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V.3 Ethik und ethische Bildung im Islam

Tuba Isik

1 Historische Einordnungen

Im Zuge der Genese der islamischen Wissenschaftszweige, die im 8. bis 11. Jh. erfolg-
te, wurden vielfaltige Diskurse um ethische Fragestellungen gefiihrt. In dieser Ent-
stehungsphase kristallisierte sich allerdings keine eigenstdndige Disziplin, die Ethik
hitte genannt werden kénnen, heraus. Vielmehr wurde im islamisch-ethischen Den-
ken in der systematischen Theologie (arab. kalam) sowie der Rechts- bzw. Normen-
lehre (arab. figh) auf die tberlieferten Quellen referiert, d.h. den Qur‘an und die
Hadithe (Uberlieferungen iiber die Lebensweise, die Worte und Taten des Propheten
Muhammad). Mit der Ausweitung des muslimischen Territoriums und der endgiil-
tigen Etablierung insbesondere der islamischen Normenlehre als eigenstindige Dis-
ziplin im 9. und 10. Jh., der ein deontologisches Ethikverstindnis (- II1.2) zugrun-
de lag, gewann die normative Orientierung im alltdglichen Leben der Muslime an
Dominanz. Hierin scheint ein entscheidender Grund zu liegen, weshalb jene isla-
misch-ethische Stromung, die ‘ilm al-akhlag (,Wissen um die Charaktereigenschaf-
ten”) genannt wurde und den Umgang mit Charaktereigenschaften reflektierte, sich
in der Wissenschaftsgeschichte des Islam nicht als eigenstindiger Wissenschaftszweig
etablieren und durchsetzen konnte (vgl. Nekroumi 2017, 5). Gleichwohl wirkt diese
Stromung bis heute nach: Thre Anhianger - Philosophen wie auch Mystiker - beriefen
sich in ihren Ethiktheorien kaum auf die Heilige Schrift, den Qur’an als Quelle fiir
ethische Richtlinien, sondern sie waren hauptséchlich durch die antike griechische
Moralphilosophie inspiriert, die sie im 10. Jh. in ihren eigenen Werken zu rezipieren
begannen (vgl. Gutas 2002, 13). Die Bezeichnung ‘ilm al-ahlaq bzw. ahlaq charak-
terisiert ein islamisches Verstindnis von Ethik, das ein Aquivalent zum antiken wie
auch zum modernen Verstandnis von Ethik (im Sinne von Sitte, Brauch, Gewohn-
heit, kollektive Gepflogenheiten, personale Gepflogenheiten) darstellt und sowohl als
Wissenschaftsdisziplin als auch in der Literatur Bedeutung besitzt. Ahlaq-Konzepte
werden gegenwirtig als Teilgebiet der praktischen islamischen Philosophie betrach-
tet (vgl. Walzer/Gibb 2012).

2 Ethik - akhlaq. Begriffliche Klarungen

Etymologisch bildet der Begrift akhlaq die Pluralform des Wortes huluq. Laut dem
umfangreichsten Worterbuch der arabischen Sprache, Lisan al-‘Arab, vereint die Be-
zeichnung Bedeutungsfelder wie Charakter, natiirliche Veranlagung, Wesen, Disposi-
tion sowie Angewohnheit (vgl. Ibn Manzar 1993, 88f.). Charakter bzw. hulug ist eng
mit dem primédren qur’anischen Wort fiir Schopfung, halg, verwandt, es meint die
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Physis, also die korperliche Beschaffenheit des Menschen. Die Bezeichnung akhlaq
bezieht sich folglich nicht nur auf die innere Anlage des Menschen, d.h. auf Eigen-
schaften und Haltungen, die sowohl lobens- als auch tadelnswert sein kénnen, son-
dern betrachtet die Verbindung zwischen Korper und Psyche bzw. Seele holistisch.
Das meint einerseits, dass Taten oftmals Aufschluss tiber den Charakter geben kon-
nen, und andererseits deutet es darauf, dass sich die Kultivierung des Charakters
auf die korperliche Verfassung auswirkt (vgl. Razi 1950, 80). D. h., der Begriff ahlag
meint den Menschen als personales Gesamtkunstwerk. Ein ahldg-Konzept beschaf-
tigt sich dementsprechend mit Grundhaltungen und charakterlichen Eigenschaften,
die dazu beitragen, das ethisch Richtige zu wihlen.

3 Klassische Quellen islamischer Ethik

Der Stellenwert islamisch-ethischen Denkens wird im Folgenden zunédchst anhand
der wichtigsten Quellen des Islam, dem Qur’an sowie den Hadithen, und anschlie-
3end in Bezug zur islamischen Philosophie skizziert.

