen von Schmerzen weder ein Schaden abgewendet
noch ein Nutzen herbeigefiithrt wird.>

4.2 A§aritische Theorie zu tahsin und tagbih

Die Theorie der Mu'taziliten, die besagt, dass moralische Werte reale cha-
rakteristische Eigenschaften beziehungsweise reale Wesensmerkmale von
Handlungen seien, wurde von den ASariten vehement zuriickgewiesen.
Sie lehnen demnach den moralischen Objektivismus und somit auch den
Rationalismus der Mu‘taziliten scharf ab. Threr Meinung nach beziehen
sich moralische Werte nicht auf reale Eigenschaften von Handlungen, da
diese — so beispielsweise Gerechtigkeit — keine objektive Realitdt hitten.
Dementsprechend ist es ihrer Meinung nach auch nicht moglich, durch
unabhingige Vernunft moralische Wahrheiten in Handlungen oder Dingen
wahrzunehmen beziehungsweise zu erkennen.®! Die klassische Kritik der
Agariten richtete sich hauptsachlich gegen den ethischen Absolutismus der
bagdadischen Mu'taziliten.? Im Folgenden soll nun untersucht werden, ob
und wie ethisches Denken anhand al-Gazalis Mustasfa entwickelt werden
kann.

5. Al-Gazalis Argumentation zur Erkenntnis des moralischen Wertes

Al-Gazali bekriftigt die Ansicht der theologischen Schule der Agariten.
In einer Art Streitgesprach fiihrt er hier unterschiedliche Meinungen be-
ziehungsweise Lehrsitze der Mu‘taziliten an, die er anschlieflend jeweils
kritisch hinterfragt und zudem durch eigene Argumente widerlegt. Auch
hier ist zu erkennen, dass al-Gazalis Kritik sich vornehmlich gegen den
ethischen Absolutismus der bagdadischen Mu'taziliten richtet.3®

Al-Gazali schildert demgemifl zunichst die mu‘tazilitische Meinung,
dass das Gutsein und das Bosesein Eigenschaften beziehungsweise Charak-
teristiken aus sich selbst heraus fiir das Gute und das Bose seien (al-husnu
wa-l-qubhu wasfani datiyyani li-l-hasani wa-l-qabihi), dass also moralische

30 Shihadeh, Ethics, 47 1.
31 Shihadeh, Ethics, 49f.
32 Vasalou, Moral Agents, 2.
33 Shihadeh, Ethics, 85.
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Werte reale charakteristische Eigenschaften beziehungsweise reale Wesens-
merkmale von Handlungen und Dingen sind und weiterhin, dass diese
zwangsldufig in einigen Dingen durch den Verstand begreifbar seien (mud-
rakan bi-darirati I-aqli fi ba'di l-asya’i), dass es also mdglich ist, durch
unabhingige Vernunft moralische Wahrheiten in Handlungen und Dingen
wahrzunehmen.?*

Dieser Meinung der Mu'taziliten widerspricht al-Gazali darauthin deut-
lich. So bestreitet er dreierlei in der Argumentation der Mu'‘taziliten. Zu-
néchst wendet er sich gegen die Meinung der Mu‘taziliten, dass die Existenz
des Guten und Bosen eine Eigenschaft beziehungsweise eine Charakteristik
aus sich selbst heraus sei (amma l-awwalu wa-huwa da‘'wa kawnihi wasfan
datiyyan). Seiner Meinung nach sei dies ein willkiirliches Urteil, welches
durch die Vernunft nicht zuginglich sei (fa-huwa tahakkumun bi-ma la
yuqalu). In diesem Zusammenhang fiihrt al-Gazali das Beispiel des Liigens
an. So fragt er, wie das Liigen aus sich selbst heraus schlecht sei, wenn
durch dieses das Blut des Propheten geschiitzt werden kénnte (al-kidbu
kayfa yakinu qubhuhu datiyyan wa-law kana fihi ismatu dami nabiyyin).
In diesem Fall sei das Liigen gut, ja sogar verpflichtend (la-kana hasanan
bal wagiban). Dieses Beispiel zeigt, dass Liigen nach Meinung al-Gazalis
nicht in allen Fillen und deshalb auch nicht an sich beziehungsweise aus
sich selbst heraus schlecht ist.>

Die zweite Angelegenheit, die er hier bestreitet, ist die Auflerung der
Mu'taziliten, dass dies - die Eigenschaft beziehungsweise die Charakteristik
des Schlechten aus sich selbst heraus - fiir die Vernunftbegabten zwangs-
laufig bekannt sei (wa-t-tani — fi qawlikum inna dalika mimma yalamuhu
l-uqalau bi-d-darirati). Kritisch fragt er nach, wie sich das eingebildet wer-
den konne, wahrend er dies mit ihnen disputiere (wa-kayfa yutasawwaru
dalika wa-nahnu nunaziukum fihi) und dies somit - nach Meinung
al-Gazalis - fiir Vernunftbegabte nicht zwangsliufig bekannt sein kann.36

Die dritte von al-Gazali angefithrte Angelegenheit ist die Meinung der
Mu'taziliten, dass, wenn die Vernunftbegabten iiber etwas einer Meinung
seien, dieses ein entschiedenes Argument dafiir sei und ein Beweis fiir
dessen unvermeidliche Existenz (wa-t-talitu — fi zannikum anna ‘uqalaa
law ittafagii ‘alayhi la-kana dalika huggatan maqti'an biha wa-dalilan
‘ala kawnihi daririyyan). Vielmehr, so fiihrt al-Gazali etwas spiter aus,

34 Al-Gazali, Mustasfa, 114.
35 Ebd.
36 Ebd.
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sei es moglich, dass sie in etwas iibereinstimmten, das iiberhaupt nicht
zwangslaufig so sei (bal yagiizu an yaqa'a l-ittifaqu minhum ‘ala ma laysa
bi-dartriyyin). Bei der zweiten und der dritten Angelegenheit argumentiert
al-Gazali somit hauptsichlich gegen die Ansicht der Mu'taziliten, durch
unabhingige Vernunft moralische Wahrheiten in Handlungen oder Dingen
erkennen zu konnen.?”

Etwas spdter in seinem Text fiihrt er eine weitere Meinung der Mu'ta-
ziliten an, die er anschlieflend ebenfalls deutlich kritisiert und mit eigenen
Argumenten widerlegt. So schreibt er, die Mu‘taziliten behaupteten, sie
wissten definitiv, dass, wenn eine Person die Wahl habe, sich zwischen der
Wahrheit und der Liige zu entscheiden, diese Person, wenn diese vernunft-
begabt sei, die Wahrheit vorziehe und zu ihr geneigt sei (nalamu qatan
anna man istawa indahu s-sidqu wa-I-kidbu atara s-sidqa wa-mala ilayhi in
kana agqilan).38

Dieser Meinung widerspricht al-Gazali nachdriicklich. Seine Kritik rich-
tet sich hier wiederholt gegen die Meinung der Mu'taziliten, dass durch
unabhingige Vernunft moralische Wahrheiten in Handlungen oder Dingen
wahrgenommen werden konnen. Er schreibt hierzu, was die Anwendung
dieser unter den Menschen zirkulierenden Formulierungen betrefte, so leite
sie sich von personlichen Interessen her (fa-amma itlaqu n-nasi hadihi
l-alfazi fi-ma yadiru baynahum fa-yustamaddu min al-agradi). Er ist also
der Meinung, dass Entscheidungen der Menschen immer auf Grundlage
ihrer personlichen Interessen getroffen werden. Al-Gazali fithrt weiter aus,
dass die personlichen Interessen subtil seien und somit verborgen und nur
die kritischen Forscher sie wahrndhmen (wa-lakin qad tadiqqu l-agradu
wa-tahfa fa-la yatanabbahu lahda illa -muhaqqiqiina). Seiner Meinung
nach gibt es fiir diesen Irrtum beziehungsweise diese Einbildung drei Ursa-
chen (wa-hiya talatatu mataratin yaglatu I-wahmu fiha).>

Eine Ursache sei, dass der Mensch das als schlecht bezeichne, was sei-
nem personlichen Interesse entgegenwirke (inna l-insana yutalliqu isma
l-qubhi ‘ala ma yuhalifu garadahu), auch wenn es dem personlichen Inter-
esse eines anderen entspreche (wa-in kana yuwafiqu garada gayrihi), wobei
der Mensch aber nicht auf andere achte (min haytu innahu la yaltafitu
ila I-gayri). Al-Gazali fihrt fort, dass jeder Charakter eingenommen von
sich selbst und geringschitzend gegentiber anderen sei (fa-inna kullu tabin

37 Al-Gazali, Mustasfa, 114 f.
38 Al-Gazali, Mustasfa, 115.
39 Al-Gazali, Mustasfa, 116.
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masrifun bi-nafsihi wa-mustahaqirun li-gayrihi). Menschen setzen den Be-
grift ,schlecht® also fiir alles ein, was ihren Zielen entgegenwirkt, weil sie
egoistisch sind.*® Er argumentiert hier, dass alle moralischen Urteile auf
die subjektiven Erwégungen des Eigeninteresses reduzierbar sind, genauer
gesagt, auf die Zustimmung und auf den Widerspruch zu den Zielen des
Handelnden. Dies stellt eine entscheidende Wendung zum Emotivismus
dar, den al-Gazali als Alternative zum Objektivismus der Mu'taziliten ver-
tritt.4!

Es stellt sich sodann jedoch die Frage, wie durch die As‘ariten erklart
wird, warum Menschen auch Handlungen ausfiihren, die nicht egoistisch,
sondern altruistisch und selbstlos erscheinen. Die klassischen AS‘ariten
argumentieren hier, dass dieses Verhalten durch einfache psychologische
Faktoren motiviert ist, und zwar hauptsdchlich durch allgemeine Sympa-
thie und den Wunsch nach Anerkennung und Lob.#2 So gibt auch al-Gazali
als Grund fur solch ein altruistisches Verhalten die Abwehr des Leidens an,
das den Menschen aufgrund des gattungsbedingten Mitgefiihls iiberkomme
(li-dafi l-ada lladi yalhaqu l-insana min riqqati I-ginsiyyati). Der Mensch
stelle sich selbst in diesem Ungliick vor (al-insanu yuqaddiru nafsahu fi til-
ka -baliyyati). Zudem habe der Mensch das Verlangen nach Anerkennung
fiir seine Wohltétigkeit (talabu t-tana’i ‘ala ihsanihi).*3

Als weitere Ursache fithrt al-Gazali an, dass das Zuhoren in der Kindheit
wie die Gravierung in den Stein sei, und so werde es in das Selbst bezie-
hungsweise in das eigentliche Wesen eingepflanzt (wa-s-samau fi s-sigari
ka-n-naqsu fi I-hagari fa-yangarisu fi n-nafsi). So kann es sein, dass einem
Menschen seit der Kindheit auf dem Weg der Erziehung und Anweisung
vorgetragen werde, dass die Liige schlecht sei und es nicht erwiinscht sei,
sich der Liige zu ndhern (fa-innahu ulgiya ilayhi mundu s-siba ‘ala sabili
t-ta'dibi wa-l-irsadi anna I-kidba qabithun la yanbagi an yaqduma alayhi
ahadun). Al-Gazali argumentiert also, dass Meinungen und Ansichten sich
von Kindheit an einprigen konnen, auch wenn diese nicht richtig sind.*

Eine weitere von al-Gazali gesehene Ursache ist die Méglichkeit der Ein-
bildung. So schreibt er, ein Grofiteil der Kithnheit der Kreaturen rithre von
diesen Einbildungen her, denn die Einbildung ergreife mit Macht Besitz

40 Ebd.

41 Hourani, Reason and Tradition, 55.
42 Shihadeh, Ethics, 76.

43 Al-Gazali, Mustasfa, 118.

44 Al-Gazali, Mustasfa, 116 f.
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vom Selbst (aktaru igdami I-halqi bi-sababi hadihi l-awhami fa-inna l-wah-
ma ‘azimu l-istilai ‘ala n-nafsi). Al-Gazali gibt ein eingingiges Beispiel da-
fiir, wie stark Einbildungen wirken kénnen. Eine Person vermeide Honig,
wenn er dunkel sei, weil sie denke, dieser sei schmutzig (tanfiru n-nafsu ‘an
al-‘asli ida subbiha li-annahu wagada l-istiqdar). Die Einbildung tiberwalti-
ge sie, bis das Essen schliefSlich unméglich sei (wa-yaglibu l-wahmu hatta
yata'addaru l-aklu). Der Verstand urteile unter triigerischer Einbildung
(hakama l-aqlu bi-kidbi l-wahmi). Al-Gazali stellt hier also dar, dass eine
Tauschung des Verstands durch Einbildung méglich ist.4>

Die Theorie der A§ariten besagt, dass alle Werte durch den Willen Got-
tes bestimmt werden. Dieser Theorie zufolge ist es immer die Entscheidung
Gottes, was gut und was schlecht ist. Diese Vorstellung kann als theistischer
Subjektivismus bezeichnet werden. Allgemein bezieht sich der Begrift Sub-
jektivismus auf Theorien, die besagen, dass Werte von Handlungen oder
Dingen von Meinungen oder Einstellungen der Betrachtenden bestimmt
werden. Im klassischen Islam nahm der Subjektivismus die Form des the-
istischen Subjektivismus an mit der Vorstellung, dass Handlungen oder
Dinge durch die Beurteilung Gottes entweder gut oder schlecht sind. Nach
dieser Vorstellung macht Gott durch seine Entscheidung Handlungen und
Dinge fiir die Menschen gut oder schlecht. Folglich ist das, was Gott fiir die
Welt wiinscht und verordnet, gut und richtig.*

Al-Gazali betont, dass keine Beurteilung vorliege, wenn es diese Anspra-
che durch den Gesetzgeber - also Gott - nicht gébe (fa-in lam yugad hada
l-hitabu min as-$arii fa-la hukma). Der Verstand konne weder das Gute
noch das Schlechte erkennen (fa-li-hada quilna: al-aqlu la yuhassinu wa-la
yuqabbihu). Al-Gazali vertritt demnach entschieden die Meinung, dass es
keine Beurteilungen fiir Handlungen vor dem Erscheinen der Offenbarung
gegeben habe (wa-la hukma li-l-afali qabla wuridi s-sar).4

Durch die in diesem Kapitel dargestellte Argumentation al-Gazalis wird
deutlich, dass er die Theorie der theologischen Schule der A§‘ariten vertritt.
Dennoch sei hier darauf hingewiesen, dass er die Position der klassischen
Afariten weiterentwickelte. In seiner Argumentation wurde deutlich, dass
er der Meinung ist, dass alle moralischen Urteile auf die subjektiven Er-
wagungen des Eigeninteresses reduzierbar sind, was eine entscheidende

45 Al-Gazali, Mustasfa, 117.
46 Hourani, Reason and Tradition, 57-59.
47 Al-Gazali, Mustasfa, 112.
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Wendung zum Emotivismus darstellt, den al-Gazali als Alternative zum
Objektivismus der Mu‘taziliten vertritt.48

6. Al-Gazalis Begriindung einer Handlungstheorie

Nachdem die Frage erdrtert wurde, wie aus asaritischer und hierbei im
Besonderen aus al-Gazalis Sicht erkannt beziehungsweise woher gewusst
werden kann, wie man moralisch gut handelt, stellt sich im Zusammen-
hang mit der Handlungstheorie die Frage, was letztendlich moralisch gutes
Handeln und was moralisch gutes Verhalten ist. Die Handlungstheorie
stiitzt sich somit auf die Erkenntnistheorie.

Fiir die AS‘ariten ist die Grundlage der Erkenntnis des Guten und des
Bosen in jeglicher Hinsicht das offenbarte Gesetz. Somit ist das, was
Gott gebietet, verpflichtend, das, was Gott erlaubt, gut und das, was Gott
verbietet, schlecht.*? Ganz im Sinne der A§ariten definiert al-Gazali in sei-
nem Mustasfa unter dem Titel ,die wirkliche Bedeutung der Beurteilung®
(hagigatu I-hukmi) sein Verstindnis einer Beurteilung. So schreibt er, die
Beurteilung sei eine Auflerung in der Ansprache der Offenbarung, wobei
diese in Verbindung mit den Handlungen der Verpflichteten stehe (anna
I-hukma ‘indana ibaratun ‘an hitabi $-sari ida ta‘allaga bi-afali I-mukal-
lafina). Das Verbotene sei das, woriiber gesagt werde: Unterlasst es und
macht es nicht (fa-I-haramu huwa I-maqilu fihi: itrukihu wa-la tafaliahu);
die Verpflichtung sei durch die Auflerung markiert: Macht es und unterlasst
es nicht (wa-l-wagibu huwa I-maqulu fihi: ifalihu wa-la tatrukihu); und
das Erlaubte durch die Auflerung: Wenn ihr wollt, macht es, und wenn ihr
wollt, unterlasst es (wa-I-mubahu huwa I-magqilu fihi: in $itum fa-ifalithu
wa-in $itum fa-itrukihu).>

Auf Grundlage der Ansicht, dass moralische Werte in Beziehung zum
Willen und zum Gebot Gottes verstanden werden miissen, entwickelten
die ASariten eine gottliche Gebotstheorie. Der eigentliche Bezugspunkt
der Agariten liegt somit im {iberweltlichen Status der Offenbarung, die
fiir die As‘ariten die Quelle fiir Pflichten und Verhaltensregeln darstellt.”!

48 Shihadeh, ,Psychology*, 6.
49 Gimaret, ,Mu'tazila, 7:792.
50 Al-Gazali, Mustasfa, 112.
51 Shihadeh, Ethics, 53.
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Nach Ansicht der As‘ariten kénnen einige Glaubenswahrheiten, ebenso wie
moralische Werte, nur durch die Offenbarung gewusst werden.>

Die As‘ariten setzen moralisches Handeln mit dem Einhalten der Verhal-
tensregeln — also den Pflichten und Empfehlungen, die aus den géttlichen
Vorschriften abgeleitet werden - gleich. Die Offenbarung stellt fiir die
Agariten folglich die einzige beziehungsweise die primire Quelle fiir mora-
lisches Wissen dar. Die Aufgabe der Menschen ist es demnach, die offen-
barten Texte auszulegen, die Vorschriften in den offenbarten Texten zu re-
flektieren und zu verstehen, wie diese anzuwenden sind. Diese Aufgabe fallt
hauptséchlich in den juristischen Bereich.>® In den meisten gelehrten Krei-
sen des klassischen sunnitischen Islam setzte sich die Theorie der As‘ariten
durch. Dieses Ergebnis hatte schliefdlich weitreichende Konsequenzen im
Recht und in anderen Bereichen der islamischen Zivilisation.>*

7. Konzept des taklif (religiose Verpflichtung)

Im Bereich des islamischen Rechts bezeichnet der Begriff taklif die Ver-
pflichtung zur Einhaltung der religidsen Vorschriften.> So bedeutet der
Begriff taklif die Tatsache, dass Gott seinen Geschopfen Pflichten auferlegt
und sie somit einem Gesetz unterwirft.’® Grundsitzlich stellt sich auch
im Zusammenhang mit dem Konzept des taklif die Frage, woher die Men-
schen die Pflichten, die ihnen durch Gott auferlegt sind, kennen. Hier
unterscheiden sich die Mutaziliten und die A$ariten in ihren Antworten.
Der wichtigste Unterschied zwischen diesen beiden Schulen liegt auch hier
in der Bedeutung, die sie der Vernunft zuschreiben.””

Fiir die Mu'taziliten ist die Erkenntnis der Pflichten sowohl durch den
Verstand als auch durch die Offenbarung méglich. So gibt es den Mu‘ta-
ziliten zufolge zwei Arten des taklif — zum einen die Verpflichtung, die
durch den Verstand bekannt ist (faklif ‘agli) und zum anderen die Ver-
pflichtung, die durch die Offenbarung bekannt ist (taklif sam?). Ihrer Mei-
nung nach ist beispielsweise durch die Vernunft die Verpflichtung zur Auf-

52 Schmidtke, ,Theologie®; 179.

53 Shihadeh, Ethics, 53.

54 Hourani, Reason and Tradition, 57.

55 Weiterhin bezeichnet der Begriff taklif die Rechtsfahigkeit und das Gebot Gottes.
Zudem wird der Begriff taklif mit ,Verpflichtung“ und ,,Auferlegung® iibersetzt.

56 Gimaret, ,Taklif® 10:138.

57 Nasir, ,,Taklif < 292.
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richtigkeit bekannt. Durch die Offenbarung bekannt sind ihrer Meinung
nach die speziellen religiésen Pflichten, wie beispielsweise die taglichen
fiinf Gebete. Die A$ariten hingegen sind der Meinung, dass keine Ver-
pflichtung durch die Vernunft bekannt ist, sodass ihrer Meinung nach das
offenbarte Gesetz (hitab as-sar) die einzige Grundlage fiir die Erkenntnis
der Verpflichtungen ist.>® Der Ansicht der A§‘ariten entsprechend schreibt
al-Gazali hierzu, die Beurteilung sei auf die Ansprache zuriickzufithren
(wa-annahu (al-hukma) yargiu ila I-hitabi), und so gebe es keine Beurtei-
lung und keinen Befehl aufler durch den Schépfer, also Gott (fa-la hukma
wa-la amra illa lahu).>®

Das entsprechende, von dem Verb kallafa — was unter anderem ,beauf-
tragen oder ,libertragen” bedeutet - abgeleitete Passivpartizip mukallaf
wird fiir denjenigen Menschen verwendet, der diesem Gesetz unterwor-
fen ist, und bezeichnet in diesem Zusammenhang jedes Individuum, das
Kenntnis iiber den gesamten Bereich des Gesetzes hat.®® Entsprechend
schreibt al-Gazali in seinem Mustasfd, der, dem die Bestimmung auferlegt
werde, sei der mukallaf (al-mahkimu ‘alayhi wa-huwa I-mukallafu), und
zwar unter der Bedingung, dass der mukallaf vernunftbegabt beziehungs-
weise im Vollbesitz der Geisteskrifte sei, sodass er die Ansprache begreifen
und verstehen konne (Sartuhu an yakina ‘aqilan yafhamu I-hitaba).%!

8. Prinzip des maslaha (Gemeinwohl)

Beim theistischen Subjektivismus, der, wie gezeigt wurde, hauptsachlich
von den Asariten vertreten wird, ergibt sich das Problem, einen Bezug
zur Gesellschaft beizubehalten. Die Position, dass, was auch immer Gott
befiehlt und verbietet, gut und schlecht beziehungsweise richtig und falsch
ist, bekriaftigt die Bedeutung des Offenbarungswissens bei der Festlegung
von Entscheidungen. Es stellt sich hier jedoch die Frage, wie mit Fallen,
in denen die offenbarten Texte nicht eindeutig sind und mit Fallen, iiber
die die offenbarten Texte nichts aussagen, umgegangen werden kann. Es
ist hier unabdingbar, dass Rechtsgelehrte iiber das offenbarte Recht hinaus-
gehen, wenn dieses neuen oder verdnderten gesellschaftlichen Umstinden

58 Gimaret, ,Taklif 10:138 f.
59 Al-Gazali, Mustasfa, 157.
60 Gimaret, ,Taklif* 10:138.
61 Al-Gazali, Mustasfa, 158.
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nicht gerecht werden kann.®? Aus diesem Grund waren die Rechtsgelehrten
schon frith mit der Frage konfrontiert, in welcher Weise das offenbarte
Gesetz auf neue Situationen angewendet werden kann, sodass eine giiltige
Verbindung zur Offenbarung herstellt wird und gleichzeitig Losungen fiir
dort nicht angesprochene Fille gefunden werden konnen.®* Eine mogliche
Losung fiir derartige Fragen kann das Konzept des maslaha bieten. Im
islamischen Recht stellt maslaha ein Konzept des Gemeinwohls und des
offentlichen Interesses dar. So wird alles, was das menschliche Wohl fordert
und was zur Abwendung von Schaden (mafsada)®* beitragt, mit maslaha
gleichgesetzt.%

Wie bereits dargestellt, wird der rationalistische Objektivismus mit den
Mu'taziliten und der theistische Subjektivismus mit den As‘ariten in Zu-
sammenhang gebracht. Diese Dichotomie gilt jedoch nicht notwendiger-
weise bei der Haltung eines Gelehrten beziiglich der Beurteilung der An-
wendung von maslaha in der Rechtsfindung. So gehért unter anderem
al-Gazali, obwohl dieser den A§ariten zugerechnet wird, zu den Haupt-
befiirwortern der Verwendung von maslaha fiir noch nie dagewesene
Fille - dies jedoch ausschliefllich innerhalb der Methode der Analogie
(qiyds).56 Al-Gazalis Lehrer al-Guwayni wird als der erste erwahnt, der
seine Aufmerksamkeit auf das Konzept des maslaha lenkte. In al-Gazalis
Schriften wird die Idee des maslaha schliefillich erstmals als ausgereiftes
Konzept greifbar, wobei wohl auch andere Gelehrte zu dieser Zeit zu der
Entwicklung dieses Konzeptes beigetragen haben miissen.®”

In seinem Mustasfa legt al-Gazali dar, dass maslaha im engeren Sinne
als die Forderung von Nutzen (manfa‘a) und die Abwendung von Schaden
(madarra) definiert werden kann. Es sei der Ausdruck fiir den Grundsatz

62 Opwis, Maslaha, 31f.

63 Opwis, Maslaha, 28.

64 Der arabische Begriff mafsada wird ins Deutsche wortlich tibersetzt mit ,schimpf-
liche Tat oder ,Ursache der Schlechtigkeit® Er leitet sich vom arabischen Verb
fasada ab, das unter anderem mit ,schlecht, ,verdorben sein“ oder ,falsch sein®
ibersetzt wird. Im Zusammenhang mit dem Prinzip des magslaha stellt der Begriff
mafsada einen Gegensatz zu dem Begriff maslaha dar. In diesem Fall wird der Begriff
mafsada eher mit ,Schaden® oder ,Beschadigung” tibersetzt. Siehe hierzu Khadduri,
»Maslaha’; 6:738.

65 Ebd. Ins Deutsche tibersetzt bedeutet maslaha unter anderem ,forderliche Sache
»Heil, ,Wohl ,Nutzen“ oder ,Interesse®. Das Wort maslaha leitet sich von dem Verb
salaha ab, was unter anderem ,gut sein’, ,richtig sein“ und ,,zuléssig sein“ bedeutet.

66 Opwis, Maslaha, 31.

67 Khadduri, ,Maslaha® 6:739.

128



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Theorien der Ethik in der Rechtslehre al-Gazalis

der Herbeifithrung des Nutzens oder der Abwehr des Schadens (mana
I-maslahati — amma l-magslahatu fa-hiya ‘ibaratun fi l-asli ‘an galbi man-
fa‘atin aw dafi madarratin). Im weiteren Sinne stellt maslaha jedoch den
letztlichen Zweck der Offenbarung dar. Al-Gazali schreibt hierzu, seiner
Meinung nach sei mit maslaha die Bewahrung der Zwecke der Offenba-
rung gemeint (nani bi-l-magslahati I-mahafazata ‘ala maqsudi s-Sari) und
zu den Zwecken der Offenbarung gehorten die Erhaltung der Religion
(din), des Lebens (nafs), der Vernunft (‘aql), der Nachkommenschaft (nasl)
und des Besitzes (mal). Was immer die Bewahrung dieser fiinf Grundsit-
ze umfasse, sei maslaha (fa-kullu ma yatadammanu hifza hadihi l-usili
I-hamsati fa-huwa maslahatun) und alles, was diese Grundsatze verfehle,
sei mafsada — ein Schaden - und dessen Abwehr sei maslaha (wa-kullu
ma yufawwitu hadihi l-usiila fa-huwa mafsadatun wa-dafuha maslahatun).
Zu diesen fiinf genannten Grundsitzen schreibt al-Gazali erginzend, ihre
Bewahrung falle in die Kategorie der Notwendigkeiten (wa-hadihi l-usiilu
I-hamsatu hifzuha waqi'un fi rutbati d-darirati).58

Al-Gazali ist der Meinung, dass normative Ethik ausschliellich inner-
halb des usiil al-figh betrieben werden konne und zwar vor allem durch
Schriftexegese. Die primiren Quellen, die al-Gazali fiir die Festlegung von
Verhaltensregeln akzeptiert, sind der Koran, die Hadithe, der Konsens
(igma) und die Analogie (qiyas)®®. Normalerweise stiitzt giyas sich auf
Beurteilungen, die ausdriicklich in einer oder mehreren bestimmten Aus-
sagen in den ersten beiden genannten Quellen festgelegt sind. Al-Gazali
ist jedoch der Meinung, dass giyds auch auf allgemeineren Richtlinien
beruhen kann, die sich induktiv aus den Quellen der Offenbarung ableiten
lassen. Es handelt sich hierbei um die Zwecke der Offenbarung, die dem
Interesse der Menschen in einer allgemeinen Weise dienen, namlich, wie
bereits erwdhnt, der Erhaltung der Religion, des Lebens, der Vernunft, der
Nachkommenschaft und des Besitzes. Fiir al-Gazali stellt dies demnach
eine Form des giyas dar, jedoch schrénkt er ein, dass diese Form nur in Fal-
len angewendet werden darf, die bestimmte strenge Bedingungen erfiillen.
Seiner Meinung nach kann das Prinzip des maslaha nur angewendet wer-

68 Al-Gazali, Mustasfa, 416 f. Siehe hierzu auch Khadduri, ,Maslaha'; 6:739.

69 Bei der Methode des giyas wird ein bestimmter Fall, fiir den eine Beurteilung durch
die schriftlichen Quellen vorliegt, mit dem Ziel untersucht, einen Rechtsgrund (il-
la Sarfyya) fir die Anwendbarkeit der Beurteilung des Falles zu ermitteln. Dieser
Rechtsgrund kann daraufthin genutzt werden um weitere Beurteilungen fiir andere
Fille festzulegen, fiir die es keine schriftlichen Beurteilungen in der Offenbarung
gibt. Siehe Shihadeh, Ethics, 68.
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den, wenn eine bestimmte Handlung notwendig ist, um einen dieser fiinf
genannten wesentlichen Zwecke der Offenbarung zu erhalten. In Fillen,
in denen eine Handlung einem Interesse dient, das die Schrift weder befiir-
wortet noch ablehnt und das unter keines der fiinf Zwecke des Gesetzes
tallt, darf keine Beurteilung in Bezug auf sie getroffen werden, argumentiert
al-Gazali, da dies seiner Meinung nach eine unbegriindete Gesetzgebung
darstellen wiirde. Fiir al-Gazali miissen die Leitlinien des menschlichen
Handelns den priméren Quellen der Offenbarung vollstindig untergeord-
net sein. Und selbst dann kann seiner Meinung nach auf diesen Ansatz nur
in auflerordentlich schwerwiegenden Fillen zuriickgegriffen werden.”

Al-Gazali bestitigt somit die Verwendung des giyds als Methode der
juristischen Argumentation. Seiner Meinung nach ist die Anwendung des
Konzeptes des maslaha innerhalb der Anwendung der Methode des giyas
zuldssig. Er begriindet dies damit, dass das Erreichen von maslaha eine
Notwendigkeit ist, und entwickelt zu diesem Zweck die Lehre von der
Notwendigkeit als Mittel, mit dem der letztliche Zweck der Offenbarung
realisiert werden kann. Al-Gazali argumentiert, dass im Falle der Notwen-
digkeiten keine Abhéngigkeit von einer Textreferenz nétig sei. Zur Zeit
von al-Gazali war das Prinzip des maslaha somit zu einem eindeutigen
Rechtskonzept geworden, auf dessen Grundlage Rechtsgelehrte rechtliche
Entscheidungen treffen konnten.”!

9. Schlussfolgerung

Ziel dieses Artikels war die Erschlieflung zentraler ethischer Theorien
eines Autoren der klassischen Periode, wobei die theologische Ethik der
as‘aritischen Schule im Vordergrund und das Hauptaugenmerk auf der isla-
mischen Normenlehre lag. Hierfiir wurde das Werk Mustasfa von al-Gazali
untersucht.

Es wurde deutlich, dass al-Gazali sehr klar die Meinung der as‘aritischen
theologischen Schule vertritt, nach der alle Werte durch den Willen Gottes
bestimmt werden, und es somit auch keine Beurteilungen von Handlungen
vor der Herabsendung der Offenbarung habe geben kénnen. Dennoch
zeigte sich, dass al-Gazali die Position der klassischen A¥‘ariten weiterent-
wickelte. In dem untersuchten Werk stellte al-Gazali heraus, dass alle

70 Shihadeh, Ethics, 68 f.
71 Khadduri, ,Maslaha'; 6:739.
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moralischen Urteile auf die subjektiven Erwagungen des Eigeninteresses
reduzierbar seien. Dies stellt eine entscheidende Wendung zum Emotivis-
mus dar, den al-Gazali als Alternative zum Objektivismus der Mu'taziliten
vertritt.

Al-Gazali entwickelte, aufbauend auf seine Erkenntnistheorie, eine
Handlungstheorie, die in diesem Artikel ebenfalls analysiert wurde. Hierbei
wurde seine Ansicht deutlich, dass moralisches Handeln mit den Pflichten
und Empfehlungen, die aus dem offenbarten Gesetz hervorgehen, gleichzu-
setzen ist.

Es ist erkennbar, dass die afaritische Position, wie sie von al-Gazali
vertreten wird, bei heutigen Fragestellungen, die so nicht in den offenbar-
ten Schriften thematisiert worden sind, an ihre Grenzen stof$t, und es
somit haufig schwierig ist, einen Bezug zur Gesellschaft beizubehalten.
Einen Ansatzpunkt bietet hier das von al-Gazali erstmals als ausgereiftes
Konzept beschriebene Prinzip des maslaha, welches das Gemeinwohl und
das offentliche Interesse in den Vordergrund stellt. In welcher Form dieses
jedoch heute auf aktuelle gesellschaftliche Fragestellungen angewendet und
dabei dennoch ein Bezug auf die offenbarten Quellen beibehalten werden
kann, bleibt weiterhin zu untersuchen.
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Polygamie zwischen Recht und Ethik

Reflektionen aus islamischer Perspektive

Fatma Akan Ayyildiz

1. Einleitung

Es gibt viele Arten nicht-monogamer Beziehungen, die in modern-séikula-
ren Gesellschaften als ethisch vertretbar klassifiziert werden, solange gegen-
seitige Zustimmung und Einverstindnis besteht.! Darunter féllt die ,offene
Beziehung® zu mehreren Partner:innen oder die Polyamorie,? die sich seit
den frithen 1970ern als Trend etabliert hat. Diese Bewegung fordert die
Liberalisierung von Beziehungen und die Ablehnung der Monogamie als
Norm.? Auch die Polygamie ist eine Form von nicht-monogamer Bezie-
hungsfithrung, wobei sie sich von anderen Formen darin unterscheidet,
dass in der Polygamie die Beziehungen ehelich formalisiert sind. Der
Begriff der Polygamie, der sogenannten ,Mehrehe, ist weit gefasst und
schlie8t sowohl die Heirat eines Mannes mit mehreren Frauen (Polygynie)
als auch die Heirat einer Frau mit mehreren Ménnern (Polyandrie) ein.
Falschlicherweise wird Polygamie haufig nur fiir die Ehe eines Mannes
mit mehreren Frauen gebraucht. Das ist darauf zuriickzufithren, dass die
Polygynie die hdufigste Form der Mehrehe ist, die seit jeher quer durch alle
Kulturen praktiziert wird. Auch heute soll die Polygynie in 83 % der 849
Kulturen weltweit verbreitet sein. Die Polyandrie hingegen sei nur in vier
Kulturen anzutreffen, und auch in diesen Fillen ginge sie mit der Polygynie
einher.*

Anders als die anderen Formen nicht-monogamer Beziehungen wird
vor allem die Polygynie mit als kulturell riickstindig eingeordnet. Es

1 Vgl. ethical non-monogamy (ENM), https://www.verywellmind.com/what-is-ethical-no
n-monogamy-5176515; zugegriffen am 07.07.2022

2 Polyamorie ist ,ein sexuell und romantisch offenes Beziehungskonzept. Es geht um das
Eingehen von langerfristigen Bindungen zu mehr als einem Menschen®; Dietzmann,
»Polyamorie®, 41.

3 Verlinden, ,Geschlecht im Kontext polygamer Beziehungsfithrung der 68er_innen,
165-167.

4 Vgl. McDermott, ,,Polygyny and Violence Against Women, 55.
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kommt nicht selten vor, dass sie in Korrelation zu Ausbeutung und
Zwang gesetzt wird und im Gegensatz zur Polyamorie, den Frauen in
polygynen Beziehungen oft die Féhigkeit der Selbstbestimmung implizit
abgesprochen wird.> So wird eine imagindre Trennlinie zwischen nicht
formalisierten Mehrfachbeziehungen wie der im sogenannten ,charmed
circle® befindlichen Polyamorie und der Polgynie gesetzt, die als ,abnor-
mal und verabscheuungswiirdig“® herabgewtirdigt wird.” Auch im Vergleich
zur Prostitution, die zusammen mit der Polygynie von der Rechtsprofesso-
rin Marci Hamilton als ,the two P's of gender inequality™® proklamiert
wurde, schneidet die Polygynie in einem Verfahren zur Uberpriifung der
Verhiltnisse der Frauen im Obersten Gerichtshof von Kanada schlechter
ab. Es wird in dieser gerichtlichen Entscheidung betont, dass solange be-
stimmte Umstdnde gesichert seien, die Handlungstéhigkeit der Frauen in
der Prostitution gewahrt werden konne. Die Polygynie hingegen sei von
Natur aus schidlich und ausbeuterisch und somit unter keinen Umstin-
den ethisch zuldssig. Sie gehe mit bedeutenden und erheblichen Schiden
fir Einzelpersonen, insbesondere fiir Frauen und Kinder, und fiir die
Gesellschaft insgesamt einher.” Offensichtlich gehen die Positionen zur Be-
wertung von Mehrfachbeziehungen im allgemeineren Sinne auseinander:
Sie stehen in einem Spannungsfeld zwischen ausbeutender patriarchaler
Praxis riickstindiger Kulturen und freier Beziehungsbildung von liberalen
Partnerschaftsverstaindnissen. So bestehen im Falle der Polygamie, als for-
malisierte Form der Mehrfachbeziehung, in den meisten Staaten weltweit
rechtliche Restriktionen. Auch wenn islamrechtlich eine Legitimation be-
stiinde, ist diese Praxis auch in den meisten mehrheitlich muslimischen
Landern untersagt.

Ziel des Artikels ist es nicht, die Rechtslage rund um die Polygamie zu
hinterfragen oder einen rechtlichen Diskurs zu fithren. Im Gegenteil will
diese Arbeit auf rechtliche Diskussionen verzichten, um sich der ethischen
Dimension von Polygamie bzw. Polygynie zu widmen. Nicht alle Rechts-
theorien bestdtigen, dass ,,moralisch giiltige Prinzipien prinzipiell zugleich
rechtliche Geltung besitzen!° Aus dieser Beobachtung heraus fragt die Ar-

5 Dies geht z.B. aus der Stellungnahme der Canadian Polyamory Advocacy Association
hervor; vgl. Heath (u.a.), ,Judging Women's Sexual Agency*, 213-214.

Ebd., 220.

Ebd., 220.

Ebd., 199.

Ebd., 217.

Sieckmann, Rechtsphilosophie, 277.
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beit, ob es innerhalb der islamischen Tradition mdglich ist, einen ethischen
Diskurs zu einem Sachverhalt (in diesem Fall zur Polygamie) zu fiihren,
ohne die rechtliche Diskussion einzubeziehen. Sollte dies mdglich sein, so
muss gekldrt werden, wie eine von der rechtlichen abweichende ethische
Position zu einem Sachverhalt legitimiert werden kann, obgleich muslimi-
sche Gelehrte nicht rein positivistisch! in der Rechtsbildung operiert haben
und auch Prinzipien, die aus den religiosen Texten hergeleitet worden sind,
mitbeachten mussten und zudem eine Konvergenz jeglicher religiosen, ethi-
schen und rechtlichen Normen angestrebt haben.

Im Folgenden wird in einem ersten Schritt untersucht, wie sich die recht-
liche Diskussion um die Polygamie in Deutschland zu den angenommenen
gesellschaftlich vertretenen Werten verhalt. Dieser Schritt dient dazu, unse-
re eigene Wahrnehmung zu dieser Frage zu ermitteln. Anschlieflend wird
aus einer islamtheologischen Perspektive das Beispiel von Taskoprizade
und dessen historischer Kontext betrachtet. In einem weiteren Schritt
werden historische Referenzen aus Europa in die Diskussion eingebracht,
die es erlauben, die Bewertungen Taskoprizades analytisch einordnen zu
konnen. Schlieflich soll der Versuch unternommen werden, einen ethisch
begriindeten Zugang vorzuschlagen, der sich auf den zeitgendssischen
deutschen Kontext bezieht. Diese spezifische Perspektive verspricht eine
neue Dimension zu 6ffnen, die bislang neben den geschichtlichen,? ethno-
logischen,® demographischen,* sozio- Skonomischen', sogar psychothera-
peutischen und in geringem Mafle sdkular-rechtlichen Untersuchungen!'®
dazu ginzlich unbeachtet geblieben ist.

11 Positivistische Rechtstheorien beruhen auf der Annahme, Recht sei eine Vernunftord-
nung und werde positivrechtlich begriindet, was eine Trennung von Recht und Moral
voraussetzt. Vgl. Sieckmann, Rechtsphilosophie, 277-278.

