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Wirtschaftsethik und wirtschaftliche
Entwicklung im Islam

Helmut Leipold

1. Methodische Vorbemerkungen

Die Frage, ob die islamische Religion die wirtschaftliche Entwicklung
begiinstigt oder aber behindert, wird unter Islam-Experten kontrovers be-
antwortet. Beispielhaft dafiir seien zwei renommierte Forscherperson-
lichkeiten angefiihrt. Der franzdsische Islam-Experte Rodinson (1986, S.
41) stellt die positiven Entwicklungseffekte heraus: ,Wirtschaftliche Ta-
tigkeit, das Streben nach Gewinn, der Handel und folglich auch die Pro-
duktion fur den Markt werden sowohl durch die Uberlieferung als auch
durch den Koran begiinstigt.”. Dagegen sicht Max Weber (1976, S. 643)
im Islam ein eher entwicklungshemmendes Element. Seiner Meinung
nach habe zwar nicht der Islam als Konfession der Individuen die friihe
und potentiell mogliche Industrialisierung behindert, sondern vielmehr
- die religios bedingte Struktur der islamischen Staatengebilde, ihres
Beamtentums und ihrer Rechtsfindung®.

Die kontroversen Auffassungen itber die wirtschaftlichen Wirkungen
des Islams reflektieren zugleich methodische Unterschiede. Die vorherr-
schende Methode, der auch Rodinson folgt, besteht darin, die religits
verbindlichen Texte und Gebote, im Falle des Islams also der Koran, die
Sunna und die Scharia, auf ihre wirtschafilichen Beziige zu durchforsten
und deren Wirkungen auf die Ordnung und die Entwicklung der Wirt-
schaft zu analysieren und zu beantworten. Diese schrift- und gesetzes-
exegetische Methode soll in Abschn. 2 exemplarisch veranschaulicht
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werden. Die alternative Methode, der Max Weber verpflichtet ist, analy-
siert das durch rehgitse Gebote bedingte gesamte Institutionengeflige
und die dadurch induzierten und meist unintendierten Wirkungen auf
Wirtschaftsverhalten und Wirtschafisentwicklung. Es geht also darum,
den Einfliissen der Religion auf die Regelentwicklung und iiber diese auf
die Wirtschaftsentwicklung migiichst auf die Spur zu kommen. Diese
morphogenetische Methode soil in Abschn. 3 exemplarisch demonstriert
werden. Im Abscha. 4 erfolgt eine abschlielende und vergleichende Be-
wertung der Thesen anhand von emigen empirischen Fakten tber die
wirtschaftliche Entwickiung.

2. Der Koran und das islamische Recht als Mafstab

Im folgenden sollen einige fur die Wirtschafisethik und die Wirtschafts-
ordnung relevante Vorgaben des Korans und des islamischen Rechts vor-
gestelit werden. Das istamische Recht ist in der frithen und expansiven

Phase nach dem Tod des Propheten Mohammed entwickelt worden. Das

sich seit dem herausgebildete und dogmatisierte Rechtssystem macht den
Korpus der Scharia, also des heiligen islamischen Rechts aus.'

Als primére Quellen des Rechts gelten der Koran, die Sunna und der
Konsens der islamischen Rechtsexperten. Der Koran besitzt als Quelle
des gotilichen Rechts die hochste Autoritdt. Die hierin enthalienen
Rechtsnormen und Pflichten haben das Siegel ewig giiltiger Regeln. Der
Koran (45,19) stellt dazu fest, dass Gott seinen Gesandten Mohammed
fiir das gottliche Gesetz auserwidhlt habe, das deshalb zu befolgen sel.
Von den koranischen Suren enthilt ein knappes Drittel rechtlich rele-
vanie Postulate und Normen, die zameist in Form von Geboten, daneben
auch in Verbotsform formuliert sind. Charakteristisch ist die Anwei-
sungsform, wie z.B. Haltet die Vertrige!”, ,Wenn ihr meBt, so gebt
volles Mall und wiegt mit richtigem Gewicht!™, ,Seid gut zu Witwen und
Waisen!“, wobei die Nichtbefolgung der Anweisungen nur fallweise mit
Sanktionen verbunden ist. Es sind primér Appelle an ein moralisch goftt-

' Vgl, zum Folgenden Leipold (2001); Schacht (1964).
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gefilliges Verhalten, dessen Bilanz vom Hingsten Gericht erstellt und be-
wertet wird.

Einen vergleichbaren Status wie der Koran geniefit die Sunna als Ge-
samtheit der verblirgten Aussagen und Handlungen des Propheten, die als
gottgeleitete Anweisungen gelten. Die beiden wichtigsten Quellen wer-
den durch den Konsens der Rechtsgelehrten um eine weitere primare
Rechtsquelle erganzt, deren Havptfunktion in der Klirung strittiger Vor-
gaben des Korans und der Sunna bestehi.

Als sekundire Rechisquelle gili das Prinzip des Analogieschiusses,
nach dem die Regelung neuer Rechtsprobleme sich zuerst an dhnlich ge-
lagerten Prizedenzfillen in den originidren Quelien zu orientieren hat und
analog auszulegen ist. Fir diejenigen Rechisprobleme, fiir deren Be-
legung sich keine anzlogen Prizedenzfille finden lassen, wird als ergiin-
zende Rechtsquelle das Prinzip der eigenstdndigen Urteilsfindung
{Idjtihad) durch glaubige Rechtsgelehrte in Erwigung gezogen, das je-
doch in den einzelnen Rechtsschulen der Sunniten und Schiiten kontro-
vers bewertet wird. Wihrend die orthodoxe sunnitische Rechismeinung
der Zuldssigkeit einer eigenstdndigen Urteilsfindung eher ablehnend
gegenitbersteht, wird sie in der schiitischen Rechtsmemung prinzipiell,
wenn auch mit Einschrinkungen bejaht. Die schiitischen Schulen beto-
nen dariiber hinaus die Urteilsfindungen ihrer geistlichen Fiihrer. Abge-
sehen von diesen strittigen, fiir die rechtliche und zivilisatorische Ent-
wicklung jedoch hochbrisanten Positionen, besteht zwischen den sunniti-
schen und schiitischen Rechislehren Konsens #@iber die Giiltigkeit der ori-
gindren bzw. sekundiren Rechtsquellen und derer Relevanz flir die
Rechtspraxis.

