
Die Reihe Perspektiven bietet in regelmäßigen 
Abständen verschiedene Blickwinkel auf  
Soziale Arbeit in der Migrationsgesellschaft 
und muslimische Wohlfahrtspflege. Dabei 
setzt sie auf interdisziplinäre wissenschaftliche 
Zugänge, Praxisnähe und abwechslungsreiche 
Themensetzungen. 

Dieses dritte Heft ist den Grundlagen 
islamischer Wohlfahrtspflege, wie sie die 
klassische Theologie des sunnitischen 
Islam aus den Quellen für die Offenbarung 
formuliert, gewidmet; neben einschlägigen 
Stellen des Korans im Verständnis der 
klassischen Koranauslegung werden 
Diskussionen der Disziplin der islamischen 
Theologie betrachtet, die sich mit der 
praktischen Seite der Religion befasst.
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Samy Charchira

Einleitung

 Das System der freien und kommunalen Wohlfahrtspflege in 
Deutschland ist und bleibt eines der wichtigsten Merkmale des sozi-
alrechtlich verankerten und verfassungsrechtlich garantierten deut-
schen Modells von Sozialstaatlichkeit, und das, obwohl das System 
der sozialen Sicherung im Zuge der Bemühungen zur Herstellung 
eines gemeinsamen europäischen Marktes immer mehr unter Druck 
gerät. Zwar tangieren diese Prozesse große Bereiche der Wohlfahrts-
pflege wie Gesundheitspolitik oder Pflegeversicherung, jedoch bleibt 
insbesondere die freie Wohlfahrtspflege bei der sozialen Ausgestal-
tung der Gesellschaft ein grundlegendes Instrument zur Sicherstel-
lung der Partizipationsmöglichkeiten von Minderheiten.

 Schaut man auf die organisierte freie Wohlfahrtspflege, speziell 
auf die Bundesarbeitsgemeinschaft der Freien Wohlfahrtspflege e. V. 
(BAGFW), so trifft diese Einschätzung durchaus zu. Mit der zentra-
len Wohlfahrtsstelle der Juden, als Zusammenschluss der jüdischen 
Wohlfahrtspflege in Deutschland, gehört – neben dem Deutschen 
Caritasverband, der Diakonie Deutschland, der Arbeiterwohl-
fahrt, dem deutschen paritätischen Wohlfahrtsverband und dem 
Deutschen Roten Kreuz – eine Spitzenorganisation der jüdischen 
Minderheiten in Deutschland gleichberechtigt zu den sechs Spit-
zenverbänden der freien Wohlfahrtspflege in Deutschland. Zugleich 
muss jedoch konstatiert werden, dass sich diese etablierte Struktur 
seit mehr als einem halben Jahrhundert nicht verändert hat und 
längst nicht mehr mit den gesellschaftlichen Entwicklungen einer 
Einwanderungsgesellschaft in Deutschland korrespondiert. Ganze 
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Bevölkerungsgruppen werden bei ihrem Anspruch auf gesellschaftli-
che Mitgestaltung und Teilhabe nicht wahrgenommen. Dies betrifft 
insbesondere die Gruppe der Muslime in Deutschland. Daher wun-
dert es nicht, dass in den letzten Jahren kontroverse Debatten über 
die Etablierung einer muslimischen Wohlfahrtspflege entfacht sind, 
die in unterschiedlichen Nuancen geführt und in unterschiedlichen 
Handlungsfeldern der sozialen Arbeit verortet werden. Auffällig 
dabei ist, dass hier stets funktional diskutiert wird. Nicht selten geht 
es etwa um Fragen, was etwa eine muslimische Wohlfahrtspflege zu 
leisten vermag und was nicht. Muss sie sich als siebtes Mitglied der 
Spitzenverbände der freien Wohlfahrtspflege konstituieren? Oder 
kann sie in deren Strukturen integriert werden?
Hingegen wurde eine zentrale Fragestellung bisher nur am Rande 
behandelt, nämlich was eine muslimische Wohlfahrtspflege eigent-
lich ausmacht: Auf welche islamischen Quellen und Traditionen 
stützt sie sich? Nach welchen Leitbildern handelt sie? Wie zeigt sich 
das Muslimische in der Erbringung sozialer Dienstleistungen?

 Im vorliegenden Perspektiven-Heft setzt sich Dr. Jens Bakker, 
Mitglied der Postdoc-Gruppe „Soziale Arbeit in der Migrations-
gesellschaft“ am Institut für Islamische Theologie der Universität 
Osnabrück, mit diesen wichtigen Fragen auseinander. Er nähert sich 
der Thematik von dem Grundsatz aus, dass die Wohlfahrtspflege 
ein „zentrales und wesentliches Anliegen der islamischen Religion 
ist“ und einen Aspekt ihrer „Lebensmitte“ darstellt. Dazu verweist 
er auf eine Reihe von primären Quellen in der klassischen Theolo-
gie des Islams sunnitischer Prägung, vornehmlich im Koran, Hadīṯ 
(Propheten-Überlieferung) und tafsīr (Korankommentar). Dabei 
verwendet er den Begriff der „Lebensmitte“ in unmittelbarer An-
knüpfung an einen gesellschaftlichen „Bedarfsausgleich“ in seiner 
sozialen Dimension. Jens Bakker führt nicht nur aus, wie dieser 
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Ansatz sozialer Versorgung zum Kern islamischer Offenbarungs-
texte gehört, sondern skizziert seine historische Ausprägung in der 
islamischen Theologie anhand von zwei theologischen Konzepten: 
as-zakāh (Läuterungsgabe) und as-ṣadaqah (Spende). Beide Konzep-
te entfaltet er anhand unterschiedlicher klassischer Texte der islami-
schen Theologie, wie etwa aus den hanafitischen, schafiitischen und 
malikitischen Schultraditionen für islamische Normenlehre. Er zeigt 
damit einen Fundus von Bezügen islamischer Leitbilder zu einer 
muslimischen Wohlfahrtspflege auf: So gehört as-zakāh unwiderruf-
lich zu den fünf Säulen des Islams, wobei der Glaube an Gott und 
„den Armen geben“ im Sinne einer Armenfürsorge die „zwei Seiten 
einer Medaille“ sind. Allein dieser Ansatz weist viele Parallelen zur 
christlichen Wohlfahrtspflege auf, die gerade im 19. Jahrhundert eng 
mit der christlichen Armenfürsorge verbunden war. Auch das Kon-
zept der ṣadaqah (Spende) wird als eine gottesdienstliche Handlung 
skizziert, die unmittelbar im Wohle des Menschen mündet. Ihre 
direkte Bindung an persönliche Eigentums- und Vermögensverhält-
nisse zeigt nicht nur die hohen Anforderungen an individuelle Ver-
antwortung gegenüber den Mitmenschen auf, sondern verdeutlicht 
zugleich ihren hohen Stellenwert in der islamischen Theologie.

 Jens Bakker leistet mit seiner Expertise einen wertvollen Bei-
trag zur Identifizierung von Grundlagen muslimischer Wohlfahrts-
pflege, die keineswegs einen Anspruch auf Vollständigkeit erhebt. 
Das breite Spektrum islamischer Theologie mit ihren unterschiedli-
chen Rechtsschulen und der vielfältigen Historie verheißt wesentlich 
mehr und lädt ein, sich mit islamischen Konzepten gesellschaftlicher 
Verantwortung auseinanderzusetzen. Ob es um die Unverletzlichkeit 
und Sinnstiftung des Lebens, Nächstenliebe oder Solidarität geht: Es 
bleibt Aufgabe muslimischer Wohlfahrtspflege, diese Grundlagen in 
konkrete Leit- und Menschenbilder zu übersetzen, um so als Funda-
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ment moderner muslimischer Wohlfahrtspflege zu dienen.

 Folgerichtig verweist Jens Bakker mit seinen Schlussbemer-
kungen auf ein historisches Modell muslimischer Wohlfahrtspflege, 
das sich besonders hervorgetan hat, nämlich die Institution des 
Waqf (muslimisches Stiftungswesen). In einer – meist öffentlichen – 
Waqf-Initiative schaffen die unterschiedlichen Stifter eine nachhal-
tige, kontinuierliche und gemeinnützige Institution, von der in der 
Regel die Gemeinde als Ganzes profitiert. Gemäß ihren Stiftungs-
zwecken entstanden auf diese Weise Krankenhäuser, Herbergen, 
Elementarschulen, Armenküchen und viele andere soziale Versor-
gungssysteme für das Gemeinwesen, also konkrete und nachhaltige 
wohlfahrtspflegerische  Strukturen. 

 Tatsächlich lassen sich Anfänge eines muslimisches Stiftungs-
wesen weit in die islamische Geschichte zurückverfolgen, etwa ins 
17. Jahrhundert, wo unter den Osmanen das Waqf-Modell der Sul-
tan-Stiftung weit verbreitet war. Dort flossen bestimmte öffentliche 
Mittel und Steuern nicht in die allgemeinen Haushalte, sondern 
blieben wohlfahrtspflegerischen Tätigkeiten vorbehalten. Auch das 
bis ins 20. Jahrhundert in der islamischen Welt wirkende Modell der 
Familienstiftung, bei dem ein öffentlicher Waqf mit privatem Fa-
milienvermögen gegründet wurde, ist ein Modell, das wir bis heute 
kennen und das viele Parallelen zu den Strukturen der großen fami-
lienbegründeten Stiftungen in Deutschland aufweist.

 Wenn man sich die heutige Infrastruktur muslimischer Ins-
titutionen in Deutschland anschaut, sind klare Bezüge zu den tra-
dierten Waqf-Systemen erkennbar. Ohne Anbindung an das in der 
islamischen Tradition fest verankerte und seit Jahrhunderten prakti-
zierte Konzept des Waqf hätte sich muslimisches Leben in Deutsch-
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land nicht in der Weise entwickeln können, wie wir es heute ken-
nen. Zugleich muss konstatiert werden, dass die althergebrachten 
Konzepte eines muslimischen Waqf-Systems nicht ohne Weiteres 
mit einem heute weiterentwickelten Verständnis von Wohlfahrts-
pflege in Deutschland korrespondieren. Zwar gibt es viele inhaltli-
che Überschneidungen, aber auch beachtliche Unterschiede in der 
Methodik. So unterliegen die meisten genannten Waqf-Instituti-
onen einer staatlichen Kontrolle und sind somit ein Gegenmodell 
zu dem in Deutschland verankerten staatlichen Verständnis von 
Neutralität und Subsidiarität. Auch ist eine Waqf-Einrichtung auf 
Ewigkeit angelegt und bleibt unveräußerlich. Als Eigentümer des 
Stiftungsguts wird allein Gott gedacht. Das Prinzip des verfassungs-
rechtlichen, gesetzlich verankerten, staatlich unabhängigen und 
selbstverantwortlichen deutschen Modells der professionellen freien 
Wohlfahrtspflege ist dem Waqf-Modell gänzlich unvertraut.

 Der Beitrag von Jens Bakker setzt sich ausführlich mit den 
islamischen Konzepten der as-zakāh und as-ṣadaqah auseinander 
und leistet damit einen wichtigen Beitrag zur Debatte um die 
Grundlagen islamischer Wohlfahrtspflege in Deutschland. Zugleich 
verweist er auf ein wichtiges muslimisches Stiftungswesen (Waqf ), 
das viel Potenzial zur Weiterentwicklung konkreter muslimischer 
wohlfahrtspflegerischer Institutionen und Angebote birgt. Damit 
liefert Jens Bakker entscheidende Impulse sowohl für die fachbezo-
gene Forschung als auch für die praxisorientierte Gemeindearbeit 
muslimischer Institutionen. 

Samy Charchira





11

Jens Bakker

Zakāh und ṣadaqah als klassische  
Grundlagen islamischer Wohlfahrtspflege1

1 Einleitung

 In der einschlägigen neueren Forschung scheint die Auffas-
sung verbreitet zu sein, dass bereits mit der Jungsteinzeit deutliche 
soziale Ungleichheiten in die menschliche Gesellschaft Einzug 
gehalten haben.2 Jedenfalls legt das, was von den jüngeren vergan-
genen und von den gegenwärtigen Kulturen gleichsam allgemein 
bekannt ist, fast durchweg Zeugnis davon ab, dass die menschlichen 
Gesellschaften von zahlreichen und gravierenden sozialen Differen-
zen oder zumeist sogar weit verbreiteter Armut geprägt waren und 
sind.3 Da nun der Mensch ein intelligentes und mitfühlendes Lebe-
wesen ist, liegt es nahe anzunehmen, dass soziale Ungleichheit und 
Armut häufig als Übel wahrgenommen wurden und es somit immer 
wieder Bemühungen gegeben haben mag, diesen Übeln entgegen-
zuwirken.4 Solcherart mehr oder weniger geplantes und beständiges 
Handeln von Einzelnen oder Gruppen, das die Verringerung der 
Ursachen oder negativen Wirkungen von sozialer Ungleichheit oder 
Armut, also – in der Wortwahl von Lambers – einen „Bedarfsaus-
gleich“ zum Ziel hat, soll hier unter „Wohlfahrtspflege“ verstanden 
werden5 und ein Ausschnitt der Menschheitsgeschichte, der zumeist 
„islamische Welt“ oder auch häufig einfach nur „Islam“ genannt 
wird,6 im Hinblick auf diese Form des Handelns in den Blick ge-
nommen werden.
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 Das Ziel dieser aus der Sicht der Geschichts-, Religions- bzw. 
Islamwissenschaft7 durchgeführten Untersuchung besteht darin, 
deutlich werden zu lassen, dass Wohlfahrtspflege ein Aspekt der 
Lebensmitte,8 d. h. ein zentrales und wesentliches Anliegen der 
islamischen Religion ist,9 was im Verlauf der Geschichte der islami-
schen Welt seinen Ausdruck in systematischen Überlegungen und in 
Einrichtungen zur Wohlfahrtspflege gefunden hat.10 Um dieses Ziel 
zu erreichen, werden neben einschlägiger islamwissenschaftlicher 
und islamischer theologischer Sekundärliteratur repräsentative Texte 
aus der klassischen Welt des Islam herangezogen. Die Repräsenta-
tivität der ausgewählten klassischen Texte ist unterschiedlich be-
gründet: Zum einen handelt es sich um Quellen für die islamische 
Offenbarung (aš-šarīʿah)11 und zum anderen um Abschnitte aus 
Standardwerken der klassischen Theologie des sunnitischen Islam. 
Unter „klassischer Theologie des sunnitischen Islam“ wird hier die 
Form der Theologie verstanden, die wenigstens vom 7./13. bis zum 
13./19. Jahrhundert12 in der sunnitischen Welt fast unangefochten 
vorherrschend war und auch heute noch einen nicht unbedeuten-
den Einfluss auf die theologische und religiöse Diskussion ausübt.13 
Außerdem werden theologische Werke herangezogen, die zwar selbst 
nicht als Standardwerke nachgewiesen werden konnten, aber als 
kommentierende Texte der Erhellung von Standardwerken dienen. 
Mit „Standardwerken der klassischen Theologie des sunnitischen 
Islam“ sind Texte gemeint, die als repräsentativ für diese Form der 
Theologie gelten können, da sie über sehr lange Zeit und große geo-
grafische Räume hinweg weit verbreitet der Lehre und dem Studium 
zugrundegelegt wurden.14 Die Beschränkung auf den sunnitischen 
Islam ist nicht dem Gegenstand der Wohlfahrtspflege geschuldet – 
etwa dass Letztere nur von Angehörigen dieser Konfession betrieben 
worden sei –, sondern dem Blickwinkel der vorhandenen Sekundär-
literatur und der Notwendigkeit, den Bereich dieser Untersuchung 
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einer in geschichtlicher und systematischer Hinsicht sinnvollen Be-
grenzung im Hinblick auf die Quellenauswahl zu unterziehen.
Da sich diese Darstellung – soll sie doch unter anderem auch der 
„Schulung des historischen Bewusstseins“ von Sozialarbeiterinnen 
und Sozialarbeitern dienen, was von nicht wenigen als „unerlässlich“ 
angesehen wird15 – nicht nur an ein islamwissenschaftliches oder mit 
der islamischen Religion oder Theologie mehr oder weniger vertrau-
tes Publikum richtet, werden auch Grundbegriffe der beiden letzte-
ren Bereiche kurz erläutert, selbst wenn dies nicht zum eigentlichen 
Gegenstand der gegenwärtigen Betrachtung gehört. In der Druck-
version dieses Artikels wurden die arabischen Texte der Zitate aus 
Standardwerken in den Endnoten weggelassen, wer die arabischen 
Originaltexte lesen möchte, sei auf die Onlineversion verwiesen, in 
der diese zu finden sind. Dieser Artikel kann bei weitem nicht alle 
wichtigen Aspekte des genannten Gegenstands erfassen, sondern ist 
in erster Linie als Einführung in das Thema und als Anregung für 
weitere Untersuchungen konzipiert.

