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Die maqasid als ein adaquates Mittel fiir die Reform des

islamischen Familienrechts?

Eine Kritische Diskussion von Adis Duderijas Argumenten.
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Abstract: Die ,,Zicle der Scharia“ (magqgdasid as-Sari‘a) werden von muslimischen Intellektuellen
gegenwadrtig als ein Ansatz betrachtet, um die islamischen Primarquellen geschlechtergerecht
auszulegen. Dieser Fachartikel untersucht die Argumentation des australischen Islamwissenschaftlers
Adis Duderija, wie sich mittels der maqdsid das islamische Familienrecht an moderne Bedingungen
anpassen lasse. Der Artikel zeigt auf, dass Duderijas Beitrag die gegenwartige Reformdebatte des
islamischen Familienrechts durchaus bereichert, zugleich jedoch zentrale Fragen, insbesondere zur
konkreten Umsetzung seiner Vorschlage, offenbleiben.
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1. Einfithrung”
MaBgebliche Entwicklungen des 20.Jahrhunderts — darunter die global geflihrte
Menschenrechtsdebatte — resultierten in der Moderne in veranderten Vorstellungen Uber
Gerechtigkeit, neue Werte und Forderungen (Mir-Hosseini, 2015: S. 36). Auch muslimisches
Denken setzt sich mit diesen Themen auseinander und zahlreiche muslimische Intellektuelle
rufen zu Geschlechtergerechtigkeit und Gleichberechtigung, u. a. im Familienrecht, auf.! Denn
wie Asma Lamrabet (2018: S.120ff.) und Mohammad Hashim Kamali (2015: S. 196)
beschreiben, existieren bis heute in manchen muslimischen Gesellschaften stark hierarchische
Geschlechterverstandnisse und Benachteiligungen von Frauen in unterschiedlichen
Lebensbereichen. Muslimische Akteur*innen, die sich fiir Anderungen dieser Vorstellungen
und sich daraus ergebende ungerechte Praktiken einsetzen, argumentieren dabei oftmals,
dass diese traditionellen Vorstellungen in eklatantem Widerspruch zu den koranischen

* Diese Forschungsarbeit wurde mit einem Stipendium aus besonderen Mitteln geférdert, die der Freistaat
Bayern zur Realisierung der Chancengleichheit fiir Frauen in Forschung und Lehre im Staatshaushalt bereitstellt.
1 Wobei Margot Badran in Feminism in Islam beschreibt, dass Bestrebungen sehr vielfiltig sind und sowohl
Akademiker*innen wie auch Aktivist*innen, sowohl religidse als auch sidkulare Menschen umfassen.
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Beschreibungen von Menschenwiirde und der Beziehung der Eheleute zueinander stiinden.?
Daruber hinaus hatte der Prophet Muhammad eine umfassende gesellschaftliche Reform der
damaligen arabischen Gesellschaft angestrebt, jedoch hatten sich kurz nach dessen Tod
kulturell bedingte Gepflogenheiten etabliert und den Frauen seien sukzessive jene Recht
entzogen worden, die ihnen der Islam urspriinglich zugesprochen habe (Cooke 2001: S. xxvi).
Diese fatalen Entwicklungen betrachtend, sprechen manche Akademiker*innen deswegen
von einer Diskrepanz zwischen der Ethik der religiosen Primartexte und der menschlichen
Umsetzung der Quellen.® Asma Lamrabet (2018: S. 76f.) ergénzt, dass es patriarchal-kulturell
gepragte Rechtsverstandnisse gewesen seien, die sich gegeniiber ethischen Prinzipien der
islamischen Quellen beim Denken Uber Geschlechterbeziehungen durchgesetzt hatten, was
zu rechtlichen Benachteiligungen der Frau gefiihrt habe.
Aufgrund der Diskrepanz zwischen den ethischen Prinzipien des Texts und deren praktischer
Anwendung fragen Forscher*innen, ob Methoden innerhalb der islamischen Theologie
existieren, die die Entdeckung zentraler Werte in den Texten ermdglichen und an denen sich
in Folge die islamische Textexegese und das islamische (Familien-)Recht orientieren kénnten.
In der Disziplin der Koranexegese sind es bekannte Persdnlichkeiten wie Amina Wadud und
Asma Barlas, die sich in ihrer Interpretationsarbeit an dem islamischen Prinzip des
Monotheismus (tawhid) orientieren. Damit betonen sie die Gleichheit aller Menschen und
argumentieren gegen Hierarchien aufgrund des Geschlechts.* Als weitere Option wenden sich
Forscher*innen in den vergangenen Jahren zunehmend den sogenannten ,Zielen der Scharia“
(magqasid as-sari‘a, im Folgenden kurz als magqasid, Sing. magsid) zu. Dabei handelt es sich um
essenzielle Werte, die von Theolog*innen in den islamischen Primarquellen erkannt werden.
Diese Prinzipien werden in Folge als ein Lektlireraster verwendet, um damit z. B. aus gender-
oder familienspezifischen Textstellen geschlechtergerechte Deutungen abzuleiten (Ali, 2012:
S. 25).
Den Anfang der modernen Beschaftigung mit den magqadsid im Bereich des Familienrechts
machte wohl der tunesische Gelehrte Muhammad at-Tahir b. ‘Asar (gest. 1973). In seiner
bekannten Monographie Magqasid al-shari‘a al-islamiya bespricht er die magasid einzelner
islamischer Bestimmungen zur Ehe, der Familiengriindung und zu den Familienbanden im
weiteren Sinne. Bereits bei lbn ‘A3dr ist laut Ono (2021: S.71) der Einfluss moderner
Entwicklungen und Debatten auf dessen Auseinandersetzung mit dem Thema Familie zu
beobachten. Denn wahrend vormoderne Gelehrt*innen in ihren Abhandlungen zur Familie die
Existenz von Hierarchien ebenso betonen wie die Unterordnung der Frau gegeniiber dem
Mann, bespricht Ibn ‘AsGr die Familie vielmehr als die Basis der Gesellschaft, in der Mann und
Frau die gleichen Rechte haben, aber sich erganzende Rollen einnehmen.