Die diffizilen Unterschiede zwischen den klassischen Rechtsschulen
kénnen hier nicht ausgebreitet werden. Erwidhant seien lediglich die vier
groBen Schulen des orthodoxen sunnitischen Istams, die nach den Namen
threr Griinder benannt und unterschieden werden in den Hanafismus, den
Malikismus, den Schafiismus und den Hanbalismus.

Der Hanafismus, der heute in Pakistan, in Zentralasien bel den Turk-
vilkern sowie in Kernldndern des ehemaligen Osmanischen Reichs ein-
flussreich ist, verkiindete eine relativ flexible und offene Rechisdogima-
tik, zu der die reservierte Anerkennung des Prinzips der selbstdndigen
Rechtsfindung gehérte.
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Der Malikismus, der heute in einigen nordafrikanischen Lindem ein-
flussreich ist, entstand in Medina und betonte daher den Konsens der
Gemeinde bzw. der Rechtsgelehrten. Vergleichsweise zum Hanafismus
ist er als konservativ zu bewerten,

Der Schafiismus, der heute teils in Agypten, in ostafrikanischen Staa-
ten sowie in Indonesien verbreitet ist, betonte neben dem Koran die Au-
toritdt der dberlieferten Prophetentradition. Insofern war er traditionalis-
tisch orientiert und behinderte die Fortentwickiung des islamischen
Rechts.

Das gilt noch mehr fiir den Hanbalismus, der in Saudi-Arabien oder in
kleineren Golf-Staaten von Einfluss ist. Er anerkannte als legitime
Rechtsquelle einzig den Koran und die Sunna uad ist insofern als traditi-
onalistisch oder gar fundamentalistisch zu bewerten.

Abgesehen von den unterschiedlichen methodischen und verfahrens-
mifigen Auffassungen und Prinzipien iberwogen der gegenseitige Re-
spekt und Konsens der Rechtsgelehrten, die sick sdmtlich als rechtgliu-
bige Anhinger der Tradition und der Gemeinschaft, damit als Sunniten
verstanden. Auch in den spiter prasentierten Weiterentwicklungen der
kiassischen Rechtsschulen stand die Uberschreitung des sakralen Rechts
nie wirklich zur Diskussion und zur Disposition. Die vereinzelten Versu-
che, das islamische Recht als Vernunftrecht im Sinne des Gesellschafis-
vertrags zwischen gleichberechtigten und rationalen Individuen zu kon-
zipieren, wurden stets als religidses Sektierertum oder sogar als Aposta-
sie gebrandmarkt, Als gefshrliches Einfallstor wurde instinktiv das in
verschiedenen Rechitsschulen vorsichtig andiskutierte Prinzip der selb-
stindigen Rechts- und Urteilsfindung erkanns, weil davor die Modifizie-
rung oder gar die Verdringung des heiligen Rechts durch das vernanft-
geleitete Recht befiirchtet wurde, von der zugleich Gefahren fiir die Ein-
heit und Einzigartigkeit der islamischen Gemeinde beflirchtet wurden.
Darauf wird noch einzugehen sein.

Zuvor sollen nur einige konkrete Rechtsnormen der Scharia vorge-
steilt werden, die sich auf die Ordnung der islamischen Wirtschaft bezie-
hen: Das Wirtschaftsrecht ist nur rudimentér und unsystematisch gere-
gelt. Die Wirtschaft gilt als organischer Bestandteil des islamischen Ge-
meinwesens und ist demgemil nach den géttlichen Geboten zu ordnen.
Das mafigebende Ordnungsprinzip ist das Prinzip der Einheit (tauhid) in
Form der Einheit von Glaube und wirtschaftlichem Handein, der Einheit
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von Religion, Staat und Wirtschaft, damit letztlich auch der Einheit von
Diesseits und Jenseits. Aus dieser theonomen Einheitsidee lassen sich
einige Grundsitze einer islamischen Wirtschafisethik ableiten, die sich
sowohl auf das Wirtschaftsverhalten als auch auf die Ordnung einzelner
Teilbereiche wie der Eigentums-, Vertrags-, Steuer-, mo.m_.m_u der Geld-
und der Kreditordnung beziehen.?

Der letzte Eigentiimer aller Giiter dieser Welt ist Allah, der den Men-
schen ein eingeschrinktes Verfligungs- und Nutzungsrecht verlichen hat.
Dieses Basisprinzip schlieSt die Anerkennung des kollektiven und des
privaten Eigenturns ein. Das Primat des Kollektiveigentums gilt fiir
wichtige Naturressourcen, z.B. fiir Bodenschitze, Wasser oder Wilder.
Gegentiber diesen Gemeinschaftsgiitern geniefit das Privateigentum Prio-
ritit. Es ist fiir alle Giiter legitim, die durch individuelle Leistungen pro-
duziert sowie auf legitime Weise erworben oder auch vererbt worden
sind. Die privaten Verfligungs- und Nutzungsrechte sollen jedoch den
Prinzipien des Gemeinwohls und der Solidaritit verpflichtet sein, deren
Gehalt sich aus der Befoigung religidser Normen und Pflichten ergibt. So
soll das Verm&gen nicht fiir die Befriedigung iiberzogener luxuridser Be-
durfrisse verwendet werden, Der Konsum von Alkohol, Drogen oder
Schweinefleisch ist verboten, wie der Koran genereli zum mifigen Kon-
sum mahnt,

Die Unternehmer sollen gerechte Léhne zahlen, angemessene, ortsiib-
liche Preise verlangen und normale Gewinne anstreben. Ungerechtfer-
tigte Gewinne auf Kosten anderer Geschiftspartner sind unzuléssig. Dazu
z&hlen wmﬁcm, Diebstahl, Spekulation, Preistreiberet in Notsituationen
und andere gewinntrachtige Irrefihrungen. Die einzelnen Verbote von
Geschafts- und Handelspraktiken reflektieren die Erfahrungen des Pro-
pheten in seiner Rolle ais Karawanenhindler und als Gemeindefithrer in
Medina, wo er fiir die Existenzsicherung vor allem seiner nach Medina
ausgewanderten Gefolgschafl verantwortlich war. Von daher erklér sich
die eirnleitend angefiihrte These von Rodinson, dass der Islam die wirt-
schaftliche Entwicklung begiinstige.