2 Offenbarungstexte und theologische Diskussionen

2.1 Koran und Korankommentar (tafsīr)

 In nicht wenigen islamwissenschaftlichen Untersuchungen, die 
sich mit islamischer Wohlfahrtspflege befassen oder dieses Thema im 
Zuge einer anderen Betrachtung ansprechen oder in einem größeren 
Rahmen mitberücksichtigen, wird auf hinsichtlich der Wohlfahrts-
pflege einschlägige Stellen aus Koran und Ḥadīṯ hingewiesen.16 Bei 
Koran und Ḥadīṯ handelt es sich um die Textgruppen, die von der 
klassischen Theologie des sunnitischen Islam als die primären Quel-
len für die Offenbarung Gottes durch Muḥammad ausgewiesen wer-
den.17
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 Der Koran ist eine Textsammlung, die nach Auffassung der 
klassischen Theologie sowohl im Hinblick auf ihren Inhalt als auch 
auf ihre konkrete sprachliche Form von Gott offenbart und durch 
eine so große Zahl von Gefährten des Gottesgesandten Muḥammad 
und von desgleichen so vielen Überlieferern in den folgenden Ge-
nerationen unabhängig voneinander übereinstimmend überliefert 
wurde, dass weder am Wortlaut dieser Texte noch an ihrer Vollstän-
digkeit Zweifel bestehen kann.18 Der Koran wurde vom Gottes-
gesandten Muḥammad im Verlaufe von etwa 23 Jahren offenbart, 
wobei sich die einzelnen Abschnitte des Koran jeweils einer von zwei 
Epochen des Wirkens Muḥammads zuordnen lassen, nämlich ob sie 
in Mekka, während der ersten Phase des Auftretens Muḥammads, 
oder in dem sich anschließenden Abschnitt seines Lebens in Medina 
offenbart wurden.19

 Der Ḥadīṯ sind Berichte von Worten und vom Handeln des 
Gottesgesandten. Er liegt in einer großen Zahl von jeweils zumeist 
kurzen Mitteilungen über Aussagen oder Handlungen des Propheten 
vor. Die Handlungen und Worte des Gottesgesandten selbst werden 
Sunnah genannt und sind, da der Gottesgesandte im Hinblick auf 
die Übermittlung der Offenbarung Gottes unfehlbar ist, Erkenntnis-
quellen für die Offenbarung. Die Berichte über die Handlungen und 
Worte des Propheten, also die Ḥadiṯe, sind jeweils mit der Angabe 
der Berichterstatter verbunden. Die allermeisten Ḥadīṯe sind nach 
Auffassung der klassischen Theologie allerdings nicht in gleicher 
Weise gewiss überliefert wie der Text des Koran, müssen aber, wenn 
sie bestimmte Bedingungen erfüllen, als Erkenntnisquellen für Nor-
men für das Handeln berücksichtigt werden.20

Der Koran enthält zahlreiche Aussagen, die auf die Wohlfahrtspflege 
verweisen und die in klassischer Theologie und Islamwissenschaft 
auch in diesem Sinne gedeutet wurden. So lenkt etwa Watt in der 
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Monografie „Der Islam I“ unsere Aufmerksamkeit darauf, dass die 
Aufforderung, den Bedürftigen zu geben, bereits zur frühen Phase 
des Wirkens des Gottesgesandten gehört. Er weist auf einige Koran-
stellen hin, die seiner Auffassung nach der „frühmekkanischen Pe-
riode“ zuzuordnen sind.21 Unter diesen nennt er Sure 92 (al-Layl).22 
In den Versen 5 bis 18 dieser Sure steht zu lesen:23

„[5] Wer aber [von seinem Eigentum] gibt, Gott fürchtet 
[6] und an die Offenbarung glaubt, [7] dem werden 
wir [d. h. Gott] das gottgefällige Handeln erleichtern. 
[8] Wer hingegen geizig ist, Gott nicht fürchtet [9] und 
nicht an die Offenbarung glaubt, [10] dem werden wir 
es leicht machen, ungehorsam gegen Gott zu sein, [11] 
sein Hab und Gut wird ihm nichts helfen, wenn er ge-
storben ist. [12] Die Rechtleitung ist unser [d. h. Gottes] 
[13] und unser ist das Jenseits und das Diesseits. [14] Ich 
[d. h. Gott] habe euch also vor dem lodernden Feuer 
gewarnt, [15] in dem nur die Verdammten brennen wer-
den, [16] die den Gottesgesandten der Lüge bezichtigt 
und sich abgewandt haben. [17] Der Gottesfürchtige 
hingegen wird von ihm [d. h. dem Feuer] verschont blei-
ben, [18] [der Gottesfürchtige ist nämlich der,] der sein 
Eigentum um Gottes willen [den Armen] gibt.“

 In diesem Korantext werden der Glaube an Gott und seinen 
Gesandten und das den Armen Geben in einem Atemzug erwähnt, 
gleichsam als zwei Seiten einer Medaille; der Gottesfürchtige ist 
insbesondere der, da er an Gott und seinen Gesandten glaubt, um 
Gottes Forderung zu entsprechen, den Bedürftigen von seinem Ei-
gentum abgibt, während das Sich-Abwenden von Gott und seinem 
Gesandten mit dem Geiz verbunden wird. Als weitere frühmek-

J E N S  B A K K E R
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kanische Verse, in welchen Gottesfurcht und das Spenden an die 
Bedürftigen fest aneinander geknüpft sind, nennt Watt Sure 51 (aḏ-
Ḏāriyāt), Vers 15 bis 19:24

„[15] Die Gottesfürchtigen halten sich an Wasserläufen 
in Gärten auf [16] und nehmen das in Empfang, was 
ihnen ihr Herr gibt, haben sie doch zuvor Gutes getan: 
[17] Wegen des Gebets haben sie des Nachts wenig ge-
schlafen, [18] gegen Ende der Nacht haben sie [Gott] 
stets um Vergebung gebeten [19] und wer um Hilfe bat 
und der Arme haben einen Anteil von ihrem Vermögen 
erhalten.“

 Auch diese Koranverse betonen die unlösliche Verbindung 
zwischen Gottesfurcht und dem Spenden für die Armen und Be-
dürftigen.25 Diese unzweideutige Option für die Armen und die 
unverbrüchliche Festsetzung der Verantwortung derjenigen, die 
etwas besitzen, ist nicht nur auf die frühe Zeit des Wirkens des Got-
tesgesandten beschränkt, sondern hält sich in der koranischen Of-
fenbarung durch. So heißt es in der zweiten Sure (al-Baqarah), Vers 
2–4, die der medinensischen Epoche zugeschrieben wird26:

„[2] Dies ist das Buch! Kein Zweifel besteht an ihm als 
Rechtleitung für die Gottesfürchtigen. [3] Diese sind 
die, die an das Verborgene glauben, das Gebet verrich-
ten und von dem spenden, was wir [d. h. Gott] ihnen 
gegeben haben, [4] die an das glauben, was wir [d. h. 
Gott] auf dich [d. h. den Gottesgesandten] herabge-
sandt haben, und an das, was vor dir herabgesandt wur-
de, und die sich des Jenseits gewiss sind.“27
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 Im Korankommentar Ḥāfiẓ ad-Dīn ʾAbū l-Barakāt ʿAbd Allāh 
b. ʾAḥmad an-Nasafīys (gest. 3. Rabīʿ I 710/31. Juli 1310),28 einem 
beliebten Standardwerk der klassischen Theologie,29 sind zu Vers 3 
folgende Erläuterungen lesen:

„D. h. ‚eben diese sind diejenigen, die glauben [usw.]‘, 
oder: ‚damit meine ich diejenigen, die glauben [usw.]‘. 
[…] Dieser Satz ist eine nähere Bestimmung, die dazu 
dient, zu erläutern, was mit ‚die Gottesfürchtigen‘ 
gemeint ist […], da diese nähere Bestimmung auf das 
verweist, worauf das Gottesfürchtig-Sein gegründet ist, 
nämlich den Glauben, der die Grundlage der guten 
Taten ist, sowie das Gebet (aṣ-ṣalāh) und das Spenden 
(aṣ-ṣadaqah), denn diese beiden sind die Grundlagen 
der körperlichen und der mit dem Eigentum zusam-
menhängenden gottesdienstlichen Handlungen (ʾummā 
l-ʿibādāti l-badanīyati wa-l-mālīyati) und sie bezeugen 
die anderen gottesdienstlichen Handlungen, hat doch 
der Gottesgesandte – auf ihm sei das Heil – das Gebet 
die Säule, auf der die Religion ruht, genannt und das 
Unterlassen des Gebets als Unterscheidungskriterium 
zwischen Glaube und Unglaube bestimmt sowie die 
Läuterungsgabe (az-zakāh)30 als die Brücke des Islam 
bezeichnet, was bedeutet, dass diese beiden die übri-
gen gottesdienstlichen Handlungen nach sich ziehen, 
weshalb hier also eine kurz gefasste Ausdrucksweise 
vorliegt, indem durch die Nennung von etwas, das 
gleichsam als Titel dient, auf die Aufzählung der Arten 
des Gehorsams verzichtet wird, wobei zugleich der Vor-
rang dieser beiden gottesdienstlichen Handlungen zum 
Ausdruck gebracht wird.“31
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 Diese Ausführungen aus einem Standardwerk der klassischen 
Theologie belegen also, dass Letztere die nachdrückliche korani-
sche Weisung, für die Bedürftigen zu sorgen, als wesentliches und 
zentrales Element der Religion ernst genommen und nicht versucht 
hat, ihre überragende Bedeutung zu verringern: Das Gebet und das 
Geben werden als die grundlegenden Formen gottesdienstlichen 
Handelns bezeichnet, denen zudem ein Vorrang vor den anderen 
Handlungen dieser Art zugestanden wird.

 Außerdem erhalten wir dadurch, dass an-Nasafīy mit einem 
Wort, das eine Art Fachbegriff zu sein scheint und nicht an der kom-
mentierten Stelle des Koran auftaucht – nämlich „Läuterungsgabe“ 
(az-zakāh), diese Übersetzung für diesen Begriff stammt von Tilman 
Nagel32 – auf das erwähnte Geben (aṣ-ṣadaqah) verweist, einen Hin-
weis darauf, dass die Theologie eine bestimmte, offensichtlich näher 
definierte Form des Spendens kennt, die sie wohl als die an dieser 
Stelle mit dem Begriff des Gebens gemeinte versteht und die an-Na-
safīy als die grundlegende Form der mit dem Eigentum zusammen-
hängenden gottesdienstlichen Handlungen identifiziert.

 Der Begriff zakāh wird an anderer Stelle im Koran als eine feste 
Größe genannt, so etwa in derselben Sure 2 (al-Baqarah), in Vers 177. 
Dieser Text wird nicht selten im Zusammenhang mit der Wohlfahrts-
pflege erwähnt.33 Dort ist Folgendes zu lesen:

„Frömmigkeit besteht nicht darin, dass ihr eure Gesichter 
nach Osten oder nach Westen wendet, sondern im Glauben 
an Gott, den jüngsten Tag, die Engel, das Buch und die 
Propheten und darin, gerne vom eigenen Vermögen den 
Verwandten, den Waisen, den Armen, dem Reisenden, der 
seine Reise nicht fortsetzen kann, denen, die um Nahrung 
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bitten, und für die Befreiung von Sklaven und Gefange-
nen zu geben, das Gebet zu verrichten, die Läuterungsgabe 
(az-zakāh)34 abzuführen, seine Verträge einzuhalten und 
Armut, Not, Krankheit und die Schrecken des Krieges in 
Geduld zu ertragen – dies ist Gottesfurcht!“35

 In dem schon zuvor herangezogenen Korankommentar Ḥāfiẓ 
ad-Dīn an-Nasafīys finden sich dazu folgende Erläuterungen: Der 
Hinweis auf das Ausrichten der Gesichter beziehe sich auf die un-
terschiedlichen Gebetsrichtungen der Juden und Christen, nämlich 
dass jede Gruppe ihre Richtung als die gottgefällige ansehe, wobei 
doch beide Richtungen von Gott durch die Hinwendung nach 
Mekka aufgehoben worden seien. Oder es sei gemeint, dass der 
Frage der Gebetsrichtung, wenn sie auch Anlass zu heftigen Dis-
kussionen zwischen den Muslimen, den Juden und den Christen 
biete, nicht die große Bedeutung zukomme, die ihr die Menschen 
beimessen, dass Frömmigkeit, die über die Frage der Gebetsrichtung 
nicht vergessen werden dürfe, vielmehr in den übrigen genannten 
Punkten bestehe, also dem Glauben an Gott, den Jüngsten Tag, die 
Engel, die Offenbarung und die Propheten, sowie darin, den Be-
dürftigen zu geben, das Gebet zu verrichten, die Läuterungsabgabe 
(az-zakāh) abzuführen, seine Verträge einzuhalten und Prüfungen 
geduldig zu ertragen. Dass hier das Spenden für die Bedürftigen 
zweimal erwähnt wird – zuerst in Form des Gebens an die genann-
ten Gruppen von Bedürftigen und dann in Form der Läuterungsga-
be (az-zakāh) –, sei entweder so zu verstehen, dass mit beidem die 
Läuterungsgabe, die ja Pflicht sei (az-zakātu l-mafrūḍah), gemeint 
sei und die zweifache Erwähnung der Bekräftigung diene oder mit 
dem ersten Ausdruck das Geben, das über die von Gott auferlegte 
Pflicht hinausgehe (nawāfilu ṣ-ṣadaqāti wa-l-mabārri), und mit dem 
zweiten die Pflichtabgabe.36

J E N S  B A K K E R



P E R S P E K T I V E N

20

 Aus diesem Abschnitt des Kommentars von an-Nasafīy er-
fahren wir also, dass die Theologie zwischen einer verpflichtenden 
Weisung, den Bedürftigen zu spenden, und einer darüber hinaus-
gehenden, die aber nicht mehr wie die erstere streng verpflichtend 
ist, unterscheidet. Die Pflichtspende wird mit dem im Koran hier 
und auch an anderer Stelle auftauchenden Wort „Läuterungsgabe 
(zakāh)“37 bezeichnet. Der unbefangene Rezipient dieses Korantexts 
hätte vielleicht verstanden, dass sowohl das Geben an die genannten 
Gruppen der Bedürftigen als auch das Abführen der Läuterungsgabe 
als in gleicher Weise uneingeschränkt verbindliche Bestandteile der 
Frömmigkeit identifiziert werden. Um die Überlegungen der islami-
schen Theologie zu verstehen, scheint es also notwendig, zunächst 
einen Blick auf die Arten von Weisungen Gottes zu werfen, die von 
dieser unterschieden werden.

 Auskunft darüber ist von denjenigen Disziplinen der klassi-
schen Theologie zu erwarten, die sich mit der praktischen Seite der 
Religion befassen, also den Teilwissenschaften der Theologie, die 
sich den Fragen widmen, die mit den Anforderungen Gottes an das 
Handeln des Menschen in Zusammenhang stehen. Hier kommen 
zwei Disziplinen in Frage: zum einen die praktische Theologie  
(al-fiqh), deren Aufgabe darin besteht, die Normen der Offenbarung 
für das Handeln aus den für die betreffenden Normen jeweils ein-
schlägigen Erkenntnisquellen für die Offenbarung zu gewinnen.38  
In der Sekundärliteratur wird diese theologische Wissenschaft zu-
meist als „islamisches Recht“ bezeichnet, eine Benennung, die hier 
aus Gründen, die an anderer Stelle erläutert wurden, nicht bevor-
zugt wird;39 man betrachte dazu auch die Begriffsbestimmung dieser 
Wissenschaft in dem gleich folgenden Zitat aus einem Standardwerk.
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 Diese Wissenschaft liegt im Rahmen der klassischen sunni-
tischen Theologie in vier Schultraditionen (maḏāhibu fiqhīyah) 
vor: den Hanafiten, Malikiten, Schafiiten und Hanbaliten.40 Die-
se Schultraditionen sind nach vier bedeutenden Gelehrten der 
Frühzeit, den Schulhäuptern (al-ʾiʾimmatu l-ʾarbaʿah),41 benannt, 
nämlich nach ʾAbū Ḥanīfah an-Nuʿmān b. Ṯābit (gest. 150/767),42 
Mālik b. ʾAnas (gest. 179/796),43 Muḥammad b. ʾIdrīs aš-Šāfiʿīy 
(gest. 204/820)44 und ʾAḥmad b. Muḥammad b. Ḥanbal (gest. 
241/855).45 Die praktische Theologie ist auch der Ort, an dem – wie 
später noch zu sehen sein wird – über Aspekte der Wohlfahrtspflege 
gesprochen wird. Dies verwundert nicht, denn schließlich ist Wohl-
fahrtspflege ja eine Form des Handelns.

 Die zweite Disziplin, die hier in den Blick gerät, ist mit der 
gerade genannten eng verbunden. Sie wird als ʾuṣūlu l-fiqh bezeich-
net, was man mit „Prinzipienlehre zur praktischen Theologie“ über-
setzen könnte, denn sie wird als Wissenschaft von den Regeln, die 
bei der Gewinnung der Normen der Offenbarung für das Handeln 
aus den Erkenntnisquellen für die Offenbarung zu beachten sind, 
definiert.46 In Texten zu dieser Wissenschaft wird man hinsichtlich 
der Frage nach den Kategorien der Weisungen Gottes für das Han-
deln des Menschen fündig; dieses Thema wird im einführenden Teil 
der Bücher oder Abhandlungen über diese Wissenschaft besprochen. 
In einem Standardwerk für diese Disziplin, dem Kommentar Ǧalāl 
ad-Dīn Muḥammad b. ʾAḥmad al-Maḥallīys47 zu dem Büchlein 
al-waraqāt ʾImām al-Ḥaramayn ʿAbd al-Malik b. ʿAbd Allāh al-Ǧu-
waynīys (lebte von 419/1028 bis 478/1085),48 ist folgende Begriffsbe-
stimmung lesen:49
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„{Die [Arten der normativen] Prädikate}, die hier ge-
meint sind, {sind sieben: Pflicht, empfohlen, neutral, 
verboten, nicht empfohlen, gültig und nichtig.} Also 
ist die praktische Theologie (al-fiqh) die Wissenschaft 
davon, was [von Gott als] Pflicht, empfohlen, usw. 
[festgelegt worden] ist, d. h. dass ein bestimmtes Han-
deln Pflicht, empfohlen, neutral usw. ist.

