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Vorwort
Nach monatelangen Anstrengungen, einem Wechsel des Betreuers, langen berufsbedingten

Unterbrechungen, dem Walzen von etlichen Buchern und Zeitschriften sowie Recherche im
Internet ist diese Masterarbeit nun fertig.

Bedanken mdchte ich mich bei meinem Betreuer Prof. Aslan und bei Prof. Lohlker, der mich
bei dem islamwissenschaftlichen Teil der Arbeit unterstitzt hat. Auch meinen Freunden Halid
Akpinar und Baruch Wolski gilt mein Dank, die mir beim empirischen Teil geholfen haben
bzw. als Korrekturleser tatig waren. Besonderer Dank gilt meinen Verwandten und Freunden,
die mich in der Arbeitsphase geduldig ertragen haben und ich danke Gott, dass er mir die

Ausdauer und Geduld gegeben hat, dieses Werk zu Ende zu bringen.

Auf die Idee diese Arbeit zu schreiben bin ich gekommen, da ich mich einerseits fur die
muslimische Ideengeschichte, besonders die der Frihzeit, interessiere und andererseits, weil
ich mir ein Bild verschaffen wollte ber das Verhéltnis von Glaube und Praxis und die
Hintergrunde fiir deren Trennung bzw. Gleichsetzung. Bald bin ich darauf gekommen, dass
die Problematik keine einfache ist und sie nicht nur religidse Hintergriinde hat. Viele
Einflisse wirkten auf die Menschen ein und pragten ihre Vorstellungen bei der Entwicklung
einer Theologie und die heute allgemein bekannten Lehrsétze haben einen langen Weg hinter

sich gebracht, bis sie ihre endgultige Form erreicht haben.

Da meine Arabischkenntnisse leider recht dirftig sind, war es nicht moglich die arabischen
Urquellen miteinzubeziehen, was sich jedoch nicht unbedingt als Nachteil herausgestellt hat,
da zahlreiche Werken ins Deutsche oder Englische tbersetzt worden sind. Dariiber hinaus
waren meine Kenntnisse der turkischen Sprache von groflem Vorteil, da es sich bei den
Turken um ein muslimisches Volk handelt und eine reichhaltige Literatur vorhanden ist.
Somit waren nicht nur Ubersetzungen vorhanden, sondern auch zahlreiche Schriften, welche

die ldeenwelt der Muslime in all ihren Facetten behandeln.

Um den fiir manche ,,trockenen‘ theologischen Teil abzurunden und einen praxisnahen Bezug
herzustellen, habe ich eine Studie mit den Schilerlnnen, die ich unterrichte, erstellt. Hier
wurde erfragt, welche Einstellung die jungen Menschen beziiglich Glaube und Tat haben und

wie sie diesbeziigliche Fallbeispiele bewerten.
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1. Einleitung

Al i slee 5 155 530

,Diejenigen, die glauben und tun, was recht ist [...]**. In dieser oder &hnlicher Form treffen
wir diese Aussage an etlichen Stellen im Koran wieder. Glaube (iman) und Praxis (‘amal)
sind schon in den Urquellen des Islam in Stein gemeiRelt und untrennbar miteinander

verbunden, denn weiter heifit es:
55 L b sl i

»|...] werden Insassen des Paradieses sein und (ewig) darin weilen“. Die gute Tat steht in
enger Verbindung mit dem zman und erst durch die Handlung zeigt sich der zman, der nicht
etwa etwas Unergrundliches ist, das im Verborgenen liegt, sondern etwas, das durch die gute
Tat des einzelnen Muslim in Erscheinung tritt. Der iman ist nicht nur die Uberzeugung von
etwas Metaphysischem, Unerreichbarem; er spiegelt sich im Alltag der Menschen wieder,

welche ihre innere Uberzeugung in das Leben gieRen.

Doch ist dies wirklich so einfach? Haben die Menschen dies auch immer in gleicher oder
ahnlicher Form aufgefasst und diese Stellen ebenso verstanden? Haben sich die muslimischen
Theologen, die fur ihr hohes Niveau an rationalem Denken bekannt waren, mit so einfachen
Erklarungen abgegeben? Die Antwort lautet schlicht und einfach: Nein! Und genau hier
beginnt eine erstaunliche und spannende Reise in die Ideenwelt der Muslime, zu einem
Thema, Uber das sich die Gelehrten schon friih den Kopf zerbrachen und (iber das es bis heute

unterschiedliche Ansichten gibt.

Wihrend fiir einige die Bestdtigung dessen ausreichte, was von Allah offenbart wurde und
zwar mit dem Herzen und der Zunge, war fir andere die Handlung von so groRer Wichtigkeit,
dass das Begehen einer schweren Siinde zum Ausschluss aus der Religion fiihren konnte.

Das Wort iman geht zuriick auf das Verb o<l amuna (treu, zuverl&ssig sein) bzw. amina (in

Sicherheit sein; sich sicher, friedlich fiihlen)? und die vierte Form amana, welche dem Wort

1

2:82.
2 Wehr, , H. (1985), Arabisches Worterbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart. Wieshaden, Harrassowitz
Verlag: 343.



iman zugrunde liegt, tragt die Bedeutung glauben und beschiitzen in sich.® Al-man selbst
erscheint im Koran leidglich 16 Mal, wéhrend andere Formen, vor allem mu 'min, h&ufiger

auftauchen.*

Die erwéhnten guten Taten (salih ‘amal) stehen in Verbindung zur Absicht und zum Willen
und sind bewusste Handlungen um Gutes zu tun.> Damit eine Handlung dazu gerechnet
werden kann, sind vier VVoraussetzungen notig: Der Akteur muss Muslim sein, die Handlung

ist religids motiviert, entspricht Koran und sunna und eine gute Absicht geht ihr voraus.®

1.1. Forschungsstand
Schon friih in der muslimischen Geschichte wurden Héresiographien geschrieben wie die von

al-As‘ari, al-Bagdadi, Sahrastani oder Ibn Hazm, in denen die unterschiedlichen Stromungen
beschrieben wurden und auch deren Glaubensverstandnis hierbei zur Geltung kam. Auch
Orientalisten haben sich der Thematik gewidmet, wie Montgomery Watt, Duncan Macdonald
oder Toshihiko Izutsu, um nur einige zu nennen. In ihren Werken haben sie sich speziell dem
iman gewidmet und auch wenn Watt europdische Aquivalente wie ,,Glaube* oder ,,faith“ als
unangemessen betrachtet, um den islamischen Kontext wiederzugeben,” werden die Begriffe

in diesem Text der Einfachheit halber synonym verwendet.

Das Magalat al-Islamiyin® von A% ‘ari, Kitab al-Milal wa an-Nihal® von Sahrastani und al-
Farq bain al-Firag™ von Bagdadi sind wohl die bekanntesten Werke dieser Art. Nach Watt
ist das Werk von al-As‘ari das vertrauenswiirdigste, wobei es einige Schwichen aufweist, wie
auch das Buch von Sahrastani. Am wenigsten Objektivitit kommt dem Werk von Bagdadi zu,
welches in grofien Teilen dem von Sahrastani dhnelt.'* Diese Tradition hat sich gehalten und
auch heute finden sich Schriften, welche die innerislamischen Strdmungen beschreiben wie
von Abii Zahra, der unter anderem von Sibgatullah Kaya ins Tiirkische iibersetzt wurde und

den Titel Islam 'da Itikadi-Siyasi ve Fikhi Mezhepler Tarihi tragt. Auch von Figlali, E. R. gibt

® Gardet, L. (1986), ,.Jman“, in EI°. Leiden, Brill: 1170.

* Smith, J. 1. (2002), ,,Faith“, Encyclopaedia of the Qur’an II. Leiden-Boston, Brill: 163.

® Karagdz, 1. (1997), ,,Kur’an’da Salih Amel Kavrami, Salih ve Muslih insanlarin Ozellikleri“, in Diyanet flmi
Dergisi 60. Ankara: 52.

® Yazir, H. (1971), Hak Dini Kur'an Dili III. Istanbul, Eser Nesriyat: 1740.

"' Watt, M. W. (1967), ,,The Conception of iman in Islamic Theology* in Der Islam 43: 1.

& Al-Ash‘ari (1929-1930), Magalat al-Islamiyin. Istanbul, ed. H. Ritter.

® Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions. Cornwall, T. J. Press (iibersetzt von Kazi a. K. und Flynn J.
G., al-Milal wa an-Nihal).

19 Al-Bagdadi, abii-Mansiir ‘abd-al-Qahir b.-Tahir, (1966), Moslem Schisms And Sects. New York, AMS Press
(Uibersetzt von Seelye, K. C., urspriinglicher Titel: al-Farq Bain al-Firag) und Al-Bagdadi, abii-Mansiir ‘abd-al-
Qahir b.-Tahir, (1978), Moslem Schisms And Sects 1. Philadelphia, Porcupine Press (Ubersetzt von Halkin, A. S.,
urspringlicher Titel: al-Farq Bain al-Firaq).

1 Watt, M. W. (1948), Free Will and Predestination in Early Islam. London, Luzac & Company: 3f.



es ein Buch mit dem Titel Cagimizda Itikadi Islam Mezhepleri, in dem die verschiedenen

Stromungen erldutert werden.

Neben diesen ,,Grundlagenwerken® iiber die Stromungen finden sich auch konkrete Schriften
uber den Glauben im Islam wie von Montgomery Watt The Conception of iman in Islamic
theology,’? Duncan Macdonald The Faith of al-Islam™® oder Toshihiko lzutsu Zslam

4 Ubersetzt von Ayaz Selahaddin. Dies sind nur einige

Diistincesinde Iman Kavram,
Beispiele, denn in zahlreichen Zeitschriften der Orientalistik und Islamwissenschaft sowie
etliche Zeitschriften von theologischen Fakultaten, vornehmlich aus der Turkei, finden sich
Aufsétze Uber die jeweiligen Stromungen und ber den Glauben an sich. Auch ist eine groRRe

Zahl an Monographien erhaltlich, welche ebenfalls fir diese Arbeit herangezogen wurden.*®

1.2. Forschungsfeld
Im Folgenden soll das Verhéltnis von Glaube und Tat im Besonderen wiedergegeben werden

und hierfir ist zundchst eine historische Betrachtungsweise notwendig, um sich einen
Uberblick zu verschaffen Uber die verschiedenen Sichtweisen der unterschiedlichen

Strémungen. Im Einzelnen werden folgende Stromungen untersucht:

® hawarig

o murgi’a

e gadariya

® as ariya

e maturidiva
Bei den letzten beiden Stromungen kommen vermehrt deren Namensgeber und je zwei
weitere Gelehrte dieser Schulen zu Wort, wahrend die ersten drei Punkte historisch deskriptiv
abgebildet werden.

Da der Umfang der Arbeit einen gewissen Rahmen nicht Gberschreiten soll, werden Schia und
Sufismus™® nicht beriicksichtigt. Auf hanafiva, safi ‘iva, malikiva und hanbaliya wird auch

nicht im Einzelnen eingegangen, aber dennoch erscheinen sie alle im Zusammenhang mit der

2 Watt, M. W. (1967), ,,The Conception of Tman in Islamic Theology*, in DI 43.

3 Macdonald D.B. (1895-6), ,,The Faith of al-Islam®, in American Journal of Semitic Languages and Literatures
Vol. 12, Nr: 1-2. Chicago, Chicago University Press: 93-117.

Y \zutsu, T. (1984), Islam Diigiincesinde Iman Kavram. \stanbul (Ubersetzt von Ayaz S., Original: (1980),
Concept of Belief in Islamic Theology. Ayer Co Pub).

> Unter anderem: Abii Zahra, M. (1996), Islam’da Itikadi-Siyasi ve Fikhi Mezhepler Tarihi. Istanbul, Sura
Yayinlar1 (iibersetzt von Sibgatullah Kaya) und Figlah, E. R. (2001), Cagimizda Itikadi Islam Mezhepleri.
Istanbul, Sa-To.
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Thematik, da die Rechtsschulen nicht losgelést von den theologischen Schulen bzw. deren

Gedankenwelt betrachtet werden kdnnen.

Da jedoch eine rein historische Betrachtung zu wenig ware, wurde auch eine Studie bei
muslimischen Schilerlnnen in Gymnasien durchgefiihrt. Diese ist jedoch nicht reprasentativ,
sondern soll lediglich einen Einblick gewahren. In der Studie wird die Einstellung der
Schilerinnen beziglich Glaube und Tat erforscht. Naheres ist dem entsprechenden Kapitel zu

entnehmen.

1.3. Vorgehensweise
Da das muslimische Denken, wie jedes andere Denken auch, nicht losgelGst von

geschichtlichen, sozialen und politischen Ereignissen betrachtet werden kann, missen auch
diese Faktoren berucksichtigt werden. Wéhrend die ersten drei Strdmungen der formativen
Periode zugerechnet werden kénnen, ist es interessant, festzustellen, ob sich im Laufe der Zeit
in der Betrachtungsweise der Theologen eine Entwicklung ereignet hat. Der Koran stellt die
Basis der religiosen Vorschriften und Regeln dar, aber zu behaupten, dass es sich hierbei um
die einzige Quelle der Muslime handelt ist falsch, da immer bestimmte Ereignisse auf die

Gedankenwelt Einfluss genommen haben.

Am Ende dieser Arbeit befindet sich aus diesem Grund ein Anhang mit den Regierungszeiten
der Herrscher der Umaiyaden und Abbasiden, von denen besonders die frihen umaiyadischen
Regenten haufiger genannt werden.

Im zweiten Teil schlielt eine Studie an, welche Uberprifen soll, ob die theologischen
Vorgaben aus dem ersten Teil auch ihren Niederschlag bei den muslimischen Schiilerinnen
gefunden haben. Ist die gangige Lehrmeinung bekannt und wie antworten die Jugendlichen
auf konkrete Fragen, in denen sie beurteilen missen, welche Handlungen vollzogen werden
mussen, um einen Menschen, der von sich zwar behauptet ein Muslim zu sein, nicht mehr als
Teil der muslimischen Community zu betrachten. Hierfiir wurde ein Fragebogen ausgeteilt

und mit SPSS ausgewertet.

1.4. Umschrift
Mittlerweile haben viele explizit islamisch-religitse Begriffe aus der arabischen Sprache in

den deutschen Sprachgebrauch Eingang gefunden, wie man dem Duden entnehmen kann.
Nicht nur gingige Worter wie ,,Allah®, . Islam®, ,, Koran*, ,,Muslim*, ,,Schia“ oder ,,Sunnit*
sind weit verbreitet, sondern auch Fachbegriffe wie ,,Hadith®, ,,Iman®, ,,Hanefit®, ,,Schafiit*,

,Mutazilit“ oder ,,Sunna“ lassen sich heute im Duden wiederfinden. Obwohl diese



Entwicklung zu begriRen ist und die Anwendung dieser Begriffe im Deutschen zunimmt,
wird die Umschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft verwendet. Ausnahmen
sind: ,Koran“, ,Sure®, ,Islam“, ,Schia“, ,,Sunniten“ und ,Sufismus“ mit ihren
unterschiedlichen Formen wie z. B. ,schiitisch®. Diese Worter werden der besseren
Lesbarkeit wegen wie im deutschen Sprachgebrauch Ublich geschrieben. Bei der
Gegenuberstellung von iman-islam wird die DMG-Umschrift aus &sthetischen Grinden
verwendet. Bei Orten wird je nach Bekanntheitsgrad die Umschrift bzw. die géngige
Schreibweise gewdhlt. Eine Stadt wie Bagdad bleibt also in der bekannten Schreibweise

erhalten, wahrend Balh in Umschrift wiedergegeben wird.

Stellung des Buchstaben im

Wort
Buchstabe | Beginn Mitte Ende Name | DMG Aussprache
| | L L Alif |aaiu langes a oder am Wortanfang Hamzatrager ohne eigenen
> 7 | Lautwert

s Hamza ’ Kehlkopfverschlusslaut
« = - -« Ba B wie ein deutsches b
G 3 3 G Ta T wie ein deutsches t
& A A & Tha t wie ein stimmloses englisches th in ,,think*
d a a z Dschim G fast wie ein englisches j in ,,jungle*
d a a z Ha h scharfes, ,,gehecheltes* h (stimmloser Rachen-Reibelaut)
t A A c Cha h hartes, rauhes ch wie in ,,ach

3 3 3 3 Dal wie ein deutsches, an den Z&hnen gebildetes d,

beispielsweise in ,,Dame*


http://de.wikipedia.org/wiki/Deutsche_Morgenl%C3%A4ndische_Gesellschaft
http://de.wikipedia.org/wiki/Alif
http://de.wiktionary.org/wiki/Kehlkopfverschlusslaut
http://de.wikipedia.org/wiki/B%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/T%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Th%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Dsch%C4%ABm
http://de.wikipedia.org/wiki/%E1%B8%A4%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Ch%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/D%C4%81l

3 3 3 3 Dhal stimmhaftes englisches th wie in ,,this*
2 2 J D Ra Zungen-r

) B! ) ) Zain fast wie ein stimmhaftes deutsches s
Y - oW o Sin scharfes, stimmloses s

g i i US| Schin deutsches sch
) aa a2 ) Sad emphatisches s
8% aa aa = Dad emphatisches d des Obergaumens

L L L L Ta emphatisches t

L L L L Za emphatisches z

¢ = 2 & ‘Ain stimmhafter Rachen-Reibelaut

-t & 2 C Ghain il;r;::th?ngrewisser Weise einem deutschen nicht gerollten
s 3 8 a Fa wie ein deutsches f

) 3 8 ) Qaf am Zapfchen gebildetes emphatisches k
il < S Sl Kaf fast wie ein deutsches k

Jd ] ] J Lam L, stimmhafter Seitenlaut



http://de.wikipedia.org/wiki/Dh%C4%81l
http://de.wikipedia.org/wiki/R%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Z%C4%81in
http://de.wikipedia.org/wiki/S%C4%ABn
http://de.wikipedia.org/wiki/Sch%C4%ABn
http://de.wikipedia.org/wiki/S%C4%81d
http://de.wikipedia.org/wiki/Emphatischer_Konsonant
http://de.wikipedia.org/wiki/D%C4%81d
http://de.wikipedia.org/wiki/%E1%B9%AC%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Z%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/%CA%BFAin
http://de.wikipedia.org/wiki/Ghain
http://de.wikipedia.org/wiki/F%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/Qaf
http://de.wikipedia.org/wiki/K%C4%81f
http://de.wikipedia.org/wiki/L%C4%81m

e < Py e Mim M wie ein deutsches m

8 A A ) Niin N wie ein deutsches n

° A < 4 Ha H kréftiger artikuliert als ein deutsches h

9 9 9 9 Waw | w,T,u | englisches w, langes u oder im au-Diphthong
& 2 2 - Ya y,1,1 | englischesy, langes i oder im ai-Diphthong

Vokale: langes a: a, langes u: G, langes i: 1.

Zwischen dem Artikel al und dem darauf folgenden Wort ist ein Bindestrich.
Bei Sonnenbuchstaben wird das | im Artikel assimiliert: as-sams.

Der erste Buchstabe bei Eigennamen und Buchtiteln wird groR geschrieben.

Hamza wird nicht am Anfang des Wortes wiedergegeben.

oy

Konstruktionen aus DMG-Umschrift und Eindeutschung wie ,,Harigit“ oder ,,murgi’itisch
werden nicht kursiv geschrieben und Begriffe, welche im Duden vorkommen, erhalten auch

dem vom Duden angegebenen Artikel, wie etwa ,,das iman*.

Der Begriff ,,Umaiyaden* wird ibernommen, wie ihn van Ess in ,, Theologie und Gesellschaft
im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra®“ auch verwendet, genau wie ,,Abbasiden”. Auch

,Haschimiten* wird in der géngigen Form wiedergegeben.

Wihrend im den Schilerlnnen ausgehéndigten Fragebogen eine vereinfachte Form gewahlt
wurde, wie Schahada, Zakat, Hadsch, Ramadan und Allah wird in der Auswertung die DMG-
Umschrift verwendet. Um einer geschlechtsneutralen Formulierung gerecht zu werden, wird
das Binnen-1 verwendet. Wenn speziell die weiblichen Schiilerinnen gemeint sind, so wird es

,»Schiilerin“ oder ,,Schiilerinnen® geschrieben.
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http://de.wikipedia.org/wiki/M%C4%ABm
http://de.wikipedia.org/wiki/N%C5%ABn
http://de.wikipedia.org/wiki/H%C4%81
http://de.wikipedia.org/wiki/W%C4%81w
http://de.wikipedia.org/wiki/Diphthong
http://de.wikipedia.org/wiki/Y%C4%81

1.5. Ful3noten
Abkirzungen wie a.a.O., ebd. und dergleichen werden nicht verwendet, sondern es erscheint

immer bei der Erstnennung von Biichern: der Autor, Jahr, Titel des Werkes, Ort, Verlag und
die Seitenzahl. Bei Zeitschriften und Enzyklopadien: Autor, Jahr, Titel des
Aufsatzes/Artikels, Name der Zeitschrift/Enzyklopadie, Ort, Verlag und die Seitenzahl. Titel
von Bichern und Namen von Zeitschriften/Enzyklopadien erscheinen immer kursiv und in
der ersten Nennung in kompletter Form, wéhrend in den Folgenennungen die gekirzte
Version erscheint. Dies sind die Vorgaben von Prof. Lohlker von der Orientalistik der
Universitat Wien und sie entsprechen im Wesentlichen dem APA (American Psychological

Association) Style.

Die Angabe der Seitenzahl mit einem ,,f“ bedeutet immer ausschlieBlich die folgende Seite

und wenn mehrere Seiten gemeint sind, so wird dies auch mit einem Bindestrich angegeben.

In der Regel werden in der FuBnote genannt: Quelle, Sterbedatum von Personen und
Erklarungen bestimmter Begriffe. Leser, die die Begriffe kennen und fir die Sterbedaten
sowie Quellen nicht bedeutend sind, konnen getrost den Text lesen ohne immer in die

FulRnote blicken zu missen.

Koranzitate werden mit Kapitel und Vers in folgender Form angegeben: 29:57 fiir Kapitel 29,

Vers 57. Alle Koranverse stammen aus der Ubersetzung von Rudi Paret*’.

1.6. Abklrzungen von Zeitschriften und Enzyklopadien
Bei der Erstnennung erscheint immer der volle Name der Zeitschrift bzw. der Enzyklopédie

und die Buchstaben welche in der Folge die Abkiirzung bilden sind immer fett gedruckt.

AJSLL: American Journal of Semitic Languages and L.iteratures
Arabica: Arabica

AUIFD: Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi

DI: Der Islam

DIA: Turkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi

DID: Diyanet ilim Dergisi

DFIFM: Darir'l-Findin Tlahiyat Fakiiltesi Mecmuasi

DUIFY: Dicle Universitesi Tlahiyat Fakiiltesi Yaymlari

7 paret, R. (2007), Der Koran. Stuttgart, Kohlhammer.
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DWO: Die Welt des Orients

El*: Enzyklopadie des Islam

EI% The Encyclopaedia of Islam. New Edition

EQ: Encyclopaedia of the Qur’an

FUIFD: Firat Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi

GAL: Geschichte der arabischen Literatur. Brockelmann

GUCIFD:  Gazi Universitesi Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi

HUIFD: Harran Universitesi lahiyat Fakiiltesi Dergisi
IFD: Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi

IiED: Islam ilimleri Enstitiisii Dergisi

ILS: Islamic Law and Society

ITED: Islam Tetkikleri Enstitiisii Dergisi

JAOS: Journal of the American Oriental Society

KSUIFD: Konya Selcuk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi
oLZ: Orientalistische Literaturzeitung

OMUIFD:  Ondokuz Mayis Universitesi Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi

Oriens: Oriens

Sl Studia Islamica

SUIFD: Selguk Universitesi Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi

ZDMG: Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft
1.7. Abkurzungen

bzw. beziehungsweise

ca. zirka

etc. et cetera

Jh. Jahrhundert

z.B. zum Beispiel

d.h. das heift



2. Teil |

Im ersten Teil erfolgt die Darstellung der funf oben genannten Stromungen mit deren
Ansichten tber das Verhéltnis von Glaube und Tat.

2.1. Hawarig

2.1.1. Herkunft und Bedeutung des Wortes hawarig

Das Wort leitet sich von dem Verb z s> (hurig), im Sinne von sich entfernen, aufbegehren,
ab® und geht zuriick auf die Wurzel z > (haraga), was so viel bedeutet wie hinaus-,
herausgehen und herauskommen. In Verbindung mit verschiedenen Prapositionen ergeben
sich noch weitere Bedeutungen wie: (0~ etw.) sich entfernen, verlassen, trennen; (o= als)
anderer Meinung sein; (o= von) Ausnahme bilden, bis hin zu (<= j-n, etw.) angreifen und
(= gegen) rebellieren.? Durch die Hinzufiigung des Suffix der Beziehung ergeben sich fiir

die Bezeichnung der Gruppe die beiden Namen farigiya und hawarig.

2.1.2. Eigenbezeichnung
Von der Opposition oft polemisch als ,,Austreter aus der Religion® bezeichnet, interpretierten

die hawarig ihre Selbstbezeichnung in Anlehnung an folgende Koranzitate: Folgendes
Koranzitat: ,, Wenn einer um Gottes Willen auswandert, findet er auf der Erde viel
Gelegenheit, sich (aus seiner bisherigen Umgebung) zuruckzuziehen, und Spielraum (genug).
Und wenn einer sein Haus verlalt [!], um zu Gott und seinem Gesandten auszuwandern, und
ihn hierauf der Tod ereilt (w. erreicht), fallt es Gott anheim, ihn zu belohnen. Gott ist
barmherzig und bereit zu vergeben.”* diente ihnen als Beleg dafiir, sich von den
,,Ungldubigen®, den tlibrigen Muslimen, loszusagen und auf dem in ihrer Sicht einzig wahren
islamischen Pfad zu wandern.” ,, Gott hat den Gléiubigen ihre Person und ihr Vermégen dafiir
abgekauft, dal [!] sie das Paradies haben sollen. Nun missen sie um Gottes willen kdmpfen
und dabei téten oder (w. und) (selber) den Tod erleiden. (Dies ist) ein Versprechen, das
(einzulésen) ihm obliegt, und (als solches) Wahrheit (?) (so wie es) in der Thora, im
Evangelium und im Koran (verzeichnet ist). Und wer wirde seine Verpflichtung eher halten
als Gott? Freut euch tber (diesen) euren Handel, den ihr mit ihm abgeschlossen habt (indem

ihr eure Person und euer Vermdgen gegen das Paradies eingetauscht habt)! Das ist dann das

! Figlali, E. R. (1997), , Hariciler, in Tirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi 16. Istanbul, Giizel Sanatlar
Matbaast A.S.: 169.
2 Wehr, H. (1985), Arabisches Wérterbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart. Wiesbaden, Harrassowitz
Verlag: 326f.
Z Figlali, E. R. (1997), , Hariciler”, in DI4 16: 169; im Text wird das Wort hawarig bevorzugt.

4:100.
° Figlaly, E. R. (1997), ,,Hariciler", in DIA 16: 169.
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grofie Gliick. “® fuhrte zu dem Namen as-Surar (Mehrzahl von $ari), ,die Verkiufer®, welche
ihre Seelen fiir die Sache Gottes verkaufen. Genau so wurde es auch von ihnen verstanden.
Sie waren damit zufrieden, den Tod im Kampf zu finden.” Sie verkauften ihr Leben und

., trugen ihre Haut zu Markt um den Preis des Paradieses. «8

2.1.3. Weitere Namen

Man nannte sie auch, besonders in der friihen Phase dieser Gruppe, muhakkima, da sie den
Schiedsspruch® ablehnten, hariiriva, da der Ort an dem sie sich versammelten, nachdem sie
‘Al verlieRen, harira hieR und auch wahbiya nach ‘Abd Allah b. Wahb ar-Rasibi'’, den sie
bei harira zu ihrem Anfihrer wahlten.*? Ibn Wahb gehorte zu den ¢abi 7 und man nannte
ihn auch dul-tafinat, ,,den Mann mit den Schwielen®, auf Grund der Hornhaut, die sich auf

seiner Stirn durch die haufige Prostration im Gebet gebildet hat.**

2.1.4 Entstehung der hawarig
Auch wenn die Geburtsstunde der sawarig mit der Schlacht bei siffin™> auf das Jahre 657

datiert wird,*® wére es vermessen zu behaupten, dass diese Bewegung einfach tiber Nacht aus
dem Nichts entstanden ist. Schon vor diesem Ereignis brodelte es in der islamischen
Gemeinschaft und die Meinungen Uber die politische Flihrung, wie auch die Kritik an den
Herrschenden, welche auch religids motiviert war, spaltete das Lager der Muslime.

2.1.4.1. ‘Utman b. ‘Affan
Die hawarig sahen sich nicht nur als Nachfolger derer, die gegen den Kalifen ‘Utman b.

‘Affan rebelliert und ihn schlieBlich auch im Jahre 656 ermordeten - einige der damaligen

Konigsmérder wurden tatsachlich spater zu Anfilhrern der hawarig.t” Was aber hatte der

®9:111.

" Levi Della Vida, G. (1997), , Kharidjites*, in Encyclopaedia of Islam® IV. Leiden, E.J. Brill: 1075 und Figlals,
E. R. (1997), , Hariciler in DI4 16: 169.

& Wellhausen, J. (1901), Die religids-politischen Oppositionsparteien im alten Islam. Berlin, Weidmannsche
Buchhandlung: 16.

° 657 trafen die Armeen von ‘Alf und Mu‘awiya bei siffin aufeinander. Um die Streitigkeiten aus der Welt zu
schaffen einigte man sich auf ein Schiedsgericht, bei dem ‘Alt {ibergangen wurde.

' Gest. 661.

" Gest. 658.

2 Levi Della Vida, G. (1997), ,,Kharidjites, in EI? IV: 1074 und Figlal, E. R. (1997), ,,Hariciler” in DI4 16:
169.

3 Nachfolger der Geféhrten des Propheten. Menschen, welche den Gefahrten des Propheten folgten, oder einen
oder mehrere Gefahrten kannten, aber nicht den Propheten selbst. Spectorsky, S.A. (2000), ,,Tabi @n* in EI* X:
28.

 Gibb, H.A.R. (1986), ,,’Abd Allah b Wahb al-Rasibi, in EI? I 54.

15 Ein ehemaliges byzantinisches Dorf in der Nihe von al-Raqqa auf der rechten Uferseite des Euphrat. Heute
befindet sich dort das Dorf Abti Hurayra.

1 Abai Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi Islam’da Itikadi-Siyasi ve Fikhi Mezhepler Tarihi. Istanbul, Sura
Yaynlari: 65 (libersetzt von Sibgatullah Kaya).

Y Watt, W.M. (1961), ,,Kharijite thought in the Umayyad Period*, in Der Islam 36: 215.
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dritte Kalif falsch gemacht um solch ein Schicksal zu verdienen? Kurz nach der Einsetzung
von ‘Utman als Kalif im Jahr 644 stand er vor dem Problem, dass der Sohn des zweiten
Kalifen ‘Umar'®, ‘Ubayd Allah b. ‘Umar™, drei Ménner totete, um den Tod seines Vaters zu
rdchen. ‘Utman begnadigte ‘Ubayd Allah und stieB damit bei einigen Menschen auf
Ablehnung, da dieser nach dem islamischen Recht den Tod verdient hatte und dartiber hinaus
der Kalif nicht das Recht hat, einem Mérder zu vergeben.?’ Zum Verhiingnis wurde ‘Utmian
auch die Bevorzugung seiner eigenen Verwandtschaft, der Umaiyaden, bei der Vergabe
wichtiger Amter. So entlieB er einige Gouverneure, die ‘Umar einsetzte und besetzte die
Posten mit seinen eigenen Verwandten. Zu diesen gehoren: ‘Abd Allah b. Amir?! in Basra,
al-Walid b. ‘Ugba®® in Kufa und ‘Abd Allah b. Sa‘d®® bewilligte ‘Utman das Fiinftel der
Einnahmen aus der Provinz Afrika. Auch verteilte ‘Utman einen Teil der Kriegsbeute an
Verwandte, die nicht am Krieg teilnahmen, kirzte den Anteil derer, die an der Schlacht bei
badr®* teilnahmen, betete bei der Pilgerfahrt das Gebet nicht in zwei sondern in vier
Einheiten, verbrannte die alten schriftlichen Versionen des Koran, verbot die Lesearten von
‘Abd Allah b. Mas‘Gd® und Ubayy b. Ka'b®®, schickte Aba Darr al-Gifari’ in die
Verbannung, weil dieser ‘Utman und Mu‘awiya®® kritisierte und unterlie es, sich mit den
muhagirin® und den ansar® zu beratschlagen.®

Dies heizte die Stimmung so sehr auf, dass sogar das Blut des Kalifen ‘Utman selbst von den
Gefdhrten des Propheten gefordert wurde. Berithmte Personlichkeiten wie ‘Abd Allah b.
Mas‘id, ‘Ammar b. Yasir®? und der Sohn des ersten Kalifen Abi Bakrgg, Muhammad b. Abi
Bakr®*, waren der Ansicht, dass nun mit der Herrschaft von ‘Utman Schluss zu sein habe.®

Im April 656 kamen insgesamt ungefahr 1200*® Menschen aus Agypten, Kufa und Basra in

'8 Gest. 644.

' Gest. 657.

2 Akbulut, A. (1989), ,Hariciligin Siyasi Gériiglerinin itikadilesmesi®, in Ankara Universitesi flahiyat Fakiiltesi
Dergisi 31, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi: 331.

*! Gest. 677.

% Gest. 680.

% Gest. 676-7.

2+ Ort suidwestlich von Medina. Hier errangen die Muslime in ihrer ersten groBen Schlacht einen Sieg im Jahre
624.

% Gest. 652-3.

% Gest. 640-656.

*" Gest. 652-3.

%8 Gest. 680.

# Die Auswanderer”, die Muslime die Mekka verlieBen, um nach Medina auszuwandern.

% Die Helfer*, die Muslime in Medina, da sie die ,,Auswanderer* in ihrer neuen Heimat Medina unterstiitzen.
1 Figlaly, E. R. (1975), ,Hariciligin Dogusuna Tesir eden bazi Sebepler*, in AUIFD 20: 228-230.

% Gest. 657.

% Gest. 634.

% Gest. 658.

% Akbulut, A. (1989), in AUIFD 31: 333.

% Andere Quellen sprechen von 2500 und mehr.
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die Nahe von Medina, um die Pilgerfahrt zu verrichten. Sie bedrangten ‘Utman, der durch die
Beschwichtigungen von ‘Alf b. Abi Talib, Talha b. ‘Ubayd Allah®" und az-Zubayr b.
al-‘Awwam® noch einmal vor dem Schlimmsten bewahrt wurde. Die ,Pilger kehrten um,
kamen jedoch kurz darauf wieder zuriick und belagerten ‘Utman.*® Der Kalif versuchte die
Revolutionare zu beschwichtigen ohne Gewalt anzuwenden, was ihm jedoch nicht gelang.
Nach einer Belagerung von 49 Tagen drangen die Attentdter, unter denen sich auch
Muhammad b. Abi Bakr befand, tUber das Dach eines Nachbarhauses in die Unterkunft des
dritten Kalifen ein und beendeten dessen Leben im Juni 656. Draullen standen die Séhne von
‘Al1, Talha und Zubayr wache.*

Die Frage, ob ‘Utman so unbeliebt war, oder ob die Menschen ihm aus Furcht nicht zu Hilfe
eilten, kann hier nicht beantwortet werden, aber einige Punkte verdienen hier noch
Erwahnung. Die Einwohnerzahl von Medina betrug ungeféahr 100.000 Menschen. Sie waren
also den Angreifern zahlenmalRig eindeutig tberlegen. IThr Herrscher wurde mitten unter ihnen
getotet und nicht an einem geheimen Ort und bei seiner Bestattung waren lediglich vier bis

sieben Personen anwesend.*

2.1.4.2. “Ali b. Abi Talib
Kurz nach dem Ableben von ‘Utman wurde “Ali dessen Nachfolger. Auch Talha und Zubayr

waren im Gesprach um die Kalifenwiirde, aber sie leisteten ‘Alf den Treueschwur. Obwohl
die beiden der Aufforderung von ‘Ali nicht nachgingen, selbst den Thron zu besteigen, sollen
beide spater angegeben haben, dass sie zum Treueeid gendtigt wurden. Nun galt es die
Morder von ‘Utman zu bestrafen, was sich jedoch als schwer erwies, da mehr als 2500,
manche berichten sogar von 10.000, Menschen riefen: ,,Wir alle haben ‘Utman getdtet.*
Genau dies, das Unvermdgen die Konigsmorder ihrer gerechten Strafe zuzufihren, wurde
dem amtierenden Herrscher zum Verhidngnis. Mu‘awiya b. Ab1 Sufyan der Gouverneur von
Syrien und Cousin von ‘Utman verweigerte ‘All den Kalifentitel, solange der Tod seines
Verwandten ungeracht blieb.*?

Talha und Zubayr verlieBen Medina, nachdem ‘Al es ablehnte sie zu Stadthaltern zu
ernennen und zusammen mit ‘A’i8a bint Abi Bakr®, der Witwe des Propheten, versammelten

sie eine Streitmacht von 600 Soldaten bei Basra und risteten zum Krieg. Obwohl diese drei

*" Gest. 656.

% Gest. 656.

¥ Figlali, E. R. (1975), in AUIFD 20: 232.

“0 Akbulut, A. (1989), in AUIFD 31: 334 und Figlaly, E. R. (1975), in AUIFD 20: 232f.

“t Akbulut, A. (1989), in AUIFD 31, S. 333. Es sei erwahnt, dass Akbulut darin eindeutig ein Zeichen fiir die
ablehnende Haltung der Menschen gegeniiber der Herrschaft von ‘Utman sieht.

2 Figlaly, E. R. (1975), in AUIFD 20: 233f.

* Gest. 678.
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ihren Unmut gegeniber ‘Utman schon zu dessen Lebzeiten duBerten, traten sie nun, verbiindet
gegen ‘Ali, als seine Racher auf. Zubayr soll gesagt haben, dass er ‘Ali téten werde, ein
Heldenmut, den er bei der Verteidigung von ‘Utman, fiir den er sich nun einsetzte, vermissen
lieR.* Es kam, wie es kommen musste und in der beriihmten ,,Kamelschlacht* (al-Gamal) im
Dezember 656 trug der amtierende Kalif den Sieg davon und Talha sowie Zubayr verloren ihr

Leben.*®

2.1.4.3. Siffin
Im Sommer 657 trafen die Armeen von ‘Ali und Mu‘awiya bei siffin aufeinander. Die

angegebene Truppenstarke auf beiden Seiten variiert zwischen 100.000 und 150.000
Soldaten.* Als die Schlacht am heftigsten tobte und die Soldaten von ‘Ali durch ihren
Kommandanten Malik b. al-Harit an-Naba‘iM, al-Astar genannt, kurz davor standen, der
Streitmacht von Mu‘awiya den Todesstol3 zu versetzen, ereignete sich ,,eine der unwurdigsten
Komodien der Weltgeschichte“*®. Die rettende Idee auf Seiten von Mu‘awiya kam von ‘Amr
b. al-‘As*, der die Soldaten aufforderte den groRen mushaf®® von Syrien an die Spitze von
funf Speeren zu binden®® und die Iraker aufzufordern, das Buch Gottes zwischen ihnen
entscheiden zu lassen.”® ‘Al durchschaute den Trick und forderte seine Mannen auf, den
Kampf mit ungeminderter Harte fortzufuhren, aber es war schon zu spat. Eine Gruppe aus
seinem Heer liel} nicht locker und verlangte, den Kampf einzustellen, bis sie ihm letztendlich
drohten, ihn genau so zu behandeln, wie sie es mit ‘Utman getan hatten.>® Der Kampf wurde
eingestellt und jede Partei entsandte einen Vertreter zum Schiedsgericht, welches kléren sollte
wer der zukiinftige Kalif sein soll. ‘Amr b. al-‘As vertrat die Syrer und obwohl ‘Al als erstes
‘Abd Allah b. al-‘Abbas>* ins Auge fasste, konnte er sich ein zweites Mal nicht gegen seine
eigenen Truppen durchsetzen und ihr Kanditat Aba Misa al-A§‘arT° vertrat die Iraker.>® Doch
eben diese Gruppe, die zundchst darauf bestand, den Kampf einzustellen, den Richter den ‘Ali

bestimmte, ablehnte, vertrat nun den Standpunkt, dass Menschen gar nicht das Recht hétten,

“ Akbulut, A. (1989), in AUIFD 31: 335.

*® Vaglieri, L.V. (1991), ,,al-Djamal*, in EI° II: 415.

% Lecker, M. (1997), ,,Siffin“, in EI® IX: 552-554.

“" Gest. 658.

*® Goldziher, 1. (1910), Vorlesungen tber den Islam I. Heidelberg, Carl Winter’s Universititsbuchhandlung: 204.
** Gest. 663.

* Name fiir die schriftliche Form des Koran als physisches Objekt.

> Figlali berichtet dariiber hinaus, dass die restlichen Soldaten, falls sie einen eigenen mushaf mit sich fihrten,
diese ebenfalls an ihre Speere banden. Figlali E. R., in AUIFD 20: 240.

%2 Figlali, E. R. (1997), ,.Hariciler*, in DI4 16: 169.

% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions. Cornwall, T. J. Press: 99 (iibersetzt von Kazi A. K. und
Flynn J. G., al-Milal wa an-Nihal).

> Gest. 686-8.

% Gest. 664.

% Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 65.
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ein Urteil zu fallen, sondern allein Gott dazu im Stande sei. Der Slogan dieser Ur-hawarig
war Ia hukm illa li-’Ilah® in Anlehnung an den Vers im Koran ,,Die Entscheidung steht Gott
allein zu«®.

In der Schlacht bei siffin hatten beide Seiten schwere Verluste zu beklagen. Die Iraker zogen
sich nach Kufa zuriick, wobei die besagte Gruppe das Heer des Kalifen verlieR und sich in
harira versammelte. 658 und 659 fanden die Treffen des Schiedsgerichts statt und endeten
damit, dass ‘Amr b. al-‘As mit einem weiteren Finte ‘Alf vom Kalifat entband und Mu‘awiya
nun neues Oberhaupt der Muslime wurde.*®

Um die Abtrinnigen bei harira zur Rickkehr zu bewegen schickte ‘Alf unter anderem ‘Abd
Allah b. al-‘Abbas, um sie davon zu Uberzeugen von ihrem Unterfangen abzulassen und sich
wieder ‘Alf anzuschlieBBen. Ein GroBteil folgte dem Aufruf und sie schlossen sich wieder dem
Kalifen an, wihrend die Restlichen im Jahr 658 ‘Abd Allah b. Wahb ar-Rasibi zu ihrem
Fdhrer wahlten und sich bei nahrawan versammelten. Ein Schreiben von Ali beantwortet ibn
Wahb sehr hart, in dem er ‘Ali vorwarf, dass er gesundigt habe, aber dass man ihm vergeben
kénne, wenn er sich reuig zeige und sich den Muslimen unter ibn Wahb nicht nur anschlieRe,
sondern auch dessen Oberhoheit anerkenne. Nun war ‘Ali gezwungen zu handeln und er
schlug die hawarig bei nahrawan und nuhayla vernichtend und konnte sich nun gegen

Mu ‘awiya wenden.®

2.1.5. Gruppierungen der hawarig
Die Angaben iiber die Aufsplittung der hawarig variieren untereinander. Al-Bagdadi®™ fiihrt

zunachst Uberlieferungen des Propheten auf, in denen es darum geht, dass die Muslime in 72
bzw. 73 Sekten®® zerfallen werden, von denen nur eine errettet wird. Auch die hawarig
gehdren zu diesen Abtriinnigen und er gibt ihre Zahl mit 20 wieder, fuhrt dann aber 21

Gruppen auf.®® Sahrastant®™

nennt sieben Untergruppen als die wichtigsten,®® Aba Zahra
erlautert funf genau,® Figlal identifiziert acht als Hauptgruppen®’ und Akbulut bezeichnet

sieben als deren Hauptvertreter®®.

> Watt, W. M. (1961), in DI 36: 217.

% 6:57; 12:40,67.

* Figlal, E. R. (1975), in AUIFD 20: 247.

% Fyiglal, E. R. (1978), ,,Hariciligin Dogusu ve Firkalara Ayrihisi“, in 4UIFD 22: 257-261.

® Gest. 1037.

%2 |gnaz Goldziher zu Folge handelt es sich hierbei um einen Irrtum, da nicht Verzweigungen, sondern Tugenden
gemeint seien. Dies habe dazu gefuhrt, dass in zahlreichen Werken ebenso viele Sekten aufgefiihrt wurden, die
in der Holle landen werden. Goldziher, 1. (1910), Vorlesungen 1: 201.

8 Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I. New York, AMS Press: 74 (iibersetzt von Seelye, K.
Ch., Al-Farq Bain al-Firaq).

* Gest. 1153.

% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 99.

% Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 77-82.
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2.1.5.1. Gemeinsamkeiten der hawarig

Bei den Gemeinsamkeiten gehen die Meinungen ebenfalls auseinander. Nach al-Bagdadi hat

° recht, wenn er behauptet, dass die hawarig folgende

sein Lehrer Abu al-Hasan6
Gemeinsamkeiten hatten: sie verdammen ‘Ali und ‘Utman, diejenigen, die an der
Kamelschlacht teilnahmen, die beiden Richter des Schiedsgerichts und sie betrachteten es als
Pflicht sich gegen einen ungerechten Herrscher aufzulehnen. Bei dem Punkt, dass alle
hawarig prinzipiell der Ansicht seien, wer eine groRe Siinde begehe, falle vom Glauben ab,
widerspricht er aber, da es Untergruppen gab, die einen Menschen nur fir die Fehltritte als
Apostaten ansahen, wenn er eine Sunde beging, welche im Koran nicht explizit mit einer
Strafe versehen war.”® Sahrastani definiert die hawarig zundchst aus einer anderen
Perspektive, ndmlich der politischen. ,,Whoever rebelled against the legitimate imam accepted
by the people is a Kharijite, whether this rebellion took place at the time of the Companions
against the rightfully guides imams, or against their worthy successors, or against the imams
of any time.”™ Hier zeigt sich die politische Brisanz dieser Gruppe, welche fiir ihr
aufbegehrendes Verhalten gegeniiber der Obrigkeit berihmt war. Anschlielend nennt
Sahrastant folgende Gemeinsamkeiten: die Verurteilung von ‘Utman und ‘Ali, die Meinung,
dass wer eine groBe Siinde begeht ein kafir sei’* und die Auffassung, dass das Auflehnen
gegen einen Herrscher, welcher der sunna widerspricht eine Pflicht sei.” Auch Aba Zahra
legt bei der Aufzihlung der Ahnlichkeiten seinen Schwerpunkt auf die politischen Aspekte.
Er nennt vier Prinzipien, welche die kawarig vereinten:™* 1. Der Kalif kénne nur durch freie
Wahlen, an denen sich alle Muslime beteiligen, gewahlt werden. Sollte der Kalif sich jedoch
uber das Recht hinwegsetzen, sei seine Absetzung bzw. Tétung angebracht. 2. Das Kalifat sei
kein Recht der Araber, vor allem nicht der qurais. Jeder Muslim habe gleichermalRen das
Recht auf die hochste Staatswiirde, solange es sich um einen rechtschaffenen glaubigen

Muslim handele.”” 3. Unter den hawdrig befanden sich die nagadat, welche es nicht als

®7 Figlali, E. R. (1997), ,,Hariciler*, in Did 16: 173.

% Akbulut, A. (1989), in AUIFD 31: 343.

% Gemeint ist al-A%‘arf gest. 935f.

"0 Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I: 75.

™ Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 98.

