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1. Isiamische Wirtschafisethik in einer islamischen Umwelt
1.1 Ethik und Recht im Islam

Das islamische Recht' trennt nicht zwischen Recht und Ethik. Das
gesamte islamische Recht richtet sich mit all seinen Normen an den
“Gldubigen, der diese einhalten muss. Die Ethik im Sinne der inneren
Haltung des Menschen wird im islamischen Recht zum Teil gesondert
behandelt, weil sie sich auf die innere Haltung des Herzens und nicht auf
duferliche Handlungen bezieht.” Das gesamte Handeln des Menschen, ja
selbst seine Gedanken, werden vom istamischen Recht also als Gegens-
tand rechtlicher Regelung aufgefasst. Das islamische Recht hat somit
auch zwei Dimensionen. Es ist zum einen, wie eben gesagt, eine Rechts-

" Das islamische Recht wird als figh (wortlich "Einsicht") bezeichnet. Es gibt kein
einheitliches islamisches Recht, im Laufe der Geschichte haben sich vielmehr un-
terschiedliche methodische Sudmungen und Rechtsschulen herausgebildet. Auf
diese Problematik wird weiter unten {Abschr. 1.7) noch ausfithrlicher eingegangen
werden.

* Siehe z.B. Ibn al-Murtadd, Al-babr az-zahhar, Bd.S, S$.484, wo sein Kitab at-
takmila lil-ahkam wa't-tasfiya min bawatin al-atam beginnt.
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ordnung, die das gesamte Leben eines Muslim regelt’ und an die sich der
Muslim halten muss. Es ist zura anderen aber auch ein Rechtssystem mit
einer Gerichtsbarkeit, in dem z.B, auch geregelt ist, was passiert, wenn
sich einzelne Personen eben nicht an das halten, wozu sic verpilichtet
sind. Eine Trennung zwischen ethischireligids (ahliaqan/diyanatan) ge-
botenen Handlungen und rechtlich vollstreckbaren (qada’an) Handiungen
ist von den islamischen Juristen nur selten vorgenomren worden. Isia-
mische Wirtschaftsethik bedeutet somit fur den Muslim islamisches
Wirtschaftsrecht,

1.2 Einfithrende Bemerkungen zum islamischen Recht

Beziiglich des islamischen Rechts sind zunichst zwei Vorbemerkungen
erforderlich:

(1) Das islamische Recht ist von westlichen Rechtsordnungen nicht so
grundverschieden, wie dies hiufig angenommen wird. Vielfach herrscht
in westlichen Lindern die Vorstellung, das islamische Recht sei sehr
exotisch, von den europdischen Rechtsordnungen v8liig verschieden und
ohne jegliche Gemeinsamkeiten. Dies ist aber eine falsche Vermutung.
Sie beruht auf der immer wieder in den Medien erscheinenden Berichten
iiber Kérperstrafen, tber nicht allgemein anerkannte Rechtsauffassungen
von Extremisten und itber Willklirakte in Staaten mit islamischer Bevél-
kerung, die von dortigen Regierungen meist als islamisch hingestelit
werden, um ihr Handeln zu rechtfertigen. Kérperstrafen kennt das islami-
sche Recht tatsdchlich. Allerdings setzen das materielle Recht wie auch
das Prozessrecht sehr strenge Voraussetzungen fiir deren Anwendung, In
prozessualer Hinsicht etwa gilt der Grundsatz in dubio pro reo, wobei das
Gerichit angehalten ist, nach Entlastung zu suchen. AuBerdem sei darauf
hingewiesen, dass manche islamische Juristen die Frage des Strafmafes

’ Das islamische Recht regelt daher auch Bereiche, die nach westlichem Verstind-
nis nicht zum Recht gehdren. Hierzu gehéren insbesondere die Fragen des Ritus
(‘ibadar).
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nicht fiir unverdnderlich halten, auch wenn sie im quran festgelegt ist.*
Manche extremistische Bewegung legt die Rechtsquellen auf eine Art
und Weise aus, die von der grofien Mehrheit der islamischen Juristen ab-
gelehnt wird, aiso nicht repriisentativ fiir die islamische Rechtswissen-
schaft ist. Das islamische Rechtssystem fordert einen Rechtsstaat mit un-
abhingiger Rechtsprechung, in dem die Exekutive an das Recht gebun-
den ist und kontrolliert werden kann. Korruption und Willkiir, die in
Staaten mit slamischer Beviikerung anzutreffen sind, haben mit dem
islamischen Recht nichts zu tun (wobei die meisten dieser Staaten ohne-
hin das islamische Recht fast vollig abgeschafft und durch europiische
oder an das europdische Recht angelehnte Rechtsordnungen ersetzt
haben). Es sind Missstinde, die iiberall auf der Welt anzutreffen sind. Sie
fiilhren dazu, dass Exekutive und Judikative sich nicht an die Nommen
haiten, zu deren Einhaltung sie verpflichtet sind. Dabei macht es keinen
Unterschied, ob die Rechtsordnung nun islamisch oder westlich ist, denn
sie wird ja gerade nicht eingehalten. In Wirklichkeit gibt es in allen
Rechisgebieten eine grofle Anzahl von Gemeinsamkeiten zwischen euro-
péischen Rechtsordnungen und dem islamischen Recht. Fiir das islami-
sche Zivilrecht etwa ist festzustelien, dass es auf Vertragstreiheit und
Vertragstreue beruht und gréftenteils dieselben Vertragstypen kennt, die
es in westlichen Rechtsordnungen gibt, Auch in allgemeinen Lehren wie
etwa Stellvertretung, Irrtumsproblematik oder Auslegung von Willenser-
klarungen gibt es grofie Gemeinsamkeiten. Die Hauptunterschiede des
islamischen Rechts zu européischen Rechtsordnungen liegen im Bereich
des Zivilrechts, das in dieser Darstellung am meisten interessiert, in einer
starkeren Einschrinkung der Vertragsfreiheit, die durch das Verbot des
Austausches nicht dquivalenter Leistungen .und spekulativer Elemente
bedingt ist.

(2) Das islamische Recht spielt heute in der Praxis der meisten islami-
schen Staaten eine v8liig untergeordnete Rolle. Die Tiirkei hat sogar das
islamische Recht véllig abgeschafft und in jedem Rechtsgebiet Gesetze
eingefiihrt, die europdischen Rechtsordnungen entlehnt sind, wihrend in

% Es handelt sich dabei um Anhénger von Methodiklehren, die sich an der ratio legis

(al-hikma at-tadri'fya) der Normen von quran und sunna orientieren, siche hierzu
auch unter 1.7.
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der istamischen Welt in der Regel sonst zumindest noch das Erbrecht und
das Familienrecht weitgehend oder vollstindig islamisches Recht sind. In
den Obrigen Bereichen des Zivilrechts hat das islamische Recht aber
meist nur ene erganzende Funktion, wihrend ansonsten Gesetzbiicher
vorhanden sind, die eng an europiische Vorbilder angelehnt sind. Das
dgyplische Recht ist in vielen arabischen Lindern sehr einflussreich. Die-
ses ist seinerseits wieder eng an das franzdsische Recht angelehnt.” Al-
lerdings bestimmt die dgyptische Verfassung seit 1980 auch, dass die
Grundsitze der islamischen 3aria die Hauptquelle der Gesetzgebung
sind. Ahnliche Bestimmungen finden sich ebenfalls in den Verfassungen
anderer arabischer wﬁmmﬁmm Das dgyptische Verfassungsgericht hat in ei-
ner Entscheidung von 1985 klargestellt, dass dieser Artikel der Verfas-
sung nur auf Gesetze Anwendung findet, die nach 1980 erlassen wurden.
Beziiglich alterer Gesetze obliegt dem Gesetzgeber lediglich eine politi-
sche Verantwortung, die Bestimmungen dieser Gesetze von Verstdfen
gegen die Grundsiitze des islamischen Rechts zu reinigen.” Unter den
arabischen Staaten bildet Saudi-Arabien eine Ausnahme, weil dort das
Rechtssystem weitgehend der hanbalitischen Rechtsschule des Islam
folgt.® Allerdings ist auch Saudi-Arabien dazu iibergegangen, in manchen
Bereichen, z.B. beim Gesellschaftsrecht, neue Wege zu gehen.