3.1 Der Qur’an als ethische Referenzquelle

Gemif$ Qur’an sind der Gottesglaube, die menschliche Verfassung und das mensch-
liche Handeln in engster Weise miteinander verbunden (Q 2:277; Q 3:195; Q 31:8-9;
Q 103:1-4). Der Qur’an gibt keine ethische Theorie im heutigen Sinne vor; vielmehr
lassen sich qur’anische Begriindungen von einzelnen Normen und Regeln richtigen
Verhaltens finden. Ebenso enthilt der Qur’an ethische Richtlinien und Ermahnungen
an den Menschen mit Blick auf richtiges und falsches Handeln, sowie die Nennung
lobenswerter und tadelhafter Eigenschaften, die ein zentrales qur’anisches Motiv dar-
stellen (vgl. Fakhry 1994, 1). Damit bietet der Qur’an sich im weitesten Sinne an,
qur’anische Moralvorstellungen abzuleiten (vgl. Reinhart 2002, 60). Dieses qur’ani-
sche Ethos im Sinne einer ganzheitlichen, géttlichen Vision von Moral und Ethik
wurde durch die prophetische Lebensweise als das Beispiel schlechthin verkorpert.
Fiir die muslimischen Systematiker sowie Rechtsgelehrten bildet der Qur’an die pri-
mare Quelle fiir ethische Vorstellungen und Ansétze.

Eine qur'anische Stelle, die als beispielhaft dafiir gelten kann, wie aus dem
Qur’antext ethische Prinzipien abgeleitet werden (konnen), sei genannt: ,[Mein lie-
ber Sohn, Vf.], schaue nicht verachtlich auf die Menschen! Und wandle nicht auf
Erden voller Uberheblichkeit. Siehe, Gott liebt keinen Eingebildeten, Stolzen* (Q
31:18). Mit einer synchronen Lesart lasst sich dieser Vers so deuten, dass der Mensch
Stolz und Uberheblichkeit als personale Eigenschaften vermeiden soll und Verach-
tung eine zu unterlassene ethische Haltung sei.

Im Qur’an ist der Begriff akhlaq nicht genannt, huluq an lediglich zwei Stellen: ,,Es
ist fiir uns gleich, ob du uns predigst, und von den Predigern bist. Unsere Gewohn-
heit (huluq) ist keine andere als die unserer Vorviter® (Q 26:137). Die zweite Stelle,
in der huluq Erwahnung findet, ist Sure 68, Vers 4. Dort antwortet Gott wohl auf
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eine Frage des Propheten Muhammad: ,,Denn siehe, du haltst dich fiirwahr an eine
erhabene Lebensweise (huluq al-azim)®. hultig meint anders als in Q 26:137 den Cha-
rakter als Ganzes. Dieser qur’anische Rekurs gewinnt gemeinsam mit dem bekannten
Hadith: ,Ich wurde gesandt, um den moralischen Charakter zu vervollkommnen®
(Imam Malik, Muwatta, Husn al-hulk, 1), eine wesentliche Rolle mit Blick auf den
lobenswerten Charakter und die ethische Lebensfithrung des Propheten. An dieser
Stelle wird deutlich, dass der Prophet Muhammad eine sowohl ethisch lobenswerte
als auch gottgefillige Lebensweise priferierte, die fiir Muslime als Bezugsquelle fiir
ihr eigenes Leben steht.

Dieses qur’anische Ethos, das auf dem qur’anischen Verstandnis von Mensch und
Welt fufit, fungiert als eine Art theologische Ethik, die sich mit den Grundfragen
des Menschen nach einem gelingenden Leben sowie der Verantwortung fiir seine
Taten und seine Lebensgestaltung unter religiésen Vorzeichen beschiftigt, wie sie ins-
besondere unter den muslimischen Systematikern diskutiert wurde und wird. Ethi-
sche Grundsitze in der qur’anischen Offenbarung allerdings als Fundament einer
Konzeption namens ,islamische Ethik® anzunehmen, bedeutet, ethische Weisungen
und Werte wie Gerechtigkeit im Qur’an im Sinne einer deontologischen Ethik zu ver-
stehen; diese somit als normativ-ethische Prinzipien zu deuten.