[S. 87] {Pflicht (al-wāǧib)} – insofern sie als Pflicht in 
den Blick genommen wird – {ist eine Handlung, für 
die man, wenn man sie tut, [von Gott] belohnt und 
für deren Unterlassung man [von Gott] bestraft wird,} 
wobei es für die Wahrhaftigkeit der Bestrafung aus-
reicht, dass sie auf einen einzigen der Ungehorsamen 
angewandt und allen übrigen vergeben wird.50 [S. 88] 
Oder er [d. h. al-Ǧuwaynīy] meint damit [d. h. mit 
den Worten ‚man bestraft wird‘], dass man es verdient, 
für ihre Unterlassung bestraft zu werden, wie dies an-
dere formuliert haben, was auch nicht im Widerspruch 
zur Vergebung stehen würde.

{Und das Empfohlene (al-mandūb)} – insofern es emp-
fohlen ist – {ist das, für dessen Tun man belohnt, für 
dessen Unterlassen man jedoch nicht bestraft wird.}

[S. 89] {Das Neutrale (al-mubāḥ)} – insofern es die 
Eigenschaft hat, neutral zu sein – {ist das, für dessen 
Tun} und Unterlassen {man nicht belohnt wird und 
für dessen Unterlassen} [S. 90] und Tun {man nicht 
bestraft wird}, also das, an dessen Tun und Unterlassen 
weder Belohnung noch Strafe gebunden sind.
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{Das Verbotene (al-maḥẓūr)} – insofern es als verboten 
beschrieben wird – {ist das, für dessen Unterlassen} 
aus Gehorsam {man belohnt und für dessen Tun man 
bestraft wird.} [S. 91] Dabei genügt es für die Wahrhaf-
tigkeit der Bestrafung, dass einer der Ungehorsamen 
bestraft und den übrigen vergeben wird. Es könnte 
auch sein, dass er [d. h. al-Ǧuwaynīy] damit meint, 
dass man es verdient, für dessen Tun bestraft zu wer-
den, wie dies andere ausgedrückt haben, was gleichfalls 
der Vergebung nicht widersprechen würde.

[S. 92] {Das Nicht-Empfohlene} – insofern es nicht 
empfohlen ist – {ist das, für dessen Unterlassen} aus 
Gehorsam {man belohnt und für dessen Tun man nicht 
bestraft wird.}

[S. 93] {Das Gültige} – insofern es gültig ist – {ist das, 
was wirksam ist, und das, was berücksichtigt wird}, 
dadurch, dass es alles aufweist, was in der Offenbarung 
dafür vorgesehen ist, sei es ein Vertrag oder eine gottes-
dienstliche Handlung.

[S. 94] {Das Nichtige} – insofern es nichtig ist – {ist 
das, was nicht wirksam ist und das nicht berücksichtigt 
wird}, nämlich indem es nicht all das aufweist, was in 
der Offenbarung dafür vorgesehen ist, sei es ein Ver-
trag oder eine gottesdienstliche Handlung, wobei ein 
Vertrag in der Fachsprache [der Theologie] als wirksam 
und berücksichtigt bezeichnet werden kann und eine 
gottesdienstliche Handlung nur als berücksichtigt.“51
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 Aus diesen Ausführungen wird deutlich, dass die klassische 
Theologie zwei Arten von Handlungen kennt, die von Gott gefor-
dert werden: Die eine Art ist die Pflicht (al-wāǧib), die dadurch 
konstituiert ist, dass ihre Ausführung von Gott belohnt und ihr 
Unterlassen von ihm bestraft wird, wenn er dem, der diese Hand-
lung unterlassen hat, nicht vergibt. Die andere Form geforderter 
Handlungen ist die empfohlene Handlung (al-mandūb); ihr Tun 
wird von Gott belohnt, ihr Unterlassen jedoch nicht bestraft. Damit 
wird deutlich, dass die von an-Nasafīy in seinem Korankommentar 
als Pflicht bezeichnete Läuterungsgabe (az-zakāh) eine Spende für 
Bedürftige ist, deren Unterlassung von Gott bestraft wird, wenn er 
nicht vergibt, und das darüber hinausgehende Geben eine Hand-
lung, für die man belohnt, für deren Unterlassung aber nicht be-
straft wird.

 Nun stellt sich die Frage, welche Formen diese beiden Kate-
gorien des Spendens annehmen. Zunächst sei ein Blick auf die Ka-
tegorie geworfen, die als Pflicht ausgewiesen ist und die an-Nasafīy 
mit der in Sure 2, Vers 177, genannten Läuterungsgabe (az-zakāh) 
identifiziert, die er neben dem Gebet (aṣ-ṣalāh) in seinem Kom-
mentar zu Sure 2, Vers 3, als eine der beiden grundlegenden Formen 
gottesdienstlichen Handelns bezeichnet. Unter diesem Begriff findet 
sich in der ersten Abteilung der Bücher über praktische Theologie  
(al-fiqh), die die gottesdienstlichen Handlungen zum Gegenstand 
haben, als zweiter großer Abschnitt, nach dem Abschnitt über 
das Gebet (aṣ-ṣalāh) und die dafür notwendige rituelle Reinheit 
(aṭ-ṭahārah), ein umfangreicher Diskussionskreis, der dieser gottes-
dienstlichen Handlung gewidmet ist und kitābu z-zakāti oder  
bābu z-zakāti genannt wird.52



24 25

 Bevor wir uns aber den Ausführungen in diesen Werken zu-
wenden, sei zunächst einführend zu diesen nochmals ein Blick in 
den Koran und den Kommentar an-Nasafīys geworfen, und zwar 
auf Vers 60 der neunten Sure (at-Tawbah), einen Vers, der von 
an-Nasafīy offensichtlich mit der Läuterungsgabe (az-zakāh) in Ver-
bindung gebracht wird. Dies ist nämlich deshalb zu vermuten, da 
von Spenden die Rede ist, die pflichtgemäß sind, und von Personen, 
die mit dem Einsammeln dieser Spenden betraut sind, obgleich das 
Wort az-zakāh weder im Korantext noch von an-Nasafīy in seinem 
Kommentar explizit erwähnt wird.

 In diesem Vers werden die Personengruppen beschrieben, die 
Spenden empfangen sollen. Allerdings könnte an-Nasafīys nicht 
ganz eindeutiger Kommentar auch so verstanden werden, dass 
allgemein die Personengruppen genannt werden, die Gott als Emp-
fänger von Spenden festlegt, unabhängig davon, ob es sich um die 
Läuterungsgabe oder um darüber hinausgehende Spenden handelt, 
wobei Letztere nur dann unter den Begriff der Spende, die von 
Gott belohnt wird, fallen, wenn sie Personen aus den genannten 
Gruppen zukommen würden. Jedoch spricht dafür, dass speziell 
die Pflichtspenden gemeint sind, dass, wie bereits erwähnt, der 
Korantext unter den Empfängern dieser Spenden auch diejenigen 
erwähnt, die mit ihrem Einsammeln betraut sind. Dies verweist auf 
eine feste Einrichtung wie die in den Werken für praktische Theo-
logie beschriebene Läuterungsgabe und wäre damit ein Beleg dafür, 
dass bereits zu Lebzeiten des Gottesgesandten, nämlich in seiner 
medinensischen Phase, ein solches Institut existierte.53

 Außerdem zitiert an-Nasafīy in seinem Kommentar zu den 
ersten Worten des Verses die Aussagen von Prophetengefährten, in 
welchen von „Pflicht“ die Rede ist, so dass es nahe liegt, an-Nasafīy 

J E N S  B A K K E R



P E R S P E K T I V E N

26

so zu interpretieren, dass sich seiner Auffassung nach der Koranvers 
auf die Pflichtspende bezieht.

 Der betreffende Vers wird in der Sekundärliteratur häufig im 
Zusammenhang mit den Gruppen von Menschen zitiert, die der 
Spenden54 oder speziell der Läuterungsgabe teilhaftig werden sol-
len.55 Lesen wir also Vers 60 der medinensischen Sure 9 (at-Tawbah) 
zusammen mit dem Kommentar Ḥāfiẓ ad-Dīn an-Nasafīys:

„{Die Spenden (aṣ-ṣadaqāt) sind für die Bedürftigen 
(al-fuqarāʾ) und die Armen (al-masākīn)}

Er [d. h. Gott] schränkt die Spenden auf die genannten 
Klassen ein, d. h. nur sie dürfen sie erhalten, niemand 
anderer sonst […] Man könnte dies so verstehen, dass 
sie [d. h. die Spenden] stets an alle Gruppen ausge-
teilt werden müssen, oder an einige, wie dies unserer 
Schultradition [d. h. der Schultradition der Hanafiten] 
entspricht. Von den [Prophetengefährten] Ḥuḏayfah 
und Ibn ʿAbbās und anderen aus der Generation der 
Prophetengefährten und deren Nachfolgergeneration 
wird berichtet, dass sie gesagt hätten, dass man seine 
Pflicht erfüllt hat, wenn man die Spenden Personen 
aus irgendeiner der genannten Gruppen zukommen 
lässt. Nach aš-Šāfiʿīy – Gott erbarme sich seiner – ist es 
notwendig, dass sie auf Angehörige aller Gruppen ver-
teilt werden, diese Auffassung wird auch von ʿIkrimah 
überliefert. Ein Bedürftiger (al-faqīr) nun ist jemand, 
der nicht bittet, da er im Moment sein Auskommen 
hat, und ein Armer (al-miskīn) jemand, der bittet, da 
er nichts hat; Letzterer ist schlimmer dran als Ersterer. 
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aš-Šāfiʿīy – Gott erbarme sich seiner – verwendet diese 
Wörter in umgekehrter Bedeutung.

{und die damit befasst sind (al-ʿāmilūna ʿalayhā)}

diese sind diejenigen, die beauftragt sind, sie [d. h. die 
Spenden] einzusammeln.

{und die gewonnen werden sollen (al-muʾallafatu  
qulūbuhum)}

für den Islam; dabei handelt es sich um vornehme 
Araber, die der Gesandte Gottes – Gott segne ihn und 
spende ihm Heil – dafür gewinnen wollte, sich zum 
Islam zu bekennen, wobei einige von ihnen sich zum 
Islam bekannt hatten und er ihnen weiter gab, um sie 
im Glauben zu festigen.

{und für die Sklaven (fī r-riqābi)}

diese sind Sklaven, die sich in Raten freikaufen  
(al-mukātabūn)56 und die darin durch sie [d. h.  
Spenden] unterstützt werden.

{und die Schuldner (al-ġārimūn)},

die von Schulden erdrückt werden.

{und auf dem Wege Gottes (fī sabīli llāhi)}

damit sind die Bedürftigen unter den Kämpfern im 
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gerechten Krieg oder die Pilger, die ihre Reise nicht 
fortsetzen können, gemeint,

{und für den Reisenden (ibnu s-sabīli)},

der keine Mittel mehr hat […],

{als von Gott festgelegte Zuweisung.}

Dies hat die Bedeutung einer Bekräftigung, denn sein 
[d. h. Gottes] Wort ‚die Spenden sind für die Bedürf-
tigen‘ bedeutet ja bereits, dass Gott ihnen die Spenden 
zugewiesen hat.

{Gott weiß genau} was das Beste ist, und {ist weise} in 
der Zuteilung.“57

 Die hier genannte Liste von acht Gruppen, die als Empfänger 
von Pflichtspenden ausgewiesen sind, stimmt in einigen Punkten 
mit der zuvor genannten Aufzählung aus Sure 2 (al-Baqarah), Vers 
177, überein: Die Armen (al-masākīn) sind an beiden Stellen ge-
nannt, ebenso Reisende, welchen die Mittel ausgegangen sind (ibnu 
s-sabīli), und die Befreiung von Sklaven (fī r-riqābi). Nur erwähnt 
in Sure 2, Vers 177, sind die Verwandten (ḏawū l-qurbā), die Waisen 
(al-yatāmā) und die um Nahrung bitten (as-sāʾilūn), wobei eben 
Letztere, entsprechend den hier angeführten Erläuterungen an-Na-
safīys zu Sure 9 (at-Tawbah), Vers 60, mit den Armen (al-masākīn) 
gleichzusetzen wären, während die Bedürftigen (al-fuqarāʾ), die nur 
in Sure 9, Vers 60, erwähnt werden, offensichtlich den in Sure 2, 
Vers 177, erscheinenden al-masākīn entsprechen würden, da dort 
diejenigen, die bitten, gesondert auftauchen. Dies mag vielleicht 



28 29

auch der Grund sein, warum aš-Šāfiʿiy – wie an-Nasafīy referiert –  
diejenigen, die bitten, mit den fuqarāʾ und eben nicht mit den 
masākīn gleichsetzt. Nur in Sure 9, Vers 60, werden diejenigen, die 
mit dem Einsammeln der Spenden befasst sind (al-ʿāmilūna ʿalay-
hā), „die gewonnen werden sollen“ (al-muʾallafatu qulūbuhum), „die 
Schuldner“ (al-ġārimūn) und der Zweck „auf dem Wege Gottes“ (fī 
sabīli llāhi) genannt.

 Da uns der Korankommentar an-Nasafīys keinen weiteren 
Aufschluss über das Institut der Läuterungsgabe (az-zakāh) bietet, 
liegt es nahe, sich den Werken der praktischen Theologie (al-fiqh) 
zuzuwenden; in diesen werden ja die Ergebnisse der Überlegungen 
der Theologie, die durch die Berücksichtigung einer Vielzahl von 
Erkenntnisquellen für die Offenbarung, also weiterer Koranverse 
sowie von Ḥadīṯen, und aufgrund anderer Überlegungen gewonnen 
wurden, zusammengefasst.58

2.2 Praktische Theologie (al-fiqh)

 In einem Standardwerk der hanafitischen Schultradition für 
praktische Theologie, al-hidāyah Burhān ad-Dīn ʿAlīy b. ʾAbī Bakr 
al-Marġīnānīys (gest. 593/1197), ein Text mit eigenem Kommentar des 
Autors,59 kann man folgende Begriffsbestimmung von zakāh lesen:

„{Die Läuterungsgabe (az-zakāh) ist Pflicht für jeden 
freien, volljährigen Muslim, der über seine geistigen 
Kräfte verfügt, wenn er eine bestimmte Mindestmenge 
(niṣāb)60 vollständig besitzt und ein Jahr vergangen ist.} 
Pflicht ist sie wegen des Erhabenen [d. h. Gottes] Wor-
tes ‚gebt die Läuterungsgabe‘ und wegen seines [d. h. 
des Gottesgesandten] – Gott segne ihn und spende ihm 
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Heil – Weisung ‚führt die Läuterungsgabe von eurem 
Eigentum ab‘. Dies ist auch Konsens der Gemeinde [der 
Muslime]. Mit ‚Pflicht‘ ist hier eine gewiss bekannte 
Pflicht gemeint, da keinerlei Zweifel an ihr besteht.

Die Freiheit ist zur Bedingung gestellt, da nur durch 
sie vollständiger Besitz vorliegt; die Verfügung über die 
geistigen Kräfte und die Volljährigkeit sind aus Grün-
den Bedingung, die noch erläutert werden, und der 
Islam [ist Bedingung], da die Läuterungsgabe eine got-
tesdienstliche Handlung ist und ein Nichtmuslim keine 
gültige gottesdienstliche Handlung ausführen kann.

Es muss unbedingt der Besitz einer Mindestmenge 
(niṣāb) vorliegen, da er [d. h. der Gottesgesandte] – 
Gott segne ihn und spende ihm Heil – dies als Grund 
[für die Läuterungsgabe] festgelegt hat. Desgleichen 
muss ein Jahr vergangen sein, da es notwendig ist, dass 
eine Zeitspanne vergeht, in der ein Zuwachs stattfin-
det. Diese Zeitspanne hat die Offenbarung auf ein Jahr 
angesetzt, wie aus seinem – Gott segne ihn und spende 
ihm Heil – Wort ‚keine Läuterungsgabe für etwas, für 
das noch kein Jahr vergangen ist‘ hervorgeht, denn erst 
dann kann er [d. h. der Besitz] vermehrt werden, da es 
[d. h. ein Jahr] verschiedene Jahreszeiten einschließt, 
denn zumeist ändern sich die Preise entsprechend den 
Jahreszeiten, weshalb ein Jahr festgelegt wurde.“61

 Die Ḥadīṯe, aus welchen sich der Pflichtcharakter der Läute-
rungsgabe entnehmen lässt und auf die al-Marġīnānīy hier sum-
marisch verweist, können aus einem Werk ersehen werden, das der 
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Aufführung der Ḥadīṯe gewidmet ist, die offenbar der Begründung 
der Handlungsnormen dienen, die al-Marġīnānīy in al-hidāyah dar-
legt, nämlich naṣbu r-rāyah li-ʾaḥādīṯi l-hidāyah des Ǧamāl ad-Dīn 
az-Zaylaʿīy. Dort werden am Anfang des Abschnitts über die Läu-
terungsgabe (kitābu z-zakāti) einige einschlägige Ḥadīṯe angeführt, 
von welchen hier einer als Beispiel zitiert sei: Ein Zeitgenosse des 
Gottesgesandten, der Ḍimām b. Ṯaʿlabah genannt wird, habe den 
Propheten mit folgenden Worten um Auskunft gebeten:

„Ich frage dich um Gottes willen: Hat Gott dir geboten, 
dass du eine solche Spende von denjenigen von uns, die 
nicht bedürftig sind, nehmen und unter denjenigen von 
uns, die bedürftig sind, verteilen sollst? Da erwiderte 
er – auf ihm sei das Heil –: ‚Bei Gott, so ist es!‘ Diesen 
Ḥadīṯ führt al-Buḫārīy62 über Šarīk b. ʾAbī Namir auf 
ʾAnas [einen Prophetengefährten] – Gott habe Wohlge-
fallen an ihm – zurück.“63

 In diesem Ḥadīṯ wird offensichtlich zum Ausdruck gebracht, 
dass es zur von Gott auferlegten Pflicht des Gottesgesandten und 
der Gemeinde gehört, durch eine bestimmte Form des Spendens 
beständig im Sinne eines Bedarfsausgleichs zwischen den Bedürfti-
gen und denjenigen, die nicht bedürftig sind, tätig zu sein.