2 Stammt von kufr und die wortliche Bedeutung ist ,,bedecken, verdecken* wird aber gebraucht im Sinne von
,,undankbar sein“ wie in 16:55 mit der Bedeutung ,,die empfangenen Wohltaten von Gott verdecken. Wenn ein
Mensch kufr begeht, so nennt man ihn kafir. Allgemein bedeutet es Apostat wie in 74:10. Bjorkman, W. (1997),
JKafir, in EI? 1V: 407.

" Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 99.

™ Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 70.

™ Hierzu sei gesagt, dass sich viele Nichtaraber, so genannte mawali, den hawarig anschlossen. Doch wie
Wellhausen so passend sagt: ,,die Natur erwies sich kraftiger als das Princip.“ Wellhausen, J. (1901),
Oppositionsparteien: 41. Die mawali traten fast nie als Oberh&upter der hawarig in Erscheinung, wohl um einen
unbeliebten Fuhrer leichter zu entmachten, da diese Fremden sich nicht auf einen Stamm verlassen konnten, der
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notwendig ansahen, einen imam zu wahlen, solange die Gemeinschaft sich selbst um ihre
Angelegenheiten kiimmere. Erst wenn es zu Unruhen kame, sei es nétig einen imam zu
bestimmen. 4. Wer eine Siinde begehe sei ein Unglaubiger. Sie unterschieden nicht zwischen
den Siinden und auch ein Ubertreten der Gebote aus Versehen oder durch Irrtum wurde nicht
toleriert, da man sich gegen die Wahrheit gestellt habe.

In den Jahren 658 bis 661 kam es, nach den Schlachten von ‘Ali gegen die hawarig, nur zu
finf vereinzelt kleineren Aufstdnden der hawarig bei denen auf Seiten der Aufrihrer jeweils
zwischen 180 und 200 Mann beteiligt gewesen sind. Nach dem Ableben von ‘Al 661 bis zum
Tode von Mu‘awiya 680 kam es zu 16 weiteren bzw. geplanten Revolten in und um Basra
und Kufa, an denen sich zwischen 30 und 500 Aufstandische beteiligten.”

Bis auf die ibadiya war keine andere Partei in der Lage ein theologisches System zu
entwerfen und ungefédhr zwanzig Jahre lang, ab der Schlacht von siffin, vertraten alle
Fraktionen mehr oder weniger die gleichen Ansichten. Erst nach dem Ableben von Yazid b.
Mu‘awiya im Jahre 683, dem Sohn und Nachfolger von Mu‘awiya, spalteten sich die hawarig

in Zweige, die nach ihren Anfihrern benannt wurden.”’

2.1.5.2. Azariqa
Thr Oberhaupt war Nafi* b. al-Azraq’®, der sich, wie andere hawarig auch, durch den

Gouverneur von Basra, ‘Ubayd Allah b. Ziyad”®, bedroht filhlte und sich in Richtung Mekka
und Medina auf den Weg machte, um ‘Abd Allah b az-Zubayr®® bei seinen Aufstanden gegen
die Umaiyaden um 683-4 zu unterstltzen. Da ibn az-Zubayr die Ansichten der hawarig nicht
teilte, verlieRen sie ihn wieder und es kaum auch zu Kampfen zwischen den Parteien. Obwohl
Nafi schon 685 ums Leben kam bestand seine Bewegung bis 698 fort und war 691 sogar
stark genug um Basra zu bedrohen.®

Die azariga hatten folgende Ansichten: ‘Utman, ‘Ali, Talha, Zubayr, ‘A’i$a, ‘Abbas und alle
anderen Muslime sind ungldubig und landen im Hollenfeuer. Alle, die nicht mit Nafi’
zusammen die Aigra in sein Camp unternahmen und zuriickblieben, die ,,Sitzenden®, waren
Ungldubige. Das Toten der Kinder und Frauen ihrer Gegner war ihrer Ansicht nach erlaubt.
Die Steinigung fir den aullerehelichen Geschlechtsverkehr wurde nicht vollzogen, da dies

nicht im Koran steht. Die Kinder von Polytheisten landen wie ihre Eltern in der Holle. Da

ihnen den Riicken starkte, und auch das Zusammenleben von Arabern und mawali gestaltete sich unter anderem
nicht immer reibungslos.

6 Watt, W. M. (1961), in DI 36: 215f.

" Figlali, E. R. (1997), ,.Hariciler*, in Did 16: 172.

"8 Gest. 685.

¥ Gest. 686.

% Gest. 692.

8 Watt, W. M. (1961), in DI 36: 218.
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Nafi® keinen Unterschied machte zwischen grofen und kleinen Siinden, konnten auch
Propheten unglaubig werden, aber ihnen wurde verziehen. Wer immer eine grof3e Sunde
begeht, landet mit den Unglaubigen im Hollenfeuer. Als Beleg fur ihre extreme Haltung
fiihrten sie die Siinde des Teufels an, da er, indem er die Prostration vor Adam verweigerte,
vom Glauben abfiel, obwohl er die Einheit Gottes anerkannte.®?

Die Ubrigen Sekten spalteten sich von al-Azraq ab, wobei wahrscheinlich dessen extremes
Auftreten und vielleicht auch die Eifersucht auf ihn der Ausgangspunkt der Differenzen
gewesen ist. Der Hauptunterschied bestand darin, dass die Anderen nicht immer im offenen
Kampf gegen die Ubrigen Muslime standen, aber wenn sie erst einmal in Aktion traten,

erwiesen sie sich als ebenso riicksichtslos wie die azariga.*®

2.1.5.3. Nagadat
Sie waren die Anhéinger von Nagda b. Amir al-Hanafi®™ und er vertrat nicht die extremen

Ansichten von Nafi‘ beziiglich derjenigen, die nicht kdmpften und das Téten von Frauen und
Kindern.?® Um 686 wurde Nagda das Oberhaupt dieser Splittergruppe und unter seiner
Fiihrung zwangen sie Bahrain, den Hadramaut, Jemen und Ta'if unter ihre Kontrolle.®
Diejenigen, die ,,sitzen blieben®, galten ihnen nicht als Unglaubige, aber als munafigiin®’ und
auch die ragiyah® galt in Gebieten in denen die hawarig nicht die Oberhoheit hatten als
erlaubt. Auch machten sie einen Unterschied zwischen fundamentalen Elementen der
Religion und nicht-fundamentalen Elementen. Nicht-fundamentale Elemente konnten
verziehen werden® und Diebe und Ehebrecher galten nicht als unglaubig, solange sie nicht in
ihrem Siindigen beharrten. Wahrend die azariga den Standpunkt vertraten, dass es reiche, sich
lediglich an den Wortlaut des Koran zu halten, realisierten die nagadat, dass in vielen Fallen
die Offenbarung nicht ausreichte und der Anfiihrer ein verbindliches Urteil sprechen miisse.”
Wer immer einen mugtahid™ fir einen Irrtum in Rechtsangelegenheiten bestraft, bevor das
Gesetzt in Kraft tritt, sei ein Unglaubiger. Die tbrigen Muslime und die dimmis® hatten ihr

Leben und ihren Besitz im Land der Heuchler verwirkt. Gott vergebe denjenigen, die eine

8 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 103.

& Wellhausen, J. (1901), Oppositionsparteien: 29.

® Gest. 691-2.

8 Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I: 87.
8 Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 79.

¥ Heuchler.

8 Verstellung, jemand der seinen Glauben in der Not leugnet.
8 Er vergab sowohl seinem Sohn als auch einigen seiner Soldaten gewisse Fehler, da sie nicht wussten, dass ihre
Taten unerlaubt waren.

% Watt, W. M. (1961), in DI 36: 220f.

°! Gelehrter.

%2 Schutzbefohlene: Christen, Juden und Zoroastrier.
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Strafe begingen, die im Koran vorgeschrieben ist. Wenn er sie bestrafe, dann nicht in der
Holle und sie kdmen irgendwann ins Paradies. VVon diesen durfe man sich nicht lossagen. Wer
im h&ufigen Lugen beharrt, sei ein Polytheist, aber ein Ehebrecher oder Dieb sei kein
Polytheist, so lange er nicht darauf beharrt.”® Die nagadat standen kurz davor, die ganze
arabische Halbinsel zu erobern, als zwei der treuesten Anhdnger sich von Nagda lossagten
und einer von ihnen, Abii Fudayk®, ihn 691-2 tétete. Doch nur ein Jahr danach unterlag auch
Abi Fudayk in einer Schlacht, was auch das Ende der nagadat in Bahrain und Yamama

darstellte.®®

2.1.5.4. Suffiiya
Uber den Namensgeber ist man geteilter Meinung, denn einerseits wird ein Ziyad b. al-Asfar™®

erwahnt, andererseits ist die Sprache von ‘Abd Allah b. Saffar as-Sa‘di®’. Laut Bagdadi teilen
sie die gleichen Ansichten mit den azariga, nur dass sie es nicht erlauben Kinder und Frauen
ihrer Feinde zu toten und ein Teil der suffitya behauptete, wer eine Stinde begehe, misse auch
mit dieser Tat betitelt werden - wie Dieb oder Mdérder. Er sei jedoch kein Ungléubiger oder
Polytheist. Fir die Uberschreitungen, die nicht explizit erwahnt werden, wie etwa die
Vernachléssigung des Gebetes, scheidet man aus der Religion aus. Andere, die der suffriya
angehoren sind der Meinung, dass man einen Slnder erst betiteln kann, wenn er verurteilt
ist.”® Sie waren keine aktiven Revolutionare mehr, sondern lebten unter Muslimen, die nicht
ihre Auffassungen teilten. Sie bezeichneten sich selbst als ,,die wahren Muslime®“ und sie
wohnten unter den ,,Menschen des Krieges™ oder in der ,,Sphare der Verstellung®. Auch war
es ihren Frauen erlaubt, die tibrigen Muslime zu heiraten.” Als bekannter Vertreter kann hier
Abi Bilal Mirdas al-Harigi*® genannt werden, der in Basra einen Aufstand wahrend der
Regentschaft von Yazid b. Mu‘a?lwiyahlOl anzettelte und von dessen Gouverneur ‘Ubayd Allah

b. Ziyad'®? 680 nieder gemacht wurde.'®

2.1.5.5. ‘Agarida
Sie lebten hauptsdchlich in Hurasan und ‘Abd al-Karim b. ‘Agarrad war ihr Anfiihrer. Sie

waren eine Subsekte der Nagadat und auch bei ihnen galt jemand der eine Todsilinde beging

% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 104f.
% Gest. 693.

% Rubinacci, R. (1993), ,,Nadjadat®, in EI* VII: 859.

% Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I: 91.
9 Watt, W. M. (1961), in DI 36: 223.

% Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I: 91f.
% Watt, W. M. (1961), in DI 36: 223f.

100 Gest. 680.

101 Gest. 683.

192 Gest. 685.

103 Al-Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms And Sects I: 92f.
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als Unglaubiger. Die Kinder der Unglaubigen galten bei ihnen solange als unbescholten, bis
sie die Pubertat erreichten, und sich fiir oder gegen den Islam entschieden. Das Auswandern
in das Gebiet der hawarig war keine Pflicht, sondern lediglich empfohlen. Sie erkannten die
zwolfte Sure'® aus dem Koran nicht an, da die frivole Liebesgeschichte nicht von Gott

stammen konne.'®

2.1.5.6. Bayhasiya
Der Namensgeber war Abii Bayhas al-Haysam b. Gabir, welcher 713 hingerichtet wurde.

Seine Bewegung nahm eine mittlere Position ein zwischen den extremen Subsekten und den
milderen.® Interessant wird diese Partei fir diese Arbeit dadurch, dass bei ihnen zum ersten
Mal genauere Definitionen Uber das Verhaltnis von Glaube und Praxis auftauchen. Wahrend
Abu Bayhas gesagt haben soll, der Glaube bestiinde aus dem Wissen iiber alles, was erlaubt
und verboten sei, genauer genommen das Wissen im Herzen und nicht in Worten und Taten,
wird auch wberliefert, dass er die Ansicht vertrat, Glaube bestehe aus dem Bekenntnis und
dem Wissen, wobei das eine ohne das andere nicht mdglich sei. Die Hauptmeinung der
bayhasiya jedoch bestand darin, Wissen, Bestatigung und Taten zusammen bilden den
Glauben.*® Sie sollen auch die Ansicht der gadariya® geteilt haben, dass Gott dem
Menschen volle Entscheidungsfreiheit gegeben habe. Hier ist schon eine Abkehr von den
friheren hawarig im religidsen Bereich zu erkennen und man beschéftigt sich intensiver mit
theologischen Feinheiten, anstatt lediglich dem Wortlaut des Koran zu folgen. Es gab auch
noch extreme Ansichten in dieser Bewegung bezuglich der Kinder von Unglaubigen, die
ebenfalls als unglaubig galten, und dem Gefolge eines imam, welches, falls dieser vom

Glauben abfalle, ebenfalls als haretisch anzusehen war.*%

2.1.5.7. Ibadiya
Als Oberhaupt wird ‘Abd Allah b. Ibad al-MurrT at-Tamimi° genannt, (ber den allerdings

nicht viel bekannt ist.'** Der Name ibadiya als Eigenbezeichnung trat erst recht spét auf, bei

einem Berber namens ‘Amriis b. Fath'!?. Das verwundert nicht, da sich die ibadiya selbst

194 Sure Yusuf (Josef).

1% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 109; Figlali, E. R. (1997), ,,Hariciler*, in Di4 16: 173 und
Rubinacci, R. (1986), ,,Adjarida*, in EI I 207.

1% Houtsma, M. Th. (1986), ,,Abii Bayhas*, in EI? I: 113.

197 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 107.

1% Dieses Thema wird spéter ausfiihrlicher behandelt.

199 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 107.

10 Gest. 708.

M Watt, W. M. (1961), in DI 36: 223 und van Ess, J. (1992), Theologie und Gesellschaft im 2. und 3.
Jahrhundert Hidschra 11. Berlin, de Gruyter: 187.

"2 Gest. 896.
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schlicht als Muslime bezeichneten.'® Aber nicht nur die ibadrya waren Muslime, sondern
auch die Menschen, die den Islam nicht kannten wurden als Muslime bezeichnet.!** Die

Y5 oder ahl as-salat**®. Die restlichen hawarig galten

ubrigen Muslime galten als ahl al-gibla
ihnen als hawarig.**’ Die ibadiya schaffte es durch geschickte Propaganda ihre Ideen in
Nordafrika zu verbreiten. In al-Qayrawan, Libyen und Tunesien schafften sie es fur kurze Zeit
eigene Reiche zu etablieren und das von ihnen gegriindete System im Oman hat bis in unsere
Tage Uberlebt. Heute findet man sie im Oman, Libyen, Madagaskar, Nordafrika und der Insel
Garba.!'8

Auch sie haben ein sehr strenges Koranverstandnis und in ihren Augen bilden Glaube und
Praxis eine Einheit. Die Tat ist ein Teil des Glaubens und wer die gottesdienstlichen
Handlungen vernachlassigt oder ein Verbot Gbertritt, hat keinen Glauben. Wer sich jedoch
reuig zeigt, kann wieder als Glaubiger betrachtet werden, muss aber die Strafe fir das
vergangene Verbrechen Uber sich ergehen lassen. Sie machten hier aber einen feinen
Unterschied und betrachteten diesen Menschen nicht als kafir gegenuber Gott, sondern

119

lediglich als kafir gegenuber den Gaben Gottes.” Wer eine Todsunde begeht gilt bei ihnen

%*% sondern als muwahhid***. Die Ubrigen Muslime befinden sich laut der

nicht als musri
ibadrya im Unglauben gegenuiber den Gaben, also noch, wenn auch etwas weiter entfernt, im
Haus des Islam, was dazu fuhrte, dass es ihnen im Kampf nicht erlaubt war deren Kinder,

Frauen und ihren Besitz zu erbeuten, auBer den Waffen ihrer Gegner auf dem Schlachtfeld.'?

2.1.6. Zusammenfassung
Prinzipiell kann man davon ausgehen, dass bei allen Gruppierungen der hawarig die Tat in

unmittelbarer Verbindung mit dem Glauben stand. Es spielte keine Rolle, ob man sich zum
Islam bekannte oder nicht, wer einen Fehler beging galt als persona non grata. Doch schon
unter Nagda merkte man wohl, dass es nicht sehr hilfreich war, alle Menschen, die eine
Straftat begingen, gleich vom Glauben loszusprechen. Es wurde dazu Ubergegangen, sie

entsprechend ihrer Straftaten als Mdorder, Diebe etc. zu bezeichnen. Auch muss man

113 van Ess, J. (1992), Theologie und Gesellschaft I1: 188f.

1% Die wortliche Bedeutung des Wortes ,,Muslim* ist ,jemand der sich Gott hingibt*. Somit wére auch ein
Christ oder ein Jude, da er sich Gott hingibt, im wortlichen Sinne ein Muslim.

15 eute der Gebetsrichtung.

1% |_eute des Gebetes.

17 v/an Ess, J. (1992), Theologie und Gesellschaft I1: 226.

18 Figlali, E. R. (2001), Cagimizda Itkadi Islam Mezhepleri. Istanbul, Sa-To: 97f. In der Encyclopaedia
Britannica wird ihre Zahl im 20. Jahrhundert mit 500.000 wiedergegeben. Autor unbekannt, (2007), ,,Kharijite*,
in The New Encyclopaedia Britannica VI. Chicago, Encyclopaedia Britannica: 833.

W Eiglah, E. R. (2001), Cagimizda Itikads Islam Mezhepleri: 98.

120 polytheist.

12L Einheitsbekenner.

22 g 15lah, E. R. (2001), Cagimizda Itikads Islam Mezhepleri: 100.
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differenzieren zwischen den hawarig selbst und den restlichen Muslimen, wobei letztere in
der Regel als Unglaubige, Polytheisten oder Heuchler bezeichnet wurden, aber diese
Abstufungen lassen sich alle unter dem Begriff kafir subsumieren. Selbst die liberalste
Subsekte, die ibadiya, sagt Uber die Gbrigen Muslime und diejenigen die eine groRe Siinde
begehen, sie befanden sich im kufr ni ‘ma?®, was bei den orthodoxen Muslimen sicher auf
Ablehnung stoBt. Selbst der Gelehrte Hasan al-BasrT124 betitelte die Menschen, die eine
Todstinde begingen als mundfig.'**® Dabei ist ein mundafiq schlimmer als ein kafir, denn der
Erstere verbirgt seinen Unglauben, gibt sich aber als Anhénger der Muslime aus, wéhrend der
Zweite offen zu seiner Einstellung steht. Ist nun Hasan al-Basri auch ein Mitglied der
hawarig? Was diese Bewegung so attraktiv gemacht hat, besonders bei den Berbern und
Persern, war sicherlich die Tatsache, dass die Doktrin ihnen eine Rechtfertigung bot sich
gegen den Kalifen aufzulehnen und sich fir etwas Besseres zu halten als die Ubrigen
Muslime.*?® Auch die Unterscheidung zwischen Vergehen, die explizit im Koran mit Strafen
versehen waren und solchen, die nicht ausdriicklich sanktioniert wurden, war nicht sehr
hilfreich, denn das machte einen Lugner zu einem Ungldubigen und einen Ehebrecher, was
sicherlich schwerer wiegt als eine Lige, lediglich zu einem Ehebrecher aber nicht zu einem
Ungléubigen. Doch nicht alle, die dieser Stromung angehdrten, galten den Muslimen als
Feinde. Es gab auch Harigiten, die unbehelligt mit ihnen zusammen lebten. Ein harigitischer
Traditionierer der im 2. Jh. in Kufa lebte und 40 Jahre neben einer Moschee wohnte, aber nie
beim Freitagsgebet gesehen wurde, galt bei der Uberlieferung des %adit als einwandfrei und
selbst at-Tabari%’ beruft sich auf ihn bei einem Bericht tiber die Ereignisse in Kufa nach dem
Schiedsgericht von siffin.'?

Die hawari¢ werden oft in Verbindung gebracht mit der mu ‘tazila, der qadariva,**® den
murgi 'a** und auch mit den Wahhabiten'*!. Was die Harigiten von den anderen ibernommen
haben bzw. wodurch sie diese inspiriert haben, kann hier nicht beantwortet werden. Eines
aber steht aufler Frage: Durch ihre theologischen und politischen Ansichten fihlten sich

andere inspiriert oder auch genétigt die sawarig zu widerlegen. Sie haben somit direkt oder

123 Unglaube bzw. Undankbarkeit gegeniiber den Gaben Gottes.

12 Gest. 728.

125 Watt, W. M. (1961), in DI 36: 225 und van Ess, J. (1992), Theologie und Gesellschaft 11: 111.

126 Watt, W. M. (1961), in DI 36: 230.

7 Gest. 923.

128 yan Ess, J. (1991), Theologie und Gesellschaft I: 404.

129 yan Ess, J. (1992), Theologie und Gesellschaft I1: 189.

130 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 106f. Sie werden die wagifiva genannt und sollen ihren
Ursprung bei den hawarig haben: ,,We suspend judgment about a person who has done what is unlawful in
ignorance of whether it was lawful or not”.

BLEglah, E. R. (2001), Cagimizda Itikadi Islam Mezhepleri: 101.
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indirekt den Stein ins Rollen gebracht, der zu theologischen Debatten fuhrte. Der

Diskussionsstoff reichte fiir Jahrhunderte.
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2.2. Murgi'a

2.2.1. Herkunft und Bedeutung des Wortes murgi’a
Bei der Bestimmung der urspriinglichen Wortwurzel gibt es unterschiedliche Meinungen. Es

gibt zwei Verben, von denen das Wort murgi’a angeblich abgeleitet wird. Diese sind: &
raga’a und s> rugii.t Das erste Verb \s, bedeutet aufschieben, verschieben, vertagen, auf
spater verlegen (4 etw.) und das dazu gehorige Substantiv <)) irga’ Aufschub,
Verschiebung, Vertagung, Verlegung auf spater.? Das zweite Verb s>, wird bei Wehr noch in
der Form s, raga wiedergegeben® und Kutlu erwahnt tberdies, dass das Verb s>, mit s am
Ende in der Substantivform irga’ keine Bedeutungsanderung erfahrt.* Die Bedeutung von s>
ist hoffen (o) dass); erhoffen (» etw.); erwarten (» etw.); wiinschen (2 etw.).” In der Regel wird
jedoch die erste Form des Verbs favorisiert und als urspriingliche Wurzel in Betracht

gezogen.’

2.2.2. Frihe Werke der murgi’a

Joseph Schacht spricht in einem Artikel aus dem Jahre 1953 noch von drei
murgi’itisch-hanafitischen Werken, die alle auf Aba Hanifa’ zuriickzufiihren sind und friihe
murgi’itische Werke reprasentieren.® Auch bezeichnet er eines dieser Werke, Kitab al- ‘Alim
wa al-Muta ‘allim®, als frihe murgi’itische Abhandlung.'® Doch mittlerweile hat sich einiges
getan und van Ess hat mit dem Kitab al-Irga™ ein noch friiheres Werk iiber die friihe
murgi’a ans Tageslicht gefordert.*? Auch die Polemik gegen die murgi’a aus ibaditischer

Sicht von Salim Dakwan in seinem Werk Sirat Salim® ist eine aufschlussreiche Quelle. Auch

! Kutlu, S. (2006), , Miircie®, in Di4 32: 41.

2 Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 452.

® Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 457.

* Kutlu, S. (2006), , Miircie®, in DI4 32: 41.

® Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 457.

® Kutlu, S. (2006), , Miircie®, in DI4 32: 41.

’ Gest. 767.

8 Schacht, J. (1953), ,,New Sources for the History of Muhammadan Theology*, in Studia Islamica 1: 24f. Diese
Ansicht teilt auch Madelung Wilferd in Madelung, W. (1970), ,,Early Sunni Doctrine Concerning Faith as
Reflected in the Kitab al-Iman of Abii ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam®, in SI 32: 233.

Oz, M. (2002), Imédm-1 A "zamin Bes Eseri. istanbul, Marmara Universitesi ildhiyat Fakiiltesi Vakfi Yaymlart.
9°Schacht, J. (1964), ,,An Early Murci’ite Treatise: The Kitab al-‘Alim wal-Muta‘allim*, in Oriens 17: 97-117.
1 Ubersetzt ins Deutsche von van Ess in van Ess, J. (1993) Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert
Hidschra V. Berlin, Walter de Gruyter: 6-12 und ins Tiirkische in Kutlu, S. (1997), ,,ilk Miircii Metinler ve
Kitabii’l-irca®, in AUIFD 37: 324-328.

12 Van Ess, J. (1974), ,,Das Kitab al-Irga’ Des Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiyya®, in Arabica 21: 20-52.

3 Ubersetzt ins Deutsche van Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft V: 13-17, ins Englische von Cook, M.
(1981), Early Muslim Dogma. Cambridge, Cambridge University Press: 23-26 und ins Turkische von Kutlu, S.
(1996), ,,Salim b. Zekvan’in Sire Adli Eserindeki Miircie ile ilgili Kismin Terciimesi, in AUIFD 35: 469-475.
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Kutlu Sé6nmez verweist auf zwei frithe Gedichte, von Tabit Qutna14 und Mubharib b. Di15r15, in

denen die murgi’itischen Thesen verteidigt werden.'®

2.2.3. Grunde fur die Entstehung der murgi’a, die ersten Samen
Wie schon im Kapitel zuvor missen wir die Unruhen und Kriege zwischen den Muslimen

betrachten. Die Tradition der sawarig in Bezug auf den Umgang mit ‘Utman und ‘Al wurde
fortgesetzt, bekam aber eine etwas andere Ausrichtung. Im Gegensatz zu den hawarig
verurteilte die murgi‘a diese beiden Kalifen nicht sondern enthielt sich génzlich eines Urteils
und iberlieR es Gott allein ein Urteil iiber sie zu sprechen.'” Es gab wahrend den Unruhen
eine Gruppe, die sich fur keine der streitenden Parteien entschied und weder bei der
Kamelschlacht noch in siffin auf der Seite von ‘Ali, Talha, az-Zubayr oder Mu‘awiya
standen.’® Es handelte sich um Veteranen und sie wurden als die wZweifler (Sukkak)
bezeichnet. Sie distanzierten sich erstmals als sie nach der Ermordung von ‘Utman nach
Medina zurtickkehrten und die Menschen in verschiedene Lager gespalten vorfanden. In ihren
Augen waren sowohl ‘Utman als auch ‘Al vertrauenswiirdige Personen und das Urteil {iber
die beiden UberlieRen sie Gott allein.® Wie die erwdhnten Veteranen legten auch andere
Prophetengefahrten eine dhnliche Aquidistanz zu Tage. Man bezeichnete sie als mu ‘tazilin®,
diejenigen, die sich nicht in politische Streitigkeiten einmischen, hulaysiya, diejenigen, die
sich zuriickziehen oder auch ‘wutmani, da sie durch ‘Utman zu bestimmten Wiirden und
Amtern kamen. Unter ihnen befanden sich viele berlihmte Personlichkeiten und
Prophetengefahrten so wie tabi %n, die es zunachst ablehnten “Ali den Treueeid zu leisten, es
spater dennoch taten, aber sich weigerten ihr Schwert gegen die Muslime zu erheben.?* Der
bekannteste Vertreter dieser ,Parteilosen” war Abdullah b. ‘Umar??, der bei etlichen
Diskussionen in friinen murgi’itischen Werken auftaucht. Seine Uberzeugung, den jeweiligen
Herrscher zu akzeptieren, damit es nicht zu Aufstdnden innerhalb der Muslime kommt und

“ Gest. 728.

> Gest. 734.

1® Kutlu, S. (1999), ,,ilk Miircii Metinler: irca Kasidesi (I) ve irca Kasidesi (IT) , in AUIFD 39: 239-252 sowie
van Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft VV: 17-19 und 19-21.

7 Kutlu, S. (2002), ,,Miircie Mezhebi: Dogusu, Fikirleri, Edebiyat1 ve Islam Diisiincesine Katkilar1“, in Gazi
Universitesi Corum flahiyat Fakiiltesi Dergisi 1: 175.

18 Sie fithrten ihr Verhalten auf eine Prophetentradition zuriick, die besagt, dass es eine Zeit der Unruhe geben
wird und man sich aus allem heraushalten solle.

19 Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 130.

0 Nicht zu Verwechseln mit der theologischen Schule. Sie auch van Ess, J. (1974), in Arabica 21: 51.

2L Kutlu, S. (2002), in GUCIFD 1: 176.

% Gest. 692-3.
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um die Gemeinschaft nicht zu spalten, ging so weit, dass er das Gebet hinter Haggag”, dem

Harigiten Nagda sowie ibn az-Zubayr verrichtete, was ihm viel Kritik einbrachte.?*

2.2.3.1. Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya und das Kitab al-Irga’
Nach Madelung beginnt die Bewegung wahrscheinlich als Nachwirkung des zweiten

Biirgerkriegs und der schiitischen Revolte in Kufa unter al-Muhtar®® zur Begiinstigung von
Muhammad b. 211-Hanaﬁya26.27 Der Sohn des letzteren, Hasan b. Muhammad b. aI-HanaﬁyaZB,
spielt eine entscheidende Rolle, da er ein Werk mit dem Titel Kitab al-Irsa**® verfasste, in
dem die murgi’itischen Thesen schriftlich behandelt werden. Dies dirfte den Beginn der
murgi’a markieren. Hierbei handelt es sich aber nicht um ein Buch, sondern um einen Brief,
den der Verfasser von seinem mawla® ‘Abd al-Wahid b. Ayman 6ffentlich verlesen lieB.*
Das Jahr der Entstehung dieser Schrift wird unterschiedlich wiedergegeben. In der Regel wird
es den 70er Jahre der islamischen Zeitrechnung (frihestens 692, spatestens 699)
zugerechnet,®” wobei Cook es spateren Jahren zuschreibt.® Das Kitab al-Irga’ stellt aber nicht
den Beginn der murgi’a dar, sondern die erste Verschriftlichung ihrer Thesen und
Vorstellungen.34 Dariiberhinaus vertritt Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya nicht so sehr eine
theologische sondern vielmehr eine politische Doktrin.*> Nichtsdestotrotz liegt seine
historische Bedeutung darin, die Ereignisse der ersten Unruhen innerhalb der Muslime als zu
komplex zu bewerten, als dass man sich fir eine der beiden Seiten entscheiden hatte kdnnen.
Sein Werk ist ,,vorlaufig nach dem Koran der alteste theologische Text von einigermalien
gesicherter Authentizitat®,

In seinem Brief erwdhnt Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya erst einmal eine lange

Vorgeschichte, bevor er zum eigentlich Wesentlichen kommt. Er erwéhnt die Offenbarung,

= Gest. 714.

2 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD 1: 176f.

% Gest. 687.

% Gest. 700-1.

" Madelung, W. (1982), ,,The early Murji’a in Khurasan and Transoxania and the spread of Hanafism*, in DI
59: 32.

% Gest. 718.

2 Insgesamt soll es fiinf verschiedene Werke mit demselben Titel geben, die von Murgi iten Verfasst wurden um
ihre Glaubensvorstellungen zu erlautern und ihre Gegner zu widerlegen, wobei leider nur dieses eine Werk die
Zeit iiberdauert hat. Kutlu, S. (1997), ,.Ilk Miircii Metinler ve Kitabii’l-irca*, in AUIFD 37: 317.

% Muslime nicht arabischer Abstammung, die in einem Klientenverhaltnis zu arabischen Personen oder
Stdmmen standen.

%1 \an Ess, J. (1974), in Arabica 21: 25.

%2 Kutlu, S. (1997), in AUIFD 37: 322.

% Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 68-88. Cook hat hier die Datierung lang und ausgiebig diskutiert.

¥ Kutlu, S. (1997), in AUIFD 37: 321.

% Van Ess, J. (1974), in Arabica 21: 46.

% \an Ess, J. (1974), in Arabica 21: 51f.
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das Auftreten des Propheten, Gotzenanbetung, Wirken des Gesandten, sowie die
Auswanderung. An der Stelle, wo der Birgerkrieg erwahnt wird, ergreift er Position flr

Abii Bakr und ‘Umar. Er sagt ,,wir sind Feinde ihrer Feinde*®

, was fur ithn, einen ‘Aliden, er
war der Enkel von “Alf, eigentlich ungewd6hnlich war und so wurde er auch von seinem Vater
Muhammad b. al-Hanafiya fir sein Werk kritisiert.®® Hasan begriindet seine Einstellung
damit, dass sich die Gemeinde wegen Abi Bakr und ‘“Umar nicht bekdmpft oder an ihrer
Sache gezweifelt habe. Bei den beiden darauf folgenden Kalifen sah es jedoch anders aus,
aber hier enthalt sich der Autor eines Urteils, denn die ,, Zuriickstellung des Urteils (al-irga’)
gilt nur fir etwas, das den Menschen verborgen ist und bei dem sie nicht dabei gewesen
sind“®. Als einen koranischen Beleg fiihrt er folgende Stelle an, in der zwar nicht das Wort
selbst vorkommt, aber eine dhnliche Situation geschildert wird: ,, Pharao (w. Er) sagte: , Wie
steht es denn mit den friiheren (w. ersten) Generationen?’ Mose (w. Er) sagte: , Uber sie weif3
(nur) mein Herr Bescheid. (All das ist) in einer Schrift (festgelegt) (w. Das Wissen davon ist
bei meinem Herrn in einer Schrift). Mein Herr irrt nicht und vergif3t [!] nichts (w. vergif3t [!]
nicht).”“*°. Zwei Generationen spater jedoch antwortet Abt Hanifa*' auf die Frage seines
Schiilers nach dem Ursprung des irga’ im Kitab al-‘Alim wa al-Muta ‘allim mit folgendem
Zitat*?: ,,Und er lehrte Adam alle Namen (d.h. er lehrte ihn, jedes Ding mit seinem Namen zu
bezeichnen). Hierauf legte er sie (d.h. die einzelnen Dinge) den Engeln vor und sagte: , Tut
mir ihre Namen kund, wenn (anders) ihr die Wahrheit sagt!’ Sie sagten: ,Gepriesen seist du!
Wir haben kein Wissen auBer dem, was du uns (vorher) vermittelt hast. Du bist der, der
Bescheid weil und Weisheit besitzz.”“** Um seinen Standpunkt zu untermauern, dass es
abzulehnen sei, sich Uber etwas ein Urteil zu bilden, von dem man keine Ahnung hat, flgt
Abii Hanifa noch folgende Koranstelle hinzu: ,, Und geh nicht einer Sache nach, von der du
kein Wissen hast! Gehoér, Gesicht und Verstand (w. Herz), - fur all das wird (dereinst)
Rechenschaft verlangt. «“44 AnschlieBend widmet sich Hasan der saba 'iya, ,, welche die Schrift
mifachten [1] und die Umaiyaden sowie Gott ffentlich verleumden “*®. Mit der saba iya sind
schiitische Extremisten gemeint, welche die Prophetenfamilie fir ihre eigenen Vorstellungen

%7 Van Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft V: 9.

% Kutlu, S. (1997), in AUIFD 37: 322.

% Van Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft V: 9.

#020:51-52.

! Gest. 767.

2 Oz, M. (2002), Im&m-1 A'zamin Bes Eseri. stanbul, Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari
49: 23.

*2:31-32.

“17:36.

**Van Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft V: 9.
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vereinnahmten. Dies betraf auch Hasan betraf, da Muhtar sich auf den Vater von Hasan berief
und ihn zum mahdi*® erhob.*’

Im Sirat Salim kritisiert Salim die epistemologische Sichtweise der murgi’a: \Wenn sie sich
iber ‘Utman und “Al1 kein Urteil erlauben, weil sie nicht dabei waren, weshalb kritisieren sie
die saba’1ya, von denen sie ja auch nur Uber Dritte wissen und auch iiber Aba Bakr und
‘Umar waren die Muslime nicht einer Meinung, so wie es die murgi’a behauptete.”® Hinzu
kam der Vorwurf, die Herrscher ihrer Zeit zwar als Glaubige betrachtet zu haben, aber
dennoch einigen die Gefolgschaft verweigert zu haben. Sie lehnten es ab, das Totengebet Uber
sie zu sprechen.”® Den jungen Mitgliedern ihrer Gemeinschaft sollen die &lteren murgi’a
geraten haben, sich von Mu‘awiya loszusagen, was eigentlich ihrem eigenen Prinzip
widerspricht, da sie kein Urteil Gber eine Angelegenheit fallen wollen, der sie nicht selbst
beiwohnten.” Vom epistemologischen Standpunkt aus betrachtet hat hier Salim sicher einen
Sieg davon getragen, aber man darf hierbei den moralischen Aspekt und die Umsténde nicht
vergessen.

In die Zeit nach dem Ableben von ‘Utman kann man die ersten Keime der murgi’a verorten.
Wenn wir der Datierung von Kutlu folgen so entstand das Sirat Salim im Jahr 72 nach
islamischer Zeitrechnung (691) und kurz danach das Kitab al-Irga’. Dementsprechend war
die Geburtsstunde dieser Bewegung zwischen den Jahren 60-75 (680-694). Die
Herabwiirdigung von ‘All und im Gegensatz dazu die Bevorzugung von ‘Utman durch
Mu‘awiya, die harigitische Ideologie, die Auseinandersetzung der Umaiyaden mit den
Haschimiten sowie das erbarmungslose Vorgehen gegeneinander und die Behandlung der
mawalr taten ihr Ubriges und die murgi’a fand Zuspruch bei der Bevolkerung und auch viele

Gelehrte teilten ihre Ansichten.>!

2.2.3.2. Ausweitung des irga’
Der Urgedanke des irga’ war politisch begriindet und bestand darin, das Urteil {iber ‘Utman

und ‘Ali zu vertagen. Die Theorie die dahinter steckte besagte, dass man sich keine Meinung
bilden solle (ber eine Angelegenheit, der man nicht beigewohnt habe. Die Konsequenz, die
sich daraus ergab, war, dass kein Muslim, der eine groRe Siinde begeht, vom Glauben
losgesprochen werden konnte. Selbst ungerechte Herrscher galten fir sie immer noch als

glaubig, mit dem Zusatz, dass es sich hierbei um glaubige Stnder handelt. Den theologischen

46 ,,Der Rechtgeleitete®; er wird die Muslime kurz vor dem Armageddon fiihren.
" \/an Ess, J. (1974), in Arabica 21: 33f.

“8 Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 24.

% Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 24f.

% Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 24.

> Kutlu, S. (2006), , Miircie®, in DI4 32: 42.
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Unterbau hierflr lieferte die murgi’a durch die Trennung des Glaubens von den Taten.
Hieraus ergab sich des Weiteren, dass ausnahmslos jeder, der sich zum Islam bekannte
unabhéngig von seinen Taten auch als Muslim angesehen wurde.*” So angenehm dies auch
klingen mag, so sehr wurde es auch kritisiert und Aba ‘Ubayd al-Qasim> gibt zwei
Definitionen fur iman an, wobei die zweite der murgi’a zuzuschreiben ist. Hierin heif3t es,
iman sei im Herzen und der Zunge. Die Taten seien lediglich Frommigkeit und von Vorteil.
Der Koran und die sunna jedoch, fiigt Abii ‘Ubayd hinzu, wiirden diese Ansicht nicht
bestatigen, ja sogar ablehnen.>* Um die Theologie der murgi’a besser zu verstehen, folgen

nun die Unterteilungen dieser Stromung mit ihren jeweiligen theologischen Ansichten.

2.2.4. Die Untergruppen der murgi’a
Sahrastani nennt zunidchst die zwei Bedeutungen von irgd’, einerseits im Sinne von

aufschieben und andererseits im Sinne von Hoffnung geben.™ AnschlieRend teilt er die
murgi’a in vier Kategorien ein, die er wie folgt benennt: die harigitische murgi’a, die
gadaritische murgi a, die gabritische murgi 'a und die echte (engl. pure) murgi’a. In der Folge
beschiftigt sich Sahrastani nur noch mit der echten murgi’a und zihlt sechs Untergruppen
auf.”® Diese heiRen: yinusiva, ‘ubaidiva, gassaniya, taubaniva, taumaniya® und salihiya.”®
Nach al-Bagdadi unterscheidet sich die murgi’a in drei Bereichen. Die erste Gruppe
praktiziere den Aufschub in Bezug auf den Glauben und akzeptiere die Ansicht der
gadaritischen mu ‘tazila hinsichtlich des freien Willens. Dies sei auch die Partei, welche in
einer Prophetentradition verflucht wurde. Die zweite Fraktion praktiziere ebenfalls den
Aufschub beziglich des Glaubens, die Taten jedoch seien vorherbestimmt. Dies seien die
Ansichten von Gahm b. Safwan® und aus diesem Grund gehdrten sie zur gahmiya. Die letzte
der drei Gruppen lehne sowohl den Determinismus, als auch die gadaritische Doktrin ab und
bestehe aus finf Subsekten.®® Bei al-Bagdadi werden sie wie folgt genannt: yinusiva,
gassaniya, tawbaniya, timaniya und marz'sz'ya.61

Kutlu erwéhnt, dass der murgi’a im Laufe der Zeit ungefdhr 70 Zweige zugeschrieben

wurden. Die Unterscheidungen und Benennungen beziehen sich auf Regionen (Hurasan,

52 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 180.

> Gest. 838.

* Madelung, W. (1970), in SI 32: 235.

% Siehe auch ,,Herkunft und Bedeutung des Wortes murgi’a“ zu Beginn des Kapitels.
% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 119.

*" Bei al-Bagdadi und Kutlu tizmaniya genannt.

%8 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 119-124.

% Gest. 746.

8 Al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects I1. Philadelphia, Porcupine Press: 190 (iibersetzt von
Halkin, A. S., al-Farq Bain al-Firaq).

81 Al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects 11: 190.

32



Kufa, Irak), Flhrungspersonlichkeiten, Schwerpunkte (Recht, Spekulation), ihr jeweiliger
Standpunkt zur ahlas-sunna, beziglich der Pradestination oder nach anderen
Unterscheidungsmerkmalen. Als Hauptvertreter nennt er neun, deren Namen alle auf eine
Fiihrungspersonlichkeit zuriickgehen.®? Nach Kutlu sind dies: gaylaniya, gahmiya, yinusiva,

gassaniya, tumaniya, taubaniya, marisiya, naggariya und karrdmz'ya.63

2.2.4.1. Yanusiya
Sie wurden benannt nach Yunus b. ‘Awn al-Numairi, nach ihm besteht das iman aus dem

Wissen Uber Gott, der Unterwerfung ihm gegendiiber, der Liebe zu Gott im Herzen und der
Unterlassung von Stolz.%* Bagdadi fiigt noch die miindliche Bestitigung hinzu, dass Gott eins
ist und es nichts gibt, was ihm gleicht.®® Die guten Taten sind kein Teil des iman und deren
Unterlassung fligen dem zman keinen Schaden zu. Wenn der Glaube aufrichtig ist, kénnen
auch die schlechten Taten vergeben werden, denn der mu 'min®® betritt das Paradies nicht auf

Grund der Praxis, sondern durch aufrichtige Hingabe (ihlas).®’

2.2.4.2. Gassaniya
Als Leitfigur wird Gassan al-Kiifi genannt und in seinen Augen besteht iman daraus, Gott und

den Gesandten zu kennen, das Wissen, das Gott und der Prophet mitgeteilt haben, zu kennen,
aber nicht im Detail, sondern im Allgemeinen.®® Bei Bagdadi heiBt er Gassan al-Murgi’'T und
ihm zu Folge wird izman als Bekenntnis und Liebe zu sowie Verehrung von Gott definiert, mit
Unterlassung von Stolz gegeniiber dem Herrn.®® Laut allen Dreien soll Gassan die These
vertreten haben, dass iman zwar zunehmen kann, aber nicht abnehmen und auch eine
Verbindung zu Abt Hanifa ist bei allen vorhanden. Nur Kutlu sagt ohne Umschweife, dass
man den Kufier als auch seine Schule dieser Stromung zurechnen kann, wobei Bagdadi und
Sahrastani dies bestreiten. Bagdadi lehnt es ab, da Abi Hanifa die Ansicht vertrat, dass iman
weder zu- noch abnehmen kann’® und nach Sahrastani sagt Gassan die Unwahrheit, wenn er
behaupte, dass Abii Hanifa seine Sichtweise teile, fiigt aber hinzu, dass man Abi Hanifa als
auch seine Anhénger als sunnitische murgi’'a bezeichnet habe, verteidigt aber zugleich die
Integritat des kufischen Gelehrten. Ein Grund fiir die Bezeichnung von Abu Hanifa als

Murgi’iten konne auch darin liegen, dass sowohl die mu tazila als auch die harigitische

82 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 198f.

8 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 199-201.

% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 120.

% Al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects I1: 191.

% Stammt von iman und bezeichnet einen Menschen, der den Glauben verinnerlicht hat.

¢ Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 199f.

% Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 120 und Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 200.
% Al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects I1: 191.

0 Al-Bagdadi, aM.(1978), Moslem Schisms And Sects 11: 192.
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wa ‘idiva alle als Murgi’iten bezeichneten, die ihren Vorstellungen in der Frage des gadar’

widersprachen. "

2.2.4.3. Tamaniya/taumaniya
Nach Abt Mu‘ad al-Tumani/Taumani ist 7man eine Eigenschaft, welche vor Unglauben

schitzt. Er vertritt den Ansatz, dass iman aus mehreren Teilen besteht, wobei kein Teil alleine
fiir sich betrachtet 7man darstellt und wem auch nur ein einziges Teil fehlt, der kann nicht als
Glaubiger betrachtet werden. Wenn jemand ein Verbot (bertritt oder ein Gebot
vernachlassigt, gilt diese Person als glaubig, so lange sie die Regel nicht véllig negiert.”® Die
einzelnen Teile, die zusammen das iman bilden sind: Wissen, Vertrauen, Liebe, Aufrichtigkeit

und die Annahme dessen, was der Prophet verkiindet hat."

2.2.4.4. Taubaniya/tawbaniya
Abii Tauban al-Murgit hat eine rationale Betrachtungsweise, da nach ihm all das, was dem

Verstand widerspricht kein Teil des zman sein kann, den Rest muss man wissen und
bestatigen.” Sahrastani hat mehr zu sagen und erwihnt mehrere Vertreter dieser Richtung,
wobei einer, Abi Marwan Gailan b. Marwan ad-Dimaqi, behauptet haben soll, dass die
Macht Gutes und Schlechtes zu tun beim Menschen liege und der Herrscher nicht vom Stamm
der qurais sein miisse, obwohl es laut Sahrastani ein Konsens sei, dass das Imamat nur in den
Handen der qurais liegen diirfe. Gailan habe drei unterschiedliche Doktrinen kombiniert,
namlich den freien Willen, die murgi’a und die hawarig. Dariiber hinaus erwihnt Sahrastani
noch Mugatil b. Sulaiman’® und Bidr b. Giyat al-Muraisi’". Mugqatil soll den Standpunkt
vertreten haben, dass eine Sunde einem Glaubigen nicht schaden kann, solange er an die
Einheit Gottes glaubt und auch die Holle werde er nie betreten. Die Strafe erhalte er am Tag
des Jungsten Gerichts, wahrend er die Briicke Uiberquert und lediglich vom Feuer angesengt
werde. Wihrend Bisr die Ansicht vertrat, dass jemand, der eine gro3e Siinde begeht, aus dem

Hollenfeuer errettet werde, nachdem er seine Strafe verbiRt habe.”®

"™ Sjehe nachstes Kapitel.

72 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 121.

" Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 122f; al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects
11: 192f und Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 200.

" Sahrastant, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 122; (knowledge, belief, love, sincerity and acceptance).

> Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 200 und al-Bagdadi, aM. (1978), Moslem Schisms And Sects I1: 193.

"® Gest. 767.

" Gest. 833.

"® Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 121f.
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2.2.4.5. Naggariya
Husayn b. Muhammad an-Naggar’® definiert iman folgendermaBen: Wer Gott und seine

Gesandten kennt, Bescheid weil} tGber die Pflichten, Gber die sich die Muslime einig sind, sich
Gott hingibt und dies durch Worte bestétigt. Nur diese Punkte gemeinsam bilden das iman
und auch bei Husayn kann er zwar zu- aber nicht abnehmen.®® Der Koran galt als erschaffen
und so sehr dies auch nach der mu ‘tazila klingen mag, waren die naggariya, was das iman
betrifft, Murgi’iten.®! Bagdadi fiihrt diese Gruppe nicht mehr unter der murgi’a auf, sondern
widmet ihnen ein eigenes Kapitel, in dem es zu Beginn heif3t, sie teilten einige Dogmen mit
den Muslimen (engl. with us) und andere mit der gadariya, obwohl diese die naggariya als
héretisch angesehen habe. Er bestatigt auch die Meinung von Husayn, dass das Wort Gottes

erschaffen sei.®?

2.2.4.6. Karramiya

Die Anhinger von Muhammad b. Karram®

und er selbst, sahen das iman lediglich als
miindliche Wiedergabe und Bestatigung an. Dementsprechend kann die Lossagung von Gott
auch nur mundlich erfolgen, was zur Konsequenz hat, dass alle mundfig in der Zeit des
Propheten Glaubige waren. Im neunten Jahrhundert fingen sie an sich in Hurasan und
Transoxanien auszubreiten und sie konnten sich bis ins 13. Jahrhundert als eine Splittergruppe
der murgi’a behaupten. In der Gaznawidenzeit sammelten sich viele Anhinger um diese

Bewegung und ihnen sei es auch zu verdanken, dass viele Turkstimme und andere Volker

dem Islam beigetreten seien.*

Wie man sieht berschneiden sich die Nennungen bei den unterschiedlichen Autoren und
gelegentlich werden verschiedene Parteien zur murgi’'a gezahlt, die bei anderen Verfassern
abweichenden Richtungen zugerechnet werden. Die gahmiya wird von al-As‘art und Bagdadi
der murgi a zugeschrieben und nach Sahrastant eher der mu tazila und nur fir al-As‘arf ist die
karramiya murgi’itisch.®> Auch findet sich ein Unterschied zwischen der echten murgi’a und
anderen Typen, worin man zwei wesentliche Besonderheiten erkennen kann: a) wenn die

Taten nachrangig waren, reichte es aus, jemanden als Murgi’iten zu bezeichnen. b) die echte

" Gest. im letzten Drittel des 9. Jh.

8 Diese Auffassung teilte er mit der gassaniya, was aber innerhalb der allgemeinen Ansicht der murgi’a eine
Ausnahme bildete. Cakin, K. (1992), ,,Buhari’nin Miircie ile iman Konusunda Tartismas1*, in AUIFD 32: 187.

8 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 200f.

8 Al-Bagdadi,aM. (1978), Moslem Schisms And Sects 11: 196.

% Gest. 869.

# Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 201.

8 pessagno, J. M. (1975), ,,The Murji’a, Iman and Abi ‘Ubayd*, in Journal of the American Oriental Society
95: 383 nach al-Ash‘ar1 (1929-1930), Magalat al-Islamiyin. Istanbul, ed. H. Ritter: 154.
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murgi’a scheint sich nicht mit der Problematik von freiem Willen und Prédestination zu
beschaftigen.®® Bei der Einteilung der murgi’a nach al-A§‘ari stoBen wir auf zwdlf Subsekten,
die er insbesondere nach ihrer Definition von iman kategorisiert. Dabei nimmt die Thematik
des Wissens (ma rifa®") bei diesen Gruppen eine unterschiedliche aber zentrale Rolle ein.
Dieses Wissen kann alleine Gott oder aber auch seine Offenbarung umfassen und der
Unterschied zwischen den Subsekten zeigt sich lediglich in der Hinzufugung oder im
Weglassen weiterer Eigenschaften wie Liebe, Angst oder Unterwerfung.®®

Einige der Personen die von Bagdadi oder Sahrastani als Murgi’iten bezeichnet wurden,
waren sicher auch von den Hanbaliten, As‘ariten und Hanafiten als Héaretiker bezeichnet
worden. Aber diese Mé&nner waren weitgehend unbekannt und spielten daher keine
entscheidende Rolle bei der weiteren Entwicklung des islamischen Denkens. lhre Ansichten
weichten nur leicht von der von Abu Hanifa ab. Auch wenn einige Standpunkte des
murgi’itischen Denkens abgelehnt wurden, bildete Abti Hanifa ein Bindeglied zu den anderen
Denk- und Rechtsschulen, denn im 11. Jahrhundert naherten sich die anderen sunnitischen
Schulen den Hanafiten an. Es entstand so etwas wie ein Zusammengehdrigkeitsgefuhl,
welches sich auch darin zeigt, dass Bagdadi und Sahrastani an dem kufischen Gelehrten keine

Kritik mehr tibten, so wie es al-A§‘ari tat.

2.2.5. Die politische Einstellung der murgi’a
Die politische Einstellung der murgi’a wird oft als ,,obrigkeitshorig” wiedergegeben, was

schon im Kitab al-Irga’ von Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya durchklingt, wo er sich Gber
die saba’iya und deren Verhaltnis zu den Umaiyaden duRert.® Laut dem Kufier Ragaba b.
Masala® folgten die Murgi’iten der Religion der Kénige und auch namhafte Orientalisten wie
Schacht, Goldziher, Madelung und van Ess wirden dies mehr oder weniger in dieser Form
wiedergeben, wobei lediglich Wellhausen aus der Reihe tanzt.* Die murgi’a habe nicht wie

die hawarig oder die Schia versucht die Macht an sich zu reilen, was dazu fiihrte, dass die

8 pessagno, J. M. (1975), in JAOS 95: 383.

¥ Dieser Begriff darf aber nicht lediglich als Wissen verstanden werden, da unter anderem in den Augen der
gahmiya dieser Begriff ein Synonym fiir das intellektuelle Wissen ist, wonach das Herz, so wie es die gahmiya
verwendet, dquivalent mit dem Intellekt ist. Pessagno, J. M. (1975), in JAOS 95: 385.

8 Wensinck, A. J. (1965), The Muslim Creed. New York, Barnes & Noble: 132 nach al-Ash‘ari (1929-30),
Makalat al-Islamiyin. Stambul, ed. Ritter.

8 Watt, M. (1973), The Formative Period: 139-142.

% \/an Ess, J. (1993), Theologie und Gesellschaft V: 9.

*! Gest. ca. 751.

% Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 33. Diesen Ansatz vertritt der Autor auch in Cook, M. (1982),
Activism and Quietism in Islam: The Case of the Early Murjia in Islam and Power. London, ed. Alexander S.
und Ali, E. H.: 15-23 in der tiirkischen Ubersetzung von Kutlu, S. (1997), ,,Islam’da Aktivizm ve Quietizm: {1k
Miircie nin Durumu®, in AUIFD 37: 305-315.
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Umaiyaden sie nicht behinderten und ihnen zu verschiedenen Amtern verhalfen.” Der Grund
fir diese Annahme, die murgi’a stehe immer treu zu den Herrschern, liege darin, die murgi'a
durch die Brille der Schule von Abii Hanifa zu betrachten, wovor schon van Vloten warnte.*
Denn die Hanafiten waren, relativ gesprochen, die Schwachlinge innerhalb der murgi’a.*® Es
gibt zwei Belege, die dagegen sprechen, dass es sich bei der murgi’a um Quietisten gehandelt
habe bzw., dass sie immer treu zu den Umaiyaden standen. Bei der Schlacht von Gamagim im
Jahre 700 kidmpften Anhanger der murgi’a unter ‘Abd ar-Rahman b. al-A§‘at™ gegen die
Umaiyaden und wie wir von Salim wissen, sollen sich zumindest einige ihrer Anhanger von

Mu‘awiya losgesagt haben.”’

2.2.5.1. Zur Zeit der Umaiyaden
Die groRte Unterstiitzung seitens der Umaiyaden erhielt die murgi’a von ‘Umar b. ‘Abd

al-‘Aziz*® ab dessen Ernennung zum Gouverneur von Medina 706. Im Jahre 717 wurde
‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz Kalif und eine murgi’itische Gesandtschaft aus Kufa kam nach
Damaskus um mit ihm die Ideen der murgi’'a zu diskutieren. Danach soll ‘Umar b. ‘Abd
al-‘Aziz diese Richtung angenommen haben.” Der Regent hérte sich auch die Beschwerden
der Delegation beziglich der Behandlung der neuen Muslime an, die vor allem aus Hurasan
und Transoxanien stammten. Daraufhin soll der Herrscher die Pflicht zur Entrichtung der
gizya™® von den mawalr aufgehoben haben.'®* Doch diese Erleichterung hielt nicht lange an.
Der Gouverneur von Hurasan, Asras b."Abd Allah as-Sulami, setzte es sich zum Ziel die
Islamisierung der Bevolkerung voranzutreiben und beauftragte Abii as-Sayda’ mit dieser
Aufgabe. Dieser war recht erfolgreich und die Ubertritte zum Islam nahmen zu, da die
Konvertiten die gizya nicht mehr entrichten mussten. Das Problem bestand aber nun darin,
dass die Staatseinnahmen daraufhin abnahmen, worauthin Asras b."Abd Allah sein Wort

102

brach und die gizya wieder einfuhrte.”™ Nun stellte sich selbst Abt as-Sayda’ gegen seinen

ehemaligen Dienstherrn und unterstiitzte die Aufstandischen bei ihrer Revolte. Ein berihmter

P

Kéampfer, Dichter und Vertreter der murgi itischen Doktrin, Tabit Qutna, gesellte sich ihnen

% Kutlu, S. (2006), ,,Miircie®, in Did 32: 42.

% Van Vloten, G. (1891), ,,Irdja“, in Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft 45: 167.

% Cook, M. (1981), Early Muslim Dogma: 33.

% Gest. 700.

9 Kutlu, S. (1997), in AUIFD 37: 312.

% Gest. 720.

% Kutlu, S. (2006), ,,Miircie®, in Di4 32: 42.

1% Steuer die in einem muslimischen Staat von Nicht-Muslimen ahl al-dimma (Christen, Juden, Zoroastrier)
verlangt wird.

101 Rutly, S. (2006), , Miircie“, in DIA 32: 42 und Madelung, W. (1982), ,,The early Murji’a®, in DI 59: 33.

192 Karimov, E. E. (2000), The advent of Islam: extent and impact in History of civilizations of Central Asia IV.
Paris, ed. Bosworth C. E. und Asimov M. S.: 82.
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bei, aber beide, Abu as-Sayda’ und Tabit Qutna, wurden gefangen genommen und dem
Gouverneur in Marw vorgefiihrt.*®

In geschichtlicher Reihenfolge hat die murgi’a, in Gruppen oder durch Einzelpersonen,
folgende Aufstdnde unterstiitzt: 700 ‘Abd al-Rahman b. al-A$‘at, 719 Yazid b. al-Muhallab*®,
739 Zayd b.‘Ali*® und bis zum Jahre 744 der dreizehnjahrige Widerstand unter al-Harit
b. Surayg'®.!" Der Letztere bekam hauptsichlich Unterstiitzung aus Giizgan, Faryab, Taligan
und Balh. Gahm b. Safwan war das religiése Sprachrohr und der Sekretir von al-Harit.'®® Der
offene Widerstand sowie sein Biindnis mit nichtmuslimischen Feinden kostete al-Harit
b. Surayg die Unterstiitzung der moderaten murgi 'a, welche den friedlichen Widerstand von
Abii as-Sayda’ bevorzugten.'® Obwohl al-Harit b. Surayg lange gegen den neuen Gouverneur
Nasr b. Sayyar kampfte, wurde er 745 begnadigt und kehrte nach Marw zurick, initiierte aber

nochmals einen Aufstand, der ihn 746 das Leben kostete. ™

2.2.5.2. Zur Zeit der Abbasiden
Zu Beginn unterstitzen die Anhédnger der murgi’a Abi Muslim™, den Anfiihrer der

abbasidischen Bewegung in Hurasan, um das Joch der Umaiyaden abzuwerfen. Als sie jedoch
feststellten, dass dieser sich nicht wesentlich von den Umaiyaden unterschied, sondern deren
Vorgehensweise teilte, stellten sich die Murgi’iten gegen ihn.**? Da aber die Abbasiden es mit
den hawarig und der Schia zu tun bekamen, unterstiitzen sie spater die murgi’a und verhalfen

13 \Wahrend der mihna'** unterstiitzten einige Parteigenossen

ihnen zu Amtern und Wiirden.
der murgi’a die offizielle Staatspolitik. Das flhrte dazu, dass man sie in Bagdad, Hurasan und
Transoxanien mit der mu ‘tazila gleichsetzte. Im Laufe der Zeit wurden Balh, Nisapar, Harat,

Samargand, Buhara und Fargana zu murgi’itischen Zentren, von denen aus sie operierten.

193 Madelung, W. (1982), in DI 59: 33.

1 Gest. 720.

1% Gest. 740.

1% Gest. 746.

7 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 182.

108 Kutlu, S. (1992), ,,Horasan ve Maveraiinnehir’de ilk Miircie ve Hanefiligin Yayilisi, in AUIFD 33: 241,
Ubersetzung von Madelung, W. (1982), ,,The early Murji’a in Khurasan and Transoxania and the spread of
Hanafism®, in DI 59.

19 Madelung, W. (1982), in DI 59: 34 und Watt, M. (1973), The Formative Period of Islamic Thought.
Edinburgh, University Press: 143.

10 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 184.

" Gest. 753-4.

112 Nach einer Auseinandersetzung 748-9 wurden mindestens zwei moderate murgi’itische Personlichkeiten in
Marw hingerichtet: Yazid al-Nahwi wurde von AblG Muslim 748-9 getétet, da Yazid ihn aufrief, richtig zu
handeln (bi-amrihi bi’l-ma ‘rif). Ibrahim b. Maymin al-Sa’ig konnte es selbst nach der Einkerkerung nicht
lassen Abl Muslim zu kritisieren, worauthin Absi Muslim ihn hinrichtete. Madelung, W. (1982), in DI 59: 35.

13 Kutlu, S. (2006), ,,Miircie®, in DI4 32: 42.

114 Inquistion® unter dem Abbasidenkalifen Ma miin (gest. 833) der die Richter priifte, ob der Koran erschaffen
ist oder nicht.
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Sobald jemand aus Balh nach Kufa kam, um dort zu studieren, fiuhrte kein Weg an der
Personlichkeit vorbei, welche in dieser Epoche als geistiger Flhrer der murgi’a galt: Abi
Hanifa. Diese Zuneigung zum Kufier und zu dessen Schiilern verlieh der Stadt Balh den

Spitznamen murgi abad, die Festung/Heimat der murgi’a.**®

2.2.6. Abii Hanifa

Mit vollem Namen hiefl er Abii Hanifa an-Nu‘man b. Tabit und er wurde wahrscheinlich 699
geboren und starb mit ungefahr 70 Jahren im Jahre 767 im Kerker, da er angeblich die
Aufforderung gadr'® zu werden ablehnte. Die Wahrheit ist wohl eher die, dass er sich durch
unbedachte AuRerungen selbst in Gefahr brachte, woraufhin er nach Bagdad gebracht und
inhaftiert wurde. Er selbst verfasste keine Werke Uber das religiose Gesetz sondern diskutierte
seine Ansichten mit seinen Schiilern und diktierte sie ihnen. Folgende Werke werden ihm
zugeschrieben: al-‘Alim wa al-Muta ‘allim, Figh al-Absat, Figh al-Akbar, sein Brief an
‘Utman al-Battt sowie Wasiyya. Nicht alle Werke sind direkt auf Abii Hanifa zuriickzufiihren,
aber sie reprasentieren die theologischen Vorstellungen der hanafitischen Rechtsschule.**’
Abi Hanifa trennt die Begriffe iman und ‘amal ganz klar voneinander und sein Beleg aus dem
Koran, der seine Auffassung unterstiitzt, ist: ,,[...] die glauben und tun, was recht ist, [...]*™®.
Denn waéren die religiosen Pflichten ein Teil des iman, so wirde Gott die Menschen nicht als
mu 'min bezeichnen, bis sie diese Taten praktiziert haben, aber er tut das Gegenteil: ,,Sag
meinen Dienern, die glaubig sind, sie sollen das Gebet verrichten und von dem, was wir ihnen
(an Gut) beschert haben, geheim oder offen Spenden geben, [...]***°. Fiir den Kufier ist die
Reihenfolge eindeutig: erst verinnerlichen die Menschen das zman und danach praktizieren sie
die gottesdienstlichen Handlungen und nicht umgekehrt, denn niemand praktiziert zuerst und
wird erst danach ein aufrechter Glaubiger.'®® Dass Aba Hanifa der murgi’a nahe stand steht
auller Frage, denn als er von der Ermordung seines Freundes und Schilers Ibrahim b.
Maymiin as-Sa’ig durch die Hand Aba Muslims erfuhr, soll er bitterlich geweint haben.** In
seinem Brief an ‘Utman al-Batti, in dem sich der Gelehrte aus Kufa zur murgi’a auRert, sagt
er nicht, dass er dieser Richtung nicht angehére, sondern kritisiert den Gebrauch des Wortes
und seine Anwendung auf unterschiedliche Gruppierungen. Denn was kdnnen diejenigen,

welche die Wahrheit sprechen dafiir, dass man sie so nenne, denn der Name sei ihnen von

5 Kutlu, S. (2002), in GUCIFD: 185f.

116 Richter.

ur Schacht, J. (1986), ,,Abli Hanifa al-Nu‘man b. Tabit®, in EI? I: 123 und Schacht, J. (1964), ,,An Early
Murci’ite Treatise: The Kitab al-Alim wal-Muta‘allim*, in Oriens 17: 97-117.

118 103:3 und noch etliche weitere Stellen im Koran.

1914:31.

120 5z, M. (2002), Imdm-1 A zamin Bes Eseri: 13.

21 Kutlu, S. (1992), in AUIFD 33: 242.
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ihren Gegnern gegeben worden.*? Das Problem der murgi’a und von Abii Hanifa bestand
darin, dass das iman allgemein als Bestatigung (fasdig) mit dem Herzen, das Eingestandnis
(tkrar) mit der Zunge und als Tat (‘amal) mit dem Korper angesehen wurde, wiahrend Abu
Hanifa lediglich die Bestitigung (tasdig) als Glauben ansah. Dies bedeutet aber nicht die
Unterlassung der obligatorischen Pflichten oder eine Herabwiirdigung der Taten, was aber in
den Augen einiger Menschen, die sich der Problematik nicht philosophisch n&herten, genau
dies darstellte."® Dieser Unterschied &uBert sich aber schon in den verschiedenen
Grundanschauungen der divergierenden Denkschulen. Wahrend fur die Hanafiten der Glaube
»lediglich® die Zugehorigkeit zur Gemeinschaft darstellt, fiigten die Hanbaliten den Aspekt
eines moralischen ldealismus hinzu, der es ihnen untersagte die Taten nicht als einen Teil des

iman zu betrachten.?*

2.2.7. Zusammenfassung
Der Begriff murgi’a wurde von unterschiedlichen Parteien verwendet, um wiederum andere

Gruppierungen mit diesem Ausdruck zu titulieren, was es natdrlich nicht unbedingt leichter
macht, die Gedanken auszufiltern, die typisch sind flr die murgi’a. Selbst der Gelehrte
Ahmad ibn-Hanbal®® soll sich dariiber beschwert haben, dass die sawari¢ ihn und seine
Freunde den Murgi’iten zurechneten.*”® Um noch einmal klarzustellen, was die murgi’a
ausmacht, folgt hier nun ein Restimee ihrer wichtigsten Grundsétze. An erster Stelle steht die
Zuruckhaltung beim Urteil iiber ‘Utman und ‘Ali, darauf folgt die Zuriickhaltung das
Schicksal eines Menschen zu beurteilen, der eine grof3e Siinde begeht, denn nur Gott allein
kann ein Urteil Gber ihn féallen und ihm unter Umstdnden auch vergeben. Somit ist nicht nur
derjenige, der eine Todsiinde begeht ein Muslim, sondern alle diejenigen, die sich zum Islam
zugehorig fuhlen, missen auch als solche betrachtet werden. Diese Zugehdrigkeit wird unter
anderem bei Abu Hanifa mit den Begriffen tasdig, ma rifa, yaqin, igrar und islam*?’
wiedergegeben, wobei hier, wie bei der murgi’a in der Regel auch, die religiése Praxis nicht
erwahnt wird. Abt Hanifa gibt zu, dass es sich hierbei zwar um verschiedene Worter handle,
sie aber alle dieselbe Bedeutung hatten, namlich iman.'?® Hier herrscht ein Konsens innerhalb
der murgi’a, denn die Trennung von iman und ‘amal war fir sie eindeutig und die Praxis

wurde nicht als ein Teil des Glaubens verstanden. Bei der Frage ob das iman zu- und

122 B3z, M. (2002), Imdm-1 A zamin Bes Eseri: 68.

2 Tiircan, G. (2002), ,,irca ve Ebfi Hanife’nin Irca ile iliskilendirilmesi*, in Stleyman Demirel Universitesi
Nahiyat Fakilltesi Dergisi 9: 103.

124 \Watt, M. (1973), The Formative Period: 141.

' Gest. 855.

126 \Watt, M. (1973), The Formative Period: 123.

12709z, M. (2002), Imdm-1 A ‘zamin Bes Eseri: 13.

128 Oz, M. (2002), Imdm-1 A ‘zamin Bes Eseri: 14.
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abnehmen koénne war man sich bis auf wenige Ausnahmen darlber einig, dass dies nicht
maoglich sei und das iman eines Menschen war, fiir Abt Hanifa, auf derselben Stufe mit dem
der Engel.**°

Die Unterordnung von ‘Ali und dessen Degradierung von der ersten Position auf die vierte in
der Rangfolge wurde ebenfalls als irga’ angesehen,** was uns auch zum politischen Aspekt
bringt. Denn fur Herrscher, die es nicht so ernst nahmen mit den religiésen Geboten, bot die
murgi’a einen Schutzhafen fir die Legitimation ihrer Herrschaft. Doch wie schon weiter oben
geschildert gab es innerhalb der murgi’a hierzu verschiedene Standpunkte. Wéahrend die einen
auf Grund ihrer eigenen Dogmatik zum Nichtstun verurteilt waren, stellten sich andere gegen
das Regime und auf die Seite der Unterdriickten. Ihre Parteiname, vor allem fiir die Menschen
in Hurasan und Transoxanien, welche neu zum Islam konvertierten, und deren Anerkennung
als vollwertige Muslime, auch wenn sie die religidsen Vorschriften noch nicht gleich
praktizierten, sorgte sicher fur einen grofen Zulauf und machte diese Regionen zu

Hochburgen der murgi’a.

129 5z, M. (2002), Imdm-1 A ‘zamin Bes Eseri: 15.
130 Sahrastani, M. (1984), Muslim Sects and Divisions: 119; nach Watt ergibt diese Konnotation aber erst einen
Sinn, nachdem sich die Rangfolge bei den Sunniten etabliert hatte, Watt, M. (1973), The Formative Period: 126.
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2.3. Qadariya
In diesem Kapitel widmen wir uns nicht mehr ausschlie3lich dem Verhaltnis von Glaube und

Tat, denn es ware fahrlassig, eine Ebene nicht zu beriicksichtigen, die in der muslimischen
Geschichte kontrovers diskutiert wurde. Hierbei geht es um die Frage, ob und wie weit die
Taten der Menschen vorherbestimmt sind oder ob und wie weit das Individuum uber einen

freien Willen verfligt. Hierzu sind zunachst einmal Begriffsdefinitionen notwendig.

2.3.1. Herkunft und Bedeutung des Wortes gadariya
Das ursprungliche Verb L3 gadara bedeutet: beschlielen oder bestimmen, aber auch:

abschatzen, veranschlagen, vorausberechnen, einschatzen, bewerten, vergleichen; sowie:
wertschétzen, hochschatzen.! Hieraus ergeben sich fiur das Nomen L3 gadr folgende
Bedeutungen: AusmaR, Quantitdt, Menge, Mal, Anzahl; Betrag, Summe; Grad; Wert,
Ansehen, Rang und gottlicher Beschluss.® Entscheidend ist die Form _¥ gadar, welche
wiedergegeben werden kann mit; géttliche Vorherbestimmung, Pradestination und Schicksal®,
womit wir auch bei der frihen Strdmung der gadariya angelangt sind.

Qadariya bedeutet Anhanger des gadar zu sein und stammt von gadari (fatalistisch)®,
bedeutet aber entgegen der allgemeinen Auffassung das Gegenteil, da deren Anhédnger die
gottliche ,,Einmischung® ablehnten.” Es gibt unterschiedliche Ansichten was die
Namensgebung anbelangt, da einerseits behauptet wird, sie hatten den Standpunkt vertreten,
dass der Mensch die qudra (Fahigkeit, Kraft Macht)® habe zu handeln, sowie die Meinung,
der Name rlhre daher, dass sie sich zu intensiv mit der Thematik, dem gadar, beschaftigt

hatten.’

2.3.2. Ursprunge
Die Thematik war keine urspriinglich islamische, denn schon in der Antike beschéftigten sich

Philosophen, Politiker, Richter, Wissenschaftler und religiose Fuhrer mit der Problematik und
es kam zu unterschiedlichen Auslegungen. Das angesprochene Problem ist nicht beschrankt
auf ein Volk sondern wurde im Laufe der Geschichte standig aufgegriffen, da es sich um ein

menschliches Problem handelt.® Haufig taucht als die erste Person in der islamischen

! Wehr, H. (1985), Arabisches Wérterbuch: 1004.

2 Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 1004.

® Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 1004.

* Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 1005.

° Uziim, 1. (2001), .Kaderiyye®, in DIA 24: 64.

® Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 1005.

" Uziim, 1. (2001), , Kaderiyye®, in DIA 24: 64.

& Bagc1, M. (2000), ,Kader Inancinin Siyasetle iliskisi ve bu Iliskinin Hadis Uydurmadaki Roli*, in Dicle
Universitesi flahiyat Fakiltesi Yayinlar: 4: 105.
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Geschichte, die sich mit dem gadar beschaftigt haben soll, und somit zum Griindervater der

gadariya gerechnet wird, der Name Ma ‘bad al- Guhani® auf.™

2.3.2.1. Qadar zur Prophetenzeit
Schon in der Friihzeit des Islam, zur Zeit des Propheten, wurde dieses Thema von seinen

Geféhrten angesprochen, wobei Muhammad sie darauf hingewiesen haben soll, dies zu
unterlassen.” Doch da man kein einziges Werk losgeldst von den politischen, sozialen,
geschichtlichen, religiosen und kulturellen Einflissen seiner Epoche betrachten kann, missen

12 als auch die tbrigen kanonischen Werke,

sowohl die Traditionssammlung von Buhart
immer vor dem Hintergrund der Zugehdrigkeit des Autors zu einer jeweiligen Strémung
betrachtet werden. Denn nach dem Kommentar von Ibn Halgatr13 hat Buhari bestimmte
Abschnitte in seiner Sammlung verfasst, um die gadariya, gahmiya, hawarig, murgi’a und
rafidiva zu widerlegen, welche immer zur Sprache kamen, wenn es um Neuerungen im
Glauben ging.** Nach Akbulut wurden bestimmte Ausspriiche iiber unterschiedliche
Strémungen auf den Propheten zuriickgefiihrt, um die verhassten Parteien zu denunzieren und
sich dabei einer Autoritat zu bedienen.”® Bagei spricht dies noch direkter an, denn seiner
Meinung nach wurden zahlreiche Hadite, welche gadar zum Thema haben, erfunden.'® Nach
Watt gibt es einen Unterschied zwischen dem Koran und den Uberlieferungen beziiglich
gadar, denn wéhrend der Koran die Allmacht Gottes in den Vordergrund stellt, tendieren die
Traditionen eher zu einem vorherbestimmten Leben des Menschen.?” Diese unpersénlichen
nicht-koranischen Konzepte fuhrt Watt auf eine vorislamische Gedankenwelt zurtick, die den
Arabern vor dem Islam innewohnte und die, obwohl der Koran das Gegenteil behauptet, es
geschafft haben von den Muslimen fortgefuhrt zu werden und dabei sogar Eingang in die

orthodoxen Lehren gefunden haben.*®

° Gest. 703.

10 Serafeddin, M. (1930), , Kaderiye Yahut Mutezile*, in Darii'l-Fin(in flahiyat Fakiiltesi Mecmuas: 3: 1.

1 Sinanoglu, A. (2002), ,.islam’m ilk Siyasallastirilma Siirecinde “Kader” inanci®, in 4 UIFD 43:250.

12 Gest. 870.

" Gest. 1448.

1 Bagc1, M. (2005), ,.el-Buhari’nin Kader Konusunda Mu’tezile ile Munakasalar1“, in AUIFD 46: 22f.

5 Akbulut, A. (1992), ,,Allah’in Takdiri-Kulun Tedbiri¢, in AUIFD 33: 133.

1% Bage1, M. (2000), in DUIFY 4: 104-131 sowie in AUIFD 46: 21-42.

" Watt, M. (1948), Free Will and Predestination in Early Islam. London, Luzac & Company: 20; Brown, D.
(2004), A new introduction to Islam. Cornwall, Blackwell Publishing Ltd.: 137 und Wensinck, A.J. (1965), The
Muslim Creed. London, Cambridge University Press: 51.

8 Watt, M. (1948), Free Will and Predestination: 20 und Winter, T. (2008), Classical Islamic Theology.
Cambridge, University Press: 38.
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2.3.2.2. Prophetengeféhrten
Die Vorstellungen einiger berihmter Prophetengefahrten und spaterer Kalifen lassen sich wie

folgt wiedergeben: ‘Umar b. al-Hattab liel einem Dieb, der seine Tat rechtfertige, in dem er
behauptete, Gott hatte es so gewollt, auf Grund des Diebstahls die Hand abhacken und wegen
seiner Luge erhielt er noch dazu 30 Peitschenhiebe.'® Bei einer anderen Gelegenheit wollte
‘Umar nach Damaskus, als er aber erfuhr, dass dort die Pest grassierte, weigerte er sich die
Stadt zu betreten und wollte sich von dem Gebiet entfernen. Einer seiner Generéle,
Abii ‘Ubayda®, fragte ‘Umar, ob er vor dem gadar Gottes fliehe und der Kalif erwiderte, dass
er vor dem gadar Gottes wieder zum gadar Gottes fliehe.?> Hier zeigt sich, dass es schon
recht frih unterschiedliche Ansichten Uber die Pradestination gab, denn Abt ‘Ubayda war
einer der friihesten Anhanger des Islam, gehdrte zu den zehn Auserwahlten®?, wanderte nach
Abessinien aus, spielte eine entscheidende Rolle bei der Wahl von Abt Bakr zum Kalifen,
zeigte grofen Mut in etlichen Schlachten und angeblich soll ‘Umar beabsichtigt haben
Abii ‘Ubayda zu seinem Nachfolger zu erkliren.® Doch die Ironie des Schicksals bestand
darin, dass Abii ‘Ubayda im Endeffekt an der Pest erkrankte und starb.?*

Bei ‘Utman b. Affan stolen wir auf ein etwas paradoxes Bild, denn als man ihn aufforderte
von seinem Amt zuriickzutreten, weigerte er sich mit der Begrindung, dass es sich hierbei um
den Willen Gottes handle. Als aber die Aufstdndischen ihn mit Steinen bewarfen und einer
sagte, dass dies ebenfalls vorherbestimmt sei, widersprach ‘Utman, denn wenn Gott gewollt
hatte, dass man ihn mit Steinen bewirft, dann wiirde niemand daneben werfen und alle
wiirden treffen.?®

Der vierte Kalif ‘Al1 b. Abt Talib hatte schon eindeutigere Vorstellungen, denn fiir ihn war
der Mensch verantwortlich und musste Rechenschaft ablegen und die Vorherbestimmung
betraf lediglich die Angelegenheiten, die aulRerhalb der Verantwortung des Einzelnen liegen.
Qadar verstand ‘Alf nicht als Pradestination sondern als das Allwissen Gottes, der alles schon
vorher weill und darin, dass Gott den Menschen das Gute befiehlt und das Schlechte

verbietet.?®

19 Oztiirk, Y. (1997), ,.islam’da Kader Akidesi ve Iman Esaslar1 Arasina Girmesinin Hikmeti“, in Harran
Universitesi flahiyat Fakiltesi Dergisi 3:272.

%0 Gest. 639.

21 Akbulut, A. (1992), in AUIFD 33: 134.

22 Al-‘dSara al-Mubassara, die zehn Personen, denen schon zu ihren Lebzeiten versprochen wurde, dass sie ins
Paradies kommen werden.

% Gibb, H.A.R. (1986), ,,Abii ‘Ubayda ‘Amir b. ‘Abd Allah b. al-Djarrah“, in EI? 1:158.
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2.3.2.3. Systematische Aufarbeitung
Die systematische Aufarbeitung des Themas setzte spater ein und wird unterschiedlich

wiedergegeben. Unter anderem werden genannt: Basra und im Mittelpunkt stehen Hasan
al-BasT und ein Kreis seiner Schiiler,”” Damaskus als Sitz der Umaiyaden-Kalifen, aber auch
christliche Einflisse werden nicht ausgeschlossen.”® Ein gewichtiger Grund ist sicher das
Gebaren der umaiyadischen Kalifen und hier ganz besonders das von Mu‘awiya b. Abi
Sufyan und dessen Sohn Yazid b. Mu‘awiya. Von Beiden wird tberliefert, dass sie sich in
bestimmten Situationen auf den Willen Gottes beriefen und versuchten ihre Herrschaft zu
legitimieren, in dem sie es so hinstellten, als wére ihre Regentschaft gottgewollt.”®

Schon wéhrend der Schlacht von siffin hielt Mu‘awiya eine Ansprache und das Koranzitat
,» [-..] Und wenn Gott gewollt hatte, hatten sie einander nicht bekampft. Aber Gott tut, was er
will.«* diente ihm als Beweis fiir die Vorherbestimmung. Die Tatsache, dass Mu ‘awiya das
Kalifat besal3, war in seinen Augen ebenfalls von Gott gewollt und auch die Belohnung mit
dem Paradies stand fiir Mu‘awiya bereits fest. Die Herrschaft seines Sohnes Yazid sei auch
vorherbestimmt und keine Angelegenheit, um die sich das Volk zu kiimmern habe.*! Diese
Rhetorik wurde auch von Yazid selbst {ibernommen und die Unterdriickung des Volkes wurde
damit gerechtfertigt, dass alles schon vorherbestimmt sei und eine Abweichung vom Willen
Gottes nicht moglich ist.®* Auch die Nachfolger von Yazid bedienten sich dieser
Vorgehensweise, was auch auf al-Haggag b. Yusuf und andere Gouverneure abfarbte, die

ebenfalls die Unabénderbarkeit des Schicksals propagierten.®

2.3.3. Gabr
Diese Vorstellung, dass alles bereits von Gott vorherbestimmt ist, wurde gabr genannt. Das

Wort hat die Wurzel = gabara und bedeutet: einrenken, einrichten, wiederherstellen; aber
auch: zwingen, notigen, Gewalt ausiiben. Das Nomen _> gabr kann wiedergegeben werden
mit: Einrenkung, Zwang, N©otigung, Macht, Gewalt, Flgung des Schicksals und
Determinismus. Die Strdmung der 4> gabriya ist somit eine Richtung, welche die

Unabanderlichkeit des verhangten Schicksals lehrte.>* Wann diese Gedanken zum ersten Mal

" Winter, T. (2008), Classical Islamic Theology: 39.
% Serafeddin, M. (1930), in DFIFM 3: 3.

% Bagci, M. (2000), in DUIFY 4: 110f.
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¥ Wehr, H. (1985), Arabisches Worterbuch: 163.
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auftraten und wer sie auf3erte, kann nicht mit Gewissheit gesagt werden, aber der Beginn der

Diskussion um den gabr kann auf die letzte Epoche der Prophetengeféhrten datiert werden.*

2.3.4. Frihe Vertreter der gadariya und gabriya

2.3.4.1. Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya

Hier stoBen wir nochmals auf einen alten Bekannten, ndmlich Hasan b. Muhammad b.
al-Hanafiya, der ein Traktat verfasste um die gadariya zu widerlegen.*® Er versuchte
,manchmal ganz naiv* seine Thesen zu notieren, ohne zu berlicksichtigen, dass auch die
gadariya nicht alles in die Verfugungsgewalt des Menschen stellte.®” Wie schon im
vorherigen Kapitel erwidhnt hatte Hasan eine pro-umaiyadische Einstellung, die jedoch von
seinem Bruder, Abii Hasim®®, welcher unter anderem auch als Keimzelle der gadaritischen
Strémung angesehen wird, nicht geteilt wurde.*

Auch hier taucht wieder das politische Potential auf, welches auf keinen Fall unberiicksichtigt
bleiben darf, denn Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiya bildete wohl eine Ausnahme mit
seiner Einstellung gegentiber den Umaiyaden. Sowohl sein Vater Muhammad b. al-Hanafiya
wie auch der Bruder von Hasan waren keine Freunde der Herrscherfamilie. Wobei erwéhnt
werden muss, dass nicht alle zum offen Kampf gegen die Herrscher aus Syrien aufriefen. Abi

Hasim zog den stillen Widerstand vor.*

2.3.4.2. Ma‘bad al-Guhani
Kommen wir nun zu Ma ‘bad al-Guhani, der die Argumentation der umaiyadischen Herrscher

ablehnte und die schlechten Taten, die sie begingen, konnten in den Augen von al-Guhani
niemals einen gottlichen Ursprung haben. Sie mussten den Menschen zugeschrieben werden.
Dieses Anliegen trug al-Guhani auch bei Hasan al-BasrT vor, denn er gehdrte zu dessen
Schiilern,** woraufhin der Gelehrte aus Basra geantwortet haben soll, dass die Feinde Gottes
(die Umaiyaden) liigen wiirden.”? Al-Guhani wurde beeinflusst von Abu Darr al-GifarT,
welcher ebenfalls schon die Umaiyaden kritisierte. Es wird von manchen al-Guhani auch eine

Nahe zu christlichen Lehren nachgesagt,*® andere wiederum widersprechen dem.** Einige

¥ Abdiilhamid, I. (1993), ,,Cebriyye*, in DIA 7: 206.

% \an Ess. J. (1977), Anfange Muslimischer Theologie. Beirut, Franz Steiner Verlag Wiesbaden.
¥ \an Ess. J. (1977), Anfange Muslimischer Theologie: 14.

% Gest. 717.

% Sinanoglu, A. (2002), in AUIFD 43: 255f.

“0 Sinanoglu, A. (2002), in AUIFD 43: 256.

1 Bagc1, M. (2005), in AUIFD 46: 27.

2 Uziim, 1. (2001), ,,Kaderiyye*, in DIA 24: 64.

# Uziim, 1. (2001), ,,Kaderiyye*, in DIA 24: 64.

# Uziim, 1. (2001), ,,Kaderiyye*, in DIA 24: 65.
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Prophetengefiihrten (unter anderem: ‘Abdullah b. al- Abbas, Anas b. Malik*, ‘Abd Allah b.
AbT Awfa und ‘Ugba b. Amir), die von den Ansichten von al-Guhani hérten, sollen diese
nicht geteilt haben. Daruber hinaus wird noch berichtet, dass es nicht erlaubt sei, ihn zu
griiRen, im Krankheitsfall zu besuchen, sowie das Totengebet bei dessen Tod zu verrichten.*
Al-Guhani werden auch gute Verbindungen zum Kalifen ‘Umar b. ‘Abd al-Aziz nachgesagt
und obwohl es zwischen beiden zu Diskussionen Uber den gadar kam, beauftragt der
Herrscher al-Guhani damit, die zuvor von den umaiyadischen Regenten zu unrecht
angeeigneten Giiter zu verkaufen.*” ‘Umar stand zum gabr, wie es in dem Herrscherhaus
ublich war, jedoch nutzte er dies nicht zu seinem eigenen Vorteil aus und die Widerlegung die
er zur gadariya verfasste, hinderte ihn nicht daran zu Personen, welche man zur gadariya

zéhlt, ein freundschaftliches Verhaltnis zu pflegen und sie gelegentlich zu loben.*®

2.3.4.3. Gaylan ad-Dimasq1
Ein Zeitgenosse von al-Guhani, der ebenfalls dessen Auffassung vom gadar vertrat, war

Gaylan ad-Dimasqt und er war ein mawla koptischen Ursprungs. Neben seinen theologischen
Ansichten trat Gaylan auch mit einem politischen Programm auf, denn er lehnte das Vorrecht
der qurais auf die Herrschaft ab. Dies hatte jedoch keinen Einfluss auf die gadaritischen
Lehren.*® Beide, sowohl al-Guhani als auch Gaylan, waren verwickelt in bzw. begriften
verschiedene Aufstande. Al-Guhani unterstiitzte ‘Abd al-Rahman b. al-A§‘at und wurde
hingerichtet®®, wihrend Gaylan der auflehnenden Haltung von al-Harit b. Surayg, der
wahrscheinlich ein Determinist war,”* nicht gerade als Gegner gegeniiberstand. Als der
regierende Kalif Hig@m b. ‘Abd al-Malik®®, mit dem Gaylan anfangs in einem guten
Verhaltnis stand, nach Gaylan rief und nach dessen theologischen Vorstellungen fragte,
entsprachen diese nicht dem, was der Regent gerne gehdrt hiitte und er kerkerte Gaylan ein.>

Nach einem (apokryphen)> Streitgesprich zwischen AuzaT° und Gaylan, Malik b. Anas®®

hatte keine Zeit, sprach Auza‘T das Todesurteil iiber Gaylan.>’
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Wer nun eine Ursache-Wirkung Beziehung aufbauen mdchte zwischen dem Auftreten der
Umaiyaden und dem daraus bei den Menschen resultierendem theologischen Bild, welches
den Determinismus ablehnt, als Reaktion auf die ungerechten Herrscher, muss leider
enttduscht werden. Ganz so einfach ist es nicht, denn auch Vertreter der gabriya kritisierten
nicht nur die Machthaber, sondern rebellierten ganz offen gegen sie und unterstitzten den

aktiven Widerstand.

2.3.4.4. Ga‘d b. Dirham
Der erste ist Ga‘d b. Dirhamsg, welcher als erster die Lehre von der Erschaffenheit des Korans

1.5 Ga‘d lebte in Syrien und war Gouverneur von gazira und sein

vertreten haben sol
Verhaltnis zum umaiyadischen Herrscherhaus kann als eng bezeichnet werden, da er der
Lehrer des Kalifen Marwan® war.®* Obwohl Ga'd die gegenteilige Auffassung von al-Guhani
in Bezug auf den freien Willen vertrat, wurde auch er von einigen Prophetengeféhrten
gemieden.62 Die Theologie von Ga‘d entsprach nicht dem Konsens, denn die Erschaffenheit
des Korans stand in Verbindung mit den Eigenschaften Gottes und das Wort Gottes, als seine
Eigenschaft, konnte nicht erschaffen sein. Wenn nun das Wort Gottes erschaffen ist, kann es
keine Vorherbestimmung geben, was einerseits dem gabr Gedanken widersprach, aber den
Umaiyaden auch ihre theologische Grundlage entzog.”®* Warum genau Ga‘d hingerichtet
wurde ist nicht bekannt, ihm wird vorgeworfen den Aufstand von Yazid b. al-Muhallab®

unterstitzt zu haben. Aber die Art der Hinrichtung lasst eher darauf schliel3en, dass seine

Theologie nicht gut geheiRen wurde.®

2.3.4.5. Gahm b. Safwin
Ein Schiiler von Ga‘'d war ein alter Bekannter aus dem vorherigen Kapitel, nimlich Gahm

b. Safwan. Gahm stand den Pridestianern sehr nahe, aber nur soweit es um das Handeln des
Menschen ging, nicht aber in der Frage des VVorherwissens. Er soll behauptet haben, dass Gott
erst nach der Existenz der Dinge auch von ihnen wisse.®® Bei dem Determinismus ging Gahm
so weit, dass er dem Menschen weder die Macht zum Handeln zuschrieb, ja noch nicht einmal
die Wahlmadglichkeit. Fir ihn gab es keine Entscheidungsfreiheit und die Taten waren fir ihn

wie das Fallen eines Steines, FlieRen des Wassers oder die Wellen auf dem Ozean,

%8 Gest. 742-3.

% Sinanoglu, A. (2002), in AUIFD 43: 267.
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hervorgerufen durch den Wind. Aus diesem Grund wurde seine Strdmung als gabriya
al-Halisa (die reine, pure gabriya) bezeichnet.” Auch bei den Eigenschaften Gottes ging
Gahm einen eigenen Weg, denn dem Allmichtigen konnten nur die Attribute zugeschrieben
werden, welche die Menschen unmadglich haben kénnen und zu diesen zahlt er: allméchtig,
tuend und schaffend. Alle anderen Eigenschaften wirden zu einer Veréhnlichung fiihren und
dariiber ist Gott in den Augen von Gahm erhaben.®® Er griff die Ideen von Guhani auf®,
systematisierte die Lehre von Ga‘d’® und teilte beider Schicksal, da er zusammen mit al-Harit

b. Surayg eine Revolte gegen die Umaiyaden fiihrte und 746 hingerichtet wurde.”

2.3.4.6. Hasan al-Basr1
Ein weiterer wichtiger Hauptdarsteller ist Hasan al-Basri, der von beiden Seiten in Anspruch

genommen wird und der, laut einiger sunnitischer Quellen, als erster den Begriff ahl as-Sunna
eingefilhrt haben soll.”> Al-Basri machte einen Unterschied zwischen Vorherwissen und
Vorherbestimmung®, wobei er die Pradestination nicht ablehnte. Wer aber seine Siinde Gott
zuschreibe, war fir ihn ein Frevler.”* Viele Schiiler von Hasan zédhlen zu den Griindern der
mu ‘tazila und der sunnitische Gelehrte ibn Qutayba’ rechnet al-BasiT ebenfalls der mu ‘tazila
zu, was die Vermutung nahelegt, dass Hasan eher der mu ‘tazila als den Sunniten zuzurechnen
ist.”® Hierfur spricht auch die Tatsache, dass gelegentlich eine Gruppe mit dem Namen
hassaniya in den Texten auftaucht, welche auf Hasan zuriickgefiihrt und zur mu tazila
gerechnet wird,”” wobei al-Basii im GroBen und Ganzen eher die Ansichten der Sunniten
vertreten haben soll.”

Hasan soll einen Brief an ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz geschrieben haben, um die gadariya zu

9

widerlegen,” aber diese Strémung war in sich ebenso wenig homogen, wie die bereits

genannten und es ist eventuell méglich, dass hierbei die sabibiya gemeint ist, eine Subsekte

87 Serafeddin, M. (1930), in DFIFM 3: 13f und Sahrastani, M. (1969), Religionspartheien und Philosophen-
Schulen. Hildesheim, Georg Olms Verlag: 89 (Ubersetzt von Haarbrlcker, T., al-Milal wa al-Nikal).
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306.

™ Van Ess, J. (1977), Anfange Muslimischer Theologie: 125f.

" Gest. 889.