3.2 Hadithe als ethische Orientierungsquelle

Im (sunnitischen) Islam besitzen bislang sechs Hadith-Sammlungen (al-kutiib as-
sitta), die in unterschiedlichen Kapitelbeschreibungen nach Inhalten geordnet ent-
sprechende Uberlieferungen verzeichnen, apodiktisch Giiltigkeit (vgl. Isik 2014,
104). Jede Hadith-Sammlung weist explizit Abschnitte mit Titeln wie kitab al-adab
(Kapitel des Benehmens) oder kitab al-birr (Kapitel des Guten/Schonen) auf, die
Berichte des Propheten Muhammad enthalten, welche sich mit ethisch richtigem
Benehmen und ethisch begriifienswerten Charaktereigenschaften beschiftigen. Die
Bezeichnung birr ist ein aus dem Qur’an entlehntes Konzept (Q 2:177) und scheint
eine Bezeichnung zu sein, mit der im Zusammenhang von religiésen Haltungen
und Taten Tugendhaftigkeit oder auch Gerechtigkeit konnotiert wurde (vgl. Rein-
hart 2002, 60). Die Wortbedeutung ldsst darauf schlieffen, dass Gutes und Scho-
nes gleichgesetzt werden und als eine ethisch begehrenswerte Kategorie zu gelten
scheinen. D.h., unter den Kategorien birr oder adab sind hauptsachlich propheti-
sche Uberlieferungen subsummiert, die sich mit dem ethischen Verhalten und per-
sonalen und guten Charaktereigenschaften des Propheten beschiftigen (vgl. Cagrict
2016, 3). Beide Begrifte begegnen in den Hadithen oft gepaart mit den Termini tagwa
(Bewusstsein von Gottesgegenwart) oder sidg (Richtigkeit, Treue), was auf eine be-
stimmte Werthaltung verweist (vgl. Cagric1 2016, 611£.). Einige Passagen seien exem-
plarisch aufgefiihrt: ,Der/die Beste unter euch ist jener/jene, der/die einen schénen
Charakter [akhlaq, V.] hat (Tirmizi, Birr, 69). ,Der starkste Ringkampfer ist derje-
nige, der seine Wut besiegt” (Bukhari, Adab 76; Muslim, Birr 107). ,Der Glaube (din)
ist schoner [husn, Vf.] Charakter [akhlag, V] (Bukhari, Adab, 39). In diesen und
vielen weiteren Hadithe werden schone und gute Charaktermerkmale als einen guten
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Charakter bestimmende Eigenschaften genannt. Insbesondere in den Hadithen las-
sen sich aufgrund des unmittelbaren Interaktionscharakters gruppenbezogene oder
personenspezifische Wertiiberzeugungen identifizieren, die sich eventuell als mora-
lische Erkenntnisse oder Reflexionen bezeichnen lassen, aber weniger eine ethische
Theorie im engeren Sinne bilden (vgl. Fakhry 1994, 11). Aus dem Hadithe tiber den
prophetischen Charakter lasst sich zudem ableiten, dass der Prophet das ,qur’anische
Ethos’ lebte (vgl. Draz 2008). Nicht zuletzt deshalb hat sich unter Muslimen die Asso-
ziation zwischen erwiinschter (prophetisch orientierter) Lebensgestaltung und dem
Begrift akhlaq verfestigt (vgl. Nanji 1993, 106).

3.3 Ethische Theorie in der islamischen Philosophie

Im Zuge der Ubersetzungen griechischer Werke ins Arabische im 9. Jh. begann der
Einfluss bzw. die Rezeption antiker Philosophie in der arabischen Welt und im Islam.
Insbesondere die Texte Platons und Aristoteles wurden tibersetzt (vgl. Wakelnig 2014,
32). Muslimische Philosophen amalgamierten die griechische Moralphilosophie mit
ihrem islamisch-ethischen Denken. Einen Schwerpunkt bildet dabei die Idee der Tu-
gendethik wie sie in der Nikomachischen Ethik von Aristoteles dargelegt ist. Im Gefol-
ge der Ubersetzungen entstand im Kontext der islamisch-ethischen Denkstrémung
der ‘ilm al-ahlaq eine eigene Literaturgattung, die als tahdib al-ahlaq (Lauterung des
Charakters) kategorisiert wurde. Der wesentliche Inhalt dieser Werke befasst sich
mit guten Charaktereigenschaften und ihrem Erwerb; eine entscheidende Dimensi-
on ist die Beschéftigung iiber die Beschaffung sowie die Lauterung der Seele, die in
Zusammenhang mit der Charakterschulung betrachtet wird. Die tragende Idee liegt
darin, die vernunftbegabte Seele von ihrem Ballast zu reinigen, der das Seelenleben
ins Ungleichgewicht bringt (vgl. Topkara 2018, 75). Der Weg dahin fiihrt fir die Phi-
losophen iiber die Ausbildung von Tugenden im Sinne von festen Grundhaltungen,
d. h. der Ausbildung und Einiibung von lobhaften Dispositionen, die moralisch wiin-
schenswerte Charaktereigenschaften sind und aus denen heraus eine Person in der
Lage ist, auf Situationen addquat zu reagieren.