 Eine etwas anders als die al-Marġīnānīys formulierte, aber 
inhaltlich übereinstimmende Fassung der Definition der Läute-
rungsgabe findet sich in einem Standardwerk für praktische Theo-
logie nach der malikitischen Schultradition, dem Kommentar des 
ʾAbū l-Ḥasan ʿAlīy b. Muḥammad al-Manūfīy (geb. am 3. Ramaḍān 
857/7. September 1453 in Kairo, gest. ebendort am 14. Ṣafar 939/15. 
September 1532)64 – kurz ʾAbū l-Ḥasan genannt – zu ar-risālah von 
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ʾAbū Muḥammad ʿAbd Allāh Ibn ʾAbī Zayd al-Qayrawānīy an-Naf-
zīy (geb. 310/922 in Qayrawān, gest. 386/996 ebendort).65 Zudem 
erhalten wir dort noch weitere Auskunft über die Arten des Kapitals, 
von dem die Läuterungsgabe abgeführt werden muss:

„[Das Wort] zakāh hat zwei Bedeutungen: allgemein-
sprachlich bezeichnet es Wachstum und Zunahme; man 
sagt: ‚die Ackerfrucht ist gewachsen (zakā)‘ und ‚der 
Besitz hat zugenommen (zakā)‘. In der Offenbarung 
meint es eine bestimmte Menge, die von einem be-
stimmten Kapital (māl)66 genommen wird, wenn es eine 
bestimmte Menge in einer bestimmten Zeit erreicht, 
und das an bestimmte Empfänger weitergegeben wird 
[…]

{Die Läuterungsgabe von Edelmetall}, nämlich von 
Gold und Silber, was auch [S. 473] ‚Geld‘ (naqd) ge-
nannt wird, {und von der Ackerfrucht (al-ḥarṯ)}, damit 
ist das, was als Nahrungsmittel dient, gemeint, {und 
dem Vieh}, also Kamelen, Rindern, Schafen und Zie-
gen67 {ist Pflicht} aufgrund von Koran, Sunnah und 
Konsens. Wer leugnet, dass sie [d. h. die Läuterungsga-
be] Pflicht ist, ist ein Ungläubiger. Wer bekennt, dass 
sie Pflicht ist, sich jedoch weigert, sie abzuführen, wird 
geschlagen und sie wird gegen seinen Willen von ihm 
genommen, wodurch er seine Pflicht erfüllt hat und 
kein Ungläubiger wird. Von Ibn Ḥabīb wird die Auffas-
sung überliefert, dass ein solcher als Ungläubiger anzu-
sehen sei, allerdings ist dies eine abwegige Position.



32 33

J E N S  B A K K E R

Dafür, dass sie [d. h. die Läuterungsgabe] Pflicht ist, 
und dafür, dass sie gültig ist, gibt es Voraussetzungen. 
Die Ersteren sind sieben an der Zahl: Islam, Freiheit, 
Mindestmenge (an-niṣāb), Besitz, der Ablauf eines Jah-
res – außer für Erträge von Minen und für solches, von 
dem der Zehnt genommen wird [d. h. Ackerfrüchte] –, 
Freiheit von Schulden für Edelmetalle und hinsichtlich 
des Viehs, dass ein Beauftragter kommt, wenn es solche 
gibt und sie kommen können. Die Letzteren [d. h. die 
Bedingungen für die Gültigkeit] bestehen in der jewei-
ligen Absicht, sie [d. h. die Läuterungsgabe] abzuführen 
[S. 474], wenn sie abgeführt werden muss, und sie der 
Obrigkeit, die sie in gerechter Weise einzieht und ver-
teilt, wenn es eine solche gibt, oder denjenigen, denen 
sie zusteht, auszuhändigen.“68

 Folgende Ausführungen aus einem Standardwerk für prak-
tische Theologie nach der schafiitischen Schultradition, al-ġuraru 
l-bahīyah fī šarḥi l-bahǧati l-wardīyah Zayn ad-Dīn Zakarīyā b. 
Muḥammad al-ʾAnṣārīys69 sind geeignet, das bisher Gesagte zu be-
stätigen, und fügen weitere Einzelheiten hinzu, nämlich dass auch 
für Güter, die für den Handel vorgesehen sind, Läuterungsgabe 
abzuführen ist, und dass es eine weitere Form der Läuterungsgabe 
gibt, die am Fest des Fastenbrechens zu leisten ist:

„Der Abschnitt über zakāh: Dies bedeutet allgemein-
sprachlich ‚Reinigung‘, ‚Wiederherstellung‘, ‚Wachsen‘ 
und ‚Lobpreis‘, Letzteres z. B. in [dem Koranvers] ‚lobt 
euch nicht selbst‘ [Sure 53 (an-Naǧm), Vers 32]. In der 
Offenbarung ist es eine Bezeichnung für eine Menge, 
die von Kapital oder pro Person in einer bestimmten 
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Form abgeführt wird. Sie [d. h. die Läuterungsgabe] 
wurde so genannt, weil sie das, wovon sie abgeführt 
wird, reinigt, wiederherstellt, wachsen lässt und lobt 
sowie schützt und vor Schaden bewahrt.

Der Grund dafür, dass sie Pflicht ist, sind vor dem 
Konsens Koranverse wie ‚gebt die Läuterungsgabe‘ 
und ‚nimm von ihrem Eigentum eine Spende‘ [Sure 9 
(at-Tawbah), Vers 103] und Überlieferungen [von Aus-
sagen des Gottesgesandten] wie ‚der Islam ist auf fünf 
errichtet‘.

Sie kommt in zwei Arten vor: Läuterungsgabe der Per-
son, nämlich am Tag des Fastenbrechens,70 wie noch 
erläutert werden wird, und Läuterungsgabe von Kapital, 
welche ihrerseits in zwei Arten zerfällt: Läuterungsgabe 
von Wert, nämlich die Läuterungsgabe für Handels-
gut, welche noch erklärt wird, und Läuterungsgabe für 
Wertgegenstände, also für Vieh, Gold, Silber und Nah-
rungsmittel. Sie muss speziell von Kamelen, Rindern, 
Schafen und Ziegen abgeführt werden, da diese zumeist 
wegen ihres vielfältigen Nutzens zur Vermehrung gehal-
ten werden, und von den Edelsteinen und Edelmetallen 
speziell von Gold und Silber, da es den wachsenden 
Gütern darin gleichkommt, dass man von ihnen abfüh-
ren kann, anders als anderes dieser Art, sowie von den 
Pflanzen speziell von Nahrungsmitteln, da diese not-
wendig [für den Menschen] sind, weshalb Gott einen 
Teil davon für die, die in Not sind, vorgesehen hat.“71
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 Im folgenden Abschnitt, auch aus einem schafiitischen Stan-
dardwerk, dem nihāyatu l-muḥtāǧ li-šarḥi l-minhāǧ des Šams ad-
Dīn Muḥammad b. ʾAḥmad ar-Ramlīy (gest. 1004/1596 in Kairo),72 
wird deutlich, dass es im Zusammenhang mit der Läuterungsgabe 
einige Details gibt, über die in Kreisen der Theologie keine Einmü-
tigkeit herrscht, dass sie als gottesdienstliche Handlung eines der 
Grundelemente des Islam ist und dass die Bedürftigen ein Anrecht 
auf sie haben. Zudem wird deutlich, was im vorangehenden Zitat 
schon angeklungen ist, nämlich dass die Läuterungsgabe ein Mys-
terium des Glaubens ist, dessen Segenskraft sich günstig auf die 
Güter, von welchen sie abgeführt wird, sowie auf denjenigen, der sie 
abführt, und dessen Charakter auswirkt:

„Der Abschnitt über zakāh: Dies bedeutet allgemein-
sprachlich ‚Reinigung‘ und in der Offenbarung bezeich-
net es eine Menge, die von Kapital oder für eine Person 
in einer Form, die noch erläutert wird, abgeführt wird. 
Sie [d. h. die Läuterungsgabe] wurde so genannt, da sie 
das, wovon sie abgeführt wird, davon reinigt, mit dem 
Anspruch derjenigen, die darauf Anrecht haben, behaf-
tet zu sein, und den, der sie abführt, von der Sünde. 
Zudem läutert sie seinen Charakter, lässt ihn gedeihen, 
schützt ihn vor Schaden und lobt ihn.

Der Grund dafür, dass sie Pflicht ist, sind vor dem Kon-
sens Koranverse wie ‚führt die Läuterungsgabe ab‘ und 
Überlieferungen [von Aussagen des Gottesgesandten] 
wie ‚der Islam wurde auf fünf errichtet‘. Deshalb ist 
sie eines der Grundelemente des Islam und derjenige, 
der sie gänzlich oder zumindest im Hinblick darauf, 
worüber Einmütigkeit herrscht, jedoch nicht in den 
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Punkten, über die unterschiedliche Auffassungen vorlie-
gen, wie hinsichtlich des Kapitals eines Minderjährigen 
oder des Handelsguts, leugnet, ein Ungläubiger. Wem 
sie nicht bekannt ist, wird darüber belehrt und wenn er 
sie auch dann noch leugnet, ist er ein Ungläubiger. Wer 
sich weigert, sie abzuführen, wird bekämpft und sie wird 
gegen seinen Willen von ihm genommen, auch dann, 
wenn er nicht kämpft, so wie es [der erste Kalif ] ʾAbū 
Bakr – Gott habe Wohlgefallen an ihm – getan hat.

Die Läuterungsgabe wurde im zweiten Jahr der Hiǧrah, 
nach der [Offenbarung der Verpflichtung zur] Läute-
rungsgabe, die am Tag des Fastenbrechens zu leisten 
ist, offenbart.73 Sie muss von acht Arten des Kapitals 
abgeführt werden und kommt acht Gruppen [von Be-
dürftigen] zugute.“74

 Aus dem ersten hier angeführten Zitat, einem Abschnitt 
aus al-hidāyah al-Marġīnānīys, und aus dem Zitat aus al-ġuraru 
l-bahīyah Zakarīyā al-ʾAnṣārīys klang bereits ein wichtiger allgemei-
ner Gesichtspunkt an, der auf alle Arten von Eigentum zutrifft, für 
die Läuterungsgabe abgeführt werden muss, und der darin besteht, 
dass es sich vermehrt oder vermehrt werden kann.75 Dies wird ex-
plizit in der Definition Ḥāfiẓ ad-Dīn an-Nasafīys in seinem kanzu 
d-daqāʾiq, gleichfalls ein bedeutendes Standardwerk für praktische 
Theologie nach der hanafitischen Schultradition,76 festgehalten:

„Der Abschnitt über die Läuterungsgabe: Diese besteht 
darin, dass einem muslimischen Bedürftigen, der kein 
Haschemit und auch kein Klient der Haschemiten ist, 
um Gottes Willen Eigentum so übereignet wird, dass 
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der Übereigner gänzlich keinen Nutzen mehr davon 
hat. Die Bedingungen dafür, dass sie [d. h. die Läute-
rungsgabe] Pflicht ist, sind das Verfügen über die geis-
tigen Kräfte, Volljährigkeit, Islam, Freiheit, der einjäh-
rige Besitz einer Mindestmenge (niṣāb), die nicht von 
Schulden belastet ist, keinem grundlegenden Bedürfnis 
dient und sich vermehrt oder [zumindest] vermehrt 
werden kann.“77

 Im Kommentar des Faḫr ad-Dīn ʿUṯmān b. ʿAlīy az-Zaylaʿīy 
(geb. in Zaylaʿ in Äthiopien, gest. 743/1342 in Kairo) zu kanzu  
d-daqāʾiq,78 ebenfalls einem Standardwerk der klassischen Theolo-
gie,79 findet sich folgende Erläuterung zum Begriff des wachsenden 
Eigentums:

„Zu seinen Worten ‚und sich vermehrt oder [zumin-
dest] vermehrt werden kann‘: Das heißt, dass zur Be-
dingung dafür, dass Läuterungsgabe abgeführt werden 
muss, gestellt ist, dass es [d. h. das Eigentum] in der 
Tat wächst, durch Fortpflanzung, Vermehrung oder 
Handel, oder der Möglichkeit nach, dadurch, dass es 
möglich ist, es zu vermehren, indem es sich in der Hand 
des Eigentümers oder seines Agenten befindet, deshalb 
weil, wie wir bereits ausgeführt haben, der Grund [für 
die Läuterungsgabe] darin besteht, dass ein Eigentum 
in der Tat oder der Möglichkeit nach wächst. Wenn es 
nicht möglich ist, es zu vermehren, muss keine Läute-
rungsgabe abgeführt werden, eben da diese Bedingung 
nicht vorliegt.“80
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 Die folgenden Ausführungen aus dem uns bereits bekann-
ten Werk al-hidāyah al-Marġīnānīys sind geeignet, den Begriff des 
wachsenden Eigentums weiter zu verdeutlichen:

„{Von Arbeits- und Tragtieren und von Vieh, das ge-
füttert wird, ist keine Läuterungsgabe abzuführen} im 
Gegensatz zur Auffassung von Mālik – Gott erbarme 
sich seiner –, welcher als Argument den Wortlaut der 
Offenbarungstexte anführen kann. Für unsere Auffas-
sung spricht jedoch sein [d. h. des Gottesgesandten] 
Wort: ‚Für Trag- und Arbeitstiere und für Rinder, die 
als Zugtiere eingesetzt werden, muss keine Läuterungs-
gabe abgeführt werden‘. Zudem ist der Grund [für 
Läuterungsgabe] wachsendes Eigentum, für welches das 
Kriterium ist, dass man es [d. h. das Vieh] weiden lässt 
oder zum Handel vorbereitet, was [bei den genannten 
Arten] nicht vorliegt. Weiterhin ist anzuführen, dass 
Vieh, das gefüttert wird, beständig mit Futter versorgt 
werden muss, so dass [S. 426] kein wirklicher Mehrwert 
erzielt wird. Weidevieh (as-sāʾimah) ist solches, das den 
größten Teil des Jahres ausschließlich auf der Weide ver-
bringt, so dass Vieh, das die Hälfte des Jahres oder mehr 
gefüttert wird, nicht mehr als Weidevieh gilt, denn der 
größere Teil ist [für die Einstufung] ausschlaggebend.“81

 Aus den hier angeführten Abschnitten aus Standardwerken 
der klassischen Theologie geht somit hervor, dass die Verpflichtung 
besteht, beginnend mit einer bestimmten Mindestmenge Läute-
rungsgabe für bestimmte Arten von Eigentum, nämlich wachsen-
des Eigentum, also Kapital, abzuführen. Als solche Formen des 
Eigentums wurden zur Vermehrung gehaltene Kamele, Rinder 
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sowie Schafe und Ziegen, die geweidet und nicht gefüttert werden 
– wobei hier unterschiedliche Auffassungen zwischen Hanafiten 
und Malikiten festzustellen sind –, Gold, Silber, Ackerfrüchte, die 
als Nahrungsmittel dienen, Erträge von Minen und Handelsware 
genannt. Um den Rahmen der vorliegenden Untersuchung nicht zu 
überschreiten, werden die Mindestmengen, die Anteile, die jeweils 
abzuführen sind, weitere Kapitalformen, von welchen Läuterungs-
gabe abzuführen ist, sowie Einzelheiten und verschiedene Auffas-
sungen der Schultraditionen zu bestimmten Detailfragen hier nicht 
mehr behandelt. Wer sich näher damit befassen möchte, sei z. B. auf 
die englische Übersetzung von al-Marġīnānīys al-hidāyah, die Imran 
Ahsan Khan Nyazee angefertigt hat, der Abschnitt über zakāh findet 
sich dort in Band I, S. 245–302, und auf den Artikel „zakāt“ von 
Zysow verwiesen.