Zwei hiufig und kontrovers diskutierte Besonderheiten seien noch
kurz erwéhnt. Die erste ist der Zakat als Teil der fiinf Grundpflichten
(neben Glaubensbezeugung, Gebet, Fasten und Pilgerfahrt). Es handelt

? vgl. Redinson (1986}, Pryor (1985); Nienhaus {1982); Ghaussy (1986}
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sich um eine Abgabe, die sich am Vermégensbestand bzw. -ertrag be-
misst und an die im Koran konkret benannten unterstiitzungsbediizftigen
Personen abzufihren ist. Dazu zihlen Arme und Bediirftige, Schuldner,
die ohne Fehlverhalten in Not geraten sind, mittellose Reisende und Pii-
ger, freizukaufende Sklaven, Konvertiten, Kampfer flir den Islam und
schliefilich die Verwalter des Zakat. Neben dem allgemeinen Postulat der
Solidarisit erklirt sich die Abgabe durch die wirtschaftliche Notlage eini-
ger und insbesondere der aus Mekka ausgewanderten Gemeindemitglie-
der, die auf Unterstiitzungen durch wohlhabende Personen angewiesen
waren. Die Abgabenhoéhe st im Koran selbst nicht genau festgesetzt.
Urspriingiich waren 2,5 v.H. des Vermdgens sowie abgestufte Abgaben-
sitze der jahrlichen Nettoertrige abzufithren. Die Verwendung der Ab-
gaben war und ist zweckgebunden. Ste diirfen also nicht zur Finanzie-
rung beliebiger Staatsaufgaben verwendet werden. Heute ist der Zakat an
den Staat abzufiihren und reprisentiert daher eine Art Sozialsteuer.

Die zweite Besonderheit des islamischen Wirtschattsrechts stelit das
Zinsverbot dar, das mehrfach im Koran ausgesprochen wird. Urspriing-
lich betraf das Verbot die Praxis der Notkredite, die etwa im Falle von
Missernten aufgenommen werden mussten und deren Schuldsumme ge-
mif den Geschiftsusancen sich verdoppelte, wenn die Kredite am Fil-
ligkeizstermin nicht zuriickgezahlt werden konnten. Diese als Wucher
empfundene Belastung trieb viele Schuldner in Not, haufig sogar in die
Skiaverei. Der altarabische Begriff riba memt wohl diesen Wucherzins,
der im Keoran gindeutig verboten ,w.ﬂ. Der lange Disput iiber die Ausle-
gung des Begriffs hat insoweit zum Konsens gefithrt, als Kreditvertrage
zu verbieten sind, die vorher festgesetzte Kapitalzuwiéchse oder vorher
festgesetzte Zinsen beinhalten. Da Kapital auch in einer islamischen
Wirtschaft ein knappes Gut ist, besteht das Skonomische Problem weni-
ger im Zinsverbot als vielmehr im Finden eines Zinsersatzes und damit
eines Preises fiir Kapital. Als wichtigstes Substitut haben sich Vereinba-
rungen Uber prozentuale Erfolgsbeteiligungen entwickelt. So ist es er-
laubt, dass ein Kreditgeber, z.B. eine Bank, cin spezifisches Projekt
finanziert und nach dessen Fertigstellung prozentual am Gewinn oder
Verlust beteiligt wird. [m Falle mehrerer Kapitalgeber gilt es ais legitim,
wenn die Gewinnbeteiligungen variabel vereinbart und die Verluste an-
teilig aufgeteilt werden. Eine zuldssige und iibliche Praxis bilden auch
zinslose Handelsgeschifte, bel denen der Kreditgeber fiir den Kredit-
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nehmer Waren kauft und an diesen mit einem Preisaufschlag dann ver-
kauft. Damit wird der Zins zwar formal, nicht jedoch faktisch vermieden.
Der kreativen Umgehung fest vereinbarter Zinszahlungen standen und
stehen bis heute also viele Wege offen’. Deshalb ist im Zinsverbot wie
auch in anderen Vorgaben der Scharia zur Wirtschaft kein gravierendes
Hindernis fiir die Wirtschaftsentwicklung zu vermuten.

Insgesamnt ist der wirtschafisordnungsrelevante Gehalt der Scharia als
mager zu bezeichaen. Es dominieren ethische Appelle fiir ein gottgefilli-
ges Verhalten der Wirtschaftssubjekte in ihrer Rolle als Produzenten,
Héndler, Makler, Konsumenten oder als Verwalter der Gemeindeangele-
genheiten. Die cher unsystematischen wirtschaftsethischen Gebote und
Verbote lassen sich mit Ghaussy (1986, S. 274) dahingehend zusammen-
fassen, ,,... daB die aus den Inhalten der klassischen Lehre abzuleitende
Wirtschaftsordnung des Islams weitgehend einer Marktwirtschaft mit
dem Imperativ des sozialen Ausgleichs — also der ,sozialen Marktwirt-
schaft® — am nichsten kommt*,

