Die Rechtsstellung der christlichen Ehefrau
in einer christlich-islamischen Ehe nach dem
klassischen islamischen Recht

von Duran Terzi

Ausgewihlte rechtliche Aspekte der christlich-islamischen Ehe erértert im folgenden
Beitrag der islamische Theologe Duran Terzi M.A., der an der Otto-Friedrich-Universitiit
Bamberg im Fach Orientalistik zu diesem Thema promoviert. Der Autor befragt die
Quellen des klassischen islamischen Rechts nach der rechtlichen Stellung der christlichen
Ehefrau als Braut, Mutter, Christin und Erbin in der Ehe mit einem Muslim. Dabei geht
es dem Autor nicht nur um eine rechtshistorische Untersuchung, vieimehr sucht er An-
kniipfungspunkte in den klassischen Quellen fiir eine konstruktive Weiterentwicklung des
islamischen Eherechts in Bezug auf religionsverschiedene Ehen, um so den heutigen ge-
sellschaftlichen Bedingungen besser gerecht zu werden.

Einleitung

Der Koran hat die EheschlieBung mit Frauen, die den Buchreligionen (Judentum und
Christentum) und analog behandelten Religionen angehoren, eriaubt, und das vier Mona-
te bevor Mohammed starb. Dies war zu jener Zeit unter den Religionsgemeinschaften im
Nahen Osten ein revolutionérer Schritt.

Weil diese Erlaubnis erst kurz vor Mohammeds Tod offenbart wurde, kamen zu Mu-
hammads eigenen Lebzeiten Mischehen allerdings nicht mehr zustande. In den folgenden
Jahren schlossen dann aber viele Prophetengenossen (Ashab), darunter so berithmte Ge-
nossen wie der dritte Kalif ‘Utman, Ehen mit Christinnen und Jiidinnen. Nach vorhande-
nen Erkenntissen kamen Mischehen nicht nur hiufig in den von Muslimen beherrschten
Gebieten vor, sondern ebenso in bestimmten nicht muslimisch beherrschten Gebieten
(z.B. in China und Teilen von Afrika). Diese Ehen trugen besonders in den nicht musli-
misch beherrschten Gebieten dazu bei, dass der geselischaftliche Frieden und das aktive
Miteinander zwischen den Religionen fest verankert wurden.

Dies betrifft die gesellschaftliche Ebene. Wie trug nun aber die Ehebeziehung zwischen
einer nicht-muslimischen Braut — in unserem Fall einer Christin — und einem muslimi-
schen Briutigam konkret dazu bei? Die Frage stellt sich aber auch in umgekehrter Rich-
tung: Welche Auswirkungen hatte die gesellschaftliche Ebene auf die Ehebeziehung des
interreligiésen Ehepaares? Kurz gesagt, wie wurde in diesem Geflecht wechselseitiger
Wirkungen die christliche Ehefrau von der islamischen Tradition als Person und vor al-
lem als Rechtsperson wahrgenommen?

Bei der Beziehung zwischen der christlichen Ehefrau und dem muslimischen Ehemann
stehen zwei grundsitzliche Gesichtspunkte im Hintergrund. Der eine ist die Beziehung
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zwischen einer Frau und einem Mann, und der andere ist die Beziehung zwischen einem
Muslim und einer Nicht-Muslimin. Was fiir ein Menschenbild kommt in diesem Span-
nungsfeld im Bild der christlichen Ehefrau zum Ausdruck? Und wie kdnnen und sollten
die Muslime die christliche Ehefrau und ihre Rechtspersonlichkeit unter den Bedingun-
gen der Gegenwart wahrnehmen?

1. Die christliche Ehefrau als Braut

Im Koran wird dem Gliubigen immer wieder als eine der moralischen Grundpflichten
ans Herz gelegt, seinen Verwandten zu helfen (Koran 2:83, 2:177, 2:215, 4:36, 16:90,
17:26, 18:22). AuBerdem werden im Koran die Liebe und die Zuneigung zwischen den
Ehepartnern als Geschenk und Ausdruck der Giite Gottes erwihnt (Koran 30:21).

Vom Propheten Mohammed wird iiberliefert, dass er muslimischen Eheminnern aus-
driicklich empfohlen hat, ihre Ehefrauen respektvoll zu behandeln, und sie davor warnte,
etwas Ungerechtes gegen sie zu tun, denn »Sie sind euch von Gott anvertraut (Amanat
Allah)« (Abmad bin Hanbal, V, 72; Muslim, II, 889; Ibn Maga, I1, 1026).