12 So etwa Borgolte, ,Kulturelle Einheit und Religiose Differenz®; De La Croix (u.a.),
~From Polygyny To Serial Monogamy®; Riidiger, Der Konig und seine Frauen;
Slonim-Nevo (u.a.), ,Polygynous Marriage in the Middle East®

13 Z.B. Cook, ,Polygyny”; Kosack, ,Wird die Polygynie in der modernen Gesellschaft
iiberleben?”.

14 Z.B.Pison, ,La Démographie de la Polygamie®

15 Z.B. Ross (u.a.), ,Greater wealth inequality, less polygyny”; Cleuziou, ,A second wife
is not really a wife”.

16 Z.B. Ferré, ,Quand la polygamie est entrée dans la loi“; Bischoff, ,Le mariage polyga-
mique en droit international privé*
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2. Polygamie in Deutschland: Rechtslage und Wertevorstellungen

Rechtlich ist die Polygamie in Deutschland geméaf § 1306 BGB unzuléssig.
Eine Diskussion zu dieser Rechtslage oder sozialpolitische Untersuchun-
gen dazu sind in Deutschland im Vergleich zu Frankreich, England, den
Niederlanden, Belgien und Italien viel seltener anzutreffen. Diese Staaten
waren im Zuge ihrer kolonialen Expansion mit der Polygamie stirker
konfrontiert. Nach der Entkolonialisierung gab es zudem einen starken
Migrationsstrom in die ehemaligen Kolonialldnder."” In der Folge befinden
sich z.B. in Frankreich viel mehr Muslime, deren kulturelle Wurzeln in
Liandern wie z.B. Nigeria oder Algerien liegen, in denen die Polygamie
verbreitet und nationalrechtlich legal ist.®® Obwohl Polygamie im franzosi-
schen Recht verboten ist, gab es schon vor 40 Jahren franzosische Studien,
die die Polygamie im internationalen Privatrecht zur Diskussion stellten.®
Der Grund ist klar: Es bestand der Bedarf {iber mégliche rechtliche Lésun-
gen fiir z.B. binationale Ehen zu diskutieren, bei denen der Ehemann aus
einem Land kommt, in der polygyne Ehen rechtlich legitim sind. Dieser
konnte, sich auf sein Heimatrecht berufend, in der Heimat eine weitere
Ehe eingehen. Solche Abwagungen sind komplexer Natur, da eherechtliche
Regelungen auch Konsequenzen fiir andere Rechtsfelder wie Erbschaft und
daraus resultierende Haftungsfragen haben, z.B. bei Schulden nach dem
Tod eines Ehepartners.?® Dagegen stammt die Einwanderungsbevolkerung
in Deutschland zum grof3en Teil aus Ldndern, in denen die Polygamie nicht
praktiziert wird bzw. rechtlich verboten ist.”! Deutschland kennt dhnliche
Rechtskonflikte in nennenswerter Zahl erst seit der Fliichtlingsbewegung
aus Syrien, womit sich das Forschungsdesiderat erklaren ldsst. Ein interes-
santer Rechtskonflikt, der weitreichende rechtliche Folgen hatte und Dis-
kussionen zu Wertvorstellungen in der deutschen Gesellschaft nach sich
ziehen miisste, soll im Folgenden beschrieben werden.
Einbiirgerungsprozeduren in Deutschland unterliegen strikten Bedin-
gungen. Jemand, der ,wegen einer rechtswidrigen Tat zu einer Strafe
verurteilt® wurde, kann laut dem Staatsangehorigkeitsgesetz (StAG) § 10
nicht eingebiirgert werden. Da jemand, der eine Mehrehe eingeht, sich

17 Bischoff, ,Le mariage polygamique en droit international privé”, 91.
18 Ebd., 92.

19 Vgl. ebd., 91-116.

20 Vgl. ebd., 98-101

21 Ebd., 92.
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laut § 1306 BGB strafbar macht, konnte man annehmen, dass dadurch die
Bedingung fiir eine Einbiirgerung nicht erfiillt ist. Wird aber die Mehre-
he nicht in Deutschland, sondern in einem Land, in der die Polygamie
rechtlich legitim ist, vollzogen, kann man in diesem Sinne nicht von einer
~Gesetzeswidrigkeit“ sprechen. Allerdings wurde im Jahr 2013 die deutsche
Staatsbiirgerschaft eines Syrers, dessen Zweitehe im Nachhinein bekannt
wurde, mit der Begriindung, ,eine Mehrehe sei mit einer freiheitlich demo-
kratischen Grundordnung nicht vereinbar;?? zuriickgenommen. Denn das
Bekenntnis zur freiheitlich demokratischen Grundordnung ist eine weitere
Bedingung, dessen Erfiillung laut StAG §10 geklart werden muss. Doch
auch dieser Einwand trifft nicht zu. Auf die Klage des Syrers hin entschied
das Gericht, dass es ,an der Kausalitdt des [...] vorgeworfenen Verhaltens
fur die Einbiirgerung fehle?® da das Prinzip der biirgerlich-rechtlichen
Einehe nicht zur freiheitlich demokratischen Grundordnung gehore,?*
denn ,der Rechtsbegriff der ,freiheitlich demokratischen Grundordnung’ ist
bezogen auf die Gestaltung der staatlichen Ordnung und ihres Handelns >
Das Gericht vermerkt wiederum, dass es dem Gesetzesgeber freistehe, die
Anspruchseinbiirgerung bei bestehender Mehrehe mit Begriindung fehlen-
der ,Einordnung in die deutschen Lebensverhiltnisse® auszuschliefien.?
ODb nun eine direkte Verbindung zu diesem Rechtsstreit besteht ist unklar.
Doch das deutsche Staatsangehorigkeitsgesetz wurde danach am 27.06.2019
verschérft. Infolgedessen konnen Antragssteller:innen fortan nicht mehr
eingebiirgert werden, sofern sie in einer staatlich anerkannten polygamen
Beziehung leben.?’

»In einer Stellungnahme der Bundesregierung (FDP) heifdt es dazu: ,Der
tiber die Einbiirgerung bewirkte Zugang zum Staatsvolk stellt bestimmte
Anforderungen an die Identifikation mit dem bestehenden Gemeinwe-
sen auf, die nicht erfiillt sind, wenn die Einbiirgerungsbewerber mit
einem weiteren oder mehreren Ehegatten verheiratet ist. Der Grundsatz
der Einehe ist in der Bundesrepublik Deutschland verfassungs- und

22 https://www.spiegel.de/panorama/gesellschaft/bundesverwaltungsgericht-syrer-trotz
-zweitfrau-eingebuergert-a-1210353.html; Zugang am 22.03.2022.

23 BVerwG 1 C 15.17 - Urteil vom 29. Mai 2018, https://www.bverwg.de/pm/2018/36;
Zugang am 22.03.2022.

24 Ebd.

25 Ebd.

26 Ebd.

27 https://dserver.bundestag.de/btd/19/105/1910518.pdf; Zugang am 22.03.2022.
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strafrechtlich verankert.” Das gelte auch dann, wenn die Doppelehe nach
ausldndischem Recht wirksam geschlossen worden sei und nicht gegen
deutsches Strafrecht verstof3e. 28

Aus dieser Stellungnahme zum Gesetzesentwurf geht hervor, dass die Poly-
gamie als fiir unvereinbar mit ,den Lebensverhiltnissen in Deutschland®
verstanden wird. Das setzt voraus, dass die Monogamie im Sinne der
Einehe zu den konsensuellen Werten der Gesellschaft gehort. Nun soll
sie mit entsprechender Gesetzesanpassung bewahrt werden. Wie weiter
oben bereits dargestellt, sind dhnliche Formen von Mehrfachbindungen in
der Gesellschaft vertreten, jedoch sind diese nicht ehelich-rechtlich forma-
lisiert. Auflerdem war die Polygamie weder dem deutschsprachigen Raum
noch Europa in der Geschichte fremd. Die neueste Forschung zeigt, dass
die Polygynie bis zum 13. Jhd. ein hdufig vorkommendes Phinomen war.
Bereits erste Befunde zur Menschheitsgeschichte belegen polygyne Prak-
tiken bei vielen Volkern.?® Sie ist damit eine Form der Beziehung, die fast
so alt ist wie die Menschheit,3? und war auch in der arabischen Gesellschaft
verbreitet. So haben Muslim:innen diese Praxis nicht erfunden, sondern als
ein weltverbreitetes Phdnomen vorgefunden und aufgenommen.’! Zu Be-
ginn des Spatmittelalters im 13. Jhd. hat sich in den westlichen Gesellschaf-
ten die Monogamie durchgesetzt, die Polygynie wurde mit Verbreitung des
Christentums im Mittelalter verboten. Die strikte Monogamie bedeutete,
dass nicht nur eine simultane Heirat eines Mannes mit mehr als einer
Frau gedchtet, sondern dass eine Wiederheirat lediglich nach einer Verwit-
wung durch Tod als angemessen empfunden wurde.?? Dabei machen einige
Autoren darauf aufmerksam, dass in den westlichen Gesellschaften, auch
nach der christlichen Verbreitung der strikten Monogamie, diese praktisch
niemals die einzige Beziehungsform darstellte. Auch wenn ein Mann die
Ehevereinbarung ausschliefilich mit einer Frau einging, herrschten oftmals
weiterhin polygyne Verhiltnisse, z.B. Konkubinate, aber auch Ehebruch

28 https://www.zeit.de/politik/deutschland/2019-06/deutsche-staatsangehoerigkeit-staa
tsbuergerschaft-gesetzesentwurf-grosse-koalition; Zugang am 22.03.2022.

29 De La Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*, 566.

30 Milot, ,La polygamie au nom de la religion au Canada”, 124.

31 Terzioglu, Matiiridi'de Kadin Algisi, 107; Milot, ,La polygamie au nom de la religion
au Canada”, 124.

32 De La Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*, 566; Riidiger, Der Konig
und seine Frauen, 12, 384-385.
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u.d.3 In der Zeit, in der sich im christlichen Westen die strikte Monogamie
bzw. der ,Monogamismus“** durchsetzte, ist die Polygynie weiterhin eine
rechtlich konforme Praxis in der islamischen Welt von Andalusien® bis
Transoxanien gewesen. Das dndert sich zu Beginn des 20. Jahrhunderts, als
in einigen muslimischen Lindern wie Tunesien und der Tiirkei Polygynie
verboten und als legitime Ehepraxis die (serielle)3® Monogamie standardi-
siert wurde. Wihrenddessen wurde zur selben Zeit im Westen die Norm
einer strikten Monogamie, wie wir sie zuvor sahen,” weitgehend abgelegt,
sodass Scheidung und Wiederheirat in der Gesellschaft weniger strikten
Regelungen unterworfen wurden.

Zusammengefasst ist die rechtliche Lage in Deutschland klar: eine
Mehrehe ist ausgeschlossen, doch sind Mehrfachbindungen nicht formali-
sierter Art moglich. Dementsprechend muss aus einer ethischen Perspek-
tive gefragt werden, wie Muslim:innen eine Mehrfachbindung einordnen
konnen. Fiir eine differenzierte islamtheologische Betrachtung der Polyga-
mie aus ethischer und rechtlicher Perspektive beziehe ich mich exempla-
risch auf den Ansatz des osmanischen Gelehrten Taskoprizade Ahmed
Efendi (gest. 968/ 1561). Er war als Richter tatig und ist zugleich ein Mo-
ralphilosoph, der in seiner Abhandlung zur Ethik unter anderem Stellung
zur Polygynie nimmt. Obwohl die Polygynie zu seiner Zeit eine rechtskon-
forme Praxis ist, bewertet er die Polygynie aus einer ethischen Perspektive
anders. Seine Ausfithrungen in zwei verschiedenen Rollen, als Kadi und
als Moralphilosoph, geben Gelegenheit, dariiber nachzudenken, wie man

33 ,Both in ancient Rome and in the Middle Ages, some men married monogamously,
but mated polygynously“; De La Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*
569; siehe auch Borgolte, ,Kulturelle Einheit und Religiose Differenz®, 23. Riidiger
spricht in diesem Zusammenhang von ,Monogamismus®; sieche Riidiger, Der Konig
und seine Frauen, 384-385.

34 Ridiger, Der Konig und seine Frauen, 384-385.

35 Vgl. ebd., 367-370.

36 Eine ,serielle Monogamie® bezeichnet Wiederverheiratung(en) nach Trennung durch
Tod oder Scheidung des vorherigen Partners oder der vorherigen Partnerin. Sie
wird auch - anders als die ,,simultane Polygamie - als ,serielle” oder ,sukzessive®
Polygamie bezeichnet, da auch in diesem Falle, wenn auch zeitlich voneinander
unterschieden, mehrere Ehepartner:innen vorhanden sind; vgl. Rudiger, Der Konig
und seine Frauen, 22.

37 Die kirchenrechtliche Regelung im Mittelalter sah eine ,strikte“ Monogamie vor,
wonach die Wiederverheiratung hochstens nach Verwitwung méoglich war; vgl. De La
Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*, 566; Riidiger, Der Konig und seine
Frauen, 22.

38 Siehe Graphik bei De La Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*, 571.
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sich heute aus einer islamischen Perspektive auf die Polygamie beziehen
kann. Dabei mdchte ich auch auf seinen historischen Kontext eingehen,
der sein Wirken beeinflusst hat. Es wird erkennbar sein, dass er in einem
Staatssystem agiert, in dem (a) die Vereinheitlichung im Recht hochste
Prioritdt hat und die Berufshierarchie von der Spitze des Staates bis zu
den Instanzen der Urteilsfindung wohlstrukturiert war. Wir beobachten
aber auch (b) eine Tendenz, die von der gelebten Praxis der Gesellschaft
ausgeht und in gewisser Weise richtungsweisend fiir die Rechtsprechung
wirkt; Sitten und Brauche erfahren in dieser Zeit grofle Beachtung in der
Rechtsfindung. Insofern mochte ich unter Einbeziehung der genannten
Tendenzen erarbeiten, wie Taskoprizade das Thema Polygynie in seinen
unterschiedlichen Rollen bespricht.

3. Taskoprizades Zugang zur Polygynie im osmanischen Kontext
3.1 Taskoprizade als Richter in einem einheitlichen Rechtssystem

Als Richter (Kadi) war Taskoprizade in Bursa (952-954/1545-1547) und
Istanbul (958-961/1551-1554) titig;* beide Orte sind Kerngebiete des Os-
manischen Reiches. Joseph Schacht zufolge zeichnet sich gerade das 16.
Jhd. durch die Entschiedenheit osmanischer Gelehrter und Staatsmanner,
insbesondere Sultan Selims I. (reg. 1512-1520) und Sulaymans I. (reg. 1520-
1566) und ihrer unmittelbaren Nachfolger, aus, das islamische Recht immer
effizienter zu gestalten und auszubauen.*? Hier bestimmt eine klar definier-
te Hierarchie das Rechtsprozedere: An der Spitze dieser Hierarchie sitzt
der Grofimufti, der §ay@ al-Islam, der zugleich der Mufti von Istanbul
ist. Als einer der hochrangigsten Staatsbeamten geniefit er eine besondere
Autoritdt, zumal er die Aufgabe innehat, die Beachtung des religiésen Ge-
setzes in staatlichen Angelegenheiten zu gewahrleisten. Bei allen wichtigen
Angelegenheiten des Staates {ibernimmt er Beratungstitigkeiten und hat
zu priifen, ob das geplante staatliche Vorgehen schariakonform war. Den
Hohepunkt der Macht erreichte dieses Amt in der zweiten Halfte der
Regierungsperiode von Sulayman I., also zu Lebzeiten von Taskoprizade,
mit Abu s-Su‘td Efendi (Amtszeit 952-982/1545-1574). Mit ihm wurde der
Grofimufti zum verantwortlichen Amtstrager fiir alle religiosen und recht-

39 Arici (ua.), ,Prosopografik Bir Inceleme”, 33-36.
40 Schacht, An Introduction, 89-90.
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lichen Berufungen.*! Abui s-Su‘Gd Efendi wird ein auflerordentlicher Eifer
zugesprochen, das Verwaltungsrecht des Osmanischen Reiches, das sog.
qanin, mit der Scharia zu harmonisieren.*? Ferner oblag es dem Grofimuf-
ti, die gerichtlichen Urteile, die die Kadis anordneten, zu kontrollieren.*?
Abu s-Su‘td Efendi formulierte dafiir das Prinzip, dass die Befugnis der
Kadis sich aus ihrer Ernennung durch den Sultan ergebe und dass sie bei
der Umsetzung der Scharia an seine Anweisungen gebunden waren.**

Das damalige Rechtssystem weist eine weitgehende Vereinheitlichung
auf: Die Zustandigkeiten sind klar definiert. Die ,Legislative® verkorpert
der Sultan, der in Absprache mit dem Grofimufti handelt,*> wobei zu der
judikativen Tétigkeit allein der Kadi im Sinne eines ,,Justizmonopols“¢ be-
rechtigt wurde, was laut Haim Gerber dem Osmanischen Staat seinen bii-
rokratischen Charakter verlieh.#” So sollte eine Autoritétsspaltung verhin-
dert werden.*® Auch wenn dem Kadi keine ausformulierten Gesetzesbiicher
zur Verfigung standen,* war im Grunde klar definiert, wonach er sich ori-
entieren sollte: In den Kerngebieten war es die hanafitische Rechtschule>
und im Regelfall die berithmteste Rechtsmeinung innerhalb dieser Schule,

41 Gerber, State, Society and Law in Islam, 22; Ip§irli, »oeyhiilislam’, XXXIX: 91-96.

42 ngirli, »Seyhiilislam’, XXXIX: 91-96

43 Schacht, An Introduction, S. 90.

44 Aydm, Islam- Osmanh Aile Hukuku, 68-69. Schacht, An Introduction, 90.

45 Schacht, An Introduction, 91; Aydin, Islam- Osmanl Aile Hukuku, 65-67, 70.

46 Gerber, State, 20.

47 Dabei beobachtet Gerber, dass die Biirokratie eher eine Realitit des Kerngebietes des
Osmanischen Reiches war als der dufSeren Provinzen, wo der Einfluss des Zentrums
schwicher wurde; Gerber, State, 20f.

48 Aydmn, Isldm- Osmanl Aile Hukuku, 64.

49 Vgl. Gerber, State, 11-12, 18.

50 Ausnahmen dazu gab es trotzdem. Abd s-Su‘tid Efend soll zunéchst dem zugestimmt
haben, dass man nach anderen Rechtsschulen urteilte. So konnten z.B. in Bursa
Kldger selbst auswahlen, nach welcher Schule sie die Rechtsprechung wiinschen.
Allerdings habe er diese Entscheidung - womdglich wegen mangelnder Rechtssicher-
heit - spater revidiert und die Rechtsprechung auf die Anwendung hanafitischer
Meinungen begrenzt. An anderen Orten wie Mekka, Medina, Aleppo, in Agypten
oder in Palidstina, wo die Bewohner mehrheitlich keine Hanafiten waren, seien unter
einem Groflkadi weitere Kadis aus unterschiedlichen Rechtschulen berufen worden.
So konnten Angeklagte nach ihrer eigenen Rechtschule verhort werden. Wie lange
diese Pluralitdt in diesen Gebieten fortgesetzt wurde, ist unklar. Die konsequente
Durchsetzung der hanafitischen Rechtsprechung im Zentrum ab dem 16. Jh. soll zwar
der Einheitlichkeit im Recht gedient und Willkiirlichkeit ausgeschlossen haben. Laut
Aydin hat das aber in den folgenden Jahrhunderten in Anbetracht neuer Probleme zu
weniger Flexibilitdt und mangelnder zeitgemafler Rechtspraxis gefiihrt; Aydin, Isldm-
Osmanli Aile Hukuku, 72-75.

143



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Fatma Akan Ayyildiz

die den bekannten Rechtswerken entnommen werden konnten. Kadis wa-
ren angehalten, danach Recht zu sprechen.”! Weitere schriftliche Zeugnisse,
auf die sich der Kadi stiitzen konnte, sind Fatwa-Kollektionen sowie die
Gerichtsregister in Form von Prazedenzfillen und die ganinnames.>? Dies
alles sollte das richterliche Urteil vor Gericht absehbar und kalkulierbar
machen. Im Idealfall sollte der Ermessensspielraum gering und die Mog-
lichkeit fiir Eigeninitiative des Kadis ausgeschlossen werden. Das Recht
sollte damit standardisiert und vorhersehbar gemacht werden.>

In dieser streng strukturierten Judikatur und dem Wunsch nach scharia-
konformer Staatsverwaltung und standardisiertem Recht war Taskoprizade
wahrend der Amtszeit von Abu s-Sud Efendi als Kadi titig. Wie nun
bewertete Taskoprizade die Polygynie zunichst in der Rolle als Kadi un-
ter diesen historischen Umstdnden? Betrachten wir die Polygynie aus isla-
misch-rechtlicher Perspektive, ist sie eine legitime Praxis; darin sind sich
alle Rechtsschulen einig. Im osmanischen Kontext wird sie wie auch sonst
die eherechtlichen Regelungen dem sogenannten Bereich des hugqiiq sariy-
ya (zu Dt. etwa das Religiose Gesetz) zugeordnet.>* Dazu gehoren Rechts-
fragen aus dem Bereich des islamischen Rechts (figh), die im Osmanischen
Rechtssystem nicht ohne Weiteres verandert werden diirfen. Im etablierten
islamischen Recht wurde die Polygynie zugelassen, jedoch mit Riickbezug
auf Sure 4:3 auf bis zu vier Frauen und wenige weitere Bedingungen einge-
schrankt. Soweit wir es aus den Gerichtsregistern des 16. Jhd. entnehmen
kénnen, ist die Polygynie selbst keine Streitfrage vor Gericht, sondern ist
in Aushandlungen von anderen Fillen (z.B. der Erbverteilung) indirekt als
gingige Praxis herauszulesen.” Uns liegen bislang keine Gerichtsdokumen-
te von Taskoprizade selbst vor. Im Rahmen der oben betonten Einheitlich-

51 Gerber, State, 18; Aydin, Islam- Osmanli Aile Hukuku, 68. Es galt das Prinzip ,asahh-i
agwal ile ‘amal; Aydin, Islam- Osmanli Aile Hukuku, 73.

52 Aydin, Islam- Osmanli Aile Hukuku, 79-82. Qaniinnames sind schriftliche Dokumen-
te, in denen verbindliche Anordnungen von Sultanen zu diversen Rechtsfeldern wie
w.a. die Administration, Finanzen und Sanktionen, teilweise in resimierter Form
zusammengefiihrt wurden; vgl. Hayrettin Karaman, https://www.hayrettinkaraman.
net/kitap/tarih/0260.htm (zugegriffen am 06.07.22).

53 Gerber, State, 16-18.

54 Aydin, Islam- Osmanli Aile Hukuku, 65-66.

55 Beispiele aus Erbverteilungsféllen: Galata Mahk. Registernr. 15, Urteilsnr. 109 [1573-
1591]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XXXIV:104; Istanbul Mahk. Registernr. 191, Urteilsnr.
98 [1591-1617]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XLIV:133; Bab Mahk. Registernr. 46, Ur-
teilsnr. 759 [1685-1686]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XIX:613; Bab Mahk. Registernr.
54, Urteilsnr. 519 [1691]; s. Istanbul Kadh Sicilleri, XX:423. Auch in Scheidungsfillen
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keit des Rechts kénnen wir jedoch davon ausgehen, dass Taskoprizade als
Kadi die rechtliche Frage der Polygynie nach der bekannten juristischen
Praxis eingeordnet hat. Eine Infragestellung der Polygynie ldsst sich erst im
19. Jhd. nachweisen.>®

An dieser Stelle miissen wir noch hervorheben, dass Kadis zurzeit von
Taskoprizade weitere Zustandigkeiten hatten. Sie waren ndmlich auch da-
mit beauftragt, die 6ffentliche Moral im Blick zu haben und hier ggf. zu
intervenieren, eine Aufgabe, die wir heute mit Richtern nicht in Verbin-
dung bringen. Der ortliche Polizeichef (siibasi) war den Anordnungen des
Kadis in diesem Sinne verpflichtet,”” wihrend der Aufseher (muhtasib) -
vergleichbar mit dem Ordnungsamt - im Namen des Kadis den Handel
und die Warenproduktion tiberwachte.>

Vor diesem Hintergrund ldsst sich nun fragen, wie Taskoprizade die
Polygynie als Moralphilosoph einordnete.

3.2 Taskoprizade als Moralphilosoph und die Option einer sich
wandelnden und umwandelnden Gesellschaft

Schauen wir uns zunéchst an, wie Taskoprizade bei ethischen Entscheidun-
gen mit rechtlicher Relevanz vorgeht. In seinem Konzept des Mittleren
Mafes (itidal und istigama), das in ethischen Fragen angestrebt werden
soll, wird in Bezug auf die begehrende Seelenstirke® die Besonnenheit (if-
fa) als die Rechte Mitte zwischen den beiden Extremen von Ziigellosigkeit
(fugir) und Zirickhaltung (gumiid) bestimmt.®® Taskoprizade verwirft

ist polygyne Praxis zu erkennen: Uskiidar Mahk. Registernr. 51, Urteilsnr. 404 [1579-
1580, s. Istanbul Kad Sicilleri VIII:217.

56 In dieser Diskussion ging es um die Kernfrage, wie die Erlaubnis (§awaz) zu verste-
hen ist. Jene Gelehrte, die der Meinung waren, dass die Erlaubnis eine Bestimmung
ist, die eine Grundlage in der Offenbarung hat (also: hukmun Sariyyun) haben den
Standpunkt vertreten, die Polygynie konne staatlich nicht verboten werden. Gelehrte,
die die Erlaubnis nicht als eine gottliche Bestimmung verstanden haben, konnten fiir
ein Verbot der Polygynie plidieren. Siehe dazu Kiiskii, ,Ikinci Mesrutiyet Donemi
Taaddiid-i Zevcat Tartismalarinin Ustli Zemini Cevaz Meselesi”, 364-378; Aydin,
Islam- Osmanli Aile Hukuku, 172-174, 179.

57 Schacht, An Introduction, 90.

58 Ebd., 92. Laut Gerber hat der Kadi-Hof in keiner anderen vormodernen islamischen
Rechtsordnung diese Art von Prestige genossen; Gerber, State, 18.

59 Bei Taskoprizade gehort al-quwwa as-sahawiyya — neben der vernunftmafligen und
der zornigen - zu den drei Seelenstirken des Menschen (s.o. S. 37-38).

60 Taskoprizade, Sarh, 69; s.0. S. 38.
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entsprechend seiner Theorie vom Mittleren Maf3 beide Extreme, die im
Hinblick auf die begehrende Stirke auftreten konnen. Es fallt allerdings auf,
dass er das diesbeziigliche Mangelverhalten, ndmlich die Zuriickhaltung
(gumud, genauer: ,Regungslosigkeit®), kritischer sieht. Die Ziigellosigkeit
als iibermafliges Verhalten beziiglich der begehrenden Seelenstirke, ver-
gleicht er mit einem Schwein, der ,sich im Dreck walzt und frisst ohne
jemals satt zu werden.“®! Den Mangel an Begierde denunziert Tasképrizade
dahingegen in einem abfilligeren Ton: , Abgesehen von der Wiirde des
Menschen, ist dieser sogar fern vom Animalischen auf der Ebene des Vege-
tativen.“®> Mangelt es also an Begierde, dann ist man nach Taskoprizade
auf einer niedrigeren Stufe als ein Schwein. Taskoprizade wertet diese
Haltung des quasi pflanzlichen-Dasein-Fiihrens mit dem koranischen Bild,
dass einige Menschen ,Balken, die mit Stlitzen versehen sind“ (Sure 63:4)
seien, radikal ab.%® Interessanterweise geht es in diesem Vers eigentlich um
Heuchler und Heuchelei; es hat mit einem pflanzlichen Dasein — worauf
der Balken anspielen soll - und mit Sexualitdt nicht im Geringsten etwas
zu tun. Diese stark abwertende Beurteilung des Mangels an Begierde ist
deshalb bemerkenswert, weil die Gewichtung im rechtlichen Diskurs ganz
anders liegen diirfte, zumal die ibermifige Begierde zu sexuellen Ubergrif-
fen also zu Straftatbestinden fithren konnte. Dagegen konnte ein Mangel
an Begierde rechtlich eher unproblematisch sein. Man konnte an diesem
Punkt einwenden, dass auch die Zuriickhaltung nicht im Einklang mit dem
gottlichen Recht steht, da dadurch Rechte verletzt werden konnten, wie das
etwa im Falle der Abstinenz vom Geschlechtsverkehr in der Ehe méglich
wire.** Dennoch sind die schariarechtlichen Konsequenzen von sexuellem
Ubergriff und Abstinenz nicht vergleichbar. Es steht daher zu vermuten,
dass Taskoprizade aus einer moralischen Perspektive andere Bewertungs-
maf3stibe anlegt.

Dass Taskoprizade je nach Diskurs das gleiche Phanomen unterschied-
lich bewerten kann, sehen wir am Fallbeispiel der Polygynie. Er ordnet
diese Praxis ethisch anders ein, als das iiblicherweise im Rechtsdiskurs
vorzufinden ist. Hier steht in seinem Eheverstdndnis die eheliche Harmo-

61 Taskoprizade, Sarh, 69-70; Ubersetzung F.A.

62 Ebd., 70; Ubersetzung FA.

63 Ebd.

64 Da die gegenseitige sexuelle Befriedigung ein wesentlicher Bestandteil im islamischen
Eheverstindnis ist, waren Enthaltungen innerhalb der Ehe rechtlich anfechtbar.
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nie neben der Nachkommenschaft im Mittelpunkt.®®> Um diese Harmonie
aufrechterhalten zu kdnnen, fithrt er sowohl fiir den Mann als auch fiir
die Frau gewisse Verpflichtungen auf. Die Verpflichtungen der Frau sind
stark vom Frauenbild seiner Zeit geprigt:°® Sie habe u.a. besonnen, be-
scheiden, zuriickhaltend und umganglich zu sein.®” Zu den Verpflichtungen
des Mannes gehort das Unterbinden der Eifersucht in der Ehe. In einer
polygynen Ehe konnten Minner laut Taskoprizade dieser Verpflichtung
nicht nachkommen. Sie wiirde die Eifersucht befeuern und die Ehefrau
demiitigen, weshalb Taskoprizade sich gegen die Polygynie ausspricht.®®
Seinen Ausfithrungen zufolge ldsst sich die Habgier zu mehreren Frauen,
sowie das Interesse an unterschiedlichen Frauen mit diversen Vorziigen auf
an-nafs al-ammara, der Seele, die dem Menschen das Schlechte gebietet,
zurtickfithren. Diese aus der Balance geratene Begierde sei ,,heilbar%® Sei-
ne abwertende Haltung gegeniiber der Polygynie unterstreicht er auch mit
linguistischen Mitteln. Demnach leite sich im Arabischen die Bezeichnung
fur Frauen in einer Mehrehe, also darratun, von darar, also Schaden ab.”0
Dennoch ldsst er auch in seiner ethischen Abhandlung zu, dass eine Grup-
pe von Minnern eine Mehrehe fithren diirfen. Es sind Staatsmannern und
dergleichen, denen sie vorbehalten sei: ,Sie ist nur Herrschern und solchen,
die ihre Stelle einnehmen, gestattet (wa-la yurahhisu [...] illa li-l-muliki
wa-man yagri magrahum.):”! Auf diese Aussage werde ich in der Auswer-
tung néher eingehen.

Nun stellt sich die Frage, welche Bedeutung Tasképrizades Stellungnah-
me in seinem moralphilosophischen Werk im eigenen Kontext hat. Wir
hatten unter 3.1 die Vereinheitlichung im Rechtssystem angesprochen. Da-
nach hat Taskoprizade nur eine beschrinkte Befugnis, seine ethische Ein-
ordnung von Handlungen in das Rechtssystem zu {ibertragen. Allerdings
finden sich im Osmanischen Rechtssystem trotz des Bestrebens nach Ein-
heitlichkeit Wege und Moglichkeiten fiir neue Rechtslosungen, weshalb

65 Taskoprizade, Sarh, 150.

66 Salem, ,Tagkopriizade Ahmed Efendi’s Commentary, 23.

67 Taskoprizade, Sarh, 154.

68 Ebd., 152-153.

69 Ebd., 134.

70 Ebd., 153. Laut Lisan al-‘arab heiflen ,Nebenfrauen“ darratun oder dirrun (PL
dara’ir) und die Mehrehe heif$t auch at-tazwig ‘ala darratin. Als mudirrun werden
sowohl Minner, die mehrere Frauen haben, als auch die ,Nebenfrauen® in einer
polygynen Ehe bezeichnet; Lisan al-‘arab, IV:486-7.

71 Tasképrizade, Sarh, 153.
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nicht von einem hermetisch abgeschlossenem System zu sprechen ist.”?
Gerber zufolge hatten die osmanischen Gelehrten keine grofieren Schwie-
rigkeiten damit, neue Regelungen im gingigen Rechtssystem zu treffen.”?
Er stellt fest, dass Gesetze im islamischen Recht kaum verdndert wurden,
dennoch gewisse Anderungen und wesentliche Erginzungen nicht vollstin-
dig auszuschlieflen waren.” Weiterhin fiihrt er aus, dass sich das einheimi-
sche Rechtssytem durch kulturelle und politische Faktoren fortwahrend
weiterentwickelte.”> Schon zu Beginn des Osmanischen Reiches sollen
Brauche und Traditionen in das Recht Eingang gefunden haben.”® Das
ist der Grund, weshalb Schacht in Bezug auf den juristischen Apparat
von einer Art modus vivendi zwischen Theorie und Praxis spricht: das
Maximum, was die gesellschaftlichen Sitten gewdhren koénnen und das
Minimum dessen, was die Theorie verlangt.”” So etablierte sich im osmani-
schen Rechtssystem neben dem hugqiiq sariyya ein neues, nicht aus den
Offenbarungsquellen abgeleitetes Recht: das hugiiq urfiyya, das Gewohn-
heitsrecht.”® Prinzipiell konnte der Sultan im Bereich des hugiiq Sariyya
keine Mafinahmen ergreifen. Gegebenenfalls konnte er in Konsultation mit
dem Grofimufti eine andere Rechtsmeinung innerhalb der Rechtsschule
vorziehen, wenn diese den Umstinden entsprechend zu einer besseren
Rechtslésung fithrte. Selten konnte er Meinungen aus anderen Rechtsschu-
len anwenden.” Rechtsangelegenheiten, die koranisch nur rudimentar oder
gar nicht geregelt waren, konnten die Rechtsgelehrten unter Riickgriff auf
verschiedene Rechtfindungsmethoden ausformulieren.®? In diesen Angele-
genheiten hatte der Sultan auf eigene Initiative und Verantwortung und un-
ter Absprache mit dem Sayh al-Islam die Befugnis, Gesetze (qaninname)®!

72 Vgl. Gerber, State, 17ff.

73 Ebd., 16.

74 Ebd., 17f.

75 Ebd., 14-15.

76 Aydin, Isldm- Osmanli Aile Hukuku, 59-60.

77 Schacht, An Introduction, 80.

78 Aydin, Isldm- Osmanli Aile Hukuku, 59-60.

79 Ebd., 67-68. In diesem Zusammenhang galt das Prinzip mu‘amalat-i nasa awfaq
wa-magslahat-i ‘asra arfaq; Ebd., 68. Ein Beispiel dazu: die Imame konnten keine
Ehen abschliefien, ohne vorher die Berechtigung fiir diese Eheschlieflung vom Kadi
bekommen zu haben. Vgl. Ebd., 69, 88-89.

80 Schacht, An Introduction, 76-77.

81 Auch wenn Schacht sich dafiir ausspricht, dass die ganiinname in der Uberzeugung,
damit weder das religiose Gesetz abzuschaffen noch ihm zu widersprechen, sondern
es durch religiés abgeleitete Regelungen zu erginzen, erlassen wurden (Schacht,
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zum Wohl der Allgemeinheit zu verabschieden.8? Das auf diese Weise, nicht
in Folge einer systematischen Gesetzgebung oder Kodifizierung, sondern
durch Zusammenfithrung einzelner ganiinnames der Sultane iiber einen
langen Zeitraum von Jahren oder sogar Jahrhunderten entstandene hugqiiq
urfiyya® fiillte ,Liicken” im Recht und war, im Gegensatz zur etablierten
rechtspraktischen Literatur, der furii® al-figh-Literatur, noch stérker praxis-
orientiert und naher an der Realitit.

Von Bedeutung fiir unsere Untersuchung ist das Ehe- und Familienrecht,
das als wichtigster Bereich im Zivilrecht in dieser Einteilung dem hugiig
Sariyya zugeteilt wird. Die Regelungen dazu finden sich in den figh-Wer-
ken. Allerdings ist im osmanischen Kontext ersichtlich, dass auch in diesem
Bereich gewisse Regulierungen auf der Staatsebene getroffen wurden, so-
fern diese sich fiir die Praxis als niitzlich erwiesen haben. Meistens sind
diese von voriibergehender Natur oder es handelt sich um Sonderfalle.34
Ein Beispiel fiir einen Eingriff dieser Art im 16 Jh. ist die Einfithrung einer
Art ,Ehefahigkeitsbeschliefung® (izinname)®> seitens des Kadis, wodurch
ein Imam erst die Berechtigung erhielt, Ehen zu schliefSen, sofern der
Kadi die EheschliefSung nicht selbst vollzog.8¢ Ehen, die nicht vom Kadi
und auch ohne seine Berechtigung geschlossen wurden, hatten somit keine
juristische Giiltigkeit und wurden in Folgeféllen wie Scheidung, Unterhalt,
Erbverteilung etc. gerichtlich nicht beachtet.8” Das islamische Recht sieht
ein solches Verfahren fiir EheschliefSungen nicht vor; die Heirat muss
nicht férmlich von einem Beamten vollzogen werden. In einem ,biirokra-

An Introduction, 91), vermerkt Aydin, dass nicht davon auszugehen ist, dass hugqiiq
‘urfiyya in absoluter Konformitit zu hugiiq sariyya stand (Aydin, Isldm- Osmanh Aile
Hukuku, 65). Zumindest sei mit Gerber von einer Art Symbiose oder Kompromiss
zwischen Scharia und Kanun zu sprechen; Gerber, State, 72.

82 Aydin, Isldm- Osmanl: Aile Hukuku, 60, 67-68.

83 Ebd., 64.

84 Ebd., 65-66.

85 Ausformuliert wurde dieser Beschluss im 16. Jh. Allerdings haben schon vor diesem
Beschluss die Kadis Ehen geschlossen; vgl. ebd., 92.

86 Aydin, Islim- Osmanli Aile Hukuku, 89. In Gerichtsregistern sind viele Eintrige
zu Eheschlieffungen seitens des Kadis (z.B. Besiktag Mahk. Registernr. 2, Urteilsnr.
313 [1558-1561]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XLII:172; Besiktas Mahk. Registernr. 2,
Urteilsnr. 447 [1558-1561]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XLI1:227; Besiktas Mahk. Re-
gisternr. 2, Urteilsnr. 456 [1558-1561]; s. Istanbul Kad: Sicilleri, XLII:230) bzw. zu
Eheerlaubnissen seitens des Kadis zu finden: (Adalar Mahk. Registernr. 1, Urteilsnr.
15 [1764-1771], s. Istanbul Kad: Sicilleri, LXXV:42.)

87 Aydin, Isldm- Osmanl: Aile Hukuku, 69, 93.
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tischen“®® Staat, wie ihn das Osmanische Reich vor allem im 16. Jhd. zu
etablieren versuchte, wiirde sich diese Freiheit der EheschliefSungen als
nachteilig erweisen; der Staat wiirde die Kontrolle verlieren. Die Einfiih-
rung der izinname hatte nicht nur die amtliche Registrierung von Ehen
bedingt. Es sollte dadurch auch Rechtssicherheit gewihrleistet werden,
denn es war nicht selten der Fall, dass Imame Analphabeten waren oder
nicht die Kompetenz hatten, eventuelle Ehehindernisse zu ermitteln.® Wir
kénnen also festhalten, dass auch im Bereich der huqiiq sariyya der Sultan
eingreifen konnte, wenn es sich fiir die Praxis als niitzlich erwies und
um Rechtssicherheit zu gewéhrleisten sowie die praktische Umsetzung der
Normen zu kontrollieren.

Unabhéngig vom rechtlichen Rahmen stellt sich die Frage, wie verbrei-
tet Mehrehen waren. Ausgehend von den Gerichtsregistern konnte man
vermuten, dass die Polygynie eine verbreitete Praxis war. Den Berichten
eines Reisenden zufolge scheint das jedoch nicht der Fall gewesen zu sein:
Ein deutscher protestantischer Prediger berichtet aus seinem Aufenthalt in
Istanbul in den Jahren 1578 bis 1581, er habe sich dort ,,mit dem tiirkischen
Gerichtswesen, dem Unterricht in den Schulen und Hochschulen und den
sanitdren Verhdltnissen der Stadt“? beschiftigt, aber auch die Sitten und
Brauche der Gesellschaft beobachtet.”! In seinen Anekdoten schreibt er,
dass die Ehen der Osmanen sich nicht allzu sehr von denen im Westen
unterscheiden. Auflerdem kdme die Vielweiberei sehr selten vor®2:

»[...] ein andere oder viel Weiber zumal zu ehelichen/ diese weis/ wie
mich bediinckt/ wird vor Jahren breuchig/ und mit den Juden/ Persern
und Arabern gemein gewesen seyn/ Nach dem sie aber von etlichen
Jahren hero etwas leutseliger worden/ und sich mehr der Hauf8haltung
ergeben/ nicht allein durch eigene Erfahrung an ihnen selbst/ sondern
auch bey den Christen unnd Juden befunden/ was fiir Unordnung/
Zerriittung und Hindernus im Haufigemach entstanden/ aus dem vielfa-
chen Ehestand oder Polygamia, da nemlich ein Mann zumal viel Weiber
hat/ haben sie sich solcher weis ein lange Zeit her gemessiget/ und sich
beflissen eines einigen Weibes allein/ weil sie verstanden/ dafl solches

88 ,Biirokratisch“ im Weberschen Sinne; siche Gerber, State, 20.
89 Aydin, Islam- Osmanli Aile Hukuku, 88-93.

90 Neck, Einleitung zu: Ein newe Reyssbeschreibung, XX.

91 Ebd.

92 Ebd.
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zur HaufShaltung und in allerley Fillen viel bequemer ist/ dann es gehet
nicht ohn Sorg/ Mithe unnd Beschwerden zu [...]“%?

Das heifit fiir unsere Untersuchung, dass Taskoprizade im Grunde mit
seinen Ausfithrungen in seiner Abhandlung zur Ethik nicht lediglich {iber
praxisferne Ideale philosophiert, sondern nach kritischer Reflexion das
wiedergibt, was gesellschaftsrelevant war und auf Akzeptanz stoflen konn-
te. Die Realititsndhe seiner Philosophie zeichnet sich auch dadurch aus,
dass er Philosophie nicht in einem geschlossenen, abgesonderten Raum,
sondern im Rahmen seiner Zustandigkeiten mit direktem Bezug zur geleb-
ten Realitdt betreibt. Wie oben bereits aufgefiihrt, hat er als Richter auch
die Aufgabe, die 6ffentliche Moral zu tiberwachen. Das macht seine Ausfiih-
rungen besonders bedeutsam. Ferner sind es nicht nur ,blofle ethische®
Gedanken, die er entwirft. Denn im Kerngebiet des Osmanischen Reiches,
wo die legislative Tdtigkeit sich — wenn auch in begrenztem Mafle und an
geeigneten Stellen — an gesellschaftlichen Praxen orientiert, hitten seine
Gedanken - zumindest theoretisch — die Moglichkeit gehabt, Aufmerksam-
keit auf Staatsebene zu gewinnen und als ganunname erlassen zu werden.
Zumal er offenbar auch einen engen Bezug zu Abu s-Sud Efendi hatte,**
der wiederum grofien Einfluss auf den Sultan ausiiben konnte. Dabei miis-
sen wir aber auch bedenken, dass eine klare koranische Legitimation (wie
in unserem Falle der Polygynie) nicht ohne Weiteres abgeschafft werden
kann. Eine diesbeziigliche Umsetzung in der Gesellschaft wére aber mog-
lich.