Ein weiterer Theologe, der familienbezogene maqgasid aus den Texten herausliest, ist
Gamal al-Din ‘Atiya (gest. 2017). Er argumentiert, dass frithere Gelehrte als primére Intention
der Scharia in Hinblick auf die Familie die Wahrung von Nachkommenschaft (nas/) nannten
(‘Atiya, 2007: S. 124). ‘Atiya erganzt diesen primaren magsid um zahlreiche weitere. Die
Scharia verfolge auBerdem das Ziel, die Beziehung zwischen den Geschlechtern zu ordnen.

2 Fir Literatur Gber Bemihungen zur Verbesserung der rechtlichen Situation der Frau siehe

z. B. Lynn Welchmanns Women’s Rights and Islamic Family Law.

3 Siehe dafiir Mubarak (2022: S. 272, FuRBnote 75).

4 Wadud (2006: S. 24-29) spricht in diesem Zusammenhang von dem sogenannten “tawhidic paradigm”.
Gemeint ist damit, dass Gottes einzigartige Stellung und Macht nicht geteilt werden kénne, dass vor ihm alle
Geschopfe gleich seien und dass deswegen keine Parallellen zwischen Gott und Ehemannern, Vatern und
anderen gezogen werden kdnnten (Ali, 2012: S. 84). Fur Barlas siehe Believing Women in Islam: Unreading
Patriarchal Interpretations of the Qur‘an.
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Der Autor erklart, dass dies mittels Regelungen erfolge, welche die Rechte und
Verantwortungen der beteiligten Parteien in der ehelichen Beziehung darlegen (‘Atiya, 2007:
S. 125). Weitere magqasid seien, dass die Existenz von Nachkommenschaft gewahrleistet wird
(‘Atiya, 2007: S. 125) und dass Harmonie und Zuneigung zwischen den Ehepartnern besteht
(‘Attya, 2007: S. 126—127). Dariiber hinaus sei ein magsid, dass innerhalb der Familie die
Frommigkeit der Familienmitglieder und deren Beziehung zu Gott gepflegt wird (‘Atiya, 2007:
S.129)u.v. m.

Die Diskussion zu den maqasid in Bezug auf Geschlechtergerechtigkeit und Familie soll
mit diesem Artikel um einen weiteren Beitrag erganzt werden, namlich um die Untersuchung
der Beitrage des australischen Islamwissenschaftlers Adis Duderija. Sein Vorhaben ist es,
mittels der maqasid eine Basis fiir ein gendergerechtes islamisches Familienrecht zu legen, fiir
das er ein magqasid-orientiertes Interpretationsmodell der Quellen prasentiert. Dieser Artikel
stellt im Folgenden Duderijas Uberlegungen vor, kontextualisiert diese in modernen
muslimischen Diskussionen und untersucht Duderijas Vorschlage kritisch. Daflir werden in
Abschnitt 2 des Artikels Duderijas Forschungsschwerpunkte und seine inhaltlichen
Standpunkte erldautert. Im 3. Abschnitt wird sein maqasid-Verstandnis analysiert. Daraufhin
werden im 4. Abschnitt seine Pramissen flir einen maqasid-orientierten Umgang mit den
Primarquellen diskutiert. Im darauffolgenden 5. Abschnitt erfolgt eine kritische Analyse von
Duderijas Argumenten und Pramissen. Der Beitrag schliel8t mit der Conclusio.

2. Adis Duderija: Sein wissenschaftlicher Fokus und seine
inhaltlichen Standpunkte

Adis Duderija ist Islamwissenschaftler und Dozent an der School of Humanities, Languages and
Social Science an der australischen Griffith University. Zu den Schwerpunkten seiner
Forschung zadhlen seine Auseinandersetzung mit den Fragen, was ein zeitgemaRes
Islamverstandnis ausmacht, was dessen Charakteristika sind und welche Methoden es
erlauben, die islamischen Primarquellen adaquat zu deuten. Ein weiteres zentrales Thema ist
seine Beschaftigung mit Geschlechtergerechtigkeit. AuRerdem widmet er sich in
unterschiedlichen Formaten dem interreligiosen Dialog. Mit den genannten Themen setzt er
sich nicht nur wissenschaftlich auseinander, sondern er auert sich dazu auch in seinem Blogg
Critical-Progressive Muslims.