7 Yavuz, Y. S. (1997), ,,Hasan-1 Basri“, in DIA 16: 305.

"'Van Ess, J. (1977), Anfange Muslimischer Theologie: 28 und Celebi, 1. (2006), ,Mu’tezile*, in Di4 31: 391.
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der hawarig mit extremen Vorstellung, welche von ‘Umar II bekdmpft wurden®. Die
gemaligte gadariya, zu ihnen zdhlte ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz auch Hasan al-Basri, wurden

vom Herrscher den Sunniten zugerechnet.®

2.3.4.6.1. Der Brief an ‘Abd al-Malik b. Marwan
Was jedoch den Gelehrten aus Basra naher zur gadariya rickt, ist sein friherer Brief an den

fiinften Kalifen der umaiyadischen Linie ‘Abd al-Malik b. Marwan®?, welcher auch besser
belegt ist, als der oben erwahnte.®® Dieses Schreiben ist eine Antwort auf einen Brief des
Regenten an Hasan, in dem er ihn auffordert Stellung zu nehmen beziiglich dessen, was dem
Herrscher zu Ohren kam und was er bisher von keinem Gelehrten oder Prophetengeféhrten
gehort habe.®* Al-BasiT argumentiert hier nur aus dem Koran, was ein Zeichen fiir ein friihes
Werk und somit fiir dessen Authentizitat ist, in dem er verschiedene Verse erlautert um die
gabritischen Vorstellungen zu widerlegen. Er beruft sich hierbei ebenfalls auf die
Prophetengefahrten und interpretiert einige Verse, welche in seinen Augen falsch sind und
korrigiert sie, sodass sie in einem anderen Licht erscheinen. Gott ist nicht ungerecht®™ und das
Schlechte kann ihm nicht zugeschrieben werden.® Ware es nicht so, dann wére Gott mit dem
kufr einverstanden. Gott habe bereits Adam die Fahigkeit gegeben zwischen Gut und Bdse zu
unterscheiden. Der rechte Weg wurde den Menschen gezeigt, wobei die Dankbaren belohnt
und die Undankbaren bestraft werden.®” Den Grund fiir die falschen Lehren sicht Hasan unter
anderem darin, dass die Verse alleine betrachtet wirden und man nicht auf die VVorherigen
und die Nachfolgenden achte,®® wo es doch unméglich sei, dass die Verse sich widersprechen
kénnten.®® Gott ist nicht so ungerecht von einem Blinden zu verlangen, dass er sieht, da er ihn
ansonsten bestrafen wiirde.® Das gliickliche und das elende Dasein® verortet al-BasrT nicht in
diese sondern in die n&chste Welt, da derjenige der die Regeln befolgt gliicklich und derjenige
der sie nicht befolgt elend sein wird am Tag des Jiingsten Gerichts.” Die Reue ist fiir Hasan
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auch ein Argument, da oft zu ihr aufgerufen wird und in einer deterministischen Welt hatte
dies keine Auswirkungen.”

Da der erste Brief an ‘Abd al-Malik friiher geschrieben wurde, wird auch angenommen, dass
al-Basr1 spiter seine Meinung geédndert hatte und eigentlich sei es nicht seine Schuld, denn

2% verfiihrt

sowohl Malik b. Anas als auch die ibadiya behaupten, Hasan sei von Wasil b. ‘At
worden bzw. in einer Stunde der Schwiche habe er Wasil nachgegeben.”® Sahrastani geht
noch weiter und unterstellt Wasil, er habe den Brief an ‘Abd al-Malik geschrieben,% was
jedoch etwas unwahrscheinlich erscheint, da das Geburtsjahr von Wasil um 700
wiedergegeben wird und der Kalif bereits 705 verstarb,” es sei denn Wasil war ein kriminell

und theologisch hochbegabtes Kind.

2.3.5. Die mu ‘tazila
Haufig tauchen die beiden Begriffe gadariya und mu ‘tazila als Synonyme auf,” wie auch bei

Bagdadi® und Sahrastani™°, wobei es sich um zwei verschiedene Strémungen gehandelt hat.
Die mu ‘tazila gesellte sich erst spater zur gadariya.’®* Da die Vertreter der gadariva aber

hauptsachlich der mu ‘tazila angehdrten,'®

ist die Gleichsetzung zwar nicht richtig, aber
nachvollziehbar. Die Hauptpunkte der gadariya und deren Beweisfihrung konnen auf Grund
der mangelnden Quellenlage nicht eindeutig wiedergegeben werden, aber sie spiegeln sich im
Gerechtigkeitsprinzip der mu ‘tazila wider.!®® Die gadariva erschien historisch betrachtet
friher als die mu ‘tazila™* und es handelt sich hierbei um eine Namensgebung durch die
Gegner,*® was der mu ‘tazila gar nicht gefiel, denn sie lehnten es ab, so bezeichnet zu werden.
Eigentlich missten die Deterministen so genannt werden, da diese die Vorherbestimmung
vertraten und somit den Namen gadariva eher verdient hatten,’® wahrend sie sich als ahl al-
‘adl wa tawhid bezeichneten.’” Im GroBen und Ganzen lasst sich sagen, dass die mu ‘tazila

die Pradestination nicht komplett verwarfen, sie lehnten es viel mehr ab die Taten der
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Menschen als vorherbestimmt und als erschaffen zu betrachten. Dies beschneide oder leugne
sogar die Freiheit des Menschen. Die Erschaffenheit des Universums und der Lebewesen
wurde genau so anerkannt wie die gottliche Bestimmung, welche aul3erhalb des menschlichen

Willens liegt.'%

2.3.5.1. Ursprung der mu tazila
Der Ursprung der mu ‘tazila geht zurick auf die von den hawarig und der murgi’a
unterschiedliche Ansicht beziiglich eines Menschen, der eine groRe Siinde begeht.'®® Wasil b.

d*0 1! gelten als die ersten Vertreter dieser

‘Ata, und auch dessen Schwager ‘Amr b. ‘Ubay
Stromung und einige Quellen riicken sie in die Ndhe von Muhammad b. al-Hanafiya und
dessen Sohn Abu Hasim.'*? Die mu ‘tazila lehnte das absolute Wissen Gottes nicht ab und sah
auch keinen Widerspruch zwischen dem Wissen Gottes und dem menschlichen Willen. Das
Problem lag darin, ob dieses Wissen einen Einfluss auf die Taten der Menschen hat oder
nicht, fir die mu ‘tazila hatte es keinen Einfluss.*®

Fir Wasil bestand das iman aus verschiedenen Eigenschaften, die, wenn sie alle gleichzeitig
auftraten, einen Menschen zum mu 'min machten. Wer jedoch nicht alle in sich vereint, aber
das Glaubensbekenntnis und einige Weitere besitzt, kann auch nicht kafir genannt werden.***
Bei der Frage was mit einem Menschen geschehe, der eine schwere Siinde begehe nahm
Wasil eine Zwischenstufe ein zwischen den hawarig und der murgi’a. Die Person war weder
unglaubig, da sie z. B. keinen Polytheismus betrieb, und konnte aber gleichzeitig auch nicht
als glaubig angesehen werden, auf Grund der Schwere der Tat. Diese Zwischenstufe nannte
man al-manzila bayn al-manzilatayn und die Person wurde fasig genannt. Ein fasig wiederum
wiirde ohne seine Tat bereut und BuBle getan zu haben auf ewig in der Holle landen.*™ Diese
Schule hat sich jedoch nicht durchgesetzt, sehr zum Bedauern derjenigen, welche die
rationalistische Pragung als Grundstein eines liberalen Islam verstehen mdchten und eine
Wiederbelebung des mu ‘tazilitischen Gedankengutes anstreben. '

Die finf Prinzipien, welche die mu ‘tazila vertraten, lauten: tawhid (Einheit Gottes), ‘adl

(Gerechtigkeit Gottes), al-w ‘ad wa al-wa ‘td (Versprechen und Drohung), al-manzila bayn al-

1% Sinanoglu, A. (2006), ,.Islam Diisiincesinin ilk Ozgiirlik¢ii Hareketi Mu’tezile nin “Kader Anlayisi®, in
Konya Selcuk Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi 7: 90.
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manzilatayn (,,das Haus zwischen den beiden Héusern®, Zwischenstadium zwischen
Glaubigen und Ungl&ubigen) und al-Amr bi al-Ma riif wa an-Nahi ‘an al-Munkar (Das Recht

gebieten und das Verwerfliche verbieten).'*’

Laut ibn Hanbal geht das erste Prinzip jedoch
schon auf Gahm zuriick und er bezeichnet die gesamte Bewegung der mu ‘tazila als
gahmiya.™® Auch Wensinck™® und Watt'®® heben den Wert von Gahm fiir die mu ‘tazila
nochmals hervor. Das Prinzip der Gerechtigkeit héatten sie entwickelt, da es ungerecht von
Gott ware, wenn er die Taten der Menschen vorherbestimme und anschliefend ihre schlechten
Taten bestrafen wirde. Um diese These zu untermauern bringen sie viele Verse aus dem
Koran*?.'?2 Der dritte Grundsatz fiihrt zum vierten, denn ein fasig muss schlieBlich bestraft
werden und mit dem letzten Prinzip wollten sie ihre Ergebenheit gegeniiber Gott und dem
Gesandten ausdriicken.'”® Abu al-Hudayl al-‘Allaf*** habe die mu‘tazilitischen Methoden
begriindet und die Hauptpunkte genauer ausformuliert, sein Lehrer war ‘Utman at-Tawil, ein
Schiiler von Wasil.*?®

126 orlebte die mu ‘tazila ihre Blite und wurde zur

Unter dem Abbasidenkalifen al-Ma min
Staatsreligion, was auch zur mihna fihrte, bei der geprift wurde, ob die Richter und
Gelehrten dem Grundsatz der Erschaffenheit des Koran zustimmten.?’ Diese Priifung wurde
unter al-Mutawakkil'®® abgeschafft, was aber noch nicht die komplette Lossagung der
Herrscherfamilien von der mu ‘tazila bedeutete. Eine weitere wichtige Stromung, welche sich
mit der mu ‘tazila iiberlappte, war der rationalistische Fliigel der Hanafiten,'?® deren Vertreter
noch langer die wichtige Position des gadi bekleideten.**® Ein wichtiger Vertreter der
mu ‘tazila war al-Gubba' 1=}, zu dessen Zeit es zu einem Umbruch im Denken der mu ‘tazila
kam. Er erkannte, dass das Schicksal des Menschen nicht zur Geniige mit rationellen
Konzepten erklart werden konnte oder mit anderen Worten: man kann keine rationelle

Erklarung finden, um die Verschiedenheiten des menschlichen Schicksals zu erklaren.™*? Der

W7 gerafeddin, M. (1930), in DFIFM 3: 9-11.
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Austritt von al-As‘arT° aus der mu tazila, er war ein viel versprechender Schiiler von al-

4 und seine Position

Gubba'1 und galt als der wahrscheinliche Nachfolger des Lehrers,"
kénnen als logische Entwicklung der gesamten mu tazilitischen Bewegung angesehen

werden.'®

2.3.5.2. Untergruppen der mu ‘tazila

Wihrend Bagdadi die mu ‘tazila in 22 Subsekten einteilt, wobei zwei zu den gular**

gehoéren
und die restlichen zur gadariva,™® nennt Sahrastani zwolf Untergruppen.'® Die
Gemeinsamkeiten der unterschiedlichen Gruppen sieht Bagdadi in: den Eigenschaften Gottes,
die Schau Gottes, die Erschaffenheit von Gottes Wort, Gott habe die ,,Wege“ der Menschen
nicht erschaffen oder die Taten der Tiere, Menschen bestimmen ihre Taten, das Prinzip
al-manzila bayn al-manzilatayn.*® SahrastanT fiigt hinzu, dass die mu ‘tazila die Koranverse,
welche eine Vermenschlichung Gottes enthalten, allegorisch zu verstehen seien'*® und ,,dass
die Erkenntnis des Guten und Schlechten durch die Vernunft notwendig sei“!**. Das
Verhiltnis von Bagdadi kann auf Grund der Qantitét, die er ihnen widmet, immerhin fast 100
Seiten in der Ubersetzung, als ein besonders Kritisches bezeichnet werden und Bagdadi

12_Kritiker aus.'*® Bagdadi kritisiert nicht nur theologische sondern

zeichnet sich als Nazzam
auch philosophische (welche auch in einem theologischen Kontext zu sehen sind), rechtliche
und politische Ansichten. Auch war es nicht ungewohnlich, dass die Vertreter der mu ‘tazila

sich gegenseitig kritisierten**

und einige von ihnen hielten sich nicht zuriick an den
Prophetengefahrten Kritik zu iiben,**® was auch schon Wasil tat,**® aber im Gegensatz zu

Bagdadi lobt Sahrastani die Vorziige von ‘Amr b. ‘Ubayd und Wasil.**’

'3 Gest. 935-6.

134 Watt, M. (1948), Free Will and Predestination: 136.

135 Watt, M. (1948), Free Will and Predestination: 137.

136 Extremisten, Ubertreiber.

37 Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 116.

138 Sahrastani, M. (1969), Religionspartheien: 44-88.

139 Bagdadt, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 116f.

140 Sahrastani, M. (1969), Religionspartheien: 43.

11 Sahrastani, M.. (1969), Religionspartheien: 44.

2 Gest. 835-45.

3 Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 135-157. Im Usiil ad-Din schligt Bagdadi versohnlichere
Tone an, da er sich unsicher ist, ob er Nazzam fiir einen Ungléubigen erkldren kann weil der den igma * leugnet,
da es viele Zweifel gebe, ob der Konsens einen entscheidenden Beweis darstelle, in Schacht, J. (1931), Der
Islam. Tubingen, Verlag von J. C. B. Mohr: 80.

144 Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 137.

%5 Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 154f und Serafeddin, M. (1930), in DFIFM 3: 11.

146 Sahrastani, M. (1969), Religionspartheien: 48.

7 Sahrastani, M. (1969), Religionspartheien: 48.
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2.3.5.3. Koranverstandnis
Was die allegorische Auslegung angeht, so bezog sie sich nicht nur auf die Stellen, in denen

explizit die Rede von den Eigenschaften Gottes ist, sondern auch die Stellen, die indirekt auf
die Vorherbestimmung hinwiesen. So soll ‘Amr b. ‘Ubayd die Sure 111 in der von Abi
Lahab**® dem Onkel des Propheten die Rede ist, den Standpunkt vertreten haben, dass
hiermit die Menschen gemeint sind, die sich benehmen wie Abu Lahab. Denn wenn dies
schon im al-Lawh al-Mahﬁ?z149 feststehe, so treffe Abti Lahab keine Schuld, da sein Schicksal
schon vorherbestimmt sei.’®® Der zweite Vers der 113. Sure™ wird von der mu ‘tazila so
gelesen, dass die Bedeutung entsteht: ,,Ich suche Zuflucht vor dem Schlechten, das Gott nicht
erschaffen hat, um zu verdeutlichen, dass das Schlechte nicht von Gott stamme. 2

Das Grundverstandnis der mu ‘tazila im Hinblick auf den Determinismus unterscheidet sich
grundsatzlich von dem der Sunniten, da im Verstandnis der mu ‘tazila die Taten der Menschen
nicht Gott zugeschrieben werden kénnen. Die Taten Gottes jedoch unterscheiden sich von
denen der Menschen, da sie natiirlich im Zusammenhang mit Gott stehen. Dies wirkte sich

»153

auch auf ihre Koraninterpretation aus, da sie gadar und gada = verstanden im Sinne von

,verkiinden, mitteilen, benachrichtigen, anzeigen“154.155

2.3.6. Zusammenfassung
Aus der vorliegenden Literatur ist leider nicht eindeutig ersichtlich welches Verhéltnis man

allgemein der gadariva bzw. der gabriya in Bezug auf das Verhdltnis von Glaube und Tat
zuschreiben kann. Selbst innerhalb der hawarig gab es unterschiedliche Vorstellungen von
gadar, obwohl man sie in der Regel als Deterministen bezeichnen kann.'*® Fir die hawarig
war die Praxis ein essentieller Bestandteil des Glaubens, aber hier eine Briicke zu bauen
zwischen Vorherbestimmung und dem Verhaltnis von iman und ‘amal, wiirde wahrscheinlich
die theologische Statik erschiittern. Ein Gegenbeispiel sind Gahm b. Safwan und al-Harit
b. Surayg die man als Pradestinatianer bezeichnen kann, vor allem die extreme Haltung von
Gahm. Aber sie gehorten zur murgi’a oder kdmpften zumindest mit ihnen zusammen und

allgemein betrachtet galt fur die murgi’a die Tat nicht als Teil des Glaubens. Es kann

18 Gest. 624.

% Die ,,Sicher verwahrte Tafel®.

150 Aydimh, O. (2002), in CIFD 2: 136f.

151 Bei Paret: ,vor dem Unheil (das) von dem (ausgehen mag), was er (auf der Welt) geschaffen hat*.

152 Bage1, M. (2000), in AUIFD 46: 36.

153 Das Wort ¢L=é gada’ verstand ‘Abd al-Gabbar (gest. 1025) als ,.eine Sache beenden, zu Ende bringen,
beenden* und wenn man es als Nachricht versteht, so ist automatisch die Verbindung einer Sache mit dem
Abschluss gemeint. Sinanoglu, A. (2006), in KSUIFD 7: 81.

154 8:42: 15:66.

155 Sinanoglu, A. (2006), in KSUIFD 7: 79.

%8 van Ess. J. (1977), Anfange Muslimischer Theologie: 128f.
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natlrlich auch sein, dass man in Zeiten des Krieges keinen Wert legte auf derlei Unterschiede,
solange man gegen einen gemeinsamen Feind kadmpfte, denn es war schliellich al-Harit
b. Surayg, der sich mit nichtmuslimischen Stimmen verbiindete.™’

Die 19. Haresie, die Bagdadi Nazzam zuschreibt, sagt aus, dass flr den Letzteren der Glaube
darin bestehe, die Slinden zu vermeiden, was bedeute, dass Worte und Taten nicht zum

Glauben gehorten.'*®

159

Fir Wasil galt derjenige als mu 'min, der alle Eigenschaften in sich
vereinigt™ und wenn wir nur einen mu 'min als wahren Glaubigen betrachten, so kann man
sagen, wenn eine Eigenschaft fehlt, in diesem Fall die Tat, so kann es sich nicht um einen
Glaubigen handeln und die Praxis wére somit ein Teil des Glaubens. Auch die Tatsache, dass
es eine Zwischenstufe gibt zwischen Glauben und Unglauben und die Betonung innerhalb der
finf Prinzipien, dass das Gute geboten werden soll, lassen die grofle Bedeutung der
Handlungen erkennen.

Das Problem liegt darin, dass man die verschiedenen Stromungen voneinander getrennt
betrachten mochte, was jedoch in der Realitat nur selten vorkam und so gab es unter anderem

oy

einen Fligel der murgi’itischen mu ‘tazila, welche das dritte Prinzip al-w‘ad wa al-wa id

(Versprechen und Drohung) ablehnten. Zu ihnen zihlten Aba Simr, Muways b. ‘Imran'®

(zwei Zeitgenossen von Abil al-Hudayl) und spdter Muhammad b. Sabib.*®

Das Argument der Vertreter des freien Willens war einfach aufzubauen. Der Koran erklért,
dass der Mensch fur seine Taten entweder belohnt oder bestraft wird und wenn diese Taten
nicht die Unsrigen sind, so ware es ungerecht, uns dafiir zu bestrafen. Die Gerechtigkeit
Gottes ist gekoppelt an den freien Willen, denn wenn wir nicht frei sind in unseren

Entscheidungen, so ware Gott ungerecht.*®2

57 Madelung, W. (1982), in Der Islam 59: 34 und Watt, M. (1973), The Formative Period of Islamic Thought.
Edinburgh, University Press: 143.

198 Bagdadi, aM. (1966), Moslem Schisms and Sects: 151.

159 Serafeddin, M. (1930), in DFIFM 3: 10.

190 Sterbedatum nicht bekannt, er beteiligte sich an politisch-religisen Bewegungen in Basra im 8. und 9. Jh.

181 Gimaret, D. (1993), ,,Mu tazila®, in EI* VII: 784.

162 Brown, D. (2004), A new introduction to Islam: 138.
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2.4. AS ‘ariya
Der Namensgeber der theologischen® Schule hie mit vollem Namen Aba al-Hasan ‘Alf b.

Isma ‘1l b. Abi Bidr Ishaq b. Salim al-A§‘ari al-Bast. Er wird in Folge nur noch al-A‘arT oder
Abi al-Hasan genannt. Thm wird nachgesagt, dass sein Vorfahre der aus dem Jemen
stammende Prophetengefihrte Abt Miisa al-A§‘ari®, worauf auch der Beiname al-A§‘ari
zurtickzufthren ist. Dieser hatte unter anderem den Posten des Gouverneurs von Basra inne
und war der Auserwihlte von ‘Al bei der Schlacht von siffin. Interessant ist, dass dieser grof3e
Gelehrte aber bei den Historiker at-Tabari® und al-Mas‘udi® keine Erwahnung findet und

lediglich Ibn Nadim® erwahnt ihn kurz’, ebenso wie auch al-Hatib al-Bagdadt®.’

2.4.1. Leben und ,,Konversion“ von al-A§‘art
In der Regel wird das Geburtsjahr von al-As‘arT nach islamischer Zeitrechnung mit 260

wiedergegeben (873-4) und schon in jungen Jahren verlor er seinen Vater, woraufhin seine
Mutter nochmals den fihrenden Kopf der mu ‘tazila in Basra heiratete: Aba ‘Al al-Gubba'1.
Es verwundert nicht, dass der junge al-As‘ari schnell zu einem Musterschiiler wurde und sich
die rationellen Methoden der mu ‘tazila nicht nur aneignete, sondern auch Werke schrieb um
diese Stromung zu verteidigen.®® Doch mit ungefahr 40 Jahren, also um das Jahr 300,
ereignete sich ein Bruch und al-A§‘ari sagte sich von der mu ‘tazila los.** Uber diese
,Konversion“ gibt es unterschiedliche Versionen, manchmal sind sie rationell, einige
spirituell, wahrend andere emotional sind.** Obwohl es unterschiedliche Quellen gibt iiber das
Jahr in dem al-As§‘ari zur Welt kam (von 260 bis 270), ist es wahrscheinlich, dass der
eigentliche Grund flr die Festlegung auf das Jahr 260 darin liegt, um einerseits sein 40.
Lebensjahr mit seiner Lossagung von der mu ‘tazila und andererseits den Beginn des vierten
Jahrhunderts nach islamischer Zeitrechnung in Einklang zu bringen. Der Prophet erhielt mit
40 seine erste Offenbarung. Die Erwahnung im Koran®® und die Tatsache, dass dieses Alter in

der Gesellschaft als Zeitpunkt der Reife und Verstandigkeit angesehen werden, heben den

! Theologisch wird hier im weiteren Sinne von ‘Aqida (Glauben, creed) verwendet.
2 Abdiilhamid, I. (1995), ,,Es‘ari, Ebii’l-Hasan*, in DIA 11: 444,
® Sein Todesdatum wird nach islamischer Zeitrechnung widergegeben mit: 40, 42, 50, 52, 53; wobei 42 das
wahrscheinlichste Datum ist. Ca. 664.
* Gest. 923.
> Gest. 956.
® Gest. 987-8.
! Yazicioglu, M. S. (1981), ,,Es‘ari’nin Hayat1“, in AUIFD 25: 457.
® Gest. 1071.
° Yar, E. (2005), ,,Esari ve Metodolojisi®, in Firat Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi 10: 22.
10 Abdiilhamid, 1. (1995), ,Es‘arf, Ebii’l-Hasan®, in DI4 11: 444.
1 Tritton, A. S. (1947), Muslim Theology. Bristol, The Royal Asiatic Society by Luzac & Company LTD: 166.
12 MccCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-4s% ‘art. Beirut, Imprimerie Catholique: 150-156.
46:15.
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Stellenwert dieses Alters hervor.* Das Wissen iiber die A§ arfya verdanken wir hauptsichlich
Ibn ‘Asakir™ und seinem Tabyin kadib al-muftari fima nusiba ila al-Imam Abi al-Hasan
al-A5 ‘arf sowie as-Subkis'® Werk Tabagat as-Safi iva.r’ So verwundert es nicht, dass Ibn
‘Asakir in al-A§‘arT den mugaddid'® des neuen Jahrhunderts sah, den schon der Prophet
voraussagte und welcher durch sein Wissen die Muslime in eine neue Epoche fiihren wird.
Laut Ibn ‘Asakir waren die Erneuerer der Reihe nach: ‘Umar b. ‘Abd al-Aziz, as- Safi‘T,
al-A§‘ari, al-Baqillani®® und al-Gazali**. Hier fallt auf, dass vorwiegend Gelehrte genannt
werden, welche der safi 7va bzw. as ‘ariya angehoren, wie auch Ibn ‘Asakir selbst. Die
Tradition, Vertreter der eigenen Strdmung als mugaddid zu Bezeichnen, hat sich bis in unsere
Tage gehalten.?

Die Abkehr von der mu tazila wird unterschiedlich wiedergegeben. Es gibt Erzahlungen,
wonach al-As‘ari im Traum den Propheten gesehen haben soll. Diese Erzahlungen tauchen in
verschiedene Varianten auf. In einigen Versionen erschien ihm der Gesandte im Monat
Ramadan drei Mal, wobei der letzte Traum in der 27. Nacht erfolgte, welche als die Nacht
gilt, in der die ersten Verse des Koran offenbart wurden.? In einer anderen Uberlieferung
unterliegt al-A%‘arf in einem Streitgesprich, das er im Auftrag seines Lehrers al-Gubba'l
fithrte, und nach diesem Ereignis soll er seine Reue bekundet und seinen ,,Glauben gewechselt
haben“.?* Aber es gab durchaus auch kritischere Stimmen gegen al-A%‘ari, denn Ahwazi®
behauptet in seinem Matalib ibn Abi Bisr al-A5 ari*®, dass Abu al-Hasan sich von den
Mu‘taziliten losgesagt habe, um ein Erbe anzutreten, dass man ihm auf Grund seiner
Zugehorigkeit zu jener Stromung ansonsten verweigert hatte bzw. er strebe nach Ruhm und
Ansehen und sei deshalb vom Weg der Mu‘taziliten abgekommen.?” Ferner unterstellt er
al-A§‘ari, dass er der Pflicht des rituellen Gebetes nicht nachkam bzw. das Gebet ohne
Gebetswaschung verrichtet habe, worauthin Ibn ‘Asakir in seinem Tabyin erwidert, dass

Abt al-Hasan mit der Gebetswaschung die er im ersten Drittel der Nacht vollzog sogar das

“yar, E. (2005), in FUIFD 10: 24f.

> Gest. 1176.

16 Gest. 1370.

Y Makdisi, G. (1962), ,,Ashar and the Ash‘arites in Islamic Religious History I, in SI 17: 38.
18 Erneuerer.

19 Gest. 820.

2 Gest. 1013.

2 Gest. 1111.

22 Yar, E. (2005), FUIFD 10: 27f.

2 McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘arT: 152f.

# McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘ar7: 155f.

% Gest. 971-3.

% Ahwazi (1970), Matalib ibn Abi Bisr al-As ‘arT. Herausgegeben von Michel Allard in BEO 23.
%" Abdiilhamid, I. (1995), ,,Es‘ari, Ebii’l-Hasan*, in Di4 11: 444,
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Morgengebet verrichtet habe.”® MacDonald vertritt die Ansicht, dass der Wandel dadurch
zustande kam, dass er sich in Bagdad in einer Gegend nieder lie3, die mehrheitlich von der
hanbaliya geprégt war, was natirlich auf ihn abférbte und ihn an seinen bisherigen Ansichten
zweifeln lieR,® wahrend Watt personliche Eifersucht dafiir verantwortlich macht und auch

den Zeitpunkt fir den Beginn des kalam®®

mit diesem Ereignis festsetzt.>* Als weiterer Grund
wird die Geschichte von den drei Briidern genannt, von denen einer glaubig, der andere ein
Suinder und der letzte ein Kind war. Mit der Antwort, die sein Lehrer al-Gubba'1 gab, war
al-A3‘ari nicht zufrieden und er verlieR den Meister.3* Watt stellt fest, dass dieser Angriff aber
nicht gegen al-Gubba’T gerichtet sein kann, sondern gegen die Mutaziliten von Bagdad und
dartiber hinaus erschien diese Geschichte recht spat und selbst al-Gazali soll sie

wiedergegeben haben ohne auf deren Verwendung von al-A§ ‘arT hinzuweisen. *

2.4.2. Werke von al-As§‘ar1
In seinen Schriften widmete sich Abu al-Hasan Themen wie: dem kalam, dem dialektischen

Streitgesprach, der Exegese, der Methodik der Rechtswissenschaft, der Widerlegung der
mu ‘tazila und Schia sowie Kritik an den Zoroastriern, dem Judentum und Christentum, den
Naturalisten und anderen philosophischen Richtungen.?* Die Zahl seiner Werke wird von
Bagdadi mit 55 wiedergegeben, aber auch die Zahl von 300 Schriften erscheint gelegentlich.35
Die meisten sind jedoch nicht bis in unsere Tage erhalten geblieben. Lediglich funf haben die
Jahrhunderte (iberdauert. Zu ihnen z&hlen:

1. Magalat al-Islamiyin

2. Kitab al-Ibana ‘an Usil ad-Diyana

3. Kitab al-Luma

4. Al-Hat ‘ala al-Baht bzw. Risalat fi Istihsan al-Hawd fi ‘Ilm al-Kalam®®

5

. Risalat ila ahl at-Tagr bzw. Usil ahl as-Sunna wa al-Gama ‘a

% Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 26.

® Yazicioglu, M. S. (1981), in AUIFD 25: 471 nach MacDonald, D.B. (1903), Development of Muslim
Theology, Jurisprudence and constitutional theory. London: 190f.

%0 »Scholastische Theologie®.

1 Watt, M. (1985), Islamic Philosophy and Theology. Edinburgh, University Press: 64; auch Jockel sieht in
al-As‘ari den Begriinder des kalam siehe Jockel, R. (1954), Islamische Geisteswelt. Darmstadt, Holle Verlag:
133.

%2 Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 29.

% Watt, M. (1981), fslam Diisiincesinin Tesekkiil Devri. Ankara: 380f. (iibersetzt ins Tiirkische von Ethem Ruhi
Figlali, The Formative Period of Islamic Thought).

* Abdulhamid, L. (1995), ,.Es‘ari, Ebii’l-Hasan, in DI4 11: 447.

* Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 32.

% Al-Ash‘ari (1925), Risalat fi Istihsan al-Hawd. Verlag und Ort sind nicht bekannt siehe:
http://lens.lib.uchicago.edu/?hreciid=|library/marc/uc|2918410 (29.09.11).

59



Wihrend diese fiinf Biicher bei Abdiilhamid®’ und Yar® auftauchen, Nummer 4 und 5 in
umgekehrter Reihenfolge, fligt Yar noch ein sechstes Werk hinzu namlich: Masala al-/man
min Kalam Abi ’I-Hasan al-45 ‘ar.®

Im Magalat werden die unterschiedlichen muslimischen Stromungen die al-As‘ari kannte
aufgezahlt; 7bana ist eines der Frihwerke nach seinem Austritt aus der mu ‘tazila; Luma"
beschéaftigt sich mit den Eigenschaften Gottes, der Vorherbestimmung und dem Glauben aus
traditioneller Sicht; al-Hat ‘ala al-Baht ist eine Antwort auf die Kritiker des kalam; Risalat ila
ahl at-Tagr gibt die theologischen Punkte wieder, welche durch einen Konsens vertreten

werden;*® im Masala al-fman versucht al-As‘ari zu beweisen, dass iman unerschaffen ist.*!

2.4.3. As‘aris Methode
Zunéchst einmal sollte festgehalten werden, dass al-As‘ari in seinen Biichern keine

systematische Theologie entwickelt hat. Zu seiner Zeit war es nicht tblich die Probleme im
Detail zu erortern, sondern man bevorzugte die konkrete Antwort auf etwaige Fragen und
Unklarheiten. Dies geschah in einer dialektischen Weise, in der versucht wurde, die Ansichten
der jeweiligen Gegner zu widerlegen.*? Er trat auf als ein Gelehrter, der sich zwischen zwei
Lagern befand, was sowohl SahrastanT als auch Subki erwihnen,*® wobei dies bei ihnen, beide
Vertreter der as ‘ariya, sicher als die goldene Mitte verstanden wurde. Denn die Abspaltung
von der mu ‘tazila stellte keinen radikalen Bruch mit ihr dar, denn Abu al-Hasan beharrte auf
der VVorgehensweise seiner friheren Glaubensbrider und versuchte die theologische Doktrin
anhand der Vernunft zu beweisen. Dies stellte sicher ein Novum dar, denn die sunnitisch-
hanbalitische Lehre wurde jetzt mit den Mitteln der mu ‘tazila verteidigt.** Der Eindruck wird
noch verstiarkt durch Subki, der behauptet, dass das Glaubenscredo von Abia al-Hasan dem
von Ahmad b. Hanbal glich.*® Dies zeigt sich, auch in seiner Beweisfiihrung, da al-A§‘arf zur
Beweisfuhrung sowohl die Religion als auch den Verstand akzeptiert. Als von ihm akzeptierte
religiose Beweismittel sind zu nennen: Koran, sunna, Konsens, Analogieschluss, Aussagen
der Prophetengefahrten sowie die Uberlieferungen der Generation nach dem Propheten und

der Traditionalisten; eine Reihenfolge wie auch bei Ahmad b. Hanbal. Seine Werke

¥ Abdiilhamid, I. (1995), ,,Es‘ari, Ebii’l-Hasan*, in Di4 11: 447.

% Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 32-38.

¥ Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 38.

“ Abdiilhamid, I. (1995), ,Es‘ari, Ebii’l-Hasan*, in DI4 11: 447.

“L Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 38.

“ Yar, E. (2006), ,.Esari’nin Teolojik Gériisleri, in FUIFD 11: 1.

* Makdisi, G. (1962), in SI 17: 43; dies sieht auch Klopfer so in Klopfer, H. (1958), Das Dogma des Imam al-
Haramain al-Djuwaini. Wiesbaden, Harrassowitz: 11f.

“ Watt, M. (1985), Islamic Philosophy and Theology: 64 und Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 20.

* Tritton, A. S. (1947), Muslim Theology: 167.
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entsprechen seinen Motiven. Wahrend im Ibana die Uberlieferungen an erster Stelle stehen,
ist es im Luma  der Verstand.®® In der Regel legt al-A%‘arT den Text literarisch aus. Um von
der literarischen Ebene auf die metaphorische zu wechseln, verlangt er eine Begriindung.*’
Doch bei den Eigenschaften Gottes ist dies nicht der Fall, denn sie werden weder wortlich
verstanden, noch im Ubertragenen Sinn, sondern ohne zu hinterfragen: bi la kayf.*®

In der Tat zeichnete sich das Verhdltnis von al-As‘ari gegeniiber Hanbal durch eine grofie
Bewunderung seitens des ehemaligen Mutaziliten aus.*® Mit seinem friihen Werk al-Ibana
versuchte Abu al-Hasan den beriihmten hanbalitischen Gelehrten in Bagdad Barbahari>° zu
beeindrucken und seine neuen Ansichten zu prasentieren, doch entgegen seiner Erwartung
wurde er nicht als groller Retter gefeiert und die hanbaliya schenkte ihm keine grolie
Beachtung.”® Doch das Verhaltnis zwischen a5 ‘ariva und hanbaliya blieb gespannt, da
Letztere den kalam nicht als legitimes Mittel anerkannten, was schlie3lich gegen Ende des 10.
Jh. zu StraRenschlachten in Bagdad filhrte.* Das ungenaue Sterbedatum von al-A§‘arT bei
al-Hatib al-Bagdadi konnte ein Hinweis darauf sein, dass sein Tod in der Hauptstadt kein
grolRes Aufsehen erregt hat. Am wahrscheinlichsten ist wohl 935-6, doch Ibn ‘Asakir
berichtet, dass man Abu al-Hasan selbst im Grab nicht in Ruhe lie3, denn ein Teil seiner

Ruhesttte sei von fanatischen Hanbaliten zerstort worden.>

2.4.4. Kurze Geschichte der as$ ‘ariya
Wahrend die as ‘ariya anfangs keine nennenswerten Vertreter hatte, wurde im 11. Jh. die

Systematisierung von al-Bagqillant und Bagdadi vorangetrieben und erstarkte unter dem Wesir
Nizam al-Mulk®, der sowohl in Nisapar als auch in Bagdad seine beriihmten Schulen

% und

griindete und in denen zwei beriihmte Vertreter dieser Strémung lehrten: al-Guwaint
al-Gazali.*® Dies erklart wohl auch die Ansicht, dass Al-As‘arT nichts zu tun hatte mit der
aS‘aritischen Orthodoxie, denn vor allem sein al-Ibana zeichnet ihn als einen hanbalitischen

Traditionalisten aus und der Verdienst fir diese Orthodoxie ist nicht Al-As‘ari sondern den

“®Yar, E. (2005), in FUIFD 10: 39.

“"Yar, E. (2006), in FUIFD 11: 18.

“8 Schacht, J. (1931), Der Islam. Tiibingen, Verlag von J. C. B. Mohr: 57.

* Gardet, L. (1982), ,,Hicri 330 Yilindan Once islam’da Din ve Felsefe®, in Fslam flimleri Enstitust Dergisi 5:
348 (iibersetzt von Yazicioglu, M. S., Original: (1961), L ’Elaboration de I’Islam. Paris, Presses Universitaires de
France: 39-60).

%0 Gest. 940-1.

1 Yazicioglu, M. S. (1981), in AUIFD 25: 474,

%2 Gardet, L. (1982), in /IED 5: 349.

%% Yazicioglu, M. S. (1981), in AUIFD 25: 474f.

> Gest. 1092.

% Gest. 1085.

*® Hourani, G. F. (2003), ,,Es‘ari“, in Ondokuz Mays Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi 14-15, Samsun: 364
(Ubersetzt von Kazang, F. K., Original: (1985), Reason and Tradition in Islamic Ethics. Cambridge, CUP: 118-
123).
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As ariten anzurechnen.®” In der Tat weisen sowohl al-Zbana als auch sein Magalat starke
tradionalistische Zlge auf, wéhrend sein Istihsan/al-Hat ‘ala al-Baht ihn im Licht eines
Apologeten des kalam erstrahlen lasst.”® Der Versuch von Ibn ‘Asakir und as-Subki, vor allem
mit ihren bereits genannten Werken, die safi 7ya fur sich zu gewinnen zeigt, dass die asariya
selbst im 14. Jh. noch nach Anerkennung rang.>® As-Subki gelang dies auch® in dem bei ihm
a$-Safi‘T als Kenner des kalam dargestellt wurde, der sich auch Gber die Risiken des kalam
bewusst war. Und in dem al-A3‘arf selbst als Safi‘it bezeichnet wird.®* Als Gegner des kalam
und der as ‘ariya zeichneten sich aus: Ibn Hatzm62 von der zahiriya, ad-Dahabi®®, Vertreter der
Safi ‘iya und Tbn Taimiya® von der hanbaliva. Alle drei haben sich in ihren Schriften gegen

die as ‘ariva bzw. den kalam geduBert.®®

2.4.5. Iman/Glaube bei al-A$ ar1
Die Begriffe iman und Glaube werden in der Folge der Einfachheit halber synonym

verwendet. Zunédchst einmal ist es schwer eine genaue Definition abzugeben, da al-A$‘ari

selbst unterschiedliche Definitionen hierfiir wiedergegeben hat.®

2.4.5.1. Erschaffenheit des Glaubens
Es ist nicht mit Sicherheit zu sagen, was genau die Ansicht von Abi al-Hasan war, denn laut

Ibn Taimiya soll er davor gewarnt haben, tiber dieses Thema zu diskutieren, wéahrend Izutsu
den Standpunkt vertritt, dass al-As‘ari den Glauben als unerschaffen ansah.®” Ibn ‘Asakir
behauptet, dass er einen mittleren Weg eingeschlagen habe, wonach der Glaube Gottes
unerschaffen und der Glaube des Menschen erschaffen sei.®® Dies entspricht jedoch laut
Izutsu nicht der Wahrheit, diese Ansicht soll al-A3‘ari lediglich zugeschrieben worden sein.®

2.4.5.2. Definition von @man
Der Glaube wird vor allem in seinem Werk Luma ‘ als tasdig’ verstanden.” Es bestehe ein

Konsens unter denen, welche die Sprache sprechen, in der der Koran offenbart wurde, dass

> Goldziher, 1. (1925), Vorlesungen {ber den Islam 2. Heidelberg, C. Winter: 121.
%8 Makdisi, G. (1962), in SI 17: 41f.

%9 Makdisi, G. (1962), in SI 17: 80.

% Makdisi, G. (1962), in SI 17: 59.

81 Makdisi, G. (1962), in SI 17: 67f.

%2 Gest. 1064.

%3 Gest. 1348 bzw. 1352-3.

* Gest. 1328.

% Makdisi, G. (1962), in SI 17: 65.

% Tritton, A. S. (1947), Muslim Theology: 172.

87 Keskin, M. (2007), ,,Es’ari Diisiince Sisteminde Iman Anlayis1“, in DUIFD 9: 92.
% McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-4sh ‘arT: 173.

% \zutsu, T. (1984), Islam Diisiincesinde Iman Kavramu. Istanbul: 254 (Ubersetzt von Ayaz S., Original: (1980),
Concept of Belief in Islamic Theology. Ayer Co Pub).

"0 Bestatigung, Fiirwahrhalten.
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mit iman die Bestatigung gemeint sei. Das Zitat aus dem Koran’® ,,[...] Aber du glaubst uns
(Ja doch) nicht [...]* zeige, dass mit iman die Bestatigung, das Firwahrhalten, gemeint sei,
wie die Aussage ,jemand glaubt an die Bestrafung im Grab und die Auferstehung®.” Dies
kann einerseits als ausschlieBlich geistiger Akt verstanden werden, welcher die Handlungen
des Korpers nicht einschlieRt,’* oder aber, dass rasdig das Fundament und wesentliche Saule
des zman ist und weitere Faktoren, welche in Beziehung zum 7man stehen, wie Anerkennung

und die Taten, lediglich Interpretationen sind um den Glauben zu definieren.”

2.4.5.3. Beziehung tman-tasdigq
Der Ort, in dem die Bestatigung stattfindet, ist nach Abt al-Hasan, sowie seinen Nachfolgern,

das Herz, wobei die 6ffentliche Bekundung davon nicht zu trennen ist.”® Nach Bagillani
bestatigt das Herz, dass es nur einen Gott gibt und das alles, was der Prophet bermittelt hat
der Wahrheit entspricht.”” Dies hatte zur Folge, dass ein Mensch, welcher lediglich die
Bestatigung im Herzen hat bei Gott ein mu 'min ist; wer die Bestatigung im Herzen hat und
dies auch mundlich anerkennt gilt auch vor den Menschen als mu ‘min. Derjenige, der jedoch
im Herzen keine Bestatigung hat, aber dies mindlich anerkennt oder auch die rituellen

Pflichten vollzieht, kann bei Gott nicht als mu ‘min gelten.

2.4.5.4. Beziehung iman—ma ‘vifa™
Bagdadi berichtet, der Glaube bedinge das Wissen, was dazu fuhrt, dass er nur in einem

erwachsenen Menschen, der im Besitz seiner geistigen Krafte ist, vorgefunden werden kann.
Wer die Wahrheit lediglich durch Horensagen akzeptiert ist nicht unglaubig, aber er verdient
den Namen mu ‘min erst, wenn er zu einem gewissen Grad weil3, dass die Welt einen Schopfer
braucht und dieser Einer sein muss, das Prophetentum wahr ist und ebenso die Beweise fur
diese Wahrheiten kennt.”® Nach Sahrastant soll al-A§‘arT zman auf zwei Weisen erklart haben.
Eine davon besteht in dem Wissen von der Existenz Gottes, dessen Erhabenheit, seiner
Unendlichkeit und seinen Eigenschaften. Die andere, welche auch ma 7ifa umschlief3t, ist ein

Wort im Inneren des Menschen, welches mit der Zunge zur Sprache gebracht wird.2® Die

" Yar, E. (2006), in FUIFD 11: 15.

212:17.

" McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-4sh ‘ar7: 104.

" Yar, E. (2006), in FUIFD 11: 15f.

7> Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 94.

"® Tritton, A. S. (1947), Muslim Theology: 172 und Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 94.
" Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 94.

8 Wissen, Kenntnis, Erkenntnis.

™ Tritton, A. S. (1947), Muslim Theology: 172.

8 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 96.

63



as ‘ariya legt bei ihrer Beschreibung des Glaubens nicht nur einen groflen Wert auf das

Wissen, sondern sieht die Bestatigung als gefahrdet an, falls das dazu gehérige Wissen fehlt.

2.4.5.5. Beziehung iman—ikrar™
So wie der Ort des tasdig das Herz ist, so erfolgt der ikrar mit der Zunge. Im Magqalat heil3t es

bei der Ansicht der Traditionsglaubigen und Sunnatreuen, der Glaube bestehe, im Glauben an
Allah, seine Engel, seine Schriften, seine Propheten und an die Vorherbestimmung, wéahrend
der Islam darin bestehe, dass man bezeugt, dass es keinen Gott gibt auBler Allah und dass
Muhammad sein Gesandter ist. Der Islam ist somit etwas anderes als der Glaube.®” Dies wird
im Ibana nochmals bestatigt, wobei hier die Formulierung etwas variiert, da der Islam als
weiter angesehen wird als iman und dass der gesamte Islam nicht dem Glauben
gleichzusetzen ist.®® Hier kénnte man sagen, dass der Islam eher die Praxis beschreibt,
wahrend zman getragen wird von einer inneren Uberzeugung und der Bestatigung im Herzen.
So sehr das Konstrukt auch auf den zasdig gebaut ist, so bleibt die miindliche Bestétigung ein

wesentlicher Bestandteil um als mu 'min zu gelten.®*

2.4.5.6. Beziehung tman—‘amal
Sowohl im Magalat als auch im Ibana wird der Glaube als Wort und Tat wiedergegeben, mit

dem Zusatz, dass er, der Glaube, sowohl zu- als auch abnehmen kann.*® Wohingegen im
Luma nur noch von tasdig die Rede ist und nicht mehr darauf eingegangen wird, ob eine Zu-
oder Abnahme des Glaubens méglich ist.®® Fiir Watt besteht der Glauben bei der a5 ‘ariya und
hanbaliya aus Wort und Tat.®” Yar vertritt den Standpunkt, dass Abi al-Hasan diese Meinung,
dass Wort und Tat zum Glauben gehoren und zu- und abnehmen koénnen, von Safi‘l
tibernommen haben koénnte.?® Nach Bagillani sind die gottesdienstlichen Handlungen kein
iman und die Unterlassung der Pflicht annulliert den selbigen nicht. Die Taten sind ein
Zeichen fiir die Bestitigung im Herzen und nach Gazali stellen sie eine Vermehrung des

Glaubens dar.®

8 Hier: miindliches Aussprechen, Anerkennen.

8 Schacht, J. (1931), Der Islam: 58; Jockel, R. (1954), Islamische Geisteswelt: 137 und McCarthy, R. J. (1953),
The Theology of al-Ash ‘ari: 243.

& McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘arT: 243.

8 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 96.

8 McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘arf: 245; dies wird auch im Risalat ila ahl at-Tagr bzw. Usil
ahl as-Sunna wa al-Gama ‘a, in dem er den Konsens der Traditionalisten wiedergibt so erwahnt.

8 McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-4sh ‘arT: 104.

8 Watt, M. (1985), Islamic Philosophy and Theology: 67.

% Yar, E. (2006), in FUIFD 11: 17.

8 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 98.
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2.4.5.7. Beziehung iman—islam
Wie schon erwéhnt, werden iman und islam voneinander getrennt betrachtet. Die Grundlage

des iman besteht im Furwahrhalten und Islam ist die Hingabe, welche man korperlich
vollzieht. Dies bedeutet, dass jeder mu 'min gleichzeitig ein muslim ist, aber nicht jeder
muslim ist auch gleichzeitig ein mu ‘min. Subki stellt daher fest, dass nur derjenige ein As‘arit

sei, der einen Unterschied zwischen iman und islam macht.*

2.4.5.8. Die Situation des grof3en Stinders
Hier liegt ein eindeutigeres Bild vor, da Abu al-Hasan sowohl im Magalat und im Ibana als

auch im Luma " eine Position vertritt. Der Glaubige ist auf Grund seines Glaubens ein
Glaubiger, so wie der Sunder auf Grund seiner Siinde ein Sindiger ist. Wére der Siinder
weder glaubig noch unglaubig, ware er weder ein Freund noch ein Feind Gottes und dies sei
nun mal nicht méglich, entgegen der Ansicht der mu ‘tazila.”* Niemand wird auf Grund einer
Slnde, die er begeht ungldubig, sondern die Menschen sind durch den Glauben, den sie
besitzen, Glaubige.”” Diejenigen, welche die Einheit Gottes bekennen und am Glauben
festhalten, werden weder der Holle noch dem Paradies zugesprochen. Sie hoffen, dass die

Schuldigen ins Paradies kommen und fiirchten sich davor, dass sie in der Holle landen.*®

2.4.5.9. Beziehung iman—Verstand
Obwohl dem Verstand so ein hoher Stellenwert beigemessen wird, reicht er alleine nicht aus,

um zu glauben, was auch an dem Grundsatz liegt, dass nur die Quellen eine Verpflichtung
auferlegen konnen, wahrend Gott zu nichts verpflichtet ist. Hieraus ergibt sich, dass der
Verstand lediglich ein Weg ist um die Quellen zu verstehen.®* Andererseits darf die geforderte
Bemuhung des Indiviidums nach Verstandesbeweisen zu suchen nicht vernachlassigt werden,
was sich jedoch, wie der folgende Abschnitt zeigt, zu einer dunklen Epoche flr die As ariten

entwickelt hat.