Die Frage, inwieweit eine Rechtsordnung noch islamisch ist, hingt
auch von der Beantwortung der Frage nach den Grenzen des igtihad ab.
Je dynamischer die Auffassungen in der Rechtsmethodik, desto grofler
die Moglichkeit der Abweichung vom #uferen Wortlaut von quran und
sunna. Was fur den einen Gelehrten noch zulissiger igtihad, zuldssige
Fortentwicklung und Anpassung des Rechts an veridnderte Umstiinde von
Raum und Zeit ist, das ist fiir manchen konservativeren und statischer
denkenden Gelehrten oft schon ein klarer Versto gegen den Islam.’
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1.3 Die theologischen Voraussetzungen der i$lamischen Wirtschafisethik

Ausgangspunkt flir das islamische Wirtschaftsdenken sind einige grund-
sdtzliche theologische Uberlegungen, die fir alle Bereiche des menschli-
chen Lebens maBgeblich sind. Grundlage des Islam ist tauhid, der reine
Monotheismus. Es gibt nur einen einzigen Gott, der durch die creatio ex
nihile die Welt hervorbrachte und sie erhilt. Den Grund, warum er die
Menschen erschaffen hat, teilt Gott im qurin mit:

“Und ich habe die Ginn und die Menschen nur erschaffen, damit sie
mir diener” (Sure 51, Vers 57),

Gott zu dienen (‘ibada) ist also Ziel und Aufgabe des Menschen. Eigent-
licher Eigentiimer aller Schépfung ist Gott, ihr Schopfer, wie es der
quran immer wieder betont.’” Der Mensch ist durch Gott als Stellvertre-
ter (halifa) auf Erden eingesetzt worden.'' Dies bedeutet, dass der
Mensch einerseits mit bestimmten Fahigkeiten ausgestattet ist, die es ihm
ermoglichen, diese Aufgabe der Verwaltung, Nutzung und Bewahrung
der Schopfung auszuiiben, er aber andererseits von diesen Fahigkeiten
nur innerhalb des Rahmens Gebrauch machen darf, den Gott thm vorge-
geben hat. Der Mensch ist also erschaffen worden, um seine Fihigkeiten
zu entwickeln und zu gebrauchen, darf sie allerdings nicht missbrauchen.

Nach islamischer Auffassung ist das Leben in dieser Welt nur eine
Prifung. Der Mensch lebt auf der Welt fir eine begrenzte Zeit. Seine
Aufgabe ist es, sein Ego (nafs) zu erziehen, seine Fihigkeiten zu entwi-
ckeln und sich an Gottes Gebote zu halten. Das Verhalten des Menschen
in dieser Welt entscheidet {iber sein Ncwmm\ammm Leben im Jenseits. '

" Z.B. Sure 3, Vers 110: “Und Gott gehdrt, was in den Himmeln und was auf Brden
ist.”
" Sure 2, Vers 31

? In der islamischen Theologie gibt es unter den Schulen einen Streit fiber das Ver-
haltnis von Glauben und Werken. Die sunnitischen Schulen (Maturidiya, Afariya

und Salafiiya) haben die Position der Mur@i'a {ibernommen und gewilhren dem
Glauben Vorrang. Ein Gléubiger, der grofle Siinden begangen hat, kann niemals
ewig in der Héile verweilen, und es besteht sogar eine Ho#fnung fiir ihn, dass Gott
ihe dberhaupt nicht bestraft. Fiir das Sunnitentumn ist also der Glaube vorrangig.
Demgegeniiber lehren Zaidiya und Mu'tazilz, dass jemand, der eine groBe Sinde
begangen hat und stirbt, ohne diese avfrichtig bereut zu haben, ewig in der Holie

* Vgl. zum #gyptischen Rechtskreis Bilz (2000).

¢ Vgl zur Siwation in den Staaten des Golf-Kooperationsrates Ebert (2000).
"Vl hierzu Bilz (1998, 442 7).

* Vgl hierzu Farag (1995) und unten Abschnitt 1.7, Punkt {3).

? Vgl. hierzu auch Abschaitt 1.7 unten.
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1.4 Marktwirtschaft innerhalb der Grenzen der islamischen Ethik

Das islamische Recht sieht fiir die Wirtschaft grundsatzlich eine markt-
wirtschafiliche Ordnung vor. Die islamischen Juristen gehen davon aus,
dass unter normalen Umstinden durch das freie Spiel von Angebot und
Nachfrage Preise entstehen, die der tatsichlichen Marktlage entsprechen
und den tatsichlichen Wert einer Ware ausdriicken. Der Markt regelt zu-
dem, dass Dinge produziert werden, die den tatsichlichen Bediirfnissen
der Menschen entsprechen. Auch bejaht der Islam die Eigeninitiative und
Eigenverantwortung sowie das Privateigentum. Allerdings wird die
Marktwirtschaft nur als ein praktisches Instrument des effektiven Wirt-
schaftens betrachiet. Zwar wird Gewinnstreben nicht grundsétzlich, son-
dern nur bei Verletzung ethischer Normen und als alleiniger Lebens-
zweck ohne Bezug zu Gott und seiner Schépfungsordnung abgelehnt,
doch wird die Marktwirtschaft eben aus diesen Griinden unter vier As-
pekten eingeschrinkt.

L. Der Markt darf sich nicht selbst zerstéren

Bestimmte wirtschaftliche Verhaltensweisen setzen die Marktmechanis-
men auBer Kraft oder fihren zu Ergebnissen, die gerade durch freie
Marktwirtschaft verhindert werden solien. Liefle man diese Verhaltens-
weisen zu, so wiirde man den freien Mark letztlich durch sich selbst zer-
storen. Hier muss der Staat regelnd ¢ingreifen. Beispielsweise betrachtet

verbieiben wird, Fiir diese Schulen sind also die Werke entscheidend. Dies ist die
Lehre des quran, Der qurdn kennt keine zeitlich begrenzte Héliensirafe (wenn-
gleich die Murgiz dies in manche Verse, wie z.B. Sure 11, Vers 107-108 hineinte-
sen mdchte) und betont immer wieder in zahlreichen Versen, dass der Mensch im
Jenseits das Ergebnis seiner Taten prisentiert bekommt, z.B. Sure 3, Vers 31: “An
Jenem Tage findet jede Seele bereit, was sie an Gutern und was sie an Bésem getan
hat. Sie wird wiinschen, dass ein groBer Abstand wiire zwischen ihr und thm [d.h.
dem, was sie an Bosem getan hat].” Oder Sure 16, Vers 112: “An jenem Tag
kommt jede Seele und ist bemiiht, sich selbst zu verteidigen, und jede Seele erhilt,
was sie getan hat und ihnen wird keine Ungerechtigkeit angetan.” Mit dieser unzer-
schiedlichen Beurteilung der Werke korreliert auch, dass das Sunaitentum (in up-
terschiediichen Ausprigungen) Pridestination und Zaidiya und Mu'tazila die Wil-
lensfreiheit lehren.
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das islamische Recht ihtikir (das Horten von Waren, um den Preis in die
Hohe zu treiben) unter bestimmten Bedingungen als verboten.”

2. Die Normen der Ethik sind Grenzen des wirtschaftlichen Gewinnstre-
bens

Nach 1slamischer Auffassung darf nicht alles, was nach den Gesetzen des
Marktes zu Geld gemacht werden kann, auch tatsichlich zu Geld ge-
macht werden. Hier zeigt sich deutlich, dass im Islam Recht und Moral
als Einheit betrachiet werden. Mit Dingen, deren Genuss ihm verboten
ist, darf der Musiim auch keinen Handel treiben. " Handlungen, die ithm
verboten sind, darf der Muslim nicht zum Gegenstand wirtschaftlicher
Aktivitdten machen. Ein Kennzeichen des islamischen Rechts ist es, dass
es den Menschen auch vor sich selbst schittzen méchte und die Entschei-
dung dariiber, ob jemand Dinge tut, die der Islam als schadlich und ver-
werflich betrachtet, nicht dem Einzelnen iiberlisst.