3. Das religios geprigte Institutionengefiige als Mafstab

Die Schlussfolgerung, dass die islamische Glaubensbotschaft und das
daraus abgeleitete islamische Recht die Entfaltung einer unternehmeri-
schen und marktorientierten Wirtschafisordnung begiinstige, erscheint
fragwiirdig, wenn die Entwicklung des religids geprigten Institutionen-
gefiiges in den islamischen Lindem als MaBstab fiir die wirtschaftliche
Entwicklung herangezogen wird. Damit ist die einleitend angefiihrte
These von Max Weber angesprochen, wonach das religits geprigte Insti-
tutionengebilde die frithe Industrialisierung behindert habe. Diese These
ist dahingehend zu aktuzlisieren, dass in dem spezifisch islamischen
Institutionengeflige bis heute der maBgebliche Hemmschuh fir die
wirtschaftliche Modernisierung zu vermuten ist. Die islamische Religion
lasst wenig Freiraum fir die Entfaltung einer piuralen zivilgesellschaft-
lichen Offentlichkeit und fiir die vernunfigeleitete Gestaltung des Rechts
in Staat, Wirtschaft und anderen gesellschaftlichen Teilordnungen. Zivii

* Vgl Saced (1996).
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gesellschaft und Recht bleiben Schattengewichse des nach wie vor do-
minant religids geprigten Institutionengefiiges. Die islamische Religion
bildet also ein Hindemis fiir die Entwicklung der gesellschaftlichen Re-
gelteilung in Richtung eines funktiona! differenzierten Regelwerkes und
der damit korrespondierenden gesellschaftlichen Teilordnungen, die wie-
derum die Voraussetzung fiir die Entfaltung einer arbeitsteiligen und
entwickelten Marktwirtschaft ausmachen.®

Dabei ist daran zu erinnern, dass es sich bei den religits gebundenen
Institutionen gréfitenteils um verinnerlichte, informelic Werte und Nor-
men handelt, durch die die Weltbilder der glaubigen Muslime maBgeb-
lich vorstrukturiert wurden und bis heute werden. In dieser religios ge-
Em&om Weltsicht weisen Religion, Staat, Recht und andere gesellschaft-
liche Bereiche eine enge Einheit auf, die sich erst aufgrund der Entste-
hungs- und der nachfolgenden Entwicklungsbedingungen des Islams
ndherungsweise erschliefen lisst.

Der Islam war von Anfang an mehr als die Botschaft von der Existenz
des einzigen Gottes. Er war auch eine religiose Anleitung fiir eine neuve,
die tribalen Gegensitze iiberwindende Geselischaftsform. Dies kommt in
dem Satz zum Ausdruck, wonach der Islam Religion und Politik mm_ {,,Al-
[slam din wa-daula™). Der Prophet Mohammed war nicht nur ein virtuo-
ser Religionsstifter. Er musste sich notgedrungen zugleich als politischer
und militdrischer Fihrer bewihren, um das Uberleben der religitsen
Gemeinde in Medina zu sichern. Fiir dieses politische Ziel nutzte er die
Religion, wie er umgekehrt die Politik fiir die Durchsetzung seiner religi-
Osen Botschaft einsetzte. Im Zuge der nach seinem Tode erfolgten
raschen Expansion des Islams wurde die wechselseitige Indienstnahme
von Religion und Politik noch dringlicher. Denn nun galt es ja, nicht nur
die Stimme der arabischen Halbinsel, sondern Vilker mit ganz unter-
schiedlichen Kuituren von der Westkiiste Nordafrikas iiber Vorder- bis
hin nach Zentralasien zu einem Reich und zu einer religidsen Gemeinde
zu integrieren. Dieses gigantische Projekt lieB sich nicht nur mittels des
Korans und des Schwertes realisieren. Gefragt war die Mithilfe der
intellektuellen Eliten, also vor allem der Theologen und Rechtsgeiehrten
sowie der Dichter und Kinstler. Gemessen an dem damals tblichen
Dogmatismus zeichnete sich die Herrschaft der frithen islamischen Kali-

¥ Vgl. zum Folgenden Leipoid (2061); Leipold (2002),
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fen durch eine bemerkenswerte Toleranz fiir intellektuelle und theologi-
sche Auseinandersetzungen aus. Dabei soilte jedoch nicht die Tatsache
libersehen werden, dass diese Dispute durchweg dem religiosen Be-
kenntnis und damit seiner politischen Indienstnahme fiir die Einheit des
Islams verpflichtet blieben. Der Riickblick auf die frithen theologischen
und rechtswissenschaftlichen Debatten ist deshalb aufschlussreich, weil
in dieser Phase die bis heute unverriickbaren religiésen Grundlagen der
islamischen Geselischaftsordnung geschaffen wurden,

Die Indienstmahme der Religion fiir politische Zwecke fithrte unge-
wollt zu der flir die islamische Weltsicht charakteristischen Einheit von
Glaube und Vernunft, die wiederum die Verfestigung des Denkens und
der gesellschaftlichen Entwicklung in den nachfolgenden Jahrhunderten
begiinstigt hat.

Die Verguickung von Religion und Politik ldsst sich am Beispiel der
frithen theologischen Kontroversen aufzeigen. Deren Ausloser war das
im Koran ungeklérte Spannungsverhilinis zwischen der géttlichen Vor-
herbestimmung allen Lebens und der individuelien Willensfreiheit und
Verantwortung. Diese Frage stand bekanntiich auch im Christentum im
Zentrum der theologischen Debatten, die freilich im Vergleich zum Islam
verschieden verliefen und ganz unterschiedliche soziale Wirkungen nach
sich zogen. Erinnert se1 an die vieldiskutierte Studie von Max Weber
»Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus®, wonach die
mit der calvinistischen Prédestinationslehre verbundene Heilsungewiss-
heit von den Glaubigen dahingehend gedeutet wurde, dass sie sich vor
Gott in ihrer gesamten Lebensfiihrung zu bewishren hitten, wodurch un-
gewolit die rationale kapitalistische Wirtschafisweise entfacht worden
sel.