Fir den Kontext der islamischen Philosophie, die sich mit Ethik befasst, kann
auch fiir die Gegenwart zusammenfassend konstatiert werden, dass die ethischen
Denkansdtze grundsitzlich von der tugendethischen Theorie geprigt sind. Die sich
in Deutschland etablierende Islamische Theologie bewegt sich in einem Spannungs-
verhdltnis zwischen der Bewahrung des Tradierten und der innovativen sowie eman-
zipatorischen Weiterentwicklung der Tradition. Hierzu zdhlt ebenso die Hinwen-
dung zu gegenwirtig philosophischen Anfragen insgesamt. Daher scheint Ethik in
diesem Kontext sukzessive den Stellenwert einer konstitutiven Referenzdisziplin fiir
die Theologie, die die anthropologische Wende zum Menschen ernst nimmt, ein-
zunehmen.
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4 Religionspadagogische Perspektiven

Was aber bieten die oben vorgenommenen Einordnungen in religionspadagogischer
Hinsicht? Zunichst ist festzuhalten, dass sich die islamische Gelehrsamkeit in den
Werken der Theologie, Philosophie, Mystik und der Literatur mit den Moglichkeiten
der Schulung und Ubung von personalen Eigenschaften beschiftigte und beschif-
tigt — allesamt Aspekte ethischer Bildung. Dieser Vorstellung liegt insbesondere zu-
grunde, dass das Hauptziel von religioser und damit mitunter ethischer Bildung darin
liegt, dass der Mensch seinen Schépfer und sich selbst kennenlernt. Eine klassische
Zielvorstellung ethischen-religiosen Lernens in islamischer Hinsicht ist, durch die
Verfeinerung des Charakters gleichzeitig die Seele zu reinigen, was den Weg 6finet,
um Gott zu schmecken bzw. zu erfahren.

Da ,Islamische Religionspadagogik’ ein neues, sich gegenwirtig entfaltendes Wis-
senschaftsgebiet im deutschsprachigen Raum darstellt, befinden sich verschiede-
ne religionspadagogische Ansitze und Konzepte in Entwicklung - auch solche zu
ethischer Bildung. Im Rahmen beispielsweise der Hadith-Didaktik werden Hadithe
(Ausspriiche und Taten des Propheten) insbesondere als Quelle fiir ethische Prinzi-
pien eingesetzt (vgl. Sarikaya/Go6mleksiz 2020).

Das im Folgenden prisentierte Konzept ist als ein moglicher Neuansatz in diesem
Sinne zu verstehen: Lernen an ethischen Narrationen (- I11.6). Angelehnt ist es an der
klassisch muslimischen Tradition, gute personale Eigenschaften mithilfe von Erzéh-
lungen und Dichtungen zu vergegenwirtigen. Bei diesem Ansatz geht es darum, an
ausgewdhlten Narrationen aus dem Leben des Propheten Muhammad gelebte Wert-
haltungen sowie personale Eigenschaften zu exemplifizieren. Hierbei sind folgende
Lernschritte zu berticksichtigen: (1) Reflexion der in der Narration préasentierten per-
sonalen Eigenschaft, (2) Initilerung von Deliberationsprozessen, d. h. die Beratschla-
gung und das Nachdenken iiber einen addquaten Einsatz jener Eigenschaften, (3)
Korrelation mit der eigenen Lebenswirklichkeit und (4) Diskussion tiber gegenwirti-
ge Anwendungsmoglichkeiten. Der Prophet Muhammad steht in diesen Narrationen
modellhaft, d.h. sein Handeln und seine Entscheidungen sind beispielhaft und re-
prasentieren zugleich den religiosen Charakter, allerdings erfordert das Modell-Sein
das Zuriicktreten der vorbildhaften Person, so dass der/die eigentlich Agierende der/
die Gldubige selbst werden kann (- VIL.2). In Bezug auf religionspadagogisch ver-
antwortete, ethische Bildung lautet dabei die entscheidende Frage (vgl. Lernschritt
4): Wie kann (beispielsweise) gerechtes Handeln oder Gerecht-sein in der eigenen
Situation gegenwirtig aussehen und umgesetzt werden?

Beim Lernen an Narrationen geht es ausdriicklich um die oben benannte zentrale
Zielvorstellung islamischer religioser Bildung, namlich seinen Schopfer sowie sich
als Mensch mit charakterlichen Starken und Schwéchen kennenzulernen und iiber
diesen Lernprozess eine Verbindung zu Gott aufbauen zu kénnen. Ethisch-religioses
Lernen zielt dabei darauf ab, Lernende anzuleiten, ihre charakterlichen Eigenschaf-
ten und Dispositionen anhand von religiosen Erzahlungen und ihren Protagonisten
zu messen, zu bewerten und gegebenenfalls zu dndern.
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