Mit diesem Ergebnis lasst sich die Frage stellen, ob die Herangehenswei-
se von Tasképrizade uns fiir die heutigen Verhaltnisse etwas sagen kann,
um mit Mehrehen umzugehen. Um eine Aussage dariiber treffen zu kon-
nen, miissen die Aspekte, die in seinem Kontext bei der Beurteilung von
Polygynie womdglich von Bedeutung waren und offenbar sein ethisches
Urteil geprédgt haben, herausgearbeitet werden. Dazu mochte ich die histo-
rische Perspektive im Hinblick auf die Entwicklung der Praxis der Polygy-
nie bis zum 16. Jhd. erweitern und darauf schauen, welche Motive diese
Praxis gefordert bzw. dezimiert haben.

93 Schweigger, Ein newe Reyssbeschreibung, 210; Ich danke Leonard Just fiir die Tran-
skription.

94 Abu s-Su‘td Efendi und Taskoprizade scheinen einen enge Verbindung gehabt zu ha-
ben. Die Enkeltochter Tasképrizades war mit Aba s-Su‘id Efendis Sohn verheiratet;
»Tagkopriilizade Ahmed Efendi'nin Aile Seceresi” bei Aric1 u. Arikan (Hg), Tasradan
Merkeze, 273 (Anhang).
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4. Weitere Historisierung

In seiner umfangreichen Studie zur Polygynie im mittelalterlichen Europa
stellt Jan Riidiger mehrere Aspekte fest, die in polygynen Beziehungen
wesentlich waren. Am offenkundigsten scheint der ,generative® Aspekt zu
sein, die ,Méglichkeit sozial akzeptable Erben zu zeugen, denen die materi-
elle und immaterielle Nachfolge tibertragen werden kann.“*> Obwohl damit
potenzielle kimpferische Auseinandersetzungen zur Erbfolge und Erbstrei-
tigkeiten verbunden waren,” schien die erhohte Chance auf leibliche Erben
von signifikanter Bedeutung zu sein. Ein weiterer Aspekt ist der ,habituale®:
In der kompetitiven Gesellschaft der damaligen Zeit sei laut Riidiger die
Mebhrehe, ,im Sinne von Erwerb von sozialem Mehrwert,”” als eine Art
»~Demonstration 6konomischer (und nicht sexueller) Potenz“® verstanden
worden. ,Wenn es sich aber um Frauen handelt, sind sie mafilos. Jeder be-
sitzt, seiner Vermogenslage entsprechend, gleichzeitig zwei, drei oder noch
mehr Frauen, Reiche und Fiirsten haben zahllose”® Denn eine Polygynie
hief$ auch, ,zusdtzliche Miinder zu stopfen®!1?

Laut Riidiger wurde in Mitteleuropa die ,multitido feminarum® auch aus
einem ,performativen” Motiv heraus gepflegt: ,Die Aneignung von Land,
Besitz, Herrschaft geht [...] hdufig einher mit der Aneignung von Frauen,
die in einer bestimmten Beziehung zu dem fraglichen Land, dem Besitz,
der Herrschaft stehen. %!

Ein anderer Aspekt, der bei Riidiger nicht aufgefiihrt ist,!%? ist der so-
zio6konomische Aspekt, der auch im Offenbarungskontext von Sure 4:3
zur Sprache kommt. Der Vers wurde nach der Uhud-Schlacht offenbart.
In dieser Schlacht haben 700 Muslime ihr Leben verloren. Dies hatte
zur Folge, dass 10 % der muslimischen Frauen in Medina zu Witwen wur-
den, dadurch ihre finanzielle Absicherung verloren und ihre Kinder nicht

95 Riidiger, Der Konig und seine Frauen, 28.
96 Ebd., 83-84.
97 Ebd., 124-125.
98 Ebd., 174.
99 Ebd.
100 Ebd.
101 Ebd., 271
102 Zusitzlich zu diesen Aspekten ist in den Schilderungen von Ridiger von zwei
weiteren Aspekten, der agonistischen und der expressiven, die Rede. Diese habe ich
in dieser Arbeit nicht weiter ausgefiithrt, da diese fiir diesen Diskurs nicht relevant
sind.
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versorgen konnten.!” Dieser Aspekt hat im Laufe der Geschichte immer
wieder an Bedeutung gewonnen - in manchen Gesellschaften dauerhaft
und in manchen Gesellschaften kurzzeitig in voriibergehend prekéren
Verhiltnissen - und das nicht ausschliefSlich, wie wir vielleicht voreilig
annehmen konnten, in muslimisch gepragten Landern. Ein fliichtiger Blick
in die Nachkriegszeiten im vergangenen Jahrhundert zeigt, wie schnell die
Polygynie auch in westlichen Kontexten an Wert gewinnen konnte. Als
Zeitzeuge berichtet der franzdsische Autor Georges Anquetil aus dem Jahre
1923, dass schon vor dem Krieg die Population der Frauen grofier war
als die der Mianner und bedingt durch den Krieg diese Kluft verstarkt
wurde. Vor dem Krieg habe es allein in Deutschland 850.000 mehr Frauen
als Méanner gegeben und nach dem Krieg habe sich die Differenz auf 2,5
Millionen erhdht.1%* Er spricht von insgesamt 18 Millionen Européerinnen,
die in seinen Ausfithrungen wegen Mangel an Eheminnern dazu gendtigt
wurden, keine Ehen einzugehen und zdlibatir zu leben.!% Die Abstinenz
von sexueller Beziehung habe bei vielen korperliche und psychische Krank-
heiten hervorgerufen.®® Weitere Folgen seien Kriminalitat und nicht eheli-
che Kinder gewesen.!%7 So ist in seinen Augen, unter den Umstdnden seiner
Zeit, die Monogamie fiir vielerlei Note verantwortlich gewesen, die mit
der Polygynie hitten ausgeschlossen werden kénnen.'® SchliefSlich fragt
sich Anquetil, was davon abhilt, die Polygynie als Mafinahme - wenn
notig voriibergehend — weltweit zu etablieren.!” Ein Beispiel meint er in
der Praxis der Muslime zu sehen: Diese seien nach dem, wie er sagt,
»Heiligen Gesetz“ nicht dazu bedrdngt, monogam zu leben, sondern das
Gesetz variiere den Umstdnden entsprechend:!'%,Es geniigt uns aber, dass
sie, wenn sie auch nicht dazu angehalten sind, wenigstens die Moglichkeit
dazu [zur Polygynie] haben. Diese einfache Mdglichkeit ist es, was ich fiir

103 Milot, ,La polygamie”, 124. Obgleich die Hauptaussage jenes Verses die Polygynie
nicht legitimiert, sondern in erster Linie sich mit den Rechten der Waisen befasst
(Terzioglu, Matiiridi de Kadin Algisi, 107), ist in dieser Ausgangssituation die pre-
kére Lage offensichtlich. Allerdings waren im Kontext von Tasképrizade dhnliche
soziodkonomische Verhéltnisse nicht vorzufinden, weshalb er diese in seinen Aus-
fithrungen nicht beriicksichtigt.

104 Anquetil, La maitresse légitime, 36f.

105 Ebd., 36.

106 Ebd., 42ff.

107 Ebd., 51ff.

108 Ebd., 75-76, 139; fiir weitere Ausfiihrungen zu den ,Noten' siehe ebd., 77-96.

109 Ebd., 40.

110 Ebd., 141
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uns Européer fordere! Fraueniiberschuss und dhnliche Verhiltnisse gibt
es auch nach dem 2. Weltkrieg.!"?

5. Auswertung und Gegenwartsbezug

~Warum hat sich Europa am Anfang des Spatmittelalters iiberhaupt von
der Polygynie als sozialsemantischem System verabschiedet? [...] Wenn
[...] Praktiken und Reprisentationen der Polygynie regioniibergreifend
so vielfiltig nutzbar waren und wenn fiir viele ihrer Aspekte eine mono-
gyne Beschrinkung vorderhand geradezu dysfunktional wirken musste,
[...] dann ist die Durchsetzung der Einehe keineswegs so unausweich-
lich und folgerichtig, ja geradezu kulturell vorbestimmt, wie es in der
Groflerzéhlung der Europageschichte oft scheint. Im Gegenteil ist sie
dann eine erstaunliche, in mancher Hinsicht gar widersinnige Wahl.
Also: Warum?“183

Riidiger erklért sich diese Abgrenzung mit dem ,aut...aut- Europa als Chif-
fre fiir das Projekt [...], die Grauzonen schwarzweif$ zu machen: Mensch
oder Tier, Rechtgldubiger oder Ketzer, Orient oder Okzident, Ehefrau oder
Konkubine, wahr oder falsch... tertium non datur; dantur minime plura,™4
Andere Autoren spekulieren {iber diverse Motive, die zur Entwicklung von
der Polygynie zur absoluten Monogamie im mittelalterlichen Europa ge-
fihrt haben konnten."> Diese Untersuchung hat gezeigt, dass das Zuriick-
greifen auf die Praxis der Polygynie in der Geschichte nicht mit einem
Fortschrittsnarrativ, das so gerne gepflegt wird, einhergeht und wir nicht
davon ausgehen konnen, sie sei ein nicht-westliches Phanomen. Vielmehr

111 Anquetil, La maitresse légitime ; Ubersetzung F.A.

112 ,Auf 125 Frauen kommen kurz nach dem Krieg nur 100 Ménner, bei den jlingeren
Jahrgangen sogar auf 160 nur 100 (www.welt.de/geschichte/article192878529/N
achkriegszeit-Auf-160-Frauen-kamen-nur-100-Maenner.html); ,,1945 kam in der
Sowjetischen Besatzungszone (SBZ) in der Altersgruppe der 18-30 Jahrigen nur 100
Minner auf 297 Frauen gleichen Alters®; ,Da ist das Kind, das keinen Vater mehr
hat und stattdessen seine Mutter mit “Onkeln" teilen muss. Dessen Mutter ging
pragmatisch mit dem Mangel an Mannern um. "Es gibt zu wenig Ménner, sagte sie,
und die, die zuriickgekommen sind, gehoren allen” (www.welt.de/kultur/literarische
welt/articlel13038364/Wie-die-Frauen-sich-durch-die-Nachkriegszeit-boxten.html).

113 Riidiger, Der Konig und seine Frauen, 385-386.

114 Ebd., 387- 388.

115 Fiir eine Zusammenfassung von unterschiedlichen Erklarungsmustern, siche De La
Croix (u.a.), ,From Polygyny to Serial Monogamy*; 566ft.
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war sie eine allgemein verbreitete Praxis, gleichviel ob sie zugestanden oder
missbilligt wurde. Griinde fiir die Distanz oder den regelrechten Bedarf da-
nach sind in gesellschaftlichen Bediirfnissen zu suchen. Offensichtlich ist,
dass die weiter oben aufgefithrten Motive von Riidiger in Gesellschaften,
in denen die Staatsautoritit aus gewissen soziopolitischen Verhéltnissen
heraus auf Machtinszenierungen angewiesen ist, von grofler Bedeutung
sind. Auch in Tasképrizades Kontext liegen dhnliche politische Verhaltnisse
vor. Das mag auch erkldren, warum Taskoprizade, bedingt durch die politi-
schen Machtstrukturen seiner Zeit, die Polygynie nur fiir die Staatsménner
wiirdigt, wihrend er sie fiir die breite Masse ablehnt.!'® Sozio-6konomische
Aspekte scheinen im Kontext Taskoprizades keine Relevanz gehabt zu ha-
ben, sodass er auch auf dieses Motiv nicht zuriickgreift, um der Polygynie
eine moralische Giiltigkeit zuzusprechen. Dabei diirfen wir nicht aus den
Augen lassen, dass die Bewertungen Taskoprizades sich lediglich auf freie
Frauen beziehen. Als Kind seiner Zeit scheinen fiir ihn Sklavinnen sowohl
rechtlich als auch aus ethischer Perspektive in eine andere Kategorie zu
fallen.

Im 21. Jahrhundert in Deutschland schliefSen wir all die politischen und
sozialen Aspekte und Motive aus, die eine Polygynie moralisch legitimieren
konnten. Weder leben wir in einer Gesellschaft, in der Mehrheirat und ver-
mehrte Nachkommenschaft staatliche Macht demonstrieren kann, sodass
die von Riidiger zitierten Aspekte der Polygynie im deutschen Kontext
nicht mehr nachweisbar sind. Noch ist der sozio-dkonomische Aspekt,
der sich in prekiren Verhiltnissen bis in die jiingste Vergangenheit immer
mal wieder durchgesetzt hatte, linger von Bedeutung. Denn selbst wenn
in einer Bevolkerung der Anteil der Frauen weit iiber dem der Mianner
liegen wiirde, sind gegenwértig Frauen weder sozial noch finanziell fiir

116 Taskoprizade, Sarh, 153.

117 Taskoprizade selbst hatte lediglich eine Ehe mit einer freien Frau gefiihrt, weshalb
er sich selbst als monogam verstanden haben muss. Allerdings hatte er in seinem
Haushalt auch zwei Sklavinnen. In seinem Testament, dass er kurz vor seinem Tod
niederschrieb, bekundet er, dass Kamer Hatun, die ehemalige Sklavin und Mutter
seiner [vier] Kinder (umm al-walad) frei ist. Er habe sie zu Lebzeiten freigelassen
und verehelicht. Hochstwahrscheinlich ist diese Ehe nach dem Jahre 955/1548, der
Geburt des ersten Kindes von Kamer Hatun zu datieren. Zu diesem Zeitpunkt
war Taskoprizade 53 Jahre alt. Ob seine freie Frau zu dieser Zeit noch lebte, ist
unklar. Uber die zweite Sklavin schreibt Taskoprizade in seinem Testament, sie solle
nach seinem Tode freigelassen werden; vgl. Arici, ,,Prosopografik Bir Inceleme”, 38—
39; ,Tagkopriilizdde Ahmed Efendinin Aile Seceresi” bei Arici und Arikan (Hg.),
Tasradan Merkeze, 273 (Anhang).
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den Unterhalt von einem Mann abhingig, sodass die Polygynie auch aus
diesem Aspekt heraus ethisch nicht tragbar ist.

Bleibt nur noch der Aspekt der sexuellen Begierde zu beriicksichtigen. In
der Vorstellung von Tasképrizade ist die sexuelle Triebkraft keine ethisch
legitime Motivation fiir eine Heirat®® und erst recht nicht fiir eine Mehre-
he.® Deshalb missbilligt Taskoprizade letztendlich die Polygynie — auch
wenn in seiner Gesellschaft rechtlich konform - aus ethischer Perspektive
und grenzt sie stark ein. Kénnen wir Taskoprizade Recht geben, abzuleh-
nen, Beziehungen lediglich auf sexuelle Interessen aufzubauen? In diesem
Falle gibe es, wenn wir der gesamten Argumentation folgen, keine ethisch
tragbare Begriindung, Mehrfachehen einzugehen. Diese Umstidnde treffen
auch auf die muslimische Community in Deutschland zu. Selbst wenn es
Wege gibe, neben der rechtlich legitimen Ehefrau, weitere ,ehedhnliche®
Beziehungen einzugehen, gibe es fiir die Muslime genauso wenig eine
moralische Grundlage, diese der gegebenen Rechtslage vorzuziehen. Damit
lasst sich auch das Kuriosum um die Polygynie als eine ,die Sexualitat
der Frau verachtende® miénnliche Privilegierung auftheben. Diese Kritik
bezieht sich auf ein Narrativ, das dem Mann eine hohere sexuelle Triebkraft
zuspricht, die mithilfe der Mehrfachehe geméfligt werden soll. So vertritt
Demircan die Meinung, dass selbst wenn die Polygynie nie praktiziert
werden wiirde, der Islam diese dennoch eingefiihrt hitte. Seinen Ausfiih-
rungen zufolge ist die Etablierung von polygynen Ehen unausweichlich,
da diese Praxis mit der Natur des Menschen einhergehe und die Nachkom-
menschaft férdere. Somit werde die médnnliche Sexualitét reguliert und die
weibliche Sexualitit in Schutz genommen.!120

Wollen wir aber entgegen den Ausfithrungen von Taskoprizade sagen,
dass in unserer Gesellschaft eine Beziehung zwischen zurechnungsfihigen
Personen ethisch tragbar ist, solange gegenseitige Einverstandnis herrscht,
auch wenn sie nur mit sexuellen Motiven begriindet ist, dann sollte die
Polygynie auf einer Ebene mit den anderen Formen nicht-monogamer
Beziehungen in Erwidgung gezogen werden, solange Zwang und sexuelle
Ausbeutung u.d. ausgeschlossen werden konnen. Bislang fehlt es an Un-
tersuchungen, die belegen konnen, dass die Polygynie ,von Natur aus
schadlich® fur Frauen, Kinder und die Gesellschaft sei. Sicherlich ist die
Polygynie in der heutigen Gesellschaft vor allem aus rechtlicher Perspektive

118 Taskoprizade, Sarh, 150.
119 Ebd., 153.
120 Demircan, ,Teaddiid-i Zevcat®, 246-247.
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nicht unproblematisch. Jedoch ist es schwer nachzuvollziehen, rechtliche
Entscheidungen auf vermeintlich konsensuelle Werte aufzubauen, die noch
nicht erwiesen sind. Wenn es um die Selbstbestimmung der Ehefrau geht,
die durch das Verbot der Polygamie einhergehen soll, dann ist diese in einer
monogamen Ehe genauso unsicher.

Kommen wir abschlieflend zur iibergeordneten Problematik der Mog-
lichkeit und Umsetzung differenzierter ethischer und rechtlicher Diskur-
se. Am Beispiel von Taskoprizade haben wir gesehen, dass ein ethischer
Diskurs vom rechtlichen abweichen kann, ohne die rechtlichen Urteile
obsolet zu machen. Erméglicht wird eine differenzierte ethische Sicht wie
folgt: Wie jede andere Wissenschaftsdisziplin wiirdigt Taskoprizade die
Ethiklehre als eine eigenstdndige Disziplin innerhalb der Theologie, die
ihre eigenen Pramissen, Voraussetzungen, Untersuchungsgegenstinde und
Ziele hat.”?! Damit ist die Moglichkeit gegeben, einen Untersuchungsgegen-
stand mit den Instrumentarien dieser Disziplin neu zu bewerten. Wenn
wir uns die Frage stellen, wie eine Bewertung aus einer islamisch-ethischen
Perspektive erfolgen kann, so wissen wir, dass Taskoprizade je nach Fall
auf unterschiedliche Instanzen zuriickgreift, um ein ethisches Urteil zu for-
mulieren.'?? Dabei beriicksichtigt er gesellschaftliche Werte ebenfalls. Diese
unterschiedlichen Instanzen nennt er ,Richter, von denen es drei gibt: (a)
die Offenbarung, (b) die menschliche Natur oder der Verstand und (c) die
Sitte. Je nach Fall, greifen wir auf einen anderen ,Richter” zuriick und be-
werten den zu diskutierenden Gegenstand. Schliefilich lief sich am Beispiel
der Polygamie feststellen, dass eine rechtlich legitime Sachlage ethisch ein-
geschriankt werden kann. Wie es sich im umgekehrten Fall verhilt, ob eine
Sachlage, die islamrechtlich verboten ist, aus einer ethischen Perspektive
doch erlaubt bzw. toleriert werden kdnnte, muss in weiteren Forschungen
untersucht werden.
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Zur islamischen Ehe in der Gegenwart

Ansitze einer Neubetrachtung anhand von al-Mawardis
Adab ad-dunya wa-d-din

Bahattin Akyol

Einleitung

In den letzten Jahren gewinnen ethische Diskurse in der Gesellschaft zu-
nehmend an Relevanz und treffen auf immer grofiere Resonanz. Auch bei
Muslimen als einem wichtigen Teil der Gesellschaft steigt das Bediirfnis
und die Nachfrage nach einer Antwort aus islamischer Perspektive auf kon-
troverse ethische Fragestellungen. Ein Teil dieser Fragestellungen bezieht
sich auf die Ehe und ihre Gestaltung, die in einen wichtigen Themenbe-
reich der Angewandten Ethik fallt, namlich die Beziehungsethik oder Sexu-
alethik.

In der islamischen Wissenschaftstradition hat sich eine eigenstindige
Disziplin der islamischen Ethik wie in der westlichen Philosophie nicht
etabliert. Dies bedeutet nicht, dass sich muslimische Gelehrte nicht mit
ethischen Fragestellungen auseinandersetzten. Schon sehr frith wurden
ethische Abhandlungen in verschiedenen Teildisziplinen der islamischen
Wissenschaften (al-ultim al-islamiyya), wie der systematischen Theologie
(kalam), Rechtswissenschaft (figh), ahlag- und adab-Literatur, verfasst.!

Um beziehungsethische Ansédtze fiir eine neue Disziplin der islamischen
Ethik entwickeln zu konnen, muss diese islamische Tradition mit den Fra-
gestellungen zur Ehe neu beleuchtet werden. Inwiefern kann eine Ehe als
~gute Ehe® gelten und wie ist sie zu gestalten, damit sie zum Gliick fiihrt?
Welchen Zweck hat eine Ehe? Zur Beantwortung dieser Fragen, kann al-
Mawardi mit seinen ethischen Ausfithrungen zur Ehe in seinem Werk Adab
ad-dunya wa-d-din ein moglicher Bezugspunkt sein. Dafiir soll in diesem
Artikel das Verstandnis der Ehe und ihrer Beweggriinde aus einer ethischen
Perspektive untersucht werden. Dies geschieht anhand einer kontextualisie-
renden Methode, die auf unser aktuelles Eheverstindnis in Deutschland
und das Eheverstindnis al-Mawardis (gest. 450/1058) angewendet wird.

1 Siehe Ahrens et. al., Zwischen Leben und Tod, 30.
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Im ersten Schritt wird der Begriff ,Ehe“ etymologisch untersucht und die
historische Entwicklung der Ehe als Institution in Deutschland in den
letzten beiden Jahrhunderten kurz dargestellt, um die heutige Pragung des
Eheverstandnisses besser nachvollziehen zu konnen. Die Ehe als Vertrag
wird in den Blick genommen und im Anschluss die Beweggriinde fiir die
Heirat anhand von empirischen Studien kontextualisiert und aus einer
ethischen Perspektive untersucht.

Im zweiten Teil des Artikels steht das Eheverstdndnis al-Mawardis im
Vordergrund. Zunéchst wird sein Eheverstandnis aus zwei Perspektiven
beleuchtet: der rechtlichen Perspektive auf die Ehe als Vertrag (‘agd an-
nikah) und aus der adab-Perspektive, in der die Ehe als Verbundenheit
(ulfa) aufgefasst wird. Anhand von sozialhistorischen Forschungen wird
eine Kontextualisierung des Eheverstindnisses und seiner Beweggriinde
versucht und anschlieflend werden die normativen Aussagen al-Mawardis
zur Ehe eingeordnet.

Im dritten Teil werden beide Eheverstindnisse miteinander verglichen,
um Gemeinsamkeiten und Unterschiede erkennen zu kénnen. Anhand
der Befunde sollen Transferpotenziale herausdestilliert werden, um sie
im letzten Teil des Artikels fiir ein Ehekonzept aus der Perspektive einer
gegenwdrtigen islamischen Ethik anwendbar zu machen. Dieser Ansatz
soll die islamische Tradition fiir moderne ethische Herausforderungen der
Muslime fruchtbar machen.

L. Die Ehe in der Moderne

In diesem ersten Teil soll unser modernes Eheverstindnis in Deutschland
aus einer ethischen Perspektive untersucht und kontextualisiert werden. Es
stellt sich die Frage, inwiefern das heutige Verstdndnis von Ehe mit dem zu
Zeiten al-Mawardis {ibereinstimmt oder sich unterscheidet.

Wenn heute die Rede von ,Ehe” ist, dann ist immer ein bestimmtes
Verstindnis von Ehe gemeint, das sich je nach Ort und Zeit unterscheiden
kann. Insbesondere hat sich die Rolle der Ehe im Leben der Menschen mit
der Moderne verdndert. Daher bedarf es einer ndaheren Untersuchung und
Kontextualisierung. Wir werden uns auf das Eheverstindnis in Deutsch-
land mit besonderer Beriicksichtigung der muslimischen Community fo-
kussieren.
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»Der Ehe kommt im Leben des Einzelnen in der Moderne eine grofie Be-
deutung zu“: Zu diesem Ergebnis kommen Umfragen der achtziger Jahre in
der Bundesrepublik Deutschland, die vom Allensbacher Institut fiir Demo-
skopie durchgefiithrt wurden.? Auch wenn aufgrund des hohen Werts der
personlichen Unabhidngigkeit im Westen die Ehe heute fiir viele Menschen
unattraktiv und repressiv wirken konnte, hat sich das Argument ,die Liebe
brauche keine Absicherung auf Lebenszeit und werde durch die Ehe zer-
stort” nach mehrheitlicher Aussage der Befragten nicht durchgesetzt. Viele
Befiirworter der Ehe verstehen die mit der Ehe einhergehende rechtliche
Bindung nicht als Einschrankung, sondern als praktische Verantwortung.?
Dabei reicht die Bandbreite von absoluter Ablehnung der Ehe {iber Lebens-
gemeinschaften mit rechtlicher Absicherung und das Recht auf Ehe fiir
Homosexuelle bis zu polygame Ehen. Ausgehend von unserer Gegenwart
stellt sich in einem ersten Schritt, die Frage, was heute tiblicherweise unter
dem Begrift der Ehe verstanden wird und aus welchen Griinden sie heute
eingegangen wird.

1. Der Begrift ,,Ehe”

Oftmals wird das alltagssprachliche Verstindnis von ,Ehe“ als gegeben
erachtet. Gleichzeitig ist ,Ehe“ auch ein Rechtsbegriff. Nicht immer haben
alltdglich gebrauchte Begriffe die gleiche Bedeutung wie im wissenschaft-
lichen Gebrauch. Zudem muss ein moglicher Bedeutungswandel des Be-
griffs beriicksichtigt werden. Dies ist fiir die Historisierung unabdingbar,
weil heute ,Ehe” und der Begrift nikah (arabisch fiir Ehe) synonym ge-
braucht wird. Verstehen wir heute unter dem Begriff ,Ehe” das Gleiche wie
al-Mawardi im 11.Jh.? Um dieser Frage nachgehen zu kénnen, soll zunichst
der Begriff ,Ehe® in der deutschen Sprache semantisch eingeordnet werden.

Etymologisch geht das Wort im achten Jahrhundert aus dem althoch-
deutschen Wort ,ewa“ hervor sowie dem westgermanischen Wort (mittel-
hochdeutsch) ,e ,ewe® im 13. Jahrhundert, das im Allgemeinen die Bedeu-
tung ,Recht” oder ,Gesetz“ hatte.* Von hier aus hat sich die Bedeutung
der personalen Lebensgemeinschaft zwischen Mann und Frau ergeben.

2 Wienfort, Verliebt, verlobt, verheiratet, 125.

3 Ebd., 19.

4 Kluge, Etymologisches Worterbuch, 109-110; Schiiffner, Eheschutz und Lebenspartner-
schaft, 128.
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Im Neuhochdeutschen hat sich diese Bedeutung durchgesetzt. Seit dem
11. Jahrhundert. n.Chr. wird es als soziale Institution der Verbindung von
Mann und Frau verstanden.® Kluge weist auf einen mdglichen theologi-
schen Ursprung des Begriffs hin: ,Dazu vielleicht ein altgerm. Gottername
der Romerzeit: Haewa fiir Aewa = Aiwa, falls dies eine der Ehe gewesen
ist¢ Ob die Bedeutung ,Ewigkeit* dem Begriff inhdrent ist, ist unklar.
Die linguistische Entwicklung des Ehebegrifts deute schon in mittelhoch-
deutscher Zeit auf die Verschiedengeschlechtlichkeit der Ehepartner als
Merkmal hin, so Schiiffner.” Der allgemeine Sprachgebrauch mit diesem
traditionellen Verstindnis von Ehe als einer sozialen Institution der Ver-
bindung von Mann und Frau wird laut Umfragen noch heute von der
Mehrheit der Bevolkerung geteilt.’

Als Rechtsbegrift wird ebenfalls ein bestimmtes Verstdndnis von Ehe als
gegeben betrachtet.” Dies fithrte zuletzt im Kontext der gleichgeschlechtli-
chen Ehe zu Diskussionen um den Ehebegriff im Grundgesetz und dessen
Interpretation.'® Heute werden Ehen zumeist aufgrund der Liebe zueinan-
der geschlossen. Auch wenn dies im Grundgesetz nicht expliziert wurde,
ist im deutschen Kontext mit ,Ehe“ zumeist die Liebesehe gemeint. Jedoch
muss erwahnt werden, dass die Art der Ehe von dem jeweiligen Kontext der
Eheleute abhéngt und demnach unterschieden werden kann in Liebesehe,
arrangierte Ehe, Zivilehe, Mischehe, Scheinehe oder Zwangsehe.!! Warum
die Ehe heute primar als Liebesehe verstanden wird, kann durch die histo-
rische Entwicklung der letzten beiden Jahrhunderte erkldrt werden.

Grundsitzlich ist das Ideal der Liebesehe in der literarischen Epoche
der Romantik zu Beginn des 19. Jahrhunderts geprigt worden. Pragmati-
sche Zwecke der Ehe werden durch die Liebesbeziehung ersetzt. Wienfort
spricht in diesem Zusammenhang von einer ,Demokratisierung der Ehe
als Ehegrund und Zweck“!? Freiwillige Auswahl des Ehepartners, erotische
Anziehung und Einheit von Korper und Geist prage das moderne Ehever-
standnis, womit eine Emanzipation von sakralen und vernunftbezogenen

Ebd., 128.

Kluge, Etymologisches Worterbuch, 109-110.

Schiiftner, Eheschutz und Lebenspartnerschaft, 128.

Ebd., 130.

GG Art. 6. Abs.1; Fiir eine detaillierte Untersuchung siehe Schiiffner, Eheschutz und
Lebenspartnerschaft.

10 Siehe Ipsen, ,Die Ehe fiir alle ist verfassungswidrig".

11 Wienfort, Verliebt, verlobt, verheiratet, 12-13.

12 Ebd., 20.
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Begriindungen der Ehe erreicht worden sei.® Im katholischen Kirchenrecht
gilt die Ehe als ein Sakrament, welches der Zeugung und Erziehung der
Kinder dient und damit den Fortgang der Welt sicherstellen soll. Gleichzei-
tig wurde durch die Ehe die Sexualitit legitimiert.1*

Historisch haben ganz verschiedene Entwicklungen immer wieder zu
einschneidenden Veridnderungen und neuen Auffassungen im Ehekonzept
gefithrt: So wurde besonders in Zeiten von Armut die Ehe vornehmlich ra-
tional begriindet eingegangen, ebenso dort, wo sie zu besonderen Rechten
oder Prestige fithrte. Im Zuge der Reformation erfuhr die Ehe im christli-
chen Kontext eine Neuinterpretation. Ein zentrales Moment ist sicherlich
das Vertragsverstindnis der Ehe, das bereits auf antikes romischen Recht
zurilickgeht und ebenso in der westlichen Moderne im Zuge der ,Verstaat-
lichung® der Ehe prigend war.® Rassisch oder ideologisch begriindetete
Heiratsrestriktionen sind besonders in der NS-Zeit vorzufinden.!6

2. Die Ehe als Vertrag

Das Verstindnis von Ehe als Vertrag ist bis heute prigend, wobei insbeson-
dere der Staat die Rolle der Instanz spielt, die entscheidet, welche Ehe
rechtlich akzeptiert wird. Im Artikel 6 des Grundgesetzes wird die Ehe
unter den besonderen Schutz des Staates gestellt, aber nicht genau definiert,
welche Ehe gemeint ist. Im BGB §1353 wird - in der nach der Ehe fiir
alle im Jahr 2017 neu gefassten Form - die eheliche Lebensgemeinschaft
folgend beschrieben: ,,(1) die Ehe wird von zwei Personen verschiedenen
oder gleichen Geschlechts auf Lebenszeit geschlossen. Die Ehegatten sind
einander zur ehelichen Lebensgemeinschaft verpflichtet; sie tragen fiirein-
ander Verantwortung.

Beiden Gesetzen konnen folgende Punkte entnommen werden, die das
dem deutschen Recht zugrundeliegende Verstindnis von Ehe als Vertrag
verdeutlichen: Die Ehe ist nach Art.6 GG eine Institution, die der Staat
als schiitzenswert betrachtet. Diese Schutzgarantie zeigt die Wichtigkeit der
Ehe. Nach diesem Grundsatz hat sich der Gesetzgeber bei der Ausgestal-

13 Ebd,, 20.
14 Ebd., 11
15 Ebd, 11
16 Ebd.
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tung der Ehe zu richten.”” Die Ehe wird als eine monogame Ehe verstanden.
Andere Formen wie die Mehrehe werden exkludiert. Dies wird ausdriick-
lich im separaten Gesetz §1306 des BGB ausgedriickt: ,Eine Ehe darf
nicht geschlossen werden, wenn zwischen einer der Personen, die die Ehe
miteinander eingehen wollen, und einer dritten Person eine Ehe oder eine
Lebenspartnerschaft besteht* Das Geschlecht der Ehepartner ist fiir die
Ehe nicht relevant. Bis 2017 galt als einzig mdgliche Ehe diejenige zwischen
zwei Personen unterschiedlichen Geschlechts. Bis zur Gesetzesanderung
bzw. -erweiterung wurde héufig die Auffassung vertreten, ,Ehe sei eine
Verbindung zwischen Mann und Frau®® 2002 urteilte das Bundesverfas-
sungsgericht, dass durch gleiche Rechte fiir gleichgeschlechtliche Partner
der Schutz der Ehe nicht in Gefahr sei: ,Der besondere Schutz der Ehe
in Art. 6 Abs. 1 GG hindert den Gesetzgeber nicht, fiir die gleichgeschlecht-
liche Lebenspartnerschaft Rechte und Pflichten vorzusehen, die denen der
Ehe gleich oder nahe kommen:® Der Ehevertrag wird grundsatzlich fiir
eine unbefristete Dauer geschlossen. Man unterstellt eine lebenslange Ehe.
Eine zeitliche begrenzte sog. ,Zeitehe® — wie die schiitische Mut‘a-Ehe - gilt
als rechtswidrig.

Das Gesetz schreibt eine Verpflichtung zur ehelichen Lebensgemein-
schaft vor. Somit impliziert die Ehe als Vertrag grundsitzlich nur eine
héusliche Gemeinschaft.?® Heute sind die Partner zu keiner Geschlech-
tergemeinschaft verpflichtet. Ehelicher Beischlaf und die Kinderzeugung
kénnen rechtlich nicht eingefordert werden. Noch 1966 entschied das Bun-
desgerichtshof, dass der eheliche Beischlaf eine Ehepflicht darstellt.?! Die
Kinderzeugung wird heute nicht mehr als Ehezweck angesehen. Bis 1997
galt der erzwungene Beischlaf nicht als Vergewaltigung. Einem Bericht des
wissenschaftlichen Dienstes des Bundestags zufolge

»...1asst sich feststellen, dass Vergewaltigung in der Ehe gesellschaftlich
nicht allgemein als Verbrechen betrachtet wird. Es halten sich weiterhin
Vergewaltigungsmythen, die den Opfern eine Mitschuld geben, die Ta-
ter entschuldigen oder, entgegen des geltenden Straf- und Zivilrechts,

17 Schiiffner, Eheschutz und Lebenspartnerschaft, 126.

18 Pouplier et. al.,, ,Das sagen die Gegner der Ehe fiir alle”; Rinke, ,Armin Laschet
erklart seine Kehrtwende zum Thema Ehe fiir alle®

19 Bundesverfassungsgericht, ,Urteil des Ersten Senats vom 17. Juli 2002 - 1 BvF 1/01 -,
Rn.1-147%

20 Eine Scheinehe kann zur Auflosung der Ehe fiihren.

21 Bundesgerichtshof, ,Urteil: Ehepflichten, 02.11.1966 Aktenzeichen: IV ZR 239/65”.
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behaupten, Vergewaltigung in der Ehe konne es gar nicht geben, da eine
standige sexuelle Bereitschaft Bestandteil des Ehevertrags sei %

Wenn aus bestimmten nachvollziehbaren Griinden wie etwa beruflichen
eine héusliche Lebensgemeinschaft nicht moglich ist, bleiben doch beide
Partner zur ehelichen Treue verpflichtet. Dieses moralische Ideal von Ehe
wird nicht explizit im Gesetz erwéhnt. ,Die Rechtsprechung versteht dar-
unter, dass beide voneinander ...[eine] hdusliche Gemeinschaft verlangen
kénnen.?® Die Untreue bzw. der Ehebruch wird seit 1969 nicht mehr straf-
rechtlich belangt, jedoch bleibt er nach § 826 BGB als ,,sittenwidriges Ver-
halten® eine unerlaubte Handlung.?* Auch wenn bei ehelicher Untreue kein
Straftatbestand erfiillt wird, impliziert der Vertrag auch im heutigen Ver-
stindnis Treue. Dem Gesetz nach tragen die Ehepartner fiireinander Ver-
antwortung, womit nach der Rechtsprechung unter anderem auch Treue,
Achtung, Ricksicht und Beistand voneinander verlangt werden kann.?

Der rechtlich gesetzte Rahmen fiir die Ehe zeigt nicht nur ein Verstdnd-
nis von Ehe, sondern hat auch einen Anweisungs- bzw. Hinderungscharak-
ter. Wer die Ehe mit wem eingehen darf und welche Pflichten und Rechte
aus der Ehe resultieren, ist fiir eine ethische Betrachtung von gleicher
Relevanz. Denn , Ethik und Recht wollen menschliches Handeln anleiten,
indem sie Vorschriften fiir gutes und gerechtes Verhalten aufstellen. 2

3. Griinde und Leitmotive der Ehe: Warum heiraten?

Die vorangegangenen Ausfithrungen zum Verstindnis der Ehe aus der
rechtlichen Perspektive haben gezeigt, dass Motive wie Treue, Verantwor-
tung und Beistand von zentraler Wichtigkeit fiir die Ehe sind. Gleichzeitig
belegen auch viele Umfragen, dass diese aus den Gesetzestexten ableitbaren
Rahmenbedingungen von einem Grof3teil der Menschen geteilt werden.
Die Liebe gilt heute in Deutschland als der wichtigste Grund fiir die Ehe.
Jedoch sind auch weitere Griinde und Leitmotive von besonderer Relevanz

22 Bundesministerium der Justiz, ,Das Eherecht; 12.

23 Ebd.

24 Siehe Anwalt.org, ,EheBruch®; Der Ehebruch kann in besonderen Fillen zum Verlust
der Unterhaltsleistungen fithren; siehe Arbeitsgemeinschaft Familienrecht im Deut-
schen Anwaltverein, ,,Kein Unterhalt bei Ehebruch?‘

25 Bundesministerium der Justiz, ,Das Eherecht" 12.

26 Duwell et. al., Handbuch Ethik, 486.
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fiir die Eheschlieffung wie Treue, Verantwortung, finanzielle Vorteile und
gottlicher Segen.?” Diese fiinf Leitmotive der Ehe werden im folgenden Teil
kontextualisierend untersucht.

a) Liebe

»Liebe gehort intrinsisch zu einem guten menschlichen Leben.?® Schon bei
den Griechen sind drei Liebesmodelle vorzufinden, die auch noch heute
Geltung haben: 1) Liebe als Verschmelzung, 2) Liebe als selbstlose Sorge,
und 3) Liebe als personale Gemeinschaft und Dialog.?

Ein Verstindnis der Liebe als Verschmelzung basiert auf dem Kugelmen-
schenmythos. Demnach waren die Menschen urspriinglich Kugelwesen,
die aufgrund ihres Ubermutes von Zeus in zwei Hilften geteilt wurden
und daher nach ihrer verlorenen Hailfte suchen. Diesem Mythos zufolge
wird die Liebe als die Uberwindung des Egoismus und Einstwerdung
mit dem anderen verstanden. ,Der andere wird ein wesentlicher Teil des
eigenen Selbst. Und was ein wesentlicher Teil des eigenen Selbst ist, das
instrumentalisiert man nicht*° Die verlorene Hilfte gilt als einzigartig und
unersetzlich. Die Interessen des anderen sind gleichzeitig auch die eigenen.
Eine solche Liebe der Einswerdung macht eine gemeinsame Sicht auf die
Welt méglich. Empathie, Riicksicht, Verbundenheit und Abhingigkeit be-
stimmt das Verhalten. Jedoch wird dies auch als ein Verlust von Autonomie
kritisiert.3! Das Verstindnis der Liebe als selbstlose Sorge ist schon bei
Aristoteles zu finden. Er versteht die Liebe und Freundschaft als ein ,wech-
selseitiges, offenbartes Wohlwollen und Wohltun um des anderen willen.*?
Die christliche Agape meint eine gottliche Liebe, die dem Menschen zu
einer bedingungslosen und endlosen Liebe gegeniiber seiner Schopfung
fithrt und in Zuneigung, Fiirsorge und Wohlwollen Ausdruck findet.>* Auch
in der Moderne wird dieses Verstindnis von Liebe noch vertreten. So
auch bei Harry Frankfurt, der den Sinn des Lebens, sein Gliick und seine

27 TNS Emnid, ,Was sind fiir Sie gute Griinde zu heiraten?*.

28 Koberling et. al., Handbuch Angewandte Ethik, 238.

29 Ebd.

30 Ebd.

31 Ebd., 239; Solomon bezeichnet diese als den ,Paradox der Liebe“ Zu Details sieche
Solomon, About Love.

32 Koberling et. al., Handbuch Angewandte Ethik, 239; Aristoteles, Nikomachische Ethik,
172.

33 Siehe Knauber, Liebe und Sein, 23.
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Existenz mit dem Gedeihen des geliebten Objekts verbindet. Er versteht die
Liebe als eine interessenslose Hingabe.>* Liebe als Dialog findet sich bei
Aristoteles. Demnach ,charakterisiere [nichts] Freundschaft und Liebe so
sehr wie das Zusammenleben.®> In der Gemeinschaft wird jeder Einzelne
als derjenige betrachtet, der seinen Zweck erfiillt. Liebe ist nicht ,Einswer-
dung® oder das ,Fiireinander” sondern Liebe ist ein ,Miteinander. Liebe
entsteht durch Miteinander, welches nur moglich ist, wenn jeder seinen
Beitrag dazu leistet.¢

Welches Liebesverstandnis in Deutschland vertreten wird, kann nach
Zahlen nicht genau festgestellt werden. Klare Einordnungen von subjekti-
ven Liebesverstindnissen in die oben genannten Liebesmodelle sind nicht
moglich. Klar ist, dass die Liebe selbst das wichtigste Motiv fiir die Ehe ist.
Einer Umfrage von TNS Emnid mit dem Titel ,Umfrage in Deutschland zu
guten Griinden zum Heiraten 2014“ nach gaben 64 % der Befragten an zu
heiraten, um dem Partner bzw. der Partnerin die Liebe vor Zeugen zu ver-
sprechen.’” Umfragen zeigen aber auch, dass die Liebe allein iiberwiegend
kein ausreichender Grund fiir die EheschliefSung ist. ,Meist miissen andere
Anlasse hinzukommen, um die bereits auf Liebe beruhende Partnerschaft
in eine eheliche Gemeinschaft zu tiberfithren.3

Die Heiratsmotive von Muslimen in Deutschland sind bislang noch
nicht im Speziellen erforscht worden.* In Bezug auf arrangierte Ehen von
Muslimen in Deutschland stellt der Sozialwissenschaftler El-Mafaalani fest,
dass ,der wichtigste Aspekt fiir eine moderne Ehe, ndmlich die Liebe, [...]
in dieser Argumentation keinen Platz“ habe. Liebe sei keine Notwendigkeit
aber auch nicht ausgeschlossen. Sie konne sich in der Verlobungsphase ent-
wickeln.*? Jedoch sind auch viele muslimische Ehen nicht arrangiert. Einen
exemplarischen Eindruck von dem sehr individuellen und ,verborgenen®
Liebesverstindnis von Muslimen kann das (nicht-repriasentative) Interview

34 Koberling et. al., Handbuch Angewandte Ethik, 239.

35 Ebd., 240.

36 Ebd., 241

37 TNS Emnid, ,Was sind fiir Sie gute Griinde zu heiraten?®

38 Peuckert, Familienformen im sozialen Wandel, 44.

39 An der Universitit Tiibingen besteht ein entsprechendes Forschungsprojekt unter
der Leitung von Mouez Khalfaoui, Ergebnisse liegen hier allerdings noch nicht vor
(personliche Mitteilung von M. Khalfaoui).