Weil Duderija diskutiert, was ein zeitgemalles Islamverstdndnis ausmacht und sich dieses
wiederum auf seine magasid-Vorschlage auswirkt, die ihm zufolge fiir ein zeitgemaRes
Familienrecht herangezogen werden sollen, scheint es niitzlich, zu erértern, was aus seiner
Sicht ein zeitgemadfes Islamverstdndnis konstituiert. Dieses bezeichnet er auch als
,progressives Islamverstandnis” und es werde laut Duderija von muslimischen Intellektuellen
vertreten, die iberwiegend im Westen leben, sogenannten ,progressive[n] muslimischen
Intellektuellen”, denen er sich auch selbst zurechnet. Anhdanger*innen dieser Stromung
bezeichnet Duderija als ,critical” (2017: S. 4) und ihr Verstandnis vom Islam, seinen Quellen
und deren Interpretation sei ,rational” (Andrews & Duderija, 2024: S. 254). AulRerdem
vertrete diese Stromung ein ,zeitgemales Ethikverstandnis” (Andrews & Duderija, 2024:
S. 254), was Duderija mit deren Uberzeugung von religidésem Pluralismus, Menschenrechten
und Geschlechtergerechtigkeit (Andrews & Duderija, 2024: S. 254) konkretisiert. Konzepte wie
Gerechtigkeit, Moral und Wahrheit werden von ihnen als selbstverstiandliche Werte
verstanden (Duderija 2011: S. 124).

So vielversprechend diese Beschreibungen auch klingen mogen, so finden sich in ihnen doch
einige Problematiken. Dazu zahlt, dass die Erorterungen sehr allgemein und oberflachlich
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gehalten sind. Dies ist etwa der Fall, wenn Duderija das Verstandnis dieser , progressiven
Muslime” als , kritisch” beschreibt. Was lasst diese Gruppe kritisch sein? Wem gegenliber ist
sie kritisch und warum? Ironisch ist in diesem Zusammenhang, dass er selbst keine kritische
Diskussion der von ihm genannten Begriffe und Konzepte vornimmt. Ahnlich oberflichlich
bleibt Duderija, wenn er festhalt, dass diese Gruppe fiir Geschlechtergerechtigkeit eintritt.
Dabei erdrtert er nicht, in welchem Kontext dieses Konzept entstanden ist und wofir genau
es steht, bzw., wie diese Gruppe dieses definiert. Wenn Duderija betont, dass sie ein
,zeitgemales Ethikverstandnis“ vertrete, dann erfdhrt die Leserschaft nicht, was mit
»Zeitgemalk” gemeint ist und was dieses zeitlich ein- und von anderen Verstandnissen konkret
abgrenzt. Eine differenzierte Auseinandersetzung ware wichtig, um einen argumentativen
Widerspruch bei Duderija aufzulésen: Denn einerseits spricht er davon, dass diese spezielle
Gruppe ein ,zeitgemadRes Ethikverstandnis” vertrete, das per definitionem in einem
bestimmten Kontext entstanden ist und davon gepragt wird. Andererseits gehen diese
modernen Intellektuellen laut Duderija von einem ,,ethischen Objektivismus aus” — also von
einem Ethikverstandnis, das offenbar lberzeitlich existiert und universal giiltig ist und dem
von jeder Frau und jedem Mann unter allen Umstanden zugestimmt werden kann. Leider geht
Duderija diesem Widerspruch nicht nach und versucht nicht, diesen aufzulésen. Er macht
jedoch eine kurze Anmerkung, deren Vertiefung flir die weitere Diskussion seiner Ansatze
spannend gewesen ware. So spricht er zwar von universellen Werten oder Idealen, die
“ethically objectivist in nature” (Duderija, 2017: S. 148) sind. Er sagt aber auch, dass Werte
und Ideale wie Gerechtigkeit in jeweiligen kontextuellen Umstanden berticksichtigt und
dementsprechend interpretiert werden miussen (Duderija, 2017: S. 148f.). Leider fiuhrt
Duderija diesen Gedanken nicht weiter aus, sodass nur gemutmalit werden kann, dass er nicht
davon ausgeht, dass eine (ideale) Vorstellung von Gerechtigkeit schablonenhaft zu jeder Zeit
an jedem Ort anwendbar sei, sondern dass abhangig von den jeweiligen Umstanden nach
Gerechtigkeit gestrebt werden misse.>

3. Duderijas Ruf nach einer adaquaten Methode fiir die Produktion
eines zeitgemaf3en islamischen Familienrechts
3.1. Kritik an bisherigen Methoden der Quelleninterpretation

Duderija erklart, dass es in der Vormoderne unterschiedliche Faktoren gegeben habe, die zu
einer Bevorzugung des Mannes und einer Benachteiligung der Frau geflhrt hatten. Eine
grundlegende Voraussetzung seien die patriarchale gesellschaftliche Struktur und
Vorstellungen dariiber gewesen, was es bedeute, ein Mann oder eine Frau zu sein, welche
Aufgaben einem bestimmten Geschlecht zugeordnet werden oder welche Moglichkeiten
einer Person aufgrund des Geschlechts verwehrt geblieben seien (Duderija, 2014d: S. 194f.).
Neben dem damaligen gesellschaftlichen Kontext seien es bestimmte Methoden gewesen, die
gemal Duderija ein ungleiches Geschlechterverstdandnis gefordert hatten, wozu der Fokus von
Exeget*innen auf die Sprache des Texts gezahlt (Duderija, 2017: S. 123) habe. Er argumentiert
weiter, dass ethische Uberlegungen in der vormodernen Gelehrsamkeit hingegen kaum eine
Rolle gespielt hatten (Duderija, 2014: S. 196) — womit er ein Vorurteil der modernen