Die christliche Ehefrau und ihre Verwandten, die mit der EheschlieBung auch die Ver-
wandten des muslimischen Ehemannes geworden sind, sind von den Aussagen der zwei
wichtigsten Quellen des Islam, niamlich des Koran und der prophetischen Uberlieferung
(Hadit), keinesfalls ausgeschlossen.

Thre Morgengabe (Mahr) zu bekommen bzw. zu verlangen, ist ein Recht der Ehefrau,
und zwar auch der christlichen Ehefrau. Was die Morgengabe genau beinhaltet, hiingt
von der Absprache zwischen den Ehepartnemn ab. Sie kann Giiter wie Geld, Schmuck und
Kleidung umfassen, ebenso aber auch die Zusage von Leistungen, z.B. die Ehefrau etwas
Bestimmtes zu lehren.

Nun haben sich die Rechtsgelehrten die Frage gestellt: Wenn ein muslimischer Ehegat-
te als Morgengabe oder als Teil von dieser, wie es iiblich war, seiner Frau verspricht, ihr
den Koran oder einige Suren davon beizubringen, dann ist er zunéchst verpflichtet, sein
Versprechen auch einzuldsen. Was aber ist, wenn seine Frau ein Christin ist? Sollte der
Ehemann dann sein Versprechen wirklich einldsen, ja darf er das iiberhaupt?

Man darf hier nicht vergessen, dass diese Frage lange vor Gutenbergs Erfindung ge-
stellt worden ist, in einer Zeit also, in der Kenntnisse von Geschriebenem, in der islami-
schen Welt besonders die Korankenntnisse, ein wertvolles Gut und Privileg darstellten.
Fiir uns sind diese Frage und die Antworten darauf aber insofern wichtig, weil wir daran
feststellen konnen, als was die christliche Ehefrau in erster Linie wahrgenommen wurde:
ob als eine Braut wie jede andere auch oder als eine Christin.

Die Frage wurde von den Gelehrten sehr unterschiedlich beantwortet. Wihrend einige
Gelehrte der christlichen Ehefrau die Korankenntnisse nicht anvertrauen wollten und es
somit nicht billigten, wenn der Ehemann seine Frau unterrichtete, betonten andere das
Recht der Ehefrau auf die Morgengabe und meinten, dass der muslimische Ehemann sein
Versprechen einzulosen habe (siche al-Bugayrimi, III, 423; an-Nawawi, VII, 307; Ibn
Qudama, VII, 165; Ibn al-Qayyim 1973, I, 309).
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Insgesamt ist eine christliche Ehefrau gegeniiber ihrem muslimischen Ehemann recht-
lich nicht schlechter gestellt als eine muslimische Ehefrau. Die muslimischen Rechtsex-
perten haben ihr den gleichen Status eingerdumt wie der muslimischen Ehefrau auch. Sie
hat die gleichen Rechte gegeniiber ihrem Ehemann, wie z.B. respekt- und ehrenvolle Be-
handlung, Treue und seelische wie materielle Befriedigung. AuBerdem hat sie die glei-
chen Anspriiche im Unterhalts- und Scheidungsrecht. All das heiBit aber auch, dass sie,
wie eine muslimische Ehefrau auch, bestimmte Pflichten gegeniiber ihrem Ehemann zu
erfiilien hat, sprich ihm treu zu sein und ihn zu ehren und zu achten hat.

Natiirlich kann hier der Gedanke aufkommen, dass die Frau in ihrer Stellung gegeniiber
dem Mann iiberhaupt in einer benachteiligten und schwiicheren Position ist. Die Stellung
der Frau in der klassisch-islamischen Rechtsauffassung ist im allgemeinen nicht auf dem
heutigen modernen Niveau, was man aus naheliegenden Griinden auch nicht erwarten
kann, und das, obwoh! das islamische Recht im Vergleich mit den anderen Rechtstraditi-
onen seiner Zeit duBerst fortschrittlich war. Weil die Stellung der Frau im klassisch-
islamischen Recht aber nicht mein Thema ist, will ich mich hier nur darauf beschrinken
zu erwihnen, dass es in der islamischen Welt, und besonders in der Tiirkei, modemne
theologische Bewegungen zur Neubewertung der Stellung der Frau im Islam gibt, die ei-
nige bemerkenswerte Erfolge aufzuweisen haben.

Wenn wir uns aber wieder der Christin zuwenden, so ist die Feststellung von groBer
Wichtigkeit, dass die christliche Ehefrau nach der Gesetzeslage als Braut mit einer Mus-
limin gleichgestellt und somit nicht a priori als Christin bzw. Ungl4ubige, sondem vor al-
lem als eine Braut angesehen wurde. Es zeigt sich also, dass es im klassisch-islamischen
Recht eine Basis gibt, auf der man heute aufbauen kann.