2.4.6. Al-Guwaini

Knapp 200 Jahre nach al-As‘art sto3en wir auf einen weiteren groBen Vertreter der as ‘ariya,
nimlich Imam al-Haramayn Abi al-Ma‘ali ‘Abd al-Malik b. ‘Abd Allah b. Yiisuf al-Guwain.

Er kam 1028 in Bustanikan, einem Dorf in der Nahe von Nisapar, zur Welt und starb 1085. Er

beschéftigte sich mit der Rechtssprechung sowie deren Methodik, kalam, Exegese und

% Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 100.

1 McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘ar7: 104f.
%2 Schacht, J. (1931), Der Islam: 58.

% McCarthy, R. J. (1953), The Theology of al-Ash ‘ari: 245.
% Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 104.
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Tradition, wobei er seine Beriihmtheit hauptsachlich dem kalam zu verdanken hat.* Im Jahr
1035 iiberquerte Tugrilbeg®® mit seinen Truppen den Oxus und ihm gelang es, die
bayidischen Firstentiimer zu zerschlagen. Der neue Kalif in Bagdad al-Qa’im®’ tibertrug 1055
offiziell das Sultanat auf Tugrilbeg und zwei Jahre spiter erhielt er feierlich eine Krone aus
der Hand des Kalifen und dem Wesir von Tugrilbeg, al-Kunduri™, wurde ein Stiick aus dem
angeblichen Mantel des Propheten tbergeben. Somit waren militarische Macht und ihre
Kontrolle durch die Urteilskraft eines Rechtsgelehrten vereint und vom Kalifen legitimiert.*®
Eben dieser al-Kunduri jedoch leitete 1053 eine Verfolgung der as ‘ariya ein, in dem er sie

10 \Wie schon erwahnt, war es in dieser

von der Kanzel herab o6ffentlich anprangerte.
Stromung wichtig die Glaubensgrundsatze nicht nur nachzusprechen, sondern sie auch mit
dem Verstand zu erfassen. Das dazu fihrte, dass man ihnen vorwarf, sie wiirden das gemeine
Volk, welches nicht Willens oder in der Lage war, dies zu bewerkstelligen als unglaubig oder
zumindest nicht ganz glaubig zu erachten. Dieser takfir al- ‘awamm*®, hervorgerufen durch
die Verstandestheologie, welche noch immer vielen nicht geheuer war, fiihrte zur Verhaftung
einiger filhrender As ariten, darunter auch al-Guwaini, welcher jedoch einen Tipp erhielt und

103 aber seit

untertauchen konnte.'% Ob al-Kunduri selbst Hanafit war kann bezweifelt werden,
dem 9. Jh. waren viele Hanafiten Anhénger der Lehre der Willensfreiheit, wie auch die
mu ‘tazila,"® und die alte Rivalitat zwischen den beiden Rechtsschulen, hanafiya u. safi ‘iva,
sowie den theologischen Schulen, mu ‘tazila u. as ‘ariya, hat sicher ihr Ubriges getan. Obwonhl
al-Kunduri die Verfolgungen in Hurasan zulieB3, versagte er aber ihnen, darunter auch Abi
al-Ma ali, nicht seinen Schutz.'® Al-Guwaini ging zundchst nach Bagdad und anschlie3end
nach Mekka und Medina, was ihm auch den Titel Imam al-Haramayn einbrachte. Nach dem
Ableben von Tugrilbeg und al-Kundurf wurde Nizam al-Mulk der Wesir von Alp Arslan*®,
welcher die as ‘ariya forderte und Hochschulen ertffnete, woraufhin der imam der zwei
heiligen Stadte wieder zuriickkehrte nach Nisapar.'®’ Diese Hochschulen hatten den Namen

Nizamiya und ein Werk von Abii al-Ma‘ali trigt diesen Titel, wobei man es am besten

% Ed-Dib, A. (1993), ,,Ciiveyni Imamii’l-Haremeyn*, in DIA 8: 141f.

% Die Schreibweise von Frank Griffel wurde iibernommen; Tugrilbeg starb 1063.

%" Gest. 1075.

% Gest. 1064.

% Griffel, F. (2000), Apostasie und Toleranz im Islam. Leiden, Boston, Kéln, Brill: 202-204.

1001 ambton, A. (1981), State and Government in Medieval Islam. Oxford, University Press: 104.
101 Ungliaubigsprechung des gemeinen Volkes®.

192 Nagel, T. (1988), Die Festung des Glaubens. Miinchen, C. H. Beck: 88.

103 Griffel, F. (2000), Apostasie und Toleranz im Islam: 207 nach Halm, H. (1971), ,,.Der Wesir al-Kunduri und
die fitna von Nisapur®, in Die Welt des Orients 6: 210.

104 Nagel, T. (1988), Die Festung des Glaubens: 80.

105 Nagel, T. (1988), Die Festung des Glaubens: 163.

1% Gest. 1073.

197'|_ambton, A. (1981), State and Government in Medieval Islam: 104.
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unubersetzt lasst, da es sich auf den Wesir und seine Schulen beziehen kann, aber ebenso auch

»Systematik* bedeuten kann.1%®

2.4.7. Werke von al-Guwaini
Abu al-Ma‘al1 hinterlie zahlreiche religiose Schriften von denen die wichtigsten folgende

sind:
o as-Samil fi Usiil ad-Din
o al-Irsad ila Qawati al-Adilla fi Usal al-I tigad
e al-‘dgidat an-Nizamiya'®

o  Mugit al-Halg fi Targth al-Qawl al-Haqq

In den ersten beiden genannten Werken wird die as‘aritische Glaubensauffassung in
dialektischer Weise behandelt und verteidigt, wobei das /rsad mehr als Lehrbuch gedacht
war. Im spéter verfassten al- ‘Agidat an-Nizamiya Korrigiert und erweitert er seine friiheren

Ansichten, wohingegen im letzten Buch die schafi ‘itischen Grundlagen verteidigt werden.*

2.4.8. Weiterentwicklung
Al-Guwaini zeichnet sich nicht nur durch seine Gelehrsamkeit aus, sondern auch dadurch,

dass er die schon vorhandenen Lehren nicht nur wiederholte, nein, er entwickelte sie weiter
und fugte Erganzungen hinzu, von denen einige sehr innovativ waren. Die entscheidende
Frage bei der Erorterung vor allem religioser Probleme war das Verstdndnis von Wissen.
Warend al-As‘ari Wissen noch dahingehend formuliert, dass das Wissen erfordere, dass
derjenige, der es besitzt, wissend ist, lautet die Definition von al-Guwaini ,,Wissen ist das
Erkennen des Objekts, wie es ist*. Das menschliche Wissen zerfillt in drei Klassen und es ist
entweder: obligatorisch (dariri), d.h. es umfasst kdrperliche Wahrnehmung; apriorisch
(badihi), d.h. selbstverstandliche Erkenntnisse; oder erworben (kasbi), d.h. es resultiert aus
der Einsicht der Glaubigen.''! Diese Weiterentwicklung der altbekannten Lehren setzt sich
auch bei anderen Themen fort und sie lassen sich unter folgenden Titeln zusammenfassen: die

Attribute Gottes, Schliisse auf das Jenseits, die Gottesrede, Gut und Bése und das Imamat.**2

198 K lopfer, H. (1958), Das Dogma: 24.

199 Al-Guwaini (1979), al- ‘Agidat an-Nizamiya. Kairo, herausgegeben von Ahmad Higazi as-Sakka.
19 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 8.

1 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 14.

12 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 14-20.
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2.4.9. Iman bei al-Guwaini
Hier wird dieselbe Reihenfolge eingehalten wie schon bei al-As‘ari, wobei lediglich die

Ansichten von al-Guwaini genannt werden, insofern sie den zuginglichen Quellen zu

entnehmen sind.

2.4.9.1. Erschaffenheit des Glaubens
Sein beriihmtester Schiiler Gazali und auch Bagillani traten ein fiir Erschaffenheit des

menschlichen Glaubens und die Ewigkeit des gottlichen Glaubens. Diese Zweiteilung kann

als allgemeine Definition innerhalb der as ‘ariya angesehen werden. ™

2.4.9.2. Definition von zman
Auch hier gibt es keine Abweichung vom allgemeinen Lehrsatz, dass der Glaube vornehmlich

der tasdiq ist.

2.4.9.3. Beziehung tman-tasdiq
Der Glaubende ist jemand, der die Uberzeugung in sich tragt vom Schopfer der Welt, seinen

Attributen und seinen Propheten.’** Der Ort dieser Uberzeugung ist auch hier das Herz, aber
es gibt einen kleinen Unterschied, da Abt al-Ma‘ali auch das miindliche Bekenntnis fordert,

denn ohne dieses niitze einem die Erkenntnis im Herzen wenig.**®

2.4.9.4. Beziehung iman—ma ‘rifa
Wie al-Guwaini in seinem Irsad schreibt, ist der tasdig, ein ,inneres Wort“, welches nur

durch Wissen zustande kommen kann.**® Er beruft sich auf seine eigene Theorie und da das
Dogma von der Mehrheit der Muslime nicht obligatorisch erfasst wird, haben sie auch keinen
Beweis fir die Richtigkeit. Somit sind die meisten Uberzeugungen kein Erkennen, sondern
angenommene Uberzeugungen. Doch Gott habe die Menschen nicht verpflichtet Gewissheit
durch Vernunft zu erlangen, was zur Richtigkeit der Aussage fihre ,,Wir sind Glaubige, wenn

Gott will!«.7

2.4.9.5. Beziehung iman—ikrar
Der Unglaube aufRere sich in der Verweigerung und der Halsstarrigkeit, wie dies schon beim

Pharao der Fall war, wenn nun jemand sich weigere mit der Zunge das Bekenntnis

13 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 93. Wobei wir eventuell al-As‘ar selbst ausnehmen konnen, siche Izutsu
und Yar.

14 K lopfer, H. (1958), Das Dogma: 99f.

1> Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 100 und Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 95.

11 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 96.

7 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 104f.
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auszusprechen, eben aus Halsstarrigkeit, so handele es sich bei diesem Menschen nach Gottes

Entscheidung um einen Ungléaubigen, selbst wenn er die Erkenntnis im Herzen trage.*'®

2.4.9.6. Beziehung tman— ‘amal
Der imam der beiden Moscheen bezieht sich auf die Urgemeinde und nach ihnen werde der

Glaube im Innern erkannt, mit der Zunge bekannt und den Sdulen gemaR ausgelibt. Wenn die
religiésen Pflichten als Teil des Glaubens angesehen werden, so ist ein zu- und abnehmen des
Glaubens maglich. Wer aber vollige Gewissheit im Glauben habe, dessen Firwahrhalten
nehme durch die Handlungen weder zu noch ab. Ist jedoch die religiése Handlung die

Uberzeugung, so mehre und mindere sich der Glaube durch die Taten.!*°

2.4.9.7. Beziehung tman—islam
Auch hier wird nicht von der allgemeinen Formel abgewichen: jeder mu ‘min ist ein muslim,

aber nicht jeder muslim ist ein mu 'min.'?°

2.4.9.8. Die Situation des grof3en Suinders
Bei Abii al-Ma‘ali verschwindet der Glauben durch den Ungehorsam nicht, denn im Koran'?

werden diejenigen die durch die Pflichten angesprochen werden unter den Glaubigen

zusammengefasst und auch die Siinder werden angesprochen, aber sie miissen Reue leisten.*??

123

Auch die Bezeichnung des Mdorders als Bruder~° (im Glauben) ist ein Indiz dafir, das Gott

bereit ist ihm zu vergeben. Die Stelle, in der mit ewiger Hollenstrafe fiir den Morder gedroht
d124

wird™", gelte fiir denjenigen, der die Tétung fur erlaubt halte und das Wort ,,Ewigkeit* konne

man metaphorisch als lange Zeit verstehen. Ganz davon abgesehen vergibt Gott alle Stinden,

auRer, dass man ihm etwas zur Seite stellt'?® 1%

2.4.9.9. Beziehung iman—Verstand
Hier muss eine Teilung vorgenommen werden und zwar in Bezug auf die

Verordnungen/Gesetze und auf das Metaphysische/den Glauben. Es handelt sich nicht um
eine neue Einsicht, aber sie wird kurz und prézise abgebildet. Die Verbindung iman—Verstand
ist untrennbar miteinander verbunden und das Metaphysische muss mit dem Verstand

118 K lopfer, H. (1958), Das Dogma: 100.
19 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 103-105.
120 Keskin, M. (2007), in DUIFD 9: 99f. und Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 101.
121
2:183.
122 K lopfer, H. (1958), Das Dogma: 100.
123 9:178.
124 4:03.
125 448,
126 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 102.
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begriindet werden, wahrend man auf die Offenbarung in Form der religiésen Texte
angewiesen ist um eine diesseitige Ordnung herzustellen, wobei diese Quellen natirlich mit

Hilfe des Verstandes in Gesetzesform gelangen.'?’

2.4.10. Al-Laqan1t
Er kam in Agypten in der Nihe von Damanhiir in Laqana zur Welt und in den Quellen findet

sich keine Angabe iiber sein Geburtsjahr. Sein voller Name lautet Abti Ishaq Burhan ad-Din
Ibrahim b. Ibrahim b. Hasan al-Lagani und er starb 1632 auf dem Riickweg von der
Pilgerfahrt in der Nihe von ‘Aqaba, wo er auch beerdigt wurde.'” Er gehorte der
malikitischen Rechtsschule an und war bekennender AS$‘arit. Ausgezeichnet hat er sich
dadurch, dass er das erfolgreichste Werk verfasst hat, das an der al-Azhar, an der er (brigens
auch selbst lehrte, vom 17. bis weit ins 19. Jh. gelehrt wurde.'?® Dieses Gauharat at-Tauhid
wird von Nagel mit ,,Perle des Einheitsbekenntnisses™ iibersetzt. Der Autor war einerseits der
Nachfahre eines sufischen Meisters und mit der islamischen Mystik vertraut, andererseits
genoss er den Unterricht fuhrender $afi‘itischer und malikitischer Gelehrter, die ihn auch im

kalam ausbildeten.*

2.4.10.1. Sein Werk

Von seinem Meister Ahmad ‘Arab a§—Sarnabr™>

erhielt er einst den Auftrag ein Lehrgedicht
zu verfassen, was der eifrige Schiler auch in einer einzigen Nacht bewerkstelligte. Heraus
kamen dabei 144 Doppelverse, die man in drei Kapitel einteilen kann. Der erste Teil widmet
sich theologischen Themen wie der Existenz Gottes und seinen Eigenschaften, aber auch das
Verhaltnis von iman und Islam sowie der freie Wille werden erwahnt. Im zweiten Abschnitt
geht es vornehmlich um das Prophetentum, deren Wunder, die Stellung von Muhammad und
die Prophetengefahrten. Das letzte Kapitel beschaftigt sich mit den Engeln, das Dasein im
Grab und mit Themen zum Jiingsten Gericht."** Das Werk ist im GroRen und Ganzen
traditionell gehalten und die as‘aritische Schule scheint im Vordergrund zu stehen.
Gelegentlich werden Verstandesbeweise gebracht, philosophische und mu tazilitische

Ansichten werden kritisiert.

127 Nagel, T. (1988), Die Festung des Glaubens: 297.

128 yurdagiir, M. (2003), ,,Lekani, ibrahim b. Ibrahim*, in DI4 27: 130f.

129 Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen das Verborgene. Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht: 12.

30 Yurdagiir, M. (2003), ,,Lekani, ibrahim b. Ibrahim*, in Di4 27: 130f und Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen
das Verborgene: 11f.

! Gest. 1586.

32 Yiiksel, E. (1993), ,,Cevheretii’t-Tevhid, in Did 7: 457.
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Der Autor selbst hat zu seinem Gedicht drei Erlauterungen geschrieben, eine grolie, eine

134

mittlere und eine kleine.™* Sein Sohn ‘Abd as-Salam™” tat es dem Vater gleich und verfasste

den wichtigsten Kommentar, der auch ein Vorbild war fur die spateren Kommentare wie die

% und al-Bagari*®*.**" Eine frihe Ubersetzung ins Franzdsische

138

von Muhammad al-Amir’

wurde von Luciani J. D. mit einigen Kommentaren angefertigt™ und im Internet befinden

sich Ubersetzungen ins Englische, wobei eine sowohl den arabischen Text, als auch die

Ubersetzung ins Englische enthalt und im PDF-Format zur Verfiigung steht.*

2.4.10.2. Gauharat at-Tauhid
Dies soll auch als Beleg dienen zur Frage Glaube versus Tat. Es wird nicht das ganze Gedicht

wiedergegeben, sondern lediglich die Stellen, die relevant sind flr die Auseinandersetzung

mit iman—‘amal, wobei die Nummer des Verses angegeben wird.

11) Because anyone who bases their faith on mere following, their faith is not bereft of doubt.

12) Some theologians have even mentioned a difference of opinion regarding their belief, while
others confirmed and clarified this,

13) Saying: if they are firm in their belief this is sufficient, otherwise they remain in harm.

14) And know well (with no doubt) that the first of all obligations is to know Allah, and regarding
this there is disagreement on the details.

18) And faith is explained as being confirmation and there is difference of opinion about
pronouncing it.

19) It is said to be a condition that pronouncing the statement of faith; or to be a condition along
with works (while others affirmed that it is an essential element)

20) (One’s Islam is manifest through one’s works) such as hajj, prayer, fasting & zakat, so
understand.

21) The increasing of faith is affirmed, and it increases through all acts of obedience.

22) And faith is lessened by lessening one’s acts of obedience, though others disagreed. Yet others
reportedly denied disagreement on this.

115) For it is possible to forgive anything other than disbelief, so we do not declare the disbelief of
a believer through sinfulness.

116) Whoever dies and does not repent from their sin, their affair is consigned to their Lord.

3 yiiksel, E. (1993), ,,Cevheretii’t-Tevhid“, in DIA 7: 457.

'3 Gest. 1668.

1% Gest. 1816.

' Gest. 1861.

37 Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen das Verborgene: 12. Weitere Erwahnungen finden sich bei: Watt, M.
(1968), Isiam’i Tetkikler. Ankara, Ankara Universitesi Basimevi: 138f (iibersetzt von Ates S.) und Brockelmann,
C. (1949), Geschichte der arabischen Literatur Il. Leiden, Brill: 412f; Suppl. I: 269, 611; I1: 416, 436f.

138 yiiksel, E. (1993), ,,Cevheretii’t-Tevhid, in Did 7: 457.

139 Http://marifah.net/articles/Jawharatal Tawhid.pdf (Zugriff: 15.07.2011).
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117) And it is obligatory that some of those who committed major sins be punished, though they
will not be in hell eternally.

124) According to us sins are of two types: minor & major, and (from) the latter

125) repentance is immediately obligatory & one’s repentance is not annulled if one returns to it.
126) However, if one sins again, one must renew one’s repentance for what one did a second time.
And in the acceptance of one’s repentance there is difference of opinion.

128) Whoever denies that which is necessarily known to be of our religion, is killed as a
disbeliever, not as a criminal punishment.

129) And the example of that is the one who negates something that is established by scholarly

consensus, or the one who declares the clearly haram to be halal, such as zina — so listen up.

Im 11. Vers geht der Dichter auf das Problem des Nachahmens und der Gewissheit in der
Religion ein, in dem er erwahnt, dass die Nachahmer Zweifel haben kdnnten, doch er ist sich
uber die unterschiedlichen Ansichten im Klaren (12,13). Als erste Pflicht misse man Gott
kennen (14), was bei einem a$‘aritischen Sufi sicher nicht ganz eindeutig sein mag. Doch
auch hier erwahnt er, dass es keine einhellige Meinung dariiber gebe wie auch im nédchsten
Vers, in dem der Glaube mit tasdig erklart wird, wobei die Meinungsverschiedenheit hier
wohl das Aussprechen meint. Der 19. und 20. Vers verdeutlichen den Zwist, ob die miindliche
Anerkennung und die Handlungen zum zman dazugehéren und er macht deutlich, was schon
weiter oben erwahnt wurde, namlich, dass die religiosen Pflichten dem Islam zuzurechnen
sind. In den nédchsten beiden Versen behandelt er die Mehrung und Minderung des Glaubens,
die er bejaht. 115-117 behandeln denjenigen, der eine grofle Siinde begeht und auch hier
weicht al-Lagani nicht von Vorgaben seiner Schule ab und gibt wieder, dass alle Siinden

vergeben werden kénnen aufer sirk**

und dass der Stinder nicht fir ewig in der Holle bleiben
wird. Die nachsten drei Verse (124-126) behandeln die Verfehlung genauer und wenn jemand
sich eines groRen Vergehens schuldig macht, so muss er umgehend bereuen, doch die zweite
Ubertretung macht die erste Reue nicht ungiltig, sondern man muss seine BuRe erneuern.
Wer das verleugnet, was eindeutig als zur Religion zugehorig erachtet wird, der erleidet den
Tod als Unglaubiger. Bei einer religiosen Strafe wird lediglich das Vergehen bestraft, der
Tater aber gilt weiterhin als Muslim (128). Dies ware der Fall, wenn man den Konsens der
Gelehrten leugnet, oder das eindeutig Verbotene fir Erlaubt erklart, wie z. B. den unerlaubten

Geschlechtsakt (129).

149 Gott etwas zur Seite stellen.
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2.4.11. Die Reue
Nagel sieht einen Zusammenhang zwischen dem al- ‘Agidat an-Nizamiva von al-Guwaini und

dem Gauharat at-Tauhid von al-Laqani, da sich in der Nizamiya im Ansatz zwei Merkmale
offenbaren, welche im Gauharat voll ausgebildet sind. Einerseits eine neue Auslegung des
Verhaltnisses von Gott und Welt; andererseits eine, wenn auch sehr vorsichtige, Festigung der

2 und

Stellung des Menschen vor seinem Schdpfer.*** Hierfiir sind entscheidend ad-Du ‘G ™**
at-Tauba'*®, da man mit diesen Mitteln gewissermaRen den Lauf der Dinge beeinflussen
kann, ja sogar die Vorherbestimmung umdeuten.*** Dies soll am Beispiel der Reue in den
genannten Schriften von al-Guwaini und al-Laqani kurz untersucht werden, da sie laut Nagel,
bei unserem Dichter ,,ein schariatisch geregelter Akt der Befreiung von Schuld geworden‘!#®

sind (116-117).

116) Whoever dies and does not repent from their sin, their affair is consigned to their Lord.
117) And it is obligatory that some of those who committed major sins be punished, though they

will not be in hell eternally.

Bei al-Guwaini muss Gott die Reue vernunftgemiB nicht akzeptieren, aber die Offenbarung™*®
sowie die Uberlieferung haben Auskunft dariiber gebracht, dass er es tun kann. Die Riickkehr
zur Stinde macht die Reue nicht wertlos, denn Abu al-Ma‘ali betrachtet die Reue als
abgeschlossene religiose Handlung, wie auch im 125. Vers von al-Lagani. At-Tauba ist fur
al-Guwaini die Riickkehr des Menschen zu seinen wahren Geisteskriften, die im Augenblick
der Stinde der Dummheit, Unachtsamkeit und Triebhandlung wich.**’

Auch fir den imam der heiligen Statten wird der Glaubige, der ein schweres Verbrechen
begeht, nicht aus der Religion ausgeschlossen und bleibt auf Grund seines Vergehens nicht
auf ewig in der Holle. So gesehen zeigt sich kein groRer Unterschied von der Sichtweise der
beiden Autoren, da beide die Reue als ein Mittel erachten, um die begangenen Fehltritte zu
tilgen. Daruber hinaus werden diejenigen, welche eine groRe Siinde begehen, nicht auf ewig
bestraft.

Schon Hasan al-BasrT ging in seinem Brief an den umaiyadischen Herrscher auf diese

Thematik ein, denn die Reue ist fiir Hasan ein gewichtiges Argument, da oft zu ihr aufgerufen

141 Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen das Verborgene: 26.
142 Das Bittgebet.

143 Reue, BuRe.

144 Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen das Verborgene: 29.
%5 Nagel, T. (2002), Im Offenkundigen das Verborgene: 22.
140 42:25.

Y7 Klopfer, H. (1958), Das Dogma: 106.
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wird. In einer deterministischen Welt allerdings hétte es keine Auswirkungen die Fehltritte zu

bereuen.*®

2.4.12. Zusammenfassung
Ob von einer Entwicklung der Glaubensvorstellung gesprochen werden kann, ist nicht leicht

zu beantworten, da al-As‘ar7 selbst genau bei der entscheidenden Frage in unterschiedlichen
Schriften verschiedene Angaben macht. Er erwéhnt die Wichtigkeit der Bestdtigung des
Glaubens genau so wie die Unverzichtbarkeit von Wort und Tat. Wenn wir der Ansicht
einiger Autoren folgen, so ist es nicht unwahrscheinlich, dass die Strdmung der as ‘ariya und
ihre heutige Sicht in Bezug zu dieser Problematik erst nach dem Ableben des Namensgebers
konkrete Formen angenommen hat. Vielleicht hilft uns die Unterscheidung von iman und
Islam weiter, denn die korperlichen Handlungen werden dem Islam zugerechnet und der
Glaube definiert sich im tasdig, welcher wiederum ohne das verstandesmafige Wissen von
Gott undenkbar ist. Diese Vorstellung jedoch, Gott unbedingt mit dem menschlichen Verstand
erfassen zu mussen um auch als wahrer mu ‘min zu gelten, wahrend diejenigen, die dazu nicht
in der Lage sind einen niedrigeren Rang einnehmen, hat unter anderem zu einer Verfolgung
der as ‘ariya geflihrt. Dabei hat doch al-As‘ari selbst gesagt, dass ein Mensch entweder
glaubig oder ungléaubig ist. Da jedoch der Glaube sowohl zu- als auch abnehmen kann und
dies im Verhéltnis zum Vollzug der rituellen Pflichten steht, ist eine Verbindung hergestellt
worden, die nicht ohne weiteres zu kappen ist. Bei al-Guwaini kommt noch hinzu, dass die
mindliche Anerkennung unbedingt notwendig ist, denn wer sich weigert sie auszusprechen,
obwohl er die Bestatigung im Herzen trégt, ist fur ihn nicht glaubig. Das Bild, das sich zeigt,
ist sehr komplex und vielleicht ist es auch falsch Uber diesen Ansatz nach einer eindeutigen
Definition zu suchen. Ein anderer Weg ist auch méglich, denn einerseits wird ein Glaubiger,
auch wenn er eine schwere Verfehlung begeht, dadurch nicht zu einem Ungldubigen und
erleidet nicht ewige Verdammnis, andererseits befindet sich der tasdig im Herzen, in das man
nun einmal nicht hineinblicken kann. Lassen wir zum Abschluss einen Dichter sprechen,

welcher dem mystischen Islam zugeneigt war:

if they are firm in their belief this is sufficient.

148 Siehe: gadartya, Hasan al-Basri, Der Brief an ‘Abd al-Malik b. Marwan.
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2.5. Maturidiya
Den Namen hat diese Stromung Abt Manstr b. Muhammad b. Mahmid al-Maturidi

as-Samarqgandi zu verdanken. Der in seinem Namen vorhandene Ort Maturid ist ein Vorort
von Samargand im heutigen Usbekistan, sein Sterbejahr wird mit 944 angegeben. Obwohl
vom Namen Abii Mansiir abgeleitet werden konnte, dass er einen Sohn namens Mansiir hatte,
erklart er selbst bei der Erlauterung eines Verses tber die kunya', dass es tblich sei fiir

Menschen, die keine Kinder haben, diesen Beinamen anzunehmen.?

2.5.1. Das Maturidi Problem
In der heutigen Zeit bildet die maturidiva zusammen mit der as ‘ariya den groRten Block

innerhalb des Islam, doch obwohl ungeféhr 50% der sunnitischen Muslime der Schule von
Abl Manstr angehdren liegt immer noch ein Schleier Uber diese Stromung und deren
Namensgeber.® Doch die mangelnde Aufmerksamkeit ist keine neuere Erscheinung, denn
schon in frihen Haresiographien und Werken (ber die unterschiedlichen innerislamischen
Richtungen werden weder die theologische Schule noch al-Maturidi selbst erwdhnt. So findet
sich keine Eintragung bei al-Bagdadi, al-Isfarayini®, a§-Sahristani oder bei Ibn Hazm® und
noch nicht einmal bei Ibn Haldins® Geschichtswerk tiber den kalam wird der Gelehrte aus
dem Osten erwahnt.” Keine Angaben machen auch Ibn an-Nadim®, Ibn Hallikan® und as-
Suyti'® in ihren Werken, die von Gelehrten bzw. unterschiedlichen Schulen handeln.'* Als
Grunde fur diesen Umstand werden verschiedene Punkte genannt, welche regionaler,
emotionaler, systematischer, geschichtlicher oder politischer Natur waren: al-Maturidi lebte
nicht in einem zentralen Gebiet der islamischen Welt, sondern fern ab der Zentren an der
oOstlichen Peripherie und was dort gedacht wurde, hat im Westen niemanden so recht
interessiert.' Auch niedrige Beweggriinde werden genannt, wie der Versuch den Ruhm als

Verteidiger der sunnitischen Theologie lediglich al-A§‘ari zukommen zu lassen und Abu

! Beiname in Form von Abii/Vater oder Umm/Mutter plus dem Namen des Sohnes.

2 Ozen, S. (2003), ,,Maturidi®, in Di4 28: 146.

¥ Ak, A. (2008), Bilyiik Tiirk Alimi Maturidi ve Maturidilik. Istanbul: X1-XII.

* Gest. 1078.

> Gest. 1064.

® Gest. 1406.

” At-Tanci, M. (1955), ,,Ab Mansiir Al-Maturidi“, in flahiyat Fakiltesi Dergisi I-11: 1.

¥ Gest. 995.

° Gest. 1282.

10 Gest. 1505.

1 Wwatt, M. (1974), ,Maturidi Problemi, erschienen in Sénmez, K. (2006), Imam Maturidi ve Maturidilik.
Ankara, Avrasya: 151 (iibersetzt von Inal, I. H., Original: Mélanges d’Islamologie, Volume dédié a Armand
Abel, Leiden).

2 Rudolph, U. (1997), Al-Maturidi und die Sunnitische Theologie in Samarkand. Brill, Leiden: 2.
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Mansiir bewusst zu vernachlissigen.™ Die damaligen Hanafiten legten keinen so groRen Wert
auf biographische Werke wie die A§‘ariten, Safi‘iten oder Mutaziliten; da beide theologische
Schulen, maturidiva und as ‘ariya, sich als Sunniten bezeichneten, gab es keinen Grund die
eine explizit als maturidiya zu erwéhnen; nach dem Mongolensturm kam es zu einem grof3en
Durcheinander und erst durch das Erstarken des Osmanischen Reiches, welches die Hanafiten
bevorzugte, erlangte diese Strdmung genug Selbstvertrauen, um auch als eigenstandige
theologische Schule aufzutreten, die ebenfalls auf eine lange Geschichte zurlckblicken
kann.** Obwohl es oft den Anschein erweckt, dass die Anhinger von A§ arf und Maturidi in
harmonischer Allianz den sunnitischen Glauben verteidigten, wird den A ariten die fiihrende
Position eingerdumt; dies hatte zur Folge, dass die maruridiya gar nicht als gleichrangig
angesehen wurde sondern lediglich der kleinere Bundesgenosse und Juniorpartner der

as ‘ariya war.”

2.5.2. Herkunft und Abstammung
Das genaue Geburtsdatum ist leider nicht bekannt, doch da einer seiner Lehrer, Muhammad b.

Mugatil ar-Razi, bereits 862'° verstarb, manche Quellen geben sogar 841 an,'” kann man
davon ausgehen, dass er ungefahr in der Mitte des 9. Jh. zur Welt kam. Sein Sterbejahr wird
mehrheitlich mit 944 angegeben, wobei nicht einmal Abu al-Mu‘In an-Nasafi*® ein Datum
nennen kann, was auf ein wahrhaft biblisches Alter schlieRen ldsst. Unter seinen vielen
Lehrern war Aba Nasr Ahmad b. al-‘Abbas al-‘Iyadi*® der bedeutendste und nachdem
al-Maturidi seine Ausbildung in einem Zentrum namens dar al-Gizganiya absolvierte,
tibernahm er nach seinem Meister die Leitung dieser Institution.?’ Die Kette seiner Lehrer
lasst sich bis auf Abu Hanifa zuriickfiihren, was ihn zu einem Schiiler der vierten Generation
macht? und sowohl Aba Mansir als auch die Gelehrten in und um Samargand standen in der
Tradition des beriihmten Kufiers.”? Unter anderem wird seine Abstammung auf den

2% zuriickgefihrt, was jedoch als nicht haltbar

Prophetengefdhrten Abi Ayyib al-Ansart
erscheint, da zwar einer der Nachfahren von al-Maturidi in die Familie des sahaba

einheiratete, aber hiermit wohl lediglich versucht wurde einen arabischen Ursprung zu

B3 At-Tanct, M. (1955), in /FD I-1I: 1 und Figlal, E. R. (2001), [tikadi Islam Mezhepleri. Istanbul: 78.
Y Watt, M. (1974), ,Maturidi Problemi*, in mam Maturidi ve Maturidilik: 152-154.
15 Rudolph, U. (1997), ,,Das Entstehen der Maturidiya®, in ZDMG 147: 394,

16 Sonmez, K. (2006), /mam Maturidi ve Maturidilik. Ankara, Avrasya: 19.

" Madelung, W. (1991), ,,Al-Maturidi*, in EI? VI: 846.

18 Gest. 1114.

19 Gest. zwischen 874 und 892.

% sgnmez, K. (2006), fmam Maturidi ve Maturidilik: 18f.

%! Siehe Tabelle: Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 161.

22 Ozen, S. (2003), ,,Maturidi“, in DI4 28: 146.

%% Gest. ca. 672 bei der Belagerung von Konstantinopel.
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beweisen.?* Auf Grund seiner sprachlichen Ungenauigkeit, vor allem in seinem Hauptwerk,
ist anzunehmen, dass Arabisch nicht seine Muttersprache war. Doch wahrend einerseits das
Persische, welches im Samanidenreich des 10. Jh. wieder vermehrt zum Einsatz kam, genannt
wird,® tauchen auch Vermutungen Uber die tirkischen Wurzeln des Gelehrten auf, da
gelegentlich ein Satzbau der tiirkischen Grammatik entsprechend verwendet wurde.?® Auf
diese Missstinde machte bereits schon Pazdawi’’ aufmerksam?® und auch einige Orientalisten
haben dies zur Sprache gebracht,?® wobei daraus nicht die tiirkische Abstammung gefolgert
wurde. Doch die Tatsache, dass er Persisch sprach, liee noch lange nicht den Schluss zu,
dass er selbst auch Perser war, da die persische Sprache in den St&dten und in der
Wissenschaft verwendet wurden, wéhrend das Turkische in Transoxanien in den Dorfern und
AuBenbezirken verbreitet war.*

Im Tarih as-Samargand von Abii Hafs an-Nasafi> kommt auch die sufische Seite unseres
Theologen zum Vorschein, denn obwohl Aba Hafs ihn als Kenner des kalam nennt, wird ihm
auch ein Treffen mit al-Hidr*? zugeschrieben. Hierbei soll Maturidi die sagenumwobene
Gestalt um Hilfe gebeten haben und auf dessen Gebet hin habe Gott ihn mit Weisheit
gesegnet um tiber die abtriinnigen Sekten zu siegen.*® Pazdawi berichtet, dass er von seinem
Vater, und dieser von seinem GroRvater Geschichten Uber die karamar®* von al-Maturidi
gehort habe.®*® Solche und ahnliche Erzahlungen sind eher den spateren Generationen
zuzuschreiben, die selber der islamischen Mystik angehorten, denn die Erkenntnisquelle der

Sufis, der iZham, wird von unserem Gelehrten abgelehnt.*

% Ozen, S. (2003), ,,Maturidi“, in DI4 28: 146.

% Rudolph, U. (1997), Al-Maturids: 212.

% S6nmez, K. (2006), [mam Maturidi ve Maturidilik: 18 und al-Maduridi (2007), Kitdbii'+-Tevhid Terctiimesi.
Ankara, Tiirkiye Diyanet Vakfi [slam Arastirmalar1 Merkezi Yayinlari: XVIII-XIX (iibersetzt von Topaloglu B.,
Kitab at-Tauhid).

%7 Gest. 1100.

8 Aba al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Siinnet Akaidi. Ankara, Kaythan Yaynevi: 3 (Ubersetzung des Werkes
Usiil ad-Din von Golciik S.).

2 Madelung, W. (1974) in ZDMG 124: 150; Frank, (1976) in OLZ 71: 54; Gimaret, D. (1980), Théories de I'acte
humain en théologie musulmane. Paris, Librairie philosophique J. Urin: 178f; van Ess, J. (1981) in Oriens 27-28:
556 u. 560f.

% Ozen, S. (2003), ,Maturidi“, in DI 28: 146.

% Gest. 1142.

%2 Die Person, mit der Moses eine Reise unternimmt, wobei der Name al-Hidr nicht im Koran vorkommt, siehe:
18:60-82.

% Sénmez, K. (2006), fmam Maturidi ve Maturidilik: 25f.

* Heiligen-Wunder.

% Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 3.

% Al-Maturidi (2007), Kitabii '+-Tevhid Terclimesi: 9.

77



2.5.3. Geschichte der maturidiya
Gegen Ende des 10. Jh. spielt Abii Mansur keine herausragende Rolle und kein Text aus

dieser Zeit erwahnt ihn als mai3gebliche Autoritét fir alle. Das ist auch nicht verwunderlich,
denn es gab noch keine Konkurrenzsituation durch die as ‘ariyva in Transoxanien. Dies &ndert
sich jedoch mit Beginn des 11. Jh., denn in der Nachbarschaft, genauer in Nisapdr, hatte sich
die Schule von al-As‘ari etabliert und unter ihnen erwidhnt der S$afi‘itische Gelehrte
Abl ‘Astm al-‘Abbadr®’ 1044 Maturidi namentlich zum ersten Mal.®® Ebenso erwihnt Ibn
Farak® die Transoxanier im Allgemeinen und etwa zeitgleich taucht die as ‘ariya namentlich

bei den ostlichen Theologen auf.*°

Erst gegen Ende des 11. Jh. eskaliert die theologische
Auseinandersetzung zwischen der as ‘ariya und den Hanafiten aus Transoxanien derart, dass
die Letzteren Aba Mansir als entscheidende Autoritit heranziehen.**

Wahrend die &lteren, wenn man sie so nennen darf, Vertreter der maturidiya, hier seien
Pazdaw1 und Nasafi genannt, weit entfernt waren von einem Schulterschluss mit der as ‘ariya,
ja sogar gegen sie argumentierten, was auf Gegenseitigkeit beruhte, ist es erst der
Religionspolitik der Mamliiken zu verdanken, dass Friede einkehrte. Ihr oberstes Ziel bestand
darin eine Anerkennung aller sunnitischen Schulen herbeizufiihren.*? Aba Zahra sieht auf
einer Skala bei der die mu ‘tazila das eine und die Traditionalisten das andere Extrem bilden
die maturidiya ndher an der mu ‘tazila und die as ‘ariya ndher an den Traditionalisten. Das
begriindet er damit, dass die Schule aus Transoxanien allgemein betrachtet groReren Wert auf
den Verstand legte, wahrend die Nachfolger von al-A3‘ari eher zur Uberlieferung neigten.®
Gotz sieht das auch so, beschréankt sich aber bei seiner Sichtweise lediglich auf die Erklarung
anthropomorpher Ausdriicke, da der Theologe aus Samargand eine allegorische Umdeutung
der jeweiligen Verse vornahm.* So deutet er den Thron Gottes® als GroRe, Erhabenheit,
Macht und Souveranitat, wihrend die Hande Gottes*® die tiberstrémende Gnade Gottes sind,

die er dem einen in reichem MaRe schenkt, dem anderen aber vorenthalt.*’

¥ Gest. 1066.

%8 Ozen, S. (2003), ,Maturidi“, in Di4 28: 147.
% Gest. 1015.

“ Rudolph, U. (1997), in ZDMG 147: 399 und Gétz, M. (1965), ,Maturidi und sein Kitab Ta’wilat al-Qur’an*,
in DI 41: 50.

! Rudolph, U. (1997), in ZDMG 147: 399.

“2 Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 6-8.

** Abii Zahra, M. (1996), Mezhepler Tarihi: 186.
“ Gotz, M. (1965), in DI 41: 42f.

# 7:54; 10:3; und weitere.

°5:64.

7 Gétz, M. (1965), in DI 41: 45.
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2.5.4. Werke von al-Maturidi
Die éalteste Quelle Uber das Leben, die Werke, Ansichten, Schiiler und Zeitgenossen von Abii

Mansiir stammt von an-Nasafi und tragt den Titel Tabsirat al-adilla.*® Hierin geht er auch
kurz auf biographische Daten ein, ausfihrlicher als manche hanafitischen Tabagatwerke, und
gibt die Titel der Werke wieder, die dem Gelehrten aus Samargand zugeschrieben werden.*
Nach an-NasafT gibt es 13 Werke, die mit Sicherheit von al-Maturidi:>

Kitab at-Tauhid, Kitab al-Magalat, Kitab Radd Awa’il al-adilla It al-Ka ‘bi, Kitab Radd
Tahdib al-Gadal It al-Ka ‘b, Kitab Bayan wahm al-Mu ‘tazila, Radd Kitab al-Ka ‘b7 fi wa ‘id
al-fussaq, Radd al-Usiil al-Hamsa It Abt ‘Umar al-Bahili, Radd Kitab al-Imama Ii Ba'd
ar-Rawafid.

Zwei Schriften mit dem Titel ar-Radd ‘ala al-Qaramita, zwei Bucher Gber die Methodik der
Rechtsprechung Ma had as—Sara‘i und al-Gadal sowie ein Korankommentar Ta wilat
al-Quran. Sieht man von einigen Werken ab, die ihm zu Unrecht zugeschrieben werden,>
sind etliche verloren gegangen und lediglich zwei Werke haben die Zeit Uberdauert. Das
Kitab at-Tauhid und das Ta 'wilat al-Quran bzw. Kitab Ta wilat ahl as-Sunna,>® wobei vom
Ersteren lediglich eine Handschrift erhalten ist,>® kann man beim zweiten Titel auf ungefahr
40 Handschriften zuriickgreifen.>® Viele Schriften richteten sich gegen die mu ‘tazila, hawarig,
rawafid und qaramita, die er zu widerlegen versuchte. Insbesondere hatte es ihm die
mu ‘tazila angetan, mit ihrem Vertreter Abu al-Kasim al-Balhi genannt al-Ka‘'bi>°. Bei ihm
handelt es sich um den Kopf der mu ‘tazila aus Bagdad, der ungefahr 930 in seine Heimat

Balh zuriickkehrte und bis zu seinem Tod dort blieb.*®

2.5.4.1. Ta 'wilat al-Quran
Im Gegensatz zu anderen Gelehrten wie Gubba’1, Aba Hasim, Ka'bi und selbst al-As‘ari

haben wir bei Abii Manstr das Gliick, dass vollstindige Werke vorhanden sind, die einen
glinstigen Ausgangspunkt fiir die Rekonstruktion seiner Gedanken liefern.>” Doch bei diesem
genannten Werk ist nicht der Gelehrte aus dem Osten selbst der Autor, vielmehr hatten es

seine hervorragenden Schiler aus seinem Vortrag Gbernommen, wie dem Kommentar von

*® Ozen, S. (2003), ,,Maturidi“, in DI4 28: 147.

* Gotz, M. (1965), in DI 41: 29.

% Ozen, S. (2003), ,Maturidi“, in Di4 28: 147; die Titel wurden entnommen: Gétz, M. (1965), in DI 41: 29.
* Ozen, S. (2003), ,,Maturidi*, in Di4 28: 149f.

%2 Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 201-218.

%% Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 214 und Sénmez, K. (2006), Imam Méaturidi ve Maturidilik: 20.

> Sénmez, K. (2006), Imam Maturidi ve Maturidilik: 20.

% Gest. 931.

% Watt, M. (1974), ,,Maturidi Problemi*, in /mam Maturidi ve Maturidilik: 151.

" Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 202.
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as-Samarqandr>® zum Ta ‘wilat al-Quran zu entnehmen ist.>® Eben darum sei es auch leichter
verstandlich, wobei eine gewisse Dunkelheit im Ausdruck und Mehrdeutigkeit des Inhalts
erhalten blieb.®® Wenn es um die Glaubensfundamente geht argumentiert al-Maturidi nur
selten mit Haditen, aber in seinem Korankommentar greift er haufig auf die Uberlieferung
zuriick.”* Die jeweiligen Erklarungen zu den Versen wurden entweder unkommentiert
aneinandergereint um dem Leser die frei Wahl zu Uberlassen, oder aber bei ernsten
Meinungsverschiedenheiten kritisch gegen Gegner erdrtert, die in der Regel genannt
werden.®? Der Gelehrte begnigt sich aber nicht nur damit die Verse zu erlautern, sondern gibt
auch die unterschiedlichen theologischen Ansichten sowie die Meinungen der Rechtsschulen
wieder. Dies macht dieses Werk zu einer unverzichtbaren Quelle, wenn wir etwas Uber den
religivsen Standpunkt des Autors erfahren mochten.®®

Den Unterschied zwischen fafsir und ta'wil erklart Maturidi damit, dass der tafsir die
endgultige Entscheidung ist und Gott mit einer bestimmten Ausdrucksweise nur das eine
gemeint hat. Dies kann durch einen llckenlosen hadiz oder dem Konsens der Gemeinde
untermauert werden, wahrend die Festlegung auf das Gemeinte ohne definitiven Beweis
verboten ist. Ein ta 'wil zeigt die Letztmdgliche, duBerste Grenze auf, dem aber keine letzte
Gultigkeit  zukommt, sondern es handelt sich lediglich um einen hohen
Wahrscheinlichkeitsgrad. Aus dieser Vorsicht heraus wurde laut an-Nasafi dieses Buch auch

ta’wil und nicht zafsir genannt.®*

2.5.4.2. Kitab at-Tauhtd
Das vorliegende Werk stellt die alteste erhaltene theologische Summa aus dem islamischen

Kulturkreis dar und ist in seiner Art das Erste, Uber das wir im Islam verfuigen, was alleine aus
diesem Grund dessen besondere Position deutlich macht. Auch handelt es sich nicht um einen
vorlaufigen Entwurf in der gedanklichen Entwicklung des Theologen oder eine zuféllige
Momentaufnahme. Vielmehr ist das Kitab at-Tauhid ein Spéatwerk, welches sich auf
zahlreiche Vorarbeit stiitzt.®® Neben der bereits erwahnten sprachlichen Hindernisse, auf die
man in dem Buch stoRt, ist es erwdhnenswert, dass der Autor hier ca. 450 Verse aus dem
Koran verwendet, welche in dieser Fille nicht einmal in den theologischen Werken

%8 Gest. 1145.