3. Die Ablehnung von Spekulations- und Risikogeschdfien sowie nicht
dguivalentem Leistungsaustausch

Ein Kennzeichen und wesentlicher Abweichungspunkt der islamischen
Rechtsordnung von westlichen Zivilrechtsordnungen ist die weitgehende
Ablehnung spekulativer Rechtsgeschifte und die Forderung nach strikter
Aquivalenz von Leistung und Gegenleistung im Schuldvertrag. Die isla-
mischen Juristen unterscheiden hier drei Arten verbotener Elemente.®

(1) Gahila: Hierunter ist zu verstehen, dass ein oder mehrere Elemente
des Vertrages nicht genligend bestimmt sind. Insbesondere muss der
Kaufgegenstand genau bestimmt sein,

(2) Garar: Dieser Terminus bezeichnet bestimmte Risikogeschifte, bei
denen nicht kiar ist, welche Leistung der Kiufer tatsichlich erhalt, al-

" Siehe hierzu Déndiiren (1984, 196 £f.).

Vgl hierzu z.B. Ibn al-Murtads, Bd. 3 (1988, 306 11.); al-Gaziri, Bd. 2 {1987, 231
£.); al-Maqdist, {199¢, 145).

** 3. Ga'far b. Abmad b. ‘Abdassalam (1994, 174 1),
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so Vertrige mit aleatorischem Charakter.' Beispielsweise ist es ver-
boten, ein noch ungeborenes Kalb zu verkaufen.

(3) Riba: Der Begriff “ribd” bedeutet wortlich “ziyada” = “Mehrung, Zu-

= 17

nahme, Uberschuss™ ! Als terminus technicus verstehen die istami-
schen Juristen darunter den Austausch nicht dquivalenter Leistun-
gen.'® Riba wird im quran verboten,” der Begriff jedoch nicht genau
definiert. Eine genaue Definition des Begriffes erfolgt durch die sun-

21

na.” Aufgrund der Uberlieferung vom Propheten™ wird riba in drei
Kategorien geteilt: ribi'n-nasi’a, ribal-fadl* und riba'l-gahiliya. Der

1 Dies ist einer der Griinde, warum viele islamische Gelehrte den Versicherungs-
vertrag als verboten betrachten. Allerdings wird die Frage, ob Versicherungsvertré-
ge zulissig sind, von den islamischen Gelehrten sehr kontrovers und sehr differen-
ziert diskutiert.

17 A-Gazlrl, Bd.2, (1987, 245); ai-Gassas, Bd.2 (1985, 183).

* Karaman, Bd.2, (1984,183).

¥ Sure 3, Vers 131; Sure 2, Verse 279, 280

® Wort {qaul), Handlung (fi‘1) oder Bestiitigung (taqrir) des Propheten.

I Dje Muslime haben die sunna des Propheten iiberliefert. Eine einzelne Uberliefe-
rung heilt hadit (Pi, ahadit). Wihrend der Text des quran unverfilscht {berliefert
und unbestritten ist, gibt es in der Uberlieferung der sunna oft Uneinigkeit und wi-
derspriichliche Uberlieferungen. Auch ist die Frage der Zuverldssigkeit dieser
Uberlieferung unter den istamischen Gelehrten umstritten (s. auch 1.7},

2 Hierbei handelt es sich darum, dass bestimmte Giiter nur in gleichem MaB und
direkt (sofort ohne Zeitverzdgerung) getauscht werden diirfen, wenn es sich um die
gleiche Gattung handelt und bei bestimmten Giitern zwar der Austausch in unter-
schiedlichem Mal gestatiet ist, jedoch keine Verzdgerung. Gold darf z.B. gegen
Gold nur direkt und mit gleichem Gewicht getauscht werden. Eine Goldkette darf
also gegen einfache Klumpen Gold nur nach Gewicht getauscht werden, Weizen
darf zwar gegen Gerste mit unterschiedlichem MaB getauscht werden, doch darf
keine Zeitverzégerung eintreten. Um welche Giiter es sich jeweils handelt, ergibt
sich aus ahadit und aus weiterer Ableitung daraus durch Analogieschluss, der aber
in den verschiedenen Schulen unterschiedlich ausfilit. Der Sinn dieser Regelungen
wird vor den Gelehrten darin gesehen, dass bei bestimmten Giitern der Tausch
vermieden und zum Kauf mittels einer Wihrung angeregt werden soll, da der
Tausch leicht zu Imtiimern und Fehieinschitzungen des Wertes fithren kann. Es
wird also angenommen, dass durch diese Regelungen Irrtiimern vorgebeugt werden
soll, s. z.B. Bayindir (1987, 146 £; al-Gaziri Bd.2 (1987,247).
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Zins entspricht der riba'l-gahiliya.” Durch das Zinsverbot entsteht die
Notwendigkeit eines islamischen, zinslosen Bankwesens. ™

In den letzten Jahrzehnten hat es in der islamischen Welt den Versuch
gegeben, ein islamisches Bankwesen zu entwickeln. Hierbel gebt es um
den Versuch, eine Institution zu entwickeln, die die volkswirtschaftliche
Funktion einer Bank wahmimmt, ohne sich des Zinses zu bedienen™. Es
gibt viele Aktivitdten und unterschiedliche Modelle in diesem Bereich,
wobei ein grofles Problem dieser Banken darin besteht, dass sie in den
eigenen Landern mit westlichen Banken konkurrieren milssen. Westliche
Banken beruhen auf Zinsgewinnen {also risikolosem Gewinn; Kapital
gegen Entgelt), wihrend der Grundgedanke des islamischen Bankwesens
die Gewinn- und Verlustbeteiligung ist. Hauptstiitze des islamischen
Bankwesens ist die mudaraba.”’ Bei dieser Gesellschaftsform geben die
Kunden der Bank ihre Gelder als Einlagen, die von der Bank fiir be-
stimmte Projekte benutzt werden. Die Kunden werden dann an Gewinn

oder Verlust beteiligt. Umgekehrt stelit die Bank seibst wieder ihre Gel-

der Unternehmern als Einlage einer mudaraba zur Verfligung und wird
an Gewinn und Verlust beteiligt. Das islamische Bankwesen ist eines der

¥ Yol Bayindir (1987, 123).

* Allerdings gibt es seit etwa den letzten hundert Jzhren auch eine Minderheit von
Gelehrten, die Zinsen nicht grundsitziich ablehnt, vgl zB. A. Yusuf "Alf (1983,
S.111, Fn. 324); weitere Vertreter einer sclchen Haltung nennt Sencan {1987,
22589

* Wihrend die :mﬂmnwawam Meinung unter den islamischen Gelehrten Zinsen in
jeglicher Form ablehnt, gibt es aber auch unter den Vertretern der Mehrheitsmei-
nung eine Diskussion {iber das Problem des Ausgleichs fiir Wertverlust durch

Inflation; siche Khan (1995) und Ghazi (1995); Déndiiren (1988, 24 f£)).

* Eine kurze Darstellung der Instrumente des islamischen Bankwesens findet sich
z.B. bel Wegen und Wichard {1995). Neben der Gewinn- und Verlustbeteiligung
mittels der Mudiraba-Gesellschaft kennt das islamische Bankwesen auch die Mog-
lichkeit, durch bestimmte Kaufvertrige (murgbaha und salam) den Kunden Kredite
zu verschaffen. Beim Murgbaha-Kauf erwirbt die Bank das Eigentum anr einem
Objekt, das ein Kunde erwerben méchte, zunichst fiir sich und verduflert das Objekt
dann an den Kunden gegen einen Aufpreis und Ratenzahlung weiter. Beim Salam-
Kauf kauft die Bank von einem Kunden etwas und zahlt im Voraus, wihrend der
Kunde erst zu einem spéteren Zeitpunkt leisten muss. So wird durch die Bank z.B.
die Produktion der Giiter, die sie erwerben mochte, selbst vorfinanziert.