5 Ahnlich driickt dies der kanadische Islamwissenschaftler Anver Emon hinsichtlich des Rechts aus. Er
argumentiert, dass bei der Formulierung islamrechtlicher Bestimmungen ein flexibler Umgang mit der
Vorstellung von Gerechtigkeit und dem Erreichen dieser bestehen misse. Denn es kdnne sein, dass eine
Bestimmung in einem Kontext zu einer gerechten Lésung fuhre. Es sei aber moglich, dass genau dieselbe
Bestimmung, in einem anderen Kontext angewendet, zu gravierenden Schaden und Ungerechtigkeit fiihrt. Siehe
fur diese Argumentation Emons Publikation The Paradox of Equality and the Politics of Difference.
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Islamforschung gegeniiber der Vormoderne bestitigt.? Um die Begrenzungen bisheriger
Interpretationsmoglichkeiten zu Uberwinden, vertritt Duderija, wie bereits u.a. Fazlur
Rahman (gest. 1988) und Muhammad Shahriir (gest. 2019)’, den Ansatz eines umfassenden
Textstudiums flr eine zeitgemafle Koraninterpretation statt des Fokus auf die Untersuchung
einzelner Textsegmente.

Schlussfolgernd vertritt Duderija, dass in der Moderne angesichts umfassender
Entwicklungen, Herausforderungen und neuer Fragen bestimmte Methoden der
Textinterpretation nicht mehr passend und ausreichend waren, auch wenn das in der
Vormoderne der Fall gewesen sei. Ahnlich wie dies laut Asma Afsaruddin (2020: S. 533) haufig
von feministisch-orientierten muslimischen Intellektuellen gefordert wird, betont auch
Duderija (2014d: S.200) die Notwendigkeit neuer Methoden fiir eine gendergerechte
Deutung der Quellen.?

3.2. Die magqasid als Methode fiir eine zeitgemifde Quelleninterpretation
Duderija argumentiert, dass die Moderne und das moderne Verstindnis von den
Menschenrechten, Methoden fir die Quelleninterpretationen erfordere, die sowohl im
Einklang mit dem zeitgendssischen Verstandnis von Gerechtigkeit und Gleichheit stiinden, als
auch mit zentralen Werten von Koran und Sunnah (Duderija, 2017: S. 166f.). Diese
Voraussetzung werde laut Duderija (2017: S. 125) von einer maqdasid-geleiteten Deutung der
Primartexte erfilllt. Sich der Mehrheit muslimischer Gelehrter der Vergangenheit und
Gegenwart anschliefend geht auch Duderija davon aus, dass in den Primarquellen von Gott
intendierte Ziele erkannt werden konnten. Duderija schlagt nun etwas vor, was laut
Afsaruddin (2020: S. 533) wieder charakteristisch fiir viele feministische Intellektuelle sei: Er
empfiehlt, dass sich Exeget*innen flr eine Ableitung der magqgadsid nicht an bisherigen
Methoden oder vor allem an vormodernen Exegesen orientieren, sondern sich direkt an den
Koran wenden und unmittelbar damit arbeiten sollten. Von einer maqasid-geleiteten
Textinterpretation verspricht sich Duderija eine frische Deutung der normativen Quellen, die
gleichzeitig dem Weltbild und der Ethik des Islams entspricht (Duderija, 2017: S. 122f). Wie
der irakische Jurist Taha Gabir al-‘Alwant (gest. 2016)° vertritt auch Duderija die Ansicht, dass
ein weiterer Vorteil dieser Methode in der Ermoglichung einer Befreiung muslimischen
(Rechts-)Denkens von den Begrenzungen und Einschriankungen durch jene traditionell
gewachsenen Methoden liege, die sich fir eine ErschlieBung neuer Deutungen in der Moderne
als ungeeignet erwiesen hatten.

Bevor Duderija seinen konkreten methodischen Vorschlag diskutiert, prasentiert er
eine kurze Ubersicht (iber die historische Entwicklung von magasid-Konzepten. Auch nennt er
einige Gelehrte namentlich, die in der Moderne zur Entwicklung der maqasid beigetragen
haben, darunter Ras$id Rida (gest. 1935), Muhammad at-Tahir b. ‘ASQr (gest. 1973) und Taha
Gabir al-‘Alwant (Duderija, 2014b, S. 6). Hervorzuheben ist, dass Duderija seine Arbeit im Zuge

6 Exemplarisch sei auf einen Artikel von Marion Katz hingewiesen, der eindrucksvoll zeigt, dass bis heute zum
ethischen Denken vormoderner muslimischer Theolog*innen ein intensiver Forschungsbedarf besteht. Siehe
Katz (2025).

7 Siehe dafiir Campanini (2020: S. 852).

8 Diese Argumentation findet sich nicht nur im Bereich der Koranexegese, sondern sie ist auch stark in der
Disziplin der islamischen Jurisprudenz (usdl al-figh) anzutreffen, wo genauso nach neuen Methoden fiir die
Produktion eines zeitgemalen Rechts gesucht wird. Siehe dafiir Muhammad Khalid Masud (2018: S. 70).