40 El-Mafaalani et. al., Muslimische Kinder und Jugendliche in Deutschland, 106-107.
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des Projekts RISE vermitteln, das mit vier Muslim:innen gefiihrt wurde, die
zum Verhiltnis von Liebe und Religion befragt wurden.*!

(1) Ayman (23 Jahre alt) betrachtet die Liebe als essenziell. Die Perspektive
auf die Liebe und Partnerschaft wird theologisch begriindet. ,,Man soll
sich anderer erbarmen, damit Gott sich eines erbarmt. Sein Verstind-
nis basiert auf der Liebe als Bindung, welches die Familiengriindung
und Kindererziehung erst ermdglicht. Ehe betrachtet er als eine Ver-
antwortungsgemeinschatt.

(2) Ahmed (22 Jahre alt) kam nach anfanglichen Konflikten zwischen
seiner queeren Liebe und muslimischen Identitdt zu dem reflektierten
Schluss, dass Liebe nicht als etwas Boses oder Beschamendes bewertet
werden kann und queere Liebe ihn gezwungen habe, ,zu verstehen,
dass es einen Unterschied zwischen der inneren Verbindung mit Gott
und dem gibt, was mir die Leute sagen.

(3) Chama (21 Jahre alt) empfindet religiose Normen fiir die Partnerwahl
und Liebesbeziehung als einschriankend und plddiert fiir eine liberalere
Lebensweise und ,,mdchte Liebe frei von religidsen Zwéngen sehen®.

(4) Tarek (21 Jahre alt), ein angehender muslimischer Theologe, kritisiert
die Liebesvorstellungen von Jugendlichen. Die durch Serien und Filme
konstruierte Liebe unterscheide sich von der Realitdt. Er sieht die
Liebe als unentbehrliche Grundlage des Zusammenlebens. Die Wich-
tigkeit der Liebe fiir ihn ist auf seinen Glauben zuriickzufiihren. ,Fiir
die Zukunft der Liebe wiinsche ich mir mehr Ernsthaftigkeit.”

Diese Interviews deuten darauf hin, dass auch unter Muslim:innen entspre-
chend dem weiteren Kontext in Deutschland die Liebe eine zentrale Bedeu-
tung fiir partnerschaftliche Beziehungen hat. In einem Punkt sind sich
alle muslimischen Interviewten einig, ndmlich dass wie die Umfrage fiir
Deutschland im Allgemeinen gezeigt hat, Liebe von essenzieller Wichtigkeit
fiir die Beziehungsgriindung und -weiterfithrung ist. Einige sehen Religion
als mit der Liebe komplett vereinbar an, bis dahin, dass religiose Quellen
Impulse fiir die Liebe bieten konnen. Wéhrend andere die Religion bzw.
konkrete Verstindnisse der Religion als liebesbeschrankend sehen, gibt es
weiterhin die Tendenz, Liebe und Gottesvorstellungen zu harmonisieren.

41 Najmi, ,Wie hiltst du es mit der Liebe im Islam?*
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b) Treue

Treue wird als ,Gewissen der Liebe“ aufgefasst, durch sie wird die Liebe
konstant, so Bernd Pieroth: ,Wenn ich jemanden liebe, halte ich zu ihm
auch meine Liebe, besonders in der Ehe.*4? Jedoch stellt sich die Frage, was
genau unter dem Begriff ,Treue® verstanden wird.

sIreu zu sein bedeutete nach der biirgerlichen Auffassung, in bestimm-
ten, klar definierten Situationen eine bestimmte Handlung zu unterlas-
sen. Deutlich wird dies an der Definition, Treue sei Vermeiden von Un-
treue, Nicht-Begehen eines Ehebruchs, Unterlassen von auflerehelichem
Geschlechtsverkehr 43

Treue in der Ehe gilt heute weniger als Rechts-, sondern als eine Moral-
norm und Tugend. Wie bereits erwdhnt wird seit 1969 die Untreue im
Sinne des auflerehelichen Geschlechtsverkehrs von Verheirateten nicht
mehr strafrechtlich belangt. Daher gewinnt der Begrift insbesondere in
der Sexual- bzw. Beziehungsethik an Bedeutung. Pieroth fasst verschiede-
ne Positionen zusammen: Untreue bzw. Ehebruch wird oft im sexuellen
Sinn verstanden, jedoch greife dieses Verstindnis zu kurz, so Ell. Es wird
zwischen einer personalen und sexuellen Untreue unterschieden. Personale
Treue ist, dass ,die Person den Anderen als gleichwertig respektiert und
ihr die Sicherheit der Treue garantiert.” Hammerschmidt und Kaslow ver-
stehen die eheliche Treue wie folgt: ,Treue bedeutet {iber den sexuellen
Aspekt hinaus, dass man sich auf den Partner verlassen [kann], wenn man
ihn braucht Ell sieht die personale Untreue dann in Gefahr, wenn z.B. ein
Mann ,zwar sexuell nicht fremdgeht, aber daheim als Tyrann herrscht, die
Frau erniedrigt, ihre Leistungen nicht anerkennt, sie vor Kindern blamiert,
ihr kein gutes Wort und kein Zeichen der Zuneigung schenkt.“44

In der Moderne scheint die Tugend der Treue als kontrdr zur Selbstver-
wirklichung aufgefasst zu werden und somit auch als veraltet und iiberholt.
Doch Studien belegen, dass Treue heute noch von zentraler und unver-
zichtbarer Bedeutung fiir die Ehe ist.*> Eine Studie von ElitePartner aus
dem Jahre 2020 fragte nach Aspekten der Untreue. Dabei stellte sich he-
raus, dass die Grunde fur Untreue nach Geschlecht variieren. Frauen sind

42 Pieroth, Eheliche Treue, 81.

43 Gortz-Meiners, Treue und Untreue in der Partnerschaft, 209.
44 Siehe Pieroth, Eheliche Treue, 58.

45 Gortz-Meiners, Treue und Untreue in der Partnerschaft, 202.
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héufiger untreu aufgrund einer ungliicklichen Partnerschaft oder fehlender
Zuwendung seitens des Partners, wiahrend Ménner oft ,der Reiz des Neu-
en” verleitet. Allgemein gesagt, neigen Frauen hdufiger aus emotionellen
Griinden zur Untreue, wihrend bei Médnnern sexuelle Griinde eine gréflere
Rolle spielen.*® Aber auch die Grenzen der Treue werden unterschiedlich
bestimmt: Umfragen zeigen, dass fiir Frauen Untreue frither beginnt als
fiir Manner. Sexuelle Phantasien, wo der Partner nicht vorkommt oder
Anmeldungen auf einem Dating-Portal, werden von Frauen hidufiger als
Beginn der Untreue wahrgenommen als von Mannern. Wichtig ist hier zu
bemerken, dass bei lingeren Partnerschaften die Toleranzgrenze hoher ist.
Grund dafiir sind verbindende Aspekte wie ,Kinder, materielle Dinge aber
auch ideelle Werte wie eine gemeinsame Geschichte®, welche der Partner
nicht leichtfertig verlieren mochte. Aber auch in Langzeitbeziehungen gel-
ten Seitenspriinge und dergleichen als ,,Untreue®4”

Nach der Studie nimmt Untreue insgesamt zu. Insbesondere bei Frau-
en ist ein Zuwachs festzustellen, der mit gesellschaftlichem Wandel und
zunehmendem Selbstbewusstsein der Frau erkldrt wird.*® Die Umfrage
zeigt, dass insgesamt Ménner zwar weniger untreu sind als Frauen, jedoch
»schneller in Versuchung® geraten.*” Diese Zunahme zeigt einen Trend,
welcher jedoch nicht in dem Sinne zu interpretieren ist, dass die Wichtig-
keit der Tugend Treue in der Gesellschaft abnimmt. ,Wer untreu ist, erwar-
tet trotzdem Treue vom eigenen Partner>® Es bleibt weiterhin ein Ideal
in einer Beziehung, das gewahrt werden soll, auch wenn dies nicht immer
gelingt, vergleichbar mit der Wahrung der Ehrlichkeit und Wahrheit.

¢) Verantwortung

In einer représentativen Studie zu Einstellungen zu Partnerschaft und Ehe,
die vom Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend in
Auftrag gegeben wurde, geben 82 % der Frauen und Ménnern an, dass sie
der Aussage ,man ist fiir Menschen verantwortlich, die man liebt® voll
und ganz zustimmen. ,Der moralische und funktionale Zusammenhang
von Liebe und Verantwortung ist eine gesellschaftlich universale Norm?, so

46 TFischbach et. al., ,ElitePartner Studie 2020° 42.
47 Ebd., 40.
48 Ebd., 43.
49 Ebd., 37.
50 Ebd., 43.
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die Studie.>! Auch wenn im allgemeinen Sprachgebrauch der Begriff Verant-
wortung bewusst mit seiner ethischen Implikation verwendet wird, muss er
ndher betrachtet und in seinen Bedeutungsnuancen dargestellt werden, um
nachvollziehen zu konnen, welche Verantwortung in der Ehe gemeint ist.

Es wird zwischen einer prospektiven und retrospektiven Verantwortung
unterschieden. In der prospektiven Verantwortung hat das Verantwortungs-
subjekt Verpflichtungen gegeniiber jemanden.> Im Falle der Ehe wiren
beide Ehepartner zugleich Verantwortungssubjekt und Adressat und haben
gewisse eheliche Verpflichtungen zu erfiillen, wie die Einhaltung der Treue,
Unterhaltsverpflichtung, gemeinsame Kindererziehung und Haushaltsfiih-
rung.? Allgemein kann im Kontext der Ehe von einer seelischen und
finanziellen Fiirsorgeverantwortung gesprochen werden. Insbesondere in
schwierigen Lagen wihrend der Ehe bediirfen beide Partner seelischen wie
auch finanziellen Beistands des anderen.

Die retrospektive Verantwortung wird auch Rechenschafts- oder Recht-
fertigungsverantwortung genannt. Das Verantwortungssubjekt ist fiir
Handlungen, Handlungsergebnisse oder mittelbare Handlungsfolgen ver-
antwortlich.>* Hier spielt die Frage nach der Schuld bzw. Mitschuld eine
wichtige Rolle. So wire etwa in einer Ehe der Ehepartner mitverantwort-
lich, wenn der Andere die Kindererziehung vernachlassigen und damit den
Kindern schaden wiirde.

d) Finanzielle Vorteile

Ein weiteres wichtiges Heiratsmotiv sind die durch die Ehe erhofften fi-
nanziellen Vorteile. In der Geschichte galt die Ehe auch als 6konomische
Absicherung fiir die Frau, die durch die Kinderbetreuung und Haushalts-
aufgaben meist nicht die Zeit und Moglichkeit hatte einen Beruf ausiiben
zu konnen und somit auf den Mann angewiesen war. Diese Absicherung
galt nur, wenn der Mann geniigend verdiente. Ansonsten waren auch
Frauen gezwungen zu arbeiten wie insbesondere in der Landwirtschaft
oder Textilarbeit. Heute wird in Deutschland durch soziale Familienpolitik,
finanzielle Unterstiitzungen und Entlastungen versucht, solche Abhéngig-
keiten tiberwiegend zu mindern. Nicht nur Frauen, sondern auch Médnner

51 Wippermann et. al., Partnerschaft und Ehe, 16.
52 Diiwell et. al., Handbuch Ethik, 542.

53 Anwalt.org, ,Eheliche Pflichten”.

54 Diiwell et. al., Handbuch Ethik, 542.
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erhoffen sich, durch die Ehe von steuerlichen Entlastungen zu profitieren.
Denn ,eine Heirat kann jahrlich bis zu 10.000 Euro mehr an verfiigbarem
Einkommen bringen.>> Detaillierte Befragungen zu den Einstellungen von
Frauen und Minnern in Deutschland in Bezug auf finanzielle Vorteile
durch die Ehe als Beweggrund zum Heiraten, zeigen, dass zwischen den
Geschlechtern keine grofie Spanne liegt. Bemerkenswerterweise sind laut
Umfragen finanzielle Vorteile der Ehe weniger relevant fiir Frauen als fiir
Minner. Die oben genannte staatliche Unterstiitzung und Entlastung haben
vermutlich erheblich zur Verdnderung des Verstindnisses der Ehe als finan-
zielle Absicherung beigetragen.>®

Zu den finanziellen Vorteilen gehéren Regelungen wie das Ehegatten-
splitting™, in der die Grundfreibetrige beider Ehepartner zusammenge-
zahlt werden,”® und eine niedrigere Schenkungs- und Erbschaftbesteue-
rung, wenn sich die Ehepartner Vermogen schenken oder vererben.>® Des
Weiteren bestehen unter bestimmten Bedingungen Rentenanspriiche fiir
den Hinterbliebenen nach dem Tod eines Ehepartners. Ein weiterer Vorteil
ist die kostenlose Mitversicherung eines Ehepartners mit sehr niedrigem

55 Stiftung Warentest, ,Was fiir eine Ehe spricht - und was Unverheiratete wissen
sollten®

56 In einer Umfrage des Bundesministeriums fiir Familie, Jugend und Soziales wurde
verheirateten Ménnern und Frauen folgende Frage gestellt ,Was waren wesentliche
Ausloser, Gedanken, die Sie bewegt haben, zu heiraten? und ihre Zustimmung zu
vorgegebenen Antworten erhoben. Antworten beziiglich finanzieller Vorteile waren
folgende: ,Weil in der Ehe im Falle einer Scheidung der Unterhalt unserer Kinder
gesichert ist. (Méanner: 50 %, Frauen 45 %), ,Weil sich in der Ehe die in unserer Le-
bensplanung anstehenden ckonomischen Fragen (Hausbau, Riester-Rentenvertrag)
besser beantworten lassen. (Manner: 49 %, Frauen 43 %), ,Weil man damit im Alter
besser versorgt ist“ (Manner: 39 %, Frauen: 37 %), ,Weil man damit im Vergleich zu
nicht verheirateten Paaren besser durch den Staat abgesichert ist“ (Ménner: 28 %,
Frauen: 31 %), ,Weil man sich damit finanziell besserstellt“ (Manner: 19 %, Frauen:
23 %), ,Weil im Falle einer Scheidung mein Unterhalt gesichert ist“ (Ménner: 15 %,
Frauen: 23 %), Weil man damit Steuern spart (Médnner: 22 %, Frauen: 22 %). Siehe
Wippermann et. al., Partnerschaft und Ehe, 25.

57 Fiir Details siehe Gottfried, ,Das Ehegattensplitting®

58 Vgl. Einkommensteuergesetz (EStG)§ 32a. Dieser steuerrechtliche Vorteil greift, wenn
ein Partner ein héheres Einkommen hat als der andere.

59 Erbschaftsteuer- und Schenkungsteuergesetz (ErbStG) §16 Freibetrige. Bei Uber-
schreitung des Freibetrags von 500.000 Euro der Schenkungs- oder Erbschaftssumme
liegt der Steuersatz bei 7 bis 30 %, wihrend unverheiratete Paare mit 30 bis 50 %
besteuert werden. Siehe Stiftung Warentest, ,Was fiir eine Ehe spricht - und was
Unverheiratete wissen sollten®
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Einkommen in der gesetzlichen Krankenversicherung.®® In der Ehe wie
auch nach einer Scheidung gilt das Recht auf Unterhalt, was beim Zusam-
menleben oder nach einer Trennung von Unverheirateten nicht eingefor-
dert werden kann.®’ Im Gegensatz zu verheirateten Ehepartnern werden
unverheiratete Partner bei der Erbverteilung nicht beriicksichtigt, wenn
kein Testament oder notarieller Erbvertrag vorliegt. Ehepartner gelten als
gesetzliche Erbfolge.®? Jedoch bringt die Ehe nicht immer nur finanzielle
Vorteile. Die mit der Heirat einhergehenden Pflichten der Ehepartner ha-
ben insbesondere nach der Scheidung finanzielle Nachteile zur Folge.5®

e) Religiose Griinde: Géttlicher Segen (baraka)

Religiose Leitmotive fiir die Schlieffung einer Ehe sind im Generationen-
vergleich zwar weniger relevant geworden, jedoch zeigen Umfragen, dass
diese immer noch Faktoren darstellen, die insbesondere von der theologi-
schen Forschung priorisiert untersucht werden miissen.®* Welche Rolle
spielt die Religion als Beweggrund fiir die Eheschlieffung? Im Katholizis-
mus wird die Ehe als eines der sieben Sakramente aufgefasst, womit ihr
eine besonders wichtige Stellung innerhalb der Religion zugesprochen
wird.%® Fiir die Schlieflung einer Ehe muss der geistliche Segen der Kirche
erbeten werden. Die Protestanten betrachten die Ehe nicht als Sakrament,
sondern wie Luther sagte: ,als ein weltliches Ding“%® Somit ist die Ehe-
schliefung im Standesamt giltig und ,in der Kirche stellt das Brautpaar
seinen gemeinsamen Lebensweg unter Gottes Segen.“®’

Ahnlich verhilt es sich mit der Eheschliefung von Muslimen in
Deutschland. Auch wenn gesetzlich die Voraustrauung nicht mehr illegal

60 §10 SGBV Familienversicherung.

61 Siehe Bundesministerium der Justiz, ,Unterhaltsrecht*

62 Siehe Bundesministerium der Justiz, ,Erbrecht*

63 Viele dieser Vorteile fiir die Ehe wurden in den letzten Jahren auch an eingetragene
Lebenspartnerschaften angepasst. Siehe Toller, ,Lohnt sich die Ehe noch? Finanzielle
Vor- und Nachteile®

64 In Umfragen variieren die Zahlen, jedoch geben bis 30 % der Befragten an, dass sie
religiose Griinde als ,gute Griinde zum Heiraten® einstufen wiirden. Vgl. TNS Emnid,
»Was sind fiir Sie gute Griinde zu heiraten?*.

65 Von Stosch et. al., Ehe in Islam und Christentum, 51.

66 Ebd., 46.

67 Evangelische Landeskirche in Wiirttemberg, ,Irauung".
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ist8, bestehen aufgrund negativer Erfahrungen viele muslimische Gemein-
den darauf, erst nach der standesamtlichen Trauung eine islamische Ehe-
schlieflung anzubieten.®® Grund dafiir ist, dass die rechtlich giiltige Ehe
nur die standesamtliche ist, nur diese begriindet Rechtsanspriiche. Das Ver-
standnis der Ehe als rein weltlicher Vertrag oder eigenstindiger religioser
Vertrag variiert je nach der theologischen Sichtweise. Die Spanne reicht
von der Gleichsetzung der standesamtlichen Trauung mit dem nikah bis
dahin, dass die einzig ,vor Allah als essentiell“ angesehene EheschlieSung
die islamische sei.”® Die Frage ist, wie die muslimischen Gldubigen und
damit insbesondere die theologischen Laien die Ehe verstehen. Es kann
festgehalten werden, ,dass auch in Deutschland die Mehrheit der (prakti-
zierenden) Muslime sowohl islamisch als auch standesamtlich heiratet.”!
Auch werden teilweise sogenannte ,Imam-Ehen“ geschlossen, bevor eine
standesamtliche Trauung vollzogen wird. Fiir eine zweite, religiose Trau-
ung gibt es verschiedene Begriindungsansétze. Eine Begriindung ist die
Priorisierung der standesamtlichen Trauung als die eigentliche Eheschlie-
fung und die anschlieffende religiose Trauung als eine Zeremonie, in
der Gottes Segen (baraka) fiir die gegriindete Ehe erbeten wird.”? Ritter
stellt durch seine Empirie diesen Aspekt folgend fest: ,Insbesondere bei
vielen tiirkischen Muslimen werde die standesamtliche als die eigentliche
Eheschlieflung betrachtet, wihrend die islamische Trauung als eine Art
kulturelles Relikt gelte, das ,etwas Mystisches’ in sich berge:”® Der als
»etwas Mystisches® beschriebene Aspekt der islamischen Eheschlieffung
driickt genau diese gottesdienstliche Seite (wagh al-ibada) der Ehe aus.”*

68 In Deutschland galt ein Verbot von religiéser Voraustrauung vom 1. Januar 1876 [§ 79
PStG/1875] bis zum 31. Dezember 2008 [Art.5 Abs.2 S.2 PStRG/2007]. Seit dem
Ende dieses Verbots ist es nun méglich, eine religiése Trauung entweder vor oder un-
abhingig von der standesamtlichen EheschliefSung durchzufiihren. Diese hat jedoch
keine rechtliche Wirkung, aufler wenn sie von der veranstaltenden Gemeinschaft
intern geregelt wird. Das geltende Gesetz verbietet weiterhin die Voraustrauung von
Minderjéhrigen ,, (2) Eine religiose oder traditionelle Handlung, die darauf gerichtet
ist, eine der Ehe vergleichbare dauerhafte Bindung zweier Personen zu begriinden,
von denen eine das 18. Lebensjahr noch nicht vollendet hat, ist verboten.“ § 11 Abs. 2
PStG.

69 Ritter, Das islamische Familienrecht, 232fT..

70 Ebd., 234.

71 Ebd., 235.

72 Toprak, , Auf Gottes Befehl und mit dem Worte des Propheten...”, 158.

73 Ritter, Das islamische Familienrecht, 235.

74 Vgl. Von Stosch et. al., Ehe in Islam und Christentum, 16.
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Denn Ehe ist nicht nur ein islamrechtlicher Vertrag, sondern das Bild der
Ehe wird durch Ausspriiche des Propheten wie der Charakterisierung der
Ehe als ,der Vervollkommnung der Halfte des Glaubens“’> theologisch auf-
gewertet. Daher wird die Ehe auch in einigen Rechtswerken zwischen dem
ersten Teil der gottesdienstlichen Handlungen (ibadat) und dem Teil zu
den zwischenmenschlichen Handlungen (mu‘amalat) wie dem Wirtschafts-
und Vertragsrecht eingeordnet, da es weder eindeutig einem rein weltlichen
Vertrag wie dem Kaufvertrag oder einem Gottesdienst wie dem Gebet zuge-
ordnet werden kann, sondern der Ehe Aspekte von beiden Teilen inhérent
sind. Dies zeigt sich auch in einigen Praktiken zur Eheschlieflung. Eine
religiose Ansprache (hutba) bei der Verlobung (hitba) oder EheschliefSung
(‘aqd) ist ein solches Unterscheidungsmerkmal, dass bei keinem anderen
Vertragsschluss empfohlen wird. Die Empfehlung der Lobpreisung Gottes
und des Propheten Muhammeds in einer solchen Ansprache, verleiht der
Eheschlieflung einen religiosen Charakter.”®

Des Weiteren wird der Eheschluss als ein gottliches Gebot verstanden,
unabhingig davon, wie die Rechtsgelehrten dieses Gebot als konkrete
Norm einstufen.”” Es besteht das Bewusstsein und der Wunsch auch ,vor
Gott verheiratet zu sein’® Die Befiirchtung, zur Unzucht (zina) verleitet
werden zu konnen, stellt einen weiteren Grund fiir die islamische Ehe-
schlieflung dar. Somit wird der Ehe eine praventive Funktion im Hinblick
auf Siinden zugesprochen.” Die Einstellungen von Muslimen, die in der
Eheschlieflung die Befolgung des géttlichen Gebots und damit die Erfiil-
lung der Verpflichtungen als Gldubige gegeniiber Gott sehen, bediirfen
noch weiterer empirischer Untersuchungen.

Auch aus diesen Griinden haben Meinungen, die islamrechtlich die isla-
mische Trauung als obsolet ansehen, keine Auswirkung auf die Relevanz
und Fortfithrung der Praxis in den Augen der Gldubigen. Der Verlust der

75 Al-Bayhagqi, Suab al-iman, Nr. 5100.

76 Vgl. ar-Rafi1, al-Aziz, 7:488.

77 Die Rechtsgelehrten bewerten die Eheschlieflung entweder nach ihrer hermeneuti-
schen Normderivationsmethode oder nach der Situation des Ehepartners bzw. des
Mannes. Al-Mawardi reflektiert die Verse und Uberlieferungen zur Ehe. Allgemein
bewertet er das gottliche Gebot ,so heiratet von den Frauen, was euch gut diinkt*
(Q 4:3) als eine erlaubte Handlung (mubah), wihrend Dawid az-Zahiri den Befehl
wortlich versteht und als Pflicht (wagib) interpretiert. Vgl. al-Mawardi, al-Hawi al-
kabir, 9:32-33.

78 Siehe Ritter, Das islamische Familienrecht, 235.

79 Siehe ebd., 235.
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rechtlichen Giiltigkeit der islamischen EheschliefSung fiihrt dazu, dass die
gottesdienstliche Seite der Ehe immer mehr in den Fokus riickt.

Die genannten fiinf Heiratsmotive sind nicht als allumfassende Kategori-
en zu verstehen, sondern es konnen viele weitere, individuelle Beweggriin-
de genannt werden. Es gibt Versuche, Motivgruppen zusammenzufassen, so
bei Schneider und Riiger, die sehr verschiedenen Beweggriinde unter den
drei Gruppen der nutzenorientierten, wertorientierten und spontan-emo-
tionalen Heiratsmotive subsumieren.®’ Die Feststellung, dass trotz der De-
institutionalisierung der Ehe, die Heiratsrate relativ hoch sei, wird mit der
Verbreitung von traditionellen Wertorientierungen® erklart. Es gibe kein
tiberwiegendes und allein ausreichendes Ehemotiv, denn ,in verschiedenen
Variationen und Erscheinungsformen bilden affektive, wertorientierte und
zweckrationale Empfindungen und Kalkiile die Basis fiir die Mehrzahl der
Eheschlieffungen. Die Ehe der Moderne ist keine funktional hochspeziali-
sierte, sondern eine multifunktionale Institution.“8!

II. Die Ehe bei al-Mawardi
1. Al-Mawardis nutzenorientiertes Eheverstdndnis zwischen figh und adab

Nach dem Uberblick iiber das Eheverstindnis und die Heiratsbeweggriin-
de in der Moderne soll nun der Blick auf al-Mawardi gerichtet werden.
Dazu soll das Eheverstindnis al-Mawardis aus der islamrechtlichen und
adab-Perspektive anhand der Ausfithrungen in seinem Rechtswerk al-Hawi
al-kabir und seinem Handbuch zur Moral Adab ad-dunya wa-d-din dar-
gestellt werden. Im zweiten Schritt wird eine Kontextualisierung des Ehe-
verstandnisses und seiner Beweggriinde erfolgen, damit anschlieflend die
normativen Ausfithrungen al-Mawardis eingeordnet werden konnen.

a) Die rechtliche Perspektive: Ehe als Vertrag (‘agd an-nikah)
Die Ehe wird in den Werken al-Mawardis zumeist mit dem Begrift nikah

bezeichnet. Im Rechtswerk versteht al-Mawardi den nikah in seiner wirk-
lichen Bedeutung (hagqiqa) als einen Vertrag und in der iibertragenen Be-

80 Peuckert, Familienformen im sozialen Wandel, 44-46.
81 Ebd., 45-46.
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deutung (magaz) als den Geschlechtsverkehr. Damit widerspricht er der
Meinung Abu Hanifas, der genau das Gegenteil behauptet.3?

Der Ehevertrag basiert auf dem Nutzen (manfa'a).83 Katz betont, dass
das Konzept der manfa‘a von zentraler Bedeutung fiir al-Mawardis Darstel-
lung der Ehe sei.* Es stellt sich die Frage, was genau dieser Nutzen ist.85
Doch zuvor muss erwahnt werden, dass der Nutzen fiir Manner gemeint
ist. Da viele klassische Texte von Ménnern verfasst sind und sich primér an
Minner richten,3¢ wird auch hier nicht der Nutzen fiir Frauen thematisiert.
Um den Nutzen genau definieren zu kénnen, muss das Vertragsverhiltnis
und die Elemente des Ehevertrags naher untersucht werden.

Im islamischen Recht wird die Ehe als ein Vertrag (‘agd) behandelt.
Jedoch bleibt es offen, um welche Art von Vertrag es sich handelt.

82 Die Semantik des Begriffs nikah beeinflusst auch die normative Beurteilung. Die
Annahme der wirklichen Bedeutung des Begriffs nikah als Geschlechtsverkehr fiihrt
zur Diskussion um die rechtlichen Folgen der Unzucht und den mit dieser einher-
gehen Normen. Denn die Hanafiten bestimmen bereits bei Unzucht (zina) einige
Rechte und Pflichten fiir die Partner, die normalerweise erst mit dem Ehevertrag
entstehen wiirden. Wichtigstes Beispiel ist das Eheverbot bei Schwiégerschaft (hurmat
al-musahara). Nach der Mehrheit der Rechtsschulen entsteht dieses Eheverbot erst
durch einen Ehevertrag, wihrend die Hanafiten schon bei einem unehelichen Ge-
schlechtsverkehr das Eheverbot wegen Schwigerschaft auf die unziichtigen Partner
anwenden. Somit ist die Heirat mit den Eltern des Partners verboten, sowie die Ehe
mit den Eltern des ehemaligen Ehepartners fiir alle Ewigkeit (muabbadan) untersagt
ist. Fur weiterer Informationen siehe ‘Abd al-Hamid, al-Ahwal as-sahsiyya, 120.

83 Al-Mawardi, al-Hawi al-kabir, 9:67.

84 Katz, ,Ethics, Gender, and the Islamic Legal Project, 6.

85 Das Verstindnis des Nutzens im klassischen islamischen Recht ist von der Atom-
lehre gepragt, welche das Kalam-theologische Denken wie auch Rechtsdenken der
Gelehrten tiber Jahrhunderte prégte. Nach der Atomlehre werden Dinge in Substanz
(gawhar) und Akzidenzien (‘arad) unterteilt. Akzidenzien sind Eigenschaften, die der
Substanz ihre Form geben. Wihrend Substanzen eigenstindig existieren, bestehen
Akzidenzien nur in Verbindung mit einer Substanz. Auch Handlungen werden als
Akzidenzien bewertet. Im islamischen Recht werden die real existierenden Dinge
(‘ayn) mit den Substanzen und der Nutzen als manfaa mit den Akzidenzien gleichge-
setzt. Denn der Nutzen (manfa‘a) von Vertragen sind Handlungen wie das Wohnen
(sakan). Handlungen wiederum werden in der Atomlehre den Akzidenzien zugeord-
net. Siehe Kurnaz, Einfluss der Atomlehre, 29; Fiir Details siehe Kapitel ,,Ayn-Menfaat
Ve Cevher-Araz Kavram Ikililerinin Paralelligi“ in Hacak, Atomcu Evren Anlayisinin
Islam Hukukuna Etkisi, 93-102.

86 Ayubi: ,Die Ethiker schreiben zwar ideale Frauenrollen vor, aber nicht zum Nutzen
der Frauen: Diese Vorschriften, die in den Beschreibungen tugendhafter und untreu-
er Frauen auftauchen, richten sich nur an Maianner, um ihnen zu verdeutlichen,
welche Verhaltensweisen sie von Frauen erwarten sollten. Siehe Ayubi, Gendered
morality, 116.
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1. Gegenstand (mawdi) des Vertrags ist entweder das Objekt selbst (‘ayn)
oder dessen Nutzen (manfaa).

2. Die Rechtsfolge (hukm) aus dem Vertrag ist der Besitz (milk). Diese ist
je nach Vertrag der Besitz der Sache selbst (‘ayn) oder deren Nutzen
(manfa‘a).

3. Wihrend die eine Vertragspartei das Recht auf Besitz erlangt, muss der
anderen Partei eine Gegenleistung (iwad oder badal) erbracht werden.

4. Wenn diese Gegenleistung nicht durch die Vertragspartner bestimmt
wurden, wird der Marktpreis als Maf$ genommen, das mit dem Begriff
mitl ausgedriickt wird.

Die folgende Tabelle zeigt die Vertragstypen im Uberblick:

Vertrige 1.Gegenstand 2.Rechtsfolge 3.Gegenleistung 4.Markt-
(mawdii’) (hukm) (iwad) preis
bay (Kauf) | ‘ayn (Objekt selbst) milk al-ayn taman (Kaufpreis) | gima (Wert)
igara (Miete) | manfa‘a (Nutzung- milk al-manfa'a | ugra (Mietpreis) agr al-mitl
recht) (Vergleichba-
rer Miet-
preis)
nikah (Ehe) | manfa‘a/muta (Nut- | milk al-muta mahr (Brautgabe) mahr al-mitl
zungsrecht) & nafaqa (Unter- (vergleichba-
halt) re Brautsum-
me)

Die Ehe als Vertrag kann nicht dem Kaufvertragstyp entsprechen, denn
eine freie Frau selbst (‘ayn) kann im Gegensatz zu Sklavinnen nicht Gegen-
stand des Kaufes sein.%”. Wenn die Frau nicht selbst Gegenstand ist, so
bleibt nur die Moglichkeit, dass der Nutzen Vertragsgegenstand ist. Somit
kann nur der Nutzen der Frau gekauft bzw. gemietet werden, weswegen
die Gelehrten die Ehe mit dem Mietvertrag vergleichen.® Die Safiten
bestimmen den Gegenstand des Ehevertrags als bud’, was wortlich ,,Stiick
Fleisch® bedeutet® und auf die Vulva der Frau verweisend einen sexuellen
Genuss impliziert.®® Dieses ist auch unter dem Begrift muta bekannt, was
»Genuss“ bedeutet. Wenn der Vertrag zustande kommt, ist die Rechtsfolge
(hukm) der Besitz des Nutzungsrechts. Zwar ist die Frau selbst nicht der

87 Abu Hanifa ist der Meinung, dass die Frau selbst Gegenstand des Kaufvertrags ist.

88 Nach Oberauer konzeptionalisieren die Juristen die Miete als den Kauf einer Nutzung
(bay*al-manfa‘a). Siehe Oberauer, Islamisches Wirtschafts- und Vertragsrecht, 170.

89 Wehr, Arabisches Worterbuch, 93.

90 Hacak, Atomcu evren anlayisimin Islam hukukuna etkisi, 162.
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Besitz des Mannes, wohl aber ihr Nutzen. Um von diesem Nutzen Ge-
brauch machen zu kénnen, muss der Mann eine Gegenleistung erbringen,
die im Mietvertrag als ugra und in den Rechtswerken zumeist als mahr
oder sadaq (Brautgabe) bezeichnet wird. Im koranischen Gebrauch ist im
Kontext der Ehe bzw. Geschlechtsverkehrs der Ausdruck ugirahunna zu
finden®!, welches von der Mehrheit der Rechtsgelehrten auch als Brautga-
be verstanden wurde.”2 Eine weitere Ahnlichkeit wird deutlich, wenn die
Gegenleistung unbestimmt ist und durch den ,Marktpreis im Nachhinein
bestimmt wird.”® Bei einem Mietvertrag wird ein solcher Mietpreis als agr
al-mitl bezeichnet; wenn die Brautgabe beim Ehevertrag nicht bestimmt
wurde®*, wird diese anhand der Brautgaben von Frauen ihrer Verwandten
vaterlicherseits verglichen und fiir sie ein mahr al-mitl festgestellt.”

Die Frau hat Anspruch auf die Gegenleistung des mahr, nachdem sie
sich threm Mann nach der Eheschlieffung das erste Mal zum Zweck der
Sexualitat zur Verfiigung (tamkin) stellt. Der tatsdchliche Vollzug des Ge-
schlechtsverkehrs ist keine Bedingung. Dieses Zusammensein der beiden
Partner wird als al-Halwa as-sahiha bezeichnet. Bei Rechtstreitigkeiten ist
dieses Kriterium, dass die Frau sich nach der Eheschlieffung ins Haus des
Mannes begibt, eine leichter nachvollziehbare und bezeugbare Situation
als der Geschlechtsverkehr selbst. Des Weiteren hat die Frau mit dem
Ehevertrag das Recht auf Unterhalt (nafaqa).”® Da die Frau mit der ersten
sexuellen Verfiigbarkeit das Recht auf Brautgeld verdient hat, greift in der
fortfolgenden Nutznieflung wéihrend der Ehe der Unterhalt als Gegenleis-
tung. Wenn sie wahrend der Ehe ohne eine Entschuldigung (‘udr) die
sexuelle Verfiigbarkeit verweigert, verliert sie den Anspruch auf Unterhalt.
Eine Entschuldigung wiére ihre Menstruation oder der Weihezustand, in
der der Geschlechtsverkehr untersagt ist.”

91 ,Gebt den Frauen, die ihr genossen habt, pflichtgemaf3 ihren Lohn!“ (Q 4:24).

92 ‘Abd al-Hamid, al-Ahwal as-sahsiyya, 204. In den schiitischen Rechtsquellen wird
dieser Vers als Beleg fiir die Legitimitat der Genuss-Ehe angefiihrt. Siehe Ibn Babaya
al-Qummi, Man la yahduruhu I-faqih, 3:459.

93 Der Preis wird anhand von gewdhnlichen Preisen vergleichend festgestellt.

94 Die Brautgabe ist keine Bedingung fiir die Giiltigkeit der Ehe, sondern einer
der Rechtsfolgen, die aus dem Ehevertrag resultieren. Daher kann sie auch nach
Abschluss des Ehevertrags vereinbart werden. Fiir Details siehe ‘Abd al-Hamid, al-
Ahwal as-sahsiyya, 207.

95 Ebd., 220.

96 Al-Mawardi, al-Hawi al-kabir, 11:437.

97 Ebd., 11:438.
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Es stellt sich die Frage, warum der Vertragsgegenstand gerade der sexuel-
le Genuss ist unter den vielen Nutzen, welche die Frau einem Mann in
der Ehe leisten kann, wie etwa die Kindererziehung, Haushaltverwaltung
etc. Nach Abschluss eines Kauf- oder Mietvertrags, hat der Verkdufer oder
Vermieter das Recht, den Vertragsgegenstand nicht auszuhéndigen bis der
Kiufer/Mieter die Gegenleistung erbracht hat. Dieses Recht wird als haqq
al-habs bezeichnet.?® Es ist bekannt, dass nach Ansicht der klassischen
Rechtsgelehrten die Frau nach Abschluss des Ehevertrags das Recht hat,
sich nicht ins Haus des Mannes zu begeben und sich fiir den sexuellen Ge-
nuss des Mannes zur Verfiigung (tamkin) zu stellen, bis ihr die Brautgabe
ausgehdndigt wurde. Dieses Recht zeigt, dass aus der figh-Perspektive als
Hauptnutzen der Frau fiir den Mann die Mdoglichkeit der sexuellen Intimi-
tat ist. Das Eheverstandnis aus der rechtlichen Perspektive mit dem Fokus
auf die Rechte und Pflichten beziiglich sexueller Intimitat fithrte dazu, dass
die Erlaubnis zur sexuellen Intimitét als das wichtigste Charakteristikum
der Ehe verstanden wurde und somit in der Definition von Ehe Ausdruck
fand. Daher wird auch die Ehe als ein Vertrag definiert, der es ,jedem der
beiden Ehepartner erlaubt, in den sexuellen Genuss mit dem anderen zu
kommen“*®

Jedoch stellt sich die Frage, ob der Hauptnutzen der Ehe wirklich auf die
Sexualitat zu reduzieren ist. Katz verweist zurecht auf die islamrechtliche
Perspektive, wihrend der gleiche Autor, nimlich al-Mawardi, in seinem
adab-Werk den rein sexuellen Genuss als Heiratsgrund als den verpdntes-
ten bewertet.!% Inwiefern ldsst sich die beobachtete Diskrepanz im gleichen
Fall und durch denselben Autor bedingt erkldren? Um dieser Frage nachge-
hen zu konnen, soll die Ehe aus der adab-Perspektive al-Mawardis beleuch-
tet werden.

b) Adab-Perspektive: Ehe als Verbundenheit (ulfa)

Seit der Antike ist eine der wichtigsten Fragen der Ethik die nach dem
gut gelingenden Leben. Welche Rolle spielt die Ehe bei der Erfiillung
der Gliickseligkeit des Menschen? Fiir al-Mawardi ist hier das Konzept
des Wohlergehens (salah) maf3geblich, welches in enger Beziehung zur

98 Aybakan, ,,Hapis hakki®
99 ‘Abd al-Hamid, al-Ahwal as-sahsiyya, 40.
100 Katz, ,Ethics, Gender, and the Islamic Legal Project 11.
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Gliickseligkeit (sadda) steht: ,Mit dem Wohlergehen der Welt wird die
Gliickseligkeit vervollstandigt“19! Al-Maward1 untersucht das Wohlergehen
in zweierlei Hinsicht, ndmlich zum einen das Wohlergehen der Welt und
zum anderen das Wohlergehen des einzelnen Menschen in dieser Welt.
Es besteht eine gegenseitige Abhdngigkeit beider zueinander, so dass das
Wohlergehen des Einzelnen nur durch das Wohlergehen der Welt gewdhr-
leistet werden kann und umgekehrt.'? Al-Mawardi stellt fest, dass der
Mensch ein soziales und bediirftiges Wesen ist, das seine Bediirfnisse nur
in Interaktion mit dem Nachsten befriedigen kann.”> Der Gedanke der
Bediirftigkeit kann auf Aristoteles zuriickgefithrt werden.!4

Gleich mehrere seiner Bediirfnisse konnen durch die Ehe befriedigt wer-
den, welche wiederum als Griunde fur die Ehe von al-Mawardi bewertet
und untersucht werden. Die Untersuchung legt den Fokus vornehmlich auf
die Vor- und Nachteile einer Ehe aus dem jeweiligen Grund und bewertet
diese aus der Perspektive der Niitzlichkeit fiir die Verbundenheit. Denn
die Ehe bzw. Schwigerschaft (musahara), beides von al-Mawardi synonym
gebraucht, ist einer der fiinf Ursachen!®, die zur Verbundenheit fithren
soll. Die Verbundenheit ist die zweite Bedingung fiir das Wohlergehen des
Einzelnen in der Welt.19

Die Ehe wird nicht gesondert in seinem Adab ad-dunya wa-d-din behan-
delt,'9” sondern unter der Schwigerschaft (musahara) subsumiert, welche
einen Grund fiir die Verbundenheit (ulfa) unter den Menschen darstellt.