2. Die christliche Ehefrau als Mutter

Im Islam werden die religids-ideellen Rechtsanspriiche der Miitter an ihren Kindern
grof3 geschrieben. Insofern ist es fiir Muslime eine religidse Pflicht, ihren Miittern zu die-
nen und zu gehorchen. Die Muslime zitieren héufig eine Uberlieferung, die dem Prophe-
ten Muhammad zugeschrieben wird: »Das Paradies liegt zu Fiien der Miitter« (Ahmad
bin Hanbal, II1, 429; Ibn Maga, 11, 929; an-Nasai, VI, 11). Das heif3t, der Weg eines Mus-
lims ins Paradies fithrt iiber die respektvolle Behandlung seiner Mutter. Insofern ist die
christliche Ehefrau in ihrer gewichtigen Stellung als Mutter gegeniiber ihren leiblichen
und nicht-leiblichen Kindern keineswegs geschwiicht, und sie geniefit das gleiche Recht
auf Respekt.

Obwohl der Vater im klassisch-islamischen Recht fiir den Unterhalt der Kinder zu sor-
gen hat, ist die Mutter bei einer rechtlichen Auseinandersetzung um das Sorgerecht iiber
die Kinder bevorzugt. Das heiBit, dass im Falle einer Scheidung der Vater weiterhin fiir
den Unterhalt seiner Kinder zu zahlen hat, wihrend das Sorgerecht der Mutter zusteht.
Diese Regelung wird mit Muttergefilhlen und Barmherzigkeit begriindet (siehe as-
Sarabsi, V, 210; Ibn Qudama, IX, 26; Abu I-Hasan al-Maliki, II, 2; al-Kasani, IV, 421;
Ibn ‘Abidin, 11, 556; al-Azhari, 491).
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Was aber ist nun, wenn die Mutter in solch einem Fall eine Christin ist? Wird auch sie
a priori als eine Mutter betrachtet, und werden somit ihre Eigenschaften als Mutter gleich
hoch bewertet wie die der muslimischen Mutter, oder wird sie in erster Linie als eine
Nicht-Muslimin wahrgenommen, und werden somit ihre Eigenschaften als Mutter fiir
nichtig erkldrt? In der Tat wurde auch die christliche Mutter im Sorgerecht gegeniiber
dem muslimischen Vater vorgezogen. Die Rechtsexperten blieben in diesem Fall also ih-
ren Rechtskriterien treu und meinten, dass es im Sorgerecht nur auf die Muttergefiihle
ankomme und diese unabhingig von der Religionszugehdérigkeit bei jeder Mutter von Na-
tur aus vorhanden seien.

Im folgenden Extremfall sieht man, dass die Rechtsgelehrten auf die Miitterlichkeit
sehr groflen Wert gelegt haben. Wenn beide Elternteile gestorben sind und beide GroB-
mutter, also sowohl die muslimische GroBmutter viterlicherseits als auch die christliche
Grofimutter miitterlicherseits, Anspruch auf das Sorgerecht der hinterbliebenen Kinder
erheben, ist hier die christliche GroBmiitter im Vorteil, weil niamlich ihre Miitterlichkeit
wegen ihrer Verbindung iiber die Tochter zu den Enkein als die stiirkere anerkannt wird.

Interessanterweise konnte ich hinsichtlich dieser vorteilhaften Position der christlichen
Mutter im Sorgerecht gegeniiber ihrem muslimischen Mann bis jetzt einen Konsens fest-
stellen. Allein die Frage, wie lange ihr Sorgerecht gelten soll, ist unter den Gelehrten um-
stritten. Die verschiedenen Meinungen gehen hier weit auseinander. Wihrend einige Ge-
lehrte keine zeitlichen Grenzen festlegen und bis zur Volljihrigkeit des Sohnes bzw. bis
zur Heirat der Tochter das Sorgerecht der Mutter als gegeben anerkennen, wollen andere
— getrieben von der Befiirchtung, dass die religiése Entwicklung der Kinder von der
christlichen Mutter negativ beeinflusst werden konnte — die Zeit ihres Sorgerechts so kurz
wie méglich halten. Sie erkldren das Sorgerecht der Mutter deshalb mit der sogenannten
Teilmiindigkeit der Kinder zu Ende (Tamyiz, ein ca. acht Jahre altes Kind ist Mumayyiz).