 Wie wir weiterhin erfahren haben, steht die Läuterungsgabe, 
die ja als von Gott unzweifelhaft festgelegte Pflicht abgeführt wer-
den muss, den Bedürftigen als Recht zu. Es sei also noch ein Blick 
auf die Gruppen geworfen, die als Empfänger der Läuterungsgabe 
beschrieben werden: In den Werken der klassischen Theologie wird 
auf den oben zusammen mit dem Kommentar an-Nasafīys zitierten 
Vers 60 der Sure 9 (at-Tawbah) verwiesen, wenn es um die Bestim-
mung der Personengruppen geht, die die Läuterungsgabe erhalten 
sollen.82 Dort ist zu lesen, dass eine der genannten acht Gruppen 
nicht mehr als Empfänger in Frage kommt, nämlich die, die für den 
Islam gewonnen werden sollen (al-muʾallafutu qulūbuhum).83

 Außerdem werden in diesem Zusammenhang als Beispiele 
Personengruppen und Zwecke genannt, für die die Läuterungsga-
be nicht verwendet werden darf. Einige dieser Beispiele seien hier 
noch in den Blick genommen; so ist in dem uns bereits als Stan-



P E R S P E K T I V E N

40

dardwerk bekannten Kommentar des Faḫr ad-Dīn ʿUṯmān b. ʿAlīy 
az-Zaylaʿīy zu kanzu d-daqāʾiq Ḥāfiẓ ad-Dīn ʿAbd Allāh b. ʾAḥmad 
an-Nasafīys Folgendes zu lesen:

„Er [d. h. an-Nasafīy] – Gott erbarme sich seiner – sagt: 
{und nicht an einen nichtmuslimischen Schutzbürger} 
d. h. dass Läuterungsgabe nicht einem nichtmuslimi-
schen Schutzbürger gegeben werden darf, allerdings ist 
Zufar84 der Auffassung, dass dies [d. h. die Abgabe von 
zakāh an einen nichtmuslimischen Schutzbürger] gültig 
ist [… S. 120 …] und es besteht Konsens darüber, dass 
arme nichtmuslimische Ausländer nicht zu den Armen 
gerechnet werden [die Läuterungsgabe erhalten], des-
gleichen nicht Verwandte in direkter Linie desjenigen, 
der Läuterungsgabe abführt, wie sein Vater, Großvater 
und seine Nachkommen, ebensowenig seine Ehegattin 
[…] {jedoch anderes} d. h. es ist gültig, andere Formen 
von Spenden nichtmuslimischen Schutzbürgern zu ge-
ben, wie z. B. die Pflichtspende am Tag des Fastenbre-
chens und Sühneleistungen […] {und nicht zum Bau 
einer Moschee} d. h. Läuterungsgabe darf nicht zum 
Bau einer Moschee verwendet werden […] ebenso nicht 
zum Bau von Brücken, Wasserleitungen, Straßen, zum 
Ausheben von Kanälen, für die Pilgerfahrt, den gerech-
ten Krieg und für alle solchen Zwecke, bei welchen kein 
Übereignen [an eine bedürftige Person] stattfindet.“85

 Auch wenn hier viele Einzelheiten und Punkte der Läute-
rungsgabe, in welchen zwischen den Schultraditionen oder inner-
halb einer Schultradition Differenzen bestehen, und viele wichtige 
Aspekte derselben nicht erläutert wurden und in diesem Rahmen 
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auch nicht weiter besprochen werden können, so ist doch deutlich 
geworden, dass die Läuterungsgabe eine Pflichtspende ist, die von 
wachsendem Eigentum abgeführt wird und Bedürftigen persön-
lich zukommen muss. Ihr Prinzip besteht offenbar darin, dass den 
Bedürftigen ein Anteil am Mehrwert zusteht, der in einer Gesell-
schaft erzielt wird, um dadurch zum Bedarfsausgleich beizutragen. 
Die Läuterungsgabe ist eine gottesdienstliche Handlung und ein 
Mysterium des Glaubens, das sich segensreich auf diejenigen, die 
sie leisten, ihr Eigentum und ihren Charakter auswirkt.86 Damit ist 
bereits am Beispiel des Instituts der Läuterungsgabe, das eine der 
grundlegenden gottesdienstlichen Handlungen des Islam ist, hinrei-
chend deutlich geworden, dass Wohlfahrtspflege eines der zentralen 
Anliegen der islamischen Religion ist und somit zu ihrer Lebensmit-
te gehört.

 Zudem ist deutlich geworden, dass es durchaus Personen-
gruppen wie die Haschemiten, aber auch nichtmuslimische Schutz-
bürger – so offensichtlich zumindest die herrschende Auffassung – 
und nichtmuslimische Ausländer sowie Bereiche der allgemeinen 
Wohlfahrt gibt, die ausdrücklich als Empfänger der Läuterungsgabe 
ausgeschlossen werden. Hinsichtlich der nichtmuslimischen Schutz-
bürger wurde jedoch summarisch auf alternative Spendenquellen 
verwiesen. Damit ist offenbar geworden, dass sich die Überlegungen 
der klassischen Theologie zur Wohlfahrtspflege nicht auf die Läute-
rungsgabe beschränken, sondern noch weitere Formen an Abgaben 
und Spenden ins Auge fassen. Eine davon soll hier noch kurz ange-
sprochen werden: Weiter oben, im Korankommentar an-Nasafīys, 
ist ja bereits angeklungen, dass die Theologie z. B. den Begriff der 
über die Pflicht hinausgehenden, empfohlenen Spende (nawāfilu 
ṣ-ṣadaqāti wa-mabārruhā) kennt.
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 Eine Definition der über die Pflicht hinausgehenden Spende 
findet sich z. B. in einem kurzgefassten Standardwerk der schafii-
tischen Schultradition, minhāǧu ṭ-ṭālibīn des Muḥyī d-Dīn ʾAbū 
Zakarīyāʾ Yaḥyā b. Šaraf an-Nawawīy (geb. im al-Muḥarram des 
Jahres 631/Oktober 1233 in Nawā, einer südlich von Damaskus ge-
legenen Ortschaft, wirkte in Damaskus, gest. ebenfalls in Nawā am 
Mittwoch, dem 24. Raǧab 676/22. Dezember 1277):87

„Die Übereignung von etwas ohne Gegenleistung ist 
eine Schenkung (hibah). Wenn man jemandem etwas, 
das dieser benötigt, um des jenseitigen Lohns willen 
übereignet, ist dies eine Spende (ṣadaqah). Bringt man 
das, was man übereignet, zu demjenigen, dem man 
es schenkt, um ihn zu ehren, so ist dies ein Geschenk 
(hadīyah).“88

 Aus folgender Passage aus dem uns bereits bekannten Werk 
der hanafitischen Schultradition al-hidāyah al-Marġīnānīys geht 
hervor, dass sowohl der Empfängerkreis als auch der Gegenstands-
bereich, dem eine über die Pflicht hinausgehende Spende angehören 
kann, weiter gefasst ist als bei der Läuterungsgabe:89

„{Eine Spende (aṣ-ṣadaqah) kann nicht zurückgefordert 
werden}, denn man strebt damit ja Belohnung [durch 
Gott] an, welche dann bereits [von Gott] gewährleistet 
ist, desgleichen wenn man einem Nichtbedürftigen 
spendet, da es eine gute Tat ist, denn bisweilen strebt 
man durch Spende an [S. 259] einen Nichtbedürftigen 
Belohnung [durch Gott] an, desgleichen [kann man], 
wenn man einem Bedürftigen etwas schenkt, [dies nicht 
zurückfordern] da [mit dem Geschenk an einen Be-
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dürftigen] ja offensichtlich Lohn [von Gott und nicht 
von dem Beschenkten] erstrebt wird, der bereits [durch 
Gott] gewährleistet ist.

{Legt jemand ein Gelübde ab, sein gesamtes Kapital 
(māluhū) zu spenden, muss er das spenden, was zu der 
Art gehört, wovon Läuterungsgabe abgeführt wird. 
Wer gelobt, seinen gesamten Besitz (milkuhū) zu spen-
den, muss alles spenden.} […] {Dann sagt man ihm: 
behalte das, was du für dich selbst und für diejenigen, 
die du versorgen musst, benötigst, bis du wieder etwas 
erwirbst. Wenn er dann wieder etwas erworben hat, 
spendet er das, was er für sich und seine Angehörigen 
[zuvor] aufgewendet [und deshalb noch nicht gespen-
det] hatte.}“90

 Es lässt sich also festhalten, dass Gott Lohn für Spenden ge-
währleistet, wobei Spenden nicht nur in Gütern bestehen müssen, 
die zu den Arten gehören, von welchen Läuterungsgabe abgeführt 
werden muss, und zudem man auch dann von Gott belohnt wird, 
wenn man jemandem spendet, der nicht im engeren Sinne bedürftig 
ist, d. h. der nicht zu einer der Personengruppen gehört, welchen 
Läuterungsgabe zusteht, nämlich wenn eine Spende für jenseitigen 
Lohn beabsichtigt ist oder, wie an-Nawawīy es in dem vorangehen-
den Zitat ausdrückt, man jemandem um Gottes willen etwas gibt, 
das dieser benötigt. Von an-Nawawīy erfahren wir auch, dass der 
Empfängerkreis von Spenden, für die Gott den Spender belohnt, 
auch Nichtmuslime umfasst:

„Die über die Pflicht hinausgehende Spende (ṣadaqatu 
t-taṭawwuʿi) ist eine gewiss bekannte Handlungsweise 
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des Gottesgesandten, sie kann einem Nichtbedürftigen 
und einem Nichtmuslim gegeben werden. Es ist besser, 
sie heimlich, im Ramaḍān, einem Verwandten oder 
einem Nachbarn zu geben.“91

 Ebenso wie hinsichtlich der Läuterungsgabe sind die hier an-
geführten Zitate nicht ausreichend, um die Diskussionen der klassi-
schen Theologie über die Spenden, die über die Pflicht hinausgehen, 
angemessen wiederzugeben. Jedoch sind die für die Ziele dieser Un-
tersuchung relevanten Punkte hinreichend deutlich geworden: Die 
nachdrückliche Forderung der Offenbarung, die bereits seit dem 
Wirken des Gottesgesandten in Mekka Gottesfurcht untrennbar mit 
der Sorge für die Bedürftigen verbindet und zudem das Institut der 
Läuterungsgabe (az-zakāh) einführt, wird von der klassischen Theo-
logie ernst genommen und findet ihren Ausdruck in der Diskussion 
um diese Einrichtung, die als eine der grundlegenden gottesdienst-
lichen Handlungen ausgewiesen wird. Dies wird ergänzt durch den 
Diskurs über die Aufforderung Gottes zur Spende, die zwar nicht 
wie Erstere streng verpflichtend ist, aber nicht den Beschränkungen 
derselben unterliegt und deren Lohn Gott gewährleistet.

 Eine von der klassischen Theologie als besondere Kategorie 
diskutierte Form der Spende, die auch über den Tod des Spenders 
hinaus Bestand hat, ist die Stiftung (waqf), die in der neueren is-
lamwissenschaftlichen Forschung einige Beachtung erfahren hat.92 
Der Begriff der Stiftung wird z. B. in dem uns bereits bekannten 
Standardwerk der schafiitischen Schultradition nihāyatu l-muḥtāǧ 
wie folgt definiert:

„Der Abschnitt über die Stiftung (kitābu l-waqfi): Die-
ses [Wort, d. h. waqf] bedeutet allgemeinsprachlich 
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‚festsetzen‘ (al-ḥabs) und ist [im sondersprachlichen Sin-
ne von ‚Stiftung‘] gleichbedeutend mit taḥbīs und tasbīl. 
Das Verb ʾawqafa für ‚stiften‘ ist keine gute Sprache und  
ʾaḥbasa ist hochsprachlicher als ḥabbasa, wie überliefert 
wird. Allerdings ist es ḥabbasa [als Vokabel für ‚stiften‘], 
welches in den zuverlässigsten Überlieferungen [von 
den Prophetengefährten] vorkommt. Im Sprachge-
brauch der Offenbarung bezeichnet es [d. h. das Wort 
waqf] die Festsetzung eines bestimmten Kapitals, aus 
dem ein Mehrwert entsteht und das erhalten bleibt, 
wobei es [d. h. das festgesetzte Kapital] der Verfügung 
entzogen wird, damit er [d. h. der Mehrwert] für einen 
erlaubten Zweck (ʿalā maṣrifin mubāḥin) aufgewendet 
wird. Die Grundlage [für diese Institution] ist das Wort 
des Erhabenen: ‚Gottesfurcht werdet Ihr erst dann er-
langen, wenn ihr von dem, was ihr liebt, spendet.‘93 Als 
ʾAbū Ṭalḥah dies gehört habe, habe er sofort etwas aus 
seinem Vermögen, nämlich das wohlbekannte Gut Bay-
raḥā, in eine Stiftung umgewandelt. Zudem sein [d. h. 
Gottes] Wort: ‚Für das, was ihr Gutes tut, werdet ihr 
belohnt werden‘.94 Außerdem der Ḥadīṯ, den Muslim95 
überliefert: ‚Wenn ein Muslim stirbt, hört er auf, Gutes 
zu tun, außer in drei [Fällen]: eine weiter fortlaufende 
Spende (ṣadaqatun ǧāriyah), Wissen, aus dem man 
Nutzen zieht, oder ein frommer Nachkomme‘ – d. h. 
ein Muslim – ‚der für ihn betet.‘96 [S. 359] Die Theolo-
gen haben die ‚weiter fortlaufende Spende‘ als Stiftung 
(waqf ) interpretiert […].“97

 Aus diesem Text geht hervor, dass eine Stiftung in dem hier 
gemeinten Sinn als eine Spende (ṣadaqah) intendiert sein sollte. 



P E R S P E K T I V E N

46

Dabei wird allerdings für den Zweck nur zur Bedingung gestellt, 
dass er erlaubt (mubāḥ) sein muss, was hier offensichtlich bedeuten 
soll, dass der Zweck weder verboten noch nicht empfohlen ist.98 
Entsprechend dem, was zuvor zur Spende, die über die Pflicht hin-
ausgeht, gesagt wurde, lässt sich somit schließen, dass weder für die 
Natur des Nutzens der Stiftung noch für den Empfängerkreis dieses 
Nutzens die Einschränkungen anzunehmen sind, die für die Läute-
rungsgabe gelten.

 In seinem Kommentar zur Ḥadīṯ-Sammlung des Muslim sagt 
der uns als Autor des Standardwerks minhāǧu ṭ-ṭālibīn bekannte 
Yaḥyā b. Šaraf an-Nawawīy zu dem im obigen Zitat aus nihāyatu 
l-muḥtāǧ angeführten Ḥadīṯ:

„Dies [d. h. dieser Ḥadīṯ] ist eine Erkenntnisquelle [für 
die Offenbarung] dafür, dass die Institution der Stiftung 
gültig ist und [wenn man eine solche einrichtet, dies] 
gewaltigen Lohn [durch Gott] zur Folge hat.“99

 Auch die Diskussionen der klassischen Theologie über die 
über die Pflicht hinausgehende Spende (ṣadaqatu t-taṭawwuʿi) be-
stätigen, dass die zentrale Position, die die Offenbarungstexte der 
Aufforderung zur Wohlfahrtspflege einräumen, von der Theologie 
ernst genommen wird. Die nicht auf die Läuterungsgabe beschränk-
te Forderung zu spenden, die sich in Koran und Ḥadīṯ findet, unter-
zieht die klassische Theologie ebenso wie die Läuterungsgabe einer 
ausführlichen Betrachtung, die unter anderem in der Definition der 
Institution der Stiftung (waqf ) ihren Ausdruck findet, welche hier 
leider, um den Umfang der vorliegenden Untersuchung nicht zu 
sehr zu erweitern, nicht näher behandelt werden kann.100



46 47

J E N S  B A K K E R

 Nachdem also deutlich geworden ist, dass die Forderung, Be-
darfsausgleich herzustellen, sowohl nach dem Ausweis der primären 
Offenbarungstexte als auch nach dem Zeugnis einer geschichtlich 
sehr einflussreichen Form islamischer Theologie – der klassischen 
Theologie des sunnitischen Islam – in ausgezeichneter Weise zur 
Lebensmitte der Religion gehört, schließt sich folgerichtig die Frage 
nach der Umsetzung dieser Forderung im Laufe der Geschichte an, 
auf die hier nur noch im Vorübergehen in Form eines Hinweises auf 
die Sekundärliteratur eingegangen werden kann.

3 Historischer Ausblick und Schlussbemerkung

 In seinem Artikel „zakāt“ äußert Zysow die Einschätzung, dass 
die Quellen für fast die gesamte Geschichte der islamischen Welt 
– seien sie historiografischer oder dokumentarischer Natur – uns 
kaum etwas über Details des obrigkeitlichen Einsammelns der Läu-
terungsgabe mitteilen.101 Es gebe aber Hinweise, die auf eine solche 
Praxis schließen lassen, die allerdings ab etwa dem Jahr 493/1100 
bis auf wenige Ausnahmen fast überall zum vollständigen Erliegen 
gekommen sei. Jedoch habe man andere Wege des Abführens und 
Verteilens der Läuterungsgabe durch inoffizielle Instanzen entwi-
ckelt.102 Im 20. Jahrhundert seien allerdings in einigen Ländern 
Schritte unternommen worden, um das staatliche Einsammeln der 
Läuterungsgabe wiederzubeleben.103

 In historiografischen Werken werden Akte von über die 
Pflicht hinausgehenden Spenden erwähnt104 und diese Form der 
Spenden kommt in verschiedenen Kontexten und Literaturgattun-
gen zu Sprache.105 Dass das Institut der Stiftung (waqf ) in der Tat, 
wie dies von der klassischen Theologie festgehalten wird, als eine 
über die Pflicht hinausgehende Spende, für die man von Gott auch 
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noch nach dem eigenen Tod fortlaufend Lohn erhält, verstanden 
wurde, lässt sich anhand von zahlreichen Gebäudeinschriften und 
Urkunden, die eine Stiftung begründen, feststellen.106 Als Zwecke 
von Stiftungen lassen sich z. B. Moscheen,107 Krankenhäuser,108 
Elementarschulen,109 Orte, an welchen die Wissenschaften gelehrt 
wurden,110 Sufi-Konvente,111 Herbergen,112 der Freikauf von Kriegs-
gefangenen,113 die Instandhaltung von Stadtmauern,114 allgemein 
die Landesverteidigung,115 der Bau und die Instandhaltung von 
öffentlichen Zisternen,116 öffentliche Trinkwasserbrunnen,117 die 
Versorgung von Pilgern mit Lebensmitteln,118 Küchen, die kostenlos 
Essen ausgeben,119 und die Versorgung von Verwandten und ihren 
Nachkommen120 nennen. Die Stiftungen hatten wohl einen bedeu-
tenden Anteil an der gesamten Wirtschaft der islamischen Welt, 
zumindest legen dies Angaben in der Sekundärliteratur nahe: Dem-
nach variierte der Anteil von Stiftungen an den landwirtschaftlich 
genutzten Flächen in verschiedenen Regionen der islamischen Welt 
in der Vergangenheit zwischen 15 Prozent und mehr als der Hälfte 
der Gesamtfläche.121

 Somit lässt sich festhalten: Sowohl nach dem Zeugnis der  
Offenbarungstexte des Islam als auch der geschichtlich bedeutends-
ten Ausprägung islamischer Theologie gehört der gesellschaftliche 
Bedarfsausgleich zum Kern der Lebensmitte der islamischen Reli-
gion. Diese zentrale Forderung der Religion, die in einem differen-
zierten und flexiblen System von Institutionen und Formen zum 
Ausdruck kommt, die eine Vielzahl von Bedarfsfeldern erfassen, 
scheint, wie einschlägige Forschungen der letzten Jahre zeigen, eine 
zumindest nicht zu vernachlässigende Entsprechung in der gesell-
schaftlichen Wirklichkeit während der gesamten Geschichte der 
islamischen Welt gefunden zu haben.
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Endnoten

1 Die Anregung zu dieser Untersuchung geht zurück auf Herrn Dr. Michael Kiefer, den 
Leiter der Forschungsgruppe „Soziale Arbeit in der Migrationsgesellschaft“ am Institut für 
Islamische Theologie der Universität Osnabrück. Hinweise auf wichtige Sekundärliteratur 
verdankt der Autor Herrn Dr. Mohammad Karimi Zanjani Asl (Bonn und Gotha) und 
Herrn Samet Balci (Osnabrück).