101 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 37; Nach Aristoteles ist das oberste Gut, sich
alleine genug zu sein. Dies widerspricht nicht dem Menschen als Gemeinschaftswe-
sen. Ein Gut gilt als das oberste, wenn es um sich selbst willen begehrt wird. Dies
wird mit dem Begriff Autarkie ausgedriickt. Gliick wird nicht zu einem anderen
Zweck gewihlt, sondern um seiner selbst willen. Siehe Aristoteles, Nikomachische
Ethik, 11. In der islamischen Tradition hat die Gliickseligkeit zusétzlich eine Jenseits-
konnotation.

102 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 215.

103 Ebd., 211.

104 Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik, 13.

105 Die fiinf Griinde fiir die Entstehung von Verbundenheit sind folgende: 1) Glaube
(din), 2) Blutsverwandtschaft (nasab), 3) Schwigerschaft (musahara), 4) Verbriide-
rung mit Liebe (mu'ahat bi-l-mawadda), 5) Giite (birr).

106 Al-Mawardi stellt drei Bedingungen auf fiir das Wohlergehen des Menschen in der
Welt: 1) Gehorsame Seele (nafs mutia), 2) Vereinende Verbundenheit (ulfa gami‘a)
und 3) Ausreichender Lebensunterhalt (madda kafiya).

107 Demgegeniiber wird in al-Gazalis Ihyd’ ‘ulim ad-din der Ehe ein gesondertes Kapi-
tel, ndmlich Kitab Adab an-nikah, gewidmet. Vgl. al-Gazali, Al-Ghazali Das Buch
der Ehe.
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Seine Ausfithrungen und Begriindungen zur Ehe haben daher immer einen
engen Bezug auf die Verbundenheit - in diesem Sinne versteht er auch
den Koranvers Q 30:21, den er programmatisch zu Beginn des Abschnitts
zitiert.1’® Al-Mawardis Hauptgedanke in der Untersuchung der Ehe ist der
folgende: ,Welche Rolle spielt die Ehe fiir die Verbundenheit, welchen
Nutzen hat die Ehe fiir die Verbundenheit und die durch sie verbunde-
nen Menschen?®. Der grofiere Nutzen ist am Resultat zu erkennen. Zum
Vergleich setzt al-Mawardi als Maf3stab die Starke der Verbundenheit, die
durch die jeweilige Ehe entsteht. Je starker die Verbundenheit (Resultat)
desto grofer ist der Nutzen der Ehe, was wiederum ein Argument darstellt,
um diese Ehe zu priferieren. Um diese Argumentation besser nachvollzie-
hen zu konnen, muss die Methode al-Mawardis naher betrachtet werden:

»Das Ansehen einer Sache bemisst sich nach dem Ansehen ihrer Folgen
und ihre Wichtigkeit ergibt sich durch die Vielzahl ihrer Nutzen. Gemaf3
diesem Nutzen muss man sich ihr widmen - und in dem Mafle, in dem
man sich ihr widmet, erntet man ihre Friichte 10

Demnach kann festgehalten werden, dass al-Mawardi den Wert einer
Handlung oder Sache nach ihrem Nutzen bemisst, womit seine Ausfiih-
rungen als teleologisch verstanden werden konnen. Somit wire nach der
adab-Perspektive al-Mawardis diejenige Ehe, welche den grofiten Nutzen
fir die Verbundenheit bringt, die zu bevorzugende. Al-Mawardi untersucht
mehrere Griinde fiir die Ehe aus einer moralischen Perspektive und unter-
zieht diese einer ethischen Reflexion. Die Bewertung des Grundes erfolgt
am Kriterium der Niitzlichkeit fiir die Verbundenheit: 1. Vermogen (mal), 2.
Schénheit (gamal), 3. Religion (din), 4. Verbundenheit (ulfa), 5. Keuschheit
(ta‘affuf). Es bleibt die Frage, wie man die Ehe in der Zeit al-Mawardis ver-
standen hat. Durch eine Kontextualisierung der Ehe und ihrer Beweggriin-
de in der abbasidischen Gesellschatft sollen eventuelle Ubereinstimmungen
und Diskrepanzen zwischen den normativen Ausfiihrungen al-Mawardis
und der gelebten Praxis erschlossen werden.

108 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 249.
109 Ebd., 37.
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2. Ehe zwischen Normativitat und Realitat: Versuch einer
Kontextualisierung

»The ethics of marriage have very little to do with love”, stellt Ayubi fest.!?
Die Tatsache, dass al-Mawardi die Ehe als Verbundenheit versteht, sollte
nicht dazu fithren, eine Liebesheirat wie in der Gegenwart vorauszusetzen.
Zwar soll nicht behauptet werden, dass die Ehepartner im 11. Jahrhundet
keine Zuneigung zueinander zeigten, es ergibt sich jedoch die Notwendig-
keit fiir eine genauere Kontextualisierung von Eheschlieffung und Heirat
zur Zeit al-Mawardis. Dabei stellt sich das grundsatzliche Problem, dass
Studien mit Bezug auf Liebe und Sexualitit noch sehr rar sind. Dennoch
geht Rapoport von der grundsdtzlichen ,Machbarkeit einer Geschichte
der Liebe und Sexualitit des mittelalterlichen Nahen Osten aus.!' Im Fol-
genden sollen einige zentrale Punkte benannt werden, die fiir eine Einord-
nung von al-Mawardis Eheverstindnis in seinen Kontext von besonderer
Bedeutung sind.

Zunichst wurde die Ehe - wie eben angedeutet — nicht als Liebesehe
verstanden, sondern als Zweckehe. Dieses Verstindnis bestimmte auch
die Beweggriinde, warum man heiratet. Beide Partner erhoffen sich einen
oder mehrere Nutzen von der Ehe. Diese instrumentelle Sicht auf die Ehe
ist auch zur abbasidischen Zeit historisch nachweisbar. Als Beispiele fiir
politisch motiviertee Ehen unter den Herrschern konnen die folgenden
gelten: Die Seldschuken unter der Herrschaft Tugrul Begs (gest. 455/1063)
versuchten, durch Heiraten enge Beziehungen zu den Abbasiden aufzubau-
en. A) Die Ehe von al-Q@im (gest. 467/1075) mit Tugrul Nichte Arslan
Hatin Hadiga im Jahr 448/1056. B) Der Antrag Tugrul selbst, die Tochter
des Kalifen zu heiraten. Dieser Antrag fiihrte zu Spannungen, da es Brauch
war, eine abbasidische Prinzessin nicht mit einem Auslander zu vereheli-
chen. Mit dem Tode Tugruls nach dem Antrag legten sich diese Spannun-
gen.!? C) Die Ehe zwischen dem abbasidischen Kalifen al-Mugtadi (gest.
487/1094) mit der Tochter des seldschukischen Herrschers Maliksah (gest.

110 Ayubi, Gendered morality, 115; ebenso Rapoport, Marriage, money and divorce, 11.

111 Rapoport, Marriage, money and divorce, 11.

112 El-Hibri, The Abbasid Caliphate, 211. Fiir Details siehe Makdisi, ,T'he Marriage of
Tughril Beg', 259-75.
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485/1092) im Jahre 480/1087.1* D) Die Verschwigerung abbasidischer Kali-
fen mit buyidischen Herrschern.!*

All diese Ehen verfolgten einen bestimmten Zweck. Der Nutzen kann
hier iiber die Ehepartner hinausreichen und einen politischen oder gesell-
schaftlichen Nutzen bezwecken. Al-Mawardi betrachtet eine solche Zweck-
ehe als einen legitimen Beweggrund, mit der ein Frieden zwischen zwei
verfeindeten Stdmme durch eine Eheschlieflung gewéhrleistet werden kann.
Eine solche Ehe sei ein Mittel der Vermehrung (mukatara) oder der
Pravention (istikfaf). Die Ehe dient somit der Verbindung von zwei Grup-
pen, die sich solidarisieren, oder der Vorbeugung gegen Angriffe von Fein-
den, welche durch die Schwigerschaft bzw. familidre Annéherung erreicht
wird.!’>

Polygame Ehen galten als ein unterscheidendes Merkmal der muslimi-
schen Gesellschaften im Vergleich zu den byzantinischen.'® Zwar wird
noch diskutiert, inwieweit Polygamie in den frithen muslimischen Gesell-
schaften verbreitet war; selten oder nicht, ist die Moglichkeit fiir polygame
Ehen gegeben und akzeptiert. Die Frage nach der Polygamie wird von
al-Mawardi aus der adab-Perspektive nicht thematisiert. In der adab- und
ahlag-Literatur wird zumeist von polygamen Ehe abgeraten, da die Eifer-
sucht als eine Gefahr fiir die Ehe betrachtet wird.!”

Die Ehe aus finanziellen Beweggriinden ist in zahlreichen Quellen be-
legt. Frauen erhofften sich durch die Ehe finanzielle Sicherheit, die insbe-
sondere vom Brautgeld und dem Unterhalt des Mannes abhing.!!® Der
Ehevertrag konnte auch dazu genutzt werden, den eigenen sozialen Status
zu erhdhen, indem sehr teure Hochzeitsgeschenke verlangt wurden. Die
Hohe des Unterhalts richtet sich nach dem sozialen Status.’?° Bei unzu-
reichendem Unterhalt hat die Frau das Recht auf Klage.!”! Forschungen

113 Ebd., 211

114 Fir Details sieche Kapitel ,Verschwagerung der Kalifen mit Buyiden (Musaharat
al-hulafa’ li-l-buwayhiyyin)“ in az-Zawag as-siyasi fi ‘ahd ad-dawla al-‘abbasiyya
von Wafa’ Muhammad ‘Al.

115 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 253.

116 El Cheikh, Women, Islam, and Abbasid Identity, 88.

117 Siehe Ayubi, Gendered morality, 136.

118 Ebd., 14.

119 Ebd., 54.

120 Ebd., 6l

121 Nach der Meinung von as-Safi7, kann sich die Frau bei nicht erbrachtem Unter-
halt des Mannes entscheiden; entweder kann sie die Unterhaltsanspriiche gelten
machen, wenn der Mann wieder finanziell dazu in der Lage ist, wobei der Mann
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zeigen, dass Frauen unter den Abbasiden von diesem Recht Gebrauch
gemacht haben oder zumindest in einen Unterhaltsrechtsstreit involviert
waren.!?2 Jedoch reichte der Unterhalt des Mannes nicht immer aus. Daher
arbeiteten Frauen auch auflerhalb des Hauses und erhielten Lohne, wenn
auch weniger als die Ehemianner, was ihnen eine gewisse Unabhingigkeit
gewahrte. ,In den mamlukischen Stidten gab es immer eine grofle Zahl
verwitweter und geschiedener Frauen, die nicht wieder heirateten, sondern
von den Lohnen lebten, die sie fiir ihre Arbeit als Spinnerinnen und Nahe-
rinnen erhielten1?3 Auch wenn diese Informationen sich auf mamlukische
Stddte beziehen, kann durch die geographische und zeitliche Nahe zu den
Abbasiden von einer dhnlichen Situation ausgegangen werden. Weitere
Forschungen zur abbasidischen Lebenswirklichkeit zeigen, dass Frauen
auflerhalb des Hauses sehr aktiv waren.!?* Diese Realitat entspricht nicht
dem gezeichneten Bild in den normativen Handbiichern zum Recht und
zur Moral, in der die Frau sich nur im Hause aufhalten soll, wahrend
die Arbeit aufSerhalb des Hauses die Pflicht des Mannes ist. Al-Mawardi
erkennt finanzielle Griinde fiir die Ehe als legitim an, indem er sie als ,eine
der stirksten Anziehungen” (aqwa d-dawa?) fir die Ehe beschreibt und
gleichzeitig kritisiert,'?> dass die Ehe und Verbundenbheit sich aufldsen wiir-
den, wenn das Vermdgen schwénde.!?¢ Vermutlich versuchte al-Mawardi
durch sein Handbuch zur Moral den Entwicklungen in seiner Gesellschaft
entgegenzuwirken, in der, wie die Kontextualisierung zeigt, viel Wert auf
die finanziellen Vorteile einer Ehe gelegt wurde.

Der Blick auf die Ehe aus einer alleinigen Rechtsperspektive, wie es oft
geschieht, verzerrt das Bild der eigentlichen Bedeutung der Ehe in der
muslimischen Gesellschaft. Die oben genannten Entwicklungen sind zwar
fir al-Mawardi und viele muslimische Moralisten eine Fehlentwicklung,
die korrigiert werden miisse, jedoch sind sie insoweit nachvollziehbar, als
die Ehe den Nutzen hat, die finanzielle Situation der Menschen zu verbes-
sen und eine Absicherung zu schaffen insbesondere fiir Frauen. ,The main

bis dahin in einem Schuldenverhéltnis zur Frau steht, oder sie kann die Auflésung
(fash) der Ehe durch den Richter einfordern. Siehe al-Mawardi, al-Hawi al-kabir,
11:454.

122 Tillier, ;Women before the Qadi under the Abbasids® 292.

123 Rapoport, Marriage, money and divorce, 32.

124 Seyban, Ik dénem Abbasiler'de kadin, 60.

125 Indem er das Vermdgen als ,das Geehelichte® abwertet (fa-l-mal idan huwa al-
mankiih).

126 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 250.
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function of the marriage contract, apart from testifying to the validity of a
marriage, was to record the marriage gift pledged by the groom at the time
of the marriage %7, so Rapoport.

Ein weiterer Aspekt der Ehe ist die Sexualitdt. Wie bereits oben erwahnt,
wird aus islamrechtlicher Perspektive auf die Ehe die sexuelle Intimitdt als
Recht (haqq) eingestuft. Es werden Fille berichtet, in denen Ehefrauen
kleine Zahlungen von ihren Eheménnern einfordern, bevor sie sich fiir
den Beischlaf zu ihrem Mann legen (haqq al-firas).!?® Mit der Sexualtidt
werden die Attraktivitits- und Schonheitsideale in der abbasidischen Ge-
sellschaft verbunden. Unter den Abbasiden galten byzantinische Frauen
als besonders attraktiv. Byzantinische Konkubinen hatten eine wichtige
Rolle in der Aufrechterhaltung des muslimischen ,Adels”. Besonders grie-
chische Frauen aus dem byzantinischen Reich bildeten die Aristokratie des
Harems. Die Miitter der abbasidischen Kalifen al-Muntasir (247-248/861-
862), al-Muhtadi (255-256/869-870), al-Mu'tadid (279-289/892-902) und
al-Mugqtadir (295-320/908-932) waren alle Konkubinen byzantinischer
Herkunft.'?” Auch dem einfachen Volk blieb deren Schénheit nicht verbor-
gen: ,Byzantine women were not veiled; even when married, they passed
the people in the market with heads and faces uncovered, showing all their
beauty: 130

Insbesondere in der arabischen Literatur der Abbasiden wird die Schén-
heit der Frau anhand Vergleichen mit der Sonne, Mond, weiflen Himmel,
Tieren wie Gazellen und Kithen und Gegenstinden wie Perlen und Ei-
ern, beschrieben.®! Diese Vergleiche zeigen den Fokus auf der hellweifien
Hautfarbe als Schonheitsideal. Nach dem abbasidischen Verstdndnis wird
eine schone Frau folgendermaflen beschrieben: ,Schlank und lang, alle ihre
Korperteile sind stimmig, weif$hdutig, grofle Augen mit schwarzer Augen-
farbe 132 Auch die Eheschlieflung aufgrund der Schonheit der Frau betrach-
tet al-Mawardi als legitimen Grund und stellt im Vergleich zur Ehe aus
finanziellen Griinden fest, dass die Schonheit eine bestdndigere Eigenschaft
(al-gamal sifa lazima) ist als das Vermdgen, welches vergeht (al-mal sifa
za’ila).3® Jedoch zeigen die Ausfithrungen al-Mawardis und die erwdhn-

127 Rapoport, Marriage, money and divorce, 53.

128 Ebd., 60f.

129 El Cheikh, Women, Islam, and Abbasid Identity, 82.
130 Ebd., 85.

131 Seyban, flk dénem Abbasilerde kadin, 87.

132 Ebd, 87.

133 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 251.
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ten Zitate, dass eine ,liberwiltigende Schonheit® (gamal bari) auch als
etwas Verfiihrerisches verstanden wird. Insbesondere méchte al-Mawardi
Neidgedanken von Ménnern vorbeugen, die der Verbundenheit schaden
konnten.134

In der abbasidischen Gesellschaft kam es zu sexuellen Verwerfungen, die
dazu fiihrten, dass schliefllich Frauen allgemein dem Verdacht der Unzucht
ausgesetzt waren. Dieses Bild fiihrte zu sexuellen Beldstigungen.!> Bordelle
und sogenannten Vergniigungssitzungen, wo berauschende Getrénke vor
tanzenden Konkubinen genossen werden, waren sehr verbreitet.¢ Das
Ausmaf$ war so grof3, dass Bordelle in Moscheeumgebungen erdéfinet wur-
den.’” Gleichgeschlechtliche Intimbeziehungen insbesondere mit Jungen
sogenannte mugazalat al-gilman sind bei den Abbasiden in besonderer
Weise verbreitet.!38

Dazu stellt Seyban fest, dass

»der Ungehorsam gegeniiber religiosen Vorschriften ... nicht nur im po-
litisch-administrativen Bereich zu beobachten [war]. Der Luxus, die Ver-
geudung und das Vergniigungsleben, die der Reichtum mit sich brachte,
scheinen das religiose Leben in der Gesellschaft in jeder Hinsicht ver-
dorben zu haben (insbesondere bei den Reichen und der Elite). Dieser
Wandel begann zunéchst im Palast, der Wiege des Sultanats, und breitete
sich von dort auf andere Bereiche der Gesellschaft aus. “1°

Al-Mawardis Betonung der religiosen Riickbesinnung und Einhaltung re-
ligioser Vorgaben ist vermutlich auf diese gesellschaftlichen Fehlentwick-
lungen zuriickzufiihren, die er als Autor zu korrigieren versucht. Daher
praferiert al-Mawardi als den wichtigste Grund fiir die EheschliefSung
taaffuf® Denn dies sei die ,wirkliche erstrebte Seite des Ehevertrags
(al-wagh al-haqiqi al-mubtaga bi-aqd an-nikah)‘. Die anderen Griinde
seien an diesen gebunden."! Aus der adab-Perspektive pladiert al-Mawardi

134 Vgl. ebd.

135 Seyban, flk dénem Abbasilerde kadin, 57.

136 Ebd., 56.

137 Ebd., 56.

138 Ebd. Werke zu diesem Phidnomen wie bspw. Mufaharat al-gawari wa I-gilman von
Gahiz aus der gleichen Zeit bezeugen dies.

139 Ebd., 51

140 Die bewusste Wahl der Form taaffuf impliziert einen Entwicklungsprozess und
nicht unbedingt den bereits erreichten Zustand.

141 Al-Mawardi, Adab ad-din wa-d-dunya, 254.
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fiir eine wertorientierte Ehe als die niitzlichste und somit gelungene Ehe.
Dazu untersucht er drei intendierte Zwecke (magsiid) der taaffuf-Ehe.
1) Der wichtigste Zweck der taaffuf-Ehe soll der Kinderwunsch (falab
al-walad) sein. Daher solle man jungfriuliche junge und insbesondere
gebirende Frauen préferieren.'? Kern seiner Argumente sind biologistische
Annahmen, die mit dem Verstindnis seiner Zeit zu begriinden sind.!*? 2)
Die Eheschliefflung mit dem Zweck der Haushaltsfithrung bewertet er als
akzeptabel. Er empfiehlt, fiir diesen Zweck éltere und somit auch erfahre-
nere Frauen zu priferieren.'#* 3) Den sexuellen Genuss (istimta’) als Zweck
der Eheschlieflung bewertet er als ,verponteste der drei Moglichkeiten (wa-
hadihi adamm al-ahwal at-talata) 14> Er vergleicht dies damit, sich seinen
tierischen Trieben zu unterwerfen und verpdnten Begierden zu folgen. Mit
dem Vergehen dieser Begierden werde die Ehe vergehen.!¢ Dies ist fiir ihn
die Grundregel. Die Ausnahme wire fiir ihn eine solche Ehe zu erlauben,
um die sexuellen Bediirfnisse zu befriedigen, auch wenn er gleichzeitig
empfiehlt, Konkubinen in einem solchen Falle vorzuziehen, um die ,freien
Frauen nicht zu vergeuden (istibdal al-hara’ir) 147

Als ,Kind seiner Zeit“ erwédhnt al-Mawardi hier Zwecke, die Menschen
sich von der Ehe erhoffen und daher heiraten, um sie anschliefSend zu
bewerten und auf ihre positiven und negativen Auswirkungen fiir die Ehe
aufmerksam zu machen.

142 Siehe ebd., 2571f.

143 Al-Mawardi intendiert die Zeugung von Kindern mit bester kérperlicher Verfas-
sung. Dies driickt er mit dem Wort angaba aus, welches ,edel geboren“ bedeutet.
Seine Argumentation basiert auf biologistischen Annahmen, wie der, fremde Frauen
zu heiraten sei fiir die korperliche Verfassung des Kindes besser, das ideale Alter der
Mutter liege zwischen 20 und 30 Jahren und die Vergewaltigung der Frau fiihre zu
einem edleren Kind. Siehe ebd., 258-259.

144 Ebd.

145 Ebd.

146 Ebd., 260.

147 Ebd.
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II1. Anstze der Ubertragung in die Gegenwart: Die Perspektive der
Verbundenheit

1. Moderne Ehe und al-Mawardis nikah im Vergleich

Die Untersuchung und Kontextualisierung der Verstdndnisse von Ehe heu-
te in Deutschland und in der Zeit von al-Mawardi zeigt, dass es Gemein-
samkeiten und Unterschiede gibt.

Besonders auffallend ist die Rolle der Liebe. Heute gelten die allermeisten
Ehen primair als Liebesehen. Die Liebe wird als das wichtigste Motiv fiir
die Heirat betrachtet. Die Liebe als Faktor fiir die Ehe zurzeit al-Mawardis
spielt nur eine sehr geringe bis keine Rolle, auch wenn sich Liebe und Zu-
neigung innerhalb der Ehe natiirlich entwickeln kénnen. Sie ist kein Faktor
fir die Schlieflung einer Ehe. Heute wird aufgrund der Liebe geheiratet,
wihrend frither die Liebe mit der Ehe entstehen kann oder nicht. Die Liebe
ist in diesem Fall ein Resultat. Dem romantischen Bild der Ehe von der
»Ehe als das Gliick selbst“ steht das Bild der ,,Ehe als ein Mittel zum Gliick®
gegeniiber.

Das Vertragsmotiv ist in beiden Eheverstindnissen vorhanden, jedoch
unterschiedlich stark ausgepragt. In beiden Féllen handelt es sich eindeutig
um einen Vertrag (arabisch ‘aqd), der durch beide Einverstindniserklarun-
gen zustande kommt. Da heute die Schlieffung einer Ehe sowie ihre Schei-
dung mit héheren biirokratischen Hiirden und Verpflichtungen verbunden
ist, erachten es einige Paare als obsolet zu heiraten und begniigen sich mit
einer unehelichen Beziehung oder eingetragenen Lebenspartnerschaft. Eine
legitime Lebensgemeinschaft zu griinden ohne eine Ehe wiére im Kontext
al-Mawardis undenkbar. Nur das Konkubinat konnte hier eine gewisse
unkomplizierte Alternative zur Ehe darstellen.

Aus einer islamrechtlichen Perspektive ist der Ehe (nikah) die sexuelle
Gemeinschaft inhdrent. Die Ehepartner haben beide Anspruch auf sexuelle
Intimitat (haqq al-istimta). Die Verweigerung der sexuellen Bereitschaft
kann als Scheidungsbegriindung dienen. Bis 1997 galt auch in Deutschland
der erzwungene Beischlaf nicht als Vergewaltigung. Heute besteht durch die
eheliche Lebensgemeinschaft kein Anspruch auf sexuelle Intimitét.

Die Ehe wird grundsitzlich als eine zeitlich unbegrenzte Lebens-
gemeinschaft verstanden. Dies entspricht auch dem Eheverstindnis
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al-Mawardis."*® Denn nach sunnitischem Recht ist eine zeitlich begrenzt
geschlossene Genuss-Ehe (nikah al-muta) ungiiltig. Die EheschliefSung aus
finanziellen Beweggriinden kommt heute wie damals vor. Die unterschied-
liche Haufigkeit hangt nicht zuletzt von der finanziellen Unabhangigkeit
der Ehepartner ab. Erwerbstitige Personen, insbesondere Frauen, heiraten
seltener aus finanziellen Beweggriinden. Dies gilt sowohl fiir die Zeit al-
Mawardis wie auch heute.

Wertorientierte Eheschlieffungen wie die Ehe aus Verantwortung und
Treue oder religios-traditionellen Motiven wie der Erlangung des gottlichen
Segens gibt es auch zu Zeiten al-Mawardis. Jedoch kann sich die Hervorhe-
bung bestimmter Werte als Heiratsmotive je nach Kontext dndern. Anstelle
der Tugenden wie der Keuschheit (ta‘affuf) werden heute Werte wie Verant-
wortung und Treue hochgehalten.

Die Frage nach der Polygamie wird von al-Mawardi aus der adab-Per-
spektive nicht thematisiert. In der adab- und ahlag-Literatur wird zumeist
von polygamen Ehen abgeraten, da Eifersucht als eine Gefahr fiir die Ehe
betrachtet wird."*® Selten oder nicht, polygame Ehen galten als ein unter-
scheidendes Merkmal der muslimischen Gesellschaften im Vergleich zu
den Byzantinischen.>® Heute wird die Ehe in Deutschland ausschlief3lich
als eine monogame Ehe betrachtet. Auch rechtlich sind polygame Ehen
verboten.

In beiden Eheverstindnissen geht es um die grundsitzliche Intention
der Verbindung, ndmlich die Griindung einer Lebensgemeinschaft. Diese
Verbundenheit stellt eine wichtige Transfergrundlage dar, um die heutige
Ehe aus einer muslimischen Ethikperspektive neu zu betrachten.

Grundsitzlich haben wir es mit veranderten Bedingungen zu tun, ins-
besondere mit einer ganz neuen Konstellation der drei Faktoren Liebe,
Sex und Finanzen. Daraus ldsst sich schlussfolgern, dass eine unmittelbare
Anwendung von al-Mawardis Ethik nicht mdéglich ist. Biologistische An-
sichten, die so heute nicht mehr vertretbar sind und ménnerzentrierte Aus-
fithrungen, die heute dem Prinzip der Geschlechtergerechtigkeit kontrdr
wiren, machen eine unmittelbare Anwendung unmaglich. Daher muss das
Transferpotenzial unter den verdnderten Bedingungen dargelegt werden.
Denn al-Mawardis Intention ist es, Fehlentwicklungen entgegenzuwirken,
was auch dem Charakterististikum eines Handbuches zur Moral und Recht

148 Al-Mawardi, al-Hawi al-kabir, 9:328.
149 Siehe Ayubi, Gendered morality, 136.
150 El Cheikh, Women, Islam, and Abbasid Identity, 88.
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entspricht. In diesen werden moralische Ideale vorgegeben, womit die ge-
lebte Realitdt nicht unbedingt widergespiegelt wird. Dieser Aspekt muss bei
einem moglichen Transfer beriicksichtigt werden.

2. Ethische Neubetrachtung der Ehe als Verbundenheit im Lichte des
Konzepts des Wohlergehens

Das Konzept des Wohlergehens kann eine Grundlage bieten, auf die sich
die ethische Neubetrachtung der heutigen Ehe stiitzen kann. Wie an ande-
rer Stelle gezeigt, basiert der sozialethische Grundgedanke al-Mawardis auf
der gegenseitigen Abhingigkeit aller Menschen untereinander und damit
dem aristotelischen Menschenbild des Zoon politikon als eines auf Gemein-
schaft ausgelegten Wesens. Der Grundgedanke liegt in der Abhingigkeit
beider Seiten. Aufgrund seiner Bediirfnisse ist das Wohlergehen des Ein-
zelnen von seinem Nichsten abhingig, mit dem er daher zwingend in
einem stdndigen Austausch und Kontakt steht. Dieser Ansatz kann auf
die Ehe insofern angewendet werden, als beide Ehepartner sich bewusst
sind, dass das eigene Wohlergehen von dem Wohlergehen des Anderen
abhéngt. Dieses Bewusstsein des Angewiesenseins kann das Handeln zu
einem verantwortungsvollen Handeln werden lassen, das Riicksicht auf die
Bediirfnisse und Interessen des Ehepartners nimmt.

Der Mensch hat Bediirfnisse und kann diese nur in Interaktion mit
anderen befriedigen. Diese Tatsache macht ihn zu einem sozialen Wesen.
Einige seiner Bediirfnisse versucht der Mensch durch die Ehe zu befriedi-
gen. Er erhofft sich von der Ehe gewisse Nutzen, die zumeist auch gleich-
zeitig seine Beweggriinde fiir die Heirat sind. Diese variieren je nach Zeit
und Ort. Es ist meist auch nicht ein Beweggrund allein ausschlaggebend
fir die Heiratsentscheidung. Eine eindimensionale Fokussierung auf die
Sexualitét aus einer ausschliefSlichen Rechtsperspektive wiirde das Bild der
sislamischen Ehe“ verzerren. Al-Mawardis Pladoyer in der Einfithrung
zu seinem Werk Adab ad-dunya wa-d-din fiir eine Perspektiverweiterung
durch mehrere Disziplinen kann hier Abhilfe schaffen. Oftmals wird eine
ethische Problemstellung nur aus der rechtlichen Perspektive betrachtet
und diese Perspektive als die religiose oder islamische verallgemeinert.
Jedoch 16st diese eindimensionale Beantwortung nicht immer das multidi-
mensionale Problem. Auch feministische Kritik wie diejenige von Kecia
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Ali beschréankt sich zumeist auf die rechtlichen Antworten.”” Argumente,
die fiir die Rechtsnormen sprechen, werden als obsolet betrachtet, da sie
heute nicht mehr die gewiinschte Funktion erfiillen. Beispielsweise wird die
Brautgabe (mahr) als symbolisch und damit obsolet betrachtet, da sie das
von den Rechtsgelehrten proklamierte Argument der finanziellen Sicher-
heitsleistung nicht erfiillt, wenn nach der Mehrheit der Rechtsschulen die
Brautgabe auch das Auswendiglernen einer Koransure sein kann.!> Ansit-
ze, die lediglich Dinge fiir obsolet erkldren, fithren selten zum Ziel, wie
auch die blinde wortwortliche Einhaltung der klassischen Rechtsnormen.
Die Reduzierung der Ehe auf einen Vertrag, die sich immer noch bei vielen
Rechtsgelehrten findet, wird der Wahrnehmung von Ehe fiir Muslime heu-
te nicht gerecht. Die standesamtliche Ehe wird von Rechtsgelehrten akzep-
tiert, wenn die Willenserklarungen der Ehepartner abgegeben wurden und
zwei mannlichen Zeugen dies bezeugt haben. Es bedarf keiner separaten
islamischen Trauung durch einen Geistlichen. Daher wird von manchen
die islamische Trauung als obsolet betrachtet. Jedoch ist die Realitdt einer
andere. Die meisten Muslime bestehen auf eine islamische Trauung, auch
wenn dieser eine standesamtliche vorangegangen ist. Wie ist dieses Phiano-
men zu erkldren? Viele Muslime nehmen die islamische Trauung nicht nur
als einen Vertrag wahr, sondern vielmehr als Bitte um gottliches Wohlwol-
len und Segen fiir die bevorstehende Ehe. Hier tritt der gottesdienstliche
Charakter der Eheschlieffung in den Vordergrund. Die religiése Erziehung
mit Ausspriichen des Propheten Muhammad wie etwa der Aussage iiber
die Vervollstindigung der Religion durch die Ehe, pragt das Bild der Ehe.
Auch Muslime, die keine religiése Erziehung genossen, bestehen auf die
islamische EheschliefSung durch einen Imam. Wie symbolisch und obsolet
die islamische Eheschlieflung auch einigen erscheinen mag, sie ist fester
Bestandteil muslimischer Lebenspraxis und Tradition und muss daher
ernst genommen werden. Eine Erforschung der symbolischen Bedeutung
einzelner Elemente der Eheschlieflung scheint hier eher weniger hilfreich
zu sein, wie auch Reinhart in einem &hnlichen Zusammenhang bemerkt,
stattdessen konnten Studien zu den Auswirkungen und der Relevanz der
Praktiken fiir Muslime einen Beitrag leisten.!>3

151 Vgl. Ali, Sexual Ethics and Islam, 22.

152 Nur die Hanafiten fordern als Brautgabe Geld oder eine materielle Sache, deren
Wert zehn Dirham nicht unterschreitet. Siehe as-Sarahsi, al-Mabsiit, 5:66.

153 Reinhart, ,What to Do with Ritual Texts", 74-75.
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Die von al-Mawardi betonte Verbundenheit kann fiir den Transfer aus
der islamischen Tradition fiir die heutige Neubetrachtung der Ehe herange-
zogen werden. Das Verstindnis der Ehe als von Gott geschaffene Verbun-
denheit, wie auch im von al-Mawardi zitierten koranischen Vers nahege-
legt, kann als Fundament einer gliicklichen Ehe dienen.>* Hier liegt die
theologische Implikation, welche in der islamisch-ethischen Erforschung
der Ehe mehr fokussiert werden miisste. Al-Mawardis Ansatz, die Ehe und
die Griinde fiir die Eheschlieffung nach ihrem Nutzen fiir die Verbunden-
heit zu bewerten, kann als Kriterium fiir die Neubetrachtung dienen.

Fazit

Fiir eine Islamische Beziehungsethik mit dem Fokus auf eine gute Ehe sind
mehrere Dinge zu beachten:

Normative Texte aus anderen Zeiten konnen nicht ohne Weiteres ange-
wendet werden, eine historische Kontextualisierung ist erforderlich, um
unterschiedliche Voraussetzungen aufzudecken. Die Kontextualisierung hat
gezeigt, dass die rechtlichen und moralischen ,Handbiicher” al-Mawardis
nicht zwingend die gesellschaftliche Realitdt widerspiegeln, sondern zum
richtigen Handeln anleiten und Fehlentwicklungen zu korrigieren ver-
suchen. Diese Erkenntnis des Verstehens der Normen im jeweiligen histori-
schen Kontext ist fiir den Transfer von besonderer Bedeutung.

Fiir die ethische Neubetrachtung der Tradition kann die multidimensio-
nale Perspektive eine Methode darstellen. Fiir das Beispiel der Ehe bei al-
Mawardi ist es wichtig, mindestens die adab- und die Rechtsperspektive in
die Untersuchungen zu beriicksichtigen. Die Verbundenheit (mit ihren ver-
schiedenen koranischen, aristotelischen, politischen Wurzeln) sollte weiter-
hin eine zentrale Perspektive auf die islamische Ehe sein. Sexualitat (die in
der Rechtsperspektive betont ist) kann als ein Element von Verbundenheit
verstanden werden, ebenso der Wunsch nach Nachkommen und Familien-
leben. Andere Elemente wie politische Ehen haben heute weniger Relevanz.
Moderne Leitmotive wie die Liebe und Verantwortung konnen als relevan-
te Elemente von Verbundenheit betrachtet werden.

Fiir weiterfithrende Forschungen sind empirische Studien zu muslimi-
schen Ehen von besonderer Relevanz. Des Weiteren sollte dem Topos

154 Vgl. Tatari, ,Die Ehe - nur ein Vertrag?*, 24-30.
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der Verbundenheit in anderen islamisch-ethischen Texten nachgegangen
werden.
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Homosexuality in the Prospect of Before Revelation

Mehrdad Alipour

Introduction

The present study endeavours a discursive space on negotiating modern
homosexuality in classical Twelver Imami scholarship. Currently, sexual di-
versity such as homosexuality is increasingly accepted in Western societies.
Therefore, gays and lesbians, like others, are deemed to have the right to
freely choose their mates and legally spend their life with them. In such
societies, discrimination and injustice against homosexual people are not
tolerated. However, both in Muslim-majority and in (Western) Muslim-mi-
nority contexts, traditional scholars of Islam and grassroots communities
alike often oppose sexual diversity based on arguments that are fuelled by
patriarchal interpretations of the received tradition.!

Following such a patriarchal understanding of the Islamic revelation,
Muslims are concerned about homosexual relationships, as these relati-
onships — in their view - are believed to be sinful and immoral, thus
prohibited in Islam. Nevertheless, despite such a patriarchal understanding
of Islam, contemporary Muslim grassroots level activists and a few scholars
advocate a more tolerant attitude to sexual diversity, including homosexua-
lity.2 To enrich the existing scholarship on the ethics of sexual diversity in
Islam, this study investigates the repertories of classical Imami thought to
negotiate homosexuality in Islam. Thus, I shall examine Sarif al-Murtada’s
approach to the before revelation discourse to explore whether it can be used
to argue for modern homosexuality. Concerning this debate, any useful
things or actions that do not harm anyone, regardless or in the absence of
Revelation, should be considered permissible (mubah).

1 See, for example, Kadiwar, “Huqiq Aqalliyyat-i Ginsi” and “Ahkam-i TaklifT wa-Wad-
yi HamginsgaraT’; Abdul-Ra’uf, The Islamic View of Women and the Family and Mar-
riage in Islam; Murad, “Fall of the Family”.

2 See, for example, Alipour, “Shia Neo-traditionalist Scholars and Theology of Homo-
sexuality”; Habib, Female Homosexuality; Jahangir and Abdullatif, Islamic Law and
Muslim Same-Sex Unions; Jamal, “The Story of Lut”; Kugle, Homosexuality in Islam;
Nabhas, Islam En Homoseksualiteit.
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In doing so, I will first explicate the concept of modern homosexuality.
Using a genealogical approach, I will then explore similar phenomena
in classical Muslim cultures and legal traditions. Next, I shall compare
modern homosexuality with pre-homosexual categories to accentuate the
distinctions between homosexuality and pre-modern same-sex sexual be-
haviours. Finally, I shall examine how the principle of permissibility, as
articulated by Sarif al-Murtada, can be used to argue for the permissibility
of homosexuality in Islam in the absence of Revelation.

The Articulation of Homosexuality

Karl-Maria Kertbeny (1824-1882), an Austrian-Hungarian journalist and
translator, is largely believed to have invented the term ‘Homosexualitdt’ in
German. He used it in print for the first time in the 1860s to articulate
same-sex sexual appeals.® This term was translated as homosexuality’ in
English by Charles Gilbert Chaddock (1861-1936)* three decades later in
1892.5 However, it only appeared for the first time in the Oxford English
Dictionary (the three volumes version) in 1976. Nevertheless, the very
modern discourse on homosexuality was established in the 1960s under
the gay and lesbian movements in North America and Europe. Scholars,
such as Mary MclIntosh (1936-2013), Michel Foucault (1926-1984), John
Boswell (1947-1994), Jeffrey Weeks (b. 1945), Ken Plummer (b. 1946),
Eve Kosofsky Sedgwick (b. 1950), David Halperin (b. 1952), and Judith
Butler (b. 1956), have carefully investigated this topic ever since. They have
introduced various articulations of homosexuality.® However, the nature of
homosexuality is yet a matter of dispute, as it seems to be more complicated
than it appears at first glance. In the present study, I am not in a position

3 Weeks, The Languages of Sexuality, 84.

Halperin, One Hundred Years of Homosexuality and Other Essays on Greek Love, 15.

5 Although the Oxford English Dictionary credited Chaddock as the person who intro-
duced the concept of ‘homo-sexuality’ into the English language in 1892, based on an
existing document, J. A. Symonds also used the same concept in a letter in the same
year (Halperin, One Hundred Years of Homosexuality, 155).

6 See, for example, Boswell, Christianity, Social Tolerance, and Homosexuality; Foucault,
The History of Sexuality, Volume 1 (HS1); Gunther, The Elastic Closet; Halperin, How
to Do the History of Homosexuality; Halwani, “Essentialism, Social Constructionism,
and the History of Homosexuality”; lemmola and Ciani, “New Evidence of Genetic
Factors”; McIntosh, “The Homosexual Role”; Sedgwick, Epistemology of the Closet;
Weeks, Coming Out and The World We Have Won.

'S
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to examine all notions of homosexuality. Instead, I explicate the meaning of
homosexuality based on Michel Foucault’s and David Halperin’s views to
advance my research. I focus on their views not only because they are most
compatible with the present study, but also because their scholarships have
constituted a constructive debate on this topic ever since.

Foucault, in a famous passage in The History of Sexuality (HS1), compa-
res the two phenomena of sodomy and homosexuality and makes distinc-
tions between them. According to him,

«

[t]his new persecution of the peripheral sexualities entailed an incorpo-
ration of perversions and a new specification of individuals. As defined
by the ancient civil or canonical codes, sodomy was a category of forbid-
den acts; their perpetrator was nothing more than the juridical subject of
them. The nineteenth-century homosexual became a personage, a past,
a case history, and a childhood, in addition to being a type of life, a
life form, and a morphology, with an indiscreet anatomy and possibly a
mysterious physiology. The sodomite had been a temporary aberration;
the homosexual was now a species.”