" Die erste theologische Debatte wurde in der islamischen Gemeinde zu
Beginn des 8. Jahrhunderts durch die Schule der Qadariten ausgeldst. Sie
postulierten die Rolle der Willensfreiheit und der Verantwortlichkei,
wobel dieses Postulat primér gegen die Dynastie der Omaijaden gerichtet
war, die thre Herrschaft als Kalifen mit der Anmafung als ,,Stellvertreter
Gottes™ legitimierten. Dieser Anspruch wurde von den Qadariten bestrit-
ten, indem sie die fur alle Gldubigen geltende Verantwortlichkeit des
Handelns vor Gott auch fiir die Herrscher einforderten. Die Ablésung der
Herrschaft der Omaijaden durch die Dynastie der Abbasiden {750 n.
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Chr.) beendete die erste theologische Debatte, die zugleich auch eine De-
batte iiber die legitime potitische Herrschaft war.

Das offen gebliebene Spannungsverhditnis zwischen Willensfreiheit
und Vorherbestimmung wurde von der Schulrichtung der rationalen
Theologie aufgegriffen, deren Vertreter schon frith als , Mutaziliten™ be-
zeichnet wurden, was als | die sich Absondemnden verstanden werden
kann.’ Thr Antrieb war primir theologischer Natur. Religisse Fragen
sollten mit Hilfe des Verstandes geklart werden. Vor dem Hintergrund
der Biirgerkriege und religitsen Spaltungen wurde ein Einheitsisiam an-
gestrebt, weil doch alle Menschen unabhiingig von der Zugehtrigkeit zu
Stamren oder Volkern mit dem gleichen Verstand ausgestattet seien.
Das Streben nach einem Einheitsislam erklart, weshalb die Lehre der
Mutaziliten Anfang des 9. Jahrhunderts zum Staatsdogma erkidrt wurde.
Das Postulat des selbstverantwortlichen und freien Handelns verlangte
ein modifiziertes Gotteshild. Die Mutaziliten dachten Gott als transzen-
dentes Wesen, das frei von menschlichen Ziigen sei. Gott habe die Welt
zwar geschaffen, aber eine Anndherung an ihn als Wesen jenseits der
Welt set nicht moglich. Die Mutaziliten bestritten sogar das Dogma von
der ewigen Existenz des Korans, der vielmehr in der Zeit geschaffen
worden sei. Mit dieser These wollten sie eine Bresche fir die vernunft-
geleitete Auslegung der gottlichen Offenbarungen schiagen. Als heikles
Problem erwies sich ihr Gottesbild, das partiell im Widerspruch zu den
Offenbarungen des Korans stand, wonach Gott ja als allmichtiger Schop-
fer, Lenker und Richter des Weltgeschehens fungiert. Die Ideen der
Transzendenz und der Immanenz Gottes HeBen sich nicht verginbaren,
denn Gottes Gericht und Urteil iber das Heil der Individuen bezogen und
beziehen sich ja auf das irdische Dasein und Verhalten der Menschen.
Damit war das Scheitern der rationalen Theologie vorgezeichnet.

Die theologische Gegenrichtung, die zwischen dem 9. und 11. Jahs-
hundert zum Sunnitentum zusammengefasst und dogmatisiert wurde,
interpretierte die Willensfreiheit im Sinne der Unterwerfung des Willens
und Verstandes der Glaubigen unter das allmichtige Walten Gottes. Der
Verstand sollte daflir genutzt werden, die Offenbarungen Gottes, wie sie
im Koran und in den iiberlieferten Ausspriichen und Handlungen des
Propheten zugéinglich sind, zu interpretieren und zu befolgen. Die Offen-

* Vgl Halm (2000), S. 35; Nagel (1994), S. 95 ff.
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barung sei Ausdruck der. géttlichen Rationalitdt, die der menschlichen
Vernunft und Philosophie iliberlegen sei. Vemunft wurde also fiir den
Glauben instrumentalisiert, so dass Vernunft und Glauben verschmolzen.
Mit dem Dogma, dass Vernunft sich im Glauben vollendet, war ein Ar-
gument geschmiedet, mit dem sich die Dominanz der géttlichen Regel-
werke absichern und die vernunfigeleitete Gestaltung und damit Teilung
der Regeln durch die Menschen blockieren lieBen.

Die Lehre der Mutaziliten konnte nur in der frithen Herrschaftszeit der
Abbasiden zum Staatsdogma aufsteigen. Ab Mitte des 9. Jahrhunderts
setzte sich das Sunnitentum durch. Es versprach eine iiberzeugendere
theologische Grundlage, um die Einheit innerhalb der islamischen Glau-
bensgemeinschaft zu sichern. In dem sunnitisch geprigten Gottes. und
damnit auch Weltbild fand die grofle Mehrheit der Muslime bis heute ihre
QOrientierung. Aber auch die Schiiten waren und blieben Gegner der rati-
onalen Theologie. Wie Nagel (1988, 8. 16.) feststelit, koante das Sunni-
tentum zwar ein kohdrentes Gottesversténdnis formulieren und die im
Koran angelegten Widerspriiche zwischen Selbstverantwortung und Vor-
herbestimmung intellektuell vereinbaren, allerdings nur um den Preis der
beklemmenden Beschneidung der Méglichkeiten der freien und ver-
nunftgeleiteten Deutung und Gestaltung menschhichen Handelns. Koran
und Sunna wurden folgerichtig als gottliche Offenbarungen und damit als
unverriickbare Wahrheiten dogmatisiert. Die wichtigsten Vorschriften
des islamischen Rechts sind in Abschn. 3 dargestellt worden. Hier
kommt es darauf an, die Ursachen fiir die Erstarrung des Rechts und dar-
itber hinaus des kritischen Denkens aufzuzeigen.