% Gétz, M. (1965), in DI 41: 30 und Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 204.
% Gotz, M. (1965), in DI 41: 30 und van Ess, J. (1981), in Oriens 27-28: 556.
% Ozen, S. (2003), ,,Maturidi* in DiA 28: 152.

82 Gotz, M. (1965), in DI 41: 38f.

% Snmez, K. (2006), fmam Maturidt ve Maturidilik: 20.

® Gotz, M. (1965), in DI 41: 36f.

% Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 209f.
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traditionalistischer Autoren vorkommen.®® Das einzige Manuskript®’, welches diesem Buch
zugrunde liegt, weist leider einige Mangel in Edition, Uberlieferung und Redaktion auf. Das
bedeutet jedoch nicht, dass es komplett zu verwerfen wére, sondern lediglich, dass es

vorsichtig zu lesen ist.%®

2.5.5. Verstand bei al-Maturidt
Nach unserem Gelehrten verfligt der Mensch Uber drei Methoden, die es ihm ermdglichen,

das Wahre vom Falschen zu unterscheiden. Hierzu zahlen die Sinneswahrnehmung, die
Spekulation mit Hilfe des Verstandes und die Uberlieferung.®® Dem Verstand kommt insofern
noch eine besondere Bedeutung zu, da er es schliellich ist, der die tradierten Nachrichten
abwaégt und fur authentisch oder ungltig erklart sowie eine bereits erlebte Sinneserfahrung

verarbeitet, um, im wiederholten Falle derselben Wahrnehmung, entsprechend zu reagieren.”

2.5.6. Iman/Glaube bei al-Maturidr
Hier werden wie schon im vorherigen Kapitel dieselben Punkte erwéhnt, wobei aber an dieser

Stelle Abt Manstr zu Wort kommt, um dessen Sicht der Dinge zur Geltung zu bringen. Die
starke Verbindung hanafiva-maturidiya macht hier keine Ausnahme, da Abi Manstr die
Lehre tber den Glauben des Menschen und die Einschatzung des Siinders entsprechend der
alteren hanafitischen Tradition lediglich in einer anderen Form darstellt, indem er, wie Gblich,

gegen die Widersacher zu Felde zieht.™

2.5.6.1. Erschaffenheit des Glaubens
Glauben ist in den Augen unseres Theologen prinzipiell etwas Erschaffenes, da alles auler

Gott erst in die Existenz gebracht werden muss. Das iman ist letztendlich nichts anderes als
das Wissen oder Unwissen uber eine Tatsache. Da nun aber das Gewusste unmdglich ohne
dessen Trager, in diesem Fall der Mensch, mdglich ist, kann der Glaube nicht unerschaffen
sein. Egal wie man diesen Begriff nun definieren mag, sei es die Summe aus tasdiq, ikrar und
‘amal oder ikrar und ma ‘rifa, fir irgendeine LOsung muisse man sich entscheiden und alle

diese seien nun einmal Taten, die im Endeffekt alle geschaffen sind.”

% (Ozen, S. (2003), , Maturidi“, in DI 28: 152.

87 Cambridge University Library Add. 3651 siehe Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 214 und al-Maturidi (2007),
Kitabii ’t-Tevhid Terclimesi: XXV.

% Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 216f.

%9 Al-Maturidi (2007), Kitdbii '+-Tevhid Terciimesi: 10-15 und Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 256.

0 Al-Maturidi (2007), Kitabii '+-Tevhid Terciimesi: 17.

™ Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 343f.

"2 Al-Maturidi (2007), Kitabii '+-Tevhid Terciimesi: 501-504.
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2.5.6.2. Definition von zman
In seinem Korankommentar heif3t es zu 2:285, der Glaube bestehe in der Zusammenfassung

aller Bedingungen des Glaubens, woraus gefolgert wird, dass der Glaube an den Koran
zugleich den Glauben an alle Offenbarungsbicher, alle Propheten, die Auferstehung und
anderes einschlieBe. Wenig spater werden die bekannten Glaubensgrundsétze in ihrer
bekannten Form und Lange aufgezahlt.”® Hier zeigt sich die Verkniipfung des Glaubens mit
dem bereits erwédhnten Wissen und um dies zu bekréftigen heiflt es im Hauptwerk des
Gelehrten, dass der Glaube nicht in den religiosen Pflichten bestehe, sondern eine spezielle

Aufgabe des Herzens ist.™

2.5.6.3. Beziehung tman-tasdig/ma ‘rifa
Da der Autor die Frage in einem Kapitel unter dem Titel ob der Glaube nun tasdig oder

ma rifa sei, behandelt, werden die beiden Punkte hier zusammengefasst dargestellt. Auch
Maturidi definiert hier 7man, wie schon al-As§‘ari, wortlich, im Sinne von tasdig, fugt aber
hinzu, dass das sprachliche Gegenstiick zu kufr takdib™ sei. Das Gegenteil von ma ‘rifa aber
ist das Nichtwissen. Daraus schlief3t der Theologe, dass iman mehr ist als nur Wissen, ndmlich
eine Bestatigung mit dem Herzen, wobei aber Wissen zum tasdig fihren kann, wie auch
Unwissenheit zur Ablehnung fuhre. Die Aussage der Glaube bestehe aus dem Wissen wirde
bedeuten, dass der Glaube aus der Bestatigung bestehe, wenn das Wissen vorhanden ist,

welches die Bestatigung nahert.”

2.5.6.4. Beziehung iman—ikrar
Fir den Gelehrten aus Samargand besteht die Grundlage des Glaubens in der Bestatigung mit

dem Herzen und das Aussprechen der Bekenntnisformel ist nur ein &uf3eres Glaubenszeichen,
welches den bereits vollzogenen Glaubensakt bestatigt.”” Im Kitab at-Tauhid lehnt unser
Autor die Ansicht der karramiva ab, dass Glaube nur aus der mindlichen Wiedergabe
bestehe, da dies bedeuten wirde, dass die Heuchler allesamt glaubig gewesen wéren und ein
Muslim, der in einer Notsituation gezwungen ware, sich von seiner Religion loszusagen, vom
Glauben abfallen wirde. Da man den Menschen zwingen kann etwas auszusprechen, was er

selbst gar nicht mdchte, sei es nicht vorstellbar den Ursprung des Glaubens abhangig zu

® Gotz, M. (1965), in DI 41: 57f.

™ Al-Maturidi (2007), Kitdbii '+-Tevhid Terciimesi: 495.
® Dementi.

® Al-Maturidi (2007), Kitabii '+-Tevhid Terciimesi: 495.
" Gotz, M. (1965), in DI 41: 59.
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machen von einem Organ, welches gezwungen werden kann bestimmten Vorstellungen

entsprechend zu agieren.”

2.5.6.5. Beziehung tman—‘amal
Da Maturidi den Werken keinen groen Einfluss beimal}, musste er einen Ausweg finden, um

nicht der murgi a zugerechnet zu werden. Er entwickelte hierbei eine der as ‘ariya unbekannte
Theorie. Das Wachstum des Glaubens wird von ihm rein temporér verstanden, indem die
stdndige Erneuerung des Glaubens im Verlauf der Zeit die Festigkeit des Glaubens groRer
werden l&sst. Diese Erneuerung des Glaubens erfolgt entweder durch die Erflllung der
religivsen Pflichten oder durch die Reue, welche beide den Glauben festigen.”® Da das mman
selbst auch als eine Tat angesehen wird sei noch hinzugefiigt, dass es sich bei ihr um die

hervorragendste und klarste Tat handelt, die ein Mensch vollbringen kann.®

2.5.6.6. Beziehung tman—islam
Nach ihrem Verstdndnis haben iman und Islam aus religiéser Sicht und der damit

verbundenen Absicht heraus betrachtet die gleiche Bedeutung, doch vom sprachlichen Punkt
aus und der angeschlossenen Intention betrachtet, kann man von einem Unterschied reden.
Nach dem religiosen Standpunkt ist zman das Zeugnis von Verstand und Uberlieferung, dass
es nur einen Gott gibt, der die Geschicke der Menschen lenkt und dem man nichts zur Seite
stellen darf. Islam hingegen ist die komplette Hingabe des Einzelnen an Gott allein und nichts

Anderes, woraus folgt, dass beide, zman und Islam, sich in einem Punkt treffen.

2.5.6.7. Die Situation des grof3en Sunders
Zu 2:25 sagt Abli Mansur, dass mit dieser Stelle nicht diejenigen gemeint sind, die eine

schwere Siinde begangen haben, aber ihr Schicksal ist an den Willen Gottes gebunden und
wenn er will verzeiht er ihnen oder bestraft sie ihren Stinden entsprechend.®? Der Theologe
nennt einige Koranzitate®® in denen Gott die Muslime fir ihr Verhalten riigt und ihnen auch

eine schwere Strafe androht, wobei er aber deren iman Status nicht aberkennt.®*

8 Al-Maturidi (2007), Kitdbii '+-Tevhid Terciimesi: 487-493.

® Gotz, M. (1965), in DI 41: 59f.

8 Al-Maturidi (2007), Kitdbii ‘+-Tevhid Terciimesi: 502.

8 Al-Maturidi (2007), Kitdbii '+-Tevhid Terciimesi: 512f und Gétz, M. (1965), in DI: 63.
8 Gotz, M. (1965), in DI 41: 60.

8 61:2-4; 9:38; 4:75; 57:16.

8 Al-Maturidi (2007), Kitabii '+-Tevhid Terclimesi: 494.
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2.5.6.8. Beziehung iman—Verstand
Als Kenner des kalam misst der Gelehrte aus Samargand ebenso wie seine Kollegen dem

Verstand einen hohen Stellenwert bei, denn das bloBe Nachahmen in der Religion ist kein
MaRstab fiir die Richtigkeit.*® Die scharfe Kritik am raglid® erinnert dabei stark an einige
Uberlegungen von A ‘ari, da man den Teufelskreis nur durchbrechen kénne wenn eindeutige
Beweise und Verstandesargumente vorlagen.!” Nasafi berichtet iiber den Korankommentar
von Maturidi zu 6:158, dass der tasdig sich auf einen Beweis stlitzen misse, andernfalls
brachte so eine Bestatigung keinen Nutzen.® Dies wird damit begriindet, dass ein Glaube, der
nicht auf einer sicheren Basis fuf3t, bedroht sei und dann die Gefahr bestehe, vom rechten
Weg abzukommen. Die spatere maturidiva jedoch hat auch diese Art des Glaubens in Form
der Nachahmung akzeptiert, wobei derjenige, der es unterldsst nach Verstandesbeweisen zu

suchen, ein Stnder sei.®®

2.5.6.9. Freier Wille
Die Tatsache, dass alles erschaffen ist, erklart noch lange nicht, ob das menschliche Handeln

nun vorherbestimmt ist oder dem freien Willen entspringt. In der Tat habe Gott die Macht
erschaffen, welche den Akt der freien Wahl ermdglicht und diese erschaffene qudra ist der
Garant fir die freie Natur der Tat.® In diesem Sinne ist der Ursprung géttlich, aber was eine
Handlung gut oder schlecht macht, obliegt letztendlich dem Menschen. Das eigentliche
Vermdgen um einen Vorgang zu bewerkstelligen wird zweigeteilt, wobei am Anfang die
Unversehrtheit und Funktionsfahigkeit der Mittel steht, die eine Gabe Gottes sind; kurzum der
gesunde Korper. Als Zweites kommt die Kraft eine Wahl zu treffen, welche ebenfalls von
Gott erschaffen und dem Menschen gegeben ist.* Die Begriffe qadar und gada’ werden von
unserem Theologen und von AS§‘arT genau gegensétzlich verstanden,” denn fiir Aba Mansiir
steht gada’ fiir das in Erscheinung treten des gottlichen Urteils und qgadar steht flr die
vorherige Bestimmung und Planung eben dieses Urteils.*?

8 Al-Maturidi (2007), Kitdbii '+-Tevhid Terciimesi: 3.

8 Nachahmung.

8 Rudolph, U. (1992), ,,Ratio und Uberlieferung in der Erkenntnislehre al-As‘ari’s und al-Maturidi’s®, in ZDMG
142: 79.

8 Sénmez, K. (2006), [mam Maturidi ve Maturidilik: 47.

8 Yavuz, Y. S. (2003), , Matiiridiyye*, in Did 28: 173.

% Pessagno, J. M. (1984), ,Irada, Ikhtiyar, Qudra, Kasb the View of Abli Mansur al-Maturidi, in JAOS 104:
189.

! Toprak, S. (1990), ,,insamn Fiileri Konusunda Matiiridi ve Es’ari arasindaki ihtilaf*, in KSUIFD 3: 170.

% Toprak, S. (1990), in KSUIFD 3: 175.

% Al-Maturidi (2007), Kitabii 't-Tevhid Terciimesi: 390.
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2.5.7. Samarqandi Abiu al-Layt
Abt al-Layt Imam al-Huda Nasr b. Muhammad b. Ahmad b. Ibrahim as-Samargandi kam mit

groBer Wahrscheinlichkeit in Samargand zur Welt und wird gelegentlich mit einem
mu ‘tazilitischen Namensvetter verwechselt. Den Zusatz Imam al-Huda erhielt er dadurch,
dass er in seinen Werken die Menschen zugleich ermutigte als auch in Furcht versetzte.** Er
gehorte der hanafitischen Schule an und im Laufe seines Lebens kam er viel herum.
Samargand, Balh, Buhara und Bagdad waren die Stationen seiner Reisen, wo er zahlreiche
Gelehrte traf, die ihn in unterschiedlichen Disziplinen ausbildeten. Man kann ihn zu Recht als
Rechtsgelehrten, Korankommentatoren und Sufi bezeichnen. Die Angabe seines

Sterbedatums variiert von 983-1003%°, aber 983 trifft es wohl am ehesten.®®

2.5.7.1. Werke
Seine Schriften pflegte er oft In Form von Predigten, Lehren und in katechetischer Form zu

verfassen, was wohl auch der Grund fiir seine Popularitét ist, denn seine Biicher waren in der
gesamten muslimischen Welt von Andalusien bis nach Indonesien bekannt und erfreuen sich
selbst heute noch groBer Beliebtheit.”” Er verfasste Werke tber das Recht, spekulative
Dogmatik, Moral und einen Korankommentar Tafsir al-Qur’an al-Karim, auch bekannt als
Bahr al- Uliim, wobei ein gleichnamiges Werk von einem anderen Samarqandi stammt.*®
Diese Exegese wurde schon zu Beginn des 15. Jh. ins osmanische Turkisch ubersetzt und
zeichnet sich durch seinen mystischen Charakter aus.” Ein Werk welches falschlicherweise
al-Maturidi zugeschrieben wurde, Sarh al-Figh al-Akbar, entpuppte sich als Text aus der
Feder von Abii al-Layt as-Samarqandi.’® Neueren Forschungserkenntnissen zufolge soll auch

dies nicht mehr haltbar sein.*®*

2.5.7.2. Beziehung zu al-Maturidi
Von einer direkten Beziehung kann hier keine Rede sein, denn kurz nach seinem Ableben war

Abii Mansiir noch keine Beriihmtheit und obwohl sich die Theologie der beiden dhnelt, nennt

Abt al-Layt den Abii Mansiir nicht als Namensgeber einer Schule oder als alleinige religiose

% Samarqandi Abi al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin. Istanbul, Celik Yaymnevi: 9 (iibersetzt von Unal Harun).

% Schacht, J. (1960), ,,Abu’l-Layth al-Samarkandi*, in EI? I: 137.

% yazicy, I. (2009), ,,Semerkandi, Ebii’l-Leys®, in DI4 36: 473.

" Yazicy, I. (2009), ,,Semerkandi, Ebii’l-Leys®, in DI4 36: 473.

% Samarqandi Abii al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin: 7-9 und Yazicy, I. (2009), ,,Semerkandi, Ebii’l-Leys*, in
DIA 36: 474f.

® Yazicy, 1. (1992), ,,Tefsiru Ebi’l-Leys Tercemeleri Hakkinda Kisa bir Arastirma®, in OMUIFD 6, Samsun: 79-
83.

1% Daiber, H. (1995), The Islamic Concept of Belief in the 4th/10th Century. Tokyo, Bikohsha Co.

%% yazicn, 1. (2009), ,,Semerkandi, Ebii’l-Leys®, in DIA4 36: 474f.
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Authoritadt. Auch lassen sich Unterschiede bei der Beurteilung der gottlichen Attribute

feststellen.%?

2.5.7.3. Iman bei Abii al-Layt as-Samarqand1
Nach seiner Definition besteht der Glaube aus dem miundlichen Aussprechen, der Bestatigung

im Herzen und der Einhaltung der Pflichten, wobei er seine Uberlegungen auf Abii Hanifa
zurlickfiihrt. Dabei widerlegt er in alter Manier die Gbrigen Strémungen mit ihren
Glaubensdefinitionen.’® Das 7man ist fiir Aba al-Layt - fir einen hanafitischen Gelehrten
aufllergewohnlich — unerschaffen und die Debatte darum ist vergleichbar mit der Diskussion

um die Erschaffenheit der Worte Gottes.%*

Wer eine Sinde begeht wird nicht zum
Ungléubigen und nach dem die Strafen vergolten wurden, kann der Glaubige ins Paradies
eintreten.'® Die Nachahmung in der Religion wird von unserem Theologen akzeptiert und als
Weg zu religidsem Wissen anerkannt. Wobei natirlich die Schlussfolgerung und die
Deduktion in seinen Augen besser sind, da sie das ,,Licht der Religion verstirken®, aber
keinesfalls die Religion an sich.'® Dem gegeniiber steht die Aussage, dass nach Aba al-Layt
der Glaube zwar zu- aber nicht abnehmen kann, was er auf eine Uberlieferung zuriickfiihrt*®’.
Madglicherweise ist hier nicht der Glaube an sich gemeint sondern lediglich dessen ,,Licht®.
Der istitna’'® wird nicht geduldet, da er nach der Ansicht von as-Samargandi einen Zweifel
ausdriickt, den es nun mal nicht geben darf und hierfiir fiihrt er Hasan al-Basri, Koranverse'®,
die Grammatik und ein Gedicht an.*® Der Mensch wird auf Grund der Verwendung der von
Gott geschaffenen Handlungen belohnt oder bestraft und dieses Vermdgen ist zusammen mit
der Tat erschaffen und nichts vorher Existierendes, da ihn dies unabhéngig von Gott machen

wiirde 1t

2.5.8. Pazdawi Abi al-'Usr und Abi al-Yusr
Beide waren Brider und kamen in der Néhe von Nasaf, heute Qarshi, in Usbekistan in Pazda

zur Welt.

192 Daiber, H. (1995), The Islamic Concept: 7.

193 Samarqandi Abi al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin: 471-474.
104 Samarqandi Abii al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin: 4741

1% Daiber, H. (1995), The Islamic Concept: 11.

1% Daiber, H. (1995), The Islamic Concept: 13.

197 Samarqandi Abii al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin: 469f.

1% Wortlich ,,Ausnahme*, steht hier fiir die Hinzufiigung von ,,so Gott will“ bei der Eigenbezeichnung als
Glaubiger.

1992:183; 5:6.

19 Samarqandi Abi al-Layt (2003), Bostdnii’l Arifin: 466-469.
111 Daiber, H. (1995), The Islamic Concept: 14.
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2.5.8.1. Abu al-‘Usr

Der dltere Abu al-‘Usr hieB Abu al-Hasan Abi al-"Usr Fahr al-Islam ‘Ali b. Muhammad b.

12 Die Bezeichung Fahr

al-Husayn b. ‘Abd al-Karim al-Pazdawi und wurde 1010 geboren.
al-Islam bedeutet so viel wie ,,Stolz des Islam*“ und ist ein Ehrentitel, wihrend er die
zusétzliche kunya Abi al-Usr erhielt, da er in seinen Werken eine etwas schwerféllige Art an
den Tag Iegte.113 Sein GroBvater war ein Schiiler von Maturidi und er selbst zeichnete sich auf
den Gebieten der Rechtsprechung, deren Methodik, Exegese, Tradition sowie dem kalam aus,
was ihm auch den Posten des obersten Richters von Buhara einbrachte. Sein Grab, er verstarb
1089, ist in Kish, heute Shahrisabz (Sakr sabz), 80 km stidlich von Samargand.*** Besonders
hervorgetan hat er sich in der Disziplin der Methodik der Rechtsprechung wusi/ al-figh und
sein Werk Usiil al-Pazdawr zeichnet sich durch seine Tiefe und Systematik aus, welche auf
der Zahl vier aufgebaut ist. Hiermit erreichte er ein Niveau, das in Zukunft als Vorlage fir
andere Werke diente und gilt als Klassiker auf diesem Gebiet.'*> Beim kalam sieht es leider
nicht so gut aus, denn seine beiden Schriften al-Muyassar fi al-kalam und Sarh al-Figh al-
Akbar sind leider nur als Handschriften vorhanden''® und nicht zugénglich. Aus diesem

Grund werden wir uns auf das Werk seines jingeren Bruders beziehen.

2.5.8.2. Abu al-Yusr
Sein jiingerer Bruder Sadr al-Islam Abi al-Yusr Muhammad b. Muhammad b. al-Husayn b.

‘Abd al-Karim al-Pazdawi kam 1030 zur Welt.** Sadr al-Islam kann man wortlich tibersetzen
mit ,,Brust des Islam®, wobei dies metaphorisch zu verstehen ist, denn dieser Ausdruck erhielt
in Transoxanien eine besondere Bedeutung, da der Titel an die Personen vergeben wurde, die
besondere Positionen bekleideten, wie z. B. die eines imam. Auch im Osmanischen Reich
hielt dies an, da der GroBwesir sadr-i ‘azam genannt wurde.™® Die kunya Abi al-Yusr erhielt
er, da seine Schriften, im Gegensatz zu denen seines &lteren Bruders, leicht verstandlich
waren. Er hielt sich eine Zeit lang in Buhara auf und spater in Samargand, etwa zur Zeit der
Belagerung durch Maliksah''® 1088, um spater nach Buhara zuriickzukehren, wo er 1100

verstarb.’? Obwohl ihm zahlreiche Werke zugeschrieben werden, sowohl im Recht als auch

112 Bedir, M. und Koca, F. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Usr*, in Di4 34:264.

3 Hamidullah, M. (1956), ,,'Usil al-figh’in tarihi*, in Fslam Tetkikleri Enstitiisii Dergisi 2: 12 (iibersetzt von
Sezgin Fuad, M.).

114 Bedir, M. und Koca, F. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Usr*, in DI4 34: 264.

115 Bedir, M. und Koca, F. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Usr*, in Di4 34: 265f.

116 Bedir, M. und Koca, F. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Usr*, in DI4 34: 265.

17 Aruci, M. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Yiisr, in Di4 34: 266.

18 Bosworth, C. E. (1995); ,.Sadr*, in EI* VIII: 748.

19 Gest. 1092.

120 Arugi, M. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Yiisr, in DI4 34: 266.
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in der Methodik, haben nur zwei seiner Schriften die Zeit Gberdauert; eines im Bereich wusil

al-figh und sein Usil ad-Din.**

2.5.8.3. Beziehung zu al-Maturidi
Obwohl der jiingere Pazdaw1l Maturidi in allen Ehren hilt, kann man nicht sagen, dass er

dieser Schule zuzurechnen ist, denn von einer Schule kann keine Rede sein. Abu Mansur wird
auch nicht als Kopf solch einer Bewegung gesehen sondern lediglich als ein herausragendes
Gelehrter, der in der Tradition von Abtu Hanifa steht.'?? Bei der Frage, ob ein Mensch allein
durch den Verstand an Gott glauben kann, bevorzugt Sadr al-Islam die Ansicht von AS‘ari
gegeniiber dem Standpunkt von Maturidi, welcher der Position der mu tazila nahekommt. Die
besagt ja, dass ein Mensch auch ohne Uberlieferung dazu in der Lage sei.*® Ein anderes Mal
behauptet Abi al-Yusr, dass al-Maturidi zusammen mit einigen Gelehrten der ahl as-Sunna
wa al-Gama ‘a, die Meinung einiger Mitglieder der gadariya teile, die behaupteten, dass nach
der Erschaffung der Menschheit der Schwur Gott gegentiber'®* nicht stattgefunden habe.'?
Nicht jede Auffassung von Abii Mansiir wird geteilt, aber andererseits wird sie auch nicht

verdammt, sondern lediglich wiedergegeben, wie die VVorstellungen der anderen Strémungen

auch.

2.5.8.4. Iman bei Abii al-Yusr
Zunéchst erwahnt Abt al-Yusr, dass es erlaubt sei sich den kalam anzueignen, ja wenn nicht

sogar eine Pflicht, die zumindest einige Muslime erfiillen missen, aber nattrlich nur von den
ahl as-Sunna wa al-Gama ‘a*?®, der er sich zugehérig filhlt. Auch fur ihn gibt es die bereits
erwahnten drei Erkenntnisquellen wie bei al-Maturidi und auch er lisst die Eingebung nicht
gelten.'®” Bei der groRen Siinde vertritt er keine neuen Standpunkte, Gott verfahrt wie es ihm
beliebt, aber am Ende bleibt kein Muslim auf ewig in der Holle und die kleinen Siinden
werden durch gute Taten, wie auch durch das Pflichtgebet getilgt.'®® Das iman definiert er
sprachlich mit tasdig und religios als tasdig mit Herz und Zunge, wobei er beide als Sdulen
ansieht.®® Im Gegensatz zu al-Maturidi sieht er den Nachahmer als mu ‘min an,"*° was daran

liegen kann, dass er es als ausreichend ansieht, wenn man nicht jede Einzelheit der Religion

21 Aruci, M. (2007), ,,Pezdevi, Ebii’l-Yiisr, in D4 34: 267.

122 Watt, M. (1974), ,,Maturidi Problemi*, in /mam Maturidi ve Maturidilik: 152.
12 Abi al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 298f.

124 2:172.

125 Abi al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 304f.

125 Abi al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 3.

127 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 9-12.

128 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 187.

129 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 214.

130 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 219.
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kennt.*** Der Glaube kann weder ab- noch zunehmen und 7man und Islam unterscheiden sich
nur in sprachlicher Hinsicht voneinander'®. Beziiglich der Erschaffenheit des Glaubens gibt
es einige Meinungsunterschiede innerhalb der ahl as-Sunna wa al-Gama ‘a, obwohl man sich
doch einig sei, dass alle menschlichen Taten erschaffen seien. Wéhrend Buhara den Glauben

als unerschaffen ansieht, ist er fiir die Gelehrten aus Samargand klar erschaffen.'*®

2.5.9. Zusammenfassung
Die Entwicklung der maturidiya kann nicht verglichen werden mit dem Werdegang der

as ‘ariya, da sich die Anhinger von Maturidi, wie er selbst auch, stets in der Nachfolge des
grolRen Kufiers sahen, dessen Schule sich im Osten der islamischen Welt ausgebreitet hatte.
Bei der Theologie, dem Recht und dessen Methodik diente stets Abi Hanifa als groBes
Vorbild, dessen jeweilige Ansicht in den unterschiedlichen Wissensgebieten systematisch
aufgearbeitet und wiedergegeben wurde. Selbst im 14. Jh. noch bezeichnet as-Subki die Lehre
der maturidiva als die Doktrin der ashab Abr Hanifa, wenn er in seinem Gedicht, der Niniya,
die Unterschiede der beiden Strémungen mit lediglich 13 angibt.*** Al-Bayadi'* sieht dies
aber anders und nennt 50 Probleme zu verschiedenen Themen unterschiedlicher Art, mochte
aber letztendlich kein Storenfried sein und bevorzugt den friedlichen Weg, wonach sich die

beiden Parteien gegenseitig respektieren sollen.™*®

Wihrend zwischen Samarqandi und
Maturidi einige Differenzen auftauchen, so zeigt sich dies auch bei Pazdaw1, nur das Letzterer
Maturidi zumindest als eine Autoritat heranzieht, wenn auch nicht gleich als alleinige. In
wesentlichen Fragen des Glaubens stimmen alle drei Uberein, darunter fallt die Beziehung
Glaube und Tat sowie die Beurteilung des Stinders. Ob die bloRe Nachahmung in der Religion
erlaubt ist, wird vom Namensgeber der Schule noch als Problem betrachtet, wahrend die
Nachfolger damit keine Schwierigkeiten mehr zu haben scheinen. Die Erwé&hnung von
Samarqandi, dass das iman zwar zu- aber nicht abnehmen konne, fallt hier als Kuriosum auf,
was er eventuell auf einer seiner Reisen gehort hat, oder aber er sich hier stark an den
Wortlaut der jeweiligen Traditionen halt. Aber so ungewoéhnlich war diese Ansicht wohl

nicht, denn schon bei der murgi’a vertrat Gassan diesen Standpunkt.*’

BL Abi al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 217.
132 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 219-221.
133 Abii al-Yusr al-Pazdawi, (1994), Ehli Stinnet Akaidi: 221f.
134 Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 7-9.
135 Gest. 1687.
136 Rudolph, U. (1997), Al-Maturidr: 11f.
137 o . v—> . R
Siehe: murgi’a, gassaniya.
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3. Teil 2

3.1. Empirischer Teil
In der frihen islamischen Geschichte stellte sich nach dem Ableben des Propheten die Frage,

wie man mit einem Muslim, der eine groRe Slnde begangen hat, murtakib al-Kabira, zu
verfahren habe und wie schon geschildert, haben die verschiedenen Stromungen
unterschiedliche Losungen angeboten. Da das Hauptthema dieser Arbeit nun einmal die
Beziehung zwischen dem Glauben und den Handlung ist, bietet es sich, an festzustellen,

welche dieser Theorien in der heutigen Zeit bekannt sind.

Dariiber hinaus ist es interessant zu erfahren, ob die heute am hé&ufigsten vertretenen
theologischen Schulen die as ‘ariya und die maturidiya mit ihren Vorstellungen berhaupt
bekannt sind, denn bei beiden stehen im Zentrum der tasdiq, die Bestatigung mit dem Herzen.
Die Angaben tber die Relation zu den Taten sind nicht immer eindeutig zu bestimmen, da sie
in den Quellen je nach Werk variieren bzw. im Laufe der Zeit von Vertretern der jeweiligen
Schulen anders definiert werden. Doch an einem Punkt l&sst sich die Diskussion auf den
Punkt bringen, der dartiber hinaus auch noch von allen angesprochen wurde: die Frage nach
dem murtakib al-Kabira. Wahrend die frihe murgi’a das Urteil noch hinausschob und Gott
uberliel3, im Gegensatz zu den hawarig, welche schneller waren im Aburteilen, &ulRern sich
al-As‘ari und al-Maturidi bereits eindeutig zugunsten des Siinders, welcher, solange er die
Bestatigung der Religion im Herzen tragt, zwar fir das Ausmal seiner Vergehen in der Holle

leiden muss, aber irgendwann, auf Grund seines 7man, ins Paradies eingehen darf.

Bei der as ‘ariya ist die Beziehung zwischen den Taten und dem Glauben dennoch etwas
stérker zu bewerten als bei der maturidiya, da bei den Ersteren die Handlungen ein Zeichen
fiir die Bestatigung im Herzen sind, was auch letztendlich die Theorie bekréftigt, dass der

Glauben zu- und abnehmen kann, was die maturidiya in dieser Form nicht akzeptiert.

3.1.1. Fragestellung
In dieser Studie soll die Einstellung von muslimischen Schilerlnnen in 0Osterreichischen

Gymnasien in Bezug auf Glaube und Tat erforscht werden. Hierbei geht es nicht um die
Integration oder um die Legitimation des Islamischen Religionsunterrichtes, sondern um eine
theologische Frage, die sich mit der Einstellung der jungen Menschen beschaftigt und sich auf
deren Interaktion mit der Umwelt auswirken kann. Mit dem gewonnen Ergebnis kann man
auch auf den Unterricht bzw. den Lehrplan einwirken, wenn sich etwa herausstellen sollte,

dass die Ergebnisse den theologischen VVorgaben widersprechen.
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3.1.2. Forschungsstand
Es gibt natlrlich kaum Studien, die sich mit ausschlieBlich religiésen Fragen beschéftigen,

welche schliel}lich im Religionsunterricht auch zur Geltung kommen sollen und auf welche
man sich im alltdglichen Leben auch berufen kann. Naturlich gibt es Studien (ber Religiositat
und den Umgang mit ihr, wie von Johannes Twardellal, Grit Klinkhammer? oder die Studie
tiber den Religionsunterricht von Mouhanad Khorchide®, tiber die Integration von Muslimen
in Osterreich von Mathias Rohe® und iiber Integrationsprozesse in Wien von Stanislaw
Korzeniowski® sowie Uber die Wertewelt dsterreichischer Jugendlicher, herausgegeben von
Christian Friesl°. Doch es findet sich keine Studie, die das Wissen der Muslime iiber ihre
eigene Religion abfragt. Es erscheint hinsichtlich unserer Forschungsfrage insbesondere von
Interesse zu sein die Einschatzung muslimischer Schilerinnen Gber so fundamentale Fragen
zu erfahren, wie die, wer denn eigentlich als Muslim anzusehen ist, welche Pflichten man
erfillen musse, welche Vergehen nicht tolerierbar seien und wovon man zu guter Letzt
iberzeugt sei - und zwar unabhingig davon, ob man die eigenen Uberzeugungen auch
tatsdchlich umsetze oder nicht. Dass es nicht in Ordnung ist, Menschen als Ungléubige
anzusehen, versteht sich von selbst, doch die entscheidende Frage ist doch, ab wann man es
doch tun wirde, denn wie schon oben geschildert gibt es kaum ein Vergehen, welches Gott

nicht verzeihen wirde, aul3er der Beigesellung.

! Twardella, J. (2004), Moderner Islam: Fallstudien zur islamischen Religiositét in Deutschland. Hildesheim
Zurich New York, Georg Olms Verlag.

2 Klinkhammer, G. (200), Moderne Formen islamischer Lebensfihrung: Eine qualitativ-empirische
Untersuchung zur Religiosiatt sunnitisch gepragter Tirkinnen der zweiten Generation in Deutschland. Marburg,
diagonal-Verlag.

® Khorchide, M. (2009), Der islamische Religionsunterricht zwischen Integration und Parallelgesellschaft:
Einstellung der islamischen Religionslehrerinnen an &ffentlichen Schulen. Wiesbaden, VS Verlag.

* Rohe, M. (2006), Perspektiven und Herausforderungen in der Integration muslimischer Mitbiirgerinnen in
Osterreich. Wien, BMI. Zugénglich unter:
http://www.fes.de/Berliner Akademiegespraeche/publikationen/migration/documents/PerspektivenundHerausford
erungen_1.pdf (Zugriff: 29.09.11).

® Korzeniowski, S. (2006), Die Begegnung mit dem Islam in Wien: Der Integrationsprozess zwischen Muslimen
aus der Anadolu-Moschee in der Pernerstorfergasse und den Katholiken der Pfarre ,, Konigin des Friedens* im
10. Wiener Gemeindebezirk. Wien und Mihlheim a. d. Ruhr, Guthmann-Peterson.

® Friesl, Ch. (2001), Experiment Jung-Sein: Die Wertewelt 6sterreichischer Jugendlicher. Wien, Czernin Verlag.
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3.1.3. Methode der Befragung
In meiner Tatigkeit als islamischer Religionslehrer bot es sich an die Schilerinnen zu

befragen, die meinen Unterricht besuchen. Insgesamt handelt es sich hierbei um zwolf
verschiedene Schulen, wobei ich an zwei Standorten unterrichte und die Schiilerinnen
hauptséchlich nachmittags am Unterricht teilnehmen. Von (ber 80 Schilerlnnen haben
immerhin 72 teilgenommen, da die Restlichen nicht anzutreffen waren oder aber nicht
teilnehmen wollten. Bei den unter 14jahrigen haben die Eltern ein Schreiben erhalten, in dem
sie gebeten wurden, der Teilnahme ihres Kindes zuzustimmen. Diese Studie ist nicht

représentativ, sondern sie ist als explorative bzw. illustrative Studie zu bezeichnen.

Waren alle Schilerlnnen immer regelméRig erschienen, so hétte die Befragung den Zeitraum
von einer Woche, wie es eigentlich geplant war, nicht Gberschritten. Da dies aber nicht der
Fall war haben einige Schulerinnen den Fragebogen alleine ausgefullt wahrend die anderen
Unterricht hatten. Alle Schilerlnnen von der Unterstufe bis zur Oberstufe haben den gleichen
Fragebogen erhalten, daher wurde aus Ricksicht auf die Jingeren der Umfang eingeschrankt
und im Durchschnitt dauerte eine Beantwortung ca. 15 Minuten, wobei einige erheblich
schneller waren und andere etwas langsamer. Im Unterricht selbst wurde darauf geachtet zu
diesem Thema keine konkreten Aussagen zu tétigen, da die personliche Einstellung der
Schilerinnen entscheidend war und es hierbei nicht um das Abfragen erlernten Wissens ging.
Geplant war es diese Thematik nach der Beantwortung der Fragebdgen zum Inhalt der Stunde
zu machen, was aber nicht umgesetzt werden konnte wenn Nachztigler noch die Fragebdgen
ausflllten oder die Einwilligung der Eltern noch nicht vorhanden war, um eine Beeinflussung
der Antworten zu vermeiden. Da einige Schilerlnnen die eine oder andere Frage als heikel
empfanden, wurden sie darauf hingewiesen, dass es zwar besser ware eine Antwort zu finden
aber dass es auch durchaus moglich sei zu einer Frage keine Angaben zu machen. Auch
wurde zu Beginn immer deutlich hervorgehoben, dass es sich nicht um einen Test handelt und

dass nicht Wissen abgefragt wird, sondern die personliche Meinung entscheidend ist.
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3.1.4. Ziel

Gegliedert ist die Arbeit in zwei Abschnitte: ,,Taten* und ,,Glauben®, wobei im ersten Teil
bestimmte Handlungen beschrieben werden, die dann in der Form beantwortet werden sollen,
ob es sich bei einem Menschen, der sich selbst als Muslim bezeichnet, bei der Unterlassung
einer Pflicht oder der Ubertretung eines Verbotes noch um einen Muslim handelt. Hierfir
reicht es lediglich mit ,ja“ oder ,,nein“ zu antworten, da man entweder einer Religion
angehort oder nicht. Der Charakter der Fragen und der dazu gehorigen Antwort ist hierbei
gepréagt von der maturidiya bzw. den hawarig. Bei den hawarig spielen die menschlichen
Taten eine so grol3e Rolle, dass sie zum Unglauben fiuhren und bei der maturidiya kann der
Glaube weder zu- noch abnehmen, entweder man ist glaubig oder nicht. Aus der Sicht des
Autoren dieser Arbeit ist aber die Meinung der maturidiya zu bevorzugen, denn es sollte nicht
Ziel sein Menschen den Glauben abzusprechen. Auf Grund dieser Uberlegungen wurde eine
quantitative Studie gewahlt, wobei hin und wieder Unklarheit herrschte und zu den Fragen

Kommentare geschrieben wurden.

Im zweiten Teil, der als ,,Glauben betitelt wurde, werden nicht nur die Glaubensgrundsatze
an sich abgefragt sondern auch die Einstellungen der Schilerlnnen zu dem Fall, dass jemand
nicht an den jeweiligen Grundsatz glaubt. Hierunter fallen auch die religidsen Pflichten, denn
ganz unabhangig von deren Umsetzung, ist es entscheidend, ob man sie auch als obligatorisch

betrachtet oder dies leugnet.

Seit dem Schuljahr 1982/83 wird in Osterreich der Islamische Religionsunterricht angeboten.
Es gibt keine verlasslichen Zahlen Uber die Gesamtzahl muslimischer Schilerlnnen in
Osterreich, aber im Schuljahr 2010/11 haben ungefahr 57.000 muslimische Schiilerinnen den
Religionsunterricht besucht, der von ca. 430 Lehrerlnnen an ungefdhr 2.000 Standorten
abgehalten wurde.’

3.1.5. Die SchiilerInnen
Das Alter der insgesamt 72 Schilerlnnen betrug zwischen zehn und 19 Jahren und bei der

Herkunft der Eltern wurden der Haufigkeit nach genannt (1.=Vater/2.=Mitter): Turkei
(24/24), Agypten (20/11), Bosnien (7/5), Osterreich (2/9), Mazedonien (3/3), Syrien (2/3),
Pakistan (2/2), Serbien (1/3), Afghanistan (2/1), Algerien (2/1), Palastina (1/2), Athiopien
(1/1), Iran (1/1), Libyen (1/1), Usbekistan (1/1), Marokko (0/2), Jordanien (1/0), Philippinen
(0/1), Saudi Arabien (0/1), Tunesien (1/0). Bei den zwolf Schulen handelt es sich um

" Http:/lwww.schulamt-islam.at (Zugriff: 03.08.11).
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Bundesgymnasien, Bundesrealgymnasien, eine Bildungsanstalt fir Kindergartenpadagogik

und eine Privatschule.

Die Verteilung des Alters sieht folgendermafen aus:

Alter 10 11 12 13 14 15 16 17 18 19
Haufigkeit 3 17 7 10 9 9 2 7 7 1
Prozent 4,2% 23,6% 9,7% 13,9% 12,5% 12,5% 2,8% 9,7% 9,7% 1,4%

Das Durchschnittsalter betrdgt 13,72 Jahre und insgesamt haben 50 Schulerinnen und 22

Schiler teilgenommen.

3.1.6. Problem
Alter 10 11 12 13 14 15 16 17 18 19
Mannlich 2 9 2 3 3 0 0 1 2 0
Weiblich 1 8 5 7 6 9 2 6 5 1

Wie man den obigen Tabellen entnehmen kann kommt zur geringen Anzahl von méannlichen
Schlern noch erschwerend hinzu, dass mit hoherem Alter die Zahl der méannlichen Schiler
abnimmt. In der Oberstufe befinden sich lediglich drei Schiler, zwei in der siebten und einer
in der achten Klasse. Als weitere Erschwernis kommt hinzu, dass die Mehrzahl der
teilgenommenen Schilerinnen aus der Unterstufe sind, ndmlich 62,5%. Da diese Studie aber
keine Représentativitat beansprucht, sondern lediglich einen Einblick gewéhren soll, ist dies

letztendlich nicht relevant.

3.2. Fragebogen
Der gesamte Fragebogen umfasst insgesamt 25 Fragen, wobei die letzten vier sich auf

personliche Angaben der Schilerlnnen beziehen. Auf den folgenden Seiten ist der
Fragebogen abgebildet, um eine Ubersicht tiber den Aufbau zu gewahrleisten. Bis auf die
Fragen 3, 15 und 16 besteht die Aufgabe darin, die jeweiligen Fille mit ,,ja* oder ,,nein* zu
bewerten. Frage 3, 15 und 16 sind offene Fragen, welche die Schulerinnen ohne Vorgaben
beantworten konnten; sie werden extra ausgewertet. Bei Frage 1 geht es um die religidse

Selbsteinschatzung und bei Frage 2 darum, was wichtiger ist, der Glaube oder die Taten.

Die Ergebnisse werden in Prozent eine Stelle nach dem Komma genau angegeben und nur die

gultigen abgegebenen Bewertungen sind hier aufgefiihrt. Da einige Fragen nicht beantwortet

94



wurden, erscheint immer, wenn dies der Fall ist, die Erganzung k. A. (keine Angabe) und die
Gesamtzahl der nicht abgegebenen Antworten fur die jeweilige Frage. Da es sich bei 3, 15
und 16 um offene Fragen handelt, sind natirlich Mehrfachnennungen mdglich und im

folgenden wird die Anzahl der Antworten ihrer Haufigkeit nach wiedergegeben.

1) Fir wie religios haltst du dich? Kreuze an! (1=sehr religits, 5=lberhaupt nicht religios)

1 18,1%
2 44,4%
3 27,8%
4 9,7%
5 0,0%
2) Was ist flr dich wichtiger, der Glaube oder die Taten?
Glaube 18,1%
Taten 2,8%
Beides gleich wichtig 79,2%

Taten

Wie in allen Religionen gibt es auch im Islam bestimmte Dinge, die man tun muss. Die folgenden Fragen beziehen sich auf
die Taten.

3) Was glaubst du muss man machen, wenn man ein Muslim/eine Muslimin ist?

1. Beten: 40
2. Glaube an Allah: 27
3. Fasten: 22
4. Hagdg: 21
5. Zakah, Spenden, Almosen: 19
6. Pflichten/Regeln befolgen: 12
Funf Sdulen: 12
7. Sahada: 9
8. Koran (lesen, lernen, befolgen): 7
9. Glaube an Propheten: 5
Kein Alkohol: 5
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10.

11.

12.

13.

Glaube an Biicher:

Glaube an Engel:

Den Islam unterstitzen/Vorbild sein:

Gute Taten:
Kein Schweinefleisch:
Sunna:

Nicht Stindigen, kein haram:

Uber den Islam lernen und umsetzen:

Glaube an Koran:

Menschen helfen:

Nicht ligen, schimpfen:

Guter, gutmitiger Mensch sein:
Glaube an Muhammad:

Allah danken, dienen:

Nicht toéten:

Wissen, dass man ein Muslim ist:
Keine Uberheblichkeit, kein Stolz:
Wille, Muslim zu sein:

Wirklich daran glauben:
Muslimen den rechten Weg zeigen:
Wissen erwerben:

,Soziales”:

Glaube an den Jingsten Tag:
Keine Drogen:

Kein Gluckspiel:

Barmherzigkeit:

Geduld:

Kampf gegen die Begierde:
Islamische Lebensfihrung:
Glauben (allgemein):

Freitags die Moschee besuchen:
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Bittgebet (du‘a’): 1

Dikr (Gottgedenken): 1
Opfertier zum Feiertag: 1
Kopftuch fiir Frauen: 1

4) Reicht es aus, die Schahada (das Glaubensbekenntnis) auszusprechen um Muslim zu sein?

Ja 37,7%
Nein 62,3%
k. A. 3

5) Ein Junge ist 16 Jahre alt und sagt, dass er ein Muslim ist, aber er betet nicht. Ist er ein Muslim?

Ja 76,1%
Nein 23,9%
k. A. 5

6) Jemand betet, gibt die Zakat, fastet, pilgert nach Mekka, aber er hat absichtlich einen anderen unschuldigen Menschen
getotet. Ist dieser Mensch ein Muslim?

Ja 50,7%
Nein 49,3%
k. A. 5

7) Eine Frau, die vorgibt Muslimin zu sein, betet nicht, gibt keine Zakat, fastet nicht und pilgert auch nicht nach Mekka, aber
sie hilft armen Menschen und Kindern ohne dafiir etwas zu verlangen. Ist sie eine Muslimin?

Ja 61,2%
Nein 38,8%
k. A. 5

8) Ein Mann betet fiinf Mal am Tag und fastet im Ramadan aber er sagt: ,,Die Zakat will ich nicht geben und die Hadsch
mochte ich auch nicht machen.” Ist er ein Muslim?

Ja 53,0%
Nein 47,0%
k. A. 6

9) Eine Frau mochte die Pilgerfahrt nach Mekka absolvieren, aber sie hat nicht genug Geld dafir. Sie stirbt, ohne nach
Mekka zu pilgern. Ist sie eine Muslimin?

Ja 98,6%
Nein 1,4%
k. A. 2
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10) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine Zakat und macht keine Pilgerfahrt, bezeichnet sich aber als Muslim. Ist er
ein Muslim?

Ja 26,2%
Nein 73,8%
k. A. 7

11) Ein Junge, 16 Jahre, der von sich sagt, dass er ein Muslim ist, trinkt gelegentlich mit seinen Freunden zusammen
Alkohol. Ist er ein Muslim?

Ja 50,0%
Nein 50,0%
k. A. 8

12) Ein Mann geht nur in die Moschee an den islamischen Feiertagen (Opferfest und Ramadan) aber ansonsten betet er
nicht. Ist er ein Muslim?

Ja 73,1%
Nein 26,9%
k. A. 5

13) Eine Frau, die von sich behauptet Muslimin zu sein, isst gelegentlich absichtlich Schweinefleisch. Ist sie eine Muslimin?