¥ Vgl hierzu 2.B. al-Gaziri, Bd.3, (1987, 34 #),
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wichtigsten Gebiete, in denen das islamische Recht in der Gegenwart zur
Anwendung kommt, wenngleich im Wesentlichen auf freiwilliger Basis
durch Parteivereinbarung und nicht durch staatliche Gesetze. Es handelt
sich somit vielmehr um einen privaten Versuch, die Vorschrifien des Is-
lam einzuhaiten, wo der Staat das rechtliche System des Isiam aufgege-
ben hat,

4. Eingreifen des Staates, wenn der Markt allein keine ausreichende
Grundsicherung schafft

Die Marktwirtschaft bietet unter Einhaltung der genannten Punkte 1-3 ein
gerechtes Wirtschaften, was den Mechanismus der Wirtschaft angeht,
aber micht unbedingt véllige Gerechtigkeit in der Gesellschaft. Bei-
spiclsweise halten manche Juristen eine staatliche Preisfestsetzung (tastr)
zumindest unter bestimmten Umstinden fir zufissig.”® Auch hier zeigt
sich, dass dem Markt nur eine Hilfsfunktion zukommt, er nur Mittel zum
Zweck, aber kein Selbstzweck ist. Eigentlicher Zweck des Wirtschaftens
ist die eigene Versorgung unter Einbeziehung einer Verantwortung des
Einzelnen fiir die ganze Gesellschaft, des Starken fiir den Schwachen.
Beziiglich der Wirtschaft hat der Staat im Islam die Aufgabe, die Ein-
haltung der Gesetze zu kontrollieren und durchzusetzen, sowie einen so-
zialen Ausgleich zu schaffen,

1.5 Zakat und freiwiilige Abgaben

Zakat ist einer Stever, die auf das Vermdgen erhoben wird.® Es handelt
sich dabei nicht, wie oft iibersetzt wird, um Almosen. Zakat ist eine Steu-
er, die vom Staat eingetrieben und verteilt wird. Der Begriff “zakit” be-
deutet wortlich sowohl “Reinigung” als auch “Wachstum” . Zakat wird
im quran hiufig mit dem Gebet verbunden. An vielen Stellen finden sich
Wendungen wie “und verrichtet das Gebet und gebet die zakit” (Sure 2,

* A3-Saukdni, Bd.5 (1938, 220); Abfi Zahra (1947, 313).
# Eine Darstellung des sunnitischen Zakitrechts (insbesondere welche Vermdgens-
werte in welcher Weise besteuert werden) findet sich z.B. bei Zaidan (1996).

® Al-Gaziri, Bd. 1(1987, 590).
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Vers 44). Hier zeigt sich, wie der Islam die Religion als allumfassendes
System betrachtet. Das Gebet, welches die individuelle Beziehung eines
Jeden Menschen zu Gott herstellt, wird mit der Verantwortung eines
jeden Einzelnen fiir das materielle Wohlersehen seiner Mitmenschen auf
eine Stufe gestellt. Beide Elemente, individueile Frommigkeit wie Wahr-
nehmung der gesellschaftlichen Verantwortung, sind von gleichem Wert
und von gleicher Wichtigkeit und untrennbar miteinander verbunden.
Wer wirklich gottesfiirchtig ist, kann nicht egoistisch an seinem eigenen
Vorteil festhalten und Leid und Not und ungerechte Behandlung anderer
Menschen hinnehmen. Soziale Gerechtigkeit herzustellen, ist aber anch,
wie bereits oben geschildert, eine Aufgabe des Staates, der dafiir zu sor-
gen hat, dass die Wohlhabenden ihrer Verantwortung den sozial Schwi-
cheren gegeniiber auch tatséichlich nachkommen. Die Verwendung des
zakat ist in Sure 9, Vers 60 festgelegt:

“Die Abgaben sind nur fur die Armen und Bediirfticen, fir die mit
ihrer Verwaltung Beauftragten, fiir die, deren Herzen gewonnen wer-
den sollen, fiir die Befreiung von Sklaven, fiir Schuldner, fiir die Sache
Gottes und fiir Wanderer, als eine Vorschrift Gottes. Und Gott ist ail-
wissend, welise.”

Voraussetzung fiir die Steverpilichtigkeit ist, dass die jeweils zu versteu-
ermden Vermdgenswerte eine gewisse MindestgroBe (nisib) ermrsichen
milssen. Weiterhin muss flir viele Vermdgenswerte, fiir die zakat zu ent-
richten ist {z.B. fiir Gold :Jﬁ Silber), dieser nisdb ein ganzes Jahr lang
Bestand haben. Nur wenn die entsprechenden Vermégenswerte ein Jahr
lang in Héhe des nisab im Eigentum einer Person stehen, wird die Person
steuerpflichtig.”

Ein wichtiger Punkt fiir die Betrachtung des islamischen Wirtschafts-
systems ist der kombinierte Effekt von Riba-Verbot und zakat. Beide

Begriffe sind bereits erldutert worden. Weil es durch das Riba-Verbot

¥ Uber Einzelheiten herrscht hier wie bei vielen Rechisfragen Streit. Nach
afiitischer Schule etwa entfilit die Pflicht zum zakét schon dann, wenn der nisab
withrend des Jahres auch nur einmal unterschritten wurde. Diese Schule verlangt
aiso, dass der nisib ein ganzes Jahr lang erreicht werden muss. Die Hanafiya hinge-
gen verlangt aur, dass der nisab am Anfang und am Ende des Jahres erreicht wird.
Fiillt das Vermégen 2wischenzeitlich unter den nisab, so ist das unbeachtlich.
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keinen Geldmarkt gibt und durch die Art der Besteuerung durch zakat
Vermbgen, das nicht eingesetzt wird, vermindert wird, besteht ein grofer
Anreiz, Geld zu investieren. Das islamische Recht schafft so Anreize,
Geld wieder in Produktion und nicht in Konsum zu investieren.’? Doch
wird in diesem Punkt gelegentlich auch zu vorsichtigerer Betrachtung
wegen mangelnder empirischer Daten geraten.™

Parallel zu den obligatorischen durch den Staat kontrollierten Sozial-
leistungen fordern der quran wie die sunna zu privaten freiwilligen
Leistungen auf, Insbesondere wird auch zur Milde gegeniiber Schuldnern
gemahnt. So fordert der quran beziiglich des Schuldners:

“Wenn er in Schwierigkeiten ist, dann ist Aufschub bis zur Besserung,
Dass ihr es aber als eine Spende erlasst, ist besser, wenn ihr wisst” (Su-
re 2, Vers 281).

1.6 Islamische Wirtschafisethik und die Frage
nach dem Ziel des Daseins

Ein meines Erachtens sehr wesentlicher Punkt, der in der islamischen
Diskussion um die Wirtschafisethik gelegentlich ein wenig zu kurz
kommt, ist die Frage nach den Zielen und Grenzen des wirtschaftlichen
Wachstums. Zwar ist bereits durch den fehlenden Geldmarkt kiar, dass in
einer islamischen Wirtschaftsordnung Industrialisierung nur langsam vo-
ranschreiten kann,™ doch ist dies nur ein Aspekt des gesamten Problems.
Die Frage nach der Art des Wirtschaftens ist eng verkniipft mit der Frage
nach dem “Warum” des Wirtschaftens. Der Kapitalismus ist auf ein be-
stindiges Wachstum, auf Mehrung angelegt. Die modeme Technologie
ist in der Lage, ein duBerst vielfiltiges Angebot an Luxusgiitern zur Ver-
figung zu stellen. Ein groBer Teil dieser Giiter ist fiir das menschliche
Leben schlicht unndtig, viele dieser Giiter wirken sich sogar auf den Ein-
zelnen und die Gesellschaft sehr negativ und desiruktiv aus. Wahrend al-
so ein Teil der Menschen Giiter produziert und konsumiest, deren Nicht-

% Vgl hierzu auch Kéhler (1981, 65 £.).
* Han (1988, 67).
¥ Vgl Kahler (198], 65).
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vorhandensein das menschliche Leben in seiner Qualitit nicht beeinflus-
sen wiirde, hat ein groBer Teil der Menschheit schiicht ums Uberleben
und gegen den Hunger zu kiimpfen.