% Siehe dafiir al-‘Alwanis Buch Magqdsid as-Sari‘a. Er kritisiert darin u. a. manche bisherigen Methoden der
Rechtsfindung und versteht die maqasid als eine vielversprechende Alternative dazu. Fiir eine Analyse von al-
‘Alwanis Rechtsdenken siehe Kepplinger (2025).
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seiner Argumentation fir die magadsid nicht kontextualisiert, indem er z. B. auf zentrale Fragen
der aktuellen maqdsid-Forschung hinweisen wirde. Wenn also in der derzeitigen Forschung
diskutiert wird, ob bisherige, vormoderne magadsid-Konzepte und ihre Werte'® beibehalten,
umgedeutet!! oder erweitert werden sollen'? oder ob es einer kompletten Reform dieser
bediirfe'?, so nimmt Duderija darauf keinen Bezug und er erklart auch nicht, was sein magasid-
Vorschlag fiir diese Debatte bedeutet. Wohl erwdhnt er einen Teilaspekt von al-‘Alwanis
maqasid-Konzept der sogenannten , hochsten koranischen Werte” (al-magqasid al-qur’aniya
al-‘ulya al-hakima), er geht dabei jedoch nicht auf al-‘Alwanis Gesamtkonzept ein und auch
nicht auf dessen Potential fiir eine mogliche Reform des Familienrechts.'4

4. Duderijas Pramissen fiir einen maqasid-orientierten Umgang mit
den Primdrquellen

Duderija argumentiert, dass eine Orientierung an den Werten der Primarquellen eine Reform
des islamischen Familienrechts ermoglichen kénne. Fiir das Erkennen dieser speziellen Werte
schldagt Duderija die Kombination zweier Methoden vor, namlich der geschlechtergerechten
Koranhermeneutik, wie sie u.a. von Wadud und Barlas vertreten wird, und eines
systematischen Umgangs mit dem Konzept der magqgasid (Duderija, 2014d: S. 203). Welche
Werte Duderija konkret in den Quellen erkennt und wie diese eine Reform des Familienrechts
ermoglichen sollen, erklart Duderija in den folgenden vier Schritten.

4.1. ,Umfassende Kontextualisierung“1s

Mit ,,umfassender Kontextualisierung” meint Duderija, dass es als ersten Schritt eine
umfassende Untersuchung der Sprache des Korans bendétigt. Denn wenn davon ausgegangen
werde, dass der Koran die Gesellschaft zur Zeit der Offenbarung ansprach, dann miisse auch
davon ausgegangen werden, dass die Sprache in ihren Inhalten und in ihrer Struktur den stark
patriarchalisch gepragten Kontext bei der Adressierung berlicksichtigte. Laut Duderija lasst
sich so erklaren, dass der Koran bei Themen wie Heirat und Scheidung die Manner ansprach
(Duderija, 2014d: S. 210).%¢ Duderija stellt nun die Frage, ob aus der Offenbarung des Korans
in einer patriarchalen Gesellschaft und seiner Beriicksichtigung von deren Realitat verstanden
werden solle, dass der Koran grundsatzlich Manner als Machthaber und Autoritdten Gber
Frauen versteht und diese Situation als ideal erachtet. Oder, so fragt er weiter, gebe es
Indikatoren, die nahelegen, dass diese Macht hinterfragt und eingeschrankt werden soll?
Duderija beantwortet diese Fragen, indem er auf den nachsten Schritt verweist, namlich auf
das sogenannte ,,Prinzip der Milderung und Ableitung moralischer Entwicklungen®.

10 Auch wenn unterschiedliche magasid-Konzepte in der Vormoderne existierten, wird in modernen Diskussionen
zur Reform ,des magqadsid-Konzepts” meist von jenem des Theologen Abd Hamid al-Gazali (gest. 1111)
ausgegangen. Dieser dullerte (1997: S. 417), dass die Ziele der Scharia im Schutz von finf Werten bestehen
wirden. Diese seien: Der Schutz der Religion (din), des Lebens (nafs), des Verstands (‘aql), der Familie (nasl/) und
des Besitzes (mal).

11 Siehe dafiir bespielsweise Abou El Fadl (2004: S. 41, FuRnote 27).

12 Siehe dafiir die Diskussion von Mahmoud Bassiouni (2014: S. 216).

13 Siehe dafiir den Vorschlag des marokkanischen Ethikers Taha ‘Abd ar-Rahman in seiner Monografie al-Ta’sis
al-i'timanf li ‘ilm al-magqdsid.

1 Inwiefern sein Konzept eine Reform des muslimischen Familienrechts erméglichen kénnte, erliutert al-‘Alwani
in seiner Publikation Tatawwur al-manhag a al-maqdsidri ‘aind al-mu‘asirin, S. 47-51.

15 “Comprehensive Contextualization” (Duderija, 2014d: S. 208).

16 Dafiir gibt Duderija (2014d: S. 210) mehrere Beispiele, darunter Koran 2:237.
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4.2. ,Prinzip der Milderung und das Erkennen moralischer
Entwicklungen“1?

Duderija argumentiert, dass durch eine umfassende Betrachtung geschlechterspezifischer
Verse und prophetischer Traditionen eine mildernde Natur dieser zwei Quellen identifiziert
werden konne. Damit meint Duderija, dass die Quellen einerseits den damaligen
gesellschaftlich-patriarchalen Kontext berlicksichtigen und sich dazu &dufern, dass aber
andererseits eine Untersuchung der Quellen eine Tendenz erkennen lasse, hin zu dem
gesellschaftlichen Ideal der Gleichheit von Mann und Frau. Dieses Ideal habe laut Duderija zur
Zeit der Offenbarung aufgrund der spezifischen Mentalitat der damaligen Gesellschaft nicht
direkt umgesetzt werden konnen. Hingegen hatten sich erst Umstande und Verhaltnisse
andern muissen, um die Realisierung dieses Ideals zu ermoglichen. Wahrend Duderija diese
Sichtweise in Hinblick auf Geschlechtergerechtigkeit ahnlich wie z. B. Nasr Abu-Zayd (2013:
S. 164) vertritt, ist die Argumentation per se nicht neu. Bereits bekannt ist dieses Verstandnis
in Hinblick auf die Frage, wie der lIslam zur Sklaverei steht. Dabei argumentieren
Theolog*innen oftmals, dass eine Lektiire der islamischen Quellen das Ideal der Gleichheit
aller Menschen anstrebe und eine Tendenz zur Aufhebung der Sklaverei offenbare.'® Duderija
fragt jetzt weiter, ob dieses Prinzip ein Zweck in sich selbst oder ein Mittel zum Zweck sei. Eine
Antwort drauf gibt er im folgenden dritten Schritt, ndamlich unter dem Prinzip der
,Zweckorientierten Natur des Koran, der Sunna und des islamischen Rechts”.