Der kurze Exkurs in die Geschichte der islamischen Theologie sollte
darauf aufmerksam machen, dass der Islam im Laufe der Zeit ein spezifi-
sches Gottesbild und damit auch ein religids geprigtes Weltbild heraus-
gebildet hat. Plakativ formuliert, ldsst es sich als theonom-kommunitér,
zugespitzt als theonom-totalitdr bezeichnen. Es ist dem Glauben ver-
pflichtet, dass es perfekte géttlich vorgegebene Regeln des menschlichen
Zusammeniebens gebe, denen sich die Gemeinschaft der Giiubigen zu
unterwerfen habe. Dieser Glaube wird im Koran (3, {11) mit der Aussage
bekriftigt, dass die muslimische Gemeinde die beste sei, die je unter
Menschen entstand. Diese Uberzeugung, die durch die sunnitischen und
die schiitischen Theologen und Rechtsgelehrten untermavert wurde,
musste die Erstarrung der Denkens und damit der Institutionen begiinsti-
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gen. Die Entwicklung des islamischen Rechts bietet dafiir das beste Bei-
spiel. Die Erstarrung kommt in der Vorstellung zum Ausdruck, deren Us-
sprung auf das 10. Jahrhundert zuriickdatiert wird, fiir die islamische
Rechtswissenschaft sei das ,Tor der selbstindigen Suche und Urteilsfin-
dung® (Idjtihad) geschlossen®. Die grofie Mehrheit der Rechtsgelehrten,
die sich ja zuerst als Religionsgelehrte verstanden, war schon frith der
Uberzeugung, alle wichtigen Rechtsfragen sefen gekldrt, weshaib ak-
tuelle Fragen stets im Geiste der bereits systematisierten religidsen Vor-
gaben zu l8sen seien. Die eigenstindige Veranderung der géttlichen Re-
geln musste daher als hiretische Verfehlung angesehen werden. Auch
andere Religionen waren und sind anfillig fiir den absoluten Wahrheiss-
anspruch. Im Islam war und ist dieser deshalb fatal, weil er eiren von der
Glaubenslehbre nicht trennbaren Entwurf einer neuen, universalen Gesell-
schaftsordnung enthils.

Mit Klingmiiiler (1980, S. 406) ist daher der eigentliche ,,Geburtsfeh-
ler* des islamischen Rechts darin zu sehen, dass es im Unterschied zum
europdischen Recht nicht aus der Staatsrdson, sondern aus der Religion
entstanden ist. Das islamische Recht ist das Produkt von Rechistheolo-
gen, die text- und traditionsbezogen und nicht praktisch-problembezogen
gedacht haben. Damit verbindet sich die Vorstellung, dass die Rechts-
sicherheit sich am besten aus der Befolgung der géttlich offenbarten Re-
geln durch die Gemeinde der Gléubigen einstelle. Daraus ergibt sich ein
von der westlichen Tradition abweichendes Staatsverstindnis. Ungeach-
tet der in den.verschiedenen istamischen Lindern meist als koloniales
Erbe Gbernommenen Idee eines sikularen Rechtsstaats ist doch die Vor-
stellung vom Gottesstaat nach dem Muster der Urgemeinde in Medina als
idealbild im islamischen Weltbild tiefverwurzeit. Die Urgemeinde wird
deshalb als Vorbild angesehen, weil sie den gottlich offenbarten Regeln
entsprach und weil der Prophet sie unter géttlicher Anleitung gefiihrt
habe. Die prophetische Fiihrung galt und gilt als Inbegriff der legitimen
Herrschaft, weil sie mit dem géttlichen Willen vollstindig iiberein-
stimmte. Die staatliche Herrschaft kann daher nur in dem MaBe als legi-
tim und gottgefillig gelten, in dem siec dem Vorbild der prophetischen
Fiihring zu entsprechen vermag. Auch hier wird wieder die religios ge-
prigte Vorstellung evident, dass sich die Einheit zwischen den staat-

® Vgl Nagel (1988),S.9.
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lichen Herrschern und den Beherrschten in der Befolgung der religidsen
Regeln quasi von selbst einstelle. Dabei erscheint die konkrete Gestalt
der Staats- oder Herrschafisverfassung als nachrangige Frage. Die Ein-
heit kann sowoh! mnerhalb autoritirer, oligarchischer, monarchischer
oder demokratischer Herrschaftsformen zustande kommen, verausge-
setzt, die Souverdne und das Volk befolgen die im Koran uad in der
Sunna offenbarten und in der Scharia dogmatisierten géttlichen Regein.
Nagel (1981, S. 259) bringt dieses dem islamischen Weltbild eigene
Staatsverstindnis auf den Punkt: ,Im Islam dagegen ist nur die Aufrecht-
erhaltung der gottgewollten Ordnung ven Belang, und man hat keine
Form des Staates, die dies a priori am besten leisten kdnnte.”

In der hier exemplarisch fiir das islamische Rechts- und Staatsver-
standnis aufeezeigten religiGsen Gebundenheit des Denkens ist das
sigentliche Hindernis fiir die gesellschaftliche Regelteilung und die da-
von abhiingige marktwirtschaftliche Entwicklung und Arbeitsteilung zu
sehen. Gemaf diesem Verstindnis besteht der rechte Gebrauch der
menschlichen Vemunft darin, sich den gottlichen Regeln des Zusam-
menlebens zu unterwerfen. Falls Anderungen des Regelwerkes erforder-
lich sind, haben sie im Einklang mit den géttlichen Vorgaben zu erfol-
gen, wobei der vernunftgeleitete Beitrag sich darin erschpft, den Weg
fiir den Einklang zu weisen. Die gelegentlich vertretene These, wonach
dem Islam wegen des Glaubens an die gottliche Vorherbestimmung allen
Weltgeschehens eine leichte Neigung zur fatalistischen Lebensfihrung
innewohne, macht nur Sian in bezug auf die Regelebene, also in bezug
auf die vernunfigeleitete Gestaltung des Rechts und der Staatsverfassung.
Die Ordnungspolitik soll und kann deshkalb im Islam nicht aus dem
Schatten der gottlichen Vorgaben treten. Indirekt kommt diese refigidse
Gebundenheit in den fiir viele islamische Linder charakteristischen ver-
fassungsmiBigen Beschrinkungen zum Ausdruck, wonach Recht und
Gesetz nicht im Gegensatz zur Scharia stehen diirfen und wo die Kon-
wolle dariiber speziellen Gremien (Wichterrat oder Konsultativrat) und
damit stets rechtstheologischen Autoritiiten obliegt’. Die mehr oder we-
niger offene oder verdeckte Aufsicht der rechtstheologischen Autoritdten
iiber Politik und Gesellschaft ist also eine ungebrochene und fast durch-
gingige Eigenart islamischer Liénder. Das Verhiltnis zwischen Scharia