Vielfach ist das Denken zeitgendssischer islamischer Intellektueller
davon geprigt, mit dem Westen wirtschaftlich mithalten zu kénnen. Dies
1st zwar einerseits verstindlich, da in den meisten islamischen Lindern
grofie Teile der Bevéikerung materiell schlecht versorgt sind und die
Linderung der materiellen Not ein verstandliches Anliegen ist, doch wird
im Islam wirtschaftliches Wachstum nur unter bestimmten Bedingungen
angestrebt. Ohne Zweifel ist eine gerechte Verteilung und eine ausrei-
chende Versorgung aller Menschen mit materiellen Giitern, so dass nie-
mand Hunger und Not leiden muss, ein klares Ziel des Islam. Bereits in
den frithen Suren der mekkanischen Periode preift der quran immer wie-
der das Problen: der sozialen Gerechtigkeit auf. So lautet etwa die 107.

i

Sure al-magin®:

(1) Im Namen Gottes, des Gnédigen, des Alibarmherzigen
(2) Hast du den gesehen, der die Religion verleugnet?

(3) Das ist der, der die Waise zuriickstd 3t

(4} Und sich nicht um die Speisung des Bediirfiigen bemiiht.
{5) So wehe den Betenden,

{6) Die ihres Gebetes unachisam sind,

{7) Die gesehen werden wollen

(8) Und die die Hilfe verweigern.

Hier wird die heuchlerische Présentation von Frommigkeit angeprangert,
hinter der kein wirklicher Glaube an Gott und das Leben im Jenseits
steht. Eine solche Scheinfrémmigkeit besteht in duferen Akten des Ritus
chne Einsatz fiir die Linderung der Not von Mitmenschen, die eigenen
Einsatz und Verzicht bedeutet. Der quran wendet sich gegen Ver-
schwendung (israf)® und gegen die, die im Luxus leben (mutraftn).”” Er

** Bei dieser Sure ist umstritten, ob sie mekkanisch oder medinisch ist, vgl. al-
Qurtubt, Bd.20 (1985, 210); nach ZamahsSari sind die ersten drei Verse mekkanisch,
die Gibrigen Verse medinisch, az-Zamahgarl, Bd.4 {1987, §03).

% 2B, Sure 6, Vers 142: “Und seid nicht verschwenderisch. Wahrlich, er (Got)
liebt die Verschwender nicht.”
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prangert auch iImmer wieder ganz allgemein die Gier nach materielien
Giitern an. So lautet die 102. Sure as-takatur’™:

{1} Im Namen Gottes, des Gnédigen, des Allbarmherzigen,

{2} Die Gier nach Mehrung lenkt euch ab

{3) bis thr die Griber besucht.

{4) Nein, ihr werdet es bald wissen!

(5) Wiederum nein, bald werdet ihr es wissen.

{6) Nein!, wenn ihr es mit Gewissheit wiisstet,

(7) Dann wiirdet ihr die Holle sehen.

(8) Dann werdet ihr sie mit Sicherheit sehen mit dem Auge der Gewiss-
heit,

(9) Dann werdet ihr an jenem Tage mit Sicherheit beziiglich der Wohl-
taten zur Verantwortung gezogen werden.

Immer wieder wird der Blick des Menschen auf das Jenseits, die eigent-
liche Bestimmung des Menschen, dessen Aufenthalt auf dieser Welt nur
zum Zwecke der Pritfung ist, gelenkt:

“Den Menschen ist die Liebe zu den Gelisten nach Frauen, minnli-
¢hen Nachkomimen, angehéuften Schétzen von Gold und Sitber, wohi-
geziichieten Pferden, Viehherden und Ackerfrucht schén gemacht
worden. Doch ist dies der vergingliche Nutzen dieser Welt, Doch bei
Gott liegt die schone Stitie der Heimkehr” (Sure 3, Vers 13).

Der qurian gibt also beziiglich der Wirtschaft ber die bloBe Forderung
nach einem gerechten Wirtschafissystemn hinaus auch die Direktive, das
Leben in dieser Welt nicht itber zu bewerten. Es sei hier noch einmal auf
die bereits weiter oben angesprochene Stellung des Menschen als
halifatu'llzh fi'l-ard (Stellvertreter Goties auf Erden) hingewiesen. Der
Mensch hat eine Gesamtverantwortung fir die Schépfung, die ihm von
Gott nur freuhdnderisch anvertraut worden ist. Es kann daher nicht das
primare Ziel einer islamischen Wirtschaftsordnung sein, unbedingt den

31 Z.B. Sure 23, Vers 65: “Bis dass, wenn wir die im Luxus Lebenden von thnen mit
Strafe erfassen, dann flehen sie um Hilfe.”

# Al-Qurtubi schreibt; “Sie ist mekkanisch nach Ansicht aller Kommentatoren. Al-
Buhart dberiiefert, dass sie medinisch ist.” al-8&mi‘ li-ahk&m al-guran, Bd.20,
S.168.
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westlichen Lebensstandard zu erreichen. Islamisch geboten ist die Linde-
rung von Not und die Sicherung menschlicher Grundbediirfnisse aller
chne Riicksicht auf die soziale Herkunft. Dariiber hinaus aber ist eine
Mehrung von Wohlstand und materiellen Gitern nur zullssig, wenn
dacurch die Schépfung insgesamt nicht geschidigt und vor allem das spi-
rituelle Wohi des Menschen nicht beeintrichtigt wird.

1.7 Die Flexibilitit des islamischen Rechts

Es ist unschwer zu erkennen, dass ein isiamisches Wirtschaftssystem zur
Zeit in keinem Land der Welt praktiziert wird und selbst, wenn ein ein-
zelnes Land dies praktizieren wollte, so wire es mit der Realitdt kon-
frontiert, dass es mit dieser Wirtschaftsordnung véliig allein und isoliert
dastehen wiirde. Ein islamisches Wirtschaftssystem hitte in der Praxis
nur dann eine Chance, wenn sich eine gréfiere Anzahl von Lindern daflir
entscheiden wiirde, so dass ein eigener islamischer Wirtschafistaum ent-
stiinde (eine Idee, die theoretisch von muslimischen Intellektuelien oft
cefordert wird, aber praktisch in weiter Ferne liegt). Somit stellt sich be-
reits fir die islamischeWelt die Frage, wie flexibel das islamische Recht
ist und wie der Muslim mit der Situzation umgehen soll, dass die ihn um-
gebende Realitit so stark von den Forderungen seiner Religion abweicht.
Faktisch hat der Muslim zur Zeit @berali das Problem, dass er (juristisch
betrachiet) in einer nichtislamischen Umgebung lebt. Die Frage, wie das
islamische Recht mit dieser Situation umgeht, hat daher nicht nur fir
Diasporamuslime Bedeutung.

In der heutigen islamischen Rechtswissenschaft gibt es verschiedene
Tendenzen. Im Sunnitentum gab und gibt es eine Bewegung, die sich ge-
gen den igtihad” ausgesprochen hat und das Recht der vier sunnitischen
Schulen*® unverindert anwenden mochte. Diese Ansicht ist in den letzten
Jahrzehnten schwiicher geworden, hat aber immer noch Vertreter,

¥ [gtihad ist die Ableitung vor Recht aus den Rechisquellen. Das Gegenteil ist
taglid, die Annahme einer fremden Meinung, ohne sie seibst nachgeprift und veri-
fiziert zu haben.

® Hanafiya, MalikTya, 33fiya und Hanbaliya
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Gestérkt wurde hingegen die Tendenz der Wiederbelebung des igtihad.
Innerhalb der Gruppe der Igtihadbefiirworter lassen sich im Prinzip drei
verschiedene Richtungen herausarbeiten:

1. Eine Richtung versteht unter igtihad lediglich die Abschaffung der
Schulmeinungen und derer: Ersetzung durch die Aussagen aus ahadit
(P1. von hadit)*, die durch Haditgelehrte anerkannt sind. Diese Stré-
mung umfasst einen Teil der Salafiva. Sie geht von einem sehr unfle-
xiblen Rechtsverstindnis aus und betrachtet die Gelehrten der Rechts-
schulen — mit Ausnahme der Hanbaliten — als Juristen, die sich zu viel
Freiheit gegeniiber der sunna herausgenommen haben. Diese Stré-
mung ist gekennzeichnet durch vélliges Vertrauen in die sunnitische
Haditiiberiieferung und moglichst wortliches Festhalten daran. Die
Methodenlehre besteht im Wesentlichen darin, zu lehren, in welchem
Verhiltnis zueinander die Aussager im quran und den ahadit stehen
und wie diese Aussagen auf der sprachlichen Ebene zu verstehen sind.