4.3.,Die zweckorientierte Natur des Koran, der Sunna und des islamischen
Rechts“19

Duderija erlautert, dass aus den Quellen nicht nur gewisse ethische Tendenzen herausgelesen
werden kdnnen, sondern, wie dies auch die Mehrheit muslimischer Theolog*innen vertritt, dass
eine Untersuchung der Texte ebenso spezifische Ziele offenbart. Duderija argumentiert nun,
dass der Koran zwar die patriarchal gepragte Gesellschaft der arabischen Halbinsel zur
Offenbarungszeit angesprochen und die patriarchale Realitat dieses Kontexts anerkannt habe,
diese Anerkennung der damaligen Umstande sei aber nicht zu verwechseln mit einer Initiierung
oder gar Akzeptanz des patriarchalen Kontexts. Wenn der Islam die damaligen Umsténde also
nicht als ideal, sondern als dnderungswirdig erachtete, gilt es nach Duderija mittels einer
Quellenanalyse herauszufinden, was denn die sozio-ethischen Ziele der islamischen Quellen
sind. Um diese zu eruieren, bedient sich Duderija, wie bereits erwédhnt, zum einen der Methode
der geschlechtergerechten Koranhermeneutik?®, und zum anderen orientiert er sich an
bisherigen magasid-Ansatzen (2014d, S. 213). Zu den Werten, die er mit diesen Methoden aus
den Quellen ableitet, zahlt Duderija Barmherzigkeit (rakma), Liebe (mawadda), innere Ruhe
(sakina), Gleichheit und Gerechtigkeit (Duderija, 2014d, S. 201f.). Zusétzliche Werte kdnnten
aullerdem erkannt werden, indem Textpassagen beachtet wirden, die zwar nicht explizit auf
Frauen oder die eheliche Beziehung insgesamt referenzieren, aber ganz allgemein Uber die
Beziehung zwischen Gott und den Menschen sprechen oder zwischenmenschliche Aktivitaten
beschreiben (Duderija, 2014d: S. 201f.). Als Beispiel fur solche Werte erwahnt Duderija u. a.
die Menschenwiirde (karama) (Duderija, 2014d: S.202). Nachdem diese Werte erkannt
wurden, sollen sie als Grundlage fiir eine wertebasierte Deutung von Textpassagen mit

17 “principle of mitigation and deduction of moral trajectories” (Duderija, 2014d: S. 210).

18 Siehe dafiir beispielsweise Ibn ‘A3r (2007: S. 126ff.).

19 “Pyrposive nature of the Qur'an and the Sunna and Islamic law/philosophy” (Duderija, 2014d: S. 212).

20 Deren Vertreter*innen argumentieren beispielsweise, dass die einzige hierarchische Beziehung jene zwischen
Gott und den Menschen sei. Alle zwischenmenschlichen Beziehungen wiirden hingegen auf Augenhohe basieren
(Duderija, 2014d: S. 207).
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Geschlechterbezug herangezogen werden (Duderija, 2017: S. 183) und in der Folge soll daraus
eine Grundlage fiir die Erarbeitung eines geschlechtergerechten Familienrechts geschaffen
werden (Duderija, 2014d: S. 194).

4.4. ,Eine ethisch-religiose, wertebasierte Hermeneutik des Korans und
der Sunna“21

Diesen letzten Schritt, in dem Duderija eine konkrete Anwendung seiner bisherigen
theoretischen Ausflihrungen vorsieht, behandelt er auf knapp einer halben Seite. Fiir eine
praktische Anwendung seiner Uberlegungen zu den maqadsid wahlt er als Wert die
Gerechtigkeit und als Anwendungsbeispiel die koranische Beschreibung der Scheidung, wobei
er nicht erwahnt, welche Koranpassage(n) er genau meint. Aus Duderijas Sicht sei das
koranische Konzept ungerecht und widerspreche dem islamischen Wert von Gerechtigkeit. Er
empfiehlt deswegen, dass diese Inhalte des Korans nicht mehr als Teil der Koran-Sunna-Lehren
akzeptiert werden sollten (Duderija, 2014d: S. 212f.).?2 Welches Konzept er genau meint und
welche spezifischen Textstellen er als ungerecht empfindet, erldutert er nicht. Jedenfalls
schlieBt Duderija mit diesem Vorschlag seine Ausfiilhrungen zu den magadsid und deren
Anwendung im islamischen Familienrecht.