As Halperin notes, in Foucault’s view, there are different ways to prohibit
same-sex sexual relationships.® In premodern times, same-sex sexual relati-
onships would be disqualified through canonical or civil definitions of so-
domy, whereas in the modern period, that disqualification happens through
modern medical or psychiatric formulations of homosexuality. Foucault
aims to demonstrate that the modern discourse on sexual relationships
applies a particular methodology to generate the concept of homosexuality
and the identity of the homosexual. Thus, following Halperin, Foucault in
this passage — as throughout The History of Sexuality - is focusing on “dis-

7 Foucault, HSI, 42-43.

8 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 29-32. Some scholars understood
Foucault’s view differently (see, for example, Murray, Homosexualities; Jordan, The
Invention of Sodomy). According to them, in Foucault’s view, before the nineteenth
century, societies commonly categorised sexual differences based on various types of
sexual practices. There was no discussion of sexual agents, subjects, or characters;
in fact, sexual practices were not considered to manifest any indications of sexual
identity or sexual subjectivity. From the nineteenth century onwards, however, sexual
behaviours have represented the subjectivity of sexual agents. Thus, the concept of
sexuality which expresses sexual orientations and new categorisations of individuals
was invented, and furthermore, sexual differences began to be perceived as different
sexual identities.
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cursive and institutional” acts.® Nothing is mentioned about an individuals’
sexual practices in their private lives nor anything about views of such
practices. Foucault, in fact, tries to explain that the definition of sodomy
in the premodern period was based on the civil laws of several European
countries, canon law, and Christian teachings, whereas homosexuality is
conceptualised through the writings of modern sexologists. In short, as
Halperin elaborates,

“ [Foucault’s] schematic opposition between sodomy and homosexuality
is first and foremost a discursive analysis, not a social history, let alone an
exhaustive one. It is not an empirical claim about the historical existence
or non-existence of sexually deviant individuals.”®

To better understand Foucault’s view, it is important to consider Foucault’s
whole project on the emergence of modern sexuality (its genealogy, inven-
tion, and identification). The term sexuality was invented in the early nine-
teenth century to refer to the peculiarity of humans being sexual entities.!
However, the issue of sexuality which led to a massive discursive unity
emerged during the transition to modernity from the eighteenth century
onward. They were in fact critical instruments or strategies of power-know-
ledge over both individuals and species by focusing on sex.” The very
real goal of such strategies, Foucault argues, was not to fight against sexua-
lity but to control and regulate it.] Sexuality, in Foucault’s approach, is
neither an intrinsic phenomenon which power attempts to control nor an
unknown scope which knowledge seeks to gradually discover. Instead, as
Foucault states, sexuality “is the name that can be given to a historical
construct”.!4

Following Foucault, later scholars of sexuality argued for this modern
constructed notion as a merging concept that brings together different dis-
courses. These apparently do not have inherent linkages, such as medical,
moral, regulatory, legal, and scientific discourses. Interestingly, the concepts
of sex and sexual that are essential to the term ‘sexuality” are also products
of discourses which made it possible for modern individuals or populations

9 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 29.
10 Ibid., 31-32.
11 Weeks, The Languages of Sexuality, 198.
12 Foucault, HSI, 103-105.
13 Ibid., 105.
14 Ibid.
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to identify as sexual entities enacting their erotic lives.> These lives provide
complex sets of performances by which the sexual is originated and perfor-
med,'® grounding a context for narrating various sexual histories which
individuals tell each other with regard to their bodies.”

In fact, the invention of the concept of sexuality provided a new discur-
sive space for modern debates on sexual behaviours, thus making new
divisions and conceptualisations of sexual identities, such as homosexuality
and heterosexuality, possible. However, one might claim that the historical
construction of sexuality proposed by scholars such as Foucault - rejecting
the inherent sexual orientations — leads to a questioning of the validity of
modern sexual categories. Nevertheless, as Weeks notes, this is in fact the
exact point of social constructionism, which the critics seem to neglect.!®
This is because a “historicised approach to sexuality opens the whole field
to critical analysis and assessment. It becomes possible to relate sexuality to
other social phenomena.”’® Without questioning the conception of sexuality
as an inherent or essential phenomenon, it would not become possible to
reconsider the definitions of the sexual.

With the issue of sexuality in mind, one can conclude that Foucault
simply argues that, since the end of the nineteenth century, people increa-
singly defined themselves in terms of their sexual identity, rather than in
terms of other social categories, such as caste, class, or faith. Therefore,
when Foucault remarks that before the modern period the homosexual did
not exist, it is solely a statement of the following: the category, the name,
the idea of someone being identified in their essence by their sexuality,
rather than by other social statuses, simply did not exist. This, as Halperin
notes, is “a discursive analysis, not a social history”.2® Thus, Foucault is
not suggesting any empirical assertion of the idea that there did or did not
exist individuals who were considered as sexually deviant. Furthermore,
he does not imply that people in the past never described or identified
themselves in terms of their sexual practices. That is a matter for empirical

15 See Gagnon and Simon, Sexual Conduct.

16 See Butler, Gender Trouble.

17 See Plummer, Telling Sexual Stories.

18 Weeks, The Languages of Sexuality, 199-200.

19 Ibid., 200.

20 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 32.
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investigation, and as historical studies have convincingly documented, there
is evidence to the contrary.?!

In the same way, David Halperin argues for homosexuality being a
phenomenon related to modern culture, and that this modern category
should be distinguished from the pre-homosexual categories of the ancient
world. He holds that while sex has no history, sexuality does. Thus, it is im-
portant to first articulate the notion of sexuality. It is currently believed that
sexuality addresses an affirmative, distinguished, and constructive aspect
of humans’ character in terms of their sexual practices, sexual desires, and
sexual pleasures. Regarding this meaning of sexuality, as Halperin notes,

«

[sexuality] is not a purely descriptive term, a neutral representation of
some objective state of affairs or a simple recognition of some familiar
facts about us; rather, it is a distinctive way of constructing, organizing,
and interpreting those ‘facts’, and it performs quite a lot of conceptual
work.”??

This statement considers sexuality as a distinctly sexual aspect of human
beings embedded in the greater scope of their psychophysical nature. It
also explains the differentiation of sexuality from other similar individual
or public behaviours, such as passion, virility, eroticism, love, desire, and
affection. In addition, sexuality produces sexual identity, meaning that it
provides every individual with a unique sexual nature. This leads to the
individualisation of human beings based on their sexuality. If sexuality
is articulated this way, then, as Halperin argues, this modern concept
of sexuality is alien to what existed in the past. There are at least two
elements which seem to be crucial for the categorisation of sexuality - the
independence of sexuality as a distinct aspect of humans’ lives and the use of
sexuality as a basis of the individuation of human sexual identities — both of
which are missing in ancient and medieval Mediterranean cultures
Therefore, as Halperin suggests, given the absence of sexuality in the
past, it is understandable why homosexuality did not exist in the ancient
world. The central pole of modern homosexuality seems to be sexuality,
not social status, economic class, religious beliefs, or even gender norms,
all of which had been considered in ancient categorisations of sexual rela-
tionships. In fact, wherever the notion of sexuality is absent, there can

21 See, for example, Dover, Greek Homosexuality; Boswell, Christianity, Social Tolerance,
and Homosexuality; Williams, Roman Homosexuality.
22 Halperin, “Is There a History of Sexuality?”, 417.

206



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Homosexuality in the Prospect of Before Revelation

be no notion of either homosexuality or heterosexuality: a conception of
sexuality which can be seen as the basis of differentiation or distinction be-
tween various types of individuals.?? Therefore, since sexuality is a modern
phenomenon, homosexuality, too, is a modern subject.

Now the question is what ‘modern homosexuality’ means. Pursuing a
genealogical analysis, Halperin tries to articulate homosexuality in modern
time. Thus, he introduces different phenomena which existed in the past to
compare them with modern homosexuality. This allows him to elaborate
on how and to what extent this subject is different from pre-homosexual
phenomena which existed long before homosexuality. In this study, follow-
ing Halperin’s strategy, I shall exert the genealogy of homosexuality to
pre-homosexual categories which existed in early Muslim societies.

Halperin illustrates several pre-homosexual categories to explore the si-
milarities and differences these phenomena might have with each other and
with the modern category of homosexuality. Precisely speaking, Halperin
identifies four different kinds of (male) sexual behaviours or gender devian-
ces in ancient Greek culture: effeminacy, active sodomy, friendship/male
love, and passivity/inversion.?* Unlike John Boswell,?> Halperin argues that,
although all these four pre-homosexual categories and homosexuality might
overlap to some extent, they do have distinguishing features which clearly
sets them apart from each other and from modern homosexuality.2®

Considering homosexuality as a distinct modern category, Halperin arti-
culates homosexuality as a phenomenon which absorbs three different con-
cepts that were not correlated with each other in premodern times: sexual
orientation (a psychiatric concept), sexual object choice (a psychoanalytic
concept), and sexual behaviour (a sociological concept). While none of
these notions alone can successfully define homosexuality, it seems that
modern homosexuality is a variable combination of all three concepts, that

23 Halperin, One Hundred Years of Homosexuality, 26.

24 Halperin acknowledges that sociologists and historians have previously distinguished
various types of same-sex sexual practices which are somehow similar to what Halpe-
rin identifies in his study. However, as Halperin explains, his approach is different,
as he studies the subject genealogically, not historically or sociologically, and his view
only outlines the inherent sociological and cultural traditions of European societies.

25 See Boswell, Christianity, Social Tolerance, and Homosexuality; also The Marriage of
Likeness.

26 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 135.
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is, ““homosexuality’ is at once a psychological condition, an erotic desire,
and a sexual practice”.?’

To understand the distinction between homosexuality and other pre-ho-
mosexual categories, it is useful to note that pederasty only identifies the
active partner while the other partner, namely the passive or receptive
person, is not considered in the category. Inversion also refers only to
the vulnerable effeminate man, whereas the other partner is not regarded.
Unlike these two categories, homosexuality addresses “both partners, whe-
ther active or passive, whether gendered normatively or deviantly”.?® The
implication of homosexuality is to reject the differentiation between the
homosexual partners in the conceptualisation of the term based on the
roles of the partners or to classify them by considering one partner “more
(or less) homosexual than the other”.2? However, it should be noted that
this articulation of homosexuality does not imply that age, sexual role,
social or economic differences per se are significant. Instead, these kinds of
relationships can be inappropriate, unethical, or even illegal once they fall
into pederastic, hierarchical, or power-based relationships.

As mentioned earlier, modern homosexuality is essentially based on
sexuality and thus allows us to categorise individuals as homosexual/hete-
rosexual. One consequence of the intentional distinction between homose-
xuality and heterosexuality is that homosexuality, unlike pre-homosexual
categories, does not necessarily require unequal sexual roles or social status.
It does not, in fact, essentially need to be defined based on power relations,
social and cultural hierarchies, sexual positions, gender, or age.?° Rather,
homosexuality is about sameness and mutuality:

“Homosexual relations are not necessarily lopsided in their distribution
of erotic pleasure or desire. Rather, like that of heterosexual romantic
love, the notion of homosexuality implies that it is possible for sexual
partners to bond with one another not on the basis of their difference
but on the basis of their sameness, their identity of desire and orientation
and ‘sexuality.”3!

27 1Ibid., 131.

28 1Ibid., 132.

29 Ibid.

30 However, as Halperin himself admits, this does not mean to negate the fact that such
factors, in particular power relations or social and cultural hierarchies, may still be
influential in homosexual relationships.

31 Ibid., 133.
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Genealogy of Homosexuality in Early Muslim Societies

It was explicated that modern homosexuality has been variously characteri-
sed as a “species” and “personage” (Foucault) or as a same-sex sexual rela-
tionship “on the basis of ... sameness, ... identity of desire and orientation
and ‘sexuality” (Halperin). Whatever definition we choose, homosexuality
crucially depends on modern notions of sexuality and sexual identity, not
gender, class, social status, and so on. In the following, concurring with
Foucault and Halperin, I count homosexuality as an egalitarian way of life
between Muslim same-sex peers which presumes sameness and mutuality
in terms of social status, sexual desire, and choice between mates. Such a
category is not based on power relations or on hierarchy in gender, sexual
role, or age differences. Thus, it may categorically happen between two
adults (two males or two females) who have a mutual sexual attraction
to same-sex mates, choose to consensually practise same-sex sexual relati-
onships, and identify themselves as homosexual men or women.

Given this definition, I hold that such a modern phenomenon of homo-
sexuality did not exist in early Muslim cultures. Nevertheless, as shall be
discussed, Muslim individuals have traditionally practised various pre-ho-
mosexual models of same-sex sexual behaviours throughout the history
of Islam. Unlike a number of scholars who have equated these early be-
haviours with homosexuality;>> 1 will suggest that after comparing and
contrasting differences between the various pre-homosexual categories with
modern homosexuality, we can distinguish between these pre-modern cate-
gories and homosexuality. Inspired by Halperin’s analysis of homosexuality,
I shall use a genealogical approach towards homosexuality within early
Islamic societies.?

Following this strategy, I need to examine the extant literature, whether
in the form of poetry and prose (mainly in Arabic and Persian), anecdotal

32 See, for example, Habib, Female Homosexuality; and Murray and Roscoe, Islamic
Homosexualities.

33 Khaled El-Rouayheb, inspired by Halperin’s approach, has already studied pre-ho-
mosexual categories in late medieval Arab-Islamic societies. El-Rouayheb distinguis-
hed the following types: pederasts, pathics, aesthetes, and sodomites (El-Rouayheb,
Before Homosexuality). However, despite the fact that such pre-homosexual catego-
ries or behaviours had been widely known or practised across the Muslim world, his
discussion was limited to Arab-Islamic culture between the fifteenth and eighteenth
centuries. Therefore, the genealogy of homosexuality with regard to early and medi-
eval Muslim cultures still needs to be fully investigated.
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collections, or profligacy and bawdy genres (mugin and hdl). Moreover,
there are transmitted sunan (pl., sg. sunna - tradition) from the Prophet
and Twelve Imams on same-sex sexual behaviours which are equally signifi-
cant in illuminating this issue in early Muslim societies. Islamic revelations
were arguably based on events and incidents that occurred in Muslim
societies at the time of the revelation to guide Muslims in their behaviours.
Therefore, the context of the Quran and the sunna (of the Prophet and
the Imams which was generally transmitted through ahadit)** can also
implicitly explain or represent the social and cultural contexts of Muslims’
behaviours at the time. Regarding sexual behaviours, the ahadit are rela-
ted to the circumstances of the Muslim communities in Higaz (presently
in Saudi Arabia) and Sam (roughly current Syria) and (later during the
‘Abbasid period) in Iraq and Iran.*® With these points in mind, I shall
proceed to a discussion on the genealogy of homosexuality in early and
medieval Islamic societies.

It is not hard to identify the following five pre-homosexual categories in
classical Muslim cultures: tahannut (effeminacy), taraggul (mannish-ness),
liwat (male active pederasty), ubna (male ‘pathological’ passivity), and
sahq/sihaq (senior female same-sex sexual behaviours with her female slave
or virgin girl).3¢ T shall briefly articulate each category and then compare
and contrast them with each other and with modern homosexuality.

34 Ahadit (sg. hadit) consist of oral or written reports of Muhammad’s sayings, deeds,
and endorsements in Sunni context; and Muhammad’s, his daughter Fatima’s, and
the Twelve Imams’ sayings, deeds, and endorsements in Twelver Imami context.

35 1 rely here on my previous study concerning SiT hadit tradition (see Alipour, Nego-
tiating Homosexuality in Contemporary Shit Islam, ch. 5). According to Buragirdr's
hadit compilation (Gami Ahadit as-St'a, which is by far the most comprehensive
legal hadit collection in Imamiyya as it contains all the ahadit collected by the early
four major ST hadit compilations and beyond), if we leave out the repetitive ahadit,
there seem to be 135 hadits on this topic (at-Tabatabal al-Buragirdi and al-Mu'‘izzi
al-Malayiri, dei‘Ahddi_t as-Si'a, XXV:457-487 and XXX:460-476). Among them, 52
hadits (32 percent) address liwat (male active pederasty) and 27 hadits (17 percent)
address ubna (male passivity). Sihaq (senior female same-sex sexual behaviours with
her female slave or virgin girl) with 22 hadits (14 percent), tahannut (effeminacy)
with 12 hadits (8 percent), and taraggul (mannish-ness) with 8 hadits (5 percent),
respectively, come after.

36 There are still two other categories, namely ‘male love of boys” and ‘male friendship/
comradeship’, which I will not discuss in this study as they do not have direct
links to same-sex sexual activities. To read about these two categories, see Alipour,
Negotiating Homosexuality in Contemporary Shii Islam, 90-96.
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Effeminacy and Mannish-ness

Tahannut (effeminacy) and taraggul (mannish-ness) are two categories
which have been known to Muslim cultures since the very early Islamic
revelation. The anecdotal literature, such as the Kitab al-Agani of Abu 1-Fa-
rag al-Isfahani (d. 356 H/967), early lexicographers’ notes and observations,
and hadit sources®” convincingly suggest the existence of individuals who
were called muhannat (effeminate, pl. muhannatiin) and mutaraggul (man-
nish woman, pl. mutaraggilat) by the Muslim community in Medina at the
time of the Prophet, if not before Islam. The question is to what extent these
individuals were effeminate or mannish, and whether they were considered
as such in their orientations, behaviours, and gender norms or in their
sexual desires and preferences.

According to lexicographers such as Aba ‘Ubayd (d. 224 H/838), al-Az-
hari (d. 370 H/980), and az-Zabidi (d. 1205 H/1790), tahannut was usually
defined as behavioural characteristics such as ‘languidness’ (takassur) of
limbs, ‘softness’ (lin) of speech, and a female style of dressing, which some
individuals would express or choose to live by.3® Thus, they would have a
special status in Muslim communities. For example, as can be confirmed
by several hadits attributed to the Prophet, the muhannatiin were allowed
to enter the households of Muslims and have intimate friendships with
the women, whereas male strangers usually were not permitted to do so
according to Islamic law. Regarding the Prophetic ahadit, muhannatiin
could even freely be in the company of Muhammad’s wives in his house.
In a hadit transmitted from Umm Salama, one of the Prophet’s wives, a
muhannat called Hit was at the Prophet’s house in the company of Umm
Salama while her brother ‘Abdallah b. Abi Umayya was also present. The
Prophet came to visit his wife and heard that Hit was giving advice to Umm
Salama’s brother about a female stranger while explaining the attractiveness
of her body. The Prophet then said to his wife that she should not allow the
muhannat Hit into her presence.®

37 Everett Rowson has carefully gathered such Prophetic ahdadit transmitted by the
Sunni hadit collections. There are also several ahadit on this matter transmitted
by the Imami hadit compilations. However, it should be noted that all such ahadit
recorded by the Imami collections are attributed to the Prophet as well, and thus are
very similar to the Sunni ahadit on this matter.

38 Rowson, “The Effeminates of Early Medina”, 672-673.

39 Ibid., 674.
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Although, in post-classical Islamic periods, the terms muhannat and
mabin (‘pathological’ passive male) were sometimes used interchangeably;
tahannut was not regarded as synonymous or even a similar phenomenon
to ubna or any kinds of male sexual inversion, as classical Islamic literatures
suggest.*® Following the early Muslims’ understanding of tahannut, one
could be a muhannat without being a ma’biin person or having any same-
sex sexual desire, including homoerotic desire. Moreover, although a person
with ubna commonly displayed effeminate behaviour, outward effeminacy
did not necessarily seem to be a sign of male passivity, meaning that a
passive male perhaps could hide his desire, if not behaving like a regular
masculine man, while the public appearance and social behaviours of eff-
eminate men were crucial to muhannatiin. In the early Muslim community,
muhannatiin were recognisably male people who were openly applying a
female style of makeup, for example using henna, and wearing female clot-
hing and jewellery, but they were not committing indecent acts (al-fahisa).
As al-‘Ayni (d. 855 H/1451) notes while addressing at-Tabarani (d. 360 H/
971), “in the days of the Prophet the mukhannathiin spoke languidly, and
dyed their hands and feet (with henna), but were not accused of immoral
acts (fahisha)”.4! Ibn Habib (d. 238 H/852) describes this phenomenon as
the following:

“A mukhannath is an effeminate (muannith) man, even if he is not
known to be guilty of immoral acts, the derivation being based on the
idea of languidness in gait and in other ways.”#?

According to the anecdotal stories (mentioned in Kitab al-Agani of al-
Istahani on the muhannatiin, such as Dalal and Tuways, and their activities,
such as singing and acting as comedians), effeminacy was more about a
reversal of gender roles than sexual orientation.*> The reason that some
people would freely choose to be muhannat in Muslim society was perhaps
to receive social privileges by effecting such a gender reversal role. Based on
al-Isfahant’s report, the muhannatin with their special gender role could
claim a position as singers which previously had been held by women, or
perhaps, more importantly, they could use their position as entertainers to

40 El-Rouayheb, Before Homosexuality, 21-22.

41 Rowson, “The Effeminates of Early Medina”, 675.

42 Ibid.

43 See Rowson, “The Effeminates of Early Medina”, for some fascinating stories on
the social and gender behavioural roles of the muhannatin of the early Muslim
community of Medina which confirm this understanding of the muhannatin.
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make fun of the authorities, governors, or even the khalif, and thus to speak
out against them politically. Furthermore, according to the hadit sources,
the muhannatiin’s effeminacy provided these people with the opportunity
to have access to women’s communities and quarters where other Muslim
males were not allowed. Having such advantages that other Muslim males
normally lacked, the muhannatiin may still have been able to share the
privilege of maleness with other males of the Muslim community; they
could, for example, receive twice as much heritage as their female siblings
and not be obliged to wear the female veil according to Islamic law. Thus,
their gender fluidity could facilitate them to play different roles, which
would not be possible for them as males.

Regarding the hadit sources on effeminacy (which contain 8 percent of
all ahadit on this topic), it can be concluded that muhannatin were first
conceived as people who had no sexual desires at all, perhaps equivalent
to asexual people in modern times. However, the Prophet later learned
that muhannatiin enjoyed having sexual desires, namely, sexual interests in
women. Therefore, as the previous hadit implies, the Prophet advised his
wife to forbid such muhannatin from entering her quarter, while according
to some other ahadit, the Prophet advised Muslims in general to prevent
muhannatin from entering mosques and Muslims’ homes.** Moreover,
there are even ahadit indicating that the Prophet cursed muhannatin. For
instance, there is a hadit in al-Gafariyyat, an early Imami hadit collection,
which was attributed to ‘Ali b. Abi Talib who said “the Prophet cursed the
effeminates (al-muhannatin), [and] said, ‘cast them out of your house™.*>
In another hadit recorded by Ahmad b. Hanbal (d. 241 H/855) transmit-
ted from Ibn ‘Abbas, a great companion of the Prophet, the Prophet cur-
sed ‘effeminate males’ (al-muhannatin min ar-rigal) and ‘mannish females’
(al-mutaraggilat min an-nis@’). According to this hadit, Ibn ‘Abbas then told
Muslims to “keep the muhannatin out of your houses because the Prophet
banished a person and ‘Umar banished another”.4¢

However, although muhannatin were tolerated by the early Muslim
community on some occasions, they were also seen as a threat to the
heavily patriarchal and military culture of the Arab and then the Muslim
community. Given the various wars which had occurred during the early
period of Islam, a true Muslim man was seen as a person who could display

44 As-Sadug, Tlal as-Sara’i, 11:602, H 63 and 64.
45 Ibn As‘at al-Kufi, al-Gafariyyat, 127.
46 Ibn Hanbal, Musnad, 111:443, H 1982.
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his courage and strong nature in a warzone or on the battlefield. It appears
that effeminate people in ancient Greek, Roman, and medieval European
cultures - whom Halperin eloquently articulates as womanizers - can be
seen as parallels of the muhannatiin who lived in the early period of Islam.
As Halperin notes, effeminate men were outlined as unmasculine, at least in
some occasions, because “they were womanizers”.#’ This, means that these
effeminate men, in such cultures

“deviated from masculine gender norms insofar as they preferred the soft
option of love to the hard option of war. In the culture of the military
elites of Europe, at least from the ancient world through the Renaissance,
normative masculinity often entailed austerity, resistance to appetite, and
mastery of the impulse to pleasure. [...] A man displayed his true mettle
in war, or so it was thought, and more generally in struggles with other
men for honor - in politics, business, and other competitive enterprises.
Those men who refused to rise to the challenge, who abandoned the
competitive society of men for the amorous society of women, who pur-
sued a life of pleasure, who made love instead of war - they incarnated
the classical stereotype of effeminacy.”®

The same phenomenon, as the hadit and early Muslim anecdotal sources
illustrate, can be seen in the early Muslim community in Medina and
in Damascus, the capital of the Umayyad dynasty. On the one hand, the
muhannatin preferred to stay in the company of women while presenting
feminine signs both in their inward behaviours and outward appearances.
On the other hand, there is no reliable documentation showing that these
people were present or participated in wars with the Prophet or other
Muslim leaders. This can perhaps explain why the muhannatin were in
favour of staying in the company of women, and thus in favour of the
soft option of love rather than the hard option of war, to use Halperin’s
terminologies. It appears that they did not feel comfortable competing with
other males in war to display their courage and strong mettle. In the eyes
of the Prophet and other Muslim leaders of a newly formed community
which massively needed warriors to establish its authority and expand its
territory, the effeminate males would perhaps be considered as a threat to
these goals, and thus would ultimately endanger the young Muslim society.
Hence, the best way to defeat such a threat, in their view, was either to

47 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 111.
48 Ibid.
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isolate and banish them from the heart of Muslim society or to constantly
insult them and regard them as inferior people within Muslim society. Per-
haps this is why later Umayyad and Marwanid governors both oppressed
and suppressed the muhannatiin, for example, by ordering them to be
castrated or by isolating and banishing them from the major Islamic cities
of Medina, Mecca, and Damascus. However, this is not to deny that such
harsh punishments towards effeminate males could also be motivated by
other political reasons, such as the muhannatin’s critique of the legitimacy
of the governors, as some scholars have pointed out based on anecdotal
reports.®

Unlike tahannut, taraggul (mannish-ness), does not appear in enough
surviving sources in Islamic tradition to be examined in detail. However,
analysing the hadit literature makes it almost certain that in the early Mus-
lim community there were women who displayed male traits in dressing
and behaviours. For example, in the aforementioned hadit recorded by the
Sunni hadit scholar Ahmad b. Hanbal, the Prophet cursed two groups: ‘eft-
eminate males’ and ‘mannish females’. Or in another report recorded by the
Imami hadit scholar al-Mirza an-Nari (d. 1320 H/1902) from the Book of
Ab1 Sa‘id al-‘Usfari ‘Abbad, the text describes how the Prophet said, “God
cursed a male who resembles female-ness (ta'annatat) and a female who
resembles male-ness (tadakkarat); and the Angels affirmed God’s curse”.>°

Nonetheless, these ahadit (which are up to 5 percent of all ahadit), unli-
ke those about the muhannatin, do not provide us with more information
about such women, their characters, and their public behaviours, sexual
desires, and sexual orientations. Moreover, although Muslim scholars of
later Islamic periods discussed female gender and sexual deviations or role
reversals — for instance, at-T1fasi (d. 651 H/1253) devoted a chapter of his
book Nuzhat al-Albab fi-ma la Yigad fi Kitab to female same-sex sexual
behaviours - they did not address this point independently or conceived of
them as individuals who inclined to female same-sex sexual practice.

However, since this term was used in opposition to male effeminacy,
we can infer that mannish women would claim a reversal in gender roles
by imitating male Muslims’ status (possibly both inwardly and outwardly)
either to gain access to male privileges of the new Arab-Islamic patriarchal
community or to compete with the males of the heavily masculinised so-
ciety. Perhaps they did so by going to war or working on farms to show

49 See Rowson, “The Effeminates of Early Medina”.
50 An-Nuri, Mustadrak, XIV:349, H 16919.

215



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Mehrdad Alipour

that Muslim women can be as masculine as men, if not stronger, and thus
they should not be considered inferior to Muslim males. Whatever taraggul
was, it appears that this phenomenon had no direct link to sexual desires
and preferences, meaning that a mutaraggul was not necessarily a person
inclined to female same-sex sexual relationships. Likewise, not every female
individual who desired or practised female same-sex sexuality was a mut-
araggul with mannish behaviours, according to later Islamic sources. So,
although it cannot be confirmed due to the lack of sources discussing these
women, it is not impossible to imagine that mutaraggilat, while claiming
masculine roles, were mostly married women with husbands and children.

In summary, tahannut and, most likely, taraggul were known as pheno-
mena related to the reversal of gender roles that did not necessarily have
ties with sexual behaviours, whether related to same-sex or opposite-sex
preferences.

Male Active Pederasty

Liwat (male active pederasty) was commonly understood as active sexual
intercourse between an adult man and a young boy - or a boy prostitute -
in early and medieval Muslim communities, particularly from the ‘Abbasid
period onwards.>! Al-Gurgani (d. 1089) devotes two chapters to male same-sex
sexual behaviours in his book entitled al-Muntahab min Kinayat al-Udaba’
wa-Isarat al-Bulaga™ a chapter on igara (boy prostitution) and liwat and
one on biga’ and ubna (male ‘pathological” passivity). Or at-T1fas, in his
Nuzhat al-Albab fi-ma la Yigad fi Kitab, devotes separate chapters to liwat
and ubna, although he groups ubna and tahannut into one category. It
appears that medieval and early Muslim categorisations of sexual behaviours
set clear distinctions between a male desire to penetrate and a male desire to
be penetrated. The latter category — namely, male passivity — will therefore
be discussed separately in this study. Borrowing Halperin’s terminology,
in the early Islamic world, liwat was usually conceptualised as the male
superordinate sexual penetration of a subordinate male, that is, a free boy or a
young slave. However, there was also a tradition of practising pederasty only
with young slave boys. For example, ‘Unsur al-Ma‘ali Kaykawtis b. Wasmgir b.
Ziyar (d. 403 H/1012), in his Qabis-namih, advises his son Gilan Sah to have

51 Rowson, “The Effeminates of Early Medina,” 57.
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sexual relationships with slave boys in summer and with women in winter.>
In the practice of liwat, there was often an older man or a male superior
who usually would penetrate a beardless boy (amrad) who was considered
inferior in terms of age, social class, gender style, and often sexual role.>
These notions of super-ordination and sub-ordination represent the phallic
penetration as an indication of hierarchical power relations.>* Therefore, a
powerful active male could sexually penetrate all those who were considered
to have inferior status in Muslim societies: boys (free-born and slave), women
(free-born and slave), prostitutes (male and female), and even strangers and
enemies (males and females).

Despite the fact that later Muslim jurists, as will be discussed later, used
the term liwat to refer to all different male same-sex sexual categories, liwat
in early Muslim cultures appears to be generally equivalent to pederasty,
whereas [ufi (the adult man who used to practise liwaf) was generally
equated with a pederast.5> As far as the Sii hadit literature is concerned,
this understanding of liwat is confirmed by a large number of ahadit (32
percent), particularly by those attributed to the STT Imams who lived during
the ‘Abbasid period, such as the sixth Imam Ga‘far b. Muhammad as-S$adiq
(d. 148 H/765) and the eighth Imam ‘All b. Musa ar-Rida (d. 203 H/818).
In such ahadit, liwat is regarded as same-sex sexual behaviours, whether
kissing or intercrural and anal sexual intercourse, between an adult man
and a beardless boy or a teenager, whether free-born or a slave.>

52 Wasmgir b. Ziyar, Qabiis-namih, 86.

53 However, the sexual role could be reversed, though not very often, meaning that the
adult male could demand to be penetrated by the young boy (El-Rouayheb, Before
Homosexuality, 32).

54 AsEl-Rouayheb observes, the culture of considering phallic penetration as domination,
subjugation, and even humiliation of the inferior or subordinate male still exists in
Muslim-Arab societies today, as reflected in jokes and insults (El-Rouayheb, Before
Homosexuality, 13). It is noticeable that phallic penetration as a weapon to punish
or humiliate enemies who were considered inferior was common in later Muslim
patriarchal cultures. In this case, male penetration of another male was conceived
in distinction from the context of sexual desire or sexual pleasure; it was seen
solely as a means of getting revenge or punishing enemies. For instance, the Muslim
scholar al-Barini (d. 1615) interprets the act of the people of Lot (‘amal gqawm
Lit) as a tactical anal sexual penetration of strangers to keep them out from their
properties and tribe, “without having any sexual desire to do that” (El-Rouayheb, Before
Homosexuality, 14-15).

55 Rowson, “Gender Irregularity as Entertainment”, 53.

56 At-TabatabaT al-Burfgirdi and al-Mu'izz1 al-Malayiri, Gami Ahadit as-Sta, XXV:479,
H 37667 and 559, H 37892 and XXX:469, H 46494.
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Unlike ubna, the act of liwat was considered a perversity, not a disease,
and a [iiti was regarded as an immoral person who practises perverse sexual
behaviours. Therefore, they were usually believed to be morally corrupt
people or libertines (fasig). For this reason, pederasty has mostly been
mentioned in conjunction with drinking wine in Islamic literature. This
discussion uncovers a significant aspect of pederasty in early Muslim socie-
ties: The superior male’s sexual intercourse with an inferior young boy does
not necessarily manifest any abnormality per se (whether sexual or psycho-
logical) which required medical treatment. In fact, male pederasts were
in many cases married men, and thus could penetrate both females and
young boys and would still be considered as masculine and dominant men
with natural male sexual desires. Such people might be not diseased but
immoral, unless a pederast demanded to be penetrated by another male.
Demanding such penetration would negatively affect his social hierarchical
status, and consequently he would be considered ill (marid).>”

This clearly shows that the sexual relationship in pederasty was not
based on equality, mutual enthusiasm, and shared pleasure, but on power
relations, the beauty and attractiveness of beardless boys, and the erotic
appetite that the adult males had for young boys.>® In this model, sexual
behaviour does not imply identity but difference. Nevertheless, this does
not mean that in such relationships passionate love or intimacy between
the two partners is completely missing. However, the junior partners have
consciously been ignored, and because of that there is hardly any infor-
mation about their character type, desire, and sexual passion in Muslim
literature. Therefore, sexual delight and passion in such relationships seem
to be lopsided.

As early as for the ‘Abbasid period (roughly from the late eighth centu-
ry) in Muslim societies, Rowson observes that there was a widely known
subgenre of erotic discussion on the comparison between the desire for
boys and the desire for women.>® Such discussions would often happen
between two males on whether boys or women were their preferable object-
choice for sexual pleasure; and they are found in Arabic prose and poetic

57 El-Rouayheb, Before Homosexuality, 19.
58 Rowson, “The Categorization of Gender”, 58.
59 1Ibid., 58-59.

218



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Homosexuality in the Prospect of Before Revelation

literature.®® One early influential example of such a debate can be found
in the book entitled Mufaharat al-Gawari wa-I-Gilman by a well-known
scholar of the ninth century, ‘Amr b. Bahr al-Gahiz.6! The same debate
can be found in later Persian Islamic culture as well.52 For instance, in his
widely known work in Persian, entitled Magamat-i Hamidi, Qadi Hamid
ad-Din ‘Umar b. Mahmud al-Balhi (d. 559 H/1164-65), a scholar of the
twelfth century, devoted a whole chapter to a pederast and an adulterer
arguing about the superiority of their sexual object-choice or preference.®?
This demonstrates an awareness of males’ conscious sexual preferences for
other males (in this context, for boys until they grew beards) in early and
medieval Muslim societies.

However, it does not appear that such conscious erotic preferences in the
context of pederasty illustrate homosexual orientation in its current form,
meaning an exclusive orientation of individuals towards same-sex mates. In
fact, such sexual orientation was seemingly missing in this conception of
Arab and Muslim hierarchical-patriarchal pederasty. Thus, those males who
preferred same-sex mates over females usually demanded erotic pleasure,
or at least were capable of demanding it, from both beautiful women and
young boys. Therefore, their choice represents a preference more like one’s
choice to be a vegetarian, rather than homosexuality in its modern form. In
fact, such an erotic preference was unequal in a different context, namely
that of male active pederasty based on hierarchical and power-based relati-
ons between a senior man and a junior boy. Moreover, it does not make a
distinction between different males based on their sexuality.54

Male ‘Pathological’ Passivity

Ubna (male ‘pathological’ passivity) is a category which can be traced back
at least to the early ‘Abbasid period. There are abundant sources from
this period onwards that illuminate this phenomenon. However, the earlier
Islamic communities of the Umayyad period, of the first four Khalifs’ era,

60 For further discussion on this issue, see Oberhelman, “Hierarchies of Gender, Ideolo-
gy, and Power”, 55-93; Rowson, “Two Homoerotic Narratives from Mamltak Litera-
ture”, 158-191.

61 Al-Gahiz, “Mufaharat al-Gawari wa-1-Gilman”, 161-196.

62 See Samisa, Sahid-Bazi.

63 Qadi Hamid ad-Din al-Balhi, Magamat-i Hamidi (al-magama as-sabi‘a), 52-59.

64 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 116.
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and perhaps of the time of Muhammad himself had also encountered this
phenomenon. There are some reports attributed to the first four Khalifs
and even to the Prophet which discuss males who desired to be penetrated
by other males.®> Islamic juristic discourse, which was essentially based
on hadit reports, used the term maful bihi (one who is penetrated) to
refer to such passive males, in contrast to the active partner who would be
called fa'il (one who penetrates).® However, in the context of early Muslim
culture, in particular during the Umayyad period, the term huldg was more
commonly used to refer to the act of penetration and the person who
wanted to be penetrated, whereas those practising this act would be called
halaqi.%

In the ‘Abbasid era, when this phenomenon was widely practised in Mus-
lim society, the term ubna was used to describe it. The male person who
had a desire to be penetrated by another man was then called a mabun. It
seems that early Muslim medical scholars, such as the prominent Iranian
scholar Muhammad b. Zakariyya ar-Razi (d. 313 H/925), were influenced
by the works of ancient Greek scholars and considered these people to be
suffering from a disease; they thus sought its causes and then prescribed
several instructions for its cure.®® The ‘disease discourse’ of passive males
can be traced back to the earlier hadit literature, which include 17 percent
of the ahadit on this topic. There are reports attributed to Imam ‘Ali which
imply that those males who wish to be penetrated by other males in sexual
intercourse are considered to be people who are afflicted with a sickness. In
one such hadit, the narrator recounts how Imam ‘Alj, after punishing a man
who had been penetrated by another man, said:

“There are servants for God who possess wombs similar to the women’s
wombs but their wombs do not function for reproduction, because their
wombs are inverted (mankiisa) and who have humps in their anuses like
the humps of camel; so whenever the humps thrill, they thrill and when
the humps cool down, they calm down.”®°

65 Although there are some reports from the Prophet on this matter, the hadit scholar
Muhammad b. Tahir al-Fattani (d. 986 H/1578) believes that such reports are fabrica-
ted; see al-Fattani, Tadkirat al-Mawdu‘at, 181.

66 See, for example, al-Mufid, al-Mugna'a, 785; at-Tasi, an-Nihaya, 703.

67 Rowson, “The Effeminates of Early Medina”, 686.

68 See Rosenthal, “Ar-Razi on the Hidden Illness”, 45-60.

69 At-Tasl, Tahdib al-Ahkam, X:52-53; at-Tabataba1 al-Buragirdi and al-Mu'izzi al-
Malayiri, Gami‘ Ahadit as-Sia, XXX:464, H 46471.
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In addition to medical discourse and hadit literature, this topic also ap-
peared in Muslim classical poetry, prose, and mugin genres of the ‘Abbasid
period and beyond. However, the significant point is that, in these works,
the mabin, unlike the male active penetrator or Iiti, would be regarded
as a disgraceful and perverted person. Al-Gurgani devoted a chapter of
his previously mentioned book to ubna, and explicitly takes this approach
towards passive males while tacitly praising the ifi. For instance, he says,

“He is more devoted to biga’ [ubna]’® than a needle
But he pretends to people that he is a [iit7.””!

As Wright accurately observes, the same motif is present in the prose and
poems of Abit Nuwas, an early ‘Abbasid period scholar and poet.”

There is thus a contrast between the [iiti and the mabiin in early Islamic
cultures. A [iiti was usually seen as a person who practised an immoral act
and was a sinner according to Islamic ethics and law; otherwise, his desire
for seeking sexual satisfaction in both women and boys would perhaps
be considered a normal need of a man in that patriarchal masculinised
culture. In contrast, a mabiin (an adult passive man) was not only a sinner
who was performing an abomination (al-fahisa) by accepting the passive
role in sexual intercourse with another man, but he was also a disgraceful
person in the eye of the public, and often even in the eye of his active
penetrator partner, and would not receive approval from Muslim society
in any way.”? In this context, even a boy prostitute (mu’agir) who accepted
being penetrated by another male would be considered to have a superior
position to a bearded male mabiin, as the prostitute boy was performing
this act under a more reasonable or at least understandable justification,
namely to make money.”

It seems that unlike male pederasty, male passivity would endanger the
premodern distinction between the genders, despite the fact that both
categories share an aspect of desiring males as their object-choice of love
or eroticism. We should bear in mind that pederasty was in line with

70 Biga’in classical Arabic literature mainly refers to male ‘pathological” passivity, albeit
it is sometimes regarded as offering sexual services for payment (Rowson, “Gender
Irregularity as Entertainment,” 59 and 66).

71 Al-Gurgani, al-Muntahab, 37 (The translation is by Rowson, “The Categorization of
Gender and Sexual Irregularity”, 64).

72 See Wright, “Masculine Allusion”.

73 El-Rouayheb, Before Homosexuality, 64-69.

74 Wright, “Masculine Allusion”, 14.
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the male gender norm of masculinity, whereas male passivity — with the
adoption of an allegedly female style of seeking pleasure in desiring a
passive role — would strongly challenge this premodern conception of the
two gender norms established in the early and medieval Muslims’ mind.
The significant point is that although the act of penetration also existed in
male pederasty, the boys who would be penetrated in the act of pederasty
were not motivated by pleasure. They submitted to this sexual act for other
motives, such as making money, social status, or gaining other benefits.
Therefore, as abundant sources of anecdotal and prose literature in Persian
and Arabic indicate, the young boys would not usually submit themselves to
pederasts unless they were seduced by them or granted rewards in return,
such as gifts, money, and so on.

Moreover, the fact that passive males were actively seeking pleasure by
being penetrated by another male would situate them in a risky and shame-
ful position in Muslim society, according to which they would be conside-
red as entities with feminised gender, desire, and orientation. It seems that,
as in many cultures, female gender and sexual orientation in early and
medieval - if not also contemporary — Muslim cultures were commonly
regarded as inferior and passive and were controlled by males.” Therefore,
the adult lover or penetrator could engage in loving or penetrating boys,
albeit within limits and in some close friendly contexts, as these acts would
not challenge the masculinity of the penetrator. The passive male, however,
not only could not celebrate his act but also must not speak about his desi-
re, orientation, and practice in public as they were considered shameful. In
addition, male passivity was often, if not always, a phenomenon that could
outwardly be represented in the physical and personal behaviours of the
passive parties, whereas pederasts or lovers of boys could not readily be
distinguished from other males solely by their public appearance or look.