2. Die flexiblere Strémung innerhalb der Salafiya nutzt das gesamte
methodische Spektrum der traditionellen Methodikiehren fiir ihren
iftikad, Das bedeutet, dass auch sie qur’an und sunna im Prinzip wie
Gesetzbiicher betrachtet. Die Normen miissen ausgelegt aber gegebe-
nenfalls bei Vorliegen einer Rechtsliicke™ mittels Analogie erginzt
werden. AuBerdem wird in begrenztem Umfang davon Gebrauch ge-
macht, von Regelungen aus qur’an und sunna abzuweichen, wenn sich
die Umsténde verdndert haben (insbesondere auf der Grundlage der
darlira = Notwendigkeitslehre). Diese Richtung kennt also eine gewis-
se Flexibilitat,

* Abadit nernt man Uberlieferungen der Aussagen und Taten des Propheten Mu-
hammad.

2 Wobei die Frage, wann eigentlich eine Rechtsliicke vorliegt, von den traditionel-
ten Methodikern nie genau beantwortet worden ist. Die pesamte traditionelle
Methodeniehre weist innere Widerspriiche auf, weil sie einerseits seit a3-Safi im-
mer stirker von Formalismus und Ablehnung der Vernunft geprigr ist, andererseits
aber auch die Rechtsichren der frithen Juristen nicht ablehnen michte, die stirker
durch Ratienalismus, Flexibilitit und Beachtung der ratio legis geprigt sind.
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3. Die dritte Strémung tritt fir eine Wiederbelebung der Ra’y-
Methodik*™ ein und geht mit ihren methodischen Ansitzen iiber die
traditionelie Rechtsmethodik hinaus, wobei die Vertreter dieser Rich-
tung sich darauf berufen, dass ihwe Vorstellung von methodischer
Flexibiitdt urspriinglich im Islam vorhanden gewesen war und erst
spiter durch die traditionellen Methodiklehren der vier Schulen ersetzt
wurde. Die Ra'y-Methodiker vertreten den Ansatz, dass der islami-
sche Jurist nach der ratio legis (al-hikma at-ta3riiya) einer Norm aus
qur'an und sunna suchen und dann seine Rechtsableitung auf diese ra-
tio legis stiitzen muss. Dies fihrt dazu, dass eine rechtliche Norm
dann gedndert werden muss, wenn sich unter den konkreten Umstin-
den ihre ratio legis nicht mehr realisiert. Diese Strémung versteht also
das Verbot, gegen den quridn und die sunna zu verstofen, als ein Ver-
bot, gegen die ratio legis von quran und sunna zu verstolien. Weiter-
hin sind die Anhiinger dieser Methodikiehre der Zuverldssigkeit der
Hadittiberiieferung gegeniiber recht kritisch eingestellt. Sie orientieren
sich an Vernunft (‘aql) und quran. Die sumna wird nicht abgelehnt,
doch wird die Uberlieferung der sunna kritisch betrachtet. Es reicht
nicht, dass ein hadit formal korrekt ist." Es muss am MaBstab von ‘aql
und quran gepriift werden. Es sind insbesondere folgende Probiem-
gruppen, die im Zusammenhang mit der Moglichkeit der Abweichung
von Regelungen aus qur'an und sunna sehr kontrovers diskutiert wer-
den:

- die Frage nach der Hohe und der Art der Strafe fiir VerstdfBe gegen
islamische Strafgesetze;

— die Frage, ob die Apostasie eines Muslims strafbar ist;

~ die Frage nach der rechtlichen Stellung der Frau.

* Hierunter verstand man in der Frithzeit des Islam solche juristischen Methodik-
lehren, die sich auf den quran und dessen Auslegung durch die Vernunft stiitzten
und die Haditiiberlieferung auch inhaltlich kritisch am Mafstab von Vernunft und
quran iiberpriifien.

* Formal korrekt ist ein hadit dann, wenn die Uberliefererkette aus Personen be-
steht, die als zuverlissig anerkannt sind. Welche Personen als zuverlissig gelten, ist
insbesondere zwischen Sunniten und Schiiten oft umstritten.
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Bei den genannten drei Punkten liegt die spezielle Problematik darin
begrundet, dass es in vielen Fragen eindeutige Aussagen des qurin
und der sunna (sogenannte nusiis) gibt. Eine Abweichung von diesen
Regelungen kann nur dann nicht als Versto3 gegen quran und sunna
gewertet werden, wenn man entweder bestimmte ahadit als nicht au-
thentisch ablehnt oder wenn man die Regelungen von quran und
sunna nach ihrer ratio legis versteht und deshalb bei einer Anderung
von Umstinden auch eine Anderung der Regelung als notwendig
erachtet. Freilich gibt es hierbei eine ganze Reihe von Meinungsun-
terschieden. Die Anhénger einer derart flexiblen Theorie der usil al-
figh entwickeln daher auch Vorstellungen iiber eine islamische Ge-
setzgebungslehre, damit die Rechtseinheit gewahrt werden kann. Bei
dieser Theorie der usil ai-figh werden die usil al-figh zur Rechts-
philosophie, woraus sich zwingend die Notwendigkeit einer Gesetz-
gebungslehre ergibt. Wihrend bei den erwihnten Rechtsfragen zwi-
schen der zweiten Strémung (traditionetle Methodiklehren) und der
dritten Strdmung {Ratio legis-Methodik) unter den Rechtsmethodi-
kern Dissens besteht, wegen unterschiedlicher Auffassung in der
Methodik, gibt es andere Punkte der dynamischen Rechtsentwick-
lung, bei denen auch Vertreter der zweiten Stromung (traditionelie
Methodiklehren) und sogar der ersten Strémung (extreme Salafiya)
meist keine methodischen Bedenken haben, z.B.:

- Die Abschaffung der Sklaverei wird von allen muslimischen
Rechtsgelehrten als eine notwendige, sich aus den Zielen der
Sarta ergebende Foigerung betrachtet, auch wenn quran und sun-
na selbst die Sklaverei nicht abgeschafft haben.

- Eine Erweiterung der sozialen Sicherungen durch den Staat wird
ebenfalls als positiv und den Zielen des islamischen Rechts ent-
sprechend beurteilt.

— Die Emfilhrung bestimmter &ffentlicher Register zur Beweissi-
cherung und Beweiserleichterung wird als zuldssig erachtet.

Bel diesen Fragen handelt es sich nicht um Fille, wo von den nusis
abgewichen werden muss. Is handelt sich vielmehr um Ergiinzungen
und Erweiterungen von bereits im qur'@n und in der sunna einge-
rdumten Rechten. Derartige Flexibilitit ist daher weiter verbreitet als
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die Ratio legis-Methodik der dritten Strémung, wenngleich auch die-
se Flexibilitdt auf die ratio legis gegriindet ist, denn die Befiirworter
der genannten Rechtsgedanken begriinden diese damit, dass diese
Weiterentwicklungen mit den Zielen der $aria im Einklang stehen.
Der Unterschied zu den weiter oben genannten Rechtsprobiemen
{Strafrecht, Frauenrechte), beziiglich derer von den Befilirwortern der
Ratio legis-Methodik neue LOsungen vertreten werden, ist, dass hier
nicht vom dufleren Wortlaut bestimmter nuslis abgewichen wird.

Die wohl am heftigsten diskutierte Frage in der Wirtschaftsethik ist die
Frage, wie das Zinsverbot zu verstehen ist und ob unter den Bedingungen
der heutigen Zeit eine Einschrinkung des Zinsverbotes zulidssig oder so-
gar geboten ist.

2. Islamische Wirtschafisethik in einer nichtislamischen Umwelt

2.1 Die universale Geltung des islamischen Rechts
‘

Fiir die 1slamische Umwelt ist klar, dass der Muslim angehalten ist, dort
islamische Verhiltnisse herzustellen. Wie aber steht es um die Situation
des Muslims in einer nichtislamischen Umwelt?