5. Eine Kritische Diskussion von Duderijas maqasid-Argumentation
In seinem bekannten Buch Die Wiederbelebung des religibsen Denkens im Islam spricht der
pakistanische Dichterphilosoph Muhammad Igbal (gest. 1938) liber die besondere Situation,
in der sich muslimische Intellektuelle und Reformer*innen der Moderne befinden. Deren
spezielle Herausforderung beschreibt er folgendermalien: , Die Aufgabe, der der moderne
Muslim gegenibersteht, ist [...] unermeflich. Er muR das gesamte System des Islam neu
denken, ohne vollig mit der Vergangenheit zu brechen” (2010: S. 124). Adis Duderija ist sich
dieser Herausforderung zweifelsohne bewusst. Wenn er also versucht, magdsid aus den
islamischen Primarquellen auszuarbeiten, um damit das muslimische (Rechts-)Denken zu
reformieren, dann ist dieser Versuch zu wirdigen und als Beitrag zu einer gréReren Debatte
zu der Frage zu sehen, wie islamisches Recht in der Moderne ethisch gestaltet und zeitgemal
formuliert werden kann.

Jedoch bestehen einige Kritikpunkte an seiner Arbeit. Einer davon betrifft eine gewisse
Oberflachlichkeit, wenn Duderija selbstverstandlich von bestimmten begrifflichen Pramissen
ausgeht, wie er das z. B. im Fall der Gerechtigkeit tut. Dabei hinterfragt er den Begriff nicht,
weder dessen Entstehung noch dessen Pragung oder wie dieser von welcher Person an
welchem Ort und unter welchen Umstanden verstanden wird oder verstanden werden soll.
Ohne sich analytisch damit auseinanderzusetzen, geht Duderija unmittelbar zur nachsten
Diskussion Uber, wo er argumentiert, dass Gerechtigkeit als ein magsid von den maqasid in
den islamischen Quellen ausgemacht werden kann. Weil dies der Fall sei, sollten
genderspezifische Passagen in den Primartexten an diesen Werten gemessen werden. Komme
es laut Duderija zu einem Widerspruch zwischen den magdsid und den Texten bzw. speziellen
Konzepten in diesen Texten, dann sollten diese Konzepte nicht berlicksichtigt werden. Als
Beispiel fuhrt Duderija das sogenannte ,koranische Konzept” der Scheidung an. Dabei

21 “Ethico-Religious Values-Based Hermeneutic of the Qur’an and the Sunna” (Duderija, 2014d: S. 212).

22 puderija formuliert das folgendermaRen: “In relation to taldg [Scheidung], this would translate into the
argument that because our contemporary notions of Qur’anic justice are in conflict with gender-based legal
asymmetries and unjust ethical implications inherent in taldg, the concept of taldg would not be considered as
part of Qur'an-Sunna teachings...” (Duderija, 2014d: S. 213).
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erwahnt er aber nicht, welche Textstelle(n) zur Scheidung im Koran er genau meint. Auch
erlautert er nicht, warum er diese Verse flir ungerecht halt. Weil das ,,Scheidungskonzept”
dem magsid der Gerechtigkeit widerspreche, solle dieses ,,Konzept” des Korans nicht mehr als
Teil der Koran-Sunna-Lehren verstanden werden.

Genau dann, als Duderija eine konkrete Anwendung seiner magqasid vorsieht, wird er
von einer Diskussion eingeholt, die er zuvor Gbergangen hatte. Denn wie in Abschnitt 2 dieses
Artikels besprochen wurde, erortert Duderija bei der Debatte der Gerechtigkeit nicht, von
welcher exakten Vorstellung er ausgeht, in welchem Kontext diese entstanden ist und was sie
pragt(e). Die Folgen dieser Oberflachlichkeit zeigen sich spatestens jetzt bei Duderijas Versuch
der Anwendung seiner Theorie in der Praxis. Denn wenn Duderija empfiehlt, dass ,die
Gerechtigkeit” ein Wert sein solle, der entscheide, wie mit bestimmten Primartexten
umzugehen sei, die von manchen Personen vielleicht als ungerecht empfunden werden,
fragen sich Leser*innen spatestens dann wohl, wessen Gerechtigkeitsverstandnis flr diese
Entscheidung als MaRstab verwendet werden soll. Es stellt sich also die Frage danach, wer die
Autoritat hat, zu bestimmen, was als gerecht oder ungerecht verstanden wird, und wer somit
in Folge Giber den Umgang mit den islamischen Primdrquellen entscheidet. Antworten darauf
finden sich in Duderijas Ausfiihrungen nicht. Auch erklart er nicht, welche Schliisse aus seinem
Vorschlag, das ,koranische Scheidungskonzept” nicht mehr zu beachten, gezogen werden
sollen. Ist daraus zu folgern, dass sich muslimische Theolog*innen bei praktischen Fragen zur
Scheidung nicht mehr an den Koran wenden sollen, weil diese Passagen von Duderija fir
obsolet erklart wurden? Was bedeutet diese Empfehlung fiir das praktizierte Scheidungsrecht
in manchen islamischen Landern? Auch auf diese Fragen gibt es keine Antworten, denn
Duderija beendet die Diskussion direkt nach seinem Vorschlag und ldsst Leser*innen im
Unklaren (iber dessen theoretische und praktische Konsequenzen. Uber praktische
Implikationen seiner Empfehlung kann deswegen nur gemutmaRt werden.?3
Dass Duderija seinen Vorschlag ohne eine substanzielle Diskussion beendet, ist bedauerlich,
denn ein Gedanke, den Duderija in einer anderen Publikation dulRert, hatte Potenzial fir eine
spannende und, je nach Tiefe, fruchtbare Diskussion bezliglich der konkreten Anwendung der
magqasid. Wie bereits in Abschnitt 2 dieses Artikels angesprochen, pladiert Duderija in
wenigen Zeilen seines Buches The Imperatives of Progressive Islam dafiir, dass Ideale wie
Gerechtigkeit stets den jeweiligen Umstanden entsprechend interpretiert werden mussten.
Wenn also Duderijas Vorstellung ist, dass die magasid zu einem geschlechtergerechten
Familienrecht beitragen sollen, dann ware die Diskussion eines ganz konkreten Beispiels in
einer spezifischen Situation interessant, wo veranschaulicht wird, wie der magsid der
Gerechtigkeit zu einem ausgewogenen Familienrecht beitragen kann. Nach all diesen
Kritikpunkten sei abschlieBend gesagt, dass Duderija sich zumindest mancher Problematiken
in seiner Argumentation bewusst ist.?* Leider geht er diesen Problemen nicht nach, sondern
setzt die Diskussion seines urpriinglichen Anliegens nahtlos fort.