Perhaps the more difficult task is to explain the distinction between
tahannut (effeminacy) and ubna (male passivity), as the latter often shares
characteristics of femininity and softness with tahannut.”® Because of this,
at least in the Islamic culture of the ‘Abbasid period onwards, muhannatiin
and mabinin were commonly considered synonyms. Therefore, it was a

75 See, for example, Ahmed, Women and Gender in Islam, ch. 3 and 6; Ali, Sexual Ethics
and Islam, ch. 1.

76 As previously indicated, it would be misleading to consider passive males as individu-
als who were always feminine or soft outwardly. One could be a passive male or
ma’bin without showing it publicly, although, generally, this was not the case.
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constant challenge for Muslims to distinguish these two phenomena from
each other, and in some cases the failure to do so resulted in damaging con-
sequences. These two phenomena differ in several ways, though. First, as
previously discussed, not all muhannatiin had sexual desires or preferences
for same-sex object-choice. According to the Islamic hadit and anecdotal
literature discussed earlier, muhannatin were often considered as people
who sexually desired females but represented a soft version of the masculine
male gender. Although both effeminate and passive males were considered
gender-deviant people and often described as soft and effeminate, there
was a fine distinction between them: borrowing Halperin’s terminology,
muhannatiin were liking to be in presence of women, whereas passive males
were desiring to be like women in their gender identity and sexual appeti-
te.”” In fact, passive males were soft in the sense that they were considered a
minority group of deviant people who could not embrace masculinity and
were thus, in an unequal way, seeking disgraceful and shameful pleasure
from other males by adopting feminine behaviours in their relations with
them. However, muhannatiin were considered soft in that they were regar-
ded as deviant feminine males who could potentially be considered as a
threat to or betrayal of the whole structure of male masculinity.

Ubna was also clearly different from modern homosexuality; ubna or
sexual inversion had a heavily pathological connotation in Islamic society,
and ubna individuals were generally regarded as a cultural disgrace by their
respective Muslim communities. Although male passivity represents sexual
orientation, it does not necessarily and exclusively contain a homoerotic
desire. Therefore, one can be an inverted mabuan but not a homosexual.
Conversely, one can be a homosexual person and practise a same-sex sexual
relationship without being categorised as mabiin, ‘inverted’ or pathic. Mo-
reover, it should be noted that an ubna person cannot be compared to a
modern gay man who desires to be penetrated. An ubna practised passive
sexual behaviours in a hierarchical masculine-male context in which the
ubna was considered inferior and disgraceful in the eye of the public and
even, often, the penetrator partner. Thus, ubna was generally suppressed
by society as a whole. A modern homosexual man who desires to be
penetrated opts for practising this role in an equal environment, meaning
that both the penetrated and penetrator partners freely, respectfully, and
mutually agree on taking specific roles in their sexual activities. Therefore,
the male penetrated partner would not be accused of being afflicted with a

77 Halperin, How to Do the History of Homosexuality, 123.
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pathological condition because of his desire and role in sexual relationships.
Thus, he would not be suppressed or shamed by his own penetrator partner
or the society at large solely because of his sexual orientation and role.

Senior Female Same-Sex Sexual Behaviours with Her Female Slave or a
Virgin Girl

Sahq/sihaq (senior female same-sex sexual behaviours with her female
slave or a virgin girl) is the other category that can be recognised in early
and medieval Islamic societies. Unfortunately, patriarchal Muslim society
seemed not to value female sexual behaviours, generally considering them
as inferior, and thus not worth discussing. Therefore, unlike the vast catego-
risations of male sexual behaviours discussed in Islamic literature, there is
no such enthusiasm whatsoever, positive or negative, about female sexual
desires and practices. The surviving documents from hadit and mugin
literature provide us with some information on female same-sex sexual
behaviours only, which were usually discussed under the shadow of male
sexual behaviours. The hadit attributed to the Prophet or Imams sometimes
only indicate female same-sex sexual behaviours in general: unlike the
ahadit related to male same-sex sexual behaviours, they neither explicate
the very nature of this act nor explain the entity of the two female partners
who engage in it. Nevertheless, there are several ahadit which discuss
female same-sex sexual behaviours as a phenomenon that used to happen
between a (married) woman and her female slave or a young virgin girl. For
example, a hadit attributed to Abi ‘Abdallah (the sixth Imam) conveys:

“If a man had sexual intercourse with his wife, then the wife while
carrying his sperm practised sihdg with a slave girl of her husband and
thus made her pregnant, then the wife should be stoned, the slave girl
should be disciplined and the child is for the father.””8

One can put these parts of hadit literature in context and read other ahadit,
which include 14 percent of all ahadit on this topic, in this light.

Parallel to tahannut and liwat, the terms taraggul and sahq or sihdq seem
to be used (perhaps first) by Muslim jurists and then by other scholars.
They also appear in mugiin literature, albeit rarely. For instance, al-Gurgani

78 As-Saduq, al-Faqih, 1V:43; at-Tabatabal al-Buragirdi and al-Mu'izzi al-Malayiri,
Gami‘ Ahadit as-Sta, XXX:473, H 46503.
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in his vice lists does not devote a separate chapter to female same-sex sexual
behaviours but only mentions sahq in a chapter devoted to intercrural
intercourse, male masturbation, and tribadism. Moreover, his statements
on this issue, as Rowson correctly notes, are based on the centralisation of
male fantasy and erotic desire written by male poets. They also contain “ag-
gressive implications of the military expressions”.”® In one case, al-Gurgani
quotes,

“May God curse the ‘head-shavers’,

For they are a scandal to respectable women:

They manifest a war in which there is no spear-thrusting,
But only fending off a shield with a shield.”3?

At-Tifas1 in his Nuzhat al-Albab, however, devotes a relatively extensive
chapter to female same-sex sexual behaviours.®! He briefly mentions various
medical approaches towards this phenomenon, such as the view that con-
siders sahq as an illness, and thus discusses the reasons that may cause such
a disease or the opinion that it was a natural sexual desire in females.??
He suggested that this desire and practice would usually happen between
adult females and their (young) female slaves or between adult females and
virgin girls. This point shows that such erotic behaviour - unlike modern
lesbian relationships — was mainly based on hierarchical, unequal, and
power-based relations between a senior woman and her female slave or a
junior girl.

Comparing and Contrasting Homosexuality and Pre-Homosexual Categories

The present investigation demonstrates that all five pre-homosexual pheno-
mena that existed in early Islamic societies essentially relied on the con-
cepts of gender norms. Although gender deviance was the core element of
tahannut (effeminacy), taraggul (mannish-ness), and ubna (male ‘patholo-
gical’ passivity), as these groups were considered to be violating traditional

79 Rowson, “The Categorization of Gender”, 63.

80 Al-Gurg{mI, al-Muntahab, 34 (The translation is by Rowson, “The Categorization of
Gender and Sexual Irregularity”, 63).

81 At-Tifasi, Nuzhat al-Albab, 235-236.

82 Samar Habib provides a very useful summary of this chapter, though she reads
at-T1fasT’s work in the context of modern lesbian discourse, an approach with which
this study principally disagrees (Habib, Fernale Homosexuality, 66-82).
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masculine or feminine gender norms, liwat (pederasty) and sahg (senior
female same-sex sexual behaviours with her female slave or a virgin girl)
are also based on gender status as they were articulated as manifestations of
masculinity. Homosexuality, in contrast, principally depends on the notion
of sexuality, which was inessential, if not ignored, by early and medieval
Muslims’ systems of gender, because they regulated social and sexual beha-
viours solely via gender norms. Modern notions of sexuality make it possi-
ble to classify all individuals based on their sexual orientation. Therefore,
they make possible new categorisations of homosexuality, heterosexuality,
bisexuality, and so on, which was not the case for the early and medieval
Muslim societies or perhaps any other societies and cultures previously.

Moreover, other factors such as social status and age were key to the
generation of pre-homosexual categories that existed in early and medieval
Muslim cultures. For example, while male friendship mostly required an
equal relationship between two partners, pederasty relies on differences
between the peers in age, status, and sexual role, and male ‘pathological’
passivity conceptualises itself in terms of gender hierarchy. Homosexuality,
in contrast, emphasises non-hierarchical relationships that are not based on
power. Although age, sexual role, social, or economic differences per se are
not significant for modern homosexuality, these kinds of relationships can
be inappropriate, unethical, or even illegal once they fall into pederastic or
hierarchical or power-based relationships.

Finally, while the notion of mutual consensual sex — which only can
reliably be expressed by both partners in an equal and non-power based
relationship - is an essential factor for homosexual practices, this concept,
as demonstrated, seems to be entirely absent in the pre-homosexual cate-
gories that existed in classical periods of Islamic societies. In early and
medieval Muslim cultures, as discussed, none of the categories containing
same-sex sexual behaviours was based on consensual sexual relationships.
In fact, in most, if not all, cases of the pre-homosexual categories in Muslim
society, consensual sex was not even possible: Sexual relationships with a
boy, a girl, a slave, or a passive male (with consideration of his vulnerable
situation) could simply not be consensual, as all such practices were based
on hierarchy and power relations.
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Legal Concepts of Liwat and Sihaq

Despite the diversity of pre-homosexual categories in Islamic revelatory
sources and cultures as well as in Muslim medical, prose, and poetry
discourses, jurists at a later stage constricted various pre-homosexual ca-
tegories to the following two phenomena: liwat and sihaq/sahq.®®> These
jurists applied liwat to different types of male same-sex sexual behaviours,
such as male active pederasty and male passivity or inversion. They have
endeavoured to find a justification for such an expanded notion of liwat
through their broad interpretation of verses of the Quran related to the
acts of the tribe of Lot (‘amal qawm Liit) and some ahadit on this regard.
In parallel to male same-sex sexual relationships, they also perceived the
concept of sihaq/sahq as female same-sex sexual behaviours in general.
What is significant here is that — unlike modern homosexuality - these
two concepts are confined only by certain types of same-sex sexual prac-
tices, as Muslim legal discourse clearly highlights. Thus they do not have
anything to do with sexual orientation or the identity of the people who
engage in these behaviours. Bearing this point in mind, liwat is usually
defined by jurists as anal intercourse sexual acts between two males.3* The
majority of Imami jurists, however, confine liwat as intercrural (tafhid) or
anal sexual intercourse between two males.8> In line with these definitions,
liwat is similar to sodomy in the Christian West. Nevertheless, several Sunni
jurists believe that anal sexual intercourse between a man and his wife or
a female stranger should also be considered liwat.3¢ In accordance with
this notion of liwat, it is similar to a phenomenon called buggery in the
Christian West. Muslim jurists often articulate sihdg as same-sex sexual
relationships between two women by touching each other’s genitalia.8”

83 See, for example, Omar, “From Semantics to Normative Law”, 222-256 and “In Se-
arch of Authenticity”; Lange, Justice, Punishment and the Medieval Muslim Imagina-
tion, ch.5 and 6.

84 An-Nafrawi al-Azhari, al-Fawakih ad-Dawani, 11:210; al-Mawardi al-Basri, al-Hawi
al-Kabir fi Figh, X111:222; an-Nagafi, Gawahir al-Kalam, XXXXI:376.

85 Al-Mufid, al-Mugna‘a, 785; at-Tusi, an-Nihaya, 703; al-Hilli (Muhaqqiq), Sara’i‘
al-Islam, TV:941.

86 Al-Bagirami, Tuhfat al-Habib, V:16-17; Aba Zayd, al-Hudiid wa-t-Tazirat, 161.

87 Al-Mufid, al-Mugna’a, 787-788; at-Tusl, an-Nihaya, 706; Ibn Qudama al-Maqdisi,
al-Mugni, 1X:61; al-Mawardi al-Basri, al-Haw1 al-Kabir fi Figh, XI11:224; an-NagafT,
Gawahir al-Kalam, XXXXI:387.
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It appears that traditional Sii and Sunni jurists generally believe in the
prohibition (hurmat) of liwat and sihdq based on an Islamic defining ruling
(al-hukm at-taklifi). Moreover, jurists often hold that those who practise
liwat and sihaq deserve punishment in line with an Islamic declaratory
ruling (al-hukm al-wad7), though they dispute which types of punishment
should be applied to such people.’® Imami jurists often view that people
who practise liwat and sihaq must be punished by divinely ordained or
capital punishments called hudid (sg. hadd), such as 100 times of whipping
or the death penalty®® Sunni jurists, on the other hand, often hold that
women who practise sihdg should be punished by discretionary chastise-
ment called tazir, while men who commit liwat are mainly considered to
be deserved a divinely ordained punishment.”® However, Aba Hanifa (the
founder of the HanafT legal school) and his followers, as well as Ibn Hazm
az-Zahirl (d. 456 H/1064), advocate the discretionary chastisement (tazir)
for practising liwat.”!

The Exertion of the Principle of Permissibility (asalat al-ibaha) to
Homosexuality

The study has so far demonstrated that modern homosexuality was not
addressed by Islamic revelatory sources either positively or negatively. The-
refore, it is not possible to derive an Islamic legal ruling either for or against
homosexuality from these sources. The likely reason why the Quran and
sunna are silent on this issue is that the phenomenon of homosexuality - as
referring to those who identify as homosexuals and practise egalitarian as
well as consensual sexual relationships with other same-sex mates — did not
exist in the era of the Islamic revelation. In other words, as the genealogy

88 Defining and declaratory rulings are two technical terms in Islamic law which shall be
discussed in Chapter Three.

89 Hudid, literally legal ‘boundaries’, consist of offences whose punishments are speci-
fied in the Quran or a definitive sunna, see al-Hilli (Muhaqqiq, Sarai* al-Islam,
IV:136.

90 Tazir (disciplining) consists of offences that the Quran or sunna have not specified
punishments for; instead, it is at the discretion of a Muslim judge to determine the
chastisement for such offences. However, the degree of such chastisement must never
exceed the lowest hadd punishment and, in fact, should always be less than the
lowest divinely ordained punishment, see al-Guba1 al-Amili, Masalik al-Afham, XIV:
325-327.

91 Al-Sugdi, an-Nutaf fi I-Fatawi, 1:265; Ibn Hazm az-Zahiri, al-Muhalla bi-I-Atar,
XI1:396.
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of homosexuality in early Muslim cultures has demonstrated, there is no
reference to this phenomenon in the sources attributed to the tribes and
people of early Islamic society. Therefore, homosexuality seems to have
been no issue for Muhammad, the Twelve Imams, and their companions.
Thus, it was not deemed necessary to address this issue in Quran or sunna,
neither explicitly nor implicitly.

Nevertheless, there are verses in the Quran®? addressing the story of
the people of Lot. There are also hadit traditions referring to several pre-
homosexual categories. However, as the genealogical study applied in this
research has adequately shown, these pre-modern phenomena are different
from modern homosexuality, although there are some similarities. Yet, a
mere similarity between homosexuality and some of the pre-homosexual
categories does not legitimise extending the legal ruling on pre-homosexual
categories to modern homosexuality according to Sii legal school. This is
because the legal analogy (giyas) is not validated in Imamiyya.

Now, concerning the before revelation debate about things that are useful
and do not harm anyone, the question is what the assessment of reason
on such things is, regardless or in the absence of Revelation: permissibility
(ibaha) or proscription (hazr). Following Sarif al-Murtada’s approach, in
such a case, reason assesses that this thing is permissible (mubah), follow-
ing the principle of permissibility (asalat al-ibaha). Insofar this useful thing
is purely good with no vileness and harm. Let us see how the principle of
permissibility might be applied to the case of homosexuality.

Homosexuality or having a homosexual relationship is largely believed
to be beneficial to gays and lesbians. Moreover, this relationship would
neither harm homosexual people nor others according to many societies
and human rights activists and organisations. Moreover, there is thus far
no medical evidence that might convincingly be applied to argue for the
harmfulness of homosexuality. In addition, as has been elaborated, such a
useful behaviour or action has not been addressed by the Islamic revelato-
ry sources, neither positively nor negatively. This means that there is no
legal ruling for or against this phenomenon in such sources. Therefore, in
the absence of revelation, reason assesses this phenomenon as permissible
because it is a purely useful behaviour without harming anyone.

To reconstruct the argument based on al-Murtada’s view, it should be
noted that when one knows that the homosexual relationship is purely

92 See, for example, Q VII:80-84.
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beneficial and free from harm, whether in this world or in the otherworld,
one then necessarily knows by reason that this phenomenon is permitted
based on the principle of permissibility.”® Thus, practising homosexuality
should be regarded as good due to its beneficial nature according to reason.

The central point in this argument is that homosexual relationships are
free from worldly and otherworldly harms. The question is how, following
Sarif al-Murtada, one can argue for the negation of harms in homosexual
relationships in such a broad sense. Responding to this point, we need
to bear in mind that al-Murtada classifies harms in two kinds: immediate
(‘agila) and deferred (agila). There is no immediate or worldly harm in ho-
mosexual relationships because there are no rational or experiential means
to provide us with knowledge about the immediate harm concerning this
useful phenomenon. The absence of knowledge on immediate harm of a
useful phenomenon ensures that there is no such worldly harm in that
phenomenon. Concerning the deferred or otherworldly harm of practising
homosexuality, the absence of the otherworldly harm or punishment is
already known from the absence of divine regulation on practising homo-
sexual relationships. If any deferred punishment was established for the
execution of homosexuality this would have been revealed. This is because
God has to inform humans of deferred harms, namely punishments, which
imply the evilness of the phenomenon (act/thing). If we have no such
information, we, according to Sarif al-Murtada, can be certain about the
absence of deferred harm, too.

With this in mind, it appears that all components of the principle of
permissibility in the case of homosexual relationships are fulfilled. As a
result, reason would argue for the permissibility of homosexuality in Islam
by deploying this principle as Sarif al-Murtada articulates.

Conclusion

The aim of the present study is to examine classical Islamic thoughts and
whether they can potentially be used to tackle modern issues concerning
sexual ethics. Pursuing this goal, the present chapter has studied modern
homosexuality and investigated classical St1 tradition by focusing on Sarif

93 For Sarif al-Murtada’s argument for the principle of permissibility, see Alipour, “Ethi-
cal Assessment of Acts”, published in this volume. Also as-Sarif al-Murtada, ad-
Daria, 11:809-812.
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al-Murtada’s scholarship on the before revelation discourse. Although ho-
mosexuality, as a modern phenomenon, has not been addressed by Isla-
mic revelatory sources, a genealogical examination illustrates that hadit
sources identified several pre-homosexual categories, such as effeminacy,
mannish-ness, male passivity, male active pederasty, and senior female
same-sex sexual behaviours with her female slave or a virgin girl. Also
early and classical Muslim societies have culturally practised various of
these pre-homosexual behaviours. This study has also demonstrated that
(Muslim) Si7 legal tradition identified and categorised these behaviours
under the following two pre-homosexual phenomena: liwat and sihag,
both regulated and prohibited in Islam. However, my study explicates that
these pre-homosexual categories, whether the legal or cultural, are different
from modern homosexuality. Therefore, any Islamic legal ruling on these
categories cannot be extended to modern homosexuality, because legal ana-
logy is not validated in Si7 legal school. Deploying the classical Si7 debate
concerning the assessment of act before revelation, this study ultimately
examined homosexuality as a case of before revelation discourse. Thus,
homosexuality is a beneficial relationship without harming anyone but has
not been addressed by the revelatory sources. As a result, in the absence
or regardless of such sources, reason assesses homosexuality as permissible
according to Sarif al-Murtada’s articulation of this principle.
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Ethische Betrachtungen zur Intergeschlechtlichkeit aus
as‘aritischer theologischer Perspektive

Selma Schwarz

Einleitung

In den letzten Jahren hat sich innerhalb der Debatte um Intergeschlechtlich-
keit einiges verdandert. In Deutschland wurden Gesetze erlassen, die
eine Anerkennung intergeschlechtlicher Menschen fordern. Doch auch
im klassischen islamischen Recht gab es eine Auseinandersetzung um
Menschen, die nicht eindeutig dem méannlichen oder weiblichen Geschlecht
zuzuordnen waren — hindt (sg. hunta) genannt. Die Fragen, die in diesem
Artikel beantwortet werden sollen, lauten: Liasst sich die Diskussion
bzw. der Umgang mit als hunta kategorisierten Menschen innerhalb der
klassischen as‘aritischen Theologie in der Vormoderne mit der Diskussion
bzw. dem Umgang mit intergeschlechtlichen Menschen in der Gegenwart
vergleichen? Wie unterscheidet sich die Diskussion in der Vormoderne von
der Diskussion in der Gegenwart? Was kann man aus dem Umgang mit
als hunta kategorisierten Menschen fiir einen ethisch guten Umgang mit
intergeschlechtlichen Menschen in der Gegenwart anwenden und was nicht?

Um Antworten auf diese Fragen finden zu kdnnen, wird, nachdem
der Begrift der Intergeschlechtlichkeit im Bereich der Sexualethik einge-
ordnet wurde, zunichst eine Kontextualisierung des Fallbeispiels der In-
tergeschlechtlichkeit in der Gegenwart und des Fallbeispiels hunta im
11. Jahrhundert vorgenommen. Hierbei soll dargestellt werden, wie genau
jeweils Intergeschlechtlichkeit und hunta definiert werden bzw. was dar-
unter verstanden wird und auch, in welchen Kontexten die Fallbeispiele
diskutiert und behandelt wurden bzw. werden. Im weiteren Verlauf soll
dann analysiert werden, ob sich das Fallbeispiel Intergeschlechtlichkeit und
das Fallbeispiel hunta tiberhaupt miteinander in Beziehung bringen lassen
und wenn ja, inwieweit eine Beziehung dieser beiden Fallbeispiele moglich
ist. Anschlieflend wird untersucht, welche Ubertragungsméglichkeiten des
Fallbeispiels hunta auf das Fallbeispiel Intergeschlechtlichkeit in der heu-
tigen Zeit bestehen und welche nicht und warum und was sich daraus
folgern ldsst.
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Im vorangegangenen Artikel richtete sich das Erkenntnisinteresse auf
Ansitze der theologischen Schule der As‘ariten, wobei das Werk der Rechts-
theorie al-Mustasfa min Tlm al-Usil von al-Gazali (450/1058-505/1111) un-
tersucht wurde. Er beschiftigte sich in seinen Rechtsschriften jedoch kaum
mit dem Thema hunta, sodass fiir den vorliegenden Artikel Schriften eines
anderen zeitgendssischen Rechtsgelehrten der as‘aritischen Schule herange-
zogen werden. Es bietet sich an, das Werk Kitab at-Tahdib fi Figh al-Imam
as-SafiT von Abit Muhammad al-Husayn ibn Mas@d al-Farra’ al-Bagawi
(433/1041-ca. 510/1117) zu untersuchen, da dieses auf das Thema hunta
eingeht. Sowohl al-Bagawi als auch al-Gazali gehdrten der 3afifitischen
Schule an.! Die Fragen zum Thema huntd werden in diesem Fall konkret an
al-Bagaw1 gestellt.

1. Verortung der Intergeschlechtlichkeit in der Sexualethik

Um zu verstehen, warum der Umgang mit Intergeschlechtlichkeit bzw. mit
intergeschlechtlichen Menschen unter anderem im Bereich der Sexualethik
behandelt wird, sollen zunédchst der Begriff der Sexualethik erklart und an-
schlieflend die Einordnung von Intergeschlechtlichkeit in der Sexualethik
vorgenommen werden. Zudem wird hierfiir der Begriff Geschlecht definiert.

Als Teilbereich der Angewandten Ethik fragt Sexualethik ,nach dem
Stellenwert von Geschlechtlichkeit [...] im guten menschlichen Leben. Sie
versucht, erfiillte und moralisch akzeptable Formen von weniger erfiillten

1 Wiahrend sich die von Aba Hanifa (80/699-150/767) ausgehende hanafitische Schule
in der ersten Halfte des zweiten/achten Jahrhunderts im Ostlichen Gebiet des heuti-
gen Iran ausbreitete, kam es im dritten/neunten Jahrhundert zu einer betrachtlichen
Ausbreitung der von a$-Safi1 (150/767-204/820) ausgehenden Safiitischen Schule im
Gebiet des heutigen Iran. Ab dem fiinften/elften Jahrhundert gehdrten sunnitische
Muslime entweder der hanafitischen oder der $afi'itischen Rechtsschule an, die beide
miteinander im Wettstreit standen. Im Gegensatz zu den Hanafiten vertraten die
Safiiten die Meinung, dass den Hadithen eine iibergeordnete Autoritit im Gesetz gege-
ben werden sollte. Die Safifiten kritisierten die Hanafiten aufgrund ihrer Missachtung
der Tradition scharf. Wahrend der Herrschaft der Seldschuken wurde die as‘ritische
theologische Schule zur vorherrschenden Theologie der Safiiten in der islamischen
Welt. Nisapur stellte ein Zentrum des $afiitischen Lernens dar. Die as‘aritische Theo-
logie etablierte sich ab dem friihen fiinften/elften Jahrhundert bei den Safiiten in
Nisapar und verbreitete sich von da an schnell unter anderen $afiTtischen Gemein-
schaften im Iran. Madelung, Religious Trends, 26-28. Siehe fiir weitere Informationen
auch Halm, Safiitische Rechtsschule, 15-154.
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oder gar moralisch inakzeptablen Formen zu trennen.> Mit dem Aufwach-
sen eines Menschen vom Neugeborenen zu einem erwachsenen Menschen
mit einer individuellen Personlichkeit entfaltet sich auch eine personliche
geschlechtliche Identitdt. Intergeschlechtliche Menschen - also Menschen
mit mehrdeutigen kérperlichen Geschlechtsmerkmalen — kénnen, miissen
jedoch nicht eine entweder weibliche oder méannliche Geschlechtsidentitit
entwickeln. Es ist moglich, dass intergeschlechtliche Menschen sich - mit
sowohl weiblichen als auch ménnlichen Geschlechtsmerkmalen - jenseits
der Geschlechter empfinden.* Das Thema der Intergeschlechtlichkeit ist
insofern im Bereich der Sexualethik zu verorten, als dass eine Auseinander-
setzung damit stattfinden muss, wie mit intergeschlechtlichen Menschen
und hierbei insbesondere mit ihrer Geschlechtlichkeit und ihrer diesbeziig-
lichen Selbstbestimmung ethisch umgegangen wird. Dabei spielt auch die
Geschlechtsidentitit (Gender) eine wichtige Rolle.

In Abgrenzung zum Begrift Geschlecht, der im Allgemeinen die biologi-
schen Komponenten von Weiblichkeit und Ménnlichkeit bezeichnet, wird
der Begrift Gender fiir die Bezeichnung sozialer, kultureller und psycholo-
gischer Aspekte von Weiblichkeit und Ménnlichkeit verwendet und als die
»Geschlechtsidentitat des Menschen als soziale Kategorie, zum Beispiel im
Hinblick auf sein Selbstwertgefiihl, sein Rollenverhalten und seine Selbst-
wahrnehmung® beschrieben.*

Um darzustellen, was genau jeweils unter Intergeschlechtlichkeit und
hunta verstanden wird und auch, in welchen Kontexten die Fallbeispiele
diskutiert und behandelt wurden bzw. werden, wird im Folgenden zunéchst
auf die Kontextualisierung von Intergeschlechtlichkeit und hunta eingegan-
gen.

2. Kontextualisierung der Fallbeispiele

1.1 Intergeschlechtlichkeit in der Gegenwart

Es ist moglich, dass einzelne Menschen sowohl ménnliche als auch
weibliche Kdrpermerkmale aufweisen. Dieses Phdnomen wird als Inter-

2 Krebs, ,Sexualitat®, 234.
3 Plett, ,Intergeschlechtlichkeit®, 67 f.
4 Siehe Kessler, Ethnomethodological Approach, 7.
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geschlechtlichkeit bezeichnet.> Dabei deckt der Begriff viele Varianten
der Geschlechtsentwicklung auf genetischer bzw. chomosomaler, hormona-
ler, gonodaler oder morphologischer Ebene ab.® Bei intergeschlechtlichen
Menschen sind die duleren und inneren Geschlechtsorgane unterschied-
lich stark im Widerspruch zu der chromosomalen Geschlechtsdeterminie-
rung ausgebildet.” Dies hat zur Folge, dass betroffene Menschen nicht
eindeutig dem weiblichen oder dem ménnlichen Geschlecht zugeordnet
werden kénnen.8 Der Begrift der Intergeschlechtlichkeit stellt eine Sammel-
bezeichnung fiir unterschiedliche medizinische Diagnosen dar.’

In Deutschland wird die Zahl der Kinder, bei denen nach der Geburt
Varianten der Geschlechtsentwicklung festgestellt werden, statistisch nicht
erfasst, sodass genaue Zahlen nicht existieren. Schatzungen zur Gesamtzahl
intergeschlechtlicher Menschen variieren stark, auch weil Schitzungen zum
Vorkommen von Intergeschlechtlichkeit in starker Abhingigkeit zu den
jeweiligen Definitionen stehen.!® Man geht — unter Beriicksichtigung dieser

5 Plett, ,Intergeschlechtlichkeit’, 67f. Von dem Begriff der Intergeschlechtlichkeit ab-
zugrenzen ist jedoch der Begriff der Transsexualitit. Hier handelt es sich um eine
Divergenz des geschlechtlichen Selbsterlebens eines Menschen von dem Geschlecht,
das diesem Menschen bei der Geburt zugewiesen wurde. In diesem Fall besteht
eine Inkongruenz zwischen dem bei der Geburt zugewiesenen Geschlecht und
dem geschlechtlichen Selbsterleben, obwohl hier morphologisch ein eindeutiges Ge-
schlecht vorliegt. Intergeschlechtlichkeit und Transsexualitdt konnen nicht miteinan-
der gleichgesetzt werden. Siehe Schreiber, ,,Geschlecht®, 33.
Ebd.
Pschyrembel, ,Intersexualitit®, Siehe hierzu auch Pikramenou, Intersex Rights, 22.
Schreiber, ,,Geschlecht", 33.
In diesem Zusammenhang stellt der deutsche Ethikrat in seiner Stellungnahme zur
Intergeschlechtlichkeit eine Dreiteilung der Syndrome dar. Es gibt zum einen die
Gruppe intergeschlechtlicher Menschen, bei denen eine angeborene atypische Aus-
pragung der Keimdriisen vorhanden ist. Hier herrscht eine tatsdchliche biologische
Zwischengeschlechtlichkeit, welche bedingt ist durch embryonale Entwicklungssto-
rungen. Zum anderen gibt es die Gruppe intergeschlechtlicher Menschen mit ange-
borenen Stérungen des Hormonhaushaltes mit einer Unterfunktion der Androgene
und die Gruppe intergeschlechtlicher Menschen mit angeborenen Stérungen des
Hormonhaushaltes mit einer Uberfunktion der Androgene. Bei den letztgenannten
beiden Gruppen ist das anatomische Erscheinungsbild sekundir in Folge einer hor-
monellen Storung erzeugt. Eine Unterfunktion der Androgene fiihrt aufgrund des
unauffilligen Aussehens der dufleren Geschlechtsorgane hiufig zum Wechsel in das
weibliche Gegengeschlecht (XY-Frauen). Eine Uberfunktion der Androgene betrifft
die dufleren Geschlechtsorgane (XX-AGS-Frauen). Ethikrat, ,,Intersexualitat’; 35-46.
Dort auch weitere medizinisch relevante Informationen.
10 Melanie Blackless beispielsweise geht von einem Vorkommen von Intergeschlecht-
lichkeit von 1,7 % aus. In diese Zahl sind Klinefelter, Turner und Adrenogenitales

O 0N
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auseinandergehenden Schitzungen - davon aus, dass in Deutschland pro
Jahr ungefdhr 300 Kinder mit uneindeutigem Geschlecht geboren werden.!

Lange Zeit und bis heute andauernd war es in Deutschland gingige Pra-
xis, an Kindern, wenn diese nach der Geburt nicht eindeutig dem ménnli-
chen oder weiblichen Geschlecht zugeordnet werden konnten, geschlechts-
vereindeutigende chirurgische Eingriffe und anderweitige Behandlungen
vorzunehmen. Medizinisch erforderlich waren diese Eingriffe meistens
nicht. Sie dienten dazu, diese Kinder entweder eindeutig dem ménnlichen
oder weiblichen Geschlecht zuordnen zu kénnen und sollten den betroffe-
nen Kindern das Leben in einer Gesellschaft, die in geschlechtlichen As-
pekten bindr geprdgt ist, erleichtern und ihnen mdégliche soziale Schwierig-
keiten ersparen.”” Unter die vorgenommenen medizinischen Mafinahmen
fallen — aufgrund der manchmal sehr seltenen und auch verschiedenen
Erscheinungsformen - unterschiedlichste hormonelle sowie chirurgische
Eingriffe. Zu betonen ist, dass diese Operationen irreversible Folgen haben.
Und es ist von Bedeutung, dass es sich bei den behandelten Menschen
zumeist um nicht zustimmungsfahige Sauglinge und Kleinkinder handelte,
diese jedoch ein Leben lang mit den Folgen dieser Eingriffe und Behand-
lungen leben mussten.3

Diese gingige Praxis entstammte den Leitlinien des sogenannten ,,Bal-
timorer Behandlungskonzeptes® aus den 1950er Jahren, das unter Mitwir-
kung des Psychologen John Money entwickelt wurde. John Money argu-
mentierte unter anderem, dass bei nicht eindeutigen Geschlechtsmerkma-
len eine chirurgische ,Korrektur® durchgefithrt werden miisse, um dem
Kind entsprechende soziale Signale zu geben und ihm auf diese Weise eine
gesunde psychosexuelle Identitdt zu ermdglichen.' Diese Leitlinien — auch
bekannt unter dem Titel ,,optimal gender policy” - besagten, dass Kinder
mit nicht eindeutigem Geschlecht so schnell wie méglich bei Feststellung
nach der Geburt an das personlich giinstigste Geschlecht angeglichen wer-

Syndrom mit eingerechnet. Siehe Blackless, ,Review*, 151-166. Leonard Sax hingegen
schatzt das Vorkommen von Intergeschlechtlichkeit auf 0,018 %. Siehe Sax, ,Inter-
sex’, 174-178. Im Fachlexikon fiir Medizin Pschyrembel ist von einer Haufigkeit
intergeschlechtlicher Menschen von 1:500 bis 1:100 zu lesen, was einer Anzahl von
mindestens 160.000 betroffener Menschen in Deutschland entsprechen wiirde. Siehe
Pschyrembel, ,Intersexualitit®

11 Deutscher Bundestag, ,Drucksache 19/24686° 22.

12 Deutscher Bundestag, ,,Drucksache 19/24686 11.

13 Woweris, ,,Intersexualitat®, 249 f.

14 Money, ,Gender Role, 336.
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den sollten, um ihnen so ein eindeutiges Erziehungsgeschlecht zuschreiben
zu konnen. In den folgenden Jahrzehnten galten diese unter Mitwirkung
von John Money entwickelten Leitlinien als Standard.!®

Erstmals wurden die bis dahin fiir intergeschlechtliche Kinder gingigen
Behandlungsempfehlungen durch die Chicago Consensus Conference im
Jahr 2005 {iberarbeitet. Die aus der Chicago Consensus Conference her-
vorgegangenen Leitlinien besagten unter anderem, dass hormonelle und
chirurgische Eingriffe bei intergeschlechtlichen Kindern nur noch unter
bestimmten Voraussetzungen moglich sein sollten.!® In Deutschland zu-
standige Fachgesellschaften passten in den Jahren, nachdem durch die Chi-
cago Consensus Conference die Behandlungsempfehlungen im Jahr 2005
gedndert wurden, die Behandlungsleitlinien fiir intergeschlechtliche Kinder
ebenfalls an, um diese vor nicht notwendigen Operationen zu schiitzen.
Die in Deutschland entwickelten medizinischen Leitlinien besafien jedoch
keine Bindungswirkung. Spatere Untersuchungen deuteten darauf hin, dass
auch nach Anderung der medizinischen Leitlinien weiterhin nicht medizi-
nisch erforderliche Operationen stattfanden.”

Intergeschlechtliche Menschen haben in der Vergangenheit — aufgrund
der oft so frithen chirurgischen geschlechtsvereindeutigenden Operationen
und den daraus resultierenden Folgen und der zwangsldufigen fremdbe-
stimmten Einordung in die entweder mannliche oder weibliche Geschlech-
terkategorie — hédufig starkes Leid erfahren. In einer Stellungnahme zur
Intergeschlechtlichkeit forderte der Deutsche Ethikrat im Jahr 2012 deshalb,
Menschen mit Varianten der Geschlechtsentwicklung - als Teil der gesell-
schaftlichen Vielfalt und mit ihrer Besonderheit — Unterstiitzung und Re-
spekt aus der Gesellschaft zukommen zu lassen und betroffene Menschen
vor Diskriminierung und medizinischen Fehlentwicklungen zu schiitzen.!®
Zudem kam der Deutsche Ethikrat zu der Auffassung, dass die Zuordnung
intergeschlechtlicher Menschen im Personenstandsregister in die Kategori-
en minnlich oder weiblich kein zu rechtfertigender Eingriff in das Person-
lichkeitsrecht sei und das Recht auf Gleichbehandlung hier nicht vorliege,

15 Delimata, Articulating Intersex, 11.

16 Siehe Ethikrat, ,Intersexualitit®, 50 f.

17 Siehe hierzu Kloppel, Operationen, 56 ff., und Hoenes, Héaufigkeit normangleichender
Operationen, 19.

18 Siehe Ethikrat, ,,Intersexualitat; 172 f.
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da sich intergeschlechtliche Menschen nicht immer dem ménnlichen oder
weiblichen Geschlecht zuordnen lieffen.!

Im Jahr 2013 wurde das Personenstandsgesetz in Deutschland dahinge-
hend geédndert, um Fille erfassen zu konnen, bei denen eine Geschlechts-
zuordnung von Kindern in die Kategorien ,ménnlich und ,weiblich®
nicht moglich ist. In solchen Fillen sollte die Angabe des Geschlechts
im Geburtenregister leer bleiben. Im Jahr 2014 entschied das Bundesverfas-
sungsgericht, dass neben den Kategorien ,ménnlich® und ,weiblich® eine
dritte Moglichkeit zur Wahl des Geschlechtes von Kindern zugelassen
werden miisse. Im Folgenden wurde die Moglichkeit geschaffen, fiir inter-
geschlechtliche Kinder in der Geburtsurkunde eine dritte Option fiir das
Geschlecht des Kindes zu wihlen. Im Dezember 2018 schliefilich fiihrte der
Deutsche Bundestag die Mdoglichkeit ein, neben den Geschlechtsangaben
von ,,mannlich® und ,weiblich’, die Geschlechtsangabe ,divers” zu wahlen.?

Im November 2020 legte die Bundesregierung den Entwurf eines Geset-
zes zum Schutz von Kindern mit Varianten der Geschlechtsentwicklung
vor. Ziel des Entwurfes war es, diese Kinder - vor allem Neugeborene und
Kleinkinder, da diese noch nicht einwilligungsfihig sind — vor nicht not-
wendigen Behandlungen an den dufleren und inneren Geschlechtsmerk-
malen zu bewahren und somit deren Recht auf geschlechtliche Selbstbe-
stimmung zu schiitzen. Der Entwurf regelte das Verbot, geschlechtsverein-
deutigende Behandlungen - egal welcher Art - an Kindern mit Varianten
der Geschlechtsentwicklung durchzufithren. Eltern diirfen laut diesem
Entwurf nicht mehr in operative Eingriffe an dufleren und inneren Ge-
schlechtsmerkmalen ihres Kindes einwilligen, wenn diese Eingriffe medizi-
nisch nicht notwendig sind, sondern lediglich das Ziel der Angleichung des
korperlichen Erscheinungsbildes des Kindes an das weibliche oder ménn-
liche Geschlecht haben. Solche Eingriffe miissen laut diesem Entwurf auf-
geschoben werden, bis das Kind zu einer selbstbestimmten Entscheidung
hieriiber gelangen kann.?!

Mit dem Recht der Wahlmaéglichkeit eines dritten Geschlechts wird die
Geschlechtsidentitdt intergeschlechtlicher Menschen als Teil der Person-
lichkeit geschiitzt. Das schliefllich im Jahr 2021 in Kraft getretene Gesetz

19 Siehe Ethikrat, ,Intersexualitat, 177.

20 Pikramenou, Intersex Rights, 173f. Siehe hierzu auch Plett, ,Intergeschlechtlichkeit
67f. Im Jahr 2003 fuhrte Australien als erstes Land fur Menschen, die nicht in das
binidre System passen, die Moglichkeit ein, in Ausweisdokumenten eine dritte Option
bei der Geschlechtsangabe zu wihlen. Siehe Pikramenou, Intersex Rights, 135.

21 Deutscher Bundestag, ,Drucksache 19/24686° 1.
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zum Schutz von Kindern mit Varianten der Geschlechtsentwicklung ist ein
entscheidender Schritt, um die kérperliche Unversehrtheit intergeschlecht-
licher Menschen zu schiitzen.

1.2 Die Kategorie hunta im 11. Jahrhundert

Das arabische Substantiv hunta (pl. hinat) wird verwendet, um Menschen
zu bezeichnen, die weder eindeutig als méannlich noch eindeutig als weib-
lich kategorisiert werden kénnen, da sie sowohl ménnliche als auch weib-
liche oder iiberhaupt keine dufSeren Geschlechtsorgane besitzen.?? Der Be-
grift huntd wurde im klassischen arabischen Sprachgebrauch verwendet -
wie weit jedoch diese Verwendung zuriickreicht, ist schwer zu ermitteln, da
vorislamische Texte normalerweise in spéteren Texten enthalten sind, die in
den ersten Jahrhunderten des islamischen Zeitalters erstellt wurden.?