Zunichst einmal gelten dort fiir den Muslim die gleichen Regeln wie
i einer islamischen Umwelt. Der Muslim muss sich an die Normen des
Islam halten, wo immer er sich befindet.” Dieser Satz bedeutet keines-
wegs, dass ein Muslim verpilichiet wire, anderen Lindern das islamische
Recht aufzuzwingen. Der Muslim hat grundsétzlich fremde Rechtssyste-
me und die staatliche Souverdnitdt anderer Staaten zu respektieren. Der
Satz bedeutet daher zunichst, dass fiir einen Musiim iiberall der Islam
der Mafistab ist. Wenn ein Muslim in einem Staat lebt, der Handlungen
erlaubt, die der Islam verbietet, so wird der Musiim damit nicht der Ver-
pilichtung entbunden, sich an das islamische Recht zu halten. Hierbei ist
aber auf die bereits weiter oben angesprochene Frage des igtihad zurlick-
zukommen. Gerade in der heutigen Zeit kann die Einhaltung mancher
Normmen des islamischen Rechts problematisch werden, so dass ein neuer

4 As-Sarahsi, Bd.22 (1982, 131}, Hamidullah (1979, 194).
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igtihad erforderlich werden kann. Wie weit ein solcher ifitihad geht und
wann dberhaupt ein neuer igtihad als zuldssig und nétig erachtet wird,
hingt von den bereits dargestellten Positionen in der Rechtsphilosophie
und Rechismethodik ab.

Der Muslim darf in der Wirtschafisethik auch keine Unterschiede zwi-
schen Mustimen uad Nichtmuslimen machen. Die ethischen Verpflich-
tungen des Muslims gelten nicht nur gegeniiber Muslimen, sondemn auch
gegeniiber Nichtmuslimen.® Hieraus folgt, dass es grundsitzlich keinen
Unterschied zwischen einer islamischen Wirtschaftsethik in einer islami-
schen und in einer nichtislamischen Umwelt gibt. Unterschiede kdnnen
nur dann aufireten, wenn das islamische Recht in einer nichtislamischen
Umwelt nicht praktikabel ist.

2.2 Besondere Probleme von muslimischen Minderkeiten

Eines der Hauptprobleme fiir Muslime, die in nichtislamischen Systemen
leben, ist die Zinsproblematik. Hier ist bereits in der kiassischen Periode
des Islam von manchen Gelehrten die Ansicht vertreten worden, dass das
Zingverbot im dar al-harb, dem nichtislamischen Hoheitsgebiet, auch fiir
Muslime nicht gelte.™ Viele Muslime, die derzeit in nichtislamischen
Lindern leben, folgen heute diesem igtihad. Da fiir Normalverdiener we-
der der Bau oder Erwerb eines Eigenheims noch etwa die Grimndung
emnes Handelsunternehmens ohne einen Bankkredit zu bewiltigen ist,
akzeptieren viele Muslime heute den Bankkredit als ein notwendiges

“ Die ethischen Gebote und Verbote sind im qurin wie in den ahadit allgemein-
gitltig formuliert ohne Unterscheideng der Religionszugehdrigkeit. Auch hat es un-
ter den islamischen Juristen immer Einigkeit dariiber gegeben, dass diese Normen
allen Menschen gegenitber einzuhalten sind, siehe auch Hamidullah (1979, 132).
Juristische Unterschiede zwischen Muslimen und Nichtmuslimen werden hingegen
bei Fragen des Vlkerrechis und des Gffentlichen Rechts gemacht. Zur allgemeinen
Pflicht im islam, Vertriige mit jedermann unabhéingig von der Religionszugehérig-
keit zu halten, siehe Ozel (1988, 41 ff.); speziell beziiglich nichtmuslimischer Ein-
wohner eines islamischen Staates vgl. Ramadan (1985, 110).

" Siehe as-Sarahsi, Bd.22 (1982, 131); allgemein zur Problematik Oze! (1988,
1681F.).
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Ubel. Viele in westlichen Lindem lebende Muslimen sehen, dass ein
Festhalten an einem igtihdd, der den Muslim auch als Minderheit in ei-
nem nichtislamisch orientierten Wirtschafissystem zu vélligem Zinsvesr-
zicht anhilt, die islamische Gemeinschaft faktisch zu dauernder wirt-
schaftlicher Bedeutungslosigkeit verurteilen wiirde. Zwar existiert heute
immer noch eine relativ grofie persdnliche Solidaritdt, auch mit der Be-
reitschaft, private zinslose Darlehen zu vergeben, doch ist der Rahmen
dessen, was hierdurch finanziert werden kann, natiirlich eng gesteckt.
Zahlreiche tiirkische Unternehmen bietern Gewinn- und Verlustbeteili-
gungen an Gesellschaften an, damit Muslime ihr Geld zinslos anlegen
kénnen. Hier wird aber nur ein Ersatz fiir das Sparbuch, nicht aber fur
den Investitionskredit geboten. Zudem haben manche dieser Firmen die
Religiositdt der Muslime nur ausgenutzt, um sich schnelf betritgerisch zu
bereichern, was wiederum die Skepsis gegeniiber islamischen Kapital-
anlagen erhoht hat. Eine Milderung des Zinsverbotes fiir den nichtistami-
schen Bereich Idsst sich mit einer rationalistischen an der ratio iegis ori-
entierten Rechtsmethodik gut begriinden. Zinsen fiben einen negativen
Emfluss auf das Wirtschaftssystem insgesamt aus und sind ungerecht.
Deshalb sind sie yerboten.

Dadurch, dass sich ecine Minderheit von Muslimen dem Zinssystem
vollig verweigert, wird das System als solches aber nicht beeintrichtigt.
Der vdllige Zinsverzicht einer Minderheit hat keinen Einfluss auf eine
Wirtschaftsordnung, die mit Zinsen arbeitet. Die Muslime haben aiso den
Nachteil, dass sie keine Investitionskredite bekommen kénnen, umge-
kehrt aber fithrt diese Haltung zu keiner Verdnderung des wirtschaftli-
chen Systems. Damit das Zinsverbot seine Wirkungen voll entfaltet,
muss e¢s auf cine gesamte Volkswirtschaft angewendet werden. Umge-
kehrt sind insgesamt die Vorteile, die Muslime etwa durch den Erwerb
von Grundeigentum oder die Griindung einer Firma haben, grofier als der
Nachteil, der durch die Pflicht zur Zahlung des Zinses entsteht. Zinsen
sind also in dieser Situation das kleinere Ubel {(ahwan a3-3arrain). Eine
solche Sicht bedeutet nicht, dass flir einen istamischen Staat die Pflicht
entfillt, sich um die EinfGhrung einer zinslosen Wirtschaft zu bemiihen,
und sie bedeutet auch nicht, dass in nichtislamischen Wirtschaftssyste-
men jegliche Form von Zins- und Spekuiationsgeschiften erlaubt ist. Ein
volliger Verzicht auf Bankkredite flir normale Alltags- oder Geschiftsin-
vestitionen, wie etwa Grundstiickskauf oder Firmengriindung {also
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Investitionen, die nach allgemeiner Anschauung keinen unnétigen Luxus
darsteflen), wiirde die Muslime in westlichen Lindern aber dauerhaft
benachteiligen und stirker in wirtschaftliche Abhéngigkeiten bringen als
Nichtmuslime. Deshalb ist der Zinskredit fiir bestimmte Geschifte als
Ausnahme das kleinere Ubel. ‘

Das klassische islamische Recht hat fiir den Musiim aufierhalb eines
islamischen Hoheitsgebietes fiar die heutige Zeit keine ausreichenden
Regelungen getroffen. Die islamischen Juristen vergangener Jahrhun-
derte kennen den Muslim auflerhalb des islamischen Hoheitsgebietes nur
als jemanden, der sich dort gelegentlich aufhilt, etwa zu Handelszwe-
cken. Erwartet wurde vorn Muslimn, dass er sich im Normalfall im dar al-
istam avfzuhalten habe,

Der quran enthilt pur eftwa 500 Verse, die direkt juristische Regelun-
gen treffen, also als Rechisnormen strukturiert sind, die sogenannten ayat
al-ahkam {Rechtsverse). Die islamischen Juristen haben jedoch immer
darauf hingewiesen, dass natiirlich der ganze qurin juristisch bedeutsam
1st. Auch aus den Prophetengeschichten etwa kann Recht abgeleitet wer-
den.* Der quran enthilt die auch aus der Bibel bekannte Geschichte von
Josef (Yusuf), der als Sklave nach Agypten verkauft wurde, Josef ist
nach islamischer Auffassung ein Prophet, also ein Muslim gewesen® und

* Siehe Atar (1988,307).