3. Die christliche Ehefrau als Christin

Eine der wichtigsten Komponenten dieser islamisch-christlichen Ehe ist der christliche
Glaube der Braut. Sie bringt als Christin eine ganz neue Lebensart mit, die religise Prak-
tiken wie z.B. Gottesdienstbesuche, aber auch all die christlichen Freiheiten wie Wein-
trinken und Schweinefleischessen umfasst. Entsteht hier nicht eine Kollision mit den is-
lamischen Vorschriften?

Mit der grundsitzlichen Erlaubnis der islamisch-christlichen Ehe hat der Islam die Re-
ligion der Braut eigentlich anerkannt. Somit sollte der Islam als Konsequenz dieser Er-
laubnis auch ihre Glaubensfreiheit und ihr religiéses Leben sichern.

Obwohl die Rechtsgelehrten die Glaubensfreiheit der christlichen Ehefrau und die
Ausiibung eines religidsen Lebens durch sie als eines ihrer Grundrechte anerkannten, ver-
traten sie verschiedene Rechtsmeinungen (Igtihadat) iiber die Frage, wie weit diese Rech-
te praktiziert werden sollen bzw. diirfen.

Viele Rechtsgelehrte vertraten die Meinung, dass eine christliche Ehefrau ohne weite-
res die Kirche besuchen und an Gottesdiensten teilnehmen darf. Sie kann unbeschrinkt
ihren religiésen Pflichten, wie Bibellesen, beten und fasten, nachgehen und auch das
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Kreuz tragen bzw. aufhingen. Von einigen Gelehrten wurde jedoch die Meinung gedu-
Bert, dass der muslimische Ehemann sie vom Kirchenbesuch oder von der Teilnahme am
Gottesdienst abhalten kann. Es ldsst sich hier allerdings feststellen, dass diese Meinung
zu Zeiten der Kreuzziige schirfer zum Ausdruck gebracht wurde (siehe a3-Safi4, V, 8; al-
Mudani, VII, 270; al-Mawardi, IX, 228-230; Ibn al-Qayyim 1994, II, 438-442; Ibn
Qudama, VIIIL, 130; Sahniin b. Said at-Tanubhi, I, 307; al-Hirdi, 111, 226).

Wenn wir der Frage weiter nachgehen und den Schweinefleisch- und Weingenuss auf-
greifen, so werden wir mit zahlreichen verschiedenen Rechtsmeinungen konfrontiert. In
solchen Details méchte ich mich hier aber nicht verlieren und beschrianke mich stattdes-
sen darauf, auf die zwei Hauptrichtungen unter den Rechtsmeinungen hinzuweisen. Eine
der Hauptrichtungen, die von vielen Rechtsgelehrten vertreten wurde, ist die Unein-
schrankbarkeit des Schweinefleisch- und Weingenusses, denn der muslimische Ehemann
wusste ja schon vor der Ehe, dass der Genuss dieser Dinge in der Religion der Ehefrau
erlaubt ist. Die andere Hauptrichtung vertritt, aufgrund der naheliegenden Gefahr bzw.
Maglichkeit, dass die Rechte des muslimischen Ehemannes verletzt werden kénnten, die
Ansicht, dass er den Genuss dieser Dinge durch seine Frau einschrinken kann (a3-Safif,
V, 8; al-Mudani, VII, 270; al-Mawardi, IX, 228-30; Ibn al-Qayyim 1994, II, 437-439;
Sahniin b. Sa‘id at-Tanahi, I, 307; al-Hirsi, II1, 226).

Nun stellt sich die Frage, ob es dem muslimischen Ehemann erlaubt ist, seiner christli-
chen Ehefrau religiése Gegenstinde wie Kreuz, Rosenkranz und Heiligenikonen oder fiir
Muslime verbotene Dinge wie Schweinefleisch und Wein zu kaufen bzw. zu schenken.
Die Verfechter der religiésen Freiheit und der Rechte der christlichen Ehefrau blieben
leider zu dieser Frage stumm.

Zusammenfassend ldsst sich feststellen, dass es im klassisch-islamischen Recht einige
Rechtsaussagen gibt, die die Behauptung rechtfertigen, dass die christliche Ehefrau in der
Familie als Christin akzeptiert und ihr Raum fiir ihre christliche Identitit und fiir die
Ausiibung ihrer Religion eingerdumt wird. Auch wenn einiges hier sicher kritisch zu se-
hen ist, weil es den heutigen Vorstellungen vom MaB der zuzugestehenden Freiheit nicht
entspricht, bleibt dennoch von groBer Relevanz, dass der Frau das Recht auf einen Le-
bensraum als Christin zugesprochen wurde. An diesen Punkt lohnt es sich anzukniipfen.

4. Die christliche Ehefrau als Erbin

Wenn die christliche Ehefrau nun schon ein volles Familienmitglied ist, ist sie inner-
halb der Familienbeziehung dann auch, wie es logisch wire, eine Erbin und Vererbende.
Oder doch nicht? Hier gibt es aufgrund einer prophetischen Uberlieferung/Tradition
(Hadit) nimlich ein juristisches Problem. In dieser Uberlieferung heiBt es: »Kein Muslim
erbt von einem Ungliubigen bzw. Nicht-Muslim (kifir) und kein Ungldubiger von einem
Muslim« (al-Bubari, I, 575, IV, 156; Muslim, I, 984, 985). Der Glaubensunterschied hat
sich somit als ein Erbhindernis fest in das Erbrecht eingenistet.

Besteht jetzt also keine Erbschaftsbeziehung zwischen der christlichen Ehefrau und ih-
rem muslimischen Mann?
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Die Gelehrten haben in dieser Sache einen Konsens gebildet. Die Existenz irgendeiner
Ausnahme oder einer abweichenden Rechtsmeinung, auf die ich mich hitte stiitzen kon-
nen, konnte ich leider nicht finden. Das Erbschafishindernis wurde in Bezug auf ver-
schiedene Themen, wie z.B. Patronatverhéltnisse und neu konvertierte Muslime, disku-
tiert, und es gab in der Tat einige Genossen (Sahaba) des Propheten und Gelehrte, die die
Meinung vertraten, dass ein Muslim von einem Nicht-Muslim erben kann (Ibn Rusd, 11,
264; Tbn al-Qayyim 1994, II, 853; Ibn Qudama, VI, 246, as-Sawkani, VI, 193). Es gibt
also kleine Ausnahmen, die eine einseitige Erbschaftsbeziehung zugunsten des muslimi-
schen Teils vorsehen. Die Situation der christlichen Ehefrau aber wurde noch nicht ein-
mal diskutiert. Im klassisch-islamischen Recht kommt sie als Erbin nicht vor.

Dieses Erbschaftshindernis ist in Bezug auf das christlich-islamische Ehepaar mit dem
islamischen Prinzip der Gerechtigkeit schwer zu vereinbaren. Die prophetische Uberliefe-
rung (Hadit), mit der man es begriindete, ist vom Wortlaut, aber auch von den Uberliefe-
rungsketten her kritisch zu betrachten. Dieses Erbschaftshindemis, das im klassisch-
islamischen Recht fest verankert ist, basiert allerdings auf einer falschen Interpretation
der prophetischen Uberlieferung. Die klassische Interpretation ist unter starkem Einfluss
des Mehrheits- und Herrschaftsbewusstseins entstanden.

Der wahre historische Kern der Uberlieferung (Hadit) ist folgender: Es existierte ein
Erbschaftshindernis zwischen Muslimen und arabischen Polytheisten in einer Uber-
gangsphase. Dieses Erbschaftshindernis wurde zun4chst von Seiten der arabischen Po-
lytheisten und dann zwangsldufig auch muslimischerseits geltend gemacht. Das so ent-
standene Erbschaftshindemnis der Ubergangsphase gegen die arabischen Polytheisten
wurde erst im Nachhinein als fiir alle Nicht-Muslime giiltig verallgemeinert.

Dies legt den Schluss nahe, dass das allgemeine Erbschaftshindernis aufgrund des blo-
Ben Glaubensunterschieds auf einer falschen Interpretation beruht und somit von zweifel-
hafter Legitimitiit ist. Wir konnen im Einklang mit den islamischen Prinzipien insofern
beruhigt sagen, dass die christliche Ehefrau, so wie sie ihren festen Platz in der Familie
hat, auch ihr legitimes Recht in Erbschafisangelegenheiten besitzt.

5. Resultat

Kurz zusammenfassend mdchte ich folgendes feststellen: Obwohl bei der christlichen
Ehefrau in einigen Fillen das Christsein, also der »Ausnahmecharakter« ihrer Religions-
zugehorigkeit, in den Vordergrund tritt, werden ihr in zahlreichen anderen Fillen
unabhiingig von ihrem Glauben dieselben Rechte zuerkannt wie der muslimischen
Ehefrau. Vor allem aber gibt es in der islamischen Tradition Rechtsmeinungen zu
einzelnen Punkten, auf die man ein Modell aufbauen kann, das den modemen
gesellschaftlichen Bedingungen besser gerecht wird als das bisherige.
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