2 Vgl. z. B. Price; Feinman: „Foundations of Prehistoric Social Inequality“, S. 5–6; den Artikel 
von Price: „Social Inequality at the Origins of Agriculture“; Schlichtherle und andere: „Bad 
Buchau – Torwiesen II: Baustrukturen und Siedlungsabfälle als Indizien der Sozialstruktur und 
Wirtschaftsweise in einer endneolithischen Siedlung am Federsee“, S. 172–174; Guilaine: „The 
Neolithic Conquest of the Mediterranean“, S. 74–77; Jung; Risch: „Why are we concerned 
with social inequality“, S. 31; Arponen und andere: „Artefacts, houses, and inequality“; 
Gronenborn: „Some thoughts on political differentiation in Early to Young Neolithic societies in 
western central Europe“, S. 66–67; Wollenweber: „One house like another?“, dort besonders 
die „conclusion“ auf S. 174 und die Tabelle auf S. 188. Möglicherweise könnten aber schon 
in der späteren Altsteinzeit, ab etwa 135000 bis 90000 Jahren vor der Gegenwart, soziale 
Unterschiede vorhanden gewesen sein, wie sich aus dem Artikel von Grünberg: „»Arm« 
und »Reich«: Die Ausstattung der Toten in paläolithischen und mesolithischen Gräbern“, 
entnehmen lässt, siehe dort besonders die Zusammenfassung auf S. 142–143.

3 Vgl. z. B. Meller; Hahn; Jung; Risch: „Vorwort der Herausgeber“, in: dieselben (Hg.): Arm 
und Reich – Zur Ressourcenverteilung in prähistorischen Gesellschaften, S. 11 (linke Spalte): 
„Zumindest seit dem Beginn der Geschichtsschreibung ist soziale Ungleichheit, die sich 
aus der unterschiedlichen Verteilung der Güter ergibt, in erstaunlicher Schärfe und über 
alle Epochen hinweg belegt. Gerade zu Beginn der schriftlich überlieferten Menschheitsge-
schichte waren Ungleichheit und steile soziale Hierarchien eher die Regel als die Ausnah-
me.“; sowie Bartelheim; Hardenberg; Scholz: „Arm und Reich? Alternative Perspektiven auf 
Ressourcen und ihre Nutzung“, S. 85: „Soziale Ungleichheit als Ausdruck unterschiedlichen 
Zugangs zu grundlegenden Ressourcen einer Gesellschaft und zur Mitwirkung an ihrer 
Gestaltung ist in der heutigen Welt wie auch in der Vergangenheit weithin zu beobachten.“ 
Vgl. z. B. auch folgende Veröffentlichungen, die der Ausdifferenzierung der menschlichen 
Gesellschaften in Arm und Reich oder der Geschichte der Armut gewidmet sind oder 
Abschnitte darüber enthalten sowie Bibliografien bieten, wobei allerdings ausschließlich 
Europa frühestens seit der Antike behandelt wird: Fischer: Armut in der Geschichte; Gere-
mek: Geschichte der Armut; Kühberger; Sedmak (Hg.): Aktuelle Tendenzen der historischen 
Armutsforschung; Rathmayr: Armut und Fürsorge; Schilling; Zeller: Soziale Arbeit. Was die 
islamische Welt angeht – zum Begriff der „islamischen Welt“ siehe die einschlägige Anmer-
kung weiter unter –, so liegen noch keine Untersuchungen zu Armutsforschung vor, wie 
Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions in Medieval Islam, S. IX–X, ausführt.
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4 Vgl. dazu das Zitat, das Schilling und Zeller: Soziale Arbeit, S. 17, anführen: „Hilfe ist eine 
Urkategorie des menschlichen Handelns überhaupt, ein Begriff, der nicht weiter zurückzu-
führen ist, außer auf den des gesellschaftlichen Handelns überhaupt“, sowie das Fazit, das 
dort gezogen wird: „Somit ist Hilfe eine natur- und lebensnotwendige Kategorie der Mensch-
heit und des Menschen.“ (Hervorhebung im Original)

5 Vgl. zu dieser Begriffsbestimmung z. B. die folgenden Ausführungen von Lambers: Ge-
schichte der Sozialen Arbeit, S. 9: „Die Sinnkonstitution Sozialer Arbeit wird in dem [sic!] in 
allen Gesellschaften und innerhalb ihrer Entwicklungen zu beobachtenden Bestrebungen 
gesehen, Formen des Bedarfsausgleichs zu schaffen. Unter Bedarfsausgleich wird die Hilfe 
verstanden, die in Gesellschaften als angemessene Menschensorge angesichts der durch 
ständige Ausdifferenzierung von Gesellschaften hervorgerufenen ‚humanen Folgeprobleme‘ 
für erwartbar gehalten wird.“

6 Zum Begriff der islamischen Welt vgl. den Aufsatz von Voll: „Islam as a Special World-System“.

7 Die Islamwissenschaft ist der Zweig der Geschichtswissenschaft, der sich mit der isla-
mischen Welt befasst; vgl. dazu z. B. die Ausführungen von Plessner: Die Geschichte der 
Wissenschaften im Islam als Aufgabe der modernen Islamwissenschaft, S. 7: „Die Islamwis-
senschaft, genauer: die Geschichte der politischen, kulturellen und geistigen Entwicklung 
der islamischen Welt als eines Ganzen sowie der einzelnen Völker, die sich zur Religion 
Muḥammads bekannten oder bekennen, ist einer der jüngsten Zweige am Baume der 
morgenländischen Studien.“

8 Den Begriff der „Lebensmitte“ einer Religion legt Gustav Mensching in seiner Monografie 
„Die Religion, Erscheinungsformen, Strukturtypen und Lebensgesetze“ dar; dort bestimmt er 
diese, nachdem er Religion als „erlebnishafte Begegnung mit dem Heiligen und antworten-
des Handeln des vom Heiligen bestimmten Menschen“ definiert hat (vgl. S.18–19), ,,als 
die „jeweilige Besonderheit sowohl der Begegnung mit dem Heiligen als auch der Antwort 
auf sie“ in einer bestimmten Religion (vgl. S.20). Hier soll aber vom Begriff der „Beson-
derheit“ in diesem abstrakten Sinne abgesehen werden, da der Autor der Auffassung ist, 
dass die Besonderheit – also die Unterschiedenheit einer Religion von einer anderen – in 
ihrer geschichtlichen Individualität als einer bestimmten in einer bestimmten Gruppe oder 
bestimmten Gruppen lebendigen Tradition besteht, ohne dass sie sich in Bezug auf Vorstel-
lungen und Handlungsnormen wirklich wesentlich von anderen Religionen unterscheiden 
muss. Vielmehr ist mit Lebensmitte hier die Gesamtheit der zentralen Anliegen einer Reli-
gion gemeint, d. h. die Vorstellungen und Handlungsnormen, die ihren Mittelpunkt bilden 
und die durchaus auch mit denen anderer Religionen weitgehend übereinstimmen können.

9 Dies wäre zwar keine ganz neue Erkenntnis, so stellt z. B. Lev: Charity, Endowments, and 
Charitable Institutions in Medieval Islam, S. IX, für die islamische Welt des Mittelalters fest: 
„The notion of charity (Arabic sadaqa, Hebrew tsedaqa), in the most basic sense of giving, 
is deeply embedded in the religious thought and ethics of the three monotheistic religions 
and was central to the lives of medieval Jews, Muslims, and Christians. It represented the 
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essence of their piety and quest for nearness to God.“ (Hervorhebungen im Original), aber 
hier soll nicht nur die islamische Welt des Mittelalters in Betracht gezogen werden, sondern 
speziell auch der theologische Diskurs der in geschichtlicher Hinsicht wirkmächtigsten 
Ausprägung der sunnitischen Theologie, eben der klassischen Theologie des sunnitischen 
Islam, in den Blick genommen werden.

10 Vgl. Kiefer: „Soziale Arbeit in der Migrationsgesellschaft – Aktuelle Herausforderungen“, S. 17, 
wo Primärquellen und theologische Tradition als Anknüpfungspunkte für den Wohlfahrts-
gedanken und die Institution der Stiftung (waqf) als Einrichtung der Wohlfahrtspflege 
genannt werden; vgl. dazu auch ders.: „Professionelle Muslimische Wohlfahrtspflege“,  
S. 298–300.

11 In der Fachsprache der klassischen Theologie des sunnitischen Islam wird eine intersubjek-
tiv erkennbare Offenbarung Gottes als šarīʿah und šarʿ bezeichnet. Vgl. dazu den Artikel 
von Bakker: „The Meaning of the Term Šarīʿah“. Zum Begriff der klassischen Theologie des 
sunnitischen Islam siehe die folgende Anmerkung.

12 Bei Datumsangaben wird zuerst das Datum nach dem islamischen Mondkalender genannt, 
gefolgt von „/“, und dann das entsprechende Datum nach dem julianischen bzw. grego-
rianischen Kalender. Zum islamischen Mondkalender siehe z. B. Birashk: A Comparative 
Calendar.

13 Vgl. zum Begriff der „klassischen Theologie des sunnitischen Islam“ und zu ihrer zeitlichen 
Ausdehnung Bakker: „Kurzer Überblick“, S. 181, 182–183 mit Anm. 13; ders.: Normative 
Grundstrukturen, § 3.3.4 (S. 601–626), S. 695–696 (Ende § 3.3.5.2), S. 765–767 (§ 4.2.3, 
Nr. 2) und S. 847 (Ende § 4.3); siehe auch ebenda den Index ausgewählter Begriffe, 
S. 1019, Stichwort „Theologie, klassische“. Vgl. zu ihrer gegenwärtigen Bedeutung ders.: 
„Kurzer Überblick“, S. 183.

14 Zum Begriff der Standardwerke für die klassische Theologie vgl. Bakker: Normative  
Grundstrukturen, § 4, wo Begriff und Funktion der Standardwerke erläutert werden und 
eine Liste von solchen Werken für die verschiedenen Disziplinen der Theologie geboten 
wird.

15 Vgl. Lambers: Geschichte der Sozialen Arbeit, S. 9, der dort folgendes ausführt: „Hans 
Scherpner (1898–1959), einer der ersten Fürsorgetheoretiker und Aufklärer fürsorgege-
schichtlicher Grundlagen, hielt die Schulung des historischen Bewusstseins im Bildungska-
non angehender Sozialarbeiterinnen und Sozialarbeiter für unerlässlich. Seitdem wächst die 
Zahl entsprechender Forschungsarbeiten auch in der Sozialen Arbeit. Abgesehen von einer 
Reihe historischer Arbeiten zu speziellen Teilgebieten Sozialer Arbeit liegen mehrere ältere 
und neuere Gesamtübersichten zur Sozialen Arbeit vor.“ (Hervorhebung im Original).

16 Eine kleine Sammlung solcher Textstellen in englischer Übersetzung bietet z. B. El Daly: 
Challenges and Potentials, S. 386–395.
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17 Vgl. zu den Begriffen Koran und Ḥadīṯ in der klassischen Theologie des sunnitischen Islam 
Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 48–72.

18 Vgl. zu diesen Lehren der klassischen Theologie über den Koran Bakker: Normative Grund-
strukturen, S. 52, 147–181, 201–218, und ders.: „Kurzer Überblick“, S. 187 mit Anm.  
25 und 26.

19 Vgl. zum Leben Muḥammads und zur Einteilung der Abschnitte des Korans in  
mekkanische und medinensische z. B. Watt und Welch: Der Islam I, Abschnitt B. II.,  
„Die Lebensbahn Mohammeds“ (S. 47–149) und die Monografie von Paret: Mohammed 
und der Koran.

20 Vgl. zu den Begriffen Sunnah und Ḥadīṯ und zu ihrer Bedeutung für die Theologie Bakker: 
Normative Grundstrukturen, S. 55–77, 226–231, 283–291; ders.: „Kurzer Überblick“, 
S. 188.

21 Vgl. Watt: Der Islam I, S. 65–68. Bereits Hurgronje bemerkt in seinem Artikel „On the 
Institution of Zakāt“, S. 4 (194), dass die Aufforderung zum Spenden sich schon in den 
frühesten Offenbarungen findet.

22 Vgl. Watt: Der Islam I, S. 66.

23 Die Übersetzungen der Textabschnitte aus dem Koran stammen vom Autor dieses Artikels 
und orientieren sich am Kommentar an-Nasafīys, ʿAbd Allāh b. ʾAḥmad: tafsīru n-Nasafīyi 
madāriku t-tanzīl wa-ḥaqāʾiqu t-taʾwīl. Dieser Kommentar gehört zu den Standardwerken 
der klassischen sunnitischen Theologien, wie gleich weiter unten noch belegt wird. Die 
Kommentierung der hier zitierten Verse findet sich dort in Teil IV, S. 530–531. Inzwischen 
liegen nicht wenige Übersetzungen des Koran ins Deutsche vor. Wer die hier gebotenen 
Übersetzungen mit einer von diesen vergleichen möchte, sei auf diese verwiesen. Die 
bibliografischen Daten einiger Koranübersetzungen finden sich in der Literaturliste zu 
diesem Artikel. Allerdings ist dies bei weitem keine vollständige Aufzählung der deutschen 
Koranübersetzungen.

24 Vgl. Watt: Der Islam I, S. 67. Auch die Übersetzung dieser Verse wurde vom Autor des 
vorliegenden Artikels entsprechend dem Kommentar an-Nasafīys vorgenommen (vgl. dort 
Band II, S. 268–269).

25 Vgl. zu dieser Verbindung bereits in der mekkanischen Zeit auch Begić: „Das soziale Han-
deln im Islam“, S. 17–18 mit Anm. 21, wo weitere Koranstellen genannt sind.

26 Das Urteil der klassischen Theologie darüber, welcher Epoche eine Sure zuzuordnen ist, 
lässt sich jeder Koranausgabe entnehmen; vor dem Beginn einer Sure wird erwähnt, ob die-
se mekkanisch oder medinensisch ist. Siehe z. B. den Kommentar von an-Nasafīy, I, S. 39, 
wo es heißt: „Die Sure al-Baqarah, sie ist medinensisch und enthält 286 oder 287 Verse“.
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27 Sure 2 (al-Baqarah), Vers 2–4; an-Nasafīy: tafsīru n-Nasafīy, I, S. 41–46.

28 Zu den Lebensdaten und dem Werk von an-Nasafīy siehe Brockelmann: Geschichte der 
arabischen Literatur, II, S. 250–253 (Rand 196–197); Supplement II, S. 263–268.

29 Dass es sich bei diesem Text um ein Standardwerk der klassischen Theologie handelt, ist bei 
Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 826–827, nachgewiesen.

30 Die Übersetzung von zakāh mit „Läuterungsgabe“ stammt von Tilman Nagel, vgl. seine 
Monografie „Das islamische Recht“, S. 51–55.