# Der islam lehbrt, dass alie Propheten, da sie alle von Gett gesandt wurden und des-
sen Offenbarung empfingen, die gleiche Lehre verkilndet haben. Die Unterschiede
zwischen Judentumn, Christentum und Islam sind das Ergebnis von Verfilschungen
der Juden und Christen. So heilit es im quran: “Er hat euch als Religion vorge-
schrieben, was er Noah anbefah! und was wir dir offenbarten und was wir Abra-
ham, Moses und Jesus anbefahlen: Haltet die Religion aufrecht und verfalit darin
nicht in Spaltung. Doch schwer ist fiir die Gotzendiener, wozu du sie aufrufst. Gott
wahlt dazu aus, wen er will und leitet dazu den, der sich zu ihm hinwendet. Und sie
zerfielen erst dann in Spaltung, nachdem zu thnen das Wissen gekommen war, aus
Neid untereinander. Wenn nicht von deinem Herm ein Wort fiir eine bestimmte
Frist ergangen wire, so wire zwischen ihnen entschieden worden. Und digjenigen,
denen nach ibnen das Buch zum Erbe gegeben ward, sind in tiefem Zweifel dar-
{iber. Hierzu rufe sie auf und sei standhaft, wie dir befohien wurde. Befolge nicht
ihre Geliiste und sprich: Ich glanbe an das Buch, das Gott herabgesandt hat, wel-
ches es sei und mir ist befohlen, gerecht zwischen euch zu richten. Gott ist unser
Herr und ever Herr. Uns unsere Werke und fiir euch eure Werke. Kein Streit ist
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war sorzi! ein Muslim, der ais Minderheit in einer nichtislamischen Um-
gebung, dem pharaonischen Agypten, lebte. Der qurin beschreibt die
Geschichte des Josef in der [2. Sure, die auch den Titel Yasuf trigt, und
weist dabei auf zwei fiir die hier angesprochene Fragestellung sehr
bedeutende Punkte hin:

— Josef sollte zum Ehebruch verfithrt werden. Er hat sich geweigert und
dafiir sogar das Gefingnis in Kauf genommen.

~ Nachdem sich seine Unschuld herausstellt, steigt Josef zum Minister
des Pharao auf. Er arbeitet innerhalb des pharaoaischen Systemns und
versucht innerhalb dieser Mdglichkeiten das Beste fiir die Menschen
in Agypten zu erwirken.

Die Geschichte des Josef in Agypten zeigt, dass ein Muslim innerhalb ei-
nes nichtislamischen Systems sogar direkt fir den Staat arbeiten darf.
Zwar darf er nicht zentrale unabinderliche Normen der Religion verlet-
zen, doch darf er die nichtislamische Staatsgewalt akzeptieren und sich
mit thr arrangieren, um sich, wie Josef (Yiisuf) es tat, fiir das Wohlerge-
hen des Gergeinwesens einzusetzen. Dies sind die wichtigsten Lehren des
istam beztiglich Muslimen, die nicht in einem islamischen System leben.

Literatur

A Yusuf Al (1983): The Holy Quran - Text, Translation, Commentary,
Brentwood

Abtl Zahra, Muhammad {(1947). lbn Hanbal hayatehl wa ‘asruhi arf’uhd wa
fighuhti, al-Qahira

Atar, Fahrettin (1988): Fikih Usuld, istanbul

Biilz, Kilian (1998): Die Islamisierung des Rechts in Agypten und Libyen: is-
lamische Rechtsetzung im Nationalstaat, in: RabelsZ, Bd. 62, 8. 437-463

Bilz, Kilian (2000): Das islamische Recht als Grundlage arabischer Rechtsein-
heit, in: Hans-Georg Ebert (Hrsg.): Beitrdge zum Islamischen Recht,
Leipziger Beitridge zur Orientforschung, Bd.9, Frankfurt am Main, S. 35-
51

zwischen uns und euch, Gett bringt uns zusammen und zu thm ist die Heimkehr”
{Sure 42, Verse 14 - 16).




128 Muhammad Kalisch

Bayindir, Abdiilaziz (1987): Islam'da Faiz Mefhumu ve Unsurlari, in: Para, Faiz
ve Islam, Istanbul, 8.117-159

Déndiiren, Hamdi (1984): Islam Hukukuna gore Alim — Satimda Kar Hadleri,
Balikesir

Dondiren, Hamdi (1988): Cagdas Ekonomik Problemlere Islami Yaklasimlar,
Istanbul

Ebert, Hans-Georg (2000): Tendenzen der Rechtsentwicklung in den Lindern

des Golf-Kooperationsrates unter besonderer Beriicksichtigung des
Familien- und Erbrechts, in HBO 30, S. 63-100

Farag, Mounir Michael (1995): Erfahrungen mit der Rechtsordnung Saudi-
Arabiens, in: RIW Heft 4, §.292.295

Ga‘far b. Ahmad b. ‘Abdassalam (1994): Ar-rauda al-bahtya fi't-masail al-
mardiya §arh nukat al-ibadat, San‘®

Al-Gassas, Abli Bakr Ahmad b. *Ali ar-Razi (1985); Ahkam al-quran, Bairat

Al-Gaziri, ‘Abdarrahman (1987): Kitab al-figh ‘ald al-madahib al-arba‘a,
Istanbul

Ghazi, Mahmood Ahmad (1995): Inflation and Indexation: A Rejoinder, in:

" Sayed Riaz Ahmad, Nasir Ali (Hrsg.): Strategic Issues in Islamic Bank-

ing, Lahore, $.119-128

Hamidullah, Muhammad (1979): Islam'da Devlet ldaresi {tirk. Kemal Kuscu),
Ankara

Han (Khan), Muhammed Ekrem (1988): Islam Ekonomisinin Teme! Meseleleri
(titrk. Omer Dincer), Istanbul

Tbn al-Murtada, al-Imam al-Mahdi li-dini'llzh Ahmad b. Yahya (1988): Kitab al-
babr az-zahhar al-gami* li-madahib ‘ulams al-amgidr, San‘d

Karaman, Hayrettin (1984): Islamin Isiginda Giintin Meseleleri, Istanbul

Khan, Gul Muhammad (1995): Inflation and Indexation: What Does Islam
Say?, in; Sayed Riaz Ahmad, Nasir Al (Hrsg.): Strategic Issues in [s-
lamic Banking, Lahore, $.103-117

Kéhler, Axel (1981): Islam - Leithiider der Wirtschafts- und Gesellschaftsord-
nuag, Kéin

Al-Maqdisi, Muwaffaqaddin Abii Muhammad Ibn Quddma (1990): Al-‘umda
f¥l-figh al-hanbali, Dimasq

Ozet, Ahmed (1988): Islam Hukukunda Ulke Kavrami Darulislam Darulharb,
Istanbul

Al-Qurubl, Abli “Abdallah Muhammad b. Amad {1985): Al-gami‘ li-ahkam al-
qurian, Bairit

Ramadan, Said (1980): Das islamische Recht. Theorie und Praxis, Wiesbaden

As-Sarahsi, Abli Bakr Mubammad b. Ahmad (1982); Al-mabsit, Istanbul

Islamische Wirtschaftsethik {29

A%-Saukand, Muhammad b. ‘Ali (1938):; Nail al-autar $arh muntaqd al-ahbar,
Misr ’

Sencan, Hiner (1987). Giinfimiizde Banka, Faiz — Kredi Sorunlari ve
Miislimanca Tutum Arayisiari, in: Para, Faiz ve Islam, Istanbul, S. 217-
231

Wegen, Gerhard; Wichard, Johannes Christian (1995): Isiamische Bankge-
schifte, in: RIW, Heft 10, S.826-830

Zaidan, Amir (1996): Figh-ul-"ibadat - Einfilhrung in die islamischen gottes-
dienstlichen Handlungen, Bad Vilbel

Az-Zamah$ari, Garailsh Mahmid b. ‘Umar {1987): Al-kag$df ‘an haq@ig
gawamid at-tanzil wa ‘uylin al-aqawil fI wugh at-te'wil, al-Qahira —
Bairiit