Ja 50,7%
Nein 49,3%
k. A. 5

14) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine Zakat und pilgert nicht nach Mekka. Auf Grund einer Straftat ist er im
Gefangnis, er sagt aber er ist ein Muslim. Ist er ein Muslim?

Ja 33,3%
Nein 66,7%
k. A. 6

15) Was musste man tun, damit man kein Muslim/keine Muslimin mehr ist?

1. Nicht mehr an Allah glauben: 15
Mord/jemanden téten, umbringen: 15
2. Konvertieren, Religion wechseln: 14
3. Nicht beten: 12
Alkohol trinken: 12
4. Schweinefleisch: 11
5. Nicht fasten: 9
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10.

11.

12.

Pflichten/Regeln nicht beachten:

Suinde begehen:

Keine zakah geben:

Sirk:

An einen anderen Gott glauben:
Keine Pilgerfahrt:

Nicht an Islam glauben:

Nicht an Engel glauben:

Abmelden von Glaubensgemeinschaft, Magistrat, Moschee:

Drogen nehmen:

Sagen, dass man kein Muslim mehr ist:

Sahada nicht kénnen/verleugnen:

Nicht an den Koran glauben:
Nicht an die Blicher glauben:
Nicht an die Propheten glauben:
Selbstmordattentater:

Koran verleugnen:

Nicht an die ,Heiligen” glauben:
In die Kirche gehen:

,Das geht nicht”:

Schimpfen, fluchen.

Funf Sdulen vernachldssigen:
Freitagsgebet vernachldssigen:
Kein Koran lesen:

Das kann nur Gott entscheiden:
Nicht an Muhammad glauben:
Gllckspiel:

Moralgesetze missachten:
Altere nicht ehren:

Nicht an die Pflichten glauben:

An die Blicher anderer glauben:
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Gar nicht moglich:

Kein Kopftuch:

Kein Glaube an den Jingsten Tag:
Ligen:

Wort brechen:

Das Anvertraute nicht bewahren:
Glauben verleugnen:

Worte von Allah ablehnen:
Glaubensgrundsatze leugnen:
Kufr begehen:

Bid ‘a begehen:

Verbrecher mit Leib und Seele sein:
k. A.:

,Nichts”:

,WeiR ich nicht, mir fallt nichts ein“:

Glaube

In allen Religionen gibt es bestimmte Inhalte, an die man Glauben muss, wenn man der jeweiligen Religion angehoren

mochte. Die kommenden Fragen befassen sich mit dem Glauben.

16) Woran muss ein Muslim/eine Muslimin glauben?

1.

Allah:
Propheten:
Engel:

Blicher:

Jingste Gericht/Auferstehung/Leben nach dem Tod:

Koran:

Die Glaubensgrundsatze:
Vorherbestimmung/qadar:
Nur ein Gott/Monotheismus:

Muhammad:

10. Fanf Saulen:

56

43

41

27

24

18
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Paradies und Holle: 5

11. Religion/Islam: 3

12. Pilgerfahrt: 1
Ehrfurcht vor Gott: 1
,Taten sind entscheidend”: 1
,Geben fur Allah”: 1
Beten: 1
Fasten (,,Grund kennen”): 1
Sunna: 1
Hayr und Sarr, Gutes und Schlechtes kommen von Gott: 1
Was Gelehrte sagen: 1
Unterschied zwischen vor und nach Muhammad: 1
Gebote/Regeln: 1
»An alles was Gott sagt [...] oder durch den Koran oder den Prophet”: 1

17) Reicht es aus, an Allah (t) zu glauben um ein Muslim/eine Muslimin zu sein?

Ja 51,5%
Nein 48,5%
k. A. 4

18) Jemand behauptet ein Muslim zu sein, aber er halt es nicht fiir eine Pflicht die Zakat zu geben. Handelt es sich bei ihm
um einen Muslim?

Ja 55,2%
Nein 44,8%
k. A. 5

19) Jemand sagt, dass er ein Muslim ist, aber er glaubt nicht an einige Propheten. Ist er ein Muslim?

Ja 39,7%
Nein 60,3%
k. A. 4
20) Jemand sagt, er ist Muslim, glaubt aber nicht an die Engel. Ist er ein Muslim?
Ja 26,9%
Nein 73,1%
k. A. 5
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21) Jemand behauptet Muslim zu sein, betrachtet aber die Pilgerfahrt nicht als eine Pflicht. Ist er ein Muslim?

Ja 38,8%
Nein 61,2%
k. A. 5
Zuletzt noch einige Fragen zu deiner Person.
22) Wie alt bist du:
10 11 12 13 14 15 16 17 18 19
4,2% 23,6% 9,7% 13,9% 12,5% 12,5% 2,8% 9,7% 9,7% 1,4%
23) Geschlecht:
mannlich 30,6%
weiblich 69,4%
24) In die wievielte Klasse gehst du:
1 2 3 4 5 6 7 8
25% 12,5% 12,5% 12,5% 12,5% 4,2% 13,9% 6,9%
25) Aus welchem Land kommen deine Eltern:
Vater: Mutter:
Turkei 33,3% Turkei 33,3%
Agypten 27,8% Agypten 15,3%
Boshien 9,7% Osterreich 12,5%
Mazedonien 4,2% Bosnien 6,9%
Afghanistan 2,8% Mazedonien 4,2%
Algerien 2,8% Serbien 4,2%
Osterreich 2,8% Syrien 4,2%
Pakistan 2,8% Marokko 2,8%
Syrien 2,8% Pakistan 2,8%
Athiopien 1,4% Palastina 2,8%
Iran 1,4% Afghanistan 1,4%
Jordanien 1,4% Algerien 1,4%
Libyen 1,4% Athiopien 1,4%
Palastina 1,4% Iran 1,4%
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Serbien

1,4%

Tunesien

1,4%

Usbekistan

1,4%

Libyen 1,4%
Philippinen 1,4%
Saudi Arabien 1,4%
Usbekistan 1,4%

3.3. Auswertung
Die Ergebnisse der einzelnen Fragen werden der Reihe nach ausgewertet, je nach Fall mittels

einer Tabelle oder einem Diagramm illustriert und interessante Ergebnissen werden intensiver

herausgearbeitet. Es sei noch kurz gesagt, dass in insgesamt drei Féllen alle Fragen ohne

Ausnahme mit ,ja“ beantwortet wurden und niemand hat ausschlieBlich mit ,nein”

geantwortet, nur drei Schilerinnen haben lediglich ein Mal mit ,,ja“ geantwortet und beim

Rest ,,nein“ angekreuzt.

3.3.1. Religiose Selbsteinschatzung

50,0%

40,0%"]

30,0%

20,0%

10,0%"]

0,0%

44,44%
27,78%
18,06%
9,72%
T T T T T
sehr religios  religios indifferent w enig Uberhaupt
religios  nicht religios

Die Frage, wie man Religiositat definiert, kann unterschiedlich beantwortet werden und da

jeder Mensch fiir sich wohl eine eigene Definition hat, bleibt nichts anderes (brig als eine

Selbsteinschédtzung anhand einer Skala von 1 (sehr religios) bis 5 (liberhaupt nicht religios)

vorzunehmen. Wie man sieht, schatzen sich die SchilerInnen als recht religios ein, wobei der

Wert bei den Schiilern (m) und den Schilerinnen (w) leicht variiert, da sich die Schuler bei

Hreligios mit 54,5% und die Schiilerinnen mit 40,0% einschitzen und beim Mittelwert

nindifferent” liegt der Wert bei m bei 18,2% und bei w sind es 32,0%.
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Niemand bezeichnet sich als ,,iberhaupt nicht religios* und insgesamt zeigt sich hier ein
positiveres Bild als bei Korzeniowski, bei dem sich ca. 40% der Muslime als ,,wenig religios*

erachten, was auch der hochste Wert in seiner Statistik ist.®

3.3.2. Bewertung Glaube und Tat
Hier sieht die Aufteilung folgendermal3en aus: ,, Taten* 2,8%, ,,Glaube* 18,1% und ,,Beides

gleich wichtig® 79,2%. Eine iiberragende Mehrheit tendiert hier dazu sowohl den Glauben als
auch die Taten als gleichwertig zu erachten, lediglich gut 1/5 sieht im Glauben den
wesentlichen Bestandteil.

3.3.3. Pflichten fur die Muslime
Obwohl es in diesem Teil ausdricklich um die Taten geht, werden viele Punkt aus den

Glaubensgrundsitzen genannt und nach Maturidi ist der Glauben an sich ja auch eine Tat,
wenn nicht sogar die bedeutendste, die ein Mensch praktizieren kann. Unter den ersten sechs
Antworten befinden sich bis auf eine Ausnahme (Glaube an Allah) Nennungen, die als
Orthopraxie” beschrieben werden kénnen. Die explizite Nennung der Fiinf Saulen erscheint
auf Rang 6 gemeinsam mit der Forderung die Regeln bzw. Pflichten einzuhalten, welche
beide zusammen 24 Mal genannt wurden. Wenn man sie zusammenfasst kdmen sie auf Rang
3. Die einzelnen Punkte der Finf Saulen werden friiher genannt, wobei das
Glaubensbekenntnis erst auf Rang 7 erscheint. Ein Teil der Glaubensgrundsatze erscheint bis
Rang 10, Glaube an: Allah (2), Propheten (9), Biicher und Engel (beide 10).

Die Handlungen, die man nicht explizit als religiés bezeichnen kann aber von hohem
moralischen Wert sind, werden weniger oft genannt. So erscheint ,,Gute Taten* auf Rang 11
mit drei Nennungen und ,,Menschen helfen* auf Rang 12 mit zwei Nennungen, wie auch
,»Nicht liigen, schimpfen®, ,guter, gutmiitiger Mensch sein®, ,nicht téten* und ,keine
Uberheblichkeit, kein Stolz*. »Barmherzigkeit®, ,,Geduld®, ,,Kampf gegen die Begierde* und

»Soziales* landen alle auf Rang 13 mit je einer Nennung.

Wenn die ersten 10 Range nach Glaube und Tat aufgeteilt werden, so ergibt sich folgendes
Bild: 40 Nennungen Glaube und 151 Nennungen Tat. Die Aufteilung im Einzelnen nach
folgenden Kriterien:

& Korzeniowski, S. (2006), Die Begegnung mit dem Islam in Wien: 145.
? Gegenstiick zur Orthodoxie, wobei es hier um das richtige Handeln geht.
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Finf Saulen:

,Beten® 40, ,Fasten* 22, ,hagg“ 21, ,,zakah/Almosen/Spenden* 19, ,,Pﬂichten/Regeln10
befolgen™ 12, ,,5 Sdulen* 12, ,,sahdda‘ 9. Ergibt insgesamt 135 Nennungen.

Glaubensgrundsatze:

,Glaube an Allah* 27, ,,Glaube an Propheten® 5, ,,Glaube an Biicher* 4, ,,Glaube an Engel* 4.
Ergibt insgesamt 40 Nennungen.

Einhalten rein islamischer Gebote (nicht explizit Finf S&ulen):

»Koran (lesen, lernen, befolgen)“ 7, ,Den Islam unterstiitzen/Vorbild sein* 4. Ergibt

insgesamt 11 Nennungen.

Ubertreten von rein islamischen Verboten:

,Kein Alkohol* 5 Nennungen.

Moral/nicht explizit islamisch: 0

Nach der Haufigkeit der genannten Kategorien betrachtet zeigt sich folgendes Bild:

Funf S&ulen: 135
Glaubensgrundsétze: 40
Einhalten rein islamischer Gebote (nicht explizit Finf Saulen): 11

Ubertreten von rein islamischen Verboten: 5

A A

Moral/nicht explizit islamisch: 0

3.3.4. Glaubensbekenntnis
Obwohl das Aussprechen der sahada, das islamische Glaubensbekenntnis, prinzipiell

ausreicht, gelegentlich vor zwei Zeugen, um als Angehoriger der islamischen Gemeinschaft
zu gelten, geben 62,7% der Schilerlnnen an, dass dies zu wenig fur sie sei und eventuell
mdochten sie, dass dieses mindliche Bekenntnis mit der Erfullung der religiésen Pflichten,
oder anders ausgedrtickt, mit der Sichtbarwerdung des Glaubens bekréaftigt wird. Bei dieser

Frage haben drei SchilerInnen keine Angaben gemacht. (k. A. 3)

3.3.5. Junge, 16 Jahre alt, sagt er sei Muslim, betet aber nicht
Die Antworten: Ja, ist ein Muslim: 76,1%

% Hier wird impliziert, dass mit ,,Regeln/Pflichten* die Fiinf Siulen gemeint sind.
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Nein, ist kein Muslim: 23,9%

In diesem Fall reicht es den meisten Schiilerinnen, wenn der Junge von sich sagt, er sei ein
Muslim, wéhrend sie bei der rein theoretischen Beurteilung in Frage 3 (ber das
Glaubensbekenntnis dem ausgesprochenen Wort keine so grofie Bedeutung beimessen. Hier
zeigt sich wohl der Unterschied zwischen einer Frage, die auf der theoretischen Ebene
behandelt wird und einer Frage, zu der die Jugendlichen einen Bezug haben, die ein Beispiel
aus dem realen Leben beinhaltet. Interessant ist hierbei zu bemerken, dass die Uberragende
Mehrheit der Schilerinnen (82,6%) hier mit ,;ja“ geantwortet hat, wahrend die Schiiler hier
bei 61,9% liegen. (k. A. 5)

3.3.6. Jemand erfullt alle religidsen Pflichten, totet aber einen Unschuldigen

Hier zeigt sich ein interessantes Bild, da einerseits die Religiositat eines Muslims, der alle
obligatorischen Handlungen erfillt, nicht in Frage gestellt wird, aber andererseits auch die
Schwere der Tat nicht ohne Folgen bleibt. Bei der Betrachtung nach dem Geschlecht féllt hier
auch kein Unterschied auf, denn mit ,ja*“ haben 52,4% der Schiiler und 50,0% der
Schilerinnen geantwortet. Um die Darstellung des Alters in einem uberschaubaren Rahmen
zu halten, werden die Schilerlnnen nun nach Unterstufe (45 Sch./62,5%) und Oberstufe

(27 Sch./37,5%) zusammengefasst wiedergegeben. (k. A. 5)

Unterstufe Oberstufe
Ja 47,6% 56,0%
Nein 52,4% 44,0%

Auch hier zeigt sich kein besonders grofRer Unterschied, was den Schluss zuldsst, dass weder

Geschlecht noch Schulstufe ausschlaggebend sind bei der Beurteilung dieses Sachverhalts.
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3.3.7. Eine Frau vernachlassigt die religiésen Pflichten, ist aber sozial engagiert
Hier kommt die andere Seite der Taten zur Geltung, denn in diesem Fall geht es nicht um

explizit religibse Handlungen, wie das Gebet oder das Fasten, sondern um die
Hilfsbereitschaft gegenuber anderen. Bei den Schilerlnnen scheint dieser Aspekt nicht
unbedeutend zu sein, denn in der geschilderten Situation bewerten 61,2% dies als
ausreichend, um als Muslimin angesehen zu werden. Betrachtet nach Angehdrigkeit zu Unter-
und Oberstufe zeigt sich keine grof3e Differenz, aber besonders die Schiilerinnen stehen hinter
der in diesem Fall geschilderten Frau, denn immerhin 68,1% antwortet mit ,,ja* im Gegensatz

zu den 45,0% der Schiler. (k. A. 5)

3.3.8. Mann, betet und fastet, méchte weder zakah geben noch die Pilgerfahrt machen
Wie ist nun der Fall zu beurteilen, in dem ein Mann zwar die wesentlichsten obligatorischen

religidsen Handlungen absolviert, aber die Pflichten, welche ihrer Haufigkeit nach beurteilt,
entweder nur ein Mal im Jahr bzw. ein Mal im Leben auftreten, nicht erfillen will. Auch hier
bietet sich ein relativ ausgewogenes Bild, da die Antworten bei ,,ja* 53,0% und bei ,,nein*
47,0% betragen, was eventuell auf die Sichtbarkeit dieser Gottesdienste zurlickzufiihren ist.
Aufgeteilt nach Geschlecht und Stufe, zeigen sich keine groRen Unterschiede, wobei auch
hier die Schilerinnen und die Oberstufe den Fall positiver beurteilen. (k. A. 6)

3.3.9. Frau mochte die Pilgerfahrt absolvieren hat aber nicht genug Geld und stirbt
vorzeitig

Dieser Fall ist eindeutig, da lediglich ein Mal mit ,,nein“ geantwortet wurde, wihrend zwei

keine Angaben gemacht haben.

3.3.10. Mann, erfullt keine der religiésen Pflichten, bezeichnet sich als Muslim
Obwohl bei der Frage nach dem Glaubensbekenntnis, 62,7% die Ansicht vertraten, dass das

Aussprechen der Glaubensformel alleine zu wenig ist, zeigt sich hier ein noch deutlicheres
Bild, da hier 73,8% eine Person, welche die obligatorischen Handlungen nicht erfullt, nicht
als einen Muslim bezeichnen, obwohl in der Beschreibung bewusst die sahada ausgelassen
wurde. Mit ,,nein* bewerten die Schiilerinnen diesen Fall zu 71,1% und liegen ca. 10% hinter
den Schilern, wahrend die Oberstufe bei 60,9% liegt und hier sogar 20% hinter den
Unterstufenschilerinnen. (k. A. 7)

3.3.11. Junge, 16 Jahre, trinkt gelegentlich Alkohol, sagt er sei Muslim
Hierbei handelt es sich um den interessantesten Fall der Studie, da erstens insgesamt acht

Schilerlnnen hier keine Angaben gemacht haben, der hochste Wert in der gesamten Arbeit,
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und das Ergebnis absolut ausgewogen ist, 50,0% fiir ,,ja“ und fiir ,,nein“. Die Aufteilung nach

Geschlecht und Stufe jedoch sieht folgendermalien aus:

Schiler Schiilerinnen Unterstufe Oberstufe
Ja 42,9% 53,5% 37,2% 76,2%
Nein 57,1% 46,5% 62,8% 23,8%

Wéhrend sich bei den Geschlechtern lediglich eine Differenz von ungefahr 10% ergibt, zeigt
sich bei der Stufe ein gewaltiger Unterschied von annéhernd 40%. Aus diesem Grund werden

die Schilerinnen hier nochmals aufgeteilt nach der Stufe dargestellt:

Schilerinnen Unterstufe Schiilerinnen Oberstufe
Ja 37,5% 73,7%
Nein 62,5% 26,3%

Wahrend sich allgemein betrachtet ein ausgewogenes Ergebnis feststellen lasst, so muss man
bei n&herer Betrachtung hinzufligen, dass hier das Alter doch eine ausschlaggebende Rolle
spielt. Unter der Beriicksichtigung, dass in der Oberstufe nur drei Schiler vorhanden sind,
kann man hier dennoch sagen, dass bei den Schiilerinnen in der Oberstufe bei der Bewertung
dieses Falls ein erheblicher Unterschied im Gegensatz zu den jingeren Schilerinnen
festzustellen ist, der auf das Alter zurtickzufuhren ist. Der Grund ist wohl darin zu suchen,
dass die Oberstufenschilerinnen einen starkeren Bezug zum geschilderten Fall haben, da sie
eventuell mit so einer Situation konfrontiert wurden. Wahrend die Unterstufenschiilerinnen
dies wohl allein aus der theoretischen Perspektive beurteilen, sind ihre alteren Pendants
wahrscheinlich eher in der Lage einen realitdtsnahen Standpunkt einzunehmen.

3.3.12. Mann geht nur an islamischen Feiertagen in die Mosche, ansonsten betet er nicht
Fast %, insgesamt 73,1%, antworteten mit ,,ja*, was wohl daran liegt, dass diese Person, wenn

auch nur an den Feiertagen, aber doch immerhin gelegentlich betet und auch hier kann man
einen Realitatsbezug unterstellen, da es sich hierbei sicher um keinen Einzelfall handelt, wenn
Muslime die Moschee nur zwei Mal im Jahr aufsuchen und sich dennoch als zur islamischen

Gemeinschaft zugehorig betrachten. (k. A. 5)
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3.3.13. Frau, behauptet Muslimin zu sein, isst absichtlich Schweinefleisch

607
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Hier handelt es sich wie bei Nummer 11 um ein religidses Verbot, das nicht beachtet wird und
das Ergebnis fallt ausgewogen aus, da die Werte bei etwa 50% liegen. Bei den Geschlechtern
lasst sich ebenfalls keine groRBe Differenz feststellen, die Schulerinnen beurteilen dies aber

leicht positiver, und 60,9% der Oberstufenschiilerlnnen antworten mit ,,ja*. (k. A. 5)

3.3.14. Mann, erfullt keine der religiosen Pflichten, sitzt im Gefangnis, behauptet
Muslim zu sein

Obwohl hier die Mehrheit, insgesamt 2/3, mit ,,nein“ antwortet, fallt das Ergebnis hier
dennoch positiver aus als bei Fall 10, wo 73,8% als Antwort ,,nein“ ankreuzten. Auch hier
setzt sich der Trend fort und die Oberstufe beurteilt den Fall zu 58,3% mit ,,nein®, wahrend
die Unterstufe dem mit 71,4% gegenubersteht, aber insgesamt urteilen die Schler hier leicht
positiver. (k. A. 6)

3.3.15. Was musste man tun um kein Muslim/keine Muslimin mehr zu sein
An erster Stelle erscheint ,,Nicht mehr an Allah glauben® mit fiinfzehn Nennungen und auf

Rang 2 mit vierzehn Nennungen ,,Konvertieren, Religion wechseln®, welche sich beide als
geistige Handlungen charakterisieren lassen. Auffallend ist hier, dass ebenfalls an erster Stelle
,Mord/jemanden t6ten, umbringen® liegt, ebenfalls fiinfzehn Nennungen, und die erste rein
religiose Handlung, , Nicht beten®, liegt auf Rang 3 mit zwdlf Nennungen. Das Ubertreten
von rein islamischen Geboten wie ,,Alkohol trinken* (Rang 3) und der Verzehr von
,»Schweinefleisch® (Rang 4) erreichen zwolf bzw. elf Nennungen. Die restlichen Pflichten der
Fiinf Séulen liegen auf den Rangen: 5 ,Nicht Fasten®, 8 , Keine zakah geben®, 10 , Keine
Pilgerfahrt™ und 11 ,,§ahdda nicht konnen/verleugnen®. Bei den Glaubensgrundsédtzen sieht es
beim Glauben folgendermaBlen aus: 10 ,,Engel”; 11 ,Koran®, ,Biicher, ,,Propheten; 12
,Jungster Tag®. Es wurden auch formale Vorgehensweisen genannt wie ,,Abmeldung von
Glaubensgemeinschaft, Magistrat, Moschee* mit zwei Nennungen und ein Mal heif3t es ,,Das

kann nur Gott entscheiden ob jemand ein Muslim/eine Muslimin ist oder nicht.
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Wenn die ersten 10 Rénge nach Glaube und Tat aufgeteilt werden, so ergibt sich folgendes

Bild: 43 Glaube und 81 Tat. Die Aufteilung im Einzelnen nach folgenden Kriterien:
Funf Saulen:

,,Nicht beten 12, , Nicht fasten* 9, ,,Pﬂichten/RegeIn11 nicht beachten” 8, ,Keine zakah

geben® 5, , Keine Pilgerfahrt* 3. Ergibt insgesamt 37 Nennungen.
Moral/nicht explizit islamisch:

,Mord/jemanden toten, umbringen® 15 Nennungen.

Ubertreten von rein islamischen Verboten:

»Alkohol trinken* 12, ,,Schweinefleisch* 11, ,,Siinde begehen* 6. Ergibt insgesamt 29

Nennungen.
Glaubensgrundsatze:

,»Nicht mehr an Allah glauben® 15, ,,Konvertieren/Religion wechseln* 14, , sirk* 4, ,,An einen
anderen Gott glauben* 4, ,Nicht an Islam glauben 3, ,Nicht an Engel glauben“ 3. Ergibt
insgesamt 43 Nennungen.

Nach der Haufigkeit der genannten Kategorien geordnet zeigt sich folgendes Bild:

Glaubensgrundsétze: 43
Funf Saulen: 37
Ubertreten von rein islamischen Verboten: 29

Moral/nicht explizit islamisch: 15

o ~ W N e

Einhalten rein islamischer Gebote (nicht explizit Finf Sdulen): 0

3.3.16. Woran muss ein Muslim/eine Muslimin glauben
Erwartungsgemal? werden die bekannten Glaubensgrundsatze genannt und die Wichtigkeit

vom Glauben an Allah zeigte sich bereits in den Fragen 3 und 15, welcher hier 56 Mal
genannt wird. An 6. Position findet sich aber mit achtzehn Nennungen der Glaube an den
Koran und die ,,Glaubensgrundsitze* werden explizit neun Mal genannt. An 9. Stelle
erscheint die ausdriickliche Erwahnung des Monotheismus mit sieben Nennungen genau so

hiufig wie der Glaube an den Propheten ,,Muhammad®. Die Orthopraxie findet sich erst auf

" Hier wird impliziert, dass mit ,,Regeln/Pflichten* die Fiinf Siulen gemeint sind.
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Rang 10 mit fiinf Nennung in Form der ,,Fiinf Saulen®, welche sich den Platz mit ,,Himmel

und Holle* teilen.

Auf den ersten 10 R&ngen machen die geistigen Handlungen 245 Nennungen aus und die
Funf Saulen werden explizit funf Mal erwéhnt. Bei einer genaueren Betrachtung gehoren alle
Nennungen, abgesehen von den ,,Fiinf Sdulen®, zu den Glaubensgrundsitzen, da der ,,Koran*
den ,,Biichern, ,,Muhammad*“ den ,,Propheten” und ,Paradies und Holle* dem ,Jiingste
Gericht/Auferstehung/Leben nach dem Tod“ zugerechnet werden konnen. Bei einer
Differenzierung nach der ausdrucklichen Erwédhnung der Glaubensgrundsatze und
zusétzlichen Glaubensinhalten, die mit den eigentlichen Glaubensgrundsétzen in Verbindung

stehen, ergibt sich folgendes Bild:*?
Explizite Glaubensgrundsatze:

»Allah* 56, ,,Propheten* 43, , Engel“ 41, ,,Biicher 27, , Jiingste Gericht/Auferstehung/Leben
nach dem Tod“ 24, ,Die Glaubensgrundsitze” 9, ,,Vorherbestimmung/qadar® 8. Ergibt
insgesamt 208.

Zusatzliche Glaubensgrundsétze:

»Koran“ 18, ,,Nur ein Gott/Monotheismus* 7, ,Muhammad* 7, ,,Paradies und Holle* 5. Ergibt
insgesamt 37.

Funf S&ulen werden finf Mal genannt.

1. Explizite Glaubensgrundsétze: 208
2. Zusatzliche Glaubensgrundsatze: 37
3. Funf Saulen: 5

Hier handelt es sich eigentlich um ausschlieflich geistige Akte, aber es ist nicht
auszuschlielen, dass einige jungere Schulerinnen, bzw. diejenigen, welche nicht Uber das
notige Wissen verfiigen, um die Glaubensgrundsatze von den obligatorischen Pflichten zu

trennen, sie in der Bezeichnung verwechseln. Daher kann einerseits unterstellt werden, dass

12 Die Trennung von Gott und Monotheismus darf hier nicht theologisch verstanden werden, sondern eher aus
einer padagogischen Uberlegung heraus, da die zusitzliche Erwdhnung vom Glauben an nur einen Gott als eine
qualitative Zugabe verstanden wird. Auch theologisch betrachtet wird die wahdaniya, Einsheit Gottes, als
Eigenschaft Gottes angesehen, was sie auf eine qualitativ andere Ebene stellt. Bei der Aufzéhlung der
Glaubensgrundsatze wird auch lediglich der Glaube an Gott genannt und eben diese Hinzufligung macht die
Besonderheit aus.
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hiermit der Glaube, dass die Finf Sdulen obligatorisch sind, gemeint ist, aber auch, dass die

begriffliche Trennung der Glaubensgrundsatze und der Flnf S&ulen noch nicht moglich ist.

3.3.17. Reicht der Glaube an Allah aus
Auch hier ist das Bild ziemlich ausgewogen, da 51,5% ,,ja* und 48,5% ,,nein“ angekreuzt

haben. Der wesentliche Bestandteil der islamischen Religion ist der Glaube an den einzig
wahren Gott, was sich auch im ersten Teil der Glaubensformel widerspiegelt. Obwohl die
Halfte den Glauben an Allah fiir ausreichend hélt, um als Muslim/Muslimin zu gelten, legt die
andere Halfte wahrscheinlich Wert darauf, alle Glaubensgrundsatze zu berticksichtigen um als
Mitglied der muslimischen Community zu gelten. Hier pendelt sich der Wert sowohl beim
Geschlecht als auch bei der Stufe bei 50% ein, aber nochmals beurteilen Schiilerinnen und die
Oberstufe diesen Fall leicht positiver. Hier sollte jedoch bei der Beurteilung differenziert
werden, denn einerseits kann der Glaube an Allah auch alles andere implizieren, woran man
glauben muss, andererseits jedoch ist es eben eine Pflicht von alle Glaubensgrundsétze
Uberzeugt zu sein, ohne dabei eine Ausnahme zu machen. Dies koénnte den Zwiespalt

erklaren, der sich bei dieser Frage ergibt. (k. A. 4)

3.3.18. Zakah keine Pflicht, behauptet Muslim zu sein
Hier halten sich die Antworten ebenfalls die Waage, wobei die Mehrheit, 55,2%, zu ,,ja*

tendiert. (k. A. 5)

3.3.19. Glaube nur an einige Propheten, sagt er sei Muslim
Das Bild hier ist schon eindeutiger, da insgesamt 60,3% mit ,,nein* geantwortet haben. Dies

zeigt, dass der Glaube an alle Propheten im Bewusstsein der muslimischen Schilerlnnen eine
grolle Rolle spielt. Das Verhéltnis von Geschlecht und Stufe ist umgekehrt, da 47,6% der
Schiler und 36,2% der Schiilerinnen sowie 44,2% der Unterstufe und 32% der Oberstufe mit

,ja“ geantwortet haben. (k. A. 4)

3.3.20. Kein Glaube an die Engel, sagt er sei Muslim
Das Ergebnis fallt noch deutlicher aus als im vorherigen Fall und 73,1% haben ,,nein‘

angekreuzt. Dies ist eventuell auf die Formulierung der Frage zurlickzufuhren, da in diesem
Fall Uberhaupt kein Glaube an die Engel vorhanden ist und nicht wie bei Nummer 19 lediglich
die Ablehnung von einigen Propheten. Der Trend der vorherigen Frage setzt sich jedoch fort,
dam zu 36,4% ,,ja* als Antwort angegeben haben und w lediglich 22,2%. Die Unterstufe liegt
bei 29,5% und die Oberstufe bei 21,7%. (k. A. 5)
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3.3.21. Hagg keine Pflicht, behauptet Muslim zu sein
Wie bei Nummer 18 geht es hierbei um die Beurteilung von religiésen Pflichten, jedoch nicht

um deren Umsetzung, sondern darum, ob sie auch wirklich als eine obligatorische Handlung
entsprechend dem religiosen Gesetz angesehen werden. Bei der Pilgerfahrt haben insgesamt
61,2% mit ,,nein* geantwortet, was wohl darauf zuriickzufiihren ist, dass die sagg, auch wenn
ein Glaubiger sie nur ein Mal im Leben erflllen muss, doch stérker présent ist als die zakah,
die zwar, falls man das erforderliche Vermdgen besitzt, jahrlich gezahlt wird, aber kein so
groRes mediales und 6ffentliches Ereignis darstellt wie die Pilgerfahrt zu den heiligen Stétten
des Islam. Die Abreise wird oft innerhalb der Familien als groRes Ereignis zelebriert, bei dem
die ganze Verwandtschaft sich trifft und die Pilger verabschiedet. Bei deren Rlckkehr trifft
man sich nochmals und die Heimkehrer verteilen Geschenke, Wasser aus der Quelle zamzam
und Datteln. Die zakah Uberweist man, oder 0bergibt sie im Stillen ohne grof3

Aufmerksamkeit zu erregen.

3.4. Grofte Ablehnung bei den Schilerinnen
Um zu veranschaulichen, welche Handlung bzw. Unterlassung einer religiosen Pflicht oder

Missachtung eines Glaubensgrundsatzes bei den Schiilerinnen am schwersten wiegt, zeigt die
nachste Tabelle alle Fille gereiht nach ihrer Ablehnung an. Die haufigsten ,,nein* Antworten
stehen zu Beginn und die seltensten am Ende. Die grau hinterlegten Felder stammen aus dem

Abschnitt ,,Glaube*, wihrend die restlichen Felder dem Abschnitt ,, Tat* entsprechen.

Nein in Prozent

10) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine zakah und
macht keine Pilgerfahrt, bezeichnet sich aber als Muslim. st 73,8%
er ein Muslim?
20) Jemand sagt, er ist Muslim, glaubt aber nicht an die

73,1%
Engel. Ist er ein Muslim?
14) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine zakah und
pilgert nicht nach Mekka. Auf Grund einer Straftat ist er im 66,7%
Gefangnis, er sagt aber er ist ein Muslim. Ist er ein Muslim?
4) Reicht es aus, die Sahada (das Glaubensbekenntnis)

62,3%
auszusprechen um Muslim zu sein?
21) Jemand behauptet Muslim zu sein, betrachtet aber die

61,2%
Pilgerfahrt nicht als eine Pflicht. Ist er ein Muslim?
19) Jemand sagt, dass er ein Muslim ist, aber er glaubt nicht

60,3%
an einige Propheten. Ist er ein Muslim?
11) Ein Junge, 16 Jahre, der von sich sagt, dass er ein

50,0%
Muslim ist, trinkt gelegentlich mit seinen Freunden
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zusammen Alkohol. Ist er ein Muslim?

13) Eine Frau, die von sich behauptet Muslimin zu sein, isst
gelegentlich absichtlich Schweinefleisch. Ist sie eine 49,3%

Muslimin?

6) Jemand betet, gibt die zakah, fastet, pilgert nach Mekka,
aber er hat absichtlich einen anderen unschuldigen 49,3%

Menschen getotet. Ist dieser Mensch ein Muslim?

17) Reicht es aus, an Allah (t) zu glauben um ein
48,5%
Muslim/eine Muslimin zu sein?

8) Ein Mann betet finf Mal am Tag und fastet im Ramadan
aber er sagt: ,Die zakah will ich nicht geben und die hagg 47,0%

mochte ich auch nicht machen.” Ist er ein Muslim?

18) Jemand behauptet ein Muslim zu sein, aber er hélt es
nicht fur eine Pflicht die zakah zu geben. Handelt es sich bei 44,8%

ihm um einen Muslim?

7) Eine Frau, die vorgibt Muslimin zu sein, betet nicht, gibt
keine zakah, fastet nicht und pilgert auch nicht nach

38,8%
Mekka, aber sie hilft armen Menschen und Kindern ohne

daflr etwas zu verlangen. Ist sie eine Muslimin?

12) Ein Mann geht nur in die Moschee an den islamischen
Feiertagen (Opferfest und Ramadan) aber ansonsten betet 26,9%

er nicht. Ist er ein Muslim?

5) Ein Junge ist 16 Jahre alt und sagt, dass er ein Muslim ist,
23,9%
aber er betet nicht. Ist er ein Muslim?

9) Eine Frau mochte die Pilgerfahrt nach Mekka
absolvieren, aber sie hat nicht genug Geld dafir. Sie stirbt, 1,4%

ohne nach Mekka zu pilgern. Ist sie eine Muslimin?

3.5. Nach Geschlecht
Um zu (berprifen, ob sich ein wesentlicher geschlechtsspezifischer Unterschied bei der

Bewertung der einzelnen Félle ergibt, folgt nun die Auswertung der einzelnen Fragen nach
Geschlecht mit der jeweiligen Prozentangabe fiir ,,ja* und ,,nein“. Die grau unterlegten Felder

kennzeichnen, welche Seite haufiger mit ,,ja* geantwortet hat.

Mannlich Weiblich

Ja 36,4% 38,3%
4) Glaubensbekenntnis

Nein 63,6% 61,7%

Ja 61,9% 82,6%
5) Junge 16, betet nicht

Nein 38,1% 17,4%
6) Mann, Morder, erfiillt die | Ja 52,4% 50,0%
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religiosen Pflichten Nein 47,6% 50,0%
7) Frau, erfullt keine Ja 45,0% 68,1%
religiosen Pflichten, sozial Nein 55,0% 31,9%
8) Mann, betet u. fastet, Ja 50,0% 54,3%
aber kein zakah u.
Nein 50,0% 45,7%
Pilgerfahrt
9) Frau, hat kein Geld fur die Ja 100% 98,0%
Pilgerfahrt und stirbt
- Nein 0,0% 2,0%
vorzeitig
10) Mann, erfllt keine der Ja 20,0% 28,9%
religiosen Pflichten Nein 80,0% 71,1%
Ja 42,9% 53,5%
11) Junge 16, Alkohol
Nein 57,1% 46,5%
12) Mann, betet nur an den Ja 61,9% 78,3%
Feiertagen Nein 38,1% 21,7%
Ja 47,6% 52,2%
13) Frau, Schweinefleisch
Nein 52,4% 47,8%
14)Mann, erfiillt keine der Ja 36,8% 31,9%
religiosen Pflichten,
. Nein 63,2% 68,1%
Gefangnis
Ja 50,0% 52,1%
17) Nur Glaube an Allah
Nein 50,0% 47,9%
Ja 52,6% 56,3%
18) Zakah keine Pflicht
Nein 47,4% 43,8%
19) Glaube nur an einige Ja 47,6% 36,2%
Propheten Nein 52,4% 63,8%
Ja 36,4% 22,2%
20)Kein Glaube an Engel
Nein 63,6% 77,8%
Ja 31,8% 42,2%
21) Pilgerfahrt keine Pflicht
Nein 68,2% 57,8%

Insgesamt gab es 16 Fille, die mit ,ja“ oder ,nein“ angekreuzt werden konnten. Die

Schlerinnen haben hierbei in elf Féllen positiver geantwortet als die Schiiler. Dies waren die
Nummern: 4, 5, 7, 8, 10, 11, 12, 13, 17, 18 und 21. Bei 4 — 14 geht es vornehmlich um

Handlungen, die ausgeubt werden, wahrend es bei 17 — 21 um Glaubensgrundsatze geht bzw.

darum, ob man davon Uberzeugt ist, dass bestimmte gottesdienstliche Akte auch obligatorisch

sind.
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3.5.1. Unterteilt nach Tat und Glaube
Beim ersten Block mit den Taten sind es elf unterschiedliche Urteile, die gefallt werden

mussen, bei denen die Schilerinnen acht positiver beurteilt haben als die Schiler. Beim
zweiten Teil, der den Glauben und die Uberzeugung anspricht, sieht das Bild, wenn auch
nicht so deutlich, &hnlich aus, da hier die Schilerinnen in drei von finf Fallen positiver
beurteilt haben, was jedoch auf Grund der Gesamtzahl von funf Fragen nicht aussagekraftig

ist, jedoch an den Trend aus dem ersten Abschnitt anknupft.

3.5.1.1. Taten
Geordnet nach den Differenzen zwischen Schilerinnen und Schulern ergeben sich folgende

Tabellen, zunéchst die Falle, welche von den Schillerinnen positiver beurteilt wurden:

Differenz

7) Frau, erfullt keine religiosen

23,1
Pflichten, sozial
5) Junge 16, betet nicht 20,7
12) Mann, betet nur an den

16,4
Feiertagen
11) Junge 16, Alkohol 10,6
10) Mann, erfiillt keine der religiésen

8,9
Pflichten
13) Frau, Schweinefleisch 4,6
8) Mann, betet u. fastet, aber kein

43
zakah u. Pilgerfahrt
4) Glaubensbekenntnis 1,9

Geordnet nach den Differenzen zwischen Schilerinnen und Schilern, welche von den

Schilern positiver beurteilt wurden:

Differenz
14)Mann, erfllt keine der religitsen
Pflichten, Gefangnis 49
6) Mann, Morder, erfillt die religiosen
Pflichten 24
9) Frau, hat kein Geld fur die
Pilgerfahrt und stirbt vorzeitig 20
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Fall 7 wird von den Schiilerinnen zu 68,1% mit ,,ja* und von den Schiilern zu 45,0% mit ,,ja*
bewertet. Zu behaupten, dass die Schulerinnen hier positiver urteilen, weil es sich um eine
Frau handelt ist ungerecht, weil es sich bei Fall 5 um einen Jungen handelt und hier liegt der
Wert bei den Schulerinnen bei 82,6% und bei den Schiilern bei 61,9%. Nummer 12 beschreibt
einen Mann und Nummer 11 wieder einen Jungen und auch hier bewerten die Schilerinnen

positiver als die Schiiler.

Die Ergebnisse dem fortgeschrittenen Alter und somit der geistigen Reife der Schilerinnen
zuzuschreiben, die in der Oberstufe die Mehrheit bilden, entspricht nicht der Wahrheit, da das

Verhaltnis gemessen an der Stufe ausgewogen ist, ja sogar leicht zu Gunsten der Unterstufe

tendiert.

Schiler Schiilerinnen
Unterstufe 86,4% 52,0%
Oberstufe 13,6% 48,0%
3.5.1.2. Glaube

Geordnet nach der groRten Differenz fur die Félle, welche von den Schilerinnen positiver

beurteilt wurden:

Differenz
21) Pilgerfahrt keine Pflicht 10,4
18) Zakah keine Pflicht 3,7
17) Nur Glaube an Allah 2,1

Geordnet nach der grofiten Differenz fir die Falle, welche von den Schilern positiver

beurteilt wurden:

Differenz
20)Kein Glaube an Engel 14,2
19) Glaube nur an einige Propheten 11,4

Interessant ist hierbei festzustellen, dass die Schiiler genau bei den Fragen, die explizit von
den Glaubensgrundsétzen handeln positiver geurteilt haben, als die Schilerinnen, bis auf eine

Ausnahme und zwar ob der Glaube an Allah allein ausreichend ist. Doch diese Differenz fallt
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nicht so sehr ins Gewicht, wéhrend die Frage tber die Engel (Dif. 14,2) und die Propheten

(Dif. 11,4) schon deutlicher ins Auge fallen.

3.6. Nach der Stufe

Unterstufe Oberstufe

Ja 39,5% 34,6%
4) Glaubensbekenntnis

Nein 60,5% 65,4%

Ja 69,0% 88,0%
5) Junge 16, betet nicht

Nein 31,0% 12,0%
6) Mann, Morder, erfillt die | Ja 47,6% 56,0%
religiosen Pflichten Nein 52,4% 44,0%
7) Frau, erfullt keine Ja 59,5% 64,0%
religiosen Pflichten, sozial Nein 45,5% 36,0%
8) Mann, betet u. fastet, Ja 50,0% 58,3%
aber kein zakah u.

H 0, 0,
pilgerfahrt Nein 50,0% 41,7%
9) Frau, hat kein Geld fir die | |, 97,8% 100,0%
Pilgerfahrt und stirbt
- Nein 2,2% 0,0%

vorzeitig
10) Mann, erfiillt keine der Ja 19,0% 39,1%
religiosen Pflichten Nein 81,0% 60,9%

Ja 37,2% 76,2%
11) Junge 16, Alkohol

Nein 62,8% 23,8%
12) Mann, betet nur an den Ja 66,7% 86,4%
Feiertagen Nein 33,3% 13,6%

Ja 45,5% 60,9%
13) Frau, Schweinefleisch

Nein 54,5% 39,1%
14)Mann, erfiillt keine der Ja 28,6% 41,7%
religiosen Pflichten,

. Nein 71,4% 58,3%

Gefangnis

Ja 50,0% 53,8%
17) Nur Glaube an Allah

Nein 50,0% 46,2%

Ja 56,1% 53,8%
18) Zakah keine Pflicht

Nein 43,9% 46,2%
19) Glaube nur an einige Ja 44,2% 32,0%
Propheten Nein 55,8% 58,0%

Ja 29,5% 21,7%
20)Kein Glaube an Engel

Nein 70,5% 78,3%

Ja 42,9% 32,0%
21) Pilgerfahrt keine Pflicht

Nein 57,1% 68,0%
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Bei den insgesamt 16 Féllen haben die Oberstufenschiilerinnen insgesamt elf Mal positiver
geurteilt, als die Unterstufenschilerlnnen. Dies sind die Falle: 5 bis 14 und 17. Die
Unterstufenschiler haben insgesamt funf Mal positiver geurteilt und zwar bei Nummer: 4, 18,
19,20 und 21.

3.6.1. Unterteilt nach Tat und Glaube
Beim ersten Block mit den Taten sind es elf unterschiedliche Urteile die geféllt werden

mussen, bei denen die Oberstufe zehn positiver beurteilt haben als die Unterstufe. Beim
zweiten Teil, der den Glauben und die Uberzeugung anspricht, sieht das Bild jedoch anders
aus, da hier die Unterstufe in vier von funf Fallen positiver beurteilt hat und den Trend aus

dem ersten Abschnitt unterbricht.

3.6.1.1. Taten
Geordnet nach den Differenzen zwischen Oberstufe und Unterstufe ergeben sich folgende

Tabellen, zunéchst die Falle, welche von der Oberstufe positiver beurteilt wurden:

Differenz

11) Junge 16, Alkohol 39,0
10) Mann, erfiillt keine der religiésen

20,1
Pflichten
12) Mann, betet nur an den

19,7
Feiertagen
5) Junge 16, betet nicht 19,0
13) Frau, Schweinefleisch 15,4
14)Mann, erfillt keine der religidsen
Pflichten, Gefangnis 31
6) Mann, Morder, erfullt die religiosen
Pflichten &4
8) Mann, betet u. fastet, aber kein
zakah u. Pilgerfahrt &3
7) Frau, erfiillt keine religiosen
Pflichten, sozial &>
9) Frau, hat kein Geld fur die
Pilgerfahrt und stirbt vorzeitig 22

Geordnet nach den Differenzen zwischen Oberstufe und Unterstufe, welche von der

Unterstufe positiver beurteilt wurden:
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Differenz

4) Glaubensbekenntnis 4,9

Lediglich ein Mal hat die Unterstufe in diesem Teil positiver geantwortet und dies bei Frage
4, wo die Differenz lediglich 4,9 betragt.

3.6.1.2. Glaube
Geordnet nach der groRten Differenz fur die Félle, welche von der Oberstufe positiver

beurteilt wurden:

Differenz

17) Nur Glaube an Allah 3,8

Geordnet nach der groRten Differenz fir die Falle, welche von der Unterstufe positiver

beurteilt wurden:

Differenz
19) Glaube nur an einige Propheten 12,2
21) Pilgerfahrt keine Pflicht 10,9
20)Kein Glaube an Engel 7,8
18) Zakah keine Pflicht 2,3

Auffallend ist, dass die SchulerInnen der Unterstufe gerade bei den beiden Bereichen Tat und
Glaube ein so gegensatzliches Bild prasentieren. Dies ist eventuell auf das Alter und den
Wissensstand zurtickzufuhren, welche es noch nicht zulassen, derart zu abstrahieren.
Insgesamt betrachtet haben die Schilerinnen der Oberstufe, im Gegensatz zur Unterstufe, ein
Mal (Fall 17) mehrheitlich mit ,,ja* geantwortet.

3.7. Nach religitser Selbsteinschatzung
Auch auf die Gefahr hin, dass die Werte auf Grund ihrer geringen Teilnehmerzahl nicht

aussagekraftig sind, lohnt es sich, einen Blick zu werfen auf die Beurteilung der einzelnen
Félle nach der religidsen Selbsteinschatzung. Die grau hinterlegten Felder zeigen den grof3ten

Wert bei den ,,nein‘“ Antworten.