7 Vgl. Rohrich (1999), $. 90 ff.
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und dem geltenden Recht ldsst sich daher als Koexistenz zwischen religi-
dsem und sikularem Recht kennzeichnen. Da die Scharia einem holisti-
schen, theonom-kommunitiren Staats-, Rechts- und Gesellschafisver-
stindnis verpflichtet ist, das zudem von den intellektuellen Fliten wie
auch der groflen Bevolkerungsmehrheit geteilt wird, stofit die instittio-
nelle Entwicklung in Richtung einer pluralen und sékularen Teilung der
Regelwerke auf inhirente dogmatische Hindernisse. Wie Tibi (1993, S.
87) lapidar feststellr, exustiert in keinem nszhdstlichen Land eine zivile
Gesellschafl im modemen Sinne.

Aufgrund des theonom-kommunitiren Ordnungsideals kann die un-
tibersehbare Dominanz autoritirer Herrschaftsstrukturen in der islami-
schen Welt nicht als historischer Zufall gewertet werden. Im Verstindnis
der Okonomen sind autoritire Herrschaftsstrukturen der fruchtbare Nahr-
boden fiir rentensuchende Gesellschaften, zu denen die islamischen Lin-
der durchweg zu zzhlen sind®.

Die Kategorie der Rentensuche steht fir das Bestreben, mittels staat-
licher Macht partikulare Vorteile in Gestalt von leistungsiosen Renten,
also Geld- und Vermogenstransfers, zu Lasten anderer Gruppen zu er-
zielen. Das Ausmall der Rentensuche diirfte fiberall dort intensiv sein, wo
Religion, staatiiche Herrschaft, Recht und Wirtschaft in enger Allianz
stehen. Da diese Einheit in der Geschichte der islamischen Welt hiiufig
der Fall war und bis heute ist, sollte es auch nicht iiberraschen, dass die
systematische Rentensuche hier eine lange Tradition hat. Die Wurzeln
lassen sich in die frithe Phase der islamischen Geschichte zuriickverfol-
gen, in der die Produktion der Giiter die Sache der unterworfenen un-
gldubigen Volker und Regionen war, deren Ertrige die herrschenden
Muslime als die wahren glaubigen Herrscher und Verwalter legitimer-
weise abschopfen zu kdnnen glaubter. Dieses frithe Anspruchs- und
Rentendenken hat sich im riickwirtsgewandten islamischen Weltbild ver-
festigt. Wie Simson (1998, S. 163) feststellt, kreist bis heute in der isla-
mischen Welt das Denken um die Frage, wie man Mitglied der herr-
schenden Schichten wird, die sich Teile des Sozialprodukts ohre eigene
Leistungen aneignen kann. Die Tatsache, dass die islamischen Lander als
prototypische rentensuchende Gesellschaften zu bewerten sind, ist also
kein historischer Zufall. Allein die Erfahrung der Bevélkerungsmehrhei-

® Vgl Nienhaus {1997).
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ten, dass der Zugang zu rententrichtigen Positionen im staatlichen Be-
reich limitiert ist, schilrt das Misstrauen gegeniiber den wenigen und pri-
vilegierten Amtsinhabern, von denen eine willkiirliche Amitsfiihrung als
Normaiverhalten erwartet und beflirchtet wird.

Damit schiieft sich der Wirkungszusammenhang zwischen dem isla-
mischen Institutionengefiige und der wirtschaftlichen Entwicklung. Weil
das Vertrauen der groBen Mehrheit der Bevolkerung in Staat und Recht
gering ist und weil die staatlichen Amtsinhaber mangels einer klaren
Gewaltenteilung und mangels einer freien zivilgesellschaftlichen Offent-
lichkeit nur unzuliinglich kontrolliert werden, ist der Grad des Vertrauens
in die Verldsslichkeit von Sfaat und Recht und — dadurch mitverursacht —
auch in die Veriisslichkeit der Geschifts- und Tauschpartner gering, wo-
durch der Grad der Arbeitsteilung begrenzt und damit letztlich die wirt-
schaftliche Entwickiung behindert wird,