23 Als Randnotiz sei angemerkt, dass es keineswegs zum ersten Mal in der islamischen Geschichte vorkommt,
dass Texte und deren Interpretation fiir muslimische Theolog*innen eine Herausforderung darstellen. Der
Hadithwissenschaftler Jonathan Brown sagt jedoch, dass ein Unterschied zwischen vormodernen Gelehrt*innen
und modernen Intellektuellen im Umgang mit diesen Herausforderungen bestehe. Fir seine Ausfiihrungen in
Bezug auf den Hadith siehe Browns Vortrag (2013).

24 Dies ist beispielsweise der Fall, wenn er vorschldgt, dass die magasid als juristische Belege (adilla, Sing. dalil)
herangezogen werden sollten, um die normative Natur der ehelichen Beziehung zu beschreiben. Er gesteht
jedoch ein, dass es schwierig sei, die maqasid auf juristischer Ebene durchzusetzen, denn die genannten Werte
wirden auf der Ebene von ,, Emotionen und Gefiihlen” (2014d: S. 202) wirken.

94



© Wiener Zeitschrift fur Interdisziplinare Islamforschung 01 (2025), S.86-98 DOI: 10.34809/2025.01.86-98

6. Conclusio

Wenn dieser Artikel als zentralen Kritikpunkt die fehlende Diskussion Duderijas hinsichtlich
der Implikationen seiner maqasid-Vorschlage bemangelte, dann ist diese Kritik innerhalb der
modernen magqasid-Debatte nicht neu. So merkte bereits Malcolm Kerr (1966: S. 187) bei
seiner Untersuchung von Rasid Rida (gest.1935) an, dass dessen Rechtsdenken zwar
vielversprechende Reformvorschldge beinhalte, dass seine Rechtsgutachten (fatawa, Sing.
fatwa) diese aber nicht widerspiegeln wiirden. Dieses Phanomen der innovativen Vorschlage
zu den magqasid bei gleichzeitig fehlenden Umsetzungsversuchen dieser setzt sich in den
folgenden Jahrzehnten fort. Um stellvertretend nur zwei Beispiele anzufiihren, seien der Jurist
Ahmad al-Raystni?> und der Ethiker Taha ‘Abd ar-Rahman?® genannt. Mit seinen fehlenden
Vorschldgen fiir konkrete Anwendungen seiner Uberlegungen stellt Duderija also keine
Ausnahme dar.

Gibt es aber vielleicht doch eine Mdglichkeit, um Duderijas theoretische Ausfiihrungen fir die
Praxis fruchtbar zu machen? Eine Option ware der Versuch, da Duderija schlieflich auf
Vorarbeiten von al-‘Alwani zu den magqadsid verweist und auch Kamalis Uberlegungen zur
Reform des islamischen Familienrechts aufgreift, Erkenntnisse aus diesen Arbeiten
zusammenzufiihren und diese durch Reflexionen weiterer Intellektueller und Theolog*innen
zu erganzen. Das Ziel kdnnte dabei sein, in gemeinsamer Kooperation eine methodische Basis
flir ein magqgasid-orientiertes, ausgewogenes Familienrecht zu erarbeiten. Um die
Theorielastigkeit zu vermeiden und um konkret zu werden, ware es eine Option, die
theoretische Ausarbeitung anhand einer spezifischen Frage zum islamischen Familienrecht
anzuwenden. Eine weitere Moglichkeit ware, ausgewdhlte fatawa zum Familienrecht
heranzuziehen und diese zu untersuchen. Stellt sich heraus, dass die magasid bei der
Formulierung dieser Rechtsgutachten nicht oder nur begrenzt beachtet wurden, ware es eine
Option, diese fatawa mittels der theoretischen Ausarbeitungen zu den maqadsid zu
Uberarbeiten. Das Ziel davon ware, fatawa anzubieten, die sowohl den Kontext und die
gesellschaftlichen Umstdande beachten als auch das islamische Recht an den magqasid
auszurichten.

25 Ar-Raysni publiziert zwar umfassend zu den maqasid, ein Blick auf seine fatawa online zeigt jedoch keine
(direkte) Umsetzung davon. Siehe ar-Raysuni (2025).

%6 Fir Kritik an ‘Abd ar-Rahmans fehlenden Implikationen seiner theoretischen Ausfiihrungen siehe
beispielsweise Abdelnour (2023: S. 6).
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