31 an-Nasafīy: tafsīru n-Nasafīy, I, S. 44: Dass der in Teil I auf S. 44, Fußnote 3, der Textaus-
gabe des Kommentars an-Nasafīys gebotenen Lesung al-ʿiyār der Vorzug vor dem vom 
Herausgeber gewählten al-ʿibād zu geben ist, geht aus dem Korankommentar von az-Za-
maḫšarīy hervor; der Kommentar von Ǧār Allāh ʾAbū l-Qāsim Maḥmūd b. ʿUmar az-Za-
maḫšarīy, der am 27. Raǧab 467/19. März 1075 in Zamaḫšar in Ḫwārazm geboren wurde 
und am 9. Ḏū l-Ḥiǧǧah 538/14. Juni 1144 in al-Ǧurǧānīyah, das ebenfalls in Ḫwārazm 
liegt, starb, trägt den Titel al-kaššāfu ʿan ḥaqāʾiqi t-tanzīl wa-ʿuyūni l-ʾaqāwīl fī wuǧūhi 
t-taʾwīl; vgl. dazu Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, I, S. 344–350 (Rand 
289–293), Nr. 11 (12); Supplement I, S. 507–513; Nr. 12, Werk Nr. I, sowie Versteegh: 
Artikel „al-Zamakhsharī, Abu ’l-Ḳāsim Maḥmūd b. ʿUmar“, in: EI2, XI, S. 432–434,  
Letzterer gibt als Todestag az-Zamaḫšarīys allerdings den 10. Ḏū l-Ḥiǧǧah des nämlichen 
Jahres an. Ein Blick in diesen Kommentar zeigt, dass an-Nasafīy hier die Ausführungen 
az-Zamaḫšarīys zusammenfasst, und bei Letzterem findet sich al-ʿiyār und nicht al-ʿibād, 
welches wohl auch keinen erkennbaren Sinn ergeben würde. In seinem Superkommen-
tar zum Kommentar az-Zamaḫšarīys erläutert as-Sayyid aš-Šarīf ʿAlīy b. Muḥammad 
al-Ǧurǧānīy, dass das Wort al-ʿiyār hier in der Bedeutung „Zeuge“ verwendet werde 
(al-Ǧurǧānīy: al-ḥāšiytu ʿalā l-kaššāfi li-z-Zamaḫšarīy, S. 325). Der Korankommentar 
az-Zamaḫšarīys ist gleichfalls ein Standardwerk der klassischen Theologie, vgl. dazu Bak-
ker: Normative Grundstrukturen, S. 825. Der Superkommentar as-Sayyid aš-Šarīf ʿAlīy b. 
Muḥammad al-Ǧurǧānīys (geb. im Jahre 740/1339 in Tāǧū in der Nähe von ʾAstarābāḏ, 
gest. am 6. Rabīʿ II 816/7. Juli 1413 in Šīrāz; vgl. Tritton: Artikel „al-Djurdjānī, ʿAlī b. 
Muḥammad“, in: EI2, II, S. 602–603; Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, 
II, S. 280–281 (Rand 216–217), und Supplement II, S. 305–306, Nr. 3) zum Korankom-
mentar az-Zamaḫšarīys konnte zwar vom Autor dieses Artikels nicht als Standardwerk 
nachgewiesen werden, es ist aber zu vermuten, dass dieser Text auch als ein solches einzu-
stufen ist, da nicht wenige Werke al-Ǧurǧānīys Kommentare und Superkommentare zu 
Standardwerken sind und einer seiner Kommentare als Standardwerk ausgewiesen werden 
konnte (vgl. Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 754–755). Jedenfalls ist die Heranzie-
hung der Ausführungen al-Ǧurǧānīys insofern gerechtfertigt, als sie die Bedeutung einer 
schwierigen Stelle zweier Standardwerke erhellen.

32 Vgl. Nagel: Das islamische Recht, S. 51–55.
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33 So z. B. von Begić: „Islamische Grundlage der Hilfe für Menschen“, S. 63; ders.: „Das soziale 
Handeln im Islam“, S. 21; und El Daly: Challenges and Potentials, S. 387; Weir; Zysow: 
Artikel „ṣadaḳa“, S. 709b 2. Absatz.

34 Die Übersetzung von zakāh mit „Läuterungsgabe“ stammt von Tilman Nagel, vgl. seine 
Monografie Das islamische Recht S. 51–55.

35 Die Übersetzung der Textabschnitte aus dem Koran stammt vom Autor dieses Artikels 
und orientiert sich am Kommentar an-Nasafīys, ʿAbd Allāh b. ʾAḥmad: tafsīru n-Nasafīyi 
madāriku t-tanzīl wa-ḥaqāʾiqu t-taʾwīl.

36 Sure 2 (al-Baqarah), Vers 177, mit dem tafsīr Ḥāfiẓ ad-Dīn an-Nasafīys, Band I,  
S. 147–148.

37 Nach der Korankonkordanz al-muʿǧamu l-mufahras von Muḥammad Fuʾād ʿAbd al-Bāqī 
findet sich das Wort az-zakāh 32 Mal im Koran (vgl. dort S. 331–332). An all diesen 
Stellen scheint es – zumindest an den insgesamt 21 Stellen in den medinensischen Suren –  
die Bedeutung einer Pflichtspende zu haben, da es in einem Atemzug mit dem Gebet 
(aṣ-ṣalāh) in normativem Kontext genannt wird, wie sich schnell bereits aus den von ʿAbd 
al-Bāqī ebenda angeführten Versen oder Teilversen übersichtlich ersehen lässt. Vgl. dazu 
auch Zysow: Artikel „zakāt“, S. 407b, der allerdings auch erwähnt, dass einige der Auffas-
sung seien, dass es sich bei all diesen Stellen um medinensische handele.

38 Vgl. zum Begriff dieser theologischen Disziplin Bakker: Normative Grundstrukturen, 
S. 51, 536, 540, 541, 561, 584–586, 590, 597, 613, 616, 636–638, 640–642, 648–650, 
660–661, 681–684, 686–687, 690–693, 698; siehe ebenda auch den Index ausgewählter 
Begriffe, S. 1009–1010; ders.: „The Meaning of the Term Šarīʿah“, S. 188, 192–193; ders.: 
„Kurzer Überblick“, S. 186–187.

39 Vgl. zur Frage der Übersetzung der Bezeichnung dieser Disziplin Bakker: Normative 
Grundstrukturen, S. 587–588.

40 Vgl. zu Begriff und Geschichte der Schultraditionen der praktischen Theologie Schacht: 
Artikel „Fiḳh“, S. 890a; und z. B. Bearman; Vogel: „Preface“, S. vii–xii; sowie Weiss: „The 
Madhhab“. Zu den einzelnen Schultraditionen vgl. z. B. auch die folgenden Artikel in der 
EI2: Heffening; Schacht: „Ḥanafiyya“; Cottart: „Mālikiyya“; Chaumont: „al-Shāfiʿiyya“; 
Laoust: „Ḥanābila“; siehe zu all diesen Punkten auch Bakker: „Die klassische sunnitische 
Lehre über die Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 5.

41 So übersetzt Goldziher den Terminus ʾimāmu l-maḏhabi in seinem Artikel „Fiḳh“, S. 134b, 
im Handwörterbuch des Islam; vgl. auch Bakker: „Die klassische sunnitische Lehre über die 
Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 4.

42 Zu seiner Biografie vgl. Schacht: Artikel „Abū Ḥanīfah“; Sezgin: Geschichte des arabischen 
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Schrifttums, I, S. 409–410; vgl. auch Bakker: „Die klassische sunnitische Lehre über die 
Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 6.

43 Vgl. zu seinem Leben Schacht: Artikel „Mālik b. Anas“; und Sezgin: Geschichte des arabi-
schen Schrifttums, I, S. 457–458; vgl. auch Bakker: „Die klassische sunnitische Lehre über die 
Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 7.

44 Vgl. zu seinem Leben Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, I, S. 484–485; und 
Chaumont: Artikel „al-Shāfiʿī“; vgl. auch Bakker: „Die klassische sunnitische Lehre über die 
Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 8.

45 Zu seinem Leben und Werk vgl. Laoust: Artikel „Aḥmad b. Ḥanbal“; sowie Sezgin:  
Geschichte des arabischen Schrifttums, I, S. 502–503; vgl. auch Bakker: „Die klassische  
sunnitische Lehre über die Tolerierung“, S. 10 mit Anm. 9.

46 Vgl. zum Begriff der Prinzipienlehre zur praktischen Theologie (ʾuṣūlu l-fiqh) Bakker: 
Normative Grundstrukturen, S. 205–206, 536, 540, 561, 582–584, 588, 597, 613, 616, 
638, 641–642, 681–689, 698; vgl. auch ebenda, den Index ausgewählter Begriffe,  
S. 1010–1011; ders.: „The Meaning of the Term Šarīʿah“, S. 188; ders.: „Kurzer Überblick“, 
S. 187; Arslan; Bakker: „Übersetzung von „al-Waraqāt fī uṣūl al-fiqh“ des Imām  
al-Ḥaramayn“, S. 166–167.

47 al-Maḥallīy lebte von 791 A. H. bis 864 A. H. Zu seiner Biografie siehe Bakker: Normative 
Grundstrukturen, S. 764 mit Anm. 130. Dass dieser Text ein Standardwerk der klassischen 
sunnitischen Theologie war, wird ebenda, S. 764–765, nachgewiesen.

48 Vgl. zu seiner Biografie Brockelmann; Gardet: Artikel „al-Djuwaynī, Abū l-Maʿālī ʿAbd 
al-Malik“, S. 605; Dziri: Al-Ǧuwaynīs Position im Disput zwischen Traditionalisten und 
Rationalisten, S. 12–28, wo sich auch Hinweise auf einschlägige Primär- und Sekundär-
literatur finden; Arslan; Bakker: „Übersetzung von „al-Waraqāt fī uṣūl al-fiqh“ des Imām 
al-Ḥaramayn“, S. 167.

49 Der kommentierte Text ist in geschweifte Klammern eingefasst, eckige Klammern um-
schließen erläuternde Zusätze des Übersetzers und Markierungen von Seitenzahlen der 
Textausgabe.

50 Der Kommentator al-Maḥallīy meint hier, dass die Aussage, dass Gott für das Unterlassen 
bestraft, schon dann zutrifft, wenn er einen einzigen bestraft und allen übrigen vergibt, 
dass also mit den Worten, dass Gott für das Unterlassen bestraft, nicht gemeint ist, dass 
Gott stets und ohne Ausnahme jeden, der unterlässt, bestraft.

51 al-Maḥallīy: šarḥu l-waraqāti fī ʾuṣūli l-fiqh, S. 86–94. Der Grundtext al-waraqāt wurde 
bereits vom Autor dieses Artikels in Zusammenarbeit mit Hakkı Arslan mit einer Einlei-
tung versehen übersetzt. Zum hier zitierten Abschnitt vgl. dort S. 175.
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52 Als Beispiel für Standardwerke der klassischen Theologie lassen sich für die Hanafiten 
al-hidāyah von Burhān ad-Dīn ʿAlīy b. ʾAbī Bakr al-Marġīnānīy und kanzu d-daqāʾiq von 
Ḥāfiẓ ad-Dīn ʿAbd Allāh b. ʾAḥmad an-Nasafīy, dem Autor des hier mehrfach herangezo-
genen Korankommentars, nennen. Zum Nachweis, dass diese beiden Standardwerke der 
hanafitischen Schultradition waren, vgl. Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 778–779 
bzw. S. 799–781. In diesen beiden Büchern wird der betreffende Abschnitt kitābu z-zakāti 
genannt und findet sich in al-hidāyah in Band I, auf S. 103–126; maʿa naṣbi r-rāyah, Band 
II, S. 382–523; englische Übersetzung, Band I, S. 245–302; und in kanzu d-daqāʾiq auf 
S. 203–218. Als Standardwerk der Malikiten kann ar-risālah mit dem Kommentar von 
ʾAbū l-Ḥasan (vgl. Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 789–791) angeführt werden, 
wo sich der entsprechende Abschnitt in Band I, S. 472–510, bābun fī zakāti l-ʿayni ge-
nannt, findet. Für die Schafiiten lässt sich als Standardwerk minhāǧu ṭ-ṭālibīn von Yaḥyā 
b. Šaraf an-Nawawīy nennen (vgl. Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 798–800). Der 
einschlägige Abschnitt findet sich in der hier herangezogenen Ausgabe des minhāǧ auf 
S. 160–177 und wird kitābu z-zakāti genannt.

53 Dieses Argument für eine Datierung des Instituts der zakāh in die Lebenszeit des Gottesge-
sandten führt Zysow in seinem Artikel „zakāh“, S. 407b letzte Zeile–408a, an.

54 So Watt: Der Islam I, S. 137; Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 8; 
Ceylan; Kiefer: Muslimische Wohlfahrtspflege in Deutschland, S. 83; Kiefer: „Professionelle 
Muslimische Wohlfahrtspflege“, S. 298–299.

55 So z. B. von az-Zuḥaylīy: al-fiqhu l-Ḥanbalīyu l-muyassar, I, S. 449; ders.: al-fiqhu š-Šāfiʿīyu 
l-muyassar, I, S. 341–343; ders.: al-fiqhu l-ʾislāmīyu wa-ʾadillatuhū, II, S. 776; Begić: Zwi-
schen Tradition und Innovation, S. 400; Stillman: „Charity and Social Service“, S. 213 (107); 
Zysow: Artikel „zakāt“, S. 407b letzter Absatz, S. 415b 2. Absatz – 416 Ende 1. Absatz; 
Weir; Zysow: Artikel „ṣadaḳa“, S. 709b 2. Absatz.

56 Ein Sklave, der mit seinem Herrn vereinbart hat, sich in bestimmten Raten loszukaufen, 
wird als mukātab bezeichnet; vgl. z. B. al-Ġazzīy: fatḥu l-qarībi l-muǧīb, S. 346 (faṣlun fī 
ʾaḥkāmi l-kitābati): „Abschnitt über den Freikauf in Raten (al-kitābatu) […] dies [gemeint 
ist das Wort kitābah] ist allgemeinsprachlich abgeleitet von katb, was ‚zusammenfügen‘ und 
‚versammeln‘ bedeutet, da dabei eine Rate zur anderen gefügt wird. Im Sprachgebrauch der 
Offenbarung bezeichnet es eine Freilassung, die von der Zahlung einer Summe in mindes-
tens zwei Raten, die jeweils zu festgelegten Zeiten zu leisten sind, abhängt.“ Diese Defi-
nition stammt aus einem Standardwerk für praktische Theologie nach der schafiitischen 
Schulrichtung. Dass es sich bei dem Text um ein Standardwerk handelt, wird bei Bakker: 
Normative Grundstrukturen, S. 796–797, nachgewiesen.

57 an-Nasafīy: tafsīru n-Nasafīy, II, S. 190.

58 Auskunft über die Methoden der praktischen Theologie gibt die weiter oben schon er-
wähnte Disziplin der Prinzipienlehre zur praktischen Theologie (ʾuṣūlu l-fiqh), die sich, 
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wie bereits angedeutet, mit den Regeln befasst, die bei der Gewinnung der praktischen 
Normen der Offenbarung aus den Erkenntnisquellen für die Offenbarung anzuwenden 
sind. Einen ersten Eindruck von dieser Wissenschaft und dem Prozess der Normenbegrün-
dung kann man also durch einen Blick in Werke, die dieser Disziplin gewidmet sind, erhal-
ten. Als einführende Lektüre für nicht des Arabischen Mächtige lassen sich z. B. folgende 
Veröffentlichungen nennen: Arslan; Bakker: „Übersetzung von „al-Waraqāt fī uṣūl al-fiqh“ 
des Imām al-Ḥaramayn Abū l-Maʿālī ʿAbd al-Malik b. Abī Muḥammad ʿAbd Allāh b. Yūsuf 
al-Ǧuwaynī“; Arslan: Juridische Hermeneutik; Hallaq: A History of Islamic Legal Theories; 
Kamali: Principles of Islamic Jurisprudence; Weiss: The Search for God’s Law.

59 Zu seinem Leben und zu al-hidāyah vgl. Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, 
I, S. 466–470 (Rand 376–378); Supplement I, S. 644–649; Nr. 24, Werk Nr. 1, Kom-
mentar Nr. 1; zum Nachweis, dass es ein Standardwerk der klassischen Theologie ist, vgl. 
Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 778–779.

60 Zum Begriff der Mindestmenge vgl. z. B. Zysow: Artikel „zakāt“, S. 411b–414a. Zysow 
übersetzt niṣāb mit „minimum quantity“, vgl. ebenda, S. 411a, Zeile 2–3.

61 al-Marġīnānīy; az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa naṣbi r-rāyah, II, S. 382 (Anfang von kitābu 
z-zakāti); al-Marġīnānīy: al-hidāyah, I, S. 103; englische Übersetzung: al-Marghīnānī:  
Al-Hidāyah, I, S. 247–248.

62 ʾAbū ʿAbd Allāh Muḥammad b. ʾIsmāʿīl al-Buḫārīy (geb. 194/810 in Buchara, gest. 
256/870 in Ḫartanak bei Samarkand) ist einer der bedeutendsten Ḥadīṯ-Gelehrten und sei-
ne Sammlung von Ḥadīṯen genießt besondere Autorität. Vgl. zu seinem Leben und seiner 
Ḥadīṯ-Sammlung Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, I, S. 115–134, Nr. 69, Werk 
Nr. I. Zur hohen Autorität, die dieser Sammlung in der klassischen Theologie zugewiesen 
wird, siehe auch die Ausführungen in einem Standardwerk der klassischen Theologie für 
Ḥadīṯ-Wissenschaft: Ibn al-Ṣalāḥ al-Shahrazūrī: An Introduction to the Science of the Ḥadīth, 
S. 8–9. Dass es sich bei Letzterem um ein Standardwerk der klassischen Theologie handelt, 
wurde von Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 830–831, nachgewiesen.

63 Vgl. al-Marġīnānīy; az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa naṣbi r-rāyah, II, S. 383 (Anfang von 
kitābu z-zakāti). Dieser von az-Zaylaʿīy angeführte Abschnitt ist Teil eines umfangreicheren 
Hadīṯs, der sich bei al-Buḫārīy: ṣaḥīḥu l-Buḫārīy, I, S. 35 (Ḥadīṯ Nr. 63, bābu mā ǧāʾa fī 
l-ʿilmi wa-qawlihī taʿālā wa-qul rabbi zidnī ʿilman [al-bāb 6]) findet.

64 Vgl. zu Namen und Lebensdaten von ʾAbū l-Ḥasan und zum Nachweis, dass dieser Kom-
mentar ein Standardwerk der klassischen Theologie ist, Bakker: Normative Grundstruktu-
ren, S. 790–791. Die Daten des islamischen Mondkalenders wurden mithilfe der Tabellen 
von Birashk umgerechnet.