1) Sehr religios 2) Religi6s 3) Indifferent 4) Wenig religios
Ja 30,8% 38,7% 36,8% 50,0%
4) Glaubensbekenntnis
Nein 69,2% 61,3% 63,2% 50,0%
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Ja 75,0% 80,0% 80,0% 40,0%
5) Junge 16, betet nicht

Nein 25,0% 20,0% 20,0% 60,0%
6) Mann, Maérder, erfillt Ja 45,5% 51,6% 57,9% 33,3%
die religiésen Pflichten Nein 54,5% 48,4% 42,1% 66,7%
7) Frau, erfilllt keine Ja 75,0% 55,2% 55,0% 83,3%
religiosen Pflichten,
sozial Nein 25,0% 44,8% 45,0% 16,7%
8) Mann, betet u. fastet, | |, 41,7% 50,0% 58,8% 71,4%
aber kein zakah u.
Pilgerfahrt Nein 58,3% 50,0% 41,2% 28,6%
9) Frau, hat kein Geld fir | |, 92,3% 100,0% 100,0% 100,0%
die Pilgerfahrt und stirbt
vorzeitig Nein 7,7% 0,0% 0,0% 0,0%
10) Mann, erfllt keine Ja 33,3% 25,8% 31,3% 0,0%
der religiosen Pflichten Nein 66,7% 74,2% 68,8% 100,0%

Ja 35,4% 53,3% 64,7% 16,7%
11) Junge 16, Alkohol

Nein 63,6% 46,7% 35,3% 83,3%
12) Mann, betet nur an Ja 69,2% 69,0% 78,9% 83,3%
den Feiertagen Nein 30,8% 31,0% 21,1% 16,7%

Ja 54,5% 45,2% 61,1% 42,9%
13) Frau, Schweinefleisch

Nein 45,5% 54,8% 38,9% 57,1%
14)Mann, erflllt keine Ja 36,4% 35’5% 38,9% 0'0%
der religiosen Pflichten,

o Nein 63,6% 64,5% 61,1% 100,0%

Gefangnis

Ja 38,5% 54,8% 52,9% 57,1%
17) Nur Glaube an Allah

Nein 61,5% 45,2% 47,1% 42,9%

Ja 38,5% 55,2% 61,1% 71,4%
18) Zakah keine Pflicht

Nein 61,5% 44,8% 38,9% 28,6%
19) Glaube nur an einige Ja 38,5% 26,7% 55,6% 57,1%
Propheten Nein 61,5% 73,3% 44,4% 42,9%

Ja 25,0% 20,0% 38,9% 28,6%
20)Kein Glaube an Engel

Nein 75,0% 80,0% 61,1% 71,4%
21) Pilgerfahrt keine Ja 27,3% 33,3% 47,4% 57,1%
Pflicht Nein 72,7% 66,7% 52,6% 42,9%

Bei den 16 Fallen haben diejenigen, die sich als ,,sehr religios® bezeichnen insgesamt sechs
Mal am haufigsten mit ,,nein* geantwortet; und zwar bei Nummer 4, 8, 9, 17, 18 und 21.
Ebenfalls sechs Mal haben am haufigsten mit ,,nein“ geantwortet haben die Schiilerlnnen, die
sich als ,,wenig religiés* betrachten, bei den Féllen 5, 6, 10, 11, 13 und 14, wobei sie zwei

Mal 100% erreichen bei Nummer 10 und 14. SchiilerInnen, die sich als ,,religids* erachten
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haben insgesamt drei Mal am negativsten geurteilt bei 12, 19 und 20, wéhrend die Kategorie
oindifferent die Liste lediglich ein Mal anfihrt und dies bei Frage 7. Unter der
Beriicksichtigung, der geringen Teilnehmeranzahl kann aus dieser Studie nicht abgelesen
werden, ob hier die religiose Selbsteinschatzung bei der Beurteilung eine Rolle spielt. Aber es
zeigt sich, dass die beiden Extreme von den Schilerinnen, die sich als ,,sehr religios* und als
,wenig religios* bezeichnen gebildet werden. In lediglich vier Fallen bilden diejenigen, die

,religios” und ,,indifferent* zuzuordnen sind zusammen die Mehrheit.

3.8. Nach der Herkunft der Eltern
Hier sollen lediglich die Schulerinnen verglichen werden, die aus einem turkisch bzw.

agyptisch gepragten Elternhaus stammen. Da alle, die sowohl einen tirkischen Vater haben,
auch eine tdrkische Mutter haben, werden sie mit den Schulerinnen verglichen, die eine
dgyptische Mutter haben, da die &gyptischen Frauen nur mit Agyptern verheiratet sind,
wéhrend die agyptischen Manner auch mit Frauen anderer Herkunft verheiratet sind. Die

grauen Felder markieren die hdufigeren ,,ja* Antworten und hier wird die Differenz gleich mit

angegeben.
Tirkei Agypten Differenz
Ja 43,5% 63,6%
4) Glaubensbekenntnis 20,1
Nein 56,5% 36,4%
Ja 95,2% 72,7%
5) Junge 16, betet nicht 22,5
Nein 4,8% 27,3%
6) Mann, Maérder, erfillt Ja 50,0% 70,0%
20,0
die religiosen Pflichten Nein 50,0% 30,0%
7) Frau, erfiillt keine Ja 68,2% 54,5%
religiosen Pflichten, 13,7
sozial Nein 31,8% 45,5%
8) Mann, betet u. fastet, Ja 63,6% 66,7%
aber kein zakah u. 3,1
1 0, 0,
Pilgerfahrt Nein 36,4% 33,3%
9) Frau, hat kein Geld fir Ja 95,7% 100,0%
die Pilgerfahrt und stirbt 4,3
- Nein 4,3% 0,0%
vorzeitig
10) Mann, erfullt keine Ja 40,0% 30,0%
10,0
der religiosen Pflichten Nein 60,0% 70,0%
Ja 52,4% 66,7%
11) Junge 16, Alkohol 14,3
Nein 47,6& 33,3%
12) Mann, betet nur an Ja 85,7% 72,7%
13,0
den Feiertagen Nein 14,3% 27,3%
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Ja 56,5% 66,7%
13) Frau, Schweinefleisch 10,2
Nein 43,5% 33,3%
14) Mann, erfiillt keine Ja 35,0% 72,7%
der religiosen Pflichten, 37,7
. R Nein 65,0% 27,3%
Gefangnis
Ja 60,9% 36,4%
17) Nur Glaube an Allah 24,5
Nein 39,1% 63,6%
Ja 52,4% 45,5%
18) Zakah keine Pflicht 6,9
Nein 47,6% 54,5%
19) Glaube nur an einige Ja 45,5% 40,0%
5,5
Propheten Nein 54,5% 60,0%
Ja 26,1% 36,4%
20)Kein Glaube an Engel 10,3
Nein 73,9% 63,6%
21) Pilgerfahrt keine Ja 36,4% 45,5%
9,1
Pflicht Nein 63,6% 54,5%

Das Verhéltnis ist fast ausgewogen und die turkisch-stammigen (TR) neigen dazu, sieben der
sechzehn Fille positiver zu beurteilen, wahrend die &gyptisch-stimmigen (A) neun Mal
positiver antworten. Im Detail sieht es folgendermafen aus: TR bei Frage: 5, 7, 10, 12, 17, 18
und 19, A bei Nummer: 4, 6, 8, 9, 11, 13, 14, 20 und 21. Im Ersten Teil fir die Falle von 4-14
liegt das Verhéltnis bei TR 4:7 A und der zweite Block mit den Fragen von 17-21 stellt sich
dar: TR 3:2 A. Wahrend die Schiilerlnnen aus A im ersten Abschnitt positiver geurteilt haben,
liegen die SchilerIinnen aus TR im zweiten Abschnitt vorne.

Der groRte Unterschied beim Vergleich der Schilerlnnen aus den beiden Kulturkreisen zeigt
sich bei Frage 14, wo die Uberragende Mehrheit der &gyptisch-stimmigen mit ,,ja* antworten,
wahrend sich auf der anderen Seite etwas mehr als 1/3 dafur entscheiden. Nummer 4 und 6
wurden ebenfalls mit einer Differenz von 20 von A positiver beurteilt. Bei Fall 5 liegt TR mit
einem Unterschied von 22,5 vorne und auch Fall 17 wurde mit einer Differenz von 24,5

positiver beurteilt.

Die grolite Differenz zeigt sich bei Nummer 14, wo ein Mann im Geféngnis sitzt und die
religiosen Pflichten nicht erfiillt, der von A mit 72,7% als Muslim bezeichnet wurde.
Insgesamt wurde dieser Fall jedoch zu 66,7% mit ,,nein® Antworten quittiert. Vielleicht
spielen gerade die kirzlich stattgefunden Aufstande in Agypten eine Rolle, da gerade die
Menschen, die verhaftet wurden, sich schlieRlich gegen das Regime gestellt und fir mehr

Freiheit eingetreten sind. Fall 5 wurde von den tirkisch-stimmigen zu 95,2% mit ,,ja*
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bewertet, wéahrend es insgesamt 76,1% waren und auch Nummer 12 erhielt von ihnen 85,7%

,ja“ Stimmen.

3.9. Zusammenfassung
Die Frage, ob die Taten eine ausschlaggebende Rolle spielen bei der Beurteilung lasst sich

nicht pauschal beantworten, sondern muss unter verschiedenen Gesichtspunkten betrachtet

werden.

Bei einer Gegenuberstellung von Taten und Glauben entschied sich die Mehrheit der
Schilerlnnen (79,2%) daftr, dass beide gleich wichtig sind, wobei immerhin noch 18,1% dem
Glauben den Vorrang geben.

Bei der rein theoretischen Frage Nummer 4 nach dem Glaubensbekenntnis zeigt sich, dass
allein das Lippenbekenntnis flr die Schilerinnen zu wenig zu sein scheint. Der Eindruck wird
noch verstarkt durch die Ergebnisse von Frage 10 und 14, da in diesen beiden Fallen, in denen
die sahada bewusst nicht genannt wurde, die Protagonisten weder beten, zakah geben, fasten
oder die Pilgerfahrt absolvieren. Dies wird mit den negativsten Ergebnissen im ersten
Abschnitt quittiert, néamlich 73,8% und 66,7%.

Ein Mensch, der allen religiosen Pflichten nachkommt erhélt ein positiveres Urteil, auch wenn
er ein solch gravierendes Vergehen wie Mord veriibt. Das Ergebnis bei Nummer 6 hélt sich

die Waage und wird positiver bewertet, 49,3% ,,nein®, als bei Nummer 10 und 14.

Doch auch die Einhaltung nicht explizit religiéser Vorschriften wie bei Frage 7, in der eine
Frau keine der religios obligatorischen Handlungen einhélt, aber sich dafur sozial engagiert,
bleibt in diesem Fall nicht unbelohnt, da der Anteil der ,,nein“ Antworten hier lediglich bei
38,8% liegt.

Der Realitétshezug darf nicht vernachlassigt werden, denn sowohl bei Nummer 5, als auch bei
12, trifft man durchweg positive Ergebnisse an. Ein 16jahriger Junge, der zwar behauptet ein
Muslim zu sein, aber nicht betet hat wohl viele Schilerlnnen angesprochen, denn Uber %
haben hier mit ,ja*“ geantwortet. Eventuell wird auch das jugendliche Alter als
Entschuldigungsgrund genommen, was zu einer positiven Bewertung fiihrte. Ein dhnliches
Ergebnis zeigt sich bei Fall 12, in dem ein Mann lediglich die Feiertagsgebete verrichtet, aber
nicht die taglichen rituellen Gebete. Auch hier kann unterstellt werden, dass dieser Fall
einigen Schilerinnen bekannt ist und sie diese Menschen als zur islamischen Community

dazugehorig z&hlen.
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Bei den Verboten tberrascht das Resultat ein wenig, da selbst das Ubertreten von absoluten
Tabus wie der Verzehr von Schweinefleisch, als auch der Genuss von Alkohol, in den Féllen
11 und 13, nicht eindeutiger negativ quittiert wurden. Beide pendeln sich bei 50% ein und nur
die Halfte der Befragten sieht hier einen Zusammenhang zwischen dem Ubertreten eines

Verbotes und der Zugehdérigkeit zum Islam.

AbschlieRend kann gesagt werden, dass die Unterlassung der sichtbaren Teile der Funf Saulen
(Gebet, zakah, Fasten, Pilgerfahrt) in den Augen der Schilerinnen am Schwersten wiegt und
allein das Glaubensbekenntnis zu wenig ist. Obwohl hier hinzugefugt werden muss, dass die
Sahada explizit bei den offenen Fragen 3 und 15 immer seltener genannt wird als die Gbrigen
Pflichten und bei Nummer 16 (berhaupt nicht auftaucht, wie auch die zakah. Wenn ein
Muslim eben diese obligatorischen Handlungen einhdlt, sieht man auch tber ein schweres
Vergehen hinweg. Soziales Engagement bleibt aber nicht unberucksichtigt und wiegt die
Vernachlassigung der religiésen Pflichten mehr als auf. Das Ubertreten von Verboten wird
lediglich von der Hélfte der Schulerinnen als gravierend angesehen, wobei die einzelnen Falle
immer einzeln betrachtet werden mussen und immer, wenn ein Beispiel aus der Lebenspraxis

unterstellt werden kann, tendiert das Ergebnis zu einem positiveren Urteil.

Bei den Glaubensinhalten wird die explizite Ablehnung von gegebenen Grundsatzen
(Nummer 19-21) wie der Glaube an die Engel, Propheten oder das flr obligatorisch Halten
der Pilgerfahrt mehrheitlich mit ,,nein* bewertet. Die zakah tanzt hier leicht aus der Reihe,
was aber mit deren ,,Unsichtbarkeit” im muslimischen Alltag begriinden werden kann. Fall 17
gibt ein ausgewogenes Bild wieder, was wohl mit der Fragestellung zu erkléren ist, denn sie
lautet, ob es ausreicht an Allah zu glauben und wére bei der Frage, ob jemand der nicht an
Allah glaubt als Muslim zu bezeichnen ist, zu 100% mit ,,nein“ beantwortet worden. Dies
lasst sich durch die offenen Fragen, Nummer 3, 15 und 16, belegen, in denen der Glaube an

Allah ein Mal an zweiter Stelle und zwei Mal an erster Stelle rangiert.

Die Frage nach der Relevanz beim Geschlecht kann in dieser Studie eindeutig geklart werden,
da die Schilerinnen von den 16 Fragen insgesamt elf positiver beurteilt haben als die Schuler.
Da jedoch der Anteil der Schulerinnen doppelt so hoch war, wie der der Schiler, kann nicht
allgemein gesagt werden, dass Madchen und Frauen prinzipiell dazu neigen, in ihrem Urteil
bei religidsen Fragen weniger konsequent zu sein als Jungen und Maéanner. Diese Studie
beansprucht keine Reprasentativitdt und unter Umstdnden kann man dieser Frage in einer
anderen Untersuchung nachgehen. Jungen und Manner neigen dazu, sich bei

leistungsbezogenen Sachverhalten besser einzuschétzen, ja sogar gelegentlich zu
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tiberschatzen.®® Ob sich diese Tatsache auch auf die religidse Selbsteinschatzung anwenden
lasst, konnte ebenfalls untersucht werden, da sich die Schiler in dieser Studie bei der ersten
Frage besser eingeschétzt haben als die Schilerinnen.

Ob das Alter ausschlaggebend ist, kann in dieser Arbeit an Hand der Zugehdrigkeit zu Unter-
bzw. Oberstufe ebenfalls beantwortet werden, weil die Schiilerlnnen aus der Oberstufe auch
hier elf Mal positiver geurteilt haben als die Schiilerinnen aus der Unterstufe. Da aber auch
hier das Verhéltnis nicht ausgewogen ist (Unterstufe 62,5%), muss eine andere Studie dies
kléren.

Im Allgemeinen l&sst sich, was diese Untersuchung angeht, folgendes feststellen:
1. Je alter die Schilerlnnen, desto positiver das Ergebnis.
2. Schulerinnen neigen eher zu positiven Antworten als Schiler.

Gemessen an der religidsen Selbsteinschatzung zeigt sich ein interessantes Bild, da sowohl
die Schiilerlnnen, die sich als ,,sehr religios* bezeichnen als auch diejenigen, die sich als
,wenig religios* ansehen in je sechs Féllen das negativste Urteil gefillt haben. Auch dies
kann als Anreiz fur eine Studie dienen, welche das religiose Urteil anhand der
Selbsteinschédtzung untersucht und der Frage nachgeht, ob dieses Ergebnis allgemein giltig
ist. Denn die Einschétzung als ,,wenig religios* konnte bedeuten, dass die SchiilerInnen nichts
mit Religion zu tun haben wollen, nicht in einem religidsen Umfeld aufwachsen, ihnen das
Wissen fehlt, die Unterschatzung der eigenen Religiositit anhand mangelnder
Vergleichsmdglichkeiten, aber auch einer religiésen Demut entspringen, die nach einem

unerreichbaren Ziel strebt.

Die Frage nach der Relevanz des Elternhauses kann hier ebenfalls nicht eindeutig geklart
werden, da insgesamt betrachtet die &gyptisch-stdmmigen in neun der 16 Félle positiver
urteilen und die turkisch-stammigen hingegen sieben Mal. Hier liegen die Schulerlnnen deren
Eltern aus Agypten kommen leicht vorne, aber bei einigen entscheidenden Fragen zeigen sich
doch erhebliche Unterschiede, die nicht unberlcksichtigt bleiben dirfen. Wéhrend der Glaube
an Allah bei TR mit 60,9% fiir ,,ja* ausfillt, sind es bei A lediglich 36,4% und die Brisanz des
Arabischen Fruhlings spiegelt sich eventuell in Frage 14 wider. Auch in diesem Fall kénnte
eine weitere Studie die Unterschiede der Muslime abhangig von ihren Herkunftslandern

erforschen, um festzustellen, ob die Zugehorigkeit zu einem Ursprungsland oder einer Ethnie

3 Steins, G. Hrsg. (2010), Handbuch Psychologie und Geschlechterforschung. Wieshaden, VS Verlag: 167.
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hier entscheidende Differenzen an den Tag fordert, welcher Art diese Differenzen sind, sowie

deren Ursachen.

Allgemein lasst sich sagen, dass die besondere Hervorhebung der religiosen Pflichten bei den
Schlerinnen und die Tatsache, dass das Glaubensbekenntnis alleine nicht ausreicht, ein Bild
nachzeichnet, welches nicht den géngigen theologischen Schulen der maturidiya und as ‘ariya
entspricht. Es zeichnet sich eher ein Credo der hawarig oder der mu ‘tazila ab, welche den

Taten eine groliere Rolle beimalien.

Genau in diesem Bereich muss die Padagogik ansetzen, in dem in den Schulen der Unterricht
auf diese Themen eingeht und die géngigen Glaubenslehren vermittelt. Denn wenn die
muslimischen Schilerinnen schon einen Menschen, der sich als Muslim bezeichnet, und auch
Uberzeugt ist von den Glaubensgrundsatzen, nicht als Mitglied der eigenen Gemeinschaft
akzeptieren, weil er oder sie die rituellen Handlungen nicht vollzieht, so ist dies einfach falsch

und entspricht nicht dem allgemeinen Glaubenscredo.

Dass es sich hier um ein brisantes Thema handelt, welches mit viel Fingerspitzengefihl
behandelt werden muss, ist eindeutig. Es ist der Lehrplan gefordert, sowie das Engagement
der Verantwortlichen, hier geeignetes Lehrmaterial zur Verfligung zu stellen, sowie eine
entsprechende Didaktik anzubieten. Auch missen die islamischen Religionslehrer dem geman
ausgebildet werden und Fortbildungsangebote missen stattfinden, welche sich dieser

Thematik widmen.
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All praise is for Allah for his blessings, & His peace and blessings be

Upon a Prophet who came with divine unity. He came with this message when

He guided creation to the true religion with his sword and guiding to the truth.

4

Muhammad # the final messenger of his Lord. And his family, companions &

To proceed. Knowledge of the fundamentals of religion is personally obligatory &

w

-

Jawhara al-Tawhid
Imam Ibrahim al-Lagani al-Maliki-

Released by www.marifah.net 1428 H
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religion had lost divine unity.

Gallatasadily  Gall ool I X

aasdnagally A Juh) Lalad) Y
followers.
Omill Zlisy e cpall Jialy Alalld 3y

requires exposition.

1

The Precious Jewel of Divine Oneness. The translation provided is based upon Shaykh Faraz

Rabbani’s lessons on the text at the Sunnipath Academy.

2d.1041H./1631 AD
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il DUyl ag lhad gl el Jy shaill (e oS

However due to the length of the large works of this science people’s resolve has
weakened.

7

Ledh 28 2 gl BT Ll d ) sa ) ol

And this poem I have called “ The Precious Jewel of Divine Oneness” and I have
refined it.

8

baalds I AT sk L Ladls ol 8 g )l

It is Allah whose acceptance I seek and for Him to make it beneficial to anyone who is
avid for reward.

9

Las MLl plale  Uallelm G (e (8
It is legally obligatory on everyone morally responsible to know what is necessary

10

Gl L5 By Bl N

For Allah, and the possible and impossible and the like of this for Allah’s messengers,
so listen up.

11

M e JRo Ay sl B0 (e (K1Y

Because anyone who bases their faith on mere following, their faith is not bereft of
doubt.

12

B 48 (388 agimas’s WIAN S50 o gl (o 40id

Some theologians have even mentioned a difference of opinion regarding their belief,
while others confirmed and clarified this,

13
Sal USRI A RN T 55 ) J

Saying: if they are firm in their belief this is sufficient, otherwise they remain in harm.

14

Losle b 8,850 o e V31 B 2Ty

And know well (with no doubt) that the first of all obligations is to know Allah, and
regarding this there is disagreement on the details.
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15
L 0 R 2L Y S

So contemplate about your very self, then about the higher & lower worlds

16

AR RPN PR RSP

You will find therein creation of marvel and wisdom, yet within it is proof of its non-
existence.

17

G Jefoblial  ZRlal Sh LK
Anything for which non-existence is possible, cannot possibly be eternal.

18

Gl Caldl) 4 skl Ganallly L) g

And faith is explained as being confirmation and there is difference of opinion about
pronouncing it.

19
Jaxlly il 23015 Sl Uy iy UeadlS L7y (g

It is said to be a condition that pronouncing the statement of faith; or to be a
condition along with works (while others affirmed that it is an essential element)

20

S Ll Aliall 1S $30all 5 Zall 13 Jba

(One’s Islam is manifest through one’s works) such as Aajj, prayer, fasting & zakat, so
understand.

21

Oyl Aol & 55 Lay Sl 8355 Ll

The increasing of faith is affirmed, and it increases through all acts of obedience.

22

Slad 381X CalA Y Y Jas Ly dlali

And faith is lessened by lessening one’s acts of obedience, though others disagreed.
Yet others reportedly denied disagreement on this.

23

SR L Y E S 2 A 0 Al

Being is necessary for Him, beginninglessness and likewise endlessness, unaffected by
non-being.
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24

ARV PO E G g ErR A

And He is distinct from all things given to non-being. The proof of this is the proof of
being beginninglessness.

25

I i\é\.laj ¥ 31Ty ealll AL
His self subsistence and oneness, transcendent are His noble attributes.

26

(Allah is transcendent beyond) having an opposite or another like Allah (partner), or
having a father or a son, or friends.

27

i L& Lyl g Wde T Tl e 330, 8 )N

Power and Will are distinct from His Command and Knowledge and good pleasure as
has been affirmed.

28

Gl z bl Gl Qe e L U8 W5 Al

And His knowledge and it is not said that it is acquired. So follow the way of truth
and leave doubts.

29
) BT o yiadl 25 Rl 2N I Aa

His Life and likewise His Speech & Hearing as has been established by transmission.

30

(il ah xa @ ey Al Y Sl 800 Al (g

Does He have cognition or not — there is difference of opinion and they (scholars
have affirmed) we neither affirm nor negate it & its cognition.

31

Wl ey s e hlinde o

Living, Hearing, Powerful, Willing. Hearing what He wills is.

32

SR PR R RS RN RPN s

143



And Speaking. The Essential Attributes are neither other than the Entity nor the
entity itself.

33
o““j”%u@@m o,rsj’s./scﬁ.ﬁ:)a;é

So power relates to all possible things without any limits to that which it relates to.

34
shae R ALIN I b iy e Lntl 88T,

So affirm oneness for the Power of Allah and likewise for His Will & Knowledge,
though the latter is wider (in what it relates to).

35
A8 LI 13 (i iy Gy Lo 22

In what it relates to for it relates to the necessary and impossible as well. Allah’s
Speech also relates to the necessary, possible & impossible so let us follow

36
A US D AGY Sl 8 £l il 3T K

And the Hearing & Seeing of Allah relates to everything existent & likewise
Discernment if affirmed

37

Gl (i Leslall B8 i Uoda Gl Tty

And Hearing & Seeing are different from knowledge. As for Life it does not relate to
anything

38

R 4d lia 1K Sadandl S5lef Giie

Our position is that the tremendous names of Allah & His personal Attributes are
beginninglessly eternal

39

Bl Jagaa Sl all 1K 2048765 ol ) il

It has been chosen that His names are only divinely established, likewise His
Attributes, so memorize this.

40

a8 20y L A L bl Dot K

Every text that would appear to imply similitude: interpret it or consign, and always
affirm transcendence.

41
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W SN PRCIPCON WA TP BB (1 ¢

Affirm that the Qur’an is transcendent beyond createdness, and beware of Allah’s
punishing (for those who state otherwise)

42
You M all e Ol Yh AN D (s

And every text that would seem to indicate createdness, we understand it within the
context that it is talking about

43

Sleall G RIS (B cldall 6 b (et

The opposite of these attributes are impossible for Allah, such as Him having a
direction.

44

el A8y Kl eyl UG Loaia 8 75l

Anything that is possible, is possible (for Allah Most High) in bringing into being and
bringing out of being such as His making someone rich.

45

e O W1 el 3850 Use Ly ol (3l

Allah is the Creator of the human being & his actions, giving success to any for whom
He wishes to draw close

46

pie s ) el aas  adad A yad JAAS

And abasing the one for whom Allah has willed to be far from Allah, whether by
disbelief or relatively distant by being a sinful believer. And fulfilling for those He
wills His promise.

47

Jig Al 28 AR 5V A Al

The success of felicity is from beginningless eternality and likewise the one of
perdition and these will not change.

48

BB A G, LA el e

And according to us the human is morally responsible through acquisition, without
having any effect in that which they do, so understand

49

GRS (k3 SIS Gl 1880 Yy 1 s (il
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So he is not forced without will, rather he has choice — however not all of their actions
are with their choice.

Jaall (e e 0 Jualll e Ly (4
So if He rewards us it is by His mere generosity and if He punishes, it is solely by His

justice

51

Calsale L jshale calyz3all o) add)

As for their saying that it is necessary for Allah to do that which is best: it is a
despicable lie, there is nothing obligatory upon Allah

52

Viaall jiladlegads  YWLYI 43l 15 Al

Have they not seen His giving pain to children? So beware of absurdity and the like
of this

53
Dden s OIS il TN R e Tils

It is possible for Allah to create the evil and the good, such as Islam and ignorant
disbelief

54

Sl G LS Uil 38 ey al

It is obligatory for us to believe in destiny & determining as has been established in
the primary texts.

55

a5 @8 o8 jlaiVl Jlall 1 i

And from the possible is for Him to be seen with eyesight, however without 'how' and
without encompassing.

56

A A, e ey (el

This beholding occurs in the Hereafter for the believers, because it was made
conditional on something possible — and with this it occurred to the Chosen One in
this life.

57

Sl Dy U Casa s 26 ) g U e
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And from the possible for Allah is sending the messengers. This is not obligatory
upon Allah, but rather it is from His mere generosity.

58

Gl 8 g 5 8 Uiy 8 L 1

However it is obligatory for us to believe in the messengers, so leave the vain desires
of those whose vain desires have deluded them.

59

Aladll Al L'y pgliua g LY Agia & alss

It is obligatory for them to be trustworthy, true & intelligent.

60
sy U8 s Uy 1l Ll phal 13 (B

Likewise to convey everything they came with and the opposite of these are
impossible for them as they have mentioned.

61

Jall ALl plaal]y  (RYIS a5
Possible for them are things like eating and intercourse with their spouses

62

all 2Rl LY Ul 18 e i sy

Know that the two declarations of Islam encompass all the meanings that we have
affirmed, so leave all dispute.

63
BB IR A X R

And prophethood is not something acquired, even if one ascends to the highest ranks
of good.

il Caly ) U2 BU a4 (Jmd 03 U3

Rather, it is from the bounty of Allah. He gives it to whomever He wills. Exalted be
Allah, the giver of gifts.

65

SEE g Ul MY o BRI Tl
The absolute best of all creation is our Prophet £ so leave any dispute

66
Jomdl) (53 40N ahT s Jiadl) 8 45 5L LY
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And the prophets come after him in rank and after them the noblest of angels.

67
;S).“:ﬁ)/.g:as;.o:J \3&4‘3!‘&@ 4;355\3%

This and some of the scholars detailed it further and mentioned that some could be
better than others.

68

Laia (KT Ul Adae Lo S5 1 640 il jmalll

With miracles Prophets were supported as an honoring, and declare the protection of
Allah for all of them to be necessary.

69

%}u‘f)/&:&“g\"\_} u:jagbi --]11\3;‘59 ;.,j

The Best of Creation was chosen by Allah, that with him Allah completed
prophethood and made his message general

70

3, - g8 2
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The Sacred Law the Prophet # came with will not be abrogated with any other law
until time itself will cease to be (the Last Day).

71

e Alla @ I LA A gAML,

And the Prophet #& abrogating the Sacred Laws of those before him occurred without
any doubt may Allah abase anyone who says otherwise.

72

¢
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And the abrogation of some of the revelation with other parts of the revelation is
possible, and there is no contradiction therein.

73
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His miracles are numerous and precious, amongst them was the inimitable speech of
Allah

74

g Cen 8l 5035 V) LS (il ) mas 2555

Believe, without doubt, in the Ascension of the Prophet # and the innocence of
‘A’isha

75
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The Prophet’s companions are the best of generations - so listen up - then those who
followed the followers

76

PEVERILE 3 D W PRt ER I PRV v g

The best of the companions were those who were given the Caliphate and their
matter in rank is according to the order in their Caliphate.

77

2 onald) éw :L!:\» ;:@_“139 ;:):):‘ ;\:)5 ;i’g ;QG_"‘L

And then after the 4 Caliphs come the other of the ten who were promised Paradise
by the Prophet #

78

Ol sl dxod 35T als il aaall )y Ol

And after them came the people of Badr, and then those who witnessed the Battle of
Uhud, then those who were present at the covenant of Ridwan

79

Calfl) o8 agiaid Jdsla Laje Ul aglioad (o Ll

The early believers, their virtue has been known by explicit texts but there is
disagreement regarding who exactly they are.

80

Teall el iy ad CmA 1) a5 M AL i

And explain away the differences that took place between them if you do delve into it
& beware of the sickness of envy

81

AN SN I VO BT Wl by

And Imam Malik & the rest of the Imams. Likewise Abti Qasim (Imam Junayd) &
the guides of the Prophetic community

82

LA SRS e M Ll

It is obligatory to follow the qualified scholars amongst them. As the scholars have
mentioned in words that are clear to understand.

83

DS DA BIE ey AR LU AT
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And affirm the existence of the miracles of the aw/iya (elect of Allah Most High) and
whoever negates it rejects their words

84
PRSP B BV S A oA S R RS

And our position is that supplication is of benefit as it is a clearly understood promise
in the Qur’an

85
A VR DS, 1) (s e U

That with every servant there are guarding angels who have been appointed and
writing angels who will not forget a good deed.

86
iR Ll 3 a1 G (a3 U i il

These angels will not forget anything that the person does, even if they did so
forgetfully, even the groans of sickness will be recorded, as has been transmitted.

87

Moy ¥ 3 e DA Y JI (il

So discipline your soul & reduce your hopes; for how often it is that the one who
shows determination regarding a matter reaches it.

88

gl Uk 2 50 Dimiiy 5l Uil Lol
And it is obligatory for us to believe in death & that the angel of death collects souls

89

Ja Y Okl e ety ) (e o ey Sug

That the one who dies, dies at their appointed time & age. Saying other than this is
baseless and unacceptable.

90
Caje Al Gl (S el LAl i) o3 ) U 3

And in the destruction of the soul, upon the blowing of the trumpet there is
difference. Subki said it remains as has been established by some of the scholars.

91

Blays MU aAla b o S Ll L

There is also a difference of opinion regarding the tip of the spine. Does it also
remain like the soul?

92
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| gt 28 Lo Cathald 4l g | patad Efﬂ;&,’;zfﬁﬁsg

Everything perishes (i.e. when the final trumpet is blown) however certain things are
excepted from the generality of this statement — so seek knowledge of that which they
have mentioned.

93

B cflg il e Gal 55Nz sl 4 UalI Y

Do not talk about the soul, for nothing was transmitted from the lawgiver. However,
stick to that which was mentioned.

94

S g palll Gad DS E) la o I

However it has been reported from Malik that it has a form like the body.

95

s e oy ylaila GDMa 48 V5o 8 oSls 7 s S Jaally

The intellect is like the soul, however some have mentioned difference regarding it, so
see to what they have explained.

96

Sl oSl Ao LS UL

Our questioning and then the punishment of the grave, and its pleasures are
obligatory to believe in, like the resurrection.

97
G Jis e e Gaail ) 3 U,

Say that the body is returned from nothingness though some said it comes after
having been separated.

98

il pelle (s Ll Lk DA 13 (0 (i
However this difference relates to others than the Prophets, & those also excepted.

99

Sl le) Ladlyy OV [aall sdle)

In the returning of accidents are two positions, and the stronger position is that the
very details are recreated.

100

i B hlesa ol Y 8 e Sl s

And as for time, there are two positions regarding it. And the reckoning is true, and
there can be no doubt regarding the truth.
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101

Loadlly Chae g Sl fally a2l e
g == S g =

So bad deeds are considered unitarily. (each bad deed counts as one.) And out of the
generosity of Allah, good deeds are multiplied, if they are accepted good deeds.

102

G el ke L S

By avoiding major sins, ones small sins are forgiven. And it has been transmitted that
ritual ablution, also expiates ones sins.

103

Gl aas LU G el U 23 DAY Sl

And the Last Day, then the terror of the standing, are all true. So Lighten, oh
Merciful, and come to our assistance.

104

e Ul AN e G& GAZAD sl S0 Calyy

And it is obligatory to believe that all of humanity will take their book of deeds, as has
been established explicitly by the Qur’an, and has been known clearly.

105

St LB B Gl 1 (e

And likewise (it is obligatory to believe) in the weighing (of one’s deeds), and in the
Scales.

106

i 5 Alld AT 55 Calinh Aol L) a1

Likewise it is obligatory to believe in the path over hell. And humans differ in their
traveling on this path between those who travel safely (i.e. and pass over hell) and
those who are destroyed (i.e. by falling into hell) either eternally or temporarily.

107
S U6 S A 2 0 LA

The throne, Kursi, the Pen, Scribes and then the preserved tablet. All of these have
tremendous wisdom.

108

Gyl Glile ay Ll ey LY Y

Not for any reason and belief in them are obligatory for you, O human.

109

a0l US N A i f e AN
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The fire is true and exists just like Paradise, so do not incline to the words of one who
denies foolishly.

110

BRI sl

Their eternal abodes for the person of felicity, and the person of perdition, punished
& rewarded where ever they remained.

111

O G Lla SUSEa sl A e Ll

Our belief in the Hawd (pool of the Prophet #) as has come to us through
transmission.

112

P (o 308 U85 pmdemy 1y 181 A 1) O

From it shall drink people who were true to their covenant and from it shall be
repelled those who turned away.

113

2 Y Ll Yands raial de il Ty

It is obligatory to believe in the intercession of the intercessor, who intercedes before
all others, and do not negate this.

114

JRY AR BUS DAY S ey
And others from the pleasing and righteous also intercede, as has come in narration.

115

S SIS R G Y

For it is possible to forgive anything other than disbelief, so we do not declare the
disbelief of a believer through sinfulness.

116

& 58 58 o fx

4 Gasia s uld 4l (e Gy oy gy (g

Whoever dies and does not repent from their sin, their affair is consigned to their
Lord.

117

GOk AN A5 8 LRI any Cudai Gaalyy

And it is obligatory that some of those who committed major sins be punished,
though they will not be in hell eternally.
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118

lall ik e ady )y Blall cupall Mg Caa

And affirm that the martyr who died in battle to be living, and they will be provided
from the most longed for things of Paradise.

119

AL AL L Y s 24 Gl N G0

Provision is anything that one benefits from, and others said no — rather it is that one
owns.

120

Ll o 5 K (37555 Lled JDall 4l (35 5

So Allah provides the Aalal, so know well. And he provides the disliked, and even the
prohibited

121

Lo Lol Juadfll Zal)ll Cali) KA LYY 3

With regards to seeking the means of livelihood, or placing ones trust in Allah — there
is difference of opinion.

122

Sl A Ty AT b e e
And according to us, a thing that exists is affirmed in actuality & in existence.

123

DY Dua MA DA A (B 058

The existence of something is its essential reality & the essence is created & not
denied.

124

S s L

According to us sins are of two types: minor & major, and (from) the latter

125

DA 0 Dali Y Jlal b Gy LI A

repentance is immediately obligatory & one’s repentance is not annulled if one
returns to it.

126

LA s L L 3
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However, if one sins again, one must renew one’s repentance for what one did a
second time. And in the acceptance of one’s repentance there is difference of
opinion.

127
Gy ey i ey i Ol o 8 oo Tk

Protecting religion, then life, then property, then lineage, then intellect, and honor —
these are obligatory.

128

o ol TR U G e 3an B 500 sl (e

Whoever denies that which is necessarily known to be of our religion, is killed as a
disbeliever, not as a criminal punishment.

129
SIS L 56 (g

And the example of that is the one who negates something that is established by
scholarly consensus, or the one who declares the clearly hAaram to be halal, such as
zina - so listen up.

130
Jll Y B L % ol il Ll

It is legally obligatory to appoint a just ruler, who rules by the Shari’a (know this!), not
rationally.

131

ol o R B Y ol b N )

However, it is not a pillar of one’s religious belief. So do not disobey the Leader, even
if he is not just.

132

o5 ol LK) A SN (A K Y)

Except in disbelief, so reject his covenant. And Allah will suffice us from his harm
alone.

133

HUS O e rE Y 1
With other than this he cannot be removed, nor if he ceases to be suitable.

134

Lpaddaddely Aol Lualy cim Dl

Command the good, avoid tale bearing, backbiting & all blameworthy traits.
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135

aaield Jaall g ol al&g uall gla’y Sl g Cnall

Such as arrogance, self conceit, arrogance, envy, being argumentative, disputing with
others... so take care.

136

Gl il GBI A HELS K,

Be as the best of creation (the Prophet #) was, always forbearing & following the
truth. Forbearance is of the best character traits.

137

- TN SRR E R RN

All good lies in following those who have come before us. And all ill lies in following
innovations of those who have turned away.

138
rnd G Undl mf ld ma 8 0 g UK

That every guidance that the Prophet % came with, that is the best. So what he told
you, do it. And what he told you to leave, don’t turn to it.

139

L peede il (il i (pan dliall i

So follow the righteous of those who have come before, & leave aside the innovations
of those who turned away.

140

oadall BB eL N e DAY 8 A a1

And in closing, I ask Allah for sincerity from having ulterior motives & then to be
saved

141

SVl U 0d el i 2 pan )

from the fire, & then to be preserved from my ego & my caprice. For whoever follows
their ego or caprice, falls into misguidance.

142

Lias Gk Jipedl Mo BB ol 4 87505 12a

And I ask Allah to grant us our proof when we are questioned (in the grave or on the
Last Day) that we have a firm proof that we know how to answer. And that our deeds
give us the light & weight through which we are those who are saved.
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143

w

PEUSI [ CH g R FSR k1 [P WA PR S VO I

And then blessings and peace constantly be upon the Prophet whose way is
maintaining relations, or whose way is mercy.

144

Wl el s AT ey all desss

Muhammad, his companions, his family & those who follow his way of his community
of all the believers.

2
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Fragebogen

liber das Verhaltnis von Glaube und Tat

bei muslimischen Schiilerinnen und Schiilern

in Osterreichischen Gymnasien
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Liebe Schilerinnen und Schiiler,

momentan studiere ich in der Universitat Wien im Studiengang islamische Religionspadagogik. Ich
schreibe an meiner Masterarbeit mit dem Thema ,Glaube und Tat im historischen Kontext der
Denkschulen”.

Im Rahmen meiner Abschlussarbeit mdochte ich auch einen Teil einbringen, der sich mit der
Einstellung der Schiilerinnen und Schiller zu dem Thema beschaftigt. Hierzu habe ich einen
Fragebogen erstellt, dessen Ergebnisse ich in meine Masterarbeit einbringen méchte.

Hierzu bendétige ich Eure Hilfe und bitte darum, den anschlieBRenden Fragebogen auszufiillen. Bitte
lest die Fragen genau durch und antwortet ehrlich. Es handelt sich nicht um einen Test, bei dem Euer
Wissen gefragt ist, sondern es geht um Eure personliche Einstellung. Da ihr Eure Namen nicht
angeben musst, wei niemand wer was geschrieben hat und ihr braucht nicht zu beflrchten, dass
sich fuir Euch negative Konsequenzen ergeben.

Vielen Dank fiir Eure Mithilfe

Hirsekorn Murat

1) Fir wie religios haltst du dich? Kreuze an! (1=sehr religids, 5=liberhaupt nicht religits)

1

O 0000

2) Was ist fiir dich wichtiger, der Glaube oder die Taten?

Glaube D

Taten |:|

Beides gleich wichtig O
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Taten

Wie in allen Religionen gibt es auch im Islam bestimmte Dinge, die man tun muss. Die
folgenden Fragen beziehen sich auf die Taten.

3) Was glaubst du muss man machen, wenn man ein Muslim / eine Muslimin ist?

4) Reicht es aus, die Schahada (das Glaubensbekenntnis) auszusprechen um Muslim zu sein?

a O
Nein |:|

5) Ein Junge ist 16 Jahre alt und sagt, dass er ein Muslim ist, aber er betet nicht. Ist er ein
Muslim?

Ja |:|
Nein |:|

6) Jemand betet, gibt die Zakat, fastet, pilgert nach Mekka, aber er hat absichtlich einen
anderen unschuldigen Menschen geto6tet. Ist dieser Mensch ein Muslim?

Ja |
Nein []

7) Eine Frau, die vorgibt Muslimin zu sein, betet nicht, gibt keine Zakat, fastet nicht und
pilgert auch nicht nach Mekka, aber sie hilft armen Menschen und Kindern ohne dafiir etwas
zu verlangen. Ist sie eine Muslimin?

Ja |
Nein [7]

8) Ein Mann betet fiinf Mal am Tag und fastet im Ramadan aber er sagt: ,Die Zakat will ich
nicht geben und die Hadsch méchte ich auch nicht machen.” Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein []
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9) Eine Frau mochte die Pilgerfahrt nach Mekka absolvieren, aber sie hat nicht genug Geld
dafir. Sie stirbt, ohne nach Mekka zu pilgern. Ist sie eine Muslimin?

Ja W
Nein D

10) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine Zakat und macht keine Pilgerfahrt,
bezeichnet sich aber als Muslim. Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein []]

11) Ein Junge, 16 Jahre, der von sich sagt, dass er ein Muslim ist, trinkt gelegentlich mit
seinen Freunden zusammen Alkohol. Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein []

12) Ein Mann geht nur in die Moschee an den islamischen Feiertagen (Opferfest und
Ramadan) aber ansonsten betet er nicht. Ist er ein Muslim?

Ja |:|
Nein |:|

13) Eine Frau, die von sich behauptet Muslimin zu sein, isst gelegentlich absichtlich
Schweinefleisch. Ist sie eine Muslimin?

Ja |:|
Nein []

14) Ein Mann betet nicht, fastet nicht, gibt keine Zakat und pilgert nicht nach Mekka. Auf
Grund einer Straftat ist er im Gefangnis, er sagt aber er ist ein Muslim. Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein D
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15) Was musste man tun, damit man kein Muslim / keine Muslimin mehr ist?

Glaube

In allen Religionen gibt es bestimmte Inhalte, an die man Glauben muss, wenn man der
jeweiligen Religion angehéren mochte. Die kommenden Fragen befassen sich mit dem
Glauben.

16) Woran muss ein Muslim / eine Muslimin glauben?

17) Reicht es aus, an Allah (t) zu glauben um ein Muslim / eine Muslimin zu sein?
Ja D
Nein |:|

18) Jemand behauptet ein Muslim zu sein, aber er hélt es nicht fiir eine Pflicht die Zakat zu
geben. Handelt es sich bei ihm um einen Muslim?

Ja |
Nein []

19) Jemand sagt, dass er ein Muslim ist, aber er glaubt nicht an einige Propheten. Ist er ein
Muslim?

Ja |
Nein |:|
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20) Jemand sagt, er ist Muslim, glaubt aber nicht an die Engel. Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein |:|

21) Jemand behauptet Muslim zu sein, betrachtet aber die Pilgerfahrt nicht als eine Pflicht.

Ist er ein Muslim?

Ja |
Nein |:|

Zuletzt noch einige Fragen zu deiner Person.

22) Wie alt bist du:

Jahre

23) Geschlecht:

mannlich N

weiblich W

24) In die wievielte Klasse gehst du:

Klasse

25) Aus welchem Land kommen deine Eltern:

Vater:

Mutter:
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Abstract

Diese Masterarbeit bestent aus zwei Teilen. Das erste Kapitel gibt die Ansichten
verschiedener islamischer Stromungen in Bezug auf deren Verstandnis von Glaube und Praxis
wieder. Im zweiten Kapitel erfolgt eine empirische Untersuchung, in der der Standpunkt von
muslimischen Schilerlnnen in &sterreichischen Gymnasien zum selben Sachverhalt erfragt

wird.

Im ersten Teil wird das Verhéltnis bestimmter islamischer Strémungen auf ihr Verhéltnis von
Glaube und Tat unter der Berlicksichtigung von gesellschaftlichen und politischen Einflissen
untersucht. Es wird ein Unterschied gemacht zwischen friihen Denkschulen wie den hawarig,
der murgi’a und gadariya, sowie den spater erschienen theologischen Schulen der as ‘ariya
und der maturidiya. Ziel ist es dabei festzustellen, ob sich im Laufe der Zeit eine Entwicklung
vollzogen hat, wie diese aussieht und worauf sie zuriickgefuhrt wird. Die beiden letzteren
Stromungen werden ebenfalls auf frihe und spate Vertreter hin untersucht, um die interne

Entfaltung und die Anderungen nachvollziehen zu kénnen.

Die rein historisch-theologische Betrachtung ist notwendig, um die heutigen Standpunkte, die
sich in der Geschichte entwickelt haben, besser verstehen zu kodnnen. Heute géngige
Ansichten haben eine lange Entwicklung hinter sich und sind zum Teil das Ergebnis von

Reaktionen auf andere Stromungen um deren Credo zu widerlegen.

Im zweiten Teil wird die Einstellung der Schulerlnnen beziglich deren Vorstellungen von
Glaube und Tat mittels eines Fragebogens untersucht. Interessant ist hierbei auch zu erfahren,
ob die heute mehrheitlich vertretenen Glaubensschulen der as ‘ariva und der maturidiya mit
ihren jeweiligen Vorstellungen bei den Schilerinnen Gehér gefunden haben. Im Fragebogen
werden hauptséchlich unterschiedliche Falle geschildert, die von den Schilerlnnen dahin
gehend bewertet werden mussen, ob es sich bei der geschilderten Person ihrer Ansicht nach
noch um ein Mitglied er muslimischen Gemeinschaft handelt oder nicht.

Diese Vorgehensweise wurde einerseits gewahlt, da die Frage, ob es sich bei einem Siinder
noch um einen Muslim handelt, von den verschiedenen Stromungen diskutiert wurde und
andererseits der Einfachheit halber, da auch die jlingeren Schulerlnnen diese Fragen

beantworten konnen.
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