4. Einige empirische Fakten zur Wirtschafisentwicklung

Die These, dass der Islam aufgrund seiner holistisch-theonomen Gesell-
schaftskonzeption die institutionelle und wirtschaftiiche Entwicklung be-
sintrichtigt, entspricht nicht der in der Islamforschung vorherrschenden
Auffassung von der entwicklungsfordernden, zumindest aber neutralen
Wirkung der islamischen Religion. Als ein Vertreter dieser Auffassung
wurde einleitend Rodinson angefiihrt. Die etwas abgeschwiichte Version
in Gestalt der Neutralititsthese veriritt der deutsche Islamkenner Nien-
haus (1997, S. 367), fiir den die wirtschaftliche Misere in vielen islami-
schen Lindern mit dem Islam _nichts zu tun® hat. Ahnlich argumentiert
Weede (2000, S. 171), fiir den es ,,... nicht der Inbelt der Religion [ist],
sondern die politische Ordnung, die fiir die Rechtsunsicherheit im Isiam
verantwortlich ist*. Diese Auffassungen beruhen weitgehend auf der
exegetischen Methode. Die verbindlichen Rzmmawms.ﬂoxﬁ und recht-
lichen Gebote werden auf ihren wirtschaftlichen Gehailt hinterfragt und
als faktisch verhaltensbestimmende MafBstibe unterstellt, Dabel bleiben
die Genese und Struktur des institutionellen Gesamtgefiiges und die Ein-
bettung der Wirtschaft in dieses Geflige unterbelichtet. Die exegetische
Methode ist also durch einen morphogenetischen Erklirungsansatz zu er-
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ganzen. Wihlt man diesen methodischen Zugang fir die Analyse des Zu-
sammenhangs zwischen islamischer Religion und wirtschaftlicher Ent-
wicklung, so gelangt man zu einer eher kritischen Schlussfoigerung, die
in Abschr. 3 vorgestellt wurde.

AbschiieBend seien einige empirische Fakien angefithrt, die fiir die
These von der entwicklungshemmenden Wirkung der islamischen Reli-
gion sprechen. Die zum islamischen Kulturkreis gehdrenden Linder
steuern mit einem Anteil an der Weltbevélkerung von mehr als 20 v.H.
ganze 6 v.H. zum Weltsozialprodukt bei’. Von den weltweit rund 12
Mrd. Muslimen leben ca. 66 v.H. im asiatischen und ca. 25 v.H. im ara-
bischen Raum. Die wirtschaftliche Situation der 22 Staaten der Arabi-
schen Liga, die ja die islamischen Kerlinder reprisentieren, wird in ei-
ner vom Uno-Entwicklungsprogramm verdffentiichten und von einer
Gruppe unabhéngiger arabischer Experten verfassten Studie dokumen-
tiert.'’

Die 22 Mitgliedsstaaten mit ihren 280 Mio. Einwohnern erwirtschaf-
teten danach im Jahr 1999 ein gemeinsames Sozialproduks (BIP) in Hohe
von 531,2 Mrd. §, was unterhalb des Sozialprodukts von Spanien, einem
mittelgrofien europdischen Land mit 40 Mio. Einwohnern, lag (595,5
Mrd. 8}. Die arabische Welt erzielte wihrend der letzten 20 Jahre mit 0,5
v.H. ein geringes jéhrliches Wachstum des Pro-Kopf-Einkommens. Nur
die afrikanischen Lander siidlich der Sahara schritten noch schlechter ab,
Die Studie stellt fest, dass die arabischen Linder angesichts des hohen
Bevolkerungswachstums bei gleichbleibender Wirtschaftsentwicklung
ca. 140 Jahre benétigen werden, um das Pro-Kopf-Einkommen zu ver-
doppeln. Asien hat diese Verdopplung in 10 Jahren geschafft.

Die Faktor- und speziell die Arbeitsproduktivititsraten sind niedrig,
mit mittelristig sinkendem Niveau. Die industrielle Arbeitsproduktivitiit
erreichte 1960 noch 32 v H. des nordamerikanischen Niveaus und fiel in
den 90er Jahren auf 19 v.H. Die Integration der arabischen Staaten in die
weltwirtschaftliche Arbeitsteilung ist marginal und tendenziell riickliu-
fig. Sie sind auf den Weltmirkten faktisch nur iiber den Export von Roh-
stoffen und vor allem von Erddl prisent, das 70 v.H. des Exportvolumens
stellt und das in den wenigen wohlhabenden, weil Glreichen Staaten pro-

® Vgl Kuran {1997), 8. 44.
Uvgl. UNDP (2002).
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zentual den gleichen Beitrag zum Sozialprodukt erwirtschaftet. Die mar-
ginale weltwirtschaftliche Integration wird durch die Tatsache unterstri-
chen, dass die arabische Welt bisher nur 1 v.H. aller grenziiberschreiten-
den Investitionen anziehen konnte, Ein Grund dafiir ist der geringe Aus-
bildungsstand der Bevélkerung. Die Rate der Analphabetisierung bewegt
sich bei den Erwachsenen immer noch iiber 40 v.H., wobei von den 65
Mio. Personen zwei Drittel Frauen sind. Die Verfasser der Studie bekla-
gen daher vor allem die Mingel des Bildungssysterns und die Erstarrung
des freien Denkens und des zivilgesellschaftlichen Engagements. So
seien seit der Regierungszeit des' Kalifen Mamun (813 - 833 n. Chr.),
also withrend der letzten 13 Jahrhunderte, nur insgesamt rund 100.000
ausldndische Biicher ins Arabische libersetzt worden, was der Zahl der
auslindischen Biicher entspreche, die pro Jahr in Spanien tibersetzt wer-
den. Derzeit werden jihrlich nur ca, 330 Blicher iibersetzt. Alleine Grie-
cheniand (10 Mio. Einwohner) weist die fiinffache Menge an jihrlichen
Ubersetzungen auf. SchiieBlich konstatiert die Studie fiir die arabischen
Linder weltweit den geringsten Indexwert fiir die individuelle und ge-
sellschaftliche Freiheit (voice and accountability), womit ein denkbar
schlechtes Zeugnis {iber die Mdoglichkeiten des offenen Denkens, der
Pressefretheit und des zivilgesellschaftlichen Engagements ausgestelit
wird.

Die wenigen Fakten der Studie, die wohlgemerkt von arabischen Ex-
perten verfasst wurde, lesen sich als Bestatigung der hier vertretenen
These von der entwicklungshemmenden Relevanz des Islams. Der im
Zuge der frithen theologischen, rechtlichen und politischen Debatten er-
folgte Ausbau des Glaubens zur Festung der islamischen Gemeinde hat
zur Verfestigung des Denkens beigetragen und den freien Gebrauch der
Vernunft, damit auch die Wirtschaftsentwicklung gehemmt.
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