Im Koran nimmt das Thema Geschlecht allgemein eine wichtige Rolle
ein. Die arabischen Begriffe dakar und unta - ménnlich und weiblich
— driicken im Koran die Geschlechtlichkeit aus und weisen auf die Unter-
schiedlichkeit der Korper hin.?* Zudem werden beide Geschlechter im
Koran mit dem arabischen Begriff zaw¢ benannt, wobei mit diesem Begriff
jeweils ein Teil eines Paares gemeint ist. Somit werden beide Geschlechter
als unterschiedlich und dennoch als zusammengehdrig angesehen. Zudem
gebraucht der Koran auch die Begriffe rigal (Manner) und nisa’ (Frauen).
Diese Begriffe nehmen vor allem Bezug auf das rechtliche Verhiltnis der
Geschlechter zueinander sowie auf ihre jeweiligen sozialen Rollen.?> Da-
bei wird hauptséichlich die weltliche Beziehung zwischen Mannern und

22 Siehe hierfiir beispielsweise as-Samarqandi, Tuhfat al-fuqahda’, 357, und Ibn Manzar,
Lisan al-‘arab, 2:145. Fiir den Begriff hunta lassen sich die Ubersetzungen ,Herma-
phrodit® oder ,Zwitter” finden, siehe beispielsweise Wehr, Worterbuch, 366. Diese
Begriffe sind jedoch veraltet, sodass sie hier nicht verwendet werden und stattdessen
der Begriff hunta beibehalten wird. Der Begriff hunta ist vom Begriff muhannat zu
unterscheiden - bei dieser Bezeichnung handelt es sich um einen Mann, der sich wie
eine Frau kleidet und verhilt, jedoch eindeutig als Mann zu identifizieren ist. Siehe
hierzu Rowson, ,Effeminates*, 671-693.

23 Almarri, ,Translating Khuntha’, 580.

24 Im Koran werden die Begriffe dakar und unta in Q 53:45, Q 75:39 und Q 92:3
genannt.

25 Normative Bezugstexte finden sich beispielsweise beziiglich des nach Geschlechtern
differenzierten Erbrechts in Q 4:11f. und Q 4:176 oder beziiglich der fiir Frauen und
Minner unterschiedlichen Regelungen zum Thema Geldschulden in Q 2:282.

244



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ethische Betrachtungen aus asaritischer theologischer Perspektive

Frauen thematisiert, beispielsweise im Zusammenhang mit dem Erbe, der
Eheschlieflung oder der Scheidung.?®

Die aus den Offenbarungstexten abgeleiteten Vorschriften bzw. Rechte
(huqiig) und Pflichten (wagibat) sind im Islam fiir Ménner und Frauen
unterschiedlich. Das Wissen um die entweder ménnliche oder weibliche
Geschlechtszugehdorigkeit war deshalb in vormodernen islamischen Gesell-
schaften wichtig und entscheidend, um die Rechte und Pflichten jedes
einzelnen Menschen bestimmen zu konnen. Als hunta kategorisierte Men-
schen verletzten die Einteilung der Gesellschaft in Ménner und Frauen mit
den fiir beide Geschlechter unterschiedlichen Vorschriften. Es stellte ein
Problem dar, wenn ein Mensch nicht entweder der mannlichen oder der
weiblichen Kategorie entsprach.?”

In fast allen Bereichen des islamischen Rechts spielte die Geschlechtszu-
gehorigkeit des Menschen eine Rolle, sodass das Thema hunta unter den
Rechtsgelehrten (al-fuqahd’) in der Zeit der Vormoderne viel Aufmerksam-
keit erhielt. Sie setzten sich mit gesellschaftlichen Fragen im Zusammen-
hang mit hunta auseinander um Antworten darauf zu finden, wie mit
den betroffenen Menschen in Bezug auf die fiir Manner und Frauen unter-
schiedlichen religiosen Rechte und Pflichten umgegangen werden sollte.?8
Diskussionen im Zusammenhang mit hunta bezogen sich hauptsichlich
auf den Bereich der gottesdienstlichen Handlungen (ibadat), wie etwa das
Gebet, die Beschneidung und die Bedeckung des Schambereichs sowie den
Bereich der zwischenmenschlichen Handlungen (mu@malat) mit Blick auf
die Ehe und das Erbe. In dem Werk at-Tahdib von al-Bagawl lassen sich
demnach an einigen unterschiedlichen Stellen Diskussionen zum Thema
hunta finden.?®

26 Ahrens et al., Leben und Tod, S. 64 1.

27 Siehe Gesink, ,Intersex Bodies®, 154, und Sanders, ,Hermaphrodites®, 75.

28 Siehe Rispler-Chaim, Disability, 70.

29 Beziiglich der ibadat erdrtert al-Bagawi beispielsweise im Kitab at-Tahara (Buch der
Reinheit) oder im Kitab as-Salat (Buch des Gebets) unter anderem die Vorschriften
zur Bedeckung des Schambereichs eines als hunta kategorisierten Menschen und
auch, wo dieser wihrend des gemeinschaftlichen Gebets stehen sollte. Siehe beispiels-
weise al-Bagawl, Tahdib, 1:485 und 2:152. Beziiglich der mu‘amalat lassen sich im
Kitab an-Nikah (Buch der Ehe), im Kitab al-Faraid (Buch der religiésen Pflichten
bzw. Erbteile) und im Kitab al-Qisas (Buch der Wiedervergeltung) unter anderem
Diskussionen dariiber finden, wie im Hinblick auf Ehe, Erbe und Wiedervergeltung
im Zusammenhang mit einem als hunta kategorisierten Menschen umgegangen wer-
den sollte. Siehe beispielsweise al-Bagawi, Tahdib, 5:54 und 471 und 7:72. Da sich
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So wichtig die Bestimmung des Geschlechts eines als hunta kategorisier-
ten Menschen war, um dessen rechtlichen Status bestimmen zu kdnnen, so
stellte die eindeutige Bestimmung der Geschlechtszugehorigkeit doch eine
Schwierigkeit und eine Herausforderung dar, die den Grenzen des mensch-
lichen Wissens unterlag. Dennoch wurde versucht, das vorherrschende
Geschlecht des als hunta kategorisierten Menschen festzustellen, sofern das
moglich war. Es herrschte jedoch ein Spannungsverhiltnis zwischen dem
Wunsch einerseits, das Geschlecht mit Sicherheit zu bestimmen, und der
Vorsicht andererseits, die bei der Geschlechtszuordnung geboten war.3?

Das Geschlecht der als hunta kategorisierten Menschen wurde durch die
Suche nach korperlichen Merkmalen der Miannlichkeit oder Weiblichkeit
bestimmt.* Der Test des Urinierens wurde fiir alle Rechtsschulen bei der
Bestimmung des Geschlechts fiir diese Félle zur vorherrschenden Methode,
da davon ausgegangen wurde, dass das Organ, mit dem uriniert wurde,
auch das maf3gebliche Organ fiir die Geschlechtsbestimmung war.3? Dieses
Vorgehen wird mit vorislamischen arabischen Brauchen in Verbindung
gebracht.®* Die genannte Methode der Bestimmung der Geschlechtszuge-
horigkeit fand zunéchst im Kindesalter statt, und den betroffenen Kindern
sollte auf diese Weise ein rechtliches Geschlecht zugeordnet werden. In
diesem Sinne schreibt auch al-Bagawi mit Blick auf die Bestimmung des
Geschlechts eines als hunta kategorisierten Menschen in seinem Tahdib,
wenn ein Mensch sowohl ein méannliches als auch ein weibliches Organ
habe, dann werde dieser nach dem Urin beurteilt (an yakana lahu alatu
r-rigali wa-alatu n-nisa’i fa-yuhkamu fihi bi-I-bawli). Uriniere er mit dem
Organ der Médnner, so sei er ein Mann (wa-in kana yabilu bi-alati r-rigali
fa-huwa ragulun), uriniere er mit dem Organ der Frauen, so sei er eine Frau
(wa-in kana yabulu bi-alati n-nisa’i fa-huwa mra’atun).3*

Hierbei ist anzumerken, dass die Rechtsgelehrten normalerweise zwi-
schen zwei verschiedenen Arten der als hunta kategorisierten Menschen
unterschieden. Konnte bei einem betroffenen Menschen - zunichst im
Kindesalter — durch die Methode des Urinierens ein rechtliches Geschlecht
festgestellt werden, war die Zuordung zu dem entweder ménnlichen oder

der vorliegende Artikel mit dem Thema hunta im Bereich der Sexualethik auseinan-
dersetzt, liegt das Augenmerk hier auf Textteilen aus dem Kitab an-Nikah.

30 Siehe hierzu Sanders, ,Hermaphrodites®, 77-79.

31 Siehe beispielsweise al-Guwayni, Nihayat al-Matlab, 304.

32 As-Sarahsi, Mabsit, 5:104, und al-Halabi, Multaga, 2:334-336.

33 Sanders, ,Hermaphrodites®, 77.

34 Al-Bagawi, Tahdib, 5:470.
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weiblichen Geschlecht nach Meinung der muslimischen Gelehrten eindeu-
tig. In diesem Fall handelte es sich um die Art hunta gayr muskil®> - den
sunzweifelhaften Fall® Der betroffene Mensch konnte fortan das ihm auf
diese Weise zugeordnete rechtliche Geschlecht in der Gesellschaft fiir sich
in Anspruch nehmen.?¢ Zusdtzliche Organe, die vorhanden waren, wurden
zwar als objektive Realitat anerkannt, diesen wurde jedoch kein rechtlicher
Wert zugeschrieben.?”

Dennoch war diese Methode nicht immer aufschlussreich und brachte
somit nicht immer die gewiinschte Kldrung. Es kam durchaus vor, dass ein
betroffenes Kind nicht als entweder ménnlich oder weiblich eingeordnet
werden konnte. In diesem Fall handelte es sich bei dem als hunta kategori-
sierten Kind um die Art hunta muskil — den ,zweifelhaften Fall®. Al-Bagaw1
schreibt diesbeziiglich, wer ein Organ habe, das weder dem Organ des
Mannes noch dem Organ der Frau dhnlich sei, und aus diesem uriniere,
dessen Fall werde nicht bestimmt bis er die Reife erreiche (man lahu
alatun wahidatun - la tusbihu alata r-raguli wa-la alata n-nisa’i — yabilu
minha yiqafu amruhu ila an yabluga).3® Konnte ein betroffenes Kind nicht
dem entweder ménnlichen oder weiblichen Geschlecht zugeordnet werden,
sollte nach Meinung al-Bagawis die Pubertit (buliig) abgewartet und die
Geschlechtszugehorigkeit erst dann entschieden werden.

Konnte einem betroffenen Menschen bereits im Kindesalter ein Ge-
schlecht zugeordnet werden, betrachtete al-Bagawi diese Zuordnung den-
noch als vorldufig und durchaus als wandel- und verdnderbar. Es schien
ihm bewusst gewesen zu sein, dass eine endgiiltige Festlegung zu einer der
beiden Geschlechterkategorien im Kindesalter zu frith war und die Puber-
tat abgewartet werden sollte. Er schreibt aus diesem Grund im Zusammen-
hang mit der Bestimmung der Geschlechtszugehdorigkeit eines betroffenen
Kindes, dass jeder so beurteilte Fall zweifelhaft sei (wa-kullu mawdi‘in
hakamna bi-kawnihi muskilan).?® In der Pubertit sollten aus diesem Grund
seiner Meinung nach in jedem Fall die sekunddren Geschlechtsmerkmale
tiberpriift werden, um so feststellen zu kénnen, zu welchem Geschlecht hin

35 Das arabische Wort muskil wird ins Deutsche unter anderem mit ,,zweifelhaft’, ,zwei-
deutig®, ,unklar, ,schwierig“ und ,problematisch® iibersetzt. Die arabische Bezeich-
nung hunta gayr muskil konnte im Deutschen als ,,unzweifelhafter Fall“ beschrieben
werden.

36 Al-Bagawi, Tahdib, 5:470.

37 Siehe hierzu Sanders, ,Hermaphrodites®, 78.

38 Al-Bagawi, Tahdib, 5:470.

39 Al-Bagawi, Tahdib, 5:471.
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der betroftene Mensch sich entwickelte oder auch, um ein als hunta muskil
kategorisiertes Kind doch noch aufgrund duflerlicher Anzeichen zu dem
entweder ménnlichen oder weiblichen Geschlecht zuordnen zu kénnen.
Die betroffenen Kinder blieben somit bis zum Einsetzen der Pubertit in
einem Zustand der Zweifelhaftigkeit (iskal). Al-Bagawi ging jedoch davon
aus, dass der Zustand der Zweifelhaftigkeit wahrend der Kindheit ein
voriibergehender sei. Wurden Anzeichen (‘alamat) der Pubertit bei einem
als hunta kategorisierten Menschen sichtbar, war der Zustand der Zweifel-
haftigkeit normalerweise beendet, denn ein solches Anzeichen bestimmte
normalerweise sowohl das Erreichen der Geschlechtsreife als auch das
Geschlecht.0

In diesem Zusammenhang fithrt al-Bagaw1 weiterhin aus, dass die Ver-
heiratung des betroffenen Menschen nicht erlaubt sei, wenn er jung sei,
weil nicht bekannt sei, ob er ein Mann sei, der eine Frau heirate, oder ob
er eine Frau sei, die einen Mann heirate (fa-la yagiizu tazwiguhu fi s-sigari
li-annahu la yudra haluhu annahu ragulun fa-yuzawwagu mraatan aw
mra’atun fa-yankuhu ragulan). So werde der betroffene Mensch gelassen,
bis er die Pubertdt erreiche und dann wiéhle (fa-yutraku hatta yablugu
fa-yahtaru). Der Zeitpunkt seiner Wahl sei in diesem Fall nach Abschluss
von 15 Jahren (wa-waqtu htiyarihi ba'da stikmali hamsa ‘asara sanatan).!

War es jedoch auch nach dem Alter der Kindheit bzw. ab dem Alter
der Pubertit nicht mdglich, ein vorherrschendes Geschlecht zu bestimmen,
wurde der als hunta kategorisierte Mensch weiterhin der Art hunta muskil
zugeordnet. Die Kategorie hunta muskil warf nun eine Reihe rechtlicher
Probleme auf, die es zu 19sen galt. Aus sozialer Sicht war die Situation
eines als hunta muskil kategorisierten Menschen ein schwierig zu l6sendes
Thema, denn obwohl es in diesem Fall nicht moglich war, die mannliche
oder weibliche Geschlechtszugehdrigkeit dieses Menschen zu bestimmen,
musste dieser dennoch in die soziale Welt der erwachsenen Menschen
mit den unterschiedlichen Vorschriften fiir Manner und Frauen integriert
werden, wofiir Lésungen gefunden werden mussten.

Al-Bagaw1 schreibt in diesem Zusammenhang, der betroffene Mensch
wihle so fiir sich selbst entweder die Mannlichkeit oder die Weiblichkeit
auf Grundlage der der Veranlagung entsprechenden Tendenz*? (fa-yahtaru

40 Al-Bagawi, Tahdib, 5:470-471. Siehe hierzu auch Gesink, ,Intersex Bodies, 157.

41 Al-Bagawi, Tahdib, 5:471.

42 Der Begriff mayl (pl. muyul) wird ins Deutsche mit ,Neigung” und ,Tendenz“ iiber-
setzt. Der Begriff tab* (pl. tiba; atba’) wird ins Deutsche mit ,Veranlagung®, ,Natur
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li-nafsihi ahada l-amrayni min ad-dukiirati wa-l-uniitati ‘ala mayli t-tab%).4
Ebenso schreibt er beziiglich einer Heirat der als hunta muskil kategorisier-
ten Menschen, diese wendeten sich in der Wahl nicht ihrer Begierde**
zu, sondern der der Veranlagung entsprechenden Tendenz (wa-la yargiu
fi l-ibtiyari ila hawahinna bal yargiu ila mayli t-tabi) und féhrt fort,
wenn die Wahl die Gemeinschaft mit Frauen sei, so sei er ein Mann, der
heiraten konne (fa-in ihtara mu'asarata n-nisai fa-huwa ragulun lahu an
yatazawwaga), und wenn die Wahl die Gemeinschaft mit Ménnern sei,
so sei sie eine Frau, die heiraten konne (wa-in ihtara mu'asarata r-rigali
fa-imra’atun laha an tunkah). Wenn der betroffene Mensch jedoch sage, er
neige zu ihnen beiden, dann sei das eine Schwierigkeit bzw. eine ungeldste
Frage (fa-in qala amilu ilayhima fa-huwa muskilun). Und wenn er eines
von ihnen beiden gewdhlt habe, dann kdnne er es nicht mehr widerrufen
(wa-ida htara ahadahuma la rugii'a lahu ‘an dalika).®

Nach Ansicht al-Bagawis war es fiir als hunta muskil kategorisierte
Menschen somit mdglich, fiir sich selbst die entweder ménnliche oder
weibliche Geschlechterkategorie zu wihlen sowie sich entweder fiir einen
mannlichen Partner oder eine weibliche Partnerin zu entscheiden. Eine
einmal getroffene Entscheidung war jedoch nach Meinung al-Bagawis nor-
malerweise endgiiltig und nicht mehr riickgangig zu machen.

3. Intergeschlechtlichkeit und hunta im Vergleich
Wie bereits ersichtlich wurde, handelte es sich bei den als hunta kategori-

sierten Menschen um Menschen mit entweder sowohl einem weiblichen
als auch einem méannlichen oder tiberhaupt keinem dufleren Geschlechts-

»Charakter und ,natiirliche Eigenschaft® {ibersetzt. Unter der Bezeichnung mayl
at-tab soll hier die ,,der Veranlagung entsprechende Tendenz® verstanden werden.

43 Al-Bagawi, at-Tahdib, 5:470.

44 Das arabische Wort hawan (pl. ahawa’) wird in Deutsche des Weiteren mit ,Laune’
LWillkiir und ,,Belieben” tibersetzt.

45 Al-Bagawi, Tahdib, 5:472. Im Gegensatz zu al-Bagawis Meinung beziiglich der Regeln
zur Heirat eines als hunta kategorisierten Menschen lehnte ein Grof3teil der $afiiti-
schen Rechtsgelehrten eine Heirat der als hunta kategorisierten Menschen génzlich
ab. Siehe an-Nawawi, al-Magmii', 16:213. Ebenso vertraten malikitische Rechtsgelehr-
te die Meinung, dass die genannten Menschen nicht heiraten konnten. Siehe al-Hursi,
Sarh, 8:226. Im Gegensatz hierzu erlaubten hanafitische und hanbalitische Rechtsge-
lehrte den als hunta kategorisierten Menschen die Heirat mit entweder einer Frau
oder einem Mann. Siehe Ibn Nugaym, al-Bahr, 8:540 und al-Hirqi, Muhtasar, 105.

249



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Selma Schwarz

organ.*® Unter intergeschlechtlichen Menschen werden aus heutiger Sicht
Menschen verstanden, die sowohl ménnliche als auch weibliche Korper-
merkmale haben. Bei intergeschlechtlichen Menschen sind sowohl die
dufleren als auch die inneren Geschlechtsorgane verschieden stark im Wi-
derspruch zur chromosomalen Geschlechtsdeterminierung ausgebildet.”
Es handelt sich bei den als hunta kategorisierten Menschen also um
intergeschlechtliche Menschen, jedoch nur um eine bestimmte Gruppe
intergeschlechtlicher Menschen aus heutiger Sicht - ndmlich um interge-
schlechtliche Menschen, bei denen sowohl ein mannliches als auch ein
weibliches oder {iberhaupt kein dufleres Geschlechtsorgan vorhanden war.
Aus heutiger Sicht waren als hunta kategorisierte Menschen demnach inter-
geschlechtliche Menschen mit Varianten der Geschlechtsentwicklung auf
morphologischer Ebene.

Wenn auch das Fallbeispiel hunta und das Fallbeispiel Intergeschlecht-
lichkeit grundsatzlich in Beziehung gesetzt werden konnen, so ist doch
das unterschiedliche Wissen um Geschlechtlichkeit und die verschiede-
nen Moglichkeiten zur Diagnostik bzw. Untersuchung intergeschlechtlicher
Menschen in der Zeit der Vormoderne und in der Gegenwart immer
mitzudenken. Das heutige fortgeschrittene medizinische Wissen und die
technischen Mdglichkeiten zur Diagnostik intergeschlechtlicher Menschen
unterscheiden sich erheblich von den Erkennungsméglichkeiten interge-
schlechtlicher Menschen in der Zeit der Vormoderne, in der lediglich mor-
phologische, also duflere Varianten der Geschlechtsmerkmale, beobachtet
und festgestellt werden konnten. Aus den fiir diese Studie herangezoge-
nen Quellen wurde ersichtlich, dass medizinische Untersuchungen der als
hunta kategorisierten Menschen nicht iiblich bzw. nicht mdoglich waren.
Es wurde lediglich anhand des dufleren Erscheinungsbildes versucht, die
Geschlechtszugehorigkeit zu bestimmen.*® Die normativen Texte aus dem
11. Jahrhundert beschreiben Methoden, bei denen nicht Arzte, sondern
Rechtsgelehrte den Korper betrachteten und bewerteten.*® Diagnostikmog-
lichkeiten fiir genetische, hormonale oder gonodale Varianten, wie es sie
heute gibt, waren damals nicht méglich.

46 Siehe beispielsweise as-Samarqandi, Tuhfat al-fugaha’, 357, und Ibn Manzar, Lisan
al-‘arab, 2:145.

47 Pschyrembel, ,Intersexualitét®. Siehe hierzu auch Pikramenou, Intersex Rights, 22.

48 Siehe beispielsweise as-Samarqandi, Tuhfat al-fugaha’, 357, und Ibn Manzir, Lisan
al-‘arab, 2:145.

49 Almarri, ,Iranslating Khuntha; 582.
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So ist davon auszugehen, dass in der Vormoderne ein weitaus geringerer
Teil der Menschen als hunta erkannt und somit kategorisiert wurde als es
heute bei intergeschlechtlichen Menschen der Fall ist. Ob Menschen im
Erwachsenenalter als hunta kategorisiert wurden, wenn bei ihnen nicht
schon in der Kindheit eine Intergeschlechtlichkeit festgestellt wurde, bleibt
eine offene Frage. Die heutige Medizin weif3, dass auch Menschen mit nur
einem entweder ménnlichen oder weiblichen dufleren Geschlechtsorgan
intergeschlechtlich sein kénnen und die Intergeschlechtlichkeit dufierlich
somit wihrend der Kindheit zundchst iiberhaupt nicht auffillt.>® Menschen
mit einem méannlichen Chromosomensatz, die sich jedoch aufgrund einer
Unterfunktion der Androgene schon im Mutterleib duflerlich eindeutig
weiblich entwickeln - sogenannte XY-Frauen® -, wurden wohl in der Zeit
der Vormoderne nie als intergeschlechtlich erkannt und somit auch nicht
als hunta kategorisiert, um nur ein Beispiel zu nennen. Die Gruppe der als
hunta kategorisierten Menschen war demnach vermutlich viel kleiner als
die Gruppe der intergeschlechtlichen Menschen heute.>?

Zudem ist zu bedenken, dass der in der jeweiligen Zeit aktuelle Wissens-
und Erkenntnisstand zur Intergeschlechtlichkeit jeweils mafigebend war
und ist fiir den Umgang mit intergeschlechtlichen Menschen. In diesem
Zusammenhang weist Heike Jensen darauf hin, dass ,in der wechselvollen
Geschichte der Erforschung der Sexualitit [...] eine Fiille von Erkenntnis-
sen, aber auch eine Vielzahl von falschen Behauptungen [...] tiber die unter-
schiedlichsten Aspekte von Sexualitit produziert [wurde].>3 Im spiten 18.
und 19. Jahrhundert hitten Biologen, Mediziner, Gynikologen, Pathologen,
Ethnologen, Historiker, Soziologen und andere Wissenschaftler auf den
unterschiedlichsten Feldern Sexualitdt erforscht.>* Der aktuelle Wissens-
und Erkenntnisstand prégte und prigt auch immer die medizinische Praxis
und somit auch den Umgang mit dem Thema Intergeschlechtlichkeit und
intergeschlechtlichen Menschen.

Die Gesellschaft, in der muslimische Rechtsgelehrte gelebt haben, kannte
nur die Kategorien mannlich und weiblich, ausgehend von der theologi-
schen Annahme, dass Frauen und Minner erschaffen wurden, die durch

50 Dreger, Hermaphrodites, S. 37.

51 Bei der Bezeichnung ,XY-Frauen® ist jedoch zu bedenken, dass durch diese Bezeich-
nung von vornherein eine Geschlechtszuordnung stattfindet.

52 Siehe hierzu auch Rispler-Chaim, Disability, 69.

53 Jensen, ,Sexualitat®, 123.

54 Jensen, ,Sexualitat 124 f.

251



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Selma Schwarz

die gottliche Offenbarung unterschiedlich angesprochen werden.> Die Ent-
scheidung zu einer der beiden Geschlechtszugehdrigkeiten war durch das
duflerliche Aussehen bestimmt.>¢ Die Vorstellung, dass Menschen nicht
entweder der ménnlichen oder der weiblichen Kategorie zugeordnet wur-
den, gab es nicht, und Flexibilitdt bzw. ein Geschlecht zwischen ménnlich
und weiblich stellte ein Problem dar. Es musste eine Zuordnung zu dem
entweder mannlichen oder weiblichen Geschlecht erfolgen, sodass ein
rechtlicher Status vorhanden war. Aus diesem Grund setzten sich Rechtsge-
lehrte mit dem Thema hunta auseinander.

Wissenschaftliche Erkenntnisse der Medizin haben die Annahmen aus
der Vergangenheit in Frage gestellt und somit verdndert. So schreibt Ger-
hard Schreiber, Geschlecht lasse auch nach biologischen Erkenntnissen
vielfdltige Varianzen auf chromosomaler/genetischer, gonodaler, hormona-
ler und morphologischer Ebene erkennen.’” Geschlecht sei mithin wesen-
haft komplexer, als es eine dichotome Klassifizierung von Menschen in
weiblich und ménnlich als vermeintlich klar voneinander abgegrenzte bzw.
abgrenzbare Kategorien zum Ausdruck bringen kann.>®

Neue Erkenntnisse haben alte Annahmen verdndert und fithrten in
jungster Vergangenheit zu Gesetzesinderungen wie der Mdglichkeit der
Wahl einer dritten Geschlechterkategorie fiir intergeschlechtliche Men-
schen und dem Verbot geschlechtsvereindeutigender Mafinahmen an nicht
einwilligungsfihigen Sauglingen und Kindern.

4. Anwendbarkeit der Kategorie hunta auf Intergeschlechtlichkeit

Alleine die Tatsache, dass der Begrift hunta schon im klassischen arabi-
schen Sprachgebrauch vorhanden war, zeigt, dass es das Wissen um und
eine grundlegende Akzeptanz von als hunta kategorisierten Menschen in
der Zeit der Vormoderne gegeben haben muss. Die rechtlichen Quellen der
safifitischen Schule zeigen, dass die Existenz von als hunta kategorisierten
Menschen eine Realitdt darstellte. Fiir die Rechtsgelehrten ging es daher
nicht um die Frage, ob die betroffenen Menschen {iberhaupt jenseits der
Kategorien mannlich und weiblich existierten, sondern um die Frage, wie

55 Siehe hierzu Ahrens et al., Leben und Tod, 65.

56 Siehe al-Bagawi, Tahdib, 5:470, und al-Guwayni, Nihayat al-matlab, 304.
57 Schreiber, ,,Geschlecht®, 30 f.

58 Schreiber, ,,Geschlecht', 32.
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mit Menschen, die nicht der bindren Geschlechterkategorie entspachen,
hinsichtlich der fiir Ménner und Frauen unterschiedlichen religidsen Rech-
te und Pflichten umgegangen werden sollte und wie sie in diese Kategorien
entsprechend eingeordnet werden konnten. Das ménnliche oder weibliche
Geschlecht, das den als hunta kategorisierten Menschen zugeordnet wurde
bzw. dem sie sich zuordneten, sollte daher eher als ein rechtliches und nicht
als ,wahres“ Geschlecht verstanden und betrachtet werden.>

Die Rechtsgelehrten scheinen darum bemiiht gewesen zu sein, nach
Losungen zu suchen, um die betroffenen Menschen an der bindr geprégten
Gemeinschaft teilhaben zu lassen. Bei den Diskussionen {iber das Thema
hunta ist jedoch zu bedenken, dass es sich um normative Texte der islami-
schen Jurisprudenz (figh) handelt. Die Texte geben keine Informationen
dariiber, wie als hunta kategorisierte Menschen in der Gesellschaft gelebt
haben oder wie sie sich selbst hinsichtlich ihrer Geschlechtlichkeit verstan-
den haben. Wie innerhalb der Gesellschaft tatsdchlich mit den betroffenen
Menschen umgegangen wurde und wie sie sich in der Gesellschaft verhal-
ten und gefiihlt haben, ist diesen Texten somit nicht zu entnehmen.

Der Wissens- und Erkenntnisstand beziiglich der als hunta kategorisier-
ten Menschen war, dass das Organ, mit dem uriniert wurde, das mafigeben-
de Organ fiir die Geschlechtsbestimmung war. Die betroffenen Menschen
wurden, wenn mdoglich, entsprechend als ménnlich oder weiblich kategori-
siert, sodass diese Gruppe der als hunta kategorisierten Menschen keine
Wahl bei ihrer eigenen Geschlechtsbestimmung hatte.°® Eine besondere
Kategorie stellten jedoch die als hunta muskil kategorisierten Menschen
- die ,zweifelhaften Fille - dar. Al-Bagawi schlug vor, dass diese selbst
nach ihrer Meinung hinsichtlich ihrer eigenen Geschlechtlichkeit gefragt
werden sollten, und auch im Hinblick auf eine Heirat war er der Meinung,
dass es den als hunta muskil kategorisierten Menschen offenstehen sollte,
ob sie einen Mann oder eine Frau heiraten wollten.®! Erkennbar ist, dass
al-Bagawi den als hunta muskil kategorisierten Menschen die Entschei-
dungsfreiheit {iber ihre Geschlechtsidentitit und iiber ihre eigene sexuelle
Orientierung zusprach. Sein Bemiihen, Losungen dafiir zu finden, dass
auch als hunta muskil kategorisierte Menschen heiraten konnten, wurde
deutlich.

59 Zu dieser Betrachtung siehe auch Gesink, ,Intersex Bodies®, 156.
60 Siehe al-Bagawi, Tahdib, 5:470.
61 Siche al-Bagawi, Tahdib, 5:472.
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In diesem Zusammenhang ist die Bezeichnung mayl at-tab® - die der
Veranlagung entsprechende Tendenz - hervorzuheben, die al-Bagawi in
seiner Diskussion zu hunta muskil mehrmals aufgreift. Zum einen sollten
erwachsene Menschen, die als hunta muskil kategorisiert wurden, sich auf
Grundlage der ihrer Veranlagung entsprechenden Tendenz fiir die entwe-
der ménnliche oder weibliche Geschlechtszugehorigkeit entscheiden kon-
nen.%? Zum anderen verweist al-Bagaw1 auf die der Veranlagung entspre-
chende Tendenz auch hinsichtlich der Wahl eines entweder ménnlichen
Partners oder einer weiblichen Partnerin. In diesen Féllen war er der Mei-
nung, dass die der personlichen Veranlagung entsprechende Tendenz, die
der betroffene Mensch fiir sich selbst am besten kannte, geachtet werden
sollte. Zu betonen ist jedoch auch die Ermahnung al-Bagawis, nicht nach
der Begierde bzw. der Laune (hawan) zu handeln - die Entscheidung
sollte also nicht willkiirlich oder beliebig von dem betroffenen Menschen
getroffen werden.®?

Die Beriicksichtigung der der Veranlagung entsprechenden Tendenz,
die al-Bagaw1 im 11. Jahrhundert im Zusammenhang mit der Diskussion
zum Thema hunta erwdhnte, lasst sich in die moderne Diskussion der
Selbstbestimmung hinsichtlich der Geschlechtsidentitdt und der sexuellen
Orientierung intergeschlechtlicher Menschen iibertragen.

Den als hunta kategorisierten Menschen, die durch den Test des Uri-
nierens entsprechend eingeordnet werden konnten, blieben keine eigenen
Entscheidungsmoglichkeiten hinsichtlich der Geschlechtsidentitit und der
sexuellen Orientierung. Die Rechtsgelehrten stiitzten sich hier jedoch auf
das Wissen und die Erkenntnisse, die zu ihrer Zeit herrschten. Das heutige
medizinische Wissen und heutige wissenschaftliche Erkenntnisse sind da-
her bei einer Ubertragung in die heutige Zeit unbedingt mit zu bedenken.
Es stellt sich mit dem gegenwirtigen Wissensstand aus diesem Grund die
Frage, ob aus heutiger Sicht nicht alle intergeschlechtlichen Menschen als
hunta muskil - als ,zweifelhafte Félle“ - verstanden werden sollten, da
heute bekannt ist, dass intergeschlechtliche Menschen alleine durch das &du-
Bere Erscheinungsbild nicht in Geschlechterkategorien eingeordnet werden
kénnen.

Die untersuchten Texte der $afiitischen Rechtsschule weisen darauf hin,
dass in allen Fillen beziiglich der als hunta kategorisierten Menschen die

62 Ebd.
63 Ebd.

254



https://doi.org/10.5771/9783748932413
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ethische Betrachtungen aus asaritischer theologischer Perspektive

Geschlechtszugehorigkeit erst in der Zeit nach der Kindheit endgiiltig ent-
schieden wurde, sodass eine vorschnelle unumkehrbare Entscheidung zu
einer Geschlechtszugehorigkeit im Sduglings- oder Kindesalter vermieden
wurde.® Das Wissen dariiber, dass sich die Geschlechtszugehorigkeit eines
intergeschlechtlichen Kindes wandeln kann, war al-Bagawi somit bekannt,
sodass auch er eine vorzeitige endgiiltige Festlegung zu einer Geschlechts-
zugehorigkeit in der Kindheit ausschloss.%>

Die Méglichkeit, die Geschlechtsbestimmung eines intergeschlechtlichen
Kindes offenzuhalten, um keine vorschnelle Entscheidung tiber die Ge-
schlechtszugehdrigkeit zu treffen, ist aus der vormodernen islamischen Ge-
sellschaft in die Gegenwart tibertragbar. Die in Deutschland viele Jahrzehn-
te lang durchgefiihrten operativen Eingriffe und hormonellen Behandlun-
gen an intergeschlechtlichen Sauglingen und Kindern, die betroffene Men-
schen versuchten zu zwingen, in der entweder ménnlichen oder weiblichen
Kategorie zu leben und ihnen somit eine eigenstdndige Entscheidung iiber
ihre Geschlechtlichkeit verwehrten, miissen infolge einer solchen Ubertra-
gung abgelehnt werden. Der Versuch, intergeschlechtliche Menschen schon
im Sduglingsalter dem entweder ménnlichen oder weiblichen Geschlecht
zuzuordnen, intergeschlechtliche Menschen also einer gesellschaftlichen
Norm anzupassen mit dem Ziel, dass sie in der Gesellschaft nicht als
intergeschlechtlich auffallen, sowie die Mdoglichkeit, diesen Kindern sogar
das Wissen um ihre Intergeschlechtlichkeit vorzuenthalten, sind im Lichte
dieser Ubertragung vielmehr zu verurteilen.

In Deutschland ist das Vorkommen einer nicht-bindren Geschlechtlichkeit
heute anerkannt. In den letzten Jahren wurden neue Gesetze erlassen, die
zum einen die Wahl einer dritten Geschlechterkategorie - neben mannlich
und weiblich - fiir intergeschlechtliche Menschen ermdglichen und die
zum anderen Operationen an intergeschlechtlichen Sauglingen und Kindern
mit dem Ziel, diese dem entweder mannlichen oder weiblichen Geschlecht
anzugleichen bzw. zuzuweisen, verbieten.

In der $afiitischen Rechtsschule spiegelt der Inhalt zum Thema hunta
eine bindre Vorstellung der Geschlechtlichkeit wider. So betont auch al-
Bagawi fiir die als huntd muskil kategorisierten Menschen die Notwendig-
keit der Entscheidung fiir eine der beiden Geschlechterkategorien. Die
Neigung zu der sowohl minnlichen als auch weiblichen Kategorie wird

64 Siehe al-Bagawi, Tahdib, 5:471.
65 Siche al-Bagawi, Tahdib, 5:470-471.
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als ungeldste Frage bzw. als Schwierigkeit (muskil) angesehen. Eine Un-
entschiedenheit oder Flexibilitat in der Wahl der eigenen Geschlechtszuge-
horigkeit oder in der Wahl eines ménnlichen Partners oder einer weibli-
chen Partnerin waren somit nicht méglich. Ebenso war die Wahl einer
Geschlechtszugehorigkeit zwischen ménnlich und weiblich - wie etwa eine
dritte Geschlechterkategorie — nicht gegeben. Zudem war seiner Meinung
nach eine einmal getroffene Entscheidung zu der entweder ménnlichen
oder weiblichen Geschlechterkategorie normalerweise endgiiltig und nicht
anderbar bzw. riickgdngig zu machen.®® Im Vordergrund stand somit im-
mer die Einteilung der betroffenen Menschen in die entweder ménnliche
oder weibliche Geschlechterkategorie aufgrund der fiir Ménner und Frau-
en unterschiedlichen Vorschriften durch die gottliche Gesetzgebung. Eine
Vertretung der klassischen as‘aritischen theologischen und juristischen Po-
sition verhindert somit jegliche Vorstellung einer nicht-bindren Geschlecht-
lichkeit.

5. Schlussfolgerung

In diesem Artikel wurde untersucht, ob und wenn ja, inwieweit eine Uber-
tragung der Diskussion bzw. des Umgangs mit als hunta kategorisierten
Menschen in der asaritischen Theologie und insbesondere innerhalb der
safiftischen Rechtsschule auf die Diskussion bzw. den Umgang mit interge-
schlechtlichen Menschen in der Gegenwart moglich ist. Die Frage lautete,
was genau sich aus dem Umgang mit als hunta kategorisierten Menschen
fir einen ethisch guten Umgang mit intergeschlechtlichen Menschen in
der Gegenwart anwenden ldsst und was nicht. Um diese Frage beantwor-
ten zu konnen, wurde zundchst eine Kontextualisierung des Fallbeispiels
Intergeschlechtlichkeit in der Gegenwart und des Fallbeispiels hunta in den
safiftischen Rechtswerken vorgenommen. Im Folgenden wurde analysiert,
inwieweit sich die beiden Fallbeispiele miteinander in Beziehung bringen
lassen.

Es wurde deutlich, dass der jeweils unterschiedliche Wissens- und Er-
kenntnisstand in der Vormoderne und in der Gegenwart unbedingt zu
beachten ist bei den Ubertragungsmoglichkeiten der beiden Fallbeispiele.
Der Umgang mit als hunta kategorisierten Menschen sollte deshalb durch
heutiges medizinisches Wissen fiir die Gegenwart relativiert werden. Den-

66 Siehe al-Bagawi, Tahdib, 5:472.
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noch ist zu erkennen, dass es Aspekte im Umgang mit als hunta katego-
risierten Menschen gibt, die sich auf einen ethisch guten Umgang mit in-
tergeschlechtlichen Menschen in der Gegenwart anwenden lassen. Hierzu
gehoren sicherlich zunidchst die grundlegende Akzeptanz der Existenz von
als hunta kategorisierten Menschen und der Versuch und die Bemithung
der Rechtsgelehrten, diese in der Gesellschaft zu integrieren. Zudem ist der
Verzicht auf eine frithzeitige Festlegung auf eine der beiden Geschlechter-
kategorien in der Kindheit zu betonen und auch das Bemiihen al-Bagawis
darum, dass als hunta muskil kategorisierte Menschen auf Grundlage
der ihrer Veranlagung entsprechenden Tendenz entweder die méannliche
oder weibliche Geschlechterkategorie wahlen konnten. Dennoch stofit die
aSaritische theologische Schule an Grenzen, die fiir einen ethisch guten
Umgang mit intergeschlechtlichen Menschen eine Herausforderung dar-
stellen. Hierzu gehort gewiss die Notwendigkeit zur Entscheidung fiir eine
der beiden Geschlechterkategorien. Die Wahl einer Geschlechtszugehorig-
keit zwischen ménnlich und weiblich - wie etwa eine dritte Geschlechter-
kategorie — ist in der klassischen as‘aritischen theologischen Schule nicht
gegeben.

Aus heutiger Sicht lasst sich Intergeschlechtlichkeit nicht auf hunta re-
duzieren. Die klassischen Rechtsgelehrten besaflen das Wissen von heute
nicht, sodass es nicht angemessen wire und intergeschlechtlichen Men-
schen gegeniiber auch nicht gerecht, bei der Diskussion zu Intergeschlecht-
lichkeit undifferenziert auf den Umgang mit dem Thema hunta in der
Vormoderne hinzuweisen. Die heutigen medizinischen Mdéglichkeiten, ge-
schlechtsvereindeutigende Mafinahmen entweder auszufiihren, aufzuschie-
ben oder komplett zu unterlassen, bringen eine spezielle ethische Verant-
wortung im Umgang mit der Geschlechtlichkeit intergeschlechtlicher Men-
schen. Aus ethischer Sicht sollte diesbeziiglich das Recht auf Selbstbestim-
mung gegeniiber der Fremdbestimmung gelten.

Zeitgenossische muslimische Gelehrte geben in Rechtsgutachten
(fatawa, sg. fatwa) meist weiterhin unter der Uberschrift hunta Handlungs-
anweisungen zum Umgang mit intergeschlechtlichen Menschen. Haupt-
sichlich geht es in diesen Rechtsgutachten um die Frage der Legitimation
von geschlechtsvereindeutigenden Operationen an intergeschlechtlichen
Kindern aus religioser Sicht. Medizinische Eingriffe werden hier meistens
als erlaubt angesehen, um eine Uneindeutigkeit der Geschlechtszugehorig-
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keit aufzuheben. Die medizinischen Mdglichkeiten zur Uberwindung einer
Geschlechtsindetermination werden zumeist begriif3t.®”

Ethische Reflektionen zur Intergeschlechtlichkeit aus islamischer Sicht
sollten jedoch heutiges medizinisches Wissen und wissenschaftliche Er-
kenntnisse beriicksichtigen und mit einbeziehen. Die rechtliche Tradition
der muslimischen Gelehrten sollte im Lichte der heutigen wissenschaftli-
chen Erkenntnisse neu reflektiert werden. Hierbei ein Verstandnis zu ent-
wickeln von Intergeschlechtlichkeit als einem wertzuschitzenden Merkmal,
und nicht als einem behandlungsbediirftigen medizinischen Problem, wire
ein Ausgangspunkt. Die unterschiedlichen religidsen Rechte und Pflichten
fiir Manner und Frauen aus den Offenbarungstexten und die daraus folgen-
de Vorstellung innerhalb der klassischen as‘aritischen theologischen Schule
von einer bindren Geschlechterordnung bestehen weiterhin, sodass damit
in der Gegenwart ein Umgang gefunden werden muss. Innerhalb der isla-
mischen Theologie bleibt es somit eine Herausforderung, Menschen zu
akzeptieren, die weder mannlich noch weiblich sind, sodass dies als ein
ethisches Problem der Gegenwart bezeichnet werden kann.
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