65 Vgl. zu seinem Leben und Werk Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, I, S. 478–
481, und Idris: Artikel „Ibn Abī Zayd al-Ḳayrawānī“, S. 695.
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66 Im Zusammenhang mit der zakāh bezeichnet māl bestimmte Arten der Formen von Gü-
tern, die wachsen oder einen Zuwachs, einen Mehrwert, ermöglichen, wie noch im Verlauf 
der Untersuchung deutlich werden wird, weshalb hier die Übersetzung „Kapital“ gewählt 
wurde.

67 Das Wort ġanam bezeichnet sowohl Schaf (aḍ-ḍaʾn) als auch Ziege (al-maʿiz), also Klein-
vieh. Vgl. dazu al-Marġīnānīy: al-hidāyah, I, S. 107 (faṣlun fī l-ġanami); al-Marġīnānīy; 
az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa naṣbi r-rāyah, II, S. 416; englische Übersetzung:  
al-Marghīnānī: Al-Hidāyah, I, S. 258: „{Schafe und Ziegen gehören zu einer Kategorie}, 
denn das Wort ġanam bezeichnet beide und die Offenbarungstexte sprechen von ġanam.“ 
Vgl. dazu auch Zysow: Artikel „zakāt“, S. 411b, Anfang letzter Absatz.

68 ʾAbū l-Ḥasan: šarḥu r-risālah, I, S. 472–474.

69 Zakarīyā al-ʾAnṣārīy wurde im Jahr 826 A. H. geboren, lebte und wirkte in Kairo und 
starb dort am 3. Ḏū l-Ḥiǧǧah 926. Vgl. dazu Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 800–
803. Nach den Umrechnungstabellen von Birashk erstreckte sich das Jahr 826 A. H. vom 
16. Dezember 1422 bis zum 4. Dezember 1423 und entspricht der 3. Ḏū l-Ḥiǧǧah 926 
dem 13. November 1520. Der Nachweis, dass es sich bei dem genannten Werk um ein 
Standardwerk handelt, findet sich bei Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 806–807.

70 Dabei handelt es sich um eine Spende, die für jede Person abzuführen ist, für deren Unter-
halt jemand verantwortlich ist, der über den Grundbedarf hinaus wenigstens eine Min-
destmenge (niṣāb) an Kapital sein Eigen nennen kann. Die Höhe dieser Spende ist anhand 
einer bestimmten Menge eines bestimmten Nahrungsmittels bemessen. Vgl. dazu z. B. die 
englische Übersetzung Niyazees von al-hidāyah: al-Marghīnānī: Al-Hidāyah, I, S. 297–302, 
das Kapitel über Ṣadaqat al-Fiṭr.

71 al-ʾAnṣārīy: al-ġuraru l-bahīyah, III, S. 331–332.

72 Zu seinem Leben und Werk vgl. Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, II, 
S. 418–419 (Rand 321), Nr. 13, Werk Nr. 2; zum Nachweis, dass dieses Buch ein  
Standardwerk war, vgl. Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 799.

73 Zu verschiedenen Datierungen der Einführung des Instituts der Läuterungsgabe siehe z. B. 
Weir; Zysow: Artikel „ṣadaḳa“, S. 709b 3. Absatz; Zysow: Artikel „zakāt“, S. 407a 2. Absatz.

74 ar-Ramlīy: nihāyatu l-muḥtāǧ, III, S. 43–44.

75 Vgl. dazu, dass der Gegenstand der Läuterungsgabe wachsendes Eigentum ist, auch Zysow: 
Artikel „zakāt“, S. 410b, mittlerer Absatz.

76 Zum Nachweis, dass es sich bei dem Text um ein Standardwerk handelt, vgl. Bakker: 
Normative Grundstrukturen, S. 779–780.
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77 an-Nasafīy: kanzu d-daqāʾiq, S. 203.

78 Zu Autor und Werk vgl. Brockelmann: Geschichte der arabischen Literatur, II, S. 94 (Rand 
78); Supplement II, S. 86; Nr. 2; sowie II, S. 251 (Rand 196); Supplement II, S. 265; 
Nr. 1, Werk Nr. III, Kommentar Nr. 1.

79 Vgl. zum Nachweis, dass es sich um ein Standardwerk handelt, Bakker: Normative Grund-
strukturen, S. 779.

80 az-Zaylaʿīy: tabyīnu l-ḥaqāʾiq, II, S. 27.

81 al-Marġīnānīy: al-hidāyah, I, S. 109; al-Marġīnānīy; az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa naṣbi 
r-rāyah, II, S. 425–426; englische Übersetzung: al-Marghīnānī: Al-Hidāyah, I, S. 262.

82 Vgl. z. B. al-Marġīnānīy: al-hidāyah, I, S. 120; al-Marġīnānīy; az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa 
naṣbi r-rāyah, II, S. 476; englische Übersetzung: al-Marghīnānī: Al-Hidāyah, I, S. 289, für 
die hanafitische Schultradition; für die Schafiiten vgl. z. B. ar-Ramlīy: nihāyatu l-muḥtāǧ, 
V, S. 151 (Anfang kitābu qasmi ṣ-ṣadaqāti); al-Ġazzīy: fatḥu l-qarībi l-muǧīb, S. 132 
(letzter Abschnitt (faṣl) von kitābu z-zakāti), dass dieser Text ein Standardwerk ist, wird 
von Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 796–797, nachgewiesen; für die Malikiten z. B. 
al-Ḫurašīy: ḥāšiyatu l-Ḫurašīyi ʿalā muḫtaṣari Ḫalīl, II, S. 506–520, dass dieses Buch ein 
Standardwerk ist, wird von Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 786–787, gezeigt.

83 So jedenfalls die Hanafiten, vgl. z. B. al-Marġīnānīy: al-hidāyah, I, S. 120; al-Marġīnānīy; 
az-Zaylaʿīy: al-hidāyah maʿa naṣbi r-rāyah, II, S. 476; englische Übersetzung:  
al-Marghīnānī: Al-Hidāyah, I, S. 289. Die Schafiiten hingegen nehmen eine andere Posi-
tion ein, vgl. z. B. al-Ġazzīy: fatḥu l-qarībi l-muǧīb, S. 133: „Und die gewonnen werden 
sollen, diese sind vier Gruppen, eine von ihnen sind die Muslime, die gewonnen werden 
sollen; diese sind solche, die sich zwar zum Islam bekannt haben, die aber noch unschlüssig 
darin sind. Sie werden gewonnen, indem man ihnen vom zakāh gibt. Die übrigen Grup-
pen werden in den ausführlichen Werken behandelt.“ Ebenso die Malikiten, vgl. z. B. 
al-Ḫurašīy: ḥāšiyatu l-Ḥurašīyi, II, S. 515.

84 Mit Zufar ist ʾAbū l-Huḏayl Zufar b. al-Huḏayl b. Qays al-ʿAnbarīy gemeint, ein Schüler 
des Schulhauptes ʾAbū Ḥanīfah. Einige seiner Auffassungen sind in den Überlieferungen 
der hanafitischen Schultradition bewahrt worden, wie auch dieses Beispiel zeigt. Er wur-
de 110/728 geboren und starb 158/775 in Baṣrah (vgl. Sezgin: Geschichte des arabischen 
Schrifttums, I, S. 419).

85 az-Zaylaʿīy, Faḫr ad-Dīn: tabyīnu l-ḥaqāʾiq, II, S. 119–120.

86 Siehe zu weiteren Aspekten und Einzelheiten der Läuterungsgabe z. B. auch Dean; Khan: 
„Muslim Perspectives on Welfare“, S. 196–199; Zysow: Artikel „zakāt“.
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87 Vgl. zu seinem Leben und Werk Heffening: Artikel „al-Nawawī, Muḥyī al-Dīn Abū Zaka-
riyyāʾ Yaḥyā b. Sharaf“, in: EI2, VII, S. 1041–1042. Der Nachweis, dass minhāǧu ṭ-ṭālibīn 
ein Standardwerk war, wird von Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 798–800, geführt.

88 an-Nawawīy: minhāǧu ṭ-ṭālibīn, S. 324 (kitābu l-hibati).

89 Vgl. dazu auch die Ausführungen bei Weir; Zysow: Artikel „ṣadaḳa“,  
S. 712b letzter Absatz – S. 714a 2. Absatz.

90 al-Marġīnānīy: al-hidāyah, II, S. 258–259 (kitābu l-hibati, faṣlun fī ṣ-ṣadaqati).

91 an-Nawawīy: minhāǧu ṭ-ṭālibīn, S. 371 (kitābu qasmi ṣ-ṣadaqāti).

92 Als neuere Veröffentlichungen zum Thema waqf  lassen sich z. B. folgende Titel nennen: 
McChesney: Waqf in Central Asia, Four Hundred Years in the History of a Muslim Shrine 
(1991); Hoexter: „Waqf Studies in the Twentieth Century: The State of the Art“ (1998); 
Çizakça: A History of Philanthropic Foundations (2000); Hoffmann: Waqf im mongolischen 
Iran (2000); der umfangreiche Artikel „waḳf“ in der EI2 (2002), der in mehrere Abschnitte 
eingeteilt ist, die aus der Feder verschiedener Autorinnen und Autoren stammen: Peters: 
„waḳf – I. In Classical Islamic Law“; Behrens-Abouseif: „waḳf – II. In the Arab Lands, 1. 
In Egypt“; Meier: „waḳf – II. In the Arab Lands, 2. In Syria“ (2004); Powers: „waḳf – II. In 
the Arab Lands, 3. In North Africa to 1914“; Carmona: „waḳf – II. In the Arab Lands, 4. 
In Muslim Spain“; Layish: „waḳf – II. In the Arab Lands, 5. In the modern Middle East and 
North Africa“; Lambton: „waḳf – III. In Persia“; Deguilhem: „waḳf – IV. In the Ottoman 
Empire“; McChesney: „waḳf – IV. In Central Asia“; Kozlowski: „waḳf – VI. In Muslim India 
to 1900“; Hooker: „waḳf – VII. In Southeast Asia“; Hunwick: „waḳf – VIII. In sub-Saharan 
Africa“; Islahi: Waqf: A Bibliography (2003); Hennigan: The Birth of a Legal Institution, 
the Formation of the Waqf in Third-Century A. H. Ḥanafī Legal Discourse (2004); Borgolte 
(Hg.): Stiftungen in Christentum, Judentum und Islam vor der Moderne (2005); Sanjuán: Till 
God inherits the Earth, Islamic Pious Endowments in al-Andalus (2007); Meier; Pahlitzsch; 
Reinfandt (Hg.): Islamische Stiftungen zwischen juristischer Norm und sozialer Praxis (2009); 
Ghazaleh (Hg.): Held in Trust, Waqf in the Islamic World (2011); Ebert: Die Religiöse 
Stiftung im Islam (waqf ) nach hanfitischer Lehre (2018).

93 Sure 3 (ʾĀlu ʿImrān), der erste Teil von Vers 92.

94 Sure 3 (ʾĀlu ʿImrān), der erste Teil von Vers 115.

95 ʾAbū l-Ḥusayn Muslim b. al-Ḥaǧǧāǧ al-Qušayrīy an-Naysābūrīy (geb. 202/817 oder 
206 A. H. in Naysābūr, gest. 261/875 in Naṣrābād, einer Vorstadt von Naysābūr) ist der 
Verfasser einer Ḥadīṯ-Sammlung, die mit der bereits erwähnten al-Buḫārīys hinsichtlich der 
Autorität der in ihnen gebotenen Ḥadīṯe an der Spitze der sunnitischen Ḥadīṯ-Sammlungen 
steht. Vgl. dazu Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, I, S. 136–143, Nr. 76, Werk 
Nr. I. Zur Autorität, die diesen beiden Sammlungen in der klassischen Theologie zugewie-
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sen wird, siehe auch die Ausführungen in einem Standardwerk der klassischen Theologie 
für Ḥadīṯ-Wissenschaft: Ibn al-Ṣalāḥ al-Shahrazūrī: An Introduction to the Science of the 
Ḥadīth, S. 8–9. Dass es sich bei Letzterem um ein Standardwerk der klassischen Theologie 
handelt, wurde von Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 830–831, nachgewiesen.

96 Bei Muslim: ṣaḥīḥu Muslimin bi-šarḥi n-Nawawīyi, XI, S. 97, Ḥadīṯ Nr. 4223, kitābu 
l-waṣīyati (Nr. 25), bābu mā yalḥaqu l-ʾinsāna mina ṯ-ṯawābi baʿda wafātihī, lautet der 
Ḥadīṯ wie folgt: „Yaḥyā b. ʾAyyūb, Qutaybah – also Ibn Saʿīd – und Ibn Ḥaǧar teilten uns 
mit: ʾIsmāʿīl b. Ǧaʿfar teilte und von al-ʿAlāʾ mit, von ʾAbū Hurayrah, dass der Gesandte 
Gottes – Gott segne ihn und spende ihm Heil – gesagt habe: ‚Wenn ein Mensch stirbt, 
hört er auf, Gutes zu tun, außer in drei [Fällen]: eine weiter fortlaufende Spende, Wissen, 
aus dem man Nutzen zieht, oder ein frommer Nachkomme, der für ihn betet.‘“

97 ar-Ramlīy: nihāyatu l-muḥtāǧ, V, S. 358–359 (am Anfang des kitābu l-waqfi).

98 Das Wort mubāḥ kann hier nicht nur „neutral“ bedeuten, sondern muss offensichtlich so 
gemeint sein, dass es erst recht etwas mit einschließt, was empfohlen oder Pflicht ist.

99 Muslim: ṣaḥīḥu Muslimin bi-šarḥi n-Nawawīyi, XI, S. 97, Ḥadīṯ Nr. 4223, kitābu l-waṣīyati 
(Nr. 25), bābu mā yalḥaqu l-ʾinsāna mina ṯ-ṯawābi baʿda wafātihī, šarḥu n-Nawawīyi.

100 Weiteres zur Institution der Stiftung (waqf) lässt sich z. B. folgenden Veröffentlichungen 
entnehmen: Abbasi: „The Classical Islamic Law of  Waqf: A Concise Introduction“; Ceylan; 
Kiefer: Muslimische Wohlfahrtspflege in Deutschland, S. 98–102; Ebert: Die Religiöse Stiftung 
im Islam (waqf ) nach hanfitischer Lehre; Heffening: Artikel „Waḳf“; Lev: Charity,  
Endowments, and Charitable Institutions in Medieval Islam, S. 53 mit Anm. 1, S. 54–67; 
Peters: Artikel „waḳf – I. In Classical Islamic Law“; Salama: „Waqf – die islamische Stiftung 
zwischen Tradition und Moderne“.

101 Vgl. den betreffenden Artikel, S. 409b, mittlerer Absatz.

102 Vgl. Zysow: Artikel „zakāt“, S. 409b–410.

103 Vgl. Zysow, Artikel „zakāt“, S. 418b 2. Absatz–S. 420b.

104 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 4–13, 21–52.

105 Vgl. Weir; Zysow: Artikel „ṣadaḳa“, S. 714b–715a (4. The practice of s ̣adaḳa).

106 Vgl. dazu z.B. für das Mittelalter Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions,  
S. 53–55.

107 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62, 63; Stillman:  
Charity and Social Service, S. 215 (109)–216 (110).
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108 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62, 70; Stillman:  
„Charity and Social Service“, S. 215 (109), 218–220 (112–114). Zu islamischen Kranken-
häusern vgl. z. B. auch die Monografie von Ragab: The Medieval Islamic Hospital.

109 Vgl. z. B. Stillman: „Charity and Social Service“, S. 217–218 (111–112).

110 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62. Gemeint sind hier 
die madāris (Singular: madrasah), vgl. weiterführend zu diesen Einrichtungen und dazu, 
dass sie Gegenstand von Stiftungen sind, z. B. Halm: „Die Anfänge der Madrasa“;  
Hillenbrand: Artikel „Madrasa“, in: EI2; Berkey: The Transmission of Knowledge in Medieval 
Cairo, A Social History of Islamic Education; Chamberlain: Knowledge and social practice in 
medieval Damascus.

111 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62, 63;  
Stillman: „Charity and Social Service“, S. 215 (109).

112 Vgl. z. B. Stillman: „Charity and Social Service“, S. 215 (109).

113 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62.

114 Vgl. z. B. Lev: Charity, Endowments, and Charitable Institutions, S. 62, 69.

115 Vgl. z. B. Lev: Charity, S. 68–69.

116 Vgl. z. B. Lev: Charity, S. 70.

117 Vgl. z. B. Stillman: „Charity and Social Service“, S. 215 (109), 216 (110).

118 Vgl. z. B. Lev: Charity, S. 70; Stillman: „Charity and Social Service“, S. 217 (111).

119 Vgl. z. B. Stillman: „Charity and Social Service“, S. 217 (111); und den Artikel von Singer: 
„Soup and sadaqa“, der der osmanischen Einrichtung der ʿimāret gewidmet ist.

120 Vgl. zur sogenannten „Familienstiftung“ bei welcher Verwandte und ihre Nachkommen 
oder bestimmte andere Personen als Empfänger der Mehrwerts des Stiftungskapitals einge-
setzt werden, z. B. Heffening: Artikel „Waḳf“, S. 791a 3. Absatz; Peters: Artikel  
„waḳf – I. In Classical Islamic Law“; S. 60b, letzter Absatz – S. 61a 3. Absatz; Powers: „The 
Islamic Family Endowment (Waqf )“.

121 Vgl. Heffening: Artikel „Waḳf“, S. 791a, letzter Absatz; Abbasi: „The Classical Islamic Law 
of Waqf“, S. 122 mit Anm